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Darıus Asghar-Zadeh

Wıe geht der Islam mIıt dem ema LeIid um?
v Die Leidthematik ıst auch 1M silam bedeutsam Zugleich welst der Autor,
wissenschaftlicher Mitarbeiter 1M Zentrum für Islamische Theologie der
Unıyersita unster, darauf hin, ass siıch die Theodizeefrage 1M silam
Jjenseıts des historisch kontingenten Rahmens Vo  A rationalistischer eli-
gionskritik un aufkeimendem Atheismus e{iwas anders konfiguriert hat
Im Koran WI1e auch In der rationalen Tradition der islamischen Theologie
(Mu’tazila un AS’arıya) tünden ZWarLr die gebräuchlichen Erklärungsver-
suche von Leid durch Funktionalisierung, Pädagogisierung un teleologi-
sche Depotenzierung 1M Vordergrund, allerdings welsen reı aktuelle theo-
logische Entwürfe auch In Richtung (islamische) Mystik (Redaktion)

Wlıe Cie anderen monotheistischen Religio- besondere Urc. die aufklärerisch akzele-
Nen udentum und Christentum, kennt rlierte rationalistische Religionskritik und
elbstverständlich auch der Islam Cle Pro- den modernen Atheismus herausgefor-
ematLı. der religiösen Verarbeitung VO  u dert, 1M Rahmen der Theodizee-Debatte.*
Leiderfahrungen und Cle Schwierigkeit war lässt sich für den traditionell-ortho-
der entsprechenden theologischen Reflexi- doxen islamischen Zugang feststellen, dass

hier eher eine koranisch fundierbare 35  —ON‘ Schliefßslic. ist Cle Erfahrung VO  u Not,
Schmerz, Krankheit und Tod eine anthro- wehr der Theodizeefrage‘ sichtbar wircdc
pologisch bedingte (srunderfahrung, Cle So steht 1M Islam eher Cie Sinnproblema-
eben auch jeden gläubigen Menschen erel1- tik des menschlichen Leids ZUFK Debatte als
len und ZU. verzweiftfelten Fragen ach dem Cie Frage ach einer Rechtfertigung (‚ottes

VOTL dem orum der Vernunftdt.* DIe theo-arum, aber auch ach der Möglichkeit, IC-

ligiÖös Cdlamıit umzugehen, treiben kann. logische Reflexion kennt jedoch diver-
DIe cArısiliche Theologie Cie Umgangsformen mıt der eMaLL Cie

theologische Leidbewältigungsfrage, 1NSs- als Theodizeetypen einordenbar Sind. Der

Neben diversen leidassoz1ierbaren Vokabeln lassen sich als Cdie WEe] dem Leidbegriff semantisch
naheliegendsten arabischen Pendants „Aalam Schmerz, Leid, arm)  e Uun: „add (Leid, nbe-
hagen, Mühsal, Qual, Peln, Bedrückung)  e anführen (Hüseyin Inam, Reflexionen des Leids bei
Muslimen. Zwischen Alltagserfahrungen Uun: Theologie, 1n Andreas Renz (He.) Prüfung
der Preis der Freiheit® Leid un: Leidbewältigung ın C'hristentum un: Islam, Regensburg 2008,
/ — Y8, hier XS
Vgl KTaus Vorn Stosch, Herausforderung Theologie. E1ın christlicher Blick auf muslimische Per-
spektiven auf cdas TITheodizeeproblem, 1n Mouhanad Khorchide /Klaus VorRn Stosch (He.) Heraus-
forderungen Cdie Islamische Theologie ın kuropa Challenges for Islamic Theology ın BUrOo-
PC, Freiburg Br -Basel-Wien 2012,_hier 71
Vgl Ahnja Middelbeck- Varwick, Warum“® [Das Leiden als rage ott ın Islam Uun: Christentum,
1n Reinhold Bernhardt / KTaus Vorn Stosch (He.) Komparatıve Theologie. Interreligiöse Verglei-
che als Weg der Religionstheologie, Zürich 2009, 175 —200, hier 157 mıt eZzug auf Hans Zirker,
Islam. Theologische Uun: gesellschaftliche Herausforderungen, Düsseldorf 1993, 204 —2 7(}
Vgl Ahnja Middelbeck-Varwick, Warum“® S Anm. 3) 177
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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, 

wissenschaft licher Mitarbeiter im Zentrum für Islamische Th eologie der 

Universität Münster, darauf hin, dass sich die Th eodizeefrage im Islam 

jenseits des historisch kontingenten Rahmens von rationalistischer Reli-

gionskritik und aufk eimendem Atheismus etwas anders konfi guriert hat. 

Im Koran wie auch in der rationalen Tradition der islamischen Th eologie 

(Mu‘tazila und Aš‘arīya) stünden zwar die gebräuchlichen Erklärungsver-

suche von Leid durch Funktionalisierung, Pädagogisierung und teleologi-

sche Depotenzierung im Vordergrund, allerdings weisen drei aktuelle theo-

logische Entwürfe auch in Richtung (islamische) Mystik. (Redaktion)

1 Neben diversen leidassoziierbaren Vokabeln lassen sich als die zwei dem Leidbegriff  semantisch 
naheliegendsten arabischen Pendants „alam (Schmerz, Leid, Harm)“ und „ad- ā (Leid, Unbe-
hagen, Mühsal, Qual, Pein, Bedrückung)“ anführen (Hüseyin Inam, Refl exionen des Leids bei 
Muslimen. Zwischen Alltagserfahrungen und Th eologie, in: Andreas Renz u. a. (Hg.), Prüfung 
oder Preis der Freiheit? Leid und Leidbewältigung in Christentum und Islam, Regensburg 2008, 
87–  98, hier 88 f.

2 Vgl. Klaus von Stosch, Herausforderung Th eologie. Ein christlicher Blick auf muslimische Per-
spektiven auf das Th eodizeeproblem, in: Mouhanad Khorchide / Klaus von Stosch (Hg.), Heraus-
forderungen an die Islamische Th eologie in Europa – Challenges for Islamic Th eology in Euro-
pe, Freiburg i. Br.–Basel–Wien 2012, 77–109, hier 77 f.

3 Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? Das Leiden als Frage an Gott in Islam und Christentum, 
in: Reinhold Bernhardt / Klaus von Stosch (Hg.), Komparative Th eologie. Interreligiöse Verglei-
che als Weg der Religionstheologie, Zürich 2009, 175  –200, hier 187 f. mit Bezug auf Hans Zirker, 
Islam. Th eologische und gesellschaft liche Herausforderungen, Düsseldorf 1993, 204 – 220.

4 Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? (s. Anm. 3), 177.

Wie die anderen monotheistischen Religio-

nen Judentum und Christentum, so kennt 

selbstverständlich auch der Islam die Pro-

blematik der religiösen Verarbeitung von 

Leiderfahrungen und die Schwierigkeit 

der entsprechenden theologischen Reflexi-

on.1 Schließlich ist die Erfahrung von Not, 

Schmerz, Krankheit und Tod eine anthro-

pologisch bedingte Grunderfahrung, die 

eben auch jeden gläubigen Menschen erei-

len und zum verzweifelten Fragen nach dem 

Warum, aber auch nach der Möglichkeit, re-

ligiös damit umzugehen, treiben kann.

Die christliche Theologie verortet die 

theologische Leidbewältigungsfrage, ins-

besondere durch die aufklärerisch akzele-

rierte rationalistische Religionskritik und 

den modernen Atheismus herausgefor-

dert, im Rahmen der Theodizee-Debatte.2 

Zwar lässt sich für den traditionell-ortho-

doxen islamischen Zugang feststellen, dass 

hier eher eine koranisch fundierbare „Ab-

wehr der Theodizeefrage“ sichtbar wird.3 

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.4 Die theo-

logische Reflexion kennt jedoch diver-

se Umgangsformen mit der Thematik, die 

als Theodizeetypen einordenbar sind. Der 
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hier angelegte Beltrag versteht sich nicht folgungen Urc. Glaubensgegner leiden
als uCcC. ach einer islamischen Theodi- mussen.‘ Gleichwohl gibt CS Stimmen WwI1Ie
ZCC 1M Sinne einer Form der Gottesrecht- diejenige VO  b Smail Balic, welche Clas I11US$S-

fertigung, sondern In erstier 1IN1€ als Dar- limische 1M Allgemeinen eher als
stellung sowochl der wichtigsten tradcitio- optimistisch denn als pessimistisch be-
nellen islamischen Umgangsformen ZU. schreiben und 1M Ausgang VO  b Oran-
Leidbegriff als auch einiger Jungerer Ver- VeISsSen WIE beispielsweise ():62 („Und

nicht befällt Cie Beistände (‚ottes Furchtständniszugänge AaUs dem Bereich der isla-
mischen Mystik. och werden S1e traurıg sein.©) Cie MÖg-

1C.  el einer zuträglichen Lebens- und
auch Leidensbewältigung Uurc eine sol-

Koranische Schwerpunkte che vertrauensbasierte islamische Seelen-
bestärkung ausmachen.? Insgesamt wird

Der Ooran thematisiert Clas mMenschliche Clas Leid weniger als theoretisches Pro-
Leid vielerorts und zeigt vorwiegend Ten- blem denn als „Teil der Welt und des Le-
denzen einer Funktionalisierung, Päda- bens L mMıtunter gal als Faktor des kosmi-
gogisierung und teleologischen Depoten- schen Plans (‚ottes gesehen.‘ Der oran
zierung” VO  u Leiderfahrungen.“ legt Cie völlige Umifassthei jeglichen Leids

VO  b (,ottes mMac und (,ute ahe Dem-Bereıts Cie Entstehung der islamischen
eligion steht gewissermafßen In Verbin- entsprechend kenne (jott es uküuntfti-
dung mıt einer Leidensgeschichte. So hat SC und bestimme auch alle menschlichen
der Prophet uhamma mıt den ersten Schicksalsschläge, sodass IHNan Cie ‚X1S-
Gefolgsleuten In SseiINer Heimatstadt Mek- tenz VO  u Leid nicht grundsätzlich als W1-
ka anfänglich seiner Glaubensver- derspruch ZUTFK göttlichen Intention deuten
kündigung Schmähungen und Ver- kann.  12 Neben der Erfassung VO  b Leid als

Vegl. den Begriften KTaus Vorn Stosch, Herausforderung Theologie (S. Anm 2) 82, bzw.
Vgl Jameleddine Ben Abdeljelil/ Anja Middelbeck- Varwick, Gerecht un: barmherzig?® Glauben

ott angesichts des Leids, 1n Volker Meißner / Martın Affolderbach / Hamideh Mohagheghi /
Andreas Renz (Ho.) Handbuch christlich-islamischer Dialog. Grundlagen IThemen PraxIls
Akteure, Freiburg Br.-Basel-Wien, 16(0()— 658, hier 165
Vgl hierzu 1411 'aret, Mohammed Uun: der Koran, Stuttgart 1072 —]
DIie Koranverse werden entInommMEN AL  L Der Koran. Vollständig un: 1ICU üÜübersetzt VO  3 Ahmad
Milad Karımı. M iıt einer Einführung herausgegeben VO  3 Bernhard Uhde, Freiburg Br —-Basel—
Wiıen 2009
Vgl Smail Balic, Art Leiden. Islamisch, 1n del Theodor Khoury (He.) Lexikon religiöser
Grundbegriffe, (Giraz- Wien-Öln 1996, 653 —654
Tahsin GÖrgün, Leid als eil der Welt un: des Lebens. 1bt eın Theodizee-Problem AUS isla-
mischer Perspektive?, 1n Andreas Renz (Ho.) Prüfung der Preis der Freiheit® S Anm 1)
31—45

11 Vgl NVAsStın OUZalt, El an Human Suffering ın Islamic Thought Toward Mystical Theod-
1CY, 1n Religions 2018), 2, 1-13, hier
Vgl Ahnja Middelbeck-Varwick, Warum“® S Anm 3) 1841 miıt ezug auf 7, B 325 „Doch
WI1IE WEI111 Wır 61€ versammeln einem Tag, dem kein Zweifel, un: jeder erhält, WA1S

erworben. Und ihnen wird nichts Ubles ag Gott, Herrscher der Herrschaft! u gibst
Cdie Herrschaft, Wu willst, un: entziehst Cdie Herrschaft, Wu willst, un: u ehrst, WEEIN

du willst, Uun: erniedrigst, WEEIN uwillst. In Deiner and allein ruht cdas ute Wahrlich, u bist
aller iınge mächtig 17“ ferner 6:95, 22:5., 35 ] f., 57007
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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 jüngerer Ver-

ständniszugänge 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, Päda-

gogisierung und teleologischen Depoten-

zierung5 von Leiderfahrungen.6

Bereits die Entstehung der islamischen 

Religion steht gewissermaßen in Verbin-

dung mit einer Leidensgeschichte. So hat 

der Prophet Muh. ammad mit den ersten 

Gefolgsleuten in seiner Heimatstadt Mek-

ka anfänglich wegen seiner Glaubensver-

kündigung unter Schmähungen und Ver-

5 Vgl. zu den Begriff en z. B. Klaus von Stosch, Herausforderung Th eologie (s. Anm. 2), 82, 86 bzw. 90.
6 Vgl. Jameleddine Ben Abdeljelil / Anja Middelbeck-Varwick, Gerecht und barmherzig? Glauben 

an Gott angesichts des Leids, in: Volker Meißner / Martin Aff olderbach / Hamideh Mohagheghi / 
Andreas Renz (Hg.), Handbuch christlich-islamischer Dialog. Grundlagen – Th emen – Praxis – 
Akteure, Freiburg i. Br.–Basel–Wien, 160–168, hier 165.

7 Vgl. hierzu Rudi Paret, Mohammed und der Koran, Stuttgart 92005, 102  –112.
8 Die Koranverse werden entnommen aus: Der Koran. Vollständig und neu übersetzt von Ahmad 

Milad Karimi. Mit einer Einführung herausgegeben von Bernhard Uhde, Freiburg i. Br.–Basel–
Wien 2009.

9 Vgl. Smail Balić, Art. Leiden. 3. Islamisch, in: Adel Th eodor Khoury (Hg.), Lexikon religiöser 
Grundbegriff e, Graz–Wien–Köln 1996, 653 – 654.

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

11 Vgl. Nasrin Rouzati, Evil and Human Suff ering in Islamic Th ought – Toward a Mystical Th eod-
icy, in: Religions 8 (2018), H. 2, 1–13, hier 3.

12 Vgl. Anja Middelbeck-Varwick, Warum? (s. Anm. 3), 184 f. mit Bezug auf z. B. Q 3:25 f.: „Doch 
wie wenn Wir sie versammeln an einem Tag, an dem kein Zweifel, und jeder erhält, was er 
erworben. Und ihnen wird nichts Übles 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 mächtig […]!“; ferner Q 6:95, 22:5 f., 35:1 f., 57:22.

folgungen durch Glaubensgegner leiden 

müssen.7 Gleichwohl gibt es Stimmen wie 

diejenige von Smail Balić, 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 befällt die Beistände Gottes Furcht 

noch werden sie traurig sein.“8) – die Mög-

lichkeit einer zuträglichen Lebens- und 

auch Leidensbewältigung durch eine sol-

che vertrauensbasierte islamische Seelen-

bestärkung ausmachen.9 Insgesamt wird 

das Leid weniger als theoretisches Pro-

blem denn als „Teil der Welt und des Le-

bens“10, mitunter gar als Faktor des kosmi-

schen Plans Gottes gesehen.11 Der Koran 

legt die völlige Umfasstheit jeglichen Leids 

von Gottes Allmacht und Güte nahe: Dem-

entsprechend kenne Gott alles Zukünfti-

ge und bestimme auch alle menschlichen 

Schicksalsschläge, sodass man die Exis-

tenz von Leid nicht grundsätzlich als Wi-

derspruch zur göttlichen Intention deuten 

kann.12 Neben der Erfassung von Leid als 
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Strafe gegenüber olchen Menschen, Cie Um Zwel für den Zusammenhang
markante Narratıve der koranischen Ira-sich der prophetischen Botschaft widerset-

ZEI), wird AaUS$S anderen koranischen SINnn- Cdition anzusprechen, soll dieser Stelle
deutungsspuren eullıich, dass Clas Leid als kurz auf Cie Botschaft des HHob-Motivs und
pädagogische Disziplinierung, Charakter- der sogenannten al-Hidr-Erzählung inge-
und Frömmigkeitsformung auch den gläu- wliesen werden: DIe koranische eschıich-
igen Menschen erfassen kann, der sich VO  b HJob yYyub) präsentiert inhaltlich

das, Was als Cie biblische Rahmener-dann bis hiın SseiINer genulnen geschöpf-
lichen Wertenthüllung bewähren habe. zählung VO  b JOobs „Leiden, SseinNner Bewäh-
Hıler lässt sich Leid durchaus als soteriolo- LUuNng In Geduld sabr) und seiner Wieder-
isches Medium auf dem Weg ZU. escha- herstellung” kennt ( 21:58553 f) 38:42-45).'
tologischen eil verstehen. Exemplarisc. Das erlittene Leid fungiert auch hier als
stehen el Koranverse 1M Vordergrund Prüfung (1Otila’), die der gläubige Ayyub
WwI1Ie 3:95, 6:69, 22:57— 1M geduldigen Gottvertrauen, ZW ar nicht

DIe koranische OTSC. wehrt Sahnz ohne age, jedoch explizit ohne (J0T-
menschliches ZUFK Rechenscha ziehen- tesanklage, besteht TEUNC. nımmt Cie
des efragen (‚ottes als gegenüber Des- spatere Auslegungsliteratur ıIn ihrer ezZzep-
SCI1 transzendenter Hoheit als UNANSCHICS- tion des b-Motivs Cie Frage ach dem
SCI1 ab; der Mensch könne mıt den iıhm ZUTFK unschuldig Leidenden sehr ohl auf.!6© Das
Verfügung stehenden Reflexionsmitteln, andere bezeichnende Narratıv, Cie Erzäh-
mıt seInem Verstand Cie IO und WelIls- lung ber die Wwelse Figur al-Hidr, welche

Mose vermeintlich thisch unvertretbareheit In den göttlichen Wegen nicht vollends
erfassen und verstehen (vgl. 2:216 „Und Ereign1sse und Handlungen als 1M Nachhi-
(Gott weifß CS, doch ihr wIlsst CS nicht.”: eın einer höheren göttlichen Absicht enT-

21:253 „r wird nicht befragt danach, sprechend einsichtig macht, unterstreicht
Was Er tut och S1E werden efragt.) Eher Clas Postulat VO demütigen ewusstsein
MUSSE auch In seInem Leid auf (jott VCI- VO  b der Begrenztheit der menschlichen
trauen und sich In Geduld sabr) und eben Einsicht und VO notwendigen Vertrauen
1M Vertrauen (tawakkul) auf (‚ottes arm- auf die höheren Jlele Gottes. *
herzigkeit rahma) üben. “*

Vgl Ahnja Middelbeck-Varwick, Warum“® (S. Anm 3) 156 f.; Tahsin GÖörgün, Leid als eil der
Welt Uun: des Lebens S Anm 10), 37-—40; NVAastımn OUZalt, El and Human Suffering ın Islamic
Thought S Anm 11),
Vgl Ahnja Middelbeck-Varwick, Warum“® S Anm 3) 189 f. miıt ezug auf Wilham Watlft,
Suflering ın unnite Islam, 1n Studia Islamica 1979 1, 5-—-19, hier 14; Tahsin GÖörgün,
Leid als eil der Welt Uun: des Lebens S Anm. 10),
Stefan Schreiner, Der Prophet Ayyub Uun: cdas Theodizee-Problem 1mmM Islam Eiıne Erwiderung
auf Tahsin GÖrgün, 1n Andreas Renz (He.) Prüfung der Preis der Freiheit? S Anm 1)
49 -—63, hier 60:; vgl NVAsStın OUZallt, El and Human Suffering ın Islamic Thought (S. Anm. 11),

Vgl Stefan Schreiner, Der Prophet Ayyüb Uun: cdas Theodizee-Problem 1mmM Islam (S. Anm 15),

Vgl Omer Ozs0y, „Gottes Hilfe 1st Ja nahel“ (Sure 2, 214) DIie TIheodizeeproblematik auf der
Grundlage des koranischen Geschichts- un: Menschenbildes, 1n Andreas Renz (He.) Pru-
fung der Preis der Freiheit® S Anm. 1)_1, hier
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Strafe gegenüber solchen Menschen, die 

sich der prophetischen Botschaft widerset-

zen, wird aus anderen koranischen Sinn-

deutungsspuren deutlich, dass das Leid als 

pädagogische Disziplinierung, Charakter- 

und Frömmigkeitsformung auch den gläu-

bigen Menschen erfassen kann, der sich 

dann bis hin zu seiner genuinen geschöpf-

lichen Wertenthüllung zu bewähren habe. 

Hier lässt 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–  61.13

Die koranische Botschaft wehrt 

menschliches zur Rechenschaft ziehen-

des Befragen Gottes als gegenüber Des-

sen transzendenter Hoheit als unangemes-

sen ab; der Mensch könne mit den ihm zur 

Verfügung stehenden Reflexionsmitteln, 

mit seinem Verstand die Größe und Weis-

heit in den göttlichen Wegen nicht vollends 

erfassen und verstehen (vgl. Q 2:216: „Und 

Gott weiß es, doch ihr wisst es nicht.“; 

Q 21:23: „Er wird nicht befragt danach, 

was Er tut. Doch sie werden befragt.“) Eher 

müsse er auch in seinem Leid auf Gott ver-

trauen und sich in Geduld (s.abr) und eben 

im Vertrauen (tawakkul) auf Gottes Barm-

herzigkeit (rah. ma) üben.14

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

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

15 Stefan Schreiner, Der Prophet Ayyūb und das Th eodizee-Problem im Islam. Eine Erwiderung 
auf Tahsin Görgün, in: Andreas Renz u. a. (Hg.), Prüfung oder Preis der Freiheit? (s. Anm. 1), 
49 –  63, hier 60; vgl. Nasrin Rouzati, Evil and Human Suff ering in Islamic Th ought (s. Anm. 11), 
37.

16 Vgl. Stefan Schreiner, Der Prophet Ayyūb und das Th eodizee-Problem im Islam (s. Anm. 15), 
60 ff .

17 Vgl. Ömer Özsoy, „Gottes Hilfe ist ja nahe!“ (Sure 2, 214). Die Th eodizeeproblematik auf der 
Grundlage des koranischen Geschichts- und Menschenbildes, in: Andreas Renz u. a. (Hg.), Prü-
fung oder Preis der Freiheit? (s. Anm. 1), 199 – 211, hier 208 – 211.

Um zwei für den Zusammenhang 

markante Narrative der koranischen Tra-

dition anzusprechen, soll an dieser Stelle 

kurz auf die Botschaft des Ijob-Motivs und 

der sogenannten al-H
˘

id. r-Erzählung hinge-

wiesen werden: Die koranische Geschich-

te von Ijob (Ayyūb) präsentiert inhaltlich 

das, was man als die biblische Rahmener-

zählung von Ijobs „Leiden, seiner Bewäh-

rung in Geduld (s.abr) und seiner Wieder-

herstellung“ kennt (Q 21:83 f., 38:42– 45).15 

Das erlittene Leid fungiert auch hier als 

Prüfung (ibtilā’), die der gläubige Ayyūb 

im geduldigen Gottvertrauen, zwar nicht 

ganz ohne Klage, jedoch explizit ohne Got-

tesanklage, besteht. Freilich nimmt die 

spätere Auslegungsliteratur in ihrer Rezep-

tion des Ayyūb-Motivs die Frage nach dem 

unschuldig Leidenden sehr wohl auf.16 Das 

andere bezeichnende Narrativ, die Erzäh-

lung über die weise Figur al-H
˘

id. r, welche 

Mose vermeintlich ethisch unvertretbare 

Ereignisse und Handlungen als im Nachhi-

nein einer höheren göttlichen Absicht ent-

sprechend einsichtig macht, unterstreicht 

das Postulat vom demütigen Bewusstsein 

von der Begrenztheit der menschlichen 

Einsicht und vom notwendigen Vertrauen 

auf die höheren Ziele Gottes.17
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Ansaäatze rationaler Glaubensver- SseiINer eingeschränkten Erkenntnisfähig-
antwortung zu ema LeId keit Cie 1efe der göttlichen Wegesinten-

tionen nicht vollends verstehen, VOTL e1-
Nun bedeutet der vorgestellte koranische Ner Überzeichnung des menschlich-rati-
Befund nicht Der e1in Verbot, sich mıt der onalen Vermögens. Jedoch ist der koranı-
Leidfrage überhaupt glaubensverantwor- schen Botschaft nicht einem Abwür-
tend In vernunftgeleiteter e1se auselnan- SCH der menschlichen ucC ach Einsicht
derzusetzen. Schliefßlic. ist dem Islam kei- elegen. Denn auch Muslimen widerfährt
1E vernunftenthobene religiöse Kulturali- 1U  b einmal unerklärliches Leid, als UNSC-
tat eigen, sondern 1M Gegenteil, eine lang recht empfIundener chmerz mıt dem (Je-
etablierte Tradition rationalen eologi- fühl, doch keinen Sinn In zahlreichen Phä-
lerens, welche sich insbesondere ıIn der LOmMeNeN des Leids finden können.
Disziplin der „philosophischen” Ooder „dia- Eın 1C. In die Theologiegeschich-
lektischen Theologie”, dem sogenannten zeligt, WwI1Ie bereits In der klassisch-isla-
alam, niederschlägt. 1eser bezeichnet mischen Theologie das Bestreben eine
se1it SseiINer Entstehung 1M klassisch-theolo- rationale Auseinandersetzung mıt den be-
ischen Rahmen des Mittelalters eine AD O- stehenden Glaubensinhalten Cie Proble-
logetische, besser formuliert: glaubensver- matik der Leidfrage nicht vermied, SOI -

antwortende und Cdamıt gewissermafßen dern auf e1in vernuniftorientiertes Einho-
fundamentaltheologische Form islamisch- len der ac. VOLr dem Hintergrund ()I-

theologischer Argumentatlion. thodoxer Frömmigkeit abzielte. Exempla-
DIe Gedulds- und Ertragenspostu- risch ist hier Cie Debatte Clas Verhält-

atorik des Ooran indiziert In erstier [ .1- N1s VO  u (‚ottes mMac und Gerechtigkeit
Nnlıe die angemahnte kontinuilerliche Fes- und der Freiheit des Menschen NeN-

tigkeit 1M frommen (jottvertrauen. Auch NEN, Cie sich zwischen den beiden großen
sind Cie Pädagogisierungs- und Funktio- chulen der klassisch-islamischen Theolo-
nalisierungsmomente nicht verstie- gie Mu’tazila und Asarıya ereignete:*“ DIe

Murfttaziliten vertraten eine stark vernuntft-hen, als urle der (theologisch reflektie-
rende) Mensch überhaupt nicht ber Cie thisch OrlientlIierte Haltung, Cie Selbstbin-
glaubensbezogene Problematik des Leids dung (‚ottes Cie (jute SEINES Wesens
nachdenken So ordert gerade der Ooran und Cie mMenschliche Willens- und and-
oft implizit Sahnz grundsätzlich ZUFK SOTS- lungsfreiheit, also auch strikte moralische
ältigen Anwendung der Vernuntit auf (vgl. Verantwortlichkeit. Den ASariten inge-
7, 5 13:4, 16:12, und identi(i- SCH ging CS hauptsächlich Cie Wahrung
zier darüber hinaus Cie Vernünftigkeit des der Lehre VO  b der absoluten Macht,
VO  b (jott bereits protologisch in-spirierten Souveräniıität und Ungebundenheit Gottes,
Menschen als schöpfungstheologisch und Was auch Cie „Erschaffung” er mensch-
anthropologisch zentrale Auszeichnungs- lichen Handlungen, b gul oder böse
konstante des Menschseins überhaupt (vgl. spektive leiderzeugend miteinschloss. In

15:29, 32:9, 2:31 {£.). war arhnen Cie ihrer vornehmlichen emühung Cie
Hınwelse darauf, der Mensch vermöge In Wahrung der Rede VO  b (‚ottes Gerechtig-

Vgl den Kontroversen Cdieser beiden chulen Lutz DBerger, Islamische Theologie, Wiıen
2010, 7385
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2 Ansätze rationaler Glaubensver-
antwortung zum Thema Leid

Nun bedeutet der vorgestellte koranische 

Befund nicht per se ein Verbot, sich mit der 

Leidfrage überhaupt glaubensverantwor-

tend in vernunftgeleiteter Weise auseinan-

derzusetzen. Schließlich ist dem Islam kei-

ne vernunftenthobene religiöse Kulturali-

tät 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 

kalām, niederschlägt. Dieser bezeichnet 

seit seiner Entstehung im klassisch-theolo-

gischen Rahmen des Mittelalters eine apo-

logetische, besser formuliert: glaubensver-

antwortende und damit gewissermaßen 

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 Pädagogisierungs- und Funktio-

nalisierungsmomente nicht so zu verste-

hen, als dürfe der (theologisch reflektie-

rende) Mensch überhaupt nicht über die 

glaubensbezogene Problematik des Leids 

nachdenken. So fordert gerade der Koran 

oft implizit ganz grundsätzlich zur sorg-

fältigen Anwendung der Vernunft auf (vgl. 

z. B. Q 13:4, 16:12, 30:24) und identifi-

ziert darüber hinaus die Vernünftigkeit des 

von Gott bereits protologisch in-spirierten 

Menschen als schöpfungstheologisch und 

anthropologisch zentrale Auszeichnungs-

konstante des Menschseins überhaupt (vgl. 

Q 15:29, 32:9, 2:31 ff.). Zwar warnen die 

Hinweise darauf, der Mensch vermöge in 

18 Vgl. zu den Kontroversen dieser beiden Schulen z. B. Lutz Berger, Islamische Th eologie, Wien 
2010, 73 – 85.

seiner eingeschränkten Erkenntnisfähig-

keit die Tiefe der göttlichen Wegesinten-

tionen nicht vollends zu verstehen, vor ei-

ner Überzeichnung des menschlich-rati-

onalen Vermögens. Jedoch ist der korani-

schen Botschaft nicht an einem Abwür-

gen der menschlichen Suche nach Einsicht 

gelegen. Denn auch Muslimen widerfährt 

nun einmal unerklärliches Leid, als unge-

recht empfundener Schmerz mit dem Ge-

fühl, doch keinen Sinn in zahlreichen Phä-

nomenen des Leids finden zu können.

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 Frömmigkeit abzielte. Exempla-

risch ist hier die Debatte um das Verhält-

nis von Gottes Allmacht und Gerechtigkeit 

und der Freiheit des Menschen zu nen-

nen, die sich zwischen den beiden großen 

Schulen der klassisch-islamischen Theolo-

gie Mu‘tazila und Aš‘arīya ereignete:18 Die 

Mu‘taziliten vertraten eine stark vernunft-

ethisch orientierte Haltung, die Selbstbin-

dung Gottes an die Güte seines Wesens 

und die menschliche Willens- und Hand-

lungsfreiheit, also auch strikte moralische 

Verantwortlichkeit. Den Aš‘ariten hinge-

gen ging es hauptsächlich um die Wahrung 

der Lehre von der absoluten Allmacht, 

Souveränität und Ungebundenheit Gottes, 

was auch die „Erschaffung“ aller mensch-

lichen Handlungen, ob gut oder böse re-

spektive leiderzeugend miteinschloss. In 

ihrer vornehmlichen Bemühung um die 

Wahrung der Rede von Gottes Gerechtig-
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keit unterstreicht Cie mu tazilitische POsI- DIe Haltung der aSaritischen (Geg-
tion Cie Willensfreiheit und das Vernuntft- Her der Murtaziliten band sich hauptsäch-
vermoögen des Menschen: ufgrun Seiner ich Cie OSsS1U1ON des Namensgebers der
Gerechtigkeit und (,ute kann Gott nicht (srupplerung, des Gelehrten Abu al-Hasan
für Clas bel verantwortlich se1IN:; (jott al-ASarı ges 936), und seiner nhänger,
kann der sogenannten aslah-Doktrin IHNan- welche (jott In Seiner grenzenlosen All-
cher Muttaziliten zufolge „dlas macht als Urheber und ethischen eler-

mıinator en Geschehens, b (menschl_i-Beste“ 1InNne Verantwortlichkeit
für böse Taten ist entsprechend seiINer Ent- cher Auffassung nac gul oder böse DbzZzw.
scheidungsfreiheit 1Ur dem Menschen eidvoll ansahen, Ihn VO  b jeglicher (Je-
zusprechen. 1INes der bekanntesten Aa- bundenheit auch VO  b der Gebundenhei
rungssysteme findet sich bei dem mu tazıli- Wesensattribute völlig freizusprechen.
tischen Denker 'Abd al-Gabbar ges DIe mMenschliche Handlungsfreiheit wird
der VOoO Grundaxiom eines Han- hier eher neglert, alle Handlungen In der
deln (jottes ausgehend Cie Theorie VOoO  b der Welt Sselen ursprünglich VO  b (jott rschaf-

fen und Cie Ansicht mancher ASar ı-Pflichtenauferlegung veritrat. DIe VO  u (zott
auferlegten 1Ichten (taklıf) zeigen (,ottes ten, Cie e1in Ma{iß menschlicher Ent-

illen, Seine gute Absicht für scheidungsfreiheit spekulativ nicht aufßer
Acht lassen wollten VO Menschen ZUFKden Menschen 1ese gute Grundabsicht

ScHhI1E auch alle leiderzeugenden Taten Ausführung blofß „erworben.‘. Der Prom1-
mıt eIn; Urc. Menschen nicht verursach- mittelalterliche aSaritische Gelehr-
tes, erfahrenes Leid gilt SOM ebenfalls als Abu Hamid al-Gazalı ges SpItZ-
gute göttliche und Mahnung ZUFK EInN- Cie Posıtionen dieser letzteren eologi-
haltung der den für SsSeINe Entscheidun- schen Schule ZUTFK bel- und Leidthematik

In seInem berühmten, einem Bonmot VO  bsCcmH verantwortlichen Menschen SC
richteten 1Ichten. es Urc. Menschen Leibniz sehr ÜAhnlichen Diktum VO die-
zugefügte Leid ist entsprechend als mensch- SCI VO  b (Gott geschaffenen Welt als „der
1C. Übeltat werten. Während diese be- besten er möglichen Welte  n  C6 Wider
schriebenen mutazilitischen Zugänge als den edanken einer notwendigen ausa-
funktionalisierende und pädagogisieren- Lität er Weltvorgänge erkennt al-Gazalıs
del9 Theoriebildungen identi{izierbar Sind, Theorie clas alleinige Wirken In der Welt
ist Cle ebenfalls VOoO  b 'Abd al-Gabbar inten- bei (Gott und benennt Cie akltısc. beste-
SIV hervorgehobene AÄnsicht, es rfahre- ende, VO Gotteswillen abhängige
1E Leid werde (eschatologisch) übertref{f- Welt als VO  b (Gott ollkomme WwI1Ie erecht
ich vergolten, als „teleologische Depoten- geschaffen und strukturiert. In ihr ist al-
zierung‘ des Leids verstehen.*© les, auch die be]l und das Leid, notwendi-

Der mittelalterliche Islam vermittelt ın selnen traditionellen Zügen einen Begrift VOo  3 physi-
schem Leid, anders gewendet VO „Patient-Sein als besonders verantwortungsforderndem,
rituellem (Jrt der tiefen Gott-Mensch-Kommunikation, der Intensiıven Selbstbetrachtung Uun:
Frömmigkeitspraxis. (Vgl. hierzu Ahmed Ragab, Plety an Patienthood ın Medieval Islam, LON-
don-New 'ork 2018, 1253 f., 217-222)
Vgl KTaus Vorn Stosch, Herausforderung Theologie (S. Anm 1) Vgl den gesamten11-

SESANSCHEN Ausführungen den mu tazilitischen Positionen Ahnja Middelbeck-Varwick, Wa-
rum“ S Anm 3) 192 f., ferner Omer Ozs0y, „Gottes Hilfe 1st Ja nahel“ (Sure 2, 214) S Anm.
17), A(H)
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keit unterstreicht die mu‘tazilitische Posi-

tion die Willensfreiheit und das Vernunft-

vermögen des Menschen: Aufgrund Seiner 

Gerechtigkeit und Güte kann Gott nicht 

für das Übel verantwortlich sein; Gott 

kann der sogenannten as. lah-Doktrin man-

cher Mu‘taziliten zufolge sogar nur „das 

Beste“ erzeugen. Eine Verantwortlichkeit 

für böse Taten ist entsprechend seiner Ent-

scheidungsfreiheit nur dem Menschen zu-

zusprechen. Eines der bekanntesten Erklä-

rungssysteme findet sich bei dem mu‘tazili-

tischen Denker ‘Abd al-Ğabbār (gest. 1024), 

der vom Grundaxiom eines stets guten Han-

deln Gottes ausgehend die Theorie von der 

Pflichtenauferlegung vertrat. Die von Gott 

auferlegten Pflichten (taklīf) zeigen Gottes 

guten Willen, Seine stets gute Absicht für 

den Menschen an. Diese gute Grundabsicht 

schließt auch alle leiderzeugenden Taten 

mit ein; durch Menschen nicht verursach-

tes, erfahrenes Leid gilt somit ebenfalls als 

gute göttliche Hilfe und Mahnung zur Ein-

haltung der an den für seine Entscheidun-

gen stets verantwortlichen Menschen ge-

richteten Pflichten. Alles durch Menschen 

zugefügte Leid ist entsprechend als mensch-

liche Übeltat zu werten. Während diese be-

schriebenen mu‘tazilitischen Zugänge als 

funktionalisierende und pädagogisieren-

de19 Theoriebildungen identifizierbar sind, 

ist die ebenfalls von ‘Abd al-Ğabbār inten-

siv hervorgehobene Ansicht, alles erfahre-

ne Leid werde (eschatologisch) übertreff-

lich vergolten, als „teleologische Depoten-

zierung“ des Leids zu verstehen.20

19 Der mittelalterliche Islam vermittelt in seinen traditionellen Zügen 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 
Frömmigkeitspraxis. (Vgl. hierzu Ahmed Ragab, Piety and Patienthood in Medieval Islam, Lon-
don–New York 2018, 123 f., 217– 222).

20 Vgl. Klaus von Stosch, Herausforderung Th eologie (s. Anm. 1), 86 f. Vgl. zu den gesamten voran-
gegangenen Ausführungen zu den mu‘tazilitischen Positionen Anja Middelbeck-Varwick, Wa-
rum? (s. Anm. 3), 192 f., ferner Ömer Özsoy, „Gottes Hilfe ist ja nahe!“ (Sure 2, 214) (s. Anm. 
17), 200 f.

Die Haltung der aš‘aritischen Geg-

ner der Mu‘taziliten band sich hauptsäch-

lich an die Position des Namensgebers der 

Gruppierung, des Gelehrten Abū al-H. asan 

al-Aš‘arī (gest. 936), und seiner Anhänger, 

welche Gott in Seiner grenzenlosen All-

macht als Urheber und ethischen Deter-

minator allen Geschehens, ob (menschli-

cher Auffassung nach) gut oder böse bzw. 

leidvoll ansahen, um Ihn von jeglicher Ge-

bundenheit – auch von der Gebundenheit 

an Wesensattribute – völlig freizusprechen. 

Die menschliche Handlungsfreiheit wird 

hier eher negiert, alle Handlungen in der 

Welt seien ursprünglich von Gott erschaf-

fen und – so die Ansicht mancher Aš‘ari-

ten, die ein Maß an menschlicher Ent-

scheidungsfreiheit spekulativ nicht außer 

Acht lassen wollten – vom Menschen zur 

Ausführung bloß „erworben“. Der promi-

nente mittelalterliche aš‘aritische Gelehr-

te Abū H. āmid al-Ġazālī (gest. 1111) spitz-

te die Positionen dieser letzteren theologi-

schen Schule zur Übel- und Leidthematik 

in seinem berühmten, einem Bonmot von 

Leibniz sehr ähnlichen Diktum von die-

ser von Gott geschaffenen Welt als „der 

besten aller möglichen Welten“ zu. Wider 

den Gedanken einer notwendigen Kausa-

lität aller Weltvorgänge erkennt al-Ġazālīs 

Theorie das alleinige Wirken in der Welt 

bei Gott und benennt die faktisch beste-

hende, stets vom Gotteswillen abhängige 

Welt als von Gott vollkommen wie gerecht 

geschaffen und strukturiert. In ihr ist al-

les, auch die Übel und das Leid, notwendi-
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SC Komponente der kosmologischen Per- ihn aussichtslose ac. bel Karbala zieht
fektion.“ und dort mıt zahlreichen Mıtstreitern und

Familienangehörigen den Märtyrertod CI -

leidet. Grundsätzlich steht hier eine
DIT3 Besonderheit des idealanthropologische der Imame 1M
schltischen Passionselements Vordergrund, Cie mM1ıtunter eben insbe-

sondere 1M Imam Husayns urch-
Der ‚we1g des Schia-Islams nımmt In AaUs eine proexistenztheologische DimensI1ı-
DUunctLo Leidfrage auch innerhalb der I11U$5- erkennbar werden lässt. 1ese ist selbst-
limischen Kultur gewissermaßen eine SOon- verständlich nicht mıt dem christologi-
derstellung e1In, cla spezifische assS1ONSs- schen Proexistenzbegriff VO stellvertre-
motive kennt.“ 1ese Passıiıonsmotive ba- tenden Suüuhneleiden Jesu Christi gleichzu-
Sieren auf der zwölferschütischen Lehre setizen, pricht aber für Cie Möglichkeit e1-
der Imame:* Den ach schiütischem Ver- Ner z _ strukturanalog eiINnhNOolbaren Her-
ständnis rechtmäfßigen zwölf Nachfolgern meneutik der sich SO11C1arsc auch 1M Le1l-
des Propheten Muhammad werden allen, den und terben bewährenden (,ute
mıt Ausnahme des etzten, In die Verbor- und Gerechtigkeit des Imams.“*
enheit entrückten mams, Leidphänome- gleic die triumphtheologische
1E 1M Sinne des Martyrıums zugeschrie- Deutung der Lehre VO  u der messianischen
ben, darunter Verfolgung, Krankheit, (Je- Wiederkunft des zwölften MmMams das schi-
fangenschaft Ooder Ermordung.“ Das PIO- itische Zentralverständnis VO  b der vervoll-
mınenteste und glaubensgeschichtlich e1InN- kommneten Imamgeschichte darstellt,*°
fussreichste Passıiıonsmotiv besteht In der hat Cie Leidreflexion insbesondere für Cie
Geschichte des Prophetenenkels Imam Volksfrömmigkeit weitreichende ONSeE-
dusayn ges 680), der für Cie ac. der QJUCHZEN: Im Vordergrund steht eine inten-
Befreiung seiner Gefolgsleute In Cie für SIVE Kultur der JTrauer, der age und der

21 Vgl den VOLANSCHANSCHEN Ausführungen ZuUu!r ASarıya Anja Middelbeck- Varwick, Warum®
S Anm 3) 193-19%6; Omer Ozs0y, „Gottes Hilfe 1st Ja nahel“ (Sure 2, 214) S Anm. 17), ÖT
Selbstverständlich lässt sich Cdie Leidfrage miıt den ben beschriebenen rationalen Zugangs-
formen nicht Immer un: nicht ın jeder Hinsicht stillstellen. Insbesondere ın einer religionsdia-
logischen der Sal komparativ-theologischen Perspektive sind beispielsweise Cdie christlich-
theologisch elaborierten Problemdiskurse, welche Cdie Zugangsformen ZuUu!r Funktionalisierung,
Pädagogisierung un: teleologischen Nepotenzierung des Leids längst miıt pointierter Kritik
herausgefordert haben Vgl dazu KTaus Vorn Stosch, Herausforderung Theologie S Anm. 1)
8292
Vgl Smail Balic, Art Leiden. Islamisch (S. Anm 9) 653 f.; Nader Purnagcheband, [Das Leiden
der Imame AUS der Sicht der Zwölferschia, 1n Andreas Renz (Ho.) Prüfung der PreIis der
Freiheit® (S. Anm. 1) 140-154
Vgl ZuUu!r zwoölferschilitischen Imamlehre allgemein Allama Sayyid Muhammad Ausayn
Tabätabär e Schia 1mmM Islam, Hamburg 1996, 124-1753
Vgl Nader Purnagcheband, DDas Leiden der Imame AUS der Sicht der 7woölferschia (S. Anm. 22),
147 _145
Vgl gewissermalsen Hans Zirker, Beobachterbericht zu FOorum: Durch Leiden zu Heil?
Schliitische un: christliche Traditionen, 1n Andreas Renz (Ho.) Prüfung der Preis der
Freiheit® (S. Anm. 1) 155-160, hier 1558
Vgl Nader Purnagcheband, DDas Leiden der Imame AUS der Sicht der 7woölferschia (S. Anm. 22),
145 f., 154
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ge Komponente der kosmologischen Per-

fektion.21

3 Die Besonderheit des 
schiitischen Passionselements

Der Zweig des Schia-Islams nimmt in 

puncto Leidfrage auch innerhalb der mus-

limischen Kultur gewissermaßen eine Son-

derstellung ein, da er spezifische Passions-

motive kennt.22 Diese Passionsmotive ba-

sieren auf der zwölferschiitischen Lehre 

der Imame:23 Den nach schiitischem Ver-

ständnis rechtmäßigen zwölf Nachfolgern 

des Propheten Muh. ammad werden allen, 

mit Ausnahme des letzten, in die Verbor-

genheit entrückten Imams, Leidphänome-

ne im Sinne des Martyriums zugeschrie-

ben, darunter Verfolgung, Krankheit, Ge-

fangenschaft oder Ermordung.24 Das pro-

minenteste und glaubensgeschichtlich ein-

flussreichste Passionsmotiv besteht in der 

Geschichte des Prophetenenkels Imam 

H. usayn (gest. 680), der für die Sache der 

Befreiung seiner Gefolgsleute in die für 

21 Vgl. zu den vorangegangenen Ausführungen zur Aš‘arīya Anja Middelbeck-Varwick, Warum? 
(s. Anm. 3), 193 –196; Ömer Özsoy, „Gottes Hilfe ist ja nahe!“ (Sure 2, 214) (s. Anm. 17), 201 ff . 
Selbstverständlich lässt 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, 
Pädagogisierung und teleologischen Depotenzierung des Leids längst mit pointierter Kritik 
herausgefordert haben. Vgl. dazu Klaus von Stosch, Herausforderung Th eologie (s. Anm. 1), 
82 – 92.

22 Vgl. Smail Balić, Art. Leiden. 3. Islamisch (s. Anm. 9), 653 f.; Nader Purnaqcheband, Das Leiden 
der Imame aus der Sicht der Zwölferschia, in: Andreas Renz u. a. (Hg.), Prüfung oder Preis der 
Freiheit? (s. Anm. 1), 140  –154.

23 Vgl. zur zwölferschiitischen Imamlehre allgemein z. B. ‘Allāma Sayyid Muh. ammad H. usayn 
T.abā’t.abā’ī, Die Schia im Islam, Hamburg 1996, 124–173.

24 Vgl. Nader Purnaqcheband, Das Leiden der Imame aus der Sicht der Zwölferschia (s. Anm. 22), 
142 –148.

25 Vgl. gewissermaßen Hans Zirker, Beobachterbericht zum Forum: Durch Leiden zum Heil? 
Schiitische und christliche Traditionen, in: Andreas Renz u. a. (Hg.), Prüfung oder Preis der 
Freiheit? (s. Anm. 1), 155  –160, hier 158.

26 Vgl. Nader Purnaqcheband, Das Leiden der Imame aus der Sicht der Zwölferschia (s. Anm. 22), 
148 f., 154.

ihn aussichtslose Schlacht bei Karbalā zieht 

und dort mit zahlreichen Mitstreitern und 

Familienangehörigen den Märtyrertod er-

leidet. Grundsätzlich steht hier eine stets 

idealanthropologische Rolle der Imame im 

Vordergrund, die mitunter – eben insbe-

sondere im Falle Imam H. usayns – durch-

aus eine proexistenztheologische Dimensi-

on erkennbar werden lässt. Diese ist selbst-

verständlich nicht mit dem christologi-

schen Proexistenzbegriff vom stellvertre-

tenden Sühneleiden Jesu Christi gleichzu-

setzen, spricht aber für die Möglichkeit ei-

ner z. T. strukturanalog einholbaren Her-

meneutik der sich solidarisch auch im Lei-

den und sogar Sterben bewährenden Güte 

und Gerechtigkeit des Imams.25

Obgleich die triumphtheologische 

Deutung der Lehre von der messianischen 

Wiederkunft des zwölften Imams das schi-

itische Zentralverständnis von der vervoll-

kommneten Imamgeschichte darstellt,26 

hat die Leidreflexion insbesondere für die 

Volksfrömmigkeit weitreichende Konse-

quenzen: Im Vordergrund steht eine inten-

sive Kultur der Trauer, der Klage und der 
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Cdamıt verbundenen Irauer- DbzZzw. Bulfßsri- menschlich-spirituellen Entwicklung Clas
tuale,*” In welcher das Leid des MmMams 1Ins Erreichen der genulnen Selbsterkenntnis
Gedächtnis gerufen, zugleic aber auch (marrifat an-nafs) Sel, sind Anfechtung und
Cie Schuld derjenigen historischen Parte1l- Leid kathartische Notwendigkeiten,

den Menschen AaUS$S SseiINer Welt- und Ich-ganger Imam Husayns diachron verarbei-
tel werden soll, Cie ihn bel der damaligen Verhaftetheit befreien und ihn auf S@1-
ac. 1M 1C gelassen hatten.“® Kla- Hen göttlichen rsprung zurück verwel-
gendes Irauern und frömmigkeitsmoda- SC  S Wichtig Se1 hier Cie persönliche E1IN-
le Einsatzbereitschaft verbinden sich hier stellung ZU. und Umgangsform mıt dem
volksliturgisch ZUFK angestrebten Partız1ı- erfahrenen Leid DIe willige Bereitschaft
pation einem soteriologischen Flucht- ZUFK Selbstreinigung verhelfe eher einer
punkt.“ Im metahistorisch-hermeneuti- Einsicht ıIn Cie tiefere Bedeutung des Erlit-
schen Rückegriff auf das Karbala-Narrativ als zweifelndes Klagen. Je länger das
hat sich In der 12 eine identitätsbestim- Leid dauere, desto länger währe der Sta-
mende „Kultur des Leidens“ entwickelt, Cie {us menschlicher Gottimmanenz, während
dem Leiden Sinn und Tragbarkeit verleiht. Geduld und Vertrauen als praktische Ver-
DIes geschieht In Form seiner Kepräsenta- haltensformen empfehlen Sselen. OUZAa-
tion als metaphysischem Wert und Fröm- t1 SCHhLLE AaUS$S RKumıiıs Darstellungen, Class

1M sich authentisches Muslim-Sein auf demmigkeitskriterium soteriologischen
Sinne der Erhaltung und Vollendung der spirituellen Pfad Urc. geduldiges (Jott-
kosmisch-göttlichen Ordnung,  S0 vertrauen und Urc. Gottesliebe auch 1M

Leid verwirklicht, bis hiın ZUFK Nnneren Zu-
friedenhei ridd) und ZU. höchsten 1-

Dreı zeitgenöÖössische Nnnerer Seelenruhe NnNafs mutma inna).
Zugangsbeispiele Auf diese e1se vermöge der Mensch SseINe

eigentlichen Potenziale verwirklichen
Asrın Rouzatı versucht sich 1M Rückgriff und ZU. vollkommenen ‚Spiegel der Of-
auf den berühmten islamischen MyStL- fenbarung der göttlichen amen und At-
ker Galal ad-Diın umı (1207-1273) e1- tribute werden.“”
Her „mystischen Theodize Uumı zuf{ol1- Der zeitgenössische muslimische Theo-
SC ist Cie gesamte kosmische Mannigfaltig- loge und Philosoph INa 1a KAarlı-
keit USAadruc. der einen göttlichen Reali- N1 stellt die Frage ach Schuld und Heil,
tat. Da Clas wichtigste Ziel auf dem Pfad der ach dem Lebenssinn der „Fragili-

Im UÜbrigen 1st der tiefgründige Aspekt trauernder Religiosität der Ambivalenz des Irau-
1115 dem Islam Uun: selner Theologie uch 1mmM Allgemeinen keineswegs fern WI1IE Mahshid Jlurner
ın selner Studie ZuUu!r muslimischen ‚ Iheologie der Traurigkeit huzn gezeigt hat (vgl Mahshid
Turner, Ihe Muslim Theology of huzn. SOTrTOW Unravelled. With Foreword by Alparslan Acik-
SENC, Berlin 2018
Vgl hierzu Heinz Halm, e Schülten, München 2005, 17-25, 39 -_4)2
Vgl eb: J1l
Vgl hierzu Behram Hasanov/ Agil Shirinov, Suffering for the Sake of ( .Osmıiı1c Order I1welver
Shiah Islam's Coping nith Irauma, 1n Ilahiyat Studies 2017), 1, 65—93, hier

41 Vgl zu VOTFAaNSCHANSCHEH Abschnitt NVAStTIMN OUZalt, Bwil IN Human Suffering ın Islamic
Thought S Anm 11), X— 11
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damit verbundenen Trauer- bzw. Bußri-

tuale,27 in welcher das Leid des Imams ins 

Gedächtnis gerufen, zugleich aber auch 

die Schuld derjenigen historischen Partei-

gänger Imam H. usayns diachron verarbei-

tet werden soll, die ihn bei der damaligen 

Schlacht im Stich gelassen hatten.28 Kla-

gendes Trauern und frömmigkeitsmoda-

le Einsatzbereitschaft verbinden sich hier 

volksliturgisch zur angestrebten Partizi-

pation an einem soteriologischen Flucht-

punkt.29 Im metahistorisch-hermeneuti-

schen Rückgriff auf das Karbalā-Narrativ 

hat sich in der Schia eine identitätsbestim-

mende „Kultur des Leidens“ entwickelt, die 

dem Leiden Sinn und Tragbarkeit verleiht. 

Dies geschieht in Form seiner Repräsenta-

tion als metaphysischem Wert und Fröm-

migkeitskriterium im soteriologischen 

Sinne der Erhaltung und Vollendung der 

kosmisch-göttlichen Ordnung.30

4 Drei zeitgenössische 
Zugangsbeispiele

Nasrin Rouzati versucht sich im Rückgriff 

auf den berühmten islamischen Mysti-

ker Ğalāl ad-Dīn Rūmī (1207–1273) an ei-

ner „mystischen Theodizee“. Rūmī zufol-

ge ist die gesamte kosmische Mannigfaltig-

keit Ausdruck der einen göttlichen Reali-

tät. Da das wichtigste Ziel auf dem Pfad der 

27 Im Übrigen ist der tiefgründige Aspekt trauernder Religiosität trotz der Ambivalenz des Trau-
erns dem Islam und seiner Th eologie auch im Allgemeinen keineswegs fern wie Mahshid Turner 
in seiner Studie zur muslimischen ,Th eologie der Traurigkeit (h. uzn)‘ gezeigt hat (vgl. Mahshid 
Turner, Th e Muslim Th eology of h. uzn. Sorrow Unravelled. With a Foreword by Alparslan Açik-
genç, Berlin 2018).

28 Vgl. hierzu Heinz Halm, Die Schiiten, München 2005, 17– 25, 39 – 42.
29 Vgl. ebd., 21.
30 Vgl. hierzu Behram Hasanov / Agil Shirinov, Suff ering for the Sake of Cosmic Order: Twelver 

Shī‘ah Islam’s Coping with Trauma, in: Ilahiyat Studies 8 (2017), H. 1, 65 – 93, hier 89 ff .
31 Vgl. zum vorangegangenen Abschnitt Nasrin Rouzati, Evil and Human Suff ering in Islamic 

Th ought (s. Anm. 11), 8  –11.

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 göttlichen Ursprung zurück zu verwei-

sen. Wichtig sei hier die persönliche 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 länger das 

Leid dauere, desto länger währe der Sta-

tus menschlicher Gottimmanenz, während 

Geduld und Vertrauen als praktische Ver-

haltensformen zu empfehlen seien. Rouza-

ti schließt aus Rūmīs 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 (rid. ā) und zum höchsten Stadi-

um innerer Seelenruhe (nafs mut.ma’inna). 

Auf diese Weise vermöge der Mensch seine 

eigentlichen Potenziale zu verwirklichen 

und zum vollkommenen ,Spiegel‘ der Of-

fenbarung der göttlichen Namen und At-

tribute zu werden.31

Der zeitgenössische muslimische Theo-

loge und Philosoph Ahmad Milad Kari-

mi stellt die Frage nach Schuld und Heil, 

nach dem Lebenssinn trotz der „Fragili-
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tat des Lebens“ insbesondere als eine „Fra- In diesem Nachvollzug bestehende Wirk-
3°SC der eligion ntier der interpretati- 1C  el des Auf-sich-selbst-ge-

Velnn Miteinbeziehung VO  u aktuellen Fern- worfen-Seins, die der betende (d.h eben
sehserien propaglert Karımiı den Islam auch und Sgahz besonders der 1M Leid be-

tende) Mensch erfährt.” 1ese edankeneiner Theologie des Mitleidens,
des etzten Irostes oder der eschatologi- binden sich stark VO  b umı inspirlert
schen Versöhnung als „Religion des Le- für Karımiı1 die Einsicht, dass clas (Jott-
bens  C6 mıt einem dezicdierten Glauben Mensch-Verhältnis 1M Islam „wesentlich

33(Gott als „Gott der Gegenwart arl- bestimmt ist| Urc Cie Liebe“.°
M1 konzentriert clas soteriologische MO- (Gerade eine „Weltflucht 1Ins
MmMent 1M Umgang mıt dem Leid des ZCI- Übersinnliche“ argumentiert Karımiaı Of-
brechlichen Menschen auf das eDeLl, und fenbarungstheologisch, indem Cie
ZW ar auf das ıIn seiInem Vollzug als mMenschliche Vergänglichkeit als ausdrück-
e 34  „Frage Das ist die Form, ıIn wel- ich VO  b (jott und entsprechend VO  b off-
cher der Islam auch den leidenden Men- NUNg sieht.*9 1eses Denkmodell
schen „1n den Mittelpunkt des SaNzZeCh (Je- versteht den Menschen, auch und gerade
schehens“ stellt und Cie egele ZUFK Ruüh- den Menschen In seInem Schmerz, INSge-
IUuNg Clas Ewige efähigt.”” So gilt auch samıt als VO  b der 1M koranischen Of{ftenba-
1M Leid der Selbstbegriff des Muslim als rungswort immanent wirksamen Präasenz
sehnsüchtig ach (jott Fragendem und (‚ottes TE angesprochen, In den Mittel-
mıt sich selbst Zurüc  ehrendem, dem pun. gestellt und heilsam getragen.“ Ka-

1M Moment der hoffnungslosesten 1mM1 bringt uns hier die dee eiInNnes „real-
Stille Cie Gegenwart (,ottes nächsten theistisch“ begriffenen Mit-uns-Sein (J0T-
ist.?®© Karımiı1 nımmt In intensıiver e1ise die tes nahe, das alle mıt uUuNscIeEeNI Endlich-
Botschaft des Koranverses 50:16 auf, der keitsbewusstsein zusammenhängenden
darauf verwelst, dass (Gott uns näher als Sinnlosigkeitsängste überwinden VCI-

die eigene Schlagader ist, Wenn VO  b der Mas
heilsamen und versöhnenden „Ubernähe“ ınen der aufsehenerregendsten zeıt-
spricht, Cie uns 1M gebetsförmigen ach- genössischen Entwürfe ZUFK muslimischen
vollzug der „Distanzlosigkeit” (Gott be- Leidverarbeitung hat der deutsch-irani-

sche Schriftsteller Navid Kermant In seinergegnet ugleic unterstreicht die auch

Ahmad Milad Karımt, Warum ott nicht gibt un: doch Ist, Freiburg i Br —-Basel-Wien
2018,
Ebd.,
Vgl eb:
Ebd
Vgl eb: f., 1372
Vgl eb: 658, 179 Mystik wird dabei als lebensweltnahe Bewältigungsform aufgefasst, Clie sich
gerade durch Cdie KrISse hindurch ott erheb:t: vgl eb 191
Vgl eb: /V7, miıt ezug auf Q 5:34
Ebd., 125
Ebd., 124

4 ] Vgl eb: 130-133, 1451
Vgl hierzu eb: 172150
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tät des Lebens“ insbesondere als eine „Fra-

ge der Religion“32. 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 Versöhnung als „Religion des Le-

bens“ mit einem dezidierten Glauben an 

Gott als „Gott der Gegenwart“33. 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“.34 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 Rüh-

rung an das Ewige befähigt.35 So gilt auch 

im Leid der Selbstbegriff des Muslim als 

sehnsüchtig nach Gott Fragendem und so-

mit zu sich selbst Zurückkehrendem, dem 

genau im Moment der hoffnungslosesten 

Stille die Gegenwart Gottes am nächsten 

ist.36 Karimi nimmt in intensiver Weise die 

Botschaft des Koranverses 50:16 auf, der 

darauf verweist, dass Gott uns näher als 

die eigene Schlagader ist, wenn er von der 

heilsamen und versöhnenden „Übernähe“ 

spricht, die uns im gebetsförmigen Nach-

vollzug der „Distanzlosigkeit“ zu Gott be-

gegnet. Zugleich unterstreicht er die auch 

32 Ahmad Milad Karimi, Warum es Gott nicht gibt und er doch ist, Freiburg i. Br.–Basel–Wien 
2018, 59.

33 Ebd., 64.
34 Vgl. ebd., 65.
35 Ebd.
36 Vgl. ebd., 66 f., 132.
37 Vgl. ebd., 68, 179. Mystik wird dabei als lebensweltnahe Bewältigungsform aufgefasst, die sich 

gerade durch die Krise hindurch zu Gott erhebt; vgl. ebd., 191.
38 Vgl. ebd., 77, mit Bezug auf Q 5:34.
39 Ebd., 123.
40 Ebd., 124.
41 Vgl. ebd., 130  –133, 145 f.
42 Vgl. hierzu ebd., 172  –180.

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 erfährt.37 Diese Gedanken 

binden sich – stark von Rūmī inspiriert – 

für Karimi an die Einsicht, dass das Gott-

Mensch-Verhältnis im Islam „wesentlich 

bestimmt [ist] durch die Liebe“.38

Gerade gegen eine „Weltflucht ins 

Übersinnliche“39 argumentiert Karimi of-

fenbarungstheologisch, indem er die 

menschliche Vergänglichkeit als ausdrück-

lich von Gott und entsprechend von Hoff-

nung getragen sieht.40 Dieses Denkmodell 

versteht den Menschen, auch und gerade 

den Menschen in seinem Schmerz, insge-

samt als von der im koranischen Offenba-

rungswort immanent wirksamen Präsenz 

Gottes direkt angesprochen, in den Mittel-

punkt gestellt und heilsam getragen.41 Ka-

rimi bringt uns hier die Idee eines „real-

theistisch“ begriffenen Mit-uns-Sein Got-

tes nahe, das alle mit unserem Endlich-

keitsbewusstsein zusammenhängenden 

Sinnlosigkeitsängste zu überwinden ver-

mag.42

Einen der aufsehenerregendsten zeit-

genössischen Entwürfe zur muslimischen 

Leidverarbeitung hat der deutsch-irani-

sche Schriftsteller Navid Kermani in seiner 
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vielbeachteten Habilitationsschrift „Der inspirlert, Clas Moment der dra-
Schrecken Gottes” vorgelegt.“ Über eine matischen Leidklage bel gleichzeitig t1e-
um({fassende Betrachtung sowohl Jüdisch- fer Frömmigkeit als islamische Umgangs-
christlicher als auch traditionell-muslimi- form herausstellt. Attar lässt Clas Hadern
scher Zugänge ZU. Verhältnis VO  b (jO0T- mıt (jott nicht Uurc gewöhnliche (jläu-
tesfrömmigkeit und Leidfrage hinaus pra- bige aussprechen, sondern vornehmlich
sentier Kkermanı einen GegenentwurfZU. Urc. als solche bezeichnete „Narren” DbzZzw.
traditionellen Mainstream, indem e 3 VO „Verrückte”, Cie nichtsdestotrotz einen IN -
Werk insbesondere VO „Buch der Le1l- tensiven Gottesbezug aufweisen. „Attar
den pers Mosibatnameh)“* des persI1- und Clas ist entscheidend, Clas nliegen
schen Mystikers Farıd ad-Diın Attar ges SseiINner arren und überhaupt Clas ‚Buch

der Leiden nicht als Negatıon der Religi-
mifßzuverstehen ordert nicht ZUFK Ket-

zerel auf. Er beschreibt einen spezifischenWeiterführende Lıteratur:
Navid Kermanlkt, Der Schrecken (jottes. At- Af{ffekt derer, Cie mıt (jott Sind:

lar, 105 und Cie metaphysische Revol- ‚Wer AaUs Liebe Ihm brennt, ist eın
age und Rebellion sind In den (jlau-t 3 München 2005, biletet eingehende all-

ben selbst aufgenommen, S1E werden e1-gemeine Reflexionen ZUTFK muslimischen
Leidverarbeitung SOWI1E einen außerge- N theologischen, spirituellen und be-

trachtet IHNan S1€ VOTL dem konkreten Hın-wöhnlichen mystisch inspirlerten Zugang tergrund der mystischen Rituale gleich-Der Sammelband Andreas enz (Hg.)
Prüfung oder TEeISs der Freiheit? Leid und Sa liturgischen MOTIV, WIE IHNan CS AaUs der

Hebräischen kennt. “* Der springen-Leiderfahrungen In Christentum und IS-
lam, Regensburg 2008, ist interreligiös de Punkt dieser Form der Leidverar-

gelegt und nthält neben christlichen Bel- beitung besteht darin, dass alle menschli-
che Rede VO  u (jott In den Modus des Pos-tragen eine Reihe interessanter und vielsei-

t1g Orlentlerter muslimischer Aufsätze. tulats Seiner Wirklichkeit gesetzl WI1rcl.#©

Asrın Rouzatıi, Evil and uman e- Das bedeutet, „Gottes Gerechtigkeit SC
SCH Cie Ungerechtigkeit dieser Welt eINZU-nng In Islamic Thought Toward MYS-

tical Theodicy, In Religions 2018) fordern, also kantisch gesprochen Cie
Wirklichkeit (‚ottes und Cdamıt seiIne1-13, eignet sich gul als Information ZU.
thentische Selbstrechtfertigung u-generellen islamisch-theologischen Um-

Salg mıt der Leidfrage, geht aber auch auf lieren, ohne S1E doktrinal vorwegzuneh-
men  47 DIes SCHLILE Cie Protest- und Kla-spezifische Zugänge (al-Gazali, Rum1) aUsS-

UuNrlilıc. e1n. geform als Konstitutivum der muslimisch
unaufgebbaren Liebe (jott

Siehe Navid ermant, Der Schrecken (,ottes ar, 103 Uun: Cdie metaphysische Revolte, Mun-
hen 2005
Siehe als dt Übersetzung Fartd ad-Din Attär, [Das Buch der Leiden, AÄus dem Persischen VO  3

Bernhard eyer. nNnier Mitarbeit VOo  3 Nas]ı Shahin, Mehrdad Kazl, Tahereh Matejko Uun:
Wıntermann, M iıt einer Einführung VOo  3 Monika Gronke, München 2017
Navid ermant, Der Schrecken (Jottes S Anm 43), 210
Vgl hierzu ın aufßerst treffsicherer Deutung KTaus Vorn Stosch, Herausforderung Theologie S
Anm. 1)
Ebd.,

40

vielbeachteten Habilitationsschrift „Der 

Schrecken Gottes“ vorgelegt.43 Über eine 

umfassende Betrachtung sowohl jüdisch-

christlicher als auch traditionell-muslimi-

scher Zugänge zum Verhältnis von Got-

tesfrömmigkeit und Leidfrage hinaus prä-

sentiert Kermani einen Gegenentwurf zum 

traditionellen Mainstream, indem er, vom 

Werk – insbesondere vom „Buch der Lei-

den“ (pers. Mosibatnāmeh)44 – des persi-

schen Mystikers Farīd ad-Dīn ‘At.t.ār (gest. 

43 Siehe Navid Kermani, Der Schrecken Gottes. Attar, Hiob und die metaphysische Revolte, Mün-
chen 2005.

44 Siehe als dt. Übersetzung Farīd ad-Dīn ‘At.t.ār, Das Buch der Leiden, Aus dem Persischen von 
Bernhard Meyer. Unter Mitarbeit von Nasi Shahin, Mehrdad Razi, Tahereh Matejko und Jutta 
Wintermann, Mit einer Einführung von Monika Gronke, München 2017.

45 Navid Kermani, Der Schrecken Gottes (s. Anm. 43), 210.
46 Vgl. hierzu in äußerst treff sicherer Deutung Klaus von Stosch, Herausforderung Th eologie (s. 

Anm. 1), 97 f.
47 Ebd., 96.

1221) inspiriert, das Moment der dra-

matischen Leidklage bei gleichzeitig tie-

fer Frömmigkeit als islamische Umgangs-

form herausstellt. ‘At.t.ār lässt das Hadern 

mit Gott nicht durch gewöhnliche Gläu-

bige aussprechen, sondern vornehmlich 

durch als solche bezeichnete „Narren“ bzw. 

„Verrückte“, die nichtsdestotrotz einen in-

tensiven Gottesbezug aufweisen. „‘At.t.ār – 

und das ist entscheidend, um das Anliegen 

seiner Narren und überhaupt das ,Buch 

der Leiden‘ nicht als Negation der Religi-

on mißzuverstehen – 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 

Hebräischen Bibel kennt.“45 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.46 

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.“47 Dies schließt die Protest- und Kla-

geform als Konstitutivum der muslimisch 

vertretenen unaufgebbaren Liebe zu Gott 

Weiterführende Literatur:

Navid Kermani, Der Schrecken Gottes. At-

tar, Hiob und die metaphysische Revol-

te, München 2005, bietet eingehende all-

gemeine Reflexionen zur muslimischen 

Leidverarbeitung sowie einen außerge-

wöhnlichen mystisch inspirierten Zugang.

Der Sammelband Andreas Renz u. a. (Hg.), 

Prüfung oder Preis der Freiheit? Leid und 

Leiderfahrungen in Christentum und Is-

lam, Regensburg 2008, ist interreligiös an-

gelegt und enthält neben christlichen Bei-

trägen eine Reihe interessanter und vielsei-

tig orientierter muslimischer Aufsätze.

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 Zugänge (al-Ġazālī, Rūmī) aus-

führlich ein.
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mıt e1in und vermiuittelt auf diese e1se e1in turgischen Verarbeitungsformen. Solche
entschiedenes solidarisches Eintreten für Bewegungen deuten bereits auf Cie sich
den unerklärliches Leid Tragenden 1M Be- VO  b ihren eigenen Potenzialen her estell-
harren auf der Liebe Gottes, Cie allein star- Aufgabe innerhalb der islamischen Kul-
ker ist als der tur hin, dem Leid In der Welt AaUS$S ihrer

DIe hier skizzierten Herangehens- ligiös e1ls- und gerechtigkeitsorientier-
welsen vermitteln offenkundig einen VOÖII - ten Diktion praktisch-aktiv egegnen,
nehmlıc. spirituell-Liturgischen muslimi- WwIe beispielsweise Cie ausbaufähigen
schen Umgang mıt der Leidfrage und Ansprüche aufkommender muslimisch-
terstreichen SOM1! Cie islamische Konstan- seelsorgerlicher Inıtlativen, sozlaler ot-)

eiInNnes selbst In gröfßter Verzweiflung Hilfswerke oder Cie lange Tradition medi-
umstöflichen Festhaltens (jott. zinischen Engagements OlfenDar werden

lassen. Theologisch zuträglich dürfte hier
Cie Ausarbeitung einer islamischen „Theo-

Schlussbemerkung ogie der Barmherzigkeit” wirken, cla ihre
theologische Botschaft Ua der integrier-

Es bleibt unbestritten, dass 1M kernbot- ten ausdrücklichen Forderung ach barm-
schaftlichen islamischen mıt der herzigem Handeln ıIn der Welt einen enNT-
Leidthematik e1in unveräufßerliches OSTU- SscCheidenden pragmatischen Nspruc.
lat des vertrauenden Festhaltens (jott diesseitiger Transformationen nahelegt.“”
1M Vordergrund steht DIe durchaus be- Schliefßlic. verlangt die Tatsache, Class Cie
stehenden Problemreflexionen, Cie sich elaboriertesten theologischen Leidtheorien
bereits se1t der mittelalterlichen speku- oder Theodizeen den faktischen chmerz
ativen Theologie ergeben aben, stel- unerträglichen Leids nicht auUuUsSsZzZUraumen
len Cdileses Prinzıp ebenfalls nicht In Frage. vermögen, ein ewusstsein davon, „dass
Nichtsdestotrotz wirf{t übermäfßiges Leid Cie Frage ach dem ‚Sin  n des eigenen und
auch 1M Islam immer wileder CU«Cc SInn- remden Leids eine existentielle WwI1Ie
und Umgangsfragen auf, welche Clas Le1l- konkrete Aufgabe [ ist| Cie alle Gläubigen
den nicht infach 1Ur hinnehmen wollen. angesichts der Faktizität und Widerstän-
DIes erwelst sich nicht allein existieren- digkeit der 7  el praktisch herausfordert”,

dem Osen und dem Leiden enNT-den Phänomenen der expliziten Leidkla-
SC, sondern auch bewusst spirituell-li- schieden entgegenzuwirken.  50 Auch Cle-

Vgl eb: [ese Oorm des GOttespostulats erinnert nicht 7zuletzt Helmut Peukerts Her-
leitung des Postulats göttlichen Heils als einz1iger theologisch-wissenschaftstheoretisch SINN-
voller AÄAntwort auf Clie Problematik der uch durch csolidarisches Erinnern allein noch nicht
erfüllten Gerechtwerdung gegenüber den Opfern der Geschichte vgl Helmut Peukert, WIissen-
cschaftstheorie Handlungstheorie Fundamentale Theologie. Analysen Ansatz Uun: Status
theologischer Theoriebildung, Düsseldorf 41 Y485, S(H)}— , 342)

hierzu vornehmlich Mouhanad Khorchide, Islam 1st Barmherzigkeit. Grundzüge einer
dernen Religion, Freiburg Br -Basel-Wien 2012; ders., (Jottes Offenbarung 1ın Menschenwort.
Der Koran 1mmM Licht der Barmherzigkeit, Freiburg Br -—-Basel-Wien 20158 fur theologischen
Bedingung diesseitiger TIransformation ın der Leiddebatte vgl 7, B KTaus VorRn Stosch, Heraus-
forderung Theologie S Anm 1)
Jameleddine Ben Abdeljelil/ Anja Middelbeck-Varwick, Gerecht Uun: barmherzig? S Anm 2)
164
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mit ein und vermittelt auf diese Weise ein 

entschiedenes solidarisches Eintreten für 

den unerklärliches Leid Tragenden im Be-

harren auf der Liebe Gottes, die allein stär-

ker ist als der Tod.48

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 größter Verzweiflung un-

umstößlichen Festhaltens an Gott.

5 Schlussbemerkung

Es bleibt unbestritten, dass im kernbot-

schaftlichen islamischen Umgang mit der 

Leidthematik ein unveräußerliches 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 übermäßiges 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 Phänomenen der expliziten Leidkla-

ge, sondern auch an bewusst spirituell-li-

48 Vgl. ebd., 96 ff . Diese Form des Gottespostulats erinnert nicht zuletzt an Helmut Peukerts Her-
leitung des Postulats göttlichen Heils als einziger theologisch-wissenschaft stheoretisch sinn-
voller Antwort auf die Problematik der auch durch solidarisches Erinnern allein noch nicht 
erfüllten Gerechtwerdung gegenüber den Opfern der Geschichte (vgl. Helmut Peukert, Wissen-
schaft stheorie – Handlungstheorie – Fundamentale Th eologie. Analysen zu Ansatz und Status 
theologischer Th eoriebildung, Düsseldorf 21988, 300 – 310, 342).

49 S. hierzu vornehmlich Mouhanad Khorchide, Islam ist Barmherzigkeit. Grundzüge einer mo-
dernen Religion, Freiburg i. Br.–Basel–Wien 2012; ders., Gottes Off enbarung 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 Th eologie (s. Anm. 1), 89.

50 Jameleddine Ben Abdeljelil / Anja Middelbeck-Varwick, Gerecht und barmherzig? (s. Anm. 2), 
164.

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-

ligiös heils- und gerechtigkeitsorientier-

ten Diktion praktisch-aktiv zu begegnen, 

wie beispielsweise die stets ausbaufähigen 

Ansprüche aufkommender muslimisch-

seelsorgerlicher Initiativen, sozialer (Not-)

Hilfswerke oder die lange Tradition medi-

zinischen Engagements offenbar werden 

lassen. Theologisch zuträglich dürfte hier 

die Ausarbeitung einer islamischen „Theo-

logie der Barmherzigkeit“ wirken, da ihre 

theologische Botschaft qua der integrier-

ten ausdrücklichen Forderung nach barm-

herzigem Handeln in der Welt einen ent-

scheidenden pragmatischen Anspruch 

diesseitiger Transformationen nahelegt.49 

Schließlich verlangt die Tatsache, dass die 

elaboriertesten theologischen Leidtheorien 

oder Theodizeen den faktischen Schmerz 

unerträglichen Leids nicht auszuräumen 

vermögen, ein Bewusstsein davon, „dass 

die Frage nach dem ,Sinn‘ des eigenen und 

fremden Leids […] eine existentielle wie 

konkrete Aufgabe [ist], die alle Gläubigen 

angesichts der Faktizität und Widerstän-

digkeit der Übel praktisch herausfordert“,  

„[…] dem Bösen und dem Leiden ent-

schieden entgegenzuwirken.“50 Auch die-
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SCS pragmatische Bewusstsein stÖöfst In SE1- mische Theologie der Westfälischen
Her erstrebten Handlungskonsequenz CI- 1UNeimMS- Untversita uUnster SOWI1E abi-
fahrungsgemäfßs immer wlieder Grenzen, litand Institut für Atnoiische Theologie
weshalb Cie muslimisch postulierte Unum- der Untversitd Paderborn. Publikationen In
stößlichkei menschlichen (Jottvertrauens Auswahl. Menschsein 11M Angesicht des Ab-
mıt dem ewusstsein VO  b einer 1Ur Urc. soluten. Theologische Anthropologie In der
(Gott möglichen etzten Heils- und Erlö- Perspektive christlich-muslimischer KOom-
sungswirklichkeit als aAufßerster sinnvoller Darativer Theologie, Paderborn 20TI/; Arda-
Antwort auch auf das unerträglichste Leid hisch-islamische Philosophie: Ihn SINd, al-

Gazalı und Ihn Rusd, In Martın Teu.  A-hermeneutisch einsichtig korreliert.
YonMn Langenfeld, Kleine Philosophiegeschich-

iIne Einführung für das Theologiestudi-
Der Autor AYr1ıuSs Asghar-Zadeh, Dr phil,, Ü Paderborn 20] 7) 54-66; Zur Möglich-
geb, 1982, studierte Atnoiische Theolo- keit e1nNes gemeinsamen theologischen Spre-
Z1E, Islamkunde und Anglistik, promovier- chens Von Christen und Muslimen. ONFU-
Fe In Komparativer Theologie und ist Ost- ren interreligiöser Theoriebildung, In (‚IBE-
Doc-Wissenschaftler Lentrum für Isla- DO-Beiträge (2019) 128-155
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ses pragmatische Bewusstsein stößt in sei-

ner erstrebten Handlungskonsequenz er-

fahrungsgemäß immer wieder an Grenzen, 

weshalb die muslimisch postulierte Unum-

stößlichkeit menschlichen Gottvertrauens 

mit dem Bewusstsein von einer nur durch 

Gott möglichen letzten Heils- und Erlö-

sungswirklichkeit als äußerster sinnvoller 

Antwort auch auf das unerträglichste Leid 

hermeneutisch einsichtig korreliert.
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