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Abstract

The concept of human dignity has received more than two millennia of philosophical and religious
reflection, however, it has only recently become a legal concept. After the injustices of the Second
World War, it found its way into the legal system of many states and since then has formed the
highest constitutional principle, as is the case in the Federal Republic of Germany with Article 1 of
the Basic Law. With the resolution of the UN Declaration of Human Rights, a universal claim of
human rights has been raised and with it also of human dignity. Gradually it has also been taken up
in non-European constitutions. It is questionable how the term human dignity has developed
historically, philosophically and legally in states that are on the one hand very strongly influenced
and determined by cultural or religious factors and on the other hand stand out worldwide by an
insufficient respect for human rights. What is the understanding of human dignity there? Two
countries that clearly exemplify this tension are the People's Republic of China and the Islamic
Republic of Iran.

In the change of philosophy and the history of legal codification a far-reaching debate about human
dignity has taken place. The resulting diverse contexts of justification have led to a strained concept.
Despite the implementation of human dignity in regional constitutions, there is still no evidence of a
uniform application of the law. This becomes increasingly clear with examples such as the death
penalty, abortion or bioethics. Cultural and religious norms ultimately predominate. Particularly with
regard to current social processes such as the ongoing digitalization, the adherence to human dignity
may appear questionable. The political systems of the People's Republic of China and IR Iran are
adapting their authoritarian approach to the new circumstances and can thus continue to pursue their
course of political instrumentalization. Current conditions in both countries as well as globally show
that injustice results less from the indeterminacy of the concept of human dignity, but rather that
concepts of equality and freedom are at the forefront of current debates.



Zusammenfassung

Wahrend eine Auseinandersetzung mit der Menschenwiirde aus philosophischer und religioser
Perspektive auf eine zweitausend Jahre lange Geschichte zurtickblickt, stellt sie rechtlich ein sehr
junges Konzept dar. Nach den Unrechtserfahrungen des Zweiten Weltkrieges fand sie ihren Zugang
in das Rechtssystem vieler Staaten und bildet seither das hochste Konstitutionsprinzip, wie es in der
Bundesrepublik Deutschland mit Art. 1 GG der Fall ist. Mit der Resolution der UN-
Menschenrechtserklarung ist zudem ein universaler Anspruch der Menschenrechte erhoben worden
und damit ebenfalls der Menschenwiirde. Sukzessive ist sie ebenso in auflereuropdischen
Verfassungen aufgegriffen worden. Fraglich erscheint, wie sich der Terminus der Menschenwirde
historisch, philosophisch und rechtlich in Staaten entwickelt hat, die einerseits sehr stark von
kulturellen oder religiésen Faktoren gepragt und bestimmt sind und andererseits weltweit auffallen,
indem sie die Menschenrechte nicht hinreichend respektieren. Welches Verstandnis wird dort der
Menschenwirde zugrunde gelegt? Als Paradebeispiel kdnnen die Volksrepublik China und die
Islamische Republik Iran genannt werden.

Im Wandel der Philosophie und der juristischen Kodifikationsgeschichte kam es zu einer
weitreichenden Debatte um die Menschenwirde. Die daraus resultierenden, diversen
Begriindungsansétze haben zu einem strapazierten Begriff gefiihrt. Trotz der Implementierung der
Menschenwirde in die regionalen Verfassungen, lasst sich weiterhin keine einheitliche
Rechtsanwendung erkennen. Anhand von Beispielen wie der Todesstrafe, der Abtreibung oder der
Bioethik wird dies verstarkt deutlich. Die kulturellen und religiosen Normen tberwiegen letztlich.
Besonders mit Hinblick auf gegenwartige Gesellschaftsprozesse wie der fortschreitenden
Digitalisierung mag das Festhalten an die Menschenwiirde fragwirdig erscheinen. Die politischen
Systeme der VR China und der IR Iran passen ihr autoritires VVorgehen an die neuen Gegebenheiten
an und konnen somit ihren Kurs der politischen Instrumentalisierung weiter nachgehen. Dabei zeigen
sowohl die aktuellen Gegebenheiten in beiden Landern als auch das gegenwartige Weltgeschehen,
dass das Unrecht weniger aus der Unbestimmtheit der Menschenwirde resultiert, sondern vielmehr

Begriffe der Gleichheit und Freiheit Gegenstand aktueller Debatten sind.
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1. Einleitung

,Ich lernte eine ganze Reihe Mafiosi kennen, und alle erzdhlten mir, sie liebten den Film, weil ich

den Paten mit Wiirde spielte. Bis heute lassen sie mich in Little Italy keine Rechnung zahlen.”!

Dass Marlon Brando mit seiner schauspielerischen Leistung dazu beigetragen hat, dass der Pate
zu einem der groRten Klassiker der Filmgeschichte geworden ist, mag niemand bezweifeln. Doch
was bedeutet es, wenn behauptet wird, dass er seine Rolle ,,mit Wiirde” gespielt hat? Am 25. Mai
2020 kam der Afroamerikaner George Floyd durch eine brutale Festnahme der Polizei ums Leben.
Seither wird die rassistische Polizeigewalt sowohl in den Vereinigten Staaten als auch weltweit
thematisiert. Die ARD betitelte in diesem Zusammenhang ein Interview mit den Worten ,,Eine
Frage der Menschenwiirde”.? Dass es sich bei diesem Vorfall in den Vereinigten Staaten um einen
rassistischen und menschenfeindlichen Akt handelte, steht aul3er Frage, doch hier taucht die Wiirde
in einem neuen Gewand auf. Was bedeutet die Menschenwiirde in diesem Kontext? Anlasslich des
65-jahrigen Bestehens des deutschen Grundgesetzes hielt der Schriftsteller Navid Kermani 2014
im Bundestag eine bewegende Rede. Kermani verweist direkt zu Beginn seiner Rede auf das
,,Paradox” des Art. 1 GG hin, ,,Denn ware die Wirde des Menschen unantastbar, wie es im ersten
Satz heil’t, musste der Staat sie nicht achten und schon gar nicht schiitzen, wie es der zweite Satz
verlangt. Die Wiirde existierte unabhangig und unberiihrt von jedweder Gewalt.”® Auch dréangt sich
erneut die Frage auf: Was genau zeichnet diese Wirde des Menschen aus, die einerseits nicht
angetastet andererseits dennoch verletzt werden kann? Der Begriff der Wiirde hat sich mittlerweile
in der Alltagssprache etabliert und ist in diversen Bereichen der Gesellschaft zu finden. Selbst bei

der vorliegenden Arbeit wird die Erlangung der Doktorwiirde angestrebt.

Festzuhalten ist, dass dem Wiirdebegriff kein einheitliches Verstandnis zugrunde liegt. Dabei kann
auf eine lange philosophisch-ideengeschichtliche Auseinandersetzung zuriickgeblickt werden, die
uber 2500 Jahre betrégt. Eine Vielzahl von Denkern haben in verschiedenen Epochen den Versuch
unternommen, die Menschenwirde zu bestimmen, was zu einem vielschichtigen Konzept der
Wirde gefiihrt hat. Im Laufe der Zeit haben sich jedoch zwei Formen der Menschenwiirde

herausgebildet. Die Wirde des Menschen, die durch &uRerliche Merkmale eines Menschen zur

! http://zitate.net/zitat?id=5415. (23.09.2020).

2 STOBER, Silvia (2020): Rassistische Polizeigewalt - Eine Frage der Menschenwiirde.
https://www.tagesschau.de/inland/rassismus-polizeigewalt-deutschland-101.html. (23.09.2020)

3 KERMANI, Navid (2014): Rede von Dr. Navid Kermani zur Feierstunde ,,65 Jahre Grundgesetz*.
https://www.bundestag.de/dokumente/textarchiv/2014/280688-280688. (23.09.2020).
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Geltung kommen, wie beispielsweise durch eine besondere Fahigkeit oder Leistung, wie Marlon
Brando in der Pate oder durch eine hohe Stellung oder Position, wie Prasidenten oder Meister eines
Handwerkes und der Kunst. Hier muss der Mensch durch harte Arbeit seine Wirde verdienen.
Dieses Konzept hat, wie noch gezeigt wird, eine lange Tradition.

Die andere Form der Menschenwiirde zeichnet sich dadurch aus, dass es gar keine Rolle spielt, wer
man ist, oder welches Handwerk man beherrscht, ganz zu schweigen, welche Herkunft oder
Hautfarbe man hat. Diese Menschenwiirde kommt dem Menschen qua seines Menschseins zu.
Historisch und philosophisch finden sich zwar Wurzeln in vielen Kulturen daftr, aber meist in
Verbindung mit dem ersten Konzept. Komplizierter wurde die Debatte in der zweiten Hélfte des
20. Jahrhunderts, als die zweite Form der Menschenwdirde ihren Weg ins Rechtssystem gefunden
hat. Seither hat sich die Menschenwirde als Rechtsbegriff etablieren kdénnen und ist aus
zahlreichen Staatsverfassungen nicht mehr wegzudenken. Ausschlaggebend fiir die rechtliche
Dimension der Menschenwiirde war die totalitdre Schreckensherrschaft der Nationalsozialisten in
Deutschland. Um derartige, menschenverachtende Taten nie wieder in der Geschichte der
Menschheit geschehen zu lassen, postulierte man die Wirde als Grundlage flr das Recht. Dieser
Wandel kann als eine zivilisatorische Errungenschaft angesehen werden. Allerdings wirft der
Begriff zugleich viele philosophische und politische Fragen auf. Unklar ist beispielsweise, wann
konkret in der Rechtspraxis die Menschenwirde relevant wird. Auf normativer Ebene stellt die
Wirde spatestens dann ein Problem dar, wenn sie als universell gultig gesetzt und politisch auf
ihre Achtung gepocht wird. Die Menschenwiirde stehe namlich in einem unmittelbaren Verhaltnis
zu den Menschenrechten. Die Bundesrepublik Deutschland mit ihrem Grundgesetz und der darin
herausragenden Position des Art. 1 gilt als Musterbeispiel fir ein universalistisches Konzept. Mit
Hinblick auf die Geschichte Deutschlands sowie die Etablierung der Menschenwirde als
universalen Rechtsbegriff haben sich die Verfasserinnen und Verfasser des deutschen
Grundgesetzes intensiv mit ihr auseinandergesetzt. Sie wurde von da an in zahlreichen Urteilen

herangezogen. Sie hat ihren Weg in die deutsche Rechtsprechung gefunden.

Andere Kultur- und Rechtskreise hingegen priorisieren den einzelnen Menschen mit seiner Wiirde
nicht derart stark. Dieser Umstand ist Gegenstand internationaler Kritik, wenn es um die
Bewahrung der Menschenrechte gilt. Die Lander China und Iran stehen exemplarisch fiir eine
Reihe anderer Lander, die ein grundlegendes Problem mit dem Wirdebegriff aufweisen. In den
vergangenen Jahrzehnten war das politische Vorgehen beider Staaten stets Gegenstand von
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Medien- und Menschenrechtsberichten. Mit Hinblick auf die Darstellung Chinas und Irans stellt
sich die Frage, welchem Verstandnis in diesen Staaten der Wirde des Menschen zugrunde gelegt
wird? Diese Frage dréngt sich geradezu auf, da sie mit der Kritik oft ein einheitliches Verstandnis
impliziert wird. Zu allem Uberfluss bekennen sich beide Staaten in ihren Verfassungen zur Wiirde
des Menschen, die sich jedoch in ihren Formulierungen deutlich von Art. 1 GG unterscheiden. Aus
diesem Grund fiel die Auswahl auf die genannten Staaten in der vorliegenden Arbeit, um den
Stellenwert und das Verstandnis der Menschenwiirde in drei unterschiedlichen Kultur- und
Rechtskreisen zu ermitteln. Diesen Unterschied zu verstehen und ihre Denktradition

nachzuvollziehen, soll im Verlauf der Arbeit klar herausgearbeitet werden.

Die Volksrepublik China hat sich mittlerweile zu einer der groten Volkswirtschaften der Welt
entwickelt. Sie hat im Laufe der Zeit zahlreiche Industrien dominiert und fur eine Klare
Umstrukturierung der Weltwirtschaft gesorgt. Zweifellos gehort China heute zu den Weltmachten.
Sie zu verstehen, ist heute notwendiger denn je. Die Islamische Republik Iran, die wirtschaftlich
besonders durch ihr Erddlvorkommen bekannt ist, gilt als Rivale Saudi-Arabiens in der
muslimischen Welt und zugleich aufgrund ihrer Bestrebungen der Urananreicherung als Gefahr fiir
ihre Erzfeinde USA und Israel. Ungeachtet der Wirtschaft oder der auRenpolitischen Beziehungen
beider Lander gelten sie in ihrem innenpolitischen Vorgehen als autoritar. Die Strukturen der
politischen Systeme beider Staaten dienen vor allem dem Machterhalt. Um die staatliche Ordnung
aufrechtzuerhalten, gehodren strenge Malinahmen und massive Eingriffe in die Rechte der
Bevolkerung zur géngigen Praxis, die von Menschenrechtsorganisationen als Verletzung der

Menschenrechte und in letzter Konsequenz der Menschenwirde kritisiert werden.

Auch im Hinblick auf die rasante Entwicklung in der Technologie und Digitalisierung der
vergangenen Jahre haben sich beide Staaten von Anbeginn derart positioniert, dass ihre politische
Machtstellung, trotz eines erkennbaren Wandels mit globaler Auswirkung, davon unberthrt bleibt.
Die Digitalisierung bringt eine Vielzahl von Herausforderungen mit sich, die sowohl einen
gesellschaftlichen als auch rechtlichen Wandel zur Folge haben. VVor diesem Hintergrund stellt sich
die Frage, ob die Menschenwirde, ihre theoretischen und praktischen Widerspriiche und

politischen Anspriiche standhalten kann oder neu iberdacht werden muss.
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Struktur der Arbeit

Die vorliegende Arbeit verfolgt nicht die Absicht, den Ausdruck der Menschenwirde neu zu
bestimmen. Vielmehr soll erldutert und Uberpriift werden, welchen Stellenwert die Idee einer
Wirde des Menschen im gegenwartigen China und Iran beigemessen wird. Dazu wird eine
Bestandsaufnahme gemacht, die ebenfalls das Verstandnis von der Wirde des Menschen in
Deutschland behandelt. Dies hangt primar damit zusammen, dass wahrscheinlich in keiner Nation
eine derart intensive Auseinandersetzung mit der Menschenwiirde stattgefunden hat, wie es in der
Bundesrepublik Deutschland der Fall gewesen ist. Zu Beginn ist eine historische Aufarbeitung des
Begriffes unabdinglich, auch wenn diese bereits wissenschaftlich mehr als erforscht und an vielen
anderen Stellen detailliert erschlossen wurde. Aufgrund des facettenreichen Charakters der
Menschenwirde und der Vielzahl an Ann&herungsmaoglichkeiten werden im Rahmen dieser Arbeit
die Menschenwiirde aus drei Perspektiven fir jeweils jedes Land beleuchtet. Dazu gehéren die
philosophisch-ideengeschichtliche Tradition, die historisch-politische Entwicklung und die
rechtliche Dimension der Menschenwirde. Um die gegenwartige Rechtspraxis im Umgang mit der
Menschenwiirde aufzuzeigen, bedarf es an rechtliche Themengebieten, in denen die
Menschenwirde normativ konkretisiert wird. Hierbei dienen die Todesstrafe, die Bioethik und die
Abtreibung als Fallbeispiele. Im Anschluss daran soll angesichts der Entwicklungen im Zuge der
Digitalisierung, mit besonderem Fokus auf die Meinungs- und Informationsfreiheit, eruiert werden,
inwieweit die Menschenwirde den technologischen Herausforderungen der heutigen und
zukunftigen Zeit Stand halten kann.

Fur die Ausarbeitung der Ideengeschichte der Menschenwirde in den unterschiedlichen
Kulturrdumen wurden sowohl Primér- als auch Sekundarquellen herangezogen. Bei der
Bearbeitung der normativen Dimension der Menschenwirde dienten Gesetzestexte, Kommentare
und Lehrbiicher. Fur das Kapitel Deutschland wurde besonders die Rechtsprechung des
Bundesverfassungsgerichts verwendet. Dariiber hinaus wurden ebenso Sammelbander,
Dissertationen,  Monographien und  Artikel  hinzugezogen. Die  unterschiedlichen
Gesetzeskommentare und Lehrbiicher ermaglichten die Bandbreite an Meinungsverschiedenheiten
in der deutschen, juristischen Literatur abzubilden. Fur das Landerbeispiel Iran wurden zudem
originalsprachige Literatur in Anspruch genommen. Die Menge iranischer Literatur stellten zum
Teil jedoch ein Problem dar, da Themenkomplexe, die die Menschenwirde oder

menschenrechtliche Aspekte zum Gegenstand haben, kritisch angesehen werden und teilweise
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unter Zensur stehen. Wohingegen die Literatur zur abendlandischen ldeengeschichte der
Menschenwirde durchaus vorzufinden ist. Bei der VVolksrepublik China wurde gréRtenteils auf die
englische und deutsche Literatur zugegriffen. Die Menschenwirde in der chinesischen Philosophie
wurde in beiden Sprachen ausfihrlich erforscht. Fir die Umschrift von chinesischen Begriffen wird
das in der VR China offiziell praktizierte Pinyin-System mit Tonangabe verwendet. Die
aufgefuhrten arabischen und persischen Begriffe wurden nach den Regeln der Deutschen
Morgenléndischen Gesellschaft transkribiert. Die Dissertation knipft an die Masterarbeit des
Autors an. Zudem wurden aus dem Aufsatz vom Autor der vorliegenden Arbeit Menschenwirde
im heutigen Iran aus dem Jahre 2014 wenige inhaltliche Aussagen in stark veranderter Form

genutzt.
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2. Konzept der Menschenwiirde

Der Begriff der Menschenwirde lasst sich bis auf die Antike zuriickfiihren und ist seither in
verschiedenen Bereichen Gegenstand zahlreicher Diskurse geworden. Denker wie Thomas von
Aquin, Martin Luther, Samuel von Pufendorf bis hin zu Immanuel Kant, haben sich mit der
Menschenwirde auseinandergesetzt. Durch die unterschiedlichen Epochen der Ideengeschichte
machte sich eine Sache ganz deutlich, ndmlich die Begriffsproblematik der Menschenwdirde. Was
genau dieser Begriff bedeutet, entwickelte sich in vielen Bereichen zu einer bis heute anhaltende
Streitfrage. Sowohl in der Philosophie, Religion, Politik als auch in der Biomedizin bleibt der
Begriff der Menschenwidirde strittig und seine Bedeutung unklar. Trotzdem scheint ihn niemand
aufgeben zu wollen. Der Anspruch, die Menschenwirde zu achten, scheint mehr denn je, ein
internationales Anliegen zu sein. Im Folgenden beschaftigt sich die Arbeit mit seinem historischen
Hintergrund und seiner philosophischen Entstehungsgeschichte.

2.1 Die Menschenwiirde im Wandel der Geschichte

Die Unterscheidung zwischen den verschiedenen Wiirdekonzepten nimmt bei Paul Tiedemann eine
essentielle Rolle ein. Er differenziert zwischen dem heteronomischen und dem autonomischen
Verstandnis von Wirde. Bei dem heteronomischen Konzept, sei nach Tiedemann die
Menschenwirde an duflere Umstande gebunden. Diese werden dem Menschen, der die Fahigkeit

besitzt tiber sich selbst zu bestimmen, von auRen nahegebracht:

Die heteronomische Interpretation sieht die Wirde des Menschen in seiner Fahigkeit zur Selbstbestimmung
begriindet, sofern diese Fahigkeit dazu genutzt wird, sein Leben in Ubereinstimmung mit normativen
Ansprichen zu entwerfen und zu leben, die von aufRen, also heteronom an das Individuum herangetragen
werden. Jene Autoritdt, von der diese Anspriiche ausgehen, wird als eine Ubermenschliche gedacht
(TIEDEMANN 2012: 91).

Zur heteronomischen Konzeption von Menschenwiirde gehdren beispielsweise Religionen.
Dagegen steht das autonomische Verstandnis der Menschenwirde. Auch hier steht die freie
Selbstbestimmung des Menschen im Mittelpunkt, allerdings unabh&ngig von &ulieren
Gegebenheiten und ,,unabhiingig davon, ob sie* zum Guten oder zum Bosen ausgeiibt wird.”

(TIEDEMANN 2016: 100). Im Folgenden werden Beispiele beider Konzeptionen vorgestellt.

4 Damit ist die menschliche Selbstbestimmung gemeint.
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2.1.1 Antike

Der Ausgangspunkt der Menschenwirde findet sich in der Antike mit dem Aufkommen des
Terminus dignitas. Dabei handelte es sich nicht um eine unumstrittene Eigenschaft des Menschen,
sondern um die gesellschaftlich anerkannte Reputation. Fraglich war demnach, wem die dignitas
zugesprochen werden konnte. Dies hing primér mit dem gesellschaftlichen Rang des Individuums
zusammen. Je besser das Ansehen der Person war, desto leichter lie3 sich die Wirde begrinden
(CANCIK 2005: 1736). Folglich kam nicht jedermann als Wirdetrager in Betracht. In der Antike
ging die Wirde nicht mit einer natirlichen, unveranderlichen Beschaffenheit des Menschen einher.
Im Gegenteil, selbst die Sklaverei konnte philosophisch begriindet werden, ohne den Sklaven
Wirde zuzusprechen (WETZ 2005: 16). Da eine klar definierte Ranghierarchie vorherrschte,
kamen allein Personlichkeiten, deren gesellschaftliche Position ein hoher Wert beigemessen
wurde, die Ehre zu, wiirdevoll zu sein. Dazu gehdrten beispielsweise Staatsmanner oder Geistliche
(POLLMANN 2010: 30). Ein ahnliches Wiirdeversténdis ist beim griechischen Denker Aristoteles

zu finden. Fiir ihn besitzen ausschlieBlich ,,Hochgesinnte” Wiirde.

Der Hochgesinnte bringt sich nicht fiir ein kleines in Gefahr und ist nicht waghalsig, weil er dafiir wenige
Dinge hoch genug achtet. Dagegen setzt er sich um groszes der Gefahr aus, und tut er es, so schont er seines
Lebens nicht, da es ihm zu schlecht ist, um jeden Preis zu leben. Er vermag wohl zu tun, scheut sich aber,
Wohltaten zu empfangen. Denn jenes ist dem Hoheren, dieses dem Niederen angemessen. [...] Auch ist es
dem Hochgesinnten eigen, Andere um nichts anzusprechen oder es doch ungern zu tun, aber gerne geféllig
zu sein; ferner gegeniuber Hochstehenden und Reichen eine vornehme Haltung zu beobachten, aber gegen
gewohnliche Leute sich einer schlichten Freundlichkeit zu befleiszen. Denn jenen Uberlegen zu sein, ist
schwer rihmlich, bei diesen aber ist es leicht; und unter jenen seine Wiirde geltend zu machen, ist nicht
unedel, aber gegen Niedrige ist es eben so widerwértig, als gegen Schwache seine Stérke zu gebrauchen.
(ARISTOTELES 1911: 77f.)

Der ,,Hochgesinnte” zeichnet sich nach Aristoteles jedoch nicht nur durch sein ehrenvolles
Verhalten aus, womit er sich von anderen, schwiacheren oder ,,Aufgeblasenen”5 absetzt, sondern
ebenfalls durch seine Tugend. Das bedeutet, dass sich die Wiirde des Hochgesinnten neben seinem
sozialen Status und seiner ehrenhaften Verhaltensweisen aus seiner Tugendhaftigkeit begriinden
lasst (ebd.). Mit dieser Konstruktion der Wirde erweitert Aristoteles das herrschende Verstandnis,
das primér auf den sozialen Status und Rang einer Person basierte, mit der zusatzlichen
Voraussetzung von Tugend und sittlichem Verhalten. Zudem sieht Aristoteles den freien Menschen
imstande auf der Grundlage der praktischen Vernunft, (iber sein eigenes Leben zu bestimmen und
negative Wesenszuge durch Selbstbeherrschung zu kontrollieren (WEBER 2015: 160).

® Der ,,Aufgeblasene” stellt fiir Aristoteles das Gegenteil des Hochgesinnten dar, indem er nicht tugendhaft handelt
und stets auf materielles fokussiert ist und gerne auch dieses zur Schau stellt.
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Allerdings vertritt Aristoteles hiermit keine universale Auffassung von Wirde, die jedem
Menschen zukommt. Im Gegenteil, Aristoteles schlie3t dartiber hinaus sogar Personengruppen aus.
So spricht er Sklaven, Frauen und Kinder die Fahigkeit ab, praktische Vernunft zu besitzen
(MULLER 2013: 16).

Einen enormen Einfluss auf das damalige Menschenbild sowie dem Verstdndnis von
Menschenwirde nahm die Denkrichtung der Stoa, die auf ihren Grinder Zeno von Citium
zuruckzufuhren ist (HOSSENFELDER 2017: 44). Die Philosophie der Stoa zeichnet sich
besonders durch ihre egalitare Vorstellung des Menschen und ihrer ganzheitlichen Betrachtung der
Welt aus. Auf dieser Grundlage leitet sich ein Weltbild ab, wonach alles von einem umfassenden,
gottlichen Prinzip durchdrungen ist - dem Logos (POHLENZ 1992: 10). Der Mensch wird dabei
als Bestandteil dieses Ordnungsprinzips angesehen, weshalb ihm Wirde zukommt. Aus dieser
pantheistischen Auffassung heraus wird der Mensch als vernunftbegabtes Wesen verstanden, das
seinem Zweck innerhalb der Weltordnung entsprechen muss (HARTLIEB 2013: 202).

Eine Briicke von der stoischen Denkrichtung zur rémischen erfolgte durch den Philosophen Marcus
Tullius Cicero. Er verwendet den Begriff der dignitas, der nach rdmischem Verstandnis bis dahin
die gehobene soziale Stellung des Einzelnen zum Ausdruck brachte und somit nur flr eine
bestimmte Personengruppe galt. Indem Cicero jedoch den universalistischen Ansatz der Stoa
aufgreift und diesen mit dem romischen Verstandnis der dignitas verbindet, entsteht eine breitere
und ebenso allgemeinere Auffassung von Wiirde (FORSCHNER 2013: 18). Allerdings herrscht in
der Literatur Uneinigkeit dartiber, ob die Menschenwirde auf die Stoa zurlickzufihren ist und ob
Cicero wirklich Menschenwiirde gemeint hat. Dies hangt mit unterschiedlichen
Ubersetzungsmaglichkeiten zusammen, bei denen es primér um den griechischen Begriff axioma
geht. Er kann sowohl mit Ehre, Wert als auch mit Wirde Ubersetzt werden (VON DER
PFORDTEN 2016: 16).

Die herrschende Meinung geht allerdings davon aus, dass Cicero als erster ein breiteres Verstandnis
von Menschenwirde vertrat. Dies wird insbesondere mit einer Stelle seines Werks De officiis
begriindet, in dem Cicero den Begriff der dignitas hominis mit dem der Natur des Menschen in
Verbindung setzt und ihn ausweitet (CANCIK 2011: 101).

Es gehért zu jeder Untersuchung des pflichtgemalen Handelns, immer vor Augen zu haben, wie sehr die
Natur des Menschen das Vieh und die tbrigen Tiere tbertrifft, jene empfinden nicht als Vergnigen, und auf
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dieses sturzen sie sich mit aller Kraft, der Geist des Menschen aber wéchst durchs Lernen und Denken, er
erforscht immer irgendetwas, handelt oder ldsst sich durch die Freude am Sehen und Horen leiten. [...] Daraus
ersieht man, dass kdrperliches Vergniigen der erhabenen Stellung des Menschen nicht genug wirdig ist und
verschmiht und zurtickgewiesen werden muss [...] Wenn wir bedenken wollen, eine wie iiberlegene Stellung
und Wirde in unserem Wesen liegt, dann werden wir einsehen, wie schandlich es ist, in Genusssucht
verzartelt und weichlich sich treiben zu lassen, und wie ehrenhaft andererseits, sparsam, enthaltsam, streng
und niichtern zu leben (CICERO 1986: 93f.)

Diese Passage hebt hervor, dass Cicero stark vom Gedankengut der Stoa gepragt war und die
Anerkennung von Wurde nur als gegeben ansieht, wenn der Mensch seine Selbstbeherrschung
bewahrt und nicht triebhaft oder emotional agiert. Erst durch das Ablegen seiner Begierde und Lust
beginnt der Mensch, sich zu entwickeln und zu demjenigen zu werden, der er ist. Die Uberwindung
der weltlichen Versuchungen und das Bestreben nach einem moralischen Lebensentwurf ist dem
Menschen aufgrund seiner Vernunftnatur moglich (FORSCHNER 2013: 18). Zudem zieht Cicero
den Vergleich zur Tierwelt und hebt somit die Uberlegene Position des Menschen hervor. Die
Wiirde des Menschen ergebe sich demnach qua seines Menschseins und fordere ihn zugleich dazu
auf sich stets danach zu orientieren (GISBERTZ 2018: 24).

2.1.2 Menschenwiirde im Christentum

Der stoische Gedanke, dass der Mensch gegenuber allen anderen Lebewesen eine héhere Stellung
hat, wurde im frihen Christentum aufgegriffen. Die Vorrangstellung des Menschen bestimmte
jedoch nicht auBerliche Merkmale oder vererbbare gesellschaftlichen Stellungen, sondern Gott.
Gott allein verleiht dem Menschen Wirde. Der Mensch ist eine Schdpfung Gottes, die wirdig ist
(MANDRY 2014: 564). Die Wirde bekam nun eine religidse Begrindung. Nach dem Alten
Testament ist der Mensch als Ebenbild Gottes erschaffen. In der Gen 1, 26 heilit es:

Dann sprach Gott: LaBt uns Menschen machen als unser Abbild, uns &hnlich. Sie sollen herrschen Uber die
Fische des Meeres, Uber die Vogel des Himmels, Uber das Vieh und Uber die ganze Erde und Uber alle
Kriechtiere auf dem Land. Gott schuf also den Menschen als sein Abbild, als Abbild Gottes schuf er ihn. Als
Mann und Frau schuf er sie.®

Indem der Mensch nach dem Abbild Gottes erschaffen wurde, stellt dieses Gottesabbild den
Malistab der Schépfung dar und misst dem Menschen einen absoluten Wert bei (STARCK 1995:
193).

& Entnommen aus: BECK, Eleonore (1980): Die heilige Schrift - Einheitsiibersetzung. Aufl. 3. Stuttgart: Katholisches
Bibelwerk.
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Aus diesem Grund hat er gegeniber allen anderen Geschopfen auf Erden eine hohere Stellung.
Aufgrund des Schopfungsprozesses kommt dem Menschen Wirde zu. Durch das Ereignis des
Siindenfalls verliert der Mensch seine Wirde und kommt in eine Situation, in der er Erlésung
benotigt. Dieser Verlust der Wiirde wird durch die Menschwerdung Gottes durch Jesus Christus,
dessen Tod und Auferstehung aufgehoben. Der Mensch erhélt somit seine Erlésung (WILDFEUER
2002: 38).

Im frihen Christentum war man der Auffassung, dass das Wesen aller Menschen gleich ist. Aus
diesem Grund lehnten die christlichen Gelehrten die aus der Antike stammenden Idee ab, dass die
gesellschaftliche Reputation oder soziale Schicht des Menschen seine Wiirde begriindet. Mit der
Ablehnung aber entwickelte sich die Wirde zu einem unabdingbaren Wesensmerkmal des
Menschen. Es fand also eine Abkapselung der Wiirde von weltlichen Gegebenheiten statt. Dieser
argumentative Unterschied ist fundamental und der Gedanke der Gleichheit des Menschen reichte
bis in die Scholastik hinein (ROBBERS 2009: 87f.).

Allerdings gab es vereinzelt erweiterte Deutungen zu dieser Zeit, wie beispielsweise vom
Theologen Thomas von Aquin im 13. Jahrhundert. Auch er bezieht sich in seiner Konzeption der
Menschenwirde auf den gottlichen Ursprung. Seiner Ansicht nach ist die Wirde eine Eigenschaft,
die zum Wesen des Menschen gehdrt. Der Mensch ist eine vernunftbegabte und freie Person, die
uber ihr Handeln bestimmen kann (WALLAU 2010: 27). Allerdings spricht Thomas von Aquin
dem Menschen keine vollkommene Ebenbildlichkeit zu, sondern eine abgestufte. Aus dieser lasst
sich die Wirde des Menschen zwar begriinden, doch geht mit ihr zugleich eine Aufgabe mit einher.
Als Ebenbild l&sst Gott den Menschen an seiner Vernunft und VVollkommenheit teilhaben. Diesem
Bild soll der Mensch nacheifern und versuchen stets gerecht zu werden. Thomas von Aquin setzt
somit der Wirde ein tugendhaftes Verhalten voraus (GISBERTZ 2018: 30f.).

Demnach lasst sich eine Ahnlichkeit zur Antike erkennen, indem auch Aquin einen Anspruch
formuliert, nach dem sich der Mensch orientieren solle. Die Wurde des Menschen sei nach Aquin
jedoch nicht unverlierbar. Zudem konne diese durch sein siindiges Verhalten verloren gehen und

ihn zugleich in seinem Schopfungsrang degradieren und mit dem Niveau eines Tieres gleichsetzen:

Indem er slndigt, verlasst der Mensch die Ordnung der Vernunft und fallt somit ab von der Wurde des
Menschen, sofern der Mensch von Natur frei und seiner selbst wegen da ist, und stiirzt irgendwie ab in
tierische Abhéngigkeit, insofern nun ber ihn bestimmt wird nach MaRgabe des Nutzens fiir die anderen;
entsprechend dem Psalmwort [Ps 49 (48), 21]: ,,Der Mensch, der in Ehren ist und es nicht erkennt, gleicht
den vernunftlosen Tieren und wird ihnen dhnlich.”; Spr 11, 29 heif3it es: ,,Zum Tor geworden, wird er des
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Weisen Knecht.“ Wiewohl es also in sich schlecht ist, einen Menschen, solange er in seiner Wiirde beharrt,
zu toten, so kann es doch gut sein, einen Menschen, der in Siinden lebt, zu téten wie ein Tier; denn der
schlechte Mensch ist schlimmer als ein Tier und bringt gréReren Schaden, wie der Philosoph sagt (THOMAS
1953: 157f.).

Dass eine vollkommene Begriindung der Menschenwdrde nicht auf der Grundlage einer religidsen
Uberlieferung abgeleitet werden konnte, wurde besonders in den inner-konfessionellen
Auseinandersetzungen des Christentums im 16. und 17. Jahrhundert deutlich. Martin Luther spielte
dabei in der Entwicklung der Kirche und ihrer gesellschaftlichen Stellung eine enorm wichtige
Rolle. Indem er gegen den damaligen Ablasshandel der Kirche protestierte und mithin
fundamentale Lehren der Kirche reformierte. Sein Verstandnis der Wirde des Menschen war
sowohl von der ,,unmittelbare[n]*“ Beziehung zwischen dem Menschen und Gott als auch der
passiven Stellung des Menschen gepragt (LEPPIN 2013: 32). Damit handele es sich bei der Wiirde
nicht um eine innewohnende Wertigkeit, sondern um eine, die erst durch den Glauben an Gott dem
Menschen zukommt. Martin Luther vertrat demnach die Auffassung, dass der Mensch als Stinder
zunéchst nicht das Ebenbild Gottes darstellt und lehnt die bis dato herrschende Vorstellung der
imago dei- Lehre ab. Dementsprechend verliert der Mensch durch den Stuindenfall seine Wiirde und
kann seine Gottebenbildlichkeit erst nach Beginn des Glaubens wiederherstellen
(SCHWAMBACH 2004: 37).

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass es nach christlich-theologischem Verstandnis
keine einheitliche Auffassung von Menschenwirde existiert. Eines haben jedoch alle gemeinsam
und das ist der Ursprung der Wirde. Dieser liegt bei Gott, denn allein er lasst sie dem Menschen
zukommen. Neben einer religiGs-christlichen Auseinandersetzung der Menschenwirde haben
immer mehr Denker indessen im Zuge der Renaissance auf das antike Verstandnis von Wirde
zurlickgegriffen und zugleich erweitert. Dazu zahlt beispielsweise der italienische Philosoph

Giovanni Pico della Mirandola

2.1.3 Giovanni Pico della Mirandola

Die Epoche der Renaissance fiihrte zu einer Riickbesinnung auf die Antike. Diese Entwicklung
resultierte aus einem staatlichen sowie gesellschaftlichen Wandel, der besonders durch den
Machtverlust der Kirche und des Kaisertums gepréagt war (WOLF 2007: 44).
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Durch das Aufgreifen der Philosophie der Antike entstand das Bild vom konstruktiven und
kreativen Menschen, dem homo creator. Der Mensch riickte damit selber in die Position des
Schopfers, der sich seine eigene Welt schaffen konnte (KESSLER 2008: 38).

An diesem Gedanken kniipfte auch Pico, der heutzutage mit seinem Werk ,,De hominis dignitate”’
besonders im Kontext der Menschenwirde als bedeutender Denker angefiihrt wird. Allerdings
muss angemerkt werden, dass Pico den Begriff der Wurde in seinem Werk nicht einmal verwendet
und ebenfalls den Titel nicht ausgesucht hat (GISBERTZ 2017: 35). Allerdings beschrieb er ein
Menschenbild, das mittelbar Einfluss auf das Konzept der Menschenwirde nahm. Pico verfolgte
mit seinem Werk die Intention die unterschiedlichen theologischen Denkrichtungen miteinander
zu verbinden und zu einem einheitlichen Konstrukt zu vereinen. Genauso wie bereits andere
Denker sprach Pico dem Menschen eine besondere Stellung zwischen den Geschopfen zu, das
zudem 0ber Vernunft verfligt. Das Neue in seiner Philosophie zeichnete sich dadurch aus, dass er
dem Menschen neben der Vernunft, ein weiteres Wesensmerkmal zuspricht, ndmlich die Freiheit
(LEMBCKE 2013: 31). Fur Pico ist der Mensch ein autonomes Wesen, das frei (iber sein Leben
und seiner Handlungen entscheiden kann. Die Vorstellung des Menschen als Schopfer bildet somit
einen wesentlichen Bestandteil seiner Philosophie. Am Ende obliegt es jedoch dem Menschen
selbst, wie er sein Leben gestalten mdchte. Diese Selbstbestimmung kann sowohl eine positive
Entwicklung zur Folge haben, nach der der Mensch seine Vervollkommnung und die Einheit mit
Gott anstrebt, als auch sich in eine negative Richtung entwickeln und den Menschen auf die Stufe
eines Tieres herabsetzen. Je nach Entwicklungsgrad kommt dem Menschen seine Wirde zu,
weshalb die Konzeption der Wirde bei Pico durchaus als eine abgestufte angesehen werden kann
(BURKE 2020: 90).

Der Gedanke der Freiheit des Menschen und der Ansicht, dass es letztlich dem Menschen selbst
uberlassen ist, welche Stellung er innerhalb des Kosmos einnehmen mdchte, l&sst sich besonders

in der folgenden Passage seines Werkes hervorheben:

Daher lied sich Gott den Menschen gefallen als ein Geschopf, das kein deutlich unterscheidbares Bild besitzt,
stellte ihn in die Mitte der Welt und sprach zu ihm: «Wir haben dir keinen bestimmten Wohnsitz noch ein
eigenes Gesicht, noch irgendeine besondere Gabe verliehen, o0 Adam, damit du jeden beliebigen Wohnsitz,
jedes beliebige Gesicht und alle Gaben, die du dir sicher wiinschst, auch nach deinem Willen und nach deiner
eigenen Meinung haben und besitzen mogest. Den ubrigen Wesen ist ihre Natur durch die von uns
vorgeschriebenen Gesetze bestimmt und wird dadurch in Schranken gehalten. Du bist durch keinerlei
untiberwindliche Schranken gehemmt, sondern du sollst nach deinem eigenen freien Willen, in dessen Hand

7 Der deutsche Titel lautet: Uber die Wiirde des Menschen
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ich dein Geschick gelegt habe, sogar jene Natur dir selbst vorherbestimmen. Ich habe dich in die Mitte der
Welt gesetzt, damit du von dort bequem um dich schaust, was es alles in dieser Welt gibt. Wir haben dich
weder als einen Himmlischen noch als einen Irdischen, weder als einen Sterblichen noch als einen
Unsterblichen geschaffen, damit du als dein eigener, vollkommen frei und ehrenhalber schaltender Bildhauer
und Dichter dir selbst die Form bestimmst, in der du zu leben wiinschst. Es steht dir frei, in die Unterwelt des
Viehes zu entarten. Es steht dir ebenso frei, in die hohere Welt des Géttlichen dich durch den Entschlul® deines
eigenen Geistes zu erheben.» (MIRANDOLA 1989: 10f.)

Wahrend die Gedankengédnge der Renaissance stark an die Antike angelehnt war, entstand in der
Folge im Zuge der Aufklarung ein neuer Begriindungsansatz durch das moderne Naturrecht. Dabei

nimmt der Jurist Samuel von Pufendorf im Kontext der Menschenwitirde eine besondere Rolle ein.

2.1.4 Samuel von Pufendorf

In der neuzeitlichen westlichen Philosophie spielte der Begriff der Menschenwiirde keine groRe
Rolle mehr. Vielmehr setzten sich die Denker mit mdglichen Formen politischer Macht und
Gesellschaftsordnungen auseinander (VON DER PFORDTEN 2016: 29). Das bis ins 17.
Jahrhundert hinein bestehende theologische Weltbild verlor als Folge des Dreiligjéhrigen Krieges
sehr stark an Bedeutung, genauso auch dessen gesellschaftliche sowie politische Wirksamkeit. In
den Vordergrund riickte nun die Vernunftrechtslehre. Als Begriinder dieser Lehre gilt der deutsche
Natur- und Vélkerrechtler Samuel von Pufendorf. Er griff die Menschenwurde erneut auf und legte
ihr eine politische und rechtliche Bedeutung zugrunde. In seinem Werk Uber die Pflicht des

Menschen und des Birgers nach dem Gesetz der Natur heif3t es:

Der Mensch ist nicht nur ein auf Selbsterhaltung bedachtes Lebewesen. IThm ist auch ein feines Gefiihl der
Selbstachtung eingegeben, dessen Verletzung ihn nicht weniger tief trifft als ein Schaden an Korper oder
Vermdgen. In dem Wort Mensch selbst scheint sogar eine gewisse Wiirde zum Ausdruck zu kommen, so dass
das dusserste und wirksamste Argument zur Zuriickweisung einer dreisten Verhohnung der Hinweis ist:
Immerhin bin ich keine Hund, sondern ein Mensch gleich dir. Also steht allen die menschliche Natur in
gleicher Weise zu, und niemand mdchte gern jemandem zugesellt werden oder kann jemandem zugesellt
werden, der ihn nicht zumindestens als Mensch betrachtet, der an der gleichen Natur teilhat. Deswegen steht
folgende Regel an zweiter Stelle unter den Pflichten aller gegen alle: Dass jeder jeden anderen Menschen als
jemanden, der ihm von Natur aus gleich ist und in gleicher Weise Mensch ist, ansieht und behandelt. (VON
PUFENDORF 1994: 78f.)

Fur Pufendorf handelt der Mensch umsichtig, um die Achtung seiner selbst zu bewahren. Eine
Verletzung der Selbstachtung ist fir ihn vergleichbar mit kérperlicher oder sachlicher Verletzung.
Die Verortung der Wirde als angeboren begriindet Pufendorf einerseits durch die Willensfreiheit,
wonach der Mensch aus seiner Natur heraus in der Lage ist, tber sein Tun frei zu bestimmen, und
andererseits aufgrund seines Vernunftvermdgens. Dieses Vermdgen versetzt den Menschen in die

Lage, zwischen das Gute und Bose zu differenzieren und entsprechend frei zu handeln. In dieser
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Argumentationsstruktur wird ein evidenter Unterschied zum zuvor aufgefiihrten christlichen
Verstandnis deutlich, bei dem die Wirde durch Gott gegeben ist (TIEDEMANN 2012: 133).

Doch um zu Uberprifen, ob Menschen verniinftig handeln und damit wurdevoll, bringt Pufendorf
das Konstrukt der ,,socialitas* in die Diskussion. Fehlverhalten wird, nach Pufendorf, von der
Gemeinschaft identifiziert. Die Menschenwiirde des Einzelnen steht somit in unmittelbarer
Wechselwirkung mit seinen Mitmenschen. Erst durch diese Interaktion und Einbeziehung erlangt
der Mensch seine Wirde (WELZEL 1958: 47). Bei Pufendorf spielen drei Elemente fir die Wiirde
eine Rolle: Vernunft, freier Wille und Gemeinschaft. Vor allem die Gemeinschaft als Korrektor
des vernunftigen Handelns ist eine Neuheit in der Diskussion. Durch eine Verschiebung der
religiésen Begrindung der Menschenwiirde durch die Gottesebenbildlichkeit hin zu einer
naturrechtlichen Herleitung der Wirde hat Pufendorf die spéater auftretende Argumentation Kants
in ihren Grundsétzen bereits vorgegriffen (SUKOPP 2003: 44).

2.1.5 Kant und die Menschenwiirde

Einen Wendepunkt in dieser Denkweise entstand erst mit der Philosophie der Aufkl&rung im 18.
Jahrhundert, indem man sich vollstandig von einer religidsen Auslegung der Menschenwirde
losloste. Der Mensch wurde unabhangig seines gesellschaftlichen Ranges oder seiner
Religionszugehdrigkeit betrachtet. Die Wurde des Menschen sollte nicht mehr in einem
Zusammenhang religios-schopferischer Natur angesehen werden. Sie galt vielmehr als ,.kraft im
menschlichen Daseins selbst begriindeten Rechts, insbesondere kraft freier Selbstfindung und
Identitétsbildung®, um sich somit der staatlichen Gemeinschaft anzuschlieBen (HUFEN 2014:
134).

Durch das Urteilsvermdgen des Menschen resultiert im Gegensatz zu den vorherigen Denkern der
unterschiedlichen Epochen die Wirde des Menschen nun ausschliellich aus einer einzigen
Eigenschaft des Menschen — der Vernunft. In diesem Zusammenhang ist als Leitfigur dieser

Epoche Immanuel Kant anzufuhren. In seinem Werk Grundlegung zur Metaphysik der Sitten gibt
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er einen neuen Ansatz flr die Konzeption der Menschenwirde her, das stark mit der Vernunft

verbunden ist.

Fur Kant spielt die Selbstbestimmung eine essenzielle Rolle. Erst durch die Autonomie wird die
Wirde sowie die vernlinftige Natur des Menschen begrundet (HEUSER 2004: 37). Die
selbstbestimmten Handlungen des Menschen basieren auf die von ihm festgelegten Regeln, den
Maximen. Kant differenziert zwischen zwei Arten von Maximen, die sich einerseits auf subjektive
und andererseits auf objektive Zwecke beziehen (KLOPFER 2008: 313). Subjektive Zwecke
zeichnen die Bedingung eines hypothetischen Imperativs aus. Darunter sind Imperative zu
verstehen, die eine Handlung voraussetzen, um einen bestimmten Zweck zu erreichen. Sie bestehen
aus wenn-dann Konstruktionen (BAUMANNS 2000: 53). Um ein Beispiel zu nennen: wenn man
gute Chancen auf dem Arbeitsmarkt haben mochte, dann muss man einen Hochschulabschluss
haben. Hypothetische Imperative besagen demnach, dass die Handlung zu einer méglichen oder
wirklichen Absicht zu gelangen gut und notwendig ist. Sie sind bedingt allgemeingultig. Fur Kants
Moralvorstellung ist jedoch das Gute an sich ausschlaggebend. Aus diesem Grund bedarf es einer
absoluten Handlungsvorschrift, die ohne subjektive Neigungen und Interessen sowie frei von
Bedingungen sind (SCHMIDT/SCHONECKER 2017: 142).

Solche Handlungsvorschriften kdnnen sich nur aus der Vernunft sowie der Autonomie des Willens
ergeben. Hieraus leitet Kant seinen bekannten kategorischen Imperativ, womit er die Wirde des
Menschen begriindet (HILL 2003: 156f.). So formulierte Kant seine Vorstellung vom Reich der
Zwecke, wonach der Mensch seine Mitmenschen nicht als Mittel gebraucht, sondern als Zweck an
sich versteht und behandelt (KNOEPFFLER 2018: 122).

Kant zufolge l&sst sich der Wert des Menschen als Person und seines Menschseins ermitteln. Der
Mensch gilt als vernunftiges Wesen ist mithin Bestandteil des Absoluten. Das Reich der Zwecke

lautet demnach:

Denn verniinftige Wesen stehen alle unter dem Gesetz, dal? jedes derselben sich selbst und alle anderen
niemals blof3 als Mittel, sondern jederzeit zugleich als Zweck an sich selbst behandeln solle. Hierdurch aber
entspringt eine systematische Verbindung verniinftiger Wesen durch gemeinschaftliche objektive Gesetze,
d.i. ein Reich, welches, weil diese Gesetze eben die Beziehung dieser Wesen auf einander als Zwecke und
Mittel zur Absicht haben, ein Reich der Zwecke. (Kant 1785: 433).
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Folglich darf der Mensch nicht als Mittel zum Zweck eines anderen ausgenutzt werden. Er muss
als Zweck an sich verstanden werden. Erst dadurch begreift sich der Mensch selbst als ein Subjekt,
das sowohl Wiirde als auch Vernunft besitzt (DREIER 2013: 168).

Im Reiche der Zwecke hat alles entweder einen Preis, oder eine Wiirde. Was einen Preis hat, an dessen Stelle
kann auch etwas anderes, als Aquivalent, gesetzt werden; was dagegen (iber allen Preis erhaben ist, mithin
kein Aquivalent verstattet, das hat eine Wiirde. Was sich auf die allgemeinen menschlichen Neigungen und
Bedirfnisse bezieht, hat einen Marktpreis; das, was, auch ohne ein Bediirfnis vorauszusetzen, einem gewissen
Geschmacke, d.i. einem Wohlgefallen am bloRen zwecklosen Spiel unserer Gemiitskréfte, gemaR ist, einen
Affektionspreis; das aber, was die Bedingung ausmacht, unter der allein etwas Zweck an sich selbst sein kann,
hat nicht bloB einen relativen Wert, d.i. einen Preis, sondern einen innern Wert, d.i. Wirde.

Hier wird deutlich, dass nach Kant die Wurde des Menschen sich nicht substituieren lasst, im
Gegensatz zu Dingen, die einen Preis haben. Durch die Betrachtung des Menschen als Zweck an
sich, kann dieser nicht instrumentalisiert werden. Kant beschreibt damit ein ldeal, wonach der
Mensch ein autonomes und vernunftbegabtes Wesen sei und somit Wirde in sich tragt
(BARANZKE 2010: 18). Das kantische Bild der Menschenwirde hat spater auf viele
Rechtssysteme einen enormen Einfluss gehabt. Doch bis dieses Bild seinen Platz in der Verfassung
fand, vergingen Jahrhunderte. Die Geschichte der modernen Verfassung entwickelte sich langsam

durch Umwege zur heutigen Vorstellung der Menschenwdirde.

2.1.6 Kritik an die Menschenwiirde

Durch seinen Absolutsheitscharakter erscheint jegliche Gegenargumentation zur Menschenwiirde
zwecklos. Die Behauptung die Menschenwirde erinnert ein wenig an die metaphysische Lehre
Aristoteles’ vom Unbewegten Beweger® als letztinstanzliche Ursache alles Seiendem, oder wie
Niklas Luhmann, anfiihrt an einen ,,Reflexionsstopp” (LUHMANN 1992: 19). Es verwundert
deshalb nicht, dass das Konzept der Menschenwdirde von vielen Stimmen abgelehnt oder kritisch

betrachtet wurde.

Der deutsche Philosoph Arthur Schopenhauer zweifelte nicht nur die von Kant gepragte Selbst-
Zweck-Formel an, sondern erachtete darlber hinaus den damit verbundenen Terminus der
Menschenwiirde als zu vage (BAUMANN 2003: 19). Vielmehr werde die Wirde des Menschen

als ein Erkennungszeichen verwendet, ohne eine inhaltliche Bestimmung zu vollziehen.

8 Diesen Gedanken nahm der Theologe Thomas von Aquin zu seiner Zeit auf, um die Existenz Gottes zu beweisen.
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Allein dieser Ausdruck ,,Wiirde des Menschen”, einmal von Kant ausgesprochen, wurde nachher das
Schibboleth aller rat- und gedankenlosen Moralisten, die ihren Mangel an einer wirklichen oder wenigstens
doch irgend etwas sagenden Grundlage der Moral hinter jenem imponierenden Ausdruck ,,Wiirde des
Menschen” versteckten, klug darauf rechnend, da3 auch ihr Leser sich gern mit einer solchen Wirde angetan
sehn und demnach damit zufriedengestellt sein wirde. (SCHOPENHAUER 1860: 166)

Ahnlich ablehnend gegeniiber der Menschenwiirde stand auch der Philosoph Friedrich Nietzsche.®
Bereits in seinem bekanntesten philosophischen Werk Also sprach Zarathustra bezeichnete er die
Wiirde als ein ,,gesalbter Spruch? - Ein feierlicher Zuspruch?” (NIETZSCHE 1999: 384).
Konkreter wird er in seiner Schrift Die frohliche Wissenschatft, in der er aphorismenartig die Wirde

als ein Resultat von Irrtiimern benennt. So lautet die besagte Stelle wie folgt:

Die vier Irrthiimer. — Der Mensch ist durch seine Irrthiimer erzogen worden: er sah sich erstens immer nur
unvollstandig, zweitens legte er sich erdichtete Eigenschaften bei, drittens fiihlte er sich in einer falschen
Rangordnung zu Thier und Natur, viertens erfand er immer neue Giitertafeln und nahm sie eine Zeit lang als
ewig und unbedingt, sodass bald dieser, bald jener menschliche Trieb und Zustand an der ersten Stelle stand
und in Folge dieser Schatzung veredelt wurde. Rechnet man die Wirkung dieser vier Irrthiimer weg, so hat
man auch Humanitét, Menschlichkeit und "Menschenwirde" hinweggerechnet. (NIETZSCHE 2013: 128).

Gleicherweise betrachteten viele Denker die Menschenwurde in der Moderne kritisch, besonders
nach ihrer Verrechtlichung. So hat sich beispielsweise der amerikanische Psychologe und Vertreter
des Behaviorismus Burrhus Frederic Skinner fur eine Ablehnung des Konzepts einer
Menschenwirde ausgesprochen. In seinem Werk Beyond Freedom and Dignity behauptet er, dass
Ideale wie die Freiheit und Menschenwirde zwecklos seien. Dies begriindet er damit, dass die
Selbstbestimmung und Autonomie keinen Einfluss auf die Funktionen des Menschen hat, sondern
durch eine stetig technologisierten Gesellschaft vielmehr von seiner Umwelt bestimmt werde
(SKINNER 1973: 64).1° Da die Menschenwiirde eine von der Umwelt unabhéngige Eigenschaft
sein soll, stellt sie fir einen Behavioristen wie Skinner kein nachvollziehbares Modell fur
menschliches Verhalten dar.

Indem die Menschenwirde immer haufiger Gegenstand von auftretenden Rechtsfallen war, kam
es besonders in der Bundesrepublik Deutschland zur Anfechtung der Menschenwirde. Der
Philosoph Dieter Birnbacher warf im Zuge der Debatte um die Bioethik!! eine ,,Inflationierung des
Begriffs” vor (BIRNBACHER 1995: 4).

® Eingehender zur Nietzsches Kritik der Menschenwiirde (SORGNER 2010: 109f.).

10 Erst durch eine Trennung von bereits obsoleten Wertvorstellungen, wozu die Menschenwiirde dazu gehort, kénnen
Nationen kunftige Krisen tberwinden (SKINNER 1973: 50f.) Seiner Auffassung von Menschenwiirde wird oftmals
vorgehalten, dass sie den philosophischen Gehalt des Begriffs verkenne und zudem den Begriff als ein &ulerliches
Merkmal verstehe (GISBERTZ 2018: 221).

11 Siehe 3.3.3.
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Zudem bemangelt er, dass der absolute Charakter der Menschenwirde keine Diskussion Uber sie

zulasse:

Typischerweise funktioniert er als ,,conversation stopper, der eine Frage ein fiir allemal entscheidet und
keine weitere Diskussion duldet. Je pluralistischer die Werte einer Gesellschaft und je relativistischer ihre Art
und Weise, Uber diese Werte zu denken, desto dringender scheint das Bedrfnis nach Tabus zu werden, die
ihr einen wie immer schmalen Rest an Identitdt sichern. In Deutschland tUbernimmt der Begriff der
Menschenwirde einen Teil dieser Tabuierungsfunktion. Vielleicht ist das einer der Grinde flr seine
Absolutheit und die Intensitét der mit ihm verkniipften Emotionen (ebd.).

Dariiber hinaus fihrt er an, dass der Begriff aufgrund seiner Mehrdeutigkeit und Abstraktheit in
der Praxis Uberfordert sei. Genauso Kritisch sieht der Philosoph Franz Josef Wetz das Prinzip der
Menschenwirde. Mit einem provokativen Titel spricht er in seinem Buch iiber die ,,Illusion
Menschenwiirde”. Fiir Wetz handle es sich bei ihr um eine ,,metajuristischen Pathosformel im
Recht, welche die Interpreten in einem liberalen Gemeinwesen zwangslaufig in Aproien verstrickt”
(WETZ 2005: 242). Trotz seiner pointierten Formulierung stellt Wetz den Wurdebegriff in all
seinen Facetten nicht in Abrede. Vielmehr stellt er ihren philosophischen Gehalt als
,Wesensmerkmal” des Menschen infrage und vertritt die Ansicht, dass es sich bei der

Menschenwiirde ausschlieRlich um ein Gestaltungsauftrag*? handelt.

Schliissig zeigen sie, dafl zu den notwendigen Voraussetzungen gelingender Kommunikation die Achtung des
anderen als zurechnungsféhiges Subjekt gehdrt, dem als solches bereits Wiirde zukommt, womit allerdings
nicht schon bewiesen wére, dall er auch zurechnungsfahig ist [...]. Nun folgt aus der angenommenen
Denknotwendigket der Wiirde jedoch keineswegs, dal3 es sie deshalb schon gibt. Hier wird wieder ,,zu viel"
abgeleitet. Denn aus einer bloBen ,,Bedingung der Moglichkeit" 148t sich nicht auf ein werthaftes
Wesensmerkmal schlieBen. So tiefschiirfend die Vorstellung auch sein mag, dal die Menschenwiirde zu den
Sinn- und Madglichkeitsbedingungen kommunikativen Handelns gehért - grundsétzlich muf3 die
Unterstellung, daR logische Notwendigkeit eine Seinstatsache, eine ontologische Eigenschaft oder
metaphysische Realitat beweisen konne, als vorwitzig und verfehlt abgetan werden. Daher l&ge ein grofes
MifRverstandnis vor, wenn man die diskursethisch begriindetete Wirde als Wesensmerkmal auslegte. Sie ist
allenfalls ein als Wesensmerkmal getarnter Gestaltungsauftrag, das heifit, selbst als ethische Vorgabe eine
ethische Aufgabe (WETZ 2005: 140f.).

Eindrucksvoll fuhrt ebenso der Philosoph Achim Lohmar eine systematische Kritik der Idee der
Menschenwirde durch. Er appelliert fiir eine Loslosung von der Vorstellung der Menschenwiirde
und der damit verbundenen Stellung des Menschen. Durch die Verwendung eines ethischen
Grundsatzes, wie der der Menschenwiirde, wird der Mensch in eine anthropozentrische Position

geriickt, die fiir Lohmar ein ,,falschen moralisches Bewusstsein” darstellt (LOHMAR 2017: 10).

12 Unter einem Gestaltungsauftrag der Wiirde versteht Wetz, den eigenen Umgang des Menschen mit sich und seinen
Mitmenschen. Zudem diirfe die Wiirde auf keiner metaphysischen Grundlage fulRen, sondern eine ethische Aufgabe
darstellen. Mehr dazu (WETZ 2005: 54).
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Der Begriff der MENSCHENWURDE st ein inkohérenter Begriff, dessen Inkohérenz und jedoch aufgrund
der strukturellen Intransparenz seines Gehalts nicht bewusst ist. Das bedeutet nicht, dass Akteure, die am
Menschenwiirde-Diskurs teilnehmen, keinen epistemischen Zugang zur Inkohédrenz des Begriffs der
Menschenwiirde hatten. Es bedeutet, dass der Defekt dieses Begriffs nicht allein durch Introspektion oder
durch eine bloRe Lenkung der Aufmerksamkeit auf den eigenen Gebrauch des Begriffs der Menschenwiirde
entdeckt werden kann (LOHMAR 2017: 28).

Neben der philosophischen Ideengeschichte der Menschenwirde stellt sich die Frage, welchen
Stellenwert ihr auf politischer Ebene in der Neuzeit beigemessen wurde und welche
Menschenrechte sich aus den politischen Auseinandersetzungen herausgebildet und ihren Weg in
die Verfassungen gefunden haben.

2.2 Moderne Verfassungsgeschichte

Die Entwicklung hin zu einem aufklarerischen und sakularen Gedankengut wirkte sich ebenfalls
auf die moderne Verfassungsgeschichte aus. Das Verhaltnis zwischen der Obrigkeit und dem Volk
erlebte allmahlich einen Wandel und fuhrte zu Aufstinden und kriegerischen
Auseinandersetzungen. Somit wurden die ersten Grundsteine eines demokratischen
Verfassungsstaates gelegt. Als Ausgangspunkt des modernen Verfassungsstaates sind die
amerikanische Unabhangigkeitserklarung sowie die Franzdsische Revolution anzuftihren.

2.2.1 Die Entwicklung der USA hin zum modernen Verfassungsstaat

Zwischen den Anfangen des 17. Jahrhunderts bis hin zum Jahre 1732 sind in Amerika insgesamt
dreizehn Kolonien entstanden (SCHOMERUS 2009: 89). Die Zustandigkeit dieser Kolonien oblag
nicht nur einem einzelnen Kontrollorgan. Einige standen zum Teil unter der direkten
Administration der englischen Krone, andere wiederum gehdrten Privatpersonen an. Trotz solcher
unklaren Strukturen erhob die englische Krone den Anspruch, von allen Kolonien Steuerabgaben
zu erhalten (GISBERTZ 2018: 185).

Insbesondere im Zuge des Siebenjéhrigen Krieges, stand die englische Krone unter finanziellem
Druck und verlangte die Unterstlitzung der Kolonien. GroR3britannien sah den Zweck der Kolonien
nadmlich lediglich in der wirtschaftlichen Unterstltzung und Starkung des britischen Mutterlands.
Eine reprasentative Rolle wurde ihnen im Parlament indes nicht eingerdumt
(FROTSCHER/PIEROTH 2015: 10).
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Der eigenstandige Charakter der Kolonien und die damit einhergehende Distanzierung von der
britischen Krone, fiihrte zum bekannten Appell: ,,No taxation without representation®. Mit diesem
Signalruf machten die Kolonien deutlich, dass sie keine Abgaben leisten, ohne im Parlament
vertreten zu werden. Dadurch verschérfte sich das Verhaltnis zwischen den Kolonien und dem
britischen Mutterland, das letztlich seinen Héhepunkt in den Unruhen der bekannten Boston Tea
Party fand (OLDOPP 2005: 13f.). Aufgrund der gesetzlichen Monopolstellung der East India
Company Tee und der hohen Teebesteuerung fuhlten sich die Menschen ungerecht behandelt und
warfen einen Grofteil der deponierten Teeladungen am Bostoner Hafen ins Meer. Das britische
Mutterland reagierte daraufhin mit strengen Strafmafnahmen, um den immer starker wachsenden
Aufstand der nordamerikanischen Kolonien zu unterbinden. Im Jahre 1774 versuchten die
Kolonien dieser Entwicklung mit dem ersten Kontinentalkongress in Philadelphia
entgegenzuwirken. Ziel des Kongresses war es, die starke Unterdriickung und kolonialen
Bestrebungen der Briten zu beenden und mithin eine neue und unabh&ngige Rechtsstellung zu
erlangen (SCHORN-SCHUTTE 2019: 250). Der Widerstand der Kolonisten gewann immer mehr
an Bedeutung und wurde schliefRlich durch die von Thomas Jefferson mai3geblich federfiihrende
Unabhangigkeitserklarung vom 04. Juli 1776 zum Ausdruck gebracht, wo es heif3t (HONG 2019:
330):

We hold these truths to be self-evident: that all men are created equal, that they are endowed by their Creator
with certain unalienable Rights; that among these are Life, Liberty, and the pursuit of Happiness.

Der Kampf gegen die britische Kolonialmacht dauerte bis zum Jahre 1783 an. Nach und nach haben
die dreizehn Kolonien ihre Unabhéngigkeit erlangt, eine rechtliche Grundordnung ihres
Gemeinwesens indes nicht. Um ein friedliches Zusammenleben innerhalb der Kolonien zu
gewahrleisten, bedurfte es einer Verfassung. Die nordamerikanischen Staaten befanden sich
allerdings mitten in der Staatenbildung sowie der Gewdhnung an die neue Abspaltung von der
britischen Kolonialmacht. Ein fest geschriebenes Dokument, das die politischen Strukturen
rechtlich zusammenfasste, existierte nicht. Es lag lediglich ein nicht ernstzunehmender
Staatenverbund der dreizehn Staaten vor — Articles of Confederation. Im Mai 1787 tagten
Vertreter der Staaten, um tber den Entwurf einer Verfassung zu diskutieren. Die Ratifizierung der
Verfassung zog sich ein Jahr lang. Im Zuge der Diskussionen entstand innerhalb der verschiedenen
Staaten zwei Gruppierungen: die Foderalisten und die Anti-Foderalisten (BRUGGER 2004: 116).
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Diese Debatte trug einen wesentlichen Beitrag zum Demokratisierungsprozess bei. Damalige
Stimmen wie James Madison oder Alexander Hamilton, appellierten fiir eine Republik und einer
reprasentativen Verfassung, um mehrheitliche Sichtweisen in politisch-gesellschaftlichen
Diskursen einzubinden. Daraus resultierte schlieBlich die Verfassung sowie die zehn Zusatzartikel,
die Bill of Rights, die bis zum heutigen Tage die fundamentalen Grundrechte gewahrleisten
(KRISTOFERITSCH 2007: 63). Dazu gehéren die Individualfreiheiten, die Presse- und
Versammlungsfreiheit sowie die freie Ausubung der Religion. Zu den weiteren Merkmalen, die fiir
das heutige Verstdndnis eines modernen Verfassungsstaates pragend sind, gehorten die
Gewaltenteilung sowie die Volkssouveranitat. Obwohl die Erlangung der Unabhéngigkeit von der
britischen Krone viele dieser Freiheiten zur Konsequenz hatte, flihrte dies allerdings nicht zur
Abschaffung von anderen wirdeverletzenden Handlungen wie der Sklaverei. Dazu bedurfte es
eines weiteren Jahrhunderts bis schlieRlich mit dem 13. Zusatzartikel der Verfassung die Sklaverei
verboten wurde (LEHNIG 2003: 137).

2.2.2 Franzosische Revolution

Die Ausarbeitung nach einem modernen Verfassungsstaat erfolgte in Frankreich bereits zuvor
durch Denker des 18. Jahrhunderts wie beispielsweise Jean-Jacques Rousseau. Dieser sah in
seinem Kkreierten Gesellschaftsvertrag, dem contra social, die Mdoglichkeit die herrschende
Ungleichheit im Volk aufzuheben und die gesamte Volkssouveranitét in eine Gewalt zu blndeln
(ZENTHOFER 2008: 64). Ein weiterer Vordenker der franzosischen Aufklarung war Charles de
Montesquieu, der sich im Gegensatz zu Rousseau, eine strikte Trennung der Gewalten forderte. In
seinem Werk ,,.De I'Esprit des Lois* legt er zugrunde, dass allein durch die Gewaltenteilung die

Freiheit jedes Einzelnen gewahrleistet sei (REESE-SCHAFER 2011: 97).

Ebenso wie in den Vereinigten Staaten von Amerika resultierte der Weg Frankreichs zu einem
modernen Verfassungsstaat aus der Benachteiligung des Volks. Das Volk stellte den dritten Stand
in der ungleichgewichtigen, absolutistischen Standegesellschaft dar, die durch den Klerus und dem
Adel dominiert wurde. Aufgrund der landwirtschaftlichen Misere war die Wirtschaft des Landes
stark angeschlagen. In vielen Teilen des Landes herrschten Hungersnote. Die ungerechte
Verteilung der Boden zwischen den Standen erschwerte insbesondere den Bauern das alltagliche
Leben. Dieser Missstand brachte den Kénig dazu, die drei Stdnde am 5. Mai 1789 in Versailles

einzuberufen. Das letzte Mal, als alle drei Generalstande versammelt waren, lag Uber einem
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Jahrhundert zurtick (KOTULLA 2008: 213). Dies verdeutlichte, in welcher politischen sowie
wirtschaftlichen Krisensituation sich die Monarchie befand. Durch das Zusammenrufen der
Generalstande erhoffte sich Konig Ludwig XVI. das Land aus der Misere zu befreien. Die
Generalstdnde hingegen versuchten mit der Einberufung dieses Gremiums ihre eigenen Absichten
durchzusetzen. Bereits zu Beginn herrschte grof’e Uneinigkeit beziglich des Stimmrechts des
dritten Stands. Zuvor war es Norm, dass Abstimmungen nach Standen erfolgen. Somit wurden den
Stimmen des Klerus als auch die des Adels ein hoheres Gewicht beigemessen. Der dritte Stand
ging dieser Forderung nicht nach, zumal sie Uber neunzig Prozent der gesamten Bevolkerung
ausmachten und mithin reprasentierten. Da der dritte Stand die Mehrheit der Gesamtbevélkerung
darstellte, bestand er fur eine Wahl nach Kdépfen, um somit die stimmberechtigte Mehrheit zu
erzielen. Der Konig weigerte sich allerdings dem dritten Stand entgegenzukommen, woraufhin sich
dieser am 17. Juni 1789 zur Nationalversammlung erklarte (BAJOHR 2014: 85f.).

Einige aus dem ersten sowie zweiten Stand schlossen sich der Nationalversammlung an. Der Kénig
lied daraufhin den Sitzungssaal sperren. Die Nationalversammlung fuhr im Ballhaus ihre Sitzungen
fort. Gemeinsam &ufRerten sie die Notwendigkeit einer Verfassung und schworen sich durch den
Ballhausschwur, eine rational geschriebene Verfassung (THAMER 2006: 32).

Aus dem Vorhaben, den Status des dritten Standes innerhalb der Standegesellschaft zu verbessern,
entwickelte sich innerhalb der Nationalversammlung ein revolutiondrer Geist, der schlief3lich
seinen Hohepunkt am 14. Juli 1789 mit dem Sturm auf das Staatsgefangnis Bastille fand. Dieser
Schritt setzte in der Gesellschaft einen derart groRen Impuls, dass die Bevdlkerung in Paris sowie
in der Umgebung und Provinzen auf die Stralen gingen und revoltierten. Mit dem Sturm der
Bastille wurde einerseits der Grundstein fur den modernen Verfassungsstaat Frankreichs gelegt
und andererseits die bis dato herrschende absolutistische Monarchie abgeschafft. Nach dem
Vorbild der amerikanischen Bill of Rights wurde ein neuer Verfassungsausschuss gegriindet, der
die Menschen -und Burgerrechte formulieren sollte (WINTERHOFF 2007: 26).

Am 26. August 1789 kam es zur Verkiindung der Erklarung der Menschen- und Birgerrechte. Der
Nationalversammlung war es wichtig, dass das Volk versteht, dass die Missstdnde sowie
Ungleichheit innerhalb der Gesellschaft aus dem Fehlen von Menschen- und Biirgerrechten
resultierten. Bereits in Art. 1 der Erklarung wird ersichtlich, dass das bis dahin herrschende

Ungleichgewicht innerhalb der Gesellschaft, bedingt durch die Stdndehierarchie, keine Bedeutung

34



mehr beigemessen wurde: ,,Die Menschen werden frei und gleich an Rechten geboren und bleiben
es. Die gesellschaftlichen Unterschiede konnen nur im gemeinen Nutzen begriindet sein.
(GOLLWITZER 2007: 641).

2.2.3 Das 19. Jahrhundert

Die Auseinandersetzung mit den Menschenrechten lieR nach den beiden Erklarungen aus den
Vereinigten Staaten und Frankreich ein wenig nach. Im Fokus lagen politische Interessen der
Staaten. Die westlichen Méchte verfolgten weiterhin eine expansive Kolonialpolitik, um eine
Vormachtstellung zu erlangen oder zu bewahren. Durch die Unterwerfung von zahlreichen Vélkern
weltweit versuchten westliche Staaten ihren Seehandel auszuweiten. Die Kolonien waren dazu
angelegt wirtschaftlich ausgebeutet zu werden und die Ressourcen des jeweiligen Landes zu
erhalten. Zudem kam den Kolonialméchten eine politische Kontrolle zuteil, die sich insbesondere
auf die arbeitende Schicht innerhalb der Gesellschaft negativ auswirkte. Die Sklaverei war mithin
ein Bestandteil der kolonialistischen Machtausiibung. Die Gewahrleistung von Individualrechten
stand fur die Kolonialméchten nicht zur Debatte. So wurde in England im Jahre 1807 zwar mit dem
Slave Trade Act der erste Grundstein gelegt, indem der Sklavenhandel verboten wurde, die
Sklaverei jedoch bestand weiterhin. Es dauerte knapp ein Vierteljahrhundert, bis das englische
Parlament schlieBlich entschied, dass die Sklaven innerhalb des britischen Empires nicht langer als
Sklaven festgehalten werden (RUBIN 1997: 98).

Zum selben Ergebnis kamen die Vereinigten Staaten ein erneutes Vierteljahrhundert spater im
Zuge des Sezessionskriegs, bei dem es sich um den Konflikt zwischen den Sud- und Nordstaaten
handelte. Der AnstoR des Konflikts kam durch die Wahl des gemé&Rigten Republikaners Abraham
Lincolns zum Pré&sidenten. Dies fuhrte zum Austritt zahlreiche Stidstaaten aus der Union, die die
Sklaverei begriifiten und weiterhin beibehalten wollten (BOSSEL 2010: 207). Der Krieg begann
im April 1861 von Seiten der Slidstaaten, die sich im Vorfeld als Confederate States of America
vereinten.®® Ganze vier Jahre dauerte der Krieg an und endete letztlich mit der Kapitulation der
Suldstaaten. Lincoln brachten die gespaltene Union wieder zusammen und die Sklaverei wurde

offiziell abgeschafft.

13 NAGLER, Jorg (2014): Von den Kolonien zur geeinten Nation. https://www.bpb.de/izpb/181023/von-den-
kolonien-zur-geeinten-nation?p=all. (23.09.2020).
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Es wird ersichtlich, dass sowohl in den mihsam erlangten Menschenrechtserklarungen in den
Vereinigten Staaten und Frankreich als auch im politischen Geschehen des 19. Jahrhunderts, der
Menschenwirde keine Beachtung geschenkt wurde. Sie spielte in all dieser Zeit bei der
Begrundung der unterschiedlichen Menschenrechtserklarungen keine Rolle (WETZ 2009: 60).
Vielmehr waren die Verfassungsgebung und inner-politischen Missstande Gegenstand der Zeit.
Auch im deutschsprachigen Raum war bis dahin kein Bezug zur Menschenwirde zu erkennen. Mit
der Paulskirchenverfassung aus dem Jahre 1849 erfolgte im Ansatz eine Annéherung zu den
Menschenrechten, indem ein Katalog von Grundrechten formuliert wurde (ADAM 2008: 54). Bei
einer naheren Betrachtung allerdings lasst sich festhalten, dass die Debatte zu jener Zeit eine
politische war. Der Aufschwung des politisch liberalen Gedankenguts fuhrte zu einem Konflikt mit
den Konservativen. Ziel der Liberalen war es eine neue Verfassung zu verabschieden und die zuvor
traditionell bestehende absolutistische Monarchie durch eine konstitutionellen zu ersetzen. Obwohl
die aufgefuhrten nationalen Entwicklungen die Idee von Menschenrechten vorangetrieben haben
und bis zum heutigen Tage als Vorreiter moderner Verfassungsgeschichte gelten, sollte erst Mitte

des 20. Jahrhunderts der Begriff der Menschenwiirde seinen Weg ins Rechtssystem finden.

2.3 Juristische Kodifikationsgeschichte der Menschenwirde

Wahrend sich die Auseinandersetzung mit der Menschenwirde bereits sehr frih in der
Ideengeschichte datieren lasst, taucht sie auf der rechtlichen Ebene recht spat auf. Erst nach zwei
Weltkriegen und Millionen von Toten begann sich das Rechtswesen starker fur die
Menschenwiirde zu interessieren. Heute ist sie unverzichtbaren Bestandteil des Rechtswesens
entwickelt und aus den Gesetzeskatalogen zahlreicher Verfassungen nicht mehr wegzudenken.

Genauso wie schon friiher in der Geschichte passiert, stieR auch die Rechtswissenschaft auf die
Begriffsproblematik, die die Menschenwiirde mit sich tragt. Dazu nahm sie von bereits erworbenen
Kenntnissen, insbesondere aus der Philosophie, Gebrauch, um eine rechtliche Kontextualisierung
zu realisieren. Dieser Prozess basiert auf die im Jahre 1945 verkiindete Charta der Vereinten
Nation, die den Begriff der Menschenwiirde auf rechtlicher Ebene einfiihrt (RENSMANN 2009:
75).
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Daraufhin folgten eine Reihe von Nationen, die die Wirde des Menschen in ihre Verfassung
integrierten. Dieser Verlauf in der Rechtsgeschichte soll im Folgenden, ausgehend von der Charta
der Vereinten Nationen, skizziert werden. Daran anschlie3end wird besonders auf das Grundgesetz
der Bundesrepublik Deutschland Bezug genommen.

2.3.1 Die Charta der Vereinten Nationen

Als erster Internationaler Vertrag gilt die Charta der Vereinten Nation, in dem der Begriff der
Menschenwirde verwendet wird. Zu Beginn des 20. Jahrhunderts tauchte der Begriff in einigen
europaischen Verfassungen vor allem als wirtschaftliche Komponente auf. In Art. 6 der
portugiesischen Verfassung aus dem Jahre 1933 wird der Staat beauftragt, einen bestimmten
wirtschaftlichen Status fir die Bevolkerung zu gewahrleisten (SCHULZE-FIELITZ 2004: 363).
Ein weiteres Beispiel ist die Weimarer Reichsverfassung im Jahre 1919. So heilst es im

Zusammenhang mit der Menschenwdirde:

Die Ordnung des Wirtschaftslebens muss den Grundsatzen der Gerechtigkeit mit dem Ziel der
Gewabhrleistung eines menschenwirdigen Daseins fur alle entsprechen. In diesen Grenzen ist die
wirtschaftliche Freiheit des einzelnen zu sichern. (HOFLING 2011: 75)

Der Wortlaut des Artikels verdeutlicht, dass eine Gewéhrleistung ,,eines menschenwiirdigen
Daseins‘ und somit die sozial-gesellschaftliche Position eines Menschen innerhalb des staatlichen
Wirtschaftskonzepts berticksichtigt werden muss. Die Rolle des Staates bekommt eine
pragmatische Nuance. Sie schafft fir das Volk die wirtschaftliche Grundlage, in der ein
menschenwiirdiges Leben realisiert werden kann. Die Formulierung dieses Artikels ist auf das
Auftreten der Arbeiterbewegung zuruckzufihren, die sich im Laufe des 19. und 20. Jahrhundert
entwickelt hat (DREIER 2013: 171). Aus historischer Perspektive spielt die Weimarer Verfassung
dahingehend eine Rolle, dass der Begriff der Menschenwirde auf einer rechtlichen Ebene
Verwendung findet. Allerdings umfasst das darin zugrunde gelegte Verstandnis ausschlief3lich die
staatliche Pflicht die soziale Sicherheit jedes Menschen zu gewahrleisten. Die Wirde des
Menschen wurde demnach nicht in seiner Vielschichtigkeit aufgegriffen, sondern lediglich aus der
wirtschaftlichen Perspektive betrachtet (VON SCHELIHA 2005: 246).
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Eine intensive Auseinandersetzung mit der Menschenwurde auf rechtlicher Basis folgte erst durch
die Charta der Vereinten Nationen und die damit einhergehenden Allgemeinen Erklarung der

Menschenrechte im Jahre 1948. So heif’t es in der Prdambel der Charta der Vereinten Nation:

Da die Anerkennung der angeborenen Wirde und der gleichen und unverauBerlichen Rechte aller Mitglieder
der Gemeinschaft der Menschen die Grundlage von Freiheit, Gerechtigkeit und Frieden in der Welt bildet, da
die Nichtanerkennung und Verachtung der Menschenrechte zu Akten der Barbarei gefiihrt haben, die das
Gewissen der Menschheit mit Empérung erfillen, und da verkiindet worden ist, daR einer Welt, in der die
Menschen Rede- und Glaubensfreiheit und Freiheit von Furcht und Not geniel3en, das héchste Streben des
Menschen gilt ([...]) da die Mitgliedstaaten sich verpflichtet haben, in Zusammenarbeit mit den Vereinten
Nationen auf die allgemeine Achtung und Einhaltung der Menschenrechte und Grundfreiheiten hinzuwirken

([...n*

Die Textstelle der Praambel zeigt, neben der Betonung der Menschenwirde, weitere wichtige
Charakteristika der Charta der Vereinten Nation. Zum einen wird dezidiert auf die zwei bis dahin
gefiihrten Weltkriege hingewiesen. Dabei spielt priméar der zweite Weltkrieg und die
Schreckensherrschaft Adolf Hitlers und seiner Schaffung eines nationalsozialistischen Staates eine
entscheidende Rolle, da seine ,,Akte[n] der Barbarei* erst drei Jahre zuriick lagen (HOFMANN
2014: 127). Zum anderen deutet der Wortlaut die starke Bedeutung des Volkerrechts an, in dem
sie auf die ,,Achtung® durch eine internationale Zusammenarbeit verwirklicht wird (HUFEN 2014:

32). Somit sollte eine einheitliche rechtliche Basis auf internationaler Ebene entstehen.

Bei der Ausarbeitung der Charta der Vereinten Nation entstanden jedoch sprachliche Uneinigkeiten
bei einigen Begriffsbestimmungen. Der Begriff worth ersetzte value, da die Generalversammlung
der Meinung war, dass value einen zu starken wirtschaftlichen Gehalt hat und mithin nicht auf
Menschen (bertragen werden kann. Auch der Wirdebegriff blieb, wie in seiner Geschichte auch,
problematisch. Es bestand Dissens, ob der Begriff dignity, der im Deutschen in erster Linie mit
Wirde Ubersetzt wird, oder das Wort sanctity, das mit Unantastbarkeit gleichzusetzen ist,
Anwendung finden soll. Dabei setzte sich die Einfiihrung von dignity durch (TIEDEMANN 2012:
14).

Die inhaltliche Bestimmung der Menschenwirde blieb auch durch die Charta der Vereinten
Nationen aus, dennoch hat sie in die Rechtssphdre Zugang gefunden. Welche Bedeutung dieser
Grundungsurkunde beizumessen ist, legt der Rechtswissenschaftler Paul Tiedemann sehr deutlich

in seinem Werk ,,Menschenwiirde als Rechtsbegriff* dar, wo er anfiihrt:

14 Vereinte Nationen (1948): Resolution der Generalversammlung — Allgemeine Erklarung der Menschenrechte.
http://www.un.org/depts/german/menschenrechte/aemr.pdf (23.09.2020).
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Der Rekurs auf den Glauben an Menschenwirde und Menschenrechte war im Jahre 1945 alles andere als ein
klarer und durchdachter, auf seine Tragféhigkeit hin erprobter Gedanke. Er war eine hdchst amorphe und
verschwommene Hoffnung, auf die hin sich die Menschheit mit der neuen Weltorganisation aufmachen
wollte. Dies macht es einerseits verstandlich, warum der Begriff der Menschenwdirde in diesem Dokument
nicht naher bestimmt oder gar definiert ist. Es macht aber andererseits auch deutlich, dass diese néhere
Bestimmung keineswegs fir alle Zeiten als ausgeschlossen galt. Vielmehr erwartete man eine
Konkretisierung in dem MaRe, wie sich die Hoffnung in der Wirklichkeit bewéhren sollte (TIEDEMANN
2012: 19f).

Damit stellt Tiedemann fest, dass die Vereinten Nation einerseits nicht in der Lage war den Begriff
der Menschenwirde eindeutig zu bestimmen, sich andererseits jedoch unmittelbar nach dem
Weltkrieg mit dem Nazi-Regime nicht von der ,,Hoffnung“ einer besseren Zukunft abwenden
wollte. Ihre Intention war einen nachhaltigen Grundstein zu legen, sodass die darauffolgende
Generation die Moglichkeit haben darauf aufzubauen.

Von noch grolerer Bedeutung als die Charta der Vereinten Nationen gilt die Allgemeine Erklarung
der Menschenrechte. Darin wird ein konkreter Rechtskatalog formuliert, in dem der Mensch und

dessen Schutz im Vordergrund stehen.

2.3.2 Die UN-Menschenrechtserklarung

Dass jedem Menschen bestimmte fundamentale Rechte eingerdumt werden massen, ist kein neuer
Gedanke. Wenn sie auch nicht fr alle galten. Beispiele, wie die Franzdsischen Revolution 1789
oder die amerikanische Bill of Rights am Ende des 18. Jahrhunderts, dienten als geistige Vater
dieser Idee. Sie formulierten Grundsétze fiir eine neue ,,politische[n] Ordnung®, bei der die
,hatiirlichen und unverduBerlichen Menschenrechte® im Vordergrund standen (MULLER-
FRANKEN 2014: 103). Mehr Individualrechte, freie Ausibung der Glaubens- und
Weltanschauung oder der Gleichheitsgrundsatz sind Produkte eines historisch gewachsenen
Prozesses. Bis zum Verstandnis der UN-Menschenrechte hat es lange gedauert.

2.3.2.1 Der volkerrechtliche Geltungsanspruch der UN-Menschenrechtserklarung

Ziel des Volkerrechts beruht darauf, ein Fundament fur ein international friedvolles und sicheres
Miteinander zu schaffen. Der Westfélische Friede kann als Beispiel einer der ersten

volkerrechtlichen Vertrdge gesehen werden, der den religios-getriebenen DreiRigjahrigen Krieg

39



beendete und fir die darauffolgenden zwischenstaatlichen Vereinbarungen als Leitbild genommen
wurde (LIST/ROLF 2018: 45).

Die rechtliche Grundlage des Volkerrechts konnen grundsétzlich internationale Vertrage, das
Volkergewohnheitsrecht sowie das lus cogens bilden, worunter zwingende Rechtssatze verstanden
werden, die unabdingbar sind (HENNINGER 2013: 180f.). Hauptsachlich werden vélkerrechtliche
Regelungen jedoch durch das Vertragsrecht bestimmt. Darunter fallen Themen wie die Klarung
von Staatsgrenzen, Friedensabkommen bis hin zum Umweltschutz (LORENZMEIER 2012: 30).
Solche Themenkomplexe sind Gegenstand eines stetigen diplomatischen Austauschs zwischen
Staaten geworden. Mit der UN-Menschenrechtserklarung entstand erstmals ein transnationales
Regelwerk, welches ein Katalog von Menschenrechten formulierte, die jedem zukommen sollten
und zugleich die Staaten zum Schutze dieser Rechte aufgefordert hat (HAMM 2003: 30).

Die Vereinten Nationen schufen mit der Ausformulierung der Menschenrechte eine Erklarung, die
international weitreichende Folgen hatte. Zur damaligen Zeit driickte sie eine Erneuerung in der
Menschheitsgeschichte aus und nahm sowohl auf die Philosophie, Religion, als auch auf die
Rechtswissenschaft einen enormen Einfluss. Die Erklarung stellt einen ,,ethischen Appell“ dar, der
von solch essenzieller Natur des Menschen war, dass eine Ablehnung der Menschenrechte
aufseiten eines Staates undenkbar erschien (HERRMANN 2007: 16).

Obwohl von der Allgemeinen Erkl&rung der Menschenrechte ein universeller Gultigkeitsanspruch
ausgeht, ist es fraglich, ob sie ebenso eine normative Bindung fiir die Staaten entfaltet und ob im
Falle ihrer Ablehnung volkerrechtliche Konsequenzen folgen. Die Meinungen zur Verbindlichkeit
der Allgemeinen Erkl&rung der Menschenrechte gehen auseinander. Aufler Frage steht, dass durch
ihre Formulierung zugleich die Basis eines neuen Zeitgeistes sowie der erste Grundstein einer
internationalen Ordnung geschaffen wurde. Hinsichtlich ihrer internationalen Geltungsanspruchs
sieht es anders aus. Zum Zeitpunkt der Verkiindung der UN-Menschenrechtserklarung im Jahre
1948 stellte sie kein verbindliches Vélkerrecht dar, ihr kam lediglich ein deklarativer Charakter zu
(POLLMANN 2005: 32).
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Mittlerweile hat sich weitestgehend die Ansicht durchgesetzt, dass es sich bei Teilen der
Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte um gewohnheitsrechtliche Regelungen handelt.
Danach werden Menschenrechte als regelmaRig fir gewohnliche gehaltene Rechtspraxis
angesehen, die der opinio iuris entsprechen (VITZTHUM 2016: 51).

Besonders der Wortlaut der Praambel verdeutlicht, welches Ziel die Generalversammlung mit dem
Verfassen der Menschenrechtserklarung verfolgte. An erster Stelle handelte es sich bei der
Menschenrechtserklarung um ein Ideal, nachdem sich alle Staaten gemeinschaftlich orientieren

und zugleich erreichen sollen. So heift es:

Now, therefore, The General Assembly, Proclaims this Universal Declaration of Human Rights as a common
standard of achievement for all peoples and all nations, to the end that every individual and every organ of
society, keeping this Declaration constantly in mind, shall strive by teaching and education to promote respect
for these rights and freedoms and by progressive measures, national and international, to secure their universal
and effective recognition and observance, both among the peoples of Member States themselves and among
the peoples of territories under their jurisdiction.®

Der Ausdruck eines ,,common standard of achievement”, der in der angefiihrten Passage der
Préambel genannt wird, verdeutlicht, dass die Verfasser hiermit keine rechtliche Geltung
beanspruchen wollten. Vielmehr sollte aufgezeigt werden, dass die Menschenrechtserklarung als
Vorbild fungiert und wonach alle Staaten streben sollen (REUTER 1999: 75).

Die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte wird seitdem als Auslegung der Rechte angefuhrt.
Sie gilt zweifellos als der Beginn eines Zeitalters der Idee von internationalen Menschenrechten.
Es spielt ndmlich eine Rolle im internationalen Diskurs, wie die Birger vom Staat behandelt
werden. Seither haben zahlreiche Staaten die Achtung der Menschenrechte sowie der
Menschenwirde auf nationaler Ebene integriert. Menschenrechte haben sich zu einer weltweiten
Leitlinie entwickelt. Der erste Versuch zur Zustimmung von Menschenrechten auf der Grundlage
verbindlicher Vertrége erfolgte im Jahre 1950 mit der Européischen Menschenrechtskonvention,
nach der sogar der einzelne Biirger eine Klage gegentber dem Staat einreichen darf (LIST/ROLF
2018: 63). Auf internationaler Ebene kam es aber erst zu rechtlich bindenden Dokumenten durch
den Internationalen Pakt Uber birgerliche und politische Rechte sowie dem Internationalen Pakt

Uber wirtschaftliche, soziale und kulturelle Rechte.

15 Universal Declaration of Human Rights (1948): https://www.un.org/en/universal-declaration-human-rights/. Alle
folgenden, aufgefiihrten Passagen sind hieraus entnommen. (23.09.2020).
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Diese beiden Vertrdge wurden jedoch erst knapp zwei Dekaden nach der Deklaration der
Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte im Jahre 1966 erarbeitet (SCHWEIZER/SPRECHER
2004: 134).

2.3.2.2 Menschenwirde in der Allgemeinen Erkl&rung der Menschenrechte

Am 10. Dezember 1948 wurde die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte in Paris mit 48
Stimmen angenommen und verkiindet. Es gab acht Enthaltungen aufseiten der kommunistischen
Staaten, Saudi-Arabien sowie Siidafrika (FASSEBENDER 2008: 3).%¢ Die jeweiligen Regierungen
fungierten somit als Vertreter ihres VVolkes basierend auf einem gemeinschaftlich entworfenen
Regelungssystem. Beim Entwurf der Erklarung waren die Verfasser mit der Frage konfrontiert,
worauf unveréufRerliche Menschenrechte basieren und woraus sie hergeleitet werden kénnen. Da
sich weder religiose Grundsatze noch staatliche Organe firr eine Rechtfertigungsgrundlage
eigneten, losten die Verfasser dieses Problem, indem sie dem Menschen eine innewohnende Wiirde
und Wertigkeit zusprachen (HUGHES 2011: 2). Die Wirde findet in der Allgemeinen Erklarung
der Menschenrechte insgesamt fiinfmal Anwendung, davon zweimal in der Prdambel. So heift es
dort:

Whereas recognition of the inherent dignity and of the equal and inalienable rights of all members of the
human family is the foundation of freedom, justice and peace in the world, [...] Whereas the peoples of the
United Nations have in the Charter reaffirmed their faith in fundamental human rights, in the dignity and
worth of the human person and in the equal rights of men and women and have determined to promote social
progress and better standards of life in larger freedom [...].

Durch die mehrfache Verwendung des Begriffs der Wirde wird zwar ersichtlich, dass ihr eine
enorm wichtige Rolle zugesprochen wird, allerdings ohne sie wirklich inhaltlich eindeutig zu
bestimmen (NEGELE 2014: 87). Nichtsdestotrotz lassen sich einige Punkte eruieren, die ein Bild
von der Wirde darstellen, das in der Gestalt bislang in keinem Dokument oder Vertrag vorzufinden
war. In den aufgefihrten Passagen der Praambel ist erstmalig neben dem Glauben an die Wiirde,
von ihrer Anerkennung die Rede. Dabei gilt der Glaube als Voraussetzung fir letzteres. Die
Anerkennung wird somit im normativen Sinne verstanden (TIEDEMANN 2012: 27).

16 Sowohl die sozialistischen Staaten, Saudi-Arabien als auch Stdafrika fiihrten unterschiedliche Grinde fir ihre
Enthaltungen an. Bei den sozialistischen Staaten war es besonders das Ungleichgewicht der in der Erklarung
enthaltenen Menschenrechten. Saudi-Arabien hingegen sah die Menschenrechtserklarung nicht mit den islamischen
Grundsétzen vereinbar. Wohingegen Sudafrika den Menschenrechtskatalog als grundsatzlich zu umfangreich
erachtete (DICKE 1992: 161).
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Eine besondere Rolle fiir das Wirdeverstandnis nimmt Art. 1 ein, in dem verdeutlicht wird auf
welcher Grundlage die Menschenrechtserklarung fufit. ,,All human beings are born free and equal
in dignity and rights. They are endowed with reason and conscience and should act towards one
another in a spirit of brotherhood.” Fortan diente Art. 1 der UN-Menschenrechtserklarung als
Leitsatz und Inspiration verschiedener Nationen zur Formulierung und Ausarbeitung ihrer
Verfassungen, insbesondere dem deutschen Grundgesetz (RENSMANN 2007: 105). Bei einer
genaueren Betrachtung des Wortlauts kommen mehrere Aspekte zum Ausdruck. Besonders sticht
der aufgegriffene Gleichheitsgrundsatz hervor, nach dem allen Menschen sowohl Wiirde als auch
Rechte zukommen. Dadurch werden weder die Wirde noch die Rechte eines jeden an bestimmte
Faktoren, wie das Geschlecht oder die Herkunft, gebunden. Im Vorfeld der Formulierung des Art.
1 war es besonders die amerikanische Vorsitzende der Menschenrechtskommission Eleanor
Roosevelt, die sich verstarkt fur die Aufnahme der angeborenen und in jedem Menschen
innewohnenden Wiirde eingesetzt hat (HUGHES 2014: 51). Neben dem Gleichheitssatz werden
weitere Mal3stabe ersichtlich, die in erster Linie an den Forderungen der Franzésischen Revolution
angelehnt sind, wie die aufgefiihrte Freiheit und Bruderlichkeit (BIELEFELDT 1992: 148).

Des Weiteren gibt Art. 1 an, dass der Mensch mit seiner Wirde geboren wird. Demnach handelt
es sich bei der Wirde um keinen Wert oder Zustand, der vom Menschen zunéchst erstrebt oder
erlangt werden muss, sondern sie kommt ihm bereits a priori zu. Die angeborene Wirde des
Menschen resultiert somit aus dem Menschsein selbst. Durch diesen Aspekt in Art. 1 kommt ein
universeller Anspruch der Menschenrechtserklarung zur Geltung (YOUSEFI 2013: 162).

Die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte setzt durch ihre Formulierung die Menschenwiirde
und Menschenrechte in einem kausalen Bezug zueinander. Die Menschenwiirde wird dabei als
Grundlage fir alle Menschenrechte angesehen, das heil3t, dass die Menschenrechte sich erst durch
die Wirde des Menschen ergeben und ableiten lassen. Dieser Gedanke lasst sich bei den beiden
spater erarbeiteten und rechtlich bindenden Dokumenten des Internationalen Pakts Uber
birgerliche und politische Rechte und Internationaler Pakt Uber wirtschaftliche, soziale und
kulturelle Rechte erkennen (WALTER 2006: 133).

Neben der angeborenen Menschenwiirde und dem Gleichheitsgrundsatz wird in weiteren Artikeln
zwei Formen von Sicherheit mit der Wirde in Kontext gestellt, die soziale und wirtschaftliche
Sicherheit. So ist in Art. 22 die Rede vom Recht des Menschen auf die ,.fiir seine Wiirde und die
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freie Entwicklung seiner Personlichkeit unentbehrlichen wirtschaftlichen, sozialen und kulturellen
Rechte."*” In Art. 23 Abs.3 hingegen kommt besonders der 6konomische Aspekt der Wiirde zur
Geltung, wo es heilit, dass ,Jeder Mensch, der arbeitet, hat das Recht auf gerechte und
befriedigende Entlohnung, die ihm und der eigenen Familie eine der menschlichen Wirde
entsprechende  Existenz  sichert, gegebenenfalls ergédnzt durch andere soziale

SchutzmaBnahmen”(ebd.).!®

Indem der Begriff der Wirde in so vielen Facetten behandelt und als Fundament der Erklarung
statuiert wird, gewahrleistet die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte bis dato den gréRten
Schutz fur die Wiirde des Menschen (VON DER PFORDTEN 2016: 45). Fraglich erscheint, auf

welchen internationalen Zuspruch die Menschenwiirde und Menschenrechte stol3en.

2.4 Universalitat der Menschenrechte

Die Frage, an wen die Menschenrechte im Grunde adressiert sind, kam im historischen Verlauf der
Menschenrechte oftmals auf. Doch eine einhellige Antwort darauf gibt es nicht. Kontrovers in der

Debatte ist vor allem ihre Verbindlichkeit.

Nach den Vereinten Nationen entfalten die Menschenrechte eine ,,universelle Geltungskraft®.
Dabei sind diese von den Birgerrechten zu unterscheiden, die allein dem Birger eines bestimmten
Staates zukommen (GHAJATI 2012: 42). Die Menschenrechte stellen demnach eine Erweiterung
der national gegebenen Birgerrechte dar, mit dem Ziel alle Menschen darunter zu fassen und ihnen
das Recht einzurdumen, von den Menschenrechten Gebrauch zu machen. Normiert wird diese
Allgemeingultigkeit der Menschenrechte in Art. 2 Abs. 1 der Allgemeinen Erkléarung der

Menschenrechte.

Everyone is entitled to all the rights and freedoms set forth in this Declaration, without distinction of any kind,
such as race, colour, sex, language, religion, political or other opinion, national or social origin, property,
birth or other status. Furthermore, no distinction shall be made on the basis of the political, jurisdictional or
international status of the country or territory to which a person belongs, whether it be independent, trust,
non-self-governing or under any other limitation of sovereignty.

17 Allgemeine Erklarung der Menschenrechte (1948): https://www.un.org/depts/german/menschenrechte/aemr.pdf.
(23.09.2020).

18 Hierbei handelt es sich allerdings um keine Innovation. Der Gedanke der staatlichen Garantie von Voraussetzungen
fiir ein ,,menschenwiirdiges” Leben tauchte bereits in einigen nationalen Verfassungen auf, wie in der der Weimarer
Republik.
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Dieser Anspruch auf die Menschenrechte impliziert zwei Elemente: den sachlichen und den
personlichen Geltungsbereich. Der sachliche Geltungsbereich von Menschenrechten umfasst
beinahe alle Lebensbereiche, die unter dem Menschenrechtskatalog der Vereinten Nationen
subsumiert werden konnen (KNUPPEL 2010: 19). Bei dem personlichen Geltungsbereich liegt der
Fokus darauf zu achten, dass die UN-Menschenrechte alle Menschen unabhangig ihrer Herkunft,
Religion, Geschlecht in Betracht zu ziehen. Dieses Verstandnis von den Menschenrechten riickt
das Individuum in den Vordergrund und distanziert sich vom Gedankengut des V0lkerrechts im
19. Jahrhundert, in dem das Interesse des Staates an erster Stelle stand. Die Universalitat resultiert
nun aus dem Wesen der Menschenrechte, indem diese im Menschsein verankert sind
(BIELEFELDT 2007: 26). Fassbender bezeichnet diese Abwendung als einen Paradigmenwechsel,
bei dem der einzelne den ,,hochsten Zweck des Volkerrechts® darstellt und der eine ,,Uberfordemng
des Volkerrechts* zur Folge hat. Dies fuhrt zu einem Spannungsverhéltnis auf internationaler
Ebene zwischen dem nationalen Recht eines Staates und den Menschenrechten. Die Rechte des
Individuums sind ndmlich beschrinkt durchsetzbar und ein ,,Zugang zu einem {iberstaatlichen
Gericht* ist nur in Europa durch den Europdischen Gerichtshof fiir Menschenrechte moglich

(FASSBENDER 2008: 7).

Dadurch gerat der Universalitatsanspruch der Menschenrechte ebenso in Konflikt mit dem
nationalen Rechtsverstandnis, das oftmals kulturell und religiés gepragt ist. Eine weltweite
Gewahrleistung erscheint demnach schwer realisierbar. Zu den Zeiten des Kalten Krieges fiihrten
Staaten die Debatte Uber den Universalitdtsgehalt der Menschenrechte sehr intensiv. Die
kommunistischen Staaten nahmen dabei vom ,,Westen“ und seinem Menschenrechtskonzept
Abstand (HUFEN 2014: 33). Der Rechtswissenschaftler Thilo Rensmann weist auf einen
fundamentalen Unterschied zwischen der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte und in der
Geschichte zuvor formulierten Menschenrechtserklarungen hin. Der Allgemeinen Erklarung der
Menschenrechte griindet sich auf ein ,,gemeinschaftsbezogene[s] Menschenbild®, das bis dahin in

dieser Weise nicht existierte (RENSMANN 2009: 81).

Damit wird den Menschenrechten eine neue rechtliche Dimension zuteil. Sie verkdrpern nicht nur im
klassischen liberalen Sinne Abwehrrechte des Einzelnen gegen den Staat, sondern sie werden auch zu
grundlegenden Gestaltungsprinzipien der gesellschaftlichen Ordnung. (ebd)

Staaten, deren Menschenbild durch andere Indikatoren bedingt und gepragt sind, wie zum Beispiel

durch die Religion oder kulturellen Gepflogenheiten, stehen diesem Gesellschaftsmodell
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gegeniiber. Darunter fallen auch Begriffe, denen sowohl ein gesellschaftliches als auch rechtliches

Verstandnis subsumiert werden kann und sich von anderen Gesellschaften unterscheiden lassen.

2.4.1 Menschenrechte aus kulturrelativistischer Perspektive

Bei der Auseinandersetzung mit der Universalitdit der Menschenrechte gibt es den
kulturelativistischen Ansatz, wonach Menschenrechte im jeweiligen Kulturraum betrachtet werden
mussen. Im Falle der UN-Menschenrechtserklarung sei diese ausschlieBlich an die abendléndische
Tradition gebunden, was zu einer einseitigen westlichen Dominanzdeutung fuhre (POLLMANN
2012: 332). Der Umstand, dass die Menschenrechte, vor allem die Uberbetonung der
Menschenwiirde, das Resultat eines historischen Prozesses darstelle, das insbesondere durch die
Unrechtserfahrung des Zweiten Weltkriegs entstanden ist, macht aus ihr ein westliches Konstrukt.
Eine Ubertragung dieser Errungenschaft auf Kulturen auBerhalb des westlichen Kulturraums sei,
nach der kulturrelativistischen Perspektive, hingegen nicht méglich. Ein universeller Anspruch der
Menschenrechte wird deshalb relativiert und zugleich negiert (VON DER WENSE 1999: 12).

Der kulturrelativistische Ansatz betrachtet soziale oder kulturelle Phdnomene ausschliellich im
eigenen Wertekontext. Versuche, einen universellen Geltungsanspruch durchzusetzen wie die UN-
Menschenrechtserklarung, werden als Werteimperialismus gedeutet (NIEDERBERGER/SCHINK
2011: 123). Vertreter des Kulturrelativismus sehen die Menschenrechte als ein anthropozentrisches
Konstrukt, welches die Gemeinschaft in den Hintergrund stellt und somit wesentliche
Charakteristika vieler verschiedener Kulturrdume auBer Acht lasst. Der Kulturrelativismus
appelliert fr einen Kulturpluralismus, der eine Wertung anderer Kulturen oder das Aufoktroyieren
der eigenen Kultur vehement ablehnt (BRANTL 2001: 106). In den sp&ten neunziger Jahren
charakterisierte der Kulturrelativismus ebenfalls die Theorie des Politikwissenschaftler Samuel P.
Huntington in seinem Buch ,,The Clash of Civilizations”. Nach Huntington sind die Beweggriinde

der politischen Konflikte des 21. Jahrhunderts kultureller Natur:

In dem Male, wie Macht und Selbstbewuf3tsein der nichtwestlichen Gesellschaften zunehmen, pochen sie
verstarkt auf ihre eigenen kulturellen Werte und verwerfen jene, die ihnen der Westen »aufgezwungen« hat.
[...] In dieser neuen Welt ist Lokalpolitik die Politik der Ethnizitat, Weltpolitik die Politik von Kulturkreisen.
Die Rivalitat der Superméchte wird abgelost vom Konflikt der Kulturen. Weltpolitik wird heute nach
Malgabe von Kulturen und Kulturkreisen umgestaltet. In dieser Welt werden die hartndckigsten, wichtigsten
und gefahrlichsten Konflikte nicht zwischen sozialen Klassen, Reichen und Armen oder anderen 6konomisch
definierten Gruppen stattfinden, sondern zwischen Vélkern, die unterschiedlichen kulturellen Einheiten
angehoren. (HUNTINGTON 1996: 21f.)
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Das eigene kulturelle Bewusstsein und das Festhalten an die damit verbundenen Werte seien, so
Huntington, der Ausloser politischer Konfrontationen. Zwar entfachte der Diskurs um
Kulturrelativismus vor Huntington, doch lasst sich genau dieser Ansatz darin wiederfinden.
Problematisch bei der kulturrelativistischen Betrachtungsweise auf die Menschenrechte sind
insbesondere Verletzungen dergleichen, die zwar aufgrund von kulturspezifischen Merkmalen
legitim sind, aber im Grunde eine Menschenrechtsverletzung darstellen. Hierzu gibt es zahlreiche
Bereiche der Menschenrechte, die durch kulturrelativistische Argumente abgestritten werden.
Dazu gehdren beispielsweise die gesellschaftliche und rechtliche Stellung der Frau, die Religions-
und Gewissensfreiheit, Pressefreiheit und die Diskriminierung aufgrund sexueller Orientierung.
All dies sind Bereiche, die durch etablierte kulturelle Traditionen und Wertesysteme bestimmt

werden und eine differenzierte Sichtweise von aufien nicht zulassen.

In der Debatte um die asiatischen Werte zeigt sich die kulturrelativistische Perspektive auf die
Menschenrechte am starksten. Die zur Betonung der eigenen Kultur und zur Abkehr westlicher

Herrschafts- und Gesellschaftsmodellen ist Gegenstand reger Diskussionen.

2.4.2 Die asiatischen Werte

Anfang der 1990er Jahre erhoben erstmals einige ost- und slidostasiatische Staaten ihre Stimme
gegen das Auferlegen westlicher Werte und etablierten somit den Ausdruck der asiatischen Werte
(DOSCH 2007: 190). Bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts standen zahlreiche Staaten im asiatischen
Raum unter der Kontrolle européischer Machte. Erst mit dem Ende des Zweiten Weltkrieges fing
der Prozess der Dekolonisation an sowie die Zeit des Wiederaufbaus. So riefen Sukarno und
Mohammad Hatta 1945 die Unabhdangigkeit Indonesiens aus. Im Jahre 1946 wurden die
Philippinen nach Jahrzehnten als Protektorat der Vereinigten Staaten von Amerika und spéter unter
japanischer Besetzung, unabhangig. Sudkorea sowie Indien erlangten ihre Unabhéngigkeit im
Jahre 1948. Ein Jahr spater wurde die formelle Unabhangigkeit Kambodschas von Frankreich
erklart. Die westliche VVorherrschaft und das damit verbundene Expansionsbestreben fand demnach
schrittweite ihr Ende. Diese Loslésung stellte zahlreiche Staaten vor der Herausforderung ihre
nationale Identitat zu finden und sowohl politisch als auch wirtschaftlich stabil und unabhéngig zu
sein. Ein besonderer Fokus lag dabei auf den wirtschaftlichen Aufschwung. Als Paradebeispiele
kann Stidkorea angeftihrt werden, das seit den sechziger Jahren durch mehrere Reformen ein grol3es
Wirtschaftswachstum verzeichnen konnte. So hat sich Stidkorea innerhalb von wenigen Dekaden
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zu den groBten Wirtschaftsakteuren im Welthandel entwickelt. Durch die Starkung der
Exportindustrie sowie dem starken Aufstieg von Familienunternehmen, den sogenannten Jaebol,
kam es zu einer rasanten Steigerung des Pro-Kopf Einkommens (KIM 2002: 167). Neben Siidkorea
gibt es viele andere Staaten, die wirtschaftlich unterentwickelt waren und sich eigenstandig zu
starken Industriestaaten entwickelt haben, wie Singapur oder Taiwan. Infolgedessen entstand der
Begriff der Tigerstaaten, der die rasch erlangte wirtschaftliche Prosperitat beschreibt (SUR 2004:
80).

Im Zuge dieses Aufstiegs entstand Anfang der 1990er Jahre auf politischer Ebene eine Debatte, bei
der der Ausdruck der asiatischen Werte im Vordergrund stand. Zu den Verfechter dieses
Wertekonzepts gehorten insbesondere der Ministerprésident Malaysias, Mahathir bin Mohamad
sowie Lee Kuan Yew, der ehemalige Premierminister und spéter Senior Minister Singapurs. Nach
beiden Politikern resultierte der wirtschaftliche Erfolg der Staaten allein aus dem “asiatischen

Wertesystem”, welches sowohl Malaysia als auch Singapur folgten.®

Die asiatischen Werte umfassten zahlreiche Merkmale und Eigenschaften und basierten auf ein
,JKonfuzianischen Kapitalismus” (LEE 1995: 517). Dieser zeichnet sich durch Disziplin und Fleif3
aus, was wesentlich zum wirtschaftlichen Erfolg beitragt. Auf gesellschaftlicher Ebene war es der
hohe Stellenwert der Gemeinschaft. Im Gegensatz zu westlichen Kulturen, wo im Laufe der Zeit
der Fokus immer stérker auf das Individuum und seine Rechte lagen, liege nach dem asiatischem
Wertebild das Hauptaugenmerk auf das Kollektiv (OTTMANN 2010: 400). Insbesondere die
Familie und deren Ansehen hat demnach gegentber dem Bediirfnis des Einzelnen immer Vorrang.
Die asiatischen Werte umfassen moralische Regeln wie das Vermeiden von Konfrontation. Das
hochste Ziel ist einen allgemeinen gesellschaftlichen Einklang zu schaffen (WEGGEL 1989: 38).
Dieser Werteschwerpunkt bestimmt das alltagliche Leben. Es ist das Leitbild, wonach sich die

Bevolkerung richtet.

19 ERNST, Sonja (2009): Debatte um ,,asiatische Werte”.
https://www.bpb.de/internationales/weltweit/menschenrechte/38715/asiatische-werte?p=all. (23.09.2020).
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In einem Interview mit dem Spiegel aus dem Jahre 1995, stiitzt sich Mahatir auf dem Konzept der
asiatischen Werte und bildet einen sehr deutlichen Kontrast zum Westen. Auf die Frage des

Journalisten hin, wie er die Menschenrechte neu definieren wolle, betont Mahatir:

In einer asiatischen Demokratie missen Minderheiten und auch Individuen Freiheiten genieflen, aber diese
Freiheiten dirfen nicht (ber die Rechte der Mehrheit gestellt werden. Wir fordern Achtung firr die alten
Menschen, intakte Familienstrukturen, Respekte vor der Gemeinschaft.?°

Nachdem der Journalist erwidert: “So weit wiirde das noch jeder Politiker im Westen

unterschreiben.”, stellt Mahatir den hohen Stellenwert der Familie im Westen in Abrede:

Es tut mir leid, das sagen zu missen: Aber es stimmt einfach nicht, daB3 Sie im Westen die Familie noch als
etwas Wichtiges ansehen. Das unterscheidet Sie von uns - wir haben noch intakte GroRfamilien und legen
groRen Wert darauf. (ebd)

An dieser Stelle wird unverkennbar deutlich, dass die asiatischen Werte auf einem Grundgerust
fulRen, das sehr stark traditionsgebunden ist. Die Position hinter den asiatischen Werten wurde
durch das Abhalten von international relevanten Konferenzen bekraftigt (HAEDRICH 2019:
153f.). Im Rahmen der Regionalkonferenz in Bangkok kamen zahlreiche asiatische Staaten
zusammen und beschlossen die Erklarung von Bangkok, in der das Konzept der Menschenrechte
der Vereinten Nationen ganz klar abgelehnt wird. So heif3t es:

The Ministers and representatives of Asian States,[...], adopt this Declaration, to be known as "The Bangkok
Declaration”, which contains the aspirations and commitments of the Asian region:

[...] 6. Reiterate that all countries, large and small, have the right to determine their political systems, control
and freely utilize their resources, and freely pursue their economic, social and cultural development; 7. Stress
the universality, objectivity and non-selectivity of all human rights and the need to avoid the application of
double standards in the implementation of human rights and its politicization, and that no violation of human
rights can be justified; 8. Recognize that while human rights are universal in nature, they must be considered
in the context of a dynamic and evolving process of international norm-setting, bearing in mind the
significance of national and regional particularities and various historical, cultural and religious backgrounds;
9. Recognize further that States have the primary responsibility for the promotion and protection of human
rights through appropriate infrastructure and mechanisms, and also recognize that remedies must be sought
and provided primarily through such mechanisms and procedures; [...].%2

Anhand der angeflhrten Passagen der Erklarung von Bangkok wird erléutert, dass sowohl die
Geschichte, Tradition als auch die Religion eines Staates bei der Etablierung von Menschenrechten
berlicksichtigt und ebenfalls unterschiedlich gedeutet werden. Die teilnehmenden Staaten

versuchten mithin ihre eigenen Vorstellungen von Menschenrechten durchzusetzen und die

2 Spiegel (1995): “Sie zelebrieren Chaos”: http://www.spiegel.de/spiegel/print/d-9208187.html. (23.09.2020).
21 Bangkok Declaration (1993). https://www.hurights.or.jp/archives/other_documents/section1/1993/04/final-
declaration-of-the-regional-meeting-for-asia-of-the-world-conference-on-human-rights.html. (23.09.200).
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Universalitat der UN-Menschenrechtserklarung zu relativieren. Im Zusammenhang der Erklarung
von Bangkok wird das Modell des “Asian Way” deutlich (MASON 2004: 87).

In einem von Journalisten Fareed Zakaria gefuhrten Interview mit Lee Kuan Yew, nimmt dieser
zum Modell des “Asian Way” Stellung und hebt hervor, dass kein einheitliches Modell sowohl fiir
den Westen als auch Asien funktionieren konne. Auf die Frage Zakarias, was seiner Meinung nach
an dem amerikanischen System falsch sei, antwortet er: ,,It’s not my business to tell people what’s
wrong with their system. It is my business to tell people not to foist their system indiscriminately

on societies in which it will not work.”?2

In diesem Zusammenhang darf jedoch nicht verkannt werden, dass parallel zu den asiatischen
Werten im Zuge des internationalen Menschenrechtsdiskurses Ende der siebziger Jahre es zu einer
neu entstandenen Debatte gekommen ist, n&mlich Uber die Mehrdimensionalitdt der
Menschenrechte (KRAJEWSKI 2017: 288).

Neben den bisherigen ersten beiden Generationen? der Menschenrechte kam besonders von Seiten
der Entwicklungslédnder die Forderung auf, die Menschenrechte um eine weitere Generation zu
erweitern, die sowohl kollektive Rechte als auch das Recht auf Entwicklung umfasst
(GARHEIS/VARWICK 2002: 159f.). Einen besonderen Einfluss auf die Debatte um die dritte
Generation von Menschenrechten nahm der franzdsische Rechtswissenschaftler Karel Vasak, der
nicht nur den Begriff geprégt hat, sondern sich zudem gegen eine zu stark individualistische
Auslegung der Menschenrechte aussprach (VASAK 1977: 29¢1).
Obwohl das Erfordernis einer derartigen Kategorisierung oftmals in Frage gestellt wurde, war es
dennoch fur die internationalen-politischen Beziehungen und den Umgang zwischen Industrie- und
Entwicklungsléandern von enormer Wichtigkeit (IRMSCHER 2014: 287). Allerdings gab es einige
Gegner aus den westlichen Staaten, die mit den formulierten Menschenrechten der dritten
Generation die Befiirchtung hatten, dass bestehende Menschenrechtsgarantien verschwimmen
konnten. Zudem erachteten sie die Sprache dieser Rechte, wie zum Beispiel das Recht auf
Entwicklung, Recht auf eine saubere Umwelt oder auf Partizipation und Kommunikation als zu
schwammig (TISCHLER 2010: 132).

22 Foreign Affairs (1994): Culture is destiny - A Conversation with Lee Kuan Yew. 73, 2; ABI/INFORM Global S.109.
23 Bei den Menschenrechten der ersten Generation handelt es sich brgerliche und politische Rechte, die das
Individuum vor unzuldssigen staatlichen Eingriffen schiitzen. Wahrend die Menschenrechte der zweiten Generation
wirtschaftliche, soziale und kulturelle Rechte umfassen, bei denen das Individuum nicht im Mittelpunkt stehen
(WEIR 2013: 228)
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So war es 1986 schliellich die Mehrheit, die der Erklarung tber das Recht auf Entwicklung
zugestimmt hat. Dabei gab es acht Enthaltungen, unter anderem die Bundesrepublik Deutschland,
und eine Gegenstimme von Seiten der Vereinigten Staaten von Amerika (NESS 2004: 21). Ahnlich
wie bei der Debatte um die Gliederung der Menschenrechte in Generationen, war die

Auseinandersetzung tber die asiatischen Werte politischer Natur.

2.4.3 Die asiatischen Werte in der Kritik

Mit den asiatischen Werten ist ein Konstrukt geschaffen worden, das die kulturellen Traditionen
zahlreicher asiatischer Staaten umfasst und zugleich den Gegensatz zum Westen verdeutlichen soll.

Doch was kann unter “asiatisch” tiberhaupt verstanden werden?

Wenn von Asien die Rede ist, dann muss zunéchst festgehalten werden, dass sowohl aus
geographischer als auch kultureller Perspektive keine geschlossene Einheit vorliegt. Es besteht kein
“soziokulturelles” Ganzes, das fiir den gesamten Raum als Hauptnenner angesehen werden kann.
Im Gegenteil, Asien ist sehr stark heterogen (WEGGEL 1989: 19). Die Debatte um die asiatischen
Werte schlie3t beispielsweise alle Staaten Westasiens aus. Somit ist eine Vielzahl islamisch
geprégter Staaten nicht Bestandteil der Debatte, obwohl sie geographisch gesehen zu “Asien”
gehoren. Aus diesem Grund werden die “asiatischen Werte” meist als “exklusives Konzept”
verstanden, das ausschliefRlich im siidostasiatischen Raum zu verorten ist. Allerdings wird dieser
Ansicht entgegengehalten, dass der Gegenstand der Debatte gleichermallen in anderen
geographischen als auch kulturellen Rdume stattgefunden hat (STEINER 2007: 299f). Von
allumfassenden asiatischen Werten kann dennoch nicht die Rede sein.

Mit dem wirtschaftlichen Aufschwung ging eine starke Urbanisierung der Gesellschaft einher. Die
Abwanderung von landlichen Regionen hin in die Stadt setzte einen stetigen Wandel der
stadtischen Umwelt voraus, der eine gesellschaftliche Ungleichheit zur Folge hatte. So entstand
innerhalb der Gesellschaft ein neuer Mittelstand, der sowohl den sozialen als auch wirtschaftlichen
Strukturen des Landes angepasst werden musste. Ein solcher Wandel fiihrte zwangslaufig zum
Bedirfnis nach individueller Selbstverwirklichung, was schwer mit den asiatischen Werten
vereinbar war (KIESERLING 2001: 21).
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Es waren vielmehr die unangefochtene Autoritat des Staates sowie der Grof3familie, die an erster
Stelle standen. Der 6konomische Aufschwung und der damit verbundene gesellschaftliche
Strukturwandel schaffte indes ein System, in dem gerade traditionsgebundene Normensysteme
keine praxisrelevante Rolle spielten. So bendtigte ein aus dem Land in die Stadt migrierter,
heranwachsender Mann ein gewisses Mal an Bildung, um in einer kapitalistischen Gesellschaft
auf den Arbeitsmarkt Uberleben oder eine Familie griinden zu kdnnen. Die Tatsache, dass die
vermittelten asiatischen Werte gleichsam mit den gesellschaftlichen Gegebenheiten nicht
Ubereinstimmten, bedeutete allerdings nicht, dass die asiatischen Werte vom Volk nicht
angenommen wurden. Das Traditionsbewusstsein bestand weiterhin. Daraus l&sst sich ersehen,

dass die asiatischen Werte als politisches Instrument innerhalb der Gesellschaft Akzeptanz fanden.

Dies verdeutlicht, dass die Instrumentalisierung dieses geschaffenen Wertesystems, innerhalb der
Staaten funktionierte.?* Durch das Festhalten an den asiatischen Werten konnten Staaten ihre
Machtposition sowohl auf internationaler als auch nationaler Ebene bewahren. So konnten sie unter
dem Deckmantel der asiatischen Werte, das aus dem Westen stammende Konstrukt der
Menschenrechte relativieren, indem sie auf ihre Werte verwiesen. Darlber hinaus liel ich auch
kein negatives Ergebnis erkennen. Im Gegenteil, durch die politische Unabhangigkeit vom Westen
und dessen imperialistisches Machtstreben haben sich viele asiatische Staaten sowohl
wirtschaftlich als auch technisch zu weltweiten Vorreitern entwickelt. Zudem stand die Ablehnung
westlicher Menschenrechte ebenso mit der Ablehnung der demokratischen Staatsform in
Korrelation. Die Befurworter der asiatischen Werte gehen davon aus, dass westliche Modelle nicht
adaptierbar seien. Somit wirden auch Individualrechte fur den asiatischen Raum keine Bedeutung
haben, wohingegen diese die Grundlage einer “liberalen Demokratie” darstellen (MASON 2004:
94). Als Reaktion auf das Interview mit Lee Kuan Yew, schrieb der spatere Président Stidkoreas,
Kim Dae Jung, im selben Jahr einen Artikel in der Foreign Affairs, in dem er die von Yew sowie
den Befiirwortern postulierten “asiatischen Werte” widersprach. Wie bereits zuvor angefiihrt
wurde, gehorte auch Siidkorea zu den Staaten, die sich innerhalb kurzer Zeit zu einer weltweiten
Wirtschaftsmacht etablieren konnte, sich jedoch vom Konflikt um die asiatischen Werte

distanzierte. So schreibt Kim:

Instead of making Western culture the scapegoat for the disruptions of rapid economic change, it is more
appropriate to look at how the traditional strengths of Asian society can provide for a better democracy. In
Asia, democracy can encourage greater self-reliance while respecting cultural values. Such a democracy is

24 ERNST, Sonja (2009): Die Debatte um die asiatischen Werte.
http://www.bpb.de/internationales/weltweit/menschenrechte/38715/asiatische-werte?p=all. (23.09.2020).
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the only true expression of a people, but it requires the full participation of all elements of society. Only then
will it have legitimacy and reflect a country's vision. Asian authoritarians misunderstand the relationship
between the rules of effective governance and the concept of legitimacy. Policies that try to protect people
from the bad elements of economic and social change will never be effective if imposed without consent; the
same policies, arrived at through public debate, will have the strength of Asia's proud and self-reliant people.
(KIM 1994: 193)

Hier fordert Jung, dass der Staat bemiiht sein soll, die kulturellen Traditionen eines Landes mit der
Demokratie zu vereinbaren, da allein die Demokratie das Volk représentiere. Hierzu bedarf es
jedoch der Teilnahme der Gesellschaft sowie der Machthaber. Dieses Verhéltnis wird jedoch von
vielen asiatischen Staaten verkannt.
The biggest obstacle is not its cultural heritage but the resistance of authoritarian rulers and their apologists.
Asia has much to offer the rest of the world; its rich heritage of democracy-oriented philosophies and

traditions can make a significant contribution to the evolution of global democracy. Culture is not necessarily
our destiny. Democracy is. (KIM 1994: 194)

Das Hauptproblem um die Debatte der asiatischen Werte ist nicht das Beharren auf die
traditionellen Werte oder die Werte an sich, sondern vielmehr der Vorwand, der mit diesem
vehementen Festhalten an den asiatischen Werten verknipft ist. Beflirworter der asiatischen Werte
maochten die autoritare Herrschaft und die damit einhergehenden staatlichen Machtstrukturen
legitimieren. Dies stellt nach Kim das “groBte Hindernis” von autoritdren Staaten dar. Um dem
entgegenzuwirken, mussen die Verfechter der asiatischen Werte die UN-Menschenrechtserklarung

anerkennen und einhalten, da diese den Respekt fir die Wirde des Menschen gewabhrleistet (ebd.).

2.4.4 Die Universalitat der Menschenwirde

Die bereits dargelegte Ideengeschichte der Menschenwiirde hat gezeigt, dass ihr in den
verschiedenen Epochen ein universaler Anspruch zugrunde gelegt wurde. Von der
Universalisierung Ciceros seines Pflichtbegriffs des dignitas hominis bis hin zu Kant, der durch
den ergénzenden Aspekt der Autonomie den Weg der Menschenwirde in die Rechtssphdre ebnete
(BARANZKE 2010: 15f.).

Mit der Charta der Vereinten Nationen und der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte

vereinten sich die Begriffe der Menschenrechte und der Menschenwiirde.?® Dabei galt die

25 Dabei besteht keine einhellige Auffassung dariber, wie sich Menschenrechte und Menschenwiirde zueinander
verhalten. Die Philosophen Christoph Menke und Arnd Pollmann appellieren in diesem Zusammenhang dafiir die
Menschenwiirde als ,,Worumwillen* der Menschenrechte zu verstehen. Die Menschenwiirde wird hierbei als ein
zerbrechliches Gut oder Potenzial angesehen, das dem Menschen durchaus weggenommen werden kann. Aus diesem
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Menschenwirde seither als Inspiration vieler nationaler Verfassungen, mit deren Implementierung
zugleich eine Anerkennung als ,,universaler Rechtsbegriff” zum Ausdruck kommt (RENSMANN
2009: 76). Die Intention der Verfasserinnen und Verfasser der Allgemeinen Erklarung der
Menschenrechte war die Menschenwirde als Grundlage zu formulieren und diese weder
metaphysisch noch religios aufzuladen (LUBAN 2007: 68). Die Menschenwiirde erzeugt als das
hochste moralische Gut einen normativen Anspruch fir jeden Einzelnen, der in Form von
Menschenrechten geachtet werden muss (BARANZKE 2010: 23). lhre Unbestimmtheit
charakterisiert die Wiirde als ,,Platzhalter”, der fiir diverse Auslegungsmoglichkeiten offensteht

und diese zugleich auch bedarf (ANSELM 2006: 186).

Dieser Umstand fiihrt zu dem eingangs angedeuteten Problem einer fehlenden inhaltlichen
Definition und dem Bestehen eines schwammigen Begriffs, dessen Tragweite nicht erkennbar ist.
Beflirworter einer solchen Unbestimmtheit, wie der Wissenschaftler Glenn Hughes sehen in der
Abstraktheit der Wirde eine Maoglichkeit, den Begriff von metaphysischen oder religidsen
Geltungsanspruchen zu entziehen und ihm zugleich dennoch einen universellen Anspruch

einzuraumen:

It may be argued, however -as | argue, in line with the views of the four principal framers- that the relative
abstractness of the concept of human dignity as we find it in the Declaration is more a strength than a
weakness. Detaching it from all explicit religious reference and philosophical anthropology renders the
concept of dignity in one sense fragile, because it becomes subject to the types of critiques just mentioned.
On the other hand, this very decontextualization guards and preserves its capacity to serve as a symbolic
evocation of the majesty and mystery of the human being in a universal and open-ended manner and, in that
way, to perform a crucial political role in the articulation of the values orienting a liberal and democratic
order. Specifically, removing the term dignity from any defining religious or metaphysical framework allows
it to function as, and highlights the fact that it is, an intrinsically heuristic concept (HUGHES 2011: 8).

Zudem verbindet Glenn Hughes diese mit einem bestimmten politischen System, namlich einem
liberal-demokratischen. Die Menschenwirde und ihre Umsetzung stehen also in einem
unmittelbaren Bezug zur politischen Staatsordnung. Obwohl die liberale Demokratie nicht tberall
zu finden ist, kann dennoch festgehalten werden, dass seit der Allgemeinen Erklarung der
Menschenrechte der Begriff der Menschenwiirde ins Zentrum von internationalen und

innenpolitischen Diskursen geruckt ist.

Problematisch ist indes weiterhin, dass die vielseitigen Begriindungen der Menschenwirde zu ihrer

Grund bedlrfe es der Geltung von Menschenrechten, um die Menschenwirde schiitzen zu konnen
(MENKE/POLLMANN 2007: 147ff.).

54



Relativierung fihren kénnen, wie es die Debatte um die Asiatischen Werte verdeutlicht hat.
Besonders mit Hinblick auf kulturelle, religiose und ethische Vorstellungen, erscheint ein
Universalitatsanspruch demnach fragwirdig. Ein prominentes Beispiel fur die Loésung des
kulturrelativistischen Problems bietet der Philosophen John Rawls in seiner Theory of Justice.

Darin formuliert er das Konstrukt eines overlapping consensus:

There can, in fact, be considerable differences in citizens’ conceptions of justice provided that these
conceptions lead to similar political judgments. And this is possible, since different premises can yield the
same conclusion. [...] This situation illustrates once again the fact that a common sense of justice is a great
collective asset which requires the cooperation of many to maintain. The intolerant can be viewed as
freeriders, as persons who seek the advantages of just institutions while not doing their share to uphold them.
Although those who acknowledge the principles of justice should always be guided by them, in a fragmented
society as well as in one moved by group egoisms, the conditions for civil disobedience do not exist. Still, it
is not necessary to have strict consensus, for often a degree of overlapping consensus allows the reciprocity
condition to be fulfilled (RAWLS 1999: 340).

An dieser Stelle kommt Rawls Vorstellung politischer Gerechtigkeit zum Ausdruck, in der trotz
einer pluralistischen Gesellschaft eine Schnittmenge entstehen kann. Darauf basierend kann nach
Rawls die Idee der Menschenrechte und damit der Wirde des Menschen universal realisiert
werden. Der deutsche Philosoph Heiner Bielefeldt kniipft an Rawls These an und meint, dass durch
die diversen kulturellen Traditionen und Weltanschauungen, gesellschaftliche Fragen allein
gemeinsam und in einem Prozess erarbeitet werden konnen (BIELEFELDT 1998: 145f.).

Durch die Setzung der Menschenwirde, als VVoraussetzung fir alle Menschenrechte, erhalt sie
einen absoluten Grundsatzcharakter. Sie entfaltet demnach nicht nur eine normative
Verbindlichkeit, sondern zeichnet sich ebenfalls durch ihren Gleichheitsanspruch aus. Die Achtung
und Egalitat der Menschenwirde stellt pluralistische Gesellschaftsprozesse einen Raum zur
Verfiigung und steht damit einem partikularen Verstandnis von Wirde entgegen (BIELEFELDT
2012: 162). Wenn der Versuch unternommen wird, die Menschenwirde als axiomatischen Begriff
auf internationaler Ebene jedoch zu etablieren, dann fuhrt dies friher oder spater in bestimmten
Staaten auf Widerstand. Indem ndmlich das Pendant zum eigenen Wirde-und
Menschenrechtsverstdndnis in anderen regionalen Kulturen oder Traditionen gesucht wird,
erweckt dies den Anschein eines Diktats des eigenen Wertesystems (GMAINER-PRANZL 2013:
199f.). Ein L6sungsansatz, um gemeinschaftlich einen Konsens zu finden, stellt das Fiihren von

interkulturell-philosophischen Dialogen dar. Durch einen proaktiven Austausch kann eine
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,Offenheit fiir den/die Anderen und Gleichrangigkeit der verschiedenen Partner ermdoglicht”
werden (KIMMERLE 2002: 130).

In Form eines solchen Dialogs kdnnen zudem Unterschiede ermittelt werden, die fur den Diskurs
um Menschenwirde und Menschenrechte unabdinglich sind. Bereits auf der sprachlichen Ebene
kommen Besonderheiten zur Geltung. So gab es beispielsweise im Chinesischen bis zum 19.
Jahrhundert eine inkonsistente Ubersetzung fiir den Begriff der Macht und des Rechts, die jeweils
immer mit demselben Zeichen (£ - quan) tibersetzt wurden (PERRY 2008: 26). Nach Volker

Pfeifer fhren rationale Begriindungsansatze der Menschenwdirde nicht zu ihrer Universalisierung.
Vielmehr miisse zu einer erfolgreichen Wertevermittlung sowohl auf eine ,,emotionale

Sensibilisierung” der Menschenwiirde als auch einer ,,diskursiven Aufklarung” gesetzt werden

(PFEIFER 2009: 244).

Als Musterbeispiel flr eine starke philosophische sowie rechtliche Auseinandersetzung mit der
Menschenwirde kann die Bundesrepublik Deutschland angefuhrt werden. Als oberstes
Verfassungsprinzip nimmt die Menschenwirde eine besonders wichtige Rolle ein, auf die im

weiteren Verlauf ndher eingegangen wird.

56



3. Deutschland

Bestrebungen ein Grundrecht flr Individuen zu schaffen, existierte in der deutschen Geschichte
bereits vor dem Jahr 1949. Im Zuge des Grundrechtskatalogs der Frankfurter
Pulskirchenversammlung bildeten sich im 19. Jahrhundert die ersten fortschrittlichen Ansétze
heraus (HERRMANN 2007: 19).

Angesichts der Unruhen und Spannungen des Landes war das Hauptziel der Nationalversammlung,
einen Nationalstaat zu gestalten. Nach ber 20 Jahren setzte der Reichskanzler Otto von Bismarck
die Entwicklung des Deutschen Reiches in die Tat um — doch ohne die Entwicklung eines
Grundrechtskatalogs. Da die Gewidhrleistung von Grundrechten in den jeweiligen
reichsgesetzlichen Regelungen der La&nderverfassungen bereits implementiert waren, schenkte
Bismarck den erarbeiteten Entwirfen der Grundrechte aus der Paulskirchenversammlung keine
Beachtung (SACHS 2011: 35). Eine Anderung folgte nach dem Ersten Weltkrieg, als das erste
demokratische Staatswesen in der Geschichte Deutschlands — die Weimarer Republik — entstand.
Durch die Weimarer Reichsverfassung wurden erstmals sozialpolitische Rechte des Einzelnen
formuliert. Der Begriff der Wirde trat in Art. 151 der Weimarer Reichsverfassung erstmals auf,
ohne jedoch eine bedeutsame und systematische Rolle in der Verfassung einzunehmen. Die
Menschenwirde wurde vielmehr in einem wirtschaftlichen-materiellen Kontext betrachtet, in dem
der Staat verpflichtet ist, die nétigen Voraussetzungen zu schaffen (DREIER 2013: 171).

Welchen Stellenwert die Grundrechte besalen erscheint fraglich. Dies wird besonders durch den
Art. 48 Abs. 2 der Weimarer Reichsverfassung deutlich. Dort wird dem Reichsprésidenten das
Notstandsrecht eingerdumt wird. So heif3t es:
Der Reichsprasident kann, wenn im Deutschen Reiche die ¢ffentliche Sicherheit und Ordnung erheblich
gestort oder gefahrdet wird, die zur Wiederherstellung der o6ffentlichen Sicherheit und Ordnung nétigen
MaRnahmen treffen, erforderlichenfalls mit Hilfe der bewaffneten Macht einschreiten. Zu diesem Zwecke

darf er vorlbergehend die in den Artikeln 114, 115, 117, 118, 123, 124 und 153 festgesetzten Grundrechte
ganz oder zum Teil auBer Kraft setzen.26

Im Falle der Gefdhrdung der inneren ,,Sicherheit und Ordnung* erlaubt der Artikel, den
Reichsprésident zahlreiche Artikel der Verfassung aufzuheben. Freiheitsrechte, wie die freie

26 \Weimarer Reichsverfassung (1919): http://www.documentarchiv.de/wr/wrv.html#DRITTER_ABSCHNITT.
(23.09.2020).
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Meinungsaullerung, die Versammlungs- und Eigentumsfreiheit fallen darunter. Nach dem
Reichstagsbrand am 28. Februar 1933 hat Adolf Hitler von diesem Recht Gebrauch gemacht und
verhalf den Nationalsozialisten ihre Schreckensherrschaft bis zu ihrem Untergang fortzufiihren
(HERRMANN 2007: 20). Die Weimarer Reichsverfassung rdumte zwar eine Vielzahl

demokratischer Elemente ein, allerdings ohne rechtliche Gewahrleistung dieser.

Mit dem Untergang des NS-Regimes kam es zur letzten Etappe in der Grundrechtsentwicklung.
Auf Anweisung der Westmadchte Frankreich, den Vereinigten Staaten und GroR3britannien kam es
zur Formulierung einer neuen Verfassung fir den westlich besetzten Teil Deutschlands. Damit
erhielten die Grundrechte eine hohere Bedeutung (SACHS 2011: 36). Der systematische Aufbau
des Grundgesetzes, bei dem die Grundrechte zu Beginn angefiihrt werden, und die
Ewigkeitsklausel geméal Art. 79 Abs. 3 GG sind Belege dafur:

Eine Anderung dieses Grundgesetzes, durch welche die Gliederung des Bundes in Lander, die grundsétzliche
Mitwirkung der L&nder bei der Gesetzgebung oder die in den Artikeln 1 und 20 niedergelegten Grundsatze

berlhrt werden, ist unzuléssig.27

Die Grundrechte verlieren damit auch bei einer Gesetzesdnderung nicht ihre rechtliche
Entfaltungskraft und Gultigkeit (SANNWALD 2008: 1673). Die Allgemeine Erklarung der
Menschenrechte nahm einen grof3en Einfluss auf die Formulierung des Grundgesetzes. Art. 1 Abs.
2 machen das besonders deutlich, in dem die starke Bindung zu den Menschenrechten
aufgenommen wird: ,Das deutsche Volk bekennt sich darum zu unverletzlichen und
unverduRerlichen Menschenrechten als Grundlage jeder menschlichen Gemeinschaft, des Friedens
und der Gerechtigkeit in der Welt“. Die Schreckensherrschaft der Nationalsozialisten hatte nicht
nur das Leben sechs Millionen unschuldiger Menschen zur Folge, es ruttelte ebenso am
Menschenbild. Daraus folgte die Implementierung der Menschenwiirde in das Grundgesetz der
Bundesrepublik Deutschland. Im Nationalsozialismus spielte die Individualitat jedes Einzelnen
und dessen Interessen oder Bedirfnisse keine Rolle. Parolen, wie “Du bist nichts, dein Volk ist
alles”, stehen exemplarisch fiir die totalitire Gesellschaftsordnung (PFEIFER 2001: 22). Die

Wertigkeit ging vom Kollektiv aus und nicht vom Einzelnen.

27 Grundgesetz fir die Bundesrepublik Deutschland (1949): https://www.bundestag.de/gg. (23.09.2020).
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Im selben Artikel erwahnen die Verfasserinnen und Verfasser des Grundgesetzes die
Menschenwirde, die somit ebenfalls unter die Ewigkeitsklausel subsumiert und als hochster Wert
zu Beginn des Grundgesetzes erhoben wird. Im Folgenden sollen der Rechtscharakter sowie der
inhaltliche und normative Gehalt der Menschenwirde geméalR Art. 1 Abs. 1 des deutschen
Grundgesetzes dargelegt werden. Hierzu ist eine Auseinandersetzung mit dem im Grundgesetz

zugrunde gelegten Menschenbild zwingend notwendig.

3.1 Das Menschenbild des Grundgesetzes

Der Begriff des Menschenbilds geht oftmals einher mit der Menschenwirde. Ob von einem
Menschenbild die Rede sein kann, welches das gesamte Grundgesetz umfasst oder lediglich die
Grundlage des Art. 1 Abs. 1 GG ausmacht, ist juristisch strittig (HUFEN 2014: 141).

Das Menschenbild ist Gegenstand unterschiedlicher Perspektiven und bietet als Begriff ein breites
Spektrum an Méglichkeiten an. Dabei versuchen alle, das Wesen des Menschen zu ermitteln, oder
,,das menschliche Dasein und die menschliche Natur* zu beschreiben (KILIAN 2013: 173). Vor
dem Hintergrund des gesellschaftlichen Wandels kann jedoch die Formulierung eines
Menschenbilds problematisch sein, denn man lduft Gefahr, in eine ,,Diktatur des abstrakten
Sollens” abzudriften (LEHMANN 2009: 121). Eine eindeutige Verbindung zwischen dem
Menschenbild und der Wiirde des Menschen ist in der Rechtswissenschaft nicht erkenntlich. In der

juristischen Literatur dominieren zwei Ansichten:

1) Die Garantie der Menschenwirde mit dem im Grundgesetz zugrunde gelegten Menschenbild
gleichzusetzen, wonach der Mensch als ,,geistig-sittliches Wesen([s] [...], das darauf angelegt ist, in
Freiheit sich selbst zu bestimmen und sich zu entfalten”.?® 2) Eine solche ldentifikation und
Abdeckung vehement abzulehnen, da ,,diese mit sehr unterschiedlichen Vorstellungen aufladbare
Formel“ des Menschenbildes Auswirkungen auf den sachlichen Schutzbereich der

Menschenwirde gemaR Art. 1 Abs. 1 GG haben kénnte (HUFEN 2014: 141).

Die Annahme, dass das Menschenbild durch die Menschenwirde konkretisiert werde, ist mit
grof3er Vorsicht zu betrachten. Als Begriindung daftr wird einerseits angeftihrt, dass der Ausdruck

28 Bundesverfassungsgericht (1977): BVerfGE 45, 187 (144) - Lebenslange Freiheitsstrafe.
https://www.servat.unibe.ch/dfr/bv045187.html. (23.09.2020).
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des Menschenbildes im Grundgesetz nicht erwéhnt wird und andererseits, dass die normative
Bestimmung eines einheitlichen Verstandnisses vom Menschenbild nur schwer konstituiert werden
kann. ,,So existiert noch nicht einmal ein einheitliches christliches Menschenbild* (DREIER 2013:
259).

In gleicher Weise hat sich das Bundesverfassungsgericht mit der Bedeutung des Menschenbildes
im Grundgesetz auseinandergesetzt und hat in seinen Entscheidungen dazu Stellung genommen.

In seinem Urteil der Investitionshilfe fiihrt das Gericht an:

Das Menschenbild des Grundgesetzes ist nicht das eines isolierten souverénen Individuums; das Grundgesetz
hat vielmehr die Spannung Individuum - Gemeinschaft im Sinne der Gemeinschaftsbezogenheit und
Gemeinschaftsgebundenheit der Person entschieden, ohne dabei deren Eigenwert anzutasten. Das ergibt sich
insbesondere aus einer Gesamtsicht der Art. 1, 2, 12, 14, 15, 19 und 20 GG. Dies heilt aber: der Einzelne
mul sich diejenigen Schranken seiner Handlungsfreiheit gefallen lassen, die der Gesetzgeber zur Pflege und
Forderung des sozialen Zusammenlebens in den Grenzen des bei dem gegebenen Sachverhalt allgemein
Zumutbaren zieht, vorausgesetzt, daR dabei die Eigenstandigkeit der Person gewahrt bleibt.?®

Durch das angefiihrte Zitat wird deutlich, dass das Menschenbild des Bundesverfassungsgerichts
sehr stark vom Verhaltnis zwischen dem Menschen und der Gemeinschaft geprégt ist. Sowohl die
soziale Verbundenheit des Individuums mit der Gemeinschaft als auch seine individuelle
Selbstbestimmung steht im Vordergrund und bilden mithin das Kernelement des Menschenbildes
im Grundgesetz. Daraus kann abgeleitet werden, dass das Menschenbild im Grundgesetz ,,bis heute
der Interpretation der Menschenwiirde einen sozialen und anthropologischen Rahmen* gibt und
daher bei einer Auseinandersetzung mit Art. 1 Abs. 1 GG in Erwdgung gezogen werden solle
(HUFEN 2014: 141).

In Anbetracht der Uneinigkeiten innerhalb der Literatur sowie der Tatsache, dass das
Bundesverfassungsgericht sich nach seinem Urteil der Investitionshilfe in seiner weiteren
Rechtsprechung von einer Bestimmung des Menschenbildes im Grundgesetz distanzierte, kann

keiner der beiden Auffassungen eindeutig zugestimmt werden (DREIER 2013: 115).

Es kann festgehalten werden, dass es sich beim Grundgesetz um kein wertneutrales Konstrukt
handelt, da es auf Grundwerte basiert, die die Bildung eines freiheitlich demokratischen Staates

erst ermdglichen. Das Grundgesetz beinhaltet demnach Werte, die fir die Schaffung eines

29 Bundesverfassungsgericht (1954): BVerfGE 4, 7 (29) - Investitionshilfe.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv004007.html. (23.09.2020).
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modernen, demokratischen Rechtsstaates unabdingbar sind. Die Menschenwirde bildet dabei die
Grundlage (DORR 2002: 47f.).

3.2 Die rechtliche Dimension der Menschenwiirde

Durch die Statuierung der Menschenwiirde im deutschen Grundgesetz, als erster Artikel der
Grundrechte, wird ihre wichtige Stellung im deutschen Rechtsverstdndnis zum Ausdruck gebracht.
Doch aufgrund des breiten Verstandnisses von Wirde und der Schwierigkeit der inhaltlichen
Bestimmung des Begriffes, fiel es der Rechtswissenschaft schwer den normativen Gehalt der
Menschenwirde festzulegen. Es ist notwendig, die Funktion der Norm und den normativen Rang
der Menschenwirde innerhalb der Grundrechte zu beleuchten. Konkret: Welchen grundrechtlichen

Schutzbereich wird gemaR Art. 1 GG eingeraumt?

Fur jedes Grundrecht gibt es einen bestimmten Schutzgehalt (MANSSEN 2014: 15). Das heif3t,
dass eine Person, die sich in seinen Grundrechten verletzt fihlt, berechtigt ist, eine
Verfassungsbeschwerde zu erheben. Die zustandigen Gerichte Uberpriifen die Beschwerde im
Rahmen eines Prufungsschemas (HILLGRUBER/GOOS 2006: 34). Die Verfassungsbeschwerde
hat erst dann Aussicht auf Erfolg, wenn sie sowohl zul&ssig als auch begriindet ist. Der
Schutzbereich gehort als Unterpunkt zum Teil der Begriindetheit. Dabei ist es allein vom Einzelfall
abhangig, ob eine konkrete Handlung oder eine staatliche MaRnahme vom Schutzbereich erfasst
wird. Man spricht auch von der ,,Er6ffnung des Schutzbereiches* (MORLOK/MICHAEL 2014:
54). Ein Eingriff in die Grundrechte konnte jedoch verfassungsrechtlich gerechtfertigt sein.

Der Schutzbereich wird in zwei Teile gegliedert. Als erstes ist der personliche Schutzbereich
anzufiihren. Darunter wird gepruft, ob diejenige Person, die sich auf ein Grundrecht beruft, dazu
berechtigt ist oder nicht. Demnach muss der Klager grundrechtsberechtigt sein, um seine Rechte
geltend zu machen. Dazu muss er allerdings Grundrechtstrager sein (HUFEN 2014: 2).

Des Weiteren muss auch der sachliche Schutzbereich des einschlagigen Grundrechts eréffnet sein.

Dies liegt dann vor, wenn das Verhalten des Klagers vom inhaltlichen Schutzbereich des
Grundrechts abgedeckt ist (SCHMIDT 2014: 50).
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3.2.1 Der personliche Schutzbereich

Als Rechtssubjekt ist der Mensch Trager von Rechten und Pflichten. Die grundlegende Frage, die
zundchst beantwortet werden muss ist, welche Personen haben das Recht, sich auf das jeweilige
Grundrecht zu berufen. Grundrechtstrager sind grundsétzlich alle naturlichen Personen. Hierbei ist
von den sogenannten ,,Jedermannsgrundrechten* die Rede (BENDA/ KLEIN 2012: 216).

Demgegenuber stehen die Grundrechte nicht jedem Individuum zu, da zwischen ,,Deutschen- und
Jedermannsgrundrechten unterschieden wird (Hufen 2014: 83). Ein Paradebeispiel fiir ein
,Deutschengrundrecht ist das in Art. 8 Abs. 1 GG gewihrleistete Grundrecht der
Versammlungsfreiheit, das allein Deutschen gestattet ist. In Art. 116 GG ist festgehalten, wer nach
dem deutschen Grundgesetz als Deutscher angesehen wird (MANSSEN 2014: 11).

Unter den personlichen Schutzbereich des Art. 1 GG féllt ,,jede natiirliche Person, unabhingig von
Geschlecht, Alter, Herkunft, Rasse, Staatsangehorigkeit (HUFEN 2014: 142). Das bedeutet, dass
unabhéngig der aufgezéhlten Punkte, der Mensch als Trager dieses Grundrechts gilt. Der
Rechtswissenschaftler Christian Hillgruber spricht auch von ,der Gattung Mensch*
(HILLGRUBER 2013: 6). Damit ist jeder Mensch Wrdetréger. Dieser Umstand ist unveranderbar
und verliert folglich nicht an rechtlicher Giltigkeit. Auch nach Austibung strafbarer Taten, kann
der jeweiligen Person ihre Wirde nicht in Abrede gestellt werden. Allerdings hat dies zur Folge,
dass auf rechtlicher Ebene der Anspruch auf Achtung und Schutz der Menschenwiirde beriihrt

ware. 30

Einer der wesentlichen Streitfragen in der Rechtswissenschaft zum Schutzbereich der
Menschenwiirde bleibt der Zeitpunkt, ab dem exakt vom menschlichen Leben ausgegangen werden
kann. Die bisherige Rechtsliteratur gibt einige Auffassungen dartiber, wann die
Menschenwirdegarantie einsetzt. Mit Schwierigkeiten verbunden ist die Grundrechtstragerschaft
in der Vorphase der Geburt. Hierbei ist vom sogenannten prénatalen Wirdeschutz die Rede
(WALLAU 2010: 114).

In  seiner Entscheidung zum Thema Schwangerschaftsabbruch | hat sich das

30 Bundesverfassungsgericht (1992): BVerfGE 87, 209 - Tanz der Teufel.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv087209.html. (23.09.2020).
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Bundesverfassungsgericht intensiv mit dieser Problematik auseinandergesetzt. Es hat jedoch die
Frage im Unklaren gelassen, ob der nasciturus bereits als Trager der Menschenwirde angesehen

werden kann:

Wo menschliches Leben existiert, kommt ihm Menschenwiirde zu; es ist nicht entscheidend, ob der Trager
sich dieser Wirde bewuft ist und sie selbst zu wahren weif. Die von Anfang an im menschlichen Sein

angelegten potentiellen Fahigkeiten gentigen, um die Menschenwiirde zu begrUnden.31

Diese Abfassung lasst viel Spielraum fir Interpretationsmoglichkeiten und bietet damit keine
eindeutige Bestimmung. Einer anderen Auffassung zufolge tritt bereits bei der Befruchtung der
Eizelle der vollkommene Anspruch auf Schutz der Menschenwiirde ein. Einer weiteren Ansicht
nach, kénne erst bei der Geburt des Menschen auch von seiner Wiirde die Rede sein (HUFEN 2014:
143). Der Staatsrechtler Jorn Ipsen lehnt hingegen einen subjektiv-grundrechtlichen Status des
Embryos ab. Er begriindet dies mit dem Mephisto-Urteil des Bundesverfassungsgerichts, in dem
dieses den Wirdeschutz auf das postmortale Leben erweitert hat. Ipsen kommt zum Entschluss

dem nasciturus einen objektiven Schutz der Menschenwiirde zuzugestehen (IPSEN 2001: 992).?

3.2.2 Ansatze zur inhaltlichen Bestimmung der Menschenwdirde

Der Werttheorie®® zufolge ist dem Menschen eine besondere Qualitit verliehen und aus diesem
Grund sei er Wirdetréger. Diese besondere Eigenschaft, die dem Menschen zugesprochen wird,
ist durch seinen Schopfer oder der Natur gegeben (WILL 2006: 33). Die Menschenwiirde stellt
einen Wert, ein Charakteristikum dar, das unabhéngig der auf3eren Veranderung um den Menschen
herum, fortbesteht und unwandelbar ist. Die Werttheorie lehnt sich demnach sehr stark an das
bereits zuvor dargelegte christliche Verstandnis der imago-Dei-Lehre an, wonach der Mensch
Gottes Abbild darstelle (DREIER 2013: 169). Gleichwohl st6lt die Werttheorie in der Literatur
auf Ablehnung. Die Rechtswissenschaftler Martin Morlok und Lothar Michael begriinden in ihrem
Lehrbuch ,,Grundrechte* pragnant, warum die Mitgifttheorie zu keiner normativen Bestimmung

der Menschenwiirde fiihren kann:

31 Bundesverfassungsgericht (1974): BVerfGE 39, 1 - Schwangerschaftsabbruch 1.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv039001.html. (23.09.2020).
32 Bei der Frage, ab welchem Zeitpunkt der Mensch als Wirdetrager angesehen werden kann, wird oftmals als
Einwand das Sorites Paradox (auch Haufenschluss) angefiihrt. Kann beispielsweise von einer Glatze die Rede sein,
auch wenn ein Haar am Kopf zu sehen ist. Wie sieht es bei zehn Haaren aus? Anhand dieses Beispiels wird deutlich,
dass eine Grenzziehung gar nicht moglich erscheint. Dasselbe kann auf die prénatale Bestimmung der
Menschenwiirde (ibertragen werden (ILLIES 2003: 34).
33 In der Literatur wird alternativ zur Werttheorie auch der Begriff der Mitgifttheorie verwendet. Siehe HOFMANN,
Hasso (1993): Die versprochene Wiirde.
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Die Mitgifttheorie mag eine geistesgeschichtliche Wurzel der Menschenwiirdegarantie sein. Hingegen
iiberzeugt es nicht, das ,Mitgegebene“ i.S. eines Schopfungsverstandnisses als den unantastbaren
Schutzgehalt des Art. 1 Abs. 1 GG zu fordern. (MORLOK/MICHAEL 2014: 102)

Ein anderer Ansatz entstand durch die von Niklas Luhmann entwickelte Leistungstheorie. Auch
sie lehnt es nicht ab, dass die Wurde als eine Eigenschaft des Menschen angesehen werden kann.
Sie sei jedoch nicht von Anbeginn eine Beschaffenheit des menschlichen Seins. Es handle sich
vielmehr um eine tatengebundene Eigenschaft:

Wirde muR Kkonstituiert werden. Sie ist das Ergebnis schwieriger, auf generelle Systeminteressen der
Persdnlichkeit bezogener, teils bewulter, teils unbewuBter Darstellungsleistungen und in gleichem Malie
Ergebnis standiger sozialer Kooperation, die ebenfalls bewuft oder unbewuRt, latent oder durchschauend —
niemals aber in Form offener Kommunikation, weil das ein Darstellungsfehler wéare — praktiziert werden
kann. Sie ist eines der empfindlichsten menschlichen Guter, weil sie so stark generalisiert ist, daR alle
Einzelheiten den ganzen Menschen betreffen. Eine einzige Entgleisung, eine einzige Indiskretion kann sie
radikal zerstoren (LUHMANN 1974: 68f.).

Dementsprechend muss der Mensch im Laufe seiner Entwicklung als Individuum sich die Wirde
aneignen und verdienen. Dabei spielt besonders die Identitatsbildung eine wesentliche Rolle. Ein
Problem dieser Theorie stellt die Verwendung des Leistungsbegriffs dar. Man konnte daraus
ableiten, dass allein leistungsstarke Menschen die Wiirde zuteilwerden kann (POLLMANN 2010:
34).

Fur die inhaltliche Bestimmung der Menschenwirde kann ebenfalls, die von Hasso Hofmann
gepréagte Kommunikationstheorie angeftihrt werden. Diese geht ebenfalls davon aus, dass die
Menschenwirde nicht von Beginn an gegeben ist. Zudem wird die Menschenwdrde nicht als eine
Eigenschaft des menschlichen Seins angesehen oder durch die Leistung eines Menschen bestimmt.
Die Kommunikationstheorie wird als soziales Konzept verstanden, bei dem die Menschen dazu
angehalten sind in der Gesellschaft miteinander mit Achtung Respekt umzugehen (TEIFKE 2011:
50).

Damit hingt aufs engste zusammen, dafl Wiirde iiberwiegend als eine Qualitt, als eine ,,Seinsgegebenheit",
namlich eine Qualitit oder Eigenschaft des Individuums, zumindest aber als eine Leistung des einzelnen
gedacht wird. Wirde konstituiert sich indes - dies die Gegenthese - in sozialer Anerkennung durch positive
Bewertung von sozialen Achtungsansprichen. Jedenfalls im Rechtssinne ist Wiirde demnach kein Substanz-
Qualitats- oder Leistungs-, sondern ein Relations- oder Kommunikationsbegriff. Wiirde muR als eine
Kategorie der Mitmenschlichkeit des Individuums begriffen werden. [...] Schutzgut des Art. 1 Abs. 1 GG ist
mithin nicht so sehr eine bestimmte Eigenschaft oder Leistung des Individuums als im Kern die
mitmenschliche Solidaritat. Folglich kann Menschenwiirde nicht losgelost von einer konkreten
Anerkennungsgemeinschaft gedacht werden (HOFMANN 1993: 364).
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Die Kommunikationstheorie oder auch Anerkennungstheorie appelliert an die menschliche
Empathie des Individuums und ergibt sich durch die gegenseitige Anerkennung (VON
SCHWICHOW 2016: 17). Die Wirde des Menschen wird demnach sehr stark innerhalb der
Gemeinschaft bestimmt und dient letztlich allein dem Zweck ein ausgewogenes Miteinander zu
ermdoglichen. Gegen diese Art der Anerkennung der Menschenwiirde wird die Frage angefihrt, was
mit der Wirde des Menschen geschehe, wenn es nicht zu einer Anerkennung komme? Der
Philosoph Heiner Bielefeldt ist der Meinung, dass Hofmann auf diese Frage keine Antwort gibt

und kritisiert zugleich seine Theorie wie folgt:

Eine voluntaristisch gefasste Anerkennungstheorie verkennt, dass alle tatsachlichen oder imagindren
normativen Akte, in denen Menschen einander verbindlich Respekt zusprechen, die Achtung der
Menschenwiirde im Grunde schon voraussetzen. Jedes wechselseitige Versprechen impliziert doch, dass die
Partner einander als Verantwortungssubjekte bereits respektieren; sonst ware ein solches Versprechen gar
nicht denkbar. Ein Versprechen oder ein Vertrag mit dem Ziel, den fur alle normativen Verbindlichkeiten
grundlegenden Respekt tiberhaupt erst zu »schaffen«, wére daher ein Unding. Nicht das Versprechen schafft
die Achtung, sondern umgekehrt bildet die wechselseitige Achtung der Menschenwirde den
Ermoglichungsgrund  jedes Versprechens. Die Menschenwirde kann durch gesellschaftliche
Anerkennungsprozesse folglich nicht eigentlich »konstituiert« werden, wie Hofmann schreibt; sie kénnte
lediglich in ihrem schon bestehenden Geltungsanspruch noch einmal rituell bekréftigt werden (BIELEFELDT
2011: 53).

Die dargelegten positiven Bestimmungen der Menschenwiirde weisen sowohl Vorteile als auch
Nachteile bei ihrer Interpretation auf und heben die wesentlichen Kernelemente des Begriffes
hervor. Aufgrund des Dissens hinsichtlich einer néheren Bestimmung der Menschenwirde erheben
sich auch Stimmen, die sich ganzlich von einer Definition der Menschenwirde abwenden. Der
erste Bundesprésident der Bundesrepublik Deutschland, Theodor Heuss, reagierte auf diese
Stimmen mit dem Ausspruch, die Menschenwirde sei eine ,,nicht interpretierte These®, was vor
dem Hintergrund der unterschiedlichen Deutungsansétzen die Interpretationsproblematik eher
verscharfte, als l16ste (DREIER 2013: 191).

Die dogmatische Annahme der Menschenwirde hat den Vorteil, dass der Begriff der Wiirde
abstrakt betrachtet wird und mithin breiter ausgelegt werden kann. VVon dieser Herangehensweise
machte das Bundesverfassungsgericht in vereinzelten Rechtsfallen haufiger Gebrauch.3* Trotzdem
bleibt genau das Abstrakte auch ihre Schwéche. Denn in der Rechtspraxis weist dieses Verstandnis
von Menschenwiirde groRe Méngel auf. Zwar lasst es sich auf einzelne Félle anwenden, doch ist

eine Konkretisierung nicht gegeben.

34 Bundesverfassungsgericht (1951): BVerfGE 1, 97 - Hinterbliebenenrente .
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv001097.html. (23.09.2020).
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Die sogenannte Objekt-Formel stellte in der Rechtsprechung des Bundesverfassungsgerichts eine
noch grélRere Bedeutung dar. Diese Formel l&sst sich auf den Rechtswissenschaftler Gunter Diirig
zurlickfihren und weist einen klaren Bezug zu Immanuel Kants Moralphilosophie auf
(NEUMANN 2013: 334). Mit seinem Kategorischen Imperativ formulierte Kant ein Zweck-Mittel-
Verhaltnis, wonach der Mensch nicht als Mittel gebraucht werden dirfe, sondern in seinem Zweck
an sich behandelt werden misse (ROTHAAR 2008: 422). Dirig griff diesen Gedanken auf und
versuchte in Form der Objektformel eine Rechtspflicht zu formulieren, die eine
Instrumentalisierung des Menschen untersagte und letztlich in seiner Aussage, dass der ,,konkrete

Mensch zum Objekt, zu einem bloBen Mittel, zur vertretbaren Grofe herabgewiirdigt wird*

mundete (MORLOK/MICHAEL 2014: 101).

Dieser Ansicht liegt zwar ein moralisches Prinzip zugrunde, doch musste auch das
Bundesverfassungsgericht einsehen, dass sie in der juristischen Praxis wie die abstrakte Setzung
der Menschenwiirde Méngel aufweist. Auf dieses Problem weist das Bundesverfassungsgericht im

Jahre 1970 im sogenannten Abhérurteil hin und kritisiert die Objektformel wie folgt:

Allgemeine Formeln wie die, der Mensch dlrfe nicht zum blofRen Objekt der Staatsgewalt herabgewdirdigt
werden, kénnen lediglich die Richtung andeuten, in der Falle der Verletzung der Menschenwirde gefunden
werden konnen. Der Mensch ist nicht selten blofRes Objekt nicht nur der Verhdltnisse und der
gesellschaftlichen Entwicklung, sondern auch des Rechts, insofern er ohne Riicksicht auf seine Interessen
sich fligen muss.

Die Objektformel schlielit somit alle Rechtsfélle ein, in denen der Mensch zu einem Objekt
herabgesetzt wird und dadurch seine Eigenschaften als Subjekt verliert. Gerade durch den Verlust
der Subjektqualitdit des Menschen hat das Bundesverfassungsgericht basierend auf der
Objektformel die Subjektformel formuliert (HONG 2019: 587). Danach liegt eine Verletzung der
Wiirde des Menschen vor, wenn eine ,,verdchtliche Behandlung” besteht, die dem Menschen als

Subjekt und Trager der Wiirde missachtet.®®

Die Debatte um die Bestimmung der Menschenwirde entfachte im Jahre 2003 eine
Neukommentierung des im Ursprung von Glnter Dirig verfassten Art. 1, Abs. 1 GG im
Rechtskommentar Maunz-Diirig durch den Rechtswissenschaftler Matthias Herdegen.*® Herdegen

3 Bundesverfassungsgericht (1970): BVerGE 30, 1 (125) - Abhorurteil.
https://www.servat.unibe.ch/Dfr/bv030001.html. (23.09.2020).
% REITER, Johannes (2004): Menschenwiirde als MaRstab. https://www.bpb.de/apuz/28290/menschenwuerde-als-
massstab?p=all. (23.09.2020).
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spricht der Menschenwirde ihre Stellung als vorrechtliches Fundament der Verfassung ab.
Stattdessen bringt er sie auf dieselbe Stufe wie andere Grundrechte und macht sie dadurch
abwigbar (BARANZKE 2009: 382): ,,Trotz des kategorialen Wiirdeanspruchs aller Menschen sind
Art und MalR des Wurdeschutzes fur Differenzierungen durchaus offen, die den konkreten
Umstinden Rechnung tragen.”.*’ Die Ansicht Herdegen stieR in der Literatur auf viel
Gegenstimmen, besonders durch den friiheren Bundesverfassungsrichter Ernst Wolfgang
Bockenforde.®® Spater kam es zu einer Aktualisierung, in der er seine Auffassung ein wenig
dampfte. Aufgrund ihres Konstitutionsprinzips und ihrer positivistischen VVoranstellung stellte sich
oftmals die Frage, ob die Wirde des Menschen gemal Art. 1 Abs. 1 GG wirklich als ein Grundrecht

angesehen werden kann, was im Folgenden naher skizziert wird.

3.2.2.1 Menschenwirde — ein Grundrecht?

Mit den unterschiedlichen Ansédtzen zur Bestimmung Begriffes der Menschenwirde erscheint es
fraglich, welcher Rechtscharakter Art. 1 Abs. 1 GG zugesprochen werden kann. Daher herrschen
Uneinigkeiten dartber, ob Art. 1 Abs. 1 als ein den anderen Grundrechten gegeniber
gleichwertigem Grundrecht angesehen werden kann oder sich konkret hervorhebt und ihm eine
andere Funktion innerhalb des Grundgesetzes zukommt. Mittlerweile hat sich diese Fragestellung
zu einer Streitfrage innerhalb des wissenschaftlichen Diskurses entwickelt.

Einer Auffassung zur Folge wird eine formale Begrindung genannt, um damit den
grundrechtlichen Charakter des Art. 1 GG in Abrede zu stellen. Als Argument beruft man sich
primir auf den Wortlaut in Abs. 3 des Art. 1 GG, wo es heilit: ,,Die nachfolgenden Grundrechte
binden Gesetzgebung, vollziehende Gewalt und Rechtsprechung als unmittelbar geltendes Recht.*
Der Verweis auf die ,,nachfolgenden Grundrechte* konnte dahingehend gedeutet werden, dass Art.
1 im Gegensatz zu den darauffolgenden Grundrechten eine besondere Sonderstellung innehat und
damit separat zu betrachten ist. Dieser Auffassung kann jedoch entgegengehalten werden, dass Art.
1 GG nicht alleine aufgefiihrt wird, sondern unter den Abschnitt ,,Die Grundrechte* fallt (HUFEN
2014: 138).

37 Kommentierung von Art.1 Abs. 1. HERDEGEN, Matthias (2003): Rn. 50.
3 Baockenforde sient in Herdegens Darstellung der Menschenwirde einen Bruch des bis dahin geltenden
Verstandnisses der Menschenwirde als vorangestellte Grundlage der Verfassung.
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Das Bundesverfassungsgericht ist im Laufe seiner Rechtsprechung ebenso zu keinem eindeutigen
Resultat gekommen. Trotz alledem erkennt es die Menschenwirde innerhalb der
verfassungsmaRigen Ordnung als den ,hochsten Rechtswert“ an.®® Mit Hinblick auf breite
Spektrum an Deutungsmoglichkeiten des Art. 1 GG hat sich indessen die Ansicht etabliert, die
Menschenwirde sowohl als objektives Verfassungsprinzip als auch subjektives Grundrecht zu
verstehen. Dies l&sst sich vorrangig auf den strukturellen Aufbau des Art. 1 GG zuriickfiihren
(HOFLING 2011: 79).

3.2.2.2 Der normative Aufbau von Art. 1 GG

Ein Blick auf den Wortlaut des Art. 1 GG macht deutlich, dass trotz einer allgemeinen
Formulierung sich mehrere Aspekte hinsichtlich seiner Struktur ableiten lassen. Diese sind fur das

Verstandnis der Menschenwirde im Grundgesetz kennzeichnend.

Aus Abs.1 S.1 lasst sich kein Recht oder eine Pflicht entnehmen. Aus diesem Grund wird oft der
darauffolgende Satz zusammen mit dem ersten gelesen. Darin hingegen wird explizit auf die
staatliche Pflicht hingewiesen, die Wirde des Menschen zu achten und zu schiitzen (EPPING 2019:
303). Das Bezeichnende wird direkt zu Beginn in Abs.1 S.1 ersichtlich durch den Aspekt der
Unantastbarkeit. Die Verwendung des Indikativs fihrt dazu, dass Satz 1 einen normsetzenden
Anhaltspunkt bekommt und damit nicht deskriptiv zu verstehen ist (WEBER 2013: 199).

Der Rechtswissenschaftler Christian Starck betont dieses charakteristische Merkmal der
Unantastbarkeit, das in der Form in keiner der anderen Grundrechte zu finden ist. Starck spricht
hier von einem ,,Pathos [...], das dem 1. Artikel des Grundgesetzes anhaftet (STARCK 2010: 45).
Dass die Menschenwiirde unantastbar ist bedeutet jedoch nicht, dass die Wiirde durch ein rechtlich
verwerfliches Verhalten einer Person weggenommen werden kann. Dies ist vielmehr ein Indiz
dafur, dass Achtung und der Schutz der Wirde des Menschen nicht hinreichend Geniige getan
wurde (DREIER 2013: 233).

39 Bundesverfassungsgericht (2006): BVerfGE 117, 71 - Strafrestaussetzung.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv117071.html. (23.09.2020).
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Grundsétzlich betrifft die Schutz- und Abwehrfunktion von Grundrechten das Verhéltnis zwischen
Burger und Staat. Im Falle einer Verletzung durch den Staat kann der Birger sich auf seine
Grundrechte berufen und diese geltend machen. Offen bleibt, ob diese Geltungsebene erweitert
werden und mithin in einem Verhéltnis zwischen Birgern untereinander verwendet werden kann
(KUNIG 2012: 76). In der Rechtswissenschaft ist an dieser Stelle von der sogenannten
unmittelbaren Drittwirkung die Rede. Von einem rein systematischen Blickwinkel ist diese
Erweiterung des Geltungsbereiches von Grundrechten nicht mit dem Grundgesetz konform. Dies
wird durch Art. 1 Abs. 3 belegt, in dem deutlich auf die Rechtsbindung der Gesetzgebung, der
vollziehenden Gewalt und auch der Rechtsprechung hingewiesen wird (EPPING 2019: 170). In

diesem Kontext flihrt das Bundesverfassungsgericht an:

Eine Verfassung, welche die Wiirde des Menschen in den Mittelpunkt ihres Wertesystems stellt, kann bei der
Ordnung zwischenmenschlicher Beziehungen grundsatzlich niemandem Rechte an der Person eines anderen

einrdumen, die nicht zugleich pflichtgebunden sind und die Menschenwiirde des anderen respektieren.40

Um dennoch im privatrechtlichen Verhédltnis zwischen Birgern einen bestimmten
Grundrechtsgehalt zu gewadhrleisten, entstand die mittelbare Drittwirkung. Da Grundrechte sich
ebenso als eine ,,objektive Werteordnung* erweisen, sollten sie auch auf privatrechtlicher Eben

berticksichtig werden.*

Ausgehend von seinem Liith-Urteil*? spricht sich das Bundesverfassungsgericht dafiir aus, dass
alle Rechtsvorschriften aller Rechtsbereiche im Geist der Verfassung ausgelegt werden sollen
(Morlok/Michael 2014: 247). Fur das Verstandnis des Art. 1 Abs. 1 GG bedeutet diese Debatte,
dass sie eine unmittelbare Drittwirkung entfaltet. Dies wird mit der Aufteilung des Abs. 1 in zwei
Satzen begrundet und der Schutzfunktion sowie der Unantastbarkeit, die separat formuliert worden
sind (KUNIG 2012: 76). Dartiber hinaus wurde die Unantastbarkeit der Menschenwirde
dogmatisch so statuiert, dass sie ein kontinuierlicher Bestandteil des deutschen Grundgesetzes ist
und auch bleiben wird. Dieser bestdndige Charakter wird durch Art. 79 Abs. 3 GG ersichtlich. Dort

heil3t es wie folgt:

40 Bundesverfassungsgericht (1968): BVerfGE 24, 119 — Adoption 1. http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv024119.html.
(23.09.2020).

41 Bundesverfassungsgericht (1958): BVerfGE 7, 198 - Liith-Urteil. http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv007198.html.
(23.09.2020).

42 ehd.
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Eine Anderung dieses Grundgesetzes, durch welche die Gliederung des Bundes in Lénder, die grundsitzliche
Mitwirkung der Lander bei der Gesetzgebung oder die in den Artikeln 1 und 20 niedergelegten Grundsatze
berthrt werden, ist unzulassig.

Ein weiteres wesentliches Merkmal ist die zu gewéhrleistende Achtung und der Schutz der
Menschenwirde. Mit Hilfe des Abwehrelements des Art. 1 Abs. 1, S. 2 sind alle staatlichen
Gewalten verpflichtet ihren Schutz zu gewdhrleisten und sie zugleich zu achten. Dadurch ist ein
negatorischer Anspruch formuliert, womit der Staat zur Unterlassung gefordert wird. Der Staat ist
folglich nicht befugt durch eigenes und aktives Wirken die Menschenwirde zu beeintréchtigen
(STARCK 2010: 48). Die Zustéandigkeit des Staats die Grundrechte sowohl zu achten aber auch
gleichzeitig diese zu garantieren, verdeutlicht die Doppelfunktion des Staats. Diese beiden
Elemente zeigen, dass der Staat einerseits als Garant fiir die Wahrung der Menschenwiirde fungiert
und andererseits mit seinen MalRnahmen sie rechtlich weder einschranken noch verletzen darf
(DREIER 2013: 329).

Dadurch erlangt die Menschenwirde eine vollkommene Sonderstellung. Offen bleibt dennoch die
Frage, ob Art. 1 GG nicht dennoch rechtlichen Schranken unterliegt oder im Falle einer Kollision

abgewogen werden kann.

3.2.3 Einschrankungsmaoglichkeiten der Menschenwirde

Nicht alle Eingriffe in Grundrechte stellen zugleich eine Verletzung dar. Durch die Bestimmung
von Grenzen koénnen fallabhéngig Grundrechte eingeschrankt werden. Diese Grenzen werden
normalerweise ausdriicklich in den jeweiligen Grundrechten erwahnt. Solche Einschrankungen
oder ,,Eingriffe* kdnnen demnach verfassungsrechtlich gerechtfertigt sein (SCHMALZ 2001: 33).
H&aufig werden diese sogenannten Gesetzesvorbehalte als Zwischenglied zwischen dem
Schutzbereich und der verfassungsrechtlichen Rechtfertigung angesehen. Nicht alle Grundrechte
stehen unter einem Gesetzesvorbehalt. Die Rechtfertigung eines Grundrechtseingriffes ist auch
durch kollidierendes Verfassungsrecht mdglich (PIEPER 2006: 85). Im Falle von Art. 1 hat das
Bundesverfassungsgericht in seiner Rechtsprechung die Unabwagbarkeit des Art. 1 GG bereits

signalisiert:

([...) denn die Menschenwiirde als Wurzel aller Grundrechte ist mit keinem Einzelgrundrecht
abwiagungsfihig. Da aber nicht nur einzelne, sondern sémtliche Grundrechte Konkretisierungen des Prinzips
der Menschenwiirde sind, bedarf es stets einer sorgféltigen Begriindung, wenn angenommen werden soll, dal}
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der Gebrauch eines Grundrechts auf die unantastbare Menschenwiirde durchschligt.*®

Hier wird deutlich betont, dass die Menschenwirde nicht abwégbar ist und verfassungsrechtlich
nicht mit anderen Grundrechten Kkollidieren kann, da sie eine Sonderstellung innehat (DREIER
2013: 187). Ferner l&sst die bereits angefuhrte Unantastbarkeit der Menschenwiirde keine
rechtliche Einschrankung zu, bei der ein Zurlcktreten der Menschenwirde von Noten ware. Die
Unantastbarkeit ist absolut und ohne Ausnahme zu verstehen. Das strenge Festhalten an die
Menschenwiirde ergibt sich aus dem tragischen Kapitel der deutschen Geschichte im 20.
Jahrhundert. Trotz alledem herrscht bis zum heutigen Tage Unstimmigkeit tber die
Einschrankbarkeit der Menschenwirde. Grund fiir diesen Dissens sind ,,die offensichtlichen
Defizite der bisherigen Dogmatik zu Art. 1 Abs. 1 GG“ (NETTESHEIM 2013: 329). Daher wird in
der Staats- und Verfassungstheorie zum Teil die Behauptung aufgestellt, dass unter bestimmten

Voraussetzungen, die Menschenwiirde doch einer rechtlichen Schranke unterliegt.

Nachfolgend wird der Versuch unternommen, basierend auf die bereits dargelegte Rechtsdogmatik
des Art. 1 am Beispiel von konkreten Rechtsbeispielen seine rechtliche Relevanz und Stellenwert

zu eruieren. Dies erfolgt anhand von drei Paradebeispielen aus der deutschen Rechtsliteratur.

3.3 Fallgruppen

Wie bereits ersichtlich wurde, hat die Debatte um die Menschenwiirde in der deutschen Rechtslehre
zu einigen Streitfragen gefuhrt. Fraglich erscheint, welchen Stellenwert ihr in der Rechtspraxis
eingeraumt wird. Aus der Konkretisierung der Menschenwirde sind eine Vielzahl von Fallgruppen
hervorgegangen, die zu einer vollkommen neuen Debattenkultur gefiihrt haben. Die Todesstrafe,
der Schwangerschaftsabbruch und die Biomedizin gehdren dabei mit Abstand zu den bekanntesten
Féllen. Jedes einzelne Fallbeispiel soll im Folgenden hinsichtlich der historischen und rechtlichen

Entwicklung eingehender beleuchtet werden.

43 Bundesverfassungsgericht (1994): BVerfGE 93, 266 - Soldaten sind Morder.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv093266.html. (23.09.2020).
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3.3.1 Die Todesstrafe

Es ist noch nicht allzu lang her, als die Todesstrafe in Deutschland als Strafmittel Anwendung fand.
Erst seit der Mitte des 20. Jahrhunderts wird sie als Verletzung des Rechts auf Leben verstanden

Einer der Griinde dafiir ist die Wirde des Menschen.

3.3.1.1 Der normative Wandel im Umgang mit der Todesstrafe

Seit jeher gehort die Todesstrafe in zahlreichen Staaten zum Strafrechtskatalog. Ihre Anwendung
galt bereits vor der Positivierung des Rechts als usus (BARRING 1967: 15). In Deutschland stellt
die Todesstrafe im Mittelalter eine iibliche Methode dar, Straftaten zu ahnden. Neben der
Todesstrafe als starkste Bestrafungsart gab es viele weitere Strafen, die im Grunde auch zum Tode
des Straftaters fiihrten, ihn jedoch in erster Linie korperlichen Schaden zufiigten — die
Leibesstrafen. Die Begriindung der Todesstrafe entsprang damals jedoch nicht aus dem Recht,
sondern vielmehr aus dem christlichen Glauben. Insbesondere zur Zeit der Reformation verstand
man das blutige Strafrecht im Sinne einer theokratischen Straftheorie als Werkzeug einer
,,uberirdischen Mission“ (FLEMMING 2007: 21). Da die Todesstrafe auf ein gerechtes Urteil fule
und damit gerechtfertigt sei, entspricht sie somit dem im flinften Gebot formulierten T6tungsverbot
(DREIER 2008: 691).

Der erste Einschnitt im historischen Verlauf der Todesstrafe liegt in der Epoche der Aufklarung
und des Humanismus, indem es zu einer allmahlichen Abwendung einer géttlichen Rechtfertigung
kam und der Mensch in den Vordergrund riickte. Uberlegungen dazu gab es aber schon vor der
Aufklarung. Als einer der ersten Personlichkeiten, die sich Offentlich gegen den Vollzug der
Todesstrafe aussprachen, gilt der Jurist und Theologe Thomas Morus. Morus setzte sich in seinem
im Jahre 1516 publizierte Werk Utopia kritisch mit der Thematik der Todesstrafe auseinander und
lehnt diese darin vehement ab (HOHMANN 2002: 249).

Trotz des allmédhlichen Wandels im Gedankengut gab es keine rechtlichen Konsequenzen fiir den

weiteren VVollzug der Todesstrafe. Bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts &ul3erte es sich lediglich in

Form von Ansatzen. Als Grundlage auf einer Gesetzesebene ist die Paulskirchenverfassung aus

dem Jahre 1849 anzufiihren, die zwar die Todesstrafe abschaffte, dennoch weiterhin

Ausnahmeregelungen formulierte, nach denen die Todesstrafe gerechtfertigt ist (FLEMMING

2007: 26). Durch das politische Aufkommen des Nationalsozialismus verschérfte sich die
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Problematik der Todesstrafe besonders. Die Schreckensherrschaft des NS-Regimes nahm bereits
im Jahre 1933 ihre Gestalt an, indem sie durch das Ermachtigungsgesetz vom 24.03.1933 das
,,Gesetz iiber Verhangung und Vollzug der Todesstrafe* als eines der ersten Gesetze erlassen wurde
(DREIER 2008: 697).

Unter dem nationalsozialistischen Regime fand die Todesstrafe stetig statt und galt als
Schreckensinstrument zur Wahrung der politischen Macht. Olaf Hohmann geht explizit auf die
Anzahl der Todesurteile und der Hinrichtungen von der Machtergreifung der Nationalsozialisten
1933 bis hin zum Beginn des zweiten Weltkrieges 1939 ein. Danach wurden im Jahre 1933 78
Todesurteile ausgesprochen und 64 Angeklagte hingerichtet. Dabei lasst sich im Laufe dieser Phase
von sechs Jahren eine stetig wachsende Anzahl von Verurteilungen und Hinrichtungen notieren.
Im Jahre 1939 lag die Zahl der Todesurteile bereits bei 139 (HOHMANN 2002: 256).

In den Nachkriegsjahren kam es zwar zu einer Reduzierung der Todesstrafen, eine generelle
Entsagung war jedoch nicht zu erkennen. Erst der Parlamentarische Rat beschéftigt sich auf
gesetzes- und verfassungsrechtlicher Ebene mit der Todesstrafe und ihrer Bedeutung, woraus die
Formulierung des am 24. Mai 1949 in Kraft tretenden Art. 102 GG resultierte, in dem es heif3t:
,Die Todesstrafe ist abgeschafft. (GUSY 2010: 953). Es sind besonders zwei Argumente
hervorzuheben, die die Mehrheit des Parlamentarischen Rates dazu veranlasst haben, sich fiir die
Abschaffung der Todesstrafe zu entscheiden. Einerseits die klare Distanzierung der rechtlichen
Praxis von Todesstrafen unter dem NS-Regime und andererseits die Bestimmung des Verhéltnisses
zwischen dem Staat und Menschen. Danach sei der Staat nicht berechtigt iiber den Tod eines
Menschen zu entscheiden, da auch er nicht der Grund fiir sein Leben sei (DREIER 2008: 698). Fir
ein besseres Verstdndnis fur die Abschaffung der Todesstrafe bedarf einer eingehenderen
Auseinandersetzung mit dem Rechtscharakter des Art. 102 GG.

3.3.1.2 Besonderheiten des Art. 102 GG

Die Abschaffung der Todesstrafe bedeutet allerdings fiir die Bundesrepublik Deutschland mehr als nur die
rein positivrechtliche Beseitigung einer von mehreren Strafen des herkdmmlichen Strafensystems. Sie ist eine
Entscheidung von grofiem staatspolitischem und rechtspolitischem Gewicht. Sie enthélt ein Bekenntnis zum
grundsatzlichen Wert des Menschenlebens und zu einer Staatsauffassung, die sich in betonten Gegensatz zu
den Anschauungen eines politischen Regimes stellt, dem das einzelne Leben wenig bedeutete und das deshalb
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mit dem angemaRten Recht {iber Leben und Tod des Biirgers schrankenlosen MiRbrauch trieb.*

Mit der Entscheidung Auslieferung | aus dem Jahre 1964 betont das Bundesverfassungsgericht,
welchen hohen Stellenwert dem Verbot der Todesstrafe in Deutschland beigemessen wird. Sie
dient als eine politische, gesellschaftliche sowie rechtliche Aussage zum menschlichen Leben und
seinem Wert. Dennoch gibt es in Bezug auf den Wesensgehalt des Art. 102 GG Uneinigkeit. Volker
Epping vertritt die Auffassung, dass Art. 102 GG ,weder ein Grundrecht noch ein
grundrechtsgleiches Recht™ darstelle (EPPING 2013: 1617). Er begriindet seine Ansicht damit,
dass die Abschaffung der Todesstrafe nicht in den Grundrechtskatalog aufgenommen wurde und
ihr deswegen kein gleichwertiger Rechtsstatus zugesprochen werden darf. Des Weiteren handelt
es sich bei Art. 102 GG um kein grundrechtsgleiches Recht, nach dem im Regelfall ein

verfassungbeschwerdeberechtigtes Recht geltend gemacht werden kann (ebd.).

Demgegenuber steht die Auffassung fur die Art. 102 GG ein Grundrechtscharakter zukommt. Fir
diese Ansicht wird die systematische Stellung des Artikels angefiihrt. Dies wiirde zu der
Konsequenz fiihren, dass Art. 102 ein Doppelcharakter anhaftet. Folglich sei sowohl ,.eine
objektiv-rechtliche wie subjektiv-rechtliche Verfassungsgewshrleistung* gegeben (FLEMMING
2007: 75). Die Beschwerdefihigkeit lasst sich nicht allein durch Art. 102 GG ableiten, sondern
folgert erst durch die Verbindung mit dem Grundrecht auf Leben gemaR Art. 2 Abs. 2 S. 1 GG
heraus (DEGENHART 2011: 2037). In diesem Zusammenhang stellte sich eine grundsitzliche
Frage beziiglich der Tétung menschlichen Lebens durch staatliche Gewalt. In der Praxis spielte
diese Thematik besonders fiir die Polizeigewalt eine enorm wichtige Rolle. Als Beispiel kann der
sogenannte ,finale Ret-tungsschuss” angefuhrt werden. Dieser Akt der Polizei, der in einigen
Landesgesetzen zuldssig ist, berechtigt die Polizei unter besonderen Umstanden den Straftéter zu
toten, um die Gefahrensituation zu beenden und gegebenenfalls Opfer zu retten. Art. 102 GG wird
mit dem finalen Rettungsschuss als vereinbar angesehen, da es sich um eine ultima ratio handelt,

also den letzten Weg zur Losung des Konflikts.

Art. 102 GG erfasst nur die repressive, aufgrund eines strafgerichtlichen Urteils erfolgende Sanktion
(,,Todesstrafe*) und nicht die préaventiv-polizeiliche T6tung eines Rechtsbrechers zum Schutz von Leib und
Leben des Opfers. Die Verfassungsrechtliche Zulassigkeit des finalen Rettungsschusses richtet sich daher
ausschlieflich nach Art. 2 Abs. 2 und ggf Art. 1 Abs. GG. (EPPING 2013: 1617)

44 Bundesverfassungsgericht (1964): BVerfGE 18, 112 - Auslieferung 1.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv018112.html. (23.09.2020).
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Daher gibt es hinsichtlich der Abschaffung der Todesstrafe zwar vereinzelnd dogmatische
Unstimmigkeiten, doch herrschen ihrer Abschaffung grundsatzlich Konsens. Problematisch
erscheint indessen die Wiedereinflihrung der Todesstrafe. Hierbei spielt die Beziehung zur
Menschenwirde eine besondere Rolle. Die Frage des Menschenwiirdegehalts des Art. 102 GG
wird in der Literatur nicht eindeutig beantwortet. Dazu muss das Verhéltnis des Art. 102 GG zu
Art. 1 GG genauer analysiert werden. Handelt es sich beim Verbot der Todesstrafe um ein

unveranderbares Gebot?

3.3.1.3 Die Bedeutung von Art. 102 GG

In der gegenwaértigen deutschen Rechtswissenschaft ist eine Wiedereinfiihrung der Todesstrafe
nicht vorstellbar. Dabei bot sowohl das Grundgesetz als auch der Wortlaut der Landesverfassung
von Hessen lange Zeit gentigend Spielraum daftr (KOCH 1998: 92). So war gemaR Art. 21 Abs.
1 S.2, dass die Todesstrafe in Féllen von besonders schweren Verbrechen Anwendung finden
darf.*> Allerdings spielt das in der Praxis keine Rolle, da grundsitzlich Bundesgesetz Landesgesetz
bricht. Auf dem ersten Blick erscheint die Argumentation gegen eine Einfuhrung der Todesstrafe
aufgrund der Wirde des Menschen schliissig, doch lasst sie sich aus rechtlicher Perspektive nicht
so einfach ableiten und weist dogmatische Uneinigkeit auf. Es wurde bereits dargelegt, dass die
Todesstrafe geméal Art. 102, unabhéngig der Straftat, kein geeignetes Mittel zur Bestrafung eines
Straftaters ist (FLEMMING 2007: 78). Diese Argumentation wird teilweise mit der
Menschenwirde laut Art. 1 GG begriindet. Danach sei die Wiedereinfiihrung der Todesstrafe eine
Verletzung der Menschenwirde und des Volkerrechts. Aus Art. 1 Abs. 1 GG ergebe sich somit ein
unmittelbares Verbot der Todesstrafe. Auch ,,sdmtliche modernen Hinrichtungsarten®, worunter
die Injektion, das Erhdngen oder Vergasen gefasst wird, greifen unmittelbar in die Wirde des
Menschen ein und sind aufgrund der Gewahrleistung der Menschenwiirde gemaR Art. 1 Abs. 1 GG
abzulehnen (KUNIG 2012: 893). Demzufolge sei Art. 102 GG ,,nicht nur eine Konkretisierung des
Lebensschutzes gemaR Art. 2 Abs. 2 Satz 1 GG (]...]), sondern auch eine Konkretisierung des
Menschenwiirdesatzes gemal Art. 1 Abs. 1 GG* (FLEMMING 2007: 79). Allerdings unterliegt
die Menschenwirde der Ewigkeitsklausel aus Art. 79 Abs. 3 GG. Die Abschaffung des Art. 102
GG ware folglich nicht moéglich. Art. 102 GG wiirde demnach die gleiche Stellung wie Art. 1 Abs.
1 GG und Art. 20 Abs. 3 GG zugesprochen. Einer anderen Auffassung zufolge besteht trotz des

45 Nach 72 Jahren wurde schlieRlich im Jahre 2018 der Wortlaut des Art. 21 gedndert und mit dem Zusatz erganzt:
,,Die Todesstrafe ist abgeschafft.” https://hessischer-
landtag.de/sites/default/files/scald/files/HL_Verfassung_Booklet_Einzelseiten_191206.pdf
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Menschenwiirdegehalts des Art. 102 GG die Mdoglichkeit seiner Abschaffung. Katharina Flemming

ist Beflirworterin der erst genannten Auffassung und begriindet dies wie folgt:

Art. 102 GG greift das grundsétzliche Bekenntnis der Verfassung zum menschlichen Leben auf und bestimmt,
dass der Staat auch demjenigen, der die Regeln des menschlichen Zusammenlebens missachtet und die Wiirde
anderer in erheblicher Weise verletzt hat, nicht sein Leben nehmen darf. Ein enger Zusammenhang zwischen
Art. 102 GG und Art. 1 Abs. 1 GG ist vor diesem Hintergrund zwar nicht zu leugnen. Fiir die Annahme einer
Unantastbarkeit miisste aber nachgewiesen werden, dass das Verbot der nicht nur Ausfluss, sondern geradezu
unverzichtbarer Bestandteil der Menschenwiirde ist. (FLEMMING 2007: 80)

Dass Art. 102 GG von der Ewigkeitsgarantie erfasst wird, sto3t in der Rechtsliteratur mehrheitlich
auf Ablehnung. Dies lasst zwar theoretisch die Moglichkeit offen Art. 102 GG abzuschaffen, doch
bleibt sie ,,nur eine theoretische Eventualitit®, da zur Wiedereinfiihrung eine Mehrheit von zwei
Drittel des Bundestages sowie des Bundesrates bendétigt wird und mithin unwahrscheinlich ist
(HOHMANN 2002: 259).

AbschlieBend konnte festgehalten werden, dass die Todesstrafe in Deutschland eine lange
Geschichte aufweist, bei der insbesondere die NS-Zeit sehr stark von ihr als staatliches Mittel zur
Bestrafung Gebrauch machte. Durch die Formulierung des Art. 102. GG kam es zu einer
erstmaligen Ablehnung der Todesstrafe auf verfassungsrechtlicher Ebene. Doch spalten sich die
Meinungen beziiglich dogmatischen Bestimmungen der Norm und lassen somit einen Spielraum
zur Auslegung der Tragweite des Art. 102 GG zu. Dabei spielt das Verstandnis der Menschenwiirde
ebenfalls eine besondere Rolle. Sie stellt jedoch nicht den primaren Grund fiir die mehrheitliche
Ablehnung der Todesstrafe dar. Die vehemente Ablehnung der Todesstrafe im deutschen Recht

entspringt aus den historischen Schreckenstaten Deutschlands.

3.3.2 Die Abtreibung

Die Abtreibungsdebatte wirft im Kontext der Menschenwirde diverse Fragen auf, die vom

Selbstbestimmungsrecht bis hin zum Status vorgeburtlichen Lebens reicht.

3.3.2.1 Der Rechtsstatus des Nasziturus

Eines der wesentlichen Probleme bei der Thematik der Abtreibung und der Bedeutung der
Menschenwirde in diesem Kontext, stellt der personliche Schutzbereich dar. Diese Problematik ist
bereits ansatzweise oben angedeutet worden. Grundsétzlich gelten alle nattrlichen Personen als
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Grundrechtstrager. Um allerdings von einer Grundrechtsmiindigkeit ausgehen zu kénnen, bedarf
es an bestimmte korperliche sowie geistige Fahigkeiten. Fraglich ist, ab welchem Alter ein Mensch
die notige Erkenntnis des inhaltlichen Gehalts eines Grundrechts besitzt (SCHMIDT 2014: 91).

Dies unterscheidet sich je nach Grundrecht, da der personliche Schutzbereich jedes Grundrechts
variiert. Es wird beispielsweise vertreten, dass ein Kind ab seinem 14. Lebensjahr in der Lage ist
uber seine religitse Orientierung zu bestimmen. Sowohl die Handlungen als auch die Rechte des
Kindes wiirden demnach Art. 4 GG unterliegen (MANSSEN 2014: 21).

Die Streitfrage zu welchem Zeitpunkt dem Menschen seine Menschenwiirde zukommt, beschéftigt
seit mehreren Dekaden das Bundesverfassungsgericht in seiner Rechtsprechung. Zu den zeitlichen
Ansatzpunkten gibt es unterschiedliche Ansichten, die insbesondere bei der Thematik des
Schwangerschaftsabbruches aufgekommen sind. Das Bundesverfassungsgericht hat sich mehrfach
in seinen Urteilen mit dem prénatalen Schutz im Zusammenhang des Schwangerschaftsabbruches
auseinandergesetzt und ist dabei im Laufe seiner Rechtsprechung zu unterschiedlichen Ergebnissen
gekommen. Dieser Umstand hat mit technischen und politischen Entwicklungen zu tun. Im
Zentrum der Debatte um den Schwangerschaftsabbruch steht die Frage, wann fangt das

menschliche Leben an? Und wann spricht man dem Menschen die Wiirde zu?

3.3.2.2 Der strafrechtliche Umgang mit Abtreibung

Seit beinahe funf Jahrzehnten beschéftigt sich die deutsche Rechtswissenschaft mit der Thematik
des Schwangerschaftsabbruchs, der weiterhin Gegenstand Offentlicher Debatten und
Demonstrationen ist, in denen vollstandige Entkriminalisierung der 88 218 und 219 gefordert
wird.*® Durch das Erscheinen des Verhitungsmittels, der Anti-Baby-Pille, wurde an die bis dato
herrschenden Geschlechterrollen gerdttelt. Pl6tzlich ergab sich fur die Frau die Frage, ob eine
Schwangerschaft mit ihrer individuellen Selbstverwirklichung konform ist. Dieser
Entscheidungsspielraum flihrte zu einem starkeren Bestreben von Frauen sich von ihrer
Geschlechterrolle loszulésen.  Zur gleichen Zeit der Anti-Baby-Pille kamen weitere
wissenschaftliche Errungenschaften, die den Alltag der Hausfrauen erleichterte und ihnen somit
die Moglichkeit gab mehr Zeit in sich selbst zu investieren. Aus diesem Grund liel sich zur

4 SUCHY, Clara (2019): Aktivisten: Schwangerschaftsabbruch raus aus dem Strafgesetzbuch.
https://www.dw.com/de/aktivisten-schwangerschaftsabbruch-raus-aus-dem-strafgesetzbuch/a-50590484.
(23.09.2020).
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damaligen Zeit eine stetige Steigung des Bildungsstandards von Frauen erkennen.*’

Obwohl diese Entwicklungen den Anfang eines gesellschaftlichen Wandels zeichneten, war ein
absoluter Ausschluss einer mdglichen Schwangerschaft nicht gegeben. So tappen Frauen im Falle
einer Schwangerschaft oftmals in ein Gewissensdilemma, das rechtliche Folgen mit sich ziehen
kann, n&mlich der Schwangerschaftsabbruch. In § 218 StGB ist der Abbruch einer
Schwangerschaft strafrechtlich normiert. Bei einer historischen Betrachtung des rechtlichen
Umgangs mit dem Schwangerschaftsabbruch wird sichtbar, dass dieser grundsatzlich unter Strafe
stand. Dabei spielte es keiner Rolle auf welcher Entwicklungsstufe sich die Schwangerschaft
befand (MOMSEN/MOMSEN-PFLANZ 2014: 1353).

Erst durch das funfte Strafreformgesetz im Jahre 1974 kam es zu einer Wende. Danach war der
Abbruch einer Schwangerschaft in den ersten zw6lf Wochen straflos gewesen (KUPPER 2007:
32). Das Bundesverfassungsgericht jedoch sah im Jahre 1975 das Reformgesetz als
verfassungswidrig an, woraufhin es eine Indikationslésung formulierte, ,die einen
Schwangerschaftsabbruch in den Fillen der medizinischen, der embryopathischen, der
kriminologischen und der sozialen (Notlagen-)Indikation gestatte* (KINDHAUSER 2012: 82).

Bezlglich der Tragweite des § 218 StGB herrscht ein sehr starker Dissens. Durch die stetigen
Anderungen der Reformgesetze wird deutlich, dass der Schwangerschaftsabbruch fiir die
Rechtswissenschaft eine Herausforderung darstellt, die sie mit grofRen Schwierigkeiten 16sen

konnte. Bis in die neunziger Jahre blieb dieses Problem bestehen.

In der ehemaligen Deutsch Demokratischen Republik galt die Fristenlésung von zwolf Wochen als
legitim und wurde weiterhin angewandt. Der Schwangerschaftsabbruch war demnach straflos.
Nach der Wiedervereinigung sah der Gesetzgeber sich verpflichte eine einheitliche Gesetzeslage
hinsichtlich des Schwangerschaftsabbruches gemaR § 218 StGB umzusetzen (ROELLECKE 1991:
1046). Im Jahre 1992 kam es durch das Schwangeren- und Familienhilfegesetz zu einer erneuten
Einfihrung der Fristenlosung von zwolf Wochen und dem Aufsuchen einer professionellen
Beratung. Diese Pflicht war obligatorisch und galt nur innerhalb der ersten zwolf Wochen seit der

Empfiangnis. Auch nach diesem Gesetz wurde der Schwangerschaftsabbruch nicht als rechtswidrig

4 SCHULZ, Kristina (2008): Ohne Frauen keine Revolution — 68er und Neue Frauenbewegung.
http://www.bpb.de/geschichte/deutsche-geschichte/68er-bewegung/51859/frauen-und-68. (23.09.202).
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betrachtet. Das Bundesverfassungsgericht sah diese Regelung indessen als nichtig an und verwarf
sie in seiner Entscheidung.*® Im Jahre 1995 kam es zur finalen Formulierung der Strafbarkeit des
Schwangerschaftsabbruches durch § 218a StGB, das im Zuge des Schwangeren- und
Familienhilfeanderungsgesetz erlassen wurde. So heif3t es:

(1) Der Tatbestand des § 218 ist nicht verwirklicht, wenn

1. die Schwangere den Schwangerschaftsabbruch verlangt und dem Arzt durch eine Bescheinigung nach

8219 Abs. 2 Satz 2 nachgewiesen hat, daf sie sich mindestens drei Tage vor dem Eingriff hat beraten

IZa.lsggrr]’Schwangerschaftsabbruch von einem Arzt vorgenommen wird und

3. seit der Empfiangnis nicht mehr als zwolf Wochen vergangen sind.
Es bleibt zu ermitteln, weshalb der Abbruch einer Schwangerschaft eine Straftat darstellt. Als
Rechtsgut wird das ungeborene Leben geschutzt. Der strafrechtliche Schutz stutzt sich hierbei auf
den Wortlaut des § 218 Abs. 1 S. 2, nach dem ,,Handlungen, deren Wirkung vor Abschluss der
Einnistung des befruchteten Eies in der Gebarmutter eintritt* nicht als Schwangerschaftsabbruch
angesehen werden (WEBER 2009: 139). Entsprechend erfahrt das ungeborene Leben erst dann
strafrechtlichen Schutz, wenn die Einnistung des befruchteten Eies, auch Nidation genannt,
vollzogen wurde. Das bedeutet ebenso, dass nicht auf den Zeitpunkt der Befruchtung abgestellt
wird, obwohl dieser nach dem bisherigen naturwissenschaftlichen Forschungsstand den Beginn
menschlichen Lebens darstellt (KUHL/HEGER 2014: 1054). Die Frage nach dem Beginn des
menschlichen Lebens geht einher mit der Frage der Menschenwirde. Beides steht in einem
unmittelbaren Verhaltnis zueinander. Das eine bedingt das andere. Nachfolgend soll anhand der
Entwicklung des § 218 StGB besonders die Position des Bundesverfassungsgerichts beleuchtet
werden. Welchen Stellenwert misst es der Wiirde des Menschen bei der Debatte um den

Schwangerschaftsabbruch bei?

3.3.2.3 Die Abtreibung aus der Sicht des Bundesverfassungsgerichts

Die Naturwissenschaft gibt bereits ein fundiertes Verstdndnis bezuglich des menschlichen
Lebensbeginns her, das sich flr die Problematik durchaus als hilfreich erweist. Der philosophische
Diskurs hingegen wird bis zum heutigen Tag gefiihrt (SCHWARZ 1992: 90). Auf rechtlicher Basis
konnte bereits aus strafrechtlicher Perspektive festgehalten werden, dass ein Eingriff erst mit

Abschluss der Nidation vollzogen und somit im Gegensatz zur Naturwissenschaft spéter angesetzt

48 Bundesverfassungsgericht (1993): BVerfGE 88, 203 - Schwangerschaftsabbruch I1.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv088203.html. (23.09.2020).
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wird. Von groRer Bedeutung flr die gegenwartige Rechtslage im Bezug auf die Thematik des
pranatalen Wiirdeschutzes sind die beiden Urteile des Bundesverfassungsgerichts, die in der
juristischen Literatur umstritten sind. Es gibt zum Teil Stimmen in der Rechtsliteratur, die erst mit
der Geburt des Menschen eine Tragerschaft der Menschenwirde bejahen. Dies wird damit
begriindet, dass erst mit der Geburt der Mensch als vollkommenes Mitglied der Gesellschaft
angesehen werden kann und sich damit unmittelbar in sozialen Beziehungen befindet (RUPKE
1974: 74).

Eine dhnliche Argumentation lasst sich in der ersten Abtreibungsentscheidung im Jahre 1975 des

Bundesverfassungsgerichts erkennen, wo es konturlos anfthrt:

Wo menschliches Leben existiert, kommt ihm Menschenwiirde zu; es ist nicht entscheidend, ob der Trager
sich dieser Wiirde bewul3t ist und sie selbst zu wahren weif3. Die von Anfang an im menschlichen Sein
angelegten potentiellen Fahigkeiten geniigen, um die Menschenwiirde zu begriinden. ([...]) Das menschliche
Leben stellt, wie nicht niher begriindet werden muB, innerhalb der grundgesetzlichen Ordnung einen
Hochstwert dar; es ist die vitale Basis der Menschenwiirde und die Voraussetzung aller anderen
Grundrechte.*

Das Bundesverfassungsgericht kam zum Entschluss, dass die im Strafrechtsreformgesetz
angestrebte Fristenlésung nichtig ist. Es sei ndmlich die staatliche Pflicht das Leben zu schitzen.
Als Grundlage dafir leitete es aus Art. 2 Abs. 2 S.1 eine objektive-rechtliche Geltung ab
(DOLDERER 2012: 59f.).

Bei der Auslegung des Art. 2 Abs. 2 Satz 1 GG ist auszugehen von seinem Wortlaut: "Jeder hat das Recht auf
Leben ... ". Leben im Sinne der geschichtlichen Existenz eines menschlichen Individuums besteht nach
gesicherter biologisch-physiologischer Erkenntnis jedenfalls vom 14. Tage nach der Empféngnis (Nidation,
Individuation) an [...]. Der damit begonnene Entwicklungsprozel? ist ein kontinuierlicher Vorgang, der keine
scharfen Einschnitte aufweist und eine genaue Abgrenzung der verschiedenen Entwicklungsstufen des
menschlichen Lebens nicht zul&Rt. Er ist auch nicht mit der Geburt beendet; die fir die menschliche
Personlichkeit spezifischen Bewuf3tseinsphdnomene z.B. treten erst langere Zeit nach der Geburt auf. Deshalb
kann der Schutz des Art. 2 Abs. 2 Satz 1 GG weder auf den "fertigen™ Menschen nach der Geburt noch auf
den selbstandig lebensfahigen nasciturus beschréankt werden. Das Recht auf Leben wird jedem gewéhrleistet,
der "lebt"; zwischen einzelnen Abschnitten des sich entwickelnden Lebens vor der Geburt oder zwischen
ungeborenem und geborenem Leben kann hier kein Unterschied gemacht werden. "Jeder" im Sinne des Art.
2 Abs. 2 Satz 1 GG ist "jeder Lebende", anders ausgedriickt: jedes Leben besitzende menschliche Individuum;
"jeder" ist daher auch das noch ungeborene menschliche Wesen.

An dieser Stelle wird die Positionierung des Bundesverfassungsgerichts bezilglich der
Extensionsproblematik ersichtlich, in dem es dem menschlichen Leben grundsétzlich bereits mit

der Einnistung der befruchteten Eizelle, also Nidation, Menschenwirde zuspricht. Dabei stiitzt sie

49 Bundesverfassungsgericht (1975): BVerfGE 39, 1 - Schwangerschaftschaftsabbruch I.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv039001.html. (23.09.2020).
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sich sowohl auf das Potentialitatsargument als auch auf das Kontinuumsargument (KNOEPFFLER
2004: 21). Das Potentialitatsargument zeichnet sich dadurch aus, dass schon im embryonalen
Stadium das Potenzial zur Menschwerdung gegeben ist. Das Kontinuumsargument hingegen
meint, dass sich Embryonen kontinuierlich ohne moralrelevante Einschnitte zu einem Menschen
entwickeln und Trager der Menschenwirde seien (TEIFKE 2011: 94).

Allerdings sehen hier einige Rechtsgelehrte eine Fehlauslegung des Bundesverfassungsgerichts,
die es in seinem zweiten Urteil im Jahre 1993 fortgefuhrt hat und welche fir die heutige
Rechtspraxis des Schwangerschaftsabbruchs mafRgeblich ist. Darin wird angeflhrt, dass ,,Diese
Wiirde des Menschseins ([...]) auch fir das ungeborene Leben im Dasein um seiner selbst willen®
liege.® Der Jurist Horst Dreier spricht an dieser Stelle von einer ,Biologisierung der
Menschenwirde”, die zu einem ,biologistisch-naturalistischen Fehlschlu3* flhren. Als
Begrundung gibt er an, dass die biologische-naturwissenschaftliche Beweisfuhrung zur
Bestimmung des Beginns vom menschlichen Leben nicht zeitgleich einen normativen Gehalt
entfalte, der auf verfassungsrechtlicher Ebene von Bedeutung wire (DREIER 2013: 198). Dar(ber
hinaus wird als weiteres wesentliches Argument des Bundesverfassungsgerichts die Schutzpflicht

und ebenso die Achtung des ungeborenen Lebens durch den Staat bemerkt. So heil3t es:

([...1) dak die Rechtsordnung die rechtlichen Voraussetzungen seiner Entfaltung im Sinne eines eigenen
Lebensrechts des Ungeborenen gewahrleistet (]...]). Dieses Lebensrecht, das nicht erst durch die Annahme
seitens der Mutter begriindet wird, sondern dem Ungeborenen schon aufgrund seiner Existenz zusteht, ist das
elementare und unverduRerliche Recht, das von der Wirde des Menschen ausgeht; es gilt unabhéngig von
bestimmten religisen oder philosophischen Uberzeugungen, iiber die der Rechtsordnung eines religios-
weltanschaulich neutralen Staates kein Urteil zusteht.

Dadurch kommt die verfassungsrechtliche Schutzpflicht der Rechtsordnung gegeniber jedem
pranatalen Leben zum Ausdruck (MERKEL 2005: 3770). Aus diesem Grund kommt das
Bundesverfassungsgericht zu seiner grundsatzlichen Haltung, dass unabhé&ngig vom Stadium der
Abbruch einer Schwangerschaft verboten ist:

Rechtlicher Schutz gebiihrt dem Ungeborenen auch gegeniber seiner Mutter. Ein solcher Schutz ist nur
maglich, wenn der Gesetzgeber ihr einen Schwangerschaftsabbruch grundsétzlich verbietet und ihr damit die
grundsatzliche Rechtspflicht auferlegt, das Kind auszutragen. Das grundsétzliche Verbot des
Schwangerschaftsabbruchs und die grundsatzliche Pflicht zum Austragen des Kindes sind zwei untrennbar
verbundene Elemente des verfassungsrechtlich gebotenen Schutzes. [...] Der Schwangerschaftsabbruch muf}
fir die ganze Dauer der Schwangerschaft grundsatzlich als Unrecht angesehen und demgemaf rechtlich
verboten sein (Bestitigung von BVerfGE 39, 1 [44]). Das Lebensrecht des Ungeborenen darf nicht, wenn

%0 Bundesverfassungsgericht (1993): BVerfGE 88, 203 - Schwangerschaftsabbruch I1.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv088203.html.
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auch nur flr eine begrenzte Zeit, der freien, rechtlich nicht gebundenen Entscheidung eines Dritten, und sei
es selbst der Mutter, (iberantwortet werden.

Der aufgeflihrte Abschnitt des Urteils gibt das heutige verfassungsrechtliche Verstandnis vom
Schwangerschaftsabbruch wieder, wonach der Schwangerschaftsabbruch als rechtswidrig
angesehen wird. Seine Strafbarkeit wird dennoch durch § 218a StGB enorm eingeschrankt und
kann im Falle des Vorliegens der bereits dargelegten Tatbestandsausschliefungsgriinde sogar
straffrei  sein  (GOSSEL/DOLLING 2004: 129). Mit seinem zweiten Urteil zum
Schwangerschaftsabbruch hob das Bundesverfassungsgericht somit Teile der zuvor im Bundestag
verabschiedeten Fristenregelung auf. Zwar rdumte es der Frau die Entscheidungsfreiheit letztlich
ein, uber das in ihr entstehende menschliche Leben in den ersten drei Monaten entscheiden zu
kénnen, doch muss die herangezogene Beratung zur Abtreibung weiterhin das Ziel verfolgen das
ungeborene Leben zu schitzen (STARCK 1993: 822). Dementsprechend wird theoretisch die
Menschenwirde a priori jedem Menschen zugesprochen. In der Praxis des
Schwangerschaftsabbruchs scheint die apriorische Setzung hingegen schwierig zu sein. Das héngt

zum Teil mit der inhaltlichen Schwierigkeit des Begriffes zusammen, die oben erdrtert wurde.

3.3.3 Die Bioethik-Debatte

Um die Jahrhundertwende geriet die Debatte um das Recht auf Abtreibung allmahlich in den
Hintergrund, dabei verlor die damit verbundene Frage nach Beginn des menschlichen Lebens und
der Menschenwirde nicht an Bedeutung. Im Gegenteil, sie nahm gerade an Fahrt auf. Der rasante
Fortschritt der Naturwissenschaft ermdglichte dem Menschen eine Vielzahl von Faktoren und
Angelegenheiten schneller, pragnanter und einfacher zu I6sen. Besonders die Entwicklung in der
Medizin konnte Voraussetzungen fur einen besseren Schutz des Lebens schaffen. Allerdings
entstanden zugleich Fragen ethisch-moralischer Natur, bei denen primar die Menschenwirde im
Mittelpunkt steht. VVor allem das Naturrecht sieht unabhéngig von staatlichen GesetzesmaRigkeiten
eine allgemeine Ordnung, die dem Menschen Rechte aus seiner Natur heraus zuspricht die zugleich
unverdnderlich sind. Diese Ordnung beschreibt Lohner als eine ,,Seinsordnung®, die als
,Idealzustand* verstanden werden soll, zugleich aber durch eine Krankheit beispielsweise auch
fehlerhaft sein kann (LOHNER 2000: 86). Dies birgt ein hohes Reibungspotenzial zwischen der
menschlichen Natur und dem wissenschaftlichen Fortschritt in sich und wirft zudem die Frage nach

der Menschenwiirde auf.
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Aus der Bioethik entspringen mehrere Problemfelder, die die Wirde des Menschen tangieren und
somit eines rechtlichen Rahmens bedurfen (KNOEPFFLER 2004: 3). Dazu gehdren besonders
Bereiche aus der modernen Medizin mit ihren technischen Moglichkeiten, wie beispielsweise die
Praimplantationsdiagnostik (PID) oder das Klonen menschlichen Lebens, die aus rechtlicher
Perspektive im Zusammenhang mit der Menschenwirde in Konflikt geraten kénnen. Nachfolgend

soll dieses Spannungsverhéltnis eingehender dargelegt werden.

3.3.3.1 Die Praimplantatinosdiagnostik

Die Praimplantationsdiagnostik stellt ein hochumstrittenes medizinisches Verfahren dar, bei dem
die Zellen des Embryos auf Erbkrankheiten untersucht werden. Durch das kiinstlich befruchtete
Embryo in vitro kdnnen Chromosonstérungen oder genetische Krankheiten vorab behoben werden
(SCHROTH 2002: 170). Zu dieser sowohl politisch als auch verfassungsrechtlich umstrittenen
Methode herrschen unterschiedlichen Auffassungen. Nach dem Gesetz zum Schutz von

Embryonen wird sie grundsétzlich als rechtswidrig betrachtet.

Als Ablehnungsgrund der Praimplantationsdiagnostik wird angefihrt, dass diese in den natlrlichen
Zeugungsprozess eingreift. Zudem gerédt der Mensch in ein Auswahlverfahren und wird somit
einem bestimmten Malistab angepasst. In diesem Kontext kommen Termini auf wie ,,Designer-
Baby* oder ,,Mensch nach MaR*, die Argumente fir ein Verbot der Praimplantationsdiagnostik
noch starker untermauern (DOMASCH 2007: 205). Gegner der Methode berufen sich auf den
Schutz des Embryos, der nicht gewahrleistet ist und mithin als Eingriff in die Wirde des Embryos
angesehen werden kann (HUFEN 2014: 159). Die Folge davon ist, dass zwischen dem
Wiirdeschutz des Embryos und dem Recht des Staates, verhéltnismaliig in bestimmte Rechtsgiter
einzugreifen, nicht abgewogen werden kann. Befiirworter der Praimplantationsdiagnostik fiihren
das Argument des Selbstbestimmungsrechts der Frau an. Das Abtreibungsrecht gibt Frauen die
Entscheidung, darlber zu bestimmen, ob sie beispielsweise ein behindertes Kind zur Welt bringen
mochten oder nicht. Im Falle, dass beide Ehepartner eine genetische Stérung vorweisen, wird ihnen
das Recht zugesprochen, sich ohne Beeintrachtigungen fortzupflanzen (BOCKENFORDE-
WUNDERLICH 2002: 10).

Die Debatte nahm einen anderen Verlauf nach der Entscheidung des Bundesgerichtshofs aus dem
Jahre 2010, bei der es sich um einen Gynakologen handelte, der zuvor Uberprifte Eizellen in die
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Gebarmutter Gbertrug und genetisch Defekte absterben lieR.>! Daraufhin reagierte ebenfalls der
Gesetzgeber und formulierte eine Neufassung von § 3a EschG®, wonach die
Praimplantationsdiagnostik unter bestimmten Umstéanden nicht rechtswidrig ist. So lautet § 3a Abs.

2 wie folgt:

Besteht auf Grund der genetischen Disposition der Frau, von der die Eizelle stammt, oder des Mannes, von
dem die Samenzelle stammt, oder von beiden fiir deren Nachkommen das hohe Risiko einer schwerwiegenden
Erbkrankheit, handelt nicht rechtswidrig, wer zur Herbeifiihrung einer Schwangerschaft mit schriftlicher
Einwilligung der Frau, von der die Eizelle stammt, nach dem allgemein anerkannten Stand der medizinischen
Wissenschaft und Technik Zellen des Embryos in vitro vor dem intrauterinen Transfer auf die Gefahr dieser
Krankheit genetisch untersucht. Nicht rechtswidrig handelt auch, wer eine Praimplantationsdiagnostik mit
schriftlicher Einwilligung der Frau, von der die Eizelle stammt, zur Feststellung einer schwerwiegenden
Schadigung des Embryos vornimmt, die mit hoher Wahrscheinlichkeit zu einer Tot- oder Fehlgeburt fiihren
wird.>

Die Préaimplantationsdiagnostik findet entsprechend der Neufassung von § 3a ESchG eine
eingeschrankte Anwendung, die sich allein auf die zwei Risiken von Totgeburten und
schwerwiegenden genetischen Erbkrankheiten bezieht (DREIER 2013: 216). Die Meinungen uber
eine Verletzung der Menschenwirde bleiben indes weiterhin geteilt. Es bestehen dieselben
Probleme, wie bereits im Abtreibungsurteil des Bundesverfassungsgerichts. Diejenigen, die einen
Eingriff der Menschenwiirde bejahen fuhren an, dass das werdende Kind aufgrund von
Wunschkriterien instrumentalisiert und demnach nicht als Rechtssubjekt anerkannt werde
(SCHOCKENHOFF 2013: 374). Demgegenuber steht die Ansicht, dass die Praxis der
Praimplantationsdiagnostik keine Verletzung der Menschenwirde darstelle. Da das Embryo keine
Grundrechtsfahigkeit besitze und ihm mithin lediglich der objektiv-rechtliche Gehalt von
Grundrechten zukommt (BOCHER 2004: 149).

3.3.3.2 Das Klonen von Menschen

Im Jahre 1996 fiihrte die Geburt des geklonten Schafs Dolly zu einer weltweiten, hitzigen Debatte.
Durch diesen groRen Schritt in der Wissenschaft erschien es plausibel die Mdglichkeit des Klonens
auf Menschen zu erweitern.>* Doch auch das Klonen weist rechtliche Probleme auf, die vorab durch
Regelungen bestimmt werden mussten. So wurde bereits im Jahre 1990 das Klonen als grofe

Gelegenheit innerhalb der Wissenschaft wahrgenommen, sodass ,,die Forschung mit menschlichen

51 Bundesgerichtshof (2010): https://www.bundesgerichtshof.de/DE/Bibliothek/GesMat/WP17/P/PIDRegelung.html.
52 Abkirzung fir Embryonenschutzgesetz. (23.09.2020).

%3 §3a ESchG: https://www.gesetze-im-internet.de/eschg/BINR027460990.html. (23.09.2020).

5 CLAUSEN, Jens (2013): Klonen. http://www.bpb.de/gesellschaft/umwelt/bioethik/33773/klonen. (23.09.2020).
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Embryonen bis zum 14. Tag der Entwicklung zur Verbesserung von fortpflanzungsmedizinischen
Behandlungsmethoden in GroRbritannien rechtlich zulassig wurde.>® In der Bundesrepublik
Deutschland hingegen wird von Anbeginn dieser Debatte eine grundsétzlich ablehnende Haltung
vertreten. Zunéchst muss jedoch festgestellt werden, was explizit unter dem Klonen zu verstehen
ist. In der Wissenschaft wird darunter die Vermehrung von Gewebe oder Zellen gefasst, bei der
das Erbmaterial unveréndert bleibt. Somit kann ein fehlerloser, menschlicher Organismus
hergestellt werden. Im Zusammenhang mit der Menschenwirde in der Bundesrepublik
Deutschland ist aus rechtlicher Perspektive die Differenzierung zwischen dem reproduktiven und

dem therapeutischen Klonen ausschlaggebend.®®

3.3.3.2.1 Das reproduktive Klonen

Beim reproduktiven Klonen handelt es sich um ein Verfahren, bei dem der Versuch gemacht wird,
durch die genetische Nachbildung eines anderen Menschen eine Schwangerschaft zu erzeugen. Das
Ziel ist, einen erbgleichen und genidentischen Menschen zu erstellen. Diese Art des Klonens ist
auch als Klonen zu Forschungszwecken bekannt (DREIER 2013: 222). In erster Linie steht der
gesamte Zeugungsvorgang und die Herbeiflhrung der Schwangerschaft einer genetischen Kopie
von Menschen unter starker Kritik und kdnnte gegen die Menschenwiirde des Klons verstol3en.
Dieser Ansicht &hnelt den bereits dargelegten Diskurs (ber den zeitlichen Eintritt der
Menschenwiirde. Demnach existiere ,,zum Zeitpunkt des Herstellungsaktes noch kein Wesen®,

dem ein menschenwiirdiges Dasein zukommt.>’

Das Hauptargument der Gegner des reproduktiven Klonens dreht sich in erster Linie um die
Individualitat und der Moglichkeit der persdnlichen Entfaltung des Klons (KERSTEN 2004: 53).
Durch die fremdbestimmte Schaffung einer genetischen Kopie eins bereits existierenden
Individuums, wird der Klon in seiner Einzigartigkeit beraubt und in seiner Wirde tangiert. Der

Klon habe ndmlich das Recht auf die Entwicklung seiner eigenen “unwiederholbare[n] Identitdt

% GRUMANN, Sigrid/Andreas, POLTERMANN (2004): Klonen — ein Schliissel zur Heilung oder eine Verletzung
der Menschenwiirde? http://www.bpb.de/apuz/28295/klonen-ein-schluessel-zur-heilung-oder-eine- verletzung-der-
menschenwuerde?p=all. (23.09.2020).

% NATIONALER ETHIKRAT (2004): Klonen zu Fortpflanzungszwecken und Klonen zu biomedizinischen
Forschungszwecken — Stellungnahme.
https://www.ethikrat.org/fileadmin/Publikationen/Stellungnahmen/Archiv/Stellungnahme_Klonen.pdf. (23.09.2020).
57 ebd.
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(BENDA 1985: 1732).%® Der Philosoph Jiirgen Habermas sieht durch das Klonen zudem die
Gefahr, dass der Mensch als sittlich und moralisches Wesen sein ,gattungsethische[s]
Selbstverstidndnis” verliere. Obwohl Habermas die Meinung vertritt, dass Embryos keine Trager
von Rechten und Pflichten darstellen konnen, so sieht er dennoch die Notwendigkeit ihres
Schutzes, da andernfalls das moralische Verstdndnis des Menschen durch die Verfligbarkeit von
vorpersonalem Leben ins Wanken gerat (HABERMAS 2001: 77):

Einerseits konnen wir dem Embryo unter Bedingungen des weltanschaulichen Pluralismus nicht, von Anfang
an' den absoluten Lebensschutz zuschreiben, den Person als Trager von Grundrechten genieRen. Auf der
anderen Seite steht die Intuition, dal’ das vorpersonale menschliche Leben nicht einfach fiir konkurrierende
Giter verflighar gemacht werden darf (HABERMAS 2001: 78).

Allerdings gibt es genauso Gegenstimmen, die die angefiihrten Argumente gegen das Klonen
verneinen. So wird beispielsweise der Einzigartigkeit des Individuums entgegengehalten, dass
ebenso eineiige Zwillinge genidentisch seien. Dagegen wird allerdings eingewendet, dass eineiige
Zwillinge trotz ihrer identischen Gene sich jeweils zu verschiedenen Individuen entwickeln
(KERSTEN 2004: 490). Weiterhin wird den Gegnern des Klonens gegeniiber angefuhrt, dass ein
konkreter WirdeverstoR sowie eine Beeintrachtigung der personlichen Entfaltung und
Entwicklung spekulativ seien. Ein Verstol der Wiirde konne namlich nur durch den ,,konkreten
Menschen begriinden, nicht aus abstrakten Erwdgungen zu seinem Anspruch auf
Unverwechselbarkeit” (SCHACHINGER 2014: 194).

3.3.3.2.2 Das therapeutische Klonen

Neben der Methode des reproduktiven Klonens gibt es weiterhin das therapeutische Klonen. Beim
therapeutischen Klonen, auch Forschungsklonen genannt, wird nicht die Intention der Geburt eines
genetisch identischen Menschen verfolgt. Vielmehr steht die Herstellung von Gewebe oder ganzen
Organen im Vordergrund, um somit schwer heilbare Krankheiten entgegenzuwirken (WOLF 2002:
66). Auch bei dieser Methode gibt es keine einhellige Auffassung in der Literatur. Es wird dem
therapeutischen Klonen ebenfalls vorgehalten die Menschenwiirde zu verletzen und dass es
lediglich ein anderes Verfahren darstelle. Auch bei dieser Methode werde das Embryo letztlich
instrumentalisiert und werfe somit genauso wie beim reproduktiven Klonen ethische Zweifel auf,

die durch eine ,,semantische Ausgrenzung” umgangen werde (TABOADA 2003: 146). Die

%8 Ebenfalls zur Debatte steht die Verletzung der Menschenwiirde der geklonten Person. Allerdings ist von einem
Verstol? ihrer Wirde abzusehen, da diese sowohl im Vorfeld freiwillig aufgrund ihrer Selbstbestimmung dartber
entscheiden kann und ebenfalls nicht in ihrer Individualitat beruhrt wird. (Siehe dazu WALLAU 2010: 271).
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Befiirworter dieses Verfahrens nehmen gerade den Unterschied zum reproduktiven Klonen als
Grund dafir eine Verletzung der Menschenwurde auszuschlieBen. Dies wird damit begrindet, dass
bei dieser Methode es von vornherein Kklar sei, dass das erzeugte Embryo nicht zu einer
Schwangerschaft und damit zu einem konkreten menschlichen Leben fiihre (DEDERER 2002:17).
Zudem stehe es fest, dass durch diese Methode langfristig, enorme Fortschritte in der Wissenschaft
gemacht werden kénnen (ILLIES 2003: 26). Kyrill Schwarz ist der Meinung, dass am Beispiel des
therapeutischen Klonens verdeutlicht wird, dass das bisherige Verstdndnis der Verfassung mit
Hinblick auf derartige rasante Entwicklungen in der Wissenschaft erweitert werden musse.

Ob aber das archaische Mittel des strafbewehrten Verbots im Embryonenschutzgesetz zur
bereichsspezifischen Kontrolle der Biomedizin tatséchlich tauglich ist, muR3 allerdings fiiglich bezweifelt
werden, begibt man sich hier doch auf eine Ebene, auf der moderne Technik als Uberlistung der Natur
verboten werden soll. Indes kann nicht Gbersehen werden, dal’ die vorstehend aufgeworfenen Fragen als von
Grund auf neue Probleme, die bei Erla des Grundgesetzes nicht zur Diskussion standen, nur schwerlich im
Wege der herkdmmlichen Verfassungsauslegung beantwortet werden kénnen (SCHWARZ 2001: 209f.).

Aus juristischer Perspektive kann jedoch festgehalten werden, dass geméall gemal 88 6, 8 ESchG
beide Verfahren des Klonens verboten sind (GUTMANN 2013: 218). Die ethische Debatte
indessen bleibt weiterhin bestehen und wird mit Hinblick auf die Menschenwdirde in Zukunft nicht

wegzudenken sein, solange die Frage nach der Extensionsproblematik nicht geklért wird.

87



4. China

Innerhalb der letzten Dekaden hat sich die VVolksrepublik China zu einer der filhrenden Weltmachte
etabliert. Dabei galt China zuvor jahrzehntelang als Entwicklungsland. Durch kriegerische und
wirtschaftliche Auseinandersetzungen erarbeitete sich China etappenweise seine globale
Vormachtstellung. Der Opiumkrieg mit Frankreich und England, der Sino-Japanische Krieg und
die Irreflhrungen des chinesischen Revolutiondren Mao Zedong gehdrten zu den grofiten
politischen sowie wirtschaftlichen Riickschlagen des Landes. Nach dem Tod Mao’s im Jahre 1976
stand China vor der Frage, wohin das Land sich entwickeln sollte. Es war die wirtschaftliche
Offnung sowie diverse Reformen der Volksrepublik, die den Aufstieg des Landes ebneten. Mit
dem Programm der Vier Modernisierungen, die Reformen im Bereich der Agrarwirtschaft, der
Industrie, der Wehrmacht sowie der Technik vorsahen, konnte China peu & peu voranschreiten.
Durch seine dynamische Kraft, insbesondere im technischen Sektor, gehdrt China heute zu den
grokten Volkswirtschaften der Welt.® Mit der “neuen SeidenstraBe” ist China weiterhin auf

Vormarsch und weitet seine Wirtschaftsmacht international noch starker aus.

Doch neben ihrer wirtschaftlichen Dominanz steht ein weiteres Thema oftmals im Vordergrund
zahlreicher internationaler Debatten: Die Menschenrechtssituation. Seit geraumer Zeit wird die
Gewihrleistung von Menschenrechten in der Volksrepublik in Frage gestellt und von Medien,
Menschenrechtsorganisationen und NGO’s scharf kritisiert. Es stellt sich die Frage, wie weit die
Debatte um die Menschenrechte sowie die Wurde des Menschen im heutigen China thematisiert
wurde und weiterhin wird. Dazu bedarf es einer néheren Betrachtung von historischen und
philosophischen Entwicklungen im frihen bis hin zum modernen China, um den malgeblichen
Einfluss auf die heutige Rechtsordnung sowie der Stellung des Individuums eruieren zu kénnen.
Dabei spielt der Konfuzianismus eine zentrale Rolle. Im Folgenden werden Zusammenhénge zu

Menschenwirde herausgearbeitet und diskursiv beleuchtet.

*Die 20 Lander mit dem groRten Bruttoinlandsprodukt (BIP) im Jahr 2018:
https://de.statista.com/statistik/daten/studie/157841/umfrage/ranking-der-20-laender-mit-dem-groessten-
bruttoinlandsprodukt/. (23.09.2020).
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4.1 Konfuzianismus als Staatsideologie

Mit Hinblick auf den historischen Verlauf der chinesischen Staatsfiihrung bleibt eine
Auseinandersetzung mit dem Konfuzianismus nicht aus. Die Lehre des Konfuzius hat das

Wertesystem in China enorm gepragt und sich nicht zuletzt zur Staatsdoktrin etabliert.

Da China auf eine sehr lange Kulturhistorie zurtickblickt, fallt es schwer den genauen Zeitpunkt
des Aufkommens der chinesischen Philosophie zu benennen. In der herrschenden Literatur sieht
man die ersten Anfange allerdings bereits im spaten 6. Jahrhundert v. Chr. (BAUER 2018: 37).
Von diesem Zeitpunkt an bis hin zum Beginn der Qin-Dynastie um 221 v. Chr. durchlebte die
chinesische Philosophie grolRe Veranderungen, die insbesondere durch das politische Klima im
Land bedingt waren. Zu dieser Zeit stand das Land unter der Herrschaft der Zhou-Dynastie, die die
zuvor herrschende Shang-Dynastie unterworfen hatte und damit auch das bis dato herrschende
Weltbild. Fragen rund um die Entstehung und der Urspriinge der Welt und des Menschen waren
durch einen sehr kosmologischen Ansatz geprégt. Dabei zeichnete die Ahnenehrung einen
wesentlichen Bestandteil des Weltbilds aus (SCHMIDT-GLINTZER 2008: 28). Die Zhou-
Dynastie hatte im Laufe ihrer Herrschaft einen groRen Beitrag zur politischen und militarischen
Situation geleistet. Dies war insbesondere dem starken Festhalten am Lehnswesen zu verdanken
(TANG 2002: 43). Dieser Zustand hielt jahrhundertelang an, bis sich einige Provinzen etablierten.
Diese brachten das politische Zentrum der Zhou langsam ins Wanken und drangten geographisch
weiter ins Ostliche des Landes. Aufgrund dieser Verschiebung wird die Herrschaft der Zhou-
Dynastie in zwei zeitliche Herrschaftszeiten gegliedert, die der Westlichen und der Ostlichen Zhou
(KRIEGER 2003: 188). Durch den Anspruch zahlreicher Adelsfamilien, Heere und Bundnissen
auf die Vorherrschaft, kam es zur Zeit der Streitenden Reiche (/i [E i} 1 - Zhangué Shidai), die

militarischen Auseinandersetzungen zur Folge hatten und letztlich im Zerfall der Zhou-Dynastie
miindete (SCHMIDT-GLINTZER 1997: 65). Neben den kriegerischen Konflikten war es ebenfalls
eine Zeit, in der die chinesische Philosophie sich rasant weiterentwickelte und diverse
philosophische Richtungen entstanden. Deshalb spricht man von der Zeit der Hundert Schulen (i#%
T - zhiizi biijia) (SIMSON 2006: 69). Die politische Feindschaft zwischen den Adelshéausern
fihrte zu einem geistigen Konkurrenzkampf, der einen rasanten Fortschritt in der Wissenschaft

sowie in der Geisteswelt befeuerte. Diese innere Zerrissenheit des Landes warf viele Fragen

89



beziglich der Zukunft auf, die in vielen Menschen zugleich den Wunsch nach etwas Neuem

weckte. Zu ihnen gehdrte unter anderem der Philosoph Konfuzius.

4.1.1 Die Person Konfuzius

Unter Konfuzianismus wird die vom chinesischen Philosophen Konfuzius entwickelte Lehre
verstanden. Dabei ist anzumerken, dass der Terminus Konfuzianismus an sich ein westliches
Konstrukt darstellt und es in der chinesischen Sprache kein Pendant existiert. Der Begriff
Konfuzius wurde erstmals im 16. Jahrhundert von Missionaren verwendet. In China spricht man
viel mehr von ra jia (ff57), was Ubersetzt die Schule der Gelehrten bedeutet (MASON 2004: 118).
Basierend auf den friihesten Uberlieferungen kam Konfuzius im Jahre 551 v. Chr. in einer kleinen
Stadt im Staat Lu zur Welt. Er wuchs in bescheidenen Verhaltnissen auf und nahm als
Heranwachsender diverse Amter fir Adelsfamilien und an Firstenhofen an. Aufgrund der
politischen Zerrissenheit des Landes, suchte Konfuzius im Altertum Ldsungsansatze fir die
politische Misere der herrschenden Zhou-Dynastie ()& - Zhouchéo), um somit eine Orientierung
zu schaffen (FRANKE 1965: 28). So reiste er viel, um sich im Rahmen seiner Studie intensiver
mit dem Zhou-Reich auseinanderzusetzen, als dieses noch eine Einheit war. Nach seiner
langjéhrigen Studienzeit kehrte er nach Lu zurlick und bekleidete das Amt des Justizministers. Er
trug einen positiven Beitrag zur politischen Entwicklung bei und konnte dem Staat und besonders
den regierenden Herzog zum Aufschwung verhelfen (SIMSON 2006: 25). Seine Dienste wurden
jedoch im Laufe der Zeit immer weniger bendtigt, weswegen er sich langfristig zuriickzog und im
hohen Alter eine zwolfjahrige Wanderzeit antrat. Wahrend dieser Jahre versuchte er vergebens
seine politischen Vorstellungen, die im Folgenden behandelt werden, zu realisieren (VAN ESS
2009: 22).

4.1.2 Konfuzius Lehre
Im Kern der Lehre Konfuzius steht das Festhalten am Alten. Damit ist allerdings nicht gemeint,
dass kein Raum fiir Verédnderungen besteht und alles Innovative vehement abgelehnt wird. Im

Gegenteil, Konfuzius sieht beides in einem unmittelbaren Verhaltnis, bei dem das Alte zwingend
notwendig ist, um Neues zu schaffen (JASPERS 1957: 157).

90



Aus diesem Grund setzte er sich in seinen Studien hauptséchlich mit Traditionen und Gebrauchen
auseinander, die Uber Jahrhunderte hinweg nicht an Bedeutung verloren hatten. Mit Hinblick auf
die zersplitterte politische Situation im Land, suchte er nach einem allgemeinen Fundament, das
alle Menschen gemeinsam haben. Konfuzius meint, dass allein die Vergegenwértigung der
Geschichte einen guten Losungsweg darstellt. Fir ihn beginnt die Geschichte demnach erst mit der
Ordnung von Gesellschaft und des Regierens. Dabei bezieht er sich auf die vorbildhaften und
vollkommenen Gestalten von Yao und Shun, die zu den Urkaiser Chinas gehérten (SUN 2011:
222). Zu jener Zeit Uibergab man die Herrschaft an die Personen, die sich durch ihr vorbildlichen

Charakter, ihren ldealen und dadurch eines hoheren Menschseins auszeichneten.

Diese Nachfolgebestimmung hielt so lange an, bis sie durch die Erbfolge abgeldst wurde. Erst mit
der Zhou-Dynastie wurde erneut auf die alte Tradition zuriickgegriffen, weshalb Konfuzius den
Herzog von Zhou als Vorbild betrachtete. Durch die Zhou-Dynastie lieR sich die Autoritat des
Herrschers durch die Konzeption vom Mandat des Himmels (K4 - Tianming) begriinden. Dem
Herrscher wird das Mandat von der hdchsten Instanz, dem Himmel, verliehen. Somit ibernimmt
er die Verantwortung tber das Land und fungiert als Bindeglied zwischen Himmel und Erde. Falls
er jedoch dieser Verantwortung nicht gerecht werden sollte, kann ihm dieses Mandat vom Himmel

entzogen werden. Das Mandat hat somit keinen absolutistischen Charakter (LEE 2018: 82).

Konfuzius nach gibt es mehrere VVoraussetzungen, die gegeben sein sollten, um eine harmonische
und in sich funktionierende Gesellschaft zu verwirklichen. Also alles, was zu seinen Lebzeiten
nicht gegeben war. Um eine derartige Gemeinschaft schaffen zu konnen, bedarf es eines
Bezugspunkts zur gemeinsamen Kultur sowie dem Menschsein. Dazu muss der Mensch stets an
sich arbeiten und studieren, um sich als Mensch weiterzuentwickeln und sich vom Negativen der
Gesellschaft zu distanzieren (HUANG 2008: 13). Im Liji, ein Buch, das Konfuzius verfasst haben
solle, werden zahlreiche Verhaltensnormen aufgelistet, nach denen der Mensch sich richten soll.
So heift es:

Demjenigen, der es liebt, ohne dufleren AnlalR den Prinzipien echten Menschentums nachzuleben, und der
ohne duBere Bedrohung alles haf3t, was den Grundsitzen echten Menschentums entgegengesetzt ist, erscheint
die ganze Menschheit wie ein einziger Mensch. Daher beurteilt der héhere Mensch alle Probleme der
Lebensfithrung nach dem MafRstab seiner eigenen Personlichkeit; und dann bestimmt er die Regeln fiir das
gemeine Volk. (KONFUZIUS 1957: 127)

Hier wird verdeutlicht, dass der Mensch der Mafstab seiner eigenen Person darstellt. Erst wenn

jeder Mensch versucht, sich stets in Moral, Sitte und Tugend zu tben, kann ein friedvoller Zustand
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innerhalb der Gemeinschaft erzielt werden. Neben der eigenen, individuellen Entwicklung muss
der Mensch seine Beziehungen in seinen bereits bestehenden Lebensgemeinschaften verbessern.
Dies gilt nach Konfuzius in erster Linie fur die Familie, in der der Respekt untereinander,
insbesondere gegeniiber den Alteren, und die Liebe fiir die Geschwister und Eltern maRgebliche

Prinzipien sind. Daraus leitete Konfuzius die funf sittlichen Beziehungen (F4£ - Wi lan) ab, die

die wesentlichen Verhéltnisse zwischen den Menschen darstellen (SCHILLING 2010: 106).

Er differenziert zwischen dem Verhaltnis Herrscher und Untertan, Vater und Sohn, Ehepaare,
Bridern sowie zwischen Freunden. Auffallend hierbei ist, dass immer eine Person innerhalb der
Beziehung eine Ubergeordnete Stellung innehat, abgesehen zwischen Freunden. Die Struktur folgt
einer hierarchischen Natur. In der Literatur gibt es unterschiedliche Auffassungen, wie viel
individuelle Entfaltung dem Einzelnen eingeraumt wird, da die beschriebenen Beziehungen ein
starkes Uber- und Unterverhaltnis aufweisen (WEATHERLEY 1999: 38). Die herrschende Lehre
sieht in den verschiedenen Beziehungen eine Zuweisung der Rollen. Der Einzelne kann nicht
selbstbestimmt, autonom und frei entscheiden, welche Rolle er annehmen mdochte. Folglich ist
jeder gezwungen dieser vorbestimmten Struktur zu entsprechen und je nach Beziehungsgrad
gehorsam seine Rollenfunktion gerecht zu werden. Darauf beziehen sich ebenfalls die Gegner der
Universalitat von Menschenrechten, da den festgesetzten, sozialen Rollenstrukturen eine héhere
Wichtigkeit beigemessen wird als die individuellen Bedirfnisse des Einzelnen (MASON 2004:
13).

Dem wird entgegengehalten, dass die sittlichen Beziehungen zwar hierarchisch gepréagt sind,
jedoch zugleich eine wechselseitige Beziehung darstellen und die unterschiedlichen Rollen

einander brauchen. So filhrt Baker an:

Now these Five Human Relationships (wu-lun) were arranged in order of priority, and with the exception of
the last one were all superior/inferior relationships too; and so they were intended to give guidance as to the
correct weight to be put on any relationship. Properly observed there could be no conflict or friction within
Chinese society or within the family group, for every member of the family and of society was held tightly in
check by the duty and obedience which he owed to another. Properly observed there could be no conflict,
because there was no area of human intercourse not covered explicitly or implicitly by one or another of the
five clauses. (BAKER 1979: 11)

Solange jeder seiner Rolle gerecht wird, kdnnen zwischen den Beziehungen keine Reibungspunkte
entstehen. Vielmehr sorgt dies zur Harmonie innerhalb der menschlichen Beziehungen und im

gesamten sozialen Gefuige (ebd.). Unabhéngig davon in welcher Rolle sich der Mensch befindet,
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appelliert Konfuzius an die Kultivierung der eigenen Person und ihrer Humanitat. Ein besonderer

Fokus liegt auf letzteres und wird nachfolgend genauer beleuchtet.

4.1.3 Konfuzius Humanismus

Wie bereits festgestellt werden konnte, trégt jeder Mensch seinen eigenen Mafstab in sich. Der
Mensch soll sich selbst kultivieren, erst dann kann er innerhalb seiner Beziehungen und letztlich
der Gesellschaft einen Beitrag leisten und fiir Harmonie sorgen. Die menschlichen Beziehungen,
in der insbesondere die Familie im Vordergrund steht, beruhen auf dem Prinzip vom rén (12).
Darunter wird die Natur des Menschen und seine innewohnende Menschlichkeit verstanden
(KOLLER 2012: 199). Eine buchstabliche Ubersetzung fallt hierbei schwer. Der Begriff rén
besteht einerseits aus dem Zeichen fir Mensch{ und aus der Zahl zwei -, was die
zwischenmenschlichen Beziehungen veranschaulicht. Die Benutzung des Schriftzeichens 1 bringt
die bereits im friihen China bestehende Geisteshaltung zum Ausdruck. Der Mensch gilt demnach
als humanes, reflexives Wesen, welches sich tber sein Menschsein im Klaren ist (LUN 2009: 12).
Hier wird dem Menschen ein moralisches Verstandnis zugesprochen. Konfuzius fordert Giberdies
vom Menschen sich der Sitte entsprechend, moralisch und tugendhaft zu verhalten. Einer der
bekanntesten daraus ableitenden Grundprinzipien stellt die Goldene Regel dar, die besagt: “Was
ich nicht will, das andere mir zufiigen, das will ich auch nicht anderen zufligen.” (VAN ESS 2009:
31). Mit Hilfe dieses praktischen Grundsatzes kann die Menschlichkeit in wechselseitigen
Beziehungen zwischen Menschen (berprift werden, indem es den Menschen in die Position des
Gegenibers hineinversetzt (LIU 2013: 130).

In den Analekten von Konfuzius (&1 - lun yu) findet der Begriff rén insgesamt sechzig Mal
Verwendung. Aufgrund der unsystematischen Struktur der Analekten und der H&aufigkeit ist ein
eindeutiges Bild von rén erschwert mdglich. Da der Begriff sehr facettenreich ist, kann dieser sehr
breit aufgefasst werden. So nennt Lai funf unterschiedliche Aspekte von rén, die sich aus den
Analekten entnehmen lassen: rén als Humanitat, Liebe, die konfuzianische Goldene Regel, die
Pflege von besonderen Beziehungen und schlieBlich rén als ethisches Konzept (LAl 2008: 21f.)
Erst mit der Umsetzung von rén ist der Mensch imstande seiner menschlichen Natur, xing (¥: -
xing), zu entsprechen. Daher ist mit rén die allumfassende, universale Tugend gemeint, aus der
weitere Tugenden abgeleitet werden (HUANG 2008: 13).
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4.1.4 Das Konzept des edlen Menschen

Neben seiner Tugendhaftigkeit ist der Mensch imstande sich zu einem herausgehobenen Menschen
(B - Janzi) zu entwickeln. Der Terminus wurde urspriinglich als Bezeichnung der Nachkommen
von Adligen verwendet. Wortwortlich tibersetzt bedeutet Junzi Herrschersohn (GARDNER 2014:
18). Im konfuzianischen Sinne wird darunter ein Edelmann, der sich durch sein herausgehobenes
Wesen auszeichnet, verstanden. Konfuzius hat dem Begriff eine ethische Komponente zugrunde
gelegt und damit ein Idealbild des Menschen geschaffen. Die Vorstellung eines edlen Menschen
geht im Konfuzianismus mit der Idee der Selbstkultivierung seiner selbst einher. Ein Jiinzi zeichnet
sich durch seine vornehme, gebildete Art und menschliche Giite aus und versucht stets dem Leitbild
der Einheit vom Menschen und Himmel zu entsprechen (MASON 2004: 136). Ebenso hélt er an
traditionellen Werten fest und geht mit gutem Beispiel voran. Erst dann stellt er ein hohes Idealbild
fur die restliche Gesellschaft dar. Er verkorpert das Gegenbild des gewdhnlichen Menschen (/v A
- xidorén), der die Kultivierung seiner selbst nicht anstrebt und mithin keine gehobene Rolle
annimmt (WEATHERLEY 1999: 40). In einem Gesprach mit Konfuzius fragt sein Schuler Yen

Hui, was einen “Edlen” ausmacht:

Yen Hui fragt den Meister Kung, was zu einem Edlen gehore. Meister Kung sprach: ,,Durch Ausiiben von
Werken der Liebe kommt er der Gute der Gesinnung nahe. Durch sorgféltige Erwégungen kommt er der
Weisheit nahe. Er nimmt seine eignen Angelegenheiten nicht zu wichtig und die der andern nicht zu leicht.
Das ist die Art des Edlen.” Yen Hui sprach: ,,Darf ich fragen, wie die néchst niedrige Stufe beschaffen ist?*
Der Meister sprach: ,,Er handelt, ohne vorher gelernt zu haben, er trifft das Richtige ohne Nachdenken. Mein
Sohn, gib dir Miihe!* (WILHELM 1961: 97).

In dem aufgefiihrten Dialog wird verdeutlicht, dass die Entwicklung zum Jiinzi ein kontinuierlicher
Prozess darstellt, der allein durch das eigene Zutun vorangetrieben werden kann. Der Mensch soll
innerhalb der Gesellschaft seiner Rolle gerecht werden, indem er von seinen Trieben und Begehren
absieht. Er soll nicht egoistisch handeln, sondern seine Féahigkeit zur Empathie und
Mitmenschlichkeit fir den anderen erweitern (LEE 2014: 133). Es ist letztlich die standige
Bemuhung des Menschen, die zu seiner eigenen Vervollkommnung fihrt. Ein wichtiger Aspekt
hierbei ist, dass nach Konfuzius prinzipiell jeder Mensch die Voraussetzungen in sich tragt ein
Edelmann werden zu kdnnen, auch wenn dies letztlich nur sehr wenigen gelingt (WEATHERLEY
1999: 40). Deshalb kann von einem Potenzial die Rede sein, welches durch Mihe entwickelt

werden kann.
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4.1.5 Die moralische Natur des Menschen

Die zwei wichtigsten Vertreter der konfuzianischen Philosophenschule waren Xunzi und Mengzi.
Durch sie hat sich erst die Philosophie Konfuzius verbreiten und zu einer eigenstandigen
Denkstromung etablieren kénnen. Beide Philosophen konzipierten, basierend auf den Lehren

Konfuzius, unterschiedliche Konzepte von der Natur des Menschen.

4.1.5.1 Xunzi und die boése Natur des Menschen

Zum Lebenslauf von Xunzi (B] ¥ - Xanzi) ist nicht allzu viel bekannt. Sein Wirken lisst sich auf

das 3. Jahrhundert um die Zeit der Streitenden Reiche zurlickdatieren (HUANG 2008: 14). In
seinem gleichnamigen Werk fuhrt Xunzi an, dass die menschliche Natur an sich bdse ist. Er glaubt,
dass die natirlichen Neigungen des Menschen zu Konflikten und Unordnung fithren.®® Xunzi
betrachtet die menschliche Natur als einen angeborenen Zustand, der nicht angeeignet werden
muss. Fur ihn gibt es keinen Grund der Annahme, dass alle Menschen von Grund auf gut sind, da
sonst das Schaffen von Normen und Ritualen Uberflissig waren (WILHELM 1931: 142). Im

folgenden Ausschnitt seines Werkes wird dieser Gedanke sehr deutlich erkennbar:

Nun ist die Natur des Menschen mit der Geburt auf den Vorteil bedacht. Dieser Veranlagung folgend steht
man im Wettstreit mit anderen und lasst alles Zuvorkommen fahren. So entstehen Neid und Abscheu.
Demzufolge schleichen sich Gewalt und Intrigen ein. Dariiber gehen Redlichkeit und Treue verloren. Bald
nach der Geburt hat der (edle) Mann seine Freude an Weib und Gesang. Somit kommen Unzucht und Chaos
auf, die guten Sitten und alle Ordnung haben damit ein Ende. Folgt der Mann seiner Natur, seinen Verlangen,
folgt daraus notwendigerweise der Wettstreit, welcher die Standesordnung verletzt und die guten Sitten
durcheinanderbringt, so dass man wieder zur Gewalt greift. Von hierher gesehen ist die Natur des Menschen
bdse, und was an ihr gut ist, ist anerzogen. (KUBIN 2015: 132f.)

Die natirliche Veranlagung des Menschen ist demnach schlecht und bdse. Der Mensch ist bereits
von Geburt an gierig und pradestiniert, Ubel anzurichten und die Ordnung in Chaos umzuwandeln.
Es sei denn er (berwindet seine eigene Natur, indem er an sich arbeitet. Um moralisch und

tugendhaft sein zu konnen, bedarf es dieser Uberwindung.

80 Xunzi’s Auffassung von der Natur des Menschen erinnert an Thomas Hobbes Menschenbild, nach dem jeder
Mensch aufgrund seines Naturzustands auf seinen eigenen Erhalt bedacht ist.
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Das Werkzeug fir eine derartige Neugestaltung seiner selbst, ist durch das eigene Zutun und der
Umsetzung vom Ritus mdglich.%? Diese Transformation vom bosen Naturzustand des Menschen

hin zu einer edlen Person beschreibt Xunzi wie folgt:

[...] Alle guten Sitten sind das kiinstliche Produkt der Heiligen. Keinesfalls sind die urtimlich in unserer Natur
angelegt. Wenn denn nun also der Tépfer den Ton formt, um ein GefaR herzustellen, so ist dieses ein Produkt
des arbeitenden Mannes, entspringt also keinesfalls dessen menschlicher Natur. Wenn daher jemand ein Stiick
Holz zu einem GefaR verarbeitet, so rihrt dieses Produkt von seiner Arbeit her, entstammt nimmer seiner
menschlichen Natur. Die Heiligen haben vieles bedacht und machten sich vertraut mit der kiinstlichen Natur
des Mannes, und so schufen sie die guten Sitten und die entsprechenden Bestimmungen. [...] Alles Empfinden
jedoch, das nicht von selbst kommt, nennen wir kiinstliches, denn es entsteht erst nach gehériger Bemiihung.
[...] (KUBIN 2015: 139).

Die Natur des Menschen muss nach Xunzi mithin geformt werden. Mit Hilfe der Heiligen und ihrer
Schaffung von Riten, wird dem Menschen ein Leitfaden vorgegeben, wonach er handeln und
seinen eigenen Ausweg aus seinem Naturzustand vorantreiben kann. Die menschliche Natur ist
zwar schlecht, aber sie ist nicht unverbesserlich (SUNG 2016: 637). Xunzi sah somit durchaus die
Madglichkeit fir den Menschen, seinen Trieben zu entsagen. Obwohl Xunzi daran glaubt, dass der
Ausweg fur jeden Menschen gewéhrt wird, ist ihm zugleich bewusst, dass nicht jeder diesen
Prozess letztlich durchlauft. Der Mensch begehrt, was er nicht hat. Die daraus resultierenden
Entscheidungen basieren auf einer moralischen Blindheit, die durch das Fehlen von Erziehung,
rituellen Praxis und Moral entstanden ist (BAUER 2018: 105).

Ungeachtet seines negativen Menschenbildes sah Xunzi in der Fahigkeit des Menschen, sich
sittliches Verhalten anzueignen, eine Eigenschaft, die bei keinem anderen Lebewesen vorzufinden
ist. Dies zeichnet flir Xunzi den fundamentalen Unterschied zwischen Menschen und allen anderen
Lebewesen aus, weshalb er der Auffassung war, dass dem Menschen die meiste hochste Wirde
zukomme (OMMERBORN 2011: 368).

4.1.5.2 Mengzi

Zu dem wahrscheinlich bekanntesten Nachfolger von Konfuzius zahlt der Denker Mengzi (& f- -
Mengzi). Seine gleichnamige Sammlung von Dialogen — Mengzi ist ausschlaggebend fir seine
Lehre. Obwohl es eine langere Zeit gedauert hat, bis seine Lehre auf Anklang gestol3en ist, hat sie

bis zum heutigen Tag einen enorm wichtigen Stellenwert in der konfuzianischen Philosophie.

1 GOLDIN, Paul (2018): Xunzi. https://plato.stanford.edu/entries/xunzi/#HumaNatuXing. Stanford Encyclopedia of
Philosophy. (23.09.2020).
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Genauso wie sein Meister Konfuzius versuchte er, seine Lehren in das politische Geschehen zu
integrieren. Er soll um etwa 372 bis 289 v. Chr. gelebt haben (THALER 2004: 8).%% Im Gegensatz
zu Xunzi vertrat Mengzi die Auffassung, dass die menschliche Natur gut ist (3% - Xingshan).

Mengzis Vorstellung von der Natur des Menschen stellt eine ethische Theorie dar, die auf
Emotionen basiert. Fir ihn lasst sich die moralische Ausrichtung des Menschen auf angeborene
Emotionen und Winsche zurickfihren, die von Grund auf gut sind (GARDNER 2014: 51). Er
fuhrt an, dass alle Menschen aufgrund ihrer biologischen Ausstattung eine Neigung zum Guten
besélRen. So heillt es in Mengzi 6A6:

Jeder Mensch hat ein Herz, das anderer Leiden nicht mit ansehen kann. Die Koénige der alten Zeit zeigten ihre
Barmherzigkeit darin, daf sie barmherzig waren in ihrem Walten. Wer barmherzigen Gemiits barmherzig
waltet, der mag die beherrschte Welt auf seiner Hand sich drehen lassen: Dal} jeder Mensch barmherzig ist,
meine ich also": Wenn Menschen zum erstenmal ein Kind erblicken, das im Begriff ist, auf einen Brunnen
zuzugehen, so regt sich in aller Herzen Furcht und Mitleid. Nicht weil sie mit den Eltern des Kindes in Verkehr
kommen wollten, nicht weil sie Lob von Nachbarn und Freunden ernten wollten, nicht weil sie iible Nachrede
furchteten, zeigen sie sich so. VVon hier aus gesehen, zeigt es sich: ohne Mitleid im Herzen ist kein Mensch,
ohne Schamgefiihl im Herzen ist kein ohne Bescheidenheit im Herzen ist kein Mensch, ohne Recht und
Unrecht im Herzen ist kein Mensch, Mitleid ist der Anfang der Liebe, Schamgefiihl ist der Anfang des
Pflichtbewultseins, Bescheidenheit ist der Anfang der Sitte, Recht und Unrecht unterscheiden ist der Anfang
der Weisheit. Diese vier Anlagen besitzen alle Menschen, ebenso wie sie ihre vier Glieder besitzen. Wer diese
vier Anlagen besitzt und, von sich behauptet, er sei unfahig, sie zu iben, ist ein Rauber an sich selbst [...].
(MENGZI 2016: 73).

Hiernach hat der Mensch von Geburt an Neigungen zu Mitleid, Scham, Respekt und besitzt die
Féahigkeit zwischen Recht und Unrecht zu differenzieren. Dabei handeln es sich nach Mengzi, um
die vier grundlegenden menschlichen Tugenden. Diese sind naturgegeben und missen wie
Sprossen gepflegt werden, um zu wachsen. Jeder Mensch besitzt demnach alle VVoraussetzungen,
um sich selbst zu kultivieren, nur muss er diese wahrnehmen und stetig an sich arbeiten (THALER
2004: 9). Dies bedeutet zugleich, dass Mengzi von der Gleichheit der Menschen ausgeht. So heil3t

es weiter im Mengzi 6A7:

[...] Nicht als ob der Himmel ihnen verschiedene Anlagen gegeben hatte; die Verhaltnisse sind Schuld daran,
durch die ihr Herz verstrickt wird. [...] Alle Dinge, die zur selben Art gehdren, sind einander &hnlich, warum
sollte man das allein beim Menschen bezweifeln? Die Heiligen sind von derselben Art wie wir. [...] (Mengzi
2016: 183)

Diese Passage verdeutlicht, dass Mengzi ein sehr positives Bild vom Menschen vertrat. Die
naturgegebenen Neigungen und Vorlieben bilden mithin das Fundament von moralischen Normen

und Praktiken. Folglich hat der Mensch die Mdglichkeit durch seine naturrliche Beschaffenheit, ein

62 Es gibt unterschiedliche Auffassungen zu seinen Lebzeiten. Van Ess gibt die traditionelle Ansicht an. Huang
hingegen flhrt 372-298 v. Chr. an (HUANG 2008: 14).
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guter Mensch zu werden. Seine angeborenen Tendenzen zum Guten kdnnen sich in ausgepragten
moralischen Emotionen manifestieren und letztlich die aufgefuhrten Tugenden vollstandig
entwickeln. Zudem deutet Mengzi an, dass Boses eher aus den Verhaltnissen entsteht als aus der
Natur, was sein politisches Engagement fiir bessere Verhaltnisse, um bessere Menschen zu
schaffen, nachvollziehbar macht. Anders als Xunzi sieht er die Heiligen auch nicht als
Sonderformen der menschlichen Art. Da Heilige letztlich Menschen waren, zéhlen sie zur selben
Art und ihrer Heiligkeit diirfe somit nicht in einer andersgearteten Natur gesucht werden, sondern
in den positiven Seiten der menschlichen Natur.

Es kann festgehalten werden, dass die beiden konfuzianischen Denker, Xunzi und Mengzi, bei
ihren Ausfiihrungen dasselbe Ziel verfolgten, nur einen unterschiedlichen Ausgangspunkt haben.
Xunzi geht von Anbeginn der Geburt des Menschen von seinen bodsen Neigungen aus, die
zwangslaufig zu Unordnung innerhalb der Gesellschaft fiihren (CUA 2005: 7). In Seinem Werk
legt Xunzi mehrfach Argumente gegen Mengzi's scheinbar widersprichliche These dar, dass die

menschliche Natur an sich gut ist. So flhrt er an:

Meng Zi sagte einmal: ,,Dass ein (edler) Mann sich im Lernen befleiligt, ist Ausdruck seiner guten Natur.”
Ich, Xun Zi, habe dazu das Folgende beizutragen: Das ist nicht so. Meng Zi hat noch nicht den Unterschied
von natdrlicher Anlage und kiinstlicher Formung zu scheiden vermag. Eine jegliche Natur ist vom Himmel
gegeben, sie kann nicht erlernt, nicht bemiht werden. Die guten Sitten (liyi) dagegen haben die Heiligen
geschaffen. Man kann sie studieren, man kann sie erwerben.

Durch das Studium befahigen uns ihrer, durch die Ubung beherrschen wir sie. Was aber nicht erlernt, nicht
bemuht werden kann, das ist, was bei uns die natiirliche Anlage heiflt. Was wir dagegen theoretisch wie
praktisch erarbeiten, heiflt bei uns Anerziehung. So also unterscheidet man die angeborene von der
kunstlichen Natur. [...] (KUBIN 2015: 137).

Mengzi hingegen behauptet, dass die menschliche Natur die Voraussetzungen der Tugend
erschafft, die mit Mihe kultiviert werden muss, damit der Mensch sich moralisch weiterentwickelt.
Xunzis Kritik beruht auf eine nicht naher erlduterte Unterscheidung der kunstlichen Formung und
der natdrlichen Anlagen. Denn die kiinstliche Formung kann ja durchaus zur natirlichen Anlage
des Menschen dazugehdren und wirde auch plausibler den Umstand erklaren, warum aus
angeblich grundbdsen Menschen plotzlich Heilige werden kénne. Oder warum uberhaupt das
Bedurfnis nach Heiligkeit gegeben sein soll, wenn doch zu menschlicher Natur das Bdse
fundamental sei. Diesen logischen Widerspruch 16st Mengzi dadurch auf, dass er den Menschen

als gut setzt. Jede Veredlung des Menschen kann dann auf das Fundament des Guten erbaut werden.
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Mit seiner systematischen Ausarbeitung von der menschlichen Natur hat Mengzi die
konfuzianische Philosophie maRgeblich gepragt. Aufgrund seiner Vorstellung der moralischen
Gleichheit aller Menschen, stellt sich die Frage, ob seine Gedanken Schnittpunkte mit der Idee der

Menschenrechte sowie der Wirde des Menschen aufweisen und sich vereinbaren lassen.

4.1.6 Mengzis Konzept der Menschenwdirde

Es konnte bislang festgehalten werden, dass Mengzi ein sehr positives Menschenbild vertrat. Nach
Mengzi verfugt jeder Mensch ber die vier Tugenden, die in seinem Menschsein veranlagt sind. Er
hat demnach die Fahigkeit sein Potenzial auszuschépfen, um sich zu einem Moralwesen zu
entwickeln. In diesem Zusammenhang stellt sich die Frage, wie sich diese positive Veranlagung

der menschlichen Natur begriinden lasst.

Zuvor wurde bereits im Kontext der Rechtfertigung der staatlichen Gewalt des Herrschers
ersichtlich, dass die menschliche Natur und der Himmel in starker Wechselwirkung
zueinanderstehen.®® Schon in der Shang-Zeit wurde der Himmel als hichste Instanz betrachtet. In
der Zhou-Zeit wurde dieser Gedanke fortgefuhrt und erweitert, indem die Vorstellung vom Himmel
zu einem Himmelsgott erweitert wurde (HUANG 2008: 47). Der Himmel (X - tian) und der

Mensch (A - rén) befinden sich in einem unmittelbaren Geflige zueinander. Dieses Konzept der

Einheit der beiden Instanzen verleiht der konfuzianischen Lehre eine transzendentale Komponente,
indem es den Himmel als Gott ([ - shangdi) anhebt (LEE 2013: 110).

Das dichotomische Verhéltnis zwischen Menschen und Himmel ist im Konfuzianismus von hoher
Relevanz, wenn es um die Begrundung der menschlichen Stellung und seiner Wiirde geht. Einen
erheblichen Einfluss auf das Konzept der Menschenwuirde innerhalb der konfuzianischen Lehre
hat Mengzi. In seinem Buch VI A16 geht er auf die Differenzierung zwischen dem himmlischen

und dem menschlichen Rang ein. So heif3t es:

[..] Es gibt einen gottlichen Adel®* und einen menschlichen Adel. Gtigkeit, Gerechtigkeit,
Gewissenhaftigkeit, Zuverlassigkeit, unermidliche Liebe zum Guten: das ist der géttliche Adel. Fiirst sein
oder Hoher Rat oder Minister: das ist der menschliche Adel kam danach von selber. Heutzutage pflegt man
seinen gottlichen Adel, um den menschlichen zu erlangen. Wenn man den menschlichen Adel erreicht, so

83 siehe Kapitel 4.1.2 Konfuzius Lehre. Um als Staatsgewalt agieren zu diirfen, bedurfte es des “Mandat des Himmels”.
64 Bei Richard Wilhelms Ubersetzung des Mengzi ist statt des Ausdrucks des himmlischen Rangs, die Rede vom
gottlichen Adel. Dies hangt damit zusammen, dass Wilhelm als glaubiger Christ Termini im Lichte der Religion
libersetzt. Siehe TIEDEMANN, Paul (2006): Der Streit der Sinologen um die Menschenwirde. S.83, Fulinote 5.
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wirft man den géttlichen Adel weg. Das aber ist die schlimmste Verblendung. Und schlieflich fiihrt es doch
zum sicheren Untergang. (MENGZI 2016: 189).

In der angefiihrten Passage unterscheidet Mengzi einerseits zwischen dem himmlischen und
andererseits dem menschlichen Rang, der jeweils unterschiedlich begriindet wird. Der menschliche
Rang stellt eine Position dar, den sich die Menschen untereinander verleihen. Dazu zahlt
beispielsweise die Bekleidung von hohen Amtern, wie das eines Ministers. Hierbei handelt es sich
um einen menschlichen Wert, der in Verbindung mit einer bestimmten, meist hohen Position
erlangt wird (rénjué - A &F) (PO WAH 2007: 470). Der himmlische Rang hingegen zeichnet sich
durch die bereits aufgeflhrten, verschiedenen Tugenden aus. Dabei handelt es sich um einen
,,durch Moralitit bestimmten oder konstituierten Wert”, der allein vom Himmel verliehen wird
(tianjué - K &%) (PAUL 2006: 123). Der himmlische Rang betont die Anerkennung des Menschen
aufgrund seines Menschseins und gleichzeitig seiner Fahigkeit moralisch und menschlich zu
handeln. Er misst dem Menschen einen Wert bei, der weder ersetzt noch durch Materielles erlangt
werden kann. Vielmehr stellt er eine innewohnende Wertigkeit dar, die allen Menschen in
gleicherweise zukommt und den Menschen von anderen Lebewesen hervorhebt (ZHANG 2016:
24). Dariiber hinaus behauptet Mengzi, dass jeder Mensch nach seiner Wiirde strebe und dass es
sein Wille sei, diese zu erlangen. Allerdings besitze er darlber hinaus tber eine Wirde, die ihm
weder bewusst ist noch weggenommen werden kann. Hierzu wird primér auf das Buch VI 17a

Bezug genommen:

[...] Der Wunsch nach Ehre liegt allen Menschen am Herzen. Alle Menschen haben Ehre in sich selbst, ohne
daB sie daran denken. Die Ehre bei den Menschen ist nicht die echte Ehre. Wen ein Herrscher ehren kann,
den kann ein Herrscher auch erniedrigen. Im Buch der Lieder heif3t es: ,Er gibt uns siiRen Weins genug. Und
sittigt uns durch seine Giite.' Damit ist gesagt, dai3, wer sich sattigt an Giite und Gerechtigkeit, nicht mehr
nach anderer Leute Fett und feinem Reis begehrt. Wer so lebt, dal weit und breit sein Name einen guten
Klang hat, der begehrt nicht nach anderer Leute Schmuck und Stickerei." (MENGZI 2016: 189).

An dieser Stelle unterscheidet Mengzi zwischen zwei Formen der Wiirde. Zum einen die Wirde,
die als Reputation verstanden wird und zum anderen die ,,gute Wiirde”, die dem Menschen a priori
zukommt und auch nicht weggenommen werden kann (ROETZ 1998: 26). Dieser Kontrast kommt
besonders durch sein Beispiel des Machthabers zum Ausdruck, in dessen Entscheidungsspielraum

es ist, jemanden zu erniedrigen. Die letztere genannte Wurde konne hingegen von einem
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Machthaber nicht angetastet werden.®® Neben dem Appell Mengzis an die Wiirde des Menschen
wird ferner sein auf Moral und Humanitat basierendes Herrschaftskonzept ({1 - Rénzhéng)

deutlich. Danach spricht er sich ausdrucklich gegen eine autokratische Herrschaftsform aus und
fordert stattdessen eine Herrschaft, die im Interesse des VVolkes agiert (OMMERBORN 2008: 21).

Ein weiterer Aspekt, der durch die zitierte Liedpassage veranschaulicht wird, ist die menschliche
Giite. Die Lehre Mengzi’s darf an dieser Stelle jedoch nicht auf eine bloBBe Lehre der Giite reduziert
werden. Durch seine Menschlichkeit wird der Mensch in seinen Fahigkeiten vervollstandigt. Er
erflllt einen hdheren Zweck als seinen sinnlichen Bedurfnissen nachzugehen (ZHANG 2016: 58).
Des Weiteren lasst sich eine weitere Besonderheit in der Textstelle erkennen, indem Mengzi fir
den Begriff der Wirde nicht die vom Himmel verliehene Wirde verwendet. Stattdessen sei die
Rede von der ,,guten Wiirde” (& - lianggui), die als eine Ubernahme der moralischen Instanz
des Himmels verstanden wird und sich zugleich zu einer in jedem Menschen befindenden
moralischen Quelle entwickelt (ROETZ 2013: 29). Allerdings gibt es keine einhellige Meinung
hinsichtlich der Ubersetzung des Begriffs gui. Wihrend es Stimmen gibt, die eine Ubertragung des
Begriffs mit Wirde beflirworten, wird diesen entgegengehalten, dass es sich vielmehr um einen
Wert handelt, der zu ehren ist. In der aufgefiihrten Stelle jedoch stelle ,,die Werthaftigkeit des
Menschen [...] (ein) Bestandteil menschlichen Wesens” dar und kénne demnach ,,als Synonym fiir

tianjue* verstanden werden (PAUL 2006: 124)

Aus dieser Wertigkeit, entspringt zudem nicht nur die Achtung und der Respekt der Mitmenschen,
sondern ebenfalls die eigene Achtung vor sich selbst (ebd., S.122). Dies wird in der folgenden
Passage des Buchs VI A10 hervorgehoben:

Angenommen, es handle sich um einen Korb Reis oder eine Schissel Suppe. Leben oder Tod hangen davon
ab, ob man sie bekomme oder nicht bekomme. Wenn sie unter Scheltworten angeboten werden, so wird selbst
ein Landstreicher sie nicht annehmen; wenn sie mit einem Fuf3tritt hingeworfen werden, so wird selbst ein
Bettler sich nicht herablassen, sie anzunehmen. (MENGZI 2016: 186)

Innerhalb der Sinologie gibt es Stimmen, die in der Konzeptionierung des Wiurdebegriffs bei
Mengzi Parallelen zum heutigen westlichen Konzept der Menschenwiirde sehen. Dazu gehort
beispielsweise Gregor Paul. Nach Paul weist die VVorstellung Mengzis einer unverduf3erlichen und

inhdrenten Wirde sowie der Bemessung einer hoheren Stellung des Menschen im Vergleich zur

8 ROETZ, Heiner (1996): Zeit-Debatte Gber die Menschenrechte: Der Kultur Chinas sind individuelle
Freiheitsrechte nicht fremd. Konfuzius und die Wiirde des
Menschen.https://www.zeit.de/1996/47/konfuz.txt.19961115.xml/komplettansicht
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Tierwelt, Schnittmengen mit der westlichen Philosophie auf (PAUL 2010: 246). Der Mensch sei
mit der Fahigkeit zur Moral ausgestattet, die es ihm ermdglicht gerecht und menschlich zu handeln
und sich zu kultivieren. Diese Fahigkeit hebt ihn von der Tierwelt ab und wird im Buch VII
Abschnitt A37 besonders deutlich:

Einen fiittern, ohne ihn zu lieben, das heif’t, ihn wie ein Schwein behandeln. Einen lieben, ohne ihn zu ehren,
das heiflt, ihn wie ein Haustier halten. Ehrfurcht und Achtung muf} da sein, ehe man einem Geschenke
darbringt. Wenn man einen nur mit den Zeichen der Ehrfurcht und Achtung abspeisen will, ohne daR sie
wirklich vorhanden wiren, so 148t sich ein anstandiger Mensch dadurch nicht festhalten (Mengzi 2016: 218).

Dass im Konfuzianismus und besonders in der Lehre von Mengzi das Konzept einer immanenten
Menschenwirde vorzufinden ist, die der westlich-abendlandischen Vorstellung entspricht, vertritt
ebenfalls Heiner Roetz. Seiner Meinung nach entspricht die von Mengzi behauptete
,UnverduBerlichkeit und Vorstaatlichkeit der menschlichen Wiirde [...] [dem] Grundprinzip vieler

westlicher Verfassungen” (ROETZ 1998: 27).

Allerdings gibt es auch Gegenstimmen. Dazu gehort beispielsweise der Sinologe Hans-Georg
Moller. Er sieht im Deutungsaufbau hinsichtlich der Reihenfolge einen Fehler und bezieht sich
besonders auf die These von Roetz. Nach Mdller stelle Roetz das Individuum und dessen Wiirde
an erster Stelle und an zweiter die politische Ordnung, die sich nach dem einzelnen Menschen

orientieren musse:

Menzius kommt von der Problematik der sozialen Ordnung ausgehend tatsachlich zu dem SchluB, die
Menschen hatten eigentlich gute Gefuhlsregungen [...] und hatten deswegen Verhaltensdispositionen wie
Mitmenschlichkeit, Schicklichkeit, Sittlichkeit und Einsicht. Er zieht aber deswegen, wie ich meine, trotzdem
keine Schliisse auf eine ,,individuelle Wiirde” im menschenrechtlichen Sinne. Menzius interessiert sich flir
das Innenleben der Menschen erstens nur, insofern es fur die Ordnungstatigkeit der Herrschenden wichtig ist,
und zweitens, insofern es verhaltensrelevant ist. (MOLLER 1999: 117).

Nach Moller war es Mengzis Intention, die Voraussetzungen fur eine politische Ordnung zu
schaffen und sich dann erst der menschlichen Beschaffenheit zu widmen. Demnach liege es nicht
im Interesse jedes einzelnen Menschen auf seine individuelle Wirde zu beharren, die zudem von
allen zu achten ist. Es sei vielmehr im Ermessen jedes Einzelnen dem Wohle der Ordnungsstruktur
zu entsprechen. Eine Vorrangstellung der individuellen Wiirde des Menschen wiirde diese Ordnung
nur geféhrden, weshalb Mengzi kein Konzept einer individuellen Menschenwiirde postuliert
(MOLLER 1999: 119). Diesen herrschenden Dissens innerhalb der Sinologie sei nach Tiedemann
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der Tatsache geschuldet, dass zwischen einem autonomen und heteronomen Verstandnis der
Menschenwiirde nicht differenziert wird (TIEDEMANN 2006: 89).5

4.1.7 Konfuzianismus und Recht

Durch die gesammelten Gesprache mit Schiilern, Lunyt, konnte die Lehre Konfuzius nach seinem
Tod weiter existieren. Einen wesentlichen Beitrag haben Mengzi und Xunzi geleistet, die durch ihr
Wirken die Lehre mal3geblich gepragt und fortgefiihrt haben. Doch welche praktische Relevanz
hinterlie der Konfuzianismus und welche Auswirkungen hatte es auf politischer und rechtlicher

Ebene im Staat?

In erster Linie handelt es sich beim Konfuzianismus um eine Morallehre, die eine Anleitung fir
den menschlichen Umgang darstellt. Der Konfuzianismus beinhaltet eine sehr lebensnahe Haltung
mit einem starken praktischen Bezug fiir den Menschen. In seiner reinen Form allerdings
beansprucht er keine rechtliche Wirkungsmacht. Im Gegenteil, das Recht wird als etwas
Belangloses angesehen (MASON 2004: 143). Diese Haltung entspringt primér aus der positiven
Vorstellung des Menschen und seiner Fahigkeit sich sittlich richtig zu verhalten und zu handeln.
In diesem Kontext sind die Riten, auf die eingangs eingegangen wurde und Konfuzius bei der

Entwicklung seiner Lehre maRgeblich beeinflusst haben, von essentieller Bedeutung. Mit Riten, (

i - 1Y), sind Normen gemeint, die fiir eine gesellschaftliche Ordnung sorgen sollen. Sie umfassen

Verhaltensregeln, nach denen sich die Menschen richten, um als ein harmonisches,

gemeinschaftliches Gefuge funktionieren zu kdnnen (ZHANG 2014: 5).

Dieser Verhaltenskodex hangt stark davon ab, in welcher gesellschaftlichen Beziehung sich der
Einzelne befindet. Die Gesellschaft ist nach Konfuzius stark hierarchisch strukturiert, sodass klare
Uber-und Unterverhiltnisse entstehen.®’” Durch das Festhalten an 1i triigt der Mensch zur Harmonie
innerhalb dieser verschiedenen Beziehungen bei. Eberl-Borges fasst es zutreffend zusammen:

Es geht dabei um die Pflege von Werten wie Ordnung, Tugend, Kompromissbereitschaft, Eintracht und
Pflichtbewusstsein. Wer sie verinnerlicht, entwickelt innere Autoritét - und zugleich ein Gefiihl fur Scham
und Gesichtsverlust. Beides hilft, die Ordnung aufrechtzuerhalten. Insbesondere wird es der Mensch
vermeiden wollen, unangenehme Emotionen wie Scham zu empfinden. (EBERL-BORGES 2018: 21).

8 Wie zuvor unter 2.1 naher dargestellt.
67 Siehe 4.1.2 - Funf sittlichen Beziehungen
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Insbesondere das Schamgefihl ist innerhalb der unterschiedlichen Beziehungsebenen von
entscheidender Rolle, wenn eine soziale Ordnung gewahrleistet werden soll. Durch das Empfinden
von Scham wird nach dem Konfuzianismus dem Menschen viel starker die Differenzierung von
Recht und Unrecht vermittelt. Er handelt nach einem bestimmten Idealtypus, dem er stets versucht
gerecht zu werden. Es bedarf demnach an Vorbildern, den der Mensch nacheifern kann. Wenn die
Taten dieser vorbildlichen Vorstellung nicht entsprechen, dann hat der Mensch nicht nur einen
Fehler begangen, sondern vielmehr in moralischer Hinsicht versagt. Erst durch dieses Bewusstsein,
wird der Mensch in seinem zukinftigen Verhalten gepragt (KAMINSKI 1973: 144).

Im dritten Kapitel des zweiten Buches im Lunyu, mit dem Titel Gesetz und Geist bei der

Staatsregierung, wird genau dieser Aspekt angesprochen. So heif3t es:

[...] Wenn man durch Erlasse leitet und durch Strafen ordnet, so weicht das Volk aus und hat kein Gewissen.
Wenn man durch das Kraft des Wesens leitet und durch Sitte ordnet, so hat das Volk Gewissen und erreicht
(das Gute). (KONFUZIUS 2013: 28).

Aus diesem Grund sieht der Konfuzianismus keinen Gebrauch von Gesetzen, da diese kein
wirkliches Schamgefiihl im Menschen auslésen. Gleiches gilt fur den bereits genannten Edelmann
(Jinzi).®® Der Edelmann hat als autoritéire Instanz die Pflicht diesen vorbildlichen Idealtypus nach

aufBBen hin zu verkorpern und als gutes Beispiel voranzugehen.

4.1.8 Legalismus

Der Legalismus schenkt im Gegensatz zum Konfuzianismus sowohl der Tradition als auch dem
Altem keine grof3e Beachtung. Im Fokus liegen das Recht und die Gesetze, denen eine enorm hohe
Bedeutung beigemessen wird. Dies wird damit begriindet, dass die traditionellen Mechanismen zur
Kontrolle der Gesellschaft nicht effektiv genug seien (LEAMAN 2001: 314). Nach dem
Legalismus (fdjia - %:2) flhrt allein das Festhalten von Gesetzen zu einer sozialen Ordnung
innerhalb der Gesellschaft. Scham oder moralisches Denkvermégen spielen hierbei kaum eine
Rolle. Sie werden durch ein Strafsystem und Angst ersetzt, denn erst dadurch sieht der Mensch von
seinen moglichen Unrechtstaten ab (WEATHERLEY 1999: 54). Die Bedeutung des Legalismus
wuchs im Laufe der Zeit der Streitenden Staaten. Die Zersplitterung innerhalb des Landes kam im

Jahre 221 v. Chr. zum Ende als das Land politisch unter der Qin-Dynastie vereint wurde

68 Sijehe dazu 4.1.4
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(KRIEGER 2003: 189). Es war in besonderem MaRe die philosophische Ausrichtung des
Legalismus, der den Staatsaufbau und das Rechtswesens pragte und mitbestimmte. Gegenteilig zu
anderen philosophischen Denkstromungen, konzentrierte sich der Legalismus auf den
gegenwartigen Zustand der Gesellschaft und versuchte daraufhin mit neuen Ansétzen zu reagieren.
Dementsprechend wurde kontrar zur konfuzianischen Lehre die Rickbesinnung auf die Tradition
nicht in den Vordergrund gestellt. Er entsprach dem europdischen Verstandnis der Realpolitik
(DONNELLY 2013: 139).

Die Legalisten lehnten den Konfuzianismus vehement ab. Diese Abneigung gegenuber der
konfuzianischen Lehre ging so weit, dass der erste Qin-Kaiser, Qin Shihuangdi (&4 & - Qin
Shihudngdi) den Auftrag gab, jegliche Schriften der Lehre verbrennen zu lassen sowie Anfechter
des Konfuzianismus zu verfolgen (AUST/GEIGES 2012: 21). Das Ziel der Legalisten war eine
stabile Gesellschaftsordnung zu schaffen. Um dies zu erreichen, bedurfte es der Kombination von
drei Eckpfeilern: Macht (2 - shi), Methode (ff - shu), Gesetz (% - fa). Erst indem diese drei
Instrumente gegeben sind, kann ein Staat regiert werden (FENG 1983: 318). In diesem
Zusammenhang hatte fur die Legalisten vor allem die Staatskontrolle eine entscheidende Rolle
gespielt, da ahnlich wie bei Xunzi, im Legalismus der Mensch von Natur aus als schlecht angesehen
wird. Damit man dieser Natur entgegenwirkt, bendtigt der Staat eben diese Instrumente, um
regieren und kontrollieren zu kénnen (ZHOU 2017: 623). Die Verfechter des Legalismus vertraten
eine rabiate Haltung gegeniiber Rechtsbriichen. Sie handelten stark nach dem Prinzip des strengen
Rechts, wonach es keinen Raum fur Billigung gab. Diese Haltung spiegelte sich in besonderem
Male im Strafrecht der Legalisten wider. Um die Bevolkerung zu belehren, wurden harte Strafen
auferlegt. Nach der Ansicht der Legalisten konnte allein mittels strikter MalRnahmen gegen das
Volk vorgegangen und Frieden gestiftet werden (EBERL-BORGES 2018: 53). Diese Methode
verdeutlicht die legalistische Vorstellung des Regierens, die durch Machtanwendung der Autoritat
gekennzeichnet ist. Auf diese Weise wurden Probleme innerhalb der Gesellschaft zu wenig
Beachtung gewidmet. Das konfuzianische Gedankengut, dem Menschen zu einem Moralwesen aus
der Gesellschaft heraus zu bilden, wird im Legalismus ganzlich ignoriert. Ebenso wie die
Konfuzianer kdnnen Legalisten nicht als Juristen betrachtet werden. Vielmehr handelte es sich bei
ihnen um Politiker, die das Gesetz dem Volk aufoktroyieren und dadurch Macht auslben
(HEUSER 2006: 73).

Die Lehren des Legalismus konnten sich als Staatsideologie nicht langfristig durchsetzen und
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hielten bis 206 v. Chr. an, als die Qin-Dynastie durch die Han abgeldst wurde. Dennoch hinterlie
sie grundlegende Spuren und fand vereinzelt Zugang in das Recht sowie in die konfuzianische
Staatsordnung, die fortan als Grundlage des Staatsgebildes diente (MASON 2004: 147).

4.1.9 Die Entwicklung des Konfuzianismus seit der Han-Dynastie

Unter der Han-Dynastie wurde der Konfuzianismus zwar als Staatsideologie eingefuhrt, allerdings
nicht in seiner reinen Form. Vielmehr wurde der Konfuzianismus derart an die politische Situation
angepasst, sodass er als politisches Instrument benutzt werden konnte (WILHELM 2007: 75).
Demnach erlangte der Konfuzianismus zum ersten Mal eine Stellung mit politischer

Wirkungsmacht. So fiihrt Jaspers an:

Der verworfene Konfuzianismus wurde wiederhergestellt. Das neue Gebilde der Staatsmacht, die ihre
Autoritat durch den konfuzianischen Geist gewann, ist also zum Teil aus Motiven und Situationen erwachsen,
die Konfuzius selbst fremd waren. Er hatte nichts anderes als den Lehensstaat gekannt. Jetzt gewann der
Konfuzianismus seine neue Denkgestalt mit seiner faktischen Herrschaftsmacht. Die Literaten wurden zu
Funktiondren der Birokratie. Sie entwickelten eine Orthodoxie bis zum Fanatismus, zugleich im Interesse der
Geltung ihres Standes. Der Konfuzianismus wurde zugerichtet auf die Ausbildung der Beamten. Das
Schulsystem wurde als staatliches Erziehungssystem eingerichtet, die Lehre ausgebaut zwecks Ordnung und
Heiligung des Staatswesens [...] (JASPERS 2007: 182f).

Hieraus lasst sich entnehmen, dass der Konfuzianismus in der Han-Zeit politisiert wurde und
mithin in verschiedenen Bereichen des Staatswesens praktische Anwendung fand. Gleichzeitig
hatte sich der Konfuzianismus zu einem Konstrukt entwickelt, das wenig mit den urspriinglichen
Ideen Konfuzius gemein hatte. Der Konfuzianismus stellte keine eigenstandige Lehre mehr dar,
sondern vielmehr eine Vermischung von diversen philosophischen und politischen Vorstellungen
(N12004: 39).

Nach dem Untergang der Han-Dynastie fiel das Land erneut in zersplitterten Machtstrukturen. So
konnten erstarkende religidse und philosophische Weltanschauungen, wie der Buddhismus und der
Daoismus, auf Anklang stoen. Auch wenn dies keine vollkommene Abwendung vom
Konfuzianismus bedeutete, so hatte dies dennoch Auswirkungen auf die Geltungsmacht des
Konfuzianismus (BAUER 2018: 142). Eine wesentliche Erneuerung erfuhr der Konfuzianismus
erst zur Song-Dynastie, 960 bis 1279 n. Chr., indem auf die traditionelle Lehre zuriickgegriffen

wurde und sowohl in der Philosophie als auch in der Politik nochmals florierte.
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In der Song-Zeit gelang der neue Aufstieg des Konfuzianismus zu einer gesellschaftlich wie auch intellektuell
bestimmenden Stromung, die sowohl ordnend und Werte bildend nach oben in die staatlichen Institutionen
wirkte, als auch nach unten in die soziale Mikrostruktur der Dorfer und Clanverbande. (TABERY 2009: 24)

Aus diesem Grund wird diese neu entfaltende Form der Traditionellen als Neokonfuzianismus
bezeichnet. Das Bedurfnis nach einer Erneuerung entsprang aus der politischen und geistigen
Misere, in der sich das Land befand. Teile des Landes wurden von fremden Stammen und Volkern
besetzt. Diese negative Entwicklung wurde den Herrschern zugerechnet, die scheinbar nicht im
Sinne edler und tugendhafter Herrscher agierten (GARDNER 2014: 71). Der Neokonfuzianismus
zeichnete sich insbesondere durch das Wiederbeleben und zugleich der Weiterentwicklung der
geistigen Haltung aus. Der wichtigste Vertreter war der Denker Zhu Xi (4<% - Zhii X1), der zu
einer Zeit der Besetzung und Teilung des Landes einen wesentlichen Beitrag sowohl zur
Philosophie des Neokonfuzianismus als auch zur Politik leistete (CHING 2000: 4). Dem
Neokonfuzianismus lag eine metaphysische Komponente zugrunde, die bis dahin in der Form nicht
existierte. Zhu Xi’s Lehre zeichnete sich durch einen stark gepragten Dualismus aus, der einerseits
aus der kosmischen Ordnung und andererseits aus den Menschen bestand. Der Mensch ist hierbei
Teil dieser Ordnung und handelt nach den konfuzianischen Verhaltensregeln (MOHRENZ 2012:
52).

Die innerstaatlichen Unruhen blieben auch in der Folgezeit unter den Dynastien bestehen, eine
Abkehr vom Konfuzianismus hatte dies allerdings nicht zur Folge. Es hatte sich iber die Zeit eine
starke Kontrollherrschaft etabliert, die Gesetze durch eine autoritare Durchsetzungsmacht vollzog.
Auch die konfuzianische Lehre wurde durch ein solches VVorgehen dem Volk aufgezwungen und
vermittelt, wie es unter der Ming- und Qing-Dynastie der Fall gewesen ist. Aufgrund dieser
Machtausiibung konnte sich das Land stabilisieren und ebenso wirtschaftlich prosperieren. All dies
erfolgt mit Berufung auf die konfuzianische Moral (EBERL-BORGES 2018: 39f.).

4.1.10 Konfuzianismus und die Menschenrechte

Zur Vereinbarkeit der Grundziige des Konfuzianismus mit den Menschenrechten nach heutigem

Verstandnis gibt es unterschiedliche Auffassungen, die im Folgenden skizziert werden.

Wie bereits ersichtlich wurde, basiert die konfuzianische Lehre auf ein stark humanistisches
Fundament. Der Mittelpunkt des Konfuzianismus bildet rén, die Mitmenschlichkeit des Menschen

(RUSEN 2016: 44).
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Da jeder Mensch von Natur aus ein Moralwesen ist, hat er die Mdglichkeit seinem rén nachzugehen
und sich persdnlich weiterzuentwickeln. Eine bedeutende Rolle im Konfuzianismus nimmt ebenso
Mengzi’s Idee von der Natur des Menschen ein. Hierbei betont er den hohen Stellenwert der
Menschenwirde. Der Gedanke eines inharenten Wertes des Menschen war im Konfuzianismus
demnach nicht unbekannt. Mit Hinblick auf die Begriindung der Menschenrechte in der heutigen
Zeit, spielt die Menschenwirde eine mafigebliche Rolle und ist nicht wegzudenken (ZHANG 2007:
103).

Die Tragweite der Moral reicht bis zur politischen Ebene hin. Durch die Konstruktion des edlen
Herrschers, Junzi, wurde die Moral zu einer qualitativen Voraussetzung erhoben. Wenn der
Herrscher allerdings der Rolle des Edlen nicht gerecht wird, dann kann ihm diese Stellung auch
aberkannt werden. Er ist nicht befugt durch unsittliches Verhalten seiner Position nachzugehen,
geschweige denn auf das politische und gesellschaftliche Geschehen Einfluss zu nehmen
(JASPERS 1957: 165).

Hier lassen sich mehrere Aspekte des Konfuzianismus erkennen, die durchaus mit der heutigen
Menschenrechtsidee und dem Demokratieverstandnis konform gehen. Bei einer n&heren
Betrachtung jedoch ergeben sich Uneinigkeiten dahingehend, dass grundlegende Vorstellungen der
Menschenrechte im  klassischen Konfuzianismus nicht bericksichtigt werden. Bei
Menschenrechten handelt es sich um Freiheitsanspriiche, die aus dem Menschsein resultieren, und
als Abwehrrechte gegenuber dem Staat fungieren (STOCKINGER 2009: 58). Ein solches
Rechtsverstandnis lasst sich im Konfuzianismus nicht erkennen. Dies hangt damit zusammen, dass
das Recht an sich keine explizite Rolle beigemessen wird. Das Recht wird durch die Moralitat und
der gesellschaftlichen Vorbildfunktion ersetzt (MASON 2004: 143). Demnach wird dem
Individuum die Moglichkeit verwehrt gegentiber dem Staat seine Rechte geltend zu machen. Die
Differenzierung zwischen Recht und Unrecht ergibt sich aus einer sehr stark hierarchischen
Gesellschaftsstruktur, in der jedes Individuum seinen Pflichten nachkommen muss. Erst durch die
individuelle Auseinandersetzung mit sich selbst, kann ein in sich harmonisch funktionierendes
Sozialgeflige entstehen. Die Interessen des Individuums geraten somit in den Hintergrund und
spielen letztlich keine Rolle (POHL 2009: 126). Dies verdeutlicht, dass nicht jedes Individuum
innerhalb der Gesellschaft gleich betrachtet wird. Mit Hinblick auf die Menschenwiirde, bildet die
Gleichheit zwischen den Menschen die Grundlage der Menschenrechte. Der Konfuzianismus

108



spricht zwar jedem Menschen Wirde zu, aber dies bedeutet nicht zugleich, dass jeder auch zum

Wirdetrager wird. So fuhrt Weatherley an:

The use of human merit as a measure for moral worth was also at odds with the belief that the equal moral
dignity which entitles us to human rights is in some way intrinsic to our very humanity; in other words, that
it is something with which we are literally born. Although, in Mencian thought, human beings did have a
degree of innate moral dignity, this did not automatically entitle them to equal respect or equal treatment.
Instead, people had to literally ‘earn’ their moral worth, and the respect and protection this entailed, by
pursuing an upright and virtuous existence. (WEATHERLEY 1999: 41).

Fur den Sinologen Heiner ROETZ hingegen stellt dies keinen Widerspruch der Vereinbarkeit des
Konfuzianismus und den Menschenrechten dar. Er sieht im Konfuzianismus eine Lehre, die die
Wiirde jedes einzelnen Menschen achtet und anerkennt. Die konfuzianische Tradition in China
weise im Gegensatz zu vielen anderen Staaten ein evidentes Verstdndnis von Menschenrechten
auf, die nur unter verschiedenen historischen Gegebenheiten thematisiert wurden. In gleicher
Weise mussten viele westliche Staaten erst einmal diesen Entwicklungsprozess durchlaufen, was

zum Teil bis in 20. Jahrhundert hinein gedauert hat.®®

Der theoretische Abstand zwischen den philosophischen Grundlagen der chinesischen Kultur und der
Anerkennung der Menschenrechte ist nicht groRer, als es der entsprechende Abstand im "Westen™ gewesen
ist. Zu den Unterschieden zwischen Ost und West haben die Wechselfélle geschichtlicher Konstellationen
mehr beigetragen als konstant sich durchhaltende Weltbilder. Was sich im Westen zutrug, war nicht die
notwendige Entfaltung eines eingeborenen abendlandischen Genius der Freiheit. Erinnert sei daran, daf3 sich
der Westen bis ins 20. Jahrhundert hinein mit dem Begriff des "Menschen" in den Menschenrechten &ul3erst
schwergetan hat und die Teilhabe von Nichteigentiimern, Sklaven und Frauen erst milhsam erk&mpft werden
mufte.”

4.1.11 Stellenwert des Konfuzianismus im weiteren Verlauf

Es lasst sich festhalten, dass sich der Konfuzianismus seit der Han-Dynastie als Staatsdoktrin
etablieren konnte. Durch das Aufkommen von diversen Lehren und Denkstromungen, wie der
Legalismus, Buddhismus und Daoismus, konnte sich der Konfuzianismus jedoch nicht in seiner
urspringlichen Form durchsetzen. Vielmehr ist im Laufe der Zeit eine synkretische Auspragung
des Konfuzianismus entstanden (POHL 2001: 43). Fraglich ist, welche Relevanz der

Konfuzianismus im heutigen China tiberhaupt noch hat.

% Roetz, Heiner (1995): Menschenrechte und Konfuzius.
https://www.zeit.de/1995/24/Menschenrechte_und_Konfuzius/komplettansicht. (23.09.2020).
0 Ehd.
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Im 19. Jahrhundert unter der letzten Herrschaftsdynastie, der Qing (& - Qing), war die Situation
innerhalb des Landes sehr angespannt. Es erlitt viele Angriffe aus dem In- und Ausland. Das
Interesse am Reich der Mitte stieg von Seiten westlicher Kolonialmachte. Erste
Anndherungsversuche gab es bereits im 16. Jahrhundert von Portugal und den Niederlanden
(KRIEGER 2003: 58). Neben politischen und wirtschaftlichen Interessen setzten sich ebenso
vermehrt westliche Philosophen und Denker mit der chinesischen Geistesgeschichte auseinander
(BARON/YIN-BARON 2018: 50f.).

Indem sich das Reich der Mitte stets von der restlichen Welt abkapselte, galt es lange Zeit als ein
Mysterium flr die Westméachte. Unter den Kolonialmachten war es besonders Grof3britannien,
dessen Augenmerk auf China gerichtet war. In Sidasien hatte GroRbritannien bereits sein
Vorhaben in die Tat umsetzen kdnnen und Indien kolonialisiert. Der Konflikt zwischen den Briten
und dem Reich der Mitte begann durch den intensiven Export von Opium, die Briten erhielten im
Gegenzug Tee und Textilien, wie Seide und Baumwolle (SCHMIDT-GLINTZER 2006: 25). Der
Rauschgifthandel war sehr lukrativ fiir die Briten, indes stieg in China die Opiatsucht rapide. Da
der GroRteil des Opiums durch Silber bezahlt wurde, kam es zu einer starken Inflation (JANIN
1999: 115). Diese sowohl wirtschaftlich als auch gesellschaftlich negative Entwicklung fihrte
dazu, dass China jeglichen Import von Grol3britannien unterbinden wollte, was GroRbritannien
nicht zulie und schlieBlich im ersten Opiumkrieg mindete. Die isolierte Qing-Dynastie erfuhr
einen starken Riickschlag und unterlag Grofl3britannien haushoch und war mithin gezwungen seine
Markte zu Offnen und den Opiumhandel zu dulden (DABRINGHAUS 2009: 57).
Zudem wurde Hongkong an England abgetreten. Diese Beschliusse wurden offiziell in den
Vertragen von Nanking im Jahre 1842 sowie im spateren Verlauf im Vertrag von Tientsin
festgehalten (MASON 2004: 164).

Die militérische Niederlage der Qing erschitterte das Land zutiefst und fiihrte dazu, dass innerhalb
der Gesellschaft grundlegende Zweifel hinsichtlich der Herrschaftsausiibung aufkamen. Cui
Hongjian fasst die Folgen des Eintritts der Kolonialméchte in das Reich der Mitte wie folgt

zusammen:

Im 18. Jahrhundert, vor allem, als die europdischen Lander nach Asien expandierten — das bezeichne ich als
die erste Begegnung zwischen dem Konfuzianismus und dem Kapitalismus aus Europa. Denn China wurde
von den européischen Landern besiegt und wurde Teil des Kolonialsystems der européischen Lander. Damals
fuhlten sich die chinesischen Intellektuellen immer mehr enttduscht vom Konfuzianismus, denn sie dachten,
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so gut er auch sei, er habe dem chinesischen Volk nicht geholfen, dem Schicksal zu entgehen, auf diese Weise
erobert zu werden.™

Aufgrund der tiberlegenen Position der Westméchte wurde die Bedeutung des Konfuzianismus in
Frage gestellt. China unterlag wie viele andere asiatische Staaten den kolonialen Bestrebungen der
westlichen Machte und musste jegliche Handlungen billigend in Kauf nehmen. Dies rief eine starke
Unsicherheit innerhalb des Landes hervor, die ebenso das nationale Selbstbild ins Wanken brachte.
Aus diesem Grund begann eine Diskussion innerhalb der Qing-Regierung sowie unter den
Intellektuellen dartiber, wie das Land strategisch und préventiv auf den Einmarsch westlicher
Méchte zukiinftig reagieren sollte. Ziel dieser Debatte war es, der Superioritit der Westmachte
entgegenzuwirken und China durch Modernisierung wieder erstarken zu lassen. Diese gedankliche
Neuausrichtung leitete die Bewegung der Selbststarkung Chinas (I 4# - zigiang) ein (SHI 2001:
215). Wie genau diese Selbststarkung aussehen sollte, dariiber herrschte zunachst Dissens. Einer
Ansicht zufolge hing die Unterlegenheit Chinas mit dem Ruckstand in der militdrischen
Technologie zusammen, weshalb es einer Nachriistung nach westlichem Beispiel bedurfte. Indem
man dieselben kriegerischen Mittel des Westens verwendete, kdnnten ungewollte Invasionen
vermieden werden. Bei der technologischen Aneignung sollte dennoch die konfuzianische
Tradition weiterhin beibehalten werden (GOLDENSTEIN 2011: 5).

Andere Reformer hingegen sahen ausschlieBlich in einer grundlegenden Neuorientierung die
Madglichkeit, dass China erneut an Starke gewinnt. Dies implizierte sowohl eine Umwerfung der
konfuzianischen als auch die Annahme der westlichen Kultur ( WEATHERLEY 1999: 65). Yan Fu
kann als Personlichkeit in diesem Kontext hervorgehoben werden. Durch seine intensive
Auseinandersetzung mit westlichen Kulturen sowie seinen zahlreichen Ubersetzungen von
Schriften westlicher Gelehrte, hat er einen bedeutenden Anteil am Verstandnis von fremden
Kulturen wéhrend der Selbststarkungsbewegung in China gehabt (UNSCHULD 2016: 113f).
Trotz der starken militarischen Aufristung der Qing im Zuge der Selbststarkungsbewegung, kam
es zu mehrfachen kriegerischen Auseinandersetzungen, die das Land erneut eindeutig verlor. Im
Laufe der Zeit stiegen die Gebietsanspriiche westlicher Machte. Zum einen unterlag es Frankreich
deutlich im Jahre 1884 in der Seeschlacht von Fujian und zum anderen Japan im ersten Sino-
Japanischen Krieg im Jahre 1894, bei dem es um die Stellung Koreas ging (VOGELSANG 2019:
294). Jegliche Reformversuche scheiterten und die chinesische Qing konnte keine Stabilitat

1 CUI, Hongjian (2003): Konfuzius im heutigen China. https://schillerinstitute.com/de/media/hongjian-konfuzius-
china-heute/. (23.09.2020).
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erlangen. Dies stark aufkommende Frustration resultierte schlie3lich um die Jahrhundertwende im
Jahre 1900 im Boxeraufstand. Dabei handelte es sich um eine Gruppe von Kampfsportlern, die es
sich als Aufgabe gemacht hatten, gegen die Einwanderung von fremden Mé&chten zu agieren. Sie
sahen in der westlichen Invasion das Verderben der chinesischen Gesellschaft. Die Boxer konnten
sich nicht durchsetzen und der Aufstand wurde gewaltsam niedergeschlagen (KRIEGER 2003:
2010f.).

Neben den aulRenpolitischen Konflikten kam es zeitgleich verstarkt zu einer Destabilisierung auf
innenpolitischer Ebene. Der bereits sehr friih entstandene Beamtenapparat hatte sich im Laufe der
Zeit zu einem von Korruption befallenen Konstrukt verwandelt. Obwohl die Laufbahn des
Beamtenanwarters fiir jeden zuganglich war, kamen aufgrund der hohen Ausbildungskosten die
Anwarter vorwiegend aus wohlhabendem Hause (HEBERER 1991: 83). Von den Beamten wurde
sehr viel abverlangt, da sie dem Kaiser beratend beistehen sollten. So gehorte es zur obligatorischen
Pflicht eines jeden Beamten eine intensive Schulung der konfuzianischen Lehre zu absolvieren und
seinem Handeln danach zu richten (HARTMANN 2006: 14).

Am Ende des 19. Jahrhunderts begann weltweit ein starker sozialer Wandel. Die Situation in den
landlichen Regionen verschlechterte sich kontinuierlich. In den Stédten ergaben sich hingegen
mehr Mdglichkeiten, um Geld zu verdienen und den eigenen Lebensstandard zu verbessern. Dies
fuhrte dazu, dass sich unweigerlich Menschen entschlossen dem Landleben zu entsagen und sich
hin zu den Stddten zu orientieren (OSTERHAMMEL 2010: 366). Der starke Zuwachs der
Urbanisierung war auch in China zu erkennen. Dabei gilt China bis zum heutigen Tage als VVorreiter
der Urbanisierung. Laut einer Studie der Weltbank aus dem Jahre 2016 sollen bis 2030 70% der
Bevolkerung der VR China in die stadtischen Regionen abwandern.”

Mit der Urbanisierung stand der Mensch vor einer neuen personlichen Herausforderung. Das
stadtische Leben stellte fur Menschen aus den landlichen Gebieten eine vollkommen neue
Umgebung dar, an der sich jeder erst einmal individuell anpassen musste. So geriet der Mensch
zwischen zwei Welten, die auf unterschiedlichen Werten fuf3ten. In den landlichen Regionen galt
die konfuzianische Lehre weiterhin als gesellschaftlicher Leitfaden, nach dem man sich orientierte
(ZHANG 2007: 102).

2 Robert Bosch Stiftung (2016): Wie Stadte die Zukunft Chinas bestimmen. https://www.bosch-
stiftung.de/de/news/wie-staedte-die-zukunft-chinas-bestimmen. (23.09.2020).
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In den stadtischen Regionen hingegen war der Mensch gezwungen, mit Hinblick auf die moderne
und schnelllebige Umgebung, sich einzufiigen, um sich zurecht zu finden. Dazu bedarf es an
Weiterbildung sowie einer intensiven Auseinandersetzung mit seiner eigenen lIdentitat. Dadurch
gerieten die individuellen Bedurfnisse viel starker in den VVordergrund, als es zuvor mit dem starken
Festhalten an den Konfuzianismus der Fall gewesen war (KIESERLING 2001: 14). Im Zuge der
internationalen Debatte um die unterschiedlichen kulturellen Werte, kam es in den neunziger
Jahren unter dem Ausdruck der Asiatischen Werte’® zu einer Rehabilitation des Konfuzianismus,
der sowohl den chinesischen Machthabern sowie anderen asiatischen Staaten zugutekam, um sich

vom Westen abzugrenzen.

4.2 Der Weg zum heutigen China

Geprégt von Unruhen kam es schlieBlich im Jahre 1912 zum Niedergang der Qing und somit zu
letzten kaiserlichen Dynastie Chinas. Die Auflehnung gegeniiber dem chinesischen Kaisertum
erlangte ihren Hohepunkt durch die Xinhai-Revolution (2% & @5 — xinhai géming), die durch
gewaltsame Aufstande einen demokratischen Staat etablieren wollten (GAO/ZHANG/TIAN 2015:
18). Das Verlangen nach politischen Reformen und der Vorrangstellung des Volks waren

Gegenstand der Forderungen und ebnete somit den Weg Chinas hin zu einer Republik.

4.2.1 China wird zur Republik

Im Jahre 1911 befand sich China in einer desolaten Lage. Das Land war von einer zunehmenden
Unzufriedenheit und einer starken Ablehnung gegeniiber der Mandschu-Herrschaft gepragt. Auch
die Bemuhungen sich technisch weiterzuentwickeln, um militdrisch mit den westlichen
Kolonialmé&chten mithalten zu koénnen, schlugen fehl. Die nationalen Gegebenheiten miindeten
schlieBlich, nach der Abdankung des jungen Thronfolgers Plyi, in der Ausrufung der Republik
China. Dies war das Ende des zweitausend Jahre herrschenden, chinesischen Kaiserreichs
(EBERL-BORGES 2018: 43).

73 siehe Kapitel 2.4.2
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Die ersten Jahre der Republik waren mit politischen Spannungen belastet. Es herrschte keine
Einigkeit dartber, wie China kinftig regiert werden soll. Unterschiedliche politische
Gruppierungen bekriegten und spalteten sich in der Folgezeit. Die inl&ndische Zerrissenheit spitzte
sich am Ende des Ersten Weltkriegs zu, als es um die Abtretung des bis dahin vom Deutschen
Reich kolonialisierten Gebiets Shandong ging. Im Rahmen des Versailler Vertrag erhielt Japan
letztlich Shandong (STEEN 2006: 126). Darauthin wurde das Land von einer Protestwelle erfasst,
die in der 4. Mai Bewegung (F.VUiE3)) - Wiisi Yundong) ihren Hohepunkt erlangte. Hierbei

handelte es sich um eine intellektuelle, politisch-ideologische Kulturbewegung, die Gberwiegend
von Studenten ausging (DABRINGHAUS 2010: 286).

Die Bewegung zeichnete sich durch die Forderung einer grundlegenden Verénderung des Status
Quos aus. Dies implizierte eine vollkommene Abkehr von der Tradition. Mit dem Untergang des
chinesischen Kaiserreichs sahen viele Intellektuelle ebenfalls einen Zusammenbruch der
chinesischen Kultur, die neu tberdacht und aufgebaut werden musste. Die Proteste brachten das
Zerwirfnis des Volkes mit seiner nationalen sowie kulturellen Identitdt zum Ausdruck. Hierzu
bedurfte es einer starken Auseinandersetzung in diversen Bereichen, deren AusmaR das Land in
den folgenden Dekaden noch beschaftigen sollte.

In ihrer Vielschichtigkeit beinhaltet die 4. Mai-Bewegung in politischer Hinsicht das Erwachen der
chinesischen Nation, den Beginn der antijapanischen und antiimperialistischen Bewegungen, den Kampf
gegen die Warlords, die Griindung der Kommunistischen Partei Chinas und den Beginn der Studenten- und
Arbeiterbewegungen, in sozialer Hinsicht den Aufstieg neuer Klassen (der Bourgeoisie und der Arbeiter), die
Auflosung des Familiensystems und die Emanzipation der Frau und in kultureller Hinsicht den Kampf gegen
die Tradition, die Entwicklung neuer Geistesrichtungen, die literarische Revolution und die Ausdehnung der
schulischen Erziehung auf breitere Schichten der Bevélkerung. Sie schuf die Voraussetzungen fir die weitere
historische Entwicklung 189 im 20. Jahrhundert, insbesondere der Revolution von 1949; somit kommt ihr die
Bedeutung zu, eine der groBiten ,,revolutiondren™ Bewegungen des 20. Jahrhunderts tiberhaupt gewesen zu
sein (KUHN 2007: 188f).

Der Anstol3 fir einen gesellschaftlichen Diskurs tber die Entwicklung der eigenen sowie der
Einfluss fremder Kulturen war bereits erfolgt, jedoch ohne den erhofften Fortschritt. Aufgrund der
bestehenden Unterlegenheit Chinas gegenlber anderen Méchten, bedurfte es einer neuen

Diskussion darlber, wie China kulturell und politisch erstarken kann. Eine besondere dominante

Rolle innerhalb dieses Wandels nahm der Griinder der Einheitspartei Kuomintang (Bl RE -

Guéminding)’ Sun Yat-sen ein. Als erster Préasident der Republik versuchte er China zu einem

demokratischen Staat zu entwickeln, der von westlichen Machten unabhéngig ist. Dazu bedurfte

™ Im weiteren Verlauf wird die Abkirzung GMD verwendet.
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es nach Sun an strengen MalRnahmen, einer Abkehr von der Monarchie, allerdings unter einer
Rickbesinnung auf die konfuzianische Tradition (EBERTSHAUSER 2001: 90). Der Sinologe
Wolfram Eberhard gliedert drei Entwicklungsphasen, die die Republik durchlaufen musste:

The three phases of development through which republican China was to pass were: the phase of struggle
against the old system, the phase of educative rule, and the phase of truly democratic government. The phase
of educative rule was to be a sort of authoritarian system with a democratic content, under which the people
should be familiarized with democracy and enabled to grow politically ripe for true democracy. (EBERHARD
2005: 305).
Parallel dazu stieR der Marxismus auf eine positive Resonanz unter den Intellektuellen, die sich
mit auslandischen Weltanschauungen und Geisteshaltungen befassten. Es kam im Jahre 1921

schlieRlich zur Griindung der Kommunistischen Partei Chinas.”

In der Folgezeit herrschten viele Auseinandersetzungen zwischen der GMD und der KPCh, die
sich in einem Bindnis vereinten. Durch die immer starker werdende KPCh kam es jedoch zur
inneren Spaltung, was letztlich im chinesischen Biirgerkrieg miindete, aus dem die KPCh als Sieger
hervorging (EBERL-BOGES 2018: 44).

4.2.2 China wird kommunistisch

Vor Uber siebzig Jahren war die Geburtsstunde des kommunistischen Chinas, als Mao (& 4 -
Mio Z¢édong) am 01.0Oktober 1949 die Volksrepublik China ausrief. Durch Mao sollte sich nicht
nur das politische System von Grund auf &ndern, sondern ebenfalls die gesellschaftliche Ordnung
sowie die Denkweise. China sollte erneut an Starke gewinnen und auf der politischen Weltbiihne
eine Vormachtstellung einnehmen. Mithilfe einer demagogischen Politik nahm Mao grofien
Einfluss auf das Gedankengut der Gesellschaft, um somit eine ,,Maschinerie ideologische(r)
Indoktrination” betreiben zu konnen (BARON/YIN-BARON 2018: 100). Er war ein klarer Gegner
der chinesischen Tradition, insbesondere des Konfuzianismus. Er orientierte sich stark an den
ersten chinesischen Kaiser Chinas, Qin Shihuangdi. So soll Mao gesagt haben: ,,Qin Shihuangdi
hat nur 460 konfuzianische Gelehrte lebendig begraben, wir 46 000 (AUST/GEIGES 2012: 21).

Zu Beginn der Volksrepublik suchte Mao den Kontakt zu Stalin und fuhrte seine erste offizielle
Auslandsreise zur Sowjetunion durch. Er erhoffte sich damit die kiinftige Unterstutzung Stalins zu
erhalten, der sich bis dahin vom kommunistischen Aufstieg Chinas zurtickhielt (SCHRAM 1969:

S Im weiteren Verlauf wird die Abkiirzung KPCh verwendet.
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249). China sollte zunéchst sowohl im Inneren als auch nach auflen hin gefestigt werden. Dazu
ergriff Mao diverse Initiativen, die China in dieser Konsolidierungsphase zur Rehabilitation
verhelfen sollte. Durch die Enteignung von GrolRgrundbesitzer begann die Phase der
Kollektivierung, die eine der Initiativen abbildete, um die politische Ideologie des Sozialismus im
Inland zu verbreiten und Chinas Riickstand einzuholen (KRIEGER 2003: 212). Im Rahmen dieser
Modernisierung begann im Jahre 1958 eine auf zehn Jahre angesetzte Kampagne, der GroRe
Sprung nach vorn (A EKHE - da yué jin), die fatale Konsequenzen fiir China mit sich gebracht hat
(HEINRICH 2018: 58). Ziel war es, die Produktion in allen Sektoren rapide zu steigern,
insbesondere im Nahrungsmittelbereich. Damit entstand ein enormer Druck auf Lasten der
Bevolkerung. Mit der Bildung von Volkskommunen hatte Mao die Hoffnung, diese
Herausforderung zu bewadltigen und das Land nach sozialistischem Vorbild zu modernisieren
(SCHMIDT-GLINTZER 2006: 80). Die Folgen waren indes andere. Es brach eine grofe
Hungersnot im Land aus, die das Leben von Millionen Menschen gekostet hat. Die Auswirkungen

des GroRen Sprung nach vorn fasst Konzett wie folgt zusammen:

Mit dem GroRen Sprung nach vorne stand eine Strategie im Vordergrund, die weder vollends durchdacht
noch systematisch auf mogliche Konsequenzen und Auswirkungen tiberpriift wurde. Die unrealistischen Ziele
und vollig utopischen Vorstellungen wurden jedoch radikal propagiert und sollten mit aller Gewalt
durchgesetzt werden. Was dies fir die Bevolkerung mit sich brachte, schien der kommunistischen Fiihrung
in Peking nicht von Bedeutung zu sein. Der Traum von einer kommunistischen Gesellschaftsordnung endete
damit, dass die Bevolkerung durch Massenkampagnen und politische Sauberungen verangstigt, misstrauisch
und traumatisiert zuriickgelassen wurde oder schlichtweg auf dem Land verhungerte. (KONZETT 2015: 80)

Ferner verschlechterte sich das Verhaltnis zur Sowjetunion und resultierte letztlich in der
Auflosung jeglicher Zusammenarbeit. Diese Entwicklungen stellten fir Mao keinen Grund dar,
seine Vorstellungen von China nicht zu realisieren. Die néchste sozial-politische Bewegung, die
ebenfalls ein humanitdres Desaster entfaltete, war die chinesische Kulturrevolution
(=B 2 SCA R A - wichinjigji wénhua dagéming). Neben einer Vielzahl an Griinden, die
zur Auslosung der Revolution fiihrte, war es insbesondere Maos personliches Anliegen seine
eigene Stellung innerhalb der Partei zu stabilisieren und unter sich Massen zu mobilisieren (LEESE
2016: 15).

Die Kulturrevolution war gepréagt von einem Ungleichgewicht im Staat sowie in der Gesellschaft,
das militarisch auf brutalste Art und Weise ausgefuhrt wurde. Mit der Etablierung der Roten Garde,
die aus Anhénger der Kulturrevolution bestanden, hatte Mao eine gewaltsame Stitze, die ihm bei
der Umerziehung, Jagd und Hetze der Bevélkerung half (EBERL-BORGES 2018: 81).
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4.2 .3 Das Menschenrechtsverstandnis im China des 20. Jahrhunderts

In der konfuzianischen Tradition konnten einzelne Ansétze hervorgehoben werden, die sich mit
den Menschenrechten durchaus vereinbaren lassen. Doch aufgrund von innen- und
auflRenpolitischen Konflikten sowie dem Fehlen eines nationalen Selbstverstandnisses hat sich die
chinesische Geisteshaltung im Laufe des 20. Jahrhundert gewandelt. Im Folgenden sollen einige
Ideen und Konzepte zu Menschenrechten aufgegriffen und dargelegt werden.

4.2.4 Suns Bild vom Menschen

Sun Yat-Sen (#MH 1l - Stin Zhongshan), der als ,,Vater der Republik” Chinas galt, versuchte
wéhrend seiner politischen Laufbahn, China in der Weltpolitik neu zu positionieren und eine
gefestigte Regierung zu etablieren (KO 2016: 95). Seine Gedanken hielt er in seiner Lehre vom
Volk (= RZE % - san min zhiiyi) fest (NATH 1976: 61). Mithilfe dieser Prinzipien sollte China zu
einem wohlhabenden, demokratischen und weltweit gleichberechtigten Staat werden. Suns Lehre
bestand aus drei Prinzipien: das Volkstum, die Volksmacht und das Volkswohl. Dabei berief er
sich auf die traditionellen Wertvorstellungen des Konfuzianismus (DIETZE 1995: 50). Sun Yat-
sen vertrat eine sehr streng autoritare Herrschaftsstruktur, da erst somit China seine politische
Emanzipation erreicht. Aus diesem Grund rdumte er dem Individuum wenig Rechte ein. Er
begriindete dies damit, dass in Gesellschaften, in denen die Bedirfnisse jedes Einzelnen
Individuums eine zentrale Stellung einnehmen, das Wohl des Staats schwer gewéhrleistet werden
kann. Durch diese sehr autoritére Vorstellung, in der Individualrechte kaum Beachtung geschenkt
worden, erhoffte sich Sun Yat-sen zukunftig, eine Dominanz des chinesischen Volkes durch
Fremdmaéchte zu verhindern ( WEATHERLEY 1999: 72).

Dass Sun den Individualrechten keinen hohen Stellenwert zusprach, hing stark mit seinem
Menschenbild zusammen. Sven-Uwe Miller sieht in Suns Menschenbild drei besondere
Merkmale, die folgend vorgestellt werden. Zum einen zeichne sich die menschliche Natur durch
ihre Unbestandigkeit aus und unterliege zudem dem Entwicklungsprozess der Evolution, und zum
anderen unterscheiden sich Menschen in ihren gegebenen Talenten und Fahigkeiten. Als Letztes
wird angefuhrt, dass der Mensch in der Lage sei kiinstlich seine der Evolution unterworfenen Natur
weiterzuentwickeln (MULLER 1997: 67).
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Innerhalb seiner Lehre sah Sun den Staat als etwas zwingend Notwendiges an, das komplementér
zum Volk bestehen muss. Erst mit der Ausiibung der Staatsmacht, erlange eine Nation ihre Freiheit.
Die Freiheit des Einzelnen innerhalb dieses Staatsverstandnis sei somit sekundar. Aus diesem
Grund differenziert Sun sowohl in seiner Lehre als auch innerhalb der Politik der GMD zwischen
Macht und Féhigkeit. Dabei besitzt das Volk die Macht, der Staat hingegen die Fahigkeit des
Regierens (CHANG 1960: 181).

Fur Sun war es von essenzieller Bedeutung, dass sich China zu einem souveranen Staat entwickelt.
In der chinesischen Geschichte war das Land oftmals zersplittert und es fehlte an einem
Einheitsbewusstsein. Dieses Selbstverstandnis musste nach Sun erst einmal angeeignet werden
(DY 2017: 173). Seine nationalistischen Bestrebungen verdeutlichen, dass Sun das Individuum
jedoch in seinem Menschenbild stark vernachléssigt. Einer der Griinde, weswegen in Sun’s Theorie
dem Individuum nicht hinreichend Rechte eingeriumt werden, liegt nach MULLER in Sun’s
Versuch eine Einstimmigkeit zwischen den modernen Herausforderungen der Republik China und

der chinesisch-konfuzianischen Tradition zu schaffen. Dies fiihrt er wie folgt an:

Es scheint, als ob das im Konfuzianismus als kosmisch verankert gedachte Harmoniegebot hier in der
Moderne gerettet werden soll, indem es mittels der Evolutionstheorie pseudowissenschaftlich hergeleitet und
Uberhoht wird. Unter einem so verstandenen quasi-naturgesetzlichen Gebot zur Harmonie und gegenseitigen
Hilfe haben individuelle Anspriiche - und damit auch die Rechte, die diese absichern - nur einen geringen
Stellenwert, so dal sich in Suns Menschenbild Tendenzen zur bedingungslosen Unterordnung des
Individuums unter die Zwecke der Gemeinschaft ausmachen lassen. (MULLER 1997: 68f.)

4.2.5 Entstehung und Idee des Marxismus

Wie bereits ersichtlich wurde, war die Geisteshaltung Chinas im 20. Jahrhundert stark von
auslandischen, tberwiegend westlichen, Konzepten beeinflusst. Mit dem Aufkommen des
Kommunismus und der Griindung der KPCh im Jahre 1921, trat eine politische Ideologie hervor,
die lange Zeit auf keine breite Zustimmung innerhalb der Gesellschaft gestof’en war. Es waren
zunachst andere soziale und politische Ideologien, die im Zentrum des Diskurses standen. Dazu
gehorten insbesondere die liberalen und demokratischen Konzepte aus den westlichen Staaten
(EBERHARD 2005: 320).

Es fehlte anfanglich der Bezugspunkt zum Kommunismus, da dieser aus einer ganz anderen
Ausgangslage heraus entstanden war. Im Zuge der Industrialisierung haben sich die

Lebensverhéltnisse grundlegend gewandelt. Viele der Fabrikarbeiter mussten unter schwierigen
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Umsténden ihre Arbeit verrichten. Karl Marx sah indes die Notwendigkeit dieser Ungerechtigkeit
entgegenzuwirken und verfasste gemeinsam mit Friedrich Engels das Kommunistische Manifest
(HUCH 2018: 283). Die von den beiden entwickelte kommunistische Lehre beschreibt ein
politisches Gesellschaftsmodell, das sich durch eine vollkommene Gleichheit innerhalb der
Gesellschaft auszeichnet. Um dieses Konzept jedoch umsetzen zu konnen, bedarf es mehrerer
Schritte. Im Mittelpunkt steht zundchst die Abschaffung des Eigentums sowie der
Produktionsmittel. Unter Produktionsmittel werden alle notigen Arbeitsgegenstdnde verstanden,
die den GroRburgern, der Bourgeoisie, als treibende Gesellschaftskraft zugesprochen werden.
Demgegenuber steht die Arbeiterklasse, das Proletariat, von deren Arbeitskraft und Produkten
letztlich nur die Bourgeoisie profitiert (BASSELER/HEINRICH 1984: 53). Aus diesem Grund
misse ein Gemeineigentum an Produktionsmittel eingefiihrt werden, um die ungerechte Aufteilung

aufzuheben:

Die Bourgeoisie hebt mehr und mehr die Zersplitterung der Produktionsmittel, des Besitzes und der
Bevolkerung auf. Sie hat die Bevolkerung agglomeriert, die Produktionsmittel zentralisiert und das Eigentum
in wenigen Handen konzentriert. Die notwendige Folge hiervon war die politische Zentralisation.
Unabhéngige, fast nur verblndete Provinzen mit verschiedenen Interessen, Gesetzen, Regierungen und Zéllen
wurden zusammengedrangt in eine Nation, eine Regierung, ein Gesetz, ein nationales Klasseninteresse, eine
Douanenlinie. (MARX/ENGELS 2009: 7f.)

Nach Auffassung des Marxismus hat sich mit der Industrialisierung die Kluft zwischen dem
Proletariat und der Bourgeoisie vergrof3ert, sodass sich beide Gesellschaftsgruppen in einem
standigen Klassenkampf befinden. Um diesen von Ungleichheit gekennzeichneten,
gesellschaftlichen Wandel entgegenzuwirken, muss das Proletariat die Herrschaft Gbernehmen.
Erst damit kann das Ziel des Kommunismus, die Herstellung einer klassenlosen Gesellschaft,
realisiert werden (SENN 2017: 116).

Folglich nimmt der Staat in der kommunistischen Lehre eine entbehrliche Rolle ein. Durch die
Aufhebung des Privateigentums, entfallt gleichsam die wirtschaftsbedingte Aufteilung in beide
Gesellschaftsklassen. Der Staat wird vielmehr als ein Konstrukt des Burgertums betrachtet,
welches nicht die gesamte Gesellschaft vertritt. Erst mit der Entstehung einer klassenlosen
Gesellschaft und der Herrschaft des Proletariats, werden alle Gesellschaftsgruppen représentiert
und die Notwendigkeit eines Staats wird hinféllig (VOIGT 2015: 25). Solange jedoch der
Wandlungsprozess nicht vollstandig durchlaufen ist, befindet sich die Gesellschaft in der VVorstufe

einer kommunistischen Idealgesellschaft, die als Sozialismus bezeichnet wird. Um diese
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Ubergangsphase erfolgreich zu bewaltigen, Gbernimmt die Partei die Verantwortung alle nétigen
Schritte in die Wege zu leiten (MEYER 2008: 11).

In einem derartigen Gesellschaftsmodell stellt sich dementsprechend die Frage, welche Rechte dem
Individuum eingerdumt und welches Verstandnis den Menschenrechten im Generellen zu Grunde

gelegt werden.

4.2.5.1 Menschenrechte und Menschenwirde im Kommunismus

Marx stand der Idee der Menschenrechte grundséatzlich kritisch gegentiber. Seiner Auffassung nach
dienen das Recht und der Staat hauptsachlich zur Wahrung der Interessen der herrschenden Klasse
(ZENTHOFER 2007: 82). Er war stark von der Kritik Hegels an Kant’s Vorstellung der
moralischen Autonomie gepréagt. Die Moral war, seiner Meinung nach, ein Mittel, was lediglich
zum Zweck diene und zu abstrakt sei (LOHMANN 1999: 91).

Seine ersten konkreten Gedanken zu Menschenrechten lassen sich in seiner Kritik “Zur
Judenfrage” entnehmen. Hierbei handelte es sich um Marx Kritik als Reaktion auf das vom
Philosophen Bruno Bauer verfasste Buch, in dem dieser die Emanzipation der judischen
Bevolkerung thematisiert und in Frage stellt (MAIHOFER 1992: 90). Mit Hinblick auf das
mogliche Konfliktpotenzial zwischen dem religiosen Glauben des Einzelnen und des
Gemeinwesens, differenziert Marx zwischen zwei Arten von Rechten. Zum einen die politischen
Staatsbiirgerrechte (droits du citoyen) und zum anderen die Menschenrechte (droits de ’homme).
Unter den Staatsbiirgerrechten versteht er politische Rechte, die innerhalb der staatlichen
Gemeinschaft geltend gemacht werden. Der Einzelne kann somit zwar am Gemeinwesen
partizipieren und mitbestimmen, allerdings flihrt dies zugleich zu einer Teilung des Staats und der
birgerlichen Gesellschaft (LOHMANN 2012: 72). Es stellt sich die Frage, wie die Rechte
entsprechend der droits de I’homme zu charakterisieren sind. Dazu zieht er die franzosische
Verfassung heran und fiihrt mehrere Rechte auf, wo er explizit an Artikel 6 der Verfassung die
Bedeutung der Freiheit und der Menschenrechte erdrtert:

Die Freiheit ist also das Recht, alles zu tun und zu treiben, was keinem andern schadet. Die Grenze, in welcher
sich jeder dem andern unschadlich bewegen kann, ist durch das Gesetz bestimmt, wie die Grenze zweier
Felder durch den Zaunpfahl bestimmt ist. Es handelt sich um die Freiheit des Menschen als isolierter auf sich
zuriickgezogener Monade. [...] Aber das Menschenrecht der Freiheit basiert nicht auf der Verbindung des
Menschen mit dem Menschen, sondern vielmehr auf der Absonderung des Menschen von dem Menschen. Es
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ist das Recht dieser Absonderung, das Recht des beschrankten, auf sich beschrankten Individuums.
(MARX/ENGELS 1981: 364).

Marx zufolge befindet sich der Einzelne in einer abgeschotteten Situation, in der er nach eigenem
Ermessen frei handeln kann. Der Mensch ist dabei auf sich gestellt und kapselt sich aufgrund des
Menschenrechts der Freiheit von der Gesellschaft ab (MAIHOFER 1992: 94). Als weiteres
Menschenrecht fuhrt Marx das Privateigentum an, das ebenfalls eine Abschottung des Einzelnen
zu seinem Mitmenschen zur Folge hat. Marx betrachtet das Bestehen der Menschenrechte und ihrer
Gewdhrleistung als eine Mittel-Zweck-Beziehung. Diese dient der burgerlichen Gesellschaft dazu,
ihr Privateigentum und den gesellschaftlichen Status aller Mitglieder zu wahren. Aus diesem Grund
spricht er der Gesellschaft sowie der Formulierung von Menschenrechten eine egoistische Haltung
ZU:
Durch den Begriff der Sicherheit erhebt sich die birgerliche Gesellschaft nicht Uber ihren Egoismus. Die
Sicherheit ist vielmehr die Versicherung ihres Egoismus. Keines der sogenannten Menschenrechte geht also
tUber den egoistischen Menschen hinaus, Gber den Menschen, wie er Mitglied der birgerlichen Gesellschaft,
namlich auf sich, auf sein Privatinteresse und seine Privatwillkir zuriickgezogenes und vom Gemeinwesen
abgesondertes Individuum ist. Weit entfernt, da der Mensch in ihnen als Gattungswesen aufgefalst wurde,
erscheint vielmehr das Gattungsleben selbst, die Gesellschaft, als ein den Individuen duRerlicher Rahmen, als
Beschrankung ihrer urspringlichen Selbstandigkeit. Das einzige Band, das sie zusammenhalt, ist die

Naturnotwendigkeit, das Bedurfnis und das Privatinteresse, die Konservation ihres Eigentums und ihrer
egoistischen Person. (MARX/ENGELS 1981: 366)

Marx zufolge fordert die Grundidee der Menschenrechte die Stellung des Einzelnen als Mitglied
der burgerlichen Gesellschaft und die damit einhergehende Selbstbestimmung des
Privateigentums. Aus diesem Grund bewertet er die Menschenrechte als eine egoistische
Konstruktion, da dadurch der Mensch zu einem eigennitzigen, von der Gesellschaft abgespaltenen
Wesen verleitet wird (LOHMANN 2012: 73).

Er unterscheidet hierbei zwischen zwei Arten von Emanzipationsebenen. Die politische
Revolution, wie sie in den Vereinigten Staaten oder Frankreich vollzogen wurde, haben der
birgerlichen Gesellschaft das politische Wesen entzogen und dieses dem egoistischen Menschen
ubertragen. Demnach fungiert der Mensch durch die Schaffung der Menschenrechte und der
Moglichkeit seinen individuellen Bediirfnissen nachzugehen als ,,Voraussetzung des politischen
Staats”. Unter dieser Loslosung versteht Marx die politische Emanzipation (MARX 1981: 369).
Dies stellt allerdings nicht die letzte Entwicklungsstufe des Menschen dar. Nach Marx ist der

Mensch ein Gattungswesen, welches sich durch seine produktiven Begabungen auszeichnet. Erst
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wenn der Mensch seinen Egoismus sowie seine individuelle Natur aufhebt und sich selbst in die

Gesellschaft einverleibt, kommt es zur menschlichen Emanzipation (BRAUN 1992: 69).

Die politische Emanzipation ist die Reduktion des Menschen, einerseits auf das Mitglied der biirgerlichen
Gesellschaft, auf das egoistische unabhangige Individuum, andrerseits auf den Staatsbirger, auf die
moralische Person. Erst wenn der wirkliche individuelle Mensch den abstrakten Staatshlrger in sich
zuriicknimmt und als individueller Mensch in seinem empirischen Leben, in seiner individuellen Arbeit, in
seinen individuellen Verhéltnissen, Gattungswesen geworden ist, erst wenn der Mensch seine ,,forces
propres”’® als gesellschaftliche Kréfte erkannt und organisiert hat und daher die gesellschaftliche Kraft nicht
mehr in der Gestalt der politischen Kraft von sich trennt, erst dann ist die menschliche Emanzipation
vollbracht (MARX 1981: 370).

Die Ablehnung der Menschenrechte und die damit einhergehende politische Emanzipation lassen
zugleich erschwert eine Verbindung zur Menschenwiirde herstellen. Da fiir Marx sowohl das Recht
als auch der Staat aufgehoben werden mussen und die Individualrechte als alleinige Sicherung der
eigenen Privilegien ein Problem darstellen, spielt die Wiirde des Menschen kaum eine Rolle. Dies
erscheint auf den ersten Blick irritierend, zumal der Kommunismus sich fir eine klassenlose
Gesellschaftsordnung appelliert, in der sich ausnahmslos jeder frei entfalten kann
(SANDKUHLER 2014: 132).

Die Meinungen zur Bedeutung der Menschenwirde im Kommunismus gehen in der Lehre
auseinander. Mehrheitlich wird davon ausgegangen, dass der Wirde keine hohe Bedeutung
beigemessen wird. So lehnt Marx in seinem Werk ,,Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie”
jegliche transzendentale oder metaphysische Begriindung des menschlichen Daseins ab, da er die
Existenz eines dem Menschen Ubergeordnetes Wesen vehement verneint (STARCK 1995: 197).
Marx fordert in diesem Kontext die Entfremdung des Menschen von der Religion, denn ,,Der
Mensch macht die Religion, die Religion macht nicht den Menschen.” (MARX 1981: 378). Dazu
musse der Mensch jedoch radikale Kritik ausuben, da erst dadurch die gesellschaftlichen

Gegebenheiten umgeworfen werden und eine Revolution vonstattengehen kénne (PIES 2005: 6).

Die Waffe der Kritik kann allerdings die Kritik der Waffen nicht ersetzen, die materielle Gewalt muf§ gestiirzt
werden durch materielle Gewalt, allein auch die Theorie wird zur materiellen Gewalt, sobald sie die Massen
ergreift. Die Theorie ist fdhig, die Massen zu ergreifen, sobald sie ad hominem demonstriert, und sie
demonstriert ad hominem, sobald sie radikal wird. Radikal sein ist die Sache an der Wurzel fassen. Die Wurzel
fiir den Menschen ist aber der Mensch selbst. Der evidente Beweis fiir den Radikalismus der deutschen
Theorie, also fiir ihre praktische Energie, ist ihr Ausgang von der entschiedenen positiven Aufhebung der
Religion. Die Kritik der Religion endet mit der Lehre, dal} der Mensch das hochste Wesen fiir den Menschen
sei [...] (MARX 1981: 385).

76 Damit sind die eigenen Krafte gemeint.
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Mit Hinblick auf die Frage nach dem Stellenwert der Menschenwiirde im Kommunismus wird hier
ersichtlich, welche Rolle die Autonomie jedes Individuums innerhalb der Gesellschaft einnimmt.
Das Individuum soll sich nach der Vorstellung Marx von sich loslésen und ins Kollektiv
inkorporiert werden. Der Mensch wird demnach immer im Hinblick auf das Gemeinwesen
betrachtet. Seine individuelle Wertigkeit wird somit nicht einzeln, sondern als Ganzes in Bezug
zum Kollektiven betrachtet (MULLER 1997: 147).

Andererseits gibt es auch Ansdtze, nach denen ein Konnex zwischen der kommunistischen Lehre
und der Menschenwiirde besteht. Ein Bezug zur Menschenwirde l&sst sich aus dem von Marx und
Engels verfasste Kommunistische Manifest entnehmen, in dem sie der Herrschaft der Bourgeoisie

vorhalt:

Sie hat die personliche Wirde in den Tauschwert aufgelést und an die Stelle der zahllosen verbrieften und
wohlerworbenen Freiheiten die eine gewissenlose Handelsfreiheit gesetzt. Sie hat, mit einem Wort, an die
Stelle der mit religidsen und politischen Illusionen verhillten Ausbeutung die offene, unverschdmte, direkte,
dirre Ausbeutung gesetzt. Die Bourgeoisie hat alle bisher ehrwirdigen und mit frommer Scheu betrachteten
Tatigkeiten ihres Heiligenscheins entkleidet. Sie hat den Arzt, den Juristen, den Pfaffen, den Poeten, den
Mann der Wissenschaft in ihre bezahlten Lohnarbeiter verwandelt. (MARX/ENGELS 2009: 5)

Hieraus kann abgeleitet werden, dass Marx und Engels eine Herabwirdigung des Selbstzwecks des
Menschen durch das von der Bourgeoisie etablierte Wirtschaftssystem sehen. Der Begriff der
Menschenwiirde wird somit allerdings in einem wirtschaftlichen Zusammenhang betrachtet
(GISBERTZ 2018: 62f.).

Aus diesem Grund werden durchaus Ansétze im Kommunismus festgestellt, die eine Auslegung
der Menschenwiirde zulassen. Dies héngt allerdings damit zusammen, welche Definition der
Wirde des Menschen heutzutage zugrunde gelegt wird (FLEISCHER 1968: 78). Obgleich Marx
den Menschenrechten und der Menschenwiirde gegeniber Kkritisch stand, so hatte seine Lehre einen
Anstol} gegeben das Verstandnis der Menschenrechte um eine weitere soziale Komponente in Form
von Versorgungsrechte zu erweitern (LOHMANN 2012: 75).

4.2.5.2 Mao’s Adaption des Kommunismus

Da die Sowjetunion erstmals das kommunistische Gedankengut als politisches Herrschaftsmodell
in die Praxis umgesetzt hat, richtete sich die VVolksrepublik China nach ihrer Ausrufung im Jahre

1949 nach deren Vorbild (VOGELSANG 2012: 539). Danach steht die Kommunistische Partei im
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Zentrum  jeglicher staatlichen Handlung. Der gesamte Staatsaufbau sowie die
Gesellschaftsordnung werden von der kommunistischen Partei bestimmt. Eine Aufteilung der
staatlichen Gewalt, wie es in demokratischen Rechtsstaaten der Fall ist, gab es somit nicht.”” Trotz
der Vorbildfunktion der Sowjetunion hat die VR China diese nie eine Vormachtstellung
zugesprochen. Es war vielmehr eine Koexistenz, die durch eine im Verlauf verschlechternde
Beziehung gekennzeichnet war (BHAGAT 1985: 295).

Mao hat die marxistisch-leninistische Lehre sogar in Teilen abgeédndert, erweitert und seinen
eigenen Vorstellungen angepasst. Er schuf eine eigenstdndige und unabhéngige Lehre vom
Marxismus, um sich vollkommen vom sowjetischen Vorbild abzukapseln. Der essentielle
Unterschied seiner Lehre lag darin, den Bauernstand in den Fokus des Klassenkampfes zu setzen
und mithin “als eigenstindige revolutiondre GroBe” zu erheben (KLEIN 2007: 85). Die
Vorgehensweise von Mao verdeutlicht seine Vorstellung einer ,,Sinisierung des Marxismus”
(%783 X - Makesizhilyi de zhongguo hua), die eine Etablierung des Kommunismus in
Vereinbarkeit mit der chinesischen Kultur zum Ziel hatte (GOLDENSTEIN 2011: 20).

Dieser Sinomarxismus kennzeichnet sich durch eine zeitgebundene politische Herrschaftsmethode
aus, die konfliktabhéngig auf Grundlage des Marxismus flir den sténdigen ,,Hauptwiderspruch”
(F# FJ& - Zhtiyao maodun) eine Losung bietet. Der Widerspruch muss dabei stets in einem
bestimmten zeitlichen Kontext betrachtet werden und stellt keine Konstante dar. So lassen sich
nach dem Rechtswissenschaftler und Sinologen von Senger mehrere Hauptwiderspriiche erkennen,
fiir die jeweils eine fur das Kollektiv ndtige Losung bewirkt werden soll. Als Widerspruch kann
demnach beispielhaft die Repressionen der Kolonialmachte gegentber der Arbeiterklasse
angesehen werden. Die dazu gehorende Losung ware der Klassenkampf gegen die kapitalistischen
Westmachte. Ein weiterer Widerspruch liegt im gesellschaftlichen, materiellen Bedurfnis und der
gleichzeitigen Rickstandigkeit des chinesischen Volks. Hierbei stellt die Aufgabe das Land zu
modernisieren das geeignetste Mittel dar, um den Widerspruch aufzuheben (VON SENGER 1999:
124f).

Das kontinuierliche Bestehen eines Widerspruchs verdeutlicht Mao’s Vorstellung vom

" HEILMANN, Sebastian (2005): Das politische System Chinas.
https://www.bpb.de/internationales/asien/china/44270/das-politische-system-chinas?p=all. (23.09.2020).
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Klassenkampf. Im Gegensatz zur Sowjetunion, wonach diverse Klassen innerhalb der Gesellschaft
gesondert wurden, geht Mao von einem zeitlich ununterbrochenen Klassenkampf aus (MASON
2004: 187).

Ein weiterer wichtiger Aspekt von Maos politischen Vorstellungen war der Gedanke der
Massenlinie (A i £k - QUnzhong luxian). Dabei handelt es sich um eine politische Methode, um

dem GroRteil der Bevolkerung nahe zu kommen. Damit konnte eine Verbindung zwischen der
Kontrollgewalt der Partei und dem Volk hergestellt werden (KLEIN 2007: 86)

Um das Verstandnis fiir seine kommunistische ldeologie innerhalb der Gesellschaft zu starken,
fuhrte Mao diverse politische Kampagnen sowie Modernisierungen im Inland durch, die desastrose
Folgen nach sich zogen. Besonders letzteres sollte nicht nach westlichem Modell geschehen,
sondern vielmehr nach eigenem Ermessen, um ein chinesisches Nationalbewusstsein zu schaffen
und zu kraftigen (HEBERER 2008: 94). Im Rahmen der Kampagne der Hundert-Blumen
(B 46353 - Bdihua Yundong) wurden die Intellektuellen des Volkes dazu aufgefordert offen ihre
Kritikpunkte gegentiber dem Sozialismus zu auf3ern. Entgegen den Erwartungen erfolgte die Kritik
in einer Intensitat, die teils die sozialistische Herrschaft der KPCh anzweifelte. Um den negativen
Stimmen innerhalb des Volkes entgegenzuwirken, reagierte die KPCh mit drastischen Schritten
gegeniiber dem Volk und beendete die Kampagne (HARTMANN 2006: 45). Mao hielt indes an
der marxistischen Vorstellung einer klassenlosen Gesellschaft fest und verkiindete im Anschluss
der Hundert-Blumen-Bewegung im Jahre 1958 den ,,GroBen Sprung nach vorn” (KEKHE - da yué
jin). Er hatte hierflr einen Funfjahresplan erarbeitet, der eine Verbesserung des chinesischen
Wohlstands vorsah (HEINRICH 2018: 58). Um das Ziel zu erreichen, sollte die Landwirtschaft
sowie die Industrie grundlegend modernisiert werden. Durch die Kollektivierung wvon
Arbeitskraften und der Schaffung von Volkskommunen, folgte statt des erhofften
Wirtschaftszuwachs die groRte Hungerkrise Chinas (EBERL-BORGES 2018: 45). In der Folgezeit
hielt Mao vehement am Klassenkampf fest. Gleichermalien versuchte er die kommunistische Lehre
mit seinen Gedanken und Vorstellungen dahingehend zu erweitern, dass aus der urspriinglichen,
reinen marxistischen ldeologie, die maligeblich aus dem Klassenkampf bestand, sie zu einer

praktischen ldeologie auszudehnen. Dies fihrt dazu, wie der Jurist Harro von Senger anfuihrt, Mao
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"nicht als Schopfer einer reinen lIdeologie, aber als Schopfer einer praktischen ldeologie”
anzusehen (VON SENGER 1994: 213).

Allerdings entstand innerhalb der KPCh eine immer groRer werdende Spaltung, die allméhlich zur
internen Schwéchung Maos fiihrte und seine Parteirolle enorm geféhrdete. Durch die von Mao
initiierte Kulturrevolution (JG/™ 4% XA Ky - wachanjigji wénhua dagéming) sollten die
erstarkenden Gegenstimmen unterbunden werden, indem aktionistisch gegen Widersacher
vorgegangen wurde (KLEIN 2007: 57). Stattdessen ging die Kulturrevolution Gber einen Zeitraum

von zehn Jahren, die fatale Konsequenzen fiir China sowohl innen- als auch auBenpolitisch hatte.

4.2 .5.3 Das Menschenrechtsverstandnis im kommunistischen China

Eine intrinsische Motivation sich mit dem Konzept der Menschenrechte auseinanderzusetzen, lasst
sich in der chinesischen Geschichte und Politik nur schwer erkennen. Grundsétzlich muss
festgehalten werden, dass die VR China offiziell die UN-Menschenrechtserklarung achtet und
ebenso diverse Menschenrechtskonventionen volkerrechtlich zugestimmt hat (ROETZ 2017: 107).
Dass China jedoch keine unvoreingenommene Haltung gegenuber entsprungenen Vorstellungen
aus westlichen Staaten hat, l&sst sich bereits in den ersten Zeilen der Praambel der Verfassung aus

dem Jahre 1954 erkennen, wo es heil3t:

Nach einem uber hundertjéhrigen heldenhaften Kampf hat das chinesische VVolk im Jahre 1949 unter Filhrung
der Kommunistischen Partei Chinas den glorreichen Sieg seiner Revolution gegen den Imperialismus, den
Feudalismus und das biirokratische Kapital davongetragen. Es hat damit einer langen geschichtlichen Periode
der Unterdriickung und Versklavung ein Ende bereitet und die Volksrepublik China, die demokratische
Diktatur des Volkes, geschaffen. Die Volksdemokratie der Volksrepublik China, d.h. die neue Demokratie
gewahrleistet unserem Land die Moglichkeit, auf friedlichem Wege Ausbeutung und Elend abzuschaffen und
eine bliihende und gliickliche sozialistische Gesellschaft aufzubauen.”®

Hier wird auf die historischen Auseinandersetzungen mit den Kolonialméchten, wie
GroRbritannien und Japan, hingewiesen, aus denen sich China letztlich allein durch den Verdienst
der Kommunistischen Partei loslésen konnte (VON SENGER 1994: 151).

Im selben Augenblick wird die relativistische Auffassung Chinas zur Menschenrechtsfrage

hervorgehoben, die jedoch nicht kulturrelativistisch, sondern historisch verstanden wird. Die

8 Verfassung der Volksrepublik China (1954): http://www.verfassungen.net/rc/verf54-i.htm. (23.09.2020).
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Menschenrechtsfrage ist in China nicht aus den eigenen, staatlichen Erfahrungen entsprungen,
sondern wurde ihr vielmehr thematisch von aufRen herangetragen. Aus diesem Grund hat die VR
China die Annahme, dass die Debatte rund um Menschenrechte ausschlie3lich aus einem
geschichtlichen, wirtschaftlichen oder sozialen Kontext entstammen kann (POHL 2009: 120).

Gerade diese befangene Ansicht gegentber den Menschenrechten fiihrte dazu, dass sich im Inland
eine eigene Haltung entwickelte, die mafigeblich unter dem Einfluss der Anschauungen der KPCh
stand. Bis zur Grundung der Volksrepublik China sah die KPCh die Menschenrechte als
birgerliche Rechte, die ebenfalls wie der Kapitalismus beseitigt werden musste (ZHANG 2007:
105). An diesen Gedanken hielt Mao auch nach der Griindung fest. Er sprach der Bedeutung von
Individualrechten und der Schaffung von staatlichen Institutionen keine grof3e Relevanz zu. Eine
essenzielle Bedeutung in seinem Staats- und Rechtsverstandnis raumte er vorrangig dem Gedanken
des Klassenkampfes eine Rolle ein (MULLER 1997: 148). Diese starke ablehnende Haltung
gegeniiber den Menschenrechten resultiert aus dem absoluten und autoritéren Stellenwert der Partei
innerhalb der chinesischen Gesellschaft. Die Handlungen der Regierung werden nicht in Frage
gestellt. Diese bedingungslose Einhaltung ist letztlich einer der Griinde, weswegen die
Implementierung der Menschenrechtsidee erschwert, wenn nicht sogar kaum moglich ist
(QING/XUE 1996: 336).

Dabei darf nicht verkannt werden, dass China vor der Griindung der VVolksrepublik eine bedeutende
Rolle bei der Ausarbeitung der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte spielte. Die
chinesische Delegation und besonders prominent hervorzuheben der Delegierte P. C. Chang
(7523 - Zhang Péngchiin) haben sich stark dafiir eingesetzt und ebenso wesentlich dazu
beigetragen, dass die Allgemeine Erkl&rung der Menschenrechte zu einem universellen Dokument
geworden ist (KRUMBEIN 2016: 73). Dabei kamen ebenfalls konfuzianische Gedanken wie die
Mitmenschlichkeit zum Ausdruck, ohne jedoch die Neutralitdtsanspruch der Erklarung zu berihren
(ebd., S. 64f.). Eine derart intensive Auseinandersetzung mit den Menschenrechten blieb nach der
Grindung der Volksrepublik aus. Die Vorstellungen von Rechten waren andere, wie die
Verfassung von 1954 verdeutlicht.”

% An dieser Stelle ist jedoch anzumerken, dass China zur Zeit der Ausarbeitung der Allgemeinen Erklarung der
Menschenrechte innenpolitisch stark zerrissen war. Der Konflikt zwischen den Kommunisten und der Guomindang
verschérfte sich, weshalb eine Représentation Chinas auf international-politischer Biihne erschwert moglich war
(KRUMBEIN 2016: 63f.).
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Im ersten Kapitel der Verfassung aus dem Jahre 1954, in dem die Allgemeinen Grundsétze
festgelegt sind, wird der ungleiche Stellenwert zwischen dem Kollektiv und dem Individuum
sichtbar. Dies geht soweit, dass dem Individuum Rechte entzogen werden kénnen. So steht in Art.
19:
Die Volksrepublik China sichert die volksdemokratische Ordnung, bekampft jede verraterische und
konterrevolutionare Tatigkeit und bestraft  alle Verrater und Konterrevolutionare.
Der Staat entzieht in Ubereinstimmung mit dem Gesetz den feudalen GroRgrundbesitzern und biirokratischen
Kapitalisten flir eine bestimmte Zeit die politischen Rechte; er gewéhrt ihnen zugleich eine

Existenzmoglichkeit, um sie zu befahigen, sich auf Grund ihrer Arbeit in Blirger zu verwandeln, die von ihrer
eigenen Arbeitskraft leben.®

Obwohl sich das dritte Kapitel der ersten Verfassung der VR China den Grundrechten und Pflichten
des Burgers widmet, wird hier der widerspriichliche Charakter der Verfassung deutlich (CHEN
2004: 146). Zwar wurde die Vorrangstellung des Kollektivs gegeniiber dem Individuum durch den
Einfluss des Marxismus innerhalb der chinesischen ldeologie nach 1949 verstarkt, doch diese
bestand bereits zuvor und stellte im chinesischen Denken keine neue Errungenschaft dar
(WEATHERLEY 1999: 102). Nichtsdestotrotz wurde die gesamte Staatsgewalt allein durch die
KPCh bestimmt, die ausschlieRlich nach sozialistischem Ideal handelte. Das Recht an sich sowie
die ldee der Menschenrechte wurden demnach keine hohe Bedeutung beigemessen. Das Ziel der
Partei war die VR China die sozialistische Transformation voranzutreiben, wonach das
Privateigentum des Einzelnen schrittweise abgeschafft werden soll (KITTLAUS 2002: 77).
Das Einraumen von Individualrechten stand folglich gar nicht zur Debatte. Somit blieb unter Mao

die Menschenrechtsfrage weitestgehend unbedeutend.

4.2.6 Menschenrechte im Zuge der Reform- und Offnungspolitik

Eine Wandlung vollzog sich erst nach dem Tod von Mao und der Rickkehr von Deng Xiaoping (
B/ - Deng Xidoping) aus dem Exil, der von nun an als Parteifiihrer der KPCh fungierte. Unter
der Regierung Dengs begann die Reform- und Offnungspolitik der VR China. Deng versuchte

sowohl die wirtschaftlichen als auch rechtlichen Bereiche zu tberarbeiten (EBERL-BORGES
2018: 61).

8 Verfassung der Volksrepublik China (1954): http://www.verfassungen.net/rc/verf54-i.htm. (23.09.2020).
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Dabei sollte die von Maos politischen Kampagnen hinterlassene Misere durch eine liberale,
Modernisierungspolitik berwunden werden. Er verfolgte eine Neuausrichtung der bis dahin
politischen Herrschaftsweise, indem er einerseits die Bedeutung des Klassenkampfs abschwachte
und andererseits die Wirtschaft konsolidierte. So wurde 1978 auf dem dritten Plenum des XI
Zentralkomitees die ,,sozialistische Modernisierung” als Kernaufgabe der VR China verkiindet
(HEILMANN 2004: 70). Neben dem politischen und wirtschaftlichen Modernisierungsbestreben
stieg innerhalb der Gesellschaft das Verlangen nach einem geistigen Streitgespréach. Dies erfolgte
im Rahmen des sogenannten ,,Pekinger Friihlings” (AL 512 & - B&ijing zhi chiin), der sich stark
an die erste moderne Massenbewegung vom 4. Mai 1919 orientierte. Eine Vielzahl von Menschen
ubten scharfe Kritik an die bisherige Politik und verlangten abgesehen der Vier Modernisierungen,
eine politische und soziale Umwalzung des Lands hin zu einer Demokratie, die ebenfalls
Menschenrechte achtet und gewéhrleistet. Allerdings hielt das Aufkommen dieser liberalen Phase
nicht lange an und wurde schlieflich durch die Kommunistische Partei niedergeschlagen
(SCHMIDT-GLINTZER 2006: 95).

Die Reform- und Offnungspolitik Dengs filhrte dennoch zwangslaufig zu einer intensiveren
Auseinandersetzung mit dem Konzept der Menschenrechte. Daraus entstanden immer mehr
chinesische Beitrédge zur menschenrechtlichen Thematik, die allerdings wenig Empathie fiir die aus
dem Westen aufkommenden Freiheitsrechte des Individuums beinhalteten, sondern vielmehr die

Menschenrechte als Rechte der “egoistischen Bourgeoisie” verstanden (MULLER 1997: 154).

Die Idee der Menschenrechte wurden somit als Hilfsmittel angesehen, um eine von der Bourgeoisie
interessengetriebene Politik zu betreiben, mit dem Ziel China und die KPCh zu schwéchen. Des
Weiteren wurde jegliche metaphysische Begrindung der Menschenrechte vehement abgelehnt, da
sie nicht aus einer hoheren Instanz entspringen, sondern vielmehr ein von der Gesellschaft
geschaffenes Erzeugnis darstellt (VON SENGER 2006: 127). Menschenrechte waren stets in der
Ara von Mao bis hin zu Deng mit einer negativen Konnotation verbunden. Obwohl Deng mit seiner
Offnungspolitik die chinesische Menschrechtsdebatte, auch wenn ungewollt, im Inland angestoRen
hat, lag das Hauptaugenmerk seiner politischen Ambitionen primar auf dem Wirtschaftswachstum
der chinesischen Nation. Das Interesse vieler Staaten fir eine wirtschaftliche Kooperation stieg
damit im Laufe der Zeit an. Kritische Stimmen, die eine Missachtung von Menschenrechten in der
VR China aussprachen, sind daher weitestgehend verstummt, weil die 6konomischen Interessen
letztlich vorrangig waren (KOENIG 2005: 96).
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Bezeichnend dafir ist eine oft angefiihrte Geschichte tber ein Zusammentreffen zwischen Deng
und dem damaligen US-Prasidenten Jimmy Carter, bei dem sich Carter kritisch Uber die
Menschenrechtssituation in China dulert. Auf die Kritik reagierte Deng mit dem Satz: ,Herr

Président, wie viele Millionen Chinesen hitten Sie gerne in den USA?” (SONG 2004: 58).

Konsequent hielt Deng an seiner Route fest, die ,,sozialistische Modernisierung” der Wirtschaft
voranzubringen. Damit legte er die ersten Grundsteine fir die heutige dominante Position der VR
China in der Weltwirtschaft. Indes blieben innen- und gesellschaftspolitische Fragestellungen auf
der Strecke, die in demokratische Protestbewegungen und letztlich im Massaker vom 04. Juni 1989

auf dem Tian’anmen-Platz muindeten (SPUEf: - Liusi shijian). Als Ausléser fir die

Protestbewegung gilt der unerwartete Tod des Politikers Hu Yaobang (#i#7f - Ha Yaobang), der
sich zum Hoffnungstrager fir die Liberalisierung innerhalb der KPCh entwickelte. Mit dessen Tod
wurde vielen Menschen die Relevanz von Gesellschaftsfragen und Notwendigkeit fiir Anderungen

bewusst, und somit zum Beweggrund der Demonstrationen. (FEHLBIER 2004: 58).

Die Bewegung spiegelte das Verlangen der Gesellschaft wider, mehr Beachtung zu erhalten und
deren Struktur einen Wandel zu unterziehen. Dies beinhaltete ebenso eine Abwendung vom
Kollektiven hin zum Einfordern von Rechten, die primar das Individuum betrafen
(DABRINGHAUS 2009: 190). Der Niederschlag der Proteste brachte die VR China
gezwungenermalen in der Folge in eine isolierte Position innerhalb der Weltpolitik. Die Frage
nach dem Stellenwert und der Achtung der Menschenrechte in China wurden plétzlich auf
internationaler Ebene diskutiert und flihrten ebenfalls zu Sanktionen der chinesischen Regierung
(WEATHERLEY 1999: 117). In der Folgezeit versuchte Deng und die Kommunistische Partei die
geschwadchte Position zu tberstehen und das Land sowohl innen- als auch auRenpolitisch stabil zu
halten. Erst nach dem Tod von Deng wurde China als Rechtsstaat ernannt, indem 1999 eine
Verfassungsanderung der urspringlichen Verfassung aus dem Jahre 1982 vollzogen wurde. In Art.
5 Abs. heilit es: ,,Die Volksrepublik China praktiziert eine auf Gesetze gestiitzte Regierung und

errichtet einen sozialistischen Rechtsstaat.””?

Mit Art. 5 wurde festgehalten, dass die Verfassung das Fundament bildet, auf dem das gesamte
Staatswesen grundet. Die Verfassung wird demnach auf eine tbergeordnete, normative Instanz

erhoben, um einen sozialistischen Rechtsstaat zu gewéhrleisten (WANG 2016: 72).

81 Verfassung der VR China 1982: http://www.verfassungen.net/rc/verf82-i.htm. (23.09.2020).
130



Andeutungen in die Richtung der Etablierung eines Rechtsstaates wurden bereits zwei Jahre zuvor
im Jahre 1997 vom Nachfolger Dengs, Jiang Zemin (JL#F[X - Jiang Zémin) auf dem
kommunistischen Parteikongress gemacht. Die Schaffung eines Rechtsstaates galt als notwendiger
Schritt, um das chinesische Volk zu fiihren sowie die Voraussetzungen der sozialistischen
Marktwirtschaft legen zu konnen (LI 2018: 29f.). Der chinesisch-sozialistische Rechtsstaat sah
zwar die Kommunistische Partei an der Verfassung sowie am Gesetz gebunden, dennoch hatte sie
letztlich die Rolle des staatlichen Wegweisers inne. Diese zentrale Ballung von Macht schlug sich
zugleich auf das Verstandnis der Bindung der Staatsgewalten an die Verfassung und Grundrechten
nieder. Aus der Verfassung lasst sich ndmlich keine unmittelbare Vorschrift entnehmen, die eine
Bindung der Staatsgewalt aussagt (AHL 2005: 27). Die Stellung der KPCh erlangte durch eine
weitere Revision der Verfassung im Jahre 2004 eine noch stérkere Bedeutung. Die von Jiang Zemin
geprégte Vorstellung einer dreifachen représentativen Rolle, gebtindelt in der KPCh, wurde in die
Verfassung aufgenommen. Damit entstand eine Legitimationsgrundlage fur die Machterhaltung
der KPCh (NOESSELT 2016: 108). Mit der Implementierung des Konzepts der ,,Dreifachen
Reprasentation” wurde ein eindeutiges politisches Statement gesetzt, das einerseits die Rolle der
KPCh von einer ,,Klassenpartei" zu einer ,,Volkspartei" umgewandelt hat und andererseits das
Verstandnis der chinesischen Verfassung verdeutlicht, indem es vielmehr einem politischen
Dokument gleicht, als einer Verfassung, aus der sich Rechte fir das Volk ableiten lassen
(SCHULTE-KULKMANN/SHIH/HEILMANN 2004: 348).

Eine weitere bahnbrechende Anderung hinsichtlich der Menschenrechte, stellt der Zusatz aus dem
Jahre 2004 von Art. 33 Abs. 3 dar, in dem es heilt: "Der Staat respektiert und schitzt die
Menschenrechte".8? Betrachtet man hingegen den Wortlaut der Fassung von 1999, so wird deutlich,
dass zuvor lediglich von Birgerrechten die Rede war, die geschiitzt werden. Der neue Zusatz lasst
den Anschein erwecken, dass zwischen Menschen- und Burgerrechten differenziert wird. Kapitel
Il der Verfassung beinhaltet jedoch weiterhin ausschliellich  Bdirgerrechte. Der
Menschenrechtsschutz in der VR China hat sich trotz der Revision nicht grundlegend verandert.
Die Anderungen sollten vielmehr als pro-forma Akt angesehen werden, um Formalitiaten der
internationalen Menschenrechtspolitik Gentige getan zu haben. Der ersichtliche widerspriichliche
Charakter der Verfassung resultiert aus einer Reihe von Anlehnungen an diversen auslandischen
Rechtsordnungen, sodass das chinesische Recht keine wirklich systematische Zusammenfassung
aller unterschiedlichen Rechtsgebiete aufweist (EBERL-BORGES 2018: 63).

82 Verfassungszusatz 14. Marz 2004 Art. 33. Abs. 3: http://www.verfassungen.net/rc/verf82-i.htm. (23.09.2020).
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Wahrend auBerhalb Chinas weitestgehend die Ansicht vertreten wird, dass den Menschenrechten
in der Volksrepublik kein allzu hoher Stellenwert beigemessen wird, sehen einige chinesische
Gelehrte durchaus das Bestehen einer Auseinandersetzung mit dem Konzept der Menschenrechte.
Als Beispiel kann der Rechtswissenschaftler Chen Zheng angefuhrt werden. Zheng ist der
Meinung, dass sich eine Debatte um Menschenrechte ausschlieBlich aus dem Inneren eines Staates
ergibt und nicht von auf’en aufgezwungen werden kann. China musste zundchst eine eigene
Position zur Thematik entwickeln und etappenweise erarbeiten. Die Stdreise Deng Xiaopings
Anfang der neunziger Jahre sei hierbei ein wichtiger Schritt gewesen, China sowohl wirtschaftlich
zu 6ffnen als auch ideologisch voranzubringen und die inlandische Unzufriedenheit, die teils durch
westliche Staaten verursacht war, zu beheben (CHEN 2014: 103).

Die Volksrepublik China habe sich demnach sukzessive weiterentwickelt und die Debatte rund um
Menschenrechte fortgefiihrt. Erst dadurch gelang es China sich innerhalb von zwanzig Jahren von
einer nicht vorhandenen Menschenrechtsdebatte bis hin zur Etablierung von Menschenrechten zu
transformieren. In diesem Zusammenhang ist hervorzuheben, dass diese Entwicklung aus dem

Fuhrungsstil der KPCh resultiert.

Within two decades, human rights in China has undergone changes from breaking the human rights taboo to
establishing human rights as a fundamental principle of the Party and the state in governing the country and
administrating state affairs. There is no denying that such changes are profound. The driving force for these
adjustments in policy and concept is not only out of realistic needs but also rooted in the Chinese leadership’s
reflections on experience and planning for future development strategy. Change in Identity is crucial, but this
kind of change is resulted more from self-generated reflections than external influence. It is due to the
transformation of self-identity and governing philosophy brought about by reform and opening up that the
Chinese government is prompted to redefine China’s relationship with the outside world, seek to respond to
external pressure on human rights by means of dialogue instead of confrontation, address problems through
gradual and functional institutional reforms, thus pushing forward the development of China’s human rights
cause. (CHEN 2014: 104)

Um die Menschenrechtsidee zu verinnerlichen, bedurfte es in den westlichen Staaten eines
langeren Lernprozesses. Zahlreiche Nationen in Europa sowie die Vereinigten Staaten von
Amerika haben erst im Laufe ihrer Geschichte sich fur das Menschenrechtskonzept sensibilisiert
(HUANG 2008: 84). Fraglich erscheint, weshalb die Volksrepublik China diesen natirlichen
Entwicklungsprozess uberspringen konnte. Aus diesem Grund wird oftmals von chinesischen
Gelehrten angefiihrt, dass sich die Menschenrechte zu einem Werkzeug entwickelt haben, um
gegeniiber China Kritik ausuben zu kdnnen (SUN 2016: 213). Ein weiterer wichtiger Aspekt
innerhalb des Menschenrechtsdiskurses ist das eigene nationale Selbstverstandnis. Bedingt durch

innen- sowie auBenpolitischen Auseinandersetzungen ringt die VR China mit sich selbst seit jeher
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eine nationale Identitdat zu bilden, die im Zusammenhang mit der Menschenwirde und die

Menschenrechte eine interessante Rolle spielt.

4.2.7 Die Entwicklung des chinesischen Nationalismus und einer nationalen Wirde

Am 01. Oktober 2019 feierte die Volksrepublik China ihr siebzig-jahriges Bestehen mit einer
groRBen Militarparade am Platz des Himmlischen Friedens. In seiner Rede fuhrte der chinesische
Staatsprasident und Generalsekretéar der KPCh Xi Jingping (=1 ZF - Xi Jinping) an, dass niemand

"das chinesische Volk und die chinesische Nation auf dem Weg nach vorne stoppen” konne.®
Besonders hebt er die Bedeutung der chinesischen Nation hervor, wozu ebenfalls die
Sonderverwaltungszone Hongkong gehoért, wo indes die Bevolkerung fir die Etablierung von
Menschenrechten und Demokratie bereits wochenlang auf den Stral3en der Stadt protestieren. Doch
was kann unter dem chinesischen Nationalismus verstanden werden und welche Relevanz hat

dieser im Kontext der Menschenwirde?

Bedingt durch die kriegerischen Auseinandersetzungen im 19. Jahrhundert stieg das Verlangen
eines stabilen politischen Gefiiges, das auf einem kulturellen Fundament fut (MATTEN 2009: 3).
Mit dieser gesellschaftspolitischen Herausforderung war ebenso die VVolksrepublik zu Beginn ihrer
Grindung konfrontiert, die zundchst bewéltigt werden musste. In der Folgezeit sollte deutlich
werden, in welche Richtung das Land aufbrechen mdchte. Im Vordergrund stand zuallererst die
Schaffung eines sozialistischen Bewusstseins innerhalb der Gesellschaft (MENZEL 1978: 109).
Die Bildung der nationalen Identitét richtete sich ausschlie3lich an die sozialistische Lehre, die von
Mao und der KPCh bestimmt wurde. Der Staat bestimmte somit alles, was eine nationale Identitét
auszeichnen wirde. Durch die von Mao durchgefihrten politischen Kampagnen jedoch, wurde die
Etablierung eines chinesischen Nationalismus und der eigenen Identitdt noch starker
vernachldssigt. Auch nach seinem Tod und der aufkommenden Reformpolitik unter Deng konnte
die Frage nach der nationalen Identitdt nicht beantwortet werden. Durch das Tian’anmen-Massaker
und der damit einhergehenden Schwachung der kommunistischen Ideologie, setzte die chinesische

Regierung eine neue nationalistische Bewegung in Gang, die vielmehr als Patriotismus (2[5 &= %

- Aigu6 zhiiyi) vorgestellt wurde (LACKNER 1998: 335).

8 Spiegel (2019): https://www.spiegel.de/politik/ausland/china-xi-jinping-haelt-rede-zum-70-nationalfeiertag-der-
volksrepublik-a-1289427.html. (23.09.2020).
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Mithilfe des neuen Nationalismus erhoffte sich die kommunistische Regierung eine neue ldentitat
innerhalb der Gesellschaft, insbesondere unter der jiingeren Bevdlkerung, zu schaffen. Dazu
wurden erzieherische MalRnahmen ergriffen, die sich vorwiegend auf den Bildungsbereich
auswirkten. Der Begriff des Patriotismus blieb indessen weitestgehend inhaltsleer und wurde nicht
hinreichend definiert. Stattdessen wurde der Patriotismus stets in Verbindung mit dem Sozialismus

geéulert und mit diesem zusammen als Einheit verstanden (HEBERER 2008: 60).

Die Absicht das nationale Bewusstsein zu stérken hatte zugleich innen- sowie auRenpolitische
Grinde. Die internationale Reputation Chinas hatte sich am Ende der achtziger Jahre vehement
verschlechtert. Die Kritik gegeniber der Nichtachtung von Menschenrechten wuchs. Die VR China
sah hierbei einen erneuten Versuch der westlichen Staaten die Stellung Chinas herabzusetzen, wie
sie es bereits zur Kolonialzeit getan haben. Dies flhrte auBenpolitisch zu einer anti-
imperialistischen Haltung der VR China. Die patriotische Gesinnung diente dabei als Mittel, um
innenpolitisch ein erneutes Widersetzen der Bevolkerung zu vermeiden. Dadurch gelang es der
KPCh ihre eigene Machtposition zu legitimieren (NOESSELT 2012: 128).

Zugleich sahen viele Staaten im rasanten wirtschaftlichen Aufschwung der VR China sowie in der
Festigung ihrer politischen Macht und ebenfalls in der militarischen Aufstockung, eine immer
starker werdende Bedrohung fiir die Weltpolitik. Die Annahme einer von China ausgehenden
moglichen Bedrohung wurde als China Threat Theory (F[EBEMHE - Zhonggud weixié Iun)
bezeichnet, deren Verfechter insbesondere die Vereinigten Staaten von Amerika waren (HUANG
2012: 55).

Eine solche politische Offensive verstarkte das Verlangen der KPCh nach einer chinesischen
Nation nur noch mehr. Zudem wurde es wiederum als ein Zeichen der aggressiven, militérischen
Expansions- und Kolonialpolitik westlicher Staaten betrachtet. Aus diesem Grund gehorte es zur
Mobilisierungsstrategie der KPCh sich als ,Hiiterin der nationalen Souverdnitit und Wiirde
Chinas” darzustellen, um die innere Kraft hinter sich zu haben und sich nach aulen als Nation zu
prasentieren (HEILMANN 2004: 73). Das Bestreben nach einer nationalen Wirde Chinas bestand
bereits zu Beginn des 20. Jahrhunderts durch Sun Yat-Sen. In seinen aufgefiihrten

nationalpolitischen Prinzipien®* appelliert er an eine Aufarbeitung der nationalen Wiirde in

8 siehe Kapitel 4.2.4
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Verbindung mit den traditionellen Lehren des Konfuzianismus (FRANKE/STAIGER 1977: 179).

Der Wunsch eine stabile und politische Ordnung zu schaffen, zieht sich durch die Geschichte
Chinas und reicht bis zu der Zeit vor der Republikgrindung zurtick. Zwischen einer klaren
Distanzierung von jeglicher Verwestlichung bis hin zu Fragestellungen der chinesischen
Wertvorstellungen und Selbstverstandnisses, war das Ziel die Wirde Chinas zu bewahren und zu
schutzen. Allerdings wurde das nationale Wirdeempfinden aus einem rein aulRenpolitischen
Blickwinkel betrachtet, ohne die innenpolitische Auswirkung zu beleuchten.

Denn die Wiirde der chinesischen Nation, zu deren Verteidigung gegeniiber dem Westen die Parteifiihrung
die Patrioten des Landes immer wieder aufruft, ist ein zweischneidiges Schwert. So war das verletzte
Wiirdegefihl einer Gruppe von Menschen historisch betrachtet schon immer eine treibende Kraft des
Nationalismus. Hier manifestieren sich sein emanzipatorischer Gestus und seine demokratische Dimension.
Im Nationalismus kollektiviert sich das individuelle Bedirfnis nach Anerkennung und Rechtsgleichheit, und
deshalb bewegt sich jedes autoritire Regime, das ihn zum Gegenstand einer politischen
Legitimationsstrategie macht, auf einem sehr schmalen Grad. (SCHUBERT 2001: 11f).

Eine von innen motivierte Auseinandersetzung der Bevoélkerung mit sich selbst konnte nicht
erfolgen. Die kommunistische Regierung hat vielmehr in der Gesellschaft eine potenzielle Gefahr
gesehen sich gegen sie aufzusetzen, und hat deswegen jedwede Versuche von Aufstdnden
unterbunden. Das autoritare Vorgehen der KPCh fiuhrte dazu, dass die Entwicklung einer
chinesischen Identitat vom politischen Willen der KPCh Uberschattet wurde. Der Stellenwert der
nationalen Wirde in diesem Kontext wurde durch die Verfassung von 1982 in Art. 5 festgehalten,
wo es heillt: ,,Der Staat verteidigt die Einheitlichkeit und die Wiirde des sozialistischen
Rechtssystems.”®® Hiermit wird deutlich, dass die KPCh allein im sozialistischen System die
nationale Wirde Chinas sieht. Somit legitimiert die KPCh ihre Position sowie ihre politischen
Bestimmungen und bringt sich in eine superiore Stellung gegenuber dem chinesischen Volk.
Fraglich erscheint, ob der personlichen Wirde unter diesen Bedingungen Beachtung geschenkt

wird.
4.2.8 Stellenwert der Menschenwirde in der heutigen VR China
Die gegenwaértig geltende Verfassung der VR China von 1982 trat beim 5. Nationalen

Volkskongress in Kraft. Bis dato ist die Verfassung insgesamt viermal revidiert und durch
Veranderungen erganzt worden (HOLTBRUGGE/PUCK 2005: 17).

8 Verfassung der Volksrepublik China (1982): http://www.verfassungen.net/rc/verf82-i.htm. (23.09.2020).
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Kapitel Il der insgesamt vier Kapitel beinhaltet ausschlieBlich Grundrechte und Pflichten der
chinesischen Birger. Der Begriff der Wirde taucht im gesamten Verfassungstext an drei Stellen
auf. Als Erstes wird die Wirde im letzten Absatz der Praambel der Verfassung erwéhnt. Dort wird
in besonderem Mal3e die Bedeutung der Verfassung hervorgehoben. So heilit es:

[...] In Gesetzesform bestétigt diese Verfassung die Errungenschaften des Kampfes der Volksmassen aller
Nationalitaten in China und legt das grundlegende System und die grundlegenden Aufgaben des Staates fest;
sie ist das Grundgesetz des Staates und hat die hdchste gesetzliche Autoritdt. Die Volksmassen aller
Nationalitaten, alle Staatsorgane und die Streitkrafte, alle politischen Parteien und gesellschaftlichen
Organisationen und alle Betriebe und Institutionen des Landes miissen die Verfassung zur grundlegenden
Richtlinie ihres Handelns erheben und sind dazu verpflichtet, die Wiirde der Verfassung zu schiitzen und die
Durchfiihrung der Verfassung zu gewahrleisten.

Die Wirde wird hier im Zusammenhang mit der hohen normativen Stellung der Verfassung
angeflhrt. Der Verfassung spricht man eine Wiirde zu, deren Schutz und Gewahrleistung die
Pflicht der chinesischen Gesellschaft sowie aller Staatskdrperschaften ist. Von Privatpersonen bis
hin zu staatlichen und gesellschaftlichen Organisationen sind alle dazu angehalten, ihre
Handlungen nach der Verfassung zu richten. Da der VVorrang der Verfassung gilt, bedarf es sowohl
hinsichtlich ihrer Wahrung als auch Auslegung an Kontrolle (WANG 2016: 27f.).

Zum zweiten Mal findet die Wirde im bereits aufgefiihrten Art. 5 Erwéhnung. Es konnte
festgehalten werden, dass die Verwendung des Begriffs Teil eines Nationalismus ist, der stark aus
den historischen Erfahrungen Chinas resultiert. Zugleich gehort er zum Aufbauprozess der KPCh
einen Sozialismus chinesischer Pragung (9 &7t 3= 3 - Zhongguo tésé shéhuizhliyi) zu
schaffen. Unter diesem Ausdruck wird die Route der chinesischen Regierung verstanden, wonach
primér das Ziel verfolgt wird, die VR China wirtschaftlich zu modernisieren. Dies sollte geschehen,
indem die Befreiung der Produktivkraft erzielt wird. Den Impuls hierzu gab Deng Xiaoping durch
seine Reform- und Offnungspolitik und wird bis zum heutigen Tag hervorgehoben (ZHANG 2012:
48).

Die chinesische Verfassung aus dem Jahre 1982 enthdlt eine Vielzahl von Artikeln, die dem
Einzelnen Rechte einrdumt. Dazu gehdren zivile, politische sowie soziale Rechte. Obwohl diverse
Grundrechte- und Pflichten aufgefuhrt werden und die Achtung dieser auch in Art. 33 Abs. 3
garantiert wird, gibt es keinen Rechtsweg, um diese gegentiber dem Staat geltend zu machen
(KELLER 2014: 415).



Demnach lasst sich in der VR China keine Verfassungsgerichtsbarkeit erkennen, wonach die
Vereinbarkeit der Verfassung und des staatlichen Handelns gewéhrleistet wird. Das Oberste
Volksgericht stellt zwar die hochste Rechtsinstanz Chinas dar, welche die Kontrollmacht tber alle
Gerichte innehat, doch befindet sie sich faktisch in einer starken Abh&ngigkeit von der KPCh
(ALPERMANN 2014: 97). Dennoch gab es vereinzelt Falle, in denen durch das Oberste
Volksgericht eine verfassungsmaRige Kontrolle vollzogen wurde. Der prominenteste Sachverhalt
in diesem Zusammenhang war der Fall von Qi Yuling. Dabei handelte es sich um die Studentin Qi,
die im Jahre 1990 erfolgreich die nationale Zulassungsprufung zu den Universitaten absolvierte,
allerdings nie von ihrem Bestehen erfuhr. Qi’s Mitschiilerin Chen Xiaoqi hat sich die
Prufungsergebnisse und ebenfalls die Identitat von Qi zu eigen gemacht und sich damit flr ein
Studium einschreiben kénnen (CHANG/THIO/TAN/YEH 2014: 323).

Dadurch wurde Qi ihrer Identitat beraubt und somit blieb ihr die Mdglichkeit verwehrt ihren
Bildungsweg nachzukommen. Dabei ist das Recht auf Bildung in Art. 46 verfassungsmagig jedem
gegeben: “Die Biirger der Volksrepublik China haben das Recht und die Pflicht, eine Erziehung zu
erhalten bzw. anzunechmen.” (WANG 2016: 134). Der Rechtsfall von Qi Yuling flihrte zu einem
riesigen Medienecho, was ebenfalls die weltweite Aufmerksamkeit von Rechtsgelehrten erregte.
Der Umgang mit diesem Fall verdeutlichte nd&mlich das chinesische Verstéandnis von Grundrechten,
Rechtsstaatlichkeit und Menschenwirde. Das Gericht in Shangdong beschaftigte sich mit dem Fall
und berief sich zunichst auf die General Principles of the Civil Law of the People’s Republic of
China (Zhdnghué rénmin gonghégué minfi tongzé - F14H A\ RILANE Rk ), die im Jahre
1987 in Kraft getreten sind. Dies stellte fiir das Gericht in Shangdong dahingehend ein Problem
dar, dass sich daraus das Recht auf Bildung nicht unmittelbar ableiten lieR. Daraufhin konsultierte
das Shangdonger Gericht zum ersten Mal in ihrer Geschichte das Oberste Volksgericht (MORRIS
2010: 281f.). Dass sich Gerichte in Problemféllen an ein hdheres Gericht wenden kénnen, ist ein
Charakteristikum des chinesischen Rechts. Somit lag der Fall dem Obersten Volksgericht vor, das
aufgrund seiner {iibergeordneten Stellung “justizielle Auslegungen” vornehmen und
Bindungswirkung entfalten konnte (AHL 2007: 255). Das Oberste VVolksgericht berief sich auf das
Recht auf Bildung durch Art. 46 der Verfassung und flhrte zudem an, dass Chen durch die
Verwendung der Identitdt Qi’s das Namensrecht verletzt und Qi einen Schaden zugefiigt hat.
Darauf basierend sprach das Shangdonger Gericht Chen in zweifacher Hinsicht fur schuldig und
machte Schadensanspruche geltend (EBERL-BORGES 2018: 87).
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Der Rechtsstreit hatte zur Folge, dass die chinesische Justiz sich zum ersten Mal mit dem
rechtlichen Aspekt der Menschenwirde auseinandergesetzt hat (KELLER 2014: 415). Das
Besondere an dem Fall Qi ist vor allem, dass die Verfassung als Entscheidungsgrundlage
herangezogen und eine Verletzung unmittelbar von der Verfassung heraus abgeleitet wurde. Dies
warf zugleich die Frage auf, ob Verfassungs- und Grundrechte grundsétzlich auch gegeniber
Mitbirger auf privater Ebene geltend gemacht werden kénnen, da Grundrechte in erster Linie als
Abwehrrecht gegeniiber dem Staat dienen (WERTHWEIN 2009: 25).8¢

Viele Rechtsgelehrte haben die Entscheidung sowie das Verfahren in diesem Falle beflirwortet.
Dazu gehorten unter anderem Zivilrichter des Obersten Volksgericht Huang Songyou (ZEHAA -
Huang Songyou), der sich eindeutig fiir die praktische Anwendung der Verfassung durch die
Gerichte aussprach (MORRIS 2010: 284). Genauso gab es Gegenstimmen unter den
Rechtswissenschaftlern, die den Rechtsfall Qi ausschlief3lich als zivilrechtlichen Fall ansehen und

demnach eine Verletzung eines Verfassungsrechts verneinen (WANG 2016: 143).

Fraglich erscheint, ob der Wirde in der chinesischen Verfassung ein eindeutiges Verstandnis
zugrunde gelegt werden kann. Der Dissens, der bereits im Rechtsfall von Qi zu erkennen war, ist
weiterhin Gegenstand des chinesischen Rechtsdiskurs. Die herrschende Meinung allerdings sieht
in der Wirde in Art. 38 ein Grundrecht, welches hauptsachlich einen zivilrechtlichen Charakter
aufweist (KROYMANN/XU 2015: 16). Ein Blick auf den Wortlaut des Art. 38 verdeutlicht, dass
sich sowohl Fragen beziiglich der Semantik als auch des Satzaufbaus ergeben: ,,Die personliche
Wiirde der Biirger der Volksrepublik China ist unverletzlich®’. Jegliche Form von Beleidigung,
Verleumdung oder falscher Anschuldigung und Diffamierung von Biirgern ist verboten.” Fiir den
Begriff der Wiirde gibt es unterschiedliche Ubersetzungen im Chinesischen. Hier ist unverkennbar
die Rede von der personlichen Wiirde, fiir die der Begriff Renge zunyan (A¥&Z4™ - Réngé
zinyan) verwendet wird. Wéhrend teilweise die Auffassung besteht, dass der Begriff der Wiirde
falsch Ubersetzt wurde, gibt es auch Stimmen, die darin eine bewusste Absicht der Regierung
sehen. Die Implementierung der Wiirde in die Verfassung von 1982 solle dabei aus einer
Verknlpfung der historischen Unrechtstaten wahrend der Kulturrevolution und der chinesischen

8 Dies entspricht der Drittwirkung im deutschen Justizsystem, wonach in Ausnahmeféllen Grundrechte nicht nur im
Verhéltnis zwischen Birger und Staat geltend gemacht werden, sondern ebenfalls in Rechtsbeziehungen zwischen
Biirgern Wirkung entfalten kénnen.

87 Der in Art. 38 verwendete Ausdruck fiir ,,unverletzlich” (323 - Bu shou ginfan) kann auch mit unantastbar
iibersetzt werden. Auch in der englischen Ubersetzung der chinesischen Verfassung ist an dieser Stelle von
,inviolable” die Rede.
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Kultur erfolgt sein (ZHANG 2018: 232). Insbesondere letzteres zeichnet das Verstandnis der
personlichen Wrde in der chinesischen Verfassung und Gerichtsbarkeit maf3geblich aus. Danach
wird diese als Selbstwert oder Selbstachtung verstanden, was aus der konfuzianischen Lehre
entstammt. Allerdings steht jeder Einzelne mit seinem Selbstwert in einer unmittelbaren Beziehung
zu seinem sozialen Umfeld. Die persénliche Wiirde entfaltet sich demnach erst innerhalb der
Gesellschaft und muss stets im Verhaltnis betrachtet werden (KOEHN/LEUNG 2008: 501). Dieser
Gedanke spiegelt sich im Wortlaut von Art. 38 der chinesischen Verfassung wider. Danach ist
allein die Unverletzbarkeit der personlichen Wirde jedes chinesischen Birgers der VVolksrepublik
garantiert. Das wechselseitige Verhéltnis zwischen Individuum und Gesellschaft wird somit zum
Ausdruck gebracht. Die personliche Wirde besteht demnach allein in der Einheit. Darauf basierend
kann kaum von der Wirde des Menschen qua seines Menschseins die Rede sein. Wenn die
chinesische Rechtsentwicklung seit 1982 in Betracht gezogen wird, so wird deutlich, dass die
Wirde nicht als ein Konstitutionsprinzip darstellt und ebenso nicht als solches formuliert wurde.

Anders sieht es hingegen im chinesischen Zivilrecht aus, dort nimmt die Wirde einen
fundamentalen Stellenwert ein und bildet die Basis fiir Personlichkeitsrechte (A#$4L - Réngé
quan). Mit der Verkiindung der Allgemeinen Grundprinzipien des Zivilrechts im Jahre 1986 wurde
ein wichtiger Schritt gemacht, um eine rechtliche Basis fir eine neue Wirtschafts- und
Gesellschaftsordnung zu schaffen. Das Zivilrecht wurde somit erstmalig strukturiert und neben der
individuellen Freiheit, wurde in besonderem MaRe die Wirde der Person in den Vordergrund
gestellt (WANG 2012: 22). Dadurch wurde diverse Persdnlichkeitsrechte unter den Schutzbereich
der Wirde subsumiert. Folglich entstanden Diskussionen tber Denkmodelle zu den Lebens- und
Freiheitsbereichen des einzelnen Biirgers, die neu tberdacht werden mussten. Dazu gehorte
beispielsweise die Privatsphare des Individuums und deren Schutz. Das fuhrte zu einer intensiven
wissenschaftlichen Auseinandersetzung, in der sich erstmals die Frage gestellt wurde, was das
private, soziale Umfeld eines Individuums kennzeichnet und inwiefern dieses vor Eingriffen von
anderem und dem Staat geschiitzt werden misse (WANG 2011: 43). Ebenso wird das
Namensrecht, das Recht am eigenen Bild, das Recht auf den guten Ruf sowie das der Ehre als
Personlichkeitsrechte angesehen (BINDING 2012: 13).

139



Der Nationale VVolkskongress befindet sich gegenwaértig weiterhin im Prozess zur Ausarbeitung
eines chinesischen Zivilgesetzbuchs. Dabei gibt es Uneinigkeiten, wie die Personlichkeitsrechte
darin zukiinftig bestimmt werden sollen (BU 2017: 94).%8

Bislang wird in der Literatur dennoch die Ansicht vertreten, dass die Wirde der Person eine
besondere Stellung einnimmt und letztlich den Angelpunkt in der Debatte um die

Personlichkeitsrechte ausmacht:

[...] die Wiirde der Persénlichkeit werde infolge ihrer herausgehobenen Bedeutung auch als Synonym fiir das
allgemeine Personlichkeitsrecht insgesamt verwendet. Die Wiirde der Persdnlichkeit mache ein Zivilsubjekt
erst zum Menschen, sie sei das zum Menschsein erforderliche Mindestmal? an gesellschaftlichem Status und
gesellschaftlicher Achtung. Weder erschopfe sich die Wirde der Persénlichkeit wie die Unabhangigkeit der
Personlichkeit wie die Unabhangigkeit der Personlichkeit in einer objektiven Position des Menschen, noch
sei sie wie die Freiheit der Personlichkeit beschrankt auf die subjektive Lage des Menschen. Vielmehr vereine
sie ein subjektives und ein objektives Element in sich: In subjektiver Hinsicht enthalte sie die Einsicht des
Zivilsubjekts in seinen eigenen Selbstwert, in objektiver Hinsicht umfasse sie die Achtung eines bestimmten
Subjekts als Mensch durch Dritte und durch die Gesellschaft. (WERTHWEIN 2009: 47).

Um die praktische Bedeutung der Wirde in der chinesischen Rechtsprechung eruieren zu kénnen,
lohnt es sich auf einen Fall aus dem Jahre 1992 einen Blick zu werfen. Dabei handelt es sich um
den Fall von Ni und Wang, die gegen das World Trade Center klagten. Die Klager behaupteten,
dass das World Trade Center sie in ihrem Ansehen verletzt habe. Wéhrend ihres Aufenthalts im
Komplex gab es den Verdacht, dass Ni und Wang Gegenstande gestohlen hatten und wurden
daraufhin durchsucht. Das Gericht entschied zugunsten der beiden Kl4ger, mit der Begriindung,
dass jegliches Eingreifen in die personliche Sphéare auf der Grundlage des Rechts begriindet sein
missen (KELLOGG 2011: 356). In diesem sachlichen Zusammenhang flhrte das Gericht eine
Verletzung der Wirde an, indem es sich auf den Schutz zur Ehre stutzte. Dieser Schutz sei dabei
ein Recht, das sich auf die Personlichkeit beziehe (ZHANG 2018: 235). Ein dhnlicher Fall®®
ereignete sich einige Jahre spater, in dem erneut ein Verdacht auf Diebstahl bestand und der Klager
gegen seinen Willen verhaftet und durchsucht wurde. In diesem Fall wurde im Zusammenhang mit
der personlichen Wurde die korperliche Unversehrtheit angefuhrt (MALMGREN 2010: 12). Ein
weiterer prominenter Rechtsstreit war der des jungen Zhang Xianzhu aus dem Jahr 2003. Der
Studienabsolvent Zhang begann nach seinem Abschluss mit der Arbeitssuche und legte eine

Prufung flr den Offentlichen Dienst in der Stadt Wuhu der Provinz Anhui ab. Wahrend er sowohl

8 Der erste Entwurf wurde bereits veroffentlicht, um eine 6ffentliche Diskussion anzustoRen. Allerdings lassen sich
weiterhin Unbestimmtheiten erkennen. Der voraussichtliche Entschluss eines chinesischen Zivilgesetzbuchs erfolgt
in der jahrlichen Sitzung des Nationalen Volkskongress. http://german.china.org.cn/txt/2019-
12/27/content_75556086.htm. (23.09.2020).
8 Qian Yuan gegen Watsons (1998)
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die schriftliche als auch die mindliche Prifung sehr gut abgeschlossen hatte, fiel seine arztliche
Untersuchung hingegen nicht gut aus. Bei Zhang wurde Hepatitis B diagnostiziert und ihm wurde
daraufhin eine Laufbahn im Offentlichen Dienst verwehrt.®® Dabei hielt Zhang der
Kommunalverwaltung vor, sein Recht auf Arbeit geméal Art. 42 sowie das auf personliche Wirde
gemald Art. 38 der chinesischen Verfassung verletzt zu haben (KELLOGG 2011: 371).

Ein Aspekt, den all genannten Féllen gemeinsam haben, ist, dass die Ehre der Person sowie dessen
Ansehen Gegenstand der Sachverhalte waren. Dass Bereiche, die die Ehre einer Person
abschneiden konnten, wird ebenfalls im zweiten Satz des Art. 38 zum Ausdruck gebracht. Dies
wirft zugleich die Frage auf, ob die genannten Aspekte, wie die Verleumdung, die Beleidigung
oder die Diffamierung, eigenstdndig zu betrachten sind oder eher als Konkretisierung der

personlichen Wirde.

Die chinesische Rechtsprechung hat sich diesbezlglich positioniert und vertritt ein
komplementéres Verstdndnis. Dies wird damit begriindet, dass die Verletzung der eigenen
personlichen Wiirde den Bereich der Ehre abdeckt (ZHANG 2018: 236). Allerdings bestérkt dies
nur noch mehr die Tatsache, dass es sich bei dem chinesischen Konzept der Menschenwiirde, wie
sie in der gegenwartigen Verfassung vorzufinden ist, nicht um ein Verfassungsrecht handelt.
Vielmehr wird die Wirde einem zivilrechtlichen Charakter zugesprochen, der stark von dem
kulturellen Verstandnis von Gemeinschaft gepragt ist. Die Rechtswissenschaftlerin Zhang bringt
dies treffend auf den Punkt:

Whether it is incorporated into the right to honour or turned into an autonomous right, personal dignity in
Chinese law remains a civil right, which spans over the private sphere alone. This seems somewhat unusual
with respect to the international standards. In fact, there are two ways to interpret the concept of dignity—by
placing the emphasis on either the term “dignity”” or on “personal”. In the 1990s, it was the “personal” aspect
that was highlighted. After China’s declaration that it wants to create a rule of law that respects and protects
human rights, emphasizing “dignity” serves to extend the law’s field of protection of the person to the public
sphere. (ZHANG 2018: 237)

% China Review (2004): Voices against Discrimination: An Update of Recent Cases and Developments:
https://www.chinareview.info/pages/case.htm. (23.09.2020).
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4.3 Konkretisierung der Menschenwiirde

Mit Hinblick auf das deutsche Grundgesetz wurden bereits anhand von drei Fallbeispielen
aufgefuhrt, welche Bedeutung der Menschenwiirde in der Praxis beigemessen wird. Im Folgenden
sollen diese drei Félle unter der Berticksichtigung der Menschenwirde fir die VR China und deren
Gesetzeslage beleuchtet werden.

4.3.1 Die Todesstrafe in China

Obwohl es auf internationaler Ebene immer wieder Bemihungen gibt die Todesstrafe als
Rechtsfolge einer Straftat abzuschaffen, wird sie dennoch in zahlreichen Staaten bis zum heutigen
Tage verhdngt. Dazu gehort ebenfalls die VR China, die seit Jahrzehnten im internationalen
Diskurs um Menschenrechte kritisch bedugt wird. Fraglich erscheint, welchen historischen
Hintergrund sie hat und weswegen die Todesstrafe weiterhin Bestandteil der chinesischen

Gesetzgebung und Rechtskultur ist.

Im Laufe der chinesischen Geschichte wurden schwere Strafmalinahmen stets als notwendige
Vorgehensweise zur Forderung moralischer Erziehung begriindet. Wie bereits zuvor aufgefiihrt
wurde, lehnte der Konfuzianismus eine derartige Strafmethode ab. Der konfuzianischen Lehre
zufolge benétigt die Gesellschaft kein Recht, um eine freiwillige Konformitét innerhalb der
Gesellschaft herzustellen. Das Aufzwingen von Rechtsnormen wiirde die Entwicklung hin zu einer
tugendhaften Gesellschaft nur verhindern. Vielmehr bedarf es an vorbildhaften Verhalten von

Fuhrungspersonen.

Trotz der Relevanz und Akzeptanz des Konfuzianismus in den verschiedenen chinesischen
Kaiserdynastien bedurfte es in Zeiten der Unruhe dennoch an ein schnelles Reaktionsvermogen.
Dies trug zwangslaufig dazu bei, dass letztlich auf die legalistische Lehre und damit auf die
Anwendung harter StrafmaRnahmen zuriickgegriffen wurde (LU/MIETHE 2007: 30).

Bereits vor dem chinesischen Kaiserreich gab es ein Strafenkatalog, der schwerwiegende
korperliche Strafrituale enthielt. Dieser Katalog bestand aus fiinf Strafen (Wixing - Tojf),
worunter vier Korperstrafen und die Vollstreckung der Todesstrafe (#tJf] - Sixing) aufgefasst

wurden (DABRINGHAUS 2005: 84). An diesem Strafsystem wurde fortan festgehalten. Wéhrend
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der Qin-Dynastie kam es verstarkt zur Verhdngung der Todesstrafe, um unrechtes Verhalten zu
bestrafen. Hierbei wird die legalistische Grundhaltung deutlich, wonach das Regieren allein durch
das Gesetz moglich sei. Dabei zieht sich die Absicht hinter den strengen Methoden, wie ein roter
Faden durch den gesamten Verlauf des chinesischen Strafvollzuges durch, namlich um das Volk
zu erziehen und in Hinblick auf Moral zu belehren. Das Strafrecht wurde erst mit dem Ende der
Qing-Dynastie modernisiert. Chinesischen Gelehrte begannen sich intensiver mit auslandischen
Strafrechtssystemen, besonders aus westlichen Rechtskulturen, auseinanderzusetzen (SPRICK
2019: 37). Zum Stellenwert der Todesstrafe gab es zur Zeit der Republik Chinas zwei verschiedene
Ansichten. Auf der einen Seite gab es die Guomindang, die den Versuch unternahm das chinesische
Strafrecht durch westliche Modelle zu reformieren. Dies umfasste unter anderem auch die
Ubernahme von humanistischen und moralischen Grundsatzen. Auf der anderen Seite positionierte
sich die Kommunistische Partei, die in der Verhdngung von Todesstrafen ein notwendiges
Sanktionsmittel sah (LU/MIETHE 2007: 39-40).

Mit der Grindung der Volksrepublik orientierte sich das Strafrecht stark nach dem sowjetischen
Vorbild (YAN’AN 2019: 377). Seither ldsst sich das Strafrecht in unterschiedliche Phasen gliedern,
die stark mit Regierungskampagnen gegen Kriminalitat verbunden waren. In den ersten drei3ig
Jahren der Volksrepublik gab es zunédchst kein Strafgesetzbuch (HEUSER 2003: 359). Im Fokus
der KPCh standen vor allem Personen, die sich kritisch gegenuiber der Partei und Regierung
duBerten und somit als Konterrevolutiondre galten (HERRENKIRCHEN 1993: 72).
Unter konterrevolutionére Straftaten wurde diverse Handlungen verstanden. Darunter fielen zum
Beispiel Vaterlandsverrat, Spionage oder Korruption (RICHTER 2006: 68).

So kam es verstarkt zu Verfolgungen von politisch Andersdenkenden oder Regimekritikern, die zu
Tode verurteilt wurden. Die Todesstrafe unter Mao entwickelte sich zu einem Instrument der
Abschreckung und des Machterhalts. Zudem konnte sie ziigig als Reaktion gegen aufkommende,
kritische Gegenstimmen innerhalb des Volkes eingesetzt werden. So galt die Todesstrafe in den
Jahren der von Mao initiierten Kulturrevolution als Strafmanahme zur Unterbindung von
Aufsassigen (NING/BROWN 2005: 5). Damit erhoffte sich die KPCh ihre eigene politische
Stellung zu sichern und sah in der Todesstrafe ein unabdingbares Sanktionsmittel, das fur den
Erhalt der inneren Stabilitat essenziell sei (SCOBELL 1990: 505).
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Nach dem Tod von Mao und der Machtiibernahme von Deng Xiaoping sollte dieser politischen
Vorgehensweise ein Ende gesetzt werden. Es kam im Jahre 1979 zur Kodifikation des ersten

chinesischen Strafgesetzbuches.

4.3.1.1 Die Entwicklung der Todesstrafe seit 1979

Mit der Etablierung des ersten geltenden Strafgesetzbuchs sowie der Strafprozessordnung der VR
China im Jahre 1979 versuchte die chinesische Regierung erstmals eine rechtliche Grundlage fur
die Strafgerichtsbarkeit zu schaffen. Bis dahin haben die politischen Gegebenheiten eine derartige
Rechtsentwicklung nicht zugelassen und wurden ebenso bewusst verhindert, um einfacher
politische Entscheidungen zu treffen, ohne die rechtlichen Schranken berticksichtigen zu missen

(FRITZ 1984: 179). Die von Deng angestoRRene politische Kampagne Yanda (fZ4] - Yand3d) im

Jahre 1983 verdeutlichte die politischen Spuren, die von Mao hinterlassen wurden. Das Ziel der
Yanda-Kampagne, was mit “stark Zuschlagen” iibersetzt werden kann, war es, die ansteigende
Kriminalitat zu dampfen und soziale Konflikte zu beheben. Es kam zu einer sukzessiven
Verfolgung und Ermordung von Personen, die als Gefahr firr die chinesische Gesellschaft
eingestuft wurden. Trotz des urspriinglich neu angestrebten, politischen Kurses von Deng war die
Beseitigung von Gegnern weiterhin Gegenstand der chinesischen Politik und auch Bestandteil des
Strafrechts. (KEYUAN 2006: 61).

Aus diesem Grund wurde die Todesstrafe beibehalten, denn es galt weiterhin als ein
Abschreckungs- und Erziehungsmittel der Regierung. Um jedoch die Bandbreite von mdglichen
Tatbestanden, die zu Todesurteilen fiihren kdnnen, einzuschrénken, gibt es im Wortlaut des Art.
48 des StGBCH die formulierte Bedingung, dass allein in "besonders schweren und verwerflichen
Verbrechen" die Todesstrafe Verwendung findet (SON 2008: 12).

In diesem Zusammenhang stellt sich die Frage, was konkret unter schweren und verwerflichen
Verbrechen subsumiert werden kann. Grundsétzlich l&sst sich die Schwere anhand der
ausgehenden Gefahr fiir die Offentlichkeit ermitteln. Da der Wortlaut nicht hinreichend bestimmt
worden ist, obliegt es in der Regel letztlich den Gerichten (HERRENKIRCHEN 1993: 72).
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Von der Anwendung der Todesstrafe ausgeschlossen sind gemalRl Art. 49 des chinesischen
Strafgesetzbuchs Jugendliche unter 18 Jahren sowie schwangere Frauen (ALBRECHT 2002: 169).
Trotz der Einschrankung des Art. 48, werden im Besonderen Teil des Strafgesetzbuchs zahlreiche
Straftatbestande aufgelistet, die mit der Todesstrafe geahndet werden kdnnen. Mit der Revision des
Strafgesetzbuchs im Jahre 1981 wurde festgelegt, dass Todesurteile bereits von den
Provinzgerichtshofen beschlossen werden konnen und keine Bestdtigung des Obersten
Volksgerichtshofs bendtigen. Diese Anderung erfolgte auf Wunsch des Zentralkomitees, um die
Strafverfahren zu beschleunigen. Ein Jahr spéter kam es zu einer Erweiterung von Tatbesténden,
die ebenfalls mit der Todesstrafe geahndet werden kdnnen. Dazu gehorten ausschlieflich
Straftaten, die der Wirtschaftskriminalitdt zuzuordnen sind (FRITZ 1984: 181). Im Zuge der
Kampagnen zur Kriminalitatsbekdmpfung kam es in den Folgejahren zwischen 1983 bis 1986 zu
massenhaften Vollstreckungen (SCOBELL 1990: 511). Der internationale Druck auf China
verscharfte sich sukzessive und verschérfte sich nach dem Niederschlag der Proteste im Jahre 1989.
Einen Wandel in der Praxis der Todesstrafe lasst sich seit der Revision des Strafgesetzbuchs im
Jahre 1997 erkennen. Dadurch wurde die Anzahl der Straftatbesténde, die zur Todesstrafe fiihren,
reduziert. In den meisten Straftatbestanden mit der Androhung der Todesstrafe, steht des Weiteren
die lebenslange und befristete Freiheitsstrafe. Dies bedeutet allerdings, dass das Strafmal} im
Ermessen des Gerichts liegt und ein Todesurteil nicht zwingend vorgeschrieben ist (TREVASKES
2013: 488). Auf internationaler Ebene wurde mit dem Internationalen Pakt Uber Zivile und
Politische Rechte ein klares Zeichen gegen die Anwendung der Todesstrafe gesetzt, welches 1998
von der VR China zwar unterschrieben wurde, jedoch bis dato nicht ratifiziert ist (ALBRECHT
2002: 171). So heilt es in Art. 6, Abs. 2 des IPbpR:

In Staaten, in denen die Todesstrafe nicht abgeschafft worden ist, darf ein Todesurteil nur fiir schwerste
Verbrechen auf Grund von Gesetzen verhéngt werden, die zur Zeit der Begehung der Tat in Kraft waren und
die den Bestimmungen dieses Paktes und der Konvention Uber die Verhitung und Bestrafung des
Volkermordes nicht widersprechen. Diese Strafe darf nur auf Grund eines von einem zustindigen Gericht
erlassenen rechtskraftigen Urteils vollstreckt werden.®t

Aus dem Wortlaut l&sst sich kein Verbot der Todesstrafe erkennen. Allerdings kdnnte auf der
Grundlage einer Ratifikation des internationalen Pakts von der VR China verlangt werden, dass ihr
Strafsystem mit dem internationalen Standard konform sein soll (VON SENGER 2006: 135).

% Internationaler Pakt tiber birgerliche und politische Rechte (1966): https://www.institut-fuer-
menschenrechte.de/fileadmin/user_upload/PDF-Dateien/Pakte_Konventionen/ICCPR/iccpr_de.pdf. (23.09.2020).
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Die Anwendung der Todesstrafe veranschaulicht zudem das Verstdndnis vom Recht auf Leben im
chinesischen Strafrecht. Dieses wird nicht als absolut angesehen. Der Schutz des Lebens umfasst
nach chinesischem Rechtsverstandnis zwei Arten des Schutzbereichs. Zum einen soll das Leben
des Einzelnen von rechtswidrigen Eingriffen des Staates geschitzt sein und zum anderen soll das
Leben dahingehend geschiitzt werden, dass der Mensch in der Lage ist, ein Leben mit abgesicherten
Grundbedurfnissen fiihren zu kénnen (WANG 2015: 108).

4.3.1.2 Entwicklung in der Debatte um die Todesstrafe

Eine neue Dynamik und Relevanz erhielt die Debatte um die moralische Vertretbarkeit der
Todesstrafe um das Jahr 2000. Es war vor allem die Ausfiihrungen des Rechtswissenschaftlers Qiu
Xinglong, der mit seiner Position fur Unruhen sorgte. Qiu sprach sich fiir eine vollkommene
Aufhebung der Todesstrafe aus. Er vertritt eine dogmatische Ansicht, wonach Qiu die Wirksamkeit
der Vollstreckung der Todesstrafe in Frage stellt. Bedingt durch die chinesische Tradition sieht er
gleichsam die Herausforderung eines solchen Diskurses, die nur erschwert zu einer zeitnahen
Losung fuhrt (NING/BROWN 2005: 3). Qiu zufolge darf der Staat nicht verkennen, dass es sich
bei den Kriminellen, trotz des begangenen Verbrechens, um Menschen handeln. Diese haben ein
Recht auf das Leben, dessen sie mit der Vollstreckung der Todesstrafe beraubt werden.%
Qiu gilt eindeutig als einer der ersten Denker, die sich stark an den Abolitionismus anlehnen, aber
mit Hinblick auf die gegenwartige politische und rechtliche Situation, eine Beseitigung der
Todesstrafe fur unwahrscheinlich halten (HOOD/COYLE 2008: 352). Seither ist die Thematik
rund um die Todesstrafe immer starker Gegenstand des wissenschaftlichen Diskurses als auch
innerhalb der Politik geworden. Auch in der Offentlichkeit erlangt der Diskurs zunehmend an
Bedeutung und wird zum Teil in den staatlichen Mediensendern kritisch thematisiert (ZHANG
2012: 150).%

Dies fuhrte zu eine in China neu entstandene Debattenkultur, die nicht ohne rechtliche Konsequenz
blieb. So wurden in den letzten zwei Dekaden einige Reformen durchgefihrt, die eine positive
Entwicklung aufweisen. Um die Quantitat der Todesurteile zu reduzieren, wurde im Jahr 2004
beschlossen und 2007 in Kraft getreten, dass zukiinftig allein das Oberste VVolksgericht final Gber

92 CHINA DAILY (2005): http://www.chinadaily.com.cn/english/doc/2005-01/27/content_412758.htm. (23.09.2020).
9 Im Jahre 2010 haben unterschiedliche Gaste im staatlichen Fernsehsender CCTV in einem dialogférdernden Format
kritisch Uber das Thema der Todesstrafe diskutiert, was in der Form zuvor nicht geschehen ist.
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die Ausfiihrung von Todesurteilen entscheiden darf. Damit kehrte die chinesische Strafjustiz zum
Stand vor 1983 zuriick, indem das Oberste Volksgericht wieder die Rolle als hdchste
Kontrollinstanz innehat und die Provinzgerichtshofe mithin entmachtet (JOHNSON/ZIMRING
2009: 272). Die néchste bedeutende Entwicklung im Umgang mit der Todesstrafe erfolgte in der
Revision des chinesischen Strafgesetzbuchs im Jahre 2011. Darin sank die Anzahl der Straftaten,
die zu einer Todesstrafe fiihren kénnen. Diese Anderung betraf insgesamt 13 Straftaten, die keine
Gewalt in sich bargen (RENWEN 2019: 225) Diese Entwicklung ging mit der Zielsetzung des
ehemaligen Staatsprasidenten Hu Jintao einher (i %## - Ha Jintao) eine harmonische Gesellschaft
(Fni§tt2 - héxié shehui) zu schaffen. Das auf den Konfuzianismus zurtickfiihrende
Gesellschaftskonzept sollte die Strafrechtspolitik schrittweise durch eine neue Politik der Balance
zwischen einer milden und harten Vorgehensweise® gegeniiber Straftitern reformieren. Dieser
Wandel sorgte sowohl fir mehr Nachsicht im Strafverfahren als auch fiir eine geringere
Strafverfolgung (TREVASKES 2013: 496). Der internationale Druck sowie der starkere Dialog
mit anderen Staaten zur Thematik der Todesstrafe fuhrte in der VR China etappenweise zu einer
Abwendung der exzessiven Vollstreckung der Todesstrafe. Im Jahre 2015 kam es zu einer erneuten
Revision des Strafgesetzbuchs, wonach die Todesstrafe bei weiteren Straftaten als Bestrafung
aufgehoben wurde. Damit sank die Zahl der Straftaten von 55 auf 46, die mit der Todesstrafe
geahndet werden (RENWEN 2019: 242).

4.3.1.3 Todesstrafe auf Bewahrung

Die Diskussion um die Abschaffung der Todesstrafe in der VR China wird seit einigen Jahren
verstarkt in der Offentlichkeit als auch in der Wissenschaft gefiinrt. Fraglich erscheint in diesem
Kontext, wie eine Aufhebung der Todesstrafe ermdglicht werden kann. Eine Mehrheit sieht
weiterhin in der Todesstrafe mit Hinblick auf die politischen und sozialen Gegebenheiten eine
zwingende Notwendigkeit, da allein so die innere Stabilitdt und Sicherheit des Staates
gewadhrleistet werden kann (ALBRECHT 2002: 172).

Auch wenn ein GroRteil innerhalb der Bevoélkerung sowie der Wissenschaft sich gegen eine
sofortige Abschaffung der Todesstrafe aussprechen, so lasst sich dennoch verstérkt eine

Entwicklung hin zu den internationalen humanistischen Standards erkennen, mit der Absicht die

% “Balancing Leviency and Severity”

147



Todesstrafen graduell zu senken (JIAHONG 2017: 28). Seit der Mitte des 20. Jahrhunderts hat sich
in der VR China ein Rechtsinstitut etabliert, das eine Reduzierung der Todesstrafe zur Folge hat -
die Todesstrafe auf Bewahrung (FEFIZZ HAHAT - Sixing huingi zhixing) (WANG 2011: 1586).
Dabei handelt es sich um ein einmaliges Konstrukt, das in der Form in keinem Rechtssystem
vorzufinden ist. Hiernach kann das ausgesprochene Todesurteil durch einen zweijahrigen
Vollzugsaufschub in eine lebenslange Haftstrafe umgewandelt werden (LI 2013: 172). Die
Todesstrafe auf Bewahrung entspringt aus der chinesischen Strafrechtsgeschichte und soll bereits
in Ansatzen im kaiserlichen China existiert und die Nachsicht des Kaisers gegeniiber Straftatern
verdeutlicht haben (MUHLHAHN 2009: 56). Unter Mao wurde das Institut konkretisiert. Um die
Anzahl der Todesurteile wéhrend seiner Kampagne gegen Konterrevolutionare zu reduzieren, griff
Mao am Ende seiner politischen Kampagne verstarkt auf diese Form der Strafrechtspraxis zurtick
(NING/BROWN 2005: 5). Obwohl das chinesische Strafrecht an die Verhangung und
Vollstreckung der Todesstrafe bis dato festgehalten hat, gewann das Konstrukt der Todesstrafe auf
Bewéhrung immer mehr an Bedeutung. Es soll einerseits die Schwere der Straftat verdeutlichen
und andererseits die Gnade des chinesischen Strafgerichts zeigen (SCOBELL 1990: 512). Damit
mochte die Kommunistische Partei, trotz des Todesurteils, den Angeklagten die Mdglichkeit geben
innerhalb der Dauer von zwei Jahren Buf3e zu leisten und sich zu bessern. Wenn innerhalb dieses
Zeitraumes der Angeklagte nicht negativ aufféllt und keine Straftat begeht, kommt es zur
Umwandlung der Todesstrafe zu einer lebenslangen Freiheitsstrafe (LEPP 1990: 1034).
Gegenwaértig wird im chinesischen Strafrecht zwischen der Todesstrafe auf Bewahrung mit
beschréankter Umwandelbarkeit und mit lebenslanger Freiheitsstrafe unterschieden. Diese beiden
Formen sind in Art. 384 Abs. 2 und Art. 384 Abs. 4 normiert. In beiden Fallen, entfallt zwar die
Vollstreckung der Todesstrafe, der Gefangnisaufenthalt verlangert sich indes. Dies wiederum wird
als menschenrechtsverachtend angesehen (YAN’AN 2019: 372f.). Das Konzept der Todesstrafe
auf Bewdhrung wurde mehrfach auf dem Standigen Ausschuss des Nationalen Volkskongress
revidiert. So wurde unter anderem im Jahre 2010 erstmals das Strafverfahren in Féllen der
Todesstrafe dahingehend modifiziert, dass Beweise einer viel strengeren Kontrolle unterzogen
worden. Das Oberste Volksgericht gab in diesem Kontext bekannt, dass die Uberpriifung,
Wirdigung sowie Beweislast bei Fallen von Todesstrafen gegeben sein muss (RENWEN 2019:
241).
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Die kontinuierliche Uberarbeitung des Strafgesetzbuchs und die damit einhergehenden
Anderungen des Umgangs in Féllen von Todesstrafen hat zu einer starken Reduktion der
Hinrichtungen gefuhrt. Insbesondere die verstarkte Anwendung des Rechtsinstituts der Todesstrafe
auf Bewahrung kann als eine Neuausrichtung des “Kill fewer and kill cautiously”-Grundsatzes
angesehen werden (TRAVASKES 2012: 19).

Uber die Jahre haben sich zahlreiche prominente Falle angehauft, die gleichsam zu einer
offentlichen Kiritik der Institution der Todesstrafe auf Bewahrung gefiihrt haben. Um einige zu
nennen: Im Jahre 2012 wurde Gu Kailai (#Bf%k - Gu Kailai), die Frau des aufstrebenden
Spitzenpolitikers Bo Xilai (75 3k - B6 Xilai), wegen Mordes zu einer Todesstrafe auf Bewihrung
verurteilt. Sie soll den britischen Geschaftsmann Neil Heywood vergiftet haben.® Der Fall hat
international fur Aufsehen gesorgt und fuhrte dazu, dass viele Menschen die Gleichbehandlung des
Gerichts anzweifelten und Gu Kailai aufgrund ihrer Prominenz von der Vollstreckung der
Todesstrafe verschont wurde (BENEDIKTER/NOWOTNY 2014: 123). Ein Jahr spéter wurde Bo

Xilai selbst wegen Amtsmissbrauch zu einer lebenslangen Freiheitsstrafe verurteilt.®

Im selben Jahr kam es zu einem erneuten Fall, der das Urteil der Todesstrafe auf Bewahrung zur
Folge hatte. Der ehemalige Bahnminister Liu Zhijun (XI|75% - Lit Zhijiin) wurde ebenfalls wegen
Amtsmissbrauch und Korruption verurteilt. Ihm solle der Chefin einer Investmentgesellschaft beim
Erwerb von Firmenanteilen geholfen haben.®” Ebenso wie bei den Fallen von Gu Kailai und Bo
Xilai, kam es im Falle von Liu Zhijun zu Unruhen in der Offentlichkeit. Das Urteil wurde stark
kritisiert und als zu milde eingestuft (JIANG 2014: 149).

Ein weiterer prominenter Fall ereignete sich im Jahre 2016 als der politische Funktionar der KPCh
Bai Enpei (F9/&5% - Bai Enpéi) zum Tode auf Bewihrung verurteilt worden ist. Bai wurde

vorgeworfen, dass er Schmiergeld angenommen und die Rolle seines Amtes missbraucht haben

95ZEIT Online (2012): Chinesisches Gericht verurteilt Gu Kailai zum Tode.
https://www.zeit.de/politik/ausland/2012-08/gu-kailai-todesstrafe. (23.09.2020).

BWELT (2013): Bo Xilai geht mit einem Lécheln lebenslang in
Haft.https://www.welt.de/politik/ausland/article12121466 3/Bo-Xilai-geht-mit-einem-Laecheln-lebenslang-in-
Haft.html. (23.09.2020).

%Frankfurter Allgemeine (2013): Todesstrafe auf Bewahrung fir friiheren Bahnminister.
https://www.faz.net/aktuell/politik/china-todesstrafe-auf-bewaehrung-fuer-frueheren-bahnminister-12274973.html.
(23.09.2020).
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sollte.®® Durch sein Eingestandnis und seiner Reue fiir die korrupten Vorfalle, in denen er involviert

war, kam ihm das Gericht entgegen und sprach sich gegen die Vollstreckung der Todesstrafe aus.

Bei den begangenen Straftaten in den aufgefihrten Féllen handelte es sich immer um Korruption
und Amtsmissbrauch. Xi Jinping, der seit 2012 das Amt des Generalsekretédrs der KPCh bekleidet,
startete eine Antikorruptionskampagne, um verstdrkt gegeniiber den politischen ,,Tigern und

Fliegen”® vorzugehen (POSTWEILER 2019: 295).

Auf internationaler Ebene wurde mit dem Internationalen Pakt Uber Zivile und Politische Rechte
ein klares Zeichen gegen die Anwendung der Todesstrafe gesetzt, welches 1998 von der VR China
zwar unterschrieben wurde, jedoch bis dato nicht ratifiziert ist. Dennoch lasst sich nicht bestreiten,
dass das chinesische Strafrecht seit der Entstehung des ersten Strafgesetzbuchs der Volksrepublik
im Jahre 1979 sukzessive Malinahmen ergriffen hat, die zu einer Senkung der Vollstreckungen
gefiihrt hat. Es hat sich tber die Zeit ein starkeres Bewusstsein fur VerhaltnismaRigkeit im Kontext
der Todesstrafe entwickelt. So stellt beispielsweise die doppelte Uberpriifung von Todesstraffallen
durch das Oberste Volksgericht, um mogliche Fehlentscheidungen zu vermeiden, einen positiven
Schritt dar. Genauso resultierte aus der Aufhebung zahlreicher Straftaten, die ein Todesurteil zur
Folge hatten, eine Reduzierung der staatlichen Hinrichtungen. Die Anwendung der Todesstrafe
fulst dennoch weiterhin auf einer gesetzlichen Grundlage, wodurch sie als Strafmittel eingesetzt
werden kann. In Zeiten von Unruhen, Protesten und Umwaélzungen, diente die Todesstrafe stets als
politisches Instrumentarium und dies tut es bis zum heutigen Tag. lhre verstérkte, temporare
Anwendung erfolgte somit Gberwiegend in Situationen, in denen die Regierung eine Gefahr fiir

den politischen und gesellschaftlichen Status quo sah.

Laut diverser Menschenrechtsorganisationen, wie unter anderem Amnesty International, werden
im weltweiten Vergleich in keinem Staat so viele Menschen zum Tode verurteilt, wie in der
Volksrepublik China. Die chinesische Regierung gibt keine Zahlen hinsichtlich der Summe der

vollstreckten Todesstrafen preis und agiert nicht transparent.’®® Aus diesem Grund kénnen zum

%Deutsche Welle (2016): China: Todesstrafe auf Bewahrung fir korrupten Parteifunktionar.
https://www.dw.com/de/china-todesstrafe-auf-bew%C3%A4hrung-f%C3%BCr-korrupten-
parteifunktion%C3%A4r/a-36000990-0. (23.09.2020)

% Diese beiden Begriffe werden benutzt, um sowohl die hohe als auch niedrigere politische Fiihrungsebene zu betiteln,
die als bestechlich und korrupt verstanden werden.

100 Amnesty International (2019): Todesurteile und Hinrichtungen. https://www.amnesty.de/sites/default/files/2019-
04/Amnesty-International-Todesstrafen-Statistik-2018-Zusammenfassung-Deutsch.pdf. (23.09.2020).
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Teil nur Schatzungen gemacht werden, die eine vollkommene Gewissheit bezliglich des Ausmalies
der staatlich durchgefuhrten Hinrichtungen nicht hergibt. Allerdings darf nicht verkannt werden,
dass sowohl in der Wissenschaft als auch innerhalb der Gesellschaft nach wie vor die Todesstrafe
als ein notwendiges Strafmittel verstanden wird, das sowohl in der chinesischen Geschichte
praktiziert wurde als auch in der gegenwartigen Gesellschaft Chinas teilweise als geeignet erachtet

wird.

4.3.2 Die Bioethik in der VVolksrepublik China

Durch den Beginn der Reform- und Offnungspolitik im Jahre 1978 verfolgte Deng Xiaoping das
Ziel die VR China sowohl wirtschaftlich als auch politisch erstarken zu lassen. Die Reformpolitik
beinhaltete die “Vier Modernisierungen” (PU/DELARAL - Si ge Xiandaihua), worunter auch die
Wissenschaft und Technologie umfasst und seither starker in den staatlichen Fokus geriickt sind.
Durch die Unterstutzung der Regierung hat sich die VR China weltweit zu einer der Vorreiter in
der Wissenschaft entwickelt. Durch die enge Verzahnung mit der Industrie ergreift der Staat
weitere Initiativen, um international zur starksten Wirtschafts- und Technologiemacht aufzusteigen
und auf akademischer Ebene den Ton angeben zu kénnen. Deshalb hat die Regierung bereits ein
strategisches Konzept erstellt, das den Titel “Made in China 2025 trdgt, und die VR China zu
ihren Bestrebungen verhelfen soll (GUIJUAN 2018: 114).

Aus dieser politischen Neuausrichtung heraus entstand ebenso eine intensivere
Auseinandersetzung mit der Bioethik. Mit dem Bestreben sich zligig im Bereich der Wissenschaft
und Technologie zu entwickeln, stellt sich die Frage, inwieweit ethische und rechtliche

Voraussetzungen in diesem Zusammenhang Beachtung geschenkt wird.

4.3.2.1 Die ersten Schritte zur Bioethik

Wie bereits in der Darstellung der chinesischen Philosophie ersichtlich wurde, ist die Frage nach
dem Menschenbild in den unterschiedlichen Phasen der chinesischen Geschichte behandelt
worden. Beim rapiden Wandel hin zur Forschung moderner Medizin wurden diese Gedanken, die
zum Teil aus der chinesischen Geistestradition entsprungen sind, bei der Entwicklung bioethischer

Fragestellungen nicht hinreichend berticksichtigt. Gleichzeitig erlebte die Volksrepublik China
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Veranderungen in den sozialen und wirtschaftlichen Strukturen, vor allem durch die Entwicklung
von Wissenschaft und Technologie (SOHN 2016: 185).

Die VR China hat seine Zeit gebraucht bis anerkannt wurde, dass der wissenschaftliche Nutzen
und die moglichen Risiken miteinander einhergehen und hierfiir Rahmenbedingungen geschaffen
werden missen. Die Entwicklung eines Bewusstseins fir bioethische Themen erfolgte
schrittweise. Nach dem prominentesten chinesischen Bioethiker Qiu Renzong (552 - Qi
rénzong), der im Jahre 1987 das erste chinesische Wissenschaftsbuch zur Bioethik herausgab und
den ethischen Diskurs in der VR China angestolRen hat, erfolgten die ersten Meilensteine der
Bioethik in der VR China seit ihrer Geburtsstunde im Jahre 1979 und in den darauffolgenden neun
Jahren. In diesem Zeitraum kam es zu den ersten wichtigen Etappen der Bioethik, wie zum Beispiel
die erste nationale Konferenz zum Thema der Philosophie der Medizin im Jahre 1979, die
Grundung der Zeitschrift Medicine and Philosophy im Jahre 1980, die Foérderung des
Bildungsministeriums durch das Angebot von bioethischen Seminaren im Jahre 1986, die ersten
Rechtsstreitigkeiten'® sowie der Veranstaltung erster Konferenzen (RENZONG 2011: 164f.).

4.3.2.2 Rechtsgrundlage und Institutionalisierung der Bioethik

Im Gegensatz zur Bundesrepublik Deutschland, wo der Schutz von Embryonen im
Embryonenschutzgesetz geregelt ist, liegt in der VR China keine gesetzliche Grundlage fiir den
Embryonenschutz vor. Sowohl die Biomedizin als auch die lebenswissenschaftliche Forschung
unterliegt grundsatzlich nur in seltenen Fallen Rechtsgesetzen (DORING 2008: 115f.).

Die Etablierung einer ethischen Kontrollinstanz kam erstmals in den neunziger Jahren zustande.
Erst mit dem starkeren Ausbau der Institutionalisierung ab den 2000er Jahren wurde ansatzweise
ein Regelwerk gesetzt. Eine besondere Rolle hinsichtlich der Kontrolle und der allgemeinen
Leitlinien von Wissenschaft und Forschung nehmen seither einerseits das Gesundheitsministerium
der Volksrepublik China (H#& A R Fn[E #4255 - Zhonghua rénmin gonghégud weisheng bu)
und andererseits das Ministerium fir Wissenschaft und Technologie
(FP A N RGN E R B RS - Zhonghua Rénmin Gonghégué Kéxué Jishubu) ein.

101 Hjerbei handelte es sich um einen Rechtsstreit zum Thema der Euthanasie.
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Die beiden Ministerien schlossen sich im Jahre 2002 zusammen und formulierten zum ersten Mal

ethische Grundsétze fiir die embryonale Stammzellenforschung aus.'%

Gegenwartig obliegen die Verwaltung und Beaufsichtigung von biomedizinischen Prozessen dem
Ethik-Komitee des Gesundheitsministeriums. Die Behtrden in den Provinzen sind dazu
verpflichtet in ihren Regionen eigene Ethik-Ausschiisse zu griinden, um eine produktive
Interaktion mit dem Ethik-Komitee zu gewdhrleisten. Projektideen oder Vorschldge, die auf
ethischer Ebene eine genauere Analyse benotigen, bedirfen einer Zustimmung des Ethik-Komitees
(HENNIG 2006: 850).

Eine Uberwachung der Forschungsaktivitaten ist trotz der begonnenen Institutionalisierung nicht
gegeben und solange keine Auffalligkeiten festgestellt werden, erfolgt von Seiten der Regierung
auch keine Reaktion (DORING 2002: 128). Aufgrund der mangelnden Verwaltungsstrukturen
sowie nicht eindeutig zugeordneten Verantwortlichkeiten kam in den vergangenen Jahren immer
haufiger unter den chinesischen Wissenschaftlern die Kritik auf, dass die fehlenden Strukturen sich
negativ auf die wissenschaftlichen Prozesse auswirken. Das AnstoRen von Antrdgen hing stark von
den ministeriellen formulierten Regularien und nicht von der nationalen Gesetzgebung, wonach
Antrége einer viel eingehenderen Prifung unterzogen worden waren. Aus diesem Grund spricht
man auch von den “soft rules”, da diese im Gegensatz zur Gesetzgebung nicht automatisch die
Grundlage fur eine gesetzgeberische Entscheidung vor Gericht bilden. Folglich weisen die
Richtlinien der Ministerien eine hohere Flexibilitat auf (ZHANG 2012: 41). Damit die
Forschungsaktivitaten innerhalb eines rechtlichen Regelwerks durchgefiihrt werden konnen,
missten zundchst die hierfur notwendigen Rahmenbedingungen gegeben sein. Mit Hinblick auf

den regularen Umgang von Normen allerdings, ist zu berlcksichtigen, dass nicht alle formulierten

Regeln gesetzlich bindend sind. Rechtliche Bindung entfalten entweder Gesetze (3% - f3), die vom

Nationalen Volkskongress (&E AERMAFKKZ - Quangud Rénmin Daibido Dahui) erlassen
werden oder die vom Staatsrat formulierten Richtlinien (551 - tido Ii). Die Herausarbeitung eines

Grundsatzkatalogs zu humaner, embryonaler Stammzellenforschung im Jahre 2002 sollte die
Umstande veréndern, was zu einem gewissen Grad auch geschehen ist. So beinhaltet es zahlreiche

Regelungen, die von ihren Formulierungen her groftenteils dem Internationalen Standard

102 ZHANG, Xinging/Wenxia, ZHANG/Yandong, ZHAO (2016): The Chinese Ethical Review System and its
Compliance Mechanism. Trust. http://trust-project.eu/wp-content/uploads/2016/03/Chinese-Ethics-Review-
System.pdf.. (23.09.2020).
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entsprachen (DORING 2008: 114). Allerdings herrschen einige Kritikpunkte beziglich der
Entstehung dieses Richtlinienkatalogs. An der Ausarbeitung haben ausschlieBlich Wissenschaftler
gearbeitet, die zum Teil von ihrem Auslandsstudium zuriickgekehrt sind und sich mit den
Regularien befassten, sodass eine innerhalb der Gesellschaft gefiihrte Debatte nicht stattfinden
konnte (SLEEBOOM-FALKNER/HWANG 2012: 694).

Seit 2002 wurde offiziell von Seiten des Gesundheitsministeriums die Richtlinie erlassen, wonach
das reproduktive Klonen strengstens untersagt ist. ,,Under no situation, under no circumstances,
will human reproductive cloning experiments be 1) endorsed, 2) permitted, 3) supported, or 4)
accepted.” (LIAO/LI/ZHAO 2007: 1108).

Ebenso ist die Forschung an Embryonen, die vom Zeitpunkt der Befruchtung mehr als 14 Tage alt
sind, verboten. Dies entspricht den Voraussetzungen, nach denen sich ebenfalls viele andere
Nationen halten (KOCH 2008: 988). Trotz vereinzelter Verbote und formulierten Regularien gibt
es in der VR China bis dato keine im Detail ausgearbeiteten, rechtlichen Rahmenbedingungen, die
fur die Forschung bindend sind. Die Wissenschaftlerin Joy Yueyue Zhang beschreibt den Zustand

der Regelungsgestaltung in der bioethischen Debatte in China als einen ,,post-hoc Pragmatismus’:

A conventional rationale in Chinese policy-making [...] was problem-solving. More specifically, I call it ‘post-
hoc pragmatism’. Firstly, the regulatory rationale was ‘pragmatic’, since it was based on ‘reality’ and on needs
arising from ‘practice’. It was first and foremost aimed at ‘very practical considerations’ and ‘solving practical
problems’. In contrast, wider social values and developmental plans were only of secondary concern. Apart
from the SC Guidelines, similar pragmatism was exhibited in other related policies, such as the failure of
China’s health reform. [...] Secondly, such pragmatism in policy-making had the feature of being ‘post-hoc’.
This means administrative bodies only focused on identifiable predicaments that had already taken place.
(ZHANG 2012: 50).

Zhang zufolge reagiert die chinesische Regierung a posteriori auf bereits gemachte Fehler, die
ausschlieBlich in der Praxis gemacht worden sind, ohne sich reflektierend mit Themen wie Werte
oder zukinftige Entwicklungen auseinanderzusetzen. In den vergangenen zwei Dekaden wurden
jedoch gehauft Bemihungen unternommen, um einen Dialog mit chinesischen Wissenschaftlern
herzustellen. Dementsprechend entstand im Jahre 2006 das Konsortium BIONET, bestehend aus
21 européischen Staaten und der VR China, das sich mit den gegenwaértigen Herausforderungen

der ethischen Steuerung der Forschung in den Biowissenschaften und der Biomedizin in China

sowie der Europaischen Union auseinandersetzt.*%® Durch den kontinuierlichen Austausch sollen

103 Bionet - Aims of Bionet: http://www.lse.ac.uk/researchAndExpertise/units/BIONET /about.htm (23.09.2020).
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einerseits die wissenschaftlichen Erkenntnisse miteinander geteilt werden und andererseits ein
kultureller Dialog erfolgen, mit dessen Hilfe ein besseres Verstandnis fiir die Unterschiede
geschaffen werden. Es stellt sich die Frage, inwieweit innerhalb des bioethischen Diskurses die
Wirde des Menschen thematisiert wird.

4.3.2.3 Die Menschenwirde im Lichte der gegenwartigen Bioethik in China

In den von den Ministerien aufgestellten Regularien werden ethische Prinzipien im Zusammenhang
der Forschung von embryonalen Stammzellen aufgefuhrt. So heiRt es in Art. 6, mit der Uberschrift

“Respekt und Autonomie™:

Human-embryonale Stammzellen kénnen aus friihen menschlichen Embryonen gewonnen werden. Obwohl
der menschliche Embryo mit 14 Tagen in seiner Entwicklung nur biologisches Zellgewebe und noch kein
»menschliches Wesen« im moralischen Sinne ist, sollte er dennoch mit Respekt behandelt werden. 1996
betonte das HUGO-ELSI-Komitee in seiner Stellungnahme zu den Prinzipien der Genforschung: »l. Die
Zugehorigkeit des menschlichen Genoms zum gemeinsamen Erbe der Menschheit wird anerkannt; 2. Die
internationalen Standards der Menschenrechte werden beachtet; 3. Die Werte, Traditionen, Kulturen,
Integritdt der (Forschungs-)Teilnehmer werden respektiert.; 4. Menschenwiirde und Freiheit werden
aufrechterhalten.« Diese Prinzipien sollten in der human-embryonalen Forschung befolgt werden. Sowohl
Spender als auch Empfénger embryonaler Stammzellen sollten wahrheitsgeméR Uber Ziele und die zu
erwartenden Ergebnisse und Risiken informiert werden, damit die verantwortliche Person oder ihre
Angehdrigen frei wihlen und handeln kénnen. (DORING 2008: 153).

Hier wird explizit auf das der Human Genome Organisation angehdrende Komitee ELSI (Ethical,
Legal and Social Issues) verwiesen, das im Jahre 1996 ein Dokument zum Umgang in der
Genforschung erstellt hat (MACER 1997: 271). Danach sollen ausdriicklich sowohl die
Menschenrechte, Werte, Traditionen und Kulturen, Integritdt der Forscher als auch die
Menschenwirde bewahrt und respektiert werden. Zudem wird auf den bereits erwahnten
Forschungszeitraum von 14 Tagen nach der Nidation hingewiesen, wonach jegliche
Forschungsaktivitat diesen Zeitraum nicht tiberschreiten darf. Folglich geniel3t das menschliche
Embryo keine vollkommene Schutzwirdigkeit, wie das geborene menschliche Wesen. Der Mensch
wird gemaR dem chinesischen Zivilrecht erst mit seiner Geburt rechtsfahig (WERTHWEIN 2009:
63).

Uber den moralischen Status des Embryos herrscht in der VR China Dissens und unterscheidet sich
grundsétzlich vom westlichen Verstandnis. Als Argument gegen die Achtung der Wiirde des
Menschen vor der Geburt wird angefuhrt, dass die Entwicklung des Menschen hin zu einem
moralischen Wesen erst innerhalb der Gesellschaft und seiner Familie entsteht. Flr eine

Wiirdigung hingegen spricht der konventionelle Sprachgebrauch, indem der Neugeborene bereits
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als Einjahriger (— % - Y1 sui) bezeichnet wird (DORING 2006: 47).

Die Ansicht, dass dem vorgeburtlichen Leben kein hoher Stellenwert beigemessen wird, entspringt
aus der konfuzianischen Philosophie (JIANG 2016: 73). Im Rahmen der Debatte um Bioethik und
dem Gesundheitswesen in der VR China wird h&ufig eine Rickbesinnung der konfuzianischen
Moralvorstellungen gefordert. Dazu gehoren beispielsweise die Autoren Yongfu Cao, Yunling
Wang und Linjuan Zheng. Deren Ansicht nach haben die Wirtschaftsreformen seit 1978 einen
starken Einfluss auf das chinesische Gesundheitswesen genommen und die Regierung vor groRRen
Herausforderungen gestellt. Um kiinftig diesen Herausforderungen gerecht zu werden, solle die
chinesische Regierung die konfuzianische Lehre im Entscheidungsprozess mitbertcksichtigen. Der
Konfuzianismus sei im Kern eine humanistische Philosophie, deren Ziel es ist das menschliche
Leben, soziale Angelegenheiten innerhalb des Staats, der Gesellschaft und der Familie
aufrechtzuerhalten (CAO/WANG/ZHENG 2008: 27).

Im zweiten Abschnitt des Art. 3 desselben Richtlinienkatalogs lasst der Wortlaut auf keine klare
Notwendigkeit der Achtung der Menschenwirde schlielen. Vielmehr wird verdeutlicht, dass die
chinesische Regierung durchaus tiber die ethischen und moralischen Problemfelder der Lebens-
und Genforschung Bescheid weil3 und diese Debatte zukunftig starker verfolgt. So heil3t es:

[...] Gegenwaértig wird in ethischen und moralischen Debatten heftig unter anderem dariiber diskutiert, ob die
Erforschung human-embryonaler Stammzellen zu reproduktivem Klonen flihren wird oder nicht, ob sie die
menschliche Wirde verletzt sowie ob sie gegen die Menschenrechte verstoit. Unsere Regierung und unsere
Wissenschaftler sollten diese Fragen groRere Aufmerksamkeit widmen. (DORING 2008: 152).

Im Gegensatz zu vielen anderen Nationen hat der ffentliche Diskurs um die Bioethik sowie eine
tiefere Auseinandersetzung mit Fragestellungen hinsichtlich der Bioethik in der VR China nicht
stattgefunden. Der fehlende Diskurs sowie die mangelnden normativen Rahmenbedingungen
fuhren letztlich zu einem niedrigen Stellenwert der Menschenwirde. Charakteristisch hierfir sind
in besonderem Male die ethisch fragwirdigen Forschungsexperimente, mit denen chinesische
Wissenschaftler immer wieder in den internationalen Schlagzeilen waren. Der letzte prominente

Skandal waren die vom chinesischen Biophysiker He Jiankui genomeditierten Babys aus dem Jahre
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2018, die international zu einem grofRen Entsetzen geflihrt haben und gleichsam die ethische

Vertretbarkeit derartiger Gentechnik in Frage stellt.1%

He hat die sogenannte Genschere CRISPR-Cas9*% angewandt, womit das Erbgut derart veréndert
werden konnte, dass beide Babys sich nicht mit Aidserreger HIV anstecken konnen (ENGHOFER
2019: 101). Im selben Jahr wurde von He und anderen weiteren namhaften chinesischen
Wissenschaftlern ein  Entwurf zu den ethischen Grundsatzen der therapeutischen

Reproduktionstechnologie ausgearbeitet, der aus finf Grundprinzipien besteht:

Mercy for families in need (=12 ) [...]

Only for serious disease, never vanity (7 T NEA FTAN) [...]

Respect a child’s autonomy (ZEZE/K H H) [...]

Genes do not define you (ZEi&FE A2 [...]

Everyone deserves freedom from genetic disease (i1 2 (1) 4g B 4X) [...] (HE/et al 2018: 2)

ISAEE N

Unter Punkt vier mit dem Titel ,,Genes do not define you” heben die Autoren den
Gleichheitsgrundsatz sowie die Menschenwirde hervor. So heifit es im Wortlaut: ,,Our DNA does
not predetermine our purpose or what we could achieve. We flourish from our own hard work,
nutrition, and support from society and our loved ones. Whatever our genes may be, we are equal
in dignity and potential.” (ebd.) Hier kommt die traditionelle VVorstellung zum Vorschein, die aus
dem Konfuzianismus entspringt, dass jeder Mensch sich kultivieren und weiterentwickeln kann.
Dabei ist sowohl die Gemeinschaft als auch die Unterstiitzung der Familie die tragenden Stiitze,
die zur Entwicklung des Einzelnen beitragt. In seinem Video zum Entwurf fiihrt er alle finf Punkte
aus, wo der Gedanke ersichtlich wird. He geht nicht explizit auf die Menschenwirde ein, sondern
betont vielmehr den wichtigen Stellenwert der Familie und Gesellschaft, die einen viel groReren
Einfluss auf den Kultivierungsprozess des Menschen haben als das Genom-Editing bei

menschlichen Embryonen.1%

He’s durchgefiihrte Genverédnderung fiihrte weltweit zu groem Entsetzen. Indem He seine

Erkenntnis nicht in Form eines wissenschaftlichen Beitrags, sondern auf einer Konferenz, mit der

104 FREUND, Alexander (2019): Ethikrat: Gen-Veranderungen bei Menschen unverantwortlich.
https://www.dw.com/de/ethikrat-gen-ver%C3%A4nderungen-bei-menschen-unverantwortlich/a-48671245.
(23.09.2020).
105 CRISPR (Clustered Regularly Interspaced Short Palindromic Repeats) ist der Name fiir bestimmte Gensequenzen
in Bakterien. Zusammen mit dem Protein CAS9 bilden sie in Bakterien einen nattrlichen Abwehrmechanismus.
106 HE, Jiankui (2018): Draft Ethical Principles of Therapeutic Assisted Reproductive Technologies.
https://www.youtube.com/watch?v=MyNHpMoPklg. (23.09.2020).
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Welt teilte, kam es zu einem sehr starken medialen Echo. Obwohl die Mdglichkeit der
Genveranderung bereits Jahre zuvor bekannt war (CAREY 2019: 16). Die ,,wissenschaftliche
Transparenz” fiihrte letztlich dazu, dass die 6ffentliche Auseinandersetzung der wissenschaftlichen
vorausging. Fur He hatte dies zur Folge, dass er von seinem Beruf als Biophysiker freigestellt
wurde und zahlreiche seiner wissenschaftlichen Beitrage entfernt wurden (MEDVECKY/LEACH
2019: 45). Auch das CRISPR Journal &uRerte sich zum Vorfall mit einer Pressemitteilung, in der
sie sich von He und seinen durchgefuhrten klinischen Studien an menschlichen Embryonen
distanziert und den zuvor aufgefihrten Entwurf zum ethischen Umgang der
Reproduktionstechnologie entfernte.’%” Auch die chinesische Regierung blieb nicht tatenlos und
reagierte auf die Geschehnisse. Sie hat mittlerweile verkiindet, dass ein Nationales Komitee

etabliert wird, das die Regierung im Bereich der Bioethik kiinftig beratend beiseite stehen wird.%®

Fur die chinesische Regierung ist es von hoher Bedeutung in der internationalen Wissenschaft eine
starke Position einzunehmen, die auch anerkannt wird. Durch Skandale wie der Fall von He
Jiankui, steht die chinesische Wissenschaft, trotz ihrer schnellen Entwicklung, weltweit unter
keinem positiven Licht. Durch Malinahmen der ethischen Regulierung versucht die chinesische
Regierung dem internationalen Standard gerecht zu werden. Gleichzeitig treibt sie die Forschung
und Wissenschaft derart stark nach vorne, dass grundlegende Fragen der moralischen

Vertretbarkeit auf der Strecke bleiben. Dazu gehért auch die Menschenwiirde.

4.3.3 Abtreibung in der VR China

Es wurde bereits aufgefiihrt, dass der Familie ein sehr hoher Stellenwert in der chinesischen
Tradition beigemessen und sie als wichtigste soziale Institution und Einheit verstanden wird. Die
Familienplanung stand seit der Grindung der VR China jedoch unter besonderer wirtschaftlicher
und politischer Einflussnahme und durchlief seit der Mitte des 20. Jahrhunderts unterschiedliche
Phasen. Bedingt durch die kriegerischen Auseinandersetzungen im Opiumkrieg sowie dem Sino-
Japanischen Krieg kam es zu einer starken Abwanderung von Millionen Chinesen in benachbarte
Staaten (SCHARPING 2005: 9). Aus diesem Grund begrite die chinesische Regierung im Jahre

1949 unter Mao einen Bevolkerungsanstieg und forderte das Land dazu auf verstarkt die

107 CRISPR Journal (2019): https://www.ncbi.nlm.nih.gov/pmc/articles/PMC6383508/. (23.09.2020).
108 JIA, Heping (2019): China approves ethics advisory group after CRISPR-babies scandal
https://www.nature.com/articles/d41586-019-02362-5. (23.09.2020).
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Familiengriindung ins Auge zu fassen. Dies flhrte in den ersten Jahren der Volksrepublik zu einem
enormen Bevodlkerungswachstum, das gleichsam soziale und wirtschaftliche Probleme zur Folge
hatte. Die erste Volkszdhlung im Jahre 1953 ergab, dass uber 580 Millionen Menschen in der VR
China lebten und verdeutlichte die Schwierigkeiten, weswegen die Regierung erste
RegulierungsmaRnahmen ergriff, wie beispielsweise die Reduzierung der erhéhten Arbeitskréfte
in den stadtischen Regionen (KRAUS 1979: 110). In der Folge machte die Regierung immer mehr
Schritte, um dem rapiden Familienzuwachs strenger zu kontrollieren. Von der stdrkeren
Aufmerksamkeit fur Verhdtungsmittel bis hin zur allgemeinen Geburtenkontrolle, warb die
Regierung, um auf die junge chinesische Bevdlkerung Einfluss zu nehmen. Zudem begann die
Regierung verstéarkt den Schwangerschaftsabbruch als geeignetes Mittel zur Geburtenkontrolle und
zur Regulierung des Bevolkerungsanstiegs heranzuziehen. Im Folgenden werden sowohl die
historische Entwicklung der Abtreibungspolitik in der VR China als auch ihre rechtlichen

Rahmenbedingungen und Legitimation dargelegt.

4.3.3.1 Die historische Entwicklung der chinesischen Abtreibungspolitik

Der Umgang mit dem operativen Schwangerschaftsabbruch (FE/i& - Duotai) lasst sich bis zur Tang-
Dynastie zuruckdatieren, wo es als Verbrechen galt einen Eingriff auf eine Schwangere zu
veranlassen. Die Kodizes zur Abtreibung hielten bis zum Ende der Qing-Dynastie im Jahre 1911
an und sahen zudem vor, dass der Fotus eine menschliche Form angenommen haben musste, damit
der Eingriff legitim ist (RIGDON 1996: 544).

Auch wenn die Abtreibung offiziell verboten war, haben sich im Laufe der Zeit zahlreiche
Methoden und Techniken etabliert, die zum friihzeitigen Abbruch der Schwangerschaft oder zur
Sterilisation geflihrt haben. Dabei wurden diverse alternative Termini verwendet, die verschiedene

Praktiken und Verfahren beschreiben, wie beispielsweise T/t - D4 Tai, was mit den “Fotus

erschlagen” iibersetzt werden kann (ZHENG 2013: 102f).1%°

In den ersten Jahren nach der Grindung der VVolksrepublik China wurde die Abtreibung weiterhin

als illegal angesehen. Mit der Volkszahlung und den damit einhergehenden Herausforderungen

109 ZHENG stellt in seiner Studie basierend auf alte Handschriften zur chinesischen Volksmedizin dar, das es
zahlreiche Praktiken und Verfahren des Schwangerschaftsabbruchs gab, die in gedruckter Fassung nicht aufgefihrt
worden sind.
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begann die Regierung proaktiv mit ihrer Familienplanung. So wurden erste Ausnahmeregelungen
fiir den Schwangerschaftsabbruch geschaffen. Danach konnten Abtreibungen nur vorgenommen
werden, wenn die Gesundheit der Mutter geféhrdet oder der zeitliche Abstand der Geburt zum
letzten Kind zu kurz war. AufRerdem bedurfte es der Zustimmung eines Arztes und der Eltern, um
einen frihzeitigen Abbruch der Schwangerschaft durchfuhren zu kénnen (WU/WALTHER 2006:
22). Der erste essenzielle Wandel vollzog sich im Jahre 1957, als die chinesische Regierung die
induzierte Abtreibung offiziell legalisierte (KULCZYCKI 1999: 13). Dieser Schritt resultierte aus
der ersten Geburtenkontrolle der chinesischen Regierung, wonach die Abtreibung nur unter
bestimmten Bedingungen vorgenommen werden durfte. Einerseits musste binnen der ersten zehn
Schwangerschaftswochen der Abbruch erfolgen und andererseits durfte die Frau in den
vergangenen zwolf Monaten nicht bereits eine Abtreibung vollzogen haben (HEMMINKI/et. al.
2005). Obwonhl es viele Beftirworter von Seiten der Regierung fir die Legalisierung gab, entfachte
sie zugleich unter Arzten und Gesundheitsstellen eine hitzige Debatte. Die Kritik richtete sich vor
allem an die mangelnden medizinischen Ressourcen und Kompetenzen sowie die Gefahren, die
eine Abtreibung fur die Frauen bergen (AIRD 1972: 264). Dies fihrte in der Praxis dazu, dass sich
viele der Arzte in Krankenhausern weigerten eine Abtreibung durchzufilhren. Aus diesem Grund
lasst sich fur den Zeitraum kein drastischer Anstieg von Schwangerschaftsabbriichen verzeichnen.
Der Fokus der Regierung lag indes vielmehr auf den bevorstehenden GroRen Sprung nach vorne,
weswegen der Familienplanung sowie der Abtreibungspolitik in der Folgezeit weniger Beachtung
geschenkt wurde (RIGDON 1996: 545).

Nach dem Grof3en Sprung nach vorne und der daraus resultierenden nationalen Hungersnot startete
die Zentralregierung einen erneuten Versuch, um ihre Familienpolitik zu realisieren. Dabei setzte
sie in besonderem MaRe auf die Verwendung von Verhitungsmitteln. Da jedoch die Schwere der
Bevolkerungsproblematik unterschétzt wurde, konnte die Regierung zunéchst ihre beabsichtigte
Bevolkerungspolitik nicht durchfihren (WANG 2014: 159). Erst zu Beginn der siebziger Jahre
wurde die Familienplanungspolitik zu einer politischen Prioritdt und die Regierung begann
verstirkt ihre Kampagne unter den Namen win x1 shido (¥ #i 2)), was ,spiter, linger und
weniger” bedeutet, auszurollen. Mit dieser politischen Kampagne sollte die jiingere Bevolkerung
ermutigt werden, spéter zu heiraten, langere zeitliche Abstande zwischen den Geburten zu lassen
und ferner weniger Kinder auf die Welt zu bringen (TIEN 1980: 65).

Diesen Kurs setzte die Regierung ebenso in den darauffolgenden Jahren fort, bis sie ihre strikte
Geburtenkontrolle der Ein-Kind-Politik (—#%B{5K - Yihai Zhéngce) im Jahre 1979 verkiindete.
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4.3.3.2 Der Beginn der Ein-Kind-Politik

Als 1979 die Ein-Kind-Politik eingefuhrt wurde, wonach alle neu verheirateten Paare aufgefordert
wurden nur noch ein Kind auf die Welt zu bringen, stand die Regierung vor einer grofRen
Herausforderung. Denn im Gegensatz zu den vorherigen RegierungsmalRnahmen, forderte die neue
Politik einen Bruch der Tradition, der insbesondere in den landlichen Regionen erschwert moglich
war (RIGDON 1996: 545). Aus diesem Grund bedurfte es je nach Gebiet verschiedene
Herangehensweisen, um die strikte Geburtenkontrolle durchzufiihren. Diese Umstellung brauchte
seine Zeit, weshalb die Regierung mit den landlichen Gebieten hinsichtlich der Auflagen und

Zielsetzung wesentlich nachsichtiger war als in den stédtischen Gebieten (DAVIN 1985: 37f.).

Gemeinsam mit der neuen Familienpolitik ging das nationale Ziel einher, das eine Population der
VR China bis zum Jahre 2000 von 1,2 Milliarden vorsah (LIANG/LEE 2006: 14). In einigen
Stadten wurden mit der Verkiindung der Ein-Kind-Politik bereits Regelungen erstellt, die ein
positives Licht auf den bevorstehenden Wandel der Geburtenplanung warfen. So hat beispielsweise
im August 1979 das Revolutionskomitee in Shanghai 19 Artikel bezliglich der Geburtenplanung
formuliert, die sowohl zur Verbesserung der volkswirtschaftlichen Situation des Landes als auch

zur Realisierung der sozialistischen Modernisierung fiihren sollten (KESSLER 1980: 188).

Um die jungere Bevolkerung dazu zu animieren, sich an die Ein-Kind-Politik zu halten, wurden
diverse Belohnungen vorgesehen. Dazu gehdrten zum Beispiel der Erhalt von Kindergeld oder die
Erstattung von Kinderbetreuung und Schulgebiihren (ebd.). Solche Regelungen haben langfristig
zu einem drastischen Riickgang der Geburtenrate geftihrt. Indessen hat sich mit der Zeit eine
gewisse Akzeptanz innerhalb der Gesellschaft bemerkbar gemacht. In Shanghai beispielsweise
haben im Laufe der Zeit viele junge Paare die Ein-Kind-Politik verinnerlicht und sie als
Idealszenario angesehen (NIE/WYMAN 2005: 333).

Die fundamentalen Veranderungen der Ein-Kind-Politik haben sich gleichsam auf die Erziehung
und Betreuung der Kinder ausgewirkt. Dabei nahmen insbesondere die Generation der Grof3eltern
eine immer bedeutendere Rolle in der Kindererziehung ein, indem sie die Eltern durch ihre
Anwesenheit sowohl hinsichtlich wirtschaftlicher Belastung als auch im Haushalt entlasten
konnten (GOH 2011: 70). Da allerdings auch die dlteren Generationen ab einem gewissen Alter

nicht mehr selbststandig und auf Unterstiitzung im Alltag angewiesen waren, gehdrte es friiher oder
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spater zur Verpflichtung der jungeren Generationen fir die Eltern und Grol3eltern zu sorgen. Dies
fiihrte dazu, dass besonders von dem Sohn abverlangt wurde, die Verantwortung fir die Familie
zu tragen und de facto zu einer eindeutigen Bevorzugung von méannlichem Nachwuchs fiihrte
(DAVIN 1985: 62). Zudem ergab sich diese Préferenz aus der chinesischen Tradition, wonach die
Notwendigkeit der Geburt eines Sohnes in der Kultur verwurzelt ist (CAI/LAVELY 2007: 111).
Aus dieser Benachteiligung resultierte eine drastische Erhohung von selektiven Abtreibungen

aufgrund des Geschlechts.

4.3.3.3 Die geschlechtsselektive Abtreibung

Die Verabschiedung der Ein-Kind-Politik hat groRe soziale und demographische Folgen gehabt.
Einer der groBten Probleme war das daraus entstandene Ungleichgewicht in der
Geschlechterverteilung. Durch die oben genannte Abhangigkeit vom Nachwuchs fir die
Altersvorsorge sowie der angedrohten Strafen im Falle einer weiteren Geburt bei bereits
bestehendem Kind, kam es zu einem verstarkten Gebrauch der selektiven Abtreibung aufgrund des
Geschlechts (8 N T2 1EIPER] - Xudnzé réngong zhongzhi di xingbié) (HEILMANN 2004:
199).

Die Bevorzugung ménnlichen Nachwuchses bestand bereits flr eine geraume Zeit in China sowie
in vielen weiteren ost- und sudasiatischen Landern. Dieser VVorzug zog sich sehr lange durch die
chinesische Geschichte und ging so weit, dass die Enttduschung Uber die Geburt einer Tochter zur
Kindstétung gefihrt hat (MUNGELLO 2003: 117). Hierbei handelt es sich evident um eine
postnatale Diskriminierung des weiblichen Geschlechts. Als mit Hilfe des technologischen
Fortschritts das Geschlecht des Foétus im pranatalen Stadium bestimmt werden konnte, wurde die
Diskriminierung bereits auf der pranatalen Entwicklungsphase verlbt und verursachte fortan zu
einem gravierenden Anstieg der Abtreibungen aufgrund des Geschlechts (GOODKIND 1996:
112). Dabei gab es unterschiedliche Methoden zur Geschlechtsbestimmung, die ebenfalls
verschiedene Preise hatten. Zu den guinstigsten und auch hdufigsten herangezogenen Methoden
gehorte der Ultraschall (ATTANE 2013: 141). Durch die stirkere Verwendung des Ultraschalls
und dem daraus entstandenen Zuwachs an geschlechtsselektiven Abtreibungen kam es zu einem
enormen Ungleichgewicht im Geschlechterverhaltnis bei der Geburt (CHEN/LI/MENG 2013: 67).
Definiert wird dieses Verhéltnis als die Anzahl der geborenen Jungen zu hundert Madchen und ist

normalerweise in Bevolkerungen mit etwa 105 ménnlichen Geburten zu 100 weiblichen Geburten
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konsistent (RISKIN 1997: 102). In der VR China hingegen ist dieser Wert seit der Einfuhrung der
Ein-Kind-Politik kontinuierlich gestiegen, sodass im Jahre 2005 bereits ein maéannlicher
Uberschuss, der unter Zwanzigjahrigen mit 32 Millionen bestand (ebd.). Durch die negativen
demographischen und sozialen Folgen und Entwicklungen entstand von Seiten der Regierung
allméhlich eine neue Haltung zu dieser Thematik, die im Verbot der Geschlechtsbestimmung im
pranatalen Stadium im Jahre 1986 miindete (CHU 2001: 261) Das offizielle Verbot fiihrte indessen
jedoch nicht zu einer Veranderung des traditionellen Gedankenguts, dass die Geburt von S6hnen
weiterhin bevorzugt wird. Die starke Bevorzugung von Sohnen entspringt ebenso aus dem
kulturellen Verstandnis von Familie und die damit verbundene Rollenverteilung, die sehr stark
patriarchalisch gepréagt ist (DAS GUPTA/et. al. 2003: 160). Hier sind zudem Spuren des
Konfuzianismus erkennbar, der seinem Wesen nach paternalistische und patriarchalische Elemente
aufweist (POSTON/ZHANG 2009: 59). Als Folge der geschlechtsselektiven Abtreibung wird
angefuhrt, dass es aufgrund des entstandenen Manneriiberschusses nicht gentigend Frauen gibt, mit
denen eine Partnerschaft eingegangen werden kann. Studien zufolge soll sich daraus eine
Frustration und eine erhéhte Neigung zur Gewalt und zu aggressivem Verhalten ergeben haben
(HESKETH/et. al. 2011: 1375).

4.3.3.4 Abtreibung im heutigen China

Die Regierung bemerkte um die Jahrhundertwende, dass auf die schwerwiegenden sozialen
Probleme der Ein-Kind-Politik wie die Diskriminierung des weiblichen Geschlechts, die Alterung
der Bevolkerung sowie die erh6hte psychische Belastung, reagiert werden muss. Aus diesem Grund
lockerte die chinesische Regierung nach und nach die bisherigen Regelungen der Ein-Kind-Politik
auf, was zu ihrer Aufhebung und letztlich zur Einfiihrung der Zwei-Kind-Politik (4 [f P fZBUR -
Quanmian lidng hai zhéngceé) am 01.01.2016 fithrte (NOESSELT 2016: 91). So lassen sich
etappenweise Schritte sowohl im Recht als auch in der Politik erkennen, die den Regierungskurs
wechseln sollten. Einen fundamentalen Wandel im Recht erfolgte durch die Verabschiedung des
Gesetzes zum Schutz der Rechte und Interessen von Frauen (574 A\ ES 3 A1 E 10 A 25 f B ik -
Zhonghué rénmin gonghégud funli quanyi biozhang fi) im Jahre 1992. Zu den drei Kernzielen
dieses Gesetzes gehdrte zum einen der Schutz der gesetzlichen Rechte von Frauen, zum anderen
sollte die Gleichstellung beider Geschlechter gewéhrleistet und zuletzt die Beteiligung der Frauen

an der sozialistischen Modernisierung gefordert werden (COOK 1995: 11). Obwohl in der
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Verfassung von 1982 die Gleichheit von Mann und Frau in Art. 48 festgehalten wird, verdeutlichte
dieses Gesetz, dass durchaus hinsichtlich der sozialen Rolle der Frau in der Gesellschaft sowie
ihrer Souveranitat Diskussionsbedarf bestand. In der ersten Gesetzesfassung ist ebenfalls von der
personlichen Wiirde der Frau die Rede. So lautet der Wortlaut des Art. 39 wie folgt:

Das Recht der Frauen auf Ansehen und personliche Wiirde wird durch das Gesetz geschitzt. Die Schédigung
vom Ansehen oder der personlichen Wirde von Frauen durch Mittel wie Beleidigung, Verleumdung und
Angelegenheiten sind verboten.

Hier lasst sich erneut erkennen, dass nicht der inharente Wert jedes einzelnen Individuums gemeint

ist, sondern die Wirde vielmehr im Kontext der gesellschaftlichen Reputation betrachtet wird.

Mehr als ein Jahrzehnt spater wurde das Gesetz tiberarbeitet und der Artikel minimal erweitert. Der
chinesische Begriff fiir Wirde (ANFYEL™ - réngé ziinyan) ist derselbe, der auch zuvor im Jahre

1992 verwendet wurde. In Art. 42 der Uberarbeiteten Gesetzesfassung aus dem Jahre 2005 heil3t es

demnach:

Das Recht der Frau auf Ansehen, auf Ehre, auf Privatsphdre und auf das eigene Bild sowie andere
Persdnlichkeitsrechte sind gesetzlich zu schitzen. Beleidigungen, Verleumdungen und andere Formen der
Schadigung der personlichen Wirde der Frau sind verboten. Es ist verboten, die Wirde der Frau durch
Massenmedien und andere Mittel herabzusetzen und zu verletzen. Die Verwendung eines Frauenportréts zu
Erwerbszwecken in Anzeigen, Marken, Schaufensterauslagen, Zeitungen, Zeitschriften, Biichern,
audiovisuellen Produktionen, elektronischen Veroffentlichungen und Websites usw. ohne die Zustimmung
der Frau ist verboten.!!

Die Uberarbeitete Fassung wurde dahingehend ergénzt, dass die Darstellung der Frau in und durch
die Massenmedien nicht langer zu ihrer Herabwiirdigung fiihren darf. Da das Bild von Médchen
durch die strenge Geburtenkontrolle und der selektiven Abtreibung geschadigt war, begann die
chinesische Regierung vermehrt sich genau dieser Art von Medien zu bedienen. Der Staat begann
dementsprechend mit diversen Werbestrategien, die ein anderes Bild von der Frau vermitteln
sollten. Damit erhoffte sich die Regierung den Stellenwert von Frauen innerhalb der chinesischen
Gesellschaft wieder zu richten und ebenso den Kinderwunsch nach Madchen zu starken
(HESKETH/et.al 2011: 1376).

110 Ubersetzung des Autors. Der chinesische Wortlaut: 55 =+ JL5%:
AL [ A AU NG B2 iR . 2R IE B ks B SE T  FE L L &2 A, (DI
sanshijili tido: Funil de mingyu quéan hé réngé ziinyan shou filii biohu. Jinzhi yong wiirti, féibang, xuanyang yinsi
déng fangshi stinhai funli de mingyu hé réngé. http://www.npc.gov.cn/wxzl/gongbao/2000-
12/05/content_5004563.htm (23.09.2020).
111 National Legislative Bodies: https://www.refworld.org/docid/4a38f8b72.html. Ubersetzung ins Deutsche durch den
Autor (23.09.2020).
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Die Regierung setzte in der Folgezeit ihre gemaRigte Familienpolitik fort, indem sie sich
beispielsweise mehr fir die Verwendung von Verh(tungsmittel aussprach als eine Abtreibung in
Betracht zu ziehen (HEMMINKI/et. al. 2005). Um die gesamten Mallnahmen und zu
unterstreichen, kam es 2002 zum Erlass des ersten nationalen Bevolkerungs- und Familiengesetzes
(A N RIEATE A O 584 &1 - Zhonghua rénmin gonghégué rénkou yii jihua shengyu i)
(ZHANG/CAO 2007: 21). Zu den Anderungen gehorte unter anderem das Verbot der
Geschlechtsbestimmung im vorgeburtlichen Stadium (ATTANE 2013: 111). Des Weiteren wurde
in Art. 22 des Gesetzes festgehalten, dass die Diskriminierung sowie die Misshandlung von Frauen,
die weibliche Kinder auf die Welt gebracht haben, verboten ist (ZHENG 2007: 337). AuRerdem
wurde eine Sozialabfindungsgebihr eingeflihrt. Dabei handelte es sich um GeldbuRen im Falle
eines VerstoBes gegen die Familienplanungsvorschriften. Ein derartiger VerstoR wirde
beispielsweise bei einem Paar vorliegen, das ein zusatzliches Kind gezeugt hat. Daraus ergaben
sich Kosten fir die Gesellschaft, welches das Paar in Form von hohen Geldstrafen kompensieren
muss (ZHANG 2007: 21).

Der Auflockerungskurs der Ein-Kind-Politik wurde weiterhin verfolgt. Ab dem Jahre 2004 war es
Paaren erlaubt ein zweites Kind zu bekommen, wenn beide Partner ein Einzelkind sind. Im Jahre
2013 erfolgte eine Erweiterung, sodass es bereits genlgte, wenn einer der Partner ein Einzelkind
ist (HERRMANN 2018: 42). Obwohl ab 2016 grundsatzlich alle Paare zwei Kinder auf die Welt
bringen dirfen, hat dies dennoch zu keinem Anstieg der Geburtenrate der VR China zur Folge
gehabt (ENBNER 2018: 210). Dass Abtreibungen weiterhin im gegenwartigen China ein groRRes
Problem darstellen, verdeutlicht eine Umfrage aus dem Jahre 2019. Diese zeigt, dass ein groRes
Problem von ungewollten Schwangerschaften die geringe Verwendung von Verhutungsmitteln ist.
Zudem hat die Studie ergeben, dass es sich bei den Betroffenen, die eine Abtreibung durchfiihren
lassen, oftmals um junge Erwachsene handelt, die bereits in der Vergangenheit einen
Schwangerschaftsabbruch hatten (LIU/et. al 2019: 11).

Die grolRe Bevolkerungszahl bleibt zum gegenwartigen Zeitpunkt ein wichtiges Thema fur China
und ist ein Gesichtspunkt, der die wirtschaftliche und soziale Entwicklung des Landes behindert.
Deshalb wird die Familienplanung weiterhin grundlegend an der strikten \Vorgabe der Staatspolitik
gebunden sein. Die praktische Umsetzung der Ein-Kind-Politik, insbesondere in den ersten Jahren

der Einflhrung, sowie die damit verbundene Ambition der chinesischen Regierung die
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Geburtenrate zu regulieren, hat zwangslaufig zur Abhéngigkeit von Abtreibungen gefihrt und es

zu einem wesentlichen Instrument der Geburtenkontrolle gemacht.
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5. Iran

Abgesehen der langjéhrigen Konflikte in der iranischen AuRenpolitik, die das Land mittlerweile in
eine wirtschaftliche Misere gebracht hat, sind es besonders die innenpolitischen
Auseinandersetzungen, die weiterhin ungeldst geblieben sind. Trotz einer langen Historie und dem
kulturellen Reichtum, zog das Mullah-Regime in den vergangenen Jahren eher mit
Negativschlagzeilen die Aufmerksamkeit auf sich. Mit einem dufReren Blick auf das Land wird der
Anschein erweckt, dass es sich um ein rein autoritares politisches System handelt, in dem weder
die Menschenrechte noch Menschenwirde eine Rolle spielen. Um die Islamische Republik Iran

besser verstehen zu kénnen, bedarf es zunachst einer ndheren Betrachtung des islamischen Rechts.

5.1 Das Wesen des Islamischen Rechts

Mit der Auswanderung des Propheten Muhammad (<>« - Muhammad) und seiner Gefolgschaft
nach Medina (s_>4 - higra) im Jahre 622 begann die islamische Zeitrechnung. VVon dort aus begann
in der folgenden Zeit die Verbreitung und Expansion des islamischen Herrschaftsbereiches
(HAARMANN 2004: 11). Durch das stetige Wachstum wurde zeitgleich das Verhéltnis zwischen
der Religion und dem Staat deutlich, welches der Rechtswissenschaftler Mathias Rohe wie folgt
beschreibt.

Islam heif3t ,,Unterwerfung unter Gott“. Diese Unterwerfung wird umfassend verstanden. Sie betrifft die innere
Glaubensiiberzeugung ebenso wie die religidse Praxis und die Lebensfiihrung und ist sowohl auf das Diesseits
wie auf das Jenseits ausgerichtet. Hierin ist das verbreitete MiRverstdndnis begriindet, wonach der Islam nicht
zwischen Religion einerseits und Staat, Recht und Politik andererseits trenne. Es trifft allerdings zu, daf die
Regeln des Islam Verbindlichkeit fir die gesamte menschliche Lebensfiihrung beanspruchen und daf3 der
zugrundeliegende Bestand von Geboten und Verboten die Bereiche von Religion und Recht umfat. (ROHE
2001: 22)

An dieser Stelle kann festgehalten werden, dass die religiose Praxis im Islam und die
Rechtsordnung zwar in Wechselwirkung zueinanderstehen, jedoch auch klar voneinander zu
unterscheiden sind. Sowohl Recht als auch Religion nehmen dabei Einfluss auf das diesseitige
sowie jenseitige Leben eines Muslims. Was erlaubt oder verboten ist, lasst sich somit sowohl
rechtlich als auch religios ableiten (KRAMER 2011: 29).

Das islamische Recht basiert nicht auf einem einheitlichen Quellenkorpus, vielmehr werden

unterschiedliche Quellen herangezogen. Zu den primaren Rechtsquellen des Islam gehdren in erster
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Linie der Koran (- ¢/_% Qur'an) und die Sunna (- 4 Suna) (LEIPOLD 2001: 20). Unter letzterem
werden die Gepflogenheiten und Handlungen des Propheten verstanden, die in der
Lebensgestaltung fur Muslime als Leitbild dienen (NAQVI 1980: 120). Allerdings verkorpern
allein der Koran und die Sunna noch kein eindeutiges rechtliches Konstrukt, weshalb islamische
Rechtsgelehrte Methoden entwickelt haben, um diese Probleme beheben zu kénnen. Damit
entstand die islamische Jurisprudenz — die Figh (- <2 figh). Diese wirde jedoch ohne ihre normative
Grundlage, dem Usul al-figh (- «sll J sl Usl al-figh), nicht bestehen kénnen (ZEINEDDINE
2019: 28). So gibt es neben den genannten priméren Rechtsquellen weitere anerkannte, wie der
Konsens zwischen den islamischen Gelehrten (- glea] igma) sowie dem juristischen
Analogieschluss (- <\ Qiyas), die alle komplementér die islamische Jurisprudenz bilden (HALM
2014: 100). Im weiteren Verlauf haben sich die Ansichten innerhalb der islamischen Gemeinschaft
auseinanderentwickelt. Es kam zur Spaltung zwischen schiitischen und sunnitischen Muslimen,
dabei stand besonders die Anerkennung einzelner Personen der Gefolgschaft von Muhammad im
Vordergrund des Konflikts (ENDE 2005: 71).}'? Dies hatte auch Auswirkungen auf die
Auslegungen der normativen Grundlagen des Islamischen Rechts. Wahrend beispielsweise die
Sunniten unter der Sunna ausschlieBlich der Handlungen des Propheten verstehen, legen die
Schiiten der Sunna ein breiteres Verstandnis zugrunde und schliefen die Handlungen der Imame
ebenfalls mit ein (ELWAN 1988: 225).

Des Weiteren wird aus schiitischer Rechtsperspektive die von den Sunniten angeflhrte vierte
Rechtsquelle des Analogieschlusses abgelehnt. Die Schiiten beziehen sich stattdessen auf die von
Gott verliehene Vernunft (Ji= - agl) (TABATABAI 1975: 12f). Im Zusammenhang mit den
dargelegten Rechtsquellen und den juristischen Normen taucht oftmals der Oberbegriff der Scharia

(A= - SarT'a) auf. Es stellt sich die Frage, was explizit unter der Scharia verstanden wird.

112 Die Teilung in die zwei Hauptkonfessionen des Islam, Schiitentum und Sunnitentum, resultiert aus der
Auseinandersetzung im 7. Jahrhundert um die rechtméRige Nachfolgerschaft des Propheten Muhammad. Wahrend die
Schiiten die Ansicht vertreten, dass allein jemand aus der Familie des Propheten und zwar Muhammads Vetter Ali
(= - AlT) diese Stellung zukommt, fordern die Sunniten auf, dass jemand aus Muhammads Gefolge gewihlt werden
soll. So wurde nach Muhammads Tod von Seiten der Sunniten Abu Bakr ()S: s - Abii Bakr) als rechtmiBiger
Nachfolger Muhammads ernannt. Diese Auseinandersetzung ist bis zum heutigen Tag Gegenstand der Konflikte von
islamischen gepréagten Staaten, die mittlerweile auf politischer Ebene ausgefochten wird. Siehe (FISCHER 1992: 46).

168



5.1.1 Die Grundzuge der Scharia

Mit dem Begriff des islamischen Rechts geht oftmals der Begriff der Scharia automatisch mit
einher. Dies fuhrt haufig féalschlicherweise dazu, dass man eine Gleichsetzung assoziiert. Der
arabische Begriff Scharia bedeutet so viel wie ,,der Weg zur Quelle”, womit der Weg zu Gott als
Quelle gemeint ist (KHORCHIDE 2016: 73). Grundsétzlich werden von der Scharia alle
rechtlichen, religiosen, wirtschaftlichen sowie sozialen Normen zu allen Lebensbereichen von
Musliminnen und Muslimen umfasst (STEINBERG 2018: 44). In der Literatur herrscht allerdings
kein einhelliger Konsens dartber, in welchem Verhéltnis die Scharia und das Recht

zueinanderstehen.

Der Jurist Mathias Rohe ist der Meinung, dass die Begriffe nicht identisch seien (ROHE 2013: 9).
Dabei unterscheidet er zwischen einem ,,engen” und ,,weiten” Verstdndnis der Scharia. Beim
,engen Verstdndnis” werde anhand der Scharia das Verhiltnis zwischen den Menschen als
Rechtssubjekte bestimmt. An dieser Stelle trennt er scharf zwischen den Normen, die zum einen
das Diesseits betreffen und zum anderen das Jenseits. Letztere bleiben meist durch das Recht
unberthrt, da das Recht sich nur auf das Diesseits bezieht. Bei einem ,,weiten Verstindnis” der
Scharia hingegen werde ,,die Gesamtheit aller religidsen und rechtlichen Normen, Mechanismen
zur Normenfindung und Interpretationsvorschriften des Islam, also etwa der Vorschriften Gber
Gebete, Fasten, das Verbot bestimmter Speisen und Getranke [...] umfasst® (ebd.). Obwohl die
Scharia eine bedeutende Rolle im Leben eines Muslims einnimmt, wird der Begriff im Koran nur
einmalig in Sure 45 Vers 18 erwihnt: ,,Dann brachten wir dich, im Hinblick auf die Sache, auf
einen gebahnten Weg.'*® Die Scharia dient dem Menschen dazu den von Gott vorgegebenen

rechten Weg nachzugehen und sich nach diesem zu orientieren (ROHRICH 2015: 5).

Es bleibt dennoch ungeklart in welchem Verhéltnis die Begriffe Recht und Scharia zueinander
stehen. Der Islamwissenschaftler Abdullahi Ahmed An-Na'im verneint eine Gleichsetzung der

Scharia mit dem Islamischen Recht:

In my view, shari’a cannot be enforced as positive legislation and remain the source of a religiously
sanctioned normative system. That is to say, shari’a ceases to be what it is purported or assumed to be by the
very act enacting it as positive law. Consequently, any claim to establish an Islamic state to enforce shari’a
as the positive law is a contradiction in terms (AN-NA’IM 1998/99: 29).

113 Dije im weiteren Verlauf genannten Koransuren sind aus der Ubersetzung BOBZIN, Hartmut (2019): Der Koran
entnommen.
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Demgegenuber stehen diejenigen, die das islamische Recht und die Scharia fir identisch halten.
Frank Griffel fihrt an, dass im Zuge der Modernisierung die islamischen Staaten, beginnend im
19. Jahrhundert, sich dazu entschlossen haben, die Scharia als islamische Rechtsordnung als
kontrares System zu westlichen Rechtssystemen zu préasentieren (GRIFFEL 2007: 8). Der Jurist
Reik Kirchhof lehnt eine solche Auslegung ab und begriindet dies mit dem innerrechtlichen

Pluralismus im Islam:

Das klassische Konzept der Scharia beschreibt vielmehr eine Pluralitdt von Rechtsordnungen. Weil die
Denkschulen und die mit ihr verbundenen sozialen Institutionen Uberwiegend in verschiedenen und
voneinander getrennten geografische Regionen operierten, konnten sie aber rechtliche Erwartungen mit
jeweils regionalen Rechtsordnungen beantworten [...]. Auch wenn das Konzept der Scharia eine Pluralitét
regionaler Rechtsordnung beschreibt, so kann sie als Gesamtheit nicht als Rechtsordnung qualifiziert werden,
weil eine Pluralitdt von Rechtsordnungen in ihrer Gesamtheit gerade keine Rechtsordnung bildet
(KIRCHHOF 2019: 369).114

Festzuhalten ist, dass es sich bei der Scharia um keinen Gesetzestext handelt. Sie bleibt ein ,,Ideal*,
das der ,,Vorstellung eines gottlich-unhinterfragbaren Gesetzes™ entspricht, aber nie in ihrer
Vollstandigkeit praktisch umgesetzt wurde (SCHIRRMACHER 2009: 30f). Trotz der
unterschiedlichen Begriffsbestimmungen berufen sich zahlreiche Staaten in ihren Verfassungen

auf die Scharia. lhre praktische Anwendung ist weiterhin Gegenstand staatlicher Debatten.!%®

5.1.2 Die Scharia und das islamische Strafrecht16

Durch die bereits dargelegte Problematik der Auslegung von rechtlichen Regelungen aus dem
Koran, der Sunna oder den Uberlieferungen, ist es schwer ein eindeutiges und allgemeingiiltiges
Rechtsgeflige zu schaffen. Dennoch findet die Scharia in zahlreichen islamisch geprégten Landern
Anwendung und stellt einen wesentlichen Bestandteil der individuellen Lebensgestaltung sowie
der politischen und gesellschaftlichen Ordnung dar (KRAMER 2011: 97).

Das islamische Strafrecht unterscheidet zwischen drei Gruppen von Straftaten. Dazu gehdren die
hadd-Strafen, deren eindeutiger Strafrahmen aus dem Koran und den Uberlieferungen zu

entnehmen ist. Ubersetzt wird der Terminus hadd (- 2~ hadd) mit ,,Grenzen*. Im Koran werden

114 Eine ausfiihrliche Auseinandersetzung des Verhaltnisses zwischen Scharia und dem Recht bei Kirchhof S.10ff..
115 Erst zu Beginn des Jahres 2019 hatte der Sultan Bruneis nachdem er zuvor angekiindigt hat, die Schari‘a in das
Rechtssystem des Landes wieder einzufiihren, erste Malnahmen ergriffen (BERANEK 2017: 306)

116 Die hier aufgefiihrte Darstellung der Rechtspraxis ist staatsunbhangig zu betrachten. Sie beziehen sich vielmehr
auf die Grundlagen der islamischen Rechtsquellen.
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diese Strafen als Kapitalverbrechen bezeichnet (SCHNEIDER 2011: 41). Bezeichnend fur die
hadd-Strafen ist, dass beim Begehen einer solchen Straftat nicht das Recht eines Menschen verletzt
wird, sondern das Recht Gottes. Zu den hadd-Strafen gehort der Ehebruch und die Unzucht, der
schwere Diebstahl oder der Alkoholgenuss (POLLMANN 2012: 346).17

Im Klassischen islamischen Recht gibt es neben den hadd-Strafen eine zweite Kategorie an
Straftaten — die Vergeltungs-Delikte (- ,=L<8 qisas). Bei diesem Rechtsprinzip wird die staatliche
Obrigkeit auf den Menschen Ubertragen, indem dieser das Recht hat Vergeltung auszutiben.
Darunter fallen hauptsachlich die Verbrechen des Mordes oder des Totschlags (UPHOFF 2012:
132). Das Hauptmerkmal der qisas ist, dass das Opfer oder die Betroffenen berechtigt sind unter
richterlicher Aufsicht dem Straftiter dieselbe Tat zuzufiigen.*® Dadurch wird die Strafe des Téters
mit seiner Straftat kompensiert. Eine Art ausgleichende Gerechtigkeit. Genauso besteht die
Moglichkeit des Verzichts der Familie oder Angehorigen auf ,,Wiedervergeltung™
(SCHIRRMACHER 2009: 55).1°

Zu den letzten Strafrechtsdelikten gehdren die sogenannten Tazir-Straftaten (L= - ta'zir). Bei
diesen Delikten fehlen im Gegensatz zu den anderen beiden Deliktsgruppen direkte Hinweise, die
sich aus dem Koran ableiten lassen. Aus diesem Grund sind sie auch als Ermessungsvergehen
bekannt, da deren Strafmal nach dem Ermessen des jeweiligen Richters festgelegt wird (ELY AFI-
SCHULZ 2012: 186). Dabei handelt es sich ausschlie3lich um Ziichtigungs-Straftatbestande, die
zwar nicht als absolut verstanden werden jedoch stets die Suinde betreffen (EBERT 2005: 210).
Mit Hinblick auf die Rechtspraxis und besonders des Strafrechts stellt sich die Frage, inwieweit
menschenrechtliche Aspekte sowie die Achtung der Menschenwirde gewahrleistet werden.
Hierflr muss erst einmal herausgearbeitet werden, welches Menschenbild im Islam zugrunde

gelegt wird.

117 Auch die Homosexualitat zahlt zu den hadd-Strafen, allerdings gibt es hinsichtlich des Strafmall Uneinigkeit
zwischen Rechtsgelehrten, da der Koran keine klare Aussage zur Bestrafung von Homosexualitdt macht
(SCHIRRMACHER 2009: 50).

118 Das Verfahren des gisas erinnert an die abendlandische Rechtsfigur des Talionsprinzips. Darunter verstand man
&hnlich wie beim qisas ,,Gleichen mit Gleichem” zu vergelten. Siche BRAUN 2007: 55.

119 Ein Beispiel flr eine solche Rechtssituation stellt der Fall der Iranerin Ameneh Bahrami im Jahre 2011 dar, der
international fur Aufruhr gesorgt hat. Bahrami verlor durch ein S8ure-Attentat eines Verehrers ihr Augenlicht und
wurde blind. Nach dem Islamischen Recht war sie berechtigt dem Téter das gleiche Leid anzutun und ihn ebenso zu
blenden, worauf sie jedoch letztlich verzichtete (SAFIARIAN 2011: 146).
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5.1.3 Das islamische Menschenbild

Mit der Offenbarung Gottes in Form des Koran liegt eine Richtschnur vor, die fir die muslimische
Gemeinschaft ein universell gultiges Schriftstlick darstellt. Obwohl damit auf Probleme jeglicher
Art Losungen vorgegeben sind, herrscht hinsichtlich der Exegese Dissens. Gleiches gilt, wenn von
einem allgemeingultigen Menschenbild im Islam die Rede ist (HAJATPOUR 2013: 25).

Dennoch lassen sich im Koran einige Passagen finden, die fur das islamische Verstandnis vom
Menschen von fundamentaler Bedeutung sind. Das wechselwirkende Verhaltnis zwischen Gott und
dem Menschen steht dabei im Vordergrund. Sure 4 Vers 1 weist auf, dass Gott jeden einzelnen
Menschen erschaffen hat. Dabei wird ebenso wie in der biblischen Erz&hlung der Genesis auf
Adam Bezug genommen, wohingegen Eva lediglich als das Wesen bezeichnet wird, das nach
Adam folgt. Adam sei aus Lehm erschaffen und alle anderen Menschen seien ,,Abkdmmlinge
dieser Stammeseltern® (WIELANDT 2002: 1077).

Damit ist der Mensch als Geschopf Gottes ihm gegenuber auf ewig verantwortlich. Gott hauchte
dem Menschen seinen Geist ein, sodass eine Einheit zwischen Korper und Geist entstand (AYGUN
2013: 27). Diese Handlung darf jedoch nicht missverstanden werden. Die Beziehung zwischen
Gott und dem Menschen ist nicht gleichrangig. Der Mensch ist dementsprechend nicht das
Ebenbild Gottes.'? Eine solche Haltung lasst sich in keiner Stelle im Koran belegen und wird
zudem im Islam grundsitzlich abgelehnt.'?* Der wesentliche Grund dafiir ist eine strenge
Interpretation des Monotheismus, was auch tauhid (- 2 5 tauhid) genannt wird (SARHAN 2019:
113). Dieses Bekenntnis kommt pragnant in Sure 2 Vers 163 zum Vorschein, in der es heif3t: ,,Euer
Gott, er ist ein einziger Gott. Keinen Gott gibt es auBBer ihm, dem Erbarmer, dem Barmherzigen®.
Gott Ubergab jedoch die Welt dem Menschen und verleiht diesem die ,,Stellung als Statthalter
Gottes auf Erden, was ihn unter allen Wesen auszeichnet” (CEMING 2010: 204). Gott verleiht
zwar den Menschen diese hohe Stellung als seinen Stellvertreter (- 44ls halifa), doch muss der
Mensch zugleich dieser Rolle entsprechen und gerecht werden. Er tragt die VVoraussetzungen in

120 Josef Van Ess geht eindringlich in seiner Arbeit Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra auf
auf die Ablehnung der Ebenbild-ldee des Menschen zu Gott (VAN ESS 1997: 361f.) sowie auf die frih
anthropomorphistische Ansétze im Islam ein (ebd., 377f.).

121 Eine andere Ansicht lasst sich im Sufismus vorfinden, bei dem zum Teil das Ziel eines jeden Sufis ist, die Einheit
mit Gott zu erlangen. (siehe 5.1.5.1.1).
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sich, aber letztlich ist allein Gott in der Lage ihn von seinen Stinden zu befreien (TISCHLER 2010:
35).

Der Mensch gilt als die hochste Schopfung auf Erden. Daruber hinaus verfigt er Gber Vernunft
und ist somit in der Lage, seiner Bestimmung und seinen Pflichten nachzugehen (ABUZAID 2019:
216). Damit steht der Mensch jedoch zugleich auf der Probe Gottes Willen zu wahren und
auszufiihren. Dass der Mensch sowohl als starkes als auch schwaches Wesen betrachtet wird,
kommt besonders in Sure 95 Vers 1-8 zum Ausdruck, wo es heif3t:

Bei den Feigenbaumen! Bei den Olbaumen! 2 Beim Berg Sinai 3 Bei diesem sicheren Ort! 4 Wir erschufen den
Menschen in vollendeter Gestalt, 5 alsdann machten wir ihn zum Niedrigsten der Niedrigen - 6 aufier denen, die
glauben und gute Werke tun, denen wird Lohn zuteil, nicht unverdient - 7 was lasst dich also das Gericht noch
leugnen? 8 Ist Gott denn nicht der weiseste der Richter?

Aus diesen Versen lasst sich eine ambivalente Darstellung des Menschen entnehmen. Zum einen
gilt er als Mensch mit einer einzigartigen Form, die keiner anderen gleicht. Zum anderen wird er
als eingeschranktes und schwaches Wesen dargestellt. Allerdings gehdren nicht alle Menschen zu
dieser Art, ausgenommen sind die treuen Frommen, denen es gelingt Gottes Willen und Ordnung
zu wahren und stets das Rechte zu tun (NAGEL 2002: 243). Ferner wird der Mensch im Koran als
triebvolles Wesen dargestellt, das nach dem Bdsen verlangt. So heif3it es in Sure 12 Vers 53: ,,Ich
spreche meine Seele nicht frei. Die Seele lenkt ja hin zum Bdsen, nur dann nicht, wenn mein Herr
Erbarmen zeigt. [...].“ Dies verstdrkt noch intensiver die Darstellung des Koran von Menschen als
ambivalente Wesen (CEMING 2010: 204).

Um das islamische Menschenbild besser verstehen zu konnen, muss der Begriff der fitrah (s_ké -
fitra) ndher betrachtet werden. Darunter wird die natiirliche Veranlagung des Menschen verstanden
(ASLAN/MODLER-ELABDAQOUI/CHARKASI 2015: 92). Im Koran wird dem Menschen eine
von der Geburt an positive und natiirliche Beschaffenheit zugesprochen, die bei allen Menschen
gleich gegeben ist. Mit Hilfe dieser ist er imstande islamgerecht zu handeln und seinen Glauben
als Muslim vollstdndig auszutiben. In der Natur des Menschen liegen alle VVoraussetzungen vor,
um die wahre Glaubenserkenntnis zu erzielen (WIRMER 2014: 106). Zur natirlichen Veranlagung
des Menschen werden verschiedene Stellen aus dem Koran aufgefuhrt. Zu den wichtigsten Stellen
gehort die Sure 30 Vers 30, in der es heil3t:
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Und richte nun dein Antlitz auf die Religion, im rechten Glauben, als géttlicher Begabung, mit welcher er die
Menschen schuf! Keinen Ersatz gibt es fiir die Schopfung Gottes. Das ist die Religion, die Bestand hat. Jedoch
die meisten Menschen haben kein Wissen.

In dieser Sure wird die Veranlagung jedes einzelnen Individuums verdeutlicht. Der Mensch ist
seiner Natur nach her so beschaffen, dass er sich nach Gott richtet. Die menschliche Natur ist zu
Beginn noch rein, &ndert sich jedoch aufgrund von duRerlichen Bedingungen. Das Individuum
veréndert sich im Prozess seiner Entwicklung durch sein Umfeld, wie seinen Eltern und der
Gemeinschaft verandert und verliert damit den Fokus auf den in der Sure genannten rechten
Glauben (AYGUN 2013: 29).

Im islamischen Menschenbild l&sst sich dartiber hinaus die Darstellung von Mann und Frau in der
Schopfungsgeschichte erkennen, die sowohl in Sure 39, 6 als auch Sure 49, 13 zu finden ist. Darin
lasst sich eine grundsétzliche Gleichberechtigung des Geschlechts entnehmen, so heif3t es in Sure
39 Vers 6:

Er erschuf euch aus einem einzigen Wesen, dann machte er ihm daraus dessen Partner. Er sandte euch hinab an
Herdenvieh vier Paare; er erschafft euch immer wieder neu im Leibe euerer Mitter in drei Finsternissen. Das ist
Gott, euer Herr. Ihm gebilhrt die Herrschaft. Kein Gott ist auBer ihm. Wie kénnt ihr euch nur so verleiten lassen?

Aus dieser Schopfungsgeschichte lasst sich evident eine gleichrangige Stellung des Mannes und
der Frau ableiten. Beide Geschlechter seien danach durch Gott erschaffen worden, ohne die Paritat
von Mann und Frau in Frage zu stellen (SCHIRRMACHER 2009: 39). Obwohl die islamische
Apologetik konkludent die gleichrangige Stellung von Mann und Frau aufweist, lassen sich indes
anhand zahlreicher anderer Suren aus dem Koran, eine Ungleichbehandlung der Frau erkennen.

Als populérster Beleg, wird Sure 4 Vers 34 angefiihrt, wo es heif3t:

Die Manner stehen fiir die Frauen ein,*?? deshalb, weil Gott den einen von ihnen den Vorzug vor den anderen
gewahrte und weil sie etwas von ihrem Vermdgen aufgewendet haben. Die frommen Frauen sind demiitig
ergeben, hiten das Verborgene, weil auch Gott es hutet. Die aber, deren Widerspenstigkeit ihr beflirchtet, die
ermahnt, haltet euch fern von ihnen auf dem Lager, und schlagt sie. Wenn sie euch gehorchen, dann unternehmt
nicht weiter gegen sie. Gott ist hoch erhaben, grof.

Aus dieser Koranstelle werden zwei Komponenten abgeleitet, die neben dem islamischen

Menschenbild, besonders die Problematik der Geschlechterrolle verdeutlichen und bis zur heutigen

122 Hier wird die starke Varianz in der deutschen Korantibersetzung ersichtlich. Wahrend Bobzin dem Text eine eher
moderne Interpretation zugrunde legt, entscheidet sich Rudi Paret hingegen fiir eine klassische Auslegung, nach der
die Geschlechterungleichheit viel stirker zum Ausdruck kommt und iibersetzt mit ,,Die Ménner stehen iiber den
Frauen.”. PARET, Rudi (1979): Der Koran. Stuttgart: Kohlhammer.
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Zeit Gegenstand des islamischen Eherechts ist und ebenso Anwendung findet — das
Zichtigungsrecht des Mannes und die Gehorsamspflicht der Frau. Nach dem Zichtigungsrecht des
Mannes ist dieser befugt Befehle zu erteilen, die von der Frau befolgt werden miissen (ROHE 2009:
89). Derartige Rechtsanspriiche des Mannes heben seine Vorrangstellung gegentiber der Frau
hervor und flihren zugleich zu einer erheblichen Ungleichheit innerhalb des Rechtsinstituts der
Ehe:

Die Ehe ist eine Einrichtung zur Befriedigung der sexuellen Bedirfnisse des Mannes, die Frau hat darin primar
die Aufgabe, der Befriedigung zu dienen. Die Frauen haben deshalb dem Mann jederzeit zur Verfiigung zu stehen,
nach ihrem Befinden wird dabei nicht gefragt. (AKASHE-BOHME 2006: 72)

Dies verdeutlicht die zweite inhaltliche Komponente der Koranstelle, Sure 4 Vers 34, und zwar die
Gehorsamspflicht der Frau, die bei Eintritt der Ehe gewéhrleistet werden muss (MAHMOUDI
1998: 29). Demzufolge stehen das Ziichtigungsrecht des Mannes und die Gehorsamspflicht der
Frau in einer standigen Wechselwirkung zueinander. Dies bietet den Nahrboden zur Schaffung
eines Menschenbildes, bei dem das weibliche Geschlecht dem ménnlichen untergeordnet ist. In der
Praxis verhindert eine solche Auslegung die geschlechtliche Gleichberechtigung (KRAMER 2011:
116). Aus dieser Annahme kann abgeleitet werden, dass zwischen Mann und Frau zwar
Gleichwertigkeit herrscht, ,jedoch keine volle Rechtsgleichheit“ (ebd.). Dabei gelten die
Gleichberechtigung sowie Behandlung aller Menschen besonders seit der Allgemeinen Erklarung
der Menschenrechte als allgemeingultiges Recht. Damit stellt sich die Frage, welche Rolle im
islamischen Menschenbild die Menschenwiirde einnimmt. Bei der Ausarbeitung des islamischen
Menschenbildes konnten einige Aspekte zum Stellenwert des Menschen eruiert werden. Diese sind
fir eine Begrundung der Menschenwirde von hoher Relevanz und werden im Folgenden

ausfihrlicher behandelt.

5.1.4 Das Verstandnis der Menschenwdirde im Islam

Zuvor war der islamischen Welt sowie in ihrer Geistesgeschichte der Begriff der Menschenwiirde
unbekannt. Sowohl im Koran als auch in den islamischen Schriften konnten keine Verweise auf
die Menschenwirde gefunden werden (TIEDEMANN 2012: 147). Daher wurde nach dem
Erscheinen der Menschenrechtserklarung der Vereinten Nationen versucht, eine inhaltliche
Entsprechung fiir den Terminus der Menschenwurde zu finden. Seitdem wird der Begriff karamat
al-insan (oY) 4l S) der Menschenwiirde gleichgesetzt und verwendet (WEILERT 2009: 324).
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Der Begriff karama kann unterschiedlich Ubersetzt werden, wie zum Beispiel mit ,,wertvoll*,
,,Ehre“ und ,,Wiirde* (HAJATPOUR 2013: 239).

Im modernen islamischen Menschenrechtsdiskurs werden islamische Schriften hinsichtlich
maoglicher Andeutungen auf die Menschenwirde herangezogen. Es lassen sich im Koran als
Primarquelle mehrere Stellen vorfinden, die das Bestehen des Menschenwirdekonzepts bejahen.
Zur Begriindung der Menschenwirde wird hdufig Sure 2 Vers 30 angefuhrt, in der es heifit: ,,Siche,
einen Nachfolger will ich einsetzen auf der Erde! Da sprachen sie: Willst Du jemanden auf ihr
einsetzen, der Unheil auf ihr anrichtet und Blut vergiel3t - wo wir dir Lobpreis singen und dich
heiligen? Er sprach: Siehe, ich weil, was ihr nicht wisst.” (KALISCH 2005: 58). An dieser Stelle
wird deutlich, dass Gott den Menschen als seinen Stellvertreter ernannt hat. Diese Stellvertretung
Gottes durch den Menschen (4als - Halifa) zeichnet die hohe Stellung des Menschen aus, die er
unter allen anderen Geschopfen auf Erden innehat. Neben der Stellvertretung kann der Begriff auch
als ,,Nachfolger gedeutet werden. Da jedoch dem Menschen im Islam grundsétzlich keine
gleichrangige Stellung mit Gott zugesprochen wird, ist geméal der gegenwartigen Literatur der
ersten Deutung zu folgen (WIELANDT 1993: 187). Aufgrund dieser unmittelbaren Beziehung
zwischen Gott und dem Menschen ist der Mensch als Wiirdetrager anzusehen (HOVER 1987: 48).
Der Islamwissenschaftler Reza Hajatpour beschreibt diese Beziehung und die daraus resultierende

Menschenwirde wie folgt:

Karama ([...]) bringt ([...]) eine besondere Huldigung des Menschen als mit Wiirde ausgestatteten Wesen zum
Ausdruck, dem Achtung entgegengebracht werden muss. Aufgrund dieser Achtung zeichnet sich der Mensch
gegenlber allen anderen Lebewesen aus. Seine besondere Stellung verdankt er seiner Schopfung, die nicht
unbedingt und unabhdngig von seiner gottlichen Transzendensbezogenheit her betrachtet werden kann. Deshalb
werden andere Verse herangezogen ([...]), um Ausmall und Besonderheit dieser zu eruieren. (HAJATPOUR
2013: 239)

Ebenso charakteristisch und von hoher Wichtigkeit fur die Begrindung der Menschenwiirde im

Islam ist Sure 17 Vers 70, in der es heif3t;

Wir erwiesen den Kindern Adams Ehre und trugen sie auf Meer und Festland, versorgten sie mit guten Dingen
und zeichneten sie besonders aus vor vielen, die wir erschaffen haben.

Diese Sure wird oftmals als Beleg der Menschenwiirde angegeben, in der die Wirde des Einzelnen
auf die Gesamtheit aller Menschen tbertragen wird (KRAMER 2011: 113). Gott hat verschiedene
Taten flr die Menschen erbracht, um ihnen eine gute Lebensgrundlage zu schaffen. Indem Gott

alles Lebensnotwendige zur Verfligung stellt, kommt auch hier die VVorrangstellung des Menschen
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zum Ausdruck. Dabei wird das Verb karramna verwendet, das an dieser Stelle als die ehrenvolle
Tat Gottes verstanden wird (3 & Ga38:7 - karramna ban1 Adam) (WIELANDT 1993: 187). So
lassen sich zwei wesentliche Aspekte des islamischen Wirdeverstandnisses ableiten. Zum einen
die Stellung des Menschen als hochstes Wesen und zum anderen, dass es sich bei der Wirde des
Menschen um keine inhérente Wertigkeit handelt, sondern diese als gottgegeben angesehen wird
(MAROTH 2014: 156). Dieser Ansicht stimmt die Mehrheit der modernen islamischen Denker zu.
Danach konne die Wurde ausschlieBlich durch eigenes und aktives Zutun erlangt und verdient
werden. Der Mensch habe zwar das Potenzial Wirde zu haben, jedoch sei diese nicht Bestandteil
seines Wesens (HAJATPOUR 2013: 240). Als Kritik dieses islamischen Konzepts der
Menschenwirde wird darauf hingewiesen, dass das Wirdekonzept nicht alle Menschen umfasse
und lediglich Menschen islamischen Glaubens einschlieBe. Demzufolge kommt lediglich dem
Menschen, der sich dem Willen Gottes unterwirft und seine Gebote befolgt die gottgegebene
Wiirde zu (MAROTH 2014: 158).

Demgegenuber gibt es wiederum Stimmen, die dieser Haltung widersprechen und durchhaus im
Islam ein Konzept der Menschenwiirde sehen, das von vorneherein dem Menschen gegeben ist.
Dabei wird meist auf die Sure 7 Vers 172 hingewiesen:

Damals, als dein Herr aus Adams Kindern, ihren Lenden, ihre Kindeskinder nahm und sie gegen sich zeugen
lieB: ,,Bin ich nicht euer Herr?" Da sprachen sie: ,,So ist's, hiermit bezeugen wir's." Damit ihr nicht am Tag
der Auferstehung sagt: ,,Siehe, wir wussten nichts davon!"

Die Islamwissenschaftlerin Rotraud Wielandt spricht basierend auf die genannte Koranstelle von
einer ,,Wiirde ohne Wiirdigkeit” (WIELANDT 1993: 191). Damit ist gemeint, dass die Erlangung
der Wirde nicht durch bestimmte Verdienste oder Leistungen erreicht werden muss. Sie ist bereits
in der Beschaffenheit des Menschen behaftet und ,,ergibt sich allein daraus, wie Gott den Menschen

gewollt und wozu er ihn bestimmt hat.” (ebd.)

Eine weitere Stelle, die in der Koranexegese zur Begrindung der Menschenwirde héufig
angegeben wird ist Sure 33 Vers 72 - 73:

72 Wir haben den Himmeln, der Erde und den Bergen das anvertraute Gut angeboten, doch sie weigerten sich, es
auf sich zu nehmen, und firchteten sich davor. Da nahm der Mensch es auf sich. Doch er ist frevlerisch und
ignorant. 73 Gott wird Heuchler und die Heuchlerinnen bestrafen, die Beigeseller und die Beigesellerinnen. Und
Gott wird sich den glaubigen Ménnern und Frauen in Gnade zuwenden. Gott ist vergebend und barmherzig.



Hierbei ist besonders das Wort ,,Gut“ zu Beginn des Verses hervorzuheben. Die arabische
Wendung dafiir lautet amana (*Wi). Nachdem Gott mehrfach vergebens versucht hat dieses ,,Gut*
zu verteilen, nimmt der Mensch sich letztlich dieser Aufgabe an. Die Erde und der Berg, die sich
dieser Obliegenheit entziehen, stellen hierbei ,,die Krifte von Geist und Materie® dar (HOVER
1987: 49). Der Mensch hingegen, als Zwischenwesen dieser ,,Krifte*, akzeptiert diese von Gott
aufgetragene Pflicht, ohne sich dessen bewusst und gewachsen zu sein. Zeitgleich verdeutlicht dies,
dass allein der Mensch die Freiheit und das Vermdgen besessen hat diese Verantwortung ohne
vorherige Taten zu iibernehmen und somit als Triger dieses ,,Guts* eine besondere Stellung
einzunehmen. (WIELANDT 1993: 189). Der Mensch wird dementsprechend als ein
vernunftbegabtes Wesen verstanden, das sich zwar bereit erklart, die ihm aufgetragene
Verantwortung zu Ubernehmen, ohne jedoch die damit verbundenen Pflichten zu kennen. Aus
diesem Grund gilt mittlerweile unter Muslimen, die amana als ,,Gesamtheit der Schépfung™ und
wird als hochstes Gut angesehen, deren Wahrung die grof3te VVerantwortung eines jeden Muslims
darstellt (BOUMAAIZ/FEININGER/SCHROTER 2013: 112). Die Deutung von amdna hat im
Laufe der Zeit einen Wandel durchlaufen. Daraus haben sich zwei verschiedene

Interpretationsansétze ergeben, die Jorg Hiibner wie folgt anflhrt:

[...] im 20. Jahrhundert [(hat sich)] ein relativ breiter Konsens dariiber herausgebildet, dass unter ,,amana"
entgegen der traditionellen Auslegung die Freiheit im Sinne der sittlichen Verantwortlichkeit des Menschen
zu verstehen sei. Die Handlungs- und Willensfreiheit ist damit das besondere Markenzeichen des Menschen.
[...]. Es ist aber auch eine andere Auslegung dieser Belege aus dem Koran mdéglich: Danach wird mit der
Vorstellung von der Statthalterschaft des Menschen die véllige Aufgabe und das Verschwinden der
individuellen Personlichkeit in der Uberlegenen Allmacht Gottes behauptet. Der Mensch ist nach diesem
traditionellen Verstandnis der Gehorsame, der sich der Allmacht Gottes tiberantwortet, nicht tiber einen freien
Willen verfiigt und den Befehlen des Allméchtigen folgt. Erst im Gehorsamsvollzug findet der Mensch, der
schon mit einer gewissen Ausrichtung auf Gott geboren wird, zu seiner Vollendung und zu seiner letzten
Bestimmung (HUBNER 2012: 170f.).

Anhand der aufgefiihrten Beispiele lasst sich folgern, dass im Islam durchaus ein Konzept der
Menschenwirde gegeben ist, das sehr stark auf dem Verstandnis der Natur des Menschen angelehnt
ist. Zugleich l&sst sich ein fundamentaler Unterschied zum christlichen Verstandnis der Wiirde
erkennen, indem der Mensch nicht als Abbild Gottes, sondern als dessen Stellvertreter angesehen
wird. Im Gegensatz zum humanistischen Menschen, wonach der Mensch aus sich heraus eine
Wirde besitzt, bekommt er diesen vorliegend durch Gott verliehen. Man kdnnte sagen, dass nach
dem humanistischen Menschenbild, der Mensch selbst Gott ist.
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5.1.5 Islamische Geistes- und Ideengeschichte

Ausgehend von einem kurzen Uberblick (iber die islamische Philosophie, werden im Folgenden
eine Auswahl von Gelehrten aus dem Fruhmittelalter bis hin zu iranischen Denkern der Moderne
jeweils kurz vorgestellt und skizziert. Diese haben einen erheblichen Einfluss auf die
Geistesgeschichte genommen. Allerdings ist vorab anzumerken, dass der Begriff der Wirde in der
traditionellen Theologie und Philosophie kaum vorzufinden ist. Es lieR sich in den Lehren kein
aquivalentes Konzept der Menschenwirde erkennen, da diese weder auf einem humanistischen
Weltbild noch auf einer Rechtserklarung basierten (HAJATPOUR 2002: 90).12 Vielmehr standen
andere Begriffe zur Debatte, wie die Vernunft oder die Seele des Menschen. In diesem
Zusammenhang waren es besonders elementare Fragen rund um das Sein des Menschen und dessen
Bezug und Verhéltnis zu Gott, die Gegenstand der Lehren islamischer Gelehrten waren. In der
Moderne kommt es jedoch zu einer Wende innerhalb des islamischen Diskurses, bei dem die
Anthropologie des Menschen stark im Fokus stand (WIELANDT 1993: 181). Bedingt durch das
aufklarerische und revolutiondre Gedankengut der Neuzeit, wurde der Versuch unternommen,
traditionelle VVorstellungen mit neuen Ideen zu verbinden. So lassen sich beispielsweise bei vielen
iranischen Denker des 19. und 20. Jahrhunderts in ihren Biographien ein Auslandsaufenthalt in

Europa erkennen. Zunachst jedoch erst einmal zu den Anfangen der islamischen Philosophie.

5.1.5.1 Islamische Philosophie

Als die philosophische Epoche der Antike, die malgeblich von der griechischen Tradition gepréagt
war, im 6. Jahrhundert ihr Ende fand, wurde der griechischen Geistesgeschichte allmé&hlich immer
weniger Beachtung geschenkt. Das Christentum nahm eine immer stérkere Bedeutung ein und
verbreitete sich rasant. Ein wesentlicher Schliisselmoment, der das Ende der Antike hervorrief, war
die SchlieBung der in Athen bestehenden platonischen Akademie durch den damaligen Kaiser
Justinian (HORN 2013: 94). Nichtsdestotrotz wurde wahrend der Antike die ersten Grundsteine
der Philosophie gelegt. Mit der Entstehung einer islamischen Kultur, entstand zugleich eine
eigenstandige Auseinandersetzung mit der antiken Philosophie. Erste philosophische Texte
entstanden allerdings etwas spéter, weshalb von einer Philosophie ,,im engeren Sinne” erst ab dem

9. Jahrhundert die Rede sein kann (HENDRICH 2011: 13).

123 \erweis in (HAJATPOUR 2002: 90) FuRnote 221.
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Die griechische Denktradition hat auf die Anféange der islamischen Philosophie einen enormen
Einfluss genommen. Mithilfe einer Welle von Ubersetzungen der griechischen Werke der
Philosophie sowie weiterer Disziplinen, konnte das Gedankengut der Antike angeeignet und
zugleich daran angekniipft werden (PERKAMS 2013: 116).12* Dazu gehorten beispielsweise
Werke wie die des griechischen Philosophen Aristoteles, deren Ubersetzungen im 10. Jahrhundert
vollstandig vorlagen. Auf dieser Grundlage konnte die islamischen Gelehrten die verschiedenen
Disziplinen vorantreiben und zu einer Blltezeit der islamischen Kultur beitragen (HENDRICH
2011: 33). Durch die Welle der Ubersetzungen hat sich die arabische Sprache zur allgemeinen
Gelehrtensprache innerhalb des islamischen Kulturraums etabliert (HOSLE 2003: 124).

Es ist dennoch umstritten, was unter der Islamischen Philosophie (4w3luy) 2auldll - al falsafa-I-
islamiya) verstanden werden kann. Haufig ist die Rede von der arabisch-islamischen Philosophie,
die innerhalb des islamischen Kulturraums heraus entstanden ist. Der iranische Philosoph Hamid

Reza Yousefi beschreibt die Islamische Philosophie wie folgt:

Was ist damit gemeint, wenn wir >Islamische« bzw. » Arabische Philosophie« sagen? Mit dieser Formulierung
sind Philosophien in der islamischen Welt angesprochen, in denen Weisheit und Philosophie tief verwurzelt
sind. Es handelt sich um Philosophen, die ihre Werke in Persisch, Arabisch oder Turkisch niedergeschrieben
haben. (YOUSEFI 2016: 16)

Im Folgenden sollen die philosophischen Lehren innerhalb der islamischen Geistesgeschichte
dargestellt werden. Dazu werden verschiedene Denker der iranischen Philosophie sowie die
Grundzuge der islamischen Mystik skizziert, die sich mit dem Menschenbild sowie dem Konzept

der Menschenwiirde auseinandergesetzt haben.

5.1.5.1.1 Die islamische Mystik

Ein Blick auf die islamische Philosophie l&sst eine Auseinandersetzung mit der Mystik nicht aus.
Sie durchzieht sich durch die gesamte Geschichte der islamischen Philosophie und hat einen grof3en
Einfluss auf das Gedankengut zahlreicher Denker genommen. Die islamische Mystik ist zumeist

unter dem Begriff des Sufismus bekannt (< <5 - tasawwuf). Zur Etymologie des Begriffs gibt es

124 In der Lehre herrscht zum Teil Dissens tber die Eigenstandigkeit einer islamischen Philosophie. Vielmehr wird
deren Ursprung und Einfluss primér in der griechischen Philosophie verortet. Dazu gehdren zum Beispiel der
franzdsische Religionswissenschaftler Ernest Renan. Dieser Diskurs soll vorliegend jedoch nicht weiter behandelt
werden.
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unterschiedliche Ansichten, doch wird er zumeist vom arabischen Wort Suf, was mit Wolle
Ubersetzt werden kann, abgeleitet. Dies soll sich auf die Gewander der Personen beziehen, die nach
Gott suchen. Alternativ hierzu wird ebenfalls angefiihrt, dass das Wort tasawwuf die arabisierte
Form des griechischen Begriffs der Theosophie sei, was mit der Gottlichen Weisheit tbersetzt
werden kann (AL-HABIB 2013: 7).

Auch hinsichtlich der Entstehung des Sufismus gehen die Ansichten auseinander, zumal
bestehende Merkmale aus verschiedenen Kulturen im Sufismus zu sehen sind. So kann der Kontakt
zu der abgeschiedenen Lebensart von christlichen Eremiten oder die Lebensweise der Buddhisten,
den Sufismus durchaus gepréagt haben (SCHIMMEL 2003: 17). Der Sufismus zeichnet sich durch
eine stark praktizierende Askese aus. Dazu gehort jegliche Entsagung des Weltlichen und
Materiellen  sowie ein Leben in strenger Enthaltsamkeit (ASLAN/MODLER-
ELABDAOUI/CHARKASI 2015: 185). Der Sufismus wird als innere Dimension des Islam
aufgefasst, in dessen Zentrum wie fr jeden Muslim, der Koran steht. Die tiefe Auseinandersetzung
und das Rezitieren des Wort Gottes gehdren zu den Aufgaben eines Sufis. Mit Hilfe des Koran,
seiner Auslegung sowie einer standigen Meditation des Koran konnten die Sufis Erkenntnisse ber
die Welt erhalten (SCHIMMEL 2003: 12). Das Bestehen von Sufis l&sst sich auf die Anféange des
Islam zurlickfuhren. Abgesehen vom Koran ist ebenfalls die Person Mohammed im Sufismus von
groler Bedeutung, der durch seine abgeschiedene Lebensweise als Vorbild dient
(HIERZENBERGER 2006: 104).

Durch den praktizierenden Sufismus solle der Mensch seine eigene Stellung und Bezug zu Gott
verstehen lernen. Erst dadurch kénne der Mensch erfahren, wer er ist und zugleich zu wem er
werden soll. Mit Hilfe des Sufismus erh&lt der Mensch demnach ein Leitfaden, womit er sich seiner
selbst in dieser Welt bewusst wird und dadurch das endgltige Ziel seines menschlichen Lebens
anstreben kann - die Vollkommenheit (CHITTICK 2007: 15).

Im Zentrum dieses Wegs zur Perfektibilitdt des Menschen steht das im Koran enthaltene Konzept
des Tawhid (2= 5 - tauhid). Dieses ist das Fundament des Islam und stellt das Glaubensbekenntnis,
Shahada (32l - Sahada) dar, was die Einheit und die Einzigartigkeit Gottes besagt (FIGL 2017:
554). Die monotheistische Gottesvorstellung wird in Sure 112 des Koran angefihrt, wo es heif3t:
Sprich: ,,Er ist Gott, der eine, 2 Gott, der Besténdige, 3 er zeugte nicht und wurde nicht gezeugt, 4
und keiner ist ihm ebenbiirtig.” Damit rickt das Bekenntnis, dass es keinen Gott aulRer Gott gibt
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(4 ¥) 4 ¥ - La ilaha illa ’11ah-u) in das Zentrum des Sufismus. Wahrend Gott als Ursprung alles
Seiendem angesehen wurde, erweiterten die Sufis diesen Gedanken dahingehend, dass Gott als
Einheit und Ganzes besteht und nicht aus Teilen zusammengesetzt wird. Dabei gilt ausschliellich
Gott als das Wesen, das wirklich existiert (SCHIMMEL 2003: 31). Diese Auslegung einiger Sufis
flihrte zu einem pantheistischen Verstdndnis von Gott, wonach dieser ubiquitar sei. Die islamische
Orthodoxie lehnt diese Ansicht jedoch ab, weil dadurch die Transzendenz Gottes in Abrede gestellt
wird (SCAGNETII-FEURER 2009: 106). Es waren Gelehrte wie 1bn Arabi (2= ¢ - Ibn “Arabi),
die von der Lehre der Einheit des Seins ausgingen - dem wahdat al wujud (2s>5 <2~ - wahdat
wugtd). Arabi behauptete, dass Gott und seine Schépfungen eins sind, da alles Geschaffene in
Gottes Wissen vorexistierte und zu ihm zurtickkehren werden. Erst dadurch werde die mystische
Vereinigung mit Gott ermdglicht (LERCH 2015: 66).

Grundlegend fiir das Gedankengut der Sufis sowie ihrer Praktiken sind die Begriffe batin (chb)
und zahir (L2W), die jeweils fir das innere und duRere Wissen des Koran stehen. Dabei wird im
Sufismus dem Inneren eine hohere Bedeutung beigemessen und dessen Ergrindung als die
Aufgabe jedes Sufis sowie Gegenstand all seiner asketischen Praktiken angesehen (BASHIR 2011:
27). Hierzu berufen sich die Sufis auf die Sure 57 Vers 3 des Koran, in der es heif3it: ,,Er ist der

Erste und der Letzte, der Sichtbare und der Verborgene. Er weil3 alle Dinge.”

Die Vorstellung von Gott als der innere Aspekt aller Dinge wirft zugleich die Frage auf, was das
AuBere aller Dinge kennzeichnet und wie letztlich batin und zahir zueinanderstehen. Dies kommt
am vollstdndigsten in einer dreifachen Reimstruktur zum Ausdruck, die in der mundlichen
Unterweisung Ublicherweise verwendet wird: Die duBere Form ist das islamische Gesetz Scharia
(d=_»% - SarT‘a), die innere Annaherung ist der Weg tariga (4&:_k - tariqa), und letztlich Gott, der die
Wirklichkeit ist, hagiga (44~ - haqiqa) (ERNST 1997: 94).

Obwohl jeder Sufi einzeln jeder der genannten Etappen zur géttlichen Wahrheit gehen muss, bedarf
es dennoch der Hilfe eines Meisters, der Shaykh genannt wird (z:< - Saih). Die Rolle des Meisters
ist fir den Schiler unentbehrlich und gilt sowohl als spirituelle als auch praktische Orientierung.
Das grundlegende Anliegen des Meisters ist es, den suchenden Schiller so zu formen, dass er dem
prophetischen Vorbild entspricht (CHITTICK 2007: 28). Jedes Individuum besitzt seinem Wesen
entsprechend die Fahigkeit die Einheit mit seinem Schopfer herbeizufiihren. Unter Angaben eines

Meisters und der Durchfuhrung zahlreicher Praktiken kann der Schiler Gott ndherkommen.
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Wahrend der Sufi die einzelnen Etappen seines Weges durchlduft, Gberwindet er immer mehr seine
eigene Person und Individualitat, bis er zur vollkommenen Befreiung seines Menschseins gelangt
(SPULER-STEGEMANN 2009: 84). Dieser Prozess wird als Entwerdung (s - fana) bezeichnet

und von Gramlich anhand der Unterscheidung zwischen Eigenttimer und Besitzer veranschaulicht:

Der Mystiker strebt nach dem Nichtsein, nach dem, was er war, bevor er war. Der Gewordene will entwerden.
Im metaphysischen Sinn ist Entwerden oder Entwordensein [...] die Realisierung dessen, was wir eigentlich
sind: Nichtseiende, die zu sein scheinen. Wir scheinen zu sein, weil uns das Sein geliehen wurde. Doch wie,
wer nur geliehene Gliter besitzt, nicht deren wahrer Besitzer ist, so mach uns das geliehene Sein nicht zu
Eigentiimern des Seins, zu wirklich Seienden. Der Entwerdende gibt das Leihgut Sein seinem eigentlichen
Besitzer zuriick. Der Schein wird abgelegt, das Wahre, das eigene Nichtsein, wird verwirklicht. (GRAMLICH
1998: 289f.)

Die Entwerdung des Menschen stellt somit eine Losldsung seines eigenen Selbst dar, indem er zu
seinem eigentlich Sein zuruickkehrt. Der Mensch geht dabei in Gott auf und erlangt einen Zustand
des Nichtseins. Viele Gelehrte haben dem Prozess der Entwerdung gegenuber Vorbehalte,
insbesondere im Zusammenhang der Vorstellung eines vollkommenen Menschen (JS gludl -
Insan-e Kamil). Da durch die Entwerdung die Einheit mit Gott erlangt wird, werde ,,die Dualitét

von Mensch und Gott aufgehoben” (HAJATPOUR 2017: 121).

Die Vorstellung eines vollkommenen Menschen stelle allerdings die Vollkommenheit Gottes
zugleich nicht in Abrede - im Gegenteil. Der Mensch ist allein deswegen in der Lage zu einem
vollkommenen Wesen zu werden, da er selbst aus der Vollkommenheit Gottes entspringe (ebd.,
S.122). An dieser Stelle wird deutlich, dass die allgemein anerkannte Anthropologie des Menschen
im Islam, als Stellvertreter Gottes auf Erden, umgewandelt wird. Der Mensch ist imstande aufgrund
seiner von Gott verliechenen Beschaffenheit sich weiter zu entwickeln. Er st
vervollkommnungsfahig. Das bedeutet, dass dem Menschen zwar durch seine ontologische
Vorrangstellung bereits eine Wirde zukommt, diese jedoch noch nicht vollstandig ausgeschopft
ist. Hier l&sst sich die Idee eines in jedem Muslim verborgenen Potenzials erkennen, das entfaltet
werden muss. Der glaubige Muslim ist demnach dazu angehalten, durch sein aktives Zutun den
Prozess seiner Vervollstdndigung voranzutreiben. Dies fiihrt zu einem abgestuften Verstandnis der
Wirde. Dieses Menschenbild steht dem klassisch-islamischen Menschenbild entgegen, was bis
dato die Kritik gegen den Sufismus ausmacht.?

125 Der Sufismus wird bis zum heutigen Tage innerhalb der verschiedenen islamischen Glaubensrichtung kritisch
betrachtet. Im heutigen Iran werden Sufis aufgrund ihres unorthodoxen Verstdndnisses und ihrer Praktiken, seit
Dekaden verfolgt und inhaftiert.
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5.1.5.1.2 Avicenna

Zu den wohl weltweit bekanntesten Denkern der Islamischen Philosophie gehort der
Universalgelehrte Abii Alf al-Husain ibn Abdullah ibn STna (L o) dlae ol cpaall e sl) auch
bekannt unter seinem latinisierten Namen Avicenna. Am Ende des 10. Jahrhunderts in Zentralasien
gelegenen Buchara geboren, hatte Avicenna bereits im frihen Alter einen Zugang zu den
Wissenschaften erhalten und konnte sich insbesondere als Arzt einen renommierten Namen
machen (WILLAM 2007: 61). Sein medizinisches Lehrbuch Kanon der Medizin (<! o $& - Qaniin
at-Tibb) galt bis in die frihe Neuzeit sowohl in der islamischen Welt als auch in Europa als
Standardwerk der Medizin (SCHIPPERGES 1976: 104). Neben seinem Wirken in der Medizin und
der Naturwissenschaften, trug er wesentlich durch seine Gedanken der Metaphysik zum Fortschritt

innerhalb der Islamischen Philosophie bei.

Fur Avicenna geniel3t der Mensch gegeniiber anderen Lebewesen eine tberlegene Stellung. Dies
begrindet er damit, dass der Mensch Uber sein eigenes Dasein im Klaren ist und tber ein Intellekt
verfiigt, der dem Menschen erlaubt dies auch zu erkennen (POLAT 2017: 162). Avicenna hat sich
in seiner Philosophie in erster Linie mit der Frage der Schopfung und des Seins beschéftigt. Dabei
stlitzte er sich einerseits sehr stark auf Aristoteles und andererseits auf den Philosophen Al-Farabi
(4128 und konnte somit zwei philosophische Strémungen miteinander kombinieren (GUTAS
2013: 99). In seinem Werk das Buch von der Genesung (- <&l <US Kitab as-$ifa) entwickelte
Avicenna seine Metaphysik, in dem er sich mit dem Verstandnis der Existenz des Einzelnen und
dieser im Verhaltnis zu Gott auseinandersetzt (HENDRICH 2011: 74).

Seine Ontologie zeichnet sich dadurch aus, dass er die Existenz des Seienden und dessen
Notwendigkeit in Frage stellt. Flr ihn gibt die Tatsache, dass etwas existiert oder mdglicherweise
existieren kann, noch keine Information dartiber, weshalb es existiert und ob dessen Existenz
notwendig ist (RUDOLPH 2004: 47). Avicenna fuhrt in diesem Zusammenhang eine Gliederung
der Kontingenz (0S«) - imkan) in drei Teile durch.

(1) allgemeine (‘amm): nicht unmoglich
(2) spezifisch (hass): weder unmoglich, noch notwendig (auBler zu einem Zeitpunkt)
(3) spezifischste (ahass): iiberhaupt nicht notwendig (auch zu einem Zeitpunkt) (BENEVICH 2018: 62)

126 Der im 9. Jahrhundert in Persien geborene Al-Farabi betrachtete die Vernunft als angeborenes Wesensmerkmal des
Menschen. Die Vernunft ist fir Al-Farabi nicht nur im Wesen des Menschen verankert, sie ist ebenso bestéindig. ,,Die
Formen des Vorhanden in ihm horten nimmer auf, noch werden sie je aufhéren." (AL-FARABI 1892: 75f.).
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Avicenna sah darin ein ontologisches Problem, da damit das Verhéltnis zwischen dem Mdglichen
und Bestehendem zur kausalen Ursache dieser nicht geklart wird. Dies fuhrte dazu, dass er
zwischen der Existenz und der Essenz vom Seienden unterscheidet. Seiner Auffassung nach liegt
im Seienden keine Existenz vor, das Seiende besteht einfach und zeichnet sich durch seine Essenz
aus. Die Essenz ist zugleich unbestimmt und nicht notwendig. Anders ist es allerdings, wenn aus
der Essenz heraus die Notwendigkeit ihrer Existenz gegeben ist. In diesem Falle miissen sowohl
Essenz und Existenz zusammenh&ngend betrachtet werden (VERBEKE 1983: 15f.). Basierend auf
dieser zweigliedrigen Einteilung schafft Avicenna das Konzept des wajib al-wujid (25> Salg),
wonach der Ursprung des Seienden und dessen Notwendigkeit ein Ganzes darstellen (EL-BIZRI
2000: 108). Fur Avicenna kann diese Einheit von Essenz und Existenz, die Ursache und Ursprung
von allem allein Gott sein. So stellt der Philosoph Peter Adamson Avicennas Gottesbeweis

anschaulich dar:

Ultimately, everything other than God would exist because of Him. We might be tempted to press on, and ask
why God exists. The answer is that the explanatory buck stops with Him. Unlike giraffes and planets, God
cannot fail to exist. He is, in other words, a necessary being, and in fact the only necessary being, That’s
basically the line of thought Avicenna follows [...] (ADAMSON 2016: 126).

Daraus lasst sich jedoch schlieRen, dass alles Seiende was von Gott entspringt genauso wie Gott
von Ewigkeit ist. Dies zog starke Kritik mit sich, da viele der Denker darin eine Ablehnung des
Koran sahen (RUDOLPH 2004: 47).

Avicenna vertrat ein universelles Menschenbild, wonach jedes Einzelne Individuum von Natur aus
gleich ist. Als Grund flr diese Gleichheit zwischen dem Menschen fihrt er ihre Schépfung durch
Gott an. Dennoch unterscheiden sich Menschen dahingehend, dass sie mit verschiedenen
Féahigkeiten ausgestattet sind, was sie zugleich zu einzigartigen Wesen machen (YOUSEFI 2016:
86).

In diesem Kontext setzte sich Avicenna ebenfalls mit der Frage auseinander, was den Menschen
eigentlich charakterisiert und wie dieser sich selbst wahrnimmt. Mit Hilfe eines
Gedankenexperiments, das unter Der fliegende Mensch'?” bekannt ist, versucht Avicenna zu

begriinden, dass der Mensch Uber ein angeborenes Bewusstsein verfligt und damit sich selbst

127 In seinem Gedankenexperiment stellt sich Avicenna einen Menschen vor, der plotzlich existiert. Dieser Mensch
besitzt Uber keinerlei Sinne und schwebt mit ausgebreiteten Extremitdten. Die Frage, die sich Avicenna dabei
beschéftigte, war, ob sich dieser Mensch seines selbst, seines Seins bewusst ist (BLACK 2008: 64).
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wahrnehmen kann (KAUKUA 2015: 62). Diese Selbstwahrnehmung entspringt aus etwas
immateriellem, sie ist unabhangig vom Korper und zugleich individuell. Damit méchte Avicenna
die Existenz der Seele (nafs - o) belegen (RUDOLPH 2004: 50f). Die Einzigartigkeit des
Menschen sowie die Féhigkeit der Selbstwahrnehmung und Reflexion uber das eigene Denken und
Tun, flhren dazu, dass Avicenna dem Menschen einen freien Willen zuspricht. Allerdings gelingt
es dem Menschen nicht stets das Gute zu tun. Avicenna versuchte jedoch mit seiner Philosophie
ein kohdrentes und umfassendes System zu schaffen, das den religiGsen Anforderungen der
islamischen Kultur entspricht. Aus diesem Grund sollten die Menschen grundsatzlich die
Propheten als Vorbild nehmen (YOUSEFI 2016: 86). Indem der Mensch in der Spannung zwischen
Gut und Bose steht, kann er allein durch seinen freien Willen heraus die Entscheidung treffen, die

je nach dem, wie sie ausféllt, seine Wirde begrindet.

Da Gott nun ewig ist, die Welt aber zeitlich, muf? der Mensch sein Schicksal als innere Prégung in sich selber
austragen, wobei das Bose als Preis fir die Willensfreiheit gilt. Des Menschen Wiirde liegt demnach allein in
seiner sittlichen Verantwortung. Das Ubel im Partiellen kann nur Teil eines Guten im Ganzen sein. [...]
(SCHIPPERGES 1976: 105).

5.1.5.1.3 Al-Ghazali

Nach Avicenna gab es zahlreiche andere grof3e Denker, die sich mit dem Stellenwert des Seins
oder dem Verhaltnis zwischen Philosophie und Religion auseinandergesetzt haben. Dazu gehorte
beispielsweise Al-Ghazali (- ') Al-Ghazali), der gegeniiber der Philosophie sehr kritisch stand
und mit seinem Werk Die Inkohdrenz der Philosophen (- 4i.3dl &éles Tahafut al-Falasifa),
versuchte die zuvor getroffenen Aussagen von Avicenna zur Philosophie zu widerlegen und
diesen zugleich Unglaube (- _sS kufr) vorzuwerfen. Er verfolgte damit die Absicht fundamentale

Fragestellungen allein durch die Religion und deren Lehre abzuleiten.?®

Als Rechtswissenschaftler entwickelte er daraufhin eine Doktrin, in der er die Hauptziele der
Scharia festhielt, die magasid (~<l - maqasid). Al-Ghazali hat funf Ziele formuliert, deren
primérer Zweck darin bestand, das Wohlergehen der gesamten Menschheit zu férdern. Dazu gehort
der Glaube (- ¢» Din ), die menschliche Seele (- u«& nafs), die Vernunft (- Ji= aql), die

Nachkommenschaft (- J~ nasl) und das Reichtum (- Jw mal). All diese Ziele miissen geschiitzt

128 GRIFFEL, Frank (2007): al-Ghazali. The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Winter 2019 Edition), Edward N.
Zalta (Hg.): https://plato.stanford.edu/archives/win2019/entries/al-ghazali/ (23.09.2020).
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werden (KASRI/AHMED 2019: 354). Mit Hinblick auf die Rechtsdoktrin magasid stellt sich die
Frage, worauf die aus der Scharia abgeleiteten Ziele basieren. Hat Al-Ghazali in seiner Theorie
womoglich, ohne sie zu benennen, an die Achtung der Menschenwirde appelliert? Der
Islamwissenschaftler Idris Nassery untersucht, ob aus dem Konzept der maqgasid die Idee der
Menschenwiirde abgeleitet und gerechtfertigt werden kann (NASSERY 2018: 77f.).1° So lassen
sich von Al-Ghazalis Ausfiihrungen entnehmen, dass das menschliche Leben einen besonderen
Schutz zukommt und ebenso von Gefahren bewahrt werden solle. Daraus konnte ein kausaler
Zusammenhang zur Wirde des Menschen und deren Achtung gefolgert werden. Allerdings bestehe
Al-Ghazalis Rechtsdoktrin nicht ausschlie3lich aus dem Schutz des menschlichen Lebens (ebd., S.
78). Im weiteren Verlauf nennt Nassery islamische Rechtsgelehrte, die im Kontext des magasid
eine zusatzliche Achtung des Menschen zu verbinden versuchten. Dazu gehdrte beispielsweise Al-
Qarafi (- &2 Al-Qarafi), der jedoch statt Wiirde mehr von Ehre sprach (ebd., S. 80).

Auch wenn Al-Ghazalis formulierte Doktrin geniigend Interpretationsfreiraum bietet, um sie und
damit ebenfalls die Scharia in einen unmittelbaren Bezug zur Menschenwiirde zu setzen, so lohnt
es sich dennoch ein genauerer Blick auf die festgesetzten Ziele von Al-Ghazali zu werfen. Hierbei
ist besonders der Vernunft des Menschen Beachtung zu schenken. Al-Ghazali erwahnt in seinem
Werk Das Kriterium des Handelns (Jaxll ) = - Mizan al-‘amal) zwei ,,Arten” der menschlichen

Vernunft:

Wisse, daB die Vernunft angeboren und erworben ist. Die angeborene ist die Fahigkeit, die geeignet ist, das
Wissen aufzunehmen. Sie ist im Kind vorhanden, ahnlich wie die Palme im Kern. Die erworbene und erlangte
Vernunft ist diejenige, die durch die BEschaftigung mit den Wissenschaften entsteht, entweder in unbewulter
Weise, /wie etwas das Ausstromen der/notwendigen /Erkenntnisse/ (zum Beispiel der apriorischen) nach dem
Erlangen des unterscheidungsféhigen Alters ohne Lernen, oder man erkennt die Quelle in bewulter Weise,
und das ist das Lernen. [...] Die erste'® ist die, die mit der Rede (des Propheten) gemeint ist: ,,Gott hat nichts
Edleres geschaffen als die Vernunft.” (AL-GHAZALI 2006: 189).

Anhand dieser Textstelle wird deutlich, dass Al-Ghazali hinsichtlich der natlrlichen Veranlagung
des Menschen zwar von einer Grundbasis ausgeht, in seinem Fall der Vernunft, aber auch diese
misse entfaltet werden. Manche Menschen besitzen trotz dieser gemeinsamen Veranlagung mehr
Eigenschaften, die ihn zur Vervollkommnung n&herbringen (KUKKONEN 2015: 144f.).

129 Nassery kommt zum Entschluss, dass es durchaus machbar sei, eine Konzeption einer universalistischen Auffassung
der Menschenwiirde als Grundlage der Theorie von Schari‘a zu entwickeln. Durch eine besondere Beachtung der
magasid konne unterschiedliche Bestandteile hergeleitet werden, die als ein einziges Ziel zusammengefasst werden
kénnen, ndmlich die Wahrung der Wirde der Kinder Adams (NASSERY 2018: 84.)

130 Hier ist die angeborene Vernunft gemeint.

187



Auch wenn hier nicht explizit von der Menschenwiirde die Rede ist, so sind dennoch ahnliche

Charakteristika vorzufinden.

5.1.5.1.5 Suhravardi

Ein geistiger Gegner Al-Ghazalis war der im Norden Irans geborene Philosoph Suhrawardi
(- s2s¢~ Suhravardi), der im spdteren Verlauf seines Lebens den Titel des Meisters der
Erleuchtung (- &1»&Y) &3 Saih al-israq) erlangte (RAZAVI 1997: 1). Ahnlich wie bei seinen
Vordenkern, beschaftigte Suhrawardi Fragen der Metaphysik. Allerdings bildete sein Denken
einen neuen Ausgangspunkt, mit dem Ziel der Rlickbesinnung zum persischen Wissen und dessen
Anpassung zur islamischen Philosophie®®! (YOUSEFI 2016: 114).

Er entwickelte eine Philosophie der Erleuchtung, die sich durch eine Metaphysik des gottlichen
Lichts auszeichnete. Es stellte allerdings keine grundlegend neue Sichtweise dar, da bereits viele
Denker aus der griechischen, christlichen sowie judischen Tradition den Gedanken des Lichts als
etwas Gottliches vertraten (WALBRIDGE 2001: 51).

Das Licht bildete bei Suhrawardi das Kernstiick seiner Metaphysik, in deren Zentrum ein Spektrum
von Licht und Dunkelheit liegt, welches die gesamte Realitat formt (ARNZEN 2010: 123f.).1%2
Damit formulierte er seine llluminationslehre (- &/_<Y) 4S8~ Hikmat al-i$raq), wonach alles Seiende
aus Licht besteht (EICHNER 2013: 57). Nach Suhrawardi ist die Quelle dieses Lichts allein Gott,
das Licht der Lichter (- L'»¥!_s Nar al-anwar). Folglich bestehen seine Schépfungen ebenfalls aus
Licht. Auch wenn es unterschiedliche Abstufungen des Lichts gibt, so ist nach Suhrawardi dennoch
alles in seiner Existenz und Essenz mit Gott verbunden (RUDOLPH 2004: 84). Der Mensch mdisse
jedoch durch seine Intuition nach seinem Inneren suchen, um die Wahrheit zu erkennen und damit
letztlich die Lichtquelle zu erreichen. Denn dieses Licht stellt eine einzigartige Quelle der Wirde
dar (ARASTEH 2016: 786). Denn fur Suhrawardi besitzen zwar alle Menschen Licht in sich, was

131 Dasselbe hat bereits der Philosoph Ibn Rushd (2&_ & - Ibn Rusd) oder latinisiert unter Averroes bekannt,
versucht, der als eine weitere fihrende Schliisselfigur innerhalb der islamischen Philosophie angefiihrt werden kann.
Als aristotelischer Exeget nahm er eine starke Auswirkung auf die spétere abendléndische Scholastik. Diese diente
ihm zugleich als Grundlage fir sein eigenes Denksystem. Er versuchte &hnlich wie Suhravardi, jedoch kontrar zur
Al-Ghazali die Bedeutung der Philosophie nicht durch die Religion in Abrede zu stellen (GATJE 1964: 59).

132 An dieser Stelle ist anzumerken, dass die Dunkelheit nicht als bose, entgegengesetzte Macht des Lichts zu
verstehen ist. Vielmehr wird von Arnzen angefiihrt, dass unter Dunkelheit ,,nichts anderes als Abwesenheit”
verstanden werden kann (ARNZEN 2010: 123).
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sie vereint, allerdings unterscheidet sich die Intensitat. Je mehr Licht der Mensch in sich tragt und
der gottlichen Lichtquelle nahe ist, desto groRer ist die ontologische Vollkommenheit des

Menschen.33

5.1.5.1.6 Mulla Sadra

Die Gedanken Avicennas pragten noch lange Zeit zahlreiche Philosophen der islamischen Kultur.
Im Laufe der Zeit konnte sich neben der Philosophie des sunnitischen Islams ebenso
philosophische Strémungen innerhalb des Schiitentums etablieren (EICHNER 2013: 63). Einen
wichtigen Wendepunkt der Philosophie erfolgte durch das Auftreten des Gelehrten Mulla Sadra
('ox= 3 - Mulla Sadra). Es gibt nur sparliche Informationen tiber Sadras Leben. Er soll in Shiraz
geboren worden sein und im frihen Alter mit dem Studium der Philosophie und Theologie
begonnen haben. Seine Lehrer waren die bekannten Denker Mir Damad (2%l - Mir Damad)
sowie Sheikh Bahai (- = & $aih Baha-i), die als Begriinder der Schule von Isfahan'®* gelten
(RAHMAN 1975: 1). Sadras Absicht war es die Philosophie von Grund auf zu erneuern, weshalb
er bis zum heutigen Tage als philosophische Leitfigur gilt, der die kulturelle Renaissance des Irans
im 17. Jahrhundert angefiinrt hat.'*® Die Erneuerung sollte indes nicht die alten Lehren der
vorherigen grof3en Denker vor seiner Zeit verwerfen. Im Gegenteil, Sadra war durch sein intensives
Studium mit allen Lehren vertraut und versuchte diese miteinander zusammenzufihren. Aus
diesem Grund zeichnet sich Sadras Philosophie durch die Kombination verschiedener Standpunkte
aus (ADAMSON 2016: 386). Obwohl in seiner Lehre offensichtlich Spuren der vorherigen
Philosophen der Geschichte zu erkennen sind, kritisiert er diese zugleich, dass sie sich nicht
hinreichend mit den Fragen des Seins beschéftigt haben (YOUSEFI 2016: 142).

So schuf er seine eigene Lehre und verfasste sein wohl bekanntestes Werk ,,Die vier Reisen” ( <Us
4 )Y eyl - Kitab al-asfar al-arba‘a). Darin behandelt er vier unterschiedliche Disziplinen, die
dem Menschen verhelfen, Erkenntnis zu gelangen. Als erste Reise wird die Metaphysik angefiihrt,
in der er seine Vorstellungen des Seins darlegt. Die zweite Reise beschaftigt sich mit der Physik,

wo er sich insbesondere mit Aristoteles Gedanken zu Formen auseinandergesetzt hat. In der dritten

133 ROXANNE, Marcotte (2007): Suhrawardi. In: The Stanford Encyclopedia of Philosophy. Edward N. Zalta (Hg.).
https://plato.stanford.edu/archives/sum2019/entries/suhrawardi/. (23.09.2020).

134 Hierbei handelt es sich um eine geistige Bewegung von schiitischen Gelehrten aus dem 16. Jahrhundert. Gepragt
wurde die Bezeichnung vom Islamwissenschaftler Seyyed Hossein Nasr (NASR 2006: 209f.).

135 Britannica: Mulla Sadra - Iranian Philosopher: https://www.britannica.com/biography/Mulla-Sadra. (23.09.2020).
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Reise seines Werkes widmet sich Sadra Fragen der Theologie, mit einem starken Fokus auf Gott
und dessen Beweis. In der vierten und letzten Reise geht er auf die Psychologie sowie Fragen der
Vollendung der Schopfung ein (SEIDEL 2014: 38f.).

Nach Sadra stellt die hochste Seinsstufe Gott dar, denn allein er gilt als absolut und vollkommen
(Blaal) 252 ) - al-wugud al-mutlag) (MORIS 2003: 93). Das Sein umfasst ebenso alle Geschdpfe,
allerdings sind diese im Gegensatz zu Gott nicht vollkommen. Zudem unterscheiden sich diese
jeweils von ihrer Stufe des Seins. Diese Abstufungen des Seins entspringen aus Gott selbst und
haben jeweils unterschiedliche Bestimmungen. Die reine und absolute Existenz Gottes,
manifestiert sich demnach in verschiedene Formen durch einen Prozess der Selbstentfaltung.
Daraus resultieren diverse und kontingente Wesen (KALIN 2010: 65). Diese ontologischen
Unterschiede der Geschopfe hinsichtlich ihrer Seinsstufen flihrten dazu, dass Sadra eine Doktrin
entwickelte, nach der die Geschdpfe ihre Unvollkommenheit tberwinden kénnen. Danach erfahre
alles einen Wandel und befinde sich in einer substanziellen Bewegung (4:_» sall 4< all - al haraka
al-jawhariyya), wodurch die Geschdpfe ihre niedrige Seinsstufe stetig erhéhen und schlieRlich zur
Vervollkommnung gelangen kdnnen (MEISAMI 2013: 61). Das Ziel des Menschen misse
demnach im Streben nach der Vollkommenheit und damit zum Ursprung seiner Existenz sein,

namlich Gott.

Denn nur das Unvollkommene sehnt sich nach der Vollkommenheit, und in diesem Sinne ist die
Vollkommenheit eine notwendige Reflexion des eigenen Seinsgrundes, der das Ziel und Ideal des Menschen
permanent mitbestimmt. Sadra betont daher, daf weder die Form [...], noch die Materie [...], bei Gott der
Grund fur die Stellvertreterschaft und die Wirde des Menschen war. Sadra hebt hervor, dal’ der eigentliche
Grund fur diese Wirde des Menschen die Zielursache der menschlichen Schépfung und das Endziel sei [...].
(HAJATPOUR 2013: 349).

Folglich lasst sich die Wirde des Menschen erst durch seine VVollkommenheit begrinden, die ihr

durch die Annéherung zu Gott erhalt.

5.1.5.1.7 Denker der Moderne

Die philosophischen Denker des 19. und 20. Jahrhunderts befanden sich in einer Lage, in der sie
ihre Lehren stark im Lichte der historischen Gegebenheiten berticksichtigen mussten. Aus diesem
Grund war die Intention der Philosophen, abgesehen von den grundlegenden Fragen der
Philosophie und des islamischen Glaubens auf den Grund zu erforschen, ein Fundament fiir die

politische Herrschaft zu schaffen. Zumal die europdischen Machte mit ihrer aggressiven
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Expansionspolitik viele islamisch geprégte Regionen vereinnahmt und starken Einfluss auf die
Politik und die Herrschaft genommen hatten. Der Islam als politisches System betrachtete man
global mehr und mehr als ruckstandig. Auch im Iran kam es zur Intervention von Fremdmachten,
wie durch die britische Regierung, deren primares Interesse den Olquellen des Landes galten. Das
iranische Ol lag seit dem Beginn des 20. Jahrhunderts in der Obhut der Briten und der gegriindeten
Anglo-Iranian Oil-Company, die daraus fiir eine geraume Zeit wirtschaftlich Profit rausschlagen
konnte. Derartige politische Entwicklungen lie3en die Denker jener Zeit nicht unberuhrt. Es regte
zu neuen Denkansatzen an, den Menschen und seine Rechte im globalen Kontext zu tiberdenken.

Im Folgenden sollen einige dieser Denker kurz vorgestellt und ihre Einflussnahme erdrtert werden.

5.1.5.1.7.1 Mehdi Haeri Yazdi

Zu den bedeutendsten philosophischen und religiosen Gelehrten des 20. Jahrhunderts im Iran
gehort Mehdi Haeri Yazdi (s2» s> s« - Mehdi Ha'iri Yazdr'). Als Sohn des bekannten
schiitischen Geistlichen Abdolkarim Haeri Yazdi (s2» ¢ aSlae - Abdol-Karim Ha’iri
Yazdi'), der das religiose Seminar in Qom griindete und als Lehrer fiir den spéteren

Revolutionsfiihrer Khomeini fungierte, war sein Weg bereits vorbereitet (JAFFER 2018: 1).

Yazdi hegte ein grofes Interesse fur andere philosophische Denkformen und war der westlichen
Philosophie gegenuiber sehr offen eingestellt. Seine Begeisterung fuhrte dazu, dass er in den
1960er-Jahren ein Auslandsstudium in den Vereinigten Staaten und in Kanada absolvierte. Er
betrieb ein langfristiges, intensives Studium vor Ort und lehrte bis zu seiner Riickkehr in den Iran
islamische Studien (GHOBADZADEH 2015: 54). Durch seinen Auslandsaufenthalt erhielt er
einen neuen Blickwinkel zur eigenen philosophischen Tradition, der er sehr Kritisch
gegentberstand. Um die Probleme der orientalischen Philosophie zu seiner Zeit aufzuzeigen,
verfasste er sein Werk der ,,Erforschungen der theoretischen Vernunft". Darin legt er dar, dass die
orientalische Philosophie neu Gberdacht werden musse. Dies kann allein durch eine eindringliche
Auseinandersetzung mit der eigenen Kultur und Tradition geschehen. Erst durch eine derartige
Selbstbeschaftigung- und Reflexion wére die orientalische Philosophie imstande sich zu
modernisieren und zugleich eine Briicke zu Philosophien anderer Regionen der Welt zu schlagen
(YOUSEFI 2013: 148).
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Yazdi versucht durch diesen Ansatz die Grundlage fiir eine universalistische Philosophie zu
schaffen. Die nétige Selbstreflexion wirde zu einem vollkommenen Verstdndnis der eigenen
Denktradition fihren und die Voraussetzungen dafir geben diese nach auf’en hin zu vermitteln und
somit mit anderen philosophischen Kulturen, wie beispielsweise der des Westens, in einen Dialog
zu treten. Yazdis Bemihen nach einem kulturiibergreifenden Dialog entspringt aus seinem
Verstandnis der Philosophie, die er als universal und dem Wesen jedes Menschen zugehorig
betrachtete (SEIDEL 2014: 100). Hier wird sein Bezugspunkt zu Ibn Sina deutlich, indem auch
Yazdi das Streben nach der eigenen Vervollkommnung unmittelbar Gber das Studium der
Philosophie als mdglich erachtet. Fir Yazdi stellt die Philosophie ein Mittel dar, mit dessen Hilfe
der Mensch die Wahrheit und die Geheimnisse der Schopfung erfahren kann und dadurch
sukzessive dem Goéttlichen dhnlich wird (VAHDAT 2004: 53). Nach seinem Verstandnis bestimmt
die Philosophie zudem das Verhéltnis zwischen den einzelnen Individuen und dem Gemeinwesen.
Um dies zu verdeutlichen, differenziert er zwischen den Begriffen des Ganzen (- JS koll) und des
Universalen (- &S kolli). Das Ganze zeichnet sich dadurch aus, dass es aus einzelnen Teilen (s>
- goz’) besteht. Wohingegen das Universale auch ohne VVorhandensein von Teilen subsistiert, da es
alle Merkmale des Universalen aufweist. Demnach vertritt Yazdi die Auffassung, dass das
Individuum sowohl als Teil des Ganzen als auch des Universalen verstanden werden kann
(BADAMCHI 2017: 137).1%

Zugleich werde durch diese Konzeption jedem Individuum seine Naturrechte eingerdumt. Dies
begrundet er damit, dass jeder Mensch aufgrund seines Menschseins eigenstandig und unabhéangig
vom Gemeinwesen frei Uber sich selbst entscheiden kann. Somit misst Yazdi dem Individuum eine
von Grund auf souverdne Stellung bei, die unabanderlich und per se gegeben ist (HAJATPOUR
2002: 272).

Mit Hilfe seines Menschenbildes und des hohen Stellenwertes der Philosophie, die seiner Meinung
nach zum Wesen des Menschen gehdre und womit nach Erkenntnis gestrebt werden kann, bejaht
Yazdi das Bestehen einer universalistischen Menschenwirde (YOUSEFI 2016: 189). In diesem
Zusammenhang leitet Yazdi den Begriff des Souveranitatsrechts ab, wonach dem Menschen
Rechte zukommen, die zum einen unveranderlich und die zum anderen unabhéngig von kulturellen

Unterschieden sind. Damit erhalt die Wirde des Menschen sowohl einen universellen als auch

136 Damit argumentiert er zudem gegen Jean Jacques Rousseaus Volonté Général. Sieh mehr dazu bei BADAMCHI
2017: 136f.
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unantastbaren Charakter, der zu einem fundamentalen Bestandteil eines modernen Staates gehort
(HAJATPOUR 2005: 80f.). Yazdi implementiert somit eine universalistische Vorstellung von
Gesellschaft in das islamische Gesellschaftsverstandnis, in der die Wirde des Menschen unter
anderem die Grundlage bildet. Hajatpour fasst den Stellenwert der Menschenwiirde bei Yazdi wie

folgt zusammen:

Menschenwirde, Menschenrechte bilden ebenso wie Individualitat, Pluralismus, Legitimation und
Rechtsstaatlichkeit den Kern der modernen politischen Staatslehre. [...] Wie bereits dargelegtr, tragt der
Mensch unverdnderbare Rechte in sich, die ihn vom Naturzustand hin zu einer konventionellen
Vergesellschaftung begleiten. Die Wiirde des Menschen erklart sich aus sich selbst. Sie muB nicht erst Uber
eine KOnvention extra formuliert werden. Die moderne Formulierung der Menschenrechte stellt Hairi zufolge
nur eine Bestdtigung dessen dar, was man dem Menschen als Mensch zuschreibt. Die politische und
gesellschaftliche Gleichheit des Menschen geht auf diese urspriingliche Wertschatzung zuriick [...].
(HAJATPOUR 2005: 77).

5.1.5.1.7.2 Mohammad Schabestari

Mohammad Mojtahed Shabestari (us_iwei 2ise 2ae) wurde im Jahre 1936 in Ost-Aserbaidschan
geboren. Dort verbrachte er die ersten funf Jahre seines Lebens, bevor er mit seiner Familie nach
Tabriz zog. Im frihen Alter begann er mit dem Studium der Islamwissenschaften, der Philosophie
sowie der Theologie in der fur Schiiten geltenden heiligen Stadt Qom. Beinahe achtzehn Jahre

lange lebte er dort und absolvierte erfolgreich sein Studium.*3’

Shabestari promovierte im Fach Philosophie und erreichte den Grad des ijtihad (,(=%) wonach er
befugt ist religiose Quellen eigenméchtig auszulegen. Im Jahre 1968 kam er auf Einladung zum
islamischen Zentrum Hamburg der Imam Ali Moschee nach Deutschland, wo er als Direktor tétig
war. Er lebte insgesamt neun Jahre lang in Deutschland (AMIRPUR 2013: 211). In dieser Zeit hat
er sich intensiv mit den Protagonisten der abendlandischen Philosophie und ihren Werken sowie
Lehren auseinandergesetzt. Die Folge davon war ein Bestreben um einen christlich-islamischen
Dialog.*® Nach seiner Riickkehr in die Islamische Republik Iran war er, neben der Wissenschaft,
besonders in der Politik tatig. So wurde er fiir eine Amtsperiode in das Parlament gewahlt
(ARJOMAND 2009: 76).

137 SHABESTARI, Mohammad Mojtahed: Zendegi Nameh Mohammad Mojtahed Shabestari.
http://mohammadmojtahedshabestari.com/%D8%B2%D9%86%D8%AF%D A%AF%DB%8C%E2%80%8C%D9%8
6%D8%A7%D9%85%D9%87/. (23.09.2020).

138 MULLER, Markus (2004): Prof. Dr. Mohammad Mojtahed Shabestari. http://www.theologie-als-
wissenschaft.de/99-0-Shabestari-Prof-M-Mojtahed.html. (23.09.2020).
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Da er jedoch mit den politischen Missstanden im Inland unzufrieden war, zog er eine erneute
Teilnahme am Parlament nicht in Betracht. Daraufhin ergab sich flr ihn die Mdglichkeit an der
Universitat von Teheran islamische Philosophie zu lehren, die er auch wahrnahm. Bis zu seiner
Emeritierung im Jahre 2006 unterrichtete er an der Universitit.'*® Der Hauptfokus seiner Lehre
liegt insbesondere auf den Versuch der Vereinbarkeit von Demokratie und Islam sowie der
Bedeutung von Menschenrechten in der islamischen Welt. Heutzutage gilt er als einer der
modernen Denker, die sich vehement von einer konservativen Auslegung der islamischen Quellen
distanzieren. Mohammad Shabestari vertritt einen sakularen Standpunkt und spricht sich gegen
einen politischen Islam aus (SADRI 2001: 261). Fur ihn muss der Islam unabhangig von der Politik
betrachtet werden, dennoch kénnen die Grundwerte, die aus der islamischen Glaubensrichtung zu

finden sind, als Antrieb fungieren.

Ich habe groRRe Sorgen und Bedenken, dass in vielen Bereichen vom wissenschaftlichen bis zum politischen
Diskurs, der Islam als eine politische Institution verstanden wird, mehr als eine Religion. Meines Erachtens
ist der Islam eine Religion in vollem Sinne, kein politisches Programm. Nein, der Islam ist eine der
Weltreligionen, die den Muslimen heute politische Impulse geben kénnen, aber das ist nicht nur der Islam,
der die politischen Impulse geben kann, sondern auch das Christentum oder Judentum.4°

Shabestari versucht durch einen hermeneutischen Ansatz die heutige Bedeutung des Islam in der
Politik sowie Gesellschaft festzulegen. Dabei geht er davon aus, dass der Islam und seine
rechtlichen Bestimmungen nicht auf die heutige Moderne tbertragen werden kénnen. Diese lehren
zwar Werte und Prinzipien, doch stellen sie keinen funktionierenden Leitfaden auf
staatsrechtlicher- und politischer Ebene dar. Vielmehr miissen Koran und Sunna im Lichte der
Moderne betrachtet und mithin entsprechend der gegenwartigen sozialen und gesellschaftlichen
Probleme gedeutet werden (SCHABESTARI 2000: 235). Da fiir Shabestari die im Islam
niedergelegten Leitlinien an sich vernunftig sind, bejaht er die Vereinbarkeit der islamischen
Ordnung mit Menschenrechten sowie Demokratie. Bei den beiden letzteren handele es sich
namlich um ausgedachte Erzeugnisse des Menschen, die der Vernunft entsprechen und mithin dem
Islam nicht widersprechen (SCHIRRMACHER 2015: 971.).

139 Mohammad Mojtahed Shabestari: Biography.
http://mohammadmojtahedshabestari.com/%D8%B2%D9%86%D8%AF%D A%AF%DB%8C%E2%80%8C%D9%8
6%D8%A7%D9%85%D9%87/. (23.09.2020).
140 SAGIR, Fatma (2008): ,,Der Islam ist eine Religion, kein politisches Programm”. Interview mit Shabestari.
https://de.qantara.de/inhalt/interview-mit-mohammad-mojtahed-shabestari-teil-1-der-islam-ist-eine-religion-kein
(23.09.2020).
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5.1.5.1.7.3 Ali Schariati

In der vorrevolutionéren Zeit nahmen sékulare Denkrichtungen zu, die sich durch eine Neudeutung
und zugleich strengem Festhalten des Islam auszeichneten. Ein Beispiel stellt der Denker Ali
Schariati (i 4 e - Alf Sari‘atl) dar. Der im kleinen iranischen Dorf Mazinan geborene Schariati
kam durch den Einfluss seines Vaters bereits im friihen Alter in Kontakt mit den Grundpfeilern des
Islam. Daraufhin setzte er sich intensiv mit diversen Disziplinen auseinander, die ihn somit in
seinen spateren Auffassungen pragten (STUTZ 2012: 134). Anfang der funfziger Jahre begann er
sich politisch zu engagieren und wurde im Zuge von Protesten, die fur Mossadegh standen, flr acht
Monate inhaftiert. Aufgrund seiner tberdurchschnittlichen Leistung an der Universitét erhielt er
ein Stipendium flr ein Auslandsstudium, wo er in Paris an der Universitat von Sorbonne das
Studium der Soziologie begann (HAURIG 2009: 146). In dieser Zeit nahm seine politische
Partizipation stark zu. Schariati befand sich zu einer Zeit in Frankreich, die sehr stark von den
Protesten bestimmt war. Algerien versuchte sich zu jener Zeit von den kolonialen Fesseln
Frankreichs loszul6sen, was im Jahre 1962 mit der offiziellen Unabhéangigkeit letztlich eintrat. Die
politischen Gegebenheiten sowie die dynamische Atmosphare an der Sorbonne fiihrten dazu, dass
Schariati mit dem Sozialismus in Bertihrung kam. Darin sah er viele Elemente, die sich seiner
Meinung nach durchaus mit den islamischen Grundsétzen in Einklang bringen lieen (BERRIDGE
2019: 108).

Als Schariati in den Iran zurlckkehrte, wurde er augenblicklich festgenommen, mit der
Begrundung, dass er sich wéhrend seines Auslandsaufenthalts in Frankreich politisch gegen das
iranische Regime engagiert hatte.!** Nach seiner Entlassung widmete er sich seiner Lehre und
formulierte diverse Schriften und hielt zahlreiche Reden, in denen er die Probleme des Islam und
der Gesellschaft mit Hilfe der Soziologie veranschaulichte. Unter anderem hielt er Vortrage in der
bekannten islamischen Institution Hosseiniye Ershad (- i)l 4yws Hoseiniye-ye Erschad),

wodurch er vor allem eine groRe Resonanz bei den jungeren Iranern fand (AHOUIE 2017: 200).

Mit dem Institut entstand fur Schariati eine Plattform flr gesellschaftspolitisches Engagement, die
sich zur Verbreitung seiner revolutiondaren Ziele geeignet hat. Indem er seine rebellische und
politische Botschaft mit einer modernen Deutung der traditionellen islamischen Lehren verknupfte,

schuf er eine revolutiondre islamische Ideologie, die den Zeitgeist des GroRteils der Gesellschaft

141 A brief Biography of Dr. Ali Shariati: http://shariati.com/bio.html. (23.09.2020).
195



zusprach (SAFFARI 2017: 8). Da er sich allerdings offen kritisch gegeniiber der Schah-Regierung
aulRerte und seine Auswirkung innerhalb der Gesellschaft nicht unbemerkt blieben, schloss die
SAVAK das Hosseiniye Ershad (COHEN 2015: 35).

Schariati Ubte nicht nur gegenuiber dem Schah-Regime Kritik aus, sondern ebenso gegenuber den
klerikalen Gelehrten, der Ulama. Die Religionsgelehrten haben es versaumt fir die
Glaubensgemeinschaft als Vorbild zu agieren, insbesondere fir die jlngere Bevolkerung
(AKHAVI 2013: 175). Seine weitere Kritik galt dem westlichen Demokratiekonzept. Diese
Ansicht war stark gepréagt durch die Kolonialpolitik westlicher Méachte, die trotz demokratischer
Wahlen, aufgrund ihres imperialistischen Expansionsbestreben Verbrechen begingen. Aus diesem
Grund appellierte Schariati fur eine islamische Regierung unter der Fiihrung eines Imams. Nach
Schariati kommt dieser Imam im Zuge einer Revolution zur Geltung. Demnach ist flr Schariati die
einzige geeignete Regierungsform fiir den Iran die, in der Religion und Herrschaft Hand in Hand
gehen. Durch die Konzeptionierung einer Fuhrung durch einen Imam, greift Schariati die
Statthalterschaft des velayate fagih vor und ebnet somit den Weg flr den religiosen Fihrer der
Islamischen Revolution, Ayatollah Khomeini (AMIRPUR 2015: 173).

In seinem Werk Zivilisation und Modernismus kommen die aufgefiihrten Gedanken in ihren
Grundzigen zum Vorschein. Darin richtet sich seine Kritik nicht nur an die westlichen Staaten,
sondern ebenso an die muslimische Welt (STUTZ 2012: 166). Dadurch stellt er die Modernisten
den Traditionalisten gegenuber. Fur Schariati haben die westlichen Staaten durch ihr modernes
Gedankengut zur Aufhebung des Traditionellen gefuhrt und somit zugleich zum Verlust der
sozialen Identitdt. Die Modernisierung habe dazu gefiihrt, dass sich die Menschen eine neue
Denkstruktur aneignen und damit eine Assimilation durchlaufen. Neben der Assimilation spricht
Schariati Uber die Alienation des Menschen. Wahrend er ersteres eine allgemeine Definition
zugrunde legt, geht er auf die Alienation ausfihrlicher ein. Er vergleicht sie mit einer teuflischen
Besessenheit, die zur Entfremdung fuhrt. Dies stellt er am Beispiel der ,,Aliénation durch die
Biirokratie” dar. Dabei gebe es neben der Entfremdung, die aus der Technologie resultiert, eine
weitere:

Diese Entfremdung, wovon wir Orientalen — Iraner, Inder, Afrikaner, Muslime befallen sind, ist noch

schrecklicher, offensichtlicher und realer als die andere. Diese Entfremdung ist aber nicht technologisch

bedingt. Wir sind nicht durch die Maschine entfremdet, hier ist keine Maschine bzw. Blrokratie am Werk.
Einige Abteilungen in einer Behtrde und ein paar Beamte birokratisieren den Menschen noch nicht. Die
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Bourgeoisie ist noch nicht so weit, dass sie uns entfremden kdnnte. Woran wir leiden, ist noch harter und
gefahrlicher — es ist die kulturelle Entfremdung (SCHARIATI 1980: 17f.).

Die immer fortschreitende Modernisierung wurde wie eine ,,Ware" in die Gesellschaft eingefiihrt.
Dies hatte zur Folge, dass der Mensch seine Eigenstandigkeit und Reflexion verloren hat. Die
selbstandigen und entscheidungsfahigen Intellektuellen bilden sich zu ,,durstende Geschopfe" und
,Pseudodenker" um. Diese Entwicklung hiangt nach Schariati mit der Menschenwiirde zusammen,
die durch diesen Wandel abhanden gegangen ist.
Dagegen begegnen wir in Amerika und Europa Menschen, die keine Jazzmusik mégen und unbefangen
protestieren, wenn sie irgendwo gespielt wird. Im Orient wagt kein einziger Moslem zu sagen, dass die
Jazzmusik nicht gut ist und ihm nicht gefallt; denn sie haben ihm nicht einmal so viel Menschenwiirde
Ubriggelassen, dass er den Mut hatte, die Farbe seiner Kleidung zu wahlen und den Geschmack seiner
Getrénke selber zu bestimmen. Fanon bemerkt dazu: Damit sie die Européer nachahmen, missten den Nicht-
Européern bewiesen werden, dass sie dem westlichen Menschen in der Personlichkeit nicht ebenwirdig sind.
Man misste ihre Geschichte, ihre Literatur, ihre Religion, ihre Kunst herabwirdigen und sie ihnen

entfremden. Und wie wir gesehen haben, haben sie es geschafft. Sie haben Menschen herangebildet, die zwar
ihre eigene Kultur nicht kennen, sie aber herabwirdigen [...] (ebd., S. 31f.).

5.1.5.1.7.4 Abdolkarim Soroush

Zu den modernen, zeitgendssischen Denkern in Iran, die sich fir eine Wandelbarkeit des Islam
aussprechen, gehort Abdolkarim Soroush (- (i s s Sllae Abdol-Karim Sorais). Der im Jahre 1945
in Teheran geborene Soroush konzentrierte sich zunéchst sehr stark auf die Naturwissenschaften
und begann nach seinem Schulabschluss ein Pharmaziestudium. Um sein Studium fortzusetzen und
zu vertiefen, begann er in GroBbritannien ein Studium der analytischen Chemie.*? Wahrend sich
die Konfrontation in Iran zwischen dem Volk und Schah-Regime zuspitzte, erhoben sich immer

mehr  kritische Stimmen von Iranern im Ausland. Zu ihnen gehorte Soroush.

Soroush kehrte nach der Islamischen Revolution in den Iran zurlick und wurde zundchst zum
Direktor der Gruppe fiir islamische Kultur an der Teheraner Lehrerbildungsanstalt ernannt und war
daruber hinaus Mitglied des Beirats der Kulturrevolution von Khomeini. Obwohl er anfanglich die
Revolution unterstitzte, fing er an sich zunehmend kritisch gegenliber dem autoritaren VVorgehen
der Kleriker zu duRern (HUGHES 2013: 245).

142 Biography: https://drsoroush.com/en/biography/ (23.09.2020).
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Seine kritische Haltung mundete schlielRlich in einem offenen Brief an den Obersten Fihrer der
Islamischen Republik Iran, Ali Khamenei (- ¢! <& e AlT Hamene’), in dem er diesen unter
anderem Spionage innerhalb der Bevélkerung sowie das Foltern von Gefangnisinsassen vorwarf. 143
Das Verhdltnis zwischen Politik und Religion, wie sie im Iran vorzufinden ist, lehnt Soroush
vehement ab. Soroush betrachtet den Islam sowie Religionen im Allgemeinen als wandelbar und
deren Interpretation abhangig vom zeitlichen Kontext. Dies wird bereits in seinem Verstandnis von
Gott und vom Propheten deutlich. Nach Soroush stellt der Koran zwar das Wort Gottes dar, da es
aber von Mohammed verkiindet und tradiert wurde, entstammt es letztlich von einem Menschen
(HASHAS 2014: 155). Soroush legt somit der Offenbarung ein neues Verstandnis zugrunde, indem
er das fur den Menschen bestimmte und vom Menschen stammende Wort im Koran so viel Raum
lasst, dass es kontinuierlich neu und unterschiedlich gedeutet werden kann. Mit der Vorstellung
einer stetig wandelbaren Erkenntnis tber die Religion stellt er zugleich die religiose Autoritat des
Obersten Rechtsgelehrten in Frage, da auch dessen Deutung vom Koran letztlich eine menschliche
sei und keine absolute Maxime darstelle (AMIRPUR 2018: 185). Mit seiner
erkenntnistheoretischen Kritik kam Soroush zur Schlussfolgerung, dass zum einen der Islam dem
Menschen durch Gott offenbart wurde, um einen Zugang in die menschliche Subjektivitat zu
erlangen und mithin unweigerlich partikular wird. Zum anderen steht die Religion in einem
Wechselverhéltnis zu anderen Wissensformen innerhalb der Welt, wie der Naturwissenschaft. Und
schlielllich die bereits aufgefiihrte Wandelbarkeit der Religion, je nach wissenschaftlichem
Fortschritt und historischen Gegebenheiten. Damit gehdren auch die Vorstellungen von Rechten
und Pflichten dazu, sodass sowohl Individual- als auch Gleichheitsrechte stetig veréndert und
erweitert werden mussen (GHAMARI-TABRIZI 2013: 255). Soroush appelliert fiir eine globale,
interreligiose Kommunikation, um Herausforderungen der heutigen Zeit gemeinsam zu

bewaéltigen. Dazu missen islamische Staaten, wie der Iran auch die nétige Bereitschaft aufbringen:

We Moslems have two kinds of problems, local problems and universal problems that are the problems of
humanity as a whole. In my view, right now, problems such as peace, human rights, and women's rights have
turned into global problems. Our thinkers should take this into consideration. Another, even more poignant
example is the environment. Therefore, | am of the opinion that Moslems should consider certain issues as
global and tackle them at that level, so that they can reap locally what they have sewn universally. There are,
of course, other issues that are local and particular. Universal problems such as technology demand universal
solutions. Fortunately, this research-driven age offers a far better opportunity to become familiar with other
kinds of beliefs, truths, and solutions. Christianity, Judaism, and other religions, for example, are more readily

143 Abdolkarim Soroush (2009): September 2009 Letter from Soroush to Khamenei. https://iranhrdc.org/september-
2009-letter-from-soroush-to-khamenei/. (23.09.2020).

198



available for our scrutiny now, and vice versa. We should seize this opportunity and try to clarify our interfaith
issues. We should become better at reconciling different truths. (SOROUSH 2000: 25)

Fur Soroush stellt die Politisierung des Islam ein groRes Problem dar. Bei der Grindung der
Islamischen Republik habe der Staat auf keiner theoretischen Grundlage geful3t, was ein unklares
Staatskonstrukt zur Konsequenz hatte. Zwar sei der Islam die Parole gewesen und die Scharia das
einzige praktische Konstrukt der Islamischen Republik, doch fehlte es gleichsam an einem
strukturierten System. Dadurch haben die iranischen Machthaber die Mdglichkeit gehabt basierend
auf dem Koran ein despotisches Regime zu schaffen. Dabei sei der Islam durchaus mit der
Demokratie vereinbar.** Der Grund hierfiir sieht Soroush darin, dass die Menschenrechte auf der
Vernunft basieren. Es spielt dabei keine Rolle, dass es sich um Rechte handelt, die nicht unmittelbar
aus der Religion entspringen. Diese Ansicht begriindet Soroush dahingehend, dass Gottes Wille
nicht unverninftig sei und demnach weder mit der menschlichen Vernunft noch den
Menschenrechten im Widerspruch steht. Die Einhaltung von islamischen Gesetzen und
Vorschriften richtet sich vielmehr an fundamentale Werte, wie Gerechtigkeit und die
Menschenwirde (AMIRPUR 2018: 185).

5.1.6 Islam und Menschenrechte

Aus islamischer Perspektive stehen die Menschenrechte und der Anspruch ihrer
Allgemeingultigkeit vor theoretischen sowie praktischen Problemen. In der Auseinandersetzung
islamischer Theologen mit den Menschenrechten stechen zwei Positionen stark hervor: Erstens der
Versuch anhand von verschiedenen Koransuren die Idee der Menschenrechte abzuleiten, um somit
die Wurzeln der Menschenrechte im Islam zu verorten. Dieser Standpunkt demonstriert die
Uberlegenheit der islamischen Welt gegeniiber den westlichen Staaten und will verdeutlichen, dass
der historische Hintergrund der Menschenrechte viel weiter als die Aufklarung oder das Mittelalter
zuruckreiche. Es geht also um eine Vorreiterposition, die bereits seit beinahe 1400 Jahren bestehe
(CEMING 2010: 213). Zweitens der Versuch die Entwicklung der Menschenrechte als ein
westliches Phanomen darzustellen. Sie kénne also auch nur in westlichen Staaten umgesetzt
werden. Es gebe im islamischen Rechtsbewusstsein keine Entsprechung fiir den Terminus der
Menschenrechte (KUHNHARDT 1991: 147).

144 Frank, Joachim (2012): "Die Zeit der Propheten ist vorbei": https://www.fr.de/kultur/zeit-propheten-vorbei-
11287662.html. (23.09.2020).
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Heiner Bielefeldt und Johannes Schwartlander argumentieren, dass es zwischen der islamischen
Rechtstradition und der Idee der Menschenrechte mehrere Konfliktfelder gebe, die primar durch
die ,historische Distanz von rund tausend Jahren“ bedingt seien (BIELEFELDTS/
SCHWARTLANDER 1992: 39). Dabei ist das grundlegende Problem die eminente Bedeutung des
Koran im Leben von Muslimen. Gott, der Koran, die Schari‘a und ihre Quellen gestalten fiir viele
Staaten nicht nur die staatsrechtliche Ebene, sondern auch das gesellschaftliche Leben im Alltag.
Die vorrangige Stellung der UN-Menschenrechtserklarung erhebt den Anspruch, in allen
Rechtssystemen représentiert zu werden. Das macht sie schwer realisierbar. Denn in liberal-
westlichen Staaten — anders als in islamischen Staaten — ist der Mensch und nicht Gott, das hochste
MaR (KNUPPEL 2010: 167).

Konsequenterweise ~ formulierten  islamische  Staaten =~ zusammen eine  separate
Menschenrechtserklarung. So unternahmen islamische Gelehrte den Versuch, auf der Grundlage
eines islamischen Ansatzes Menschenrechte zu formulieren. Der pakistanische Journalist und
Denker Mawdudi, der die Entwicklung des Menschenrechtsidee als keine genuin europaische
Errungenschaft betrachtet hat, ist ein prominenter Vertreter dieses Unterfangens:
The Right to Life' has been given to man only by Islam. You will observe that the people who talk about
human rights if they have ever mentioned them in their Constitutions or Declarations, then it is clearly implied
in them that these rights are applicable only to their citizens or they have been framed for the white race alone.
This can clearly be gleaned by the fact that human beings were hunted down like animals in Australia and the
land was cleared of the aborigines for the white man. Similarly, the aboriginal population of America was

systematically destroyed and the Red Indians who somehow survived this genocide were confined to specified
areas called Reservations (MAWDUDI 1980: 15).

Der Historiker Ali Merad appelliert an eine Ruckfuhrung des urspringlichen Wortsinns der
koranischen Schrift, allerdings ohne ein strenge Rechtsdogmatik daraus herzuleiten. Er beschreibt

das Verhaltnis zwischen dem Islam und den Menschenrechten wie folgt:

Die muslimische Welt sieht sich heute unausweichlich mit den grof3en ethischen Auseinandersetzungen
unserer Zeit konfrontiert. Aus diesem Grund kann die islamische Gemeinschaft auch nicht gleichgdiltig
bleiben gegeniiber Problemen, die die Frage der Menschenrechte auf internationaler Ebene aufwirft.
(MERAD 1993: 443)

Die gesellschaftlichen Entwicklungen sowie die Belange der Bevolkerungen haben zwangsléufig
dazu geflhrt, dass islamische Staaten eine Konfrontation mit menschenrechtlichen Fragen
zulassen. Erst durch den Islamrat fur Europa, der im Jahre 1981 die Allgemeinen Erkl&rung der
Menschenrechte im Islam verfasste, und die Organization of Islamic Cooperation (OIC) im Jahre

1990, die in Kairo erneut eine Erklarung der Menschenrechte verkiindete sowie die Arabische
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Charta, entstanden drei Menschenrechtskataloge, die den Bedurfnissen der islamischen Welt
entsprechen sollten. Diese Menschenrechtserklarungen gehdren zu den populérsten in der

islamischen Welt und werden im Folgenden ausfuhrlicher skizziert.

5.1.6.1 Die Menschenrechtserklarung des Islamrats fir Europa

Der Islamrat fur Europa stellte im September 1981 die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte
im Islam vor (HALLIDAY 1995: 154). Der Entwurf geht auf einen Zusammenschluss von
Vertretern aus Saudi-Arabien und europdischen Juristen zurlick. Sie hatten sich tber Jahre hinweg
getroffen und den Entwurf ausgearbeitet (KNUPPEL 2010: 178). Die Erklarung beinhaltet neben
der Prdambel insgesamt 23 Artikel mit Ausfihrungen und Kommentaren, die einen deutlichen
Bezug auf den Koran markieren (ENAYATI 2002: 167). Das saudische Konigshaus war es zu
verdanken, dass die Arbeit des Islamrats fur Europa schnell vorangetrieben wurde. Beim Islamrat
geht es um eine private Organisation, die ,,keinen offiziellen internationalen Charakter* aufzeigt

und keine normative Geltungskraft entfaltet (MERAD 1993: 445).

Als Ubersetzungen erschienen bei der Veréffentlichung in Paris lediglich die englische sowie
franzosische. Bei naherer Untersuchung konnte festgestellt werden, dass die arabische Fassung sich
in vielen Aspekten von den Ubersetzungen unterscheidet. So wurden teilweise Koranverse oder
Worte des Propheten vollkommen weggelassen und lediglich mit Verweisen belegt (KNUPPEL
2010: 180). Dies fihrte international zu einem Eklat. Bereits in der Praambel wird der hohe
Stellenwert der Schari‘a und des islamischen Rechts zum Ausdruck gebracht:

Vor 14 Jahrhunderten legte der Islam die »Menschenrechte« umfassend und tiefgriindend als Gesetz fest. Zu
ihrem Schutze umgab er sie mit ausreichenden Sicherheiten. Er gestaltete seine Gesellschaft nach
Grundregeln und Prinzipien, die diese Rechte stirken und stutzen. Der Islam ist die letzte der Botschaften des
Himmels, die der Herr der Welten seinen Gesandten - Heil uber sie! - offenbarte, damit sie den Menschen
Uberbréachten als Recht und Anleitung, was ihnen ein gutes und wirdiges Leben, beherrscht von Recht,
Wohlfahrt, Gerechtigkeit und Heil, gewéahrleiste. 4

Hier wird deutlich, dass die Verfasser dieser Menschenrechtserklarung die Wurzeln der
Menschenrechte allein auf den Islam zurlckfihren und diese seit jeher fiir gegeben befinden
(SCHIRRMACHER 2007: 8).

145 Die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte im Islam (1981):
http://www.dadalos.org/deutsch/Menschenrechte/Grundkurs_MR2/Materialien/dokument_8.htm (23.09.2020).
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An wen der islamische Menschenrechtskatalog des Islamrats adressiert ist, erkennt der Leser in
den darauffolgenden Sitzen, wo konkludent von ,,Wir Muslime der verschiedensten Volker und
Lander* die Rede ist. Damit ist klar erkenntlich, dass eine bestimmte Personengruppe, namlich
Muslime, gemeint und angesprochen ist. Dennoch wird der Versuch gemacht alle Menschen in das
islamische Menschenrechtsdenken einzubinden, indem ihnen eine ,,Alternative vor allem zur
individualistischen und liberalistischen Verkirzung des klassischen, abendlandischen
Menschenrechtsdenken[s] angeboten wird (HOVER 1987: 44). Inhaltlich thematisiert die
Erklarung ebenfalls andere Spannungsfelder wie beispielsweise die Ungleichbehandlung von
Mann und Frau. So hei3t es in Art. 19 a:

Jeder der beiden Ehegatten hat gleiche Rechte und Pflichten gegen den anderen, wie die $ari’a sie auffiihrt:
»Die Frauen haben dasselbe zu beanspruchen, wozu sie verpflichtet sind, in rechtlicher Weise. Und die
Manner stehen eine Stufe Uber ihnen« (Koran 2, 228).

An dieser Stelle kann entnommen werden, dass in der Ehe sowohl der Mann als auch die Frau zwar
gleiche Rechte gegenutiber dem Partner geltend machen kann, aber die Frau nicht eine dem Mann
gleichrangige Stellung innehat. Dieser Widerspruch schaffte die Menschenrechtserklarung des
Islamrates nicht aufzulésen. Ein Neuversuch erfolgte daraufthin  mit der Kairoer
Menschenrechtserklarung.

5.1.6.2 Die Kairoer Menschenrechtserklarung

Die Kairoer Menschenrechtserklarung (23! 2 oY) Gsis J a8l ¢ Sle) - ['1an al-Qahira haula
huqiiq al-insan f1 I-Islam) von 1990 kam durch die Organisation der Islamischen Konferenz
zustande, da sich Nationen wie der Sudan, Pakistan und auch die Islamische Republik Iran von der
Menschenrechtserklarung der UN und die des Islamrats nicht reprasentiert fiihlten. Diese Lander
betrachteten ~ diesen  Beschluss als  Pendant zur  UN-Menschenrechtserklarung
(BIELEFELDT/SCHWARTLANDER 1992: 41). Unterzeichnet haben die Kairoer Erklirung 45
Mitgliedstaaten der Organisation der Islamischen Konferenz (DIAW 2013: 63).

Die Scharia bildet das Fundament der Kairoer Menschenrechtserklarung. Das hat die Folge, dass
alle rechtlichen Bestimmungen aus dem Islam Rechtsgiiltigkeit erlangen, obwohl sie vom
internationalen Menschenrechtsstandard nicht nur abweichen, sondern diesem widersprechen. Die

Todesstrafe aus Artikel 2 a der Kairoer Erklarung ist ein gutes Beispiel dafiir. Dort heil3t es:
ZU”L



Das Leben ist ein Geschenk Gottes, und das Recht auf Leben wird jedem Menschen garantiert. Es ist die
Pflicht des einzelnen, der Gesellschaft und der Staaten, dieses Recht vor Verletzung zu schiitzen, und es ist
verboten, einem anderen das Leben zu nehmen, auer wenn die Scharia es verlangt.46

Dabei wird die Mdoglichkeit nicht ausgeschlossen, unter bestimmten Bedingungen eines
Rechtsstreits den Angeklagten zum Tode zu verurteilen (KNUPPEL 2010: 187). Ein weiteres
Beispiel ist Artikel 9 b. Darin wird festgehalten, dass sowohl die Bildung und Erziehung primér
darauf ausgerichtet sind, den eigenen Glauben zu starken. Die Entwicklung der eigenen
Personlichkeit, die ebenfalls erwéhnt wird, dient somit allein dem religidsen Zweck. Eine freie und

individuelle Entfaltung der eigenen Person ist damit nicht gewahrleistet.

Auch dieser Versuch einer eigenen Menschenrechtserklarung zeitigt Kollisionen mit Rechten, die
nach dem rechtlichen Standard der Vereinten Nationen gegeben sein mussen, um zweifelsfrei als
Menschenrecht zu gelten (BIELEFELDT 1998: 136). Die Religionsfreiheit und die Behandlung
von Nichtmuslimen ist ein herausstechendes Beispiel. Wéhrend in der Allgemeinen Erklarung der
Menschenrechte der UN das Recht der Glaubensfreiheit sowie deren Ausiibung fir jedermann
gewadhrleistet ist, hebt die Kairoer Erklarung ein solches Recht nicht deutlich genug hervor. In
einigen Artikeln nehmen die Verfasser darauf Bezug (WURTH 2003: 38). Dieser Aspekt kommt

besonders in Artikel 10 der Kairoer Erklarung zum Vorschein:

Der Islam ist die Religion der reinen Wesensart. Es ist verboten irgendeine Art von Druck auf einen Menschen
auszulben oder seine Armut oder Ungewissheit auszunutzen, um ihn zu einer anderen Religion oder zum
Atheismus zu bekehren.

Der Rechtstext weist keine explizite Aussage zur Religionsfreiheit auf. Art. 18 kann als eine
Andeutung verstanden werden. Dort wird jedem Menschen das Recht auf die ,,Sicherheit seiner

Religion® zugesprochen. Der Status Andersgldubiger bleibt jedoch unklar und wird nicht

konkretisiert (KNUPPEL 2010: 188).

Islamische Staaten raumen Muslimen mehr Rechte als Andersglaubigen ein, da Muslime als Trager
ihrer Religionen den vollkommenen Schutz des Staates beanspruchen kénnen (SCHIRRMACHER
2002: 113). Der Jurist Mathias Rohe betont, dass ,,das Leben des Muslims an jedem Ort und bei
jeder Tétigkeit unverletzlich sei (ROHE 2009: 256).

146 Human Right Schweiz: Kairoer Menschenrechtserklarung.
https://www.humanrights.ch/cms/upload/pdf/140327_Kairoer_Erklaerung_der_OIC.pdf. (23.09.2020).
Alle weiteren Passagen aus der Erklarung entstammen von dieser Seite.
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Laut islamischem Recht gelten alle glaubigen Menschen vor Gott als gleichgestellt, ergo haben
Andersgliaubige eine minderwertige Rechtsposition inne (KRAMER 2011: 115). Der Theologe
Gerhard Hover legt die Auseinandersetzung zwischen dem Islam und Menschenrechten wie folgt
dar:

Das Ethos der Menschenrechte im Geiste des Islams zu begriinden geschieht im Rahmen von wenigstens vier
Bezugspunkten, die gleichsam die Koordination islamischen Menschenrechtsdenkens angeben: Gott,
Mensch, Recht und Staat. Im Hinblick auf das Ethos der Menschenrechte verknipfen sich damit folgende
Probleme: Gott und Gottesrecht, Individuum uns Gesellschaft, Sharia und die Universalitat der
Menschenrechte, Islamischer Staat und Demokratie. (HOVER 1987: 44)

5.1.6.3 Die Arabische Charta der Menschenrechte

Die Arabische Liga verabschiedete zum ersten Mal die Arabische Charta der Menschenrechte
(O 3sist el BBl - Al-mitaq al-‘arabi li-huqiq al-insan) im Jahre 1994. Diese wurde zehn
Jahr spéater im Jahre 2004 mit der Mitwirkung des Hochkommissariats fiir Menschenrechte der
Vereinten Nationen Uberarbeitet (FISCHBORN 2010: 224). Als schlieBlich im Jahre 2008 die
Charta in Kraft trat, lag weiterhin eine Erklarung vor, die einen starken islamischen Bezug aufwies.
Gleichsam wird in der Praambel angeflhrt, dass die Charta sich sowohl auf die Allgemeine
Erklarung der Menschenrechte als auch auf die Kairoer Erklarung der Menschenrechte im Islam
beruft (FONTANA 2017: 41). Die Verfasser der Arabischen Charta haben im Gegensatz zu den
vorherigen islamsichen Menschenrechtsdokumenten einige inhaltliche Veranderungen vollzogen,
die zunéachst international auf eine positive Resonanz gestoRen sind. Dazu gehorte ein verstarkter
Menschenrechtsschutz fiir Kinder und Behinderte, wodurch die Charta dem internationalen
Menschenrechtsstandard deutlich mehr entsprach. Ein besonders wichtiger Aspekt war es, dass
sich die Arabische Charta der Menschenrechte zum ersten Mal zur Universalitdt der
Menschenrechte bekannt hat (WITTINGER 2008: 67). Allerdings sind auch in der Arabischen
Charta weiterhin Mangel zu erkennen. So wird beispielsweise in Art. 3 zwar die Gleichheit
zwischen Mann und Frau hervorgehoben, jedoch in Abs. 3 zugleich bestimmt, dass ,,im Rahmen
der positiven Diskriminierung, wie sie zugunsten von Frauen durch die islamische Scharia und
andere gottliche Gesetze, Gesetzgebung und internationale Instrumente etabliert ist” (VON
ARNAULD 2014: 319). Trotz ihrer enthaltenen Mangel wird der Arabischen Charta ein gewisses

Potenzial zugesprochen, um sich zu etablieren:

Die ArCHR, als regionaler Menschenrechtsvertrag hat trotz seiner Méangel das Potential einen festen, stabilen
und v.a. akzeptierten Menschenrechtsstandard fur die Region zu etablieren. Richtig zum Tragen wird die
ArCHR erst kommen, wenn sie dem UN-Menschenrechtsstandard vollstandig entspricht. Bis dahin werden
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entweder andere Menschenrechtsvertrage ausschlaggebend sein  [...], sofern das Arabische
Menschenrechtskomitee  konsequent auf diese und deren Interpretation verweist, oder der
Menschenrechtsschutz bleibt, zumindest teilweise, auf ungentigendem Niveau (ANDONIE 2017: 256).14

5.1.6.4 Der Stellenwert der Menschenwadrde in den islamischen Menschenrechtserklarungen

In den islamischen Menschenrechtserklarungen findet die Menschenwiirde ebenso Gebrauch. So
wird in der Erklarung des Islamrats aus dem Jahre 1981 das Wort Wirde insgesamt viermal
verwendet, davon dreimal in der Préambel. An dieser Stelle ist anzumerken, dass die Wirde des
Menschen weder eigensténdig erwéhnt noch als Grundlage flir andere Rechte angesehen wird. Sie
wird hingegen in einer Auflistung mehrerer Rechte aufgezéhlt. So heif3t es in der Praambel, dass
dem Menschen die Grundlagen seines Lebens geschaffen werden sollen, damit dieser gute
,Eigenschaften, wie Freiheit, Gleichheit, Briiderlichkeit, Ehre und Wiirde in sich® aufnehmen
konne. Die Befolgung und Achtung der Scharia ermdgliche dabei erst, dass alle Punkte erreicht
werden konnen (HOSSEINI 2020: 71)

Der Begriff kommt allerding erst mit Art. 7 b, in der ,,das Recht auf Schutz vor Folter” normiert
ist, starker zum Vorschein: ,,Welcher Art die Straftat oder die gesetzlich vorgesehene Strafe auch
sein mag, die menschliche Wiirde und Ehre der Person haben unangetastet zu bleiben.” Hier
kommen zwei Aspekte zur Geltung. Zum einen wird der Gedanke der Unantastbarkeit aufgegriffen.
Die menschliche Wirde sei demnach nicht nur zu schitzen, sondern zugleich unantastbar. Sie diirfe
und koénne dem Menschen nicht weggenommen werden. Diese Formulierung misst dem
Wirdebegriff eine bis dahin ganz neue und zugleich enorm wichtige Bedeutung zu. Zum anderen
ist gleich anschliel3end von der Ehre die Rede. Indem gleichsam die Ehre aufgefiihrt wird, kommt
es zu einer Entscharfung der Menschenwirde und sie erhélt einen zivilrechtlichen Charakter.
Zudem ist hier anzumerken, dass sowohl die Menschenwdrde als auch die Ehre im Kontext der

Folter angeftihrt werden.

In der Kairoer Menschenrechtserklarung kam es zu einer stérkeren Einbindung der
Menschenwirde. Insgesamt kommt die Wirde des Menschen in drei Artikeln der Erkl&rung vor.

Gemal} Artikel 1 a der Kairoer Menschenrechtserklarung heif3t es:

147 FUr eine ausfhrliche inhaltliche Deutung der Arabischen Charta der Menschenrechte siehe Andonie 2004: 71f.
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Alle Menschen bilden eine Familie, deren Mitglieder durch die Unterwerfung unter Gott vereint sind und alle
von Adam abstammen. Alle Menschen sind gleich an Wiirde, Pflichten und Verantwortung; und das ohne
Ansehen von Rasse, Hautfarbe, Sprache, Geschlecht, Religion, politischer Einstellung, sozialem Status oder
anderen Griinden. Der wahrhafte Glaube ist die Garantie fiir das Erlangen solcher Wiirde auf dem Pfad zur
menschlichen Vollkommenheit.

In Art. 1 a werden zwei wesentliche Elemente zum Ausdruck gebracht, die Bestandteil des
islamischen Menschenbildes sind: einerseits die Abstammung Adams und andererseits der
religiése Pfad, der allein durch den frommen Glauben zu erreichen ist und dem Menschen folglich
seine Wirde verleint. Damit kommt die islamische Anthropologie zur Geltung, die auf den
Gedanken der fitra gestitzt ist. Obwohl aus dem Wortlaut eine Paritat der Menschen zu entnehmen
ist, indem zahlreiche Attribute aufgelistet werden, wird dennoch in Art. 1 b deutlich, dass lediglich
glaubige Menschen im Mittelpunkt dieser Menschenrechtserklarung stehen. Dennoch wird dieser
Aspekt nicht naher thematisiert. Hans Zirker kritisiert am Wortlaut der Kairoer
Menschenrechtserkl&rung die ungenaue und zugleich undeutliche Formulierung, die einen breiten
Interpretationsraum entstehen lassen (ZIRKER 2000: 6)

Einen weiteren groRen Unterschied zur Menschenrechtserklarung aus dem Jahre 1981 weist die
Kairoer Erklarung dahingehend auf, dass die Wiirde im Kontext der Gleichberichtigung von Mann
und Frau Verwendung findet. Gemi3 dem Wortlaut des Art. 6 a ist die ,,Frau ([...]) dem Mann an
Wiirde gleich, sie hat Rechte und auch Pflichten; sie ist rechtsfahig und finanziell unabhéngig, und
sie hat das Recht, ihren Namen und Thre Abstammung beizubehalten.* Aus rechtlicher Perspektive
wird unter den Rechten und Pflichten der Ehepartner, die beide gleich an Wirde besitzen,
bestimmte Handlungen subsumiert. Der Ehemann ist verpflichtet seiner Ehefrau wahrend der Ehe
eine Unterkunft zur Verfligung zu stellen, sowie Unterhalt zu leisten, auch nagafa genannt (ROHE
2009: 89). Diese Pflicht lasst sich in Art. 6 a wiedererkennen. Die Frau hingegen muss die bereits
dargelegte Gehorsamspflicht wéhrend der gesamten Ehe tber einhalten. Die daraus resultierende
Wirde der Frau lasst sich, wie Anna Wirth klar darlegt, wie folgt ableiten:

Diese ,,Gleichwertigkeit* beziehungsweise Komplementaritit der Rechte der Geschlechter wird in konservativen
Interpretationen einer rechtlichen Gleichstellung von Frauen vorgezogen, da allein erstere gottgewollt sei und die
Wiirde der Frau garantiere. So liefe nach konservativer Sicht eine Gleichberechtigung der Frau, vor allem im
Familienrecht, auf einen Widerspruch zur géttlich gewollten Ordnung heraus und kdme damit der grundsétzlichen
Negierung der Wiirde der Frau gleich. (WURTH 2003: 38)

Anders sieht es bei der Arabischen Charta der Menschenrechte aus dem Jahre 2004 aus. Da taucht

der Begriff der Wirde insgesamt sieben Mal auf. Besonders hervorzuheben ist der Einleitungssatz
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der Prdambel, wo direkt zu Beginn die Wirde des Menschen in einem unmittelbaren Bezug zu Gott

gesetzt wird. Die Wirde werde von Gott verliehen:

Based on the faith of the Arab nation in the dignity of the human person whom God has exalted ever since
the beginning of creation and in the fact that the Arab homeland is the cradle of religions and civilizations
whose lofty human values affirm the human right to a decent life based on freedom, justice and equality

[...].148

Wahrend in der Praambel von der gottverliehenen Wirde die Rede ist, wird in Art. 20 Abs. 1 von
der ,,inhdrenten Wiirde des Menschen” gesprochen. ,,All persons deprived of their liberty shall be
treated with humanity and with respect for the inherent dignity of the human person.” Daraus
koénnte eine heterogene Verwendung des Ausdrucks abgeleitet werden. Der Wortlaut verdeutlicht
nédmlich, dass es sich bei der Wirde des Menschen um eine innewohnende Eigenschaft handelt,

die er nicht zunéchst aneignen muss.

Es kann festgehalten werden, dass die Menschenwirde in den unterschiedlichen
Menschenrechtserkldrungen Erwahnung findet, aber ohne ihr einen hohen Stellenwert
beizumessen. Dies resultiert zum Teil aus dem vagen Wortlaut der aufgefiihrten Artikel. Zudem ist
an dieser Stelle anzumerken, dass die Vielzahl der Staaten, die sich federfiihrend an der
Ausarbeitung beteiligt haben, sunnitisch geprégt sind. Fraglich erscheint, welchen Stellenwert die
Menschenwirde im schiitisch gepragten Iran beigemessen wird. Dazu bedarf es zunéchst einer

chronologischen Darstellung der wesentlichen Eckpunkte in der Geschichte des Landes.

5.2 Von der Monarchie zur Islamischen Republik

Die Islamische Revolution im Jahre 1979 hat im Iran eine grundlegende Umstrukturierung
gesellschaftlicher Konventionen mit sich gebracht. Dies hdngt primar mit der Scharta zusammen,
die im Iran die Staatsgrundlage bildet und seit der Revolution eine viel stiarkere Rolle spielt. Dabei
orientierte sich der Staat zu Beginn des 20. Jahrhunderts stark an modernen und besonders

westlichen Staatstrukturen.

148 Entnommen aus (Andonie 2017: 258f.).
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5.2.1 Die Konstitutionelle Revolution

Am Ende des 19. Jahrhunderts befand sich der Iran in einer starken Abhangigkeit von den
westlichen GroBmachten Grol3britannien und Russland, die beide aufgrund ihrer Expansionspolitik
eine Vorherrschaft in der Region anstrebten. Indessen reisten immer mehr iranische Intellektuelle
ins Ausland und transferierten nach ihrer Riickkehr in den Iran westliches Staatsdenken (GRONKE
2003: 95). Dies beeinflusste das Gedankengut innerhalb der Bevoélkerung, sodass mehr und mehr
kritische Stimmen aufkamen und ein Widerstand spirbar wurde. Durch den Zusammenschluss von
Protestlern, die aus strengen Religitsen sowie Intellektuellen bestanden, entstand eine Welle, die
die absolute Monarchie nicht mehr standhalten konnte (POULSON 2006: 103). Die absolute
Monarchie unter Muzaffar ad-Din Schah (el cpall jilae - Muséaffer-ed-din Schah) fand somit ihr
Ende und wurde von einer konstitutionellen Monarchie abgelést. Daraus ging das erste
parlamentarische System hervor, wonach der Monarch dieser unterstellt war (GHEISSARI 2016:
38).

Infolgedessen kam es zudem erstmals zur Formulierung einer Verfassung. Dabei orientierte sich
die Regierung stark an den westlichen Modellen. Die Ubernahme und die Adaption von Gesetzen
anderer Verfassungen aus europdischen Landern verdeutlichte, dass der Iran demokratische
Merkmale aufgriff. Es wurden viele Elemente aus der belgischen und der franzésischen Verfassung
ubernommen (LORETAN 2017: 32). Der europdische Einfluss auf die Verfassung kommt
besonders durch das Prinzip der Gewaltenteilung zum Vorschein, auf welchem die konstitutionelle
Monarchie des Iran basierte (JAFARI 2010: 48).

Das neu geschaffene Parlament stand von Anbeginn an vor einigen groRen Herausforderungen.
Neben der Errichtung von staatlichen und administrativen Grundlagen, lag seine Hauptaufgabe
darin, das Land aus der finanziellen Misere herauszuholen. Anstatt die westlichen Méachten
GroRbritannien und Russland um finanzielle Unterstitzung zu erbitten, entschloss sich das
Parlament durch nationale Anleihen die fehlenden Finanzmittel aufzubringen und gab dies in seiner
ersten Offentlichen Erkl&rung bekannt (TOHIDIPUR 1974: 193). Dies stellte allerdings nur ein
Problem von vielen dar, die noch folgen sollten. Kurz nach der Unterzeichnung der Verfassung
verstarb der Monarch Muzaffer ad-Din und sein Sohn Mohammed Ali Shah (- L (Jledesa
Mohammad Al Shah) iibernahm die Thronfolge. Dieser war kein Verfechter der neu etablierten

Konstitutionellen Monarchie und der damit verbundenen Stellung des Parlaments. Mit Hilfe der
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Westméchte versuchte Mohammed Ali in der Folge vergebens das Parlament aufzulGsen
(GHEISSARI/NASR 2006: 32).

Im Jahre 1907 kam es zur Formulierung eines erganzenden Verfassungszusatzes, der die
Verfassung aus dem Vorjahr mit fehlenden Rechten vervollstandigen sollte. Dazu zahlten ebenfalls
einige Grundrechte, die im zweiten Abschnitt niedergeschrieben waren, wie zum Beispiel die
Gleichheit aller iranischen Burger vor dem Gesetz oder der Schutz des Lebens und des Eigentums
(TOHIDIPUR 1974: 202). Auch die Bedeutung des Islam wurde erneut hervorgehoben und dem
islamischen Klerus eine besondere Rolle zugesprochen. Nach Art. 2 des Anderungsgesetzes wurde
ein Komitee gebildet, bestehend aus islamischen Rechtsgelehrten, dessen Aufgabe darin bestand
die vom Parlament beschlossenen Gesetze auf ihre Konformitat mit dem Islam zu Uberprifen
(SHIRVANI 2010: 254). Diese politische und rechtliche Errungenschaft wurde jedoch durch die
innen- und aulRenpolitischen Spannungen Uberschattet und flihrte zum gegenseitigen Vertrag von
Sankt Petersburg, wonach GroRbritannien und Russland das Land in drei Zonen aufteilte (MATIN
2016: 89). Mohammed Ali Shah konnte seine politische Position indessen nicht halten und dankte
ab und tberlieR seinem Sohn Ahmad Shah (sL% 2al - Ahmad Shah) den Thron.

Die Verfassung aus dem Jahr 1906 sowie der Verfassungszusatz im Folgejahr konnten zahlreiche
moderne Fortschritte aufweisen, wie zum Beispiel die Einfuhrung eines Grundgesetzkatalogs, auch
wenn sich diese Entwicklungen lber Dekaden erstreckte. Allerdings stand das Individuum nicht
im Zentrum der Verfassung, denn das eigentliche Ziel war es die absolute Stellung des Monarchen
zu entkréften. Mit der Verfassung war der erste Schritt hin zu einem Rechtsstaat getan, indem sich
die politische Regierung an den Willen des Volkes orientieren musste. Damit waren die ersten
Grundsteine fiir eine parlamentarische Monarchie, mit rechtsstaatlichen Prinzipien gelegt. Obwonhl
die theoretischen Voraussetzungen gegeben waren, fehlte es in der Gesellschaft an den nétigen

Bedingungen, sodass die Umsetzung ebenfalls auf der Strecke blieb.

The first great revolution to profoundly affect the Iranian political landscape was the Constitutional
Revolution of 1906. This revolution, a product of nearly a century of engagement with Europe and the ideas
of the Enlightenment, profoundly altered the political and social direction of the country and laid the
foundations for much that was to follow. Its main tenets, if yet to be realized in practice, have become such
an integral part of the political and ideological fabric of the country that few people can imagine the situation
beforehand, or indeed a political settlement that did not include the idea of parliamentary democracy, the rule
of law, mass education, and, perhaps most importantly, constitutional limitations on power. (ANSARI 2014:
233f)
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5.2.2 Iran unter der Pahlavi-Dynastie

Nachdem die Herrscherdynastie der Kadscharen (- okl Qagariyan) im Jahre 1925 ihr Ende fand
und die Abdankung des letzten Kadscharenherrschers Ahmad Schah vom Parlament beschlossen
wurde, begann die Zeit der Pahlavi-Dynastie (- sl Pahlavi) (POORSAFIR 2019: 193). Mit Reza
Pahlavi (- s s« L= Reza Pahlawi) sollte der Iran kiinftig von Grund auf modernisiert werden. Mit
Hilfe von diversen Reformen in unterschiedlichen Bereichen der Gesellschaft verfolgte Reza Schah
die Absicht das Land nach westlichem Vorbild zu verandern. Flr ihn galt insbesondere die Politik
Atatlrks als Vorbild, die fur eine Sékularisierung stand (GRONKE 2003: 99). Diese politische
Haltung spiegelte sich in seinen Reformen wider. Das Bildungssystem bis hin zum Rechtswesen
wurden fundamental Uberarbeitet. Besonders letzteres war weiterhin ein Bereich, in dem die
Geistlichen zu den Entscheidungstrédgern gehorten. Dies sollte sich in der Folge sukzessive andern.
Durch eine Bandbreite an Rechtsangelegenheiten, die zuvor in den Zusténdigkeitsbereich der
religiésen Gerichte verortet waren, wurden von nun an von sakularen Gerichten verwaltet oder von

staatlichen Behorden beaufsichtigt.'4°

Das iranische Rechtssystem wandelte sich um und erweiterte sich stark. So wurden beispielsweise
ein Zivil- und Handelsgesetzbuch sowie ein Strafgesetzbuch geschaffen. Dabei diente in
besonderem Malle das franzosische Recht als Leitfaden, was bereits in diversen islamisch
gepragten Staaten gefruchtet hatte (TELLENBACH 1996: 2). Die Ubernahme von westlichen
Gesellschaftsstrukturen ruckte den islamischen Klerus indes immer mehr in den Hintergrund,
sodass dessen Position sowohl auf politischer als auch rechtlicher Ebene entkraftet wurde
(RAHIMI 2013: 288). Im Strafrecht kam es beispielsweise zur Abschaffung der bereits dargelegten
islamischen Strafprinzipien, wie dem gisas oder den hadd-Strafen (TELLENBACH 1996: 4). Seine
Reformpolitik umfasste nicht nur innenpolitische MalRnahmen, sondern entfalteten ebenfalls eine
auflRenpolitische Wirkung. So kiindigte er alle bestehenden Vertrage mit westlichen Staaten auf und

verdeutlichte damit sowohl die Loslésung von der zuvor herrschenden Kolonialpolitik und

149 Encyclopaedia Britannica: The Rise of Reza Khan. https://www.britannica.com/place/lran/Rise-of-Reza-Khan.
(23.09.2020).
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zugleich den Beginn eines neu erstarkten, wirtschaftlich unabhéngigen Irans (GRONKE 2003:
101).

Wahrend allméhlich die gesellschaftspolitischen Voraussetzungen, die zu Beginn der
Konstitutionellen Revolution gefehlt haben, geschaffen wurden, und sich das Land zugleich weg
von der politischen Partizipation der schiitischen Geistlichen losléste und sich hin zu einem nach
westlichem Vorbild modernen Rechtsstaat entwickelte, standen Fragen nach der Tradition und
Kultur des Landes zur Debatte. Besonders die religiosen Verfechter wollten das schiitische
Gedankengut starker verbreiten, unterschatzten indessen, dass die alt-persische Kultur ein
wesentlicher Bestandteil des nationalen Bewusstseins war, das durch den Schah weiter
vorangetrieben wurde (ACHOURI 2013: 65). Die Initiativen von Reza Schah fiihrten zu einer
starken Verbesserung im Iran in den Bereichen der Staatsblrokratie, der Wirtschaft, der Justiz und
Bildung. Neben diesen Bereichen fiihrte er jedoch zunehmend MalRnahmen ein, die sehr stark in
die Sphére des Personlichen und Privaten eines jeden einzelnen Birgers eingriffen. Dazu gehorte
zum Beispiel die Kleidungspolitik, nach der nach und nach der Kleidungsstil vereinheitlicht wurde

und Manner beispielsweise angehalten waren Hite zu tragen (ZIAABADI 2016: 59).

Mit seiner Modernisierungspolitik ist Reza Schah erste Schritte gegangen, die zum Fortschritt des
Iran beigetragen haben. Aufgrund der starken Orientierung an westlichen Staats- und
Gesellschaftsstrukturen, vernachléssigte er stattdessen die eigene Kultur und Tradition und lieR
dabei auBer Acht, ob eine vollkommene Verwestlichung der Strukturen mit den gegebenen sozialen
und materiellen Lebensbedingungen vereinbar war. Parinas Parhisi schreibt Reza Schahs
politischem Vorgehen eine fehlende Auseinandersetzung mit der westlichen Ideengeschichte zu,

die eine Verinnerlichung nicht ermdgliche habe:

Festzuhalten ist, dass die ,,optische Modernisierung”, verstanden als duBlere und periphere Ausdrucksform
westlicher Werte- und Normensysteme, nicht zugleich die innere Voraussetzung der beginnenden
Zivilisierung Irans darstellte. Vielmehr handelt es sich bei diesem Phdnomen um einen ,,Pseudo-
Modernismus”, der sich in jener dulleren Konformitit erschopfte, dariiber hinaus aber die Substanz der Ideen
europaischen Denkens nicht zu erfassen vermochte. (PARHISI 2007: 25f.)

Wahrend die erste Halfte des 20. Jahrhunderts von einer starken Umstrukturierung des Landes
gepragt war, gerieten in der zweiten Halfte innenpolitische Konflikte in den Vordergrund. Der
Fokus der Auseinandersetzungen lag besonders auf die nationale Identitat und Selbstwahrnehmung
des Landes. Es stellte sich die Frage, was die Kultur, die Uberzeugungen und Politik des Iran
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charakterisierte. Nach dem Zweiten Weltkrieg sah es hinsichtlich der wirtschaftlichen Lage des
Iran kritisch aus. Der neue Schah, Mohammad Reza Pahlavi (s sl L xss - Mohammad-Reza
Pahlavi), pflegte im Gegensatz zu seinem Vater eine sehr enge Beziehung zu den Westméchten,

was in der Offentlichkeit oftmals kritisch beidugt wurde (TUCKER 2010: 1033).

Es entwickelte sich eine neue politische Landschaft im Inland, die von unterschiedlichen
Stromungen gepréagt war. Eine besonders grol’e Resonanz innerhalb der Bevolkerung kam dem
linksgerichteten Spektrum zu. Dieses orientierte sich sowohl an den deutschen sowie sowjetischen
Kommunismus und hatte schlieBlich zur Folge, dass aus den politischen Gruppierungen die
Grindung der Volkspartei (- »255 3> Hezbe Tudeh) herausbildete (ZAMIRIRAD/SARKOHI
2011: 37). Eine weitere Schlisselfigur zu der Zeit war der Politiker Mohammad Mossadegh ( 2es=
- $u=s Mohammad Mosaddeq). Als erster demokratisch gewahlter Premierminister des Iran galt
er als Hoffnungstrager fir die iranische Bevolkerung. Er widersetzte sich der Einflussnahme
GroRbritanniens, das von den iranischen Olquellen profitierte. Um den politischen und
wirtschaftlichen Interessen entgegenzuwirken, verstaatlichte Mossadegh die Anglo-Iranian Oil
Company, um die Dominanz und die kolonialen Interessen zu unterbinden (KOHLI 2020: 175).
Grol3britannien nahm die Handlungen des Iran nicht tatenlos in Kauf. Die Mdglichkeiten fiir einen
militarischen Angriff auf den Iran war fur GroRRbritannien jedoch nicht gegeben. Also wandten sie
sich an die Vereinigten Staaten, mit deren Hilfe sie Mossadegh stirzten (MAIER 2017: 119). In
Kooperation mit dem amerikanischen Geheimdienst CIA wurde der Putsch unter dem Namen
,,Operation Ajax” initiiert, worauthin Mossadegh abgesetzt wurde (RUEHSEN 1993: 467).1%°

Fortan stand der Schah unter starker Kontrolle der amerikanischen Regierung und versuchte die
innenpolitischen Unruhen von Seiten der unterschiedlichen politischen Gruppierungen mittels des
Geheimdienstes SAVAK auszuschalten. Durch sein autoritdres VVorgehen erziirnte er das Volk.
Seine Macht geriet ins Wanken und im Exil erhob sich die méachtige Gegenstimme von Ayatollah
Ruhollah Musavi Khomeini (s (s s 30 41 55 - Rithollah Miisawi Homein1) (MAIER 2017: 120).
Die Frage nach der nationalen Identitét, die seit Jahren Gegenstand der Debatte war und von
politischen Gruppen wie der Nationalen Front (.l 4> - Jebhe-ye Melli) thematisiert wurde, sollte
durch Khomeinis Auftreten geklart werden. Er fuhrte zu einer vollkommenen Abkehr der Politik

des Schahs und appellierte zugleich fir eine Rickbesinnung zum islamischen Glauben. Khomeini

150 Es dauerte mehr als fiinf Dekaden bis mehr Einzelheiten Gber die Kooperation zwischen den beiden Staaten
Grofbritannien und den Vereinigten Staaten ans Licht kam.
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kehrte aus seinem Exil aus Paris zuriick nach Teheran, wo Millionen von Menschen ihn jubelnd
als Leitfigur der Islamischen Revolution (<> &l - Engelab-e Eslami) empfingen (FURTIG
2011: 177). Im Rahmen der Revolution wurden die bisherige Verfassung und die Gesetze in
fundamentaler Weise umgestaltet. Es wurden neue Staatsorgane geschaffen, die bis zum heutigen
Tag ihre bedeutende Rolle in der Islamischen Republik innehaben. Das politische System des

velayat-e faqth («22 <Y 5) war geschaffen.

5.2.3 Das Konzept des Velayat-e fagih

Im Februar des Jahres 1979, kurz nach der Ausrufung der Islamischen Republik wurde in einer
Rezension in der Harvard International Review die neue politische Situation des Iran unter

Khomeini wie folgt beschrieben:

Khomeini has not indicated how closely his government would adhere to the Moslem' law although he has
hinted that the teachings of the Koran may be adapted to fit today's world. His vagueness is perhaps a political
maneuver. Some revolutionaries working with Khomeini's religious followers would sharply oppose a
Moslem regime. Many groups, women and commercial classes especially, have no desire to follow Islamic
custom they deem primitive. Others, such as minorities and Communists, fear a religious dictatorship, in
which dissenters would be harshly suppressed. To keep his coalition intact after he attains power, Khomeini
may have to modify the strict tenets of Moslem law. For now, vagueness about his goal is surely the best way
for Khomeini to maintain a united front against the current regime. (DeNAIALE 1979: 15).

Obwohl die Mehrheit der Bevolkerung lber den offiziellen Sturz des Schahs und damit der
Monarchie froh war, standen dennoch viele Fragen iber die Zukunft des Iran offen. Die Islamische
Revolution fihrte dazu, dass die Religion politisch institutionalisiert wurde und fortan als
Wesensmerkmal der iranischen Identitdt galt. In diesem Staatskonstrukt nahm der Oberste
Rechtsgelehrte — velayat-e fagih — eine essenzielle Rolle ein. Als im Jahre 1979 die Islamische
Republik gegrundet wurde, trat zugleich das Herrschaftskonzept des velayat-e fagih in Kraft. Das
von Khomeini eingefiihrte Konzept stammte allerdings nicht von ihm selbst. Die Meinungen Uber
die ersten Urspriinge sind unterschiedlich. Es gab bereits vor Khomeini Geistliche, die die Aufsicht
eines Obersten Rechtsgelehrten, einem Geistlichen, (ber die Staatsgewalt forderten
(ZAMIRIRAD/SARKOHI 2011: 55).1%1

Der Oberste Rechtsgelehrte velayat-e faqih wird von einem Expertenrat bestehend aus 86

klerikalen Mitgliedern gewéhlt. Seine Amtsperiode ist auf eine unbestimmte Zeit angelegt

151 Die Vorstellung eines Obersten Rechtsgelehrten ist bereits bei dem vorgestellten Religionssoziologen Ali
Schariati ersichtlich geworden (siehe Ali Schariati 5.1.5.1.7.3).
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(AKBARI 2006: 4).

Die Legitimation seines Amtes ist aufgrund der Religiositat, mit der das Amt verbunden ist, allein
durch Gott gewéhrleistet. Diese ist unabhéngig von der verfassungsrechtlichen Legitimation zu
betrachten. Ayatollah Ruhollah Khomeini stand mit seiner Vorstellung des velayat-e faqih der
Ansicht eines politischen Quietismus gegenuber, wonach die Beteiligung von schiitischen
Geistigen an dem politischen Geschehen vehement abgelehnt wird (HEINE 2009: 79). Khomeini
sieht hingegen Bereiche wie die Politik, das Recht, die Wirtschaft und das soziale Leben, im Islam
verortet. Die duBere Einflussnahme von Westmdchten sowie die zuvor herrschende Monarchie
standen jedoch bei der Entwicklung eines islamischen-politischen Herrschaftskonzept im Weg
(HAJATPOUR 2002: 205). Besonders die Westmachte nutzte Khomeini, um ein Feindbild zu
schaffen und zugleich seine Vorstellung einer islamischen Herrschaft zu legitimieren. In seinem
Buch ,,Der islamische Staat” (<3 < Sa - hokiimate eslami) betont er mehrfach dieses negative
Bild des Westens:

Manche Menschen, deren Augen von den Dingen dieser Welt geblendet sind, stellen sich vor, dass nur
Fihrung und Regierung an sich eine Wirde und ein hohes Ansehen fiir die Imame haben, so dass die Welt
zusammenbricht, wenn andere an die Macht kommen und diese ausiiben. Nun iben der sowjetische Herrscher,
der britische Premierminister und der amerikanische Président alle Macht aus, und sie sind alle Unglaubige.
Sie sind Unglaubige, aber sie verfligen Uber politische Macht und Einfluss, die sie zur Durchsetzung ihrer
menschenfeindlichen Gesetze und Politik im eigenen Interesse einsetzen. Es ist die Pflicht der Imame und der
gerechten fugaha, staatliche Institutionen zu nutzen, um das géttliche Gesetz, das gerechte islamische System
zu etablieren und dadurch der Menschheit zu dienen. Die Regierung an sich bedeutet fiir sie nichts als Schmerz
und Arger, aber was sollen sie tun? Sie haben eine Pflicht, eine Mission zu erfiillen; die Leitung der faqih ist
nichts anderes als die Leistung einer Pflicht.52

In dieser Textpassage ist zu erkennen, wie Khomeini den politischen Konflikt mit westlichen
Machthabern instrumentalisiert, um die eigene Machtstellung zu rechtfertigen. Der Islam misse
demnach politisch ausgelegt und eingesetzt werden, dabei stellt dies die alleinige Aufgabe der
Imame und der religiésen Geistlichen dar. Der velayat-e faqih sollte sowohl die politische als auch
die religiése Fuhrung Gbernehmen. Seine verfassungsrechtliche Legitimation findet der Oberste

Rechtsgelehrte in Artikel 5 der Verfassung, wo es heif3t, dass:

Wiéhrend der Abwesenheit des Herrn der Zeit — mbége Gott, der Erhabende, die Zwischenzeit schnell vergehen
lassen — obliegt in der Islamischen Republik die allgemeine Sachwaltung und die Leitung der Gemeinschaft
demjenigen islamischen Rechtsgelehrten, der gerecht, gottesflrchtig, mit BewuRtsein fir die Probleme der Zeit,
Mut und Fihrungsqualititen ausgestatten und umsichtig ist, und den die Mehrheit der Bevélkerung in seiner
FUhrung anerkannt und akzeptiert hat ([...]).

152 KHOMEINI, Ruhollah (1970): Hokiimat-e eslami. S. 108. https:/bit.ly/2ywqOCS. Ubersetzt ins Deutsche durch
den Autor der vorliegenden Arbeit. (23.09.2020).
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In Artikel 5 werden die jeweiligen Charakteristika und Erfordernisse des Obersten Rechtsgelehrten
aufgefuhrt, die beim potentiellen Amtstréger vorliegen sollten. Dartiber hinaus verweist Artikel 5
im Schlusssatz auf Artikel 107 der Verfassung, in welchem ausfiihrlicher die Funktion des velayat-
¢ faqth dargelegt wird. Artikel 107 er6ffnet den achten Abschnitt der Verfassung der Islamischen
Republik Iran mit der Uberschrift ,,Der islamische Fiihrer*. In Artikel 107 wird prononciert zum
Ausdruck gebracht, dass Ayatollah Khomeini der vom Volk anerkannte Fihrer ist (EBERL 2006:
40). Die Tatsache, dass Khomeini als Person namentlich erwahnt wird, verdeutlicht welche

immense Bedeutung ihm zugesprochen wird.

Obgleich dem velayat-e fagih eine dominante Stellung verfassungsrechtlich zukommt, so kann
dieser dennoch abgesetzt werden, wenn er den Amtsanforderungen nicht entspricht. Dazu ist allein
der Expertenrat befugt (AKBARI 2006: 5). Diese Tatsache konnte als ein demokratisches Element
im System betrachtet werden, da demnach die Macht des Obersten Rechtsgelehrten nicht absolut
ware, sondern austauschbar. Aufgrund der Konstruktion der VVerfassung jedoch, ist eine Absetzung
des Obersten Rechtsgelehrten eher unwahrscheinlich, da der Expertenrat vom Wachterrat gewahlt
wird, der wiederum zur Halfte vom Obersten Rechtsgelehrten ernannt wird (ebd.). Mithin gleicht
diese Konstruktion der Verfassung einem Trugschluss, denn das Amt des velayat-e faqih ist doch

von einer absoluten Stellung gekennzeichnet.

In Artikel 113 wird erkenntlich, dass der Staatsprasident innerhalb des Staatswesens in Hinblick
auf die Ausiibung der Staatgewalt eine zweitrangige Bedeutung hat. Daher stehen alle Amter und
Organe unter der Aufsicht des velayat-e fagih und sind im Wesentlichen in ihrer Funktion und
Machtkompetenz erheblich eingeschréankt. Sie haben sich strikt nach den islamischen VVorgaben zu
richten und zu orientieren. Der Amtstrager des velayat-e faqih Ubernimmt mithin sowohl die
politische als auch die religiése Fiihrung. Khomeini schuf mit seinem Herrschaftskonzept das
Fundament der Verfassung der Islamischen Republik, das zugleich zu einer Neuinterpretation der
Shia gefuhrt hat (MOIN 1999: 153). Man redet in diesem Zusammenhang auch von einem
Khomeinismus (WAHDAT-HAGH 2003: 426).

Im islamischen Glauben, insbesondere in der schiitischen Konfession, wird auf das Eintreffen des
von Gott gesandten Rechtgeleiteten (s« - Mahdi) gewartet. Sein Erscheinen soll die Erldsung
aller Menschen bewirken (SACHEDINA 1981: 150). Durch seine Konzeption des velayat-e faqih,

hat sich Khomeini selbst in diese Position geriickt, indem er als Reprasentant des Mahdi auftrat.
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Somit fungiert er selbst als Stellvertreter des noch nicht erschienenen Mahdi und modifizierte damit
das bis dato herrschende Mahdi-Konzept (OURGHI 2007: 125). Nach der Auffassung Khomeinis
besitzen allein religiose Rechtsgelehrte (s - Fugaha) die Fahigkeit sowohl die Stellvertreterschaft
des verborgenen 12. Imams als auch die politische Fihrung zu tbernehmen. Dies begrindet er
damit, dass die Rechtsgelehrten das Verhéltnis zwischen dem Weltlichen und dem Goéttlichen
aufgrund ihrer Religiositét verstehen und bestimmen kdnnen (BUCHTA 2005: 223). Zudem greift
Khomeini fiir sein Argument auf die Vernunft zurtick. Nach Khomeini sei es unverniinftig wahrend
der Abwesenheit des verborgenen Mahdis die islamischen Vorschriften nicht umzusetzen und sich
mit Fragen auseinanderzusetzen, die sich mit der politischen Zustandigkeit nicht beschaftigen.
Damit die religitsen Gelehrten jedoch als einzige Gruppe zur politischen Durchsetzungsgewalt in
Frage kommen, schafft Khomeini ein Konstrukt, dass aus einem Gefiige von ,,Pflicht und
Herrschaft” besteht und die religiosen Rechtsgelehrten zum Stellvertreter des Mahdis erheben
(HAJATPOUR 2002: 208f.).

5.2.4 Der Wachterrat

Neben dem velayat-e fagih genielit kein weiteres Staatsorgan eine derart hohe Wichtigkeit und
Einflussnahme wie der Wachterrat (0kes 'os - Sura-ye Negahban). Er nimmt eine zentrale
Funktion innerhalb der iranischen Regierung ein. GemaR Artikel 91 der Verfassung der
Islamischen Republik Iran wird zur Uberpriifung von Gesetzen ein Rat gebildet, der diese
islamkonform untersucht. Der Wéchterrat besteht aus zwolf Mitgliedern, dabei bekleiden sechs
Geistliche das Amt eines Wachterratsmitglieds, die vom Obersten Rechtsgelehrten ernannt werden,
wahrend die anderen sechs Mitglieder Juristen sind und durch die direkte Wahl des Parlaments in
den Rat aufgenommen werden kénnen (HARTMANN 2011: 177).

Der Wéchterrat ist letztinstanzlich fur die Zustimmung der vom Parlament erlassenen Gesetze
verantwortlich. Diese herausragende Position wird in Artikel 94 deutlich. Danach ist eine autonome
Arbeit des Parlaments ohne die Existenz des Wachterrats nicht ausfiihrbar (TELLENBACH 1985:
85). Die zentrale Funktion des Wachterrats liegt darin, die islamischen Leitlinien im Staatgefiige
zu behiten und zu schitzen. Dabei Gbernimmt der Wéachterrat in fast allen Organen der Islamischen
Republik Iran die Rolle als Kontrollinstanz (AKBARI 2006: 5). Der religiose Charakter wird
bereits in der etymologischen Bedeutung des Begriffs Sura aus dem Koran erkennbar, was dem
deutschen Rat entspricht (WAHDAT-HAGH 2003: 282). Zudem ist der Wéachterrat sowohl fiir die

Zulassung bei den Parlamentswahlen als auch bei der Kandidatur zur Prasidentschaft zustandig.
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In einer Vorauswahl entscheidet der Wachterrat, wer von den Kandidaten in Frage kommt. Bei
dieser Prozedur wird von internationaler Seite oftmals eine fehlende Transparenz vorgeworfen und
steht daher unter starker Kritik (MOSCHTAGHI 2010: 229).13

In auslandischen Regierungssystemen lasst sich kaum ein aquivalentes Staatsorgan finden, dass
dem Waéchterrat gleicht. Die Aufgabe des Wachterrats ist nicht die Gewahrleistung individueller
Freiheiten oder Grundgesetze, die jedem Einzelnen in einer demokratischen Gesellschaft zustehen,
sondern vielmehr die Wahrung der islamischen Gesinnung, die sich auf den Staat niederschlagen
soll und muss. Dies veranschaulicht, dass sowohl Organe als auch Institutionen des Staates nicht
befugt sind Entscheidungen zu treffen, die von den islamischen VVorgaben abweichen. Demnach
fallt es schwer der Islamischen Republik Iran demokratische Elemente zuzusprechen. Obgleich
Ansatze einer Gewaltenteilung vorhanden sind, kann von einer Verteilung der Staatsgewalt, die bei
einer funktionierenden Gewaltenteilung der Fall ist, nicht die Rede sein. Aus diesem Grund wird
das politische Funktionsprinzip der Institutionen als ,,fiktive Gewaltenteilung® beschrieben, die
lediglich innerhalb der Regierung besteht und der khomeinistischen Verfassung untergeordnet ist
(WAHDAT-HAGH 2003: 264).

Nachdem die politischen Strukturen und Institutionen des Staatswesens untersucht worden sind,
soll im Folgenden das herrschende Verstandnis von Menschenrechten im gegenwaértigen Iran mit

besonderer Berlicksichtigung der Burgerrechts-Charta dargelegt werden.

5.2.5. Menschenrechte im Iran

Mit dem Iran wird oftmals eine VVernachlassigung und Verletzung von Menschenrechten assoziiert.
Dabei hat die Islamische Republik einige der grundlegenden, internationalen vélkerrechtlichen
Vertrage, wie den Internationalen Pakt (iber Wirtschaftliche, Soziale und Kulturelle Rechte oder
den Internationalen Pakt Uber Birgerliche und Politische Rechte ratifiziert (KIDERLEN 2011:
154). Dennoch sind die daraus resultierenden Pflichten fur den Staat in der Rechtspraxis haufig

kaum erkennbar.

153 Bei den diesjahrigen Parlamentswahlen wurden mehr als die Hélfte der Bewerber um die Sitze im Parlament vom
Wachterrat abgelehnt. BIZAER, Maysam/Zaheena, RASHEED (2020): Mass disqualification of candidates add to
discontent in Iran. https://www.aljazeera.com/news/2020/01/iran-principlists-tipped-win-parliament-vote-discontent-
200127020036462.html. (23.09.2020).
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5.2.5.1 Der Stellenwert der Menschenrechte im Iran am Beispiel der Biirgerrechts-Charta

Die Frage nach dem Stellenwert der Menschenrechte im Iran impliziert zugleich die Frage,
inwieweit sich der Islam mit der Idee von Menschenrechten vereinbaren lasst. Bereits die
Ausgangslage einer Diskussion um die Menschenrechte im islamischen Kontext ist dahingehend
erschwert, da die sozialen und rechtlichen Normen aus dem Koran und der Sunna abgeleitet
werden. Damit erhalten sie einen religiosen und mithin absoluten Charakter, der sie wenig
empfanglich fir fremde Wertvorstellungen und ldeen macht (KRAMER 2011: 108). Anders sieht
es aus, wenn diese normativen Quellen an die Herausforderungen und Gegebenheiten der
Gegenwart einer Gesellschaft angepasst werden konnen. Eine derartige Auslegung wiirde ein
unveranderbares Verstandnis vom Islam umgehen. Diese beiden Positionen sind Gegenstand der
Debatte um die Menschenrechte im Islam und verdeutlichen, dass zur Klarung zunéchst festgestellt

werden muss, wie der Islam als Religion verstanden wird (BOCK 2012: 62).

Problematisch wird es, wenn durch den Islam zugleich eine politische Herrschaftslegitimation
begriindet wird, wie es im schiitischen Iran der Fall ist. Es konnte bereits festgehalten werden, dass
Khomeini durch die Bildung eines Obersten Rechtsgelehrten und der staatlichen Strukturen, eine
Theokratie geschaffen hat (CANCIK/GLADIGOW/KOHL 2001: 188). Die Bestimmung und
Auslegung sozialer und rechtlicher Normen obliegt der islamischen Regierung. Zudem gibt es viele
Stimmen, die eine kulturrelativistische Haltung gegeniiber der ldee von Menschenrechten
vertreten. Danach werden Menschenrechten selbst ,,ideologisiert” und fiir die eigenen politischen
Interessen von westlichen Staaten instrumentalisiert (ABID 2010: 137). Genauso wird zum Teil in
der Literatur das Konzept der Menschenrechte auf die Geschichte des Irans zuriickgefiihrt und
somit das Bestehen von Menschenrechten in der gegenwaértigen Verfassung des Iran begrindet.

Diese Ansicht vertritt beispielsweise die Juristin Adineh Abghari:

The fundamental principles of human rights have historical roots in Iran, and the manifestation of belief in
fundamental freedoms can be seen in many facets of the culture of this realm and especially in its literature.
The first declaration of human rights in the world was issued by Cyrus the Great in ancient Persia in which
there is an emphasis on prohibition of slavery, and on freedom of work, freedom of religion and respect for
the customs, traditions and beliefs of other nations. [...] Chapter three of the Constitution of the Islamic
Republic of Iran [...] stipulating the fundamental rights and freedoms of the people. (ABGHARI 2008: 107)

Reza Afshari vertritt die entgegengesetzte Position. In der Islamischen Republik Iran, so Afshari,
konnte sich kein Verstandnis von Menschenrechten herausbilden. Der Grund dafur liege in der
Islamisierung selbst. Seiner Auffassung nach sprach die Einflihrung des Islam in die politische

Sphére in erster Linie der sozial und wirtschaftlich schwécheren Unterschicht der Gesellschaft

£10



sowie Menschen aus landlichen Regionen zu, fur die der Glaube die Hoffnung auf bessere
Lebensumstande vermittelte und als Zentrum ihres Lebens auszeichnete. Auf Dauer stellt dies

jedoch fir die Elite des Landes einen Nachteil dar:

In fact, for Muslim techno- bureaucrats running the state, the forced Islamization has become a major
hindrance to effective utilization of newly conferred power and open enjoyment of new wealth. Their Islamic
reformism might reflect self-interests. For a human rights culture to emerge in Iran, people must take further
steps to individualize and privatize their faith, rendering the religion less powerful as a feature in Iranian
corporate identity. (AFSHARI 2001: 298)

Durch die Verbesserung des Bildungsgrads und des Wohlstands stieg das Bedurfnis nach dem
Schutz jedes Einzelnen Burgers zunehmend. Dabei wurde lange Zeit von Seiten der Regierung
dieses Verlangen nicht wahrgenommen. Zwar wird in der iranischen Verfassung in Abschnitt drei
,Die Rechte der Nation” aufgelistet, aus denen sich im weitesten Sinne Grundrechte ableiten
lassen, doch gibt es kein Katalog, der sich primar den Rechten des Einzelnen widmet. Im Jahre
2013 kundigte der amtierende Président Rohani im Zuge seines Wahlkampfs die Erstellung einer
Burgerrechts-Charta an, um dies zu &ndern und dem Verlangen der Bevdlkerung
entgegenzukommen.*>* Ein halbes Jahr vor den Prasidentschaftswahlen 2017, wo Rohani erneut
kandidierte, kam es zur Umsetzung seines Wahlversprechens und die erste iranische Burgerrechts-
Charta (- ©Ysoed Gss  Hsde manSur-e  hogug-e Sahrwandi) wurde proklamiert
(CONDUIT/AKBARZADEH 2018: 37).

Aus der Birgerrechts-Charta lassen sich viele wichtige Aspekte entnehmen, die das Verstandnis
von Menschenrechten und Menschenwdirde im Iran verdeutlichen. Die vollstandige Biirgerrechts-
Charta ist auf einer Webseite der Regierung abrufbar und steht in den Sprachen Farsi, Arabisch
und Englisch zur Verfiigung.*>® Auf der Webseite ist ebenfalls eine persénliche Stellungnahme des
Préasidenten Rohani enthalten. In dieser verweist er zu Beginn auf die historische Entwicklung des
Iran hin, in der das Volk stets die Wirde des Menschen und die Achtung seiner Rechte eingefordert
hat. Mit der Islamischen Revolution seien diese Bestrebungen schlieflich realisiert worden.
Darauthin kommt es zu einer Aufz&hlung von Bereichen und Rechten, die dem Menschen
eingerdumt werden. Vor der Auflistung stellt Rohani sich selbst als Garant dar, da

154 CHIMELLI, Rudolph (2013): Irans neuer Prasident Rohani - Realist, der Hoffnung weckt.
https://www.sueddeutsche.de/politik/irans-neuer-praesident-rohani-realist-der-hoffnung-weckt-1.1737951.
155 Hogug-e $ahrwandi: http://citizensrights.ir/ (23.09.2020).
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der Président vor der iranischen Nation sowie vor dem Heiligen Koran einen Eid geleistet hat, sich fiir
Gerechtigkeit und Rechtschaffenheit einzusetzen und die Freiheit, die Wirde des Menschen sowie die Rechte
der Nation, wie sie in der Verfassung verankert sind, zu schiitzent®

Ein Blick in die iranische Blrgerrechts-Charta zeigt, dass eine Vielzahl von Menschen- und
Burgerrechten Erwéhnung finden. Zu den insgesamt 120 Artikeln gehtéren Rechte und politische
Freiheiten, wie beispielsweise die Gedankenfreiheit, die freie MeinungsaulRerung, die Presse- und
Medienfreiheit und Freizigigkeit. Dabei steht die gottliche Souveranitat uber allem. Obwohl all
diese Rechte aufgelistet werden, stellt sich dennoch die Frage, welche Relevanz der Charta
beigemessen werden kann. Von Seiten der Regierung sollen die formulierten Grundsatze der
Burgerrechts-Charta ebenfalls im Alltag und im Recht beriicksichtigt werden. Zur Kontrolle und
Gewabhrleistung der Umsetzung hat Rohani die Juristin Schahindokht Molaverdi (s2_5Y s« i
- Shahindocht Molawerdi) beauftragt, die bereits zuvor zur Vizeprasidentin fur den Ressort fir
Familie ernannt wurde und fir ihre Zusammenarbeit mit Frauenaktivistinnen bekannt ist
(BARLOW 2018: 113). In der Praambel der Birgerrechts-Charta kommt der eigentliche Zweck
der Formulierung dieser Charta zum Ausdruck, der allerdings die Frage zur Wirkung und Relevanz

weiterhin im Unklaren l&sst.

Diese Charta wird mit dem Ziel verfasst, die Rechte der Birger als "Plan und Politik™ der Regierung, [...] zu
verwirklichen und zu fordern. Sie umfasst eine Reihe von Birgerrechten, die entweder bereits im iranischen
Rechtssystem anerkannt sind oder fiir deren Anerkennung, Schaffung, Verwirklichung und Durchsetzung die
Regierung strenge und durchdringende Anstrengungen unternehmen wird, indem sie das Rechtssystem &ndert
und weiterentwickelt und indem sie die Verabschiedung von Gesetzen, die von der Regierung in dieser
Hinsicht vorzulegen sind, durch die Legislative vorbereitet und verfolgt oder indem sie alle sonstigen
erforderlichen Malnahmen oder rechtlichen Schritte ergreift. Die Erreichung dieses Ziels erfordert die
Zusammenarbeit mit anderen staatlichen Stellen und Einrichtungen sowie die Beteiligung der Bevdlkerung
[...]. Die Bestimmungen dieser Charta sind als Ganzes und im Rahmen des bestehenden Rechtssystems zu
lesen, auszulegen und in Kraft zu setzen; sie dirfen die Rechte iranischer Staatsbiirger und die Rechte
auslandischer Staatsangehdriger, die ansonsten in den Gesetzen und/oder durch die vom Staat eingegangenen
internationalen Verpflichtungen anerkannt werden, nicht untergraben.%’

Anhand des Wortlauts wird ersichtlich, dass die Blrgerrechts-Charta im Zuge der kontinuierlichen
Weiterentwicklung der Justiz stets beriicksichtigt und eingebunden werden soll. Um eine rechtliche
Grundlage, auf die sich jeder Einzelne im Falle eines Eingriffs berufen kann, handelt es sich
hingegen jedoch nicht. Demnach liegt bei der Burgerrechts-Charta keine Rechtsverbindlichkeit vor
(BENJAMIN 2018: 64).

156 Bajanijje ra'is-gomhur eslami Iran: https:/bit.ly/2V1P493. Bei der aufgefiihrten Stelle sowie allen weiteren
Textpassagen handelt es sich um Ubersetzungen des Autors dieser Arbeit. (23.09.2020).
157 Mansur-e Hogug-e $ahrwandi: http://citizensrights.ir/home/document/4783. (23.09.2020).
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5.2.5.2 Die Menschenwiirde in der Birgerrechts-Charta

Bereits in der Erklarung des Prasidenten Rohani kommt es zum Ausdruck, dass der
Menschenwirde innerhalb der Birgerrechts-Charta nicht nur ein hoher Stellenwert beigemessen
wird, sondern dass sie daruber hinaus neben der Freiheit und Gleichheit der Menschen, die
Grundlage der Charta bildet. Zugleich appelliert Rohani an die staatliche Pflicht die
Menschenwirde zu bewahren und Beschllsse zu vermeiden, die zu einer erniedrigenden und

demiitigenden Behandlung des Menschen fiihren. %8

In den insgesamt 21 Abschnitten der Blrgerrechts-Charta tragt der zweite Abschnitt den Titel
,,Recht auf Menschenwiirde und Gleichheit”. Innerhalb dieses Abschnitts werden fiinf Artikel
aufgelistet, in deren Mittelpunkt besonders die Vermeidung von Benachteiligungen und
Diskriminierungen von Menschen steht. Im einleitenden Art. 7 dieses Abschnitts heifit es: ,,Alle
Burger haben das gleiche Recht auf Menschenwiirde und auf alle Privilegien, die in den Gesetzen
und Verordnungen festgelegt sind.” Dem Wortlaut entsprechend wird zunichst der Anschein
erweckt, dass die Wirde des Menschen als etwas verstanden wird, was jeder beanspruchen kann.
Auf gleicher Weise wird dem Menschen das Recht eingerdumt sich auf die genannten Gesetze und
Verordnungen zu berufen. Dies wird mit Art. 9 wiederum anders dargestellt, indem die Wirde
und das Ansehen unantastbar seien. Der Wortlaut von Art. 9, S. 1 erinnert stark an Art. 1 GG.
Abs.1, S.1. Demnach kdnnte Art. 9 dahingehend verstanden werden, dass dem Menschen seine
Wirde nicht weggenommen werden kann. Allerdings wird die Wirde zusammen mit der

Reputation des Burgers aufgefiihrt. So hei3t der Wortlaut, wie folgt:

Die Wiirde und das Ansehen der Biirger ist unantastbar. Keine Person, Behorde oder Medien, insbesondere
diejenigen, die 6ffentliche Haushalte und Einrichtungen nutzen, dirfen die Wirde und das Ansehen anderer
durch ihre Handlungen oder verleumderische AuRerungen wie Verleumdung und iible Nachrede schadigen,
auch nicht durch das Zitieren anderer.

Bei der Betrachtung des gesamten Art. 9 erscheint es fraglich, ob hier von einer inhdrenten Wirde
des Burgers die Rede ist. Durch die Erwédhnung der Reputation sowie der Aufzdhlung von
Handlungen, die zur Verletzung der Wiirde und zur Rufsché&digung fuhren, wie zum Beispiel
Verleumdung oder tble Nachrede, erhalt der Art. einen zivilrechtlichen Charakter, der eher im

158 Bajanijje ra'is-gomhur eslami Iran: https:/bit.ly/2V1P493, Punkt A4 (23.09.2020).
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Personlichkeitsrecht zu verorten ist.

Die restlichen Artikel dieses Abschnitts fordern besonders die Gleichheit unter den Menschen. So
darf gemaR Art. 8 aufgrund von Diskriminierung keinem Birger der Zugang zu 6ffentlichen
Einrichtungen verwehrt werden, da dies nur zu einer gréfReren Spaltung innerhalb der Gesellschaft
fuhre und letztlich dem Burger seine Rechte entziehe. Ebenso wird in Art. 10 und 11 die
Diskriminierung aufgegriffen. In Art. 10 wird das Verbot ausgesprochen Andersglaubige,
politische oder soziale Gruppen zu beleidigen und mithin innerhalb der Gesellschaft Hass zu
schuren. Art. 11 hebt die gleichwertige Stellung der Frau hervor, weshalb sie ebenfalls an der
Politik des Landes partizipieren dirfen und mitbestimmen koénnen. Allerdings beinhaltet Art. 11

eine Einschrankung:

Frauen haben das Recht auf eine aktive und wirksame Beteiligung an der Politikgestaltung, Gesetzgebung,
Verwaltung, Durchfithrung und Uberwachung und erhalten gleiche soziale Chancen in Ubereinstimmung mit
den islamischen Normen.

Indem die politische Partizipation und die Gewadhrleistung gleicher sozialer Chancen
ausschlieRlich innerhalb der islamischen Rahmenbedingungen geschehen durfen, wird der Art. 11
bedeutungslos. Denn die Rahmenbedingungen selbst privilegieren Ménner. So entsteht eine
»Scheingleichheit”. Vielmehr kann das Aufgreifen dieses Artikels als guter Wille der Regierung
angesehen werden, dass Frauen innerhalb der iranischen Gesellschaft ermutigt werden und nicht

vollkommen ausgeschlossen sind.

Auffallend bei dem Abschnitt ,,Recht auf Menschenwiirde und Gleichheit” ist zudem, dass das
persische Wort fur Wiirde (<w/_S - karamat) nur in Art. 7 verwendet wird. In Art. 9 hingegen wird
zwar in der englischen Fassung das Wort dignity verwendet, doch ist im iranischen Original die
Rede von _kie! - e'tebar und < - hejsijjat, was beides mit Ansehen, Reputation oder Ruf tibersetzt
werden kann. Dies ist ein weiteres Indiz dafur, dass die Verfasser dieser Charta hier nicht eine
innewohnende Wurde des Menschen meinen, sondern eine Wiirde, die sich durch die soziale
Stellung einer Person auszeichnet. Dass der Menschenwirde in der Birgerrechts-Charta kein
eindeutiges Verstandnis zugrunde gelegt wird, vertreten auch die Juristen Fatemeh Piraman, Seyed
Mohammad Sadegh Ahmadi und Masoud Raei. In ihrer gemeinsamen Verdffentlichung
analysieren sie den Stellenwert der Menschenwirde innerhalb der Charta. Sie kommen zum

Entschluss, dass die Wirde des Menschen zwar eine essenzielle Rolle einnimmt, doch ihrer
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inhaltlichen Begriffsbestimmung durch die jeweiligen Artikel nicht hinreichend Geniige getan
wird. Dies habe zugleich die Konsequenz, dass die Regierung ausreichend Interpretationsraum zur
Auslegung des Begriffs hat (PIRAMAN/AHMADI/RAEI 2016: 183). Darlber hinaus fiihren sie
an, dass die Regierung durch die Charta eine Position innehat, in der sie nach wie vor dem Volk
gegeniiber Uberlegen und imstande ist den Blrgern ihre Rechte zu entziehen. Die Autoren sehen in

dreifacher Hinsicht die Birgerrechts-Charta als fehlerhaft an:

Instances of citizenship rights are flawed by three general factors: 1- The incorporation of human rights
instances, citizenship rights instances and dual rights has brought about inconsistency in adjusting those
instances with human dignity and damaged the status of human dignity. 2- lack of a systematic and principled
framework has led to prediction of some citizenship instances that are in conflict with human dignity or be
predicted incompletely. 3- Charter overemphasis on restricting citizenship rights to laws has occasionally
destabilized the status of human dignity.

Die Schaffung einer Charta stellt seit dem Bestehen der Islamischen Republik zwar einen
Meilenstein in der Anerkennung von Grundrechten dar, allerdings fehlt es dabei an jeglicher
praktischen Relevanz. Zudem zeigen die aufgeflihrten Aspekte, dass ein eingeschranktes
Verstandnis der Menschenwirde zugrunde gelegt wird. Da die Burgerrechts-Charta keine
rechtliche Bindung entfaltet, stellt sich die Frage, wie es hinsichtlich der Verfassung aussieht.

Welches Verstandnis von Menschenwiirde liegt der Verfassung zugrunde?

5.3 Der Stellenwert der Menschenwirde in der iranischen Verfassung

In mehreren Offentlichen Reden, Briefen oder in den Sozialen Medien kam es mehrfach vor, dass
die iranischen Prasidenten vom Begriff der Wirde Gebrauch gemacht haben. Im Jahre 2018 postet
der ehemalige iranische Président Mahmud Ahmadinejad (- 31 3s2eal 2 5eae Mahmiid Ahmadi-
Nezad) auf Twitter, ohne eine ndhere Erlduterung, folgenden Beitrag: ,,Everyone has the right to
live with respect, dignity, and comfort. #RealHumanRights”**® Ebenso erwahnt der amtierende
Prasident Hassan Rohani (- =s, (=~ Hasan Ruhani) zur Weihnachtszeit in Form einer

Gluckwunschbotschaft, die er an diverse Staatsoberhdupter verschickt hat, den Begriff der Wirde:

I hope we can take big steps in the path of developing peace, justice, equality and brotherhood and moderation
by taking advantage of prophets' teachings and relying on the principle of peaceful coexistence, trying to
create a year replete with spirituality, dignity, welfare, and elimination of discrimination and violence for

159 AHMADINEJAD, Mahmud (2018): https://twitter.com/Ahmadinejad1956/status/1051552019708866561
(23.09.2020).
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everybody around the world through collaboration and dialogue among religious experts and scholars and
followers of religions.160

Die Verwendung des Begriffs der Wiirde setzt ein Verstandnis Uber die inhaltliche Bedeutung
voraus. Um den Stellenwert der Menschenwdrde in der Verfassung der Islamischen Republik Iran
ermitteln zu konnen, werden die jeweiligen Artikel mit Bezug zur Menschenwirde eingehend
analysiert. Bei einer naheren Betrachtung der jeweiligen Artikel lassen sich mehrere Probleme

feststellen.

Die Menschenwirde wird in der Verfassung der Islamischen Republik Iran aus dem Jahre 1979 an
mehreren Stellen erwéhnt. Eine besondere Stellung in der Verfassung sowie im Kontext der
Menschenwirde, nimmt Art. 2 ein (TIEDEMANN 2012: 52). Der einleitende Satz fiihrt an, dass
die Grundlage der islamischen Ordnung im Iran durch den Glauben aus sechs Prinzipien gebildet
wird. Diese sechs Prinzipien missen somit als Bedingungen gegeben sein, um zugleich die Basis
der Verfassung sowie des islamischen Glaubens formen zu kénnen.

In Art. 2 der Verfassung heif3t es:

Die islamische Republik ist eine Ordnung auf der Grundlage des Glaubens an:

(1) den einen Gott (,,es gibt keinen Gott auBer Gott*), dem Herrschaft und Gesetzgebung zukommen, und die
Notwendigkeit, sich in sein Gebot zu fligen

(2) die gottliche Offenbarung und ihre grundlegende Rolle fir die Erklarung der Gesetze

(3) die Auferstehung und ihre wirksame Rolle im Prozel’ der Entwicklung des Menschen auf Gott zu

(4) die Gerechtigkeit Gottes in Schépfung und Gesetzgebung

(5) das Imamat, seine stete Fiihrung und seine fundamentale Rolle beim Fortgang der islamischen Revolution
(6) die Wirde und den hohen Wert des Menschen und seine Freiheit, die Verantwortung vor Gott verbunden

ist [(...)].

Durch den Wortlaut des Art. 2 der Verfassung kommen die fiunf Prinzipien der schiitischen
Glaubensrichtung zum Ausdruck, die sogenannten Usil ad-Din (o) Js<f). Diese stellen die
Grundlage des Glaubens dar und lassen sich durch den Glauben an einen einzigen Gott (a5 -
Tauhid), der Anerkennung Muahmmads als Prophet Gottes (<32 - Nubuvvat), das Eintreten des
Tags des Jingsten Gerichts (sl - mo’ad), der Gerechtigkeit Gottes (<lla= - edalat) sowie die
Betrachtung der zwolf Imame als Nachfolger Muhammads (<<l - emamat) zusammensetzen
(BUCHTA 2001: 343).

Dagegen ist die Wirde des Menschen zusétzlich als sechster und letzter Punkt des Art. 2 dazu

gekommen. Durch ihre Aufnahme erlangt die Menschenwirde somit aus verfassungsrechtlicher

160 ROHANI, Hassan (2017): http://www.president.ir/en/102158/printable (23.09.2020).
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Perspektive eine gleichrangige Stellung mit den restlichen finf Prinzipien des Usiil ad-Din. Die
Rechtswissenschaftlerin Silvia Tellenbach fihrt an, dass Art. 2 der iranischen Verfassung eine
Vorschrift darstellt, die (TELLENBACH 1985: 126)6L:

([...]) die Grundwerte des neuen Staates proklamieren sollte. Danach sollte die Ordnung der Islamischen Republik
eine durch das Prinzip des tauhid geprigte Ordnung auf der Grundlage der edlen dynamischen und revolutionaren
Kultur des Islams sein. Diese stiitzt sich auf den Wert und die Wirde des Menschen, seine Verantwortung
gegeniber sich selbst, die grundlegende Rolle seiner Frommigkeit in seiner Entwicklung, die auf die Ablehnung
jeder Art von politischer, kultureller und wirtschaftlicher Diskriminierung oder Herrschaftsstreben, die
Notwendigkeit der Nutzung aller wissenschaftlichen und technischen Errungenschaften des Menschen und
schlieBlich ([...]) auf die Verpflichtung gegeniiber den géttlichen Lehren des Islams.

Tellenbach ist der Auffassung, dass die Menschenwirde ein fundamentales Element des
Staatswesens darstelle und zu den grundlegenden verfassungsrechtlichen Werten gehore. Mit der
Menschenwirde gehe eine Verantwortung des Menschen sowohl gegeniiber sich selbst als auch
als Glaubiger einher. Durch die hohe Positionierung der Menschenwdrde innerhalb der Verfassung
kann sie als wesentlicher Bestandteil der islamischen Ordnung im Iran gedeutet werden. Jedes
einzelne der angeflhrten sechs Prinzipien muss gewahrleistet sein, um die Ordnung zu wahren und
dem Glaubensbekenntnis, der in Art. 1 normiert ist, gerecht zu werden. Die Menschenwiirde findet

neben Art. 2 ebenso in Art. 39 Erwahnung. Dort heif3t es:

Die Verletzung der Ehre und Wrde einer Person, die kraft Gesetzes festgenommen ist, sich in Untersuchungshaft
befindet, eine Gefangnisstrafe verbult oder in Verbannung lebt, einerlei auf welche Weise, ist verboten und
Grund zur Bestrafung.

Im Zentrum des Art. 39 steht die Wirde und die Ehre des Menschen. An dieser Stelle ist jedoch
auf ein terminologisches Problem aufmerksam zu machen. Grundsatzlich wird flr den Begriff der
Menschenwirde in Farsi, anlehnend auf dem Arabischen, der Begriff karamat (<! <) verwendet,
wie es beispielsweise in Art. 2 der Fall ist. Bei Art. 39 hingegen werden die beiden Begriffe <w
- hormat und - < hejsijjat verwendet. Ersteres I&sst sich sowohl mit Respekt als auch mit Wirde
uibersetzen, wie es vorliegend Tellenbach in ihrer Ubersetzung des Gesetzeslautes getan hat. Der
zweite Begriff hingegen kann mit Ehre, Ansehen oder Reputation bersetzt werden. Ungeklart

bleibt, inwieweit sich die Begriffe karamat und hormat inhaltlich voneinander unterscheiden.

181 Die im Folgenden aufgefiihrten Artikel der iranischen Verfassung sind aus der Ubersetzung von Silvia Tellenbach
entnommen.
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Anzumerken ist, dass auch in der englischen Ubersetzung der iranischen Verfassung der besagte

Artikel mit Wiirde, also dignity, iibertragen wird.62

Einige Stellen in der Verfassung erwecken in einem unmittelbaren Vergleich miteinander den
Anschein von Unvereinbarkeiten. Dies kann aus der fehlenden rechtlichen sowie inhaltlichen
Bestimmung resultieren, die Unstimmigkeiten zur Folge haben (DARDASHTI 2014: 115). Aus
diesem Grund sieht der iranische Rechtswissenschaftler Mohammad Jafar Habibzadeh
beispielsweise die gegenwadrtige Verfassung der Islamischen Republik Iran in einem in sich
bestehendem ,,Paradox‘. Dieser sei durch das widerspriichliche sowie unstimmige Verhéltnis der
Artikel bedingt. Fiir Habibzadeh werde dieses ,,innere Paradox* der Verfassung weiterhin bestehen
bleiben. Solange es ndmlich nicht zu einer Aufhebung der fehlerhaften Struktur kommt, sei eine
rechtliche Gewahrleistung der Menschenwidirde, trotz ihrer Erwéhnung in mehreren Artikeln, nicht
méglich (HABIBZADEH 2007: 53).

In Art. 19 wird beispielsweise ,,Allen[n] Iraner[n], welchen Volkes oder Stammes Sie auch sein
mogen,” gleiche Rechte eingerdumt. Die ,,Hautfarbe, Rasse, Sprache* stellt dabei keine Bedingung
dar, um als Burger seine Rechte geltend machen zu kdnnen. Folglich I&sst sich daraus entnehmen,
dass ausschliefRlich iranischen Birgern in gleicher Weise Rechte zukommen (DARDASHTI 2014:
115f.). Fraglich erscheint indessen, welche Rechte Birgern zustehen, deren Herkunft nicht der Iran
ist. Die rechtliche Behandlung anderer Biirger geht mit dem religiésen Glauben dieser einher. Dazu
wird Art. 14 der Verfassung angefiihrt, in der explizit die Sichtweise des Staats zu nicht-iranischen

Burgern zum Vorschein kommt:

Nach dem edlen Vers (“Gott verbietet euch nicht, gegen diejenigen pietdtvoll und gerecht zu sein, die nicht der
Religion wegen gegen euch gekdmpft und die euch nicht aus euren Wohnungen vertrieben haben. Gott liebt die,
die gerecht handeln®) sind die Regierung der Islamischen Republik Iran und die Muslime verpflichtet,
Nichtmuslime mit Anstand und islamischer Gerechtigkeit zu behandeln und ihnen gegeniiber die Menschenrechte
zu achten. Dieser Artikel wird nur in Bezug auf Personen beachtet, die keine Verschworungen und Aktivitaten
gegen den Islam und die Islamische Republik Iran unternehmen.

In Art. 14 wird auf das in Art. 2 aufgelistete Prinzip der islamischen Gerechtigkeit Bezug
genommen. Danach sollen Nichtmuslimen gerecht und weiterhin mit Anstand behandelt werden.

Des Weiteren wird ausdriicklich auf die Menschenrechte verwiesen, die von Muslimen beachtet

182 Iran (Islamic Republic of)'s Constitution of 1979 with Amendments through 1989:
https://www.constituteproject.org/constitution/lIran_1989.pdf?lang. Die Begriffsproblematik fir die Wirde des
Menschen ist bereits im Rahmen der iranischen Burgerrechts-Charta erkennbar geworden. (23.09.2020).
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werden missen (ARYAMANESH 2011: 81). Allerdings unter dem Vorbehalt, dass Nichtmuslime
sich nicht gegen den Islam und der Islamischen Republik erheben und ihr Schaden zufuigen. An
dieser Stelle wird deutlich, dass die Wertschatzung von auf’en gegeniliber dem Staat sowie dem
Islam gegeben sein muss. Dazu wird auch zu Beginn des Wortlauts des Art. 14 die Sure 60 Vers 8
angeflhrt, um die rechtliche Legitimation aus dem Koran abzuleiten. Dass Art. 14 nicht ausfuhrlich
genug bestimmt wurde, lasst sich daran erkennen, dass gegendber Nichtmuslimen zwar ein
angebrachter Umgang geleistet werden und ebenso die Menschenrechte geachtet werden sollen,
diese Aspekte jedoch nicht weiter thematisiert werden.

Eine weitere Gegensétzlichkeit zur Idee der Menschenwirde wird im neunten Abschnitt der
Verfassung in Art. 115 erkennbar. Der neunte Abschnitt der iranischen Verfassung handelt vom

,Amt des Priasidenten der Republik®. Darin heil3t es:

Der Président der Republik muB aus dem Kreis der religios und politisch ausgewiesenen Ménner gewahlt
werden, die folgende Voraussetzungen erfillen: Iraner von Abstammung und Staatshurger Irans,
fihrungsfahig, erfahren und von einwandfreier Vergangenheit, Vertrauenswirdigkeit und Frommigkeit,
glaubig und Uberzeugt von den Grundlagen der Islamischen Republik Iran und dem offiziellen Bekenntnis
des Landes.

Besonders hervorzuheben ist, dass das Amt des Prasidenten der Islamischen Republik Iran
ausschlieBlich von Ménnern besetzt werden darf. Diese Bedingung wird vor den VVoraussetzungen,
die dieser mit sich bringen muss, benannt. Frauen finden mithin weder Erwé&hnung noch werden
sie flr das Prasidentenamt in Betracht gezogen. Der potentielle ménnliche Kandidat fir das Amt
muss zudem frommer Muslim sein, die Grundlage der Republik akzeptieren sowie an das
,,Bekenntnis des Landes®, die in Art. 1-3 normiert ist, glauben (TELLENBACH 1985: 146). Das
bedeutet weiterhin, dass allein ein schiitischer Glaubiger das Amt bekleiden darf, da die Grundlage
der Islamischen Republik Iran das Schiitentum mitbildet und ein wesentlicher Bestandteil des
Bekenntnisses darstellt. Dies verdeutlicht, dass das Schiitentum sowohl in Bezug auf Religion als
auch auf das Staatswesens eine Vorrangstellung innehat und diese beiden Elemente auch in
Staatsamtern miteinander einhergehen. Des Weiteren ist anzumerken, dass eine Vielzahl von
Attributen aufgezahlt werden, deren Feststellung schwer moglich ist. Inwieweit l&sst sich namlich
die Fihrungsféhigkeit, Erfahrung, Vertrauenswirdigkeit oder Frommigkeit eines Anwarters

bemessen?

Allerdings gibt es auch Stimmen in der Literatur, die durchaus das Bestehen der Menschenwdirde

innerhalb der iranischen Verfassung bejahen. Dazu gehort beispielsweise der Wissenschaftler Ali
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Akbar Alikhani. Er leitet drei Grundprinzipien zur Menschenwirde ab, die seiner Meinung nach

in der Verfassung vorzufinden sind:

Principle 1: Everybody is obliged to accept the requirements of his/her human dignity and avoid any
measure that would undermine it.

Principle 2: Everybody is obliged to acknowledge the requirements of other people’s human dignity and
nobody is permitted to trespass against other people’s human dignity.

Principle3: Government is obliged to respect the dignity of all human beings with which it deals. In other
words, first, it should avoid undermining their dignity and, second, no group should be allowed to harm that
dignity, and third, all policies and plans, both at home and in international interactions, should aim to
protect and promote human dignity. (ALIKHANI 2012: 6)

Alikhani nach werden diese Prinzipien zur Menschenwirde von der iranischen Verfassung
berucksichtigt und er belegt dies, indem er die bereits aufgefiihrten Art. 2 und 39 sowie 154 benennt
(ebd.). In Art. 154 wird jedoch die auf3enpolitische Strategie des Iran gegenlber anderen Nationen
dargestellt. Der Artikel Iasst sich in zwei Teile gliedern. Dabei wird zu Beginn des Wortlauts die
Idealvorstellung einer Gesellschaft beschrieben, nach der alle Vélker gliicklich in Freiheit leben.
Im zweiten Teil hingegen wird die Bedingung fiir ein derartiges Idealszenario genannt, namlich

politische Zurtickhaltung. So lautet der Wortlaut des Art. 154 wie folgt:

Die Islamische Republik Iran betrachtet das Gliick des Menschen in der gesamten menschlichen Gesellschaft
als ihr Wunschziel und erkennt Unabhéangigkeit, Freiheit und Herrschaft von Recht und Gerechtigkeit als
Recht aller Volker auf der Welt an. Deswegen wird sie sich von jeder Art von Einmischung in innere
Angelegenheiten anderer Nationen zurlckhalten, gleichermaBRen den Kampf der Unterdrickten um ihre
Rechte gegeniiber den Unterdriickern an jedem Punkt der Welt unterstiitzen.

Vermutlich sieht Alikhani den Inhalt des zweiten Abschnitts von Art. 154 mit seinem dritten
aufgestellten Prinzip vereinbar. Bei einer ndheren Betrachtung lasst sich allerdings erkennen, dass
Art. 154 nur im weitesten Sinne die Wirde des Menschen meint. Der Fokus liegt hingegen
vielmehr auf die auBenpolitische Beziehung des Iran und wie dieser sich gegenuber anderen
Nationen positioniert. Indem sich der Iran aus den nationalen Angelegenheiten anderer Staaten
raushélt, fordert er zugleich die Zuriickhaltung anderer Nationen. Zudem vertritt Alikhani die
Ansicht, dass es keinen evidenten Unterschied zwischen dem Verstandnis von Gerechtigkeit und
Menschenwirde in islamisch gepragten und nicht-islamischen Staaten gibt. Aus diesem Grund
versucht er eine Theorie zu bilden, die den politischen Umgang in den internationalen Beziehungen
verbessert. Diese nennt er Intersection Theory. Danach gibt es trotz historischer, politischer und
kultureller Unterschiede und Divergenzen eine Gemeinsamkeit, nd&mlich die Menschlichkeit. Auf

dieser Basis kann eine Anndherung erzielt werden, indem immer mehr Schnittpunkte erkannt
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werden. Die Menschenwirde bildet bei solch einem Austausch den Mittelpunkt und misse stets
respektiert werden (ALIKHANI 2012: 23ff.).

Obwohl sich das Wesen der iranischen Verfassung schwer mit der Vorstellung der
Menschenwirde, wie sie in der UN-Menschenrechtserklarung vorzufinden ist, vereinbaren lasst,
so ist sie dennoch nicht inkonsistent. Auch wenn Habibzadeh ihre Widersprichlichkeit vorwirft,
unterliegen die besprochenen Aspekte immer einer religiosen Schranke und missen somit im Fall
der Falle aufgrund des absolutistischen Charakters der Religion zurticktreten. Dieser Umstand wird
im Folgenden anhand der bereits dargelegten Fallgruppen fur Deutschland und China nun am

Beispiel der Islamischen Republik Iran vorgestellt.

5.3.1 Die Todesstrafe

Bevor die Todesstrafe ethisch hinterfragt wurde, galt sie fur eine geraume Zeit als eine tbliche
Strafmanahme, um gegen politische Widersacher vorzugehen (HOTZEL 2010: 289). In einigen
Staaten hat sich dies nicht gedndert. Dazu zahlt ebenso die Islamische Republik Iran, in der die
Todesstrafe weiterhin als Strafmittel eingesetzt wird, um nach ihrem Ermessen beine gerechte
Strafe zu verhéngen. Stetig werden in den Medien von geplanten Hinrichtungen berichtet, die aus
unterschiedlichen Griinden verhangt werden.®® Eine Vielzahl an Taten gehen mit dem islamischen
Recht nicht konform und gelten mithin als Verbrechen, die mit der Todesstrafe geahndet werden.
Der Einsatz der Todesstrafe wird besonders anhand der Beispiele der Homosexualitit und der

Apostasie verdeutlicht, die nachfolgend dargelegt werden.

5.3.1.1 Rechtsstatus homosexueller Beziehungen

Dass gleichgeschlechtliche Beziehungen innerhalb der iranischen Politik auf keine allzu groRe
Toleranz stoRt, ist mittlerweile weltweit bekannt. Diese ablehnende Haltung wurde mit der Rede
des enemaligen iranischen Prasidenten Mahmud Ahmadinedschad vor der Columbia University in

163 Aktuell wurden drei junge Manner aufgrund ihrer Teilnahme an den Protesten aus dem Jahre 2019 zum Tode
verurteilt. Aufgrund des medialen Echos sowie dem Aufruf in den Sozialen Medien zur Verhinderung der
Vollstreckung, hat die Regierung das Urteil innerhalb einer Woche wieder aufgehoben. Spiegel (2020): Iran setzt
offenbar Hinrichtungen von drei Demonstranten aus. https://www.spiegel.de/politik/ausland/todesstrafe-in-iran-
justiz-setzt-offenbar-hinrichtungen-von-drei-demonstranten-aus-a-a26ac0Oef-dfdd-444b-a581-31394040642d.
(23.09.2020).
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New York im Jahre 2007 nochmals deutlich hervorgebracht. Nachdem ein Student den Prasidenten
gefragt hat, wie die Situation der Homosexuellen im Iran aussehe, antwortete Ahmadinedschad
mit: ,,Wir haben im Iran diese Erscheinung nicht. Wer hat Thnen so etwas erzahlt?* Diese Aussage
fiihrte international zu groRem Aufsehen.6*

Trotz Phasen einzelner Auflockerungen stellt die Homosexualitat im Iran im Laufe des 20. und
21. Jahrhunderts sowohl gesellschaftlich als auch rechtlich ein Problem dar. Bereits unter Reza
Schah kam es zu einer Vielzahl von Reformen, die einen Verbot der Homosexualitdt forderten.
Auch die Medienlandschaft blieb davon nicht unberthrt. Journalisten, die eine aufgeklérte Ansicht
zur Homosexualitat vertraten und dies in ihren Publikationen auch kundgaben, unterlagen einer
strikten Zensurpolitik (WINKLER 2011: 53).

Zu ersten Verdnderungen kam es erst durch den Amtsantritt seines Sohnes Mohammad Reza
Schah. Bedingt durch seine Modernisierungspolitik, die stark an westlichen Kulturen angelehnt
war, fiel es vielen Menschen leichter zu ihrer sexuellen Orientierung zu stehen. Diese gefiihlte
Auflockerung innerhalb der Gesellschaft fithrte zwar nicht zu einer ,,Gay Liberation Bewegung”,
wie es in vielen westlichen Staaten zu der Zeit der Fall war, doch konnte im Iran, insbesondere in
Teheran, eine Subkultur entstehen (SKJAERVO 2000: 1046).

Einen fundamentalen Wandel in dieser Entwicklung ergab sich durch die Grindung der
Islamischen Republik und der Einfiihrung der Scharia. Das iranische Strafgesetzbuch beinhaltet
ein ganzes Kapitel, das aus zwei Abschnitten besteht und ausschlieflich den Umgang mit
Homosexualitat bestimmt. Das Kapitel erstreckt sich Uber insgesamt 18 Artikel, dabei behandelt
der erste Abschnitt (Art. 108-113) die Definition und das StrafmaR bei Homosexualitét, wahrend

im zweiten Abschnitt (Art. 114-126) die Beweislast fiir Homosexualitat bestimmt wird.16°

Fur den aktiven sowie passiven gleichgeschlechtlichen Verkehr wird gemal Art. 109 des
iranischen Strafgesetzbuchs hadd-Strafen vorgesehen. Dass dies mit der Todesstrafe geahndet
wird, ist in Art. 110 normiert, wo es heif3t: ,,Die Hadd-Strafe fir Homosexualitét in der Form des
Verkehrs ist die Todesstrafe. Die Totungsart steht im Ermessen des Richters.” Das iranische

Strafgesetz unterscheidet jedoch zwischen der homosexuellen Beziehung von Ménnern und

164 GOLDMAN, Russell (2009): Ahmadinejad: No Gays, No Oppression of Women in Iran:
https://abcnews.go.com/US/story?id=3642673. (23.09.2020).

165 Alle im folgenden Artikel des iranischen Strafgesetzbuches sind aus der Ubersetzung von Silvia Tellenbach
entnommen: TELLENBACH, Silvia (1996): Strafgesetze der Islamischen Republik Iran.
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Frauen. Die rechtliche Folge der Todesstrafe erfolgt nach Art. 108 ausschlieflich aus dem
gleichgeschlechtlichen Verkehr zwischen Ménnern. Eine homosexuelle Beziehung unter Frauen
wird als unterschiedlich betrachtet. Dies resultiert daraus, dass gleichgeschlechtliche Beziehungen
zwischen Frauen im Islam grundsatzlich fur nicht gegeben gehalten werden. Ein Grund dafiir sei
nach der Soziologin Akashe-Bohme, dass ,,Sexualitit als ein Samenfluss gesehen wird, weshalb ja
auch nur dem Mann ein sexueller Drang unterstellt wird“ (AKASHE-BOHME 2006: 75).

Gleichwonhl ist im iranischen Strafgesetzbuch in einem gesonderten Kapitel (Art. 127- 134) von
der ,Lesbischen Liebe“ die Rede. In Art. 127 wird deutlich, dass der gleichgeschlechtlichen
Beziehung unter Frauen eine andere Bedeutung zugrunde gelegt wird, als es bei Mannern der Fall
ist: ,,Lesbische Liebe ist das homosexuelle Spiel von Frauen mit dem Geschlechtsteil einer anderen
Frau.“ Dariiber hinaus wird fiir den Geschlechtsverkehr zwischen zwei Frauen im Gegensatz zu
der méannlichen Homosexualitét ein anderes StrafmaR festgelegt. So sind geméal Art. 129 fir den
lesbischen Verkehr 100 Peitschenhiebe vorgesehen. Folglich lasst sich festhalten, dass
ausschlieBlich die sexuelle Orientierung des Mannes zur Verhangung der Todesstrafe flihrt. Nach
Meldungen von Menschenrechtsorganisationen und Blogs seien seit 1979 mehr als 4000
Hinrichtungen von Homosexuellen durchgefiihrt worden, bei denen h&ufig kein Prozessverfahren

stattgefunden hat.*6®

Dass dieser Umgang weiterhin Usus ist, bestdtigen die stetigen Bekanntmachungen vieler
Menschenrechtsorganisationen ber Todesurteile von Homosexuellen im Iran. Die iranische
Politik leugnet ihr harsches Vorgehen gegenliber Homosexuellen nicht. Erst im vergangenen Jahr
hatte der AuRenminister Mohammad Sarif (- & el sy < b 3 sa 2aas Mohammad-Gavad Zarif) bei
einem Treffen mit dem deutschen AuBenminister Heiko Maas die Hinrichtung von Homosexuellen
verteidigt, indem er auf die herrschenden gesellschaftlichen Prinzipien und Gesetze im Iran

verwies.®” Dabei obliegt es geméaR der Verfassung den Richtern, die nach eigenem Ermessen das

166 PIRDAWARI, Katajun (2008): In: respekt! — Zeitschrift fiir Lesben - und Schwulenpolitik.
http://www.hirschfeld-eddy-stiftung.de/fileadmin/images/dokumente/Texte_der_Stiftung/Hinrichtunglran0108.pdf.
(23.09.2020).

167 WALSH, Alistair (2019): Iran defends execution of gay people. https://www.dw.com/en/iran-defends-execution-
of-gay-people/a-49144899 (23.09.2020).
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Strafmal, basierend auf den islamischen Vorschriften, bestimmen konnen. So lautet Art. 167 der

Verfassung wie folgt:

Der Richter ist verpflichtet, sich bei jeder Streitsache um eine Urteilsfindung anhand der geschriebenen
Gesetze zu bemiihen, und wenn er keines findet, ein Urteil in dem ProzeR zu fillen, indem er sich auf
authentische islamische Quellen oder Rechtsgutachten bezieht. Er kann nicht unter dem Vorwand des
Schweigens, der Liickenhaftigkeit, zu summarischen Formulierung oder Widerspriichlichkeit der
geschriebenen Gesetze die Priifung der Klage und die Abgabe eines Urteils verweigern. (TELLENBACH
1985: 105)

Fur die rechtliche Gewéhrleistung der Todesstrafe von homosexuellen Beziehungen bedarf einer
Rechtsgrundlage. Hierzu gibt es unterschiedliche Auffassungen. Grundsétzlich lasst sich keine
eindeutige Haltung gegenliber der Homosexualitdt aus dem Islam ableiten. Dass es keine
ausgeglichene Auffassung gibt, resultiert aus den diversen exegetischen Richtungen des Koran
(WINKLER 2011: 62). Allgemein ist im Islam mit einer gleichgeschlechtlichen Beziehung, die
zwischen Mannern gemeint. In diesem Kontext ist die Rede vom Begriff liwat. Darunter wird der
Analverkehr verstanden (SCHMITT 2001: 1). Zur Begrindung fir die ablehnende Haltung wird
oftmals die Geschichte Lots aus dem Alten Testament, die ebenso im Koran vorzufinden ist,
herangezogen (TWORUSCHKA 2005: 224). Diese wird als Rechtfertigung angefihrt. In Sure 7
Vers 80 bis 84 heift es:

Und wir sandten Lot. Damals, als er zu seinem Volke sprach: ,,Wollt ihr denn eine solche Abscheulichkeit
begehen, worin noch niemand von den Weltbewohnern euch zuvorkam? 81 Siehe, aus Lust verkehrt ihr mit den
Minnern statt mit Frauen. Nein, ihr seid ein Volk, das es zu weit treibt.” 82 Und die Antwort seines Volkes war
nichts anderes, als dass sie sprachen: ,, Treibt sie aus eurer Stadt hinaus! Siehe, das sind Menschen, die sich fiir
rein halten!" 83 Da erretteten wir ihn mit den Seinen - nicht aber seine Frau, sie war unter den Zurtickgelassenen.
84 Und wir lieRen starken Regen iiber sie niedergehen. So schau doch, wie das Ende der Ubeltater war!

Anhand dieser Koranpassage kommen zwei Aspekte zum Ausdruck. Zum einen wird deutlich, dass
hier eindeutig von der gleichgeschlechtlichen Nahe zwischen Mannern die Rede ist und diese
zugleich moralisch verurteilt wird. Zum anderen wird deutlich, dass allein eine heterosexuelle
Partnerschaft als Norm angesehen wird. Dieses Verstandnis spiegelt sich bis zum heutigen Tag in
der iranischen Sexualpolitik wider. Besonders der Umgang mit Geschlechtsumwandlungen
veranschaulicht die kulturell-religiése Vorstellung der heterosexuellen Norm in der Gesellschaft.
Khomeini hat nach 1979 die Verdnderung des eigenen Geschlechts fur rechtlich legitim erklart
(NAGHIBZADEH 2008: 109f.). Dies hangt primar mit dem Festhalten an die Geschlechterrolle
zusammen, die durch die Geschlechtsumwandlung gestérkt werden kann. Fathiyeh Naghibzadeh

beschreibt dieses VVorgehen wie folgt:
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Fur die Islamisten ist die Geschlechterdifferenz ein gottgegebener Unterschied. Wer sich dagegen stellt, ist
gegen Gottes Gesetz. Fiir Khomeini war die Vorstellung, dass zum Beispiel ein Mensch mit mannlichem
Kdorper sich als Frau fuhlt, vollkommen inakzeptabel; der Mensch ist entweder ein Mann oder eine Frau,
auBBerhalb der heterosexuell codierten Geschlechterdifferenz gibt es nichts. Diejenigen, die dies nicht
akzeptieren wollen, werden mit ihrem Leben bezahlen. Die Zulassung von Geschlechtsumwandlung soll die
Einheit von Korperlichkeit und sexueller Identitat wiederherstellen, ist also - vorausgesetzt, dass sie die
heterosexuelle Norm befestigt und die transsexuelle ,Krankheit" {iberwindet - kein Widerspruch zur
Todesstrafe fiir den Homosexuellen, der die islamische Geschlechterordnung mit seiner Lebensweise infrage
stellt (ebd.).

Der Islamgelenrte Al-Ghazali lehnt die Homosexualitdt vehement ab. Er ist stark vom
»griechischen Naturdenken® geprédgt, das besonders durch die ZweckméBigkeit der Natur
gekennzeichnet ist, wonach allein die Fortpflanzung darunter subsumiert werden kann (AKASHE-
BOHME 2006: 76). Demnach widerspreche die Homosexualitdt der menschlichen Natur. Diese
Ansicht wird allerdings nicht mehrheitlich vertreten. Der Islamwissenschaftler Andreas Ismail
Mohr beispielsweise fiihrt an, dass aus der Geschichte Lots nicht eindeutig ein Verbot der
gleichgeschlechtlichen Beziehung erkennbar wird. Mohr ist der Meinung, dass in der Geschichte
Lots nicht einmal explizit von einem homosexuellen Kontakt die Rede sei. Dies begriindet er mit
dem Begriff des Begehrens, welcher in mehreren Suren verwendet wird und keinen sexuellen
Gehalt beinhaltet (EL SIOFI 2006: 257). In der Rechtspraxis bleibt im iranischen Strafgesetzbuch

hingegen die liwat eine Straftat, die mit der Todesstrafe geahndet wird.

Neben der Homosexualitat fuhrt in der gegenwartigen iranischen Strafrechtspraxis ebenso die

Apostasie zum Vollzug der Todesstrafe.

5.3.1.2 Die Apostasie

Die Lossagung vom islamischen Glauben ist grundsétzlich verboten. Um die Problematik der
Apostasie besser verstehen zu koénnen, ist eine Skizzierung des rechtlichen Status religitser
Minderheiten im Iran zwingend notwendig. Im Allgemeinen sind Nichtmuslime nicht dazu befugt,
fur thren Glauben zu missionieren. Dieses Recht ist allein muslimischen Glaubigen eingerdumt
(SCHIRRMACHER 2002: 122). An dieser Stelle ist anzumerken, dass nur eine beschrankte Anzahl
von Religionen vom Islam als solche anerkannt werden. Dazu gehoren ausschlieRlich die

Buchreligionen: das Judentum, das Christentum und der Zoroastrismus. Im Islam werden die
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aufgefiinrten Religionen unter dem Begriff der ahl al-kitab (1S Jaf) zusammengefasst (ROHE
2009: 83).

Obwohl sich dies explizit aus dem Wortlaut der Verfassung ableiten l&sst, haben religitse
Minderheiten in Rechtsbereichen wie dem Ehe- und Familienrecht mit starken Benachteiligungen
zu kampfen. Es gibt eine Vielzahl von Ausnahmeregelungen, die von Nichtmuslimen eingehalten
werden missen. Als Beispiel kann das Eherecht angefuhrt werden. Geméal3 817 des iranischen
Eheschutzgesetzes durfen Andersglaubige keine Ehe mit einer Muslimin eingehen. Die Ehe wiirde

in solch einem Fall keine Rechtswirkung entfalten. 68

Auch wenn das Christentum zu den Buchreligionen gehort, hat sie als religiose Minderheit mit
vielen gesellschaftlichen Benachteiligungen zu kampfen. Ebenso das positive Bild, das im Koran
vorzufinden ist, scheint flr die benachteiligte Stellung des Christentums keine Rolle zu spielen. So
wird in Sure 5 Vers 82, die Liebe der Christen gegenuber den Muslimen beschrieben.
Nichtsdestotrotz unterliegt der christliche Glaube ununterbrochen der staatlichen Kontrolle.
Christen werden in ihren Handlungsmdglichkeiten im Alltag stark beeintréchtigt. Als Beispiel
dafiir kbnnen Absagen von behdrdlichen Genehmigungen genannt werden, wozu die Bauerteilung
einer Kirche gehort (SCHIRRMACHER 2002: 119).

Zu den &ltesten religidsen Minderheiten im Iran gehort die jldische Glaubensgemeinschaft. Bis in
die 1950er Jahre wiesen die Lebensbedingungen der judischen Minderheit keine starke
Benachteiligung auf. Mit der Griindung der Islamischen Republik hat sich die Lage verschlimmert.
So ist die Zahl der im Iran lebenden Juden von beinahe 80.000 seither auf nur noch 20.000
gesunken (SANASARIAN 2000: 48).

Die wohl mit Abstand umstrittenste religiose Minderheit im Iran ist die Baha’1. Mit rund 300.000
Glaubigen gilt sie als die groRte religivse Minderheit des Irans.*®® Obwohl es sich bei der Baha’t
um eine grol3e religiose Minderheit handelt, wird sie dennoch nicht namentlich benannt. So gehort

die Baha’1 geméaR Art. 13 der iranischen Verfassung nicht zu den anerkannten Buchreligionen:

1688 BAMF (2019): Landerreport 10 Iran. Situation der Christen.
https://www.bamf.de/SharedDocs/Anlagen/DE/Behoerde/Informationszentrum/Laenderreporte/2019/laenderreport-
10-iran.pdf?__blob=publicationFile&v=5. S. 2. (23.09.2020).

189 UPHOFF, Petra (2009): Die religiosen Minderheiten des Iran. https://www.igfm.de/die-religioesen-minderheiten-
des-iran/. (23.09.2020).
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Zoroastrische, jidische und christliche Iraner werden als einzige ([...]) religiose Minderheiten anerkannt, die
im Rahmen des Gesetzes in der Ausiibung ihrer religidsen Zeremonien frei sind und in Familien-Erbsachen
und bei religidser Unterweisung gemaR ihren religiésen Vorschriften handeln.

Der Gesetzeswortlaut des besagten Artikels kann auch so gedeutet werden, dass den Religionen,
die nicht angefuhrt werden, keine freie Ausiibung ihres Glaubens gewahrleistet wird
(BIELEFELDT/SCHWARTLANDER 1998: 27).

Die Baha’1 wird nicht als Religion anerkannt und auch nicht als solche wahrgenommen.t’® Dieser
Umgang schlagt sich ebenso auf den Rechtsstaus der Baha’i nieder, der zu fatalen
gesellschaftlichen Folgen fuhrt. Sie werden als Apostaten deklariert. Die Ablehnung der Baha’1 hat
sowohl historische als auch religidse Griinde. Im Zentrum der Baha’i-Religion steht eine
universalistische Ethik, die an ein kosmpolitisches Weltbild appelliert (DUSTDAR 2014: 167).
Die Vorstellung des Religionsstifters Baha’ullah (- 4 <\&: Baha’ Allah), waren zu seiner Zeit hochst
fortschrittlich, jedoch zugleich mit dem damaligen Zeitgeist, der stark nationalistisch gepréagt war,

nicht vereinbar:

Rekapituliert man die Bedeutung Irans fiir die Baha’i-Religion, so ist Iran ein heiliges Land, das fur die
Religionsgemeinde zwar von Anfang an mit Leid verbunden ist, aber immer auch die Wertschatzung der
Baha’1 erfahren hat. Allerdings haben die Baha’1 trotz ihrer Verbindung zu diesem Land keine nationalistische
Haltung in Bezug auf den Iran entwickelt, da eine solche mit der theologisch begriindeten kosmopolitischen
Einstellung der Religionsangehdrigen nicht vereinbar ist. In diesem Unterschied zwischen einem iranischen

(und schiitischen) Nationalismus und einer kosmopolitischen Baha’1-Haltung liegt die plausible Begriindung,
weshalb Baha’1 praktisch von Beginn an bis zur Gegenwart im Iran massiv verfolgt werden. (HUTTER 2009:
62)

Neben dem weltoffenen und kosmopolitischen Ansatz, der im Bahaientum verfolgt wird, ist es die
Frage nach dem Prophetentum, die einen starken Reibungspunkt zum schiitischen Islam darstellt.
Aus der Sicht der Baha’t werden Propheten sowohl als Mensch als auch als Manifestation Gottes
verstanden. Diese Manifestation befinde sich zudem in einem standigen Prozess und passe sich
somit dem jeweiligen Zeitalter an. Folglich geht die Prophetenreihe kontinuierlich fort.
Mohammed wird demnach zwar als Prophet anerkannt, doch erfolgte die letzte Manifestation durch
das Erscheinen von Baha’ullah, was der schiitischen Glaubensrichtung entgegensteht

(SAFIARIAN 2011: 77). Aus diesem Grund werden Angehorigen der Baha’t vorgeworfen vom

170 Allerdings wird die Baha’i International Community (BIC) als Internationale Nichtregierungsorganisation
anerkannt. Die Baha’1 verfolgt das Ziel einer friedvollen Weltgemeinschaft und gilt als Befurworter der Allegmeinen
Erklarung der Menschenrechte. Auch innerhalb der religiosen Gemeinschaft der Baha’t hat man sich intensiv zur
Thematik der Menschenwiirde auseinandergesetzt. So erkennt die Baha’1i ebenfalls das Bestehen einer inhdrenten
Wirde des Menschen an (NEGELE 2014: 304). Fur eine ausfilhrliche Analyse siehe Gundula Negeles Werk:
Menschenwirde, Menschenrechte und Menschenpflichten aus der Sicht der Bahd'i.
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islamischen Glauben abgefallen und zu einer neuen Religion konvertiert zu sein. Die Konversion
(235! - irtidad) wird in der Islamischen Republik als Staatsverrat angesehen und mit der Todesstrafe
geahndet (EBERT 2010: 200). Aus Sure 4, 89 des Koran l&sst sich die Rechtfertigung hierzu
ableiten. Dort heif3t es:

Sie hétten es gerne, dass ihr unglaubig werdet - so wie sie selber unglédubig wurden -, so dass ihr dann gleich seid.
Nehmt euch von ihnen deshalb keine Freunde, bis sie auswandern - auf dem Wege Gottes! Doch wenden sie sich
ab, so ergreift sie und totet sie, wo immer ihr sie findet! Nehmt keinen von ihnen zum Freund und zum Helfer,

[.].

An dieser Stelle wird die koranische Anweisung deutlich, dass Abtriinnige, die sich vom Glauben
losgesagt haben, nicht nur gesellschaftlich ausgeschlossen werden sollen, sondern ebenfalls den
Tod verdienen. Mit der Konversion wird man automatisch als Unglaubiger (_8< - kafir) betitelt.
Dagegen ist der Wechsel von einer anderen Religion zum Islam erlaubt. Auch die Familie des
Konvertiten bleibt von der Entscheidung nicht unberiihrt und musss dafiir einstehen. Die kann sich
in unterschiedlicher Art und Weise erkenntlich machen. Die Regierung ist befugt beispielsweise
das Eigentum der Familienangehérigen zu beschlagnahmen. Auch zuvor staatlich anerkannte
Rechtsinstitute, wie das der Ehe, kdnnen aufgehoben werden (SCHIRRMACHER 2002: 132).

Das hohe Strafmal} und die staatliche Verfolgung fuhren dazu, dass viele Glaubensangehérige der
Baha’t gezwungen sind, ihren Glauben geheim zu halten und versteckt auszutiben. Anfang des
Jahres 2020 wurde eine neue Vorschrift erlassen, nach der es kinftig verpflichtend ist im
Personalausweis anzugeben, welcher der anerkannten Religionen man angehért. Zuvor war es
moglich, ,,andere Religion” anzukreuzen.!”* Diese Vorschrift zwingt die Baha’1 zu ligen oder
strafrechtliche Verfolgung in Kauf zu nehmen. Der gesellschaftliche sowie rechtliche Status von
religiésen Minderheiten verschlechtert sich stetig. Auch von Seiten der deutschen Politik gibt es
immer wieder Bemihungen dieser Entwicklung entgegenzuwirken, wie beispielsweise vom
Bundestagsabgeordneten Omid Nouripour.t”> Durch solche offenkundigen Stellungnahmen
erhalten Félle von Apostasie ebenfalls ein immer starker werdendes mediales Echo, wie es im
populdren Fall des Pastors Youcef Nadarkhani der Falls gewesen ist. Dieser konvertierte vom

islamischen Glauben zum Christentum und war praktizierender Pastor. Im Jahre 2009 wurde er mit

11 KNIPP, Kerstin (2020): Neue Schikane gegen religiose Minderheiten im Iran. https://www.dw.com/de/neue-
schikane-gegen-religi%C3%B6se-minderheiten-im-iran/a-52266528 (23.09.2020).

172 Baha’i-Gemeinde in Deutschland K.d.6.R. (2020): Omid Nouripour, Mitglied des Bundestages, tber
Vorenthaltung von Personalausweisen ggi Bahai im Iran. https://iran.bahai.de/2020/03/omid-nouripour-mitglied-
des-bundestages-ueber-vorenthaltung-von-personalausweisen-ggue-bahai-im-iran/. (23.09.2020).
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der Begriindung der ,,Verbreitung nicht islamischer Lehren und dem ,,Abfall vom Islam*
verhaftet. Das Gericht entschied im Falle Nadarkhanis fur eine Verurteilung zur Todesstrafe mit
dem Strang.!”® Die entfachte Protestwelle hat jedoch dazu gefiihrt, dass Nadarkhani nach drei
Jahren Haft im September des Jahres 2012 freigesprochen wurde.

5.3.2 Die Abtreibung

Bevor auf den gesetzlichen Umgang mit dem Schwangerschaftsabbruch eingegangen wird, bedarf

es einer vorherigen Darstellung der grundsatzlichen Haltung des Islam zu diesem Sachverhalt.

5.3.2.1 Abtreibung im Islam

Als ein von Gott geschaffenes Wesen, genielst der Mensch im Islam eine hohe Stellung, die zu
schutzen ist. Aus diesem Grund sollen von Verletzungen jeglicher Art weitestgehend abgesehen
werden.  Daraus  konnte  sich  grundsétzlich  eine  generelle  Ablehnung  des
Schwangerschaftsabbruchs ableiten. Zur Thematik des Schwangerschaftsabbruchs gibt es jedoch
keinen eindeutigen Konsens. Die Unstimmigkeiten resultieren aus der Frage heraus, wann konkret
das schutzwiirdige Leben beginnt. Im Allgemeinen wird die Meinung vertreten, dass die
Schutzwiirdigkeit mit der Beseelung des Menschen durch Gott erfolgt.1”* Damit liegt erst mit der
Einheit von Korper und Seele ein menschliches Wesen vor (ALAMRI 2011: 39).

Bezlglich des Zeitpunktes der vollstandigen Beseelung des Menschen gibt es wiederum
Uneinigkeiten, da sich aus dem Koran keine eindeutige Aussage entnehmen lasst. Allerdings hat
sich eine herrschende Meinung durchgesetzt, nach der von einem menschlichen Wesen nach 120
Tagen vom Zeitpunkt der Empfangnis ausgegangen wird (ILKILIC 2014: 186). Dem entgegen
steht die Fraktion, die bereits nach den ersten vierzig Tagen von einer Beseelung sprechen. Die
Frage, wann die Beseelung tatséchlich passiert, ist von hoher Bedeutung und wird deshalb intensiv

diskutiert.1”® Insbesondere in Bezug auf den Abbruch einer Schwangerschaft muss festgestellt

173 FINGER, Evelyn (2011): Fast schon tot? https://www.zeit.de/2011/43/Apostasie. (23.09.2020).

174 Dies kommt in Sure 32 Vers 7-9 zum Ausdruck : (7) Er, der da alles, was er schuf, gut machte und der mit Lehm
begann des Menschen Schipfung, (8) dann seine Nachkommenschaft machte aus einem Extrakt jammerlichen
Wassers, (9) ihn dann ebenméRig formte und von seinen Geist in ihn blies und euch Ohren, Augen, Herzen machte;
Wie wenig seid Ihr dankbar!

175 Da der Koran keine eindeutige Aussage Uber den Beginn des Lebens macht, beziehen sich die islamischen
Rechtsgelehrten auf die Uberlieferungen des Propheten Muhammads, die hadithe (s - hadit). Allerdings werden
diese unterschiedlich ausgelegt. Darauf basierend kam es zu verschiedenen Meinungen zwischen den islamischen
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werden, wann und ob eine friihzeitige Beendigung der Schwangerschaft moglich ist. Im Grundsatz
wird das Toten von Kindern nach der Sure 17 Vers 31 des Koran ausdriicklich verboten
(HUNDHAMMER 2020: 96). So heif3t es: Totet eure Kinder nicht aus Furcht vor Armut! Denn

wir versorgen sie und euch. Sie zu téten ist wahrlich eine schwere Siinde.”

Anhand dieser Sure konnte eine grundsatzliche Ablehnung der Abtreibung im Islam abgeleitet
werden. Bei diesem gespaltenen Diskurs sind sich die beiden islamischen Glaubensrichtungen
jedoch dahingehend einig, dass ein Schwangerschaftsabbruch nach vier Monaten verboten ist
(HEDAYAT/SHOOSHTARIZADEH/RAZA 2006: 653). Die Meinungen gehen vielmehr bei der
Streitfrage auseinander, welchen rechtlichen Status der Fétus vor dem vierten Monat zugesprochen
wird. Im Sunnitentum wird allgemein die Meinung vertreten, dass nach vier Monaten der
Entwicklung des Fotus eine Abtreibung eindeutig untersagt ist (ARAMESH 2007: 31). Der
aufgefiinrte Dissens fuhrt in der islamischen Welt oftmals dazu, dass illegale Abtreibungen
vollzogen werden, die den ndtigen medizinischen VVoraussetzungen fir einen solchen Eingriff nicht

entsprechen und damit den Tod von zahlreichen Frauen zur Folge hat.'"

Auch in der schiitischen Konfession gilt die Dauer von vier Monaten. Genauso gibt es in der
innerschiitischen Glaubensgemeinschaft die Meinung, die flr einen friheren Schutz des Fétus
appelliert. Dazu gehort auch der Oberste Rechtsgelehrte Ali Khamanei (4xla s e 2w - Sejjed
All Chamene’7). Er lehnt sich an das klassische schiitische Recht und verneint mithin die
Abtreibung zu jedem Entwicklungsstadium (FISCHER 2012: 133).

Sowohl im Schiitentum als auch Sunnitentum gibt es Aushahmen, nach denen ein
Schwangerschaftsabbruch begriindet ware. Dies ist der Fall, wenn bedingt durch die
Schwangerschaft gesundheitliche Schéden gegeben und diese womdglich fir die Frau
lebensgeféhrdend sind. Ein weiterer Grund flr einen legitimen Schwangerschaftsabbruch liegt vor,
wenn das Kind mit Sicherheit mit kérperlichen oder geistigen Beeintrachtigungen zur Welt kommt
(VON BOSE/TERPSTRA 2012: 37). Auch Falle von sexueller Gewalt an Frauen, die zu einer
Schwangerschaft geftihrt, begriinden einen Abbruch (ALAMRI 2011: 40). Fiir das Verstandnis der

verschiedenen Entwicklungsstadien des Embryos wird auf die Sure 23 Vers 12-14 zuriickgegriffen:

Rechtsschulen. So vertreten die Anhdnger der Hanafitischen Rechtsschule oder die schiitischen Rechtsschulen
beispielsweise die Ansicht, dass ein Schwangerschaftsabbruch nach dem 120. Tag nicht mehr erlaubt sei, wohingegen
die Hanbalitische Rechtsschule bereits nach dem 40. Tag ein Verbot ausspricht (FISCHER 20014. 14f.)

176 GHORBANI, Sahra/Shahla BAGHERI (2012): Barressi Tatbighi-e vasiat-e seghte janin dar iran va jahan. In:
Journal Banovan, Nr. 22. http://rasekhoon.net/article/show/213348/. (23.09.2020).
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12 Den Menschen schufen wir aus einem Extrakt aus Lehm 13 und machten ihn zu einem Samentropfen an
einem sicheren Platz. 14 Dann formten wir den Samentropfen um zu einem Klumpen, dann formten wir den
Klumpen um zu einem Fotus, dann formten wir den Fétus um zu Knochen, um dann die Knochen mit Fleisch
zu umkleiden. Dann lieBen wir ihn als andere Schépfung erstehen. Voller Segen ist Gott, der beste Schopfer.

Die aufgefiihrte Koranstelle verdeutlicht, dass die Entwicklung des Embryos in drei Phasen
gegliedert wird, die in der islamischen Lehre als nuffa (4iks - nutfa), alaga (s - alaga) und
mudhgha (4=« - mudga) bekannt sind. Dementsprechend betrédgt jede Phase der embryonalen
Entwicklung 40 Tage (HEPER 2013: 376). Die theologische Frage nach der Beseelung kann
dennoch nicht eindeutig beantwortet werden, da diese eine Kenntnis sei, die allein Gott besitze.
Der Mensch bleibt dabei im Ungewissen. Dies wird anhand der Sure 17 Vers 85 deutlich, wo es
heiflt: ,,Sie fragen dich nach dem Geist. Sprich: »Der Geist geht aus auf das Geheil} von meinem

Herrn! Doch euch ist nur gegeben ein geringes Mal} an Wissen.« (EICH 2006: 170).

Es stellt sich die Frage, welches Verstandnis in der Islamischen Republik Iran iber die Abtreibung

zugrunde liegt.

5.3.2.2 Das iranische Abtreibungsrecht

Mit der Etablierung der Islamischen Republik Iran wurden alle vorherigen Regelungen, wie
beispielsweise die Verbesserung der gesellschaftlichen Rolle der Frau, staatliche Stellen zur
Geburtenkontrolle, aufgehoben. Dazu gehorte ebenfalls der Schwangerschaftsabbruch, der im Iran
grundsétzlich abgelehnt wird (FISCHER 2014: 33). In Art. 487 bis Art. 493 des zwdlften Kapitels
des Strafgesetzbuches sind die strafrechtlichen Regelungen zur Abtreibung normiert. Darin werden
die Bestimmungen des Blutgeldes fir einen Schwangerschaftsabbruch geregelt (TELLENBACH
1996: 136). Unter der Zahlung eines Blutgelds (<> - diya) wird eine finanzielle Kompensation des
Taters oder seinen Familienangehorigen verstanden. Im Falle einer Verletzung des Leibes oder des
Lebens erbringt man die Zahlung (WAHDAT-HAGH 2003: 462). Im ersten Kapitel des vierten
Buchs des iranischen Strafgesetzbuches wird das zu verrichtende Blutgeld definiert sowie die
Bedingungen und Félle rechtlich festgehalten, die zu dieser Zahlungsleistung flhren. Dies folgt
aus Art. 294, wo es heift: ,,Blutgeld ist ein Vermogenswert, der wegen einer Straftat gegen Leib

oder Leben an das Opfer oder an seinen bzw. seine Blutrdcher gezahlt werden muf.*
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Auch bei einem erfolgten Schwangerschaftsabbruch ist die Zahlung des Blutgelds zu entrichten.
Art. 487 des iranischen Strafgesetzbuchs listet mehrere Schritte auf, die sich explizit auf die bereits
oben genannte Sure 23 Vers 12-14 beziehen. Dabei werden die verschiedenen Entwicklungsstufen
des Embryos dargelegt und der einschlagige finanzielle Ausgleich aufgelistet. Art 487 lautet

folgendermalen:

Das Blutgeld fir einen Schwangerschaftsabbruch wird wie folgt festgesetzt:

1. hatsich das Sperma in der Gebarmutter eingenistet, betragt das Blutgeld 20 Dinar;

2. hat der Embryo einen Blutklumpen gebildet, betragt das Blutgeld 40 Dinar;

3. hat der Embryo Fleisch gebildet, betragt das Blutgeld 60 Dinar:

4. das Blutgeld fur den Fotus in einem Stadium, in dem er Knochen gebildet hat, aber das Fleisch noch nicht
damit zusammengewachsen ist, betrégt 80 Dinar;

5. das Blutgeld fiir einen Fotus, bei dem sich Fleisch und Knochen vollstdndig verbunden haben, aber der Geist
noch fehlt, betrdgt 100 Dinar ([...])

6. das Blutgeld fr einen beseelten Fotus ist das volle Blutgeld, wenn es ein Junge ist, und ein halbes Blutgeld,
wenn es ein M&dchen ist, und drei Viertel des Blutgeldes, wenn es ein Zwitter ist.

Anhand des Art. 487 ist es erkenntlich, dass das Blutgeld je nach Entwicklungsstand des Fotus
linear steigt. An dieser Stelle ist besonders hervorzuheben, dass die Hohe des Blutgeldes vom
Geschlecht abhdngt. Fur die Abtreibung eines vollstandig beseelten mannlichen Fétus ist das zu
entrichtende Blutgeld demnach doppelt so hoch, wie das eines weiblichen F6tus (DARDASHTI
2014: 117).

Zu einem Wendepunkt im rechtlichen Umgang mit der Abtreibungsthematik kam es durch die
Verabschiedung eines neuen Gesetzes im Mai 2005, wo neue Bedingungen fiir einen
Schwangerschaftsabbruch festlegt wurden. Dabei war der Entwurf zuvor mehrfach vom
Wachterrat abgelehnt worden (FISCHER 2012: 134). Das Gesetz hat dazu gefuhrt, dass der Frau
erstmals ein Selbstbestimmungsrecht zuerkannt wurde. Danach kann sie unabhangig entscheiden,
ob sie den Schwangerschaftsabbruch in Erwdgung zieht. Da bis dahin eine Abtreibung eine
gemeinschaftliche Entscheidung mit dem Ehemann war, konnte sie nun eigenstandig tber ihren
Korper bestimmen (ZAHEDI/LARIJANI 2006: 130). Nach dem neuen Gesetz ist die
therapeutische Abtreibung erst nach der Erstellung eines Gutachtens von drei Experten sowie der
Bestatigung des Iranian Legal Medicine Organization mdglich, zu deren Kernaufgaben die
Untersuchung sowie Diagnose gehoren.t”” Dartiber hinaus hat das Parlament die zeitliche Grenze

von vier Monaten festgelegt, in denen die Abtreibung durchgefihrt werden darf. Der Wortlaut des

17 Iranian Legal Medicine Organization (2014):
http://en.Imo.ir/index.aspx?fkeyid=&siteid=112&pageid=2082&siteid=112. (23.09.2020).
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Gesetzes besagt hierbei explizit, dass nach Beendigung des vierten Monats die Beseelung
stattfindet. Dabei wird besonders das Wohlbefinden der Mutter in den Vordergrund gestellt, das
einen Abbruch der Schwangerschaft legitimieren wiirde. Ebenso wird der gesundheitliche Zustand
des Fotus berticksichtigt. Das Wohlergehen der Mutter wird in Relation jedoch starker gewichtet
(HEDAYAT/SHOOSHTARIZADEH/RAZA 2006: 654).

Es lasst sich festhalten, dass einige Fortschritte beziiglich des Selbstbestimmungsrechts der Frau
sowie dem notigen medizinischen Ablauf erreicht worden sind. Besonders hervorzuheben ist die
starke Betonung fur die Wahrung und dem Schutz des Korpers und des Lebens der Frau. Der Grund
dafiir ist die hohe Anzahl an durchgefihrten Abtreibungen, die ohne medizinische Beratung
durchgefuhrt werden und zum Tode vieler Frauen flihren. Genaue Daten der illegal durchgeftihrten
Abtreibungen liegen nicht vor. Im Jahre 2006 war von beinahe achtzig Tausend jahrlichen illegalen
Abtreibungen im Iran die Rede (SHAHBAZI 2012: 1247). Knapp 12 Jahre spéater sind nach
Medienberichten die Zahl der unzuléssigen Abtreibungsfille auf 250.000 gestiegen.1’

Ebenso fraglich erscheint der Umgang der iranischen Justiz mit dem menschlichen Leben im

Kontext der Bioethik und welche Bedeutung der Menschenwiirde dabei beigemessen wird.

5.3.3 Bioethik im Islam

Das geklonte Schaf Dolly loste auch in anderen Regionen und Religionen eine Debatte innerhalb
der Bioethik aus. Bei diesem Diskurs sind es besonders Organisationen und Gelehrte, die die

islamische Ansicht zu dieser Thematik reprasentieren und dazu Stellung beziehen.

5.3.3.1 Islamische Standpunkte zur Bioethik

Die Meinungen zur Bioethik gehen im Islam stark auseinander. Insofern ist es erschwert mdglich
eine einheitliche Stellungnahme zu den jeweiligen Fragen anzufiihren. Des Weiteren ist das Thema
der Bioethik erst seit beinahe drei Dekaden Bestandteil der islamischen Debatte geworden. In
diesem Zuge kam es ebenso zur Grundung einiger internationalen arabischen Organisationen.
Beispielhaft konnen die Islamic Organization of Medical Sciences (IOMS) mit Sitz in Kuwait oder

die Islamic Figh Academy in Jeddah genannt werden, deren Aufgabe darin liegt, sich mit der

178 AMIDI, Faranak: Pregnant and breaking the law. The women and men who risk all to have abortions in Iran.
https://www.bbc.co.uk/news/resources/idt-sh/pregnant_and_breaking_the_law. (23.09.2020).
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fortschrittlichen Entwicklung der Moderne und deren Bedeutung im islamischen Kontext zu
auseinanderzusetzen (EICH 2008: 62). Veroffentlichungen dieser Institutionen entfalten jedoch
keine rechtliche Bindungswirkung, weswegen sie in erster Linie als Leitfaden dienen. Da jedoch
viele renommierte Rechtsgelehrte in diesem Prozess involviert sind, wird ein Groliteil der
islamischen Welt abgedeckt. Aus diesem Grund kommen ihnen im Ansatz durchaus eine
représentative Stellung zu (BERGMANN 2007: 64). Dabei steht die Frage des Klonens ebenso im
Mittelpunkt der Diskussionen als auch inwieweit dessen Praxis mit islamischen Geboten konform
geht. Die Mehrheit spricht sich gegen das Klonen aus und zieht dazu unterschiedliche
Begrundungsansatze heran (ATIGHETCHI 2007: 249).

Einer Ansicht nach wird das Klonen ausdricklich verneint, da das Menschenleben ein Geschenk
Gottes darstelle und der Mensch folglich allein durch Gott erschaffen werden kdnne. Diese
Annahme stltzt sich insbesondere auf die Schopfungsgeschichte des Menschen im Koran.
Weiterhin stelle das Klonen eine Beeintrachtigung der Natur des Menschen (- s_ké fitra) dar,
welche dahingehend gegeben sei, dass in den durch Gott bestimmten Schdpfungsprozess
eingegriffen und der Mensch mithin verdorben werde. Dieses Verderben nennt man auch ifsad
(- 2.8l ifsad) (ADANALI 2004: 46). Hierbei wird ebenfalls primdr auf die bereits angefthrte Sure

30 Vers 30 des Koran verwiesen.1™®

Die Gegner des menschlichen Klonens nennen als weiteren Ablehnungsgrund die Fortpflanzung.
Im Islam hat die Unterscheidung zwischen dem Geschlecht des Mannes und der Frau einen
wesentlichen Einfluss auf das gesellschaftliche Familiengefiige. Der Geschlechtsverkehr fordere
das Zustandekommen von Folgegenerationen, die einen wesentlichen gesellschaftlichen Beitrag
leisten konnen (AL-JAWAHIRI 2004: 97). Der agyptische Rechtsgelehrte Ahmad At-Tayyib hat
ein Rechtsgutachten verfasst, das einen grof3en Einfluss auf das Verstandnis von therapeutischem
und reproduktivem Klonen in der islamischen Welt genommen hat. Darin spricht er mit
Bestimmtheit sich gegen das reproduktive Klonen aus, da es sich nicht mit dem Islam vereinbaren
lasse (BERGMANN 2007: 68). Wohingegen das therapeutische Klonen fiir die Gesellschaft einen

Nutzen darstellen kann:

Wenn wir das reproduktive Klonen auller Acht lassen, sind die anderen Arten des Klonens, zum Beispiel das
Klonen von Pflanzen oder die Anwendung des Klonens im medizinischen Bereich mit dem Ziel Organe zu
gewinnen, um dem kranken Menschen Organe zu ersetzen, die ihm fehlen oder die dysfunktional sind wie etwa
Niere oder Lunge etc., so ist dies als mit dem islamischen Recht vereinbar einzustufen, wenn es alle notwendigen

179 Sjehe 5.1.3 Das islamische Menschenbild.
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wissenschaftlichen Experimente durchlaufen hat und seine Durchfiihrbarkeit nachgewiesen wurde. Das
islamische Recht, das jegliche wissenschaftliche Forschung bejaht, die dem materiellen und ideellen Nutzen der
Menschheit dient, ermutigt dazu (AT-TAYYIB 2004: 75).

Demgegenuber gibt es ebenso Gelehrte die der Ansicht sind, dass das Klonen von Menschen
erlaubt sei und nicht im Widerspruch zum Islam sowie der Natur des Menschen stehe. Das Klonen
sei demnach nicht als ein Eingriff in die Schopfung Gottes anzusehen. Vielmehr handle es sich um
eine neue technologische Errungenschaft, die sogar Gottes Willen entspricht. Folglich wird der
Fokus der Debatte verschoben, indem die Auswirkungen des Klonens Gegenstand der Diskussion
sind und weniger die Handlung selbst (EICH 2006: 291). Al-Jawahiri gehort zu dieser Fraktion. Er
sieht im wissenschaftlichen Progress keine Unvereinbarkeit mit der islamischen
Schopfungsvorstellung des Menschen. Vielmehr betrachtet er die Wissenschaft als eine

Errungenschaft, die keineswegs in die Schopfung eingreift:

Wenn die Wissenschaftler, die das Klonen durchfuhren, in ihrer Téatigkeit fortfahren und es erfolgreich auf den
Menschen anwenden, so ist diese ihre Téatigkeit nichts weiter als die Entdeckung eines der Geheimnisse der
Schopfung, die Gott der Erhabene im Korper erschaffen hat. Niemand hat also das Recht zu sagen, er habe eine
GesetzmaRigkeit geschaffen oder ein Geheimnis im Kdorper des Menschen oder der Tiere neu erschaffen.
Vielmehr haben sie dieses Geheimnis, das Gott dem Kdérper gegeben hat, nur entdeckt. Sie haben nichts wirklich
Neues gebracht, das mehr als nur eine Entdeckung wére. (AL-JAWAHIRI 2004: 101)

Obwohl in der islamischen Welt mehrheitlich Themen der Medizin- und Bioethik hochumstritten
sind, stellt sich vorliegend die Frage, wie mit dieser Sachlage in der Islamischen Republik Iran, als

einer der wenigen schiitisch gepragten Staaten, umgegangen wird.

5.3.3.2 Bioethik in der Islamischen Republik Iran

Die islamische Republik Iran weist grundsétzlich eine positive Beziehung zur Wissenschaft auf.
Historisch zahlte sie mit vielen weiteren islamischen Léndern zu den fiihrenden Leitfiguren der
Wissenschaft. Diese Zeit wird als Hohepunkt wissenschaftlicher Errungenschaften in der
islamischen Welt gesehen und in der Literatur als die ,,Bliitezeit” der Wissenschaft beschrieben
(WULFF 2014: 28). Die innenpolitischen Missstande des 20. Jahrhunderts haben dazu gefuhrt,
dass der Wissenschaft im Iran keine grof3e Beachtung geschenkt wurde. Erst in den vergangenen

Dekaden rickte sie erneut in den Vordergrund mit der Bestrebung ihre alte globale
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Fuihrungsposition in der Wissenschaft einzunehmen. &

Daraufhin haben viele iranische Wissenschaftler begonnen im Bereich der embryonalen
Stammzellenforschung aktiver zu werden. Die iranische Regierung begruflte ebenso diese
Entwicklung und den aufstrebenden Kurs iranischer Wissenschaftler. So lobte im Jahre 2002 der
Oberste Rechtsgelehrte Ali Khamenei die fortschrittliche Entwicklung der Wissenschaft im
Bereich der Stammzellenforschung in Iran. Im Nahen und Mittleren Osten gehdrt der Iran zu den
fihrenden Wissenschaftslandern (SANIEI/DE VRIES 2008: 181).

Eine sehr bedeutende Rolle in der Stammzellenforschung in Iran kommt dem im Jahre 1991
gegriindete Royan Institut (0bs, 8558532 zu. Seit 2002 setzt es sich intensiv mit humanen-
embryonalen Stammzellen auseinander, mit deren Erzeugung es ebenfalls begonnen hat
(FISCHER 2012: 134). Das vom Wissenschaftler Dr. Saeid Kazemi Ashtiani gegriindete Institut
wurde im Jahre 1998 vom Gesundheitsministerium als zellbasiertes Forschungszentrum anerkannt
und gilt mittlerweile, mit 46 wissenschaftlichen Mitarbeitern und 186 Labortechnikern, als die
fiinrende Institution im Gebiet der Stammzellenforschung.!8! Der Begriff Royan (0ks)) bedeutet
in der persischen Sprache Embryo. Das Royan Institut war im Jahre 2003 erstmals in der Lage
humane embryonale Stammzellen zu erschaffen und in der Folge funf weitere. Diese
Gegebenheiten haben dazu gefiihrt, dass der Iran weltweit eine VVorrangstellung eingenommen hat
(SANIEI/DE VRIES 2008: 181).

Mit diesem rasanten Fortschritt ging die Frage einher, wie der Rechtsrahmen ausschaut und ob dem
Menschenrechtsstandard entsprochen wird. Die iranische Regierung errichtete infolgedessen eine
ethische und wissenschaftliche Aufsicht tiber dieses Wissenschaftsgebiet und seine therapeutischen
Anwendungen. Dabei sollte das Ziel verfolgt werden, einen verantwortungsbewussten Umgang zu
realisieren (SANIEI 2010: 331). Aus diesem Grund formulierte das Gesundheitsministerium
Richtlinien, um einen ethischen Rahmen fiir die Forschung zu bestimmen. Die darin aufgefihrten
Anweisungen beziehen sich auf die jeweils unterschiedlichen Gebiete der Biomedizin
(ZAHEDI/LARIJANI 2007 :45). Als Beispiel konnen die Leitlinien der Embryonenforschung

genannt werden:

180 MORRISON, David W. G./Ali, KHADEMHOSSEINI (2014): Stem Cell Science in Iran. In: Iranian Studies
Group. http://isgmit.org/projects-storage/StemCell/stem_cell_iran.pdf. (23.09.2020).
181 ROYAN INSTITUTE: Royan Institute for Stem Cell and Biology Technology.
http://www.royaninstitute.org/cmsen/index.php. (23.09.2020).
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1. Respect for human dignity and human rights

2. Voluntary and informed participation in research which will not affect the patient’s treatment

3. Respect for privacy and confidentiality

4. Equitable distribution of benefits and harms, especially in research, includes clinical treatment

5. Minimisation of risk for the embryo or the future child and maximisation of benefit for individuals and
society

6. Prohibition of the production of hybrids using humans and animals

7. Prohibition of eugenics

8. Prohibition of the production of human embryos for research purposes

9. Use of only surplus IVF embryos, below 14 days, for research which includes destruction of the embryo
10. Responsible persons for the embryo are the donor, her partner and recipients

11. All information regarding research and clinical cares of the embryo is available to responsible persons.
(SANIEI/DE VRIES 2008: 182)

Hier werden Regelungen ersichtlich, die den ethischen Rahmen der Embryonenforschung bilden.
Dabei findet die Menschenwirde ebenfalls Erwéhnung, die zu achten ist. Auffallend hierbei ist,
dass sowohl die Achtung der Menschenwidirde als auch die der Menschenrechte prominent als erste
Vorgabe aufgefiihrt wird. Daraus konnte abgeleitet werden, dass die Wirde des Menschen als
Grundlage dieser Richtlinien verstanden werden soll. Indem ebenso andere internationale
Standards ber(cksichtigt werden, wie beispielsweise die Verwendung einer tberméRigen Menge
von In-vitro-Fertilisation Embryonen im Zeitraum der ersten vierzehn Tagen, wird der allgemeinen
Vorgehensweise entsprochen (SANIEI 2010: 330). Mansooreh Saniei und Raymond De Vries

betrachten die Regelungen im Kontext der Menschenwirde wie folgt:

It seems that Iran sees human dignity violated by the generation of embryos exclusively for research, as the notion
of human dignity implies that human life has intrinsic value independent of the approval and aims of others.
However, those ethical concerns with regard to intentions and the mode of generating human embryos for research
purposes do not apply to supernumerary embryos. (SANIEI/DE VRIES 2008: 183)

Saniei und De Vries behaupten, dass die Islamische Republik Iran in der Erzeugung von
Embryonen zu reinen Forschungszwecken eine Verletzung der Menschenwirde sehe. Diese
ethischen Bedenken in Bezug auf die Art und Weise der Erzeugung menschlicher Embryonen zu
Forschungszwecken gelten jedoch nicht fiir Gberzdhlige Embryonen (ebd.). An dieser Stelle ist
jedoch anzumerken, dass die Richtlinien keine Rechtsbindung entfalten und somit nicht als Gesetze
verstanden werden (SANIEI 2010: 332). Die Vorgaben kdnnen entsprechend als gegenstandslos

betrachtet werden, ebenso der Appell an die Achtung der Menschenwidirde.

Die Islamische Republik Iran unterscheidet sich damit von den mehrheitlich sunnitisch gepragten
Staaten. Im Gegensatz zu diesen richtet sich der Iran nicht an den im Koran enthaltenen

Bestimmungen. Vielmehr beruft er sich auf Rechtsauslegungen und Gutachten von namhaften
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Gelehrten und bildet zwischen den muslimischen Staaten ein zwar eigenstandiges, doch

fragwirdiges Verstandnis von Bioethik:

However, the situation for Shia Muslims in Iran (and elsewhere) is actually much more complicated than this.
Shia religious authorities give considerable precedence to a form of individual religious reasoning known as
ijtihad, through the use of ‘aql, or intellectual reasoning. Although there is a strong tradition of ijtihad in Sunni
Islam, Sunni in Sunni Islam, Sunni Muslim clerics tend to favor scriptural sources over individual moral
reasoning. Shia, on the other hand, pride themselves on the greater freedom of their religious authorities to
exercise ijtinad. As many scholars of Shia have noted [...], the practice of ijtihad has allowed a certain
flexibility and pragmatism toward new technological developments, including IVF and a number of other
new medical technologies (e.g., contraception, organ transplants, transgender surgery) (INHORN/ABBASI-
SHAVAZI/RAZEGHI-NASRABAD/TOLOO 2008: 4).

Eine ,,flexibility* mag durchaus eine Mdoglichkeit darstellen, um den wissenschaftlichen Fortschritt
voranzutreiben. Allerdings stellt sich die Frage, wie der Umgang mit neuen Entwicklungen
innerhalb der Medizin gestaltet wird. Am Beispiel der Organtransplantation werden die damit
einhergehenden Probleme, besonders hinsichtlich der Menschenwiirde, erkennbar.

5.3.3.3 Die Problematik der Organtransplantation

Anfang der achtziger Jahre blieb Personen, die eine Nierentransplantation bendtigten, nichts
anderes ubrig als ins Ausland zu reisen. Dies stellt eine starke finanzielle Belastung dar, die sich
viele Menschen nicht leisten konnten. Als jedoch immer mehr Iraner fur ihr Studium den Iran
verlieBen, konnte dieses Problem bei ihrer Rickkehr angegangen werden. So entstanden diverse
Nierentransplantationsprogramme und es wurden Transplantationen mit lebenden Spendern
durchgefuhrt. Fir dieses Vorgehen bedurfte es ebenfalls der Genehmigung religiéser Autoritaten
und zwang diese, eine Losung fur das bestehende Problem zu geben (ARAMESH 2020: 25).
Daraufhin startete die Regierung in Kooperation mit dem Gesundheitsministerium mit dem LURD-
Programm (leaving unrelated donor), worunter die Lebendnierenspende von nicht-Verwandten
verstanden wird. Dies fiihrte dazu, dass binnen eines Jahrzehnts die lange Warteliste von Personen,
die auf eine Niere warteten, nicht mehr existierte (GHODS/SAVAJ 2006: 1137).

Diese Regelung weicht nicht nur von anderen moéglichen Optionen einer Transplantation ab, wie
die der Leichenspende oder der Spende unter Verwandten, sondern wirft zugleich ethische Fragen
auf. Um die Kommunikation zwischen dem Empfénger der Niere und dem potenziellen Spender
herzustellen, kam es zur Griindung der Organisation Charity Association for Support of Kidney

Patients. Daruber sind der Empfanger sowie der potenzielle Spender in der Lage sich
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auszutauschen und ebenfalls tber die Bedingungen, wie das Finanzielle, zu sprechen. Dabei wird
eine Summe individuell bestimmt. Zusatzlich zu der vereinbarten Summe, erhalt der Spender von
staatlicher Seite eine festgesetzte Summe. Dieses VVorgehen fiihrte zu einem rapiden Anstieg der
Personen, die sich bereit erkléaren, ihre Organe zu spenden (AMBAGTSHEER 2011: 79). Die
rechtliche Formalisierung erfolgte im Jahre 1997 und wurde als ,,Geschenk des Altruismus”-
Programm présentiert. Die Lebendspende zeichnete im Jahr 2010 69% der insgesamt 2200

Nierentransplantationen aus.*8?

Eine Vielzahl der iranischen Wissenschaftler sehen im Konstrukt des LURD-Programms etwas
Positives. So fiihren Qods und Savaj an, dass seit der Einflihrung der Lebendspende die Zahl der
Organspende zwischen Familienangehorigen gesunken ist, da die Lebendspende fur Birger in
Entwicklungsléandern, wie Iran ethisch vertretbarer seien (GHODS/SAVAJ 2006: 1140). Dieses
Argument sieht demnach die Kultur als Grund fir den Riickgang der Organspende zwischen

Verwandten. Thomas Eich beschreibt diese Begriindung, wie folgt:

[...] dréngt sich natlrlich die Frage auf, ob der Grund fir dieses Verhalten vielleicht nicht in der iranischen
Kultur zu suchen sei, sondern in der Existenz des iranischen Organmarkts. AuRerdem ware zu fragen, ob hier
nicht Uberlegungen im Hintergrund stehen, die allenfalls im weitesten Sinne als ,,kulturell* und nur mit Miihe
als ,.kulturspezifisch* bezeichnet werden konnten. (EICH 2010: 313)

Als weiterer Grund flr diese Art der Organspende sei die Tatsache, dass die gesamte Prozedur
unter staatlicher Aufsicht sei und somit kein illegaler Schwarzmarkt entstehen konne. Dazu gehort
beispielsweise Mitra Mahdavi-Mazdeh. Dadurch seien zudem Menschen mit unterschiedlichem
sozialen und wirtschaftlichen Hintergrund ein offizieller Zugang und damit die Chance auf ein
Organ gegeben (MAHDAVI-MAZDEH 2012: 627).

Es gibt aber auch Gegenstimmen, die sich flr eine Vereinheitlichung des Systems aussprechen. In
diesem Kontext wird besonders die Vergitung zwischen dem Empfanger und dem Spender als
problematisch und aus ethischer Perspektive fragwirdig angesehen. So fiihren Kritiker an:

[...] 1t seems that institutions involved in organ transplantation need to increase the donation reward to the
extent where it can hinder the establishment of unverified financial relationships between the donor and the
recipient. Furthermore, government agencies, such as the bank distribute transplanted organs or other public
health institutions in the community should compensate financial losses by granting sufficient rewards, long-

182 BAMF (9/2019): Landerreport Iran. Streiflichter einer gesellschaftlichen Entwicklung nach tber 40 Jahren
Islamische Revolution.
https://www.bamf.de/SharedDocs/Anlagen/DE/Behoerde/Informationszentrum/Laenderreporte/2019/laenderreport-
16-iran.pdf?__blob=publicationFile&v=4. (23.09.2020).
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term insurance for the donor, and monthly payments for a specified period to donors. Obviously, if there are
no solutions to this problem, there will continue to be illegal and unethical financial links between the
recipients and the donors, the consequences of which, can be seen in form of organ trafficking in many
countries around the world. (KIANI/ABBASI/AHMADI/SALEHI 2018: 12)

Durch unregulierte, finanzielle Verhandlungen geraten Spender in eine nachteilige Situation. Da
sie aus wirtschaftlichen Grinden auf das Geld angewiesen sind, nehmen sie eine Organspende in
Kauf. Dabei besteht im Anschluss meist keine gesundheitliche Versicherung fur eventuelle Folgen,
da hierfiir erneut die finanziellen Mittel fehlen. In einer Studie von Javaad Zargooshi wird genau
dieser Aspekt deutlich, dass es sich bei der Mehrheit der Spender um eine finanziell &rmere
Personengruppe handelt, deren finanzielle sowie gesundheitliche Situation sich nach der
Transplantation verschlechtert hat. Durch den direkten Kontakt zu den Empféangern, kénnen diese
oftmals die benachteiligte finanzielle Situation zu ihren eigenen Gunsten ausnutzen (ZARGOOSHI
2001: 1790f.).

Es kann festgehalten werden, dass die Wirde des Menschen in einem geringen Mal in bioethischen
Fragestellungen in Iran thematisiert wird, wie es am Beispiel der vom Royan Institut formulierten
Richtlinien ansatzweise erkennbar wurde. Grof3tenteils bleibt jedoch eine Auseinandersetzung mit
der Menschenwirde in der Bioethik aus. Vielmehr sind religiése Auslegungen, Fatwas oder
politisches Konkurrenzverstandnis Gegenstand der Debatte. Wahrend der Stellenwert der
Menschenwirde in bioethischen Fragestellungen kulturibergreifend seit Jahrzehnten in der
Philosophie und in der Rechtswissenschaft diskutiert wird, bedarf es im relativ jungen Bereich der
Digitalisierung einer intensiveren Beschéftigung. Im Folgenden soll die Menschenwirde im
Zeitalter der Digitalisierung néher betrachtet werden, mit besonderer Beriicksichtigung der

Kommunikationsfreiheiten in der Volksrepublik China und der Islamischen Republik Iran.
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6. Digitalisierung

Als sich im 19. Jahrhundert die Industrialisierung verbreitete haben sich sowohl die
wirtschaftlichen als auch sozialen Gegebenheiten fundamental verandert. Die industrielle
Revolution fiihrte dazu, dass sich Staaten von einem Agrar- hin zu einem Industriestaat
entwickelten und alte traditionelle Lebensweisen verdrangt wurden. Seit der Einfhrung des
Internets zum Ende des 20. Jahrhunderts, durchlebt die Welt nun einen neuen Wandel mit einem
weitreichenden Ausmal}, der ins tagliche Leben greift. Der technologische Fortschritt und die
stetige Moglichkeit auf diverse Informationen zuzugreifen, haben sowohl die Meinungsbildung als
auch das Entscheidungsverhalten des Menschen essenziell verandert. Dieser innovative Prozess
birgt gleichsam einige gravierende Risiken, die sich negativ auf das menschliche Miteinander
auswirken konnen. Die rapide Entwicklung der Informationstechnologie stellt gleichzeitig die
Meinungs- und Informationsfreiheit vor neuen Herausforderungen. Eine immer gréRere Bedeutung
nehmen Algorithmen ein. In vielen Bereichen der Gesellschaft werden Automatisierungsprozesse
vorangetrieben, die das Verhdltnis zwischen Mensch und Maschine neu hinterfragen. Im
Zusammenhang mit der Meinungs- und Informationsfreiheit ist es wichtig zu sehen, wie sich die
Islamische Republik Iran und die VR China in Zeiten des digitalen Wandels positioniert haben.
Denn ihre Entscheidungen offenbaren einmal mehr, ihre Vorstellung von der Menschenwdrde. Im
Folgenden soll die Entwicklung des Internets in beiden L&ndern mit Hinblick auf die

Menschenwiirde skizziert werden.

6.1 Kommunikationsfreiheiten

Es fiel noch nie so leicht mit seinen Mitmenschen zu interagieren. In Zeiten von Sozialen Medien
bis hin zu Instant-Messaging-Diensten, ist der Mensch in der Lage innerhalb von Sekunden,
unabhéngig von seinem Standort zu kommunizieren, seine Meinung kundzugeben oder sich zu
informieren. Die Bedeutung der Kommunikationsfreiheiten in heutigen Informationsgesellschaften
ist so wichtig wie nie zuvor. Allerdings musste genauso wie bei anderen Grundrechten ein

Bewusstsein fir diese Freiheiten geschaffen werden.

In den Bill of Rights des britischen Parlaments wurde am Ende des 17. Jahrhunderts jedem
einzelnen Abgeordneten das Recht eingerdumt, seine Meinung frei zu verduBern (KLAUSMANN

2019: 80).
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Eine weitaus breitere Auffassung von Meinungsfreiheit erfolgte rund ein Jahrhundert spéter im
Zuge der Bill of Rights in den Vereinigten Staaten von Amerika. Danach wurde erstmals die
Pressefreiheit und damit ebenfalls die Meinungsfreiheit gewéhrleistet, was mit dem spateren
Zusatzartikel zur Verfassung garantiert wurde (EHRLICHMANN 2007: 65). Trotz dieses
Meilensteins hat es mehrere Jahrzehnte gedauert bis der amerikanische Supreme Court die
Bedeutung der freien Meinungsauerung in seiner Rechtsprechung bericksichtigte (HOCHHUTH
2007: 165). Zur Formulierung der Kommunikationsfreiheiten als Birgerrecht kam es indessen in
der Franzdsischen Revolution. In Art. 10 der Erklarung ist diese festgehalten, wonach der Mensch
seine eigene Meinung bilden darf und zudem frei ist, daran zu glauben, was er will (STEGMANN
2004: 21f.). Wahrend diese ersten Einschnitte die Grundpfeiler von heutigen modernen
Demokratien bilden, haben sie in vielen Staaten bis zum heutigen Tage keine Relevanz. Dies hangt
stark mit der Komplexitat und den unterschiedlichen Dimensionen der Kommunikationsfreiheiten

zusammen.

6.1.1 Art. 5 GG

Die Kommunikationsfreiheiten umfassen diverse Freiheiten und stellen aufgrund ihrer
unterschiedlichen Facetten ein politisches sowie ethisches Prinzip dar, die sich aus rechtlicher
Perspektive in mehrere Grundrechte ausdriicken lassen. Dazu gehdren die Meinungsfreiheit, die
Informationsfreiheit, die Pressefreiheit sowie die Kunstfreiheit (SELL 2017: 122). Die besondere
Bedeutung und Etablierung der Kommunikationsfreiheiten im deutschen Recht entspringt aus den
Gréueltaten wahrend des NS-Regimes und musste deshalb im Zuge der Demokratisierung
angeeignet werden (EPPING 2019: 108). Vor diesem historischen Hintergrund sind im deutschen

Grundgesetz in Art. 5 die Kommunikationsfreiheiten normiert, wo es heif3t:

(1) Jeder hat das Recht, seine Meinung in Wort, Schrift und Bild frei zu &uRern und zu verbreiten und sich
aus allgemein zugénglichen Quellen ungehindert zu unterrichten. Die Pressefreiheit und die Freiheit der
Berichterstattung durch Rundfunk und Film werden gewéhrleistet. Eine Zensur findet nicht statt.
(2) Diese Rechte finden ihre Schranken in den Vorschriften der allgemeinen Gesetze, den gesetzlichen
Bestimmungen zum Schutze der Jugend und in dem Recht der personlichen Ehre. [..]

Hieraus lasst sich ableiten, dass jedermann sowohl das Recht hat sich frei zu &ul3ern als auch auf
unterschiedlichen Quellen seine eigene Meinung zu bilden und diese kundzutun. Die in Art. 5 Abs.
1 aufgelisteten Freiheiten stellen das notwendige Fundament zur Realisierung eines freiheitlichen,
demokratischen Staates dar (VON DER DECKEN 2018: 334).

250



Dies wurde ebenfalls vom Bundesverfassungsgericht im prominenten Lith-Entscheid

hervorgehoben, dort wurde angefiihrt:

Das Grundrecht auf freie MeinungsduBerung ist als unmittelbarster Ausdruck der menschlichen
Personlichkeit in der Gesellschaft eines der vornehmsten Menschenrechte dberhaupt [...]. Fir eine
freiheitlich-demokratische Staatsordnung ist es schlechthin konstituierend, denn es ermdglicht erst die
stdndige geistige Auseinandersetzung, den Kampf der Meinungen, der ihr Lebenselement ist [...]. ES ist in

gewissem Sinn die Grundlage jeder Freiheit Gberhaupt [...].183

Hier wird deutlich, dass die Meinungsfreiheit sowie das allgemeine Personlichkeitsrecht durchaus
in einer Wechselwirkung zueinanderstehen. Dennoch spricht das Bundesverfassungsgericht in
seiner Rechtsprechung fiir eine eindeutige Unterscheidung aus.®* Sowohl die Meinungsfreiheit als
auch das Personlichkeitsrecht konnen je nach Fallkonstellation voneinander abgewogen werden.
Eine Ausnahme hingegen stellt die Menschenwirde dar. Das Bundesverfassungsgericht sieht
beispielsweise im Falle einer Kollision zwischen der Menschenwirde und der Meinungsfreiheit,
die Wirde des Menschen als vorrangig. Aus diesem Grund ist die Menschenwirde nicht
abwagungsfahig (OLSTER 2019: 131). So entschied das Bundesverfassungsgericht in mehreren

Entscheidungen, wie StrauB-Karikatur*®® und Soldaten sind Morder.*e®

6.1.2 Informationsfreiheit

Im zweiten Teil des ersten Satzes wird neben der Meinungsfreiheit die Informationsfreiheit
garantiert. Daraus wird das Recht abgeleitet, einen freien Zugang zu allgemeinen Quellen zu haben.
Hierzu hat sich das Bundesverfassungsgericht bereits im Jahre 1969 im Fall der Leipziger
Volkszeitung geédufRert. Danach heif3t es:

Anlal fur die selbstdndige verfassungsrechtliche Gewahrleistung der Informationsfreiheit im Grundgesetz
waren die Erfahrungen mit den zur nationalsozialistischen Regierungspraxis gehorenden

183 Bundesverfassungsgericht: BVerfGE 7, 198 (1958): Liith-Entscheid.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv007198.html. (23.09.2020).

184 ByR 932/94 (1994):
https://www.bundesverfassungsgericht.de/SharedDocs/Entscheidungen/DE/2001/04/rk20010405_1bvr093294.html.
(23.09.2020).

185 Bundesverfassungsgericht: BVerfGE 75, 369 (1987): StrauR Karikatur:
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv075369.html. Hierbei handelte es sich um die Verdffentlichung einer Karikatur in
einer Zeitschrift, in der der damalige Bayerische Ministerpréasident Franz Josef Straul als sexuell aktives Schwein
abgebildet wurde. (23.09.2020).

186 Bundesverfassungsgericht: BVerfGE 93, 266 (1995): Soldaten sind Morder:
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv093266.html. Bei diesem Fall hatte ein Student im Jahre 1988 gegen das NATO-
Herbstmandver protestiert. Dort sah er Kettenfahrzeuge der amerikanischen Armee, woraufhin er auf ein Betttuch ‘A
Soldier is a murder schrieb. (23.09.2020).
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Informationsbeschrankungen, der staatlichen Meinungslenkung, den staatlichen Abhdorverboten fiir
auslandische Rundfunksender und den Literatur- und Kunstverboten. [...] Die Informationsfreiheit steht in
der grundgesetzlichen Ordnung gleichwertig neben der Meinungs- und Pressefreiheit. [...] Dem Einzelnen
soll ermdglicht werden, sich seine Meinung auf Grund eines weitgestreuten Informationsmaterials zu bilden.
Er soll bei der Auswahl des Materials keiner Beeinflussung durch den Staat unterliegen. Da die
Informationsfreiheit infolge ihrer Verbindung mit dem demokratischen Prinzip gerade auch dazu bestimmt
ist, ein Urteil Uber die Politik der eigenen Staatsorgane vorzubereiten, muR das Grundrecht vor
Einschrankungen durch diese Staatsorgane weitgehend bewahrt werden. [...]*7

In dieser Passage l&sst sich einerseits erkennen, dass die Gewéhrleistung der Informationsfreiheit
in einer Demokratie und mit Hinblick auf die historischen Erfahrungen wahrend der NS-Zeit,
bewahrt werden muss, und andererseits, dass erst mit dem ungehinderten Zugang zu Informationen

der Meinungsbildungsprozess jedes einzelnen Menschen angestoRen werden kann.

6.1.3 Kommunikationsfreiheiten in der AEMR

Die Bedeutung der Kommunikationsfreiheiten ist gleichermafen wie im deutschen Grundgesetz in
der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte festgehalten. Das Recht auf Meinungs- und
Informationsfreiheit wird in Art. 19 kodifiziert:

Jeder Mensch hat das Recht auf freie MeinungsaulRerung; dieses Recht umfasst die Freiheit, Meinungen

unangefochten anzuhangen und Informationen und Ideen mit allen Verstdndigungsmitteln ohne Riicksicht auf
Grenzen zu suchen, zu empfangen und zu verbreiten.

GemaR Art. 19 AEMR wird die Freiheit die eigene Meinung &uBern zu koénnen, ohne dabei
verhindert oder gestort zu werden, garantiert. Hierzu bedarf es zugleich der Meinungsbildung, die
im zweiten Halbsatz im Zusammenhang mit der Informationsfreiheit erwéhnt und gewahrleistet
wird (FASSBENDER 2009: 139). Zudem wird jedem Individuum das Recht zugesprochen,
ungehindert auf Informationen zugreifen oder diese verbreiten zu kénnen. Bezlglich der méglichen
Informationsquellen l&sst sich aus dem Wortlaut kein Hinweis entnehmen. Dies lasst darauf
schlieRen, dass grundsatzliche keine der Informationsquellen ausgeschlossen sind (GORNIG 1988:
240). Obwohl der Wortlaut dahingehend nicht eindeutig ist, weist er mit Hinblick auf den
technologischen Wandel einen starken Gegenwartsbezug auf. Dennoch ist zu beachten, dass es sich
bei Art. 19 nicht um ein bindendes Recht handelt (LEHMANN 2009: 401).

187 Bundesverfassungsgericht (1969): BVerfGE 27, 71 - Leipziger Volkszeitung.
http://www.servat.unibe.ch/dfr/bv027071.html#Rn027. (23.09.2020).
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6.1.4 Art. 19 IPbpR

Der Stellenwert der Kommunikationsfreiheiten wurde im Jahre 1966 mit dem UN-Zivilpakt in Art.
19 IPbpR hervorgehoben. Im Gegensatz zu anderen internationalen volkerrechtlichen Ansétzen
benennt das IPbpR in Abs. 2 explizit diverse Informationsquellen, auf deren Grundlage die
Meinungsbildung stattfinden kann (GOLLWITZER 2005: 495).

(1) Jedermann hat das Recht auf unbehinderte Meinungsfreiheit.

(2) Jedermann hat das Recht auf freie MeinungsduRRerung; dieses Recht schlieit die Freiheit ein, ohne
Ricksicht auf Staatsgrenzen Informationen und Gedankengut jeder Art in Wort, Schrift oder Druck, durch
Kunstwerke oder andere Mittel eigener Wahl sich zu beschaffen, zu empfangen und weiterzugeben.
(3) Die Auslibung der in Absatz 2 vorgesehenen Rechte ist mit besonderen Pflichten und einer besonderen
Verantwortung verbunden. Sie kann daher bestimmten, gesetzlich vorgesehenen Einschrankungen
unterworfen werden, die erforderlich sind a) fur die Achtung der Rechte oder des Rufs anderer; b) fiir den
Schutz der nationalen Sicherheit, der 6ffentlichen Ordnung [...].

Des Weiteren wird in Abs. 3 darauf hingewiesen, dass Kommunikationsfreiheiten aus Abs. 2
Schranken unterliegen. Dazu z&hlt in erster Linie, dass durch die Ausubung seiner
Meinungsfreiheit der Ruf eines anderen nicht beschadigt werden darf. Auch wenn die
Meinungsfreiheit mit Art. 5 GG garantiert wird, kann sie in bestimmten Féllen entfallen. Laut der
herrschenden Meinung wird die Meinungsfreiheit als Menschenrecht angesehen, da sie aus der
Wiirde des Menschen entspringt. (KUBLER 2008: 60).

6.2 Meinungsfreiheit in der VR China

Im Dezember des Jahres 2019 kam es weltweit zu groBen Unruhen, als in der zentral gelegenen
GroRstadt Wuhan in China das bis dahin unbekannte Coronavirus identifiziert wurde. Die globale
Ausbreitung des Virus sorgte fiir groRe Panik, die sich teilweise in Rassismus umwandelte.'88 Als
der chinesische Arzt Li Wenliang (%35t - Li Wénliang) im Vorfeld des Ausbruchs vor der
Krankheit warnte, blieben die zustdndigen Behorden untdtig. Im Februar 2020 ist Li selbst an den
Folgen der Krankheit verstorben.'® Der Tod Lis I6ste in China eine Welle von starker ¢ffentlicher
Verdrgerung gegen die Regierung aus, die insbesondere in den chinesischen Sozialen Medien zum

Ausdruck gebracht wurde. Unter der Verwendung von Hashtags, wie beispielsweise

188 |_U, Franka (2020): Es gibt Angste- und es gibt Rassismus. https://www.zeit.de/kultur/2020-02/coronavirus-
rassismus-chinesen-anfeindungen-aengste-diskriminierung/komplettansicht. (23.09.2020).
189 Tagesschau (2020): China startet Untersuchung nach Arzt-Tod. https://www.tagesschau.de/ausland/china-arzt-
wenliang-101.html. (23.09.2020).

253



#Wewantfreedomofspeech wurde unmittelbare Kritik an das VVorgehen der Regierung gedul3ert.
Derartige Kommentare wurden kurz darauf von Seiten der Regierung geldscht und zensiert.**®° Die
Social Media Nutzer waren seither nicht mehr imstande frei ihre Kritik auszuliben. Bei der
Verwendung von derartigen Hashtags kam immer eine automatische Meldung der Zensoren, dass
,Aufgrund der relevanten Gesetze, Verordnungen und Regelungen [...] die Seite mit diesem
Hashtag nicht gezeigt werden* kann.'®* Der Umgang mit dem Coronavirus verdeutlicht, welche
gegenwartigen Probleme hinsichtlich der Kommunikationsfreiheiten in der VR China bestehen und
welchen Stellenwert diesen beigemessen wird. Doch wie l&sst sich eine derartige Handhabung

begriinden?

6.2.1 Entwicklung der Kommunikationsfreiheiten

Ein Blick in die chinesische Rechtsentwicklung verdeutlicht, dass es vereinzelt Momente in der
Geschichte gab, in denen die Kommunikationsfreiheiten ansatzweise hervorgehoben wurden. Ein
Paradebeispiel stellen die Gedanken und ersten Entwirfe zu Zeiten der Republik China dar, die
letztlich in der Verfassung festgehalten wurden. Dabei fungierte im Wesentlichen Sun Yat-sen als
Initiator hierfir, der stark vom westlichen Rechtsbewusstsein beeinflusst war (KRUMBEIN 2012:
110). In Art. 11f. der Verfassung wurden die Kommunikationsfreiheiten garantiert und durften die
Freiheit anderer nicht beeintréchtigen. Sie selbst unterlagen keiner staatlichen Schranken (WANG
2008: 61). Wéhrend diese Verfassung den Weg fiir das heutige Taiwan ebnete, entwickelte sich
der Umgang mit den Kommunikationsfreiheiten mit der Griindung der VR China ab 1949 in eine
andere Richtung. Bis sich die die Regierung verfassungsrechtlich konsolidierte, vergingen ganze
sechs Jahre, bis schlieBlich die erste sozialistische Verfassung verabschiedet wurde. Die
Verfassung enthalt zwar einen Katalog an Grundrechten, worunter ebenfalls die Meinungsfreiheit
aufgelistet ist, doch wurde ihr unter Mao keine grofie Beachtung geschenkt. Besonders deutlich
wurde dies wéhrend der Hundert-Blumen-Bewegung, wo die Kritik gegeniiber Maos politisches
Vorgehen immer schirfer wurde (MOLLER 2005: 55).

190 YU, Verna (2020): If China valued free speech, there would be no coronavirus crisis.
https://www.theguardian.com/world/2020/feb/08/if-china-valued-free-speech-there-would-be-no-coronavirus-crisis.
(23.09.2020).

191 BOGE, Friederike (2020): Er warnte vor dem Coronavirus - jetzt ist er tot.
https://www.faz.net/aktuell/gesellschaft/gesundheit/li-wenliang-warnte-vor-dem-coronavirus-jetzt-ist-er-tot-
16620890.html?utm_content=bufferfac19&utm_medium=social&utm_source=twitter.com&utm_campaign=GEPC%
253Ds30. (23.09.2020).
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Dies sollte sich mit der wirtschaftlichen Reform- und Offnungspolitik unter Deng ab 1978 &ndern.
Das Vorhaben der Regierung einen Rechtsstaat zu etablieren, wirkte sich zum Teil unmittelbar auf
das chinesische Recht aus.!®? Mit der Verabschiedung der Verfassung im Jahre 1982 wurde die
Meinungsfreiheit als Grundrecht der chinesischen Birger normiert. Allerdings hat die
innerstaatliche Umsetzung oftmals Fragen aufgeworfen, weshalb ihr mit Hinblick auf historische
Geschehnisse wie das Tian ‘anmen-Massaker kein Gehalt zugesprochen werden kann (MULLER-
KOLODZIEJ 2019: 469f.).

6.2.2 Rechtliche Gewaéhrleistung der Kommunikationsfreiheit

GemaR Art. 35 der chinesischen Verfassung werden unterschiedliche Kommunikationsfreiheiten
gewadhrleistet. So heil’t es: ,,Die Burger der Volksrepublik China geniel3en die Freiheit der Rede,
der Publikation, der Versammlung, der Vereinigung, der Durchfuhrung von StraRenumzigen und
Demonstrationen."'% Bezogen auf die Meinungsfreiheit bedeutet dies, dass jeder Biirger das Recht
hat, sich entweder verbal oder schriftlich frei &uern zu dirfen. Wie bereits festgestellt werden
konnte, setzt die MeinungsauRerung die Bildung einer Meinung voraus. Hierzu lasst sich allerdings
vom Wortlaut nichts entnehmen. Genauso wenig sagt Art. 35 der chinesischen Verfassung, ob
andere Medien wie das der Kunst, Musik oder Film als mundliches oder schriftliches
Ausdrucksmittel abgedeckt werden. Am geeignetsten ist, wenn dem Artikel ein breiteres
Verstandnis zugrunde gelegt wird (WANG 2015: 149). Obwohl die chinesische Verfassung besagt,
dass die Birger diese Freiheiten genielen, werden jene Freiheiten gleichsam durch bestimmte
Gesetze und Vorschriften stark eingeschrankt. Eine wesentliche, rechtliche Schranke stellt Art. 51.
dar, wonach die Rechte und das Wohl des chinesischen Volkes sowie des Staates eindeutig vor den
individuellen Freiheiten und Interessen Vorrang haben. ,,.Die Burger der Volksrepublik China
dirfen bei der Austibung ihrer Freiheiten und Rechte die Interessen des Staates, der Gesellschaft
und des Kollektivs oder die rechtméfigen Freiheiten und Rechte anderer Biirger nicht verletzen.”
Durch die hier aufgefiihrte Schranke wird ersichtlich, dass es keinerlei staatliche Verpflichtung
vorhanden ist, um die Kommunikationsfreiheit in Art. 35 zu schiitzen (CHRIST 2011: 77). In
diesem Zusammenhang kann durchaus auf die Revisionen der Verfassung hingewiesen werden,

wie beispielsweise die aus dem Jahre 2004, wonach die Menschenrechte respektiert und geschitzt

192 Auslandische Rechtssysteme, wie das deutsche Recht, haben wahrend dieser Phase das chinesische
Rechtshewusstsein in Bereichen wie das Zivilrecht maligeblich geprégt.
193 Verfassung der VR China (1982): http://www.verfassungen.net/rc/verf82-i.htm. (23.09.2020).
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werden und eine nachteilige Auslegung von Grundrechten wie das der Meinungsfreiheit nicht
zwingend gegeben ist (WANG 2005: 126).

Genauso kann die Revision aus dem Jahre 2018 angefiihrt werden, nach der explizit das Regieren
basierend auf Gesetzen festgehalten wird (Y575 - fiazhi) und als ein Indiz angesehen werden, dass

Rechte wie Meinungsfreiheit verfassungsrechtlich geschutzt sind. Der bestehende Mangel in der
chinesischen Gerichtsbarkeit, insbesondere in der rechtlichen Durchsetzung von Grundrechten
veranschaulicht, dass selbst bei einer Einschrankung oder Verletzung der Meinungsfreiheit, der
rechtliche Weg fiir den Einzelnen massiv beeintrachtigt ist (MULLER-KOLODZIEJ 2019: 478).
Ein weiterer Punkt, der gegen eine Gewahrleistung der Meinungsfreiheit in der Volksrepublik
China spricht, ist der Umgang mit dem Internet und den Sozialen Medien. Durch das erhohte
Aufkommen diverser Kommunikationsformen im Zuge der Digitalisierung stehen sensible
Themen mit politischer Tragweite unter starker staatlicher Kontrolle und kénnen oftmals zu

strafrechtlichen Verurteilungen flhren.

6.2.3 Internetkontrolle und Meinungsfreiheit im Spannungsverhaltnis

Mit knapp 826 Millionen Internetnutzer im Jahre 2018 verzeichnet die VVolksrepublik mehr als 20
Prozent der weltweiten, gesamten Internetnutzung. Die Zahl der mobilen Internetnutzer in China

stieg von etwa 45 Millionen im Jahr 2007 auf 817 Millionen im Jahr 2018, Tendenz steigend.%*

Wahrend dieses rapiden Booms hat die Regierung ihre MaRnahmen zur Kontrolle stetig erweitert
und verschéarft. Laut Freedom House gehort die Volksrepublik China weltweit zu den Staaten mit
dem restriktivsten Umgang im Bereich der Internetfreiheit.!® Das Risiko fiir chinesische Biirger,
wegen des Zugangs oder dem Austausch von Informationen tber das Internet verhaftet zu werden,
hat in den letzten Jahren erheblich zugenommen. Sowohl der rasche Fortschritt in der
Uberwachungstechnologie als auch ein groRerer Zugang der Polizei zu Benutzerdaten haben dazu
beigetragen, dass die Anzahl von Verhaftungen und Verfolgungen drastisch gestiegen ist.2% Es
stellt sich die Frage, inwieweit die staatliche Kontrolle des Internets geregelt ist und sich auf die

194 Number of internet users in China from December 2008 to December 2018:
https://www.statista.com/statistics/265140/number-of-internet-users-in-china/ (23.09.2020).

195 FREEDOM HOUSE (2021): The Pandemic’s Digital Shadow: https://freedomhouse.org/report/freedom-
net/2020/pandemics-digital-shadow. (30.04.2021).

19% FREEDOM HOUSE (2021): Freedom on the net 2020. https://freedomhouse.org/country/china/freedom-
net/2020. (30.04.2021).
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Kommunikationsfreiheiten und der Menschenwiirde auswirkt.
6.2.4 Der Weg hin zur Great Firewall

Obwohl China mittlerweile zu den modernsten Technologiestaaten gehort, hat es sich Zeit
gelassen, bis es am neu entstandenen Internet teilgenommen hat. Ahnlich wie in anderen Staaten
wurde die Benutzung des Internets durch akademische Netzwerke bekannt (WOESLER 2000:
321). Die Mdglichkeiten hinsichtlich der Kommunikation und der Informationsverbreitung, die
sich durch das Internet offenbarten, empfand die Regierung durch die immer starker werdende

Resonanz innerhalb des Volks als kritisch und begann mit den ersten Gegenmalinahmen.

Aus diesem Grund wurde vom Ministerium fir Offentliche Sicherheit (/A% - Gong anbu) im
Jahre 1998 das Projekt Goldener Schild (/& T - jindun gongchéng) initiiert, mit der Intention
das Internet in der Volksrepublik China zu regulieren (BECKER 2011: 57). In seiner
urspringlichen Fassung sollte das Goldene Schild-Projekt zundchst ein umfassendes,
datenbankgestiitztes Uberwachungssystem sein, das mit Hilfe der Datengenerierung die nationale
Sicherheit wahren sollte. Die rasche Entwicklung der Internet-Expansion in China fuihrte dazu, dass
die alte Fassung des Projekts jedoch modifiziert werden musste. Daraus resultierte schlieBlich die
Erstellung einer Firewall, die den Inhalt von Einzelpersonen filterte.*®” Die starke Uberwachung
der chinesischen Bevolkerung geht so weit, dass sowohl der inlandische als auch ausléandische
Datenverkehr von der Regierung kontrolliert wird. Darunter leidet in besonderem Mafe die
westliche Presse und Informationsanbieter, auf deren Online-Présenz in China nicht zugegriffen
werden kann (GOLDENSTEIN 2011: 112). Seither ist das chinesische Internetfiltersystem

weltweit unter dem Begriff der Chinese Great Firewall bekannt.

6.2.5 Ausmald der Zensur

Die Verwendung von Filtersystemen soll verhindern, dass Informationen, die von der Regierung
als schadlich erachtet werden, innerhalb der Bevolkerung in Umlauf kommen. Dies geschieht
gegenwartig so weit, dass chinesische Informationsanbieter, wie Weibo (%1% - W&ibd) einen
integrierten Zensurautomatismus in seine Dienste eingefuhrt hat. Dieser ist in der Lage nach

bestimmten Termini zu suchen und diese innerhalb weniger Minuten zu I6schen (WEBER 2019:

197 The Great Firewall of China: Background (2011): https://cs.stanford.edu/people/eroberts/cs181/projects/2010-
11/FreedomOfInformationChina/the-great-firewall-of-china-background/index.html. (23.09.2020).
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76).

Mittlerweile gibt es fur jedes Soziale Netzwerk, das aus den westlichen Staaten stammt, ein
chinesisches Pendant. So gibt es statt dem Messaging-Dienst Whatsapp WeChat und Youkou als
das Gegenstuck fur Youtube. Diese Plattformen stehen unter der Bewachung der Regierung. So
haben Forscher des Citizen Labs eine Studie durchgefihrt, in der sie kombinierte Schlusselbegriffe
verwendet haben, um festzustellen, welche Begriffe zu einer Zensur fihren. Dazu gehdren Begriffe
wie der Name des chinesischen Generalsekretar Xi Jingping (SJ3xF - Xi Jinping) bis hin zur
autonomen Region Xinjiang der Uiguren'®® (75& - Xinjiang), die eine Zensur auslosen kénnen
(XIONG/KNOCKEL 2019: 2).

Waéhrend die chinesische Regierung ihre MalRnahmen zur Kontrolle des Internets und der Sozialen
Medien stetig intensiviert, sind im Gegenzug zahlreiche Instrumentarien entstanden, um die Zensur
zu umgehen.'*® Sie sollen den Menschen die Mdglichkeit geben freien Zugang zum Internet und
damit zu Informationen zu erhalten. Neben der Zensur sind es ebenfalls die Medien, die unter der
starken Kontrolle der Regierung stehen. Der Einfluss von staatlicher Seite geht so weit, dass es
sich selbst auf den Inhalt der Berichterstattung auswirkt (DAMM 2003: 228). So sind alle
Medienorganisationen verpflichtet, sich bei Regierung zu registrieren. Sobald sie genehmigt sind,
stehen sie unter der Aufsicht einer Regierungsabteilung. Daruber hinaus steht die Leitung von
Medienanstalten in unmittelbarer Beziehung zu 6ffentlichen Dienststellen der KPCh, sodass die
Fihrungsfiguren meist Parteifunktionédre sind und nicht zwingend fachliche Expertise fir ihre
Position aufweisen mussen (HE 2008: 24). Dies bedeutet im Umkehrschluss, dass die Menschen
in ihrer Meinungsbildung kein pluralistisches Gesamtbild entwickeln kénnen. Vielmehr erfolgt die

Meinungsbildung auf Grundlage von Informationen, die von der Regierung fur richtig und

198 Die Mehrheit der Uiguren sind muslimischen Glaubens und werden von der chinesischen Regierung unterdriickt.
Zu einem internationalen Eklat kam es als publik wurde, dass die KPCh ein Internierungslager fur die muslimische
Minderheit unterhélt. ZAND, Bernhard (2020): Zwangssterilisierungen in China.
https://www.spiegel.de/politik/ausland/china-sterilisierung-und-abtreibung-bei-uiguren-a-fced2b94-b22f-41b2-935d-
d04f7d6b1826. (23.09.2020).

199 Bypass Censorshiop: https://www.bypasscensorship.org/#tools. (23.09.2020).
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notwendig erachtet werden. Die Zensur stellt mithin ein Mittel dar, welches die Regierung zur

absoluten Kontrolle der Gesellschaft einsetzt, um ihre politische Macht zu erhalten.

6.2.6 Standardisierung bis hin zur Verrechtlichung der Zensur

Wie bereits ersichtlich wurde, hat sich die chinesische Regierung zu Beginn der Einfiihrung des
Internets hinsichtlich der Zensur zun&chst zuriickgehalten. Mit der Zeit erlangte das Internet
allerdings einen derart hohen Stellenwert, dass sich die Regierung sukzessive mit ihrer Regulierung
befasste. Einen ersten Regelungsentwurf bot das von der chinesischen Regierung erstellte White
Paper aus dem Jahre 2010 (FANG 2018: 100). Darin werden Grundprinzipien und
Verhaltensregeln aufgestellt, die der Nutzer in der Verwendung des Internets beriicksichtigen
muss. Einerseits wird der Meinungsfreiheit ein eigenstandiger Punkt eingerdumt und als eines der

wesentlichen Ziele der chinesischen Internetverwaltung aufgefuhrt:

The Internet is given full scope in the news communication field of China. The Chinese government
encourages and supports the development of Internet news communication undertakings, provides the public
with a full range of news, and at the same time guarantees the citizens' freedom of speech on the Internet as
well as the public's right to know, to participate, to be heard and to oversee in accordance with the law.

The Internet has become an important channel for people to obtain news. Ever since its introduction to China,
the Chinese people have been making full use of the Internet to disseminate news. The news agencies,
newspaper offices, radio and television stations in China have used their resources and brand advantages to
carry out Internet news communication so as to meet the people's needs for news, and a number of websites
providing comprehensive news services, such as People's Daily Online, Xinhuanet, CCTV.com and CNR.cn,
have been set up, which has not only extended the reach of authoritative news, but also explored new space
for the traditional media's own development.2%

Andererseits hebt man die Notwendigkeit hervor, dass trotz des Internets die staatliche Sicherheit
sowie die des Kollektivs nicht beeintrachtigt werden darf.2° Zu einer stirkeren Verschérfung der
Internetkontrolle kam es insbesondere mit dem Amtsantritt von Xi Jinping. So kam es seit 2014
zur Etablierung der Welt-Internetkonferenz (5% AR K< - Shijie hulidgnwang dahui) in
Wuzhen. Ziel der jahrlichen Veranstaltung ist es, durch das Internet und der Digitalisierung einen
Nutzen fiir das nationale Interesse und der Sicherheit zu ziehen. Diese Absicht untermauerte Xi mit
seiner Rede bei der vierten Welt-Internetkonferenz im Jahre 2017, indem er die strikte
Zensurpolitik in der VR China verteidigte. Dabei fuhrte er als Grund die ,,Cyber-Souveranitit” an,

wonach jeder Staat selbst tGber die Verwaltung des Internets im Inland bestimmen kann und kein

200 Informationshiro des Staatsrats (2010): The Internet in China. https://www.chinadaily.com.cn/china/2010-
06/08/content_9950198_5.htm. (23.09.2020).
201 epd.
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anderer Staat sich einmischen diirfe.?%? Die Begriindung erinnert stark an die Argumentation, die
in der Debatte der Asiatischen Werte gefuhrt wurde. Im gleichen Jahr kam es zum ersten Gesetz
zur Cyber-Sicherheit (H14 N BGILANE [ 25 22427k - Zhonghua rénmin gonghégud wanglud

anquan fa). Art. 1 fasst das Ziel des Gesetzes zusammen. So heif3t es:

This Law is formulated in order to: ensure cybersecurity; safeguard cyberspace sovereignty and national
security, and social and public interests; protect the lawful rights and interests of citizens, legal persons, and
other organizations; and promote the healthy development of the informatization of the economy and
society.?%

In erster Linie sollen demnach die Netzwerksicherheit sowie der Datenschutz in der VR China
gestarkt werden. Zugleich wirft es jedoch die Frage auf, wie die Regierung mit den Daten der
Personen und Unternehmen umgehen wird.2%* Im Ausland wird weitestgehend davon ausgegangen,
dass die VR China durch ihr Cyber-Sicherheitsgesetz im Grunde nur das Ziel verfolgt auf
personenbezogene - und Unternehmensdaten zuzugreifen, um ihre digitale Machtstellung global
zu stérken. Dies hat bereits zu politischen Auseinandersetzungen gefiihrt, wie zum Beispiel mit
den Vereinigten Staaten von Amerika. Diese werfen der chinesischen Regierung mittels des
chinesischen Telekommunikationsunternenmen Huawei Spionage vor.2® Die chinesische
Regierung beschéaftigt sich schon seit langerer Zeit mit der rechtlichen Handhabung von
personenbezogenen Daten. Wahrend es einerseits Stimmen gibt, die den Schutz von personlichen
Angaben im Recht auf Privatsphare verorten, gibt es andererseits die Meinung diese, anlehnend
auf das deutsche Rechtsverstandnis, eher als informationelle Selbstbestimmung zu bestimmen
(HABICHT 2013: 332).

Fur noch mehr Aufsehen sorgte das Thema des Umgangs mit Big Data und der Beschluss der VR
China tber die Einfiihrung eines Sozialkredit-Systems (L2215 FH{A% - shéhui xinyong tixi).

Dabei handelt es sich um ein Bewertungssystem, dass anhand von Daten die chinesische

202https:/Iwww.wiwo.de/politik/ausland/welt-internet-konferenz-chinas-praesident-xi-verteidigt-staatliche-kontrolle-
des-internets/20663926.html (23.09.2020).

203 Cybersecurity Law of the People’s Republic of China (2017): https://www.newamerica.org/cybersecurity-
initiative/digichina/blog/translation-cybersecurity-law-peoples-republic-china/ (23.09.2020).

204 THEUSNER, Alexander (2018): China: Neues Cybersecurity-Gesetz. https://www.roedl.de/themen/china-
cybersecurity-law-datenschutz (23.09.2020).

205 BEUTH, Patrick/Marcel, ROSENBACH (2020): Eine Hintertiir, die nur die USA sehen. In: Spiegel.
https://www.spiegel.de/netzwelt/netzpolitik/huawei-und-die-spionage-vorwuerfe-eine-hintertuer-die-nur-die-usa-
sehen-a-c9c40afd-51a3-43d3-a853-75d1fcdd1946. (23.09.2020).
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Bevolkerung Gberwacht und zugleich bewertet. So heif3t es in einer Mitteilung vom Staatsrat aus
dem Jahre 2014:

Das Sozialkreditsystem ist ein wichtiger integraler Bestandteil der sozialistischen Marktwirtschaftsstruktur
und der Struktur der Lenkung der Gesellschaft. Gestlitzt auf Gesetze, andere Rechtsnormen, Standards und
Vertrage beruht es auf der Basis der Schaffung und Vervollstandigung von die Mitglieder der Gesellschaft
abdeckenden Kreditregistern und dem Netzwerk der Kreditinfrastruktur, stutzt sich auf die normgeméie
Nutzung von Kreditdaten und ein System von Kreditdienstleistungen; integriert in das Sozialkreditsystem ist
die Forderung, Denkweisen der Zuverlassigkeitskultur einzupflanzen und die traditionelle schéne Tugend der
Zuverldssigkeit hervorzuheben, mit Anreizen, sein Wort zu halten und Schranken der Verletzung von
Zusagen, als Mechanismen zur Belohnung und Bestrafung; Ziel ist, in der gesamten Gesellschaft das
BewuBtsein fiir Zuverlassigkeit und das Kreditniveau zu heben. (MUNZEL 2018: 45).

Mit dem Sozialkredit-System schafft die chinesische Regierung ein allgegenwartiges
Uberwachungssystem, das jegliche Handlungen von Biirgern sowie Unternehmen kontrolliert.
Dieses soll bis zum Jahr 2020 realisiert werden, bislang gab es bereits vereinzelte Pilotprojekte
(DARIMONT/FRIEDRICH/HENSELMANN 2020: 189). Gegenstand der internationalen Debatte
war vordergrundig die Einfuhrung des Bewertungsschemas. Danach sollen Personen mittels
Algorithmen mit Hinblick auf ihr soziales Engagement oder ihrer finanziellen Bonitat mit Punkten
versehen werden. Auf der Grundlage solcher Merkmale erhalten Personen Punkte oder ihnen
werden welche abgezogen. Je nachdem, wie gut jeder Einzelne sich benimmt und den
Anforderungen des Staates gerecht wird, kann dieser mit Belohnungen rechnen (SCHLIEKER
2019: 110). Obwohl im Ausland das geplante Sozialkredit-System kritisch betrachtet wird und in
den Medien oftmals der Vergleich zu dem dystopischen Konstrukt vom Schriftsteller George
Orwell erinnert,?% so stoRt das Bewertungssystem innerhalb der Bevolkerung mehrheitlich auf eine
positive Resonanz. Eine Studie der Freien Universitat Berlin ergab, dass achtzig Prozent das
bevorstehende System beflirworten (KOSTKA 2018: 11). Der Grund hierfur liegt darin, dass die
Mehrheit sich durch die Einflihrung eines solchen Systems erhofft, dass sowohl die Lebensqualitét
als auch die strukturellen Liicken in den staatlichen Institutionen optimiere (ebd. S.20). Dies
verdeutlicht, dass kritische Verhéltnis zwischen der Bevélkerung und dem Staat und die Note der
Bevolkerung. Allerdings dirfen hierbei die méglichen Konsequenzen nicht verkannt werden, die
viel weitreichender als strukturelle Defizite sein konnen. Die Etablierung eines

Bewertungsapparats birgt die Gefahr, dass die Birger sich primdr nach den von Algorithmen

206 NAR, Matthias (2019): Digital-Leninismus. In: Zeit-Online. https://www.zeit.de/2019/48/china-hongkong-
ueberwachung-unterdrueckung-digital-leninismus. (23.09.2020).
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bestimmten Punktevergaben orientieren. Dies kann schwerwiegende sozial-gesellschaftliche
Folgen mit sich bringen (GENZSCH 2019: 139).

Der gesellschaftliche Status einer Person héngt somit zunehmend von einer Punktevergabe ab.
Dabei lasst sich eine Rickbesinnung der chinesischen Regierung auf den Konfuzianismus in
Kombination mit den Strafmethoden aus dem Legalismus erkennen. Indem der Mensch nach den
héchsten Punktzahlen strebt, spiegelt diese zugleich innerhalb der Gesellschaft eine hohere
Stellung wider. Der Einzelne kann als Vorbild fir seine Mitmenschen angesehen werden. Im
Gegenteil zum Kriminellen, der durch Taten und Handlungen sich selbst und noch viel wichtiger
der Gesellschaft schadet. Die persdnliche Wurde erfahrt damit eine Digitalisierung. Je hoher die

erreichte Punktzahl, desto mehr Wiirde tragt der Einzelne.

6.3 Die Entwicklung der Kommunikationsfreiheiten im Iran

Die Zwietracht zwischen modernen Erneuerungen und traditionellen Wertvorstellungen, bei denen
es sich Uberwiegend um religiose Glaubenssatze handelt, prégt die iranische Geschichte sehr lange.
Neben zahlreichen anderen individuellen Freiheiten hat sich diese Spannung auch auf den

Stellenwert der Kommunikationsfreiheiten ausgewirkt.

Unter dem Monarchen Reza Schah Pahlavi, der zwar gegenuber dem westlich geprégten
Rechtsbewusstsein sehr offen war, kam es zu starken Beeintrachtigungen von individuellen
Freiheiten. Es existierten staatliche Malinahmen, die zur Beeintrachtigung der Meinungsfreiheit
sowie der freien MeinungsdaulRerung gefiihrt haben. Derartige Mittel dienten priméar dazu, die
eigene politische Stellung zu sichern. So forderte der Schah beispielsweise die Zensur oder sogar
ein Verbot von bestimmten Informationsanbietern, deren Sichtweisen mit der der Regierung nicht
im Einklang waren (ABRAHAMIAN 1983: 138).

Diese restriktive Politik wurde von seinem Sohn Mohammad Reza fortgesetzt. Obwohl sich die
Regierung unter Reza Schah auf der internationalen Bihne als modern und
menschenrechtskonform prasentierte, vermittelte die politische Praxis im Inland ein vollkommen

gegenteiliges Bild (MAYER 1996: 269). Die Bedeutung von Kommunikationsfreiheiten wurden
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mit der Islamischen Revolution 1979 aus einem neuen Blickwinkel betrachtet - im Lichte des

Islam.

6.3.1 Kommunikationsfreiheiten in der IR Iran

Laut Art. 24 der iranischen Verfassung werden Kommunikationsfreiheiten garantiert. Dem
Wortlaut entsprechend ist: ,,Die Meinungsfreiheit in Publikation und Presse [...] gewahrleistet, es
sei denn, die Grundlagen des Islams und die Rechte der Offentlichkeit werden beeintrachtigt.
Einzelheiten regelt das Gesetz.” Zunéchst wird deutlich, dass die personliche Meinungsfreiheit nur
eingeschrankt umfasst wird, indem sie nur in Publikationen und Presse gilt. Dariiber hinaus erweckt
der Wortlaut den Anschein, dass die Freiheit der Meinungsauerung dann vollstandig garantiert
ist. Allerdings unterliegt dieses Recht einer Schranke, die im Nebensatz festgehalten ist. Danach
kann die Auslibung der Meinungsfreiheit nur uneingeschréankt gewahrleistet sein, wenn sie die
Grundprinzipien des Islam nicht missachtet oder die 6ffentliche Sicherheit verletzt (ABGHARI
2008: 135). Daruiber hinaus gibt der Wortlaut keine Auskunft dariber, inwieweit der Zugang zu
Informationsquellen gegeben ist. Demnach findet die Informationsfreiheit keine Erwéhnung.

6.3.2 Die Zensur und Uberwachung

Bevor von der aus Art. 24 der iranischen Verfassung gewahrleisteten Meinungsfreiheit in
Publikationen oder in der Presse Gebrauch gemacht werden kann, bedarf es eines langeren
Kontrollprozesses. Unabhéngig in welcher Form die MeinungsaufRerung gemacht wird, sei es als
Kunstwerk, als journalistischer Bericht oder Roman, muss diese zunichst durch die Uberpriifung
des Ministeriums fiir Kultur und islamische Fiihrung (o) i, 5 Kaa b <yl s - Vezarate-h
Farhang va Ershad Eslami). Damit die Meinung verkindet werden kann, muss das Ministerium
nach eigenem Gutdiinken eine Genehmigung erteilen, was oftmals wahllos entschieden wird
(GORGES 2019: 282).

Ein prominenter Fall ist der des kontroversen Musikers Mohsen Namjoo (.(s><Ub ¢~=s Sein Fall
verdeutlicht zum einen die herrschenden Grenzen und die Tragweite der Meinungsfreiheit im
heutigen Iran und zum anderen die Haltung sowie den Umgang der Regierung mit AuRerungen,
die nicht den Prinzipien des Islam gerecht werden. Namjoo, der seit Beginn seiner Karriere fiir

seine Stilbriche innerhalb der klassischen-traditionellen iranischen Musik fir Unruhe gesorgt
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hatte, rezitierte in einem seiner Lieder, Verse aus dem Koran.?%” Obwohl Namjoo Reue gezeigt und
sich entschuldigt hat, sah das Gericht in seiner Musik eine Verspottung des Korans und befand ihn

2009 fiir schuldig. Namjoo wurde zu fiinf Jahren Haft verurteilt und lebt mittlerweile im Exil.2%®

Die Zensur gehorte seit Beginn der Islamischen Republik Iran zu einer der Hauptmethoden, um ein
Gehorsam innerhalb der Gesellschaft zu schaffen. Dabei findet die Zensur in unterschiedlichen
Bereichen Anwendung, die fur die Entwicklung der eigenen Personlichkeit von immenser
Bedeutung sind. Dazu gehoren Musik, Kunst, Literatur sowie das Bildungssystem. So griff
Khomeini kurz nach Etablierung der Islamischen Republik zu scharfen MaRnahmen, um die

islamische Neuausrichtung voranzutreiben:

[...] Um eine umfassende Erneuerung zu erreichen, blieben die Universitaten etwa dreilig Monate lang
geschlossen. Neben rund siebenhundert Dozenten wurden auch einige Hundert Studenten von der Universitat
suspendiert. Etwa zeitgleich lieR Ayatollah Chomeini vierzig Zeitungs- und Zeitschriftenverlage sowie die
offentlichen Bibliotheken schlieRen, um alle literarischen Werke, die nicht im Einklang mit der islamischen
Regierung standen, selektieren und entsorgen zu kénnen. Der Rat der Kulturrevolution begriindete diese
Schritte mit der Forderung und ,,Konsolidierung* der islamischen Kultur sowie der Etablierung einer neuen
islamischen Zivilisation.[...] (MONTAZER 2019: 139).

Die Tragweite der Zensur erlangte eine neue Dimension mit der Einfiihrung des Internets und den
Sozialen Medien. Der Iran hat sich mittlerweile weltweit zu einer der strengsten Zensurstaaten

entwickelt.

6.3.3 Staatlicher und rechtlicher Umgang mit dem Internet

Seit Mitte der neunziger Jahre ist das Internet im Iran nicht mehr wegzudenken. Das grofRRe Interesse
innerhalb der Bevolkerung hat zu einem raschen Zuwachs von Nutzern geflhrt, sodass der Iran
schnell die hdchste Internetnutzung im Nahen Osten verzeichnete (SHIRAZI 2008: 302). So lag
die Internetnutzung im Jahre 2008 bereits bei rund 34,9 % der Bevolkerung, was etwa 23 Millionen

Menschen entsprach.?%® Die Regierung hat kontinuierlich in den Ausbau der Internet-Infrastruktur

207 KASHMIRIPUR, Behzad (2008): https://www.dw.com/fa-
ir/%D8%B4%DA%A9%D8%A7%DB%8C%D8%AA-%DB%8C%DA%A9-
%D9%82%D8%A7%D8%B1%DB%8C-%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%836-
%D8%B9%D9%84%DB%8C%D9%87-%D9%85%D8%AD%D8%B3%D9%86-
%D9%86%D8%A7%D9%85%D8%AC%D9%88/a-3599222. (23.09.2020).

208 BREHMER, Marian (2012): Der Erneuerer. https://de.qantara.de/inhalt/der-iranische-singer-songwriter-mohsen-
namjoo-der-erneuerer. (23.09.2020).

209 https://www.internetworldstats.com/me/ir.htm. Die Internetnutzung hat sich seither fast verdreifacht. So liegt die
Zahl der Internetnutzung 2020 bei 67,6 Millionen Internetnutzern. https://www.internetworldstats.com/stats5.htm.
(23.09.2020).
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investiert. Als allméhlich die Resonanz und das AusmaR des Internets grof3er wurde, setzte die
iranische Regierung erste rechtlichen Grenzen. Abgesehen von rechtlichen Rahmenbedingungen,
gab es auch hin und wieder staatliche Initiativen, die zur Einddmmung des Internet-Trends fuhrte.
Dazu gehort beispielsweise die Offnung von zahlreichen Internet-Cafés, die im Zuge der
Popularitat des Internets entstanden. In diesem Zusammenhang kamen neben dem staatlichen
Interesse der Regierung zunehmend ein wirtschaftlicher. Da immer mehr Menschen den
Internetzugang und auch das Telefonieren ins Ausland durch die Dienste der Internet-Cafés in
Anspruch nahmen, kam es zu einer massenhaften SchlieBung. Begriindet wurden diesen
MalRnahmen aufgrund fehlender Lizenzen der Café-Besitzer (MICHAELSEN 2013: 178). Dabei
bildet die Praambel der Verfassung die Basis fir den Umgang mit dem Internet (NASSERI 2007:
107). Danach musse der primare Zweck der Medien der sein, die islamischen Grundsatze zu

verbreiten und gleichzeitig als Schutzschild vor externen Einflissen zu fungieren:

Die Massenmedien miissen, entsprechend dem Entwicklungsprozess der islamischen Revolution, im Dienste
der Verbreitung der islamischen Kultur stehen. In diesem Sinn sollen sie aus dem sachlichen Dialog
verschiedener Denkrichtungen Nutzen ziehen und sich der Verbreitung und Forderung zerstorerischer und
antiislamischer Eigenschaften ausdrucklich enthalten.

Die Rolle der verschiedenen Kommunikationsmittel werden dahingehend eingeschrénkt, dass in
erster Linie ausschlieflich die Verbreitung von islamkonformen Informationen erlaubt ist. Erst
dadurch sei jeder iranische Burger imstande am Aufbau der Gesellschaft teilzunehmen und einen

Beitrag im Sinne des Islam zu leisten, um somit global als VVorbild voranzugehen:

Jedermann hat die Grundsétze des vorliegenden Gesetzes, welches die Freiheit und Wiirde des Menschen an
die Spitze seiner Ziele stellt und den Weg zum Heranreifen und zur Entwicklung des Menschen bahnt, zu
befolgen. Es ist notwendig, dass sich die islamische Glaubensgemeinschaft durch die Wahl erfahrener und
gottesehrfurchtiger Verantwortlicher und durch standige Betreuung ihrer Arbeit aktiv am Aufbau der
islamischen Gesellschaft beteiligt, in der Hoffnung, dass es ihr gelingen mdge, durch die Bildung einer
beispielgebenden islamischen Gesellschaft zum Vorbild und Zeugen fir alle Menschen in der Welt zu werden.

Obwohl der Wortlaut den Anschein erweckt, dass Zugestandnisse an Freiheiten und der Wiirde des
Menschen gemacht werden, so geraten diese Aspekte in letzter Konsequenz in den Hintergrund
und erfahren in der Praxis keiner groBeren Beachtung. In Art. 3 der iranischen Verfassung werden
diverse MalRnahmen aufgelistet, die dazu dienen, die im vorherigen Art. 2 formuliertes Ziel einer

islamischen Ordnung zu erzielen.

Gemal Satz 2 des Art. 3 ist der Staat dazu verpflichtet, ,,das allgemeine Bewusstsein auf allen
Gebieten durch einen geeigneten Einsatz der Presse, der Medien und anderer Mittel zu erhohen.”

Obwohl die Verfassung keine Aussage zum Zugang von Informationen trifft, konnte anhand dieser
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Stelle ansatzweise abgeleitet werden, dass der Kenntnisstand innerhalb der Gesellschaft nur durch
eine hinreichende Bereitstellung von Quellen ihr Wissen entwickeln kann. Allerdings tiberwiegen

hier eindeutig das Interesse der Regierung das theokratische Staatskonstrukt zu wahren:

Zweifellos waren sich die Verfassungsvater der Islamischen Republik der Tatsache bewusst, dass es sowohl
in der Verfassung selbst als auch im System ein gewisses Mal} an institutionellen Spannungen gab. [...]
Manche Artikel [enthalten] eindeutig Elemente, die auch die Verfassungen vieler Demokratien schmiicken.
Doch jedes einzelne dieser »demokratischen Prinzipien« wird eingeschrankt, die ,,dem Volk”und ,,den
Medien” zugestanden werden. Die Januskopfigkeit der Islamischen Republik, der Gegensatz zwischen
Islamismus und Republikanismus und die ungeklarte Frage nach dem Ursprung von Legitimitat und
Souverénitat ist auch im Fall der Medien untbersehbar. (SREBERNY/GHOLAM 2012: 105)

Den Zugang in die rechtliche Sphére erlangte die Internetkontrolle nach der Jahrtausendwende
durch den Erlass des Hohen Rats der Kulturrevolution (5 % <& s ) 53 - Schiira-ye Enqelab-e
Farhangi), wonach die Regulierung der Internetverbindung vollstandig unter staatlicher Kontrolle
gekommen ist (MOHAMMADI 2019: 230). Damit wurden die ersten rechtlichen Weichen gestellt,
die von nun an die restriktive Telekommunikationspolitik des Iran pragen sollte. Die Auflagen an
Personen, die die Absicht verfolgten Internetdienste bereit zu stellen, waren streng und
islamkonform formuliert worden. Die Vorgaben sahen insbesondere einen Schutz des Islamischen
Staats, dessen Grundsédtze sowie die Achtung vor dem Revolutionsfihrer und der religidsen
Autoritaten vor (MICHAELSEN 2013: 182). Um einige der VVorschriften zu nennen:

e antireligiése und antiislamische Schriften

Ablehnung der Verfassung und Gefahrdung der territorialen Unversehrtheit der Islamischen Republik

e Beleidigung des Revolutionsfuhrers und anderer religioser Autoritdten Entstellung und Beleidigung der
Werte und des politischen Denkens Khomeinis
Verbreitung von Pessimismus und Hoffnungslosigkeit in Bezug auf die Legitimation und Leistungen des
politischen Systems der Islamischen Republik [...]

e Produktion von Radio- und Fernsehprogrammen im Internet ohne Genehmigung des staatlichen RUndfunk
und Fernsehens. (ebd.)

Hoffnung auf eine Abwendung dieser restriktiven Politik entstand durch Rohani, der mit Hilfe von
Reformen die Lage der Grund- und Menschenrechte im Iran verbessern wollte. Dazu zahlte
ebenfalls die Internetfreiheit. Diese Absicht griff Rohani in der bereits aufgefiihrten Charta der
Burgerrechte auch auf. So heif3t es in Art. 33:

Die Burgerinnen und Birger haben das Recht, frei und ohne Diskriminierung Zugang zum Cyberspace zu
haben, zu kommunizieren und Informationen und Wissen aus dem Cyberspace zu erhalten. Dieses Recht
umfasst die Achtung der kulturellen Vielfalt, der Sprachen, Traditionen und religisen Uberzeugungen sowie
die Einhaltung ethischer Grundsétze im Cyberspace. Die Auferlegung jeglicher Art von Einschrdnkungen
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(wie Filterung, Stérungen, Geschwindigkeitsreduzierung und Netzwerkunterbrechung) ohne ausdriickliche
rechtliche Befugnis, ist verboten.

Das Aufgreifen dieses Artikels in die Charta verdeutlicht, dass die Regierung die Probleme kennt
und dem Wortlaut entsprechend die richtigen Manahmen benennt. Allerdings bleibt weiterhin das
Problem bestehen, dass es sich bei der Charta um einen Wertekatalog handelt, der keine rechtliche
Grundlage fur den Burger darstellt (CONDUIT/AKBARZADEH 2018: 38). Stattdessen hat sich
die Uberwachung, Kontrolle und die Zensur des Internets zu einem wesentlichen Bestandteil der
autoritdren Politik im Iran etabliert.

6.3.4 Tragweite der iranischen Zensurpolitik

Nachdem die iranische Regierung die Benzinpreise im Land stark erhéhten und eine Rationierung
des Kraftstoffs aussprach, kam es im Dezember des Jahres 2019 zu grofRen Ausschreitungen und

Protesten im Inland. Diese wurden kurzerhand durch das Militar unterbunden.?1°

Obwohl die iranische Regierung die Proteste letztlich einddmmen konnte, griff sie indessen auf
MalRnahmen zuriick, um das Ausmald der Proteste weitestgehend gering zu halten. So kam es zu
einer vollkommenen Abschottung der Kommunikationsmittel und Zensur des Internets. Dies fuhrte
dazu, dass auslandische Berichterstatter keine eindeutigen Informationen (ber das Geschehen vor
Ort hatten. Wahrend iranische Behdrden von neun Todesféllen sprechen, die im Zuge der Proteste
ums Leben gekommen sind, seien laut Amnesty International hingegen 115 Menschen

gestorben.?!

Im Laufe der Zeit hat sich die Zensur zu einem géangigen Mittel der iranischen Regierung
entwickelt, welches sie verstarkter anwendet, wenn eine potenzielle Gefahr zu erkennen ist.
Abgesehen von bestimmten Medien- und Nachrichtenunternehmen oder der Kunst- und
Kulturszene, die dauerhaft von der staatlichen Zensur betroffen sind, ging fur die Regierung eine
besondere Gefahr durch das Aufkommen der Sozialen Medien aus. Welche hohe politische
Relevanz die Sozialen Medien in der Politik haben, spurte die iranischen Machthaber erstmalig bei

der Présidentschaftswahl im Jahre 2009. Nachdem der Hoffnungstrdger Mir Hossein Mussawi

210 \VON HEIN, Shabnam (2019): Iran: Mit Angst vor Gewalt ins neue Jahr. https://www.dw.com/de/iran-mit-angst-
vor-gewalt-ins-neue-jahr/a-51646428. (23.09.2020).

211 Internetblockaden - Iran, Russland, China: Staaten sperren Zugang zu weltweitem Netz (2019):
https://www.handelsblatt.com/politik/international/internetblockaden-iran-russland-china-staaten-sperren-zugang-zu-
weltweitem-netz/25262398.html. (23.09.2020).
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(5450 (s s - Mir-Hoseyn Miisavi) dem damals amtierenden Préasidenten Ahmadinedschad mit
einer absoluten Mehrheit unterlag, brach eine Welle von Protesten im Inland aus. Es war der Beginn
der Grunen Bewegung (o'x! S (s - jonbesh-e sabz) (RAJABI 2015: 231). Dabei trugen in
besonderem MaRe die Sozialen Medien dazu bei, dass sich Protestler in den Netzwerken
solidarisierten und virtuell eine Einheit bildeten. Vor allem Facebook erméglichte den Menschen
die Plattform fur ihre politische MeinungsaufRerung zu nutzen und sich gleichzeitig zu informieren.
Dariiber hinaus konnte sich iiber Facebook eine ,kollektive Identitdt” bilden, die im Zuge der

Bewegung gemeinschaftlich agieren konnte:

When it came to the linking of collective identity to collective action after the 2009 presidential elections,
Facebook facilitated the exposure of movement participants to collective action, but at the same time it under-
mined the cohesion of the movement by facilitating framing processes for alternative meanings and forms of
collective action. However, despite its displacing properties for the arrangements of power and authority
within the context of the Iranian Green Movement, Facebook seems to have rather displacing properties
within the context of the overall establishment of political authority in Iran by facilitating emerging grassroots
initiatives that lack institutional merits, such as authoritative supremacy and communicational infrastructure.
Therefore, it can be concluded that the political quality of Facebook would lie precisely in its anti-political
properties. (ESFAHLANI 2015: 156)

Zwar hat Facebook der Griinen Bewegung eine starke Dynamik verliehen, aber aufgrund ihres
globalen Netzwerks zu einer Polarisierung der Meinungen gefuhrt und letztlich den
Zusammenbruch der Bewegung zur Konsequenz gehabt. Allerdings kam das Potenzial zum
Vorschein, das von Sozialen Medien als Medium zur politischen Partizipation ausgeht. Seither

versucht die iranische Regierung standig derartige Gefahrdungspotenziale abzuwehren.

Mittlerweile werden mehrere Tausende Seiten blockiert, dazu zahlen ebenfalls die weltweit
bekanntesten Sozialen Medien, wie Twitter, Facebook und YouTube. Neben den Protesten im Zuge
der Benzinrationierung kam es immer wieder zu temporaren shutdowns in der Vergangenheit.?'?
Der letzte populére Fall war das Verbot des Instant-Messaging Dienstes Telegram, der mit knapp
50 Millionen monatliche aktiven User als die bedeutendste Plattform im Iran galt. Telegram hat
sich zu dem unverzichtbaren Medium entwickelt und erhielt innerhalb der Gesellschaft einen derart

hohen Stellenwert, dass es als Ersatz des Internets angesehen wurde.?*3

Diese Entwicklung resultierte letztlich im April 2018 zum Verbot von Telegram. Im Gegenzug

entwickelte der iranische Staat eine Alternative zu Telegram, Soroush (- (&5~ Sorti§), was mit

212 Freedom of the net (2019): Iran. https://freedomhouse.org/country/iran/freedom-net/2019#B. (23.09.2020).
213 |QBAL, Mansoor (2020): Telegram Revenue und Usage Statistics.
https://www.businessofapps.com/data/telegram-statistics/. (23.09.2020).
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Stimme des Gewissen (ibersetzt wird und der vollkommenen Kontrolle des Staates unterliegt.?'*
Unter Rohani ist die Infrastruktur des Internets erheblich ausgebaut worden, allerdings ging mit
diesem technologischen Fortschritt ebenso kontinuierlich eine Erweiterung der Zensurmal3nahmen
einher. Dabei geht die Tendenz des Staates in die Richtung eine dauerhafte Abschottung des

Internets zu bewirken, mit dem Ziel der Etablierung eines nationalen Internets.?*

6.4 Menschenwiirde im Lichte der Digitalisierung

Im Infobrief der Jahrestagung des Deutschen Ethikrats 2018 lautete die erste Uberschrift
,Menschenwiirde im Angesicht neuer Technologien”.?*® Die tiber 600 Teilnehmer und Mitglieder
des Ethikrats, darunter namhafte Personlichkeiten aus Politik bis hin zu unterschiedlichen
Disziplinen der Wissenschaft, versuchten sowohl (iber die gegenwartigen als auch bevorstehenden
Herausforderungen der Digitalisierung zu diskutieren. Dabei stand der Begriff der Menschenwiirde
im Zentrum der Debatte. Sie umfasste drei Bereiche: Eingriffe in das Gehirn, in das Genom und
die Entwicklungen der kinstlichen Intelligenz. Im Laufe der zweitdgigen Tagung stieen die
Teilnehmer immer wieder auf die bekannten Problemfelder der Menschenwiirde und vielseitigen
Begrundungsmdglichkeiten. Bis zum Schluss hielt die Mehrheit an der Idee der Menschenwiirde
fest und versuchten alle Herausforderungen auf ihrer Grundlage zu begegnen. Dennoch kam die
Tagung zu keinem Klaren Ergebnis. Konnte es mit dem radikalen Festhalten am Wurdebegriff

zusammenhangen?

Denn fraglich erscheint, wodurch konkret die Wirde des Menschen mit der Digitalisierung
gefahrdet ist und inwieweit sie tangiert wird. Im Kontext der Kinstlichen Intelligenz beispielsweise
konnten Prozesse der Mechanisierung menschlicher Fahigkeiten, die Erhebung von grofien
Datenmengen bis hin zur Uberwachung des Menschen, seine Autonomie und moralische
Urteilskraft einschranken. Als Beispiel fir die ausgehenden Gefahren von Kunstlicher Intelligenz
wurde das chinesische Sozial-Kreditsystem angefiinrt.?!” Aus juristischer Sicht wandte der

Rechtswissenschaftler Steffen Augsberg jedoch ein, dass nicht jede Einschrankung von

214 BELIHART, Katharina (2018): Iran verhtllt Emojis. https://www.faz.net/aktuell/feuilleton/medien/iran-neue-app-
mit-verhuellten-emojis-und-telegram-verbot-15570275.html. (23.09.2020).

215 MICHAELSEN, Marcus (2020): Zensur und Sperre: Iran arbeitet an nationalem Internet.
https://www.bpb.de/internationales/asien/iran/305239/interview-zensur-und-internetsperre. (23.09.2020).

218 Informationen und Nachrichten aus dem Deutschen Ethikrat - Infobrief:
https://www.ethikrat.org/fileadmin/Publikationen/Infobrief/infobrief-02-18-web.pdf. (23.09.2020).

2T epd., S.7.
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Individualrechten durch die Anwendung von Kiinstlicher Intelligenz zwangsléaufig eine Verletzung
der Menschenwirde bedeute. Die Philosophin Paula Boddington unterstrich dieses Argument,
indem sie behauptete, dass die Kunstliche Intelligenz auch als Mdglichkeit wahrgenommen werden

kann, die Menschenwirde auf ihre Giltigkeit zu Uberpriifen.

Im Jahre 2016 kam es im Zuge einer Initiative der Zeit-Stiftung zur Ausformulierung einer Charta
von digitalen Grundrechten, mit dem Ziel ein Regelungswerk fir die modglichen Gefahren im
Umgang mit digitalen Technologien zu schaffen (GOEBLE 2019: 229). Bereits der einleitende
Satz der Praambel verweist auf ,,die Anerkennung der angeborenen Wiirde und dergleichen und
unveriuBerlichen Rechte aller Menschen [...]”.?*8 Die hohe Bedeutung der Menschenwiirde wird

mit Art. 1 mit dem Titel ,,Wiirde” fortgefiihrt, wo es heil3t:

(1) Die Wiirde des Menschen ist auch im digitalen Zeitalter unantastbar. Sie muss Ziel und Zweck aller
technischen Entwicklung sein und begrenzt deren Einsatz. (2) Neue Gefihrdungen der Menschenwiirde
ergeben sich im digitalen Zeitalter insbesondere durch Big Data, kiinstliche Intelligenz, Vorhersage und
Steuerung menschlichen Verhaltens, Masseniiberwachung, Einsatz von Algorithmen, Robotik und Mensch-
Maschine- Verschmelzung sowie Machtkonzentration bei privaten Unternehmen. (3) Die Rechte aus dieser
Charta gelten gegeniiber staatlichen Stellen und Privaten. (ebd.)

Es ist deutlich erkennbar, dass der Wortlaut an Art. 1 GG angelehnt ist, indem die Unantastbarkeit
aufgegriffen wird. Auffallend ist auch Abs. 2, in dem konkrete Themenbereiche genannt werden,
die eine potenzielle Gefahr fir die Menschenwirde darstellen. Diese erste Fassung der
Digitalcharta stie} auf eine starke Welle kritischer Stimmen und I0ste eine hitzige Gffentliche-
mediale Debatte aus. Problematisch galt beispielsweise, dass die aufgelisteten Rechte sowohl
gegeniiber staatlichen Stellen als auch Privaten im gleichen MaRe garantiert werden sollen
(ENGELER 2019: 265). Dieser Aspekt wurde in der Uberarbeiteten Fassung, die im Jahre 2018
erschienen ist mit Art. 17 Abs. 22'° der Digitalcharta nicht behoben. Damit fordern die
Verfasserinnen und Verfasser von privatrechtlichen Unternehmen bereits in der
Entwicklungsphase ihrer technologischen Produkte die Wirde des Menschen zu berlicksichtigen.
Sebastian Golla bezeichnet dies zutreffend als ,,Dignity by Design” (GOLLA 2019. 194). In der

218 Charta der Digitalen Grundrechte der Europdischen Union (Fassung 2016):
https://digitalcharta.eu/paragraph/fassung-2016/ (23.09.2020).
219 Die Rechte und Prinzipien dieser Charta gelten auch gegeniiber nichtstaatlichen Akteuren. Dabei ist eine
Abwégung mit den Grundrechten dieser Akteure vorzunehmen.” aus Charta der Digitalen Grundrechte der
Europdischen Union (liberarbeitete Fassung 2018)
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Uberarbeiteten Fassung aus dem Jahre 2018 wurde der Wortlaut des Art. 1 verkirzt und besteht nur

noch aus einem Absatz.2?°

Durch diese Kurzung sind die Initiatoren den kritischen Stimmen nachgekommen, nach denen eine
Aufzéhlung diverser Technologiebereiche kein hinreichenden Grund fir eine Gefahr der
Menschenwiirde begriindet.??! Vielmehr sollte der Umgang mit diesen Technologien beleuchtet
werden und darauf basierend mogliche Eingriffe in die Wurde des Menschen ermittelt werden
(BULL 2017: 10f.). Obwohl die Digitalcharta keine rechtliche Bindung entfaltet, erhebt sie den
Anspruch zu geltendem europdischem Recht zu werden. An gleicher Stelle behaupten die
Verfasserinnen und Verfasser zudem, dass ,,die Gestaltung der digitalen Welt” ausschlielich eine
Aufgabe Europas sei, um damit die demokratischen Grundwerte ,,Freiheit, Gerechtigkeit und
Solidaritdt im 21. Jahrhundert” erhalten zu konnen. Dabei bekennen sie sich im darauffolgenden
Abschnitt sowohl zur Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte sowie zu weiteren

Menschenrechtserklarungen,  primar  die  europdischen = (GOEBLE  2019:  230).

Sebastian Golla untersucht die Digitalcharta auf die Frage, ob die Charta hinsichtlich der
Konkretisierung der Menschenwirde am Beispiel von automatisierten Entscheidungen gelungen

ist. Dies verneint er:

Der Regelungsentwurf der Digitalcharta ist daher keine gelungene Blaupause fiir eine Konkretisierung der
Menschenwiirde hinsichtlich neuer technologisch gepragter Risiken. [...] Sollen Aspekte der Menschenwiirde
mit Blick auf neue technologische Entwicklungen verfassungsrechtlich konkretisiert werden, wére angesichts
der schwer absehbaren technischen Entwicklungen eine gewisse Offenheit der Regelungen zu begriiRen. Die
gesellschaftlichen Wertungen zum Einsatz bestimmter Technologien konnen sich rasch verédndern, so dass
eine Bezugnahme auf konkrete technische Entwicklungen in einer Verfassung mit Vorsicht zu genieRen ist.
Wiirde man die Thematik automatisierter Entscheidungen verfassungsrechtlich regeln, kénnte sich als
Kompromiss zwischen einer ganz abstrakten Wertung wie im Grundgesetz und eine konkreten weitgehenden
(Verbots-)Regelung wie in Art. 5 DGRC-E eine beispielhafte Regelung zentraler Aspekte dhnlich wie in Art.
3 Abs. 2 GRCh anbieten (GOLLA 2019: 199).

Die grundlegende Frage, die sich in diesem Kontext stellt, ist, ob das Konzept der Menschenwiirde
angesichts der raschen Entwicklung von Technologien geeignet oder notwendig ist. Die
Digitalisierung und ihre tiefgreifenden Auswirkungen auf diverse Bereiche der Gesellschaft kann
einen Wandel des Menschenbildes zur Folge haben. So findet der Historiker Yuval Noah Harari in

seinem Weltbestseller 21. Lektionen fiir das 21. Jahrhundert, dass sich im Zuge der Digitalisierung

220 Die Wiirde des Menschen ist auch im digitalen Zeitalter unantastbar. Sie ist zu achten und zu schiitzen. Keine

technische Entwicklung darf sie beeintrdchtigen.”
221 Stattdessen sind die Gefahren in der Praambel aufgelistet.
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das bislang herrschende liberal-humanistische Menschenbild madglicherweise in seinen

Grundzugen umgeworfen und durch eine neue, digitale Erzahlung ersetzt wird:

Der liberale Glaube an die Gefiihle und die freie Entscheidung von Individuen ist weder naturgegeben noch
besonders alt. Jahrtausendelang glaubten die Menschen, Macht entspringe géttlichen Gesetzen und nicht dem
menschlichen Herzen und deshalb sollten wir das Wort Gottes heiligen und nicht die menschliche Freiheit.
Erst in den letzten Jahrhunderten verschob sich die Quelle der Macht von himmlischen Gottheiten hin zu
Menschen aus Fleisch und Blut. Doch schon bald kdnnte sich die Macht erneut verschieben - von Menschen
hin zu Algorithmen. So wie gottliche Macht durch religidse Mythologien legitimiert und menschliche
Autoritat durch die liberale Erzahlung gerechtfertigt wurde, so konnte die kommende technologische
Revolution die Macht von Big-Data-Algorithmen etablieren und gleichzeitig die Vorstellung individueller
Freiheit untergraben (HARARI 2018: 113f.)

Wiirde eine Neuerzahlung des Menschenbilds auch das Ende der Menschenwiirde bedeuten? Der
Wirtschaftsethiker Joachim Fetzer verneint einer derartigen Entsagung in seinem Beitrag
,Menschenwiirde als Leitmotiv der Digitalisierung”. Fetzer betrachtet die Menschenwiirde als
normatives Konzept, das innerhalb der politischen Orientierung als Grundlage dient (FETZER
2017: 2). Bevor er detaillierter auf den Stellenwert der Menschenwirde innerhalb der
Digitalisierung eingeht, erlautert er zunachst, was unter Digitalisierung Uberhaupt verstanden
werden kann. Dabei kommt er zur Folgerung, dass die Digitalisierung zu einer ,,Restrukturierung”
der Beziehungen zwischen Koérper und Geist sowie Menschen innerhalb einer Gruppe fihrt (ebd.,
S.3). Mit Hinblick auf diese Neuentwicklung wirft er zugleich die Frage in den Raum, ob diese
einer neuen Ethik bedarf. Dies verneint er mit der Begriindung, dass sich ,,Abstraktere und langer
gultige Orientierungsmuster [...] eine kritische Distanz zu Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunftstrends gleichermallen* ermdglichen (ebd., S.4). Fiir ihn stelle die Menschenwiirde ein
solches Orientierungsmuster dar.???> Zudem sieht er durchaus die Gefahren, die mit den neuen
Madglichkeiten der digitalen Kommunikation einhergehen, wie die Echtzeitkommunikation oder
Face-to-Face-Kommunikation. Daraus ableitend sieht Fetzer die Notwendigkeit eines neuen
Zivilisierungsprozesses (ebd., S. 5). Im weiteren Verlauf listet er verschiedene Konkretisierungen
der Menschenwirde auf, die im Kontext der Digitalisierung problematisch erscheinen, wie zum
Beispiel das Lebens- und Entfaltungsrecht und die Selbstbestimmung (ebd., S. 7f.). SchlieRlich

kommt er zu einer Schlussfolgerung, nach der die Idee der Menschenwdirde in Zeiten von rasanten

222 Die Charakterisierung der Menschenwiirde als ein abstraktes Konzept und dies als ein Vorteil auszulegen, erinnert
an die Argumentation von Glenn Hughes (siehe 2.4.4).
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technologischen Entwicklungen mit tiefgreifenden Auswirkungen auf den Alltag durchaus ein
»Kompass” darstellen kann (ebd., S.13).
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7. Schlussbemerkung

,Der Menschheit Wiirde ist in eure Hand gegeben, bewahret sie! Sie sinkt mit euch! Mit euch wird
sie sich heben!” So lautet der starke Ausspruch des Dichters Friedrich Schiller in seinem Gedicht

Die Kinstler (SCHILLER 1875: 17). Hat er damit Recht behalten?

Ein Blick auf die Ideengeschichte der Menschenwiirde hat verdeutlicht, dass ihr als philosophischer
Begriff groRe Beachtung geschenkt wurde und weiterhin wird. Ihr Zugang in die Rechtssphére hat
ihre Besonderheit weiter gestarkt. Die Bundesrepublik Deutschland hat bei der internationalen
Debatte um die Wiirde des Menschen sowohl hinsichtlich ihrer Deutung als auch Anwendung einen
hohen Beitrag geleistet. Bedingt durch die historische Vergangenheit der Bundesrepublik hat sich
die Menschenwuirde nicht nur mit ihrer herausragenden Stellung durch Art. 1 GG etablieren
koénnen, sondern gilt mittlerweile als fundamentaler Bestandteil der deutschen Rechtskultur. Das
deutsche Grundgesetz hat damit am Bestreben der UN-Menschenrechtserklarung angeknipft,
indem sie die Wirde des Menschen eine unantastbare Stellung zukommen l&sst. Die in der
vorliegenden Arbeit aufgegriffenen Beispiele der Menschenwiirde stellen nur einen Teil der
Rechtspraxis in Deutschland dar. Dadurch kommt gleichsam zum Ausdruck, dass die Wiirde des
Menschen in einer Bandbreite von Themen eine Sonderstellung beigemessen wird. Trotz ihrer
bedeutenden Relevanz wirft ihre rechtliche Auslegung viele Fragen auf. In der deutschen
Rechtsliteratur und -sprechung hat sich eine Vielzahl von Theorien entwickelt, um die
Menschenwirde hinreichend zu bestimmen. Besonderen Einfluss auf die Rechtsprechung hat die
kantische Selbst-Zweck-Formel genommen und doch kam es zu keiner endgiltigen Ldsung.
Deutlich ist dies am Beispiel der Bioethik geworden. Die Frage, ab welchem konkreten Zeitpunkt
der Mensch zum Trédger seiner Wirde wird, bleibt weiterhin Gegenstand der Rechtsdebatte und
nimmt zugleich einen starken Einfluss auf die naturwissenschaftliche Forschung. An dieser Stelle
ist zudem deutlich geworden, dass der Umgang mit der Menschenwiirde notwendigerweise zu einer

Pluralitat von Meinungen fuhrt.

So wie es auf nationaler Ebene in der Frage der Menschenwirde zu keiner einhelligen Antwort
gekommen ist, so bleibt sie auf internationaler Ebene ebenfalls unbestimmt. Die Anerkennung der
Allgemeinen Erkl&rung der Menschenrechte der Vereinten Nationen hat dies verdeutlicht. Im Zuge
der wirtschaftlichen Prosperitéat vieler asiatischer Staaten kam es in den neunziger Jahren zur

Debatte der asiatischen Werte. Dies fuhrte zu einer starken Kritik gegentiber den Westen und ihrer
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Verkiindung von Werten und Rechten, die stark humanistisch, liberal gepragt waren und den
Einzelnen in den Mittelpunkt ihres Menschenbilds riickten. Demgegenuber stand ein Wertesystem,
dass das Wohlergehen des Kollektivs die hdchste Prioritat einrdumte. Aus der Perspektive vieler
asiatischen Staaten mag dies ein Konzept sein, was im Westen fruchtet, jedoch nicht auf andere
Staaten Ubertragbar sei, deren Geschichte, Kultur und Rechtsverstandnis auf einem ganz anderen
Wertesystem fulRen. Vielmehr erachteten sie die Menschenrechtserklarungen und den damit
verbunden Universalititsanspruch als ein Affront, der sogar als ,,Werteimperialismus” gedeutet
wurde. Die Debatte um kulturelle Werte ist erst dann entstanden, als sich die Staaten wirtschaftlich
rapide entwickelt haben. Die Deutung der Debatte liegt nahe, dass sich das wirtschaftliche

Wachstum zu einem kulturpolitischen Argument umgewandelt hat.

Die Volksrepublik China vertritt einige dieser Einwénde gegen das primér abendldndische
Verstandnis von Menschenrechten und ebenso von Menschenwirde. Dabei konnte festgehalten
werden, dass in der chinesischen Philosophie durchaus Konzepte vorhanden sind, die
Ahnlichkeiten zu der ldee der Menschenwiirde aufweisen. Als Beispiel hierfiir wurden die beiden
Konfuzianer Mengzi und Xunzi vorgestellt. Dabei eignet sich insbesondere Mengzis Menschenbild
fir die Menschenwirde. Mit seinem Verstandnis vom Menschen und dessen himmlischen Rang,
der ihn befahigt moralisch und menschlich zu handeln, schafft er ein Konzept der Wiirde, das weder
ersetzt noch durch Materielles erlangt werden kann. Vielmehr handelt es sich um eine
innewohnende Wertigkeit, die allen Menschen zukommt. Allerdings ist der Mensch auch zugleich
dazu angehalten, sich stetig zu kultivieren und moralisch weiterzuentwickeln. Dass gewisse
Parallelen zum westlichen Verstandnis von der Menschenwirde hier gezogen werden, liegt nahe.
Gleichsam wird dem konfuzianischen Gesellschaftsbild entgegengehalten, dass es stark
hierarchisch strukturiert ist. Diese Abstufungen erscheinen im Hinblick auf eine Wirde des
Menschen, die jeder unabhdngig von bestimmten Eigenschaften besitzt, fraglich. Daraus l&sst sich
schlielen, dass die Idee von der Menschenwiirde im Konfuzianismus stark verknipft ist mit dem
Gedanken der Kultivierung der eigenen Personen. Diese hebt Analogien hervor zu der Ansicht,

dass die Menschenwirde durch Leistung erreicht werden kann.

Wahrend Entsprechungen der Menschenwirde in der chinesischen ldeengeschichte vorhanden
sind, hat sich der Zugang in das Recht lange hingehalten. Das chinesische Recht war zunédchst
durch den Legalismus und dessen moralischen Vorstellungen gepragt, die auf die

Herrschaftssicherung ausgerichtet war. Spuren dieser Denkweise sind bis zum heutigen Tag in der
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chinesischen Rechtspolitik zu erkennen. Der Einzelne soll sich moralisch bestmdglich verhalten,
um flr seine Mitmenschen als Vorbild zu fungieren. Dabei dient das strikte Festhalten an Normen
dazu, das Gesellschaftsbild zu realisieren. Die Idee von der Wirde des Menschen blieb indessen
aus. Vielmehr war das Ziel eine kulturelle Identitat zu bilden und die innenpolitische Zerrissenheit
zu unterbinden. Aus diesem Grund war weniger von der Wiirde des Menschen die Rede als der der
Nation. Gleichwohl hat die chinesische Delegation bei der Ausarbeitung der Allgemeinen
Erklarung der Menschenrechte einen groflen Beitrag dazu geleistet, die Menschenwirde als
universalen Rechtsbegriff zu etablieren. Allerdings darf nicht verkannt werden, dass die Delegation
aufgrund der innenpolitischen Zerrissenheit zwischen Nationalisten auf der einen Seite und den
Kommunisten auf der anderen, keine einhellige Meinung der Regierung hinter sich hatte und somit
erschwert eine reprasentative Rolle fir den chinesischen Staat einnehmen konnte. Durch die
Grindung der Volksrepublik China und der Kommunistischen Partei Chinas mit Mao an ihrer
Spitze, wandte man sich von der restlichen Welt ab, genauso auch vom Gedanken der
Menschenrechte sowie der Menschenwirde. Da bereits das Konzept der Menschenwiirde von Marx
keinen allzu hohen Zuspruch erhielt, hat sich dies mit Mao nicht verandert. Es anderte sich erst mit
der Reform- und Offnungspolitik unter Deng, die zwangsliufig zu einer intensiveren
Auseinandersetzung mit Menschenrechten und Menschenwirde gefiihrt hat. Dem
Menschenrechtsgedanken blieb man trotzdem kritisch gegeniiber und legte ihm ein selbstsiichtiges
Menschenbild zugrunde, dass das Wohl des Einzelnen Uber das der Gemeinschaft stellte.
Nichtsdestotrotz fand die Menschenwirde ihren Weg in die chinesische Verfassung. Auch wenn
der Wortlaut an die Formulierung des Art. 1 GG erinnert, so unterscheidet er sich davon essenziell.
Nicht die Wirde des Menschen, sondern allein die persdnliche jedes chinesischen Birgers sei
unverletzlich. Dies verdeutlicht einerseits, dass kein gesamtheitliches Verstandnis der Wirde
vorliegt, und andererseits, dass eindeutig der Gedanke des Kollektivs ein dominierender bleibt. Es
zeigt sich, dass die Implementierung der Wiirde in die chinesische Verfassung ebenso wie in der
Bundesrepublik Deutschland stark historisch bedingt ist. Darunter kénnen die von Mao initiierten
Kampagnen beispielhaft angefiihrt werden, die katastrophalen Folgen mit sich trugen. Dennoch
handelt es sich nicht um ein Verstandnis der Menschenwurde, das als tragendes Prinzip fur die
gesamte Verfassung verstanden werden kann, wie es mit Art. 1 GG in Deutschland der Fall ist.
Indem im gleichen Art. 38 der chinesischen Verfassung neben der persénlichen Wirde das Verbot
von Beleidigungen und Verleumdungen angefuhrt wird, erscheint der Wurde des Menschen
vielmehr einen zivilrechtlichen Charakter zugesprochen zu werden. Dabei handelt es sich um

Personlichkeitsrechte und das eigene Bild, die Reputation und Stellung innerhalb der Gesellschaft,
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die man bewahren mochte. Der Wirdebegriff geht demnach sehr stark mit einem Gedanken der

Ehre einher, der tief in der chinesischen Kultur verwurzelt ist.

Auch anhand der drei aufgefiihrten Fallbeispiele konnte festgehalten werden, dass die
Menschenwirde in der Praxis keine bedeutende Rolle einnimmt. Die absolute, politische
Machtstellung der KPCh steht indessen im Fokus aller staatlichen Entscheidungen. Seien es
Regimekritiker oder Personen, die ein politisches Amt bekleiden und der Korruption beschuldigt
werden, in beiden Fallen steht die kommunistische Regierung in keinem guten Licht da. Die
Todesstrafe erwies sich seit jeher als geeignetes Mittel, um solche Gegenstimmen zu unterbinden.
Allerdings lassen sich ebenso positive Entwicklungen erkennen, wie die Reduzierung von
Straftatbestédnden, die zu einer Todesstrafe flihren kdnnen oder die Einfiihrung der Todesstrafe auf
Bewdéhrung. Dennoch bleiben offizielle Angaben von Seiten der Regierung tber durchgefihrte
Vollstreckungen aus. Die Bioethik in China ist stark von den Bestrebungen der Regierungen
geprégt, international im Bereich der Wissenschaft und Technologie eine Vorreiterposition
innezuhaben. Die Menschenwirde nimmt dabei keine besondere Rolle ein. Es zeichnet sich ab,
dass die Wurde auf der internationalen Biihne eher einem diplomatischen Zweck dient. Am
Beispiel des Status von Embryonen werden die fundamentalen Unterschiede der Wirde noch
sichtbarer. Dem vorgeburtlichen Leben misst die Regierung keinen hohen Stellenwert bei. Diese
Handhabung entspringt aus der konfuzianischen Philosophie. Als Argument gegen die Achtung
des pranatalen Wirdeschutzes wird namlich angefiihrt, dass die Entwicklung des Menschen hin zu
einem moralischen Wesen erst in der Gesellschaft mdglich ist. Der Wairdeschutz im
vorgeburtlichen Stadium stellte ebenfalls im Bereich des Schwangerschaftsabbruchs ein groRes
Problem dar, durch die Praxis der geschlechtsselektiven Abtreibung. An diesem Beispiel kommt
erneut die hohe Bedeutung der Ehre und gesellschaftlichen Reputation, genauso auch
wirtschaftliche Interessen zum Ausdruck.

Eine zwar andere, aber gleich mindere Bedeutung hat die Menschenwirde in der Islamischen
Republik Iran. Auch dort werden Rechte eingeschrénkt und der Wiirde des Menschen keine hohe
Stellung beigemessen. Allerdings lauft die Begriindung im Gegensatz zur Volksrepublik China
anders ab, ndmlich religiés. Die Menschenwirde resultiert unmittelbar aus Gott. Anders als dem
christlichen Verstandnis, in dem der Mensch als Abbild Gottes verstanden wird, gilt nach
islamischem Menschenbild der Mensch als Stellvertreter Gottes. Aus dieser Abstufung ergibt sich

eine vollkommen unterschiedliche Auffassung des Verhaltnisses zwischen Gott und dem

277



Menschen sowie seiner Wiirde. Genau hinsichtlich dieses Aspekts herrscht jedoch Uneinigkeit
innerhalb der muslimischen Welt. Ein Blick in die islamische Philosophie und Geistesgeschichte
zeigt, dass eine Entsprechung des Menschenwirdekonzepts nicht vorliegt, wie es in der
Volksrepublik China mit Mengzi der Fall gewesen war. Allerdings konnten Ansétze einer Wirde
des Menschen in den unterschiedlichen Ontologievorstellungen der aufgefiihrten Sufis ersichtlich
werden. Das Ziel der islamischen Mystiker war ihre eigene Vervollkommnung, um letztlich zu
Gott zu gelangen. Dies widerspricht dem klassischen islamischen Menschenbild und entspricht
mehr der Vorstellung des Menschen als Abbild. Hier lassen sich Parallelen zum konfuzianischen
Verstandnis des Potenzials des Menschen ziehen. Sowohl die konfuzianische Philosophie als auch
der Sufismus weisen Analogien zu einem Menschenwiirdekonzept in Form eines Potenzials auf.
Jeder Mensch tragt zwar dieses Potenzial in sich, allerdings ist es nicht bei allen auch gleich
ausgeschopft. Das bedeutet, dass ein abgestuftes Verstdndnis vom innewohnenden Potenzial
besteht. Wéhrend im Konfuzianismus der Mensch dazu angehalten ist, sich stets zu kultivieren,
steht im Sufismus die Erlangung Gottes im Vordergrund. In beiden Fallen sind mit dem Potenzial
des Menschen Pflichten und Aufgaben verbunden, deren Nachkommen nicht jedem gelingt gerecht
zu werden. Also handelt es sich bei der Wirde um eine Anlage, die erst durch Kultivierung
bestimmter Verhaltensweisen zu einer génzlichen Wurde fiihrt. Das widerspricht zum Teil der
Annahme, nach der die Menschenwirde eine prinzipielle Setzung darstellt und keine Erlangung
durch Gebet oder Disziplin bedarf. Um diesen Prozess anzustof3en, ist ein langerer Zeitraum
notwendig, der durch Verzicht und Askese sowie mithilfe eines Meisters bestimmt wird. Dabei gilt
der Koran stets als die wichtigste Quelle fiir Musliminnen und Muslime. Bei der Betrachtung der
neuzeitlichen Denker des Iran ist erkennbar geworden, dass sie stark vom europaischen liberal-
humanistischen Gedankengut geprdagt waren. Dies hat dazu geflihrt, dass sie die Idee der
Menschenrechte mit dem Islam vereinbaren wollten. Dabei waren genauso wie zu Zeiten der
amerikanischen Unabhangigkeitserklarung oder der franzosischen Aufklarung vielmehr
Grundsatze wie Gleichheit oder Freiheit Gegenstand der o6ffentlichen Debatten, als die
Menschenwirde. Die innenpolitische Situation in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts war sehr
angespannt. Auf der einen Seite entstanden innerhalb der Gesellschaft immer mehr politische
Gruppierungen, die ein starkere nationale Autonomie forderten, um sich von politischen Interessen
européischer Staaten loszuldsen. Auf der anderen Seite orientierte sich Mohammad Reza Schah
sehr stark an westliche Gesellschaften und ging im Inland einer sehr autoritaren Politik nach. Die
Hoffnung auf Besserung wurde durch das Auftreten Khomeinis nicht erfullt. In der Verfassung der

Islamischen Republik Iran wird die Menschenwiirde neben den flinf Prinzipien der schiitischen
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Glaubensrichtung in Art. 2 normiert. Zwar werden sowohl die Wirde des Menschen als auch seine
hohe Stellung hervorgehoben, doch zugleich in einer unmittelbaren Verbindung zu Gott formuliert,
ohne konkret zu erldutern, wodurch die Wurde des Menschen gekennzeichnet ist. Eine
Auseinandersetzung innerhalb der iranischen Rechtsliteratur mit dem Konzept der Menschenwdirde
ist so gut wie nicht vorhanden, ganz zu schweigen in der Rechtsprechung. Dabei haben sich viele
islamisch-gepragte Staaten zur Menschenwiirde bekannt. Ahnlich wie bei der Debatte um die
asiatischen Werte hat sich die muslimische Gemeinschaft mit dem fehlenden Bezug zur Religion
und Gott in der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte nicht abgeholt geftihlt. Dies fuhrte zur
Ausarbeitung von diversen islamischen Menschenrechtserklarungen. In denen wird, wie in der
iranischen Verfassung, die Wirde zwar angefihrt, allerdings ohne sie als tragendes Prinzip
anzuerkennen. Trotz der Anerkennung der Menschenwdrde in der iranischen Verfassung konnte
anhand der aufgeflhrten Fallbeispiele gezeigt werden, dass ihre Funktion in Art. 2 mit Hinblick
auf andere Artikel der Verfassung infrage steht. So stellt die Todesstrafe eine iibliche Bestrafung
dar, die ebenfalls strafrechtlich festgehalten ist. Die Beispiele der Homosexualitdt und der
Apostasie haben verdeutlicht, dass nicht nur eine offensichtliche Diskriminierung von
Minderheiten gegeben sind, sondern auch eine gesetzliche Grundlage die Hinrichtung von diesen
Gruppen legitimiert. Auch die Ungleichbehandlung von Frauen und ihren rechtlichen Status
veranschaulicht den widerspriichlichen Charakter der iranischen Verfassung. Die Beispiele fur
Biomedizin und Abtreibung zeigen ebenfalls, dass die Menschenwirde kaum Bestandteil der
Diskussionen ist. So sind sie ebenfalls wie China daran interessiert, ihre globale Stellung
konsequent innerhalb der Naturwissenschaft zu stérken.

Die Debatte um die Menschenwirde erhielt im Iran einen neuen Anstofl durch Rohanis
Ausarbeitung einer Birgerrechts-Charta. Um sein Wahlversprechen aus dem Jahre 2013
einzuhalten, kam es zur Formulierung der Charta. Hier bildet im Gegensatz zur Verfassung die
Menschenwirde neben der Freiheit und Gleichheit die Grundlage der Charta. Dabei sei es ebenso
die Pflicht des Staates die Menschenwirde zu achten. Trotz dieser hervorgehobenen Stellung sowie
der mehrfachen Verwendung des Menschenwiirdebegriffs in der Charta herrscht kein einheitliches
Verstandnis der Menschenwidirde. In manchen Féllen lasst sich vom Wortlaut entnehmen, dass von
einer innewohnenden Menschenwiirde die Rede ist, an anderer Stelle hingegen wird der Wiirde des
Menschen ein zivilrechtlicher Charakter zugesprochen. Dann wieder wirkt es so, als handelt es sich
bei der Menschenwirde um eine soziale Stellung. Hier ist eine Parallele zu China erkenntlich.

Demnach wird die Menschenwirde sehr ambivalent benutzt. Dariiber hinaus ist das Bestehen der
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Burgerrechts-Charta redundant, da sie keine rechtliche Geltung entfaltet. Am Beispiel der
Burgerrechts-Charta wird es deutlich, dass es sich dabei lediglich um eine politische Tauschung
der iranischen Machthaber gegentiber dem Volk handelt. Das Heranziehen der Menschenwurde
dient dabei als Mittel, um nach auRen hin zu zeigen, dass die iranische Regierung nicht nur das

Konzept der Menschenwiirde kennt, sondern sie auch anerkennt.

Sowohl die Volksrepublik China als auch die Islamische Republik Iran haben die Menschenwiirde
zwar formal angenommen und implementiert, ohne ihr jedoch eine praktische Relevanz
zuzusprechen. Dem internationalen Menschenrechtsstandard entsprechen keiner der beiden
Lander. Allerdings haben sie ihre verfassungsrechtlichen Strukturen derart geformt, dass ihnen eine
normative Inkonsistenz nicht vorgeworfen werden kann. Die Aufnahme der Menschenwirde
unterliegt in beiden Fallen vielmehr der politischen Instrumentalisierung der Regierungsinteressen.
Wenn beispielsweise von der Widersprichlichkeit der iranischen Verfassung die Rede ist, dann
entspricht dies der Perspektive eines internationalen Bewertungsmafstabs. Regional betrachtet
liegen hingegen keine Unvereinbarkeiten vor. Vielmehr erlauben und gewahrleisten die kulturellen
und rechtlichen Gegebenheiten ihre Praxis. Dies soll nicht bedeuten, dass das staatliche VVorgehen
gerechtfertigt und moralisch vertretbar ist, sondern nur, dass sie daraus ihre Legitimation schopft.
Eine hinreichende, inhaltliche Bestimmung sowie Verinnerlichung der Menschenwirde hat damit

nicht stattgefunden.

Im abschlieBenden Abschnitt wurden im Rahmen der Digitalisierung die Kommunikationsfreiheit
in beiden Landern skizziert. Auch mit dem neuen technologischen Wandel, der tiefgreifende
Auswirkungen auf das alltagliche Leben des Menschen hat und zwangslaufig ebenso auf das
Menschenbild, gehen beide Regierungen in Form der Zensur weiterhin autoritar vor, um ihre

politische Macht zu bewahren.

Die Entwicklungen im Zuge der Digitalisierung verdeutlichen zudem, dass auch hier eine
Instrumentalisierung ihrer selbst eine Gefdhrdung der Menschenrechte darstellt. Durch die
Etablierung des Sozialkredit-Systems hat die chinesische Regierung ein Konstrukt geschaffen, das
den Menschen sowohl Uberwachen als auch bewerten soll. Dass beide Zwecke moralisch ebenso
wie juristisch ein Problem darstellen, steht auRBer Frage. Doch ist es besonders letzteres, ndmlich
der Aspekt der Bewertung, der im Hinblick auf das herrschende Verstindnis der Menschenwiirde

besonders hervorzuheben ist. Gleichsam l&sst sich ihre Praxis aus der eigenen chinesischen
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Ideengeschichte ableiten. Der Gedanke durch das eigene moralische Handeln als Vorbild fur seine
Mitmenschen zu fungieren, lasst sich auf den Konfuzianismus zurtickfiihren. Die Anwendung eines
Sozialkredit-Systems fiihrt dementsprechend dazu, dass der Mensch seine Wirdigung durch die
Gesellschaft erhdlt. Der Mensch ist somit angehalten, stets vorbildlich zu handeln. Dabei ist der
Gedanke, dass die Menschenwirde durch positive Leistung erlangt und durch die Gesellschaft
zuerkannt wird, auch innerhalb der deutschen Debatte um die Menschenwdirde vorzufinden. Mit
der Digitalisierung erhalten diese Theorien pl6tzliche eine praktische Komponente, die in der Form

zuvor nicht gegeben war.

Das Argument, dass die Unbestimmtheit der Menschenwiirde im Zeitalter der Digitalisierung ein
Vorteil darstelle, da es somit an die jeweiligen Herausforderungen der Zeit angepasst werden kann,
ist kritisch zu betrachten. Die innenpolitische Situation der beiden L&nder zeigt, dass es hier nicht
um die Anerkennung der Menschenwirde geht, denn die fehlt von Anfang an. Die philosophischen
und rechtlichen Uneinigkeiten Uber die Menschenwdrde sind namlich tber die chinesischen und
iranischen Grenzen hinaus ebenso gegeben. An dieser Stelle sollen Andeutungen nicht unerwahnt
bleiben, die weiterhin Gegenstand der Diskussionen rund um die Menschenwdrde sein werden. Es
lasst sich namlich festhalten, dass es sich bei der Menschenwirde um ein Ideal handelt, wie es in
der Praambel der UN-Menschenrechtserklarung heifit. Die Beschaffenheit des Begriffes der
Menschenwirde kann dabei divers bestimmt und begriindet werden. Die Ansicht, dass die
Verfasserinnen und Verfasser der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte bewusst sowohl
eine religiose als auch metaphysische Bedeutung des Begriffs vermieden haben, um weitestgehend
ein neutrales Fundament flr die Begriindung der Menschenwirde zu schaffen, ist fraglich. Denn
im Ergebnis ist nichts anderes geschehen als eine Art Setzung, die religiése oder metaphysische
Zige in sich tragt. Dadurch etablierte man ein Begriff, worunter eine Bandbreite an
Themengebieten gefasst werden. Die Menschenwdrde fungiert als Auffangbecken und ful3t selbst
zugleich auf einem unbestimmten Boden. Die vergangenen Jahre hingegen zeigen eine globale
Entwicklung, bei der weniger die Menschenwirde im Vordergrund steht als vielmehr Prinzipien
der Gerechtigkeit, ndmlich die Freiheit und Gleichheit des Menschen. Die MeToo-Debatte, die
Heirat zwischen Homosexuellen, die sexuelle Orientierung gesamtheitlich betrachtet sowie die
Black Lives Matter-Bewegung resultieren nicht aus einer Diskussion um die Menschenwirde,
sondern aus einer Diskussion, in der es primar um die Freiheit und Gleichheit des Menschen geht.
Ubertragen auf die innenpolitische Lage in der Volksrepublik China und der Islamischen Republik

Iran kann festgehalten werden, dass eine Besserung der Situation womaglich nicht das Heranziehen
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der  Menschenwirde  benétigt, sondern  eine  Konkretisierung  der  genannten
Gerechtigkeitsprinzipien. Denn diese sind im Gegenteil zur Menschenwirde greifbar und
konkretisierbar. Dies soll allerdings nicht das Bestehen der Menschenwirde in Abrede stellen. Sie
kann als Symbol weiterhin funktionieren, insbesondere wenn sie historisch zu einem Bestandteil
der Rechtskultur geworden ist, wie es in der Bundesrepublik Deutschland der Fall ist. Allerdings
sollte ihr idealistischer Charakter angesichts von konkreten sowie zukunftigen Herausforderungen,
wie der Digitalisierung mit Vorsicht betrachtet werden. Um auf Schiller zurlickzukommen: Selbst

wenn wir die Menschenwirde bewahren, kdnnen wir trotzdem fallen.
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