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Préaludium zur zweiten Auflage
Fur eine Charta des Imaginalen

Das Vorwort zur ersten Auflage dieses Buches tlagtDatum von Marz 1960. Die Urzelle
des Buches geht sogar noch weiter zurtick: auf &getrdie im Schweizerischen Ascona im
Eranoskreis wahrend der Sommersitzung 1953 gehalbeden sind.

In dieser langen Zeitspanne konnte sich unserekong) umfangreich entfalten. In Wahrheit
boten die Vortrage und das Buch mit dem stark ¢enten Text die erste Gelegenheit, an ein
Thema heranzugehen, das seither Jahr um Jahrfgehéu hat, prazisere Konturen
anzunehmen und sich bedeutsam durchzusetzen. Watawials wagten, war der allererste
Versuch einer Entdeckungsfahrt hinein in eine Wké,sich dem Selbstverstandnis der
positiven Wissenschaften unserer Zeit als ,verleréontinent” anzeigt. Deshalb konnte die
Terminologie, mit dem diese Welt zu bezeichner-igire eigentiimlichen Ereignisse und
Geographie -, noch nicht endgultig gefestigt wardes gab bestimmte Bedenken, die zu
einer gewissen Unscharfe fuhrten - der Autor bliedute nicht ohne einigen Verdruss auf
dieses Schwanken zurlck, was immer auch seinenddiernde Umstande gewesen sein
mogen.

Und doch: ganz abgesehen von den Unvollkommenheésrersten Entwurfs behalt die
Botschaft, die dieses auf unmittelbare Textstudigmaute Buch vermitteln wollte, ihre volle
Gultigkeit und Bedeutung. Es ware gewiss mogliam aaderes Buch Uber dasselbe Thema
zu schreiben. Wir kdnnten aber an der Struktundelsegenden Buches nichts &ndern, ohne
zugleich Weg und Wegbeschreibung umzuformen, dedin- und vorgeschlagen worden
sind. Gerade der Weg indes, wie er in dem Bucheddedjt ist, durch die Epochen der
spirituellen Welt des Iran hindurch , tritt uns see wir ihn beschrieben haben, heute
deutlicher denn je vor den Blick. Im Ubrigen komeintem solchen Buch — auch im Hinblick
auf inzwischen verwirklichte oder geplante Ub&rsagen (ins Englische, Italienische,
Persische) — im ,Pleroma der Werke" am Ende ségener Platz zu, und so kann sein
individuelles Geprage nicht mehr verandert werden.

Die dringende Aufgabe bestand also darin, die daneilwendete Terminologie mit

derjenigen unserer spateren Blcher abzustimmerdieriReferenzen zu den seither
durchgefuhrten Forschungen auf den letzten Starmlimgen. Unser Anliegen war es, dass
das Buch eine Art Einfihrung in diese Forschungerden kénne, da es doch an deren
Ausgangspunkt stand. Guy Buchet hat durch seimemdéischaftlichen Vorschlag, eine
Neuauflage zu veranstalten, diesen Wunsch in Eriglgehen lassen. Uns beiden erschien es
ein glucklicher Griff zu sein, eine kleine Umstelgudes Titels vorzunehmen. Die erste
Auflage trug den Titel: ,Himmelserde und Auferstafaleib®. Die neue ist betitelt:

,Geistleib und Himmelserde“. Es ist die Form, digha fur die englische Ubersetzung

gewahlt wurde.



Als Orientierungshilfe flr den Leser seien im Folden die Intentionen und die Hauptthemen
des Buches noch einmal skizziert. Es handelt sichrd, in jenes mystische Universum
einzudringen, das bei unseren iranischen Autor@ragdricken wie ,achtes Klima“ (im
Verhaltnis zu den sieben Klimata der irdischen YWader als ,Welt der mystischen Stadte
Jabalgg JabarsaundHargaly&' usw. bezeichnet werden. Der direkteste Weg, diese
Universum zu orten, ist, zunachst die Leerstelleezeichnen, an der es sich dem Blick
entzieht.

Schon seit langer Zeit — wir werden weiter unteradbzuriickkommen — anerkennt die vom
Sog der positiven Wissenschaften mitgerissene mestPhilosophie, (oder besser:
,offizielle* Philosophie), nur noch zwei Quellers Erkennens. Es gibt das sinnliche
Wahrnehmen, welches die Vorgaben liefert, die nisempirische bezeichnet. Und es gibt
die Verstandesbegriffe, die Welt der Gesetze, dgeainpirisch Gegebene durchwalten.
Gewiss: die Phdnomenologie hat diese vereinfachEndmntnistheorie modifiziert, und ist
Uber sie hinausgegangen. Doch der Platz zwischesa@eswahrnehmungen und den
Intuitionen oder Kategorien des Intellekts ist w#iin leer geblieben. Dasjenige, was
zwischen den beiden Bereichen seinen Ort hattefimdissen, und was anderswo tatsachlich
diese Mittelstellung einnahm, namlich die tatigegimation, wurde den Dichtern Uberlassen.
Fur eine an Wissenschaftlichkeit, Rationalitat Mednunft orientierte Philosophie war es
undenkbar, dieser tatigen Imagination (eigentligisste man von der Wirkimagination —
imaginatio agens- sprechen, in der Art, wie die Philosophie detd&lters von der
Wirkintelligenz —intellectus agens gesprochen hat) eine eigenstandige noetischre ode
kognitive Funktion zuzusprechen: eine Erkenntnikfiom, die einen Zugang zu einem
Seinsbereich und einer Seinsrealitat 6ffnet, dealme sie verschlossen und verwehrt sind.
Fur die offizielle Philosophie blieb es abgemad®aehe, dass Imagination nur Imaginares
erzeuge, Irreales, Mythisches, Wunderbares, Ektisw.

Unter dieser Voraussetzung gibt es keine Hoffndigyeigenstandige Realitat einer
Ubersinnlichen Welt wieder zu finden, einer Weig @eder die Welt der Sinne, noch die
Welt des Intellekts ist. Demgemal schien es sedugner Zeit ausgeschlossen, die aktuelle
Realitat — wir meinen damit einen realen VollzugeeRealitain actu— wieder aufzufinden,
die der ,Welt des Engels” eigen ist, eine Reald#,im Sein selbst wurzelt, und nicht ein
vom soziopolitischen oder sozio6konomischen Unietmr bestimmter Mythos ist. Es ist
unmaoglich in das Universum der zoroastrischen Helged, die im ersten Kapitel dieses
Buches unter einigen Aspekten beschrieben wirdjmene reale Welt erkennend
einzudringen. Dasselbe liel3e sich bezuglich deekengcheinungen, der Angelophanien der
Bibel sagen. Den Schlissel zu dieser Welt als egaen Welt, die weder die sinnenfallige
noch die abstrakt-begriffliche Welt ist, haben als junger Philosoph lange gesucht.
Gefunden haben wir ihn schlieZlich im Iran selbstden beiden Zeitaltern der iranischen
Geisteswelt. Deshalb sind die beiden Teile dieseh8s aufs Engste miteinander verknipft
und stehen in innerem Bezug zu einander.

Das Charakteristische der Position derer, die niappersischen Platoniker* genannt hat -
die Ishragiylnin der geistigen Nachfolge Sohrawardis (12.Jahddh- liegt in einem
Konzept, das in radikalem Gegensatz zu dem obemiskien Dualismus steht. Dieser
Gegensatz hat seine Ursache im Wesentlichen atss, ihre von jeglichem Dualismus freie
Erkenntnistheorie jener imaginativen Kraft - derkifhagination als bildstiftende Potenz -
einen Platz bereitstellt. Sie ist ein eigenstamsligrkenntnisvermoégen. Ihre vermittelnde
Funktion besteht darin, uns einen voll gultigemnSbereich zu erschlie3en, der ohne diese
Vermittlung Sperrzone, verbotenes Gebiet bleibésste, und dessen Verschwinden eine
Katastrophe des Geistes nach sich zieht, derend§oesizen wir kaum begonnen haben voll
zu ermessen. Sie ist ihrem Wesen nach mittlerevandittelnde Potenz, so wie auch die



Weltdimension, der sie zugeordnet ist, eine métlend vermittelnde Weltdimension ist,
eine Zwischenwelt zwischen dem Sinnenfélligen ueah dntelligiblen, ohne die der
Ubergang vom Sinnenfélligen zum Intelligiblen enktigiblockiert bleibt. Dann aber
gestikulieren geschéftig Schein-Dilemmata im Seamativeil ihnen der Ausweg verschlossen
ist.

Tatige oder wirkende Imagination ist also hier ksiwegs ein Instrument, um Imaginares,
Irreales, Mythisches, Fiktives zu erzeugen. Undhdiswar es unbedingt nétig, einen
Terminus zu finden, der die Zwischenwelt der Imagon, so wie sie sich den iranischen
Metaphysikern zeigt, von allem Imagindren eindeabgrenzt. Die lateinische Sprache ist
uns da zu Hilfe gekommen. Mit dem Ausdrunkindus imaginalisteht ein wortwortliches
Aquivalent fur das arabisch@&am al-mithal, al-’alam al-mithali (Franzosisch ,le monde
imaginal“, Deutsch ,die imaginale Welt*) zur Verfligg. Wir haben in der ersten Auflage
dieses Buches noch gezégert, ihn zu gebraucheteirfische Ausdriicke haben den Vortell,
dass sie Thematisierungen festlegen und sie zagleicunsicheren Ubersetzungen schiitzt.)
Eine Welt kann im Sein und im Erkennen solangetracifigehen, bis sie nicht benannt und
mit einem Namen belegt worden ist. Dieser Schlbesglff, mundus imaginalis bestimmt
das ganze Netz der Begriffe, die sich exakt audrj@eins- und Erkenntnisebene, auf den er
sich bezieht, in Ordnungen zusammenfugen: imagemiWahrnehmen, imaginatives
Erkennen, imaginatives Bewusstsein. Es gibt andrdosophien oder spirituelle
Weltanschauungen, die dem Bildhaften abwehrendngdxge stehen. Festzustellen ist dort
eine Entwertung all dessen, was mit Imaginatiotunuhat. Hier aber ist denundus
imaginalisgeradezu die Uberh6hung von Philosophie und 8pliit, weil er das
Ubergangsglied darstellt, onne welches das Auftiema der Welten den inneren
Zusammenhalt verliert.

Unsere Autoren weisen uns unermudlich und wiededehkuf hin, dass es drei Welten gibt:
1. Die rein intelligible Welt (&lam’ aqli), die theosophisch als ddabaritoder Welt der
cherubinischen Intelligenzen bezeichnet wird. 2 iBiaginaleWelt (alam mithalj,
theosophisch als der Malak(t bezeichnet, die WaliSeeele und der Seelen. 3. Die
Sinneswelt’@lam his$), welche das ,,GebietnfolK) der stofflichen Dinge ist.
Dementsprechend werden die Seins- und Erkenntmsiordie jeder dieser drei Welten
zugeordnet sind, technisch bezeichnet als: 1.Dédigiblen Formen gowar 'agliyg. 2. Die
imaginalen Formerspwar mithaliya 3. Die sinnenfélligen Formesdwar hissiyg die
durch die Sinne wahrgenommen werden. Die franzisibew. deutsche Terminologie, die
man in diesem Buch durchgehend findet, wird sostnénger Prézision gehandhabt und
schmiegt sich eng an die technischen Termini debidchen an, die auch im Persischen
verwendet werden.

Die Funktion desnundus imaginalisind defimaginalenFormen ist bestimmt durch ihre
mittlere und vermittelnde Stellung zwischen deelirgiblen und der sinnenfalligen Welt. Auf
der einen Seite entmaterialisiert sie die sinnég&il Formen, auf der anderen Seite
.imaginalisiert” sie die intelligiblen Formen, demsie Gestalt und Dimensionalitat verleiht.
Die imaginale Welt ,symbolisiert mit“ den sinneHigen Formen einerseits, mit den
intelligiblen Formen andererseits. Durch diese &fstiellung wird der imaginativen Kraft von
Anfang an eine Disziplin auferlegt, die nicht auf@ngen ist, sobald diese Kraft zur bloR3en
.Fantasie” herabgestuft wird, wo nur Imaginaressdles entsteht, und die zu allen
Ausschweifungen Anlass gibt. Hier liegt die grumggiede Differenz, die schon Paracelsus
treffend in der Unterscheidung vdmaginatio vera(die wahre Imagination, die Imagination
im wahren Sinne) unBhantaseyerkannt und betont hat.



Damit Imagination nicht zum Imaginaren verkomni gisie solche Disziplin notwendig. Sie
ist nicht zu realisieren, wenn die imaginative Patalie tatige Imagination, aus dem Seins-
und Erkenntnisentwurf verbannt wird. Eine solcheziplin kann nicht auf die Rolle eines
,Hausnarren" reduziert werden. Sie ist vielmehieeimittleren und vermittelnden Fahigkeit
einverwoben, deren Zweideutigkeit darin bestefissdie sich in den Dienst der
abschatzenden Erfahrung, d.h. der empirischen Véahrans und Urteilens stellt, oder aber,
im Gegensatz dazu, in den Dienst jenes Intelleldssen hochste Stufe unsere Philosophen
alsintellectus sanctugagl qodsi heiliger Intellekt) bezeichnen. Dieser wird durtka
Wirkintelligenz (ntellectus agens,’aql fa’dlerleuchtet, demngelus Sanctus SpirituBie
Gewichtigkeit der Imagination und ihrer Funktmird von unseren Philosophen besonders
unterstrichen, wenn sie sagen, dass er ,der geseaum” oder aber der ,verfluchte
Baum*“ ist, von dem der Koran spricht: potentiefggel oder potentieller Damon. Das
Imagindremag harmlos sein; dasiaginaleist es nie.

Man vollzieht den entscheidenden Schritt in derdghysik des Imaginalen, wenn man, mit
Molla Sadra Shirazi, davon ausgeht, dass die irmagaPotenz eine rein geistige, vom
physischen Organismus unabhangige Fahigkeit istdiesen demzufolge Uberlebt. Man
wird im Verlauf der hier Ubersetzten Texte sehesscsie die Bildekraft des subtilen oder
imaginalen Leibegiém mithal), ja der subtile Leib selber ist, der fir immetrannbar mit
der Seele verbunden bleibt: mit dem Geist-Ich,spéntuellen Individualitat. Dann aber ist es
angesagt, alles zu vergessen, was peripatetsidreandere Philosophen dariiber gesagt
haben, wenn sie von einem korperlichen Vermdgeecsigen, das mit dem organischen
Korper zu Grunde geht, deren Status sie teilt.

Diese Immaterialitat der Imaginationskraft wurdaat deutlich von Ibn "Arabi
hervorgehoben. Er unterschied die absoluten imtigeraFormen wie sie irvialak(t
bestehen, von den ,gefangenen” imaginativen Formlien hier in dieser Welt, dem
imaginativen Bewusstsein des Menschen innewohrrstere sind, in der Seelenwelt oder
Malakdt, die Epiphanien oder Theophanien der rein intéliggn Formen dedabarat

Letztere wiederum sind die Offenbarungen der imalgim Formen dellalakit— der
Seelenwelt — an das imaginative Bewusstsein desaéhen. Es ist es also absolut exakt, hier
von metaphysischen Bildern zu sprechen. Diese kbaher nur durch ein spirituelles Organ
entgegenommen werden. Zusammenhalt und Intandepe zwischen tatiger Imagination
als spiritueller Fahigkeit und einem notwendigaundus imaginaligls Zwischenwelt
entspricht einer Anschauungsweise, die jede Wett jede Form des Seins als Theophanie
(tajalliyat ilahiya) betrachtet.

Denn wir haben es mit Philosophen zu tun, die Bimésophie und eine Theologie ablehnen,
die ohne Theophanie auskommen will. Sohrawardi alledshragiydnnach ihm haben stets
denjenigen als ,vollkommenen Weisen" betrachtet, déchstes philosophisches Wissen mit
mystischer Erfahrung nach dem Vorbild der ,Nacht W#'raj“, der visionaren Erfahrung des
Propheten, in sich zu vereinigen wusste. Orgarediésionen aber, auf allen Stufen, und bei
Philosophen wie Propheten gleichermalien, sindelie~Augen jeneimaginatio veradie

sich fur Sohrawardi im Bild des Brennenden Dornhasdealtypisch verdichtet. In der
sinnenfalligen Form ist imaginale Form selbst vanné herein wahrgenommene Form und
wahrnehmendes Schauorgan zugleich

Das bedeutet nichts anderes als Folgendesndedus imaginalisst die Statte, der Ort,

und demnach die Welt - , in der Ereignisstatfinden®, ,verortet” sind: nicht allein die
Visionen der Propheten, die Visionen der Mystikie, visiondren Erlebnisse durch die jede
Menschenseele bei ihreexitusaus dieser Welt hindurchgeht, nicht nur die Ensgmder



grof3en und der kleinen Auferstehung, sondern aiectiaten der heroischen und der
mystischen Epik, die symbolischen Akte aller Einwegpsrituale, die Liturgien Gberhaupt mit
ihren Symbolen, die ,Komposition des Ortes” in whiedenen Gebetsmethoden, die
spirituellen Filiationen, deren Authentizitat nidn Uberlieferte Dokumente der Archive
gebunden ist, und nicht zuletzt der esoterisched3im alchemistischen Werk, von dem der
Erste Imam der Schiiten sagen durfte: ,Die Alchinsiedie Schwester der Prophetie.” Und
schlie3lich sind die ,Erzengelbiographien” wesattlimaginale Geschichte, weil sich alles
de factoim Malakdtvollzieht. Dann aber gilt auch dies: entzieht rmirdem seinen
ureigenen Ort - seine Statte - welcherm@ndus imaginalisst, und entzieht man all dem
sein ureigenes Wahrnehmungsorgan, welches diesdktiggination ist, so hat all dies
.keinen Ort mehr”, und findet darum ,nicht medtatt’. Es ist nur noch Imaginares, blof3e
Fiktion.

Mit dem Verlust deimaginatio veraund desnundus imaginalisehmen Nihilismus und
Agnostizismus ihren Anfang. Genau aus diesem Gruwd haben es weiter oben gesagt -,
ist es angezeigt, alles zu vergessen, was dieofelster und verwandte Philosophen Uber die
Imagination, die sie als korperliches Vermogendwmdtteten, vorgebracht haben. Und gerade
dies gibt den Anstrengungen einiger judischeristaischer Philosophen, die eine
Philosophie der Prophetie zu konstruieren versuclai@en geradezu pathetischen Anstrich.
In Wahrheit finden sie keinen Ausweg. Entweder vded Philosoph zum Propheten gemacht,
oder aber der Philosoph weil3 mit der Prophetibtai@anzufangen. Im Gegensatz dazu
kommt bei unseren Philosophen die Verbindung mithtegkeit zustande, weil sie davon
Uberzeugt sind, dass ihre Zunftgenossen, angefdregeten altgriechischen Weisen bis hin
zu den Weisen Alt-Persiens, ihre hohe ErkenntnidearNische-des-Lichts der Prophetie
(Mishkat al- nobowwatgeschopft haben. Dort verbinden sich PhilosophRiophet im

Lichte ein und derselben Berufung.

Der Prophet ist kein Wahrsager der Zukunft, sondemSprecher und BoteesUnsichtbaren
undder Unsichtbaren, und dies ist, was einer ,prophe&adhhilosophie”l{ikmat nabawiypn
Sinn verleiht. ,Prophetische Philosophie” ist ddshaarrative, erzéhlende Philosophie® Sie
ist von dem quélenden Dilemma derer entbunderfralyen: Ist es ein Mythos, oder ist es
Geschichte? Anders gesagt: Ist es Irreales oddes®bst es fiktiv oder wahr? Prophetische
Philosophie ist die Befreiung von diesem Scheirediina. Die Ereignisse, die sie beschreibt,
sind weder Mythos, noch Geschichte im herkdmmlicBem des Wortes. Es ist Geschichte
desMalakdt imaginale Geschichtaleren Lander und Schaupléatze sich in einer inadgm
Geographie abbilden: derjenigen der ,himmlischetheEr

Der Zugang zu dieser imaginalen Geschichte wirddumseh jeneHermeneutikpar excellence
eroffnet, die durch das Wad'wil bezeichnet wird, einem Ausdruck, der wortwortligdsd
~-RuUckfiihren an seine Quelle®, an sein Urbild, amesavahre Realitat meint. Schiiten —
sowohl Anhéanger der Zwdlferschia wie Ismaelitererstanden sich vorziglich auf dieses
Handwerk, denn deta’wil ist selbst der Antrieb ihrer Esoterik als ,sieblag*, der die
sechs Tage der Schopfung vollendet. Dem schlicletesterischen Leser erscheint der
wortliche Sinn als der wahre. Was man ihm alstsigiten Sinn darbietet, erscheint ihm als
metaphorischer Sinn, als ,Allegorie”, die er mind&ymbol verwechselt. Fir den Esoteriker
liegen die Verhaltnisse genau umgekehrt: der soggaavortliche Sinn ist faktisch nur eine
Metapher (hajaz. Der wahre Sinnh@aqiga) ist das eigentliche Ereignis, das durch diese
Metapher verborgen wird.

So wie sich fur die Kabbalisten die wahren Ereigaials ewige Bezlige zwischen den zehn
Sephirotabspielen, - Ereignisse, die in der biblischerdkhang unter den &uf3eren



Begebenheiten verborgen liegen -, so sind, ®issdhiitischen Esoteriker zwei Drittel des
Korans als Erzahlungen eines Dramas zu lesemaudiidaren verborgenen und wahren Sinn
(ihre hagiga) verweisen. Dieses Drama spielt sich zwischenHtlghgen Imamen und ihren
Widersachern seit den Urspriingen ab, noch vor ded@Bung dieser Welt. Es ist keine
Allegorie; es sindvahreEreignisse. Hegel hat gesagt, dass Philosophi¢/dieauf den Kopf
stellt. Besser wére es zu sagen: die Welt stehMadrhinein verkehrt. Detaw’il und die
prophetische Philosophie sind dazu da, sie wiedlieeeht zu stellen.

* *

*

Da nun einmal der Name Hegel gefallen ist, wirdeis, an dieser Stelle des Praludiums
etwas zur Aktualitdt unserer Leitmotive fiur die atdéndische Philosophie zu sagen. Sobald
es ihnen namlich darum geht, die Notwendigkeit retveischenwelt, einer Vermittlung
zwischen dem Sinnenfalligen und dem Intelligiblenverkiinden, ist die Position der in
diesem Buch vertretenen mystischen Theosophen ghaaleiche wie die eines Jakob
Bohme. Zwischen dem Sinnenfélligen und dem Intibllesn — genauer: zwischen der
verborgenen, transzendenten Gottheit,[Rigtas absconditaund der Welt des Menschen —
fugt Bohme ein Zwischenglied ein, das er heiligesent nennt, eine ,Geistleiblichkeit®,
welche die Einwohnung, die gottliche Gegenwartriearer Welt ist. Diese Einwohnung ist
die Weisheit, die Sophia, diese Gegenwart isGdigechinader Kabbalisten. Sie ist der
imaginaleOrt einer durch und durch spirituellen Inkarnatidie in aller Ewigkeit derjenigen
vorausgeht, welche die exoterische Religion in@eschichte feststellt, jener Geschichte, die
fur die schiitischen und ismaelitischen Theosopm@nMetapher der wahren Wirklichkeit ist.

Huben und driben ist es die Idee @keophaniedie als Leitgedanke wesenhaft und
notwendig das Zusammenspiel zwischen dem Intelégiond dem Sinnenhaften
durchwaltet. Und genau das wird als Sophia, alsli3®ele” bezeichnet: alnaginalerOrt,

der zugleich Organ dieser Theophanie ist. Sieiestidentbehrliche VermittlerilDeus
revelatus zwischen der reinen, ewig verborgenen, jedenrifentzogenen Gottheit und
der Welt des Menschen. Wir haben das anderswaiea|$aradoxie des Monotheismus*
bezeichnet: ein bestandiges Thema, das alle LeleefReligionen des Buches” durchzieht,
die in der einen oder anderen Weise mit der Klablerwandt sind. So wird in der judischen
Mystik, bei den Chassidim, eine dreifache Diffelienzng vorgenommen: es gibt den
unerkennbaren Gott, dann gibt es den EmanatiodesrHerrlichkeitsglanzes, das ,Obere
Antlitz“, welches nicht einmal die Engel kennendusthlie3lich gibt es den offenbarten
Herrlichkeitsglanz, das ,Untere Antlitz, welcheerceinzige ist, das wir anzuschauen
vermdgen. Dieses ,Untere Antlitz"* ist der Engel &tedbn als ,Engel des Antlitzes*, der
demgemal auch Einwohnung und Gegenwart ist: diei&ogie Seele der Welt.

Gerade die Notwendigkeit und Unentbehrlichkeit éiegeistigen Wesenheit wird von jedem
Dualismus verworfen, der sich in der einen oderasn Weise vom Cartesianismus herleitet,
oder mit ihm irgendwie verwandt ist. Unsere abendiliche Philosophie ist der Schauplatz
einer Auseinandersetzung gewesen, die man einempKam die Weltseele* nennen darf.
Auf der einen Seite finden wir, als ,ritterliche‘evteidiger dieser Weltseele, die Platoniker
von Cambridge (H.More, R.Cudworth), Jakob Bohme seide Schule einschlief3lich aller
verwandten Richtungen, die christlichen Kabbalistesn F.C.Oetinger, bei dem sich die von
Bohme und Swedenborg herkommenden Strémungen lineiden. Auf der anderen Seite
finden wir ihre Widersacher: da ist Descartes, Menge, Malebranche, Bayle, wohl auch
Leibniz und Christian Wolf. Die Aufzahlung kannshin die heutige Zeit hinein fortgefiihrt
werden. Ist dieser Kampf endgultig verloren, scsddge Welt ihrer Seele verlustig ging, eine



Niederlage, deren Folgen ohne Ausgleich schwedanfeuzeitlichen Weltbildern lasten?
Mag sein. Eine Niederlage ist aber keine WiderlggWMir kennen eine Reihe junger
Philosophen von heute, die bemiht sind, diesem Kampn anderen Ausgang zu geben.
Deshalb haben wir weiter oben von der AktualitatTieemen dieses Buches gesprochen.

Es ist eine Aktualitat, in der sich unsere ,petsest Platoniker” mit den ,Platonikern von
Cambridge* verbiinden. Jene notwendige Vermittlulggen Unentbehrlichkeit wir vorhin
zusammen mit Jakob Béhme und den seinen ins Beseusgturiickgerufen haben, ist eben
die Notwendigkeit demundus imaginaligjie von unseretshragiylinPhilosophen erfahren
und verkiindet worden ist. Um es noch genauer zensatiesemundus imaginalis- die Welt
von Hargalya oder Seelenwelt — ist die ,Himmelséud®d die ,Himmelsleiblichkeit".
Ebenso, wie anderswo die Sophia der imaginale @rgdttlichen Gegenwart fir unsere Welt
ist, ebenso wird in der schiitischen Gnosis diegidheimen Sehnsucht der Menschen
gegenwartige Himmelserde idealtypisch in der PeE&iimas der Glanzenden, der Tochter
des Propheten, imaginiert. Fatima ist die Sophiesdeiitischen Theosophie und
Kosmogonie.

Wir werden uns hier auf die schiitische AnschaudagErsten Wesenhaften Emanation (erste
Theophanie) des Urprinzips zu beziehen haben, d&redichkeit tber jeden Namen und
jedes Attribut hinaus liegt. Diese Erste Wesenhaftenation wird dargelegt im Idealtypus
des uranfanglichen ,muhammadinischen Licht$i{ mohammadj das aus den
Lichtindividualitéaten der Vierzehn Makellosen gewoblist. lhre in Ewigkeit aus einander
hervorgehenden Geburten bewirken zugleich die GelauWelten. Ihr Pleroma ist die
Wohnstatt, die notwendige Vermittlung zwischeneborgenen und unzugéanglichen,
transzendenten Gottheit und der Welt der MensdBee. narrative Metaphysik wird uns im
Fortgang dieses Buches zeigen, wie die ewige PelmioRatima-Sophia digophianitatdes
Pleromas der Vierzehn Makellosen ausmacht undtbilehel wie diese Sophianitat mittels der
kosmogonischen Wirkkraft dieses Pleromas in und#fet gegenwartig wird. Unsere
Autoren haben, um dies darzustellen, einen abstnakérminus geschaffefatimiyg was
wortlich wiedergegeben etwas wie ,Fatimianitat“avg, was aber noch direkter mit dem
Ausdruck ,Sophianitat“ zu tUbersetzen ist. Das drgith, sobald wir in der ewigen und
vermittelnden Person von Fatima der Glanzendeenigg wieder erkannt haben, die
anderswo Sophia heif3t.

Und es ergibt sich umso mehr, als dass diese &aipditi bereits in den alten mazdaischen
Texten zur Darstellung kommt. Sechs Erzengel urennmghrmazd, den Gott des reinen
Lichts, aus dem sie als Emanationen hervorgeherm&td selbst bedeutet ,Weisheitsherr*
(Ahura Mazda im Avesta). Drei dieser Erzengel smihnlich, drei weiblich. Der erste dieser
weiblichen Erzengel tragt im Avesta den Namen SpAninaiti (in Pahlawi, also
Mittelpersisch, Spandarmat, im modernen Persis&fi@ndarmoz). Die Texte werden uns den
aulRerordentlichen Vorrang dieser Wesenheit noctlideumachen. Sie ist ,Tochter des
Ohrmazd®. In Wahrheit ist sie die Sophia des Mazuhéis und der Idealtypus der
Himmelserde. Spandarmat-Sophia ist die ,Herrin\fehnstatt”, sie ist diese Wohnstatt
selbst als weiblicher Erzengel der Erde, welchéteide ist. Aus ihrem Namen wurde im
Mittelpersischen ein abstrakter Terminus gebildpandarmatikiAuch ihn vermogen wir
nicht besser zu Ubersetzen als durch ,SophianiD#ft. Ausdruck bezeichnet einen
bestimmten Seinsmodus, der sich dem glaubigen Ztsraiaer darbietet. Wir haben hier also
einen erstaunlichen Bezug zwischen den AusdrutieniyaundspandarmatikiBeide
bezeichnen eine ,Sophianitat” die sich idealtypiscter Person des weiblichen Erzengels,
der heiligen Armaiti einerseits und in der Persenfatima-Sophia andererseits zum
Ausdruck bringt. Sich mit der Hille dieser Sophianhzu bekleiden bedeutet fur den



Menschen, bereits hier und jetzt Zugang zur Himardks, zur Welt von Hargalya als Welt
der ,Himmelsleiblichkeit”, also der Welt der suletil Lichtleiber zu haben. Diese in wenigen
Linien zusammengefassten Leitgedanken mdgen deer lredeutlicheren Konturen
erscheinen lassen, was im Untertitel ,Vom mazdiéeczum schiitischen Iran” als
Grundintention des Buches angedeutet ist.

Es versteht sich von selbst, dass der Uberganglepnainen Manifestation der Sophianitat
zur anderen nicht als materielle Abfolge im Sinmeehistorischen Kauslitat zu gelten hat,
denn sowohl die eine wie die andere vollzieht sichaten dedlalakit desmundus
imaginalis Wir ziehen es vor, von Epochen einer geistigett Weerhalb des iranischen
Bewusstseins zu sprechen, statt von Konstantenwketerholungen. Nun sind die Abfolgen
solcher Epochen einer geistigen Welt nicht histbrisn Sinne dessen, was man an Hand von
Dokumenten feststellen und beweisen kann. Man kanrihnen nicht so sprechen, wie man
von Feldzigen Caesars oder Napoleons spricht. peetien der geistigen Welt sind etwas
ganz anderes als die Epochen der aul3eren Weltsediaten und politischen Geschichte
oder der Geologie. Die Epochen einer geistigen Wadtimmen deren Geschiclsi@ generis
und sind ihrem Wesen nathaginal Es handelt sich um eine ,Geschichte” gleichemuNat
wie die, welche sich vollzieht, wenn unsere sdtlien Philosophen ihren Zwélften Imam
einmal mit dem Saoshyant — dem eschatologisché&séirbder Zoroastrianer -, einmal mit
dem im Johannesevangelium vorausverkindeten Paaktentifizieren. Es ist jene
Geschichte, von der wir gesagt haben, dass sieriéythos noch Geschichte im gangigen
Sinn ist, dass sie aber nicht minder eine Gesahidaler Ereignisse darstellt: einer Realitat
eigenstandiger Art, die auf einer anderen Ebendial&eschichte der aul3eren Ereignisse
dieser Welt angesiedelt ist, und zwar so, dasauwlkeren Ereignisse von der esoterischen
Hermeneutik als Metaphern deahrenEreignisse durchschaut werden.

Diese wahren Ereignisse und ihre Beziehungen ungerder vollziehen sich in der subtilen
Welt der Seele, in der Welt dbtalak(t mundus imaginalisAndere haben von der ,Akasha-
Chronik” gesprochen (der Terminus meint eine seiMielt). Was wir hier im Sinn haben
setzt lediglich den Terminus ,imaginale Geschichtefaus. Jede Philosophie, die den Sinn
fur die imaginale Welt verliert, verschliel3t siallsst den Zugang zu Ereignissen, deren Ort
sie ist, und wird so die Beute auswegloser Scheiemspriche.

Wir bendtigten deshalb einen anderen Wortschatdealsder empirischen Geschichte um
Bezige zur ,Chronik des Malakdt* herzustellen.wse auch Jakob Bohme einen anderen
Wortschatz brauchte als den der peripatetischdong@iphen, und sich in der Terminologie
der Alchimie ausdriickte. Um die Zusammenhange twiscen beiden Epochen der
»Sophianitat” und der Himmelserde darzustellen imabe zu hier auf eine musikalische
Terminologie zurickgegriffen. Wir haben uns auf iasphdnomen bezogen, das im
Orgelspiel alprogressio harmonichezeichnet wird.

Das Eindringen in die Welt von Hlrgalya, in die Wa#s Engels, wird so zu einem Aspekt
dessen, was durch daseogressio harmonicdem Gehor geboten wird. Und indem wir dies
aussprechen werden wiederum gewisse Zusammenkidihger ,Aktualitat” vernehmbar, in
genau dem Sinn, wie wir vorhin von der Aktualdas ,Kampfes um die Weltseele*®
gesprochen haben. Eine Reihe Publikationen ddeteizeit bezeugen, dass die Welt des
Engels fir und bei mehreren Philosophen der alteneinftiingeren Generation erneut an
Aktualitdt gewonnen hat. Die Forschung, welcheSperen dieser Welt verfolgt, hat etwas
durchaus Pathetisches, nicht nur der Sarkasmenlggm@anz wegen, , die sich durch diese
Thematik belastigt fuhlt, sondern um der Aufgableni all dies muhselig wieder
aufzufinden. Denn es handelt sich um eine vergesggnentstellte und verformte) Tradition.



Nur die Zuwendung zu der Vielzahl der Texte kannFtgschung angemessen Material
bieten und zu einer vollstandigen Erneuerung deyefologie filhren. Unser Anliegen war es,
hier einige dieser Texte vorzustellen.

Tauschen uns nicht Gber die Tatsache hinweg, dasei mehreren Generation tief
eingewurzelten mentalen Gewohnheiten unseren Zeiggen den Zugang zu dieser Welt, die
ihnen eine verlorene Welt ist, Schwierigkeiten beteUmso bedeutsamer erscheint deshalb
der Zuspruch, den ein jiingst erschienenes Buchreriahat. In ihm wird unter dem Motto
,Das Leben nach dem Leben” eine Vielzahl Erfahrumgetgeteilt, die von Menschen, die
vorubergehend als klinisch tot waren, durchlebtdearsind, Menschen, die sich an der
~Schwelle” wiederfanden, ohne diese endgultig zargbhreiten. Es ist nicht verwunderlich,
dass ein solches Buch bei Manchen eine herzergdaféustimmung gefunden hat: Zeugnis,
daflr, dass es eine Sehnsucht im Herzen der Memggbie die durch nichts erstickt werden
kann. Ebenso wenig wird man sich dartiber wundexs Ahdere das selbe Buch mit Skepsis
betrachten. Gewiss, man hat im Zusammenhang dexhBzin diesem Buch auf eine viele
traditionelle Texte verwiesen. Wer aber kennt dikkieh? Derartige Zeugnisse kdnnen in
Wahrheit nur entgegengenommen, erst recht verstamgagden, wenn man im Vorhinein
Uber eine Ontologie des mundus imaginalis und éirer Metaphysik der tatigen
Imagination als der Seele innewohnendes Organgtedas voll gultig der Welt einer
,subtilen Leiblichkeit* zugeordnet ist. Das habeim nier versucht. Noch viele andere
Versuche werden ndétig sein, die sich die ernsthafbeit zumuten, jedwede ,Fantasey” zu
bannen, welche die Gultigkeit imaginativer Erkenmsrersetzt.

In diesem Zusammenhang moéchten wir noch eine Wgrauasprechen. Mit Freude zwar,
aber nicht ohne eine gewisse Besorgnis, konnteffegtstellen, dass das Wort ,imaginal, ,
die Tendenz hat, sich mit Bezugnahme auf unsergcRongen zu verbreiten. Folgendes ist
klarzustellen. Verwendet man diesen Ausdruck, umailif anderes anzuwenden als auf den
mundus imaginalisind die imaginalen Formen (wie sie im GesamtschdenaVelten, derer
sie bedurfen und die sie legitimieren, ihren Bedtaaben), dann lauert die grol3e Gefahr, dass
der Ausdruck entwertet wird und sein Sinn verlageht. Wir erinnern noch einmal an das
Aufbauschema, in dem die imaginale Welt wesentishizwischenwelt und Ubergang
zwischen dem Sinnenfélligen und dem Intelligiblekallisiert ist, wo die tatige Imagination
alslmaginatio veraein vermittelndes Erkenntnisorgan zwischen demllgkt und den Sinnen
darstellt, ein Organ, das ebenso legitim wie diegden. Verlegt man den Gebrauch dieses
Wortes aul3erhalb dieses bestimmten Konzepts,igavggn in die Irre und entfernt sich sehr
weit von demjenigen, was uns die iranischen Pbghen gelehrt haben, als sie dieses Wort
benutzten: die Wiederherstellung dieser Welt. Bbssig hinzuzufiigen — der Leser hat wird
es ohnehin bemerkt haben — dassndendus imaginalisichts mit demjenigen gemein hat,
was die heutige Mode ,Zivilisation der Bilder* nénn

Zugegeben, der Zugang zur Welt von Hlrgalya, zult dés Engels, bleibt schwierig. Seit
dem Erscheinen der ersten Auflage kam uns memualsinmal das Bedauern zu Ohren, dass
das erste Kapitel Uber die Engellehre des Avestarimers schwierig sei. Wir mochten
Folgendes, auch in Hinblick auf das Buch insgesanrtegen. Eine erste Lektlre wird nicht
genugen. Ein erstes Durchlesen kdnnte ohne Rutlagfiidie Anmerkungen durchgefthrt
werden. Eine zweite Lektire wird aber ohne dieséckBriff nicht auskommen kdnnen.

Diese Anmerkungen enthalten Klarstellungen, Hine@isd Durchblicke, die bislang noch
nicht ausgewertet werden konnten. Vor allem warreséglich, sie in den Text selber
aufzunehmen, ohne die Architektur des Buches zengien. Aul3erdem enthalten sie
vielfaltige Quellenangaben, die es dem Forschersidb auf eine wahre Pilgerschaft begibt,



maoglich machen, jenen Weg zu neu zu durchlaufemwdeselbst gegangen sind. Nur unter
solchen Bedingungen ist ein Buch ein Arbeitsinsgnm

Wir sprachen von einer ersten und einer zweiteriteek Man wir zu bedenken haben, dass
fur den Autor bei weitem mehr nétig war. Man dringtie Welt des Engels nicht gewaltsam
ein. Man verkehrt in der Welt von Hargalya mentaht mit Hilfe einer formalen Logik oder
einer Dialektik, die von einem Begriff zum andesshreitet. Der Ubergang von einer
imaginalen Form zu einer anderen folgt nicht dexdltik von Begriffen. Die Gestalten der
Gott-Engel im Avesta etwa, ihre interferierenderal@aten konnen nur erfasst werden,
sofern man sie, den Hinweisen der Texte folgentlemem Mindestmald an mentaler
Schaufahigkeit nachschafft. Woraus besteht diebai8&higkeit? Wir erlauben uns,
diesbezuglich auf die exemplarische Praxis hinzsgreidie wir, von lbn’ Arabi selbst
angeleitet, als ,theophanische Gebetsmethode" tiezei haben.

Es kann sein, dass sich diese Methode selber rctisres ist als eine Form oder ein Ruf der
progressio harmonicaHolen nicht hdufig die Propheten der Bibel eiktamfenspieler zur
Unterstitzung herbei, auf dass die Augen ihrerrem&chau sich zu 6ffnen vermégen?

Marz 1978 H.C.
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