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Das Buch, das wir dem Leser vorlegen, ist weder die Biographie eines
Denkers, noch die mehr oder minder umfassende Beschreibung seiner
Werke und noch weniger die kritische Studie eines philosophischen
Schreitens. Es ist vor allen Dingen ein ganz personliches Bemiihen, der
Bahn einer aufierordentlichen Erfahrung bei ihrer Suche nach Spiritualitit
zu folgen. Unser Weg der Anndherung vollzieht folglich die Windungen
eines spirituellen Abenteuers, das von Anbeginn an eine Pilgerfahrt in
einem verlorenen Kontinent bleibt. Es gibt den Menschen, seine Suche
und die Welt, in die diese Suche fiihrt. Was den vielseitigen Menschen, der
Henry Corbin war, angeht, so ist es schwer, ihn mit einer erschopfenden
Bezeichnung zu charakterisieren. Philologe ist er durch die Strenge seiner
wissenschaftlichen Arbeit; wir verdanken ihm die kritischen Editionen
zahlreicher arabischer und persischer Texte, wie auch meisterhafte Uber-
setzungen von seltener Giite. Auch ist er Philosoph durch die Breite und
Tiefe seines Denkens. In die Queste des Menschen auf der Suche nach dem
Geist bringt Corbin einen wesentlichen Beitrag ein; er schopft diesen Bei-
trag aus dem prophetologischen Bestand des irano-islamischen Denkens,
aber, indem er daraus schopft, erdenkt er es neu, und indem er es von neu-
em erdenkt, identifiziert er sich so sehr und so gut mit ihm, daf} das Pro-
blem der iranischen Gnosis in gewisser Weise die existentielle Sehnsucht
jedwedes Fremden auf der Suche nach seinem Engel wird. Orientalist ist
er im Sohrawardischen Sinne des Wortes: mostasriq, d. h. der ,,Sucher des
Orients‘* oder der, der hinausstrebt aus seinem ,,abendldndischen Exil‘.
Er ist all dies und dennoch mehr als das: ein Pilger, oder — wenn man
will — ein homo viator. Das sagt er selbst im iibrigen ohne Umschweife:
.Meine Ausbildung ist urspriinglich ganz philosophisch, daher bin ich,
genaugenommen, weder Germanist noch gar Orientalist, sondern Philo-
soph, der seiner Suche nachgeht, wo immer der Geist ihn hinfithrt. Wenn
er mich nach Freiburg gefiihrt hat, nach Teheran oder Isfahan, so bleiben
diese Stidte fiir mich im wesentlichen ,sinnbildliche Stidte’, die Symbole
eines immerwihrenden Werdegangs.‘!

Diese Suche umfafit daher mehrere Aspekte, deren Gesamtheit einen spiri-
tuellen Werdegang bildet, der von den durch Etienne Gilson wiederherge-
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stellten mittelalterlichen Studien {iber protestantische Denker wie Luther
oder Hamann und die existentialistische Philosophie eines Heidegger zur
illuminativen Gnosis von Sohrawardi fithrt. Man kann dabei einen Corbin
erkennen, der zugleich — wie R. Stauffer so treffend gesagt hat — ein
,,protestantischer Theologe** ist, ein Heideggerscher Hermeneut, ein mit
der Gnosis vertrauter Orientalist und ein Religionshistoriker. Auf diesem
Wege gibt es keine Reihenfolge, denn die Tiétigkeiten Corbins waren in
gewissem Sinne zeitgleich. So, wie er sich einst gleichzeitig dem Arabi-
schen und dem Sanskrit widmete, war er auch bereits ein Orientalist, als er
sich in die Hermeneutik Heideggers einarbeitete. Der Ubergang von Hei-
degger zu Sohrawardi, der so viel Neugier erregt hat, ergibt nur Sinn,
wenn man ihn im Sinne eines epistemologischen Bruches begreift, wo das
Heideggersche Dasein gewissermaBen iibergeht in die eschatologische
Dimension eines ,,Sein zum Jenseits des Todes* ‘. Wir werden spéter darauf
zuriickkommen.

Die Stationen dieses erstaunlichen Weges weben das Muster einer spiri-
tuellen Topographie, in der die ,,sinnbildlichen Stidte’, jede auf ihre Wei-
se, die Stufen einer progressio harmonica darstellen: Von Paris nach Frei-
burg, von Teheran nach Isfahan — der Smaragd-Stadt —, der Reiseweg
Corbins markiert die Stufen der Leiter des Seins. Ob Corbin ein Gnostiker
war oder nicht, ob er personlich von dem hermeneutischen Engel, dessen
piadagogische Aufgabe hervorzuheben er nie aufgehort hat, initiiert wor-
den ist — wir werden es nie erfahren. Wenn man jedoch mit einem umfas-
senden Blick seine Lebenskurve betrachtet, so ist man erstaunt iiber das
synchrone Zusammentreffen der Ereignisse. Man gewinnt den Eindruck,
daB Corbin, als er sie sich, wie am Ende seines Lebens, noch einmal ver-
gegenwartigte, darin den okkulten Willen einer unsichtbaren Hand sah. In
der Tat verketten sich alle Szenen, um die beredten Symbole eines auBer-
gewohnlichen Lebensweges zusammenzustellen: Gilson und die mittelal-
terliche Welt, Bréhier, Plotin und die Upanishaden, Massignon und die
Entdeckung von Sohrawardi, Baruzi und die protestantische Theologie,
Cassirer und das mythische Denken, Heidegger und die Phanomenologie;
und, indem man alles verkniipft, die Zusammenfiihrung zweier Wahl-Wel-
ten: der ,,himmelfarbige‘‘ Iran, bevorzugte Heimat der Mystiker und Poe-
ten, und das alte Deutschland, ,,Heimat der Dichter und Denker*‘. Zwei
Begegnungen, die sich im wesentlichen erginzen. So, wie die Vorlesungen
von Gilson ihn zum Studium des Arabischen und zur Entdeckung von Avi-
cenna gefiihrt hatten, bei dem er die Zusammengehorigkeit von Kosmolo-
gie und Angelologie erkannte — die fiir seine weiteren Forschungen so ent-
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scheidend war —, so offnete ihm der Appell von Baruzi das Ohr fiir die
Stimme der protestantischen Spirituellen Deutschlands.

Doch auf allen verschiedenen Lebensstationen Corbins blieb sein vorherr-
schender Gedanke das Problem der Hermeneutik, bzw. dessen, was er
spiter das ,,Phdnomen des Heiligen Buches*‘ nannte. Deswegen, sagt er,
waren der Iran und Deutschland die geographischen Orientierungspunkte
einer Queste, die sich tatsdchlich in spirituellen Regionen vollzog, die auf
unseren Karten nicht verzeichnet sind*“2.

Haman hatte ihn gelehrt, daB ,,Sprechen Ubersetzen bedeutet: aus einer
angelischen Sprache in eine menschliche Sprache‘*3; Heidegger hatte ihn
mit dem Schliissel zur Hermeneutik versehen; Swedenborg lief ihn die
."Wissenschaft der Entsprechungen‘‘ erahnen; Sohrawardi aber war es, der
ihm eine wahre Zuflucht bot. Denn die Welt, in die er ihn einfiihrte, war
keine andere als das geographisch zentral gelegene Persien, eine ,,Mittel-
und Mittlerwelt‘‘; Persien oder der alte Iran, sagte Corbin, ,,das ist nicht
nur eine Nation oder ein Reich, das ist ein ganzes spirituelles Universum,
eine Wiege der Religionsgeschichte**. Persien, das ist ontologisch auch
eine Welt der Mitte (des Zwischen-zwei-Dingen), eine Welt, in der das
Bild als metaphysische Realitit einen eigenen noétischen Wert gewinnt,
der sich erhebt auf die Ebene des Nirgendwo (Nd-kogad-abad), des bevor-
zugten Standplatzes seelischer Ereignisse und visiondrer Erzihlungen.
Persien, das ist eschatologisch auch ein Land der Erwartung, das Land,
wo der verborgene Imam in der Zwischenzeit der Verborgenheit die Stun-
de vorbereitet. Von da an ist das Schicksal Corbins besiegelt. Der Pilger ist
in seinem Orient der Lichter angelangt, und der ganze weitere Lebensver-
lauf Corbins wird sich nun darauf richten, seine Kenntnisse dieser
. Mittel- und Mittlerwelt** zu vertiefen, wo philosophisches Wissen und
spirituelle Erfahrung untrennbar bleiben.

Welche aber waren nun die Etappen dieses Weges? Um wenigstens einen
kurzen Uberblick iiber Corbins spirituelle Biographie zu geben, kann man
nur das paraphrasieren, was er selbst in seinem ,,biographischen Post-
Scriptum zu einem philosophischen Gesprich* so treffend gesagt hat. Wir
finden Corbin am Kreuzungspunkt der groBen spirituellen Ereignisse
unseres Jahrhunderts: die Erneuerung der mittelalterlichen Studien in
Frankreich, das wachsende Interesse am Orientalismus, hervorgerufen
durch die europdische Gewissenskrise, das Problem der Hermeneutik, das
die Phanomenologie stellt.

Wie jeder wahre Gelehrte interessiert sich Corbin zweifellos bereits sehr
frih fiir die Erforschung unbekannter Kontinente, und mit grofem Wis-
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sensdurst entdeckt er ab 1923—1924 die Lehren von Etienne Gilson im
Fachbereich Religionswissenschaften der Ecole Pratique des Hautes Etu-
des. Was er bei Gilson lernt, ist die Art und Weise, wie man alte Texte liest
und interpretiert. Seine Bewunderung fiir diesen meisterhaften Unterricht
ist so groB, daB Corbin bereits entschlossen ist, ihn zum Vorbild zu neh-
men: Er wird spiter bei den arabischen und persischen Texten, die er her-
ausgibt und kommentierend iibersetzt, versuchen, dieselbe verstindliche
Strenge anzuwenden, mit der Gilson zur Erneuerung der lateinischen Tex-
te beigetragen hatte. Sein Ziel war bereits festgelegt, aber er muBite noch
den Schliissel der Auslegung finden und andere Metamorphosen durchlau-
fen. Die Vorlesungen Gilsons lassen ihn eine andere, fiir seine weitere Ent-
wicklung nicht weniger entscheidende Tatsache entdecken: die Bedeutung
der in der Schule von Toledo seit dem XII. Jh. ins Lateinische iibersetzten
arabischen Texte; und unter diesen das Werk von Avicenna. Die Vertrag-
lichkeit einer Kosmologie, die sich als Angelologie duflerst, mit einer
Anthropologie, die sich der doppelten Hierarchie der Intelligenzen und der
himmlischen Seelen fiigt, 6ffnete ihm die weiten Perspektiven des Avicen-
nismus. Um aber wirklich des unerhorten Widerhalles bewuBt zu werden,
den die gnostische (isrdaqi) Weiterfithrung des Avicennismus im Iran hatte,
muBte er noch auf die Entdeckung einer anderen Schliisselfigur des irani-
schen Islams warten: desjenigen, der dadurch, daB er die orientalische
Philosophie Avicennas wieder aufnahm, eben die Theosophie der alten
Weisen des Iran wiederbelebte: des Saih al-I§raq Sihaboddin Yahya Sohra-
wardi. Und es war Massignon, der Autor der Passion d al-Hallaj, der ihm
diese Tiir 6ffnete.

Ein junger Student, der sich seit 1926—1927 an der Ecole des Langues
Orientales ins Studium des Arabischen und spiter des Sanskrit vertieft hat-
te, brauchte ein Refugium. Dieses Refugium wurde ihm von Massignon
geboten. So wie Corbin neben seinem Studium der mittelalterlichen Philo-
sophie nicht weniger beharrlich die Vorlesungen von Emile Bréhier iiber
Plotin und den Einflu der Upanishaden verfolgt hatte, und wie der Bei-
trag Indiens zum Neoplatonismus ihn weiterhin dazu gebracht hatte, Sans-
krit zu lernen, d. h. zwei Disziplinen zu vereinen, die damals allgemein als
durch und durch gegensatzlich galten, so setzte die Entdeckung von Sohra-
wardi, dank Massignon, dem indischeh Abenteuer ein Ende. ,,Nach zwei
Jahren auf dem Weg in den Orient sollte ich auf den ,Wegweiser* treffen,
der mir die entscheidende Richtung eines Weges ohne Wiederkehr wies;
seither sollte meine Bahn durch die arabischen und persischen Texte
fiihren.**3
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Wiihrend einerseits Emile Bréhier als Erbe der Aufkldrung der christli-
chen Philosophie, die Gilson gerade wiederbeleben wollte, eine klare
Abfuhr erteilte, lieB Louis Massignon seinerseits seine Schiiler hin und her
schwanken zwischen der flammendsten Mystik und duBerst anekdoti-
schem politischem Ereignis. Die sublimen Zweideutigkeiten Massignons
iiber den Schiismus und der auBerordentlich emotionale Tenor seiner Vor-
lesungen entziindeten die Flamme der Mystik in Corbins Seele: ,,Man
konnte seinem EinfluB nicht entkommen. Seine feurige Seele, die verwe-
gene Durchdringung der Geheimnisse des mystischen Lebens im Islam,
wohin vor ihm noch niemand auf diese Weise vorgedrungen war, der Adel
seiner Emporung gegeniiber der Feigheit dieser Welt, all dies hinterlie

unvermeidlich seine tiefen Spuren im Geiste seiner jungen Zuhorer. ‘6

Wenn Massignon auch ausdriicklich einen wesentlichen Beitrag Irans fiir
die islamische Welt (die Tatsache, daB er sie von jeder rassischen und eth-
nischen Bindung befreit hatte) anerkannte, gestand er im iibrigen ein, daf
er sich dort nie recht zu Hause gefiihlt habe. Corbin dagegen fiihlte sich
dort durchaus daheim und durch ein unerklérliches Paradox war es Mas-
signon, der ihm dazu die Moglichkeit gab. Auf die wiederholten Fragen
Corbins nach den Beziehungen zwischen der Philosophie und der Mystik
iiberreichte ihm Massignon die lithographierte Ausgabe des Hauptwerkes
von Sohrawardi, Hikmat al-isrdq (Die orientalische Theosophie), und sag-
te zu ihm: ,,Hier, ich glaube, in diesem Buch ist etwas fiir Sie.”* Dieses
,etwas*, sagt Corbin, ,,war die Begleitung des jungen Saih al-Isrdq, der
mich im Laufe meines Lebens nie wieder verlassen hat. Ich bin immer ein
Platoniker gewesen (wohlgemerkt im weitesten Sinne des Wortes), ich
glaube, daB man als Platoniker geboren wird, so wie man als Atheist,
Materialist usw. geboren werden kann. Das unvorhersehbare Mysterium
der priexistenziellen Auswahl — der junge Platoniker, der ich damals war,
konnte gar nicht anders, als sich entflammen in der Beriihrung mit demje-
nigen, der der ,Imam der Platoniker Persiens* war'‘’ Sein Eintritt in die
Ecole des Langues Orientales fiihrte ihn auch zur Nationalbibliothek, wo
er als Orientalist ab November 1928 angestellt war, und es war, wie er sag-
te, ,,dieser Umweg durch die Nationalbibliothek, der schlieBlich parado-

xerweise in meine endgiiltige Flucht in den Orient miindete**®.

Wenn die hieratische Gestalt des Meisters des Lichts (Sohrawardi) ihm am
Horizont winkt und ihn einlddt, die Reise in den Orient zu unternehmen,
so erlaubt ihm dagegen Deutschland, diesen unausweichlichen Ubergang
zu vollziehen: Indem er Luther, Hamann und die protestantischen Theolo-
gen durchstreift, wird er dank Heidegger die clavis hermeneutica der
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hohen mystischen Spekulation finden. Hier geschieht die Begegnung zwi-
schen Henry Corbin und Deutschland. Corbin war bereits der Ubersetzer
von Sohrawardi gewesen, ehe er zum Ubersetzer von Heidegger und Barth
wurde, aber der Zugang zur Welt von Sohrawardi erforderte eine einsichts-
volle Methode. Der Ubergang von Heidegger zu Sohrawardi ist mehr als
ein natiirlicher Weg: Er ist ein Umschwung des Taktes der Horizonte in
einen inneren Takt der Seele, und damit ein Bruch, aber ein solcher Bruch,
daBl Corbin niemals mehr auf der hermeneutischen Ebene blieb, die das
Dasein der Heideggerschen Vision enthiillte. 1939 begibt er sich, begleitet
von seiner Frau, in die Tiirkei, wo er von allen Manuskripten Sohrawardsis,
die in den Bibliotheken Istanbuls verstreut sind, Kopien zu beschaffen
beauftragt ist. Der Auftrag war fiir drei Monate geplant, er dauerte aber
bis 1945. Denn inzwischen war der Zweite Weltkrieg ausgebrochen.

Der tigliche Dialog mit Sohrawardi und die lange Periode der Stille, die
ihm dieses unfreiwillige Exil auferlegte, lieB ihn, sagt er, ,,die unschétzba-
ren Tugenden des Schweigens* und die ,,Disziplin der Verhiillung** erler-
nen.’ Er war vom EinfluB der philosophischen Schulen abgeschnitten und
stiirzte sich in das Studium der Werke des §aib, initiierte sich nach und
nach in das Mysterium seines Denkens und lief sich von dieser theosophi-
schen (israqi) Atmosphire erfiillen, die gewissermaBen zu seiner zweiten
Natur wurde.

Beziiglich des Einflusses des deutschen Denkens auf Corbin muf8 man vor
allem die entscheidende Rolle erwihnen, die die Briider Baruzi spielten:
Joseph, der iltere, und Jean, der jiingere, der Alfred Loisy am College de
France vertrat, bevor er selbst Inhaber des Lehrstuhls fiir Religionsge-
schichte wurde. Was in seinen Vorlesungen zur Tagesordnung gehorte, war
die Theologie des jungen Luther, die in Deutschland im Schwange war,
und in ihrem Gefolge die groBen Spirituellen des Protestantismus: Seba-
stian Franck, Caspar Schwenkfeld, Valentin Weigel, Johann Arndt. ,,Ich
begann‘, sagt Corbin, ,,gewisse Zusammenklange wahrzunehmen, wie
den Ruf eines fernen Glockenspiels, das dazu einlddt, Gebiete zu erfor-
schen, welche das, was ich spiter ,das Phinomen des Heiligen Buches'
nennen sollte, umfaBt. Es war der Weg der Hermeneutik, der sich bereits
in den Morgennebeln offnete** 0

Nun beginnt eine Reihe von Reisen nach Deutschland zwischen 1930 und
1936. 1930 begab sich Corbin nach Marburg an der Lahn. Er traf dort den
beriihmten Rudolf Otto, den Autor des Buches Das Heilige, welches in der
Erforschung des Religidsen als numioses Phinomen Bedeutung erlangt
hat. Otto hatte beim Herausarbeiten der Kategorien des Heiligen das Kon-
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zzpt des Ganz Anderen der Idee der anyaveda in den Upanishaden ent-
.2ont. Wenn das Numidse Erstaunen hervorruft, dann, weil es sich nicht
zinpassen 4Bt in die gebriuchlichen und rationellen Kategorien des dis-
«orsiven Denkens. Das ,,Ganz Andere** ist so die Grundlage einer apopha-
=schen Theologie, es widersetzt sich nicht nur der Vernunft, sondern ist in
&dar Hinsicht ihr Gegenteil. Im Grunde genommen ist das Heilige und die
Mistik, die daraus resultiert, in erster Linie eine ,,Theologie des mirum:
s Ganz Anderen““". Das Heilige ist das, was uns als tremendum
=>31d8t. um uns gleichzeitig als fascinans anzuziehen, daher seine parado-
= Sprache, die unser Erkenntnisvermégen erschiittert und sich als Verei-
=:zung der Gegensitze (coincidentia oppositorum) ausdriickt. So sind die
IZee der apophatischen und affirmativen Theologie, die in der esoteri-
~:hen Einheit eingeschlossen sind, der ehrerbietigen Furcht, der Parado-
2. die aus der goéttlichen Schonheit (gamdl) und der Majestit (galdl) her-
»orgehen, alles Kategorien, die Corbin in der spekulativen Gnosis des
I:lam wiederfinden wird, und deren zahlreiche Konnotationen er zu
zrgranden versuchen wird.

Cornin trifft bei seiner Reise nach Deutschland auch den Franzosischlek-
=27 Albert-Marie Schmidt, der ihm ein Werk von Swedenborg schenkt: die
“=anzdsische Ubersetzung des Buches Uber den Himmel und die Holle.
%21 da an sollte das Werk des visiondren Schweden Corbin sein ganzes
Lzben lang begleiten. Spiter wird er von dieser Einfithrung Nutzen zie-
=en: In einer langen Konferenz iiber ,,Vergleichende spirituelle Herme-
-eutik (1. Swedenborg; 2. Ismaelitische Gnosis)‘* 2 untersucht Corbin die
Theorie der Entsprechungen, der Menschenzeitalter, das hexaémeron der
Schopfung des spirituellen Menschen, und vergleicht dabei die interpreta-
=w2 Methode Swedenborgs mit dem schiitischen und ismaelitischen 7a°-
~7.. umzu einer ,,hermeneutischen Situation‘ zu gelangen, die den Buch-
~esitzern gemeinsam ist, und zu der Art und Weise, wie die ,,Spirituellen,
M stiker oder mystischen Theosophen die Bibel im Christentum und den
Xorzn im Islam gelesen haben oder lesen®,

Es st Professor Theodor Siegfried, den Rudolf Otto habilitiert hat, von
z=m Corbin erstmals etwas tiber Karl Barth hort. Er entdeckt den Kom-
—<niar Karl Barths zu dem Brief an die Romer. Er stiirzt sich, wie er es
~ennt. mit Feuereifer in das Studium der ,,Dialektischen Theologie*
Barths und wird, wie fiir Heidegger, der erste Ubersetzer Barths ins Fran-
z5s:5¢che. Corbin verdanken wir die franzosische Version des Biichleins
Dre Not der evangelischen Kirche, die im Franzosischen unter dem Titel
M:sere et grandeur de I’Eglise évangélique erschienen ist.
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Inspiriert von Barth fiir eine Erneuerung der protestantischen Theologie
griindet Corbin 1931—1932 zusammen mit seinen Freunden Denis de Rou-
gemont, Roland de Pury, Albert-Marie Schmidt und Roger Jezequel eine
Zeitschrift namens Hic et Nunc. Richard Stauffer schitzt, daB die Zeit-
schrift den engen Rahmen des Barthismus iiberschreitet: ,,Wenn das Mani-
fest, das im ersten Heft der Zeitschrift veroffentlicht wurde, auch das Leit-
motiv der Theologie des jungen Barth aufnimmt, so zeigt es doch, daB das
Redaktionskomitee keinesfalls allein seinen Ideen verschrieben sein woll-
te.“ 13 Tatsiichlich sind die Prinzipien, die in dem Manifest verkiindet wer-
den, von allgemeiner Giiltigkeit; sie erklaren beispielsweise:

,Joegeniiber Philosophen, die der Menschen spotten und dabei nicht ein-
mal sehen, daB sie keine Antworten mehr zu geben haben auf ihre ewigen
und dringenden Fragen, gegeniiber Philosophen, die von Descartes bis
Kant, von Hegel bis Marx, geglaubt haben, da man uns von der Angst ret-
ten kann, indem man das menschliche Wesen auf sich selber griindet, auf
die Intelligenz und den Willen, die man in Verfall geraten glaubte, ist es der
rechte Ort, mit einem der Propheten dieser Zeit'* zu bezeugen, daB die
Vernunft (raison) des Menschen nicht sein Daseinsgrund (raison d’étre)
ist: ,Cogitor ergo sum* (Ich werde gedacht . ..) 5

Uber das, was den Beitrag Corbins zu dieser Zeitschrift ausmacht, werden
wir im néchsten Abschnitt zu sprechen kommen.

Das barthesische Abenteuer war von kurzer Dauer: ,,Allerdings fiihlte ich
mich bald im ,Barthismus‘ und der dialektischen Theologie nicht mehr
wohl. Wir fiihlten uns nun in der spirituellen Nachfolge Kierkegaards und
Dostojewskis. Das war zwar gut, geniigte aber nicht, um die Philosophie
beiseite zu legen, wie meine Freunde zu tun gewillt waren. Sohrawardi
hatte mir bereits ein Zeichen gegeben und mich darauf aufmerksam
gemacht, daB, da dieser ,Umsturz’ auf Kosten einer Philosophie ging, die
den Namen nicht verdiente, es an der Zeit sei, wieder Zugang zur sophia
einer anderen Philosophie zu finden.“'® Tatsichlich konnte Corbin dem
spiten Barth, dem Autor von Die christliche Dogmatik im Entwurf, nicht
mehr folgen. Die Kluft zwischen ,,dem Kommentar zum Rémerbrief mit
den prophetischen Funken und der schweren, kolossalen Dogmatik‘* war
zu weit, als daB er sich hitte anschlieBen konnen. Was Corbin zu Beginn
verzaubert hatte, war gerade dieser ,,Mantel des Propheten‘, dessen sich
Barth nun entledigen wollte, denn erklérte er nicht ganz offen, daB , er fiih-
le, daB er weder das Recht, noch die Pflicht habe, den Mantel des Prophe-
ten zu hiiten.* 7 Die Philosophie Barths lie Corbin vor einer ,,klaffenden
Hohe'* erstarren, und dadurch, daB diese Philosophie die res religiosa
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snorierte, verkiindete sie nicht, wie Keyserling gehofft hatte, die Zukunft
3es Protestantismus, sondern die ,,Theologie des Todes Gottes, die in eine
Theologie der Revolutionen und schlieBlich in eine Theologie des Klassen-
xzmpfes entarten sollte.*

Zur gleichen Zeit, als er Barth kennenlernte, hatte Corbin den groBen rus-
s:schen Philosophen Nicolas Berdiaev, den Autor des Essai de métaphysi-
sue eschatologique, getroffen. Auch hier traf Corbin auf eine verwandte
Sezle. ein Denken, das Antwort auf seine geheimsten Sorgen gab: der Vor-
szellung eines eschatologischen Christentums, das den Versuchungen der
Geschichte erlegen war, um sich auf ein historisches Christentum und die
Sakularisierung zu reduzieren. Diese identifizierte sich seitdem mit dem
iuBeren Menschen und nicht mit dem inneren, dessen eschatologische
Dimension eine Metaphysik der Riickkehr zu Gott ankiindigte.

Da wir von russischen Denkern reden, lassen Sie mich auch berichten, daB
Corbin sich in Freundschaft mit dem russischen Philosophen Alexander
Kovré verbunden fiihlte, der fiir sein monumentales Werk iiber Jacob
Boehme beriihmt war, und mit Alexander Kojeve (Kojevnikov), der mit-
verantwortlich fiir die Erneuerung der Hegelschen Studien in Frankreich
war. Corbin nahm aktiv an den philosophischen Debatten teil, die die jun-
gen Gelehrten der Zeit anregten. Gegeniiberstellungen wie die der Phéno-
menologie Husserls mit der Heideggers und zwischen Heidegger und
Jaspers waren an der Tagesordnung und néhrten die Gespriche, die die
langen Abende bei Gabriel Marcel fiillten.

Zwei Aufenthalte in Hamburg brachten Corbin in Kontakt mit Ernst Cassi-
rer, dem Denker der symbolischen Formen. Uber ihn sagt Corbin, ,,daB er
mir den Weg wies, den ich suchte und dumpf vorausahnte, und der spéter
meine ganze Philosophie des mundus imaginalis werden sollte, deren
Namen ich unseren Platonikern aus Persien verdanke.* ® Cassirer bewies
tatsichlich, daB die Kategorien von Zeit, Raum und Kausalitit sich auf der
Ebene der mystischen Vision verwandelten und ganz andere Qualititen
annahmen als die, welche die Modalititen der wissenschaftlichen
Erkenntnis beherrschen. Das mystische Denken enthiillte eine Daseins-
form, die ihre eigenen Kategorien von Zeit, Raum und Kausalitit hat;
wenn die Zeit darin umkehrbar ist und der Raum qualitativ geméB den
Ereignissen, die in ihm stattfinden, stellt sich die Kausalitit wiederum viel
mehr als das Zusammentreffen heterogener Elemente dar, als eine sequen-
tielle (aufeinanderfolgende) Kausalitit; der Teil ist mit dem Ganzen iden-
tisch nach dem Prinzip des pars pro toto. Alles kann aus allem hervorge-
hen, das Universum aus einer Lotosbliite, ebenso wie der Schopfungsge-
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danke aus einem Griinder-Demiurgen. Denn, meint Cassirer, der mysti-
sche Gedanke ist konkret in der etymologischen Bedeutung des Wortes
(wenn man es ableitet von con-crescere: Zusammenballung im Verlaufe
der Entwicklung). Wihrend die wissenschaftliche Erkenntnis sich
bemiiht, auf das Zusammenhéingen unterschiedlicher Elemente zu schlie-
Ben, ,,14Bt die mystische Intuition das, was sie verbindet, zusammentreffen
und vereint die verschiedenen Elemente durch die Koinzidenz, sie ist eine
Art Zement, der auch das Heterogenste zusammenfiigen kann. 9 S0 ist
die Welt des Sinnbildes, der mundus imaginalis, die Corbin in der irano-
islamischen Gnosis enthiillten sollte, auch eine Welt der Koinzidenz zwi-
schen zwei Wirklichkeitsordnungen, dem Fiihlbaren und dem Intelligib-
len, wo der Geist sich irgendwie vergegenstiandlicht und wo die Korper
sich vergeistigen. Zweifellos entsprachen die Kategorien dieser Welt nicht
genau dem, was Cassirer offenbarte, aber sie verkiindeten dennoch eine
Leiter des Seins, wo die qualitativen Zeiten und Raume sich unterschie-
den, gemaB den Ebenen der Prisenz.

Im Frithjahr 1934 stattete Corbin Heidegger in Freiburg seinen ersten
Besuch ab. Er skizzierte dabei den Plan einer Sammlung von kleineren
Schriften, die unter dem Titel ,,Was ist die Metaphysik‘* erscheinen soll-
ten. Danach erlaubte ihm eine Versetzung, das Studienjahr 1935—36 in
Berlin im ,,Franzosischen Akademikerhaus'‘ zu verbringen, dessen
Direktor, Henri Jourdan, sein Freund war. Er hilt sich im Juli 1936 aber-
mals in Freiburg auf, um Heidegger einige Ubersetzungsprobleme zu
unterbreiten, aber, fiigt er hinzu: ,,Er vertraute mir vollkommen, stimmte
allen meinen franzosischen Neologismen zu und iibertrug mir damit eine

recht schwere Verantwortung ‘%

Darauf, inwieweit Heideggers Denken Corbin beeinflufit hat, werden wir
im nichsten Abschnitt genauer eingehen. Hier geniigt es zu sagen, daB
Corbin sich nicht dem spirituellen Islam zuwandte, weil er von Heideggers
Philosophie enttduscht wurde, sondern, daB er bereits ein Orientalist war,
bevor er das Werk Heideggers kennenlernte. Seine ersten Veroffentlichun-
gen liber Sohrawardi gehen auf die Jahre 1933 und 1935 zuriick, und
bereits 1929 hatte er das Diplom der Ecole des Langues Orientales erhal-
ten; seine Heidegger-Ubersetzung erscheint 1938. Corbin geht seinen Stu-
dien in zwei Richtungen nach, die Begegnung mit dem deutschen Denken
folgt unmittelbar der mit der iranischen Welt.

DaB er sich aber anderen Einfliissen nicht verschlo8, als sein Schicksal
bereits festgelegt schien, liegt daran, daB Corbin immer ein Abendlidnder
geblieben ist, ein unruhiger Geist, bemiiht, die groBen Bewegungen zu
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kennen, die den ersten Teil unseres 20. Jahrhunderts erschiitterten. Selbst
in Istanbul, versichert Madame Corbin, als er sich vollig von Rest der Welt
isoliert hatte, vertieft wie er in das Werk von Sohrawardi war, arbeitete er
weiter an der Ubersetzung von Sein und Zeit, ebenso, wie er seinen Aufent-
halt in Konstantinopel nutzte, um seine Kenntnisse der griechischen und
russisch-orthodoxen Theologie zu vertiefen, und in dieser Zeit iibersetzte
er auch eine Schrift von Pater Bulgakov.?!

Nach Habermas?? war Deutschland zwischen den Kriegen ein fruchtbares

Feld fiir mehrere philosophische Stromungen, deren Einflul auch iiber die
Grenzen Deutschlands hinaus spiirbar wird und auch noch die fiinfziger
und sechziger Jahre nach dem Krieg umfassen sollten:

1. Mit Husserl und Heidegger gibt es eine Phanomenologie, die teilweise
auf eine transzendentale Logik und teilweise auf eine fundamentale Onto-
logie gerichtet ist.

2. gibt es mit Jaspers, Litt und Spranger eine Lebensphilosophie, die auf
Dilthey zuriickgeht, mit einer teils existentialistischen, teils neo-hegeliani-
schen Farbung;

3. gibt es mit Scheler und Plessner, und vielleicht auch mit Cassirer, eine
philosophische Anthropologie, die die Pramissen fiir eine Philosophie des
Geistes begriinden mdchte, die den Menschen vom Rest der Natur unter-
scheidet;

4. gibt es mit Lukacs, Bloch, Benjamin, Korsch und Horkheimer eine
sozialkritische Philosophie, die eine Riickkehr zu Marx und Hegel bewir-
ken mochte;

5. schlieBlich gibt es mit Wittgenstein, Carnap und Popper den logischen
Positivismus, der vom Wiener Kreis inspiriert ist.

Zu diesen fiinf Stromungen konnte man die Erneuerung des Protestantis-
mus durch die theologischen Forschungen, die sich auf das Denken des
jungen Luther zuriickbeziehen, hinzufiigen, ebenso wie die Weiterfithrung
der Tiefenpsychologie Freuds in den deutschsprachigen Landern, die mit
C. G. Jung in der Schweiz einen allgemeineren Charakter annahm, so daB
sie auch das Interesse der Religionshistoriker erweckte. Corbin interes-
sierte sich fiir Phanomenologie, philosophische Anthropologie, fiir die
deutsche historische Schule, die Erneuerung des Protestantismus; sein
Hauptbedachtsein aber blieb die res religiosa als ,,allgemeine Theorie der
Religionen**.

Sozialphilosophie und Soziologie waren Randgebiete seiner philosophi-
schen Beschiftigungen. Denn bei Corbin gibt es, wie wir am Ende dieses
Buches sehen werden, eine eher negative Bewertung der historischen Ent-
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wicklung des abendldndischen Denkens. Es ist der Blick eines Spirituel-
len, mit dem Corbin den reduzierenden Rationalismus unserer Zeit kriti-
siert und der instrumentalisierten Vernunft der Aufklarung den gnosti-
schen Gehalt derselben Vernunft entgegensetzt, der Inkarnation, die auf
eine soziale Kollektivierung hinauslduft, die Theophanie dozetistischer
Formen, und dem Historizismus die Heilsgeschichte der Ereignisse im
Himmel, der Allegorie die Vieldeutigkeit der Symbole, dem Nihilismus
unseres Jahrhunderts die apophatische Theologie. Das fiihrt allerdings
nicht dazu, daB er sich lossagt von der Befreiungsbewegung auerphiloso-
phischer Stromungen, die das Zwischenkriegs-Europa durchlauft; das
heiBt, der Bemiihung der grofien Denker, einen gefihrlichen Sprung iiber
den Abgrund des Nichts hinweg zu versuchen: so von dem heldenhaften
Eintauchen Heideggers in den vergessenen Grund des Seins, um dort das
zu denken, was ungedacht geblieben war durch die Okkultation des Seins;
so von dem Sprung von Jaspers, um den philosophischen Glauben wieder-
zufinden; so von der eschatologischen Philosophie Berdieaevs, um den
unerhodrten Reichtum des inneren Menschen wiederzuentdecken.

Corbin bleibt nicht von einem anti-abendldndischen System befangen, wie
Guénon, um dort nichts als den Geist des Bosen am Werk zu sehen. Er ist
den Bewegungen des Denkens nicht abhold. Ganz im Gegenteil, er bleibt
ein Philosoph, soweit er das Sein neu erdenkt und es einer grundlegenden
Befragung unterwirft. ,,Was heifit philosophieren fiir uns?*, fragt er am
Anfang seiner Laufbahn als Denker. Und der ganze Lauf seines Denkens
wird darauf gerichtet sein, diese entscheidende Frage zu beantworten.
Zuzuhoren heifit, das Andere reden zu lassen, gleichgiiltig, ob dieses
Andere der heilige Geist ist, der Engel oder der Jiingling der visionéren
persischen Erzahlungen. Denken bedeutet, in dem geheimen Alkoven des
Herzens ein Zwiegesprach zu filhren; Denken heifit, auf den Ruf zu ant-
worten, der uns ohne UnterlaB lockt. Man konnte sage, daf alle Knoten
seiner Lebenskurve sich schicksalhaft auf diese Begegnung mit dem Engel
ausrichten, dessen zahlreiche Metamorphosen er bei den groien Spirituel-
len des Okzidents wie des Orients aufzuspiiren sucht. Corbin hitte sich die
Bemerkung von Heidegger, mit der dieser den beriihmten Satz Nietzsches:
,Gott ist tot . . .*“ kommentiert, ebenfalls zu eigen machen konnen: ,,Gott
als Wert zu denken, auch als den hdchsten, ist nicht Gott . . . Daher ist Gott
nicht tot, seine Gottheit lebt immer (noch), denn sie ist dem Denken nidher

als dem Glauben ‘3

Corbin wurde nie miide, das Phianomen des Glaubens zu denken. und weil
er ein bemerkenswerter Denker war, konnte er auch. ausgehend von sei-
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nen lebendigen Quellen, dem ganzen immensen Erbe der irano-islami-
schen Kultur folgen und es neu schopfen; eine Aufgabe, die ein Iraner —
sagen wir es offen — nicht hitte bewaltigen konnen, weil er nicht den néti-
gen Abstand hitte, der es ihm erlaubte, die Entstehung seiner eigenen Tra-
dition in der Perspektive zu sehen. Wenn es Corbin gelingt, diese Leistung
zu erbringen, dann, weil er nicht nur ein Spiritualist war, sondern auch ein
Denker, in dessen Verhiltnis zu den westlichen philosophischen Diszipli-
nen es einen Bruch gab, und der in eine Reihe von neuesten Schulen einge-
weiht war, die in der Zwischenkriegszeit die traditionelle Landschaft des
Denkens in Europa tiefgreifend verianderten. Wihrend all der Jahre ab
1960, in denen ich die Gelegenheit hatte, ihn regelmiBig in Teheran zu tref-
fen, war ich liberrascht festzustellen, mit welchem Interesse er den Ereig-
nissen unserer Zeit folgte: Ob es das aufschluBreiche Werk von Soltsche-
nyzin war oder ein Roman von Bulgakov oder gar die Gnosis von Princeton
von Raymond Ruyer. Dies konnte man leider von unseren verehrten
Scheichs nicht sagen, die auerhalb der Geschichte verharrten, in ihrem
scholastischen Elfenbeinturm isoliert und erstarrt, in ich wei nicht wel-
cher verzauberten Einsamkeit, die sie sozusagen unzuginglich machte und
gerade deshalb durch jede Neuheit des Denkens verwundbar.

Lassen Sie uns aber zu den Lebensabschnitten Corbins zuriickkommen.
Im August 1944 wird Corbin von Istanbul, wo er sich seit Beginn der
Feindseligkeiten aufhilt, nach Persien abgeordnet. Die Entsendung erfolgt
noch durch das sogenannte ,,Gouvernement d’Alger*‘, 1945 bricht er in den
Iran auf. Er reist mit der ,,strategischen‘‘ Eisenbahn bis nach Bagdad und
liberquert dann mit dem Auto die Kette des Zagros-Gebirges. Hier erlebt
er die begeisternde Schonheit der iranischen Hochebene mit ihrem Tiirkis-
Himmel. Die wenigen Seiten, die Corbin Isfahan gewidmet hat, zeigen,
wie sehr er fiir die Schonheit der Landschaft und der persischen Kunst
empfanglich war. Er spricht von der ,,smaragdenen Vision*,, vom Phéno-
men des Spiegels, das man ebenso in den fein geformten Nischen des
Musikzimmers im Palast von Ali Kapu in Isfahan finden kann, wie auf dem
,Wasserspiegel, der zugleich das Himmelsgewdlbe, das die wahre Kuppel
des templum ist, widerspiegelt, wie auch die vielfarbigen Fayencen, die die
Fassade bedecken.*?* Iran ist das Land, in dem die Begegnung von Him-
mel und Erde stattfindet. Und das Phanomen des Spiegels, das in der irani-
schen Moscheenarchitektur zentral ist, begriindet gleichzeitig die Meta-
physik des ,,Bildes‘, zu der sich eine ganze Reihe von visioniren Philoso-
phen bekennt. So gibt es eine innere Bindung zwischen den verschiedenen
Formen der iranischen Weltsicht, eine Gestalt, deren Epiphanie man eben-
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so in der Architektur wie im qualitativen Raum von Miniaturen entdecken
kann, ,weil alle ihre Bilder Erscheinungen in einem Spiegel sind, auf der
spiegelnden Fliche einer Wand oder einer Buchseite**25.

Isfahan ist eine sinnbildliche Stadt: ,,Nach Isfahan zu kommen, bedeutet,
in die konigliche Moschee als Begegnungsort zwischen dem imaginalen
Universum von Hiirqalyé, der erhabensten der ,Smaragdstidte’, und dem
architektonischen Wunder, das die Sinne wahrnehmen, einzutreten. Es
bedeutet auch, zu den isrdq-Philosophen zu kommen, deren Metaphysik
der Vorstellung diese Begegnung gestattet, weil sie uns eine Zwischenwelt
eroffnet, einen Mittler zwischen dem rein Intelligiblen und dem Sinn-
lichen ‘*26

Wie ich schon gesagt habe, war Corbin duBerst einfiihlend gegeniiber der
iranischen Topographie, welche er als die irdische und fiihlbare Gestalt
des mundus imaginalis betrachtete. Ich erinnere mich an eine Reise nach
Isfahan, die wir zusammen unternahmen. Wir saBen in dem kleinen Friih-
stiicksraum des Hotels Shah-Abbas, in dem mehr oder minder gut die klei-
nen leeren Nischen des Musikzimmers im Ali-Kapu-Palast nachgeahmt
worden sind. Auf den Mauern und Winden hatte man in die Leere unge-
zihlte Silhouetten von Vasen, Flakons, Flaschen und Schalen eingeschnit-
ten, die von einer iiberschiumenden Phantasie erfunden worden waren.
Das gab diesen Ridumen einen Eindruck des Schwebens, die Vorstellung,
daB dort alles aufgehéingt war; das ganze schien eine Erscheinung zu sein,
die in jedem Augenblick wie ein Traum entschwinden konnte. Ich sah Cor-
bin sich erheben, die Augen leuchteten wie von einer Art innerem Blick
erhellt, dann nahm er mich bei meinem Arm und fiihrte mich zu einer die-
ser leeren Nischen und sagte mir mit einer weichen, fast sinnlichen Stim-
me: ,,Das hier ist das Phianomen des Spiegels. Strecken Sie ihre Hand in
die Nische aus, Sie werden dort keine Form beriihren; denn die Form ist
nicht dort: Sie ist anderswo, anderswo . . ‘

Wenn ich diese eher anekdotische Episode erwihne, dann, um zu zeigen,
wie weit die Entdeckung des Iran eine Offenbarung dessen war, was er
bereits in sich trug. Alle Beschreibungen des Iran, die er im Verlauf seines
Lebens anfertigen sollte, zeugen von dieser intuitiven Vision, die durch die
Bilder hindurch liest, die jenseits der Erscheinung die metaphysischen
Essenzen entdeckt. Die Hochzeit Corbins mit dem Iran war von den Ster-
nen vorherbestimmt. Niemals habe ich einen Mann gesehen, der so tief-
greifend das lebte und fiihlte, was ihm die Augen des Geistes offenbarten.
Wenn man von Dostojewsky sagt, daB er seine Ideen lebte, dann konnte
man von Corbin sagen, daB er seine Ideen in Bilder verwandelte. In all sei-
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nen Uberlegungen, die er iiber Dinge im Iran anstellte (ich bin oft mit ihm
gereist und kann es daher bezeugen), gab es so etwas wie einen natiirlichen
ta’wil. Er war mit einer angeborenen Gabe der Hermeneutik ausgestattet,
und der Iran war nichts anderes als ein Ubungsplatz fiir seinen Alchimi-
stenblick. Er hatte aber auch die Gabe der Kommunikation. Die Orte, die
man mit ihm zusammen entdeckte, waren nicht mehr dieselben; die Dinge,
die man mit seinen Augen wiederentdeckte, zeichneten sich in der Aura
einer neuen Prisenz ab: Alles wandelte sich unter seinem Blick, erhob
sich zu einer hoheren Seinsebene. Dies hat mich dazu inspriert, ihn in
einem kleinen Artikel, den ich ihm gewidmet haben, als den ,,Mann mit
der Wunderlampe*‘?” zu beschreiben.

Corbin kommt also am 14. September 1945 in Teheran an. Unter den illu-
stren Personlichkeiten, denen er von seiner Ankunft an begegnen sollte,
finden wir Namen wie Professor Pour Dawid, den Ubersetzer der Awesta
ins Persische. Pour Dawiid hielt zu dieser Zeit Versammlungen bei sich ab,
an denen die Elite Teherans teilnahm, wie beispielsweise der Schriftsteller
Sadegh Hedayat (Autor von Die blinde Eule), Professor Mohammad
Mo“in, der spatere Mitarbeiter von Corbin bei der Edition persischer Tex-
te, und Mehdi Bayani, der Konservator der Nationalbibliothek. Dieser
organisierte in der Gesellschaft fiir Iranistik (Angoman-e Iran $enési) am
1. November 1945 eine Konferenz fiir Corbin. Das Thema der Konferenz
war Die zoroastrischen Motive in der Philosophie des Saih al-Israq®s.
Diese Konferenz hatte ein aufsehenerregendes Echo: Sie markierte sozu-
sagen den triumphalen Eintritt Corbins in die intellektuelle Welt des Iran.

Ziel der Mission Corbins war es, ,,langfristige Projekte und weitreichende
Ideen‘ ins Werk umzusetzen, wie er selbst sagt.?’ So schuf er die Abtei-
lung fiir Iranistik am Institut Frangais und die Reihe der Bibliothéque ira-
nienne, die ein wichtiges kulturelles Phinomen in der philosophischen
Geschichte des heutigen Iran werden sollte. In dieser Phase wird Corbin
ein Projekt durchfiihren, das bereits seit seiner Studentenzeit in seiner Vor-
stellung gekeimt war, als er an den Vorlesungen von Gilson an der Sorbon-
ne teilgenommen hat. Die vordringlichste Aufgabe bestand, wie er sagte,
darin, ,,Material zu sammeln, ein Biiro fiir die Arbeit einzurichten und mit
der Veroffentlichung zu beginnen. Die Arbeitsbedingungen in Teheran
waren nicht so wie heute (...), wo man grofe Sammlungen von Manu-
skripten findet, die zudem auch Kkatalogisiert sind. Man muBte auch ein
wenig Gliick haben; doch ist es richtig, daB das Gliick am ehesten den hart-
néckigen Forscher bevorzugt. Ich begann mit der Verdffentlichung der
Bibliothéque iranienne und konnte sie mit Hilfe einiger Mitarbeiter in 25
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Jahren bis Band 22 weiterfiihren. Jeder Band — und alle wurden génzlich
vor Ort fertiggestellt — erforderte eine kleine tour de force. Die Reihe war
im wesentlichen eine Zusammenstellung nichtedierter Texte auf Persisch
oder Arabisch (.. .). Ich glaube, daB} es dieser Reihe, deren Biande heute

fast alle vergriffen sind, gelungen ist, eine Schleuse zu 6ffnen <30

Wenn er sagt, daf diese Reihe ,,eine Schleuse gedffnet* hat, ist Corbin
wahrscheinlich noch sehr bescheiden. Tatsdchlich vereinte die Reihe zwei
Disziplinen, die selten in einer einzigen Person zu finden sind: die wissen-
schaftliche Strenge des Philologen, des Orientalisten als solchen, und die
Tiefe des Philosophen, der, wenn er Texte liest, sie sich auf wundersame
Weise aneignet, d.h. deren versteckten esoterischen Bedeutungen auf-
deckt. Der Ubergang von der Nationalbibliothek zur Iranischen
Bibliothek?!' war mehr als eine Kontinuitit in der Zeit; der Faden, der die
beiden Knoten verbindet, zeugt von einer Umwandlung von dem Einen in
das Andere; wenn die erste zu den verehrungswiirdigen Institutionen
gehorte, bezieht sich die zweite vielmehr ,,auf die personliche Verwirkli-
chung einer wissenschaftlichen Sammlung ‘<2

Seit den sechziger Jahren bildete sich um Corbin eine Plejade von jungen
Wissenschaftlern, zu der auch ich selbst gehorte. Wenn ich hier von mir
selbst spreche, dann deshalb, weil ich ein Augenzeuge von Corbins Wirken
iiber mehr als 16 Jahre war, und das bis zu seinem Tode. Er hat nicht nur
meine Forschungen beeinflufit, die Richtung meiner Studien bestimmt, da
er mein Doktorvater war, sondern er war auch der Urheber einer spirituel-
len Bewegung, die danach strebte, eine Briicke zwischen dem traditionel-
len Iran und der Moderne zu bauen. Ich war von Hause aus nicht Islamwis-
senschaftler, sondern Indologe, doch die Begegnung mit Corbin erweckte
mein Interesse am religiosen Faktum, an den Geistesphdnomenen, gleich,
ob diese sich in der mythologischen Sprache des indischen Denkens aus-
driickten oder ob sie sich mit den imaginalen Formen der irano-islami-
schen Gnosis bekleideten, denn, sagte ich mir, sollte der Philosoph nicht
seine Suche dort beginnen, wo der Geist weht?

Tatsdchlich gab es im Iran eine kulturelle und soziologische Kluft zwi-
schen zwei Welten, die voneinander durch undurchléssige Wénde getrennt
waren: der schiitische Iran von Qom mit seinen theologischen Schulen und
der moderne Iran, der sich in einem atemberaubenden Tempo industriali-
sierte. Zwischen den beiden standen Gruppen von Intellektuellen, die
durch ihre ideologischen Ausrichtungen zueinander im Gegensatz stan-
den, und mitten zwischen diesen Gruppen die Plejaden von jungen Ira-
nern, die im Ausland (USA, Frankreich, Schweiz) studiert hatten, die das
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Werk von Guénon kannten, ihre Tradition entdeckt hatten und nun nach
Hause zuriickgekehrt waren mit dem Wunsch, diese Tradition zu vertie-
fen, die ihnen ein Rettungsanker in dem aufgewiihlten Ozean der moder-
nen Umstiirze zu sein schien.

Andererseits waren die Theologen von Qom zumeist Doktoren der Rechte,
und die unter ihnen, die sich fiir den spirituellen Islam interessierten,
schrieben entweder in Arabisch oder in einem scholastischen Persisch,
das der Jugend unzuginglich war. Folglich blieb der unerhorte Reichtum
der iranischen philosophischen Tradition auBerhalb der Reichweite der
Jugend. Ein grofier Teil der iranischen Intelligenz, der von der marxisti-
schen Vulgata und den Nebenprodukten des Okzidents beeinfluBt war, hat-
te weder Zugang zu den Schitzen der Tradition, noch zu den grofien
Schopfungen der westlichen Kultur; er blieb im Leeren, unfihig, iiber das
soziale Stadium ideologischer Debatten hinwegzukommen.

Dagegen war das Werk Corbins fiir diese Scharen von jungen Forschern
eine Offenbarung. Es iibertrug nicht nur die groBen, herausragenden
Augenblicke des iranischen Denkens in eine klare und begriffliche Spra-
che, sondern dadurch erschienen auch die alten Ideen in ein neues und
glanzvolles Gewand gekleidet: Die Sequenzen erhielten einen Zusammen-
hang, seltene Perlen traten aus dem Moder einer verrotteten scholastischen
Welt hervor, das iranische Universum erstand paradoxerweise in der kla-
ren Sprache Descartes wieder auf; und indem diese Ideen sich in ein ele-
gantes Franzosisch verwandelten, wurden sie fast modern. So war es ein
Pilger aus dem Abendland, der in den Iran kam, um auf Franzésisch den
jungen Iranern die Wunder zu offenbaren, die ihre illustren Ahnen ange-
sammelt hatten. Dieses ist eines der unerhorten Paradoxa unserer Zeit.
Ubrigens zog das Werk Corbins diese jungen Geister nicht nur wegen sei-
ner Sprache an, sondern auch wegen des Geistes, mit dem Corbin diese
Tradition neu interpretierte. Ich erinnere mich, daB ich einmal meinen
Freund Sayyed Jaldloddin Ashtiyani, einen Mitarbeiter Corbins bei der
berithmten Anthologie, fragte: ,,Warum schreiben Sie nicht eine Geschich-
te der irano-islamischen Philosophie, um deren groBe Augenblicke aufzu-
zeigen und das Band der Entwicklung, das diese Ideen verbindet?** Er
blickte mich lange an, und seine Erwiderung hat mich sehr beeindruckt:
,,Jch bin nicht fahig, das philosophische Denken perspektivisch zu sehen;
ich verfiige iiber keine adéquate Methode fiir diese Art von Forschung; in
gewisser Weise verkorpere ich diese Philosophie.” Ein mutiges Einge-
standnis des Unvermogens, aber auch ein Beweis von Hellsichtigkeit,
denn Ashtiyani begriff sehr gut die unabweisbare Notwendigkeit dieser
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wesentlichen Aufgabe; daher hat er spéter mit groBer Bereitschaft den Vor-
schlag Corbins angenommen, eine Anthologie der grofien iranischen Den-
ker zusammenzustellen.

Wenn Ashtiyani beziiglich seiner eigenen Tradition nicht geniigend Abstand
besaB, so war dieser Abstand fiir Corbin fast natiirlich: Objektivitit, Distan-
zierung, Kritik und Analyse wohnten der Haltung des westlichen Blickes
inne. Neben der Tatsache, daB er Europder war (und ich habe selten einen
Menschen gekannt, der so sehr Europder im humanistischen Sinne des
Wortes war), verfiigte Corbin auBerdem in bewunderswerter Weise iiber
den ganzen Apparat der mittelalterlichen und modernen Philosophie des
Abendlandes. Er hatte die Briiche in Glauben und Wissen, in Theologie und
Philosophie am eigenen Leibe gespiirt; er hatte die Qualen der Sikularisie-
rung erlebt, das Drama des ,,Todes Gottes'* hinnehmen miissen, und er war
zum Pilger des Abendlandes geworden, um das Wort der Gottheit, ausge-
hend von der Zeit der Bedringnis, wiederzufinden. Daher der moderne
Tonfall in seiner Stimme, das Pathos seiner Queste, das jedes Wesen, das
bemiiht war, den Imperativen des Geistes Gehor zu schenken, beriihrte.

Corbin war, ohne es ausdriicklich zu wollen, zur Briicke zwischen dem Iran
Sohrawardis und dem Okzident Heideggers geworden. Es ist diese doppelte
Dimension seines Denkens, die es ihm und den jungen Wissenschaftlern,
die sich um ihn scharten, erlaubte, diese Anndherung zu vertiefen. Mit ihm
fithlten wir uns keineswegs in der geschlossenen und geozentrischen Kon-
stellation eines prégalildischen Universums, sondern ganz und gar in den
modernen Zeiten; iiber seinen Weg lernten wir, Dialoge mit den grofien
Denkern der westlichen Kultur zu fithren: mit Meister Ekkehart, Jacob
Bohme, Hegel, Wagner und Parzifal (den Corbin sehr mochte), Berdiaev,
Blake, Rilke, Heidegger und vielen anderen.

In den sechziger Jahren waren wir eine kleine Gemeinschaft: Sayyed
Hosein Nasr, Professor der Islamwissenschaften an der Universitit Tehe-
ran, Isa Sepahbodi, Professor fiir Franzosisch, Houshang Besharat, Diplo-
mat im iranischen Aulenministerium, und ich selbst, Professor fiir Indolo-
gie an der Universitdt Teheran, die wir uns trafen im Garten von Zolmajd
Tabataba’l, dem beriihmten Anwalt und begeisterten Mazen der Philoso-
phie, der regelméBig die wichtigsten Scheichs der traditionellen Philosophie
empfing, vor allem den beriihmten Sayyed Mohammad Hosein Tabataba'i,
Philosophieprofessor in Qom und einer der grofiten Korankommentatoren.
Dort traf ich ganz zu Anfang der sechziger Jahre Corbin zum ersten Mal.
Ich gestatte mir hier, noch einmal zu wiederholen, was ich bereits an ande-
rer Stelle zu diesem Thema gesagt habe:
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,,Es war in Teheran, an einem frischen Sommerarbend im Garten von
Zolmajd Tabatabd’i. Wir waren eine kleine Gesellschaft, die in der Lich-
tung eines Gartens saB}, den hohe Zypressen umgaben und den der Fécher
eines Wasserstrahls kiihlte, der sich bis iiber die Flache eines kreuzformi-
gen Bassins ergoB. Die fast magische Atmosphire, die sich mit dieser
ersten Begegnung verbindet, war ein Bezugspunkt in meiner Erinnerung,
und das Bild des Menschen, der mein Leben so préigen sollte, erscheint mir
immer im Lichthofe dieser ersten Beschworung.

Die Ehrengiste dieses Abends waren zwei Personlichkeiten aus dem Okzi-
dent und dem Orient: der Franzose Henry Corbin und ein Iraner, Scheich
Mohammad Hosein Tabataba’i (. . .). Woriiber haben wir wohl an diesem
Abend gesprochen? Bedeutende Themen der spekulativen Gnosis, die uns
jenes ganze Jahr, wie auch das folgende, beschiftigen sollten, und auch
noch die fiinfzehn Jahre, die dieser ersten Begegnung folgten; Themen von
unerhortem Reichtum, die mit den wesentlichen Problemen zusammen-
hingen, die seit undenkbaren Zeiten die Menschheit gedngstigt haben.

An diesem Abend, erinnere ich mich, sprach Corbin das Thema der
Erbsiinde an, des Falles des Menschen, und, indem er sie in den Rahmen
des Christentums einordnete, fragte er den Scheich: ,Erkennt auch die
islamische Gnosis die Erbsiinde an?* Dann zitierte er einen franzdsischen
Autor, dessen Namen ich vergessen habe, und fiigte hinzu: ,Zweitausend
Jahre der Erbsiinde haben aus euch willfidhrige Schuldige gemacht.” Ich
weil} nicht einmal, ob mein Zitat wortgetreu ist, dennoch hat mich dieser
Satz stark beriihrt. Der Scheich hatte eine sehr leise Stimme, die man
kaum horte, und er murmelte wie zu sich selbst als Antwort: ,Der Sturz ist
weder ein Mangel noch ein Defekt und noch weniger eine Siinde: Wire
nicht die verbotene Frucht des Baumes gewesen, so hatten die unerschopf-
lichen Moglichkeiten des Seins niemals offenkundig werden konnen.‘ Ich
werde niemals das zustimmende Lécheln Corbins vergessen; dieses
Licheln, das einem sofort die Spontaneitit eines grofiziigigen Denkens
vermittelte. Weil der Okzident das Gespiir fiir den ta’wil verloren hat,
sagte Corbin, ,konnen wir nicht mehr in die Geheimnisse der Heiligen
Schriften eindringen und demythologisieren die geheiligte Dimension der
Welt.!

Hier ermaf ich zum ersten Mal die unvermutete Weite dieses Begriffes,
den Corbin héufig benutzte, und der, wie man weiB, der Schliisselbegriff
all seiner Meditation war. ,Kann man‘, bemerkte der Scheich, ,von diesen
Dingen iiberhaupt reden, ohne den ta 'wil (die spirituelle Hermeneutik) zu
beriicksichtigen? Ohne ta 'wil gibt es keine wahre Spiritualitit.’
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Die Ubereinstimmung der beiden Minner, trotz der Schwierigkeiten des
Gesprichs (der Scheich sprach sehr leise und dariiber hinaus noch mit
einem azerbeidschanischen Akzent, den Corbin nur schwer verstand), war
vollkommen. Erst spiter sollte ich die ungeheuren Moglichkeiten dieses
,,Konzepts* erfassen und die Implikationen, die darin enthalten waren. Ich
begriff damals, daB das ganze Leben Corbins in gewisser Weise ein ziel-
strebiger Versuch war, die Kunst des za’wil zu entschliisseln, d. h. das
meditative Denken par excellence, von dem er bereits einige Aspekte in der
phdnomenologischen Methode entdeckt hatte. Was sich aber hier mit Hus-
serl und Heidegger als eine verspatete Entdeckung im westlichen Denk-
prozeB darstellte, war fiir die iranischen Denker der unerlaBliche Schliissel
jeder Meditation gewesen. ,Das ist es’, sagte mir Corbin, ,was der Begriff
des kasf al-mahgiib so treffend zusammenfaBt, nimlich das Enthiillen des

1

Verborgenen.

Diese Treffen fanden auch nach Corbins Abreise weiter statt. Inspiriert
von dem Geist der Synthese Corbins durchlebten wir wihrend zweier Jah-
re zusammen mit Scheich Tabatabd’i, der inzwischen ein sehr enger
Freund geworden war, eine im Iran einmalige Erfahrung, und zwar die
vergleichende Untersuchung der verschiedenen Religionen der Welt unter
der Leitung eines traditionellen schiitischen Scheichs. Wir lasen nachein-
ander die Ubersetzungen der Evangelien, die persische Version der Upa-
nishaden, die Dara Shokih angefertigt hatte, die Sirras des Buddhismus
und das Zao Te Ching, ein Buch, das Nasr und ich in aller Eile iibersetzten
und mit dem Scheich zusammen lasen. Dieser kommentierte die Texte mit
dem Scharfblick eines spirituellen Meisters, der sich in der hinduistischen
Gedankenwelt ebenso zu Hause fiihlt, wie in der buddhistischen und chi-
nesischen. Niemals sah er einen grundlegenden Widerspruch zum Geist
der islamischen Gnosis, wie er ihn gekannt und gelebt hatte. Uberall sah er
die groBen Augenblicke des Geistes, und als wir die Lektiire der schwin-
delerregenden und so wunderbar paradoxen Gedanken von Lao Tseu been-
det hatten, bemerkte er, daB von allen Texten, die wir zusammen studiert
hatten, dieser bei weitem der tiefgriindigste, der reinste sei. Spiter hat er
uns immer wieder aufgefordert, die Ubersetzung dieses Textes zu verdf-
fentlichen, aber ungliicklicherweise sind Text und Anmerkungen, die ich
bei unseren Versammlungen notiert hatte, durch einen Brand verlorenge-
gangen, der meine Bibliothek am 25. Dezember 1963 verwiistet hat. Weder
Nasr noch ich hatten spiter das Herz, abermals eine l"Jbersetzung zu fer-
tigen.
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1954 wurde Corbin Nachfolger von Louis Massignon in der Abteilung fiir
Religionswissenschaften an der Ecole Pratique des Hautes Etudes. Zu die-
ser Ernennung bemerkt Corbin: ,,Der gute Massignon war an dieser Wahl
nicht unbeteiligt. Ich kannte seine Vorbehalte, was aber auch immer unse-
re Differenzen im Denken waren, so hielt er mich doch fiir den ihm Nahe-
stehendsten, um die Richtung weiterzufiihren, die er den Forschungen
gegeben hatte, wenn nicht in ihrem Inhalt, so doch in Sinn und Geist.34

Ein anderes Ereignis von grundlegender Bedeutung sollte ebenfalls den
Gang von Henry Corbins Leben beeinflussen: die Zugehorigkeit zum
Eranos-Kreis. 1949 erhielt er eine Einladung von Olga Frobe-Kapteyn, an
den Konferenzen teilzunehmen, die in jenem Jahr unter dem Thema Der
Mensch und die mythische Welt standen. Der erste Beitrag Corbins zu
Eranos hieB: Le récit d’initiation et | ’hermétisme en Iran (recherche angé-
lologique). Ein Vierteljahrhundert lang war er danach regelméBiger Teil-
nehmer. Corbin wurde im Laufe der Zeit einer der Pfeiler dieses eher her-
meneutischen Kreises. Er lernte dort C. G. Jung kennen, der gewisser-
maBen der ,,Schutzgeist'* war. Karl Kérenyi, Mircea Eliade, Adolph
Portmann, den Biologie-Wissenschaftler, Gerhard von der Leeuw, den
niederldndischen Phianomenologen der res religiosa, D. T. Suzuki, den
Meister des Zen-Buddhismus, Ernst Benz, den Theologen aus Marburg,
Gilbert Durand, James Hillman und Gershom Scholem, T. Izutsu, den
japanischen Islamwissenschaftler, der auch Meister des Buddhismus war,
und viele andere illustre Personlichkeiten.

Jede kirchliche, akademische oder universitire Orthodoxie war dem Geist
von Eranos fremd. Jeder Teilnehmer brachte seinen Beitrag ein wie in
einem Laboratorium, wo er die erste Skizze einer neuen Untersuchung
vorlegte. ,,Fast alle diese Versuche*’, sagte Corbin, ,,haben sich in Biicher
verwandelt.‘ Corbin umriB dort selbst die groBen Themen seiner Werke,
die spiter unter verschiedenen Titeln veroffentlicht werden sollten, wie
L’imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn “Arabi, das monumentale
opus magnum in vier Binden, En Islam iranien, um nur einige zu nennen.

Fiir den umformenden Blick Corbins hatte alles einen symbolischen Sinn,
und in demselben Geist schrieb er zwei kleine Artikel mit den Titeln De
I’Iran a Eranos (1953) und Temps d’Eranos (1956). Das Band, das den Iran
und Eranos vereinte, war keine zufillige Assonanz, ,,sondern ein Einver-
stindnis, das dazu aufforderte, die geheime Zuvorkommenheit zu kosten,
die die Stadien vorbereitete, indem sie den Weg einer einzigartigen Pilger-
fahrt vorzeichnete'*>. Hier war es Rudolf Otto, der als synchrones Ver-
bindungsglied diente. Er war es im iibrigen, der 1933 Frau Frobe-Kapteyn,
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die sich auf der Durchreise in Marburg aufhielt, Sinn, Form und Namen
des Projektes Eranos vorgeschlagen hatte, dessen spiritus rector er, wenn
man so will, wurde. 1930 war auch Corbin in Marburg, ebenso wie ein
Junger japanischer Buddhist, Schiiler der Reinen Erde von Sukhavati, der
zu Rudolf Otto gekommen war, auf den Spuren Luthers, des ,,Buddha des
Okzidents*, weil die Lehre des groBen deutschen Theologen von der Erlo-
sung durch die Gnade ihn an das Erbarmen von Amitabha, dem Buddha
des unendlichen Lichtes, gemahnte. Im iibrigen, bemerkt Corbin, verkér-
perte der Iran, das Land von Fravarti (dem Engel) und die Reine Erde die-
selbe Realitit (. . .), denn am Ursprung der Reinen Erde mit dem unendli-
chen Licht leuchtet das Licht des Heiligen Ruhms, das Xvarnah der irani-
schen Hierophanien.*

Als Corbin in die iranische Vision von den Erzengeln des Lichts eingefiihrt
war, war es Eranos, dem er regelmiBig seine Beitrige entrichtete. Von da
an haben sich all diese nicht kausal verbundenen Sequenzen — Rudolf
Otto, der Autor einer vergleichenden Untersuchung iiber die Mystiker des
Orients und des Okzidents (Sankara und Meister Ekkehart), die Reine
Erde von Sukhavati, der Iran, Land der Fravartis und des Xvarnah — jen-
seits von Zeit und Raum synchron versammelt, und dies auBerhalb jeden
kausalen Zusammenhanges, um die eigentliche Gestalt dessen zu schaf-
fen, was Corbin die ,,Zeit von Eranos** genannt hatte; eine Zeit, die das
,»Vergegenwirtigen* von durch Zeichen iibersiten Ereignissen war. Era-
nos wurde sozusagen der Mittelpunkt der Zeichen. Zu Eranos zu kommen,
war gleichbedeutend damit, die Bedeutung dieser Zeichen zu interpretie-
ren, weil, wie Corbin sagt, ,,Eranos selbst ein Zeichen war. Es kann jetzt
und spiter nur verstanden werden, wenn man es als ein Zeichen interpre-
tiert, das heit, eine Prisenz, die immer und unaufhérlich auf ,das Gegen-
wartige‘ zuriickfiihrt. Es ist seine Zeit, weil es in die Gegenwart versetzt,
ebenso wie jedes Subjekt, das handelt, seine Zeit ist, d. h. eine Prisenz,
die alles vergegenwirtigt, was sich auf sie bezieht.*3¢

Der Kreis von Eranos erinnert auch an die Geschichte einer besonderen
Freundschaft: die von Jung und Corbin. Man mu8 einmal nach Ascona pil-
gern, um sich bewuBt zu werden, wie sehr der Geist des Zauberers von
Ziirich an diesen Stitten gegenwirtig ist. Horen Sie, was Corbin selbst
dazu sagt: ,,Die Treffen mit C. G. Jung waren etwas UnvergeBliches. Wir
fihrten lange Gespriche in Ascona, Kiissnacht, Bollingen und in seiner
Festung, wohin mich mein Freund Carl-Alfred Meier fiihrte. Was soll ich
iiber diese Gespriche sagen, auf die ich keinerlei Verdacht der Zweideu-
tigkeit kommen lassen méchte? Ich war Metaphysiker, nicht Psychologe.
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Jung war Psychologe und nicht Metaphysiker, wenn er auch oft die Meta-
physik gestreift hat. Unsere Ausbildung und unser jeweiliger Blickwinkel
waren ganz verschieden, und dennoch haben wir uns im Laufe der Zwie-
gespriache verstanden, so sehr sogar, daf ich, als seine Résponse a Job
erschien, die wiitend von allen konfessionellen Seiten verrissen wurde, sie
in einem langen Artikel®’ loyal interpretieren wollte, was mir seine
Freundschaft eintrug. Dieser Artikel machte aus ihm gewissermaBen
einen Interpreten der Sophia und der Sophiologie. Soll ich es wagen zu
sagen, daBl die Lehre und das Gesprich mit Jung jedem Metaphysiker,
jedem Theologen eine unschitzbare Gabe brachten, vorausgesetzt, daB
man sich im rechten Moment davon 16sen konnte? Ich denke an die Regel
von André Gide: Jetzt, Nathanaél, wirf mein Buch fort . . 38«

Was Corbin in der Psychologie Jungs verfiihrte, war, daf} sie es wagte,
mutig ,.die Worte ,Seele’ und ,den Menschen zur Entdeckung seiner Seele
anregen‘“‘>® aussprach. Das Denken Jungs unterscheidet sich von der
Phinomenologie des historischen Gewissens, die seit Hegel iiblich war,
dadurch, daf} sie unaufhérlich die Vorgeschichte der Seele offenbart, in
einer Art und Weise, daB sie nicht in einer abgelaufenen Vergangenheit
zuriickgelassen wird, sondern sich immer ,,am Anfang** befindet*’. Die
Bedeutung Jungs liegt darin, daB er die symbolische Sprache dieser Vorge-
schichte aufgezeigt hat, sie unterschieden hat von der Allegorie und vor
allen Dingen eine Verbindung hergestellt hat zwischen dem Symbol und
den Strukturen der Seele selbst. Die Symbole sind daher die Kristallisation
der Archetypen, die ihrerseits die ,,Organe einer Prirationalen Psyche‘
darstellen. Der Archetyp an sich hat keinen Inhalt, er ist unsichtbar, er
kann mit dem magnetischen Feld der Liebenden verglichen werden;* und
wenn er sich manifestiert, dann in der Gestalt des Symbols. Woraus folgt,
daB das Symbol die sichtbare Gestalt eines unsichtbaren Archetypus ist.
So ihres psychologischen Inhalts entkleidet, kann man die Archetypen mit
den Géttlichen Ideen vergleichen, mit dem Imago Dei, mit den ,,bestimm-
ten Essenzen'* (islamische Gnosis), kurz, mit allen archetypischen For-
men, die die Theophanien des Geistes'als Kleidung nehmen.

Die Exegese der Seele aber und die Begegnung mit dem uranfanglichen
Archetypus ist fiir denjenigen, der diese numinose Erfahrung macht, eine
Individuation, in der das Ich in gewisser Weise im UnbewuBten als hieros-
gamos integriert ist, dessen Frucht z.B. im christlichen Kontext die
Geburt des gottlichen Kindes ist. Jung definiert die Individuation in einem
Artikel, der in Eranos*? erschienen ist, als die Erfahrung des Selbst, das
in gewisser Weise das Zentrum dieser Integration wird. Das Selbst ist nicht
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der zentrale Punkt, sondern der Umkreis, der das UnbewuBite wie das
BewuBte umfaBt; es ist das Zentrum dieser Gesamtheit, ebenso wie die
,,Mandalasymbolik‘‘. Das Mandala ist so das Symbol des Selbst im Prozef3
der Individuation und dies stellt die Einheit der Gegensétze und die Schop-
fung des archetypischen Korpers (des corpus incorruptibile der Alchemie)
dar.

Einer der Schiiler Jungs, Erich Neumann, nahm dasselbe Thema in einer
Konferenz iiber ,,den mystischen Menschen‘* auf*® und assimilierte die
Erfahrung des Selbst mit der Begegnung mit dem ,,schopferischen Punkt
des Nichts, der die numinose Erfahrung ist. Dank dieser Begegnung wer-
den die beiden Pole unseres gesamten Seins einander gegeniibergestellt,
d.h., das Ich dem Nicht-Ich, und sie verwandeln sich, um in gewisser
Weise eine dritte Einheit zu bilden, die dem mystischen Menschen die
metaphysische Gleichung des ,,Das-bist-du‘ (tat tvam asi) offenbart.
Indem das Das dieser grundlegenden Gleichung das zerstorende (annihi-
lierende) Zentrum des Nichts ist, ist es zugleich nicht weniger der Griin-
dungspunkt des Umkreises des Seins. Folglich ist diese Erfahrung in
Bezug auf das Ich, das zunichte wird, eine Annihilation, in Bezug auf die
Gesamtheit aber, die daraus hervorgeht, ist sie das Selbst, d. h. das teme-
nos, die Ausgangsstruktur und Gestalterin des mandala: ,dort, wo die
mystische Theologie und die mystische Anthropologie ein und dieselbe
Sache werden‘“**; dort, wo schlieBlich, nach den islamischen Mystikern,
sich der SchluBpunkt des Aufstiegs mit dem Ausgangspunkt des Abstiegs
vereint. 3

So suggeriert Corbin die Erfahrung des Selbst als Individuation, ohne es
jedoch damit zu verwechseln, das Phinomen der Begegnung mit dem
Engel, deren zahlreiche Beispiele er in der irano-islamischen Gnosis nach-
zeichnet. Die mystische Erfahrung, ob es die des Propheten oder des gno-
stischen Philosophen ist, kann nur durch die verwandelnde Gegenwart des
Engels als innerem Fiihrer erlebt werden. Der Fortschritt auf dem Wege
beider ist daher das Ergebnis einer angelischen Pidagogik, die sich inner-
lich iibertrdgt durch die Begegnung mit dem Engel-Selbst. Dieser innere
Fiihrer kann verschiedene Namen annehmen und mal als Erzengel
Gabriel, mal als die Vollkommene Natur (Sohrawardi und die hermeneuti-
sche Tradition), mal als Himmlischer Partner (gnostische Tradition) oder
auch als der Held von Avicennas visiondrer Erzahlung Hayy b. Yaqzan
erscheinen. In welcher Gestalt auch immer der Engel sich manifestieren
will, seine pddagogische Aufgabe bleibt die gleiche: die Seele als Fremde
in dieser Welt erwecken und die Verbindung der Zwei-Einheit der Seele
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mit ihrem himmlichen Alter-Ego anregen. Es ist somit der doppelte Aspekt
dieser Verbindung, die die Individuation schafft und das Aufkeimen der
polaren Dimension herbeifiihrt, dank der der himmliche Gegenpart der
Seele sich fiir den Mystiker in singularibus manifestiert.

Wenn Corbin die Erfahrung des Selbst definiert, nimmt er an, daB Jung das
innere Sinnbild und die wesentliche Sprache des Symbols positiv bewertet,
gegen die ,,Auflésung der Seele, zu der die Psychoanalyse von Freud, die
Psychologie-Laboratorien und so viele andere Erfindungen, die unsere
agnostische Welt in Fiille hervorbringt, ganz unbefangen hinfiihren. 4 Von
Jung hat man ungliicklicherweise nichts anderes zuriickbehalten als das kol-
lektive UnterbewuBtsein und dabei zugleich den ProzeB der Individuation
vernachlissigt, der das zentrale Thema aller seiner Arbeiten liber die
Alchemie war. Diese offenbarte andererseits die ,,Welt der subtilen Korper*’,
deren ontologische Grundlage Corbin in dem irano-islamischen Denken
enthiillt hatte: niamlich die Welt der Bilder-Archetypen (“dlam al-mital),
dem malakdt der Seele, wo die Korper sich spiritualisieren und die Geister
leibwerden. Es ist jedoch hier, wenn ich das so sagen darf, wo der inhérente
essentielle Unterschied der beiden psychologischen, respektive metaphysi-
schen Methoden zwischen Jung und Corbin auftritt. Um sich vom Imaginé-
ren unterschieden zu konnen, brauchte dieser mundus imaginalis eine eige-
ne und autonome Grundlage. ,,Aber*, so urteilt Corbin, ,,der abendléndi-
sche Psychologe kann noch nicht iiber diese Grundlage verfiigen oder iiber
diesen metaphysischen Rahmen, die ontologisch die Funktion dieser Mit-
tlerwelt sicherstellen.“4’ Denn da es keine kosmologische und ontologische
Grundlage gibt, neigt diese Welt dazu, in die Unordnung des Imaginéren zu
entarten. Deshalb ersann Corbin den Begriff des Imaginalen, um es klar
von dem Imaginéren zu unterscheiden. Das Imaginale, lassen Sie mich das
noch einmal festhalten, hat keine Realitiit, es sei denn, es ist sorgfiltig ein-
gepabt in eine kosmologische und platonische Vision der Welt, wo die inne-
ren Realititen des Menschen ihren ontologischen Gegenpart im AuBeren
haben und wo der Ubergang von einem zum anderen — d. h. von dem Zeit-
alter der Horizonte (dfdgi) zu einem inneren Zeitalter der Seele (anfosi) —
durch einen Bruch stattfindet, der auch eine Umkehr ist, bzw. ein ta 'wil.
Mangels dieser gnostischen Erfahrung hat das Imaginale alle Voraussetzun-
gen, um sich zu einem imaginiren Rausch zu erniedrigen. Es ist also ein
wahrer Kampf, den die Weltseele bestehen muB, sagt Corbin, und in dieser
Dimension kann ,,die Psychologie Jungs sehr gut das Schlachtfeld vorberei-
ten, aber der siegreiche Ausgang der Schlacht héingt von anderen Waffen als
denen der Psychologie ab* 5.
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Um diese Einfiihrung zu beenden, miissen wir nun an die letzten wichtigen
Augenblicke dieser spirituellen Biographie erinnern. Es war in Teheran im
Herbst 1964, als Corbin mit seinem Freund und Kollegen Sayyed Jalaloddin
Astiyani (Theologieprofessor an der Universitit Mashad) den Plan ent-
wickelte, eine der groBen, unvollbrachten Aufgaben seines Lebens ins Werk
zu setzen: die Ausarbeitung einer umfassenden Anthologie der iranischen
Philosophen seit dem 17. Jh. bis heute (Anthologie des philosophes iraniens
depuis le XVIle siecle jusqu’ a nos jours), beginnend mit Mir Damad, dem
Denkmeister der Schule von Isfahan, ungefihr in der Zeit des Ubergangs
vom 16. zum 17. Jahrhundert. Es sollten 40 bis 50 Denker vorgestellt wer-
den, deren Namen zwar nicht in Vergessenheit geraten waren, deren Werke
aber schwer zuginglich und von der iibrigen Welt fast iibersehen geblieben
waren. Anfangs wollten sie etwa fiinf Bande zusammenstellen, wurden sich
aber bald klar, daB es sechs oder sieben sein miiften. Der erste Band
erschien 1971, der zweite 1975, der dritte Band war fertig und der vierte fast
vollendet. Corbin hatte leider nicht mehr die Zeit, diesen Korpus zu vollen-
den. Er hatte aber noch die Absicht, die franzosischen Partien daraus in
einem eigenen Band zusammenzufassen. Dieser Band erschien 1981, nach
dem Tode Corbins, unter dem Titel La philosophie iranienne islamique aux
XVlle et XVIlle siecles bei Buchet-Chastel.

Die freundschaftlichen Beziehungen zwischen Corbin und Astiyani waren
ausgezeichnet. AStiyani bewunderte Corbin vorbehaltlos. Ich erinnere
mich, daf er im Herbst 1977 einige Tage bei mir wohnte. Das Appartement,
das ich ihm iiberlassen hatte, ging auf den Garten hinaus, und wir betrachte-
ten die ersten Anzeichen des Herbstes und im Hintergrund die magische
Kette des Alburz, der die Traume von Héhe auf den weiten Flichen der
Wiiste ausstreute. Mit AStiyani zu diskutieren war oft ein unvergeBliches
Privileg: Er hatte die Gabe, einen mit einem Fliigelschlag zu unsichtbaren
Horizonten und unerforschten Riumen fortzutragen. Eines Tages bat er
mich, ihm einige Seiten zu ibersetzen, die Corbin Molla Sadra Sirazi
gewidmet hatte. Ich fertigte schlecht und recht eine freie und paraphrasierte
Fassung an und versuchte dabei, das ins Persische zu iibertragen, was im
Franzésischen so meisterhaft ausgedriickt worden war. Astiyani war buch-
stablich entziickt; das Denken von Sadra zeigte, dank der Umwandlung, die
es durch Corbin erfahren hatte, eine ungeahnte Anziehungskraft, eine
aktuelle Firbung. Er horte still zu und sagte dann zu mir: ,,Er hat wirklich
den Grundgedanken hervorragend erfaft.*

Als Corbin 1973, wie er es selbst ausdriickte, die ,,Altersgrenze erreicht hat-
te** und folglich auf seine regelméaBigen Aufenthalte im Iran hétte verzichten



Henry Corbin. Eine spirituelle Biographie 29

miissen, entstand wie ,,durch Vorsehung** eine ,,Kaiserliche Iranische Aka-
demie der Philosophie*, geleitet von seinem Freund und Kollegen Hosein
Nagsr, der ihn sofort als Mitglied aufnahm. So blieben seine Aufenthaltsmo-
glichkeiten unveriandert. Corbin konnte regelmiaBig in den Iran kommen,
seine Forschungen weiterfithren und Vorlesungen an der Akademie halten.
Andererseits hatte man gerade 1977 in Teheran ein ,,Iranisches Zentrum fiir
das Studium der Zivilisationen‘“ gegriindet, dessen Leitung mir iibertragen
wurde. So hatte Corbin die Wahl: Jeder stand mit offenen Armen bereit, ihn
in seiner Institution aufzunehmen. Seine jungen Freunde leiteten nunmehr
Forschungseinrichtungen, die sich in den Gleisen bewegten, die er so gedul-
dig angelegt hatte.

Als ich 1977 in Teheran ein Kolloquium organisieren wollte mit dem Titel
L’impact de la pensée occidentale rend-il possible un dialogue réel entre les
civilisations?, trat ich an ihn heran, und er wurde sozusagen der spiritus rec-
tor. Das Kolloquium kreiste um seine strahlende Personlichkeit und wurde
eine beeindruckende Wiirdigung des Menschen, der so viel fiir den Iran und
seine Kultur gewirkt hatte. Leider wurde dies der letzte Aufenthalt Corbins
im Iran und ich bin gliicklich, daB er von Erfolg gekront und von Ruhm
iiberstrahlt war; denn er schétzte die Zeichen der Ehrerbietung und Freund-
schaft, die ihm jeder entgegenbrachte, sehr: von seiten der groften und auch
der einfachsten Menschen. Der Beitrag Corbins zu dem Kolloquium: Die
apophatische Theologie als Gegenmittel zum Nihilismus (La théologie apo-
phatique comme antidote au nihilisme) ging direkt ins Zentrum der Debatte
und hob, wie immer, das Problem auf die geistige Ebene. Die beiden
Namen, die man am héufigsten im Laufe der folgenden Gespriche horte,
waren die von Corbin und Heidegger. So vollendete sich ein grofer Zyklus,
die Queste von Heidegger bis Sohrawardi fand so ihre Auflésung und Apot-
heose. In seiner SchluBansprache faite Corbin den Geist des Kolloquiums
so zusammen: ,,Zum erstenmal habe ich bei einem Kolloquium wie dem
unseren gehort, daB Seite an Seite westliche und traditionelle iranische Phi-
losophen zitiert wurden. Fiir einen Forscher, der von Anfang an von der
Uberzeugung bewegt war, daB die iranische Philosophie einen spirituellen
Schatz birgt, und da} es der Miihe wert sei, die Arbeit eines ganzen Lebens
dafiir hinzugeben, sie neu zu beleben, ist dies eine geheime, private

Belohnung ‘4

Wihrend eines Zwischenaufenthaltes in Paris 1978 auf dem Riickweg nach
Hause sah ich Corbin zum letztenmal. Ich kam von einer Mission nach
Lateinamerika zuriick. Corbin lag in seinem Bett, krank und ein wenig
beunruhigt iiber den Verlauf der Ereignisse im Iran, denn die iranische
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Revolution war voll im Gange. Ich kann gar nicht sagen, wie froh wir
waren, uns wiederzusehen. Ich umarmte ihn und lie mich an seinem Bett
nieder. ,,Was geschieht denn nun im Iran, mein kleiner Daryush?‘ Ich wuB-
te selbst nichts niheres. Meine vierzigtigige Abwesenheit hatte mich vollig
aus den Geschehnissen gebracht, die inzwischen eine rasante Geschwindig-
keit angenommen hatten. Die wenigen Brocken an Information, die ich aus
der mexikanischen und peruanischen Presse entnommen hatte, brachten
mich auch nicht weiter. Ich weil nicht mehr, was ich ihm gesagt habe, so
sehr war ich bewegt. Als ich ihn verlieB, waren meine Augen voller Trénen,
denn ich wufBte, daB ich ihn nicht wiedersehen wiirde. Im Taxi, das mich
zum Flughafen brachte, hatte ich dumpfe Vorahnungen. Ich wufte, da der
nahe Tod Corbins das Ende einer Welt ankiindigte, daf$ das Land ,,in der
Farbe des Himmels*, die Heimat der Dichter und Philosophen, in einen
Abgrund stiirzte, und daB es bald eine der dunkelsten Seiten seiner
Geschichte erleben wiirde. Selbst 10 Jahre spéter, nachdem ich mich
zuriickgezogen habe, empfinde ich die gleiche Angst, wenn ich an diese
intensiven Minuten zuriickdenke. Und wenn ich nun diese Zeilen schreibe
und an den dahingegangenen Freund denke, hore ich seine Stimme, die mir
,,eine Welt, in der die Liebe jeder Kenntnis vorausgeht, und wo das Gefiihl
des Todes nichts als die Sehnsucht nach der Auferstehung ist*, ankiindigt.
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