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Die Wiederbelebung der Philosophie im Iran

- Ein Uberblick -
MIR DAMAD

Eine der beriilhmten Personlichkeiten der Schule von Isfahan ist Mir
Samseddin Mohammad Baqer Hosseini Estarabadi, bekannt als Mir
Damad. Er wurde in einer schiitischen Gelehrtenfamilie erzogen. Nach
dem Studium der Religionswissenschaften, Theologie, Philosophie und
Jurisprudenz, pflegte er gute Bezichungen mit dem Hof der Safawiden.
Nach kurzer Zeit war er als kompetenter Wissenschaftler und Philosoph
besonders in Isfahan hoch angesehen. Einige seiner Schiiler wie Mulla
Sadra Sirazi, A. Lahigi und Faiz Kasani werde wir spiter kennen lernen.

Mir Damad war als iiberzeugter Moslem und ,,Zahid* (Asket) be-
kannt und ist im Jahre 1630 ( d.H. 1041) in Nadjaf (Irak) verstorben. Er
wurde dort neben der Grabstitte von Ali, dem 4. Kalifen und 1. Schiiten-
fiihrer, beigesetzt.

Mir Damads Werke

Mir Damad verfasste zahlreiche Schriften zur Philosophie der Erleuch-
tung, ,,Hikmat“, und zu folgenden Themenbereichen::
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rationalen Theologie (Kalam)
Geometrie

Sarica (den Glaubensgesetzen)
hadit (Uberlieferung) sowie
Koraninterpretation.

Einige seiner wichtigsten philosophischen Werke sind:

1.

Al-Qabasat (Die erleuchtete oder leuchtende Flamme) in , Hikmat™.
Mir Damad #uBert darin eine neue Auffassung von der Entstehung
der Welt im Gegensatz zur peripatetischen und Erleuchtungs-
philosophie. Er spricht von der Entstehung der Welt in absoluter
Zeit (dahr).

Risala fil hadat al-‘alam datan wa qadama zamanan (Abhandlun-
gen iiber die essenzielle und zeitliche Entstehung der Welt). Hier
nihert sich Mir Damad den Positionen von Aristoteles an und Kriti-
siert Platon. Farabis Versuch diesbeziiglich eine Zwischenlosung aus
Platon und Aristoteles aufzustellen, wurde von ihm zurilickgewie-
sen.

Risala fil mantiq (Abhandlung iiber die Logik).

Risala fil gabr wal tafwid (Abhandlung iiber die Determination und
Vorherbestimmung). Mir Damad lehnt hier Determination und Vor-
herbestimmung ab und nimmt eine Zwischenstellung ein.

Risala fil tahgiqa mafhum al-wogad (Abhandlung tiber den Begriff
,.Existenz®).

Surat al-mustaqim (Der rechte Weg). Eine Abhandlungen tber die
Kontingente.

Die philosophischen Ansichten von Mir Damad

Vor dem Einstieg in diese Thematik sind einige Bemerkungen zum
Hintergrund der Kontingenzfrage als Zentralproblem in der Philosophie
von Mir Damad zu machen. Hier beziehen wir uns auf die dreibéndigen,
in Farsi erschienenen Werke ,,Qawa‘ed-e kolli-e Falsafi dar Falsafe-he
Eslami“ (Allgemein philosophische Prinzipien der islamischen
Philosophie), von Qolamhossein Dinani, Teheran, 1987.

Aus der ontologischen Lehre der islamischen Philosophen geht her-
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vor, dass die ,,Existenz“ sich in zwei Komponente teilt, in einen ewigen
und einen kontingenten Bestandteil. Diesen beiden Komponenten ent-
sprechen undefinierbare und evidente Begriffe, d.h. jede Art der Defini-
tion fiir diese beiden Merkmale stellt schlieBlich nur eine Nominal-
definition dar. Die islamischen Philosophen bezeichnen kontingent Sei-
endes, als etwas, das aus seinem Nichtsein hervorgeht. Diese Vorausset-
zung eriibrigt sich fiir das ewige Sein.

Hier entsteht die Existenz des kontingenten Dings aus ihrem ,,Nicht-
sein in der Zeit“ wie Dinge, die heute existieren, aber gestern nicht exi-
stiert haben oder wie Dinge, die morgen existieren werden, heute jedoch
noch kein Dasein besitzen. Diese Art der Entstehung nannte man ,die
Entstehung in der Zeitlichkeit®.

Das Problem der Entstehung der Welt und ihrer Beziehung zur an-
fangslosen und absoluten Ursache (Gott) wurde jedoch im Zusammen-
hang mit der ,,Zeit* nicht reibungslos gelost, zumal das Problem der
Kausalitit hinzu kommt. Es sollte die Beziehung zwischen der Kontin-
genz und ihrer ewigen, zeitlosen und absoluten Ursache (Gott) aber ge-
klart werden, als Seiendem zwischen Zeitlichkeit und Unzeitlichkeit.

Hieriiber wurden einige Hypothesen aufgestelit, so z.B. die These,
die von der ,,Ewigkeit der Welt bis ins kleinste Teil* (Radi) und die von
der Welt als ,,Wille des ewig notwendigen Seins* (Qazzali) sprechen.

Eine andere Argumentation verteidigte die Theorie der ,,Abweichung
der Wirkung von der absoluten Ursache®. So wurde versucht, das Zeit
und Kausalititsproblem zu umgehen. Die Kontingenz fand hier ledig-
lich im Sinne der ,,zeitlichen (hadit-e zamani) ndmlich tiglichen und
natiirlich-korperlichen Verdnderungen Anwendung und nicht im Bereich
der ,,Welt der absoluten Geister und Intellekte®. Die zuletzt genannten
sind nach der Auffassung der islamischen Philosophen und Theologen
ewig und in einem essenziellen (nicht zeitlichen) Prozess entstanden.
Sie wurden ,,hadit-e tati“, also ,.essenziell kontingente Dinge* genannt.
Die Existenz dieser Dinge geht aus dem essenziellen Nichtsein hervor
und zwar in einem subjektiv-logischen Sinn und nicht onto-
logisch-objektivischen. In diesem Prozess fallen die Existenz der Wir-
kung (das kontingente Ding) und die der absoluten Ursache objektiv
zusammen. Aber logisch-subjektiv kann man daraus die essenzielle Prio-
ritit einer gegeniiber der Anderen feststellen, und so den Satz: ,,die Exi-
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stenz der Wirkung (das kontingente Ding) ist nach der Existenz der Ur-
sache entstanden* logisch-subjektiv als Schluss ziehen.

Es ist aus den bisherigen AuBerungen festzustellen, dass das be-
grenzt Seiende (das kontingente Ding), sowohl die zeitliche als auch die
essenzielle, aus ihrem ,,Nichtsein* (‘adam) hervorgehen. Der Unterschied
dieser beiden besteht nur darin, dass das zeitliche kontingente Ding aus
seinem realen , Nichtsein* hervorgeht, wihrenddessen sich das essenziell
kontingente Ding zu seinem essenziellen ,,Nichtsein® a posteriorisch ver-
hilt.

Das reale ,,Nichtsein“ bildet das Gegenteil vom Sein und wird als
das bezeichnet, was keinen Bezug zu einer Ursache haben muss, um
zum Ding gemacht werden zu konnen. Das essenzielle , Nichtsein ist
als das essenziell ,Mogliche®, das sich nie von der , Essenz* trennt und
ihr notwendig ist, zu bezeichnen. Das essenzielle Nichtsein steht in ei-
ner Gemeinschaft zum Sein. Hier findet das Hervorgehen des seienden
Dinges aus dem Nichtsein jedoch nicht in der Zeitlichkeit statt.

Diesen beiden Kontingenzarten fiigte Mir Damad eine dritte Art,
,,Dahri-Kontingenz* (hadit-e Dahri), zum ersten Mal in der Entwick-
lungsgeschichte der islamischen Philosophie hinzu. Diese bildet den
Zentralpunkt seines philosophischen Systems.

Er behandelt diese Thematik ausfiihrlich in ,,Al-qabasat” (Leuch-
tende Flamme)', Die folgenden Untersuchungen werden auf dieses Werk
bezogen.

Mir Damad entwickelte eine dritte Theorie, die die Entstehung des
Dinges auf dahr-Welt bezieht. Er bezeichnet die dahr-Welt als die zeit-
lose Welt der Ideen und unverinderbaren Formen. Die Dinge, welche in
,dahr* entstehen sind einerseits aus ihrem realen Nichtsein hervorge-
gangen, wie im Falle der zeitlichen Entstehung des Dinges, andererseits
findet dieser Prozess wie im Falle der essenziellen Entstehung des Din-
ges nicht in der Zeitlichkeit statt. Aus den Ausfithrungen Mir Damads
{iber diese Art der Kontingenztheorie geht eindeutig hervor, dass er die-
se beiden bisherigen Kontingenztheorien, d.h. die zeitliche und die
essenzielle miteinander vereinbart. Er wendet diese Theorie jedoch nur

1  herausgegeben von der Akademie der Islamischen Studien in Teheran (Mo’ assese-
he Motale‘at-¢ Eslami), Teheran 1987
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auf die vertikale Kette der Seienden an, weil die horizontale Kette der
Seienden von der Zeitlichkeit abhidngt. Nach seiner Auffassung stellt
diese Kontingenztheorie eine vollkommenere Form der bisherigen Theo-
rien dar. (A/-gabasat, S. 13 und 14).

Auf Grund der aufgestellten Kontingenz-Theorie teilt Mir Damad
das Sein in vier vertikale Entwicklungsebenen auf: '

1. Sarmad (die ewige Welt, die Welt der géttlichen Majestit, der Na-
men und der Attribute)

2. Dahr (die zeitlose Welt der Ideen und unverinderbaren Formen, die

Welt der abstrakten Wesenheiten)

An-e sayyal (die flieBenden, bzw. der vergingliche Momente)

4. Zaman (die Zeit).

b

Hier werden ,,dahr” und ,,sarmad* als ewige Formen des Seins be-
trachtet. Diese Art der Unterteilung ist nicht nur logisch-subjektiv, son-
dern auch ontologisch-objektiv zu verstehen.

Auf den einzelnen Entwicklungsebenen des Seins umfasst jeweils
die hoher stehende Stufe die iibrigen Teile der Realitit; dies trifft aber
von unten nach oben nicht zu; d.h. jede niedrige Stufe der Existenz stelit
sich jeweils fiir die nachst hohere Stufe als deren ,,Nichtsein“ dar. Dies
jedoch nicht in einem zeitlichen Sinn. Dieses ,,Nichtsein® (‘adam) ist
etwas Reales, das als Gegenteil der Existenz des Dinges gilt und mit
ihm existenziell unvereinbar ist.?

In seiner weiteren Ausfithrung in ,,A1-qabasat* behandelt Mir Damad
den Begriff ,,Sein“ in einer mystischen Art und Weise, indem er die evo-
lutiondre Verkettung der Entwicklungsebenen der Existenz als eine in-
tuitive Angelegenheit bezeichnet. Fiir Mir Damad entspricht das Ver-
hiltnis der Dahr-Welt zur Zeit-Welt, der des Geistes zum Kérper und
das Verhiltnis der Sarmad-Welt zur Dahr-Welt, der des Geistes zum
Korper. Diese Art von Analogie bezieht sich auf die Entwicklungsstufe

2 Qolamhosein Dinani: Die allgemeinen Prinzipien in der islamischen Philosophie,
‘ persisch (Qawa‘ed-e kolli-e falsafi dar falsafehe Eslami), Teheran, 1366 (1987),
| S.254
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des Seins, wo die geistige Welt iiber der korperlichen, materiellen Welt
steht.

Der ,flieBende Moment* (Ane sayyal) wurde als die ,,deskriptive
Verwirklichung der Existenz der Zeit definiert*3. Die Relation zwischen
diesern und der Zeit ist analog der Relation des Geist zum Korper.

Aus dem Vergleich dieser Relationen kann man die Anwendbarkeit
derselben auf die sich nicht direkt folgenden Welten untersuchen. So
wurde das Verhiltnis der Dahr- zur Zeit-Welt wie das des Geist des Gei-
stes (mit dreifacher Wiederholung) zum Korper.

Dariiber hinaus zeigt sich in diesem Zusammenhang der wesentli-
che Unterschied zwischen der dahri- und essenziellen Kontingenz fest.
Dieser Unterschied wurde jedoch von zablreichen islamischen Philoso-
phen bestritten.

Mir Damad bezeichnet in ,,Al-gabasat” die ,Zeit"” als Maf der Be-
wegung in der quantitativen Welt und ,,Dahr* als die zeitlose Welt der
Ideen und unverinderbaren Formen. SchlieBlich wurde absolutes Sein
(reine Existenz), welches keinerlei Art , Nichtsein® kennt, die Welt der
Essenz, der Namen und der Attribute Gottes, .. Sarmad-Welt” genannt.

Mir Damad stimmt mit den orthodoxen Theologen darin iiberein,
die Welt als kontingent zu betrachten. Er kritisiert die Theologen jedoch
wegen der Hypothese der zeitlichen Entstehung der Welt. Mir Damad
vertritt die Auffassung, dass die Welt als essenziell entstanden ist und
nicht prozessual in der Zeitlichkeit. In der Entwicklungsgeschichte der
islamischen Philosophie begegnet uns noch eine andere Art von
Kontingenztheorie, die ,,nominelle* (ismi), deren theoretische Grundla-
ge von Molla Had1 Sabzewari (71878) stammt. Wir kommen noch dar-
auf zuriick.

Die ontologisch-metaphysischen Ansichten von Mir Damad
Die Metaphysik von Mir Damad leitet sich aus transzendentalen

Prinzipien ab, in deren Mittelpunkt die ,,Sarmad‘-Lehre steht.
Die gottliche Essenz, aus der die Namen und Attribute Gottes quel-

3  s5.0.:05.259



Sl

Die Wiederbelebung der Philosophie im Iran 29

len, transzendiert iber alle Schopfung und iiber alle kontingenten Din-
ge. Das konstante Verhiltnis zwischen diesen 0.g. ewigen und unverin-
derlichen Bestimmungen nennt Mir Damad ,,Sarmad”. Sarmad ist die
Bezeichnung fiir eine anfangs- und endlose Welt. Sarmad ist ewig im
wahren Sinne des Wortes. Sarmad ist die Welt der Ideen (Platon), der
Formen, der Gattungen, der Archetypen, deren Abbilder unsere existie-
rende Welt darstellen.

Diese Erscheinung vergleicht Mir Damad mit der konstanten
Reflektion des Mondes im verédnderlich-flieBenden Wasser.

Das Verhiltnis zwischen der konstanten Welt der Archetypen der
Sarmad-Welt und der verinderbaren Welt der Materie nennt Mir Damad
»Dahr“ und das Verhiltnis der zwei verdnderbaren Dinge wurde von
ihm als ,,Zeit* bezeichnet. Die ,,Zeit“ ist die Zahl der Bewegung und der
Quantititen (Aristoteles)*. Da diese Welt mittels der Welt der Archety-
pen entstand, ist ihre Entstehung als , Dahri“ und nicht zeitlich zu be-
trachten. Anders gesagt: diese Welt ist nicht in einer ,,Zeit", die vor de-
ren Schopfung existierte, entstanden, diese Welt steht a posteriorisch zu
,Dahr“ und ,,Dahr* wiederum a priorisch zu dieser.

Die ,Zeit“, so Mir Damad ist das Maf der Bewegung der Sphéren
und damit eine Bedingung der Existenz dieser Welt. Aus diesem Grund
kann sie (Zeit) nicht per se zu dieser stehen bzw. vor dieser Welt exi-
stiert haben.’

Diese Welt entstand also in ,,Dahr* und gilt als ,,Dahri*-Kontingent
(d.h. in der dahr-Welt entstandene Kontingent). Die ,,Zeit* besitzt an
sich Realitdt aber in der ,.Dahr-Welt” und in der Welt der Archetypen
der Sarmad-Welt existiert sie nicht. Dariiber hinaus setzt die Existenz
der verinderlichen physikalischen Welt deren Nichtexistenz in der Ar-
chetypen Welt der ,,Sarmad* voraus. Die korperliche Welt ist in der Zeit
existent und in ,,Dahr* nichtig. Dementsprechend gilt ,,Dahr*-Welt in
gottlicher Essenz also in der Sarmad-Welt als nichtig (nicht existent). In
der gottlichen Essenz existiert weder ,,Dahr*, noch ,,Zeit*, noch Korper,

4 Seyyed Hossein Nasr, in: Die Geschichte der Philosophie im Isiam, persisch (Tarihe
falsafeh dar eslam), M.M. Sharif, Teheran, 1986,. S. 110

5 s.0.:8.20
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noch irgend ein Archetyp. Gott ist mit seiner Majestit allein.® Also: Dahr
und Zeit existieren jeweils im eigenen Rahmen. Sarmad verursacht Dahr
und Dahr die Zeit; und schlieB8lich stellt sich die gottliche Essenz als
Ursache aller Dinge dar. Die Dinge erscheinen als Manifestation Gottes
bzw. Gott manifestiert sich in den Dingen.

Die Ordnung der Existenz

Ein anderer wichtiger Gedanke, der bei Mir Damad einen bedeutenden
Platz einnimmt, ist die Ordnung der Existenz, die sich in vertikalen und
horizontalen Ketten aufteilt.

a)

b)

Horizontale Kette, friiher-spiter-Kette (zeitliche Kette): hier stehen
die Seienden zueinander horizontal bzw. in zeitlicher Folge. Zum
Beispiel ,,Amir* verhilt sich a posteriorisch zur Existenz seines Va-
ters und er wieder zu seinem Vater usw. So entsteht eine Kette. Die-
se Existierenden besitzen den gleichen Rang in der Entwicklungs-
stufe des Seins und stehen horizontal auf einer Seinsebene.

Die vertikale Kette der Existenz (Ursache-Wirkungskette): die Ent-
wicklungsstufen dieses Systems ergeben sich aus realen Ursachen.
»Amir* ist zwar als Wirkung seines Vaters (Ursache) zu verstehen,
in Wirklichkeit geht er aber aus dem ,,aktiven Intellekt* hervor. Die-
se Entwicklung geht bis in die Gottes-Essenz zuriick. In der vertika-
len Kette der Existenz vervolikommt sich jeder Seiende in der ho-
heren Stufe.” Die vertikale Kette der Existenz, die Seyed Hossein Nasr
als Manifestationskette bezeichnet, besteht aus fiinf Grundstufen:

Die Stufe des reinen Geistes (‘agl-e mahd) oder reinen Intellekts,
die Stufe des ,,nar al-anwar* (Licht der Lichter) also Gott, der auch
,universal-Intellekt* heif3t;

die Stufe der himmlischen Seelen, die denkenden Lichter, deren hich-
ste Stufe Universal-Seele heiflt und die erste himmlische Sphire
beseelt;

s.0. S. 20. zitiert nach Anmerkung 5, 5.453

Morteza Motahhari: Die philosophischen Abhandlungen, persisch (Magqalat-e
falsafi), Band 3, Teheran, 1990, S. 64
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3. die Stufe der Naturseelen und himmlischen Archetypen, Pflanzen,
der vier Naturen (warm, kalt, trocken, feucht) und die einfachen
Grundelemente: Feuer, Luft, Wind und Erde;

4. die Stufe der kérperlichen Form, in Anlehnung an den aristoteli-
schen Formbegriff;

5. die Stufe der Hyle, von der Materie der hochsten Sphiren bis zur
Materie der Welt des Werdens und Vergehens (Axistoteles).

Die Welt der Abstraktion heifit die Welt der:
~  Unsichtbaren (qaib) oder

- der Bestimmung (Amr) oder

—  der Majestit (malakut) oder

—  des Intellekts (‘aql) oder

— des Lichtes (niir)

Zugleich nennt Mir Damad die Korperwelt, die Welt:
— der Kreation,

—~ der Vision,

— der Dominanz,

— des Todes oder

~ der Dunkelheit.

Der Einfluss des altiranischen Licht-Finsternis-Dualismus ist hier nur
schwach wirksam. Es ist vielmehr koranische Licht-Lehre u.a. in Sure
24, Vers 34-39, die in diesem Zusammenhang die Grundlage der
Auffassungen von Mir Damad bildet, wobei Gott als Licht der Erde und
des Himmels und die Dunkelheit als eine Privation des Lichtes bezeichnet
wird. Dies ergibt sich aus den haufigen Anspielungen Mir Damads auf
die genannte Koran-Stelle aus der Sure mit Namen ,,Nur*, also Licht,
ebenso aus Ausfiihrungen in ,,Al-gabasat* und anderen Werken.

Max Horten versucht die Entwicklung der Licht-Dunkelheit Prinzi-
pien des altiranischen Denkens mechanisch auf deren Verstindnis in
Schiitisch-islamischer Philosophie zu iibertragen, ohne jedoch die im
Koran haufig vorkommenden Aussagen von ,,Nuar“ (Licht) und ,, Zulmat*
(Finsternis) und ihre grundlegenden Unterschiede zum Dualismus der
Alt-Traner zu beriicksichtigen.

Die im Koran vorkommenden Aussagen deuten kaum auf einen
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Dualismus, wie er im alten Iran Giblich war, wobei die Urprinzipien als
gleichberechtigte Gegner auftreten. Die im Koran erwihnte Finsternis
stellt sich als eine in Entscheidungsbereichen des Lichts liegende Privat-
jon des Lichtes dar. Die Aussagen des Koran weisen eindeutig auf eine
Art Licht-Monismus hin.®

Die Begriffe ,,Wesenheit (Mahiyat)
und ,,Existenz‘‘ (Wogud) bei Mir Damad

Die Bestimmung der Beziehung von Existenz und Wesenheit zu einander
warf zahlreiche Fragen in der Entwicklungsgeschichte der Philosophie
im Iran auf und schuf die Basis theoretischer Auseinandersetzungen, die
zur Bildung unterschiedlicher Auffassungen fiihrte.

In diesem Zusammenhang ging es um die Urspriinglichkeit einer
dieser Komponenten gegeniiber der anderen. Die iranischen Peripatetiker,
u.a. Ibn Sina haben der Existenz objektive Realitit zugeschrieben und
deren Urspriinglichkeit gegentiber der Wesenheit betont. Entsprechend
dieser Auffassung tritt die Wesenheit nachtriglich zur Existenz hinzu.

Diese Lehre wurde in spiteren Zeiten von Mulla Sadra Sirazi
und Mulla Hadi Sabzewari u.v.a. vertreten und weiterentwickelt. Die
Sufis und Erleuchtungsphilosophen vertreten die gegenteiligen Mei-
nungen, wobei die Existenz als _Schein“-Existenz dargestellt wird.
Dort tritt die Existenz als Merkmal zur Wesenheit hinzu, und gilt
bloB als etwas Subjektives. Die Wesenheit stellt damit das Urspring-
liche dar.’

Mir Damad behandelt diese Thematik in ,,Al-gabasat* ausfiihrlich.
Dort bezeichnet er die Existenz zwar als die Realitat eines Dinges in der
AuBenwelt, fiigt jedoch hinzu, dass die wahre Existenz nur einen
Sufix-Begriff, also etwas Logisch-subjektives darstellt.

8§ M. Horten: Die Geschichte der Philosophie im Islam, Bonn, 1924

9  Mir Damad: Eine Auswahl aus den Werken der iranischen Philosophie, persisch
(Al-gabasat), S. 26, zitiert nach S. . Astiani, persisch (Montahbati az asar-e
hokama-ye Elahi-ye Iran), Band 1, Teheran, 1984, S. 41 ff.
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Die kosmologisch-anthropologischen
Ansichten von Mir Damad

Ein anderer interessanter Aspekt in der ,,Hikmat* Mir Damads ist die
Welteinteilung in Makro- und Mikrokosmos (All und Mensch). Die
menschliche Essenz stellt eine Verschmelzung dieser beiden Welten dar,
die sich analog verhalten.

Der menschliche Intellekt ist wie die Sonne, seine Seele wie der
Mond und sein Korper wie die Erde. Genau wie die Erde durch Mond-
] finsternis ist der Mensch von intellektueller Finsternis betroffen, d.h.
' sein Korper (die Erde) konnte ein Hindernis fiir die Ausstrahlung seines

Intellekts (Sonne) auf seiner Seele (Mond) sein.'°
Die vertikalen und horizontalen Ketten der Existenz lassen sich eben-
falls in Analogie auf den Menschen iibertragen, woraus sich menschli-
: che Abstiegs- und Aufstiegschancen von der tiefsten Stufe der Existenz
bis in die hochste Stufe derselben ergeben.

Der Makrokosmus besitzt Geist. Sein Kopf, die hthere Sphire,
sein Herz, die Sonne sowie andere Teile stehen in Analogie zu den
menschlichen Organen. Man kann den Makrokosmos mit einem
Menschen vergleichen, dessen Kopf der Nordpol ist, dessen rechte
Seite sich in Richtung West, dessen Gesicht in Richtung Himmel,
dessen Beine in Richtung Siiden und dessen linke Seite sich in Rich-
tung Osten erstrecken.

Die kosmologisch-metaphysischen Vorstellungen von Mir Damad
sind in seinem Werk ,,Gazawat" (Die Feuerflamme)!! ausfiihrlich darge-
legt worden. Es bildet weiterhin die Hauptquelle unserer Untersuchun-
gen. Im Anschluss an metaphysisch-kosmologische Diskussionen ver-
sucht Mir Damad in ,,Gazawat in einer poetischmystifizierten Form,
diese mit den Aussagen des Koran und der Uberlieferung (hadit) in Ein-
klang zu bringen. Der Begriff ,,Prophet” hat hier eine Schliisselrolle.
Dies veranlasst Henry Corbin diese Philosophie als ,,prophetische Phi-

10 Mir Damad: Die Feuerflamme, persisch (Gazawat), Teheran, 1986, S. 2-13, vgl.
auch mit (5.)

11 Teheran, 1986
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losophie* zu bezeichnen, in der die platonischen ,Jdeen* durch ,,pro-
phetische** Manifestationen zu begreifen sind. In der Tat, so Corbin, sind
die Propheten und Imame als der Spiegel der gottlichen Existenz zu be-
zeichnen. Man kann den Spiegel zerbrechen, ohne jedoch das Objekt
(Gott), dessen Bild im Spiegel reflektiert wurde, zu zerstoren, weil —im
Gegensatz zu Platon — diese Reflektionen nicht im Sinne der Inkarnati-
on Gottes zu verstehen ist.

Es ist wahr, dass die platonische Ideen-Lehre von Seiten der irani-
schen Philosophen unterschiedlich interpretiert wurde. Dennoch ist es
nicht iibertrieben, wenn wir einige iranische Philosophen als ,,propheti-
sche Platoniker* bezeichnen, einer Erscheinung, die ihren Hohepunkt in
der ,,Schule von Mulla Sadra Sirazi hat."

Nun wenden wir uns der ,Gazawat” in arabisch- und persischer
Sprache zu, um einige interessante Bemerkungen hinsichtlich der er-
wihnten Thematik aus erster Hand darbieten zu konnen.

Mir Damad bezeichnet die aus den zwei Welten, den Makro- und
Mikrokosmos, entstehende Ordnung als das Buch Gottes, in dem jedes
Wort bzw. jeder Buchstabe das Symbol fiir ein Seiendes darstellt
(Gazawat, S. 13-18). Die Buchstaben und Worter dieses Buches sind
mit Gottes Feder (qalam-¢ ilahi), die als Symbol des Intellekts gilt, auf-
gezeichnet worden. Die Feder (qalam) zeichnet auf der Tafel der mensch-
lichen Seele die Wahrheit der Bestimmungen (Gott), welche Mir Damad
,.,niir-¢ ispahbodi* (erhabenes Licht) nennt.

Mir Damad fiihrt die Erorterung fort und kommt auf das eigentliche
Thema, das auf die Rolle der Prophetie hinweist. Die gottliche Feder
zeichnet die Formen der Wahrheiten eigentlich nur auf die Pro-
pheten-Tafel (lauh-e nabi), deren Inhalt dann durch die Propheten-Feder
(qalam-e nabi) auf die Tafel der menschlichen Seele geschrieben wird.

Der Prophet zeichnet mittels der Feder des Intellektes (“aql) die Buch-
staben der Essenz der Seienden im Buch der Ordnung der Existenz auf.
Die Intellekte beschrinken sich nicht nur auf die neun Himmelssphdren,
sondern wie die Erleuchtungsphilosophen meinen, erreichen sie quanti-

12 Henry Corbin: Philosophie Iranienne et Philosophie Comparee, persisch (Falsafeh-
e Trani, Falsafeh-e tatbiqi) Teheran 1990, S. 66
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tativ die Zahl der Fixsterne und sdémtlicher Himmelssphéren von oben
bis zur Mondsphire (als supralunarische Sphire). Mir Damad nennt den
Intellekt der Mondsphare ,,aktiver Intellekt®, aus dem die unter der Mond-
sphire sich befindenden Seienden und die Formen der Dinge emanieren.
(Gazawat, S. 18-28). In diesem Zusammenhang bezieht er sich auf neu-
platonische Traditionen.

Die Sphire der Fixsterne liegt zwischen der intellektuellen und der
Sphire des Lichts. ,,Die Fixsternsphiren haben eine spezifische Seele
(nafs) und einen Intellekt (Geist). Abgesehen davon besitzt jeder Stern
dieser Sphire Intellekt und eine eigene Seele (nafs). Sie haben sowohl
universellen Intellekt und Seele als auch partikulire Seele und Intellekt.
Ihr Licht reicht bis zur sublunarischen Region. Der Intellekt der Sonnen-
sphére (éams) heiBt Gibra’il (Gabriel). Ihre Gnade dehnt sich auf alle
Sphéren aus.'?

Ein anderes Thema, das Mir Damad im Anschluss an die Diskussi-
on iiber die Existenz und ihre Ordnung und Ketten in ,,Gazawat* (S. 28
Jf-) fiihrt, ist grundsitzlich theologischer Natur und beschiiftigt sich mit
dem Monotheismus (tauhid) im Sinne des Sufismus.

Diese Diskussion beginnt er mit dem koranischen Glaubensgrundsatz
»Es gibt keinen Gott aufler Allah* (arabisch: La illaha illa Allah) und
schlieBt mit den Satz an: ,kein Seiender und keine Wahrheit ist auBer
ihm (Allah)“ (1a maugad illa hu wa Ia haq illa hu).

Im Sufismus wurde Gott als einzig wahre ,,Existenz® bezeichnet.
Alle Dinge bezeichnen die Sufis als Manifestationsformen dieses ,,Seins*;
sie gelten als abhingig Seiende moglicherweise als Trugbilder und
»Scheinexistenzen®.

Mir Damad vergleicht die Relation der wahren , Existenz* zu
thren Erscheinungsbildern mit der Relation der Zahl Eins zu allen
anderen Zahlen. Die Zahl Eins ist eine Zahl an sich, und sie ist allen
Zahlen inhidrent. Diese Relation wird von Intellekt und Seele nicht
wahrgenommen, aber ihre Auswirkung ist iiberall zu spiiren. Hier
wird der Einfluss der Zahlenlehre des Pythagoras — der von Hikmat-

13 Seyyed Hossein Nasr: Die Geschichte der Philosophie im Islam, persisch (Tarihe
falsafeh dar eslam), Teheran , 1986, S. 455






