Ahmad Ali Heydari

Rezeption der westlichen Philosophie durch iranische
Denker in der Kadscharenzeit (Teil I)

Mit dem Vorabdruck einiger vom Verfasser ausgewdhlter und uns
zur Verfiigung gestellter Kapitel seiner Dissertation widmen wir uns
in dieser und der folgenden Ausgabe des SPEKTRUM IRAN einigen
wichtigen Aspekten des modernen westlichen Einflusses auf das ira-
nische Denken. Aufgrund der massiven militdrischen, technischen
sowie wirtschafilichen Expansion des Westens, die sich vor allem
seit dem beginnenden 19. Jahrhundert auch in Iran auswirkte, be-
gannen iranische Denker, sich sehr bald auf unterschiedliche Art
und Weise mit dem Westen auseinander zu setzen. Der Verfasser be-
schdftigt sich kritisch mit der zum Teil recht widerspriichlichen Re-
zeption der iranischen Denker und gewdhrt uns einen Einblick in
historische Ursachen noch vorhandener Unstimmigkeiten im heuti-
gen iranischen Denken.

Uberblick

Der Einfluss der westlichen Zivilisation in Iran sowie die Bekanntschaft
der Iraner mit deren Kultur und Denken wie auch ihre Reaktionen auf
diese neuartige Lebensweise ist ein wichtiges Thema der Historiografie
Irans im 19. Jahrhundert.
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Die Begegnung der iranischen Bevolkerung mit den Errungenschaften
der westeuropéischen Zivilisation zdhlt zu den schwerwiegendsten Er-
eignissen seit der Islamisierung im Jahre 636 n. Chr. Die meisten Histo-
riker” setzen den Beginn dieser Begegnung in die Safawidenzeit, als die
ersten Reisenden auftauchten, oder sehen die Existenz einiger Kriege in
der Region des Persischen Golfs als Nachweis dafiir an. Aber allem An-
schein nach haben diese ersten Ereignisse aus jener Zeit nur eine an-
fangliche Bedeutung fiir die wirtschaftliche und politische Beziehung
mit dem Westen.

Zu Beginn des 19. Jahrhunderts waren Zeichen eines politischen und
gesellschaftlichen Verfalls in Iran sichtbar geworden. Iran war seit dem
Zusammenbruch der Safawidendynastie (1501-1722) nicht mehr in der
Lage, seine fritheren Grenzen einzunehmen. Sowohl die militarischen
Erfolge und der politische Zusammenhalt unter Nadir Sah (1736-1747)
als auch die Bemiithungen von Karim Han-i Zand (1758-1779) um die
Wiedererlangung einer nennenswerten Bedeutung Irans waren von kur-
zer Dauer. Im Jahre 1796 griindete Aga Muhammad Han-i Qagar die
Kadscharendynastie. In dieser Epoche war Iran stindig in Auseinander-
setzungen um dic innere Instabilitdt und um die dufiere Einmischung in
seine inneren Angelegenheiten verwickelt, denn durch die Konkurrenz
zwischen England und Frankreich in Europa sowie durch die langjihri-
gen und groraumigen Pldne von Napoleon, namlich am Anfang des 19.
Jahrhunderts Indien zu erobern, wurde Iran auf die internationale Biihne
der Diplomatie gedringt. Das Schicksal Irans war seit Darius im sechs-
ten Jahrhundert vor Chr. bis zu den Safawiden im 17. Jahrhundert durch
politische und wirtschaftliche Kontakte standig mit der Geschichte Eu-
ropas verkniipft. Unter den Safawiden rithmte sich Iran seiner Macht,
die Landeseinheit war hergestellt und Isfahan wurde zum Zentrum aus-
lindischer Diplomaten und Héndler. Wihrend dieser Zeit gab es keine
richtige Kenntnis des Westens, Europa war fiir die Iraner ein Mythos,
das Reich der Ungldubigen konnte natiirlich kein Vorbild fiir die Mus-
lime sein, und iiberhaupt existierte kein Bediirfnis, mit thnen in nihere
Bekanntschaft zu treten. In der Art und Weise, wie sie die Beziehungs-
formen zwischen Iran und den Kolonialmédchten im 19. Jahrhundert
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darstellten, spielte Iran hauptsichlich eine Opferrolle. In dieser Epoche
begann eine verdnderte Politik, in der die Iraner zu Schaden kommen
und daraus ihre Lehre ziehen sollten.

Nach dem Niedergang der napoleonischen Herrschaft nahm Russland
mit seiner expansiven Politik die Stelle der konkurrierenden Linder
England und Frankreich ein. Diese Politik fiihrte zu langen und schadli-
chen militdrischen Auseinandersetzungen mit Iran, die durch die Ver-
trige von Gulistan (1813) und Turkamancay (1828) ein Ende fanden. In
den Vertrigen wurde Iran gezwungens, einige seiner fruchtbarsten
nordlichen Landesteile an Russland abzutreten. Das Ergebnis dieser
Geschehnisse brachte aber auch einigen Politikern und Gebildeten ihre
eigene Lage zu Bewusstsein. Die kriegerischen Auseinandersetzungen
zwischen Iran und Russland machte die Verwundbarkeit des iranischen
Militirwesens gegeniiber neuen Methoden der Kriegsfiihrung deutlich,
fiihrte den Iranern aber auch ihren bedauerlichen Riickschritt sowie ih-
ren dringenden Bedarf an westlicher Unterweisung vor Augen. Unter
den Ersten, die rasch die Erfordernisse der neuen Situation erkannten,
waren ‘Abbas Mirza (1796-1834), iltester Sohn von Fath ‘Ali Sih
(1796-1834), und Mirza Taqi Han Amir Kabir (gest. 1851), GroBwesir
des Schahs. ‘Abbas Mirza war der Erste, der iranische Studenten ins
Ausland schickte (1812)*, und Amir Kabir war der Griinder der Ddr al-
Funuin (1815), der groBten nichtreligiosen Hochschule. Diese wurde zur
Vorbereitung fahiger und gebildeter Regierungsbeamter gegriindet, um
den Verwaltungsreformen sowie den neuen diplomatischen Herausfor-
derungen, die durch die Zunahme des Kontakts mit dem europiischen
Kontinent auftraten, gewachsen zu sein.’ Der Lehrplan beinhaltete Un-
terrichtsficher und Kurse in Wehrwissenschaften und Fachern wie
Chemie, Erdkunde, Geometrie, Medizin, Pharmazeutik, Franzosisch,
Englisch und Russisch; spater wurden diesen Fachern noch Kunst und
Musik hinzugefiigt.’” Die Geschichte der Hochschule zeigt, dass hier
niemals westliche Philosophie oder Soziologie unterrichtet worden war.
Nur eine kleine, begrenzte Anzahl von Studenten befasste sich mit Poli-
tologie und Jurisprudenz.’
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Eine weitere herausragende Personlichkeit wihrend dieser Reformzeit
war Mirza Husain Sipahsalar (gest. 1881), iranischer Botschafter in Is-
tanbul. Sein zwélfjahriger Aufenthalt machte ihn mit den politischen
und zivilisatorischen Entwicklungen des Osmanischen Reiches und den
tangimdt7 bekannt. Er war mit den intellektuellen Fiihrern der Osmanen,
vor allem mit Midhat Pasa (1820-1883), befreundet und schickte aus-
fithrliche Berichte iiber die gesellschaftliche und politische Lage der
Osmanen nach Teheran, in denen er Nasir ad-Din Sah (1848-1896) und
seinen Hof zur Ubernahme der westlichen Zivilisation ermunterte. In
jenen Jahren wurden zum ersten Mal Fragen zur Trennung von Staat
und Religion sowie zum ,.changement subit der Gesellschaft zwecks
Anschluss an den progrés™® thematisiert.

Neben den neuen Lehreinrichtungen wie Dar al-Funiin und Rusdiyya’
fand die allgemeine ,Unterrichts- und Erziehungslehre® durch die
Geistlichkeit statt. ,,Die Geistlichen standen einmal dem Hof zur Seite,
einmal in Opposition zum Hof; die Wachter der nationalen Religion
und die Verantwortlichen in Gerichts- und Erziehungsangelegenheiten
stiitzten sich auf das Volk und sahen sich selbst als die Vertreter der
offentlichen Meinung. Die Nihe einiger Geistlicher zum Regierungsap-
parat fiihrte dazu, dass sie mehr oder weniger die Vermittlerrolle zwi-
schen dem Adel (hawass) und dem Volk (‘awamm) einnahmen. Eine
kleine Gruppe von Geistlichen hielt zum Hof (die Freitagsimame und
Richter), wihrend die groBere Gruppe sich unter das Volk mischte. Die-
se fiihrte ein einfaches Leben, lehnte den Regierungsapparat ab und
nahm an den gesellschaftlichen und politischen Kdmpfen teil. Im Gro-
Ben und Ganzen kann gesagt werden, dass die Geistlichen zu keiner be-
sonderen Klasse gehtirten.“lO

Da die Griindung neuer Schulen und die Erweiterung neuer Facher und
Lehrpline an den Schulen die Macht der Geistlichen als traditioneller
Vormund in Erziehungsfragen schwichte, stellte dies die Hauptursache
fiir ihren Widerstand dar. Weil die Entwicklungen im Zuge der Refor-
men in den Bereichen der Erziehung, der Politik und der Glaubensfra-
gen im Allgemeinen die traditionelle Ordnung der iranischen Gesell-
schaft und demzufolge die gesellschaftlichen, geistigen und wirtschaft-
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lichen Gewohnheiten ins Schwanken brachten, stimmten die Vertreter
der traditionellen Institutionen dagegen. So fiihrte der Unterricht in Me-
dizin auf der Grundlage und Methode europdischer Universititen zum
Widerstand traditioneller Heilkundler; oder die neue Lehre der Astro-
nomie fiihrte wegen ihrer komplexen Fragestellungen, die z. B. das he-
liozentrische Weltsystem betrafen, dazu, dass sich unter den Befiirwor-
tern der klassischen Astronomie Widerstand regte.'' Es darf aber auch
nicht vergessen werden, dass ein wichtiger Grundpfeiler der konstituti-
onellen Monarchie der Kadscharen auf den Schultern der klassischen
politischen Philosophen, das heifit den geistigen Beschiitzern der Mo-
narchie, ruhte. Ein Grund fiir den Widerstand der Kadscharenherrscher
gegen die Reformprozesse war die Angst vor einem Verlust dieses
Schutzes."

Die Studenten kehrten aus den européischen Landern nach Iran zuriick
und iibernahmen wichtige Verantwortungsposten in den Ministerien.
Sie, die an européischen Universititen ausgebildet worden waren, wur-
den als Intellektuelle oder eben als ,,Aufgekléirte“l3 bezeichnet, was aus
dem Franzosischen, ,les éclairs® im Sinne von ,,die Aufgeklarten®, i-
bertragen wurde.'* Aber besitzen denn iranische Intellektuelle die glei-
chen Merkmale und Eigenschaften wie die franzosischen Intellektuel-
len? Viele iranische Soziologen haben dies bezweifelt, da in jenen Ta-
gen die historischen Bedingungen zwischen Iran und Europa sehr unter-
schiedlich waren. So glaubt Galal Al-i Ahmad (1923-1969), dass die
Intellektuellen der franzosischen Aufkliarung von einigen Umstinden
profitiert hitten, so wie sie die iranischen Intellektuellen des 19. Jahr-
hunderts nicht vorgefunden hitten, wie die Industrielle Revolution —
eine Folge der wissenschaftlichen Entwicklung —, der Widerstand gegen
das Christentum, der Aufstand Luthers in Deutschland und sein Protest
gegen die Fiithrerschaft des romischen Papstes, was zu einer Art grund-
sitzlicher Revision simtlicher Behauptungen des Christentums gefiihrt
habe. Das Christentum bewege sich in Europa nicht im Bereich des
Gewdohnlichen, sondern agiere einzig im Bereich des Heiligen. Aus die-
sem Grund seien die europdischen Intellektuellen auch um die Suche
nach dem besten Weg der Lebensbewiltigung bemiiht. Die wichtigste
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Stiitze der europiischen Intellektuellen sei die Tatsache, dass die indus-
triclle Kolonialmacht Europa ihnen die Macht gegeben habe sich zu
entscheiden, was bedeute, dass der Intellektuelle die Frucht seiner
Uberlegungen der Regierung, der Kirche oder einer Firma anbieten
konne."

Ramin Gahanbaglil ist ebenfalls der Meinung, dass den iranischen Intel-
lektuellen die Eigenschaften eines europdischen Intellektuellen abgin-
gen. Er beschreibt den europaischen Intellektuellen als ,,... jemand, der
auf Grund seines besonderen moralischen Gewissens an allgemeine und
universelle Prinzipien glaubt, die fiir alle gelten. Aus diesem Grund ist
er stindig bestrebt, die kleinen Dinge aus weltlicher Sicht anzugehen
und umgekehrt. Der Intellektuelle ist ein einzelnes Individuum und des-
halb frei und selbstbestimmt. In Wirklichkeit ist es diese Einsamkeit,
die ihm die Moglichkeit gibt, die Sachen genau zu bewerten.“'° Aus der
Sicht Gahanbagliis ist der iranische Intellektuelle eher ein Beispiel fur
die ,,Gemeinschaft von Intellektuellen” oder der ,,Intelligenzia“, was fiir
ihn eine Gemeinschaft von Anhingern eines Denkens sei, die wie ¢ine
gliubige Sekte ihr Ziel in der Mission ideologischer und religioser Prin-
zipien sehe. Natiirlich denkt Gahanbagli dabei an die Intellektuellen
des letzten halben Jahrhunderts in Iran; aber nach dem Studium der
Werke und des Verhaltens iranischer Intellektueller im 19. Jahrhundert
wird klar, wie auch sie sich an haltlose Hoffnungen klammerten, ohne
den notwendigen historischen Hintergrund zur Umsetzung jener Ideen
zu beriicksichtigen.

Dariya§ Asiri (geb. 1938) wies cbenfalls darauf hin, dass der Wider-
stand gegen die Tradition, z. B. durch Intellektuelle wie Ahiindzada
(1812-1878) oder Malkum Han (1833-1908), oder gegen die Moderne,
z. B. durch Religionsgelehrte und an der Tradition orientierte Wissen-
schaftler, die an die Verkniipfung von Religion und Moderne glaubten,
wie al-Afgani (1839-1897) oder Na’ini (1860-1934), erst dann moglich
sein werde, wenn eine umfassende Kenntnis beider Denkrichtungen e-
xistiere und die historischen Bedingungen ebenfalls beriicksichtigt wiir-
den. ,,Der Aufstand gegen Erscheinungsweisen der westlichen Zivilisa-
tion im Namen jener Werte, die aus der modernen Zivilisation entstan-
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den sind und aus dem Inneren moderner Ideologien wie Liberalismus,
Sozialismus oder Kommunismus erwachsen, ist unergiebig und miindet
in einen Teufelskreis, weil er innerlich das verlangt, was er duBerlich
ablehnt, und umgekehrt.«'”

Wie reagierten das traditionelle Erzichungssystem und die damit befass-
ten Verantwortlichen auf die neuen philosophischen Problementwiirfe?

Der erste philosophische Text der westlichen Moderne auf Persisch ist
der Discours de la Méthode (1637) von Descartes (1596-1650), der im
Jahre 1862, das heif3t etwa zwei Jahrhunderte nach dessen Tod, in Tehe-
ran verdffentlicht wurde. Es waren nicht etwa die Iraner selbst, die den
AnstoB zu dieser Ubersetzung gaben, sondern der damalige franzdsi-
sche Botschafter in Iran. Die iranischen Gelehrten fiihlten iiberhaupt
keine Notwendigkeit, européische Philosophietexte zu iibersetzen; es
konnte auch kein Bemiihen ihrerseits oder vonseiten anderer Verant-
wortlicher des Erziehungswesens, sich der westlichen Philosophie zu
widmen, beobachtet werden. Einzig ein Kadscharenprinz, Badi‘ al-
Mulk Mirza (1844-1896), der sich iiber einige franzosisch verfasste phi-
losophische Biicher mit der europdischen Philosophie vertraut gemacht
hatte, entschloss sich, durch den Entwurf einiger Fragen an die Adresse
der philosophisch orientierten Gelehrten seiner Zeit, einen ersten Ver-
gleich zwischen der klassischen iranischen Philosophie und dem Wes-
ten anzustellen. Aber seine Bemiihungen wurden nicht weiter verfolgt.
Die muslimischen Philosophen im Iran des 19. Jahrhunderts lieBen sich
nicht auf einen grundsitzlichen und ernsthaften Dialog mit der westli-
chen Philosophie ein, weil das herrschende Philosophiesystem auf Mul-
l1a Sadra (1571-1640) zuriickging und argumentative, theosophische,
mystische und theologische Denkrichtungen in sich vereinigte, die sich
vorher im Laufe der Geschichte des philosophischen Denkens in Iran
alle gegenseitig bekdmpft hatten (Sadraismus). Deshalb sieht sich ein
sadraischer Philosoph als jemand, der simtliche philosophischen Schu-
len seiner Zeit kennt und daher auch kein Bediirfnis empfindet, sich
neue Philosophien anzueignen. SchlieBlich seien simtliche Denkwege
im Denken des Mulla Sadra vorhanden.
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Auf der anderen Seite ist die Philosophie des Mulla Sadra klassisch
ausgerichtet, in der die hauptsichlichen Themen der Philosophie be-
handelt werden, wie das Sein mit seinen Seinskategorien, den allgemei-
nen Seinsgesetzen und Seinsschichten sowie die Beziehungen zwischen
Natur und Metaphysik, wéhrend die auf Mathematik und Mechanik ba-
sierende Philosophie Descartes’ als Prototyp moderner europdischer
Philosophie Gott als das Erlduternde betrachtet. Darin wird die Natur
als Ganzes von Formen, Wesensarten und Potenz bereinigt, und das
Einzige, was darin iibrig bleibt, ist Ausdehnung und ein wenig Bewe-
gung, deren Ursache Gott ist und deren Grofe stets konstant bleibt."®

Hieraus wird deutlich, wie schwer es ist, den Geist sadraischer Philoso-
phen im 19. Jahrhundert fiir die neue Philosophie des Westens zu sensi-
bilisieren. Es kommt noch hinzu, dass die Religionsgelehrten die euro-
piischen Linder zur ,,Stitte des Krieges* (dar al-harb) zihlten. ,Es war
klar, dass es von den unwissenden Unglaubigen, die in der Wildnis leb-
ten, nichts zu lernen gab.“Ig Die Bemiihungen, die osmanische und ira-
nische Politiker im 19. Jahrhundert unternahmen, um Studenten nach
Europa zu schicken, beruhten nach Bernard Lewis einzig darauf, dass
diese sich die Wehrkiinste jener Lander aneignen sollten. Die Religi-
onsgelehrten erteilten ihnen die Genehmigung, damit sie nach der An-
eignung der Militirtechniken umso wirksamer gegen die Ungldubigen
kimpfen konnten.”’

Die iranischen Denker bemiihten sich bei ihren ersten Begegnungen mit
der europiischen Philosophie nicht darum, ihre Auffassung von Welt
und Mensch mit derjenigen des Westens in Beziehung zu setzen. Die
Verbindungen, die von einigen Religionsgelehrten und Intellektuellen
zwischen den Entwicklungen des Abendlandes und dem geistigen
Schatz des Islams hergestellt wurden, entstanden meist nicht in Form
eines Dialogs und hatten hochstens einen pragmatischen Sinn. Das be-
deutet, ihre Verfechter versuchten Losungen fiir anstehende Probleme
zu finden, wie die Einfiihrung des westlichen Gewerbes, der westlichen
Wissenschaft oder des demokratischen Systems. Doch waren solche
Losungswege zweckgebunden und losten daher keinen ,.geistigen



Rezeption der westlichen Philosophie durch iranische Denker 81

Sturm* bei den Menschen aus. Die Anzahl derjenigen, die einen inneren
Dialog fiihrten, war somit sehr begrenzt.

Forschungsstand und Perspektive

Uber die ersten Begegnungen der Iraner mit den Erscheinungen der
westlichen Kultur in der neueren Zeit wurden verschiedene Biicher ver-
fasst, die die Frage der kulturellen Begegnungen zwischen Iran und
dem Westen in ihren unterschiedlichen Aspekten behandeln.

Eine untrennbar mit der iranischen Gedankenwelt verbundenes Element
ist unzweifelhaft der Islam. So wurde fiir die gesamten Auseinanderset-
zungen der Iraner mit dem Westen im 19. Jahrhundert dic islamische
Terminologie iranischer Prigung ausdriicklich benutzt. Die Begegnung
zwischen dem Islam und dem Westen hat eine eigene lange Geschichte.
Die erste kulturelle Begegnung reicht bis in die letzten Jahre der Omay-
yadenherrschaft (661-750) zuriick und beginnt mit den Ubersetzungen
philosophischer und wissenschaftlicher Texte ins Arabische. Hierbei
entstand die Grundlage der islamischen Philosophie. Uber die Ge-
schichte der islamischen Philosophie und die Art und Weise von deren
Umsetzung wurden viele Biicher geschrieben.

Fiir die neuere Zeit sind folgende Biicher von Interesse: 4 History of
Muslim Philosophy (1966) von M. M. Sharif und History of Islamic
Philosophy (1970 u.1983) von Majid Fakhry. Uber die Ubersetzungen
der philosophischen Werke aus dem Griechischen ins Arabische schrieb
Moritz Steinschneider ein Standardwerk unter dem Titel Die arabischen
Ubersetzungen aus dem Griechischen (1960). Er beschiftigte sich auch
in einem anderen ausfiihrlichen Werk, Die Europdischen Ubersetzun-
gen aus dem Arabischen bis Mitte 17. Jahrhunderts (1956), mit den
Ubersetzungen arabischer Biicher in europdische Sprachen bis zum 17.
Jahrhundert.

Als Ergdnzung dieser Werke sind die Biicher von Hans Daiber zu er-
wiahnen. In Bibliography of Islamic Philosophy (2 Bde. 1990, 1999)
sammelte er alle Werke, die sich mit der islamischen Philosophie in
westlichen und nichtwestlichen Sprachen ab dem 15. Jahrhundert be-
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schiftigten. Auflerdem veroffentlichte er seine Studien iiber die Aus-
wirkungen der islamischen Philosophie auf die mittelalterliche jlidische
und europiische sowie auf die moderne westliche Philosophie.

Zu den herausragenden Personlichkeiten, die iiber die kulturellen Be-
gegnungen der Iraner mit dem Westen in der Neuzeit geforscht haben,
zihlen in Iran Faridiin Adamiyyat und seine Nachfolgerin Huma Natiq.
Sie haben in diesem Zusammenhang verschiedene Biicher publiziert.
Unter den einzelnen Autoren verfolgt Adamiyyat in der gegenwirtigen
Geschichtsschreibung einen eigenen Stil, dem er bestimmte Auffassun-
gen zugrunde legt. Thm gelang es aufgrund seiner Beschiftigung mit
den Hauptquellen der Kulturgeschichte des 19. Jahrhundert insbesonde-
re iiber die Griinder der Verfassungsbewegung wertvolle Monografien
zu verfassen. Seine Werke tiber Denker wie Mirza Aqa Han Kirmani,
Fath ‘Ali Ahundzada und Talibuf Tabrizi gelten fiur die neue Ge-
schichtsschreibung in Iran als vorbildhaft. Dies gilt vor allem in Bezug
auf Ursache und Wirkung der Krise Irans hinsichtlich einer vollstandi-
gen Annahme westlicher Kultur oder einer Riickkehr zur Tradition, wo-
bei er unumwunden seine These einer Annahme der westlichen Kultur
durch die Iraner zu untermauern versucht.

Zur anderen Kategorie gehoren Denker wie Galal-i Al-i Ahmad. In sei-
nen Biichern, wie Dar hidmat wa hiyanat-i rausanfikran (Uber Dienst
und Verrat der Intellektuellen [wortl. aufgeklart Denkenden]) ode
Garb-zadagi (Verwestlichung [wortl. vom Westen geschlagenl), vertrit
er deutlich die These, dass eine Annahme der westlichen Kultur au
dem traditionellen Umfeld selbst heraus geschehen miisse. So weist €
im Jahre 1960 in einem Brief an einen in Deutschland wohnenden irani
schen Studenten auf den Punkt hin, dass die entsprechenden politische;
Aktivititen nur zusammen mit einem aus der Tradition gewachsene
Glauben Erfolg haben konnten. In seinem Werk Garb-zadagi fordert ¢
die ,.aktive Teilnahme™ an den Errungenschaften der westlichen Zivil

sation.

Das Stichwort ,.aktive Teilnahme* entstammt Sayyid Ahmad Fardi

einem der ersten modernen Geschichtsphilosophen Irans. Er betont -

seinen wenigen schriftlichen Werken besonders, dass die iranischs
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Denker, um die Begegnung mit dem Westen produktiv zu gestalten, den
Kern der westlichen Ontologie erreichen miissten. Der Teil, der beson-
dere Aufmerksamkeit beansprucht, behandelt die nach einer Identitit
suchenden iranischen Intellektuellen, die sich Erschiitterungen ausge-
setzt sehen, deren Ursache in der Islamischen Revolution und ihrer Stel-
lung gegeniiber Ost und West liegt. Und so nahmen sie Fardids Auffas-
sung mit groBer Leidenschaftlichkeit an und interpretierten sie je nach
ihrer personlichen Position. Manche ihrer Kommentare verwandelten
sich zu Ideologien, die sich offensichtlich von Fardids Zielen entfern-
ten. Die wichtigsten Personlichkeiten, die sich von Fardid inspirieren
lieBen, sind Riza Dawari, Daria$ Séiga'm, DariGs Asari und Sayyid
‘Abbas Ma‘arif, die ihm entsprechend ebenso iiber die kulturelle Ausei-
nandersetzung zwischen Iran und dem Westen schrieben. Die Werke
dieser Denker sind fiir die Erklarung des Wesens der intellektuellen
Bewegung in Iran seit den ersten Jahrzehnten des 19. Jahrhundert von
groBter Bedeutung. Fiir die Verbreitung der Ideen Fardids und ihrer
Auswirkungen ist das Buch Rausanfikran-i irani wa garb (Die irani-
schen Intellektuellen [wortl. aufgeklirt Denkenden] und der Westen)
(1996) von Mehrzad Boroujerdi zu empfehlen.

Erwand Abrahamian ist ein weiterer Forscher auf dem Gebiet der Be-
gegnung Irans mit dem Westen. In seinem Buch /ran Between two Re-
volutions (1983) verfolgt er die Entwicklungen der politischen Organi-
sationen und gesellschaftlichen Krifte Irans vom 19. Jahrhundert iiber
die Verfassungsbewegung bis hin zur Islamischen Revolution unter his-
torischen und soziologischen Gesichtspunkten. Laut Vorwort des Ver-
fassers wurde das Buch aus Sicht eines politischen Soziologen ge-
schrieben.

Zu diesem Forschungsgebiet zahlt auch die Dissertation Genesis der
sozio-6konomischen Unterentwicklung des Iran von Asghar Agha-
Kazem Schirazi, die 1977 an der Freien Universitat Berlin vorgelegt
wurde. In der Arbeit werden die wirtschaftlichen, politischen und ge-
sellschaftlichen Gesichtpunkte der Begegnung Irans mit dem Westen
innerhalb der letzten Jahre des 19. Jahrhunderts unter Einschluss der
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Regierungszeit der Pahlawi-Herrscher analysiert. Die geistigen Ent-
wicklungen allerdings wurden dabei nur am Rande beriicksichtigt.

Ein weiteres Buch, das inhaltlich eine gewisse Ubereinstimmung zu
Schirazi aufweist, ist Yom guten Konig zum Imam (1987) von Kurt
Greussing. Der Verfasser vergleicht zunichst die Lage der politischen
Wirtschaft Irans im 19. Jahrhundert mit der des Feudalismus in den
westlichen Lindern und erldutert das Verhiltnis zwischen dem Staat
und den gesellschaftlichen Schichten Irans (soziale und wirtschaftliche
Organisationen). Die sozialen Verhéltnisse Irans, die durch die Auswei-
tung des Handels mit den westlichen Méchten beecinflusst wurden, so-
wie die Auswirkungen der Idee von der gesellschaftlichen Entwicklung,
die durch die Expansionspolitik Iran gegeniiber eingetreten sind, sind in
einem Teil des Buches kommentiert.

Ein anderer Autor, der sich mit die Erklirung der Beziehungen der ira-
nischen Intellektuellen des 19. Jahrhundert mit den anderen gesell-
schaftlichen Gruppen (Politiker und Geistlichkeit) in seiner Dissertation
Das politische Denken der Reformisten im Iran 1811 -1906, Eine Unter-
suchung iiber das politische Denken der iranischen Intellektuellen
(1999) befasst, ist Keramatollah Rasekh. Darin erldutert er den Unter-
schied zwischen der Intellektuellenbewegung in Iran und dem Westen.
Seiner Meinung nach ist dieser Unterschied auf die unterschiedliche
Ausgangslage der wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Gegebenhei-
ten Irans im Vergleich zum Westen zuriickzufiihren. Als weiteres Un-
terscheidungselement kommt die Art und Weise des politischen Den-
kens in beiden Regionen hinzu. Er gliedert die iranische Geistesge-
schichte in folgende Epochen: ,,Epoche der Reformisten® (1811-1906),
,.Epoche der Modernen* (1906-1941) und ,,Epoche der dritten Gruppe™
(1941-1976). Der Verfasser vertritt die Auffassung, dass die iranischen
Intellektuellen iiber keine geeigneten gesellschaftlichen Rahmenbedin-
gungen verfiigten und dadurch eine Tendenz erkennen lieBen, auf Um-
wegen zur Macht zu gelangen, was jedoch in vielen Fillen undemokra-
tisch sei. Diese Machtposition ohne gesellschaftliche Basis sei ein Hin-
dernis fiir die demokratische Entwicklung in diesen Léndern.
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Wie dieser Vorgang zustande kam, wird im Buch Theology of Discon-
tent. The Ideological Foundation of the Islamic Revolution in Iran
(1993) von Hamid Dabashi erldutert. Der Verfasser untersucht die Geis-
tesgeschichte in Iran seit den 1940er Jahren. Neben der Auseinanderset-
zung mit den Vorstellungen der Geistlichkeit werden auch Vorstellun-
gen und Ansichten von Intellektuellen wie Galal-i Al-i Ahmad, ‘Ali
Sari‘ti und Abulhassan Bani Sadr untersucht.

Ein anderes Werk, das sich mit den Hintergriinden der intellektuellen
Aktivititen im Iran des 19. Jahrhunderts in Bezug auf das Fortschreiten
der ,,Modernitit“ nach der Kadscharenzeit befasst, ist die Dissertation
Nationalismus und Modernismus in Iran in der Periode zwischen dem
Zerfall der Qagaren-Dynastie und der Machtfestigung Reza Schahs.
Eine Untersuchung iiber die intellektuellen Kreise um die Zeitschrift
Kaweh und Ayandeh (2001) von Keyvandokht Ghahari. In einem ge-
sonderten Kapitel setzt sich die Autorin den frithen Denkern der irani-
schen Moderne auseinander.

In seinem Buch Modernisierung und postkoloniale Herrschaft in Iran
(1998) versucht Ebrahim Towfigh aus soziologischer Sicht die Grund-
lagen einer Staatstheorie der modernen Geschichte Irans zu untersuchen
sowie die Entstehungsbedingungen der Islamischen Revolution zu ana-
lysieren. Ausgehend von einem kritischen Konzept der Moderne zeigt
der Verfasser, dass die patrimoniale Struktur des Pahlawi-Regimes und
die Islamische Revolution nicht im Riickgriff auf die Geschichte, son-
dern erst vor dem Hintergrund gesamtgesellschaftlicher Umwilzungen,
die im 19. Jahrhundert begannen und Resultat der subordinierten Integ-
ration Irans in den kapitalistischen Weltmarkt sind, plausibel erklirt
werden konnen.

In diesem Zusammenhang sind auch die Biicher, die sich mit der
Rezeption der Reformbewegungen der Nachbarlidnder Irans durch die
Denker des 19. Jahrhunderts in Iran befassen, in Betracht zu ziehen. In
ihrem Buch Die revolutiondre Bewegung in Iran 1905-1911, Sozialde-
mokratie und russischer Einfluss (1991) untersucht Sabine Roschke-
Bugzel die intellektuellen Ansitze der Verfassungsbewegung sowie die
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Rolle der sozialdemokratischen Ideen, die von Russland aus iiber Den-
ker wie Ahiindzada nach Iran gelangten.

Anja Pistor-Hatam untersucht in ihrem Buch Iran und die Reformbewe-
gung im Osmanischen Reich. Persische Staatsmdnner, Reisende und
Oppositionelle unter dem Einfluf3 der tanzimat (1992) die Frage der Be-
einflussung der iranischen Intellektuellen der Kadscharenzeit durch die
tanzimat des Osmanischen Reiches.

Uber die iranische Geschichte vor der Kadscharenzeit beziiglich der
Ereignisse, die fir die kulturelle Entwicklung der folgenden Jahrhun-
derte von Bedeutung waren, wurden einige Biicher in européischen
Sprachen sowie auf Persisch verfasst. Darunter sind Das safawidische
Persien im Spiegel europdischer Reiseberichte (1 502-1722) (1970) von
Sibylla Schuster-Walser, Nahustin riyari’i-ha-yi andisa-garan-i iran
ba dii riya-yi tamaddun-i biuriwazi-yi garb (Die ersten Begegnungen
der iranischen Denker mit den beiden Gesichtern der biirgerlichen Zivi-
lisation des Westens) (1988) von ‘Abd al-Hadi H&’irT sowie das Stan-
dardbuch fran dar daura-yi saltanat-i gagar (Iran zur Zeit der Kadscha-
renherrschaft) (2000) von ‘Ali Asgar Samim zu erwihnen.

Zweifellos hat die Griindung der Hochschule Dar al-funiin in Iran als
erste Schule europdischen Zuschnitts fiir die Forschungen tiber die
Geistesgeschichte Irans im 19. Jahrhundert eine nicht zu unterschitzen-
de Bedeutung. Diesbeziiglich sind einige Biicher in europdischen Spra-
chen sowie auf Persisch verfasst worden. In Tahawwulat-i farhangi-yi
iran dar daura-yi gagariyya wa madrasa-yi daru’l-funiin (Die kulturel-
len Entwicklungen Irans in der Kadscharenzeit und die (Hoch-)Schule
Dar al-Funiin) (2002) von Ahmad Hasimiyan und Education, Religion,
and the Discourse of Cultural Reform in Qajar Iran (2002) von Monica
Ringer wird dieses Thema ausfiihrlich behandelt.

Alle Untersuchungen in Bezug auf die Begegnung von Tradition und
Moderne in Iran beschiftigten sich auch mit der Rolle der Religionsge-
lehrten, ob als Befiirworter der Tradition oder ob als Beflirworter einer
Integration von Errungenschaften der Moderne. So erwéhnt Hamid Al-
gar in der von ihm 1980 fiir die iranischen Leser verfassten Einflihrung
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zu seinem Buch Religion and State in Iran, 1785-1906. The Role of the
Ulama in the Gajar Period (1980), dass sein Buch die verschiedenen
Phasen der Auseinandersetzung zwischen den Religionsgelehrten der
Kadscharenzeit, die sich fiir die Vollstrecker der Sari'a in allen gesell-
schaftlichen Angelegenheiten hielten, und den iranischen Staatslenkern
beschreibe.

Die folgenden Werke erldutern die Eigenschaften des schiitischen Is-
lams und dessen spezifische Interpretation der Rechtfertigung einer
Nutzung von Errungenschaften der Moderne: Andisa-yi sivasi dar
islam-i mu‘asir (Die politischen Vorstellungen im zeitgendssischen Is-
lam) (1986) von Hamid ‘Inayat, Tasayyu™i ‘alawi wa tasayyu“-i safawi
(Der alidische Schiismus und der safawidische Schiismus) (1971) von
‘Ali Sari‘ati, Sunnat wa mudirnism (Die Sunna und der Modernismus)
(1997) von Sadiq Zibakalam, Iranische Geistlichkeit zwischen Utopie
und Realismus. Zum Diskurs iiber Herrschafts- und Staatsdenken im 20.
Jahrhundert (2002) von Reza Hajatpour und Nazariyya-ha-yi daulat
dar figh-i §T'a (Staatstheorien im religidsen Recht /figh] der Si‘a) (1999)
von Muhsin Kadiwar.

Die islamische Revolution in Iran von 1978, die als Reaktion gegen das
extrem westlich orientierte Schah-Regime aufzufassen ist, beeinflusste
die Forschungen iiber die kulturellen Beziehungen zwischen Iran und
dem Westen insbesondere der jungen iranischen Generation seit der
Revolution. Der Zweck dieser Forschungen war die Stirkung des
Selbstbewusstseins der iranischen Jugendlichen und die Vertiefung des
Verhiltnisses zwischen ihnen und den Religionsgelehrten. In diesem
Zusammenhang sind die Biicher Bunyad-i falsafa-yi siyasi dar iran-i
‘asr-i masrutiyyat (Die Grundlage der politischen Philosophie in Iran
wihrend der Verfassungszeit (1997) von Musa Nagafi, BastniSini-yi
masrita-h"ahan dar sifarat ingilis (Wie die englische Botschaft den
Verfassungsanhéngern Zuflucht gewihrte) (1999) von Rasiil Ga‘fariyan
und Tarih-i tahawwulat-i siyasi dar iran (Geschichte der politischen
Entwicklung in Iran) (2002) von Miisa Faqih Hagqani erwidhnenswert.
Die ersten Begegnungen der Iraner mit dem Westen und umgekehrt
spiegelten sich in Reiseberichten und Memoiren von Iranern und Euro-
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pdern wider. Deren Texte stellen fiir die Forschungen auf dem Gebiet
der Geschichte des kulturellen Verhaltnisses zwischen Iran und dem
Westen eine unschétzbare Quelle dar. Die wichtigsten Arbeiten, die auf
diese Quellen hinweisen, sind: Persische Memoirenliteratur als Quelle
zur neueren Geschichte Irans (1979) von Bert G. Fragner sowie

Niedergangs Irans) (2003) von Sayyid Gawad Tabataba’l.

Die verschiedenen Untersuchungen zeigen deutlich, dass die Auseinan-
dersetzung zwischen der Tradition und der Moderne im Iran des 19.
Jahrhunderts vielfiltige und unterschiedliche Aspekte aufweist. Bei al-
len Untersuchungen wurde eine bestimmte Dimension aus dem Spekt-
rum dieser Begegnung besonders herausgearbeitet, indem sich die For-
schungen am meisten auf gesellschaftliche, geschichtliche und wirt-
schaftliche Analysen konzentrierten. Demgegeniiber erfihrt die For-
schung in Bezug auf entsprechende Aspekte und Dimensionen der Phi-
losophie in Iran vor allem seit der Islamischen Revolution eine beson-
dere Wertschétzung. Hauptthema dieser Forschung ist die Auffassung
iranischer Denker im Hinblick auf die westliche Philosophie und ihres
Wertes fiir die kulturelle Entwicklung Irans. Es ist davon auszugehen,
dass die Bemiihungen um eine kulturelle und geistige Integration in Iran
nicht nur zur Zeit der Kadscharen, sondern heute in noch weit hoherem
Mafle im Zuge der zunehmenden Globalisierung auf die Vereinbarkeit
der unterschiedlichen Weltanschauungen und philosophischen Systeme
angewiesen sind.

In der heutigen Zeit, in der mit Hilfe der modernen Medientechnik der
Austausch von Gedanken und Ideen erleichtert wird, was eine unmittel-
barere Beteiligung an internationalen Angelegenheiten allmahlich im-
mer mehr ermoglicht, bleibt noch immer die Frage im Raum stehen,
wie sich trotz der groflen kulturellen Unterschiede, die vor allem das
Ergebnis vielféltiger Weltanschauungen und Philosophien sind, eine
wirkliche ,,Volkergemeinschaft“ im Sinne der Vereinten Nationen bil-
den soll.

Man miisste die Tatsache bedenken, dass die iibereinstimmend erschei-
nenden Kulturbegriffe weltweit nur Impulse fiir den Beginn eines Dia-
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loges sein kénnen. Wenn terminologische Unterschiede nicht im Dialog
benannt werden, bleiben weiterhin kulturelle Missverstindnisse beste-
hen, was mdglicherweise zu den Grundursachen der Unterentwicklung
von Lindern wie Iran zhlt.”!

Die Philosophie in Iran

Ubersetzung und I"Jbertragung der griechischen Philosophie in den
Anfangszeiten des Islam

Der Beginn der islamischen Philosophie ist etwa mit der Ubertragung
der Werke griechischer Philosophen anzusetzen. Um das Jahr 749, nach
dem Ende der Omayyadendynastie” und der Griindung der Herrschaft
der Abbasiden®, fand eine Wende im kulturellen Geschehen innerhalb
des islamischen Reiches statt. Nach der Errichtung der Abbasidenherr-
schaft wurden mit Hilfe der neu islamisierten Iraner und der Verlegung
der Reichshauptstadt von Damaskus nach Bagdad im Jahr 762 gute
Voraussetzungen geschaffen, um weitere neue Ideen mit der islami-
schen Kultur zu verbinden. Die Ubersetzung von Werken griechischer,
syrischer und iranischer Philosophen aus vorislamischer Zeit begann
unter dem Kalifen Mansir (reg. 754-775) und wurde von seinem Sohn
Haran ar-Rasid (reg. 786-809) intensiv gefordert. So erwarb Hariin ar-
Rasid mit Hilfe seines aus Khorasan stammenden Wesirs Yahya b.
Halid al-Barmaki (gest. 805) griechische Handschriften in Byzanz”* und
schuf dafiir in Bagdad 830 das ,,Haus der Weisheit“”. Darin kamen vie-
le Gelehrte zusammen, die unterschiedliche Sprachen beherrschten,
wobei die Verwalter des Hauses liberwiegend aus dem iranischen Raum
stammten. Diese Einrichtung bestand bis zur Eroberung Bagdads durch
die Mongolen im Jahre 1258.%

Unter Harun ar-RaSids Sohn und spiterem Nachfolger Ma’min (reg.
813-833), der die rationalistische mu‘tazilitische Lehre gleichsam zum
Staatsdogma erhob, wurde der antiken Philosophie ein besonderer Rang
zugewiesen. Damit erreichte die Bedeutung des bait al-hikma seinen
Hohepunkt, denn dort wurden die antiken Schriften systematisch iiber-
setzt.”’ Der bekannteste und kompetenteste Ubersetzer war Hunain b.
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Ishaq al-Ibadi (809-872 oder 876), der Biicher aus dem Griechischen
und Syrischen ins Arabische iibersetzte, so z. B. von Galenus. Sein
Sohn Ishaq b. Hunain iibersetzte u. a. die Psyche und den Nikomachos
des Aristoteles.

Eine Begriindung fiir dieses Schaffen beruht auf zwei Versen des Ko-
rans. In Sure 2, Vers 171 heif}t es: ,,Bei den Ungldubigen ist es, wie
wenn man Vieh anschreit, das nur Zu- und Anruf hort. Sie sind taub,
stumm und blind. Und sie haben keinen Verstand.“** Erginzend hierzu
Sure 8, Vers 22: ,,Als die schlimmsten Tiere gelten bei Gott die tauben
und stummen, die keinen Verstand haben.

Eine weitere Begriindung gibt Madjid Fakhry: ,,A fundamental cause of
this development is, of course, the close correlation in Islam between
principle and law, the realm of the temporal and the realm of the spiri-
tual. But such a development required the challenge of foreign ideas
and a release from the shackles of dogma. This is precisely the role
played by the of Greek ideas and the Greek spirit of intellectual curios-
ity, which generated a bipolar reaction of the utmost importance for the
understanding of Islam. The most radical division caused by the intro-
duction of Greek thought was between the progressive element, which
sought earnestly to subject the data of revelation to the scrutiny of phi-
losophical thought, and the conservative element, which disassociated
itself altogether from philosophy on the ground that it was either impi-
ous or suspiciously foreign. This division continued to reappear
throughout Islamic history as a kind of geological fault, sundering the
whole of Islam.“*

Als Bindeglied zwischen der islamischen und der griechischen Philoso-
phie, gilt Aba Nasr Muhammad al-Farabi (Alpharabius, um 873-950),
der in Transoxanien (Wasig bei Farab) geboren wurde und in Damaskus
starb. Ist Aristoteles in der islamischen Philosophie als der Erste Lehrer
(al-mu‘allim al-awwal) anerkannt, so gilt al-Farabi als der Zweite Leh-
rer (al-mu‘allim at-tani), dessen Lehrer Mata b. Yunus bereits das Buch
der Dichtkunst von Aristoteles tibersetzt hatte. Eines der wichtigsten
Werke al-Farabis ist die Risala agrad ma ba‘d at-tabi'a (Traktat {iber
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seits und deduktiven, rationalen Argumenten andererseits zu schlagen.
,.Erleuchtet” ist demnach jemand, der Philosophie und Mystik mitein-
ander verbinden kann.

Alle Einwinde, die al-Gazzali gegen die Philosophie erhoben hatte,
warfen neue Fragen auf, die Nasir ad-Din at-Tiis1 (1200-1273) zu be-
antworten versuchte. In seinem Werk Tagrid al-‘aq@’id (Die abstrakten
Meinungen) befiirwortete er die Philosophie Avicennas und verband die
Philosophie der Peripatc;—:tiker34 mit der Erleuchtungsphilosophie. Dieses
Werk zihlt zu den offiziellen Lehrbiichern der Zwélfer-Sia, und es gibt
dariiber mehr als einhundert Kommentare.

Ein wichtiger Schritt auf dem Weg zu einer spezifischen Ausgestaltung
der Philosophie moderner iranischer, gleichsam nationaler Pragung war
die Griindung der ,Isfahaner Schule“*® durch Mir Muhammad Baqir-i
Damad, besser bekannt als Mir Damad (gest. 1631). Thm wurde der
Beiname mu‘allim-i salis, der Dritte Lehrer (nach Aristoteles und al-
Farabi), vor allem auch deshalb zuerkannt, weil er nach der politischen
Machtiibernahme des zwolferschiitischen Safawiden-Ordens unter des-
sen Oberhaupt Sah Isma‘l (reg. 1501-1524) der neu zu schaffenden
Staatsdoktrin die theoretische Grundlage verschaffte.”® Sein Schiiler
Sadr ad-Din-i Sirazi, bekannt als Mulla Sadra (1 571-1640)", leitete mit
seiner klaren und deutlichen Sprache eine nachhaltige Entwicklung in
der nunmehr zwolferschiitischen Philosophiegeschichte ein und seine
Werke genieBen dasselbe Ansehen wie die Werke des Avicenna, ja sie
gelten sogar als deren Ergé’mzung.3 ® Zu den wichtigsten zdhlen Al-asfar
al-arba‘a (Die vier Reisen) und Mabda’ wa ma‘ad (Anfang und Ende).
Die Philosophie von Mulla Sadra ist auch als Transzendentalphiloso-
phie” bekannt. Er ist namlich der Ansicht, dass das Prinzip seiner Phi-
losophie dem Heiligen Buch (Koran) nicht widerspreche, sondern des-
sen Inhalte in einer anderen Dimension erliutere.*
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Ubersetzung und Ubertragung von Werken aus der westlichen Phi-
losophie und Wissenschaft in der iranischen ,,Neuzeit“*'

Mir Damad und Mulla Sadra, die die philosophischen Grundlagen fiir
das Bestehen des heutigen Nationalstaates Iran schufen, lebten zur Zeit
der sich in ihrer Spitphase befindenden europiischen Renaissance, in
der sich die westliche Philosophie auf die Antike besonnen hatte, um,
auf deren Philosophie aufbauend, neue Wege einzuschlagen. In jener
Epoche war der ideelle und wissenschaftliche Austausch zwischen der
islamischen Welt und Europa weitgehend zum Erliegen gekommen.
Europder hatten bislang die Wissenschaften der Muslime entweder mit-
telbar oder unmittelbar angenommen und weiter darauf aufgebaut. Ab
dem 16. Jahrhundert waren sie aber nun nicht mehr grundlegend auf sie
angewiesen. Auf der anderen Seite waren die islamischen Gelehrten
jener Zeit iiber die philosophischen Entwicklungen in Europa nicht in-
formiert und lieBen sie daher bei ihren eigenen Uberlegungen auBer
Acht.

Biicher iiber Philosophie wurden zu Beginn des westlichen Einflusses
in Iran entweder nach dem personlichen Geschmack des Ubersetzers
oder fiir ideologische und politische Zielsetzungen tibersetzt. Der dama-
lige Botschafter Frankreichs in Iran, Graf Gobineau (1816-1882), der
die persische Ubersetzung des Buches Discours de la Méthode von
Descartes angeregt hatte, wollte durch diese Ubersetzung eine bestimm-
te Entwicklung im Denken der Iraner in Gang setzen; doch hatte sie
keine tief greifenden Auswirkungen. Daraufthin wurden keine rein phi-
losophischen Biicher mehr iibersetzt. Und wenn etwas aus der Philoso-
phie zitiert wurde, wurden die entsprechenden Aussagen in politische
Abhandlungen eingeschlossen. Und somit ist das Studium der Ge-
schichte der neuen, von westlichen Ideen becinflussten Philosophie in
Iran auf die Erforschung politischer Werke angewiesen.*

Persische Ubersetzungen europiischer Werke hinterlieBen in Iran im
Allgemeinen keinen nachhaltigen Eindruck. Der Leserkreis der Uber-
setzungen von Werken wie Die drei Musketiere oder Der Graf von
Monte Christo von Alexander Dumas (1802-1870), Telemach von
Francois Fénelon (1651-1715), Robinson Crusoe von Daniel Defoe
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(1660-1731), Gil Blas von Alain-Ren¢ Lesage (1668-1747), Die Reisen
des Gulliver von Jonathan Swift (1667-1745), Die Geschichten von
Haggi Baba Isfahani von James Morier* sowie einigen Theaterstiicken
von Jean-Baptiste Poquelin Moliére (1622-1673) war nach ihren jewei-
ligen Veroffentlichungen in Iran nur sehr begrenzt, so dass oft nur eine
Auflage existierte. Sie gerieten dann rasch in Vergessenheit.”* Und so
erwihnten die spiteren Ubersetzer dieser Biicher die Namen ihrer Vor-
ganger nicht. Allem Augenschein nach hatte die erste Begegnung Irans
in der Neuzeit mit dem Westen und die Ubersetzung westlicher Werke
keine weiter reichenden kulturellen Folgen. Die Iraner, die in europdi-
schen Sprachen bewandert waren, iibersetzten die Biicher, ohne einen
groBeren kulturellen Zusammenhang zu erkennen. Auflerdem wurden
viele dieser Biicher auf Anweisung von oben iibersetzt.” Auch dies
mag einer der Griinde gewesen sein, warum diese Biicher allgemein
wenig gelesen wurden. Nicht einmal Studenten der Philosophie kannten
diese Biicher, weil ihre philosophischen Zielsetzungen nicht klar er-
sichtlich waren. So konnte das jetzt aus dem Westen eindringende phi-
losophische Gedankengut in Iran keinen eigenen historischen Stand fin-
den. Als Instrument fiir die Politik benutzt, wird die Philosophie ihrer
eigentlichen Bestimmung beraubt und kann sich als solche in der Ge-
sellschaft, die auf anderem kulturellem Grund fullt, nur schwer veran-
kern.

In der neueren Geschichte Irans fehlte deshalb das allgemeine Bemii-
hen, sich mit westlicher Wissenschaft, westlicher Technik sowie westli-
cher Kunst und Philosophie auseinander zu setzen. Diejenigen, die den-
noch derartige Ziele verfolgten, trafen nur eine ihrem subjektiven Inte-
resse gemiBe Auswahl an westlichen Biichern, die sie dann tibersetzten.
Dies hatte vor allem mit ihrem beruflichen Interesse oder auch mit ihren
personlichen Geschmack zu tun.*® So konnte sich keine allumfassende
kulturelle Stromung herausbilden, die in der Lage gewesen wire, in die-
ser Hinsicht Wichtiges von Unwichtigem zu unterscheiden. Darin konn-
te einer der Griinde liegen, warum Descartes” Werk weitgehend unbe-
achtet blieb. Trotz einer neuen Ubersetzung dieses Werkes durch einen
Gegner des kadscharischen Despotismus, Afzal al-Mulk Kirmani
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(1851-1905), wurde kaum jemand zum Studium dieses Werkes ange-
regt oder interessierte sich dariiber hinaus fiir dic Ubersetzung anderer
westlicher philosophischer Werke. All dies zeigt, dass die aus dem
Westen hereinbrechenden Erkenntnisse die Iraner moglicherweise in
Verwirrung brachten und daher keinen Zugang zu ihrem gewohnten
Denken finden konnten.

Da die Iraner der Kadscharenzeit die westlichen Gestaltungsmethoden
in allen gesellschaftlichen Bereichen nur oberflichlich zu betrachten
imstande waren, konnten sie zwar die Ergebnisse bzw. die Auswirkun-
gen erkennen, doch blieb ihnen ihr Inhalt und Zusammenhang verbor-
gen. Weil das Erkennen von Zusammenhingen fiir das Verstehen von
Sachverhalten jedoch wesentlich sind, die Iraner aber nur cinige Aspek-
te aus diesem Gesamtzusammenhang heraussuchten, konnten diese aus
dem Gesamtzusammenhang gerissenen Einzelteile kein necues Ver-
standnis bewirken.

Es wurden also zur Zeit der Kadscharen etliche Biicher verfasst oder
aus westlichen Sprachen iibersetzt, um sich mit dem westlichen Denk-
system auseinander zu setzen. Doch da es bei solchen einzelnen Bemii-
hungsversuchen blieb, konnte sich keine Grundlage zur Errichtung ei-
nes cinheitlichen philosophischen Systems in Iran entwickeln, das den
neuen Herausforderungen gerecht geworden wire.

Descartes” Werk wurde 1861 verdffentlicht. Bisher konnte noch nicht
nachgewiesen werden, dass die Schiiler des zur selben Zeit wirkenden
iranischen Philosophen Mulla Hadi-i Sabzawari (1797-1876) dieses
Buch gelesen hitten. Aber die Philosophen der folgenden Generation,
wie Aqa ‘Ali Mudarris Tihrani, bekannt als Mull ‘Ali Zunniizi (1819-
1890), und Mulla ‘Ali Akbar Ardakani, bekannt als Ayatullih Mirza
‘Ali Akbar Yazdi (gest. 1926), hatten sich offensichtlich mit der
Thematik beschiftigt, denn in ihrer Antwort auf die Fragen des Prinzen
Badi‘ al-Mulk Mirza (1844-1896), der sie nach den Ansichten der west-
lichen Philosophen gefragt hatte, kam zum Ausdruck, dass sie die Vor-
stellungen des Westens nicht fiir relevant oder gar neu hielten. Sie
meinten, dass es dhnliche Aussagen bereits in den Werken islamischer
Theologen gegeben habe. Die iranischen Philosophen jener erwihnten
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folgenden Generation fanden zwar aufgrund der Hinweise des Prinzen
cinzelne Gemeinsamkeiten zwischen ihnen selbst und den westlichen
Philosophen, nach deren Ansicht sie vom Prinzen gefragt worden wa-
ren, lieBen dabei jedoch die Unterschiede auBer Acht. Deshalb erschien
ihnen die westliche Philosophie iiberfliissig. Um die neuere Philosophie
aus dem Westen erldutern zu konnen, hitten sie sich auf weitere Uber-
setzungen westlicher philosophischer Texte stiitzen miissen. Von daher
iibte zwar die Begegnung mit dem Westen, die sich seit der européi-
schen Renaissance entwickelt hatte, kurzfristig eine Wirkung auf das
politische oder auch wirtschaftliche Denken aus, was beispielsweise bei
der Verfassungsbewegung zum Tragen kam, fiihrte aber zu keiner
durchgehenden Erneuerung des geistigen Lebens oder gar zu einer dau-
erhaften geistigen Befruchtung in Iran.

Vergleich der beiden historischen Begegnungen zwischen der isla-
mischen Welt und dem Westen

Bei der ,.ersten Begegnung® der islamischen Welt mit der nichtislami-
schen bzw. vorislamischen Welt lag es im Interesse der Muslime, einer-
seits das Wissen ihrer Vorginger zu erhalten und andererseits die
Kenntnisse der Medizin, der Astronomie, der Mathematik sowie der
Naturwissenschaften aus weiter entfernten Landern wie China, Indien
und Griechenland zu iibernehmen und weiterzuentwickeln.

Die Begegnung der Iraner mit der westlichen Wissenschaft und der
westlichen Philosophie seit dem 19. Jahrhundert unterscheidet sich von
der ersten in betrichtlichem MaBe. Auf iranischer Seite gab es anféng-
lich nur geringes Interesse an der Philosophie westlicher Herkunft. Aber
da im Westen AuBerungen und Meinungen aller Art in vielfacher Weise
verdffentlicht wurden, durchdrangen sie zusammen mit der politischen
Kraft des Kolonialismus und Imperialismus weite Teile der Welt auler-
halb Europas, nachdem einige Lander Westeuropas sich seit dem 16.
Jahrhundert und verstirkt seit dem 18. Jahrhundert angeschickt hatten,
die Welt zu beherrschen."” Wiahrend man sich in friihislamischer Zeit
fiir die Ubersetzung der philosophischen Werke der Griechen eingesetzt



Rezeption der westlichen Philosophie durch iranische Denker 97

und mehrere Werke und verschiedene philosophische Abhandlungen
libersetzt hatte, schien in der neuen Zeit fiir die westliche Philosophie
zunichst kein Interesse vorhanden zu sein. AuBer Descartes’ Abhand-
lung iiber die Methode, die Vernunft richtig zu fiihren und die Wahrheit
in den Wissenschaften zu suchen, das Graf Gobineau zum Ubersetzen
empfohlen hatte, wurden lange Zeit keine anderen philosophischen
Werke tibersetzt. Hatten sich jedoch die friithen Muslime weniger mit
der Ubersetzung literarischer und dichterischer Werke der Griechen be-
schiftigt, so wurden in der neuen Zeit immerhin einige Romane und
literarische Biicher iibersetzt. Es gab allerdings Griinde fiir die unter-
schiedliche Reaktion auf die beiden Begegnungen.

In den ersten Jahrzehnten nach der Higra, als die Muslime aus den anti-
ken Quellen der Philosophie und der Wissenschaften schopften, war die
politische Macht in den Herkunftslindern derjenigen des neuen Islami-
schen Reiches etwa ebenbiirtig oder gar unterlegen. Die philosophi-
schen AuBerungen der Antike wurden mit aller Sorgfalt studiert und in
den geistigen Zusammenhang der islamischen Lehre eingebettet, um die
Geisteskultur des Reiches weiterzuentwickeln.

Die griechischen philosophischen Werke wurden nicht blind ins Arabi-
sche iibersetzt, sondern zugleich neu interpretiert. Und so wurde aus
diesem niedergeschriebenen Wissen das Fundament fiir die neu ent-
standene islamische Kultur mit ihrem neuen Denken. Sie war der Roh-
stoff fiir die islamische Spiritualitéit. In seiner Abhandlung Tahawwol-i
mabna’i-yi falsafa-yi yunani dar partau-i andisa-yi islami (Die grundle-
gende Umgestaltung der griechischen Philosophie im Lichte der islami-
schen Vorstellungen) befasste sich Abdoldjavad Falaturi mit dieser
Thematik. Seiner Auffassung nach hitten die islamischen Philosophen
die Vorstellungen der griechischen Philosophie aufgenommen und da-
nach so interpretiert, dass die Beibehaltung der auf der Vernunft be-
griindeten deduktiven Methode der griechischen Philosophie, die ihre
Stéirke ausmache, in keinem Widerspruch zu den islamischen Uberzeu-
gungen stehe.**

Demgegeniiber lag die zunehmende Anziehungskraft der neuzeitlichen
Philosophie und der Wissenschaften des Westens in dessen offensichtli-
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cher militirischer, wirtschaftlicher und nicht zuletzt politischer Uberle-
genheit iiber die nichtwestlichen Lander. Mit anderen Worten: Wie an-
dere Nationen der islamischen Welt, so wandten sich die Iraner seit die-
ser Zeit allem Anschein nach deshalb in Richtung Westen, weil Europa
die Aura der Macht innchatte und seine wissenschaftliche und philoso-
phische Effizienz offenkundig war.®

So wurde die westliche Philosophie als eigenstindige Dimension neben
die bereits vorhandene islamische Philosophie gestellt, zundchst ohne
beide miteinander zu verbinden. Der seitdem allmihlich stattfindende
Prozess des Versuchs einer Verschmelzung beider philosophischer Tra-
ditionen hilt auch heute noch, nach mehr als 150 Jahren, an, ungeachtet
dessen, dass die ,,neue”, aus dem Westen stammende Philosophie be-
reits seit mehr als 60 Jahren an den iranischen Universititen unterrichtet
wird. Bis heute konnten die immerhin ebenfalls aus neuerer Zeit stam-
mende iranisch-islamische philosophischen Vorstellungen der Isfahaner
Schule und die philosophischen Ideen aus dem Westen zu keiner befrie-
digenden Synthese fiir die auch in Iran geltende ,,Moderne® fiihren. In
der Tat hilt die Phase der Ubersetzungen westlicher philosophischer
Werke in Iran noch an, so dass diese noch nicht integrierter Teil des in-
neriranischen gesellschaftlichen Diskurses werden konnten, da ihre phi-
losophische Sprache bei weiten Teilen der Gesellschaft noch als
,fremd” empfunden wird.”® Im Unterschied dazu war die Phase der U-
bersetzungen in der friihislamischen Zeit kiirzer verlaufen, so dass die
antike Philosophie verhiltnisméBig rasch integriert wurde und schnell
eine eigene Sprache innerhalb des islamischen Kontextes fand.

Bei den neuen Ubersetzungen scheint der Forschergeist und der Wille
zur reinen Erkenntnis zu fehlen. Dasselbe gilt fiir ein Gesamtkonzept, z.
B. in Form einer Dachorganisation, die die unterschiedlichen Uberset-
zungen sowie die Themen koordiniert. Und so findet man dementspre-
chend auch kaum Ubersetzer, die ihre Werke aufeinander abstimmen,
was bedeutet, dass kaum jemand eine bereits vorliegende Ubersetzung
als Basis fiir seine eigene neue Arbeit nutzt und die neue Terminologie
entsprechend ausrichtet. Die unterschiedliche persische oder gar fremd-
sprachliche Terminologie der philosophischen Ideen, die aus dem Wes-
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ten nach Iran kamen und weiterhin kommen, trugen — und tragen immer
noch — zu einer bestimmten ,,Verwirrung® bei iranischen Gebildeten
bei. Es wird zwar immer wieder nach einer neuen originir persischen
Terminologie gesucht, diese aber nicht verbindlich vereinheitlicht.

Wihrend in der ersten Ubersetzungsphase mit Hilfe des hoch komple-
xen Wortschatzsystems der arabischen Sprache schnell eine verhaltnis-
mifig einheitliche, verbindliche Terminologie fiir die philosophischen,
naturwissenschaftlichen, medizinischen und astronomischen Werke ent-
standen war, schienen viele ,,neue* Ubersetzer nicht in der Lage zu
sein, den Kern dessen, was sie iibersetzten, zu begreifen und zu erken-
nen, welche Zielsetzungen damit verbunden waren. So iibersetzte bei-
spielsweise Mulla Lazar Hamadani (19. Jh.) das Buch Discours de la
Méthode auf Empfehlung des Grafen Gobineau®', ohne die franzosische
Sprache wie auch die westliche Philosophie gut zu kennen. Spiiter tiber-
setzte Afzal al-Mulk Kirmani (1851-1905) dieses Buch noch einmal,
diesmal aus dem Osmanisch-Tiirkischen, ohne die vorangegangene U-
bersetzung Hamadanis iiberhaupt zu erwihnen. Schlielich iibersetzte
Muhammad ‘Ali Furagi® (1877-1942) das Buch ein drittes Mal, jedoch
direkt aus dem Franzosischen ins Persische. Obwohl diese Ubersetzung
bei den westlich orientierten Gebildeten Irans gut aufgenommen wurde,
traf sie bei den islamischen Gelehrten nicht auf die Resonanz, die nach
dem Studium dieses Buches wiinschenswert gewesen wire.”

Es erstaunt, dass die Werke der Philosophen oder auch Ubersetzer aus
der frithislamischen Zeit den iranischen Gelehrten geldufig sind, wo-
hingegen sie die Biicher, die vor der Verfassungsbewegung in Iran ge-
schrieben oder iibersetzt worden waren, nicht kennen, weil sie
schlichtweg nicht mehr auffindbar sind.** So kannten Denker wic Qazi
Sa‘ld Qumi (1640-1692) oder Mulla Sadra die Biicher von Aristoteles
oder die seiner muslimischen Kommentatoren, wie al-Farabi oder Avi-
cenna, wihrend die heutigen Iraner kaum Zugang zu den Ubersetzun-
gen westlicher Abhandlungen, wie die von Descartes, oder zu den Ab-
handlungen eines Malkum Han (1833-1908) oder cines Mirza Aqa Han
Kirmani (1853-1896) finden.
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In der Bliitezeit der islamischen Philosophie wurde neben den Uberset-
zungen der Hauptwerke der griechischen Philosophie, wie z. B. die
Werke des Aristoteles, auch deren Kommentare iibersetzt. Zu den
Kommentatoren zihlten wic Porphyrios, Alexander von Aphrodisias
und Themistius. Demgegeniiber wurden in der iranischen ,Neuzeit*
weder die Hauptwerke der westlichen Philosophen iibersetzt, wie die
von Kant und Hegel, noch deren wichtigste Kommentare in Betracht
gezogen.”

Es ist bemerkenswert, dass ein cinziger Text unterschiedliche Uberset-
zungen aufweist. So liegen beispielsweise von De caelo von Aristote-
les, in der islamischen Philosophie unter dem Titel Kitabu'’s-sama’
wa l-‘alam (Buch iiber den Himmel und die Welt) bekannt, die drei U-
bersetzungen von Ibn al-Bitrig, Hunain ibn Ishaq und Aba Bisr Matta
vor.”®

Einerseits achteten dicjenigen, die im Sinne der traditionellen Denk-
schulen Wissen erwarben oder Unterricht gaben, nicht auf derlei Biicher
oder waren mit ihrem Inhalt nicht einverstanden; andererseits setzte
sich die Leserschaft solcher Biicher entweder aus dem Kreis hoher
Staatsangestellter zusammen oder es waren Geschiftsleute mit einem
gewissen politischen Interesse. Thnen allen fehlte jedoch ein entspre-
chendes kulturelles oder akademisches Umfeld.

Wiihrend bei der friihen Begegnung der islamischen Welt mit der anti-
ken westlichen Philosophie die islamischen Denker die neuartigen Wis-
senschaften aufgenommen und verarbeitet hatten und dabei aktiv an der
Gestaltung des Kulturlebens beteiligt waren, sahen sich die iranischen
Gebildeten angesichts der ,,neuen Begegnung™ mit einer westlichen Phi-
losophie konfrontiert, die sich ihnen nicht nur als Aspekt der als tiberle-
gen empfundenen Zivilisation, sondern auch als Produkt der Denkweise
prisentierte, die hinter der geballten Macht imperialistischer bzw. kolo-
nialistischer Politik des Westens stand. So sahen sich wesentliche Teile
der iranischen Gesellschaft als Opfer dieser Aggression, so dass sie mit
einer gewissen Voreingenommenheit auf diese neuen Ideen reagierten.
Dies bedeutet, dass in Iran die moderne westliche Philosophie von ih-
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rem eigentlichen Umfeld getrennt gesehen und erlebt wurde und viele
Iraner sie nicht ihrer vollen Bedeutung entsprechend einstuften.

Kurze Ubersicht iiber die Art und Weise der Verbreitung der isla-
mischen Philosophie in Iran

In der Philosophie von Mulla Sadra begegnen sich Mystik, Theologie
wie auch Philosophie, und viele nachfolgende Philosophen wurden im
Laufe der Zeit immer mehr davon beeinflusst.

Seiner Schule sind Philosophen wie ‘Abd ar-Razzaq Lahigi (gest.1661),
Mulla Mubhsin-i Faiz Kasani (geb. 1600), Qazi Sa‘id Qummi (19. Jh.),
Hagg Mulla Hadi Sabzawari und Mudarris Zunnuzi zuzurechnen, die
herausragende philosophische Werke verfasst haben. Mulla Hadi Sab-
zawari behandelte alle Themen der Philosophie, Logik, Metaphysik,
Naturphilosophie und Theologie in Form von Gedichten, die er selber
spiter kommentierte. Seine Gedichte und sein philosophischer Kom-
mentar zdhlen zu den in philosophischen Kreisen Irans am meisten ge-
lesenen Werken.

Seit tiber tausend Jahren findet in Iran Philosophieunterricht ohne Un-
terbrechung oder Zisur statt. Wéhrend dieser Zeit wurden die meisten
philosophischen Biicher auf Arabisch geschrieben. Das erste Lehrbuch
in persischer Sprache ist der dichterische Kommentar des Hagg Mulla
Hadi Sabzawari, und seit neuerer Zeit wird im Unterricht auch auf das
von Sayyid Muhammad Husain-i Tabataba’i verfasste Werk Bidayatu'l-
hikma (Ursprung der Philosophie) zuriickgegriffen.
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! Titel der Dissertation, Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universitiit zu Bonn 2003.

? As‘adi 1998, S. 279 ff.

3 Hasimiyan 2002, S. 15.

4 Ringer 2002, S. 84.

* Ebd., S. 168.

® Hagimiyan 2002, S. 91 ff.; Ringer 2002, S. 109.

7 P1. von tanzim = Neuordnung, Reform; mit den tanzimat wird die osmanische Re-
formira 1839-1876 bezeichnet.

% Ahiindzada 1967, S. 10 ff.

® Von Mirza Hasan-i Tabrizi (gest. 1944) in Tibris gegriindete Hochschule, die e-
benfalls mit modernen Unterrichtsformen arbeitete.

' Bihnam 1996, S. 41.

"' vgl. Ringer 2002, S.114 ff.

12 ygl. Tabatabai 2003, S. 341 ff.

13 arab. munawwar al-fikr

" vgl. Al-i Ahmad 1996, S. 23.

' Ebd., S. 264 ff.

' In: [rannama, Nr. 2, Frithjahr 1372 (1993/94), S. 45.

' Vgl. Iranndama, Nr. 3, Friihjahr 1368 (1979/80), S. 454 ff.; Asuri 1997, S. 274 ff.

" vgl. Gilson 1937, S. 191.

19 ygl. Lewis, in: Kallscheuer (Hg.) 1996, S. 91.

* Ebd.

2l vgl. Dastar 1999, S. 137 ff., wo einige diesbeziigliche Missverstindnisse erldu-
tert werden.

*2 arab. banii umayya

2 arab. banii ‘abbds

* arab. ar-rim

* 2 arab. bait al-hikma

% Dawari 1978, S. 106 f.

27 ygl. Cahen 1968, S. 128 ff.

28 Mit ,,Ungldubigen* sind dicjenigen gemeint, die ihren Verstand, Gott zu erken-
g g ) g
nen, nicht benutzen.

29 7it. nach Paret, Rudi: Der Koran.

. Taub“ und ,,stumm* ist synonym fiir diejenigen, die ihren Verstand nicht benutzen.
30 Fakhry 1983, S. 7.

31 vgl. Steinschneider 1869.
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32 Vom seldschukischen Wesir Nizam al-Mulk (gest. 1092) gegriindete Hochschule.

3 Paret, Rudi: Der Koran.

3 arab. al-mass@iyyin

3 pers. maktab-i isfahan

% Sarif 1984, S. 452.

%7 Sadr ad-Din Muhammad b. Ibrahim Yahya Sirazi Qawa’i wurde 1571 in Schiras,
Stid-Iran, als einziges Kind einer hoch gestellten Beamtenfamilie geboren. Nach
dem Tode seines Vaters reiste er zu Studienzwecken nach Isfahan. Dort studierte
er Philosophie und Theologie bei Saih Baha’t und Mir Damad und erwarb bald
den Ruf eines hervorragenden und scharfsinnigen Denkers. Er galt als fromm und
zuriickgezogen und ging seinen religiosen Verpflichtungen nach, die ihn insge-
samt siebenmal zur Pilgerschaft nach Mekka fiihrten. Er starb 1640 wihrend einer
dieser Reisen in Basra.

Mulla Sadra war zu seiner Zeit aufgrund seiner pantheistischen AuBerungen Ziel-
scheibe der orthodoxen Religionsgelehrten, weshalb er sich aus dem offentlichen
Leben zuriickziehen und 15 Jahre in den Gebirgen um Qumm (siidlich von Tehe-
ran) verbringen musste. Er beklagt sich im Vorwort seines Werkes Al-asfar al-
arba‘a (Die vier Reisen) ausfiihrlich iiber Diffamierungen seitens der Bevolke-
rung wie auch mancher kurzsichtiger Zeitgenossen. Wihrend seines Aufenthaltes
in den Gebirgen um Qumm entfernte er sich weitgehend von der Lehre des
Aristoteles und wandte sich der Mystik zu: ,,Ich habe meine Seele durch schweres
Leben und Askese gereinigt, und so leuchten die gottlichen Lichter (anwar-i ma-
lakati) auf sie. Viele Geheimnisse dieser Welt wurden mir klar. Es wurden mir die
Ritsel offenbar, die ich durch rationale Beweisfiihrung nie hitte erkennen kénnen.
Diese Geheimnisse wurden mir mittels Visionen (Suhid) enthiillt. Vgl. Mulla
Sadra 1987, Bd. 1, S. 3.

¥ Nasr 1969, S. 139 ff.

% arab. al-hikmatu'l-muta‘aliyya

“ Diese Eigenschaft der Philosophie von Mulla Sadra, die eine Verschmelzung von
Philosophie und Religion ermdglicht hat, verursacht nach Ansicht mancher Sozio-
logen, die sich mit der iranischen Gesellschaft auseinander setzen, die Selbstiso-
lierung Irans beim Fortschritt und bei der Anndherung an das westliche Denken
(Tabataba’i, Sayyid Gawad 1988, S. 27 u. 270). Einige westliche Philosophen,
wie z. B. Hans Blumenberg, sind der Ansicht, dass die Aufklarung im Westen ei-
ne Reaktion auf die totalitdre Auffassung der mittelalterlichen Theologie gewesen
sei. Diese totalitdre Auffassung geht davon aus, dass der nicht mit dem menschli-
chen Verstand zu begreifende Gott in seiner Allmacht einzig und allein die Welt
beherrsche und seinen Willen in der Welt durchsetze und dass die menschliche
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Vernunft eigentlich nicht in der Lage sei, den Zweck der Taten Gottes zu begrei-
fen. Vgl. Blumenberg, 1996, S. 195-204.

Einige iranische Denker sind der Meinung, dass die Theologie von Mulla Sadra
fihig sei, zwischen Gott und dem Menschen Versohnung zu stiften und infolge-
dessen Ubergriffe auf die Religion und auf die von der Religion gestiitzte Herr-
schaft zu verhindern (Nasr 1969, S. 207-220).

Im Iran des 19. Jahrhunderts regelten die islamischen Gesetze (Saria) alle Aspekte
des menschlichen Dascins. Die Grundlage der islamischen Gesetze sind die Uber-
lieferungsstriinge von wahy (Offenbarung Gottes im Koran) und hadit. Bei Mulla
Sadra verband sich philosophisches Denken mit dieser Uberlieferung und erhielt
so eine neue, hdhere Bedeutung. In der Philosophie Mulla Sadras wird die Uber-
lieferung gerechtfertigt und die Vernunft verschmilzt mit dem Glauben. Nur wenn
man diese Kombination aufmerksam betrachtet, kann man die Identitét der islami-
schen Philosophie verstehen. In der neu entstandenen westlichen Philosophie der
Aufklirung ist der Mensch derjenige, der fir die Ordnung seines Lebenssystems
die Verantwortung iibernimmt und die entsprechenden Gesetze und Regeln
schafft. Demgegeniiber stiitzt sich in der Philosophie Mulla Sadras das gesamte
Dasein auf Gott. Bei Tabataba’l ist es die Ubereinstimmung von Mystik (tasaw-
wuf) und Philosophie bei den islamischen Denkern und bei Blumenberg die Ein-
heit von Gnostik und religiosem Denken bei den Kirchenvitern (z. B. Augusti-
nus), die zu den Ursachen von Niedergang und Zuriickgebliebenheit zihlten.

Die Beziehung von Religion und Philosophie wird im Westen wihrend der Renais-
sance aufgelost. Mit René Descartes (1596-1650) hat sich die neue Philosophie
von der mittelalterlichen Philosophie getrennt, weil ,,im Inneren der philoso-
phisch-ideellen Strukturen des Christentums die Verschmelzung und Uberein-
stimmung zwischen Vernunft und Glauben beeintrachtigt wird.* (Nasr, 1969, S.
207-220). Aber die iranisch-islamische Philosophie des 17. Jahrhunderts mit ihrer
Ubereinstimmung von Vernunft und Glauben war fiir die muslimischen Denker
dermaBen iiberzeugend, dass sie, im Gegensatz zu ihren westlichen Kollegen, kei-
ne Alternative zur Losung der Widerspriiche zwischen den mit Hilfe der mensch-
lichen Vernunft (ratio, arab. ‘aql) geschaffenen Gesetzen und den religiosen Ge-
setzen (Sari‘a) gesucht haben.

1 Mit der iranischen Neuzeit ist hier der Zeitraum nach der Niederlage der Iraner
gegen die Russen (um 1813) gemeint, die das traditionelle iranische Weltbild er-
schiitterte. Die Definition der iranischen Neuzeit setzt sich aus subjektiven, aber
auch objektiven Faktoren zusammen. Zu den objektiven Faktoren zihlt die indus-
trielle Revolution in Europa, die die wirtschaftlichen Beziehungen zu Iran, ge-
wollt oder ungewollt, verinderten und damit auch die traditionellen Geschéftsbe-
ziehungen der Iraner. Infolgedessen ist es Europa gelungen, in Iran wirtschaftlich
FuB zu fassen. Vgl. Zibakalam 1997, S. 219; Farahwasi 1981, S. 58.
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Zu den subjektiven Faktoren zihlt die Entwicklung ciner neu definierten Termino-
logie. Die subjektiven Anderungen und Entwicklungen wirkten sich auf die Uber-
zeugungen, Kenntnisse und Ansichten der iranischen Denker aus. Dies ergab fiir
sie neue Horizonte, die alte Uberzeugungen in Frage stellten und neue Einsichten
an ihre Stelle setzten. Auf der einen Seite traten Begriffe wie Fortschritt, Indust-
rie, Wissenschaft und Eisenbahn in Erscheinung, auf der anderen Seite Ideen wie
Freiheit, Demokratie, Gleichberechtigung, Gesetze, Sicherheit, Parteien, Begren-
zung der Macht der Regicrung, Zeitungen und Parlament.

* Die Liste der Verfasser und Ubersetzer philosophischer Werke seit der Verfas-
sungsbewegung, als in Iran wieder Despoten bzw. Diktatoren herrschten (bis auf
die Jahre 1951-1953, in denen der gewihlte Premierminister Mossadeq regierte),
entspricht der Liste der Ideologien und der Parteiinteressen. Doch auch zur Zeit
Riza Sahs ( 1878-1944), als dem Parteienwesen und den politischen Aktivititen
enge Grenzen gezogen wurden, beschiftigte sich ein Politiker, Muhammad ‘Ali
Furugi (1877-1903), mit der Philosophie. In dieser gesamte Zeit ist niemand zu
finden, der sich der Philosophie ohne politisches Interesse zugewandt hitte.

* Der englische Diplomat begann im Jahre 1811 seinen Dienst als Sekretir des eng-
lischen Botschafters Gore Ousely in Iran. Er belieb ungefihr acht Jahre. Neben
zwei Reiseberichten verfasste er das Buch Haggi Baba Isfahani.

* Dawari 1994, S. 232.

% So z. B. das geschichtsphilosophische Werk Die Geschichte des Niedergangs des
Romischen Reiches, das von einem Ingenieur (sic !), sowie das Lehrbuch Die
Prinzipien der Philosophie, das von einem Mathematiklehrer (sic!) ins Persische
iibersetzt wurde.

“ Behbadi 1996, S. 213.

7 Die neue Vorstellung der Macht ist weniger juristisch und militdrisch, dafiir
mehr wirtschaftlich und finanziell. Immerhin reicht diese Macht aus, den Seevol-
kern und vor allem England zu erlauben, ihren blendenden Vormarsch in Asien
fortzusetzen. Dabei stéBt es in Indien auf keine Schwierigkeiten, wohl aber in
China, weil dieser groBe kontinentale Komplex den Angriffen von See her besser
Widerstand leisten kann. Rufland setzt die Eroberung von Zentralasien fort, und
Frankreich sieht eine neue Bestimmung am siidlichen Ufer des Mittelmeers, in
Afrika.* Vgl. Morazé 1959, S. 177.

* Beispiclsweise unterscheidet sich der griechische (aristotelische) Gott vom isla-
mischen erheblich. ,,Die Verwandlung des aristotelischen Gottes in der islami-
schen Philosophie ist grundsitzlich eines der groBen Ereignisse in der Geschichte
der Philosophie. Infolge dieser Verinderung miindet die aristotelische Philosophie
in die Tradition der islamischen Philosophie und danach in die christliche und
westliche Philosophie ein.“ Falatiiri wies darauf hin, dass die Ubersetzer der aris-
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totelischen Metaphysik den griechischen Gottesbegriff theos, den unbeweglichen
Beweger, in den arabischen Gottesbegriff a/lah tibertragen haben. Seiner Meinung
nach wurde diese Synthese allerdings ,,mit der Bewahrung, aber auch Dominanz
des islamischen Denkens* geschaffen. Vgl. Falaturi 1984, S. 206 u. 213.

% Lewis schreibt: ,,Zwischen 1822 und 1824 wurde 243 Biicher in Kairo gedruckt,
von denen bei weitem der groBte Teil Ubersetzungen waren. Obwohl sie in Agyp-
ten, einem arabisch sprechenden Land, gedruckt wurden, erschien mehr als die
Hilfte von ihnen in tiirkischer Sprache. Im Agypten Muhammad ‘Ali Paschas war
Tiirkisch immer noch die Sprache der herrschenden Elite, und Werke iiber milité-
rische und seeménnische Themen, darunter reine und angewandte Mathematik,
wurden deshalb fast ausschlieBlich in dieser Sprache herausgebracht.” Vgl. Lewis
1983,S. 297 f£.

30 Vgl. Gespriich mit ‘Ibadiyan, 2003.

3! Graf Gobineau war der Meinung, dass die Ideen von Philosophen wie Spinoza
oder Hegel denjenigen islamischer Philosophen dhnelten. Daher seien sie nicht
geeignet, eine Entwicklung neuer Ideen bei den Iranern voranzutreiben. Demge-
geniiber hilt er Descartes fiir das Symbol europdischen Denkens schlechthin und
betrachtet ihn als Gegner der Methodik islamischer Philosophen. Er war der An-
sicht, dass die Ubersetzung des Discours die philosophische Schule des Hagg
Mulla Hadi Sabzawari beeinflussen wiirde. Dies war jedoch offensichtlich nicht
der Fall. Vgl. Gobineau o. J., S. 119.

52 Muhammad ‘Ali Furiigi, bekannt als Zaka al-Mulk, war einer der ersten und
wichtigsten Kommentatoren westlicher Philosophie in Iran. Er verfasste das erste
persischsprachige Buch iiber die Geschichte der westlichen Philosophie unter dem
Titel sair-i hikmat dar uripa (Der Weg der Philosophie in Europa), Teheran
1938, und war 1925 Ministerprisident unter Riza Sah Pahlawi. Furiigi nannte
Descartes den Begriinder einer Revolution in Wissenschaft und Philosophie in der
neuen westlichen Philosophie. Vgl. Furagi 1938, S. 204.

o3 Aufgrund der auch im islamischen Sinn als ,traditionell empfundenen Ideen
Descartes’ seitens der Religionsgelehrten (‘w/ama’) betrachteten sie seine Aussa-
gen als irrelevant. Vgl. Dawari, 1984, S. 97 ff.

* vgl. Dawari 1994, S. 232 f.

55 Uber die Ubersetzungen der Kommentare des Aristoteles ins Arabische s. Ghorab
1972, S. 77 ft.

% Vgl. Endress 1966, S. 88 ff.



