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Darius Asghar-Zadeh

Wie geht der Islam mit dem Thema Leid um?

¢ Die Leidthematik ist auch im Islam bedeutsam. Zugleich weist der Autor,
wissenschaftlicher Mitarbeiter im Zentrum fiir Islamische Theologie der
Universitdt Miinster, darauf hin, dass sich die Theodizeefrage im Islam
jenseits des historisch kontingenten Rahmens von rationalistischer Reli-
gionskritik und aufkeimendem Atheismus etwas anders konfiguriert hat.
Im Koran wie auch in der rationalen Tradition der islamischen Theologie
(Mu‘tazila und Asariya) stiinden zwar die gebrduchlichen Erklarungsver-
suche von Leid durch Funktionalisierung, Pidagogisierung und teleologi-
sche Depotenzierung im Vordergrund, allerdings weisen drei aktuelle theo-
logische Entwiirfe auch in Richtung (islamische) Mystik. (Redaktion)

Wie die anderen monotheistischen Religio-
nen Judentum und Christentum, so kennt
selbstverstdndlich auch der Islam die Pro-
blematik der religiosen Verarbeitung von
Leiderfahrungen und die Schwierigkeit
der entsprechenden theologischen Reflexi-
on.! Schliefilich ist die Erfahrung von Not,
Schmerz, Krankheit und Tod eine anthro-
pologisch bedingte Grunderfahrung, die
eben auch jeden glaubigen Menschen erei-
len und zum verzweifelten Fragen nach dem
Warum, aber auch nach der Méglichkeit, re-
ligios damit umzugehen, treiben kann.

Die christliche Theologie verortet die
theologische Leidbewiltigungsfrage, ins-
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besondere durch die aufkldrerisch akzele-
rierte rationalistische Religionskritik und
den modernen Atheismus herausgefor-
dert, im Rahmen der Theodizee-Debatte.?
Zwar lésst sich fiir den traditionell-ortho-
doxen islamischen Zugang feststellen, dass
hier eher eine koranisch fundierbare ,, Ab-
wehr der Theodizeefrage® sichtbar wird.?
So steht im Islam eher die Sinnproblema-
tik des menschlichen Leids zur Debatte als
die Frage nach einer Rechtfertigung Gottes
vor dem Forum der Vernunft.® Die theo-
logische Reflexion kennt jedoch diver-
se Umgangsformen mit der Thematik, die
als Theodizeetypen einordenbar sind. Der

Neben diversen leidassoziierbaren Vokabeln lassen sich als die zwei dem Leidbegriff semantisch

naheliegendsten arabischen Pendants ,alam (Schmerz, Leid, Harm)“ und ,ada (Leid, Unbe-
hagen, Miihsal, Qual, Pein, Bedriickung)® anfithren (Hiiseyin Inam, Reflexionen des Leids bei
Muslimen. Zwischen Alltagserfahrungen und Theologie, in: Andreas Renz u.a. (Hg.), Priifung
oder Preis der Freiheit? Leid und Leidbewéltigung in Christentum und Islam, Regensburg 2008,

87-98, hier 88f.

Vgl. Klaus von Stosch, Herausforderung Theologie. Ein christlicher Blick auf muslimische Per-

spektiven auf das Theodizeeproblem, in: Mouhanad Khorchide |Klaus von Stosch (Hg.), Heraus-
forderungen an die Islamische Theologie in Europa — Challenges for Islamic Theology in Euro-
pe, Freiburg i. Br.-Basel-Wien 2012, 77-109, hier 77f.

Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? Das Leiden als Frage an Gott in Islam und Christentum,

in: Reinhold Bernhardt/ Klaus von Stosch (Hg.), Komparative Theologie. Interreligiose Verglei-
che als Weg der Religionstheologie, Ziirich 2009, 175-200, hier 187 f. mit Bezug auf Hans Zirker,
Islam. Theologische und gesellschaftliche Herausforderungen, Diisseldorf 1993, 204-220.

4 Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? (s. Anm. 3), 177.
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hier angelegte Beitrag versteht sich nicht
als Suche nach einer islamischen Theodi-
zee im Sinne einer Form der Gottesrecht-
fertigung, sondern in erster Linie als Dar-
stellung sowohl der wichtigsten traditio-
nellen islamischen Umgangsformen zum
Leidbegriff als auch einiger jiingerer Ver-
standniszugédnge aus dem Bereich der isla-
mischen Mystik.

1 Koranische Schwerpunkte

Der Koran thematisiert das menschliche
Leid vielerorts und zeigt vorwiegend Ten-
denzen zu einer Funktionalisierung, Pada-
gogisierung und teleologischen Depoten-
zierung’ von Leiderfahrungen.’

Bereits die Entstehung der islamischen
Religion steht gewissermaflen in Verbin-
dung mit einer Leidensgeschichte. So hat
der Prophet Muhammad mit den ersten
Gefolgsleuten in seiner Heimatstadt Mek-
ka anfinglich wegen seiner Glaubensver-
kiindigung unter Schmahungen und Ver-

folgungen durch Glaubensgegner leiden
miissen.” Gleichwohl gibt es Stimmen wie
diejenige von Smail Bali¢, welche das mus-
limische Weltbild im Allgemeinen eher als
optimistisch denn als pessimistisch be-
schreiben und im Ausgang von Koran-
versen — wie beispielsweise Q 10:62 (,Und
nicht befillt die Beistinde Gottes Furcht
noch werden sie traurig sein.“®) - die Mog-
lichkeit einer zutraglichen Lebens- und
auch Leidensbewiltigung durch eine sol-
che vertrauensbasierte islamische Seelen-
bestirkung ausmachen.’ Insgesamt wird
das Leid weniger als theoretisches Pro-
blem denn als ,Teil der Welt und des Le-
bens“'?, mitunter gar als Faktor des kosmi-
schen Plans Gottes gesehen.!" Der Koran
legt die vollige Umfasstheit jeglichen Leids
von Gottes Allmacht und Giite nahe: Dem-
entsprechend kenne Gott alles Zukiinfti-
ge und bestimme auch alle menschlichen
Schicksalsschldge, sodass man die Exis-
tenz von Leid nicht grundsitzlich als Wi-
derspruch zur gottlichen Intention deuten
kann.? Neben der Erfassung von Leid als
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Vgl. zu den Begriften z. B. Klaus von Stosch, Herausforderung Theologie (s. Anm. 2), 82, 86 bzw. 90.
Vgl. Jameleddine Ben Abdeljelil/ Anja Middelbeck-Varwick, Gerecht und barmherzig? Glauben
an Gott angesichts des Leids, in: Volker MeifSner / Martin Affolderbach/ Hamideh Mohagheghi/
Andreas Renz (Hg.), Handbuch christlich-islamischer Dialog. Grundlagen - Themen - Praxis -
Akteure, Freiburg i. Br.-Basel-Wien, 160-168, hier 165.

Vgl. hierzu Rudi Paret, Mohammed und der Koran, Stuttgart °2005, 102-112.

Die Koranverse werden entnommen aus: Der Koran. Vollstindig und neu tibersetzt von Ahmad
Milad Karimi. Mit einer Einfithrung herausgegeben von Bernhard Uhde, Freiburg i. Br.-Basel-
Wien 2009.

Vgl. Smail Balié, Art. Leiden. 3. Islamisch, in: Adel Theodor Khoury (Hg.), Lexikon religioser
Grundbegriffe, Graz—Wien-Koéln 1996, 653-654.

Tahsin Gorgiin, Leid als Teil der Welt und des Lebens. Gibt es ein Theodizee-Problem aus isla-
mischer Perspektive?, in: Andreas Renz u.a. (Hg.), Prifung oder Preis der Freiheit? (s. Anm. 1),
31-48.

Vgl. Nasrin Rouzati, Evil and Human Suffering in Islamic Thought — Toward a Mystical Theod-
icy, in: Religions 8 (2018), H. 2, 1-13, hier 3.

Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? (s. Anm. 3), 184f. mit Bezug auf z.B. Q 3:25f.: ,Doch
wie wenn Wir sie versammeln an einem Tag, an dem kein Zweifel, und jeder erhalt, was er
erworben. Und ihnen wird nichts Ubles getan. Sag: O Gott, Herrscher der Herrschaft! Du gibst
die Herrschaft, wem Du willst, und entziehst die Herrschaft, wem Du willst, und Du ehrst, wen
du willst, und erniedrigst, wen Du willst. In Deiner Hand allein ruht das Gute. Wahrlich, Du bist
aller Dinge méchtig [...]!“; ferner Q 6:95, 22:5f., 35:1f.,, 57:22.
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Strafe gegeniiber solchen Menschen, die
sich der prophetischen Botschaft widerset-
zen, wird aus anderen koranischen Sinn-
deutungsspuren deutlich, dass das Leid als
padagogische Disziplinierung, Charakter-
und Frommigkeitsformung auch den gléu-
bigen Menschen erfassen kann, der sich
dann bis hin zu seiner genuinen gesch&pt-
lichen Wertenthiillung zu bewdhren habe.
Hier ldsst sich Leid durchaus als soteriolo-
gisches Medium auf dem Weg zum escha-
tologischen Heil verstehen. Exemplarisch
stehen dabei Koranverse im Vordergrund
wie Q 5:95, 6:69, 22:57-61."

Die koranische Botschaft
menschliches zur Rechenschaft ziehen-

wehrt

des Befragen Gottes als gegeniiber Des-
sen transzendenter Hoheit als unangemes-
sen ab; der Mensch kénne mit den ihm zur
Verfiigung stehenden Reflexionsmitteln,
mit seinem Verstand die Grofle und Weis-
heit in den géttlichen Wegen nicht vollends
erfassen und verstehen (vgl. Q 2:216: ,,Und
Gott weifl es, doch ihr wisst es nicht.“;
Q 21:23: ,Er wird nicht befragt danach,
was Er tut. Doch sie werden befragt.“) Eher
misse er auch in seinem Leid auf Gott ver-
trauen und sich in Geduld (sabr) und eben
im Vertrauen (tawakkul) auf Gottes Barm-
herzigkeit (rahma) iiben."

Um zwei fir den Zusammenhang
markante Narrative der koranischen Tra-
dition anzusprechen, soll an dieser Stelle
kurz auf die Botschaft des Ijob-Motivs und
der sogenannten al-Hidr-Erzdhlung hinge-
wiesen werden: Die koranische Geschich-
te von Jjob (Ayyub) prdsentiert inhaltlich
das, was man als die biblische Rahmener-
zéhlung von Jjobs ,Leiden, seiner Bewéh-
rung in Geduld (sabr) und seiner Wieder-
herstellung® kennt (Q 21:83f., 38:42-45)."
Das erlittene Leid fungiert auch hier als
Priifung (ibtild’), die der glaubige Ayyab
im geduldigen Gottvertrauen, zwar nicht
ganz ohne Klage, jedoch explizit ohne Got-
tesanklage, besteht. Freilich nimmt die
spatere Auslegungsliteratur in ihrer Rezep-
tion des Ayyab-Motivs die Frage nach dem
unschuldig Leidenden sehr wohl auf.' Das
andere bezeichnende Narrativ, die Erzah-
lung tiber die weise Figur al-Hidr, welche
Mose vermeintlich ethisch unvertretbare
Ereignisse und Handlungen als im Nachhi-
nein einer héheren géttlichen Absicht ent-
sprechend einsichtig macht, unterstreicht
das Postulat vom demiitigen Bewusstsein
von der Begrenztheit der menschlichen
Einsicht und vom notwendigen Vertrauen
auf die hoheren Ziele Gottes."”

13 Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? (s. Anm. 3), 186f,; Tahsin Gorgiin, Leid als Teil der
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Welt und des Lebens (s. Anm. 10), 37-40; Nasrin Rouzati, Evil and Human Suffering in Islamic
Thought (s. Anm. 11), 3.

Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? (s. Anm. 3), 189f. mit Bezug auf William M. Watt,
Suffering in Sunnite Islam, in: Studia Islamica 50 (1979), H. 1, 5-19, hier 14; Tahsin Gorgiin,
Leid als Teil der Welt und des Lebens (s. Anm. 10), 36.

Stefan Schreiner, Der Prophet Ayytub und das Theodizee-Problem im Islam. Eine Erwiderung
auf Tahsin Gorgiin, in: Andreas Renz u.a. (Hg.), Priifung oder Preis der Freiheit? (s. Anm. 1),
49-63, hier 60; vgl. Nasrin Rouzati, Evil and Human Suffering in Islamic Thought (s. Anm. 11),
37.

Vgl. Stefan Schreiner, Der Prophet Ayyub und das Theodizee-Problem im Islam (s. Anm. 15),
60 ff.

Vgl. Omer Ozsoy, ,Gottes Hilfe ist ja nahe!“ (Sure 2, 214). Die Theodizeeproblematik auf der
Grundlage des koranischen Geschichts- und Menschenbildes, in: Andreas Renz u.a. (Hg.), Prii-
fung oder Preis der Freiheit? (s. Anm. 1), 199-211, hier 208-211.
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2 Ansatze rationaler Glaubensver-
antwortung zum Thema Leid

Nun bedeutet der vorgestellte koranische
Befund nicht per se ein Verbot, sich mit der
Leidfrage iiberhaupt glaubensverantwor-
tend in vernunftgeleiteter Weise auseinan-
derzusetzen. Schliefilich ist dem Islam kei-
ne vernunftenthobene religiése Kulturali-
tat eigen, sondern im Gegenteil, eine lang
etablierte Tradition rationalen Theologi-
sierens, welche sich insbesondere in der
Disziplin der ,,philosophischen® oder ,,dia-
lektischen Theologie, dem sogenannten
kalam, niederschligt. Dieser bezeichnet
seit seiner Entstehung im klassisch-theolo-
gischen Rahmen des Mittelalters eine apo-
logetische, besser formuliert: glaubensver-
antwortende und damit gewissermaflen
fundamentaltheologische Form islamisch-
theologischer Argumentation.

Die Gedulds- und Ertragenspostu-
latorik des Koran indiziert in erster Li-
nie die angemahnte kontinuierliche Fes-
tigkeit im frommen Gottvertrauen. Auch
sind die Pddagogisierungs- und Funktio-
nalisierungsmomente nicht so zu verste-
hen, als diirfe der (theologisch reflektie-
rende) Mensch iiberhaupt nicht iiber die
glaubensbezogene Problematik des Leids
nachdenken. So fordert gerade der Koran
oft implizit ganz grundsitzlich zur sorg-
faltigen Anwendung der Vernunft auf (vgl.
z.B. Q 13:4, 16:12, 30:24) und identifi-
ziert dartiber hinaus die Verniinftigkeit des
von Gott bereits protologisch in-spirierten
Menschen als schopfungstheologisch und
anthropologisch zentrale Auszeichnungs-
konstante des Menschseins iiberhaupt (vgl.
Q 15:29, 32:9, 2:31ff.). Zwar warnen die
Hinweise darauf, der Mensch vermdoge in

18
2010, 73-85.

seiner eingeschrankten Erkenntnisfihig-
keit die Tiefe der gottlichen Wegesinten-
tionen nicht vollends zu verstehen, vor ei-
ner Uberzeichnung des menschlich-rati-
onalen Vermogens. Jedoch ist der korani-
schen Botschaft nicht an einem Abwiir-
gen der menschlichen Suche nach Einsicht
gelegen. Denn auch Muslimen widerfahrt
nun einmal unerklérliches Leid, als unge-
recht empfundener Schmerz mit dem Ge-
fihl, doch keinen Sinn in zahlreichen Pha-
nomenen des Leids finden zu kénnen.

Ein Blick in die Theologiegeschich-
te zeigt, wie bereits in der klassisch-isla-
mischen Theologie das Bestreben um eine
rationale Auseinandersetzung mit den be-
stehenden Glaubensinhalten die Proble-
matik der Leidfrage nicht vermied, son-
dern auf ein vernunftorientiertes Einho-
len der Sache vor dem Hintergrund or-
thodoxer Frommigkeit abzielte. Exempla-
risch ist hier die Debatte um das Verhalt-
nis von Gottes Allmacht und Gerechtigkeit
und der Freiheit des Menschen zu nen-
nen, die sich zwischen den beiden grofSen
Schulen der klassisch-islamischen Theolo-
gie Mu'tazila und ASariya ereignete:' Die
Mu'taziliten vertraten eine stark vernunft-
ethisch orientierte Haltung, die Selbstbin-
dung Gottes an die Giite seines Wesens
und die menschliche Willens- und Hand-
lungsfreiheit, also auch strikte moralische
Verantwortlichkeit. Den Asariten hinge-
gen ging es hauptséichlich um die Wahrung
der Lehre von der absoluten Allmacht,
Souverdnitit und Ungebundenheit Gottes,
was auch die ,,Erschaffung® aller mensch-
lichen Handlungen, ob gut oder bése re-
spektive leiderzeugend miteinschloss. In
ihrer vornehmlichen Bemithung um die
Wahrung der Rede von Gottes Gerechtig-

Vgl. zu den Kontroversen dieser beiden Schulen z.B. Lutz Berger, Islamische Theologie, Wien
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keit unterstreicht die mu'‘tazilitische Posi-
tion die Willensfreiheit und das Vernunft-
vermogen des Menschen: Aufgrund Seiner
Gerechtigkeit und Giite kann Gott nicht
fir das Ubel verantwortlich sein; Gott
kann der sogenannten aslah-Doktrin man-
cher Mu'taziliten zufolge sogar nur ,das
Beste® erzeugen. Eine Verantwortlichkeit
fiir bose Taten ist entsprechend seiner Ent-
scheidungsfreiheit nur dem Menschen zu-
zusprechen. Eines der bekanntesten Erkla-
rungssysteme findet sich bei dem mu'‘tazili-
tischen Denker ‘Abd al-Gabbar (gest. 1024),
der vom Grundaxiom eines stets guten Han-
deln Gottes ausgehend die Theorie von der
Pflichtenauferlegung vertrat. Die von Gott
auferlegten Pflichten (taklif) zeigen Gottes
guten Willen, Seine stets gute Absicht fiir
den Menschen an. Diese gute Grundabsicht
schlieit auch alle leiderzeugenden Taten
mit ein; durch Menschen nicht verursach-
tes, erfahrenes Leid gilt somit ebenfalls als
gute gottliche Hilfe und Mahnung zur Ein-
haltung der an den fiir seine Entscheidun-
gen stets verantwortlichen Menschen ge-
richteten Pflichten. Alles durch Menschen
zugefligte Leid ist entsprechend als mensch-
liche Ubeltat zu werten. Wihrend diese be-
schriebenen mu'tazilitischen Zugénge als
funktionalisierende und  pddagogisieren-
de' Theoriebildungen identifizierbar sind,
ist die ebenfalls von ‘Abd al-Gabbar inten-
siv hervorgehobene Ansicht, alles erfahre-
ne Leid werde (eschatologisch) iibertreft-
lich vergolten, als ,teleologische Depoten-
zierung® des Leids zu verstehen.”

19

Die Haltung der asaritischen Geg-
ner der Mu'taziliten band sich hauptsach-
lich an die Position des Namensgebers der
Gruppierung, des Gelehrten Abua al-Hasan
al-Ag‘ari (gest. 936), und seiner Anhénger,
welche Gott in Seiner grenzenlosen All-
macht als Urheber und ethischen Deter-
minator allen Geschehens, ob (menschli-
cher Auffassung nach) gut oder bose bzw.
leidvoll ansahen, um Thn von jeglicher Ge-
bundenheit - auch von der Gebundenheit
an Wesensattribute - v6llig freizusprechen.
Die menschliche Handlungsfreiheit wird
hier eher negiert, alle Handlungen in der
Welt seien urspriinglich von Gott erschaf-
fen und - so die Ansicht mancher Ag‘ari-
ten, die ein Mafl an menschlicher Ent-
scheidungsfreiheit spekulativ nicht aufler
Acht lassen wollten — vom Menschen zur
Ausfithrung blof} ,,erworben. Der promi-
nente mittelalterliche ag‘aritische Gelehr-
te Aba Hamid al-Gazali (gest. 1111) spitz-
te die Positionen dieser letzteren theologi-
schen Schule zur Ubel- und Leidthematik
in seinem berithmten, einem Bonmot von
Leibniz sehr dhnlichen Diktum von die-
ser von Gott geschaffenen Welt als ,,der
besten aller moglichen Welten® zu. Wider
den Gedanken einer notwendigen Kausa-
litdt aller Weltvorginge erkennt al-Gazalis
Theorie das alleinige Wirken in der Welt
bei Gott und benennt die faktisch beste-
hende, stets vom Gotteswillen abhingige
Welt als von Gott vollkommen wie gerecht
geschaffen und strukturiert. In ihr ist al-
les, auch die Ubel und das Leid, notwendi-

Der mittelalterliche Islam vermittelt in seinen traditionellen Ziigen einen Begriff von physi-

schem Leid, anders gewendet vom ,,Patient-Sein®, als besonders verantwortungsforderndem,
rituellem Ort der tiefen Gott-Mensch-Kommunikation, der intensiven Selbstbetrachtung und
Frommigkeitspraxis. (Vgl. hierzu Ahmed Ragab, Piety and Patienthood in Medieval Islam, Lon-

don-New York 2018, 1231, 217-222).
20

Vgl. Klaus von Stosch, Herausforderung Theologie (s. Anm. 1), 86 f. Vgl. zu den gesamten voran-

gegangenen Ausfilhrungen zu den mu‘tazilitischen Positionen Anja Middelbeck-Varwick, Wa-
rum? (s. Anm. 3), 192f,, ferner Omer Ozsoy, »Gottes Hilfe ist ja nahe!“ (Sure 2, 214) (s. Anm.

17), 200f.
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ge Komponente der kosmologischen Per-
fektion.*

3 Die Besonderheit des
schiitischen Passionselements

Der Zweig des Schia-Islams nimmt in
puncto Leidfrage auch innerhalb der mus-
limischen Kultur gewissermaf3en eine Son-
derstellung ein, da er spezifische Passions-
motive kennt.”? Diese Passionsmotive ba-
sieren auf der zwolferschiitischen Lehre
der Imame:* Den nach schiitischem Ver-
standnis rechtmafligen zwolf Nachfolgern
des Propheten Muhammad werden allen,
mit Ausnahme des letzten, in die Verbor-
genheit entriickten Imams, Leidphdnome-
ne im Sinne des Martyriums zugeschrie-
ben, darunter Verfolgung, Krankheit, Ge-
fangenschaft oder Ermordung.** Das pro-
minenteste und glaubensgeschichtlich ein-
flussreichste Passionsmotiv besteht in der
Geschichte des Prophetenenkels Imam
Husayn (gest. 680), der fiir die Sache der
Befreiung seiner Gefolgsleute in die fiir

21

ihn aussichtslose Schlacht bei Karbala zieht
und dort mit zahlreichen Mitstreitern und
Familienangehorigen den Mirtyrertod er-
leidet. Grundsitzlich steht hier eine stets
idealanthropologische Rolle der Imame im
Vordergrund, die mitunter — eben insbe-
sondere im Falle Imam Husayns - durch-
aus eine proexistenztheologische Dimensi-
on erkennbar werden ldsst. Diese ist selbst-
verstandlich nicht mit dem christologi-
schen Proexistenzbegriff vom stellvertre-
tenden Sithneleiden Jesu Christi gleichzu-
setzen, spricht aber fiir die Moglichkeit ei-
ner z.T. strukturanalog einholbaren Her-
meneutik der sich solidarisch auch im Lei-
den und sogar Sterben bewédhrenden Giite
und Gerechtigkeit des Imams.?

Obgleich  die
Deutung der Lehre von der messianischen
Wiederkunft des zwdlften Imams das schi-
itische Zentralverstandnis von der vervoll-
kommneten Imamgeschichte darstellt,®
hat die Leidreflexion insbesondere fiir die
Volksfrommigkeit weitreichende Konse-
quenzen: Im Vordergrund steht eine inten-
sive Kultur der Trauer, der Klage und der

triumphtheologische

Vgl. zu den vorangegangenen Ausfithrungen zur A$ariya Anja Middelbeck-Varwick, Warum?

(s. Anm. 3), 193-196; Omer Ozsoy, ,Gottes Hilfe ist ja nahe!* (Sure 2, 214) (s. Anm. 17), 201 ff.
Selbstverstindlich ldsst sich die Leidfrage mit den oben beschriebenen rationalen Zugangs-
formen nicht immer und nicht in jeder Hinsicht stillstellen. Insbesondere in einer religionsdia-
logischen oder gar komparativ-theologischen Perspektive sind es beispielsweise die christlich-
theologisch elaborierten Problemdiskurse, welche die Zugangsformen zur Funktionalisierung,
Padagogisierung und teleologischen Depotenzierung des Leids lingst mit pointierter Kritik
herausgefordert haben. Vgl. dazu Klaus von Stosch, Herausforderung Theologie (s. Anm. 1),

82-92.

2 Vgl. Smail Bali¢, Art. Leiden. 3. Islamisch (s. Anm. 9), 653 f.; Nader Purnaqcheband, Das Leiden
der Imame aus der Sicht der Zwolferschia, in: Andreas Renz u.a. (Hg.), Priifung oder Preis der

Freiheit? (s. Anm. 1), 140-154.
23

Vgl. zur zwolferschiitischen Imamlehre allgemein z. B. Allama Sayyid Muhammad Husayn

Taba'taba’i, Die Schia im Islam, Hamburg 1996, 124-173.

24

142-148.
25

Vgl. Nader Purnaqcheband, Das Leiden der Imame aus der Sicht der Zwoélferschia (s. Anm. 22),

Vgl. gewissermaflen Hans Zirker, Beobachterbericht zum Forum: Durch Leiden zum Heil?

Schiitische und christliche Traditionen, in: Andreas Renz u.a. (Hg.), Priifung oder Preis der

Freiheit? (s. Anm. 1), 155-160, hier 158.
26

148f, 154.

Vgl. Nader Purnaqcheband, Das Leiden der Imame aus der Sicht der Zwolferschia (s. Anm. 22),
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damit verbundenen Trauer- bzw. Bufiri-
tuale,” in welcher das Leid des Imams ins
Gedachtnis gerufen, zugleich aber auch
die Schuld derjenigen historischen Partei-
ganger Imam Husayns diachron verarbei-
tet werden soll, die ihn bei der damaligen
Schlacht im Stich gelassen hatten.” Kla-
gendes Trauern und frommigkeitsmoda-
le Einsatzbereitschaft verbinden sich hier
volksliturgisch zur angestrebten Partizi-
pation an einem soteriologischen Flucht-
punkt.® Im metahistorisch-hermeneuti-
schen Riickgriff auf das Karbala-Narrativ
hat sich in der Schia eine identitdtsbestim-
mende ,,Kultur des Leidens® entwickelt, die
dem Leiden Sinn und Tragbarkeit verleiht.
Dies geschieht in Form seiner Reprisenta-
tion als metaphysischem Wert und From-
migkeitskriterium im  soteriologischen
Sinne der Erhaltung und Vollendung der
kosmisch-géttlichen Ordnung.*

4 Drei zeitgendssische
Zugangsbeispiele

Nasrin Rouzati versucht sich im Ruckgriff
auf den berithmten islamischen Mysti-
ker Galal ad-Din Rami (1207-1273) an ei-
ner ,,mystischen Theodizee® Rami zufol-
ge ist die gesamte kosmische Mannigfaltig-
keit Ausdruck der einen géttlichen Reali-
tat. Da das wichtigste Ziel auf dem Pfad der
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menschlich-spirituellen Entwicklung das
Erreichen der genuinen Selbsterkenntnis
(ma'rifat an-nafs) sei, sind Anfechtung und
Leid kathartische Notwendigkeiten, um
den Menschen aus seiner Welt- und Ich-
Verhaftetheit zu befreien und ihn auf sei-
nen gottlichen Ursprung zuriick zu verwei-
sen. Wichtig sei hier die persénliche Ein-
stellung zum und Umgangsform mit dem
erfahrenen Leid: Die willige Bereitschaft
zur Selbstreinigung verhelfe eher zu einer
Einsicht in die tiefere Bedeutung des Erlit-
tenen als zweifelndes Klagen. Je linger das
Leid dauere, desto linger wihre der Sta-
tus menschlicher Gottimmanenz, wiahrend
Geduld und Vertrauen als praktische Ver-
haltensformen zu empfehlen seien. Rouza-
ti schliefSt aus Ramis Darstellungen, dass
sich authentisches Muslim-Sein auf dem
spirituellen Pfad durch geduldiges Gott-
vertrauen und durch Gottesliebe auch im
Leid verwirklicht, bis hin zur inneren Zu-
friedenheit (rida) und zum hochsten Stadi-
um innerer Seelenruhe (nafs mutma’inna).
Auf diese Weise vermoge der Mensch seine
eigentlichen Potenziale zu verwirklichen
und zum vollkommenen ,Spiegel® der Of-
fenbarung der gottlichen Namen und At-
tribute zu werden.?!

Der zeitgendssische muslimische Theo-
loge und Philosoph Ahmad Milad Kari-
mi stellt die Frage nach Schuld und Heil,
nach dem Lebenssinn trotz der ,Fragili-

Im Ubrigen ist der tiefgriindige Aspekt trauernder Religiositt trotz der Ambivalenz des Trau-

erns dem Islam und seiner Theologie auch im Allgemeinen keineswegs fern wie Mahshid Turner
in seiner Studie zur muslimischen ,Theologie der Traurigkeit (huzn)‘ gezeigt hat (vgl. Mahshid
Turner, The Muslim Theology of huzn. Sorrow Unravelled. With a Foreword by Alparslan Agik-

geng, Berlin 2018).

28 Vgl. hierzu Heinz Halm, Die Schiiten, Miinchen 2005, 17-25, 39-42.

2 Vgl. ebd., 21.
30

Vgl. hierzu Behram Hasanov/ Agil Shirinov, Suffering for the Sake of Cosmic Order: Twelver

Shi‘ah Islam’s Coping with Trauma, in: Ilahiyat Studies 8 (2017), H. 1, 65-93, hier 89 f.
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Thought (s. Anm. 11), 8-11.

Vgl. zum vorangegangenen Abschnitt Nasrin Rouzati, Evil and Human Suffering in Islamic



Asghar Zadeh / Wie geht der Islam mit dem Thema Leid um? 39

tat des Lebens® insbesondere als eine ,,Fra-
ge der Religion“. Unter der interpretati-
ven Miteinbeziehung von aktuellen Fern-
sehserien propagiert Karimi den Islam
entgegen einer Theologie des Mitleidens,
des letzten Trostes oder der eschatologi-
schen Versohnung als ,,Religion des Le-
bens“ mit einem dezidierten Glauben an
Gott als ,Gott der Gegenwart?. Kari-
mi konzentriert das soteriologische Mo-
ment im Umgang mit dem Leid des zer-
brechlichen Menschen auf das Gebet, und
zwar auf das Gebet in seinem Vollzug als
»Frage“3* Das Gebet ist die Form, in wel-
cher der Islam auch den leidenden Men-
schen ,,in den Mittelpunkt des ganzen Ge-
schehens® stellt und die Seele zur Riih-
rung an das Ewige befdhigt.* So gilt auch
im Leid der Selbstbegriff des Muslim als
sehnsiichtig nach Gott Fragendem und so-
mit zu sich selbst Zuriickkehrendem, dem
genau im Moment der hoffnungslosesten
Stille die Gegenwart Gottes am néchsten
ist.* Karimi nimmt in intensiver Weise die
Botschaft des Koranverses 50:16 auf, der
darauf verweist, dass Gott uns naher als
die eigene Schlagader ist, wenn er von der
heilsamen und verséhnenden ,,Uberndihe*
spricht, die uns im gebetsférmigen Nach-
vollzug der ,,Distanzlosigkeit zu Gott be-
gegnet. Zugleich unterstreicht er die auch

in diesem Nachvollzug bestehende Wirk-
lichkeit des erneuten Auf-sich-selbst-ge-
worfen-Seins, die der betende (d.h. eben
auch und ganz besonders der im Leid be-
tende) Mensch erfahrt.”” Diese Gedanken
binden sich - stark von Rami inspiriert —
tiir Karimi an die Einsicht, dass das Gott-
Mensch-Verhiltnis im Islam ,wesentlich
bestimmt [ist] durch die Liebe®>®

Gerade gegen eine ,Weltflucht ins
Ubersinnliche*® argumentiert Karimi of-
fenbarungstheologisch, indem er die
menschliche Verginglichkeit als ausdriick-
lich von Gott und entsprechend von Hoft-
nung getragen sieht.*” Dieses Denkmodell
versteht den Menschen, auch und gerade
den Menschen in seinem Schmerz, insge-
samt als von der im koranischen Offenba-
rungswort immanent wirksamen Prisenz
Gottes direkt angesprochen, in den Mittel-
punkt gestellt und heilsam getragen.* Ka-
rimi bringt uns hier die Idee eines ,real-
theistisch® begriffenen Mit-uns-Sein Got-
tes nahe, das alle mit unserem Endlich-

keitsbewusstsein ~ zusammenhingenden
Sinnlosigkeitsdngste zu tiberwinden ver-
mag.*

Einen der aufsehenerregendsten zeit-
genossischen Entwiirfe zur muslimischen
Leidverarbeitung hat der deutsch-irani-
sche Schriftsteller Navid Kermani in seiner

32 Ahmad Milad Karimi, Warum es Gott nicht gibt und er doch ist, Freiburg i. Br.—Basel-Wien

2018, 59.
3 Ebd., 64.

34 Vgl. ebd., 65.
3 Ebd.

3% Vgl ebd,, 66f., 132.
37

Vgl. ebd., 68, 179. Mystik wird dabei als lebensweltnahe Bewiltigungsform aufgefasst, die sich

gerade durch die Krise hindurch zu Gott erhebt; vgl. ebd., 191.

38 Vgl. ebd., 77, mit Bezug auf Q 5:34.
3 Ebd., 123.

40 Ebd., 124.

4 Vgl ebd., 130-133, 145f.

2 Vgl. hierzu ebd., 172-180.
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»Der
Schrecken Gottes* vorgelegt.*> Uber eine
umfassende Betrachtung sowohl jiidisch-
christlicher als auch traditionell-muslimi-

vielbeachteten Habilitationsschrift

scher Zugange zum Verhiltnis von Got-
tesfrommigkeit und Leidfrage hinaus pra-
sentiert Kermani einen Gegenentwurf zum
traditionellen Mainstream, indem er, vom
Werk - insbesondere vom ,,Buch der Lei-
den® (pers. Mosibatnameh)** - des persi-
schen Mystikers Farid ad-Din ‘Attar (gest.

Weiterfiithrende Literatur:

Navid Kermani, Der Schrecken Gottes. At-
tar, Hiob und die metaphysische Revol-
te, Miinchen 2005, bietet eingehende all-
gemeine Reflexionen zur muslimischen
Leidverarbeitung sowie einen aufSerge-
wohnlichen mystisch inspirierten Zugang.
Der Sammelband Andreas Renz u.a. (Hg.),
Priifung oder Preis der Freiheit? Leid und
Leiderfahrungen in Christentum und Is-
lam, Regensburg 2008, ist interreligios an-
gelegt und enthélt neben christlichen Bei-
tragen eine Reihe interessanter und vielsei-
tig orientierter muslimischer Aufsitze.
Nasrin Rouzati, Evil and Human Suffe-
ring in Islamic Thought — Toward a Mys-
tical Theodicy, in: Religions 8 (2018), H.2,
1-13, eignet sich gut als Information zum
generellen islamisch-theologischen Um-
gang mit der Leidfrage, geht aber auch auf
spezifische Zuginge (al-Gazali, Rimi) aus-
fihrlich ein.
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chen 2005.
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1221) inspiriert, das Moment der dra-
matischen Leidklage bei gleichzeitig tie-
fer Frommigkeit als islamische Umgangs-
form herausstellt. ‘Attar ldsst das Hadern
mit Gott nicht durch gewohnliche Glau-
bige aussprechen, sondern vornehmlich
durch als solche bezeichnete ,,Narren® bzw.
~verriickte®, die nichtsdestotrotz einen in-
tensiven Gottesbezug aufweisen. ,,‘Attar -
und das ist entscheidend, um das Anliegen
seiner Narren und tberhaupt das ,Buch
der Leiden® nicht als Negation der Religi-
on miflzuverstehen - fordert nicht zur Ket-
zerei auf. Er beschreibt einen spezifischen
Affekt derer, die mit Gott vertraut sind:
,Wer aus Liebe zu Ihm brennt, ist rein.’
[...] Klage und Rebellion sind in den Glau-
ben selbst aufgenommen, sie werden zu ei-
nem theologischen, spirituellen und - be-
trachtet man sie vor dem konkreten Hin-
tergrund der mystischen Rituale - gleich-
sam liturgischen Motiv, wie man es aus der
Hebriischen Bibel kennt.“** Der springen-
de Punkt an dieser Form der Leidverar-
beitung besteht darin, dass alle menschli-
che Rede von Gott in den Modus des Pos-
tulats Seiner Wirklichkeit gesetzt wird.*
Das bedeutet, ,Gottes Gerechtigkeit ge-
gen die Ungerechtigkeit dieser Welt einzu-
fordern, also — kantisch gesprochen - die
Wirklichkeit Gottes und damit seine au-
thentische Selbstrechtfertigung zu postu-
lieren, ohne sie doktrinal vorwegzuneh-
men.“” Dies schlief}t die Protest- und Kla-
geform als Konstitutivum der muslimisch
vertretenen unaufgebbaren Liebe zu Gott

Siehe Navid Kermani, Der Schrecken Gottes. Attar, Hiob und die metaphysische Revolte, Miin-

Siehe als dt. Ubersetzung Farid ad-Din Attar, Das Buch der Leiden, Aus dem Persischen von

Bernhard Meyer. Unter Mitarbeit von Nasi Shahin, Mehrdad Razi, Tahereh Matejko und Jutta
Wintermann, Mit einer Einfithrung von Monika Gronke, Miinchen 2017.
4 Navid Kermani, Der Schrecken Gottes (s. Anm. 43), 210.
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Anm. 1), 97f.
47 Ebd., 96.

Vgl. hierzu in duflerst treffsicherer Deutung Klaus von Stosch, Herausforderung Theologie (s.
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mit ein und vermittelt auf diese Weise ein
entschiedenes solidarisches Eintreten fiir
den unerklérliches Leid Tragenden im Be-
harren auf der Liebe Gottes, die allein stér-
ker ist als der Tod.*

Die hier skizzierten Herangehens-
weisen vermitteln offenkundig einen vor-
nehmlich spirituell-liturgischen muslimi-
schen Umgang mit der Leidfrage und un-
terstreichen somit die islamische Konstan-
te eines selbst in grofiter Verzweiflung un-
umstofllichen Festhaltens an Gott.

5 Schlussbemerkung

Es bleibt unbestritten, dass im kernbot-
schaftlichen islamischen Umgang mit der
Leidthematik ein unverduflerliches Postu-
lat des vertrauenden Festhaltens an Gott
im Vordergrund steht. Die durchaus be-
stehenden Problemreflexionen, die sich
bereits seit der mittelalterlichen speku-
lativen Theologie ergeben haben, stel-
len dieses Prinzip ebenfalls nicht in Frage.
Nichtsdestotrotz wirft iberméfiiges Leid
auch im Islam immer wieder neue Sinn-
und Umgangsfragen auf, welche das Lei-
den nicht einfach nur hinnehmen wollen.
Dies erweist sich nicht allein an existieren-
den Phanomenen der expliziten Leidkla-
ge, sondern auch an bewusst spirituell-li-
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turgischen Verarbeitungsformen. Solche
Bewegungen deuten bereits auf die sich
von ihren eigenen Potenzialen her gestell-
te Aufgabe innerhalb der islamischen Kul-
tur hin, dem Leid in der Welt aus ihrer re-
ligiés heils- und gerechtigkeitsorientier-
ten Diktion praktisch-aktiv zu begegnen,
wie beispielsweise die stets ausbaufihigen
Anspriiche aufkommender muslimisch-
seelsorgerlicher Initiativen, sozialer (Not-)
Hilfswerke oder die lange Tradition medi-
zinischen Engagements offenbar werden
lassen. Theologisch zutrdglich diirfte hier
die Ausarbeitung einer islamischen ,,Theo-
logie der Barmherzigkeit® wirken, da ihre
theologische Botschaft qua der integrier-
ten ausdriicklichen Forderung nach barm-
herzigem Handeln in der Welt einen ent-
scheidenden pragmatischen Anspruch
diesseitiger Transformationen nahelegt.*”’
Schliefllich verlangt die Tatsache, dass die
elaboriertesten theologischen Leidtheorien
oder Theodizeen den faktischen Schmerz
unertraglichen Leids nicht auszurdumen
vermogen, ein Bewusstsein davon, ,dass
die Frage nach dem ,Sinn’ des eigenen und
fremden Leids [...] eine existentielle wie
konkrete Aufgabe [ist], die alle Gldubigen
angesichts der Faktizitdit und Widerstdn-
digkeit der Ubel praktisch herausfordert,
»[...] dem Boésen und dem Leiden ent-
schieden entgegenzuwirken.“® Auch die-

Vgl. ebd., 96 ff. Diese Form des Gottespostulats erinnert nicht zuletzt an Helmut Peukerts Her-

leitung des Postulats géttlichen Heils als einziger theologisch-wissenschaftstheoretisch sinn-
voller Antwort auf die Problematik der auch durch solidarisches Erinnern allein noch nicht
erfiillten Gerechtwerdung gegeniiber den Opfern der Geschichte (vgl. Helmut Peukert, Wissen-
schaftstheorie — Handlungstheorie - Fundamentale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status
theologischer Theoriebildung, Diisseldorf 21988, 300-310, 342).
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S. hierzu vornehmlich Mouhanad Khorchide, Islam ist Barmherzigkeit. Grundziige einer mo-

dernen Religion, Freiburg i. Br.-Basel-Wien 2012; ders., Gottes Offenbarung in Menschenwort.
Der Koran im Licht der Barmherzigkeit, Freiburg i. Br.—Basel-Wien 2018. Zur theologischen
Bedingung diesseitiger Transformation in der Leiddebatte vgl. z.B. Klaus von Stosch, Heraus-

forderung Theologie (s. Anm. 1), 89.

50 Jameleddine Ben Abdeljelil/ Anja Middelbeck-Varwick, Gerecht und barmherzig? (s. Anm. 2),

164.
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ses pragmatische Bewusstsein stoft in sei-
ner erstrebten Handlungskonsequenz er-
fahrungsgemafl immer wieder an Grenzen,
weshalb die muslimisch postulierte Unum-
stofllichkeit menschlichen Gottvertrauens
mit dem Bewusstsein von einer nur durch
Gott moglichen letzten Heils- und Erlo-
sungswirklichkeit als duflerster sinnvoller
Antwort auch auf das unertréglichste Leid
hermeneutisch einsichtig korreliert.
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