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Vorbemerkung des Ubersetzers

Henry Corbins Verdienst um die Erforschung islamésdEsoterik und Mystik ist unumstritten.
Zweifellos war er der bedeutendste westliche Kemraarscher Spiritualitat; mit den Texten
dieser Tradition ging er Jahrzehnte lang und imdgenialer Vertrautheit um. Er forschte stets
so, dass er mit eigenen philosophischen und spltgn Erkenntnisfragen an sie heranging. Liest
man ihn, so bewegt man sich in einem Denken, invdssenschaftliche Kulturforschung —
Vieles ist von ihm Uberhaupt erst wiederentdeckithekannt gemacht worden — und Ruckfragen
an unsere modernen und postmodernen Erkenntnisjgemae verknipft sind. Auch seine
Querverweise auf Themen abendlandischer Esoterikwan grol3er Ergiebigkeit. Corbins
umfangreiches Werk ist heute eine unentbehrlichal®tiir jeden, der sich mit dem weitgehend
unbekannten Kontinent islamischer Theosophie békaaohen mdchte. Wer sich um eine
philosophisch fundierte Methodik der Esoterikforgat) bemuiht, findet in seinem
phanomenologischen Ansatz vielfaltige Anregungen.

Die Lektiure seiner Texte ist freilich alles andal®leicht. Wer versucht, ihn zu tibersetzen, sieht
sich erst recht mit betrachtlichen Schwierigkeikenfrontiert. Dass bisher nur eines seiner
Bicher ins Deutsche Ubersetzt wurde*, ist versiéhdUnd doch bleibt, blickt man auf das
monumentale Gesamtwerk und seine Bedeutung, éineesthafte Liucke bestehen. Immerhin ist
es inzwischen durchaus maglich gewesen, eine Reiher Texte ins Englische zu lbertragen,
und einer breiteren Leserschaft zuganglich zu mache

Die folgende Ubersetzung bringt einen Auszug aubi@®Opus magnurvon 1972 ,En Islam
iranien“ in vier Banden, die ihrerseits in insgesiasieben Biichern gegliedert sind. Der Autor
hat diesem Werk langere Zusammenfassungen vorafigestren Ubertragung man im
Folgenden lesen wird. Diese Texte, die eine kortgrasihe Einheit bilden, geben einen guten
Uberblick tiber zentrale Forschungsthemen Henry @ersowie einen exemplarischen Einblick
in seinen Denk- und Darstellungsstil.

Die Schreibweise des franzésischen Originals wbkdbehalten (also etwawhid statt, wie in

der deutschsprachigen Orientalistik Ubli¢aywhd, oder Hall§j stattHalladsch).

* Die smaragdene Vision. Der Licht-Mensch im iranecisufismus. Miinchen 1989. Ubersetzt
von Annemarie Schimmel.



Zusammenfassung des |. und des Il.Buches

Die islamische Welt ist kein Monolith; ihr religi@sBegriff deckt sich nicht mit dem politischen
der arabischen Welt. Es gibt einen iranischen Istai® es einen tirkischen, indischen,
indonesischen, malaiischen Islam usw. gibt.

Es existiert zwar eine Fille von Literatur, dieei@ssierten Lesern Archéologie und Kunst des
Iran, ob vor- oder nachislamisch, zuganglich maghgltcklicherweise geben nur wenige
Bicher dem interessierten Forscher Antwort auf @magach den inneren Motiven iranischen
Bewusstseins, aus denen diese Formen hervorgegsingen

Innerhalb der islamischen Gemeinschaft bildetea/d#dt des Iran von Anfang an eine
Gesamtheit, deren Charakterziige und Bestimmunglanst deutlich hervortreten, wenn man
den Kosmos iranischer Geistigkeit vor und seit Aatéin des Islam als ein Ganzes betrachtet. Der
islamische Iran ist Heimatar excellenceler grof3ten Philosophen und Mystiker des Islanes; n
sondert sich ihr spekulatives Denken von desseafibarer Umsetzung und praktischen
Konsequenzen ab, nicht nur im Hinblick auf das, waiheutesozialedumfeld nennen, sondern
in Hinblick auf die konkrete Totalitat, die der Meai durch die eigene Substanz Uber die
Grenzerdiesed_ebens hinaus nahrt, und die sesp&ituelle Welt ist.

In nachhaltiger Treue zu der eben formulierten tRoshat der Autor das grol3 angelegte Werk
gestaltet, das er in den folgenden sieben Blchastellt. Es ist das Ergebnis von mehr als
zwanzig Jahren Forschung, die er im Iran selbsttdyafihrt hat, in Bibliotheken und in
intimem Austausch mit seinen iranischen Freundeko@pelt war diese seine Forschung an
seine Lehrtatigkeit in Paris und Teheran. Seinenbld¢ versteht sich als essentiell
phanomenologisctohne jedoch von einer bestimmten phanomenologis&thule abhangig zu
sein. Es handelt sich fur ihn darum, dem religidsaktumin einer Weise zu begegnen, dass
sich die religios&achedas Objekt,selber zeigt, und zwar so zeigt, wie es sich deggn

zeigt, denen es sich zeigt. Daher der wesentligttertitel, die dem Werk beigegeben ist:
philosophische und spirituelle Aspekiger Aspekte, Gesichtspunkte, sagt, setzt zugleiicen
Betrachter voraus, der diese Gesichtspunkte einhidar Betrachter, der Phanomenologe ist,
muss dann aber spirituell als Gast bei denjenigewebren, denen sich diese Sache zeigt, und er
muss Birde und Wirde dieser Sache zusammen mit thexgen. JedkistorischeBetrachtung,
sei sie nun dialektisch oder andersartig, wirdidadieser Sache immanent bleiben, ohne ihr von
aul3en irgendeine fremde Kategorie aufzuzwingen. diesen Bedingungen heraus ist es
madglich, die synchronen Themenuberkreuzungen dufidhren, auf welche der Autor an vielen
Stellen des Werkes verweist; denn es sind Variatiagines und derselben Sache.

Die beiden ersten Bande enthalten die Blcher llluthels Werkes.

Dasl. Buchist bemuht, eine Reihe wesentlicher Aspekte deailfénschia oder Imamismus
aufzuzeigen, die seit den Urspriingen im Iran fesivurzelt, und seit dem XVI. Jahrhundert
offizielle Religion geworden sind. Diese Aspekterden herausgearbeitet und analysiert. Der
Autor nimmt dabei seinen Ausgangspunkt bei dem,evdsiher schon als ,Ph&nomen des
offenbarten Buches" zu nennen vorgeschlagen has daschieht nach Mal3gabe dessen, wie es
sich denjenigen zeigt, die der KorAhl al-Kitabnennt: die ,Gemeinschaft des Buches®, die
Judentum, Christentum und Islam umfasst. In jedenZd/eige der abrahamitischen Tradition
fanden sich die Interpreten der Bibel und des Kexardie gleichen Probleme und Aufgaben
gestellt: ihnen allen ging es darum, zu erkennatches dewahre Sinn des Buches sei. Hiiben



und driben wurden auf der Suche nach dem wahtersmlrituellen, hinter dem Schein des
Wortlauts verborgenen Sinn, &hnliche Methoden exk®¥i, um den esoterischen, d.h. inneren
Sinn der gottlichen Offenbarung zum Erscheinenrimgen. Das ,Phdnomen des Buches" ist
Ausgangspunkt der Hermeneutik, d.h. eines ,Akts\tEstehens”. Man darf vermuten, dass die
esoterischen Hermeneutiker der Bibel und des KdesemPhilosophen, die sich heute so sehr
eben unmHermeneutikbemuhen, noch viel zu sagen haben werden.

Der Terminus technicus fur die esoterische Hermigkhees Korans isia’'wil. Das Wort

bedeutet ,rickfiihren” einer Sache zu ihrem Urspranghrem Urbild. Schiitische Metaphysik
wird beherrscht von der Idee eines Gottes, deesé&iasenz nach unerkennbar, unzuganglich,
unnennbar ist, und durch die Idee seiBpiphanieim Pleroma der Vierzehn Makellosen (der
Prophet, seine Tochter Fatima, die Zwolf Imame). &mterische Sinn, den daiwil im

Wortlaut der koranischen Vorgaben aufschlisseadzidht sich vornehmlich auf dieses Pleroma
der Vierzehn. Schon durch diese Tatsache alleimphgziert er den spezifisch schiitischen
Begriff der Prophetologie. Aus diesem Begriff etglch, dass der Schiismus den Gedanken
ablehnt, seine Zukunft liege hinter ihm. Im Untéied zum mehrheitlichen sunnitischen Islam,
demzufolge nach Auftreten des Propheten die Memsthithts Neues zu erwarten habe, halt der
Schiismus die Zukunft offen. Er tut dies, indenverkindet, dass selbst nach dem Kommen des
~Slegels der Propheten” noch etwas zu erwarteruseizwar die Enthillung des esoterischen
Sinns der Offenbarungen der grof3en Propheten. Giesust die hermeneutische Aufgabe, mit
der die heiligen Imame betraut worden sind, und thehre fillt viele Bande aus. Vollendet wird
dieses spirituelle Verstehen freilich erst nachatiblunsereg&ionsmit der Parusie des Zwolften
Imams — jenem Imam, der gegenwartig verborgemiigt,als mystischer Pol dieser Welt fungiert.
Diese Hermeneutik enthalt auch eine ihr eigene WWathmung von Zeitlichkeit. Das kommt in
einer Periodisierung von Geschichte zum Ausdruekn &eitraum der Mission der Propheten
folgt der Zeitraum der spirituellen Initiation. Geanhier verschrankt sich die schiitische
Prophetologie mit den Bestrebungen der joachiniiadBewegung und ihrer Verkiindigung des
Reichs des Geistes. Diese Periodisierung ist@bdéactoim VorhineinMetahistorie denn ihre
wesentlich eschatologische Dimension durchbricktigehtliches Sein.

Wie die Hermeneutik, so konfrontierte die Imamatodie schiitischen Denker mit denselben
Problemen, vor welche sich die christlichen Derdgggesichts der Christologie gestellt sahen;
nur dass die schiitischen Denker stets dazu neigiern einem Sinne zu I6sen, die von der
offiziellen Christologie verworfen worden ist. Vieicht hat gerade diese Orientierung die
schiitische Gnosis vor jeder Verweltlichung in sden Messianismus bewahrt.

Schiitische Metaphysik und schiitische Spiritualtdéiden ein Paar, bei dem die Substanz der
einen jeweils die der anderen abgibt. Eine aussglnth auf den mehrheitlichen sunnitischen
Islam beschrankte Informationslage hat allzu lastu gefuihrt, Sufismus und spirituellen Islam
als identisch anzusehen. In Wirklichkeit geht sduhe Spiritualitat tber die Grenzen des
Sufismus hinaus. Gewiss, es gibt schiitische Sufikegationen, im Ubrigen geht der spirituelle
Stammbaum der meist¢arigas oder Kongregationen auf einen der Imame zurtckhter
schiitische Esoteriker als solcher wandelt im \foein auf dem geistigen Pfad (d&riqa) ohne
angehalten zu sein, einer Sufi-Kongregation begtetr. Auf dem Gipfel eines mystischen Sinai
fuhrt ihn die Erkenntnis des Imam als seinem pdidien Fuhrer zur Erkenntnis seiner selbst.

Dasll. Buchist zur Ganze einem anderen, grundlegenden wiaktesistischen Aspekt
iranischer Philosophie und Spiritualitat gewidneghem Aspekt dem sich der Schiismus vieler
Denker des Iran fundamental verbinden sollte. Eslék sich um jenen Aspekt, der in



herausragender Weise durch den Termislisaq gekennzeichnet ist, einem Terminus, der den
Aufgang der Sonne(irora consurgensjhren ,Orient* zum Ausdruck bringt.

So wie die Philosophie déshraqg als ,Theosophie” des Lichtdie ,orientalische” Theosophie
schlechthin ist, so sind dishraqgiyingenannten Philosophen die ,orientalischen* Phpbsn,
wobei das Wort ,Orient* im metaphysischen Sinn temden werden muss. Sie werden oft auch
als ,Platoniker” im Gegensatz zu den Peripatetilks Islam bezeichnet. Am Ursprung dieser
spersischen Platoniker” des Islam stand der heheidille eines genialen jungen Denkers aus
dem Nordwesten des Iran, Shihdboddin Yahya Sohdiyder 1191, erst sechsunddreif3igjahrig,
im syrischen Aleppo als Martyrer seiner eigenerh8azu Tode kam. In seinen Werken
formulierte er klar , was er sich vorgenommen hatlie Weisheit Altpersiens, die Philosophie
von Licht und Finsternis, neu zu erwecken, um aeda& Weise die hellenisierten persischen
Weisen, dieMagoi, gleichsam nach Persien heimzuholen, und schite(dies kraft der
Ressourcen jener Hermeneutik (dexitwil) zu leisten, die ihm islamische Spiritualitat zur
Verflgung stellte.

Etwa drei Jahrhunderte vor dem grol3en byzantinrs€tlosophen Gemistus Pletho vollzieht
sich im Schaffen des iranischen Denkers die Zusarfitheung der Namen Plato und
Zarathustra/Zoroaster als Herolde ein und derselt@entalischen® Tradition, die auf Hermes,
dem Vater der Weisen, zurtickgeht. Die platonisdeerlehre wird in Ausdrucksformen
zoroastrischer Angelologie interpretiert. Die Hermautik des Seins gibt Raum fir eine dritte
Welt, die durch blo3e Begriffsphilosophien ontokmii nicht zu begriinden ist. Zwischen der
intelligiblen Welt und der Sinneswelt besteht ginndus imaginalialsdurch und durch

wirkliche Welt, der sich nicht auf ,Imaginares” iBinne unserer exoterischen Philosophien
reduzieren lasst. Es ist eine Welt, die mit einggerestandigen Terminus zu benennen ist: dem
Imaginalen Sohrawardi war sich bewusst, dass er durch €s@ogie dieser ,Dritten Welt*

ein philosophisches Fundament fir die Realitat lpetipcher Offenbarungen und mystischer
Visionen geschaffen hatte — das Thema blieb deah @ber Jahrhunderte im iranischen Denken
gegenwartig.

Charakteristisch fur diese Metaphysik des Lichtsdass fur sie der eigene Urquell identisch ist
mit dem, was die zoroastrische Theosoptuarnahoder ,Herrlichkeitslicht“ nennt. Aus diesem
Urquell gehen die Erzengel- Hierarchien hervorededtruktur hier als Synthese der
zoroastrischen Angelologie mit der neuplatonisdBegellehre des Proklus entwickelt wird. Das
XvarnahMotiv selber gibt Anstol3 fir unerschopfliche Resoren und Weiterbildungen.
Friihere Forschungen haben Ubereinstimmungen deh&rmingsformen de$varnahmit
Erscheinungsformen des heiligen Grals unserer ddaiidchen Tradition zu Tage gefordert. So
ist denn auch das Motiv des Grals, des mystischeohs als Spiegel der Welt, Bestandteil der
altpersischen Heldenepik, und das Motiv ist aocthVerk des Sohrawardi gegenwartig, wo es
den Ubergang vom Heldenepos zum mystischen Epom&amnet. Dieser Ubergang, ist eine
Gegebenheit ersten Ranges in der Kulturgeschiggdrdn. Er kiindigt sich im Rahmen eines
Zyklus kurzer, fast ausnahmslos in persischer $graerfasster Initiationsromane Sohrawardis
an, deren Reichtum an Symbolen ihm gestattet, ésarlbesser noch als in seinen grol3en
systematischen Werken zum Ziel seines Strebensileiten. Der Autor weist mit besonderem
Nachdruck auf zwei spirituelle Romane hin (Die BEtaég vom purpurnen Erzengel und die
Erzahlung vom westlichen Exil). Der eine steht ilmnkext der mystischen Epik des Iran, der
andere ist der gnostischen Erzahlung im Allgememeruordnen.

Die ,orientalische” Tradition Sohrawardis ist inatr bis heute wirksam geblieben. Grol3en
Einfluss entfaltete sie in Indien zur Zeit dergésen Reformen Shah Akbars.



Die beiden ersten Blucher des Werkes weisen sarari eresentlichen Doppelaspekt islamischer
Gnosis hin, wie sie der Geist des iranischen Islansgjestaltet hat. In einem Augenblick, wo
jungste Entdeckungen den Gnosisstudien, etwa ztikearGnostizismus und zur judischen
Gnosis, neuen Aufschwung verliehen haben, kommVdréffentlichung der vorliegenden
Forschungen zum rechten Zeitpunkt.

Zusammenfassung des Ill. Buches

Daslll. Buchist zur Ganze dem iranischen Sufismus gewidmet,ewsich im Werk des sehr
grof3en Meisters ROzbehan Bagli Shirazi (1128-1@88xellt, einem Zeitgenossen Sohrawardis,
desshaykh al-Ishréagist letzterer ein Mann aus dem Norden des IrastsRzbehan ein Mann
des Sudens, dem eigentlichen Persien.

Sein Werk und seine Lehre sind in eminenter Waipeasentativ fur die Spiritualitat des
iranischen Sufismus, vor allem durch das, wasdmasketischen Traditionen des Christentums
unterscheidet. Das Phanomen des ,unglicklichen Bstseins”, das uns durch die Hegelsche
Formulierung vertraut ist, ist ein Moment der ctlichen Bewusstseinsph&dnomenologie, und
bleibt es selbst dann noch, wenn es sich, wie daiztitage geschieht, aus Scham davor,
unglicklich zu sein, oder in der Hoffnung es wenigein zu dirfen, mehr und mehr ,der Welt
stellen“ mochte. Gewiss steht auch der Sufismusi@m Gegensatz, den es zu Uberwinden
gilt. Aber die Pole dieses Gegensatzes untersamsida von dem, was christliches
Ungliucklichsein ausgemacht hat oder weiterhin actn Der Christ wurde zerrissen zwischen
Sunde und rechfertigender Gnade, zwischen GlaubéMissen, zwischen - trivialer
ausgedrickt - ,Mystizismus® und ,Sinnlichkeit, ad@bstrakt gesagt, zwischen der Wahrheit
des historischen Faktums und der inneren Wahihgischen dem in der Geschichte inkarnierten
Glaubensobjekt und der durch keine Zeitlichkeitibgtn spirituellen Wirklichkeit, zwischen
dem Wortlaut der Offenbarung und der spirituelled®utung usw., und dies so sehr, dass im
Zuge der nachchristlichen Sakularisierung die Kreitklediglich umbenannt worden ist.
Soziologie ersetzt, mit Beistand der Psychoanabuseyritativ die Theologie. Man spricht nun
nicht mehr von Sinde, sondern von Schuldkomplexam Frustrationen...

Was den Sufi anbelangt, so ist er weder ein SUmadeh ein Kranker, noch ein Frustrierter. Er
empfindet kein Bedurfnis nach ,Rechtfertigung®.igrein Fremdling, ein Exilant, der sich gleich
allen Gnostikern der Welt und der Geschichte dasabint, heim zu kehren; einer, der danach
strebt, dem Fuhrer zu begegnen, der ihm den Néag zu sich selbgeigen wird. Prophetologie
bedeutet fir ihn: Das durch den Propheten offeabatigitse Gesetzslari’at) 6ffnet ihm den
inneren Pfadtéariqat) die zur spirituellen Wahrheib&qgigaj fuhrt, einer Wahrheit, die —
personlich durchlebt und realisiert — aus dem 8uafen freien Menschen macht. Sein mystisches
Bekenntnis steht nicht im Widerspruch zur proploéien Offenbarung: es ist deren Vollendung,
weil es deren geheime Wahrheit ist. Fehlt dieseM&it) so bleibt vom Monotheismusyhid

nur ein Abstraktum Ubrig. Solch abstrakter Monatheis wird nur durch die Idee, oder besser:
durch die erlebte Erfahrung déneophanigiberwunden. Die gottliche Essenz ist unerkennbar;
aber die gottlichen Werke siffitheophanismerdurch welche die Attribute Gottes offenbar
werden. Theophanische Offenbarung ist nicht gétlimkarnation; theophanisches
Gewahrwerden ist ein Gewahrwerden der Amphibdliéds), der doppelten Bestimmung jedes
manifestierten Wesens, die das Unsichtbare zugleicdchleiert und offenbar macht. Ohne das
Bewusstsein, das diese Schau Uberwo6lbt und leakt)aibt man in der Welt der Dualitat, in der



Welt der Gegensatze. Der fromme Glaubige wie dgndische Theologe sind so gesehen im
Grunde unbewusste Polytheisten.

Das hdhere Bewusstsein erschlief3t sich nicht iarédbwendung vom Sichtbaren und
Sinnenfélligen. Das Sichtbare muss als ein Schéldickt und in einen Spiegel verwandelt
werden. Es gibt in der Fulle menschlicher Erfahmemgine bevorzugte, die allein zum Erleben
dieser Transfiguration fuhren kann. Es ist die kielh einem Schénheitswesen: Erbeben und
Extase der Seele im Angesicht der Theophanie. Ridzbpragt dem Sufismus einen
entscheidenden Zug auf, indem er folgende Unteidighg vornimmt: auf der einen Seite den
Fall des frommen Asketen, fir den die menschlicle®ed nicht zu den Pramissen des spirituellen
Pfades gehort, auf der anderen Seite der Fall,déredten die menschliche Liebe sich zur
Pramisse gottlicher Liebe fugt, weil es sich umwnd dasselbe Buch, um ein und dieselbe Liebe
handelt, und weil gelernt werden muss, den Texégen. Nur Letztere verdienen es, in
Anlehnung an Dantes Minnekrefzedeli d’amore("ashigan, Minnedienggenannt zu werden.
ROzbehan selbst darf als urbildlicher Vertreteesisolchen Minneweges angesehen werden. Auf
diesem Weg scheut er auch nicht davor zurtick, ifRdde einesnalamatiaufzutreten, als einer,
der bei Gelegenheit, um die Reinheit seines innarglitzes zu verbergen, willentlich
Verhaltensweisen zu Tage legt, die 6ffentliche liigung nach sich ziehen. So gesehen kann
er als der Vorlaufer eines anderen berihmten BHiddrachtet werden: dem grof3en Dichter
Hafez, dessediwanSufis allezeit als mystisches Handbuch zu lesessten.

Auf Anfrage eines Freundes verfasste Rizbehansgimitpelles Tagebuch®, das als ein
unvergleichlich kostbares Dokument in der Gesarhttesi mystischen Literatur aller Zeiten
dasteht (es lassen sich Querverbindungen zu eiMgemorabiliavon Swedenborg herstellen).

Es ist das Tagebuch seiner Schauungen und Trauntesefinfzehnten Lebensjahr. Aus ihm
geht hervor, wie er seit seiner Kindheit mit au@arghnlichen Geflihlskraften und visionéren
Féahigkeiten begabt gewesen ist. Mit finfzehn wstl&r sein Zuhause. Eine Vision offenbart
ihm den geheimen Rang, den er innerhalb der misisElierarchie einnimmt. Dann folgen
weitere eindrucksvolle Schauungen: Visionen vondiimgnd Schénheitswesen, von blihenden
Landstrichen, von strahlenden Morgenroten... AlleigiidR(zbehans sind in einer sehr
persdnlichen Sprache geschrieben, die durchwegatigchen Lyrismen schwingt, was ihre
Lektire nicht immer leicht macht. Und doch lieféiktser autobiografische Bericht die
Grundlage, um Etappen und Prifungen der Dialeldiiddebe zu erfassen, die auf dem Pfade der
Theophanien zum esoterischiewhidhinfuhren.

Die erste Prifung ist die ,Prifung des Schleigrgizbehan steht damit zweifellos in der grol3en
Tradition des Sufismus, fligt ihr aber eine sehs@aiche, durchaus aul3ergewdhnliche Intuition
hinzu, und setzt damit einen Hoéhepunkt der expamtellen wie der spekulativen Mystik. Der
.verborgene Schatz* hat die Welt hervorgebrachtankannt zu werden und um sich selbst in
den Geschopfen zu erkennen. ,Geist” ist die uragiiéime Einsetzung durch welche die Heiligen
Geister - die noch vor jeder Ewigkeit existieren@aistindividualititen der Wesen — ihren
Bestand haben. Jedes Seinsatom ist zwakege das voll und ganz in die Kontemplation des
Lichts versenkt ist, das ihm Dasein verlieh. Abas Go6ttliche Sein erlebt nun Eifersucht in
Bezug auf sich selbst: indem es sich — sich sgigeniber — objektiviert, indem es sich
offenbart,ist es nun nicht mehr der voll mit sich selbst idefites Zeuge seiner selbst. iz nun
einen Zeugen aulRerhalb seiner, deragidererist als er. Und das ist der erste Schleier. Déshal
sucht das Gattliche Sein sich zurickzunehmen.rikt leun den geschaffenen Geist davon ab,
Ihn, als Gottliches Sein, zu kontemplieren, undvegst seine Kreatur auf die Kontemplation
ihrer selbst zurlick. Diese Vision ihrer selbst tisich selbst ist der zweite Schleier. Die Prifung



des Schleiers ist der eigentliche Sinn der Schdpfdas Hinuntersteigen der Heiligen Geister in
die irdischen Bedingtheiten hat nichts Anderes Zimh als diese Geister dazu fuhren, die
Prufung siegreich zu bestehen.

Dazu ist notwendig, dass der Mystiker seine Salkstmtnis als Gottes eigenen Blick erschlief3t,
in dem sich Gott als Zeuge seiner selbst, sidbsséleglaubigend, kontempliert. Dann wandelt
sich der Schleier zum Spiegel. Jenseits des Spiegeduchen hiel3e, so Rlzbehans Aussage,
dem ,Wahn des Unzugéanglichen® verfallen. Niemalsder Urschépfung hat Gott eine andere
Welt angeschaut als die, welche je seine eigenEiis¢ andere Welt ist ihm ein Gréauel.
Diejenigen, die zum Bewusstsein gelangen, Zeugeeiry sind die Augen, durch welche Gott die
Welt weiterhin anschaut. Durch diese allein gedilsn immer noch etwas an. Es kann sein, dass
solche Zeugen allen Anderen vollig unbekannt bleiloch nur durch sie kann die Welt weiter
bestehen. Uber jede soziale Rolle hinaus erfilliesedMystiker eine kosmische Heilsfunktion.
ROzbehans Intuition ruckt hier sehr nahe an dieisMr Eckhards heran. Der Blick, durch den
ich Gott erkenne ist kein anderer als der Blickctuden Gott mich erkennt. Und dies ist das
Geheimnis der theophanischen Visionen, welche Ri&bauf dem Weg zum esoterischen
tawhiddurchschreitet.

Dieses Voranschreiten wird durch die Dialektik Hiebe garantiert, denn sie allein deckt die
Identitat von Zeugen und Bezeugtem, von Kontemgiidem und Kontempliertem auf. Die
Darstellung dieser Progression flllt ein ganzesRAfepersischer Sprache, das vielleicht
Rdzbehans Meisterstick iger Jasmin der Minnediener (Fedeli d’amargilit den Augen des
Herzens kontemplierte ich die unerschaffene Schtimh& den Augen des Intellekts suchte ich
das Geheimnis der menschlichen Gestalt zu verstebenDialektik der Liebe enthillt das
Geheimnis der Theophanien, weil Theophanie ihnreséV@ach das ,Phanomen des Géttlichen®
in derSchonheitst. Unser Zeitalter der ,Entmythologisierung” lsath derart darauf versteift,
Schonheit zu ,entsakralisieren®, dass das GefiusNideminosenm Anblick der Schdnheit ihm

als etwas Sonderbares, gar Fremdartiges erschemds Geflhl aber ist ganz im Gegensatz dazu
bei allen unseren iranischen ,Minnedienern/ Fediainore” grundlegend. Und es ist nicht
weniger fundamental bei einem Ibn 'Arabi, dessaril&Ess auf islamische Spiritualitat sich durch
acht Jahrhunderte hindurchzieht, und der eineedesensten Zeugen jener mystischen Religion
der Liebe ist, die Liebe als hochstes gottlichdsilAit betrachtet.

ROzbehan macht sich folgende neuplatonische Thekggen: ,Noch vor der Existenz der
Welten ist das Gottliche Wesen selbst die Liebe] d#bende und der Geliebte”. Er sieht sich
unmittelbar vor das grofR3e Problem gestellt, dasAmfang an die Sufikreise bewegt hat: Ist es
angebracht, das Wort Liebe in Hinblick auf GottgalbrauchenWerliebt den Mystiker, wenn er
von seiner Liebe zu Gott redet? Das galasmminBuch antwortet auf diese Frage. In einer Reihe
von Kapiteln analysiert es einerseits den propble¢is Sinn von Schonheit, und betrachtet den
Propheten des Islam als Propheten der Religiosdednheit. Andererseits enthllt das Buch
kraft aller Ressourcen einer aus platonischem @eisbnnenen Inspiration die unvordenkliche,
noch jeder Ewigkeit vorausliegende Quelle der Lielme so die grol3en Themen des Ewigen
Zeugen und der Ewigen Braut zu orchestrieren. S&atmawardi hatte uns auf die Bahn der
Transfiguration des Eros gebracht. Auch hier istw@sso, dass das die Liebe nicht von einem
Objektauf ein andere®bjektibertragen wird, von einem menschlichen auf ettligbes. Was
sich vollzieht, ist die Metamorphose d&sbjektsDaher auch die Kennzeichnung und
Charakterisierung dieser Metamorphose in MajninlLayia (das Liebespaar der mystischen,
persischen wie arabischen Epik, das unseren iinste Isolde entspricht). Im Paroxysmus



seiner Liebe wird Majnin zum ,Spiegel Gottes”. BisGott selbst, der, im Blick des Liebenden
fur die Geliebte, sein eigenes ewiges Antlitz kompliert.

Dies bedeutet, die Schau aller Schauungen zickeri jenen esoterischeéawhidder Identitat,
fur den wedet+1, nochl=I mehr gilt,sondern x I. Dann kann es geschehen, dass der Mystiker
in der Trunkenheit des Uberbewusstseins die begiMatmessenheitl-Hallajs verkiindet:
An&’l-Haqq(Ich bin Gott). Der Fall al-Hallajs hat Rlzbehaimsganzes Leben lang beschéftigt;
er hat Erklarungen und Entschuldigungen fur debseithmte ,theopathische Redewendung”
formuliert. Und so ist RGzbehan denn auch die Bewag eines Werkes von Hallgj zu
verdanken, das er in seinem umfangreichen ,Kommentaen Paradoxien der Sufis*
aufgenommen hat. Wir haben seinerzeit den persistagt ediert, der eine wahre Summa des
Sufismus seiner Epoche darstellt.

Zusammenfassung des IV.Buches

Das IV.Buch greift die im Verlauf des I.Buches avigrfene Frage nach den Beziehungen von
Schiismus und Sufismus wieder auf. Die Werke vestdutender Autoren des XIV. und
XV.Jahrhunderts unserer Zeitrechnung (der zweiteikmoen ist bedauerlicherweise anonym
geblieben) werden in den vier ersten Kapiteln didagches untersucht.

I/ Das erste Kapitel ist Sayyed Haydar Amoli gewédifgeb. 720/1320; gest. nach 787/1385-86),
dessen ansehnliches, von spateren Autoren ofttegielauptwerk bisher nie aufgelegt worden
ist. Wir haben uns vor kurzem die Edition zweignseTraktate beschafft, die eine wahre
Summe schiitischer Philosophie darstellt; fur vi@helere konnten, sehr zu unserer Betribnis, die
Manuskripte nicht gefunden werden. Haydar AmolgistMann des Nordens; er verbringt die
erste Halfte seines Lebens in Tabarestan, dem Lsgider Geburt am Stdufer des Kaspischen
Meeres. Seine Bucher, soweit sie uns bisher zuginggworden sind, liefern die Elemente einer
zu Herzen gehenden spirituellen Autobiografie,géiaz besonders typisch fur einen iranischen
Spiritualisten ist. Haydar Amoli stammte aus eg@fien schiitischen Familie des Tabarestan.
Nach seinen Studien in Ispahan erlebt er bis nesedreildigsten Lebensjahr eine glanzende
und erflllte Jugendzeit. Er wird sogar Ministemgsi Herrschers, und ist fur einen Augenblick in
die Verwicklungen seiner Epoche einbezogen. Dahih gedurch eine tiefe spirituelle Krise
hindurch, die dazu fuhrt, dass er allem weltlick#ngeiz und allen Karriereplanen eine Absage
erteilt. Man findet ihn im durftigen Sufigewand gPilger Gottes” auf den Landstral3en wieder.
Er begibt sich an zu den schiitischen Heiligtiimes Irak, wo er die ganze zweite Lebenshélfte
verbringt, unablassig damit beschéftigt, ein Westvgltigen Ausmalies zu schaffen.

Von diesem Werk darf gesagt werden, dass es einefdeg Augenblick in der Entfaltung der
Philosophie und der Spiritualitat des SchiismuseeiStempel aufdriickt. Schon dieses Werk
allein wirde gentigen, uns zu zeigen, dass dagisché Denken keineswegs, wie einige
Modernisten behaupten, eine politische Schopfungakawidischen Epoche ist. Und dieses
Werk gibt uns in groRartiger Weise Antwort auf dewichtige Frage nach der Beziehung von
Schiismus und Sufismus. Angesichts einer ganzrakge fir das Verstandnis der islamischen
Spiritualitat so entscheidenden Frage zieht esdligionswissenschaftliche Forscher vor, das
Wort den Denkern selbst zu Uberlassen, und sichran Antworten zu orientieren. Aus diesem
Grund sind Anregungen aus den Texten Haydar Amogiits im 1.Buch mit einbezogen
worden.

Die eben erwahnte Frage geht Haydar Amoli gleichisantal an, weil sie sich ihm und seinem
Umfeld offenbar in besonders drangender Weiseeat®ie Antwort ist die eines Esoterikers, fur



den der Schiismus die Essenz der Esoterik desdsktrDeshalb verstimmelt in seinen Augen
jeder Schiit, der beim Exoterischen stehen bléligt| ehre der heiligen Imame selber. Im
Gegenzug dazu entpuppen sich die Sufis als diergmaBchiiten”, weil sie sich zur esoterischen
Dimension der gottlichen Offenbarungen bekennealaBerlicherweise haben sie aber ihren
Ursprung vergessen, und ihre eigene esoterische Idefdurch verstimmelt, dass sie die
Imamologie aus ihr verdrangt haben. Sayyed Haydadeam ein fir alle Mal ein Ende setzen. Er
tut es, indem er die Schiiten, die gegen die Sydikern und die Sufis, die gegen den Schiismus
geifern, gegeneinander ausspielt. Auf diese Weikd &r seine Auseinandersetzung an mehreren
Fronten zugleich: mit dem legalistischen Sunnisnmag,den ihre Esoterik vergessenden
Schiiten, mit den Sufis, die ihren Ursprung und si@swesentlich dem Schiismus verdanken,
verdrangt haben. In einer &hnlichen Situation wiath etwa zwei Jahrhunderte spater Molla
Sadra Shirazi befinden. Es ist die gleiche tragiKituation, mit der die Spiritualen aller drei
Zweige der abrahamitischen Tradition konfrontienvgsen sind.

Um diese Auseinandersetzung von Angesicht zu Angesifolgreich zu fihren, macht sich
Sayyed Haydar zum Anhanger lbn "Arabis, auf desiobrwiederholt bezieht. Einen grof3en Tell
seiner Bemiihungen richtet er darauf, den Ubergangthieologischetawhid zu dem die
Propheten aufgerufen haben, hin zum ontologistehidherauszuarbeiten, zu dem die
,cottesfreunde” im Gefolge der heiligen Imame atdru Seine Ausfiihrungen zeigen, wie
intensiv das iranisch-schiitische Denken, sichtldésophische Lehre lbn “Arabis
anzuverwandeln vermochte, in der sie ureigenstesté€sgut wiederfand. Dieoslsdes Ibn

“Arabi galten im Ubrigen selber als dem Phanomearhedigen Buches zugehorig, war doch
deren himmlische Inspiration dem Autor durch deopBeten selber eingegeben worden. Und
doch gibt es einen Punkt an dem Haydar Amoli, bei ¥erehrung fiir das Denken und das
Schaffen Ibn "Arabis, diesem gegeniber scharfsteleMpruch einlegt, und zwar genau an dem
Punkt, an dem sich fur einen Schiiten die entsareld Frage der Prophetologie stellen muss.
Zusammen mit allen Anhangern der Zwolferschia lehd verkiindet Haydar Amoli, dass das
Siegel dewalayat die der esoterische Innenaspekt der Prophetiricstt selber ein Prophet sein
koénne, also auch nicht Jesus, wie es Ibn "Aralsehen glaubte. Dieses Siegel ist das
muhammadinische Imamat - und kann nur dieses-seiie es sich in der Person des XIl. Imams
als Siegel der muhammadinischealayat(Gottesfreundschaft) kund tut. Und es ist denrauc
das ganze Schicksal der schiitischen Historiogegptas hier auf dem Spiel steht (eine
Historiographie, deren Tragweite das VII. Buch auafgjgt werden wird). Haydar Amoli konnte
an dieser Stelle keine Konzessionen machen.

Wie so viele seiner Weggenossen zeichnet sich 8ayggdar durch seine besondere Fahigkeit
fir Schauungen iCfmundus imaginaliaus, eine Fahigkeit, die sich bei ihm mit einerlidbe

fur Diagramme paart. Das Diagramm einer Vision #xhtlichen Himmel Giber Bagdad
verbildlicht in einer Weise, die aufmerken |assts leroma der ,Vierzehn Makellosen*.

II/ Das zweite Kapitel analysiert einen Traktat dlrichen Epoche, der leider anonym geblieben
ist. Es ist ein breit angelegter Kommentar zu eineskanntemadith der dem Propheten
zugeschrieben wird: ,Der Koran hat einen exoteescund eine esoterischen Sinn; dieser
esoterische Sinn hat wiederum einen esoteriscimm &d so weiter, bis hin zu sieben
esoterischen Tiefen.” Indem er so die goldene Ragespirituellen Hermeneutik, der
Verinnerlichung koranischer Offenbarung formulidithrt uns dehadithzum ,Phanomen des
heiligen Buches* zurtick, das bereits ausfuhrlich/enlauf des 1.Buches besprochen worden ist.
Auf dem Fundament dieses Phanomens entscheidebisiclhund Bestimmung des Schiismus. So



gesehen steht unser Traktat in der Mitte zwisclesn grol3en hermeneutischen Werk von
Semnani, das spater betrachtet werden wird, undvderilaydar Amoli, welcher der spirituellen
Hermeneutik des Korans ein monumentales, sechgigsWerk gewidmet hat. Unser Traktat
formuliert die Problemstellung, mit dem alle Herreeten der abrahamitischen Tradition
wohlvertraut sind, sehr schon: Wie steht der meebestimmten Sprache und zu einem
bestimmten Zeitpunkt offenbarte Text in Bezug zo deigen Wahrheiten, die er in Worte fasst?
Wie lasst sich der Ubergang vom goéttlichen Wort znenschlichen Ausdruck darlegen?

Zu erwarten ist ja folgender Einwand: Ist daslgdteé Wort ewig, dann sind dementsprechend
auch die Ereignisse, die es offenbart, ewig; wier ast dann der Termindseigniszu

verstehen? Unser Autor verwirft nun diesen Einwamdiem er ihm die Idee eines ewigen
Ereignisses entgegenstellt, bei dem sichvtaberundNachhernicht in der unumkehrbaren
Zeit chronologischer Geschichte fassen lasst. VdasrPhanomen des heiligen Buches den
Einschlag des gottlichen Wortes in die Geschicktankeichnet, dann fihrt dessen spirituelle
Hermeneutik g'wil) an eine Zeit heran, die nicht die Zeit der Gaduiei ist. Man blickt
gleichsam in die Werkstatt spiritueller Hermeneuwl@s heiligen Buches hinein: wie hier unsere
Denker dazu veranlasst werden, das Problem derisigten Zeit kilhn anzugehen und zu
bewaltigen.

Die sieben esoterischen Tiefen wiederum werdenhdemtsprechende Bezeichnungen des
Buches fixiert, die dem Koran selber entlehnt siretie Bezeichnung entspricht einer Sinnstufe
und steht in Beziehung zu einer Personengruppendéegrstandnisniveau mit dieser Stufe
korrespondiert. Spirituelle Hermeneutik ist so antrbar mit philosophischer Anthropologie
verknupft. Wir werden weiter unten diesen fundaralemt Zusammenhang noch zwei Mal
verifizieren. Er ist charakteristisch fur eine Spialitat, die auf verschiedene Bedeutungs- und
Verstandnisebenen des heiligen Buches gegrindet ist

[/ Das dritte Kapitel untersucht ein hermeneutiss Werk von S&’'inoddin Ispahant ((30/1427),
einem Autor, der einer groRen Familiendynastieiistihher Denker und Spiritualisten angehort.
In diesem Werk wird ein ganz besonders ratselh&feanvers ausgedeutet: ,Die Stunde naht,
und der Mond ward gespalten” (54:1) Unser Autorffiilms in gleichsam ein Lehrstlck
praktischer Hermeneutik vor, indem er jenen Zusaniraeg musterhaft veranschaulicht, auf den
wir weiter oben hingewiesen haben: den Zusammenharsghen Anthropologie und
Hermeneutik, zwischen den Modalitaten des SeinsdemdViodalitéaten des Verstehens,
zwischen den Verstandnisebenen und den ihnen adigeten Individuen. Die gestufte
Hermeneutik dieses Verses macht es unserem Autgliahgeine religiosdypologiezu
entwerfen, die alle im damaligen Islam représeteiieBewusstseinsformen erfassen kann.
Entsprechend wachsender esoterischer Durchdringjudglas: die Rechtsgelehrten und
Traditionisten (die Spezialisten deadith, die Philosophen des Islam (hier die Scholastlesr
Kalam), die Peripatetiker, disshragiylnoder platonischen Fortsetzer Sohrawardis, dies Stit
Horoufis, die Schiiten. Wir werden hier erneut duden Autor selbst vor die gewichtige
Problematik gestellt: Ist Prophetologie, ist Sufisnohne Imamologie wahrhaft denkbar? Die
Philosopheme werden so dargeboten, dass man arcbehanlasst ist, von einer Imamologie zu
sprechen, die sich nicht offen zu erkennen gibtd damit ist ein dramatischer Moment in der
Geschichte schiitischen Denkens gekennzeichnet.

IV/ Das vierte und letzte Kapitel dieses BuchedisBhsich an das Werk und die Lehre eines der
grofdten Meister iranischer Spiritualitat, "AlaoddelwSemnani (736/1336) an. Paradoxerweise —
und damit steht es leider keineswegs allein dagt tlieses auf Persisch und Arabisch verfasste
Werk bislang ausschlie3lich in Manuskripten vorm8éani gehort einer Generation an, die



unmittelbar vor derjenigen Haydar Amolis wirkte.@\dieser geht auch er durch eine tiefe
spirituelle Krise, die ihn, den Pagen des mongbéscHerrschers Argun, schlie3lich zum Sufi
werden lasst. Seine Lehre steht in der Nachfolgé elere Najmoddin Kobras (1221), des grof3en
Meisters des zentralasiatischen Sufismus, der geifreerksamkeit jenen farbigen Photismen
(Lichterscheinungen) zugewandt hatte, deren Awtadem spirituellen Bewusstsein der
Mystiker offenbart.

Die Lehre des Semnant ist gepragt durch eine Heeotik, die bis an die duRerste Grenze
radikaler Verinnerlichung der koranischen Vorgabeht. Der oben erwdhnte Zusammenhang
von Hermeneutik und Anthropologie, von Bedeutungsst und Verstandnisebenen, wird
abgewandelt. Er wird in hochst origineller Weise d&r Theorie der farbigen Lichtph&nomene,
die immundus imaginalisvahrgenommen werden, verbunden. Parallel dazuauicth die

Abfolge der Propheten radikal verinnerlicht. Diedddieser Abfolge reaktiviert innerhalb des
Islam die von den urspriinglichen Judenchristeniuedite Prophetologie d¥grus Propheta
Diese Verinnerlichung vollzieht sich durch eine §ibjogie des subtilen (,feinstofflichen®)
Organismus, der unter der Hulle des physischenétérges Menschen verborgen ist. Die
Zentren oder Organe dieses subtilen Organishatita] sind sieben an der Zahl: nicht wie fur
Schiller, als ,, Sterne deines Schicksals” (Die Biomini I1.6.JD), sondern als ,,Propheten deines
Wesens". Jedes Organ steht typologisch fur eineagheten, angefangen von dem ,Adam
deines Wesens", Uiber den ,,Abraham deines Wesesgfibizum ,Muhammad deines Wesens".
Jeddatifa besitzt eine eigene Aura, ein farbiges Licht. tdehrnehmung dieser Aura kindigt
dem Mystiker den entsprechenden Wachstumsgradssiimstofflichen Leibes, seines
Auferstehungsleibes, an.

Alle Aussagen des Korans, die sich auf die Prophleéziehen, miissen auf das subtile Zentrum
oder Organ hin wahrgenommen werden, dem der jeyeairophet entspricht. Die Typologie
S&’inoddin Ispahanis, in der Verstandnisebene®ardonengruppen bezogen werden, wird hier
also radikal verinnerlicht. Die Ebenen bezieheh sigf die subtilen Zentren oder Organe jedes
Spiritualen. Es gibt dartiber hinaus noch ein wegeétentrum, das den Organismus der sieben
latifa beherrscht. Semnani deutet wiederholt und gehsimathiauf dieses Zentrum hin. Er
bezeichnet es mit dem Namen des Erkenntnis- ureh®érungsengels selber: Etfa

jabra’éliya, als ,Engel Gabriel deines Wesens". Auf diesemf&imystischer Anthropologie

wird bei Semnani in Umrissen das Geheimnis einamwoiogie sichtbar, die sich auch hier nicht
offen zu Erkennen geben will oder wagt.

Was nun die siebdatifa anbelangt, so analysiert und beschreibt Semnafilalich die
kosmischen Agenzien und Einstrahlungen, aus deeagefiigt sind. Das sind grandiose
Schauungen, die reich an traditionellen Beziigendaath zugleich sehr personlich sind. Der
Mystiker Semnani erweist sich so als tiefer Metajiter. Sein System gébe zu zahlreichen
Vergleichen Anlass. Aus diesem Grund setzt Semn@et& nicht nur fur die spirituelle Kultur
des Iran einen Markstein, sondern fur die mystisoie metaphysische Forschung insgesamt.

Zusammenfassung des V.Buches

Im V.Buch wird des grol3en Aufschwungs gedachtdaer Iran zur Zeit der safawidischen
Renaissance im XVI. und XVI.Jahrhundert gepragt bagses Aufblihen philosophischen
Denkens hat zwar keine Entsprechung anderswo iisldenischen Welt hat, es taucht aber
keineswegs aus dem Nichts auf. Im IV.Buch sindMtieboten dieses Aufschwungs bereits
umrissen worden, und im Prolog wurde darauf Aufreenk gemacht, in welche Schwierigkeiten



die landlaufigen Periodisierungen der Philosoplsegehte durch diese Renaissance geraten.
Ispahan war damals die Metropole iranischer KundtKultur, was freilich nicht bedeutet, dass
unseren Philosophen keine Hindernisse in den Wiegjgeorden waren. Mehr als zwanzig
reprasentative Philosophen und Spirituale warersdeule von Ispahafwir haben die
Bezeichnung bereits friiher vorgeschlagen) zuzuerthXur drei von ihnen, freilich ganz
besonders herausragende, konnten hier beriicksiar@igen. Die hier mit dem Namen der
glanzvollen Stadt verkniipften Namen zeigen untéesitiche Facetten. Die traditionellen bio-
bibliographischen Register des Iran begniigen sicAllgemeinen mit einer allzu summarischen
Klassifizierung in ,Perpatetiker'Mashh&’ar) und ,Platoniker” [shraqiydr). Diese
~Peripatetiker” entsprechen nicht vollstandig devas wir Ublicherweise mit diesem Begriff
verbinden.

Ein schlagendes Beispiel dafiir ist das Werk voR MAMAD (1631) ein Vordenker fiir
mehrere Generationen iranischer Philosophen. Sefangreiches Werk ist zum gréf3ten Teil
unverdffentlicht. Es wurde von seinem brillantesSamiler, Molla Sadra Shirazi, gewissermalden
in den Schatten gestellt. Will man Mir DAmad alggeetiker definieren, dann muss man dies
dahingehend prazisieren, dass er ein ,Peripatétigieider neben soliden systematischen
Traktaten auch eine Reihe extatischer Konfessibigrrlassen hat, deren Ubersetzungen man
hier lesen wird. Ihre Bedeutung liegt einerseitsrdalass sie uns die archetypischen Bilder
zeigen, deren Schau dem schiitischen Bewusstssmlatent zu Grunde liegt, und andererseits
darin, dass sie uns die Weltanschauung Avicenghtbsir macht, die hier in einer
hochdramatischen Schau explodiert. Deren Schildeneist manche Beziige zum extatischen
Bericht Plotins in den Enneaden auf — jenem \Wgsals, unsere Philosophen durch die so
genanntel heologie des Aristoteldsekannt war.

Molla SADRA SHIRAZI (1640), der berihmteste Schiir DAmads, ist dagegen ein
herausragender Exponent der ,Platoniker Persi&eh kolossales Werk enthalt, neben anderen
Traktaten, zwei groRe Summen. Die eine tragt dé&sl JDie vier geistigen Reisen®, die andere
ist ein Kommentar zu Kolayni, den wir im [.Buch g&mend benutzt haben. Dieser Kommentar
blieb unvollendet, stellt aber ein Monument scéiiti-prophetischer Philosophie dar. Molla Sadra
ist philosophisch deshalb so bemerkenswert, welliech seine Seinsmetaphysik die
altehrwirdige Metaphysik d&gesengderEssenyumst63t um sie durch eine Metaphysik zu
ersetzen, die das Urprinzip vorrangig als einendddExistierenssetzt. Aus dieser
Grundposition heraus werden wiederum Thesen a@fifesteren Originalitat charakteristisch fur
diesen Meister ist, der die iranische Philosopisezbm heutigen Tag so entscheidend gepragt
hat.

Molla Sadra ist der Philosoph der MetamorphosenTuadssubstantiationen. Seine Schau richtet
sich auf den Fall der Seele bis in die Tiefen degrAnds, und auf deren Wiederaufstieg. Im
Zuge dieses Aufstiegs erreicht sie die Ebene @#sohlichen Form, und dringt schliel3lich bis
an die Schwelle der geistigen Welt (d&falakdf) vor. Molla Sadras Schau ist keineswegs
evolutionistisch, wie vorschnell behauptet wurdeidf die Vision einer Welt, deren Aufstieg
kraft gottlichen Wirkens unaufhorlich im Gang iBie Metaphysik Molla Sadras betont die
transzendentale Einheit des Seins. Zugleich abst $#e nur Seinsattribute zu, die durch
Analogieden verschiedenen Intensivierungs- oder Degraukgtafen jenes Urakts zugeordnet
sind, von dem her die Essenzen bestimmt. Eben dadehafft diese Metaphysik ihnrem Prinzip
der ,intrasubstantiellen oder transsubstantiellgndnik* eine Grundlage, deren Wirkung sich
bis in das nachtodliche Werden des Menschen hfpeisetzt. Molla Sadras Materiebegriff ist
mit demjenigen der ,Platoniker von Cambridge*, séne Zeitgenossen waren, verwandt. Die



Grenzen zwischen Geist und Materie wird durch dgenMttlung desnundus imaginalis
aufgehoben, jener imaginalen Seinsdimension, ddetaphysik durch Sohrawardi begrindet,
und durch Molla Sadré vollendet worden ist.

Und er vollendet sie durch seine Lehre von der gi@ridchen Imagination. Das ist eine
Einbildungskraft, die weder durch das Gedachtnehraurch die Verknipfung vorangehender
Sinneswahrnehmungen zustande kommt. Sie ist bédfsride Bildlichkeit, eine urspringliche
Form, in der die Welt sich je in uns imaginierie Sewirkt, dass jede Seele die Schopferin ihres
eigenen Paradieses oder ihrer eigenen Hoélle istiDdie ganze Art und das ganze Ausmalfd mit
der er die von auReren Wahrnehmungen unabhangejgander Imagination rechtfertigt, ist
Molla Sadra ein Vorlaufer von Forschungen, diasgehend von Gaston Bachelards Werk -,
heute endlich wieder die Begriindung einer Metaghgsr Imagination anstreben. Imagination
ist fur Molla Sadra gleichsam der unverweslichdtidei Leib der Seele (dagkhémades

Proklus). Die Lehre von der Imagination ist ausagbebend fir seine Philosophie der
Auferstehung, fur seine Vision des dreifachen Wagshs des Menschen. Der Prozess dieser
Verwandlungen beginnt fiir den Philosophen bergitiieser Welt, sofern er sich der mystischen
Implikationen des Erkenntnisaktes in seiner garzagweite bewusst wird. Molla Sadra drickt
so einem alten Problem seinen ganz personlicrem&t auf: der Frage nach der wesenhaften
Vereinigung der menschlichen Seele mit der Wirktiigienz, derintelligentia agensls Heiligem
Geist kreist, ohne dass es dabei zu einer VermgndenPersonen kommt. Der so verstandene
Akt des Erkennens ist vom Grund her Gnosis, Héimantnis, die eine innere Wiedergeburt
voraussetzt. Der Name Molla Sadras sollte in wrsetandbichern der Philosophiegeschichte
kunftig nicht mehr fehlen.

QAZI SA'ID QOMMI (1691) reprasentiert innerhalb rd®chule von Ispahan eine ganz andere
Richtung. Er war der Schuler von Rajab’ Ali Tahr&thon dadurch war er veranlasst, eine ganz
andere Seinsmetaphysik vorzutragen als Molla S&uir&ar aber auch der Schiler von Mohsen
Fayz, dem Schwiegersohn und Meisterschiler Molta&a so dass die Theosophie Qazi Sa’ids
sich schlie3lich doch mit derjenigen Molla SadrasBereich desnundus imaginalis
zusammenschloss. Seine Ontologie vertritt aberadikale Vieldeutigkeit oder die reine
Homonymie des Seinsbeqriffs, insofern dieser Beguif das Prinzip des Seins und der Wesen
bezogen wird. Denn das Urprinzip ist stets kraftegWesens dem Sein transzendent, deren
Quelle es ist. Di&eienderingegen fallen, ihnrem Wesen gemaf, unter diegéaite des
GeschopflichenNur durch dievia negationigdie apophatische Theologie) ist es moglich -zgan
im Sinne der Lehre der Imame des Schiismus - dgagy zum Urprinzip von fern her zu
erfassen.

Umso mehr macht sich indes die Notwendigkeit urdBfdeutung der Urtheophanie geltend:
des Pleromas der ,Vierzehn Lichtwesenheiten®. Di¥&senheiten sind in Wirklichkeit die
tragenden Stitzen der gottlichen Namen und Atteiowtn denen die affirmative Theologie
spricht. In all diesen Punkten kommt Qazi Sa’id @dnm grol3e N&he zur Lehre vom
Absconditunder ismaelitischen Gnosis und der Shaykhie-Sqsigde dazu weiter unten,
VI.Buch). Sein Kommentar eines von imamitischenddmphen oft und intensiv meditierten
Textes (Die Erzahlung von der weiRen Wolke) helssda Tragweite als Einweihungsschrift
hervor. Er ergreift dabei die Gelegenheit, seinmsgdiche Theorie von Zeit und Raum
darzulegen. Diese Theorie gibt ihm die Mdglichkauf Ereignisse zu verweisen, die nicht im
herkébmmlichen Sinne historisch sind, aber auchtrathMythos gelten kdnnen. Auch von daher
leisten unsere Philosophen der Schule von Ispahan gBeitrag” zu sehr aktuellen Debatten.



Zusammenfassung des VI.Buches

Das VI.Buch ist der Shaykhie-Schule oder dem Sksaylis gewidmet (deren Zentrum heute in
Kerman liegt, im Stdwesten des Iran). Den Namenhsich diese Schule nicht selbst gegeben.

Er stammt von Anderen als den Schillern des ShayHKAD AHSA’l (1826). Ahmad Ahs&'i
wurde als der Shaykh schlechthin betrachtet, sotssidie Kraft seiner Personlichkeit Schiler
wie Gegnern beeindruckt. Dieser Schule haben wareArt Ehrenplatz eingerdaumt und zwar aus
folgenden Griinden: die Bedeutung der spirituellersénlichkeiten, die in ihr wirkten — die Flle
der Werke dieser Meister, von denen sehr vieleatsuManuskripte tUberliefert sind, und die sich
alle dadurch auszeichnen, dass sie vom Willen dorigen sind, in Hinblick auf Theosophie

und mystischer Gnosis die integrale Lehre der gstiien Imame zu vertiefen und treu zu
bewahren; - es war unvermeidlich das die Wiedengewig von Themen, die unter Schiiten in
Vergessenheit geraten waren, in den Augen Missigignsider Unwissender wie eine

Erneuerung erschien; - daher die schmerzliche Gagehdes Shaykhie-Schule, eine Geschichte,
in welcher der imamitische Schiismus gegen sichesk&dmpfte. Nicht nur fur den Iran, sondern
auch fur das gnostische Denken Uberhaupt war &es@de ein dramatisches Ereignis.

Sicher ist, dass die Meister der Shaykhie-SchuteWiidlen hatten, die esoterische Lehre der
heiligen Imame — die Integralitat der imamitiscl&mosis — als Ganze zu erhalten und zu
vertiefen, und sich deshalb veranlasst sahen, gewispekte der Lehre herauszuarbeiten, die nur
von jenen verstanden werden konnten, die geistidpggkeiten fir Metaphysik und Theosophie
mitbrachten. Sie bekamen es mit den Missgunstigenn, die sie entweder gelesen hatten ohne
sie zu verstehen, oder mit solchen, die sie wedlesgn noch verstanden hatten, und nicht zuletzt
mit gewissen Anhéangern oder Bewunderern, die migtiger bedrohlich waren, weil auch sie
nichts verstanden hatten.

Es wird die Biographie von Shaykh Ahmad Ahs&'’i sether Nachfolger dargestellt, sowie ein
Minimum an bibliographischer Angaben gegeben werdeinon um sich ein Bild von dem
Umfang dieses Schrifttums machen zu kdnnen. Hselshuptet worden, dass Shaykh Ahmad
Ahs&’i zwar ein zutiefst frommer ,,Gottesmann” geersei, dass er aber Fragen der Metaphysik
und das philosophische Vokabular nicht wirklichstanden habe. Die Ausflihrungen zu seiner
Kosmologie und seiner Anthropogonie werden soldbeftachlichen und unbegriindeten Urteile
leicht widerlegen. Man hat vor allem jenen Aspedt dehre, der als ,vierter Pfeiler” bezeichnet
wird, immer wieder diskutiert. Dieser Aspekt gelgirtdenen, die am meisten Missverstandnisse
und Polemiken hervorgerufen haben, weil er zu dgedidrt, die am allerschwierigsten zu
verstehen sind. Und doch ist es so, dass er eimgfamentalen und traditionellen Aspekt der
schiitischen Esoterik anzeigt, weil er, dakognitoseiner Stiitzen wahrend, die eschatologische
Perspektive dieser Esoterik, und damit ihren Simshitare Mission fur die Zukunft rettet und
behutet.

Zusammenfassung des VIl.Buches

Das VII.Buch rekapituliert nun gerade die grundiegdgn Gesichtspunkte dieser eschatologischen
Perspektive, in deren Mittelpunkt die Person ddditams steht, der ,Imam, der den Sinnen
verborgen, den Herzen der Glaubigen aber gegemwsitj jene faszinierende Gestalt, die alle
Qualitaten eines Urbildes besitzt — eines Urbilds die unterschwelligen Potenzen schiitischen
Bewusstseins beherrscht, und zwar so sehr behgrdsds die imminente Anwesenheit des
Verborgenerdiesem Bewusstsein zur Erscheinung wird. Seitrralstzehn Jahrhundertest die



Hagiographie des Xll.Imams und seiner Epiphaniéioesalie eigentliche Historie des
schiitischen Bewusstseins, oder besser,kheeohistorie.Denn alle mit ihr verbundenen
Ereignisse vollziehen sich auf der Ebene visionBrergnisse, die zwar nicht der Geschichte im
herkdmmlichen Sinn angehoren, aber noch viel weritpderMythossind. Diese Hagiographie
beginnt mit der Geburt des Xll.Imams. Die Episode mystischen Verlobung seiner Mutter, der
byzantinischen Prinzessin Narkes, mit dem Xl.Imangtzdie besondere Aufmerksamkeit, die
der Schiismus dem Christentum entgegenbringt. Ndg® sonst innerhalb des Islams ist
Ahnliches zu verbuchen. Die Episode kiindigt dieafimung eines ,esoterischen Okumenismus*
an.

Mit dem XII. Imam vollendet sich das ,Pleroma devif Imame*” (zahlt man den Propheten
hinzu, so ist der XIl. Imam der dreizehnte untan ¥&erzehn Makellosen). Er ist, als Siegel des
Zyklus spiritueller Initiation, der den Zyklus derophetie abldst, zugleich in der Vergangenheit
und in der Zukunft gegenwartig. So ist er auchSiagel der prophetischen Philosophie und
Historiosophie des Schiismus. Die gegenwartige gaiter ,Verbergung“dhaybaj ist eine Zeit
,Zwischen den Zeiten®, die bis zur Parusie andawerd, mit der unseAidn abschliel3t. Diese
Verbergung ist das Unterpfand wider jedwede Sa@ling und Materialisierung spiritueller
Belange.

Die Person und die Rolle des Xll.Imams stehen ffaHdiger Korrespondenz zur Idee des
endzeitlichen Retters oder Verklarers (8a®shyantdes zoroastrischen Irans. Es ist gelegentlich
geédulRert worden, das sich die Ethik des Zoroasissmeiner Art Ritterorden zum Ausdruck
gebracht hat. So hat sich auch um die Person démins die Idee eines geistlichen Rittertums
entwickelt, die einerseits einen Zusammenhang heisdem Ethos des alten Iran und dem
Ethos des schiitischen Irans herstellt, und dieeedeits zwischen diesem iranischen Rittertum
und dem Rittertum des Abendlands eine Verbinduhgfic deren Idee bei uns im
Xll.Jahrhundert in die Offentlichkeit trat. Wie igsmte schiitische Denker (z.B. einer der
Schiler Mir DAméads) namentlich den XIl.Imam mit daoferwecker der Zoroastrianer
identifiziert haben, so hat eine schiitische Tradiden XIl.Imam mit dem Parakleten
identifiziert, der im Johannesevangelium angekiingigd. Diese Fakten beherrschen dieses
ganze VII.Buch. Der Phdnomenologe hat sich danmig, die latenten Implikationen solcher
Fakten herauszuarbeiten.

Einige Texte, die hier zum ersten Mal Ubersetal steigen, wie dieses spirituelle Rittertum
(persischjavanmardj arabiscHotowwa) im schiitischen Bewusstsein bedacht worderDis.
Idee eines solchen Rittertums ist eng verbunderenitdee des Zyklus der Prophetie und dem
Begriff der ,Gottesfreunde®, d.h. mit deralayat die der esoterische Innenaspekt der Prophetie
ist. Daher fihren unsere Autoren sie zurick aufi,SEm Sohn und ,Imam* Adams, bei dem sie
mit der Idee des Sufismus sellsts@wwof zusammenfallt. Es war Abraham, der als Vater der
Ritter des Glaubens auf Bitten seiner Anhé&ngedierinitiative ergriff,fotowwatundtasawwof

zu trennen, mit der Folge, dass fitowwatsich in der Idee desompagnonnagéandwerkliche
Biindg fortsetzte, so dass jedes Handwerk zum Rittertiigngle.

Es gibt Homonymien, die man auf den ersten Bliaknkavichtig nehmen wiirde. In ihrer
Funktion als Urbilder offenbaren sie aber, wie sgamit Sinn und Bedeutung erfullt sind, ganz
unabhangig von jeglicher historischen Ableitungsist der Fall mit der Grinen Insel, dem
Pleroma der Zwolf, der Verbergung des ,Dreizehntele’ssen Bild und Struktur sich eben bei
den ,Gottesfreunden® des XIV.Jahrhunderts - Johtemitter der Grinen Insel (Griiner Worth)
zu StralRburg — kundtut, ebenso wie bei den zwdéliv(ldreizehn) Rittern eines beriGhmten
Gedichtfragments von Goethe (,Die Geheimnisse®). Néiben es mit der erstaunlichen



Wiederkehr der Bezeichnung ,Gottesfreunde” zu Riese Bezeichnung bezieht sich auf
Manner, die ein Ideal und einen spirituellen Standmpfehlen: weder das Prinzip des Klerus
noch das Prinzip des Laientums, sondern ebendkza und den Stand eines spirituellen
Rittertums. Und genau dies war auch das IdealWiafram von Eschenbach im Xll. Jahrhundert
befurwortete, zusammen mit der kraftvollen Hinwaai$ ein vereintes Rittertums des Abend-
und des Morgenlands, also der Christenheit undsiie®is. Bereits im [l.Buch wurden die
Konvergenzen zwischen der Gralssuche Parsifalsglandanischen Epik herausgearbeitet,
zwischen prophetischer Philosophie und mystiscipée. Aus diesem Grunde stellt sich hier
erneut die Frage: Wie steht es dann mit dem Plplueo? Weil unsere Denker die gemeinsame
Berufung des Philosophen und des Propheten vertnetel weil sie die Mission der Propheten
als Mission eines spirituellen Rittertum konzipieaben, deshalb ist fur sie auch der Dienst des
Philosophen eine solche Berufung und Aufgabe: eitteSdienst, wie ihn ihrerseits einige
judische Kabbalisten vorzuglich formuliert habemd$o gibt es denn eine spirituelle
Ritterschaft, die sich allenthalben im Gesichtskogs ,Phanomens des Heiligen Buches*” erhebt,
eine abrahamitische Ritterschaft, weil Abraham wlé&fater ist, und weil sie die Stitze der
walayatist, d.h. des esoterischen Innenaspekts der dreigé der abrahamitischen Tradition.
Der Xll.Imam ist das Siegel der ,Gottesfreunde” utad Siegel des spirituellen Rittertums. Die
schiitische Tradition hat ihn mit dem johanneiscRamakleten identifiziert. Hier lehren die
imamitischen Theosophen eine historiosophischeo®isrerung, die derjenigen entspricht, die im
XIl. Jahrhundert durch Joachim von Floris verkindetden ist. Joachims Lehre tbte auf die
abendlandische Philosophie durch Jahrhunderte be@eutenden Einfluss aus. Hiben und
driiben ist diese Periodisierung weit mehr auf diaition einer existentiellen Zeit als auf eine
chronologische Zeit gegriindet, denn in der objektiZeit der Geschichte koexistieren diese
Perioden faktisch. Aber hiilben und driiben gehdrejerigen, die eine gemeinsame Berufung der
Schar spirituellen Rittertums zugesellt, je schom Reich des Geistes, des Parakleten, der
walayatdes Xll.Imams. Hiiben und driiben wird nicht diegdffarung eines neuen heiligen
Buches erwartet, aber die spirituelle Erkenntmte(ligentia spiritualis ta’'wil) all dessen, was
vorangegangen ist; eine Erkenntnis, deren OrgapQGbéesfreunde” odeviri spiritualessind,

und die von allen Zwangen und allen Hollen befreit.

Wir stehen damit vor dem zentralen Problem dassiblon im I.Buch gezeigt hat: das Ph&dnomen
der allgemein gewordenen Laizisierung des AbendlabDds Reich des Parakleten, das war
urspringlich die Kirche des Johannes, welche dieh¢i des Petrus ablost. Dann wurde das
Reich des Parakleten laizisiert, in einen sozidessianismus umgewandelt. Es ist bereits auf
die Schwierigkeit aufmerksam gemacht worden, dienli@ ,Laizisierung®, ,Sékularisierung”
usw. ins Persische oder Arabische zu lUibersetzen,dleser Wortschatz setzt das Phdnomen
Kirche voraus, das es im Islam nicht gibt. Uns&r@opolitischen Ideologien sind in

Wirklichkeit laizisierte Theologien. Und so habee auch keineswegs das Entstehen einer
johanneischen Kirche bewirkt, sondern das Phana@mmes post-ekklesialen, nachkirchlichen
Petrinismus als Fortsetzung des Phanomens Kirenendauptztige sie in laizisierter Form
konserviert haben. Wie aber steht es dann mit descBlag dieser Ideologien in traditionellen
Kulturkreisen, wo die theologischen Vorbedingungérhlen, von denen sie selbst bestimmt
sind? Metaphysiker wie Soziologen werden sich diEsgge zu stellen haben.



