ZUM PROBLEM DER DEUTUNG DER EMANATION IN
ISLAMISCHER PHILOSOPHIE UND GNOSIS

Von Jean Clam, Miinster

Es ist ein langer Weg gewesen bis die Orientalistik — d. h. die mit lauter,
Uiber alle Kopfe wachsenden Faktizititen befrachtete Wissenschaft vom Ost-
lichen — zu einer Feststellung und Ordnung ihrer Grundanliegen gelangt ist.
Dies spiegelt sich in den stets wechselnden Species, unter denen sie aufgetre-
ten ist: Bibelwissenschaft, Orientalische Sprachen, Islamwissenschaft . ..
Heute besteht der Konsens, die Islamwissenschaft strebe als télos ihrer un-
endlichen Aufgabe eine integrale Kulturgeschichte des Islam als geschichtli-
cher Konkretion (von Religion, Sprache, Staat, Sitte, Kunst . . .) an. So gese-
hen bietet aber die Philosophie, die einige Jahrhunderte hindurch in der isla-
mischen Bildung heimisch wurde, eine ausgezeichnete Quelle und Chance
fiir das Verstehen dieser Geschichte. Dies entgegen RENAN, der behaup-
tet, die Philosophie — geboren aus einem Widerstand gegen den Islam — sei
fiir die Muslime immer eine ,,intrusion étrangere‘‘! geblieben und daB man
die ,,Individualitat** und das ,,wahre Genie der Araber*‘ in den ,,religitsen
Sekten des Islamismus*‘? suchen miisse. RENANS Verstdndnis von Philoso-
phie als Vorspann der wissenschaftlichen Rationalitit — ihrem Wesen nach
eine Negation religidsen Glaubens — miifite man den Begriff von Philoso-
phie als eigenster Form der Selbstauslegung eines geschichtlichen Weltver-
héltnisses entgegenstellen. Weder die Wissenschaften noch die Literatur
noch die politischen und religiésen Ideen — das religise Symbol ausgenom-
men — bieten eine solche, eigens ergriffene Méglichkeit des Selbstverstiand-
nisses eines sich iiber das Ganze von Natur und Geschichte Rechenschaft ge-
benden BewuBtseins. Wo Philosophie im Islam auftritt, miifite sie als solche
Potenz radikaler Selbstbestimmung ernstgenommen werden — nicht zuletzt
von einer am umfassenden Verstehen der epochalen Erscheinung einer Kul-
tur interessierten Islamwissenschaft.

Den AnstoB zur Untersuchung, die in meiner heutigen Mitteilung zusam-
mengefalt wird, gaben Fragen, die sich im Grunde jeder beim Studium der
islamischen Philosophie stellt, In der Regel werden sie wegen ihres zu allge-
meinen Charakters wieder abgetan. Dafiir sind sie nicht minder sinnvoll und
anregend. So z. B. die Frage nach dem Grund der Ubernahme und Durchset-
zung des ,,Neuplatonismus** in der islamischen Philosophie ab dem X. Jahr-
hundert — Neuplatonismus: eine in der Forschung eingebiirgerte Pauschal-

! ERNEST RENAN: Averroes et |, / ¢ .
) { I’A sme. : §C 4 .
e verroisme. In: Qeuvres complétes, Paris

2 Ibidem, S. 29.
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bezeichnung, die an bestimmten doktrinalen Elementen festgemacht wird,
wie Emanationsschema, Dreiheit oder Vielheit von Hypostasen . .. Oder die
Frage nach den Prinzipien der Synthese dieses Neuplatonismus mit dem ihm
in bestimmten Teilen der Metaphysik weichenden Peripatetismus. Selbstver-
stindlich sind beide Phénomene bedingt durch das Bekanntwerden von Plo-
tiniana, die irrtiimlicherweise meist unter dem Namen des Aristoteles zirku-
lierten. Doch macht z. B. ein Kindi, der selbst die wichtigste ins Arabische
tibersetzte neuplatonische Schrift, die sog. Theologia Aristotelis, mitheraus-
gibt, kaum Gebrauch von Emanation in der eigenen Lehre.? Auch ein Aver-
roes, der nach den groBen islamischen Neuplatonikern auftritt, zeigt sich

,o_.: Emanatismus nicht angefochten. Auch wenn es also gelange, die Uber-

lieferungsstrange des Neuplatonismus im Islam weitgehend zu rekonstruie-
ren, wiirde das Phanomen — zwar in seiner materiellen Bedingtheit geklart
— seinem Sinne nach nicht verstandlich gemacht.

Die Frage bleibt also berechtigt: Aus welcher Motivation bzw. Notwendig-
keit geschieht diese Synthese und welche sind die Auswahlkriterien der Ele-
mente, die in ihr integriert werden? Erweist sich nun die Feststellung als be-
deutsam fiir unsere Problematik: daB sich die ismailitische Gnosis parallel
und fast gleichzeitig mit der Philosophie neuplatonisiert, indem sie ihre Kos-
mogonie in Hypostasenemanationen umschreibt?* Wie verhalt sich die Phi-
losophie zur Gnosis im Islam und was bedingt beider Zuwendung zur
Fluxus-entis-Vorstellung? Bestiinde in dieser Konvergenz von Philosophie
und Gnosis ein Indiz fir eine ihnen beiden gemeinsame Motivation, eine
Grundstimmung, die H. JONAS als Entweltlichungstendenz (Akosmismus)
beschrieben und ausgelegt hat?5 Liegt dem Aufkommen der islamischen
Gnosis eine akosmische Daseinskrise zugrunde, die mit der der rémischen
Kaiserzeit vergleichbar wire?6 Philosophiert ein Avicenna, dessen System die

3 Nach ALFRED IVRY: A/-Kindi’s ‘On First Philosophy’ and Aristoteles’
‘Metaphysics’. In: Essays on Istamic Philosophy and Science. Ed. GEOR-
GE F. HOURANI. Albany 1975, S. 15—24, bes. S. 135 {. Idem: A/-Kindi as
Philosopher: The Aristotelian and Neoplatonic Dimensions. In: Islamic
Philosophy and the Classical Tradition. (Festschrift R. WarLzer). Ed.
S.M. STERN, G. HOURANI, V. BROWN. London 1972. S. 117—139, bes.
S. 121—123.

4 Zur Problematik der Neuplatonisierung der ismailitischen Lehre vgl.
HEeINZ HALM: Kosmogonie und Heilslehre der frithen Isma ‘iliva. Eine
Studie zur islamischen Gnosis. Wiesbaden 1978, bes. das Kapitel ,,Die
Isma‘iliya und der Neuplatonismus*‘, S. 128—138.

5 HANS JONAS: Gnosis und spatantiker Geist. 1. Gottingen 31964, I1. Got-
tingen 1966. ; ,

6 Die Mehrheit dieser Fragen wire m. E. zu verneinen. U.or,: eine ..?._n.w.
ture'* des Phanomens der islamischen Gnosis im Hinblick auf ihre exi-
stenzielle Motivation scheint uns erforderlich.
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weitestgehende Kontaminierung mit dem Neuplatonismus aufweist, aus
einer solchen Grundstimmung heraus?’

Ein weiterer Gesichtspunkt betrifft die Interpretation des islamischen Neu-
platonismus — vornehmlich Farabis und Avicennas — in seinen theologi-
schen, genauer: religionsphilosophischen Aspekten. Am weitesten ist die
Forschung im Bereich des Avicennismus vorgestoBBen. Es sei an die Arbeiten
GOICHONs und GARDETs zu Avicennas ,,pensée religieuse** erinnert,® deren
,,Naturalismus‘‘ — in der Theorie der Prophetie, des Zaubers, allgemein im
Bereich der Parva Naturalia — aufgedeckt und in seinen Konsequenzen her-
vorgehoben wird. Diese Frage der Avicennischen Reduktion der religisen

Phénomene auf natiirliche gewinnt eine ganz andere Beleuchtung, wenn sie .

in einen Bezug zur ismailitischen Spekulation gebracht wird. Denn einen
ahnlichen Naturalismus-Verdacht kénnte man in bezug auf diese hegen, die
in allen Welten — d. i. der iiberhimmlich noetischen, der religiésen und der
natiirlichen — nur einen allgegenwirtigen Strom der formschenkenden,
das Ganze verwaltenden Energie des hdchsten, bzw. zehnten Intellekts sieht.
Die Frage wirft sich auf, ob die Begriffe von Natur und Naturalismus nicht
uberfordert werden in der Anwendung auf eine Spekulation (und hier meine
ich sowohl die ismailitische als auch die Avicennische), die nicht nur keine
Diskontinuitdt kennt zwischen ‘@lam at-tabi‘a und ‘alam ad-din, sondern
die zudem — und dies ist das Ausschlaggebende — die Naturform, d. i. die
Form von Naturgeschehen, nach dem Modell geistigen (noetischen) bzw. re-
ligidsen Geschehens auffaBt. Dies bedeutet: Nicht die Form des Aufeinan-
derwirkens zweier Faktoren des ‘@lam ad-din wird auf den Modus natiirli-
cher Kausalitat zuriickgefiihrt, sondern umgekehrt, in der Natur wirken die

T Wir wissen, dall Avicenna sehr frith mit den ismailitischen Lehren in Be-

rihrung kommt. In seiner Autobiographie erzahlt er, wie er den Diskus-
sionen seines Vaters und seines Bruders — beide Bekenner des Ismailiten-
tums — tber Seele und Intellekt ,,nach der Art der Ismailis** beizuwoh-
nen pflegte (s. Sirat as-Sayh ar-ra’is. In: lbn Sina: Kitab an-Nagah fi [-
hikma al-mantigiya wa-{-tabi'iya wa-l-ilahiva. Ed. MAGID FAHRI. Beirut
1985, S. 23—34). S. AFNAN: Avicenna, his Life and Works. Westport
1980, S. 58, spricht von einer Neigung Avicennas, diese Beziehung zum
Ismailismus zu verbergen. Interessant wire nachzuforschen, wie weit
mogliche philosophische Einfliisse von dieser Seite in Avicennas Denken
reichen. Dies vor dem Hintergrund der Analogien in der Aneignung des
neuplatonischen Emanationsgedankens bei beiden, sowie des eindrucks-
vollen spekulativen Niveaus der sich ausbildenden ismailitischen Lehre.

A.-M. GOICHON vornehmlich in der Einfiihrung zu ihrer franzésischen
Ubersetzung von Ibn Sinas Kitab al-Isarat wa-t-tanbihat — Livre des di-
reciives et remarques. Beyrouth, Paris 1951, bes. S. 6 f., S. 31—46. Lou-

_Mw A_um»_womww La pensée religieuse d’Avicenne (Ibn Sina). Paris 1951, bes.
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Dinge aufeinander als wiren sie Geber und Empfanger einer effizienten,
formiibermittelnden EingieBung (ifada, fayd).

Dies nachzuweisen, ist im Grunde ein Leichtes: Es geniigt, die Kausalitats-
strukturen in den Bereichen der Natur und des Geistes bei Avicenna und
den Ismailiten sorgfiltig zu untersuchen. Ihre Homologie wird bald hervor-
treten: der spiritus sanctus, bzw. der intellectus agens ( ‘aql fa““al), Eingeber
der Intellekte in der sublunaren Welt, ist gleichzeitig ,,Schenker der
Formen‘‘ (wahib as-suwar) in der Natur, d. h. Vollbringer und Lenker des
natiirlichen Geschehens. Diese Kausalitétsform miiBte man dann mit der ari-
stotelischen vergleichen, der eine stets von aufien (thirathen) erfolgende Er-
werbung (istifada) der Form grundsétzlich fremd ist. Zugegebenermalfien
fallt der Erweis dieser These leichter in bezug auf die ismailitischen Autoren
als auf Avicenna. Jene haben eine solche feingliedrige Vernetzung von Na-
tur und Geschichte durch den rizh durchgefiihrt, daB die Kontinuitit von
Physis und Pneuma auf den ersten Blick auffillt. Bei niherem Zusehen
liberzeugt man sich von der Pradominanz des rizh. Der weitere Schritt fiihrt
zur Abwehr jeder naturalistischen Deutung, die eine Beeinflussung durch die
Stoa vermuten lieBe. Zuletzt gilt es zu erkennen, daB das eindeutig Materiale
am Pneuma selbst eine Wirkform hat, die nur dem spiritus sanctus der Gna-
denreligionen zu eigen ist. Eine solche Vorgehensweise wird bei Avicenna
nicht so umstandslos anzuwenden sein. Doch das Interesse der ismailitischen
Texte ldge gerade darin, den Blick fiir die Plausibilitét einer dem Naturalis-
mus entgegenlaufenden Interpretation des Avicenna zu schirfen. Eine Inter-
pretation, die nicht bis zu den von CORBIN® herausgestellten visionaren Ele-
menten im Avicennismus vorerst vorzudringen braucht, sondern sich auf die
Herausarbeitung und Deutung der universalen Kausalitiat durch Schenkung-
Erwerb (-Verdienst) der Form (fayd, ifada; istifada, istihgaq) beschrankt.
Dies impliziert zunachst die Deutung der Metaphorik der istifada, wel-
che ihrerseits iiber die Erfassung und Analyse ihres Lexikons gehen
muB. 0

? Vornehmlich in Avicenne et le récit visionnaire. Etude sur le cycle des
récits avicenniens. Paris 21979,

10 Es verbinden sich also beide von uns angerissenen Fragestellungen: die
zum emanativen Naturalismus — bzw. Spiritualismus — in islamischer
Philosophie und Gnosis mit der zu den <2£m:=a::amw. _c~€. Entweltli-
chungstendenzen, ebenfalls in Philosophie und Gnosis. Die >a und Wei-
se, wie Emanation vorgestellt wird und in der Sﬂm:mzo_ﬁgoa_m zum ):-
schlag gebracht wird — d. h. die Art, wie sich Separations- und Fiih-
lungsmodi der Seinsgegenden im metaphysischen O.maw:rm: darstellen —
ist ein Indiz fiir die jeweilige Disposition des Daseins zu in_ﬁzcr.,:_ und
Weltabscheu oder zu Weltinteresse und Weltbejahung. m:;i_m_.nn:amm
hingt vom aufmerksamen Aufspiiren (der Abschattungen) des Sinnes
von Emanation ab. Wenig ist mit der Ausarbeitung eines Schemas getan,
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Ich hitte vor, wenn es die Zeit erlaubt, iiber die Resultate einer solchen
Analyse zu berichten, die ich an zwei Gruppen von Texten — nidmlich gnosti-
schen und philosophischen — vorgenommen habe. Es handelt sich einerseits
um die von STROTHMANN 1943 herausgegebenen Gnosis-Texte der Ismaili-
ten'!, andererseits um die Theologia Aristotelis — zu der Avicennas llahiyar
und Kitab an-nafs spater hinzukommen sollen. STROTHMANNs Edition um-
faBt vier Texte, die samtlich dem jemenitisch-tayyibitischen Milieu entstam-
men. Drei der vier Texte sind kurze Traktate des “Ali b. Muhammad b. al-
Walid (gest. 612/1215). Die vierte und umfassendste Schrift (von unbekann-
tem Autor, vermutlich 1864 verfaft) bietet eine ,,Sammlung von Antworten
auf Kataloge unzusammenhingender, ungeordneter Fragen‘‘!2 — dies im
iibrigen cine sehr verbreitete Gattung ismailitischer Literatur. Doch weist
diese Schrift eine sehr hohe innere Konsistenz auf. Meist zitiert wird darin al-
Kirmanis (gest. 411/1021) Rahat ai-‘aql, ein Grundbuch der ismailitischen
Lehre. Sie stellt insgesamt einen treuen Kommentar vieler — und darunter
zentraler — Lehren von al-Kirménis eindrucksvoller Synthese dar. Es 14t
sich weder ein doktrinaler noch terminologischer Bruch zwischen den vier
Texten nachweisen.!3

Die ismailitischen Autoren schépfen in nicht weniger als 12 Wortfamilien
Ausdriicke zur Beschreibung der poietischen (aktiven) Bewegung des fayd.
Drei Wortfamilien liefern Ausdriicke fir die rein pathetische (empfangende)

in dem verschiedene Kreise mit irgendwelchen Pfeilen untereinander ver-
bunden sind. Es gilt, die jeweils entworfene Wirksamkeits- und Bezugs-
bedeutung von fayd — das an sich jede Art von Devolution und Ausfal-
tung meinen kann — festzustellen und zu interpretieren.

Il R, STROTHMANN: Gnosis-Texte der Ismailiten. Arabische Handschrift
Ambrosiana H 75. Gottingen 1943.

12 So kennzeichnet allerdings HALM (a. a. O., S. 136) eine Risala des Kir-
mani.

13 Dank der Arbeiten von IVANOW: A Guide to Ismaili Literature. London
1933, und HALM: Kosmogonie und Heilslehre verfiigt man tber zuver-
lissige Bibliographien des ismailitischen Schrifttums. Man weill z. B.
durch HALM, daB viele der wichtigsten Traktate des Sigistani, Kirmani,
Hamidi schon ediert worden sind — ein GroBteil davon in den 60er und
70er Jahren durch “ARIF TAMIR und MUSTAFA GALIB in Beirut. Leider
waren mir wichtige Texte der formativen Periode der Isma“iliya wihrend
der Abfassung meines Beitrags nicht zugénglich. Gerade solche Texe wi-
ren fiir einen Vergleich mit Avicenna von kapitalem Interesse. Solange
deren Lexikon und Metaphorik der Emanation nicht herangezogen wer-
den konnen, so lange bleibt die von mir entworfene Problemstellung im
Hinblick auf stichhaltige Resultate unerfiillbar. Sie ist Programm fiir
eine vergleichende Emanationstheorie, die insgesamt drei Gruppen von
Texten erfassen soll: 1. die arabischen Plotiniana, 2. Avicennas Psycho-
logie, Physik und Metaphysik, 3. die Traktate der neuplatonisierenden
Ismailiten des 10. und 11. Jahrhunderts.
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Seite der Bewegung. Sehr haufig werden auch die korrelativen Passiva der
poietischen Ausdriicke verwendet. Es lassen sich sechs verbale Aspekte des
Emanationsprozesses unterscheiden, denen jeweils eine Metaphorik zuge-
ordnet ist.

Der erste Aspekt ist der des Aus- und UberflieBens. Hierhin gehoren
FYD und dessen Ableitungen: ifada, fa’id, fayd. Dies ist der vom Neuplato-
nismus her meistvertraute Aspekt. Unsere Ismailiten haben in ihrer Auffas-
sung von fayd mit diesem die bekannten Merkmale der (Selbst-)Diffusivitéit
aus Uberfiille (surabondance) und durch Uberflul gemeinsam. Es ist die
Selbstmitteilung dessen, der in sich selbst Akt der Expansion ist. Diese Be-
deutung ist bezeugt durch Ausdriicke wie: al-mddda al-azaliva allati fadat
min al-‘aql al-awwal (41:8)" (,,die vom ersten Intellekt iiberflieBende ewige
madda‘‘ — zur Mehrdeutigkeit dieses Begriffs spiier). Doch ein wesentlicher
Unterschied zum Plotinus arabus — und dies ergibt ein Vergleich mit Lexi-
kon und Metaphorik der Theologia Aristotelis — ist, dal ein Moment der
puren, d. i. produktiven Emanation — als einer ins Sein setzende Verman-
nigfaltigung eines Ursprungs, als Seinsdevolution — nicht feststellbar ist.
Vielmehr haben wir es mit einer waltenden, attributiven, d. i. Qualititen und
Formen schenkenden Emanation zu tun — entsprechend den plotinischen
diotkésis, morphén dotinai, morphén paréchein."s

Ein weiterer wesentlicher Unterschied ist die den fayd deutende Metapho-
rik der Strdmung. Sie kommt iiberall im Text und an allen Artikulationen
des Prozesses eindringlich zur Geltung. Sie nimmt die Termini um die Radi-
kale SRY, SYR, GRY in Anspruch. Hierhin gehoren die Ausdriicke isra’ al-
madda (176:7); igra’ al-madda (42:10); madda sariya (passim); nir sari
(20:10); amr sari (36:3); af“al gariya (95:6); ra’yid gari (20:10); yagri at-ta’tir.
Die Zusammensetzung madda sariya ist sehr hdufig. Man erlebt auch ein
Aufgesogensein der verwandten Lichtmetaphorik in die Strémungsmetapho-
rik. Licht ist nur noch Lichtflut, Lichtwellen, die sich in die Bahnen der stro-

.En:anz Materie ergieen. Dies ist bedeutungsvoll, wenn man bedenkt, daf

die Lichtmetapher ein fiir die (Geist- und Emanations-)Metaphysik unver-
zichtbares Paradigma der zeitlosen, monomedialen Fernwirkung liefert. Ge-
rade scheinen unsere Autoren an so einem Paradigma nicht interessiert zu
sein. Die mannigfaltig artikulierte Bewegung der Vermittlung (als ihtigab
,»Selbstverschleierung*) durch die Kanile und Tore der gottlichen madda —
und das sind die Imame und Grade der religi6sen Hierarchie — erfordert

4" Die Angaben (a:b) entsprechen: a — der Seitenzahl; b — der Zeilenzahl

von STROTHMANNS Ausgabe. Wir beschranken uns bei vielen Belegen,
die mehrmals bzw. haufig im Text wiederkehren, auf einen bzw. wenige
Fundortverweise.

Vel. Plotin: Ennéades. Ed. E. BREHIER. Paris 1976, S. 81 u. a. V, 9, 3,
28 f. (Die letzte Zahlenangabe ist die der Zeile nach BREHIERS Numerie-
rung.)
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eher das Paradigma der flieBenden Materie, die immer Bahn und Zeit
braucht und deren Verzweigungen eher das Bild der Vernetzung eines Kreis-
laufes nahelegen.

Darin liegt auch die spekulative Virtuositdt der Beschworung einer kaum
zusammenschaubaren Sinnesfiille aus dem Wort madda. CORBIN iibersetzt
es mit ,,séve divine*‘!6 — als Leitbedeutung in den ismailitischen Texten.
Dies stimmt selbstverstdndlich, doch liegt das Interesse des Terminus in sei-
ner fast unbeschriankten Biegbarkeit, sowie im Schillern seiner Mehrdeutig-
keit in jedem Anwendungskontext. Eines ist vorerst festzuhalten: Die Stro-
mungsmetapher erfahrt durch die stete Sollizitierung der Mehrdeutigkeit von

madda eine Weiterentwicklung zur Metapher des Lebenskreislaufs. Eine Me- (

tapher, die auch bei Plotin (im (0 &gathon to épidramon)'” belegt ist, doch ist
hier das FlieBende im Kreislauf vollkommen ,,entmaterialisiert‘, im Gegen-
satz zu unseren Texten, wo es gerade Materie heif3t. Ich fiithre Beispiele dieses
Gebrauchs von madda an:

(1) (‘inayat al-qalb) tusri maddatahu fi gami* (al-gism) sarayan maddat as-
Sams al-girmaniya fi 'l-‘alam al-akbar (147:8)

,.Das Herz 148t seine madda flieBen in den ganzen Korper — so wie die
madda der korperlichen Sonne in der GrofBwelt.*

(2) al-ga'im qalb ad-din al-muharrik li-a“‘da’ihi wa-min ladayhi al-madda al-
ibda ‘iya sariya fi ‘alam ad-din (154:13)

..Der Imam der Auferstehung ist das Herz der Religion [Hierothumos|, das
ihre Glieder bewegt und von ihm her fliefit die Schépfungs,materie‘ in den
Hierokosmos |wortlich: Welt der Religion].**

Dies verschafft uns den Ubergang zum zweiten Aspekt der Emana-
tion: dem der Synonymie von madda mit ‘awn (,,Hilfe, Beistand*‘), ta’yid
(,,Unterstiitzung**), ifdda (,,Zuteilwerdenlassen**).!8 Die hiufig gebrauchten

16 Herméneutique spirituelle comparée (1. Swedenborg. 11. Gnose ismaél-
ienne). In: Face de Dieu, face de I’homme. Paris 1983, S. 134 f. Siche
auch H. CorBiN: Trilogie ismaélienne. Teheran, Paris 1961. Index, s. v.
Madda. S. PINES iibersetzt madda mit ,,influx‘* — wohl anmerkend, dal}
,.la signification de matiére ne semble pas jouer ici [im bestimmten Kon-
text|*“. Dies in La recension longue de la Théologie d’Aristote el ses rap-
ports avec la doctrine ismaélienne. In: Revue des études islamiques 22
(1954), S. 7—20.

17 Enn. VI, 7,:385, 36.

Dieser Gebrauch von madda steht dem koranischen am néchsten: anni
mumiddukum bi-alfin mina l-mala’ikati murdifin (V111,9); wa-amdadna-
kum bi-amwalin wa-banina (XVI11,6). Ein dhnlicher Gebrauch von mad-
da, imdad . .. begegnet in 1bn Haldins Theorie des Wunders und des
Zaubers — in der es um die Unterscheidung von heiligen (prophetischen)
und unheiligen (zauberischen), die Natur siberwiltigenden Wirkungen
geht. So heiBit es (Tarih 1., i. e. Mugaddima, S. 495 der Beiruter Ausga-
be): amma ta’tir al-anbiya’ fa-madad ilahi ... as-sahir yaf‘alu ... bi-
imdad mina $-Sayatin.
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Termini sind: Um die Wurzel MDD: mumidd, imdad, madd, mawadd, im-
dadat; um *YD: mu’ayyid, ta’yidat, ta'yid, um FYD: fa’ida, fawa’id, ifada,
istifada, mustafad. Eine immer wiederkehrende unter den haufigen Doxolo-
gien ist: bi-‘awn allah wa-maddat waliyihi wa-ifadatihi (passim) (zur Not
wiederzugeben mit: ,,Mit Gottes Beistand und seines Freundes zugekomme-
ner und zuteilwerdender Unterstiitzung‘‘). Kennzeichnend sind die synony-
misierenden Dubletten: ifadar wa-ta’yidatr (88:9); mawadd at-ta’yid (166:3);
imdad bi-mawadd (al-quds) (21:10); maddaha bi-madda (118:1); ayyadaha
bi-t-ta’yid (118:2) (ar-rih hiya) al-madda wa-t-ta’yid (117:4); (allah
atla‘ahum) bi-maddatihi wa-ta’yidihi ( “ala tabat al-halg) (116:1). Dieser ver-

.cm_n Aspekt von mdadda als zugehende, zugesandte, zukommende, gereichte

Unterstiitzung kulminiert in der Prigung des nomen agentis mddda als sub-
stantivierten Infinitivs. So in den Ausdriicken: al-ga’im mumidd li-n-nutaga’
ka-maddat as-Sams li-I-kawakib (108:3) (,,Der Imam der Auferstehung ist
den Sprechern ein Versorger (mit Beistand) dhnlich der madda |d. i. dem zu-
flieBenden, gereichten Beistand (verbal)| der Sonne an die Planeten‘). Auf-
fallig ist der Gebrauch von Akkusativa des internen Objektes: mumidd al-
madda, mu’ayyid at-ta’yid, der aber zum Schwund des Objekts tiberleitet:
rith al-kull wa-mumidduhum (107:14); al-ga’im mumidd li-. . ., kawakib mu-
midda li- . . ., natiq mumidd li- . .. (108:3,6,8) (,,der Geist aller und deren
Versorger (mit Beistand)**; ,,der ga’im versorgt (mit Beistand)"‘; ,,die Plane-
ten versorgen'‘; ,,der Sprecher versorgt (mit Beistand)'‘); al-aflak hum
mumiddiin li-rasiil Allah (90:6) (,,die Spharen versorgen den Gesandten Got-
tes [mit maddal**.) Dieser Aspekt von madda als ifada, ta’yid, ‘awn, verbin-
det die Grundbedeutung von prodesse (fada, afada) mit der schon bekannten
von madda als profiuere. Er koénnte im Deutschen behelfsmaBig mit dem
Verb ,,gereichen*‘ angedeutet werden.

Der dritte Aspekt ist der der Gabe, Schenkung und der korrelative
der Erwerbung (attributio-adquisitio), an folgende Wurzeln und Termini an-
gelehnt: FYD: ifada, fa’ida, fawa’id, ifadat; WHB: mawhiib; KSB: aksaba
(in Synonymie mit ayyada, madda, fada) einerseits und FYD: istafada,
mustafad andererseits. Der Gebrauch betont die Korrelativitét von ifada und
istifada, wobei die ifada vom oberen, mddda ,,gereichenden‘* Wesen ausgeht
und dem unteren geschenkt wird. Dieses erwirbt die ihm von auflen zuflie-
Bende, zuteilwerdende fa’ida in einem eigens vollzogenen Akt der Annahme.
Es ist zweifelsohne eine épiktésis thirathen. Was aber erworben wird, ist
wiederum die madda, die hier in einem vollbestimmten Objektmodus auf-
tritt: Auf der poietischen Seite des Prozesses, d. h. vom mudabbir al-“alam
(,,Walter der Welt“) von der ‘inaya ilahiya (der ,,gottlichen Vorsehung*®),
vom iiberflieBenden Prinzip her gesehen, ist Materie ein pneumatisches Flui-
dum. Erworben von den einzelnen Wesen, wird sie individuiert: Sie wird zur
personalen Gestalt ihres actus essendi (als actus confitendi, wie wir sehen
werden). Sie wird zu ihrer Form, d. i. soviel wie Seele (nafs) oder wie bei den
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Vollkommenen soviel wie Geist (rith). So erwirbt das Tier seine Wahrneh-
mungsseele (10 aisthétikon), al-hiss al-mustafad (24:11) von oben, der ler-
nende Mensch seine Vernunftseele (10 noétikon) vom Lehrenden: (an-nafs
an-natiga) mustafada min al-abawayn (24:13). Die madda als fa’ida
mustafada (,,erworbener Erwerb*‘) ist zuflieBende, das sie Erwerbende for-
mende Seele (Form). Alle Quidditdt und substanziale Form wird von oben
im ProzeB der waltenden Emanation (imdad al-madda al-fa’ida) erworben.

Der vierte Aspekt ist der der Annahme der madda, angelehnt an die
Wurzeln und Termini: QBL: qubil; LQY: talagqi, mutalaqqi;, HQQ:
istahagqga, istihgaq; KSB: iktisab. Er bezeichnet den Akt des Bereitseins fiir
das Empfangen der mddda durch das seiner wahren Form zustrebende We-
sen. Dieses Bereitsein ist ein Ledigsein von fremder Bestimmtheit und damit
die Offnung bzw. Erweiterung seiner Fassungsmoglichkeit. Das qubil (,,An-
nahme'*) entspricht der Fassungskapazitdt des sich fir die madda (d. i. die
zuflieBende Formung) 6ffnenden Wesens. Es seien die Ausdriicke angefiihrt:
{qubil) ta’tir Sams al-ibda‘“ (107:4) (,,Annahme der zukommenden Sifte aus
der hierokosmischen Sonne‘*); qubil fayd ‘alam al-ibda“ (106:17) (,,Annah-
me des hierokosmischen Ausflusses**).

Der fiinfte Aspekt ist der der Verbindung (conjunctio, plotinisch
éphdpsasthai)'® des Aufnehmenden mit der mddda, angelehnt an die Stdmme
und Termini: WSL: ittisal; WHD: ittihad. Diese ,,Verbindung** — vgl. die
im Kirchenlied angesprochene mystische Verbindung von Wein und Wasser —
schafft dann eine ununterscheidbare Einheit der madda mit dem mustafid,
gabil (,,Annehmenden, Erwerbenden‘‘). Das sich Verbindende ist rih (Pneu-
ma), d. i. madda (Hierohyle): ar-rih madda tattasil bi-ahl ‘alam ad-din fa-
yatasawwarii biha (28:6); an-nafs al-mutasawwira (bi-r-rith summiyat an-
ndtiga) wa-qad sara (an-nafs wa-r-rith) ba ‘da t-tasawwur Say’an wahidan la
Jarq baynahuma (28:12 f.); tilka l-madda ... la farq baynaha (wa-bayna
matrah Suyii ‘iha) bal hiva huwa wa-huwa hiya kama . . . al-‘ilm wa-n-nafs al-
hamila lahu (59:11 f.) (,,Der Geist ist eine mddda, die sich mit den hierokosmi-
schen Wesen verbindet; diese nehmen dann in ihr Form an. Die Seele, die
Form annimmt (im Geist, wird verniinftig genannt). (Seele und Geist) werden
nach der Formannahme ein und dasselbe, ohne Unterschied. Jene madda un-
terscheidet sich nicht (vom Gegenstand, in dem sie sich verbreitet), sondern sie
ist er und er ist sie, so wie ... das Wissen und die Seele, der es einliegt‘‘).

Der sechste Aspekt ist der der Anteilhabe, angelehnt an HSL: husil
und QST: gist, agsat. Er entsteht aus dem Perspektivenwechsel vom patheti-
schen zum poietischen Standpunkt. Die zugeflossene madda ist zum Ganzen
und Wesen des aufnehmend Erwerbenden geworden. Sie bleibt aber — zu-
sammen mit dem ihr verbundenen Wesen — ein (Licht-)Teil aus den Stro-

1 Eon. V;8,:7,25.

9
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men des Pneuma. Das mustafid hingt (muta‘allig, vgl. das plotinische
4nartan, bess. anértékénai)®® durch seinen Anteil (gist) an madda dem Ur-
sprung des Ganzen an. Es ist im Allursprung mitenthalten.

Mit dieser Analyse von Lexikon und Metaphorik der Emanation in unse-
ren gnostischen Texten haben wir ein nuanciertes Bild des Prozesses der
Weltwaltung durch die gottliche madda gewonnen. Emanation bedeutet uns
kein pauschales Einerlei mehr. Wir kénnen mit mehr Sicherheit an die Nach-
zeichnung und Deutung des ganzen Entwurfs herangehen und hoffen, eini-
ges in der Frage nach dem Naturalismus der neuplatonisierenden islamischen
Philosophie und Gnosis aufgehellt zu haben.

Der Anfang des Seins heilt bei unseren Autoren: halqg, igad, ibda‘ (60:1,5)
(,,Schépfung*; ,,Seiendmachen‘‘; ,,aus dem Nichts erschaffen‘’). Es ge-
schieht seitens des erschaffenden Verborgenen: min ibda‘ al-gayb ta‘ala
(60:5), genannt auch nach gut gnostischer Lehre: man la tugasiru nahwahu
al-hawatir gayb al-guyub (70:16) (,,DER, nach dem die Gedanken nicht wa-
gen, sich zu richten. Der Verborgene der Verborgenen*‘). Dieser erschafft
(,,auf einmal*‘) alle Wesen zusammen in einem Zustand der Gleichheit ge-
maB seiner Gerechtigkeit (“ad! al-bari ta“ala awgaba igadahum ma ‘an fT hal
at-tasawi la tafadul baynahum (60:1,2)). Das Nacheinander (as-sabg wa-i-
tahalluf), die hierarchische Verkettung des Seienden entsteht nachtréglich
famr min dawatihim la min agl ibda‘ihim (60:2)). Es geschieht seitens der
Dinge durch ihr Verdienst, ihre Absicht, ihren Entschlufl und ihr Tun: fa-
stahaqqi bi-s-sabq wa-t-tahalluf al-gari minhum bi-qasdihim wa-ta“ammu-
dihim li-dalika t-tarattub ... fa-dalika amr ragi li-fi‘lihim (60:3,4). Der
Akt, in dem Vor und Nach in der Schopfung entsteht, heildt i “tiraf (43:19;
44:3), istigaba (21:8; 24:15) (,,Bekenntnis*‘; ,,Folgeleisten‘‘) — in anderen
Texten igrar, iltizam bi-sabg al-awwal?' (,,Anerkennung, Verantwortung des
Vor-Seins des Ersterschaffenen‘‘). Damit haben wir es mit einem urspriingli-
chen, zeitlosen — an sich aber nicht ,,konventionellen‘‘ — halg zu tun. Es ist
auch keine emanatistische Seinsdevolution. Das Ins-Sein-Rufen unterschei-
det sich vom fayd (der mddda). Erst der Vollzug des actus confitendi bringt
die Gradation ins Geschaffene. Denn dieser Akt fillt unterschiedlich rein, in
unterschiedlicher (Un)mittelbarkeit aus. Ein ,,retard d’éternité'‘ — (Ewig-
keitsverzug) nach CORBIN — des Bekennens wirft den Bekennenden fern
vom Ursprung. Der actus confitendi ist der actus essendi des Wesens und be-
stimmt dessen gradus essendi.??

20 Beispielsweise Enn. V, §, 9, 29.

2 Vgl. al-Hamidi: Kanz al-walad. Ed. M. GALIB. Wiesbaden 1971, S. 70 u.
74.

2 [n drei Aufsitzen — (1) An Ismaili Answer to the Problem of Worship-
ing the Unknowable, Neoplatonic God. In: American Journal o~..>:::n
Studies 2 (1974), S, 7—21; (2) The Ismaili Vocabulary of Creation. In:

Scanné avec CamScanner



244 Jean Clam

Ein makelloses Pleroma bildet die Nihe der Heiligkeit (hadirat al-quds).
Die Riickfiihrung der in die ,,Abwesenheit‘* hinaus entfalteten Schopfung zu
diesem Pleroma ist Endziel, Plan des ganzen (erst dadurch hervorgerufenen)
Seinsgeschehens: kull ma fi (-tabi‘a la budd lahu min al-halas wa-in tala z-
zaman (122:6) (,,alles, was in der Natur ist, wird gewil} gerettet, auch wenn
viel Zeit bis dahin vergehen sollte**). Das Sein in seiner Geschichtlichkeit
selbst ist nichts anderes als diese Bewegung der Riickfiihrung. Die Dynamik
der Zuriickholung zur hagiga (zur verborgenen Wahrheit) in die Néhe des
gayb konnte man folgendermaBen beschreiben: Fin jedes Seiende, Ge-
schaffene ist in seinem Wesen zweideutig; es subsistiert in zwei Gestalten:
1. als habir (60:9) (,,Herabsteigender*‘); 2. als sa‘id (26:3; 41:17) (,,Auf-
steigender**). Die hinausflieBende madda, die allen Geschaffenen nach den
ihnen zukommenden agsat (,,Anteilen*‘) zuteil wird, erfafit jedes zweigestal-
tige Wesen und bildet in ihm das Streben, die Form des habit, die es auf sei-
ner Stufe bekleidet, abzustreifen und die Form des sa‘id zur héheren Stufe
als Nachfolger (halif (61:1), halifa (60:11)) seines Vorgesetzten anzunehmen.
Das zweigestaltige Wesen entscheidet sich fiir den suw ‘@d (,,Aufstieg**), in-

Studia Islamica 40 (1974), S. 75—85; (3) Cosmic Hierarchies in Early Is-
maili Thought: The View of Aba-Ya‘qub al Sijistani. In: The Muslim
World 66 (1976), S. 14—28 — geht PAuL E. WALKER auf verschiedene
Aspekte der Beziehung zwischen Neuplatonismus und Isma‘iliya ein.
WALKER ist m. E. dabei zu rasch mit der Anwendung bequemer — aller-
dings sehr gingiger — ,,models*‘ zur Interpretation ismailitischer Leh-
ren. So arbeitet er stets mit der ungeklarten Voraussetzung, der ismailiti-
sche Denker — hier Sigistani — sei zunéchst ein Philosoph, was er prak-
tisch mit Rationalist gleichsetzt, und im ibrigen um eine intellektuell an-
nehmbare Deutung seines ismailitischen Glaubens bemiiht. Dabei kom-
me thm der Neuplatonismus zur Hilfe mit einer ,,explanation of God’s
unknowability* und ,,provides him with a rational science by which he
could document his findings*‘. ((1), S. 20). Sigistanis neuplatonische
Ideen wiirden heimisch ,,in the kind of intellectual Ismailism which he es-
poused‘‘. ((2), S. 26). Mit einer solchen schablonenmifBigen Anwendung
des Gegensatzes von Glauben und Wissen auf die ismailitische Spekula-
tion verurteilt man sich zum MiBverstehen dieses Denkens. Denn dieses
vollzieht sich noch unterhalb eines solchen Gegensatzes. In der Ur-
spriinglichkeit dieser Spekulation sind die Welt des din und die der tabi‘a
wohl unterschieden, aber nicht als wesensmaBig heterogen geschieden.
Gerade das Enthaltensein (dimn, ihata) des letzteren im ersteren ist das
zu Denkende. Hingegen scheint uns WALKERs Bezugnahme aufl CORBIN
((3), S. 82) und ELIADE ((3), S. 85) zur Interpretation der Schopfungsleh-
re der Ismailiten besonders sinnvoll. Einerseits wird diese (von CORBIN)
sowohl vom orthodoxen Kreationismus als auch vom (in unserer Termi-
nologie ,,produktiven*’) Emanationismus abgesetzt; andererseits hellt
WALKER den #htira‘/ibda‘-Gedanken der Ismailiten mit dem ELIADE-
schen Begriff der ,,Kosmisierung‘‘ als Verwandlung des Chaos in Kos-
mos auf. Beides trifft sich mit unserer Interpretation.
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dem es sich freimacht und bereithélt fiir das Empfangen der madda. Das be-
reitstehende Aufnehmende vollzieht durch sein Bereitstehen die istigaba bzw.
Sahada (den adsensus, actus confitendi), der es aufwirts orientiert. Bekennen
(als Antwort auf die da“wa (,,Aufforderung, Mission‘‘)) und Bereitstehen
fiir die Annahme der madda sind ein und dasselbe.

Auf der hoheren Stufe ist aber der sa‘id immer noch unter einer Gestalt
ein habit: Die Bewegung der Uberwindung des hubit ist erst mit der giyamat
al-qiyamat (,,Auferstehung der Auferstehungen*‘) abgeschlossen. Die mad-
da des su ‘ad empfangt der §@ “id von seinem unmittelbaren Vorgesetzten. Je-
des Wesen kann erst selber steigen, wenn es fiir seine eigene Stufe einen
Nachfolger bestellt. Das Hohere ist der Magnet des Niedrigeren: al-asraf
magnatis al-ahass. Die Bewegung ist also eine des hinaufriickenden, sukzes-
siven Anziehens (irtifa, irtiqa’, tasa ‘ud fi r-rutab (60:13; 61:19; 26:3)), eine
Art supersecutio, die die Wesen reinmacht, d. h. hinauferlost (istihrag
(25:11; 60:17), istihlas (42:4; 81:5)). Die madda miifite man sich dann als ein
ausgespanntes Netz vorstellen, das sich selbst in den Ursprung zuriickholt.

Die mddda, so horten wir, ist Licht, Geist, Lebenssaft, Beistand, aber vor
allem Form (siira). Thr Einswerden mit dem sie Aufnehmenden wird aufge-
faBt als analogon des von der aristotelischen Noetik her bekannten Einswer-
dens von nots und efdos. Die madda ist von ihren durch sie geformten Gefa-
fen nicht unterscheidbar. Der Leib der Welten und das ihn durchstromende
Blut, das Netz und die gefangene, erloste Beute sind eins. Die madda sam-
melt sich, sammelt die Formen aus der Verstreuung zuriick.

Es ist wichtig zu beachten, daf die madda als das informierende und heils-
teleologische Prinzip aller Wesen stets unterwegs ist, in den Wesen flief3t, sie
entsprechend ihrer Fassungskapazitit durchtrinkt. Es ist im einzelnen ein
ittisal (,,Berithrung und Verbindung*‘), das durch erfassende, einsichtige, be-
kennende — und das nennen wir komprehensive — Annahme der Form von
auBen, genauer: von oben (sira rithaniya mustafadiva min al-hadd al-a‘la
(28:8)) zustandekommt — im Gegensatz zur blofl passiven _qoﬁam::w_._am
durch die materia prima. Vom Ganzen der fayd-Bewegung her gesehen, ist
sie eine gnadenreiche (bi-‘adl wa-hikma (61:2), bi-‘atf, bi-‘afw G_”_.uvv in-
fusio, EingieBung der Form vom Ursprung her, gelangend iiber die sehr be-
stimmten, abgestuften Wege, Tore, Schleier des Hochsten.

Wir haben es, so meinen wir schliefien zu kénnen, mit einer .iu:m:an:.
forminfusiven, hierokosmischen und nicht mit einer mssma?o._::é:. H_ES.
logischen Emanationsmetaphysik zu tun. Es ist eine Zn.ms—_xm__.m%m Oa_wﬁmw.
begriindet in der Intuition des dimn (122:13) A:m:Ew_ﬁzmﬁi n,,,:cq_zw :
sein‘*) des naturalen dn im iibernaturalen Q:.h:m.:i&. Dies lait sich ein ac :
in einer Analyse der Kausalitatsstruktur zeigen, die dieser Zmdmv:v\w,_r imma
nent ist. Einen Beitrag dazu leistet unsere >=m_i.n der Aspekte aww MHM”M
tionsprozesses. Grundbegriffe, Bilder und Urphdnomene M_“mwmﬁu._.wmmm:an:
Vorstellungsbereich der gnadenhaften Gabe, Schenkung und de

A K-
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Erwerbung einer von aufien n.:.ﬂaoamsan: Form. Sie sind das Ganze, yop
dem die Natur, das on der wz.ao.a__morn: und u_oss_u.n:g Ontologie ein
Teil ist. Bei Avicennd finden wir €ine verwandte W»cma_&awzsﬁﬁ — was
ausreichend ware, um iiberhaupt senen :zwz.:.s__wacm: in Frage zu stellen,
Doch finden wir bei ihm keinen Ansatz zu einem umfangenden, in seine Me.

taphysik eingebundenen Hierokosmos — ‘dlam ad-din. Es besteht auch

kein Zweifel, daB die Klarung solcher Fragen eine eigene Untersuchung des

Sifa’ verlangt. < ;
Bewunderswert bleibt bei unseren Ismailiten, dal die Begrindung des Sei-

enden im Geistigen, d. h. das Zugrundeliegen der Freiheit des bekennen-
den Geschaffenen, spekulativ durchgefiihrt und zu Ende gedacht wurde. Wir
sind an die Schellingsche Freiheitsschrift erinnert, welche uns dies als ein’
Schwierigstes anzusehen lehrt.
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