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Die Entwicklung der Islamischen Philosophie *

Das Interesse der westlichen Geisteswelt an der islamischen Philosophie
hat sich in der Vergangenheit auf den aktiven Einflul konzentriert, den die
muslimischen Denker auf die historische Entstehung der christlich-scho-
lastischen Philosophie im Mittelalter ausgeiibt haben. Eine historische
Untersuchung der philosophischen Ideen groer Denker wie beispielswei-
se Thomas von Aquin und Johannes Duns Scotus ist nicht moglich, ohne
zumindest die beiden reprisentativen Philosophen der islamischen Welt,
Avicenna (Ibn Sind, 980—1037) und Averroés (Ibn Rusd, 1126—1198),
detailliert und genau zu kennen. Daher enthielten die Geschichtswerke
tiber westliche Philosophie im Mittelalter fast ausnahmslos ein umfangrei-
ches Kapitel iiber die islamische Philosophie.

Bezeichnenderweise geht die Geschichte der islamischen Philosophie,
betrachtet man sie aus dieser Perspektive, mit dem Tode von Averroés
praktisch zu Ende, und der Leser hat den Eindruck, daB die islamische
Philosophie aufhorte zu existieren, als dieser grofe Denker starb. Tatsdch-
lich endete damit aber nur der lebendige EinfluB, den die islamische Philo-
sophie auf den EntstehungsprozeB der westlichen Philosophie ausiibte.
Mit dem Tode von Averroés horte die islamische Philosophie zwar fiir den

. Westen auf zu existieren, dies bedeutet jedoch nicht, daB sie fiir den Osten
ebenfalls aufgehdrt hat zu leben.

In diesem Zusammenhang ist es wichtig anzumerken, dafl sogar in jenen
Geschichtswerken der islamischen Philosophie, die nicht als Unterkapitel
der Geschichte der westlichen Philosophie, sondern um ihrer selbst willen
geschrieben worden sind, die Idee vorherrscht, daB das ,,goldene Zeital-
ter* der islamischen Philosophie die Zeitspanne der drei Jahrhunderte von
Farébi (872—950) bis Averroés umfaft, und dafB die islamische Welt nach
Averroés, in den Zeiten nach dem Mongoleneinfall, abgesehen von einigen
vereinzelten prominenten Personlichkeiten nichts hervorgebracht hat als
Kommentatoren und Superkommentatoren — eine lange Kette lebloser,
mechanischer Wiederholungen, ohne eine Spur wahrer Kreativitit und
Originalitit.

DaB dies kein wirklichkeitsgetreues Bild der historischen Tatsachen ist,
wird sofort klar, wenn man sich die Miihe macht, einige der jlingsten Wer-
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ke iiber die geistigen Aktivititen in der Safawidenzeit durchzulesen. ! Erst
in letzter Zeit haben die Wissenschaftler angefangen zu begreifen, daB das
philosophische Denken im Islam nach dem Mongoleneinfall nicht endgiil-
tig in Dekadenz und Erstarrung verfallen ist.

Tatséchlich stellt sich die Sache so dar, da wir ohne Ubertreibung so weit
gehen konnen zu behaupten, daB eine Philosophie, die es verdient, als
typisch islamisch betrachtet zu werden, sich eher erst nach dem Tode
Averroés’ entwickelt hat als vorher. Diese typische islamische Philosophie
entstand und reifte in den Zeiten nach dem Mongoleneinfall, bis sie in der
Safawidenzeit? in Persien den Hohepunkt ihrer Schaffenskraft erreichte.
Diese besondere Art islamischer Philosophie entwickelte sich in Persien
unter den Schiiten und wurde als Hikmat® (wortlich: Weisheit) bekannt.
Wir konnen dies, dem Vorschlag von Prof. Henry Corbin* folgend, als
theosophia oder Theosophie iibersetzen.

Die Tradition der Hikmat genannten Philosophie in Persien brachte eine
lange Kette hervorragender Denker und zahllose Werke von groem Wert
hervor. Aufwirts geht die Kette zuriick iiber die Safawidenzeit hinaus bis
zu Avicenna. Abwirts 148t sich die Spur ununterbrochen sogar bis in unser
Jahrhundert verfolgen. In der Mitte dieser langen Kette der Philosophen
steht die hervorragende Gestalt des Sadraddin a3-Sirdzi, allgemein als
Mulla Sadra (1571-2—1640) bekannt. Er war derjenige, der im wahrsten
Sinne des Wortes die islamische Philosophie wiederbelebte, indem er alle
wichtigen Ideen, die von seinen Vorgingern entwickelt worden waren,
assimilierte und sie mit seinem eigenen philosophischen Genie zu einem
groB angelegten System der Theosophie ausarbeitete und zugleich das Tor
zur grenzenlosen Moglichkeit weiterer kiinftiger Entwicklungen 6ffnete.

Fiir unseren besonderen Zweck> kann man die formale Struktur der
Hikmat genannten Denkweise giinstigerweise aus zwei Blickwinkeln ana-
lysieren: Erstens als reine Philosophie und zweitens als etwas, das auf
mystischer oder gnostischer Erfahrung der hochsten Realitit (Wahrheit)
beruht.

Betrachtet man Hikmat unter dem ersten Gesichtspunkt, so offenbart sie
sich als perfekte scholastische Philosophie. Als solche ist sie ein solides
und streng logisches System, ein System von scholastischen Begriffen, die
meistens auf Avicenna zuriickgehen. Den Hauptteil der philosophischen
Ausdriicke und Begriffe — insbesondere der metaphysischen, die von
Hikmat-Denkern verwendet werden, bilden solche, die von dem fiihren-
den Kopf der Peripatetiker, Avicenna, begriindet und von seinen unmittel-
baren Schiilern sowie von seinen indirekten Anhédngern wie Bahmanyar b.
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Marzbén® (gest. 1066), Abd 1-°Abbas al-Lawkari’ (gest. 1066), Nasir ad-
Din at-Tasi (gest. 1273), Dabiran al-Katibi®, al-Qazwini (gest. 1276),
Qutb ad-Din a3-Sirdzi® (gest. 1311) und anderen entwickelt und ausgear-
beitet wurden.

Der wichtigste von ihnen ist fiir unseren unmittelbaren Zweck Nasir ad-
Din at-Tisi, denn es war at-Tiisi, der die authentische Form des Avicennis-
mus fiir die kommenden Zeitalter der Hikmat-Philosophie darstellte. Avi-
cenna wurde nach seinem Tode (im Jahre 1037) von al-Gazali, dem lateini-
schen Algazel (gest. 1111) und Averroés'® heftig angegriffen. Der erste
griff Avicenna im Namen des wahren islamischen Glaubens an, und der
zweite im Namen eines authentischen Aristotelismus. At-Tdsi verteidigte
Avicenna gegen all diese Kritik in einer hochst logischen und philosophi-
schen Weise. In seinem bewundernswerten Kommentar zu al-Isdrdt wa-
t-tanbihat stellt er Avicennas Ideen in ihren urspriinglichen und authenti-
schen Formen vor und formuliert sie zu einem perfekten System perpateti-
scher Philosophie um. In seinem 7agrid al-‘aqd’id legt er sein eigenes
theologisch-metaphysisches System dar. !

Im Hinblick auf die mystische oder gnostische Erfahrung, die der gesam-
ten Struktur der Hikmat-Philosophie zugrundeliegt, kdnnen wir zunachst
einmal feststellen, da§ diese kein Ergebnis bloBer intellektueller Arbeit
auf der Vernunftsebene ist. Sie ist vielmehr das originelle Ergebnis der
Aktivitit einer scharfen analytischen Vernunft, verkniipft mit und unter-
stiitzt von einer profunden intuitiven Einsicht in die Realitit, oder gar in
etwas, das liber die Art von Realitit hinausgeht, die dem menschlichen

.BewuBtsein zugénglich ist. Sie zeigt ein logisches Denken auf der Grund-
lage einer Einsicht, die wir als UberbewuBtsein bezeichnen kénnten. In
dieser Hinsicht ist die Hikmat-Philosophie dem Geiste Ibn “Arabis
{1165—1240) und Suhrawardis (1155—1191) treu geblieben.

Eine perfekte Verschmelzung von mystischer Erfahrung und analytischem
Denken zu einer begrifflichen Struktur der Scholastik in einer konsequen-
ten und systematischen Art vollbrachte Suhrawardi. Er selbst formulierte
dieses reziproke, grundlegende Verhiltnis zwischen mystischer Erfahrung
und logischer Argumentation als das Grundprinzip sowohl des Mystizis-
mus als auch der Philosophie. Es wire ein schwerwiegender Fehler, so
argumentiert er, 12 74 glauben, ,,man konne ein Philosoph werden (wort-
lich: ein Mitglied der ,Leute der Weisheit) durch bloBes Studium der
Biicher, ohne auf dem heiligen Pfad (d. h. via mystica) zu wandeln, und
chne unmittelbare Erfahrung des spirituellen Lichtes. Ebenso wie ein
Wandler (auf dem heiligen Pfad), d. h. ein Mystiker, dem die Kraft des
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analytischen Denkes fehit, ein unvollkommener Mystiker ist, so ist ein
Sucher (der Wahrheit), d. h. ein Philosoph, dem die unmittelbare Erfah-
rung gottlicher Mysterien fehlt, ein unvollkommener und unbedeutender
Philosoph“ B

YA A

Hier ist nicht die geeignete Stelle, um auf die illuminationistische (isrdgi)
Metaphysik von Suhrawardi im Detail einzugehen. * Ein Punkt muB jedoch
wegen seines entscheidenden Einflusses auf die Herausbildung der spiteren
Hikmat-Philosophie erwahnt werden: Suhrawardi betrachtete ,,Existenz‘‘
(wugiid) als einen reinen Begriff, als etwas Geistiges, welches ein Produkt
subjektiver Einstellung des menschlichen Geistes ist, und das nichts Realem
und Konkretem in der Auenwelt entspricht. Oberflachlich gesehen, ist dies
genau das Gegenteil der These, die von Hikmat-Philosophen wie Mulla
Sadra und Sabzawari vertreten wird, fiir die ,,Existenz** (im Sinne von actus
essendi) genau die Realitit oder die ganze Realitit ist. Bei ndherem Betrach-
ten erkennen wir jedoch, daB dieser Gegensatz lediglich formal und ober-
flachlich ist. Es handelt sich nur um unterschiedliche Formulierungen oder
eher um unterschiedliche Erfahrungsweisen derselben Realitiit; denn Suhra-
wari setzt an die Stelle von ,, Existenz*‘ als etwas wirklich ,,Reales* das spi-
rituelle und metaphysische Licht (nir), das die eine und einzige Realitit ist,
mit unendlichen Abstufungen und Stadien der Intensitit und Schwiche. Die
hochste Stufe ist das Licht der Lichter (néir al-anwar) und die niedrigste die
Dunkelheit (zulma).

Es ist zu beachten, daf dieser Begriff des metaphysischen ,,Lichtes‘
genau dem entspricht, was Philosophen wie Mulla Sadrd und Sabzawéari
unter dem Begriff ,,Existenz‘‘ verstehen. Die spiteren Hikmat-Philoso-
phen waren zu sehr durch diese illuminationistische Vorstellung beein-
fluBt, so sehr namlich, daB sie sich die ,,Existenz‘‘, die hochste Realitiit,
als etwas von ,,leuchtender‘‘ (niiri) Natur vorstellten. Die Realitiit der
,,Existenz** ist das Licht, und es liegt in der Natur des ,,Lichtes*, daB es
»an sich sichtbar ist und anderes sichtbar macht‘‘ (zahir bi nafsi-hi wa-
muzhir li-gayri-hi). Es ist, kurz gesagt, die Prisenz (hudir) seines selbst
und der anderen. Dies alles kann jedoch nicht durch rationale Beweisfiih-
rung begriffen werden. Es ist eine Wahrheit, die nur durch etwas vollkom-
men anderes als Denken und Argumentieren, d.h. durch innere Vision
und innere Erleuchtung, erkannt werden kann. "

Ibn “Arabi, ein anderer grofer Meister der Gnosis, ungefihr ein Zeitge-
nosse Suhrawardis, nahm in bezug auf das gegenseitige grundlegende Ver-
héltnis zwischen der Philosophie und der Mystik genau dieselbe Position
ein. Das Grundprinzip, ndmlich, daB ein Mystiker ohne die Kraft des
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begrifflichen Denkens ein unvollkommener Mystiker sei, genau wie ein
Philosoph, der ohne mystische Erfahrung ein unvollkommener Philosoph
sei, dieses Prinzip also, das, wie wir feststellten, den Geist von Suhrawar-
dis Denken bestimmite, ist ebenfalls die Grundlage, auf der die gesamte
Struktur von Ibn Arabis Metaphysik basiert. ' Ibn “Arabi selbst formu-
lierte das Prinzip nicht ausdriicklich in dieser besonderen Form. Sein gan-
zes Werk ist jedoch nichts anderes als eine groBangelegte Veranschauli-
chung dieses Prinzips.

Was die Philosophie betrifft, d. h. die peripatetische Philosophie, so sei
angemerkt, daB Ibn “Arabi als junger Mann in Spanien Averroés person-
lich kennengelernt hat und daf er mit den philosophischen Vorstellungen
von Aristoteles und Plato vertraut war. Vollkommen ausgeriistet mit die-
sem Begriffsapparat, war er imstande, in einer hochst logischen Weise sei-
ne inneren Visionen als Realitit zu analysieren und sie zu einer ungewdhn-
lichen, metaphysischen Weltanschauung auszuarbeiten. Die letztere ist
also ein griindlich strukturiertes System von metaphysischen Begriffen,
das unmittelbar auf seinen theophanischen Einsichten basiert.

Der zweite Aspekt ist die Stufe, in der das Absolute sein Gesicht der Welt
des Seins zuwendet. Theologisch gesprochen ist es das Gesicht Gottes, so
wie Er sich anderen gegeniiber offenbart. Doch dieser Ausdruck ist erst
dann richtig, wenn wir unter dem Wort ,,andere** nichts anderes als Ihn,
Seine Selbstoffenbarung oder Theophanie (tagalli, Pl. tagalliyat) verste-
hen. Dieser zweite Aspekt des Absoluten unterteilt sich weiter in eine
Anzahl von Unterstufen, die insgesamt eine ausgedehnte hierarchische
Ordnung von ,,Seienden‘‘ (mawgid, P1. mawgiidat) bilden, deren unterste
Stufe die der materiellen und sinnlich wahrnehmbaren Dinge ist, wie wir
sie in dieser Welt wahrnehmen. Da jene verschiedenen Stufen des Seins
nichts anderes sind als ebenso viele Selbstoffenbarungen des Absoluten,
ist die ganze Welt, angefangen von dem Mysterium der Mysterien bis zu
den materiellen Dingen, schlieBlich und metaphysisch ein und dasselbe.
Diese Vorstellung ist gewdhnlich als transzendentale Einheit des Seins
(wahdat al-wugfid) bekannt. Alle Seienden sind viele und zugleich eins,
eins und zugleich viele. "

Diese metaphysischen Ideen Ibn ®Arabis haben einen deutlichen Einfluf
auf die historische Entstehung der Hikmat-Vorstellung von der ,,Existenz‘‘
ausgeiibt. Das ist ein duBerst wichtiger Punkt fiir das richtige Verstindnis
der spateren Metaphysiker.

Es sei erst einmal angemerkt, da in der Schule von Ibn “Arabi selbst die
oben genannten zwei Aspekte des Absoluten als zwei Aspekte der ,,Exi-
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stenz*® verstanden wurden. Der erste Aspekt oder die Stufe des Mysteri-
ums der Mysterien stellte fiir die unmittelbaren Anhéinger Ibn “Arabis die
,»Existenz** in ihrer Absolutheit dar, oder, wie al-Q434ni sagt: 8 Esist
nichts anderes als reine und einfache ,Existenz‘ (wugiid baht) qua ,Exi-
stenz'”* Die Idee wurde in diesem Sinne von den Hikmat-Philosophen
iibernommen und spielte, wie wir gleich sehen werden, eine duBerst wich-
tige Rolle in ihren metaphysischen Systemen.

Es ist interessant, daB die Hikmar-Philosophen auf diese Weise dazu
kamen, die hochste Realitit als ,,reine Existenz‘, d. h. die ,,Existenz*‘ in
ihrer absoluten Form, zu betrachten. Diese Tatsache ist insofern interes-
sant, als in anderen Traditionen der orientalischen Philosophie, wie z. B.
im Taoismus und im Zen-Buddhismus, genau dieselbe Entitit als ,,Nicht-
sein** verstanden wird. Dieser negativen Vorstellung liegt die Erkenntnis
zugrunde, daB das Absolute in seiner transzendenten Absolutheit jenseits
der Opposition zwischen ,,Existenz‘‘ und ,,Nichtexistenz‘* steht. Aus die-
sem grenzenlosen und anfanglosen metaphysischen Nichtsein erscheint
die Existenz, und durch die Existenz die Unendlichkeit des konkreten Sei-
enden, die herausstromen, um die Welt des Seins zu bilden.

Es ist jedoch ohne weiteres festzustellen, daB dieses absolute Nichtsein —
das ,,orientalische Nichtsein‘, wie es oft genannt wird — sogar in seinem
negativen Sinne genau Ibn “Arabis Vorstellung von dem Mysterium der
Mysterien entspricht. Somit entspricht die Existenz, die in der nichtisla-
mischen Tradition nur als die Stufe unmittelbar nach dem Nichtsein
erscheint, in dem System von Ibn “Arabi der zweiten Stufe der ,,Exi-
stenz®’, der Stufe der Theophanie, in der sich die ,,Existenz‘* der ersten
Stufe offenbart. In der Hikmat-Philosophie wird diese zweite Stufe der
,Existenz‘‘ als ,,entfaltete’* oder ,,sich ausbreitende Existenz‘‘ (wugiid
munbasit) verstanden, wihrend die erste Stufe der ,,Existenz*, wie wir
eben festgestellt haben, als ,,reine Existenz‘‘ bezeichnet wird, d. h. ,,Exi-
stenz‘‘ in ihrer absoluten Reinheit.

Sowohl Suhrawardi als auch Ibn “Arabi iibten einen enormen EinfluB auf
die Denker, die nach ihnen kamen, aus und énderten die Richtung der Phi-
losophie im Islam, insbesondere im Iran, grundlegend. Diese beiden
Schulen der Mystik néherten sich einander und wurden allméhlich durch
die Bemithungen von Ménnern wie Qutb a3-Sirzi'® und anderen zu einer
besonderen Form von Philosophie verschmolzen. Ein entscheidendes Sta-
dium der Entwicklung wurde erreicht, als in der Mitte der Safawiden-Zeit
ein aufierordentlicher Philosph auftrat, der die Schliisselbegriffe von Avi-
cenna, Suhrawardi und Ibn “Arabi — um nur einige der groten zu nennen
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— in seine eigenen Gedanken integrierte und eine philosophische Weltan-
schauung von immenser Reichweite schuf. Dieser Mann war Mulla Sadra
aus Schiraz. Er war es, der zum ersten Mal das uns als Hikmat-Philosophie
bekannte, selbstdndige theosophische System fest begriindete, indem er es
als eine vollkommene Einheit von Mystik und Scholastik ausarbeitete. Die
Stellung, die er in der Geschichte der spateren Entwicklung der islami-
schen Philosophie einnimmt, 14Bt sich sowohl in der Breite als auch in der
Tiefe mit der Stellung von Aristoteles in der griechischen Philosophie und
von Avicenna im frilheren Mittelalter des islamischen Denkens wohlwol-
lend vergleichen. |

Wie Suhrawardi war Mulla Sadra vollkommen von der Wechselbeziehung
zwischen der mystischen Erfahrung und dem logischen Denken iiber-
zeugt. Alles Philosophieren, das nicht zu der héchsten spirituellen
Erkenntnis fiihrt, ist ein vergeblicher und nutzloser Zeitvertreib, wie die
ganze mystische Erfahrung, die zu Illusionen und Abirrungen fithrt, wenn
sie nicht von einer strengen begrifflichen Schulung in der Philosophie
untermauert ist. > Durch eigene Erfahrung war er zu dieser Uberzeugung
gekommen. In dieser Erfahrung war der Treffpunkt der Mystik und der
Philosophie durch eine plotzliche, erleuchtende Erkenntnis iiber die letzt-
endliche Einheit des Subjekts (“dqil) und des Objekts (ma‘qiil) — des
Sehenden und des Gesehenen — und der Vernunft (“aqgl) selbst zustande-
gekommen. Denn nur in solch einem geistigen Zustand kann die metaphy-
sische Realitit der Dinge intuitiv erkannt werden, wie sie ist, im Gegen-
satz zu dem, wie es gewdhnlich aussieht.

Die Philosophie, die Mulla Sadra auf diese Weise begriindete, brachte eine
lange Reihe herausragender Denker hervor. Sabzawari stellt den Hohe-
punkt dieser Schule der dstlichen Scholastik im 19. Jh. dar, obwohl er sich
von dem Begriinder dieser Schule in einigen wichtigen Punkten unter-
scheidet.

Die Tatsache, dafl Sabzawari ein Mann des 19. Jh. war, ist in mehrerer Hin-
sicht von besonderer Bedeutung. Vielleicht liegt ihre grofte Bedeutung
darin, daB der ostliche Zweig der scholastischen Philosophie, anders als
im Westen, im letzten Jahrhundert duBerst lebendig war, wie er es im
gewissen Sinne heute noch ist. So war die Ostliche Scholastik von einer
viel ldngeren Lebensdauer und hat eine viel reichere Entwicklung erreicht
als ihr westliches Gegenstiick. Die metaphysischen Fragen, die vor langer
Zeit im Mittelalter gestellt worden waren, wurden im 19. Jh. noch heif dis-
kutiert und ernsthaft in Betracht gezogen. Dies kann nicht leichtfertig als
,,altmodisch oder anachronistisch abgetan werden. Genauso wie ein
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Mensch, der ein reifes, hohes Alter erreicht hat, insbesondere, wenn er
zufillig ein Philosoph ist, dazu neigt, viele interessante und wertvolle Ein-
sichten zur Sprache zu bringen, die bei denen, die jung gestorben sind,
niemals zu finden sind, so ist die Ostliche Scholastik charakterisiert durch
eine auBlerordentliche Reife und Verfeinerung der Ideen, die nur durch
jahrhundertelange, sorgfiltige Entwicklung ihrer philosophischen Begrif-
fe erreicht worden ist. Sie weist einen Grad an Verfeinerung auf, der in der
westlichen Scholastik, deren Leben durch das Aufkommen der modernen
Philosophie zu Ende ging, nicht anzutreffen ist.

Im 20. Jh. wurde die scholastische Denkweise in einer gewissermaBen
modernen Form durch katholische Denker wie Jacques Maritain und
andere sogenannte Neo-Thomisten im Westen wiederbelebt. Diese intel-
lektuelle Bewegung ist jedoch nichts anderes als die Wiederbelebung des
Thomismus, mit der Grundidee, ,,alle existentiellen Wege fiihren nach
Rom — oder genauer ins Paris des 13. Jh.s, wo der HI. Thomas seine Lehre

von der Prioritit der Existenz unterrichtete. %!

Die Tatsache einer langen Unterbrechung in der scholastischen Tradition
im Westen macht sich in der Handhabung des Begriffes ,,Existenz‘‘ im
modernen Existentialismus genauestens bemerkbar. Der moderne Exi-
stentialist befaBt sich nach den Worten von Jacques Maritain?? ausschlieB-
lich mit dem ,,existentiellen Punkt der Aktualitit*, und phinomenalisiert
so das konkret ,,Existierende‘“ vollig. Aus der Sicht eines Mulla Sadra
oder eines Sabzawari ist Maritains Kritik am modernen Existentialismus
nicht ganz gerechtfertigt. Nach ihrer Auffassung gibt es eine gewisse
Betrachtungsweise, bei der der Philosoph der reinen und einfachen ,,Exi-
stenz‘‘ gegeniiberstehen muB, in vollstidndiger Isolation von allen ,, Existie-
renden‘’, und bei der die Existierenden vollig phdnomenalisiert sein miis-
sen. Es ist ebenfalls richtig, daB diese duBerst grundlegende metaphysi-
sche Wahrheit nur in und mit dem innersten Herzen der menschlichen
,,Existenz’’, das ist ,,Existenz‘, verwirklicht in ihrer reinen Subjektivitit,
erkannt werden kann. Dies ist nur unter der Bedingung richtig, wenn wir
die ,,subjektive Existenz‘* im Sinne von UberbewuBtsein verstehen, was
ein Denker wie Jean-Paul Sartre jedoch niemals akzeptieren wiirde.

Die Hikmat-Philosophie stimmt teilweise mit dem modernen Existentia-
lismus iiberein, insbesondere dort, wo dieser die fundamentale Realitit
der ,,Existenz‘‘ und das Primat der ,,Existenz‘¢ iiber die ,,Essenz‘‘ bekrif-
tigt. Gleichzeitig stimmen die Vertreter der Hikmat-Philosophie natiirlich
in vielen wichtigen und grundlegenden Punkten mit den Existentialisten
nicht iiberein. Der Hauptunterschied zwischen den beiden geht auf die
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oben genannte Tatsache zuriick, daB die Hikmat-Philosophie das Ergebnis
einer organischen und harmonischen Vereinigung von Mystik und begriff-
lichem Denken ist. Aus der besonderen Perspektive der Hikmat-Denker
betrachtet, ist der moderne Existentialismus gekennzeichnet durch offen-
sichtliche Disharmonie und Unausgeglichenheit.

Beispielsweise ist Martin Heideggers Verstindnis von der ,,Existenz®, das
er in der letzten Phase seiner Laufbahn erreichte, dem orientalischen Ver-
stindnis bemerkenswert nah und verwandt. Seine Idee von der ,,Existenz**
als einer Lichtung, in die der Mensch ex-sistieren, d. h. sich transzendie-
ren kann und soll, seine Vorstellung von der Wahrheit als ,,das Unverbor-
gene'* im etymologischen Sinne des griechischen Wortes aletheia, seine
Vorstellung von dem Wissen als ,,imstande sein, die Wahrheit auszuhalten
— wobei Wahrheit hier die Offenbarkeit des Existierenden bedeutet*?*
—, alle diese und andere verwandte Grundideen der Heideggerschen
Metaphysik erinnern uns sofort an Suhrawardis Vorstellung von der ,,Rea-
litdt** und dem ,,Wissen‘‘ als Prasenz (huddr) und Licht (niir).

Nun trennen sich die beiden eindeutig voneinander, wenn Heidegger
erklirt, daB sich sein Philosophieren iiber die ,,Existenz‘‘ darauf stiitzt,
daB ,,das Denken nur dort beginnt, wo wir begriffen haben, daB die jahr-
hundertelang verherrlichte Vernunft der hartnickigste Gegner des Den-
kens ist‘2* Bei solch einem Verstindnis des ,,Denkens‘‘ konnte der
Hikmat-Philosoph auf keinen Fall schweigen, denn er ist fest davon iiber-
zeugt, daB die Philosophie nicht nur aus einer Reihe von mystisch-poeti-
schen Visionen bestehen soll. Die hochste Realitdt kann nach Auffassung
des Hikmat-Philosophen — wenn iiberhaupt — nur erreicht werden durch
eine iibersinnliche Intuition, bei der das Subjekt und das Objekt der
Erkenntnis vollig miteinander vereint und verschmolzen sind. Bekommt er
aber die Einsicht in die Realitit, so muB er zur Ebene der Vernunft zuriick-
kehren, um auf dieser Ebene unter den Bedingungen der streng definierten
Begriffe das zu analysieren, was er gesehen hat, und das Ganze als eine
solide strukturierte Weltanschauung rekonstruieren. Fiir ihn ist genau das
der einzige authentische Weg des philosophischen ,,Denkens®. Philoso-
phie in diesem Sinne ist etwas vollig anderes als Dichtung und blofie
Mystik.

Neben Heidegger erscheint Jean-Paul Sartre als ein scharfsinniger und
griindlicher Dialektiker. Seine Denkweise ist streng logisch und typisch
scholastisch. IThm fehlt jedoch auffallend ein Element, das bei Heidegger
im Uberflu und bis zur Ubersittigung vorhanden ist, nimlich die spiri-
tuelle Erkenntnis der ,,Lichtung*‘ der ,,Existenz‘‘. Sartre ist, wie bereits
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vor ihm Descartes und Kant, der Auffassung, daB die Welt des Seins irre-
parabel in die Sphére des menschlichen BewuBtseins (I ’étre-pour-soi) und
in die Sphire der Dinge (I’étre-en-soi), d.h. in Subjekt und Objekt,
gespalten sei. Die Kluft, die diese fundamentalen Sphiren des Seins
trennt, kann niemals iiberbriickt werden. Die objektive Welt der Dinge ist
eine in sich geschlossene Welt fester Entititen, wihrend die subjektive
Welt des BewuBtseins eine Welt der stindigen Bewegung ist, die stets unru-
hig und duBerst unsicher schwankt, dazu verurteilt, immer iiber sich hin-
auszugehen, und doch niemals imstande, tatséichlich aus ihrer eigenen sub-
jektiven Einzdunung hinauszugelangen. Wir wissen bereits, welche
Losung der Hikmat-Philosoph fiir diese Schwierigkeit des Cartesianischen
Dualismus anbieten wiirde.

Nun kdnnen wir zu einigen vorlaufigen SchluBfolgerungen gelangen: Es
wurde klar, daB erstens es die Ostliche Scholastik, wie sie durch die
Hikmat-Philosophie vertreten wird, vollig verdient, um ihrer selbst willen
studiert zu werden, und da8 sie zweitens eine sehr interessante Vergleichs-
moglichkeit mit der westlichen Scholastik bietet. Ein ganz neuer Bereich
der vergleichenden Studien ist offen, um auf dem Gebiete der Ost-
West-Philosophie erforscht zu werden. Zu diesem Zweck sollten wir uns
jedoch nicht mehr nur mit den Studien iiber Avicenna und Averroés in
ihrem Verhiltnis zu Thomas von Aquin zufriedengeben.

In einer weiten Perspektive, wie wir sie uns nun vorstellen, vertritt sogar
Avicenna nur eine vorbereitende Stufe, denn genauso, wie im Westen Tho-
mas, und diejenigen, die nach ihm kamen, von Avicenna beeinfluBt wur-
den, auf seine Ideen positiv oder negativ reagierten und diese in besonde-
rer Weise weiterentwickelten, so wurden auch im Osten die Grundthesen
Avicennas kritisch akzeptiert und in recht origineller Weise in der Tradi-
tion der Hikmat-Philosophie weiterentwickelt. Eine vergleichende Studie
dieser beiden unterschiedlichen Formen der Scholastik, der dstlichen und
der westlichen, wiirde sicherlich zu einer Anzahl von wichtigen Ergebnis-
sen fiihren, die sogar iiber den Rahmen der vergleichenden Philosophie
hinausgingen, um die eigentliche Problematik der Bedeutung des philoso-
phischen Denkens im allgemeinen zu beeinflussen.
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Anmerkungen:

*

Entnommen der Einfithrung zu ,, The Fundamental Structure of Sabzawdari’s
Metaphysics “‘, von Toshihiko Izutsu, Teheran 1990.

. Siehe z. B. den Aufsatz ,,The School of Ispahan‘* von Prof. Seyyed Hossein

Nasr, in: A History of Muslim Philosophy, hrsg. von M. M. Sharif, Bd. 2
(Wiesbaden, O. Harrassowitz 1966), S. 904—932; Histoire de la philosophie
islamique, Bd. 1, von Henry Corbin (Paris, Gallimard 1964).

Sie erstreckte sich iiber zwei Jahrhunderte, vom Anfang des 16. Jh. bis 1737.
Uber die zusammengesetzte Natur der Hikmat-Konzeption siehe den o. g.
Aufsatz von Prof. Hossein Nasr, op. cit., S. 907.

Siehe sein Le livre des pénétrations métaphysiques (Paris — Teheran, Adrien-
Maisonneuve 1965), S. 82—93.

. Dieser Aufsatz beabsichtigt hauptsichlich den universalen Wert dieser Art

von Philosophie auf dem Gebiete der Metaphysik ans Licht zu bringen. Er
will sie nicht sozusagen als charakteristisch-schiitisches Phdnomen lokalisie-
ren. (Die schiitische Natur der Hikmat-Philosophie wurde von Prof. Henry
Corbin vollig geklart.) Dies soll allerdings nicht heifien, daB wir die Bedeu-
tung des schiitischen Aspektes der Sache unterschitzen. Wir sind uns, ganz
im Gegenteil, vollig der Tatsache bewufit, daBf die esoterischen Lehren der
Imame eine groBe Rolle in der historischen Entstehung der Hikmat-Philoso-
phie gespielt haben. Dieser Aspekt ist jedoch fiir unseren unmittelbaren
Zweck irrelevant.

Oder Abi 1-Hasan al-Bahmaniyar. Urspriinglich ein Zoroastrier, der spéter
zum Islam tibertrat, war er einer der bedeutendsten unmittelbaren Studenten
Avicennas. Er hinterlief ein wichtiges Werk iiber die Philosophie mit dem
Titel Kitab at-Tahsil.

. Abi I-°Abbas al-Lawkari war ein Schiiler von Bahmaniyar und der Verfasser

des Buches Baydn al-haqq bi-damdn as-sidq, eine systematische Darstellung
der peripatetischen Philosophie nach Avicenna und al-Farabi, bestehend aus
Logica, Physica und Metaphysica. Abgesehen von der Tatsache, daf dies eine
der frithesten Systematisierungen der islamischen Scholastik ist, kommt dem
Buch eine besondere historische Bedeutung zu, weil Lawkaris geistige Akti-
vitit, wie behauptet, die unmittelbare Ursache fiir die weite Verbreitung der
philosophischen Disziplinen in Khorasin gewesen ist. (Vgl. Ali b. Zayd al-
Bayhaqi: Tatimmat Siwan al-hikma, hrsg. von Shaft’, Lahore 1935, S. 120.).
Ein Zeitgenosse und Freund des Nasir ad-Din at-Tisi. Er ist bekannt als Ver-
fasser von zwei duBlerst wichtigen Werken: (1) Samsiya (genaver: Kitdb as-
Samsiya fi-I-qawa 'id al-mantigiya), ein vollstindiges System der Aristoteli-
schen Logik; und (2) Kitab Hikmat al-“ain, eine systematische Darlegung der
peripatetischen Philosophie.

Ein Schiiler von Nasir ad-Din at-T(si. Er war ein beriihmter Astronom und
Philosoph. Auf dem Gebiete der peripatetischen Philosophie hinterlieB er ein
bemerkenswertes, persisch geschriebenes Werk mit dem Titel Durrar at-tag
(li-gurrat ad-dibag fi I-hikma). Seine besondere Bedeutung geht auf die Tat-
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sache zuriick, daB er ein Schiiler von Sadr ad-Din al-Qunyawi oder al-Qtinawi
(gest. 1273) war, der selbst der angesehenste Schiiler von Ibn “Arabi gewesen
war und zur scholastischen Systematisierung der mystischen Lehren seines
Meisters sehr viel beigetragen hat. Er war gleichzeitig einer der beliebtesten
Kommentatoren von Suhrawardis illuminationistischer (isrdgi) Philosophie
und diente nach den Worten von Prof. Nasr als ,»Hauptverbindung zwischen
diesen beiden grofien Meistern der Gnosis‘, Ibn “Arabi und Suhrawardi.
Wir kénnen dariiber hinaus noch Fahr ad-Din ar-Razi (gest. 1209) als einen
anderen kompromiBlosen Kritiker des Avicennismus erwihnen. Seine Argu-
mente gegen Avicenna sind jedoch von unserem Standpunkt aus nicht so
bedeutend, weil die meisten von ihnen auf Mifverstindnisse und iibereilte
Urteile auf Razis Seite zuriickgehen.

Dieses kleine Buch wurde spiter einer der am héufigsten studierten Grund-
texte der Philosophie und der philosophischen Theologie. Verschiedene
Gelehrten haben Kommentare dazu verfaBt. Einer von ihnen wurde von SAbd
ar-Razzaq al-Lahigi (gest. 1662), dem Schiiler und Schwiegersohn von Mulla
Sadra verfaBt mit dem Titel Sawdrig al-ilhdm. Dieses Werk ist ein groffange-
legter Kommentar zum metaphysischen Teil des Zagrid. Es ist ein Meister-
werk auf dem Gebiete der Hikmat-Philosophie.

Mutirahét, § 111, Opera Metaphysica et Mystica, hrsg. von Henry Corbin,
Bd. 1 (Istanbul — Leipzig, Deutsche Morgenldndische Gesellschaft 1945),
S. 361.
Ebd.

A e Sy O g S 5 3T ot gl o ey SLWO ,.»L.L .....

Ay AN,

abfmbw;&rjlih:.—\,lluﬂhﬂ\:,-gi;‘a.,i,sdj.:rlm..j,luwh.{
it e Yy ne b il 080 00 S o

Fiir eine hervorragende einfithrende Ubersicht iiber die Suhrawardische Posi-
tion siehe den Aufsatz von Prof. Hossein Nasr: Three Muslim Sages (Cam-
bridge, Mass., Harvard Univ. Press 1964), S. 52—82; und ,,Shihab al-Din
Suhrawardi Maqtdl* in: A History of Muslim Philosophy, hrsg. von M. M.
Sharif, Bd. 1 (Wiesbaden, O. Harrassowitz 1963), S. 372—398.

Vgl. Hikmat al-isrdq, hrsg. von Henry Corbin, Opera Metaphysica et Mysti-
ca, Bd. 2. Paris — Teheran, Adrien-Maisonneuve 1952, S. 10f.

Fiir eine Analyse der metaphysischen Weltanschauung von Ibn Arabi siehe
meine Arbeit: A Comparative Study of The Key Philosophical Concepts in
Sufism and Taoism, 2 Bde. (Tokio, Keio Univ. 1966-67), deren erster Band
sich ginzlich mit Ibn “Arabi befafit.

Uber diesen Aspekt von Ibn Arabi ist die beste Darlegung in Prof. Hossein
Nasrs Werk Three Muslim Sages (siche Anm. 14), S. 83—121 zu finden.

In seinem beriihmten Kommentar zu Ibn “Arabis Fusis al-hikam (Kairo
1321), S. 3:
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¢Abd-ar-Razziq al-Qasani oder Kasani (gest. 1335) ist eine der hervorragen-
den Personlichkeiten der Schule Ibn “Arabis.

Siehe oben, Anm. 9.

Siehe Henry Corbin, die Einfiihrung zu seiner Ausgabe von Mulld Sadrés
Kitab al-MasaCir, Le livre des pénétrations métaphysicques, op. cit., S. 41, 7.
William Barrett: Irrational Man, A Study in Existential Philosophy (New
York, Anchor Books 1962), S. 106.

Jacques Maritain, Existence and the Existent (New York, Vintage Books
1966), S. 25.

Diese Ideen wurden aus folgenden Heidegger-Werken ibernommen: Platons
Lehre von der Wahrheit (1947), Uber den ,, Humanismus *‘ (1949), Vom Wesen
der Wahrheit (1943) und Einfiihrung in die Metaphysik (1953).

W. Barrett, op. cit. (Anm. 21), S. 206.



