CHRISTUS - ,WORT UND WEISHEIT“ GOTTES

Von Klaus Reinhardt, Trier

Einleitung
Der Ruf nach einer sapientialen Christologie heute

Wenn das II. Vaticanum in der Pastoralkonstitution Gaudium et spes
sagt', in unserer Zeit des wissenschaftlich-technischen Fortschritts habe
der Mensch nichts nétiger als die Weisheit, die seinen Geist {iber alles
Sichtbare hinaus auf das Wahre und Gute hinlenkt, dann ist das nicht zu-
letzt eine Aufforderung an die Theologie, sich auf ihren sapientialen Cha-
rakter zu besinnen. d.h.die Grundfragen des menschlichen Lebens von
der Mitte des Glaubens her zu deuten und sich nicht in wissenschaftli-
chen Spezialfragen zu verlieren’. In diesem Sinn haben in jiingster Zeit
Theologen wie Walter Kasper und Eugen Biser in je verschiedener Weise
den Ruf nach einer weisheitlichen Christologie erhoben’. Gemeint ist
damit der Versuch, Jesus als Gottes Antwort auf die letzten Fragen des
Menschen, die Fragen nach dem Sinn des Lebens, des Leidens und des

! Vaticanum II, GS, N. 15.

2 Zum sapientialen Charakter der Theologie vgl. G. SSHNGEN, Die Weisheit der Theolo-
gie durch den Weg der Wissenschaft, in: Mysterum Salutis. Grundriff heilgeschichtlicher
Dogmatik. Hg. von J. Feiner und M. Léhrer. I (Einsiedeln 1965) 905-980; PAPST JOHAN-
NES PAUL I, Apostolische Konstitution ,Sapientia christiana® wvom 29. April 1979 aber die
kirchlichen Universititen und Fakultten. - Wenn nach GS (N. 15) die reichen Nationen
oft von der Weisheit armer Vélker lernen kénnen, so gilt das auch bis zu einem gewissen
Grade fiir die Theologie; in der lateinamerikanischen Theologie hat man die Weisheit des
einfachen gliubigen Volkes neu entdeckt; vgl. C. MEESTERS, Vom Leben zur Bibel - von
der Bibel zum Leben. Ein Bibelkurs aus Brasilien fiir uns. 1 (Mainz 1983) 37-40.

? 'W. KASPER, Gottes Gegenwart in Jesus Christus. Voriiberlegungen zu einer weisheitlichen
Christologie, in: Weisheit Gottes - Weisheit der Welt. FS fiir Joseph Kardinal Ratzinger
zum 60. Geburtstag. Im Auftrag des Schiilerkreises hg. von W. Baier (St. Ottilien 1987)
311-328; E. BisER, ,Christus und Sophie®. Die Neuentdeckung Jesu im Zeichen der Weisheit
(Kath. Akademie Augsburg, Akademie-Publikationen Nr. 81, 1987). Vgl. auch L. Bou.
YER, Das Wort ist der Sobn. Der Weg der Christologie (Einsiedeln 1976). Auch Karl Rahner
und Hans Urs von Balthasar haben in unserer Zeit zu einer solchen Christologie viel
beigetragen, auch wenn sie den Terminus weisheitliche Christologie nicht verwenden.
Eine marianisch verstandene Sophiologie vertritt neuerdings TH. SCHIPFLINGER, Sophia-
Maria. Eine ganzheitliche Vision der Schopfung (Miinchen/Ziirich 1988) (kurze Hinweise
allgemeiner Art auf NvK finden sich bei ihm auf S. 55 und 214),
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Sterbens, zu begreifen und darzustellen. In einer solchen Christologie
wird die universale Bedeutung Christi als dessen, in dem sich alle mensch-
liche Suche nach Weisheit vollendet, ebenso zur Geltung kommen wie
das Unterscheidende der christlichen Weisheit als einer von Gott ge-
schenkten Gabe, die in den Augen der Welt oft als Torheit erscheint.

Unter den Vorliufern einer solchen Christologie wird auch NvK ge-
nannt

Daf die Jagd nach Wissen und nach jener héchsten Form des Wissens,
die wir Weisheit nennen, das ganze Schaffen des Cusanus bestimmt hat,
ist bekannt®’. Die anderen Referate werden sein Verstindnis von Wissen
und Weisheit im einzelnen entfalten. In diesem Referat geht es speziell
um die Frage, welche Rolle Christus in der cusanischen Konzeption der
Weisheit spielt. Der erste Teil soll im Uberblick zeigen, in welchen
Zusammenhingen Cusanus von Christus als der Weisheit Gottes spricht.
Die folgenden Teile werden die einzelnen Aspekte seiner Weisheitschri-
stologie entfalten.

I. Christus-Sapientia in den Schriften des Cusanus: ein Uberblick

1. Weisheit als bevorzugter Name Christi

Man braucht nicht lange zu suchen, um bei Cusanus Stellen iiber
Christus als die Weisheit zu finden. Zwar ist sapientia nicht der
schlechthin dominierende Name Christi bei Cusanus; auch andere Titel
wie Wort, Mittler, Gottessohn und Jesus spielen eine beachtliche, in

*  W. KaSPER, Gottes Gegenwart (wie Anm. 3) 319, 321-22; E. Biser, ,Christus und
Sophie* (wie Anm. 3) 21-23. Vgl. auch J. MOLLER, Das Sein der Weisheit - die Weisheit des
Seins. Marginalien zu einer Problemgeschichte, in: Weisheit Gottes - Weisheit der Welt (wie
Anm. 3) 3-14. - Als Vorbilder einer sapientialen Christologie werden aufler NvK genannt
Athanasius, Origenes, Augustinus, Maximus Confessor, Bonaventura, Meister Eckhart,
Heinrich Seuse u. a. - Vgl. zur Geschichte des Weisheitsbegriffs im allgemeinen besonders
E. BISER, Artikel Weisheit, in: Sacramentum mundi IV (Freiburg iBr. 1969) 1293-1300;
DSAM XIII (Paris 1988) 72-132: Artikel Sagesse von M. GILBERT, J. CAZEAUX, J.-N.
ALETTI, A. SOLIGNAC, CH. BENE, B. SCHULTZE und F. MARTY. Leider fehlt in den Bei-
trigen von DSAM ein Hinweis auf Cusanus (ausgenommen in Spalte 121) und andere
Autoren des 15. Jh.s wie z. B. den franzésischen Augustiner JACOBUS MAGNI (Jacques Le-
grand, T ca. 1415), den Verfasser des weitverbreiteten Sopbilogium; vgl. dazu E. BELTRAN,
L idée de sagesse d" apreés Jacques Legrand (Paris 1989).

®  De ven. sap. Prolog: h X1I, N, 1, Z. 18-19: Sollicitamur appetitu naturae nostrae indito
ad non solum scientiam, sed sapientiam seu sapidam scientiam habendum.
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mancher Hinsicht sogar eine gréflere Rolle. Trotzdem ist es auffallend,
wie oft Cusanus von Christus als der Weisheit spricht. Schon in den frii-
hen Schriften, in den Thomas-Exzerpten von 1428, in den ersten Predig-
ten und in De concordantia catholica, zitiert er ents bprechende Aussagen
von Kirchenvitern und Theologen des Mittelalters®. Spiter entfaltet er
diese Ansitze. Der Name Weisheit gewinnt unter den Christusaussagen
stirkeres Gewicht und tritt fast ebenbiirtig neben den zunichst alles
beherrschenden sinnverwandten Begriff des Wortes Gottes.

2. Die biblischen Grundlagen

Mit der Bezeichnung Christi als der Weisheit Gottes reiht sich Cusanus
in die Tradition der Weisheits- oder Logos-Christologie ein. Uber seine
unmittelbaren Vorbxlder etwa Heinrich Seuse und Meister Eckhart, wird
noch zu reden sein’. Die letzte Wurzel seiner Weisheitschristologie liegt
sicher in der Heiligen Schrift®,

Es sind vor allem zwei Stellen aus dem Corpus Paulinum, die NvK
immer wieder zitiert, wie es schon viele Theologen vor ihm getan haben:
In den beiden ersten Kapiteln des ersten Briefes an die Korinther verkiin-
det Paulus Jesus, den Gekreuzigten, als ,Gottes Kraft und Weisheit“
(I Kor 1,24; vgl. 30), in dem die verborgene Weisheit Gottes offenbar

eworden ist (I Kor 2,6-9). Dazu kommt die Aussage des Kolosserbriefs
%2,3), daf in Christus alle Schitze der Wissenschaft und Weisheit verbor-
gen sind’.

® De con. cath. 1, 1-3: h 2XIV, N. 4-18, besonders N. 18; Sermo I: h XVI, N. 9 et 23;
Sermo T: h XVI, N. 27; Sermo IV: h XVI, N. 30. Zu den Thomas-Exzerpten vgl.
R. HAUBST, Die Thomas- und Proklos-Exzerpte des ,Nicolaus Treverensis® in Codicillus
Strassburg 84, in: MFCG 1 (1961) 17-51, dort 24.

7 Vgl. auch J. BUHLMANN, Christuslehre und Christusmystik bei Heinrich Seuse (Luzern
1942).

® Vgl zum Neuen Testament besonders F. CHRIST, Jesus Sophia. Die Sophia-Christologie
bei den Synoptikern (Ziirich 1970); A. FEUILLET, Le Christ la sagesse de Dieu d” apreés les épi-
tres pauliniennes (Paris 1967); P. E. BONNARD, La sagesse en personne annoncée et venue:
Jésus Christ (Paris 1966); E. SCHILLEBEECKX, Jesus. Die Geschichte von einem Lebenden
(Freiburg i.Br. 1974) 380-83. Beziiglich der alttestamentlichen Vorbereitung siehe G. voN
RAD, Weisheit in Israel (Neukirchen-Vluyn 1970); B. L. MACK, Logos und Sophia. Untersu-
chungen zur Weisheitstheologie im bellenistischen Judentum (Gottingen 1973); B. LANG,
Frau Weisheit. Deutung einer biblischen Gestalt (Diisseldorf 1975); O. KAISER, Der Mensch
unter dem Schicksal. Studien zur Geschichte, Theologie und Gegenwartsbedeutung der Weis-
heit (Berlin 1985).

? Im Jahre 1450, also in dem Jahre, in dem auch De sap. entstanden ist, hat sich Cusanus
intensiv mit der Heiligen Schrift, insbesondere mit den Paulus-Briefen beschiftigt, wie die
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Andere neutestamentliche Texte, die denselben Gedanken in anderer
Terminologie zur Geltung bringen, wurden von NvK ebenfalls sehr oft
herangezogen:

Im Christushymnus des Kolosserbriefs (1,15) wird Christus als der
Erstgeborene (vor) der Schépfung besungen, - ein Text, dem NvK im
dritten Buch von De docta ignorantia grofie Bedeutung beimifit und den
er dort wie an zahlreichen anderen Stellen in Verbindung mit altte-
stamentlichen Aussagen auf Christus als die schépferische Weisheit Got-
tes bezieht'®. In mehr heilsgeschichtlichem Sinn legt er den Anfang des
Hebriclzlrbriefcs {iber Christus als das alles zusammenfassende Wort Got-
tes aus' .

Am meisten aber orientiert er sich an der Aussage des Johannes-Pro-
loges, daB in Jesus das ewige Wort Gottes, der gottliche Sinngrund der
Schopfung, der Gottes Weisheit ist, menschliche Gestalt angenommen
hat. Zahlreiche Predigten und Schriften (De intellectu evangelii Jobannis,
De filiatione Dei, De aequalitate, De principio) gehen von Worten des
Johannes-Evangeliums aus'’.

Von grofler Bedeutung ist schliefilich, da NvK auch die alttesta-
mentlichen Aussagen iiber die Weisheit Gottes in Schépfung und
Heilsgeschichte, besonders aber jene Aussagen, die die schopferische
Weisheit Gottes schon bis zu einem gewissen Grade hypostasieren und in
die Nihe Gottes riicken (Prov 8; Sap 6-8; Sir 24), in seinen Predigten und
Traktaten in reichlichem Mafe zitiert'> und meist auf Christus bezieht'.

Collectiones textuum Novi Testamenti (Cod. Cus. 220, Fol. 95797, 105-108") bezeugen.
Vgl. auch seine Elucidatio epistulze ad Colossenses, die in den Jahren 1455-57 entstanden ist
(Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 288"-291"). Siehe zu beiden Texten R. HAUBST, Pragfatio in Elu-
cidationes Novi Testamenti: h X/1 (im Druck).

19 vgl. R. HAUBST, Die Christologie des Nikolaus von Kues (Freiburg i.Br. 1956) 168-169.
In der Elucidatio epistulae ad Colossenses (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 288") heifit es zu Kol
1,15: Ante enim omnem creaturam est genitus in sua virtute omnem complicans crea-
turam quia est logos seu ratio rerum (cf. Jo 1,1). - In De beryl. 24: h IX1/1,N. 35, Z. 14-15
identifiziert er den primogenitus omnis creaturae (Kol 1,15) mit der sapientia ab initio et
ante omnia saecula (Sir 24,14).

1 Sermo CCLVIII (Koch 255): Multifarie (Brixen 25. 12. 1456), in: Cod. Va. lat. 1245,
Fol. 199*°-202™.

12 el J. KocH, Vier Predigten im Geiste Eckharts, in: CT 1, 2./5. (Heidelberg 1936)
158-168; HAUBST, Die Christologie 22-29. Dafl im Logos-Begriff das Weisheitsdenken des
Alten Testamentes aufgehoben ist, zeigt u.a. R. SCHNACKENBURG, Das Jobannesevange-
lium. 1. Teil: HTRKNT IV/1 (Freiburg i.Br. 1965) 257-69.

3 Ein vollstindiger Index der von Cusanus zitierten Bibelstellen wiirde wohl einen
hohen Anteil von Zitaten aus den alttestamentlichen Weisheitsbiichern ergeben. Viel-
leicht konnte man dann auch genauer sagen, in welchem Umfang Cusanus frithere
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Selbst dann, wenn er an Marienfesten iiber die Lesungen aus dem Buch
der Spriiche oder Jesu Sirach predigt, erklirt er diese von der Liturgie auf
Maria angewandten Texte vorwiegend im christologischen Sinn'®. Gerade
das zeigt, dal Cusanus nicht nur Christus im Lichte des Weisheitsgedan-
kens interpretiert, sondern auch umgekehrt den Weisheitsbegriff ganz in
Christus verankert. Damit gewinnen die biblischen Aussagen iiber Chri-
stus lf;ﬁl‘ sein spekulatives Weisheitsdenken eine entscheidende Bedeu-
tung'®.

Kommentare zum Buch der Weisheit (von Meister Eckhart, Robert Holcot, Nikolaus
von Lyra u. a.) sowie das Horologium sapientiae des HEINRICH SEUSE benutzt hat.

' Seit der Zeit des Neuen Testamentes und der Kirchenviter (Athanasius u.a.) wurde
die alttestamentliche Weisheit vorwiegend christologisch gedeutet und mit dem Logos
identifiziert; daneben wurde sie von Theophilus von Antiochien und Irenius von Lyon
auch auf den Heiligen Geist bezogen; schliefilich wurde sie auch auf die geschaffene,
schépfungsmittlerische Weltseele oder auf die Kirche oder auf Maria gedeutet (siche die
an Marienfesten verwendeten Lesungen aus den Weisheitsbiichern des AT). Vgl. dazu das
allerdings mit kritischen Augen zu lesende Buch von TH. SCHIPFLINGER, Sophia-Maria
(wie Anm, 3); zur marianischen Deutung der alttestamentlichen Weisheit siehe auch
S. VENGCO, Juan de Cartagena O.F.M. (1563-1618). The Mariology of his Homiliae Catholi-
cae and its Barogue Scripturism (New York 1978) 155-60.

5 Siehe etwa Sermo CLXII (Koch 155) (Brixen 1454, am Fest Marii Himmelfahrt) iiber
Sir 24,20: Quasi myrrba electa dedi suavitatem odoris (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 31732
und Sermo CCLXXXVII (Koch 285) (Brixen 1458, am Fest Marii Geburt) iiber Prov.
8,35 ff.: Qui me invenerit, inveniet vitam et hauriet salutem 2 Domino (Cod. Vat. lat. 1245,
Fol. 277%%-279"). In Sermo IX allerdings (gehalten in Koblenz 1431, zum Fest Marii
Geburt; h XVI, NN. 1-38) bezieht er Prov. 8,22-23 auf die Pridestination Marias und lifit
in einer allegorischen Auslegung des Hexaemeron Gott am siebten Tag in Maria als dem
vornehmsten Geschpf ruhen. Uber die Korrektur dieser Mariologie durch eine entschie-
denere Christologie siehe R. HAUBST, Nikolaus von Kues in der Geschichte der Marienver-
ehbrung, in: De cultu mariano saeculis XII-XV. Acta congressus mariologici-mariani inter-
nationalis Romae anno 1975 celebrati. Vol. V (Roma 1981) 267-300, besonders 288-89.
Auch in Sermo CCLV (Koch 252) (Brixen, 8. Dez. 1456, iiber Cr 22,2: Sicut lilium inter
spinas...) deutet er Prov 8,22 auf die Priidestination Marias; vgl. HAUBST, EBD. 295. Siche
auch Anm. 67 und 70.

' Vgl. zur Bedeutung der biblischen Aussagen fiir das Denken des NvK im allgemeinen
und zur Methode seiner Exegese HAUBST, Christologie 22-29, 305-306; DERS., Praefatio in
Elucidationes Novi Testamenti, in h X/1 (im Druck); H. PFEFFER, Der Riickgriff auf das
NT im Denken des NuK, in: TThZ 94 (1985) 197-211; DERs., Maria, die Dienerin und
Magd des Herrn. Die Schrifiauslegung des Nikolaus von Kues am Beispiel seines Dialogs ,De
wvisitatione®, in: H. Gestrich (Hg.), Zuginge zu Nikolaus von Kues. FS zum 25-jihrigen
Bestehen der Cusanus-Gesellschaft (Bernkastel-Kues 1986).

72



3. Die differenzierte Anwendung des Weisheitsbegriffs auf Christus

Die eben aufgestellte Behauptung, dafl nimlich NvK alle Weisheit im
Sinne des NT letztlich von Christus herleitet, wird allerdings durch
einige seiner Werke in Frage gestellt.

Im Dialog iiber die Weisheit, in dem Cusanus sein Verstindnis der
Weisheit durch den Mund des Idiota, des Laien, so eindrucksvoll darstellt
und gegen die Gelehrsamkeit des Rhetors abgrenzt, fehlt jeder Hinweis
auf Christus. Es ist wohl kein Zufall, daf NvK sich in dieser Schrift an
Sitzen des Alten Testamentes orientiert, in denen die Offenbarung der
gottlichen Weisheit in der Schépfung gepriesen wird: Die Weisheit ruft
auf den Plitzen, allen vernehmlich?.

Bei niherem Zusehen jedoch fiihrt uns dieser scheinbare Mangel
gerade zu einer Eigenart des cusanischen Weisheitsdenkens. Wenn Cusa-
nus die Weisheit des Menschen auf die sapientia increata Gottes zuriick-
fithrt, dann begreift er Gott schon im Ansatz trinitarisch und eignet die
Weisheit in besonderer Weise dem Sohn zu. So geschieht es auch im Dia-
log iiber die Weisheit; die Weisheit, die in den héchsten Hohen bei Gott
wohnt, ist das Wort Gottes™®.

Christus ist also nach NvK in mehrfacher Hinsicht Zentrum der
Weisheit. Zum einen ist er es als Mensch. In Christus, der die Tugend der
Weisheit in hochstem Mafle besitzt, findet das Verlangen der Menschen
nach Weisheit seine letzte Vollendung. In diesem Sinne kann Cusanus
auch den von allen ersehnten Messias als die Fiille der Weisheit be-
zeichnen'®. Da aber nach Cusanus Christus nur deshalb voll der Weisheit
ist, weil sich in ihm die ewige Weisheit Gottes selbst inkarniert hat, so
trifft man bei ihm auch viele Aussagen, in denen er die Weisheit mit dem
ewigen Wort des Vaters identifiziert”, und das manchmal, ohne die Linie

7 Desap. I: h 2V, N. 5, Z. 2-4. - In den ersten Siitzen des Idiota findet sich allerdings
auch eine Anspielung auf 7 Kor 3,19 (scientia huius mundi stultitia est apud deum) und 8,1
(scientia inflat). Vgl. auch Anm. 4.

* Desap.I: h 2V, N. 21-22.

% Vgl Crib. Alk. T,17: h VIIL, N. 145.

2 gchon in De con. cath. 1, 2: h 2XIV, N. 7, Z. 16-18 zitiert er zustimmend den Satz des
AUGUSTINUS (Ep. 120 ad Consentium, 7,12; CSEL 34, 720): Unde scriptum est de unige-
nito filio dei, cum utique sit patris sapientia atque fustitia et semper in seipso sit, quod fac-
tus sit pro nobis a deo sapientia atque iustitia et sanctificatio et redemptio (I Kor 1,30)...
Was Paulus also von der Weisheit des geschichtlichen Jesus sagt, fiihrt er auf den ewigen
Sohn zuriick. Vgl. auch Anm. 6. - Ein anderes Beispiel fiir die differenzierte Sicht der
Weisheit bietet die Auslegung von Kol 1,15. Nach Sermo XLV (Koch 36) nennen wir
Christus nicht nur als Gottmenschen den ,Erstgeborenen aller Schépfung’ (und die
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zur Menschwerdung auszuziehen. Vielleicht ist diese grofle Spannweite
des Weisheitsbegriffs der Grund, warum Cusanus unter den vielen Chri-
stus-Pridikaten bis zu einem gewissen Grade den der Weisheit bevorzugt.
Mit diesem Begriff kann er nicht nur die innertrinitarische und gott-
menschliche Wiirde Christi erfassen; der Terminus Weisheit schliefit
auch das menschliche Verlangen nach Weisheit ein. Gerade das aber ist
das Neue in der Christologie, die Cusanus im dritten Buch von De docta
ignorantia vorstellt: In Christus findet die Suche des Menschen nach
Weisheit ihre Erfiillung,

Freilich bindet er die neue Christologie von unten in die traditionelle
Christologie von oben ein. Oft fiihrt Cusanus das Sehnen des menschli-
chen Geistes nach Weisheit zunichst auf die ewige Weisheit Gottes
zuriick, um erst dann deren Selbstmitteilung in der Schépfung und
schlielich in Christus, dem Héhepunkt der Schépfung, zu betrachten.

Wir wollen darum mit dem trinitarischen Aspekt seiner Weis-
heitschristologie beginnen. Natiirlich schweben solche Uberlegungen zur
Trinitdt nicht in himmlischen Hohen. Auch sie gehen von der Schépfung
und von der menschlichen Erfahrung aus.

II. Die ewige Weisheit des Vaters

1. Die Zueignung der schopferischen Weisheit Gottes an das Wort

In De sapientia fiihrt Cusanus in einem ersten Gedankenschritt alle Weis-
heit der Welt auf die ewige, unendliche Weisheit zuriick, die Gott selbst
ist. Obwohl diese Weisheit dem Menschen unfabar bleibt, so hat sie
doch iiberall in der Schépfung ihre Spuren hinterlassen®. Sie zeigt sich
nicht eigentlich in der Existenz der Dinge (diese ist Wirkung der géttli-
chen Allmacht), sondern im Sosein, in der Ordnung und Disposition, in
den Gesetzen, die den Kosmos und die menschliche Gesellschaft bestim-
men, in der Fithrung der menschlichen Geschichte. Die Nihe zu altte-
stamentlichen Vorstellungen der Weisheit ist uniibersehbar®,

schopferische Weisheit Gottes), sondern auch gemifl seiner ewigen Gottheit; vgl.
HaussT, Die Christologie 168-169.

2 Vel. Desap. I: h 2V, N, 7, Z. 12-14: Summa sapientia est haec, ut scias quomodo in simi-
litudine iam dicta attingitur inattingibile inattingibiliter.

2 Der Vers aus dem Buch der Weisheit 11,21: Omnia in mensura et in numero et in
pondere disposuisti, wird von NvK in De sap. nicht zitiert, aber der Hinweis des Idiota
auf das Ziihlen, Messen und Wiegen auf dem Markrplatz ist wohl eine Anspielung darauf.
Vgl. zur Auslegungsgeschichte dieses Verses auch W. BEIERWALTES, Augustins Interpretati-
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Diese schopferische Weisheit Gottes identifiziert NvK dann in einem
weiteren Gedankenschritt mit dem Wort oder dem Sohn Gottes. In
Weisheit schaffen bedeutet nichts anderes als im Wort schaffen”. Die
Gleichsetzung der Weisheit mit dem Logos hat wohl ein Fundament in
den neutestamentlichen Aussagen iiber Christus als Gottes Weisheit™;
trotzdem ist sie, wie NVK selbst genau weif}, nicht unproblematisch®”.
Augustinus hat in den Biichern VI und VII seines groflen Werkes iiber
die Trinitit gezeigt, dal man die paulinischen Aussagen iiber den
geschichtlichen Christus als Gottes Weisheit nicht einfach auf den Logos
{ibertragen kann. Sapientia und Verbum sind zwar in Gott sachlich iden-
tisch, formal aber doch unterschieden. Denn Sapientia ist ein absoluter,
Verbum dagegen ein relationaler Begriff. Darum eignet sich nur Verbum
als Eigenname des Sohnes; die Sapientia dagegen kommt allen drei géttli-
chen Personen in gleicher Weise zu; den Sohn kann man héchstens Sapi-
entia nata oder Sapientia de Sapientia nennen”. Das hindert Augustinus
jedoch nicht, im 15. Buch, wo er von den Analogien der Trinitdt handelt,

on von Sapientia 11,21, in: REAug 15 (1969) 51-61; L. PERI, Omnia mensura et numero et
pondere disposuisti: die Auslegung von Weish 11,20 in der lateinischen Patristik, in: A. Zim-
mermann (Hg.), Mensura. Mafl, Zahl, Zahlensymbolik im Mittelalter I (Berlin 1983) 1-21.
2 Desap. I h 2V, N. 22, 1-2: Non est aliud dicere deum omnia in sapientia fecisse quam
deum omnia verbo creasse. Vgl. auch De docta ign. 11, 9: h I, S. 94-96. Dort zeigt NvK,
daf} die rationes der Dinge nicht in einer zwischen Gott und der Schopfung stehenden
Weltseele griinden, sondern im Sohn Gottes selbst; er nennt diesen dort Verbum, logos
und ratio, nicht jedoch, wie dann in De sap., auch sapientia. Siehe dazu auch die
Anmerkungen (besonders Anm. 129) in der Ausgabe von NvKdU 15b, 130; HAUBST, Das
Bild 115-120. Zum geschichtlichen Hintergrund vgl. L. OTT, Die platonische Weltseele in
der Theologie der Frihscholastik, in: K. Flasch (Hg.), Parusia. Studien zur Philosophie Pla-
tons und zur Problemgeschichte des Platonismus. Festgabe fiir J. Hirschberger (Frankfurt
1965) 307-321.

2 1 Kor 1,24.30; Kol 2,3.

5 Das Problem ist in diesem Zusammenhang also nicht die Frage, ob die Weisheit nicht
eher auf die Weltseele zu beziehen sei statt auf den Logos (siche dazu Anm. 14). Es wird
hier vorausgesetzt, dafl die schopferische Weisheit ungeschaffen und mit Gott identisch
ist. Die Frage bezieht sich darauf, ob man die Weisheit als Eigenschaft des einen Gottes
einer bestimmten gottlichen Person, eben dem Logos, zueignen kann.

% Vgl. AUGUSTINUS, De trinitate VI et VII; ed. CCSL 50, 228-267. Siehe dazu M.
SCHMAUS, Die psychologische Trinitatslehre des heiligen Augustinus (Miinster 1927) 344-347.
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nun doch die Weisheit speziell dem Sohne zuzue1gnen Die spitere
Theologie ist ihm darin auf breiter Front gefolgt™.

NvK hat den Ternar potentia - sapientia - bonitas schon in den frithen
Exzerpten aus Thomas von Aquin (1428) {ibernommen und dann immer
wieder verwendet”.

Dafi er sehr wohl um das Problem der Appropriation weif}, das zeigt
sich daran, dafl er an einigen Stellen die ewige Weisheit auf den einen
Gott schlechthin bezieht und an anderen Stellen das Verbum im Unter-
sch;ed zu der Sapientia ingenita des Vaters als Sapientia genita bezeich-

. Ferner koinzidiert nach NvK Gottes Weisheit mit den anderen

¥ AUGUSTINUS, De trin. XV, 17, 31; ed. CCSL 50A, 505: Sicut ergo unicum dei ver-
bum proprie vocamus nomine sapientiae, cum sit universaliter et spiritus sanctus et pater
ipse sapientia, ita spiritus sanctus proprie nuncupatur vocabulo caritatis, cum sit et pater
et filius universaliter caritas. - Wihrend ScHMAUS (Die psychologische Trinititslebre 347)
meint, hier werde die Klarheit und Prizision der im sechsten und siebten Buch gemach-
ten Ausfiihrungen wieder etwas verwischt, wird man eher den hier verwendeten Termi-
nus ,propric* im Sinne des spiteren ,appropriate” deuten miissen. - Vgl. auch den
christologischen Gebrauch von sapientia in AUGUSTINs Werk De doctr. chr. 1,11,11; ed.

CCSL 32, 12,

2 Es seien nur wenige Beispiele genannt: Doctrina patrum de incarnatione Verbi. Ein

gnecb:scbes Florilegium aus der Wende des 7. und 8. Jabrbunderts. Hg. von F. Diekamp
(Miinster 21981) 286-90; dieses Florilegium nennt 187 biblische Namen des Soter; nur die
beiden an erster Stelle genannten Namen Sophia und Logos kommen ihm nach Meinung
dieses Florilegiums im eigentlichen Sinn zu. - JOHANNES SCOTUS ERIUGENA, Homilia
super prologum evangelii Jobannis V,14-15; ed. E. Jeauneau, Sources chrétiennes 151 (Paris
1969) 232. - Glossz ordinaria, tom. V (Lyon 1545) Fol. 185": Glossa interlinearis in Joh
1,1: Verbum non prolatum sed semper apud eum manens seu sapientia qua de creandis
omnia sciebat vel de se. Glossa marginalis in Joh 1,1:...hac similitudine ratio vel sapientia
Dei ex Deo nata quae omnia comprehendit verbum dicitur... Vgl. ferner L. HODL, Von
der Wirklichkeit und Wirksamkert des dreieinen Goites nach der appropriativen Trini-
tatstheologie des 12. Jabrbunderts. Mitteilungen des Grabmann-Institutes der Univ. Miin-
chen, Heft 12 (Miinchen 1965). - HUGO VON ST. VICTOR hat in seiner Schrift De sa-
pientia animae Christi (PL 176, 845-75) ganz entschieden die Identitit von Verbum und
Sapientia betont (dort col. 848); vgl. R. BARON, Science et sagesse chez Hughes de Saint-Vic-
tor (Paris 1957) 156-59; H. SANTIAGO-OTERO, El conocimiento de Cristo en cuanto bombre
en la teologia de la primera mitad del siglo XII (Pamplona 1970) 71-99. - Zur Theologie vor
Augustinus vgl. die Anm. 7 und 14.

2 Vgl. HAUBST, Die Thomas- und Proklos-Exzerpte (wie Anm. 6) 24; DERs., Marginalien
des Nikolaus von Kues zu Abaelard (oder: Abaelard, wie Cusanus ihn sab), in: R. Thomas
(Hg.), Petrus Abaelardus (1079-1142). Person, Werk und Wirkung (Trier 1980) 287-96;
sowie den Apparat zu Sermo XXXVIL: h XVII, N. 5, S. 76. Auch auflerhalb des Ternars
begegnet immer wieder der Satz: Filius est Sapientia Patris, so schon in De con. cath.; vgl.
Anm. 6.

® Vgl. Sermo XVI: h XVI, N. 11, Z. 8. Im Apparat (h XVI, S. 266) wird ausdriicklich
auf AUGUSTINUS, De trin. VII, c. 2, n. 3 und c. 3, n. 4 verwiesen. Im Sermo XVI selbst

76



gottlichen Eigenschaften, mit Leben, Macht, Gerechtigkeit und Liebe, so
dafl Weisheit fiir ihn viel mehr ist als blofles Wissen, eine sapida scientia,
wie es die etymologische Erklirung seit Isidor von Sevilla und Gregor
dem Groflen versteht®. Trotz allem verwendet er den Namen Weisheit
in erster Linie als Personalnamen des Sohnes und identifiziert die Weis-
heit mit dem Verbum®, das incoincidenter beim Vater ist, wie er in De
intellectu evangelii Jobannis betont™.

2. Die Weisheit als Wort

Der Weisheitsbegriff steht also in der cusanischen Trinitétslehre zunichst
ganz im Schatten des Verbum-Begriffs. Das Wort ist das Produkt einer
geistigen Zeugung (conceptio mentalis et intellectualis), in der der Vater
sich selbst einsieht, erkennt und ausspricht. Das ist die psychologische
Erklirung der Trinitit und insbesondere des Sohnes, die vor allem seit
Augustinus in der abendlindischen Theologie eine dominierende Rolle
spielt: generatio filii per modum intellectus™.

folgt in N. 11, Z. 11ff.: Quamquam enim ubique est et in qualibet rationali creatura per
essentiam Dei Verbum et divina Sapientia, simul et tota Trinitas attingens a fine usque ad
finem fortiter et disponens omnia suaviter, non tamen est ubique per lumen gratuitum...
Hoc nempe opus (illuminatio sc. mentis), licet a tota Trinitate fiat effective, cum opera
Trinitatis sint indivisa, tamen iure Filio, cum ipse sit imago Dei, Verbum et sapientia et
candor lucis aeternae, appropriatur.

' vgl. De sap. I: h >V, N. 10, Z. 7; Sermo CCXI (Koch 208): Mitto angelum meum
(Brixen, 14. 12, 1455) (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 127™); hier vergleicht er die sapientia mit
der Sonne und sagt: Sicut enim in sole lux coincidit cum calore, sic et in sapientia scientia
scilicet cum caritate; nam es sapida scientia. Fiir die Koinzidenz der Eigenschaften in Gott
siche De ven. sap. 16: h XII, N. 46-48. Zur Geschichte der Erklirung der sapientia als
sapida scientia vgl. DSAM XIII, 106.

2 1n Sermo CCLXXXVI (Koch 285) (wie Anm. 15) Fol. 277" identifiziert er die
alttestamentliche Sapientia mit dem Logos von Jo 1,3: Sapientia sive ratio sine qua nihil
factum.- In Sermo CLXIII (Koch 155) (wie Anm. 15) identifiziert er die Sapientia ex ore
Alrissimi (Sir 24,5) mit logos, ratio, verbum, intellectus und deus creator. Vgl. auch Anm.
10. - NvK benutzt in anderen Predigten noch eine ganze Reihe anderer sinnverwandrer
Ausdriicke: sermo, conceptus, notitia, nomen, scientia, lex, ars, imago, exemplar,
splendor, candor, lux, veritas, virtus, potentia, forma, aequalitas, causa, principium.

®  De intellectu evangelii Johannis (1444) N, 3: Cod. Cus. 220, Fol. 1257 p II 49%: Haec
autem ratio absolute omnium, quae vel Verbum vel Logos vel Sapientia dicitur (est apud
Patrem) non in eo modo, quod Verbum, quod est apud Deum Patrem, coincidat cum Pa-
tre, quia apud ipsum est incoincidenter, Vgl. dazu auch HAUBST, Pragfatio in Elucidationes
thematum Novi Testamenti: h X/1 (im Druck).

*  Vgl. ScHMAUS, Die psychologische Trinititslebre (wie Anm. 22); DERs., Der Liber pro-
pugnatorius des Thomas Anglicus und die Lebrunterschiede zwischen Thomas von Aquin und
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Wie schon die frithen Thomas-Exzerpte und seine verschiedenen
Schriften bis hin zu De aequalitate (1459) zeigen, ist NvK von dieser
Erklirung nachhaltig beeintluflt. Trotzdem kann man, wie R. Haubst
sehr detailliert dargelegt hat®, NvK nicht einfach auf die augustinisch-
thomistische Linie bringen. Schon in den friithen Predigten® macht sich
noch eine andere Trinititsbetrachtung geltend, die aus der neuplatoni-
schen Tradition herkommt”: Gott, das hdchste Gut, reine Aktualitit
voller Dynamik, kann nicht untitig bleiben; er teilt sich mit, zunichst
innerhalb der Gottheit im Sohn, der die ganze Wirklichkeit in sich ent-
hilt, dann in die Schépfung hinein, wobei es besonders dem Heiligen
Geist zukommt, die im Sohn enthaltenen Ideen in die Wirklichkeit
umzusetzen.

J. Koch hat diese beiden Erklirungsversuche einander entgegenge-
setzt”. Die augustinische Erklirung tendiere dahin, die Trinitit im inner-
gottlichen Kreis der Selbsterkenntnis und Selbstliebe einzuschliefen,
wihrend die neuplatonisch-dionysische Konzeption die Trinitit nur als
eine Voraussetzung der Schépfung betrachte. Wie R. Haubst im einzel-
nen nachgewiesen hat”, wird diese Gegeniiberstelllung den Texten nicht
gerecht wird. Bereits in der ersten Predigt (Weihnachten 1430 oder 1428),

Duns Scotus. 11, Teil: Die trinitarischen Lehrdifferenzen. Erster Band; Systematische Dar-
stellung und historische Wiirdigung (Miinster 1930). Vgl. auch W. BEIERWALTES, Dus
Problem des absoluten SelbstbewwfStseins bei Jobannes Scotus Eriugena (Divina ignorantia
summma ac vera est sapientia), in: Ders. (Hg.), Platonismus in der Philosophie des Mittel-
alters (Darmstadt 1969) 484-516.

% Vgl HAUBST, Das Bild 152-184; DERs., Streifziige in die cusanische Theologie (Miinster
1991) 48-50. Haubst weist darauf hin, Cusanus habe von seinen ersten Predigten an das
Wort memoria als das erste Glied des augustinischen Ternars gemieden und eher den
Lullschen Dreischlag (intellectus, intellegibile, intellegere; Sermo I: h XVI, N. 4, Z. 6) oder
(z.B. in Crib. Alk. 11, Z. 5-6) den Ternar Fruchtbarkeit-Geburt-Liebe bevorzugt.

= Vgl. Sermo I h XVI, N. 12, Z. 20-28; Sermo IV: h XVI, N. 35, Z. 6-18 (Anklinge an
Hugo von Straflburg, Alexander von Hales und Bonaventura). In der N. 29 dieser Predigt
gibt er folgende ratio trinitatis: Qui crederet Deum non posse se summe communicare,
negaret in eo potentiam; qui hoc crederet, sed diceret hoc nolle, clementiam negaret; qui
posse et velle fateretur et diceret eum ignorare, sapientiam negaret...

¥ {Uber die Herleitung der Trinitit aus der Idee Gottes als des summum bonum in der
Theologie der Scholastik (Wilhelm von Auxerre, Albertus Magnus, Bonaventura u.a.)
vgl. F. COURTH, Trinitat. In der Scholastik, Handbuch der Dogmengeschichte II, 1b
(Freiburg i.Br. 1985) 88-89, 96, 122, 131. Vgl auch DERs., Trinitat. In der Schrift und Pa-
tristik, Handbuch der Dogmengeschichte II, 1a (Freiburg i.Br. 1988) 211-213 (Pseudo-
Dionysius). Zum Trinititsverstindnis des Raimundus Lullus, von dem NvK beeinflufit
ist, siche HAUBST, Das Bild 152-161.

% ]. KocH, Vier Predigten (wie Anm. 12) 162.

*  HAuBST, Das Bild 152-161.
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einer Predigt iiber den Johannesprolog, kennt NvK beide Gesichts-
punkte: Die Zeugung des Sohnes ist ein Prozefl der conceptio intellectualis
des Wortes, in dem Gott sich selbst erkennt und betrachtet. Zugleich
aber konz1p1ert Gott in der Form des Sohnes auch alle geschopflichen
Formen®.

Wie aus spiteren Texten hervorgeht, hat die Weisheit eine besondere
Affinitdt zum zweiten Aspekt; sie wird sehr oft zusammengebracht mit
der ars Dei, der schépferischen Kunst die Gott in vollendeter Meister-
schaft ausiibt (magisterium perfectum)*'. Dal der zweite Aspekt im Den-
ken des NvK eine besondere Rolle splelt ist unverkennbar. Ofter argu-
mentiert er damit, dafl das Hervorbringen der Dinge in Gott selbst einen
ewigen Sinngrund (ratio) voraussetze. Die beiden Begriffe, mit denen er
dies vor allem zur Geltung bringt, sind praeconceptus (Vorentwurf) und
complicatio (Einfaltung)*.

Die ewige Weisheit ist fiir Cusanus also vor allem Gottes Schépfungs-
wort, das sich auch als geschichtsmichtiges Wort erweist”. Mit diesem
kosmologischen und weltgeschichtlichen Verstindnis der Weisheit fiihrt
NvK Gedanken der atl. Weisheitsbiicher und des Johannesprologs weiter,
wie sie in der spiteren Theologie systematisiert wurden, insbesondere bei

% Sermo I h XVI, N. 8-16. - Im Sermo XI (Koblenz, Weihnachten 1431) (h XVI, N. 17)
bezieht er die Aussage des Johannes-Prologs ,Verbum erat apud deum® auf die
Selbstbetrachtung des Vaters im Wort: Contemplatio istius est apud se ipsum, id est: Ipse
est obiectum suae contemplationis sive sui conceptus (N. 5, Z. 12-14), wihrend er aus
dem Satz ,Quod factum est, in ipso vita erat’ herausliest, daff der Logos alle Geschopfe
reprisentiert, weil er deren Tdeen und Exemplarursachen in sich enthilt (N. 5, Z. 23-32).
Dem ersten Aspekt ordnet er die Termini imago, splendor, figura und candor zu, dem
zweiten Aspekt die Ausdriicke exemplar ideale, ars Dei, lex Dei, aspectus vel introspectus
rerum, veritas Dei und splendor animarum sanctarum (N. 6).

H Vgl. De intellectu evangelii Johannis (wie Anm. 33); Sermo LXXIV (Koch 69): Tertia
die resurrexit (Koblenz, 24, 3. 1448). Im Sermo CCXXVI (Koch 223) (Missus est Gabriel;
Brixen, 24. 3. 1456) sagt er: Intellectus creator omnipotens est, verbum eius est virtus seu
ars omnipotentis intellectus, et dicitur sapientia illa ars seu scientia (Cod. Var. lat. 1245,
Fol. 1487). Vgl. auch Sermo CXI (Koch 105) (Vigilate quia nescitis, Mainz 25. 11. 1451):
Pater intellectus - Filius ars - Spiritus sanctus unio seu amor (Cod. Vat. lat. 1245, Fol.
28""); Elucidationes in Col. 1,3: Sapientia - gubernator (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 288").

2 vgl. Sermo XIX (h XVI, N. 13-15) und die Hinweise in den Apparaten der Edition;
De intellectu evangelii Johannis (wie Anm, 33)

“ Das Wirken des Logos in der Geschichte wird z. B. hervorgehoben in Sermo
CCLVII (Koch 255) (wie Anm. 11) und im Sermo CCXCII (Koch 289): E icut nuper dum
synodum (Rom 1459) (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 284 ™.286™); auf Fol. 284" begreift er die
generatio Filii als missio.
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Johannes Scotus Eriugena, in der Schule von Chartres, bei Raimundus
Lullus und anderen*,

Allerdings betrachtet NvK Weisheit und Wort nicht in einseitiger
Weise nur als Voraussetzung und Zusammenfassung der Schépfung®. Es
finden sich geniigend Aussagen, die auch die andere Seite der Weisheit
hervorheben. In der Weisheit und im Wort ist der Vater fiir sich selbst
und fiir die Menschen allererst erkennbar. Aufgabe der Weisheit ist es,
den Vater zu zeigen®.

2. Die Weisheit als Gleichheit

Die am biblischen Terminus des Wortes orientierte Betrachtung der ewi-
gen Weisheit zieht sich durch das ganze Werk des Cusanus hindurch.
Trotzdem kann man, was das Verhiltnis von Wort und Weisheit bei
Cusanus angeht, im Laufe der Entwicklung neue Akzente feststellen.
Zum einen tritt die Weisheitschristologie etwas aus dem Schatten der
Logoschristologie heraus und erhilt mehr eigenes Gewicht. Das hingt
vielleicht mit einem formalen Vorzug des Terminus Weisheit zusammen.
Weisheit bezeichnet den aktiven Habitus einer Person, wihrend das
Wort ein passives Produkt darstellt. NvK war auf jeden Fall bemiiht, die
Eigentﬁmﬁchkeiten der géttlichen Personen auch sprachlich konsequent
in aktiver Form auszudriicken”. Wichtiger noch ist eine zweite Beobach-
tung, dafl ndmlich Cusanus vor allem in den spekulativen Schriften Got-
tes Weisheit nicht mehr so sehr durch den Begriff des Verbum erklirt als
durch den der Gleichheit*.

Damit hat Cusanus nichts véllig Neues eingefiihrt. Die trinitarische
Verwendung dieses Begriffes geht auf Augustinus zuriick”. Hauptquelle

" Vgl. CourTH, Trinitit. In der Schrift und Patristik (wie Anm. 37) 215; DERs., Trini-
tdt. In der Scholastik (wie Anm. 37) 58-60. Vgl. auch Anm. 23

*  Neuerdings méchte L. BOUYER (Das Wort ist der Sobn 499) (wie Anm. 3) in Gottes
Weisheit die der Welt und Schopfung zugewandte Seite des Logos sehen.

* Crib. Alk. T1, 17: h VIIL, N. 148.

¥ Vgl. HaussT, Streifzige 49. In neuerer Zeit mehren sich die Stimmen, die auch fiir
die Person des Sohnes und vor allem die des Heiligen Geistes eine aktive Rolle innerhalb
der gottlichen Trinitic reklamieren; vgl. J. ZIMMERMANN, Trinitit, Schopfung, Ubernatur
(Regensburg 1949) 11-54; F. X. DURRWELL, L Esprit Saint de Dieu (Paris 1983); H. U.
VON BALTHASAR, Theologik 11 (Einsiedeln 1987) 48; G. Remy, Théologies de " Esprit Saint.
Esquisse d" une étude comparée (Metz 1990).

*  HAuUBST, Das Bild 161 Anm. 56

* In De doctrina christiana 15,5 (CCSL 32, S. 9) gibt er eine kurze Zusammenfassung
seines Trinititsverstindnisses: In patre unitas, in filio aequalitas, in spiritu sancto unitatis
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fiir NvK sind die Schriften des Thierry von Chartres, der in seiner Tri-
nitits- und Schopfungslehre den Sohn Gottes mit Vorliebe unter dem Be-
griff der Gleichheit und Weisheit behandelt™.

Cusanus hat den Ternar unitas - aequalitas - conexio schon in seinen
Thomas-Exzerpten von 1428 notiert, im Sermo IV kurz gestreift® und
dann vor allem in De docta ignorantia®® entfaltet. In der Folgezeit wird
der Gedanke der Gleichheit immer mehr zu einem bevorzugten Feld, auf
dem gusanus die Erkenntnis Gottes, des Universums und seiner selbst
sucht™.

In der Welt ist kein Ding dem anderen gleich; trotzdem sind alle
Dinge nur, insofern sie an der Gleichheit teilhaben®. So streben alle Sei-
enden und insbesondere die Menschen nach Gleichheit und Identitit,
ohne diese in der durch Verinderlichkeit gekennzeichneten Welt je pri-

aequalitatisque concordia, et tria haec unum omnia propter patrem, aequalia omnia prop-
ter filium, conexa omnia propter spiritum sanctum. - Vgl. HAUBST, Streifziige; W. BEIER-
WALTES, Einbeit und Gleichheit. Eine Fragestellung im Platonismus von Chartres und ibre
Rezeption durch Nicolaus Cusanus, in: Ders., Denken des Einen. Studien zur neuplatoni-
schen Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte (Frankfurt 1985) 368-394.

Vgl THIERRY VON CHARTRES, Commentum super Boethii librum de Trinitate (ed.
N. HARING, Commentaries on Boethius by Thierry of Chartres and His School [Toronto
1971] 55-116) und De sex dierum operibus (ed. Hiring 555-575). Nach Thierry bewirkt die
ewige Weisheit in den Geschopfen vor allem den modus, die forma, die mensura, so dafl
ein Geschépf nichts mehr und nichts weniger ist als das, was es ist. Thierry bezieht sich
dafiir ausdriicklich auf Weish 11,21, das in seiner Version lautet: Omnia in modo (!), pon-
dere, numero et mensura disposuisti (ed. Hiring 79). Dieser modus aber ist die aequalitas
essendi: Istum autem modum sive unitatis equalitatem antiqui philosophi tum mentem
divinitatis tum providentiam tum creatoris sapientiam appellant (ed. Hiring 572). Der
Zusammenhang von Weisheit und Gleichheit des Seins ist also zunichst einmal von der
Schopfung her zu verstehen; die gottliche Weisheit ist die causa formalis mundi (ed.
Hiring 555); das Verbum ist die eterna creatoris de omnibus rebus prefinitio (ed. Hiring
574). Dann aber versteht Thierry die Seinsgleichheit auch trinitarisch. Die Einheit des
Vaters zeugt die Gleichheit der Weisheit.

L Sermo IV: h XVI, N. 35, Z. 19. Vigl. HAUBST, Das Bild 44.

*?  Dedoctaign.1,7-10: h1,S. 14-21; I, 3: h I, S. 128, Z. 1-10; IIL, 4: h I, S. 131, Z. 1-13;
I, 5: h I, S. 133-135; I0L, 11: h 1, S. 151-157.

% De aequal.: h X/1 (in Vorbereitung); Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 257™-262"%; De ven. sap.
23-26: h XII, N. 68-79.

** Wie NvK in der Martinspredigt (Sermo XL: Cod. Vat. lat. 1244, Fol. 135-137"%,
demniichst in h XVII, N. 6) ausfiihrt, kann man dabei von der Vielheit der Dinge aus-
gehen und kommt so zu der Erkenntnis, dafl ihre Ungleichheit letztlich die absolute
Gleichheit voraussetzt. Man kann aber auch nur ein einzelnes Geschopf in den Blick
nehmen und sehen, wie es durch Einheit, Gleichheit und durch beider Verbindung kon-
stituiert wird. Die Gleichheit ist das formgebende Prinzip, durch das jedes Ding ist, was es
ist, nicht mehr und nicht weniger.
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zise zu erreichen. Das Streben nach Gleichheit fiihrt also {iber diese Welt
hinaus zu einem Absoluten, das der géttlichen Einheit véllig gleich ist,
das als vollkommenes Abbild aus dem Einen hervorgeht wie der Sohn
aus dem Vater. Die aequalitas hat also letztlich eine trinitarische Bedeu-
tung™. Sie bezeichnet die Konsubstantialitit, die absolute Gleichheit des
Sohnes und der in ihm enthaltenen Schépfung mit dem Vater bei aller
personalen Verschiedenheit. So kann Cusanus im Sermo XXIII (1441)
sagen: ,Kein anderer Name 48t sich finden, der uns zur Kenntnis des
Vaters fithren kdnnte, als jenes unendliche Wort und jener unendliche
Name, der die unendliche Gleichheit des Vaters ist“,

Schon in dieser trinitarischen Sicht hat die absolute Gleichheit etwas
mit der Weisheit zu tun; sie offenbart den Vater. Wenn allerdings Cusa-
nus in De sapientia die Weisheit ausdriicklich als Gleichheit des Seins be-
stimmt, dann denkt er mehr an den schopfungstheologischen Aspekt der
Gleichheit und Weisheit. So wie Gottes Allmacht die Dinge aus dem
Nichts ins Sein ruft, so gibt ihnen Gottes Weisheit die Form. Die Gleich-
heit des Seins besteht gerade darin, daff die Dinge das sind, was sie sind,
nicht mehr und nicht weniger. Diese Gleichheit aber erreichen die Dinge
nicht in sich selbst, sondern nur in der ewigen Idee, in der absoluten
Weisheit des Vaters, die der Sohn ist”. Weisheit als Gleichheit des Seins
meint also hier die ,Giiltigkeit der einen géttlichen, allumfassenden
ichb‘gfungsidee gegeniiber der kreatiirlichen Vielheit und Verschieden-

i it

Das Streben nach Gleichheit fiihrt nach NvK also zur schépferischen
Weisheit Gottes und zu dem mit dem Vater wesensgleichen Sohn.
Zumindest im dritten Buch von De docta ignorantia gebraucht NvK den

%> Allerdings ordnet er in De aequal. (im Unterschied zu De docta ign.) den Terminus ae-

qualitas nicht dem Sohne zu, sondern Gott als dem ersten ewigen Prinzip. Es ist freilich
eine trinitarisch differenzierte Gleichheit: die absolute Gleichheit, dann das Wort der
absoluten Gleichheit oder die Gleichheit der Gleichheit und schliefilich die Verbindung
beider, die ebenfalls Gleichheit ist (N. 31 und 33). So erklirt er trinititstheologisch die
absolute Gleichheit als Gleichheit in drei Subsistenzen oder Hypostasen. Vgl. dazu
HAUBST, Streifzige. In De ven. sap. bezieht er die Gleichheit (Feld 7-8) wieder mehr auf
das Wort Gottes; siche Anm. 53

% Sermo XXIIL: h XVI, N. 30, Z. 3-6. Vgl. auch Sermo XXIV: h XVI, N. 18, Z. 1-27; De
docta ign.1,7: h 1, S. 14-16.

” Desap.1: h2V,N. 23, Z. 1-4: Sapientia igitur, quae est ipsa essendi aequalitas, verbum
seu ratio rerum est. Est enim ut infinita intellectualis forma, forma enim dat formatum
esse rei. Unde infinita forma est actualitas omnium formabilium formarum ac omnium
talium praecisissima aequalitas... Vgl. auch N. 24 und 25, Siehe auch De docta ign. 1, 7 (wie

Anm. 56) mit den Hinweisen auf die Quellen bei Thierry von Chartres in h I und in
NvKdU 15b, 118.

> HAUBST, Die Christologie 167. Vgl. DERs., Das Bild 231-236. -
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Begriff der Gleichheit noch in einer anderen Weise; er will zeigen, daf}
das menschliche Streben nach Gleichheit seine letzte Erfiillung nicht ein-
fach in Gott findet, sondern in der hypostatischen Verbindung der
menschlichen Natur mit der absoluten Gleichheit des ewigen, dem Vater
konsubstantialen Sohnes”. Dafl Cusanus den nach Weisheit suchenden
Menschen zunichst einmal auf den dreieinigen Gott und dessen Wirken
in der Welt verweist, bevor er Christus in den Blick nimmt, mag als
Umweg erscheinen. Doch bei niherem Zusehen erweist es sich als Vor-
teil. Erst auf diesem universalen Hintergrund wird klar, dafl im
menschgewordenen Logos wirklich alle Schitze der Wissenschaft und
Weisheit verborgen sind.

I1II. Die Inkarnation der ewigen Weisheit in Christus

1. Die Angemessenheit der Inkarnation - von Gott her gesehen.

Aus dem vorher entwickelten Begriff Gottes und der ewigen Weisheit ergibt sich eine
entschiedene Dynamik auf die Inkarnation hin, Die géttliche Weisheit, die in absoluter
Gleichheit die Formen aller formbaren Dinge in sich enthilt® und die mit Gottes Giite
identisch ist, teilt sich ohne Neid, auf freigebigste Weise mit. Das ist ein Grundgedanke
der cusanischen Gottes- und Schépfungslehre®’.

a) Der menschliche Intellekt als Adressat der Selbstmitteilung der gttli-
chen Weisheit

Die gottliche Weisheit, die ihr Licht nicht unter den Scheffel stellen will,
ruft zunichst die Geschépfe ins Dasein®’. Kein einzelnes Geschopf aber
ist fahig, Gottes Weisheit zu fassen. Nur in der Vielfalt zahlloser Ge-
schopfe leuchtet etwas von der ewigen Weisheit wider. Allerdings gibt es
in der Teilhabe an der gottlichen Weisheit Abstufungen. Nur der
menschliche Intellekt, der auf der hochsten Stufe steht, ist fihig, die gott-
liche Weisheit in etwa zu kosten und durch sie selbst weise zu werden.

*  Dedocta ign. 1L, 3: h 1, S. 128, Z. 1-10; 11T, 4: h I, S. 129-132. Vgl. dazu HAUBST, Die
Christologie 167. Diese Hinfiihrung zur Inkarnation fehlt bei seinem Vorbild Thierry von -
Chartres; sie fehlt auch im Dialog des Cusanus iiber die Weisheit.

0 Siehe Anm. 57.

' Vgl. De docta ign. 1L, 3: h 1, S. 128, Z. 11-23; De sap. I: h 2V, N. 25, Z. 1-9. Zu den
Vertretern dieser neuplatonisch beeinflufiten Theologie zihlen Johannes Scotus Eriugena,

Bonaventura, Thomas von Aquin und vor allem Raimundus Lullus; vgl. HAUBST, Die
Christologie 174. Vgl. auch Anm. 37.

2 Vgl. Sermo CCXXVI (Koch 223) (wie Anm. 41).
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Darum hat Gott, der, wie Cusanus in Anspielung auf Prov. 16,4 sagt,
alles um seiner selbst willen wirkt, die einsicﬂthafte Natur des Menschen
erschaffen, damit er einen Adressaten habe, dem er sich zeigen kann®.
Cusanus veranschaulicht den Vorrang des mit Einsicht begabten Men-
schen vor den iibrigen Geschépfen durch einen Vergleich. So wie das
biblische Buch der Weisheit in seinen Wortern und Sitzen viele Weis-
heiten enthilt, so sind auch in den Geschdpfen die Spuren der géttlichen
Weisheit eingeschrieben; aber erst der Mensch ist fihig, das Buch zu lesen
und die Weisheit zu erfassen. So ist er das lebendige Buch, das lebendige
Abbild der gottlichen Weisheit®. Der menschliche Intellekt selbst besteht
gleichsam aus nichts anderem als aus Weisheit®. Obgleich Abbild der
ganzen Trinitdt, hat der Intellekt des Menschen so eine besondere Hin-
ordnung auf das Wort im trinitarischen Sinn. Die sohnschaftliche Weis-
heit des Vaters ist die eigentliche Nahrung des menschlichen Intellektes.

¢ Der Vers ,Universa propter semetipsum operatus est Dominus® (Prov 16,4) wird von

NvK immer wieder zitiert, z. B. in Sermo LXIX (Koch 67) (In dedicatione ecclesiae, 1446,
Vidi civitatem sanctam Jerusalem novam...): h XVIIL, N. 14 (Cod. Vat. lat. 1244, Fol.
120") und in Sermo CCVIII (Koch 206) (Brixen, 1. Advent 1455): Induimini Dominum Je-
sum Christum (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 120"*"): Cum Deus omnia sapientissime operetur,
ideo intellectualem naturam propter seipsum creat, ut possit ostendere sapientiam suam
cum alteri naturae quam intellectuali non sit ostensibilis. Nec est aliud intellectualis
natura quam sedes seu capacitas ostensionis sapientiae, - Ahnlich auch in Crib, Alk. I, 16:
h VI, N. 133. Vgl. auch HAUBST, Die Christologie 168-69 und 177.

% Der Vergleich findet sich in Sermo CXLII (Koch 116): Verbum caro factum est (In die
circumcisionis, Brixen 1454; ed. J. Koch, CT I, 2./5., 7283, dort 80-81). Uber den
intellectus oder die mens als viva imago sapientiae siehe De sap. I: h ?V, N. 26, Im all-
gemeinen ist nach Cusanus der intellectus, nicht die ratio (sofern man darunter die ratio
inferior versteht) Sitz der Weisheit. Es gibt allerdings auch Stellen, die die ratio als Sitz
der Weisheit bezeichnen, siche Sermo LXXXII (Koch 77): Gaudium meum in wobis sit
(Bamberg, 4.7.5.1451) (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 11™); Sermo CXXIV (Koch 116;
Kirchweihfest in Brixen 1452): Venit filius hominis quaerere (Cod. Vat. lat. 1245, Fol.
32%); Sermo CCXXVI (Koch 223) (wie Anm, 41),

8 Sermo CXXIV (Koch 116) (wie Anm. 64): Attende Sapientiam sibi aedificasse domum
(Prov 9,1) et quia nihil erat, ex qua posset aedificari domus Sapientiae. Non enim est Sapi-
entia in aliquo, quod sit ex alio quam Sapientia. Quo modo scilicet anima capax Sapi-
entiae, ex nihilo est. Zur Vorstellung vom menschlichen Intellekt als der Wohnung der
ungeschaffenen Weisheit vgl. auch AUGUSTINUS, Confessiones XII, wo Augustinus die vor
aller Zeit geschaffene Weisheit im Unterschied zur ungeschaffenen Weisheit als Haus der
gottlichen Weisheit und als intellektualen Himmel (caelum intellectuale) beschreibt: ...
sapientia, quae creata est, intellectualis natura scilicet, quae contemplatione luminis lumen
est... ergo quia prior omnium creata est quaedam sapientia, quae creata est, mens ratio-
nalis et intellectualis castae civitatis tuae, matris nostrae, quae sursum est et libera est et
aeterna in caelis ... O domus luminosa et speciosa... (Conf. XI1,15,18-20; CCSL 27, 225-
226).
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In einer seiner letzten Predigten, einer Predigt zum Fest Marid Geburt (Brixen 1458)
nimmt er den Ausspruch der gottlichen Weisheit aus dem Buch der Spriche (8,35) zum
Thema: Qui me invenerit, inveniet vitam et hauriet salutem a Domino, und stellt das
ganze Schopfungs- und Heilsgeschehen als Selbstmitteilung der gottlichen Weisheit dar.
Dabei dient ihm der Vers 31 des 8. Kapitels (,Meine Freude ist es, bei den Menschen zu
sein®) als biblische Begriindung fiir die Auffassung, dafl nur der menschliche Intellekt
fihig sei, die Weisheit zu erfassen®. Ofter gebraucht er auch die biblischen Bilder von
dem Haus der Weisheit, vom Tempel, vom Tabernakel (Bundeszelt), die nach atl. Auffas-
sung Wohnsitz der Weisheit sind, um sie auf den Menschen anzuwenden®,

b) Der hypostatisch mit der ewigen Weisheit %eeinte Intellekt Christi als
letztes Ziel der Selbstmitteilung der gottlichen Weisheit

Nun ergibt sich eine Schwierigkeit. In manchen Schriften, etwa in De
sapientia, aber auch in einigen Predigten, findet die von Gott ausgehende
Bewegung der Selbstmitteilung ihr letztes Ziel einfachhin im menschli-
chen Intellekt; er ist das nichste Abbild der géttlichen Weisheit. Nach an-
deren Texten dagegen kommt die Dynamik der Selbstmitteilung Gottes
erst im Gottmenschen zur Ruhe. Sehr eindringlich hat Cusanus im drit-
ten Kapitel des dritten Buches von De docta ignorantia dargestellt, wie die
Vollkommenheit Gottes und seiner Schépfung hindringt auf die Inkarna-
tion des Wortes®®, An anderen Stellen hat Cusanus denselben Gedanken
auch speziell mit der Weisheit verkniipft; in der schon genannten Predigt
CCLXXXVII iiber das 8. Kapitel des Buches der Spriiche bezieht er den
Satz, daf, ,wer die Weisheit findet, das Leben findet und Heil schopft aus
dem Herrn“ (Prov 8,35), auf Christus; ,denn er ist die inkarnierte oder
Mensch gewordene Weisheit, durch die Gott das All gemacht hat“®,

% Sermo CCLXXXVII (Koch 285) (wie Anm. 15).

& Vgl. Sermo CLXII (Koch 155) (wie Anm. 15). Hier erklirt er die Welt als Ausfaltung
(explicatic) der Weisheit, den Intellekt als ihren Wohnort (tabernaculum) und die Kirche
als ihre vollkommene Erscheinung. Uber die verschiedenen Deutungen der sedes sapien-
tiae (die intellektuale Natur des Menschen iiberhaupt, die menschliche Natur Christi,
Maria, die Kirche) siche M.-TH. D' ALVERNY, Lu sagesse et ses filles, in: Mélanges dédiés a la
mémoire de Felix Grat, I (Paris 1946) 245-78; A. GRABAR, Iconographie de la Sagesse
divine, in: Cahiers Archéol. 8 (1956) 254-61; P. BLOCH, Ecclesia und Domus Sapientiae, in:
Judentum im Mittelalter (Berlin 1966) 370-81; K. H. SCHELKLE, Sedes Sapientiae. Zu einem
Siegel der Universitit Tibingen, in: Weisheit Gottes - Weisheit der Welt (wie Anm. 3) 901-
906; TH. SCHIPFLINGER, Sophia - Maria (wie Anm. 3).

®  Dedocta ign. T, 3: h 1, S. 128, Z. 11-23, Vgl. HaussT, Die Christologie 166 und 173-
132

% Sermo CCLXXXVII (Koch 285) (wie Anm. 15). Vgl auch Sermo CLV (Koch 147)
(Brixen, Palmsonntag 1454): Vere Filius Dei erat (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 50"%-62"); hier
bezeichnet er Christus als finis creationis, als verbum Patris abbreviatum super terram, als

conclusio omnium librorum et scripturarum et figurarum et formarum et artium scibi-
lium et operabilium. Im Sermo CCLVII (Koch 255) (wie Anm. 11) erscheint Christus als
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Genau besehen liegt allerdings kein Widerspruch vor, wenn einmal
der menschliche Intellekt als letztes Ziel der Selbstmitteilung der gottli-
chen Weisheit erscheint, zum anderen aber der Gottmensch Christus. In
der schon zitierten Predigt CCVIII ordnet Cusanus zunichst Christus als
den zweiten Adam in die Reihe der Adamskinder ein, die von Gott als
vernunftbegabte Wesen geschaffen wurden, um durch ihren Intellekt die
gottliche Weisheit zu kosten. Der Vorzug Christi besteht darin, daf} sein
Intellekt nicht in labiler, sondern in untrennbarer Weise, das heifit durch
hypostatische Union, mit der gottlichen Weisheit verbunden ist. Dieser
Vorzug steht ganz im Dienst des gottlichen Heilsplanes mit allen Men-
schen. Indem Gott in Christus seine Weisheit in untrennbarer Weise mit
einem Menschen verbindet, macht er es moglich, dafl auch die anderen
Menschen durch ihn zur Weisheit gelangen. So wird Christus zum
Garanten und zum Mittler der Weisheit fiir alle Menschen’.

An dieser Stelle sei es erlaubt, auf eine Parallele bei Karl Rahner
hinzuweisen. Auch er geht in seiner Christologie vom Gedanken der
Selbstmitteilung Gottes aus; auch er begreift die geistige Kreatur als
moglichen Adressaten einer solchen Selbstmitteilung und zugleich Chri-
stus als deren uniiberbietbaren Héhepunkt. Auch ihm stellt sich dann die
Frage: ,Ist die hypostatische Union eine schlechthin héhere Stufe, auf der
die Begnadigung der geistigen Kreatur iiberboten wird, oder ist sie ein
eigenartiges (auch einmaliges) Moment an dieser allgemeinen Begnadi-
gung, die als solche ohne die hypostatische Union eines einzelnen Men-

conclusio und als verbum abbreviatum ,verbum a Deo Patre genitum, in quo tota sapi-
entia, mens, intentio, veritas, conceptus et quidquid circa hoc dici potest, plene et perfecte
continetur®. Vgl. HAUBST, Die Christologie 180-81.

7% Vgl. Sermo CCLVII (wie Anm. 63; dort Fol. 200): Ex si subtiliter advertis, ex quo
Deus propter ostensionem gloriae suae omnia creavit, tunc omnia non habent finem nisi
mediante Christo. Vgl. auch Crib. Alk. T0, 17: h VI, N. 148. Vgl. dazu auch HAUBST, Die
Christologie 259. - Auch die Gestalt Marias, die oft als sedes sapientiae im hervorragenden
Sinn betrachtet wird, fiigt sich gut in diese christozentrische Sicht ein. Sie ist auf der einen
Seite die Braut der gottlichen Weisheit; zugleich aber ist sie auch deren Mutter. In beiden
Funktionen steht Maria auch exemplarisch fiir alle Gliubigen. Sie ist einfachhin die
menschliche Seele, die sich der gotilichen Weisheit 6ffnet und sie empfingt. In den Weih-
nachspredigten hat Cusanus dies immer wieder als eine geistliche Geburt Christi in den
Herzen der Gliubigen beschrieben. Siche vor allem auch die Auslegung der Verkiindi-
gungsszene im Dialog De wisitatione (Cod. Vat. lat. 1244, Fol. 124™-127™). Vgl. dazu
HaussT, Die Christologie 261; DERS., NuK in der Geschichte der Marienverebrung (wie
Anm, 15) 282 u. 299; PFEIFFER, Maria, die Dienerin (wie Anm. 16) 144-151. Vgl. auch das
in Anm, 15 iiber die Pridestination Mariens Gesagte. - Die Verbindung von Weisheits-
christologie und Brautmystik ist auch bei Heinrich Seuse zu finden; vgl. BOHLMANN,
Christuslebre (wie Anm. 7) 43-55.
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schen gar nicht gedacht werden kann?*’' Rahner entscheidet sich fiir die
zweite Alternative. Die in der unio hypostatica erfolgte einmalige Selbst-
mitteilung Gottes unterscheidet sich von der Begnadigung anderer Men-
schen ,nur® dadurch, daf} sie unwiderruflich, definitiv ist. Damit hingen
allerdings zwei andere Bestimmungen zusammen. Die unwiderrufliche
Selbstmitteilung Gottes in Christus ist ein inneres Moment an der
Begnadigung aller Menschen, d.h. die Menschen kénnen iiberhaupt nur
in Kontakt treten mit der gottlichen Weisheit, weil es einen Menschen
gibt, dem sich die gottliche Weisheit in unwiderruflicher Weise geeint
hat. Und der zweite wichtige Gedanke: Die unwiderrufliche Verbindung
Christi mit der géttlichen Weisheit setzt voraus, dafl er die Weisheit
selbst ist; sie setzt also die unio hypostatica voraus.

Karl Rahner vertritt hier eine manuductio ad Christum, die in vielem
an NvK erinnert’”, Dazu gehdrt auch der Gedanke, daf Gottes Selbstmit-
teilung in der menschgewordenen Weisheit Christus ihr Ziel und ihren
Grund hat. Gott hat demnach die Welt und den Menschen nicht nur in
seiner ewigen Weisheit, sondern vielmehr in der menschgewordenen
Weisheit erschaffen. Auf der Ebene der gottlichen Pridestination existiert
darum die menschgewordene Weisheit friiher als die Menschen; ohne den
Gottmenschen gibe es weder Schépfer noch Geschépf, wie NvK in De
docta ignorantia 111, 3 sagt”.

Obwohl nach den bisherigen Ausfiihrungen der Begriff Gottes und
seiner Weisheit auf die Inkarnation als ihre hochste Vollendung hin-
dringt, ist die Inkarnation fiir Cusanus doch keine zwingende Notwen-
digkeit. Sie bleibt ein freier Gnadenerweis Gottes. Auch fehlt nicht das
Motiv der Erldsung. Die Inkarnation ist nicht nur die Vollendung der
Schopfung; sie soll die Menschen auch aus ihrer Unwissenheit befreien™.
Das kommt noch deutlicher zum Vorschein, wenn wir das Geschehen
aus der Perspektive des Menschen betrachten.

7L K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens. Eine Einfihrung in den Begriff des Christentums
(Freiburg i.Br. 1976) 199; vgl. auch 122-32 (Selbstmitteilung an die geistige Kreatur), 198-
202 (Zum Verhiltnis von menschlicher Transzendenz und hypostatischer Union).

72 Vgl. R. HAUBST, Die Wege der christologischen manuductio, in: MECG 16 (1984) 164-
191.

73 Vgl. auch Sermo XXII (Dies sanctificatus): h XVI, N. 32, Z. 7-10. Siche HAUBST, Die
Christologie 166-192.

7% Das Verhiliis dieser beiden Motive der Menschwerdung soll hier nicht weiter
behandelt werden. Siehe dazu HAUBST, Die Christologie 173-192; DERs., Vom Sinn der
Menschwerdung. ,,Cur Deus bomo® (Miinchen 1969).
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2. Die Angemessenheit der Inkarnation - vom Menschen her gesehen.

NvK begriindet die Vorrangstellung Christi nicht nur von oben, von
Gottes Selbstmitteilung her, sondern bis zu einem gewissen Grade auch
von unten, vom menschlichen Verlangen, her. Ja man muf} sogar sagen,
im Ansatz von unten besteht das eigentlich Neue der Christologie des
NvK”. In den ersten Kapiteln des dritten Buches von De docta ignorantia,
wo er diesen Ansatz am prignantesten dargestellt hat, verkniipft er diesen
Gedanken auch ausdriicklich mit der Idee der Weisheit und zieht als
biblischen Beleg den Christushymnus des Kolosserbriefes heran®.

Im einzelnen kennt Cusanus einen doppelten Ansatzpunkt der Weisheitschristologie in
der menschlichen Erfahrung, Zum einen betrachtet er das Verlangen des Menschen nach
Weisheit und legt dar, wie es in sich scheitert, in Christus aber seine Erfiillung findet.
Zum anderen verweist er auf die Erfahrung, dafl das Weisheitsstreben des Menschen
leicht in Hybris und Verblendung umschligt; von da wird die Erleuchtung und Beleh-
rung der menschlichen Unwissenheit durch die Weisheit Christi noch zwingender.

a) Christus als die Erfiillung der menschlichen Sehnsucht nach Weisheit

Beginnen wir mit dem ersten Aspekt. Der menschliche Intellekt ist, wie
wir gesehen haben, von Gott geradezu auf die ewige Weisheit hin geschaf-
fen worden. Sie bildet seine eigentliche Nahrung. Der Intellekt soll durch
die Schau des Wortes in die Weisheit des Vaters selbst eingehen”.

Wie aber geschieht das? Ein Aufgehen des Menschen in Gott, eine
wesenhafte Gleichheit mit Gott, so wie der Sohn dem Vater konsubstan-
tial ist, ist dem Menschen weder méglich noch ist sie fiir ihn wiinschens-
wert; denn jedes Seiende findet seine Vollendung innerhalb der Grenzen
seiner Art’®,

7> Vgl. HaussT, Die Christologie 258: ,Aber die Vorstellung, dafl die menschliche Natur

Christi gleichsam magnetisch zur Teilnahme an der gottlichen emporgezogen sei ...,
iiberwiegt entschieden die, dafl ihre Gnadenausstattung auf der Emanation oder Einsen-
kung der Gottheit beruhe.*

De docta ign. 111, 4: h 1, S. 130, Z. 7-17. Vgl. HAUBST, Die Christologie 168. Ahnliche
Gedanken finden sich in der Predigt XXII (Dies sanctificatus): h XVI, NN. 1-45, Spiter,
im Sermo XLI (Koch 32) (Confide filia; Mainz, 22. 11. 1444) geht er ganz von der mensch-
lichen Erfahrung aus (Christus in sich selbst finden). Schon in Predigt Il zum Epiphanie-
fest 1431 sagt Cusanus, die Heiden hitten geahnt, dafl ,sich Gott eines Tages der gemein-
samen, nimlich der menschlichen Natur, einen werde, damit sie neugeschaffen und der
Mensch so zu seinem Ziel gefithrt werde*: h XVI, N. 5, Z. 14-17. Vgl. HAUBST, Die
Christologie 203, dort weitere Belege fiir das Warten der Heiden auf die Menschwerdung,

” Vgl. De ludo It: p 1, 166" und den Schluft der Vorform von De mathematica perfec-
tione, ed. K. Reinhardt, in: MFCG 17 (1986) 141, Z. 303-308.

7 Vgl Sermo XLI (Koch 32) (wie Anm. 76); De aequal., h X/1, N. 1 (wie Anm. 53).
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Hier setzt nun die Christologie des Cusanus ein. Der Mensch strebt
nach vollkommener Weisheit. Doch das Auflerste, was er erreichen kann,
ist ,die Einsicht in das im letzten bleibende, jedenfalls durch keine Eigen-
titigkeit der endlichen Vernunft aufhebbare Nichtwissen*”’. Auf der
anderen Seite kann das Verlangen nach vollkommener Weisheit, das Gott
der menschlichen Natur eingestiftet hat, nicht vergeblich sein. Dieser
Zwiespalt wird nur dann {iberwunden sein, wenn die gottliche Weisheit
sich selbst in einem Menschen inkarniert, der dann die Fiille der Weisheit
und zugleich die Quelle der Weisheit fiir alle anderen darstellt.

Immer wieder variiert NvK diesen Gedanken in seinen Predigten und
Schriften.

In der Predigt LXXXVIII, einer Fronleichnamspredigt aus dem Jahre
1451, spricht er von der angeborenen Fihigkeit des Menschen (capacitas
conata) fiir die Aufnahme der Weisheit. Trotzdem kommt der Mensch
nur dann zur Weisheit, wenn er von dem Lehrmeister Christus, dem
Wort des Vaters, erleuchtet wird®.

In De pace fidei (1453) zeigt NVvK, wie der menschliche Intellekt, der
glaubt, die Einigung mit der Weisheit erlangen zu koénnen, einen Men-
schen voraussetzt, in dem der Intellekt in héchstem Mafle mit der Weis-
heit geeint ist. Das aber ist in Christus geschehen, der hypostatisch mit
der ewigen Weisheit geeint ist®..

Im Sermo CCXI %1455) schildert er, ausgehend von der Frage Johan-
nes des Tdufers an Jesus: Bist du es, der da kommen soll?, die Sehnsucht
der Menschen des Alten Bundes nach einem Menschen, in dem die Fiille
der Weisheit wohnt. Alle Weisen erkennen, daf} ihr desiderium nicht er-
filllt werden kann; aber es kann auch nicht vergeblich sein; so erwarten
sie einen, dem die Kunst des Lebens und die Weisheit nicht nur aus Gna-
de, sondern aufgrund seiner Natur, aufgrund von Zeugung zukommt™.

In einer seiner spiten Brixener Predigten, im Sermo CCLXII, sagt er
von den heidnischen Weisen: ,Alle diese suchten gewifl (letztlich) nichts

7% 1. STALLMACH, Ineinsfall der Gegensatze und Weisheit des Nichtwissens. Grundzige der

Philosophie des Nikolaus von Kues (Miinster 1989) 30.

% Sermo LXXXVII (Koch 83) (Magdeburg 1451): Ego sum panis vivus (Cod. Vat. lat.
1245, Fol. 10%).

81 De pace 13: h VII, N. 45; vgl. 12: h VII, N. 36-41.

82 Sermo CCXI (Koch 208) (wie Anm. 31; dort Fol. 127™). Hier unterscheidet NvK
auch zwischen scientia und sapientia; es ist ein Zitat aus dem Apokalypsen-Kommentar
des Matthias von Schweden. Der Name Johannes des Tiufers bedeutet (etymologisch)
Gnade, aber es ist eine gratia oder scientia generationis et creationis. Christus kommt
demgegeniiber die gratia et sapientia regenerationis zu. Beide verhalten sich zueinander
wie Sonne und Mond.
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anderes als die inkarnierte Weisheit. Denn in allen Lehrern wird die
inkarnierte Weisheit gesucht. Wire diese also nicht in irgendeinem in-
karniert - d.h. finde sich kein Mensch, der so weise ist, dafl die wesen-
hafte Weisheit nicht gréfler sein kénnte - , so suchte man iiberall verge-
bens Lehrer...“®,

In der Schrift iiber die Sichtung des Korans (1463) argumentiert er so,
Christus kénne nur dann den Menschen Gott als Vater offenbaren, wenn
er die gottliche Weisheit in Person sei. ,Wenn jener Mensch nicht die
allwissende gottliche Weisheit selbst wire, durch die Gott alles wirkt, so
konnte er keinesfalls etwas ihm Unbekanntes offenbaren“®*,

In dieser manuductio ad Christum wird auch schon dessen Gestalt
wenigstens in Umrissen erkennbar. Christus besitzt die Weisheit offenbar
in einem doppelten Sinne. Als Mensch hat er die Tugend der Weisheit
wie auch alle anderen Tugenden in ihrer ganzen Fiille; aber er har diese
geschaffene Gnadengabe Gottes nur deshalb, weil er von Natur aus Got-
tes Weisheit in Person #st*. Das ist fiir Cusanus entscheidend. Die Maxi-
mitit des Wissens Jesu, die er immer wieder hervorhebt, ist nur denkbar,
wenn Jesus mehr ist als ein weiser, ja sogar mehr als der weiseste unter
allen Menschen, wenn er die gottliche Weisheit selbst ist*. Die sub-

B Sermo CCIE.XH och 259) (Brixen, 6.1. 1457): Obtulerunt ei munera (Cod. Vat. lat.
1245, Fol. 207™°-209"). Vgl. HaussT, Die Christologie 203-204.

%  Crib. Alk. Prol.: h VI, N. 8, Z. 15-17. Vgl. auch Sermo CLV (Koch 147) (Brixen,
Palmsonntag 1454): Vere Filius Dei erat iste (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 50752, dort Fol.
52"%): Unde nisi Deus creasset talem hominem, cuius intellectus fuisset exaltatus ad unio-
nem verbi Dei, remansisset Deus incognitus. Est igitur propter talem omnis creatura, quia
ipse finis. Er hic est magister, qui potest tollere ignorantiam et illuminare omnem homi-
nem venientem in hunc mundum (fo 1,9)...

% Mit der Unterscheidung von Haben und Sein erklirt Hugo von St. Victor die beiden
Formen der Weisheit; als Mensch besitzt Christus die Fiille der Weisheit in der Weise des
Habens, als Gottessohn in der Weise des Seins. Siche HUGO DE 5. VICTORE, De sapientia
animae Christi: PL 176, 845-75. Vgl. dazu Anm. 28; ferner H. SANTIAGO-OTERO, ,Esse et
habere* en Hugo de San Victor, in: Ders., Fe y cultura en la edad media (Madrid 1988)
253-57. Ob Cusanus die Schrift Hugos gekannt hat, ist nicht sicher. Zumindest hat er das
von Hugo in diesem Zusammenhang benutzte (vielleicht sogar von ihm geprigte?) und
dem hl. Augustinus zugeschriebene Axiom gekannt: ,Quidquid convenit Filio Dei per
naturam, convenit Filio hominis per gratiam®. Vgl. HAUBST, Die Christologie 256; vgl.
auch H. SANTIAGO-OTERO, Quidguid habet filius Dei per naturam habet filius hominis per
gratiam: simpronta agustiniana?, in: Ders., Fe y cultura en la edad media (Madrid 1988)
23-30. In anderem Zusammenhang unterscheidet NvK in der Martinspredigt (Sermo XL)
{wie Anm, 54) Haben und Gehabt-Werden.

% Manchmal faBc Cusanus diese Wiirde des menschgewordenen Christus, daf er nim-
lich die Weisheit und das Wort Gottes in Person ist, in dem Namen Jesus zusammen;
siche Sermo XLVIII (Koch 39) (Mainz, 6. 1. 1445): Dies sanctificatus (Cod. Vat. lat. 1244,
Fol. 91™.92®), Fiir die Verbindung von Weisheitschristologie und Namen-Jesu-Christolo-
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stantiale, naturhafte Weisheit und Heiligkeit Jesu fliet gleichsam auf
seine menschliche Seele {iber und macht Jesus zum weisesten aller Men-
schen. Wie R. Haubst gezeigt hat, begreift Cusanus die Tugend-Krifte
nicht im scholastischen Sinne als akzidentelle Dispositionen der Seele.
,Cusanus schaut vielmehr mit Platon und mit manchen christlichen
Platonikern unter den Kirchenvitern zu den Tugenden wie zu ewigen
Urbildern im gottlichen Logos oder in der Seele Christi auf*”. Cusanus
hat dieses Verstindnis der Tugenden aus dem Kommentar Meister Eck-
harts zum Buch der Weisheit iibernommen®.

Nun stellt sich die Frage: Schaltet die in Christus leibhaft wohnende
gottliche Weisheit nicht jegliche Aktivitit der aufnehmenden men-
schliche Seele Jesu und damit die spezifisch menschliche Weisheit Christi
aus? Diese Befiirchtung, die aus heutiger Sicht immer wieder geduflert
wird, trifft nach Cusanus in keiner Weise zu. Im Gegenteil, nach cusani-
schem Verstindnis aktuiert die géttliche Weisheit vielmehr alle menschli-
chen Krifte und Méglichkeiten Christi, macht ihn zum weisesten aller
Menschen und befihigt ihn, auch die anderen Menschen aus der Unwis-
senheit herauszufiihren®.

gie siche BUHLMANN, Christuslehre (wie Anm. 7) 53-55. PFEIFFER, Maria die Dienerin (wie
Anm. 16) 147 sagt im Sinne des Cusanus mit Recht beziiglich des Namens Jesus, der Heil
und Rettung bedeutet, Christus sei ,nicht der grofite aller Retter, sondern die Rettung
schlechthin®, In der Namen-Jesu-Theologie finden wir diese Idee immer wieder; vgl.
K. REINHARDT, Christus der Jesus. Zur Theologie der ,Namen Christi“ bei Luis de Ledn
(1527-1591), in: Der menschenfreundliche Gott. FS fiir Alfons Thome zum 75. Ge-
burtstag (Trier 1990). Eine moderne Variante findet sich in Kierkegaards Wort ,Der Hel-
fer ist die Hilfe*; vgl. E. BISER, Der Helfer und die Hilfe. Plidoyer far eine Christologie von
innen, in: J. Sauer (Hg.), Wer ist Jesus Christus? (Freiburg i.Br. 1977) 165-200.

8 HaussT, Die Christologie 272. Vgl. auch 255-56 und 270-273.

%  Das hat neuerdings nachgewiesen R. HAUBST, Nikolaus von Kues als Interpret und
Verteidiger Meister Eckbarts, in: U, Kern (Hg.), Meister Eckhart heute. Freiheit und
Gelassenheit (Miinchen/Mainz 1980) 75-96, besonders 86-89. Ob NvK auch den Sapi-
entia-Kommentar des Oxforder Dominikaners Robert Holcot (f 1349) gekannt hat, der
ungefihr zur selben Zeit entstanden ist wie der Meister Eckharts und eine viel groflere
Verbreitung erreicht hat, miifite noch genauer untersucht werden.

% Zur Frage des Wissens Christi vgl. HAUBST, Die Christologie 261-268. Cusanus kennt
zwar eine gewisse Entwicklung des menschlichen Wissens Jesu, betont aber auf der ande-
ren Seite auch, daf} Jesus von Anfang an schlechthin weise war. Im Sermo CCLIX (Koch
256 Brixen, Weihnachtsoktav 1457) (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 202™-203") predigt er be-
zeichnenderweise iiber Lk 2,40 (Puer crescebat et confortabatur plenus sapientia, et gratia
Dei erat in illo) und bringt Lk 2,52 (Et Jesus proficiebat sapientia et aetate et gratia apud
deum et homines) nur als Einwand. Die Fiille der Weisheit erlaubt kein Mehr oder Weni-
ger, nur im Akzidentellen kann es deshalb eine Entwicklung geben. Vgl. auch HAUBST,
Uber das Seelenleben des Kindes Jesu, in: GuL 33 (1960) 405-415.
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Das ganze Leben und Wirken Jesu ist eine Offenbarung der gottlichen Weisheit. Seine
Titigkeit ist vor allem die eines Lehrers™, Ebensowemg wie die groﬁen \Vc:sen der Anti-
ke Pythagoras und Sokrates hat Jesus seine Lehre in Biichern medcrlegt Sein Evangeli-
um, ,das lebendige Brot der Weisheit“ 2, ist kurz zusammengefaflt i in dem von thm so
gerne ausgelegten Pater noster, »in dem die ganze Weisheit aufleuchtet“”. Letztlich ist Je-
sus selbst der Gegenstand seiner Lehre, er ist das Verbum abbreviatum, die Weisheit in
Person’. Darum kann auch das Aufnehmen seiner Lehre nicht ein rein intellektueller
Vorgang sein. ,Wenn einer alle Evangelien auswendig wiiflte, wire er deshalb noch nicht
vollkommen; dazu ist es erforderhch dafl er durch die Nachahmung Christi die Gestalt

des Gottessohnes annimmt*
b) Christus als Befreler aus der Dunkelheit der Ignoranz

Ansatzpunkt fiir die Christologie ist nach Cusanus also zum einen die
Erfahrung, dafl der Mensch in seinem Streben nach Weisheit héchstens
bis zur Einsicht in sein Nichtwissen kommt und die positive Erfiillung
seines Strebens nur als Gnade erwarten kann. Dazu kommt jedoch noch
eine andere Erfahrung. Cusanus sieht sehr deutlich, dafl das menschliche
Streben meist nicht zu dieser Weisheit des Nichtwissens fiilhrt, sondern
weit mehr zu Stolz und Uberheblichkeit, durch die sich der Mensch nur
noch tiefer in seine Unwissenheit verstrickt.
Schon in der ersten Predigt zum Weihnachtsfest 1428 (1430?) sieht
NvK die eigentliche Siinde Adams darin, dafl er weise sein wollte wie

® Deswegen wird manchmal gegen NvK (zu Unrecht) der Vorwurf erhoben, er

betreibe eine intellektualistische Christologie. Siche H. U. VON BALTHASAR, Herrlichkeit.
Eine theologische Asthetik T/1 (Einsiedeln 1965) 552-592, bes. 588; DERs., Theologik 11
(Einsiedeln 1985) 191-198.

*! Sermo XXII: h XVI, N. 14, Z. 15-26.

" Seymo CLXXIX (Koch 183) (Bruneck, 5. 6. 1455) (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 92>
95"%): Qui manducat hunc panem. Vgl. auch die Bedeutung von Wort und Weisheit als
Nahrung und Brot des menschlichen Geistes und deren Bezug zum Evangelium und zur
Eucharistie; vgl. R. HAUBST, Das Wort als Brot, in: Martyria, Leiturgia, Diakonia. Fest-
schrift fiir H. Volk (Mainz 1968) 21-39.

? Sermo XXII: h XVI, N. 18, Z. 11-12.

* VgL Sermo CLV (Koch 147) (wie Anm. 84; dort Fol. 52'°): Christus igitur est ver-
bum abbreviatum super terram. Humanitas est quasi liber vivus in se habens verbum
vivum Patris. Et nota quod est conclusio omnium librorum... Vgl. auch Anm. 86 (der
Name Jesus als Ausdruck der Weisheit Gottes).

% Sermo CCLXXII (Koch 270): Ut filii lucis ambulate (Brixen, Sonntag Oculi, 1457). -
Auf die zahlreichen Aufierungen des Cusanus iiber die Schule der Weisheit und iiber die
Art und Weise, wie die Menschen zur Weisheit Christi gelangen, kann hier nicht einge-
gangen werden.
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Gott®. Diese Schuld konnte nur durch die Inkarnation der géttlichen
Weisheit aufgewogen werden.

Auch in De concordantia catholica bezeichnet er die Ursiinde aus-
driicklich als eine Siinde gegen die Weisheit. Der Mensch wollte durch
Wissen und nicht durch Glauben dem Héchsten gleichwerden und weise
werden; so hat er vom Baum der Erkenntnis gegessen und damit die
Weisheit, das Leben, Christus selbst verloren”.

So wurde es notwendig, dafl die ewige Weisheit Menschengestalt
annahm, um die Weisheit dieser Welt als Torheit zu entlarven und die
Menschen zur wahren Weisheit zu fiihren™. Diese in den Schriften des
Cusanus immer wieder anzutreffende Begriindung fiir die Mensch-
werdung der gottlichen Weisheit zeigt, daf fiir ihn von Anfang an die
Menschwerdung der gottlichen Weisheit auf das Kreuz ausgerichtet ist™.

In seinem religidsen Vermichtnis, einem Brief an den Novizen Niko-
laus Albergati vom 11. Juni 1463, wiederholt NvK nicht nur seine Inter-
pretation der Ursiinde, sondern wendet sie auf seine Zeit an: ,Das ist die
Siinde, die heute in der Welt herrscht. Alle die Adamskinder vermeinen
Einsicht zu haben, und zwar ein stolzes und aufgeblihtes Wissen...“ Und
er stellt ihnen die Enttiuschung Adams vor Augen: ,Wihrend er nimlich
durch wissenschaftlichen Fortschritt zur Schau géttlicher Herrlichkeit,
die Unsterblichkeit gibt, zu gelangen hoffte, kehrte er in den Tod und
zur Asche, aus der er war, zuriick“'®. Die Tragweite dieser Auflerungen
bringt R. Haubst sehr gut zum Ausdruck, wenn er sagt: ,Hier spricht
Cusanus das hinter aller Erkenntniskritik seines spekulativen Hauptwer-
kes stehende religios-sittliche Anliegen der Worte ,docta ignorantia® deut-
lich aus: Menschliches Wissen, das nicht von Gott belehrt sein will, ist
vor Gott Hybris und Ignoranz und mufl in bitterer Enttduschung
enden.“ Und Haubst fiigt die Sitze aus De genesi an: ,Die Erkenntnis die-

’ Sermo: h XVI, N. 23, Z. 25-31.

7 De con. cath. 1, 3: h *XIV, N. 16-18. Offenbar richtet sich nach NvK schon die
Ursiinde der Stammeltern gegen die sapientia, die Christus ist.

% De intellectu evangelii Job. (wie Anm. 33); De gen. 4: h IV, N. 174; De pace 14: h VI,
N. 47-48; De vis. 21: Santinello NN. 106-109; De poss.: h XI/2, N. 31, Z. 9-13 und N. 32-
33.

Vg, De con. cath. 1, 3: h 2X1V, N. 15, Z. 1-3: Et illa est summa huius veritatis, quod
nihil aliud per cunctas scripturas nisi deus et verbum caro factum crucifixum propter nos
ostenditur signis et sacrificiis. Hoc solum Paulus scivit...

"% Der Brief des Kardinals NuK an den Novizen Nikolaus Albergati, Montepolciano, 11.
Juni 1463, hg. von G. von Bredow, CT IV (Heidelberg 1955) 26-57, dort N. 25, 8. 26-27.
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ser Ignoranz aber demiitigt und erhéht, indem sie demiitigt, und macht
so belehrt“!',

Auf dem Hintergrund der Erfahrung von Ignoranz und Hybris der
Menschen wird nun auch das Kreuz Christi verstindlicher.

3. Die vollendete Offenbarung der géttlichen Weisheit in Tod und Auf-
erstehung Christi

Fiir eine sapientiale Christologie bildet sicher das Kreuz die grofite Her-
ausforderung. Wie kann man im Kreuzestod Jesu, ,fiir die Juden ein
Argernis, fiir die Heiden eine Torheit“ (7 Kor 1,23-24), die eigentliche
Weisheit Gottes erkennen?'®

Schon in seinen frithen Schriften sicht Cusanus in der Botschaft vom
Gekreuzigten die héchste Offenbarung der géttlichen Weisheit'®. Aus
dem Grundsatz, daf} Gott sich in seiner Weisheit und Giite selbst mittei-
len will, leitet NvK nicht nur die Angemessenheit der Inkarnation ab,
sondern auch die des Kreuzes. Christus mufite den gewaltsamen Tod am
Kreuz erleiden, wenn er auf bestmogliche Weise den Vater offenbaren
wollte'®. Durch seinen freiwilligen Tod zeigt er, daf§ das Leben des Gei-

1%t HaussT, Die Christologie 66.

192 Vgl. G. SOHNGEN, Die Weisheit der Theologie (wie Anm. 2) 910.

19 De con. cath. 1, 3: h 2XIV, N. 15, Z. 1-3: Et illa est summa huius veritatis quod nihil
aliud per cunctas scripturas nisi deus et verbum caro factum crucifixum propter nos
ostenditur signis et sacrificiis, Hoc solum Paulus scivit. - Eine ausdriickliche Verbindung
der Weisheit mit der Passion Christi finden wir bei RUPERT VON DEUTZ, De sancta Trini-
tate et operibus eius, lib. XXXV (= De operibus Spiritus sancti. Liber secundus. De sapien-
tia liber primus), ed. Hr. Haacke, CCCM 24, 1862-1904 (die passio novi hominis Jesu
Christi als Ausdruck des donum sapientiae). Siehe auch BONAVENTURA, Ftinerarium men-
tis in Deum, prol. n. 3-4; Collationes super Hexaemeron 1, n. 28 und 30; vgl. dazu G. SOHN-
GEN, Die Weisheit der Theologie (wie Anm. 2) 913-914 u. W. HULsBUSCH, ,Christus - Got-
tes Weisheit™ nach Bonaventura, in: Weisheit Gottes - Weisheit der Welt (wie Anm, 3) 739-
751. In diese Tradition geh&rt auch HEINRICH SEUSE, Horologium sapientiae (ed. P. Kiinz-
le, Freiburg i.Br. 1977) und Biichlein der ewigen Weisheit (ed. G. Hofmann, Diisseldorf
1966); vgl. BUHLMANN, Christuslehre (wie Anm, 7) 63-106.

1% Vgl Sermo XXXV: h XVI, N. 4; besonders deutlich in Sermo CLV (Koch 147) (wie
Anm. 69; dort Fol. 51"): Et si bene consideras, Deus creator omnium omnia propter
revelare se creavit. Et quia Pater non nisi in Filio revelari potest, ideo Filius est consum-
matio omnis creationis, et ad finem, ut Filius melius posset revelare Patrem, omnia facta

et scripta sunt. Et sic oportebat eum mori, si meliori modo quo fieri potuit, revelare
debuit Patrem.
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stes hoher steht als das irdische'”. Ein solches Zeugnis geht iiber das
blofle Lehren hinaus. Der Zeuge tritt mit seinem Leben fiir die Wahrheit
der Lehre ein. So beweist Christus durch sein Sterben, dafl aus ihm der
Geist der Wahrheit spricht. Wer dieses Zeugnis annimmt, der wird selbst
frei von Irrtum und Unwissenheit, dem eigentlichen Tod der Seele; ihm
wird bewuflt, daf} er alles hinter sich lassen und auch noch sich selbst
transzendieren muf}, um zum vollendeten Wissen Gottes zu gelangen'®.

Mit solchen Uberlegungen will Cusanus die Heilsbedeutung des
Todes Christi keineswegs auf die eines duflerlich verstandenen Beispieles
reduzieren. Christus stirbt den Tod am Kreuz nicht als ein beliebiger ein-
zelner Mensch, sondern als der Mensch, in dem die ganze menschliche
Natur zu ihrer Vollkommenheit gelangt ist'”. Sein Zeugnis hat darum
weit grofleren Wert als das eines Martyrers.

Entscheidend ist fiir Cusanus nun, dal Christus auch im Tod die
Verbindung mit der ewigen Weisheit voll und ganz durchgehalten be ™,

19 De intellectu ev. Jobannis (wie Anm. 33) N. 5-6: Ostendit autem Deus supremo testi-
monio hanc vitam esse parvipendendam propter veritatem quae est vita intellectus alterius
mundi.. Sic mors Christi certificavit nos et liberavit nos de ignorantia et ab omni malo...;
vgl. auch Sermo CXXI (Koch 204) (Brixen, Karfreitag 1452): Agnus in crucis (Cod. Vat.
lat. 1245, Fol. 174"*-176™); Sermo CCLII (Koch 250; Andreastag, Brixen 1456) (Cod.
Vat. lat. 1245, Fol. 1927°) und Sermo CCLXXVII (Koch 275) (Brixen, Karfreitag 1457):
Crucifixus etiam pro nobis (Cod. Vat. lat. 1245, Fol. 247-250%; iibersetzt von R. Haubst,
in: Gul 26 [1953] 3-7); Crib. Alk. 10, 13: h VIII, N. 123 und II, 16: h VIII, N. 137.

19 Sermo CLV (Koch 147) (wie Anm. 69, dort Fol. 52%): Si bene consideras, recipere
testimonium mortis Christi est consummata scientia, Postquam Paulus ad hoc pervenit,
quod scivit Christum et hunc crucifixum, habuit consummatam scientiam ... lluminatio-
nem consummatam assequimur contra ignorantiam ex testimonio mortis, et est fides, in
qua lucet lux illa... Vgl. auch Fol. 51" Hoc testimonium qui accipit liberatus est et re-
demptus de umbra mortis animae, quae est tenebra et ignorantia, et est in luce in scholis
magistri veritatis, ubi revelatur Pater qui in caelis est. Siche Crib. Alk. 11, 13: h VIII,

N. 123, wo das Wort vom scandalum crucns (1 Kor 1,23) zitiert wird. In Sermo CCLII
(Koch 250) (wie Anm. 105); dort Fol. 192"® zitiert er aus einer Predigt des Aldobrandinus
de Tuscanella die Sitze: Crux confert scientiam. In aliis libris habetur scientia de creatura,
in cruce de creatore.

7 In Sermo XXXV (h XVI, N. 5) folgen die schon in De docta ign. 11, 6 (h L, S. 136-
139, besonders S. 137, Z. 3-16) anzutreffenden Uberlegungen iiber den Einschlufl aller
Menschen in Christus unmittelbar auf die Lehre iiber den Kreuzestod als Befreiung aus
der Unwissenheit. - Bedeutsam ist in diesem Zusammenhang auch seine Uberlegung, dafl
Christus den Tod so radikal erlitten hat, dafl er dadurch alle Méglichkeit des Sterbens in
die Wirklichkeit iiberfiihrt und so vom Menschengeschlecht den eigentlichen Stachel des
Todes, das Sterbenkonnen, weggenommen hat. Vgl. dazu Sermo CXXII (Koch 204) (wie
Anm, 105); De docta ign. 11, 7: h 1, S. 139-142,

18 Sermo CCVIII (Koch 206) (wie Anm. 63); dort Fol. 120",
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So hat er die Weisheit als Kunst des unverginglichen Lebens bewiesen'®.
Darum kann NvK gerade im Tode Jesu einen Sieg der unsterblichen
Weisheit sehen und das Kreuz als Erhéhung und Verherrlichung Christi
und als Beginn der vollkommenen Weisheit interpretieren'’°.

An dem neuen Leben der Auferstehung gewinnt auch der Gliubige
Anteil und gelangt so zur Vollendung seiner Weisheit. Er wird selbst ein
Weiser und Meister (magister) der Weisheit''!. Durch die Anschauung des
Wortes geht der Mensch geradezu in die Weisheit des Vaters ein''?, eine
Weisheit, die Schau Gottes und aller Dinge in Gott bedeutet und zugleich
auch Teilnahme an seiner schépferischen Kunst.

Schlufibetrachtung

Fragen wir abschliefend, was denn nach Cusanus Weisheit im christ-
lichen Sinne bedeutet.

Die Antwort kann kurz ausfallen: Unsere Weisheit ist Christus selbst.
In ihm, in dem sich die absolute Weisheit inkarniert hat, findet die
menschliche Suche nach Wissen und Weisheit ihren Anfang, ihre Mitte
und ihre Vollendung. In ihm findet der Mensch, der nach der von Cusa-
nus selbst entwickelten neuen Sicht des Kosmos den festen Bezugspunkt
in der Welt verloren hat, eine neue Orientierung.

Durch die christozentrische Prigung bekommt der cusanische Weis-
heitsbegriff eine grofle Spannweite; er steht zwischen der humilitas der

19 Vgl. De ven. sap. 32: h XII, N. 96.

Y Vgl. Crib. Alk. T0, 13: h VIII, N, 123; vgl. auch II, 12, 16 und 17. Siehe ferner Sermo
LXXIV (Koch 69) (Koblenz 24. 3. 1448): Tertia die resurrexit (Cod. Vat. lat. 1245, Fol.
29"%.30, dort Fol. 30 De tertia die).

M1 Sermo LXXXVII (Koch 83) (wie Anm, 80). Vgl auch De fil., wo zwar nicht von der
Weisheit die Rede ist, wohl aber dhnliche Termini gebraucht werden wie magisterium
etc. Vgl. auch R. HAUBST, NuK sber die Gotteskindschaft, in: Nicolo da Cusa. Relazioni
tenute al convegno interuniversitario di Bressanone nel 1960 (Firenze 1962) 29-46.

12§ besonders im Schluiwort der Vorform von De mathematica perfectione (1458) (ed.
K. Reinhardt, MFCG 17, 1986, 141), wo er von der Mathematik zur visio intellectualis
iiberleitet: Visio autem intellectualis nominatur per magnum Dionysium transitio in
deum. Sicut qui videt verbum hoc Euclidis, sc. punctus est cuius pars non est, visione
intellectuali perfecta, ille videt complicite omnem quam scripsit geometriam et transit in
scientiam eius, sic transit in sapientiam patris creatoris ille, qui videt verbum, per quod
fecit et secula, quoniam in verbo illo videt et omnia complicite quae sunt creata et creari
possunt, et haec visio est transitio in sapientiam, quae deus est. Vgl. auch Crib, Alk. II, 18:
h VIII, N. 152 und 153 und Anm. 77.
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belehrten Unwissenheit und der exaltatio der Allwissenheit. Er umfaflt
gottliche wie menschliche Weisheit.

Auch seiner Struktur nach ist er umfassend. Weisheit meint Schau,
aber nicht im Sinne eines rein theoretischen Wissens. Weisheit meint ein
Wissen, das identisch ist mit Leben, Macht, Liebe, Gerechtigkeit. Darum
ist sie schmackhaftes Wissen, sapida scientia und zugleich schépferische
Kunst, Lebenskunst und Kunst des Sterbens.

Auch was den Gegenstand angeht, ist der cusanische Weisheitsbegriff
umfassend. Die christliche Weisheit kommt von Gott und richtet den
Menschen ganz auf Gott aus. Trotzdem besteht sie nach Cusanus nicht
nur in der Kontemplation Gottes und der Dinge in Gott; als ars creatrix
verweist sie den Menschen immer auch auf die Entfaltung Gottes in der
Schopfung und gibt so auch den Weg frei fiir die Wissenschaften'®’.

DISKUSSION ZU DEN REFERATEN VON G. SANTINELLO
UND KL. REINHARDT

(Gesprichsleitung: Professor Helmut Meinhardt)

MEINHARDT: Meine sehr geehrten Damen und Herren! Ich wiirde
vorschlagen, da wir nicht nach den Vortrigen trennen, sondern daf§ so
diskutiert wird, wie die Wortmeldungen kommen. Die beiden Vortrige
haben sich ja in gewisser Weise erginzt, einmal die Weisheit ,von unten®
und einmal die ,von oben®. Es wird sich zeigen. Herr Passow, habe ich
richtig notiert?

PASSOW: Ich m&chte zu den beiden Vortrigen eine Ubersicht geben.
Eine Kathederkontrolle der Wissenschaft, wie sie Hegel gewollt hat, der
die Urphinomene bei den Wissenschaftlern eingefordert hat, aus denen er

2 Vielleicht hat deshalb die augustinische Unterscheidung von scientia und sapientia

bei Cusanus ein so schwaches Echo gefunden. Schon gar nicht wendet er die Un-
terscheidung auf Christus an; er sagt nicht mit Augustinus, dafl der Mensch per Christum
scientiam ad Christum sapientiam strebe. Fiir ihn ist Christus so Gottes Weisheit, daf8 er
auch alle Wissenschaft in sich enthilt. Zur augustinischen Unterscheidung zwischen der
auf die vielen Dinge in der Welt ausgerichteten scientia und der in der Kontemplation des
Ewigen bestehenden sapientia siehe AUGUSTINUS, De trin. XII, 14 und XIII (das ganze
Buch); die wichtige Stelle in XIII, 19, 24 (CCSL 50A, Z. 50-55): Scientia ergo nostra Chri-
stus est, sapientia quoque nostra idem Christus est. Ipse nobis fidem de rebus temporali-
bus inserit, ipse de sempiternis exhibet veritatem. Per ipsum pergimus ad ipsum, tendimus
per scientiam ad sapientiam; ab uno tamen eodemque Christo non recedimus, in quo sunt
omnes thesauri sapientiae et scientiae absconditi. K. JACOBI, Die Methode der cusanischen
Philosophie (Freiburg i.Br./Miinchen 1969) 237-240 wendet die augustinische Unterschei-
dung ohne Belege auf Cusanus an.
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eine Philosophie bilden wollte, scheint mir nicht méglich zu sein und
wohl auch ein Miflverstindnis. Die Wissenschaft ist ein gesellschaftlicher
Kérper, d.h. es entsteht das Problem der Einheit und der Vielfalt. Der
Gott, wie ihn Cusanus erklirt, ist ein personlicher Gott, der mit dem
Einzelnen wechselwirkt, und es hingt dann davon ab, ob dieser Einzelne
das Urphinomen erkennt. Der Theologe wie der Philosoph kann nicht
in den Menschen und den Wissenschaftler hineingucken, um zu erken-
nen, ob das eine experimentelle oder wissenschaftliche Wahrheit ist. Der
Titel heiflt ja Weisheit und Wissenschaft und nicht Weisheit und Wissen.
Das Streben nach Wissen ist nicht unbedingt das Streben nach Weisheit,
sondern oft auch das Streben nach Macht, einfach nur so eine Art Sucht,
wenn es ins Extrem geht. Und hier scheint mir ein klassisches Problem
vorzuliegen, das Cusanus keinesfalls {ibersechen hat. Denn er hat das
,Wort* in seiner Arbeit Uber den Frieden im Glauben zu Gottesproble-
men oder zu theologischen Problemen sprechen lassen; und er hat die
Jiinger Petrus und Paulus zu weltlichen Problemen sprechen lassen, d.h.
Menschen, die unter Menschen sind. Daher wiirde ich lieber sagen, die
Theologie sollte nicht eine Kathederkontrolle der Wissenschaft durch-
fithren, sondern die Theologen sollten nach dem Satz von Herrn Santi-
nello, genauso wie die Philosophen, ihre geistigen Interessen von den
beruflichen trennen. Nun ist natiirlich der Wissenschaftler unter Umstén-
den ,berufen®. Aber ,berufen sein“ fiithrt auch leicht zu einer Selbstiiber-
heblichkeit und zum Konflikt zwischen Berufung zum Pseudo-Prophe-
ten der Philosophie, Ethik oder Moral und dem Streben nach Wissen.
Aus dem muf} ein Dreiecksverhiltnis gebildet werden, um unsere Pro-
bleme heute zu lésen.

MEINHARDT: Will jemand antworten? Es war ja eigentlich mehr ein
Korreferat.

REINHARDT: Sie haben auch den Theologen angesprochen. Natiir-
lich miifite man den Theologen in dem Dialog De sapientia wohl mehr an
die Seite des Rhetors stellen, der sich durch Buchwissen auszeichnet,
nicht durch eine genuine Weisheit. Herr Santinello hat gestern gezeigt,
wie in der Theologie die Wissenschaft mitspricht. Aber das zeigt eben
auch die Grenzen der Theologie auf, die sich nicht anmaflen kann, {iber
die Weisheit Gottes zu verfiigen.

KANDLER: Ich habe eine Frage zum Referat von gestern und zwar
hinsichtlich des Ausdrucks tbetjg)gia sermocinalis. Es wird meist als
Unterredungstheologie iibersetzt und ist auch gestern, wenn ich es recht
im Ohr habe, so verstanden worden. Ich méchte aber fragen, ob man
nicht zusitzlich in dem Wort sermocinalis die Wortbedeutung sermo fiir
Predigt sehen miiflte. Ich meine umfassender, nicht nur Unterredungs-
theologie, sondern Verkiindigungstheologie, vor allem weil auch in die-
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sem Zusammenhang, und nicht nur in De venatione sapientiae, der Aus-
druck vis vocabuli gleich im selben Zusammenhang folgt, dafl also doch
das Wort, und ich denke doch wohl auch das verkiindigte und geglaubte
Wort, die Kraft hat, den Menschen zur Weisheit zu fiihren. Es ist, wie
leolaus dann in De visione Dei sagt, die leichte Theologie, die vermittelt
und angenommen werden kann. Also noch einmal meine Frage: Kénnte
man auch theologia sermocinalis etwas umfassender als Verkiindi-
gungstheologie verstehen?

SANTINELLO: Ja, ich glaube, da Sie recht haben. Theologia
sermocinalis ist ein umfassender Ausdruck. Es gibt eine gute theologia
sermocinalis und eine schlechte. Wenn man also glaubt, dal man mit
unserer Sprache die Probleme der Theologie ganz verstehen und ganz
dem anderen mitteilen kann usw., dann wird die theologia sermocinalis
etwas wissenschaftlich, etwas zu menschlich. Wenn wir also unsere
Worte als Abbilder von etwas Unaussprechlichem verstehen, so wird die
theologia sermocinalis in verschiedener Weise eine gute Sache und eine
positive Theologie. Als positiv gibt es nicht nur die negative Theologie.
Als positiv gibt es auch die so sprachlich begrenzte positive Theologie.

BILANIUK: Ich méochte eben diese Gedankenginge fortsetzen. Denn
ich vermute ganz stark, daf bei Cusanus die Weisheit auf einer Seite for-
mal als die von Gott vermittelte Tugend erscheint. Auf der anderen Seite,
materialiter gesehen, ist das eine Synthese des Wahren, des Guten und des
Schénen. D.h. der ganze Mensch mit Intellekt, Wille und dem istheti-
schen Sinn wird angesprochen und gibt auch eine Antwort auf diese Her-
ausforderung. Und deswegen handelt es sich um diese Synthese, die in das
Mystische hiniibergeht und sich eben auf der mystischen Ebene wei-
terentwickeln kann. Infolgedessen glaube ich, dal man diesen Begriff sehr
erweitern muff, um dem Cusanus gerecht zu werden.

REINHARDT: Ja, ich habe auch darauf hingewiesen, dafl der Begriff
der Weisheit bei Cusanus eine sehr grofle Spannweite hat und all das ein-
schlieft, was Sie eben gesagt haben. Wahrscheinlich war das auch ein
Grund dafiir, dafl er diesen Begriff so gerne gebraucht hat.

MEINHARDT: Herr Santinello! Ich muf8 Sie nach etwas fragen, was
ich nicht geht'irt habe, sondern nur gelesen habe, da ich gestern ;ﬁend lei-
der nicht da sein konnte. Vis vocabuli, das kam aber eben auch zur Spra-
che. Ich kenne diesen Begriff eigentlich als sprachphilosophischen Begriff
aus Idiota de mente. Und da bedeutet er die Frage nach der Leistung der
Sprache im Zusammenhang von Sinnerkenntnis und Sinnvermittlung.
Herr Kandler, Sie haben vorhin vis vocabuli in einem ganz anderen Sinne
theologisch verstanden. Natiirlich, Sie als protestantischer Theologe
betonen die Kraft des Gotteswortes. Ist das die Bedeutung des NvK in De
venatione sapientiae?
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SANTINELLO: Ja, die ,Bedeutung des Wortes* ist die Ubersetzung
von Wilpert. Ich bin nicht einverstanden, aber es ist auch eine gute Uber-
setzung, weil hier die Kraft zum Ausdruck kommt. Wie weit kénnen wir
mit der Sprache gehen? Die Sprache hat eben eine begrenzte Giiltigkeit.

MEINHARDT: Ich fragte nur, weil Sie mit ,Bedeutung des Wortes*
iibersetzt hatten. Wenn das von Wilpert ist, dann mag das in Ehren
dastehen. Aber ich habe es immer verstanden als die Leistungsfihigkeit
des Wortes. Herr Santinello, wiren Sie damit einverstanden? Das wire
etwas priziser als ,Bedeutung® im Sinne der Semantik.

SANTINELLO: Aber dann ,Bedeutung® sowohl im wissenschaftlichen
als auch im weisheitlichen Sinne. Die Bedeutung von vis vocabuli beinhal-
tet nicht nur die Signifikation, was das vocabulum ist. Es gibt nicht nur
eine duflere Bedeutung, sondern auch eine innere, eine geheimnisvolle
Bedeutung des Wortes. Das ist die duflere Bedeutung der Semantik, aber
auch die innere Bedeutung des Wortes der Hermeneutik.

MEINHARDT: Ich stelle wieder, fast mit Bedauern, fest, daf} wir uns
hier nicht streiten. Ja, Herr Herold. Jetzt werden wir uns sicher streiten.

HEROLD: Ich habe Herrn Santinello gestern so verstanden, daf} er vor
allen Dingen am Ende seines Vortrages sehr viel Wert darauf gelegt hat,
daf die Weisheit nur auf dem Wege der Wissenschaft, um es kantisch aus-
zudriicken, zu gewinnen ist. Also dafl - Sie haben es hier so formuliert -
nur bei der Erfahrung des wissenschaftlichen Wissens so etwas wie Kon-
vergenz zustande kommen kann, die durch die Weisheit angestrebt wird.
Das scheint mir ein ganz wichtiger Punkt. Und meine Frage ist eigent-
lich: Wieweit 1aflt sich das z.B. als Programm verfolgen, wenn ich dies
auf den heutigen Vortrag iibertrage? Ich habe Herrn Reinhardt so ver-
standen, daf er Wert darauf gelegt hat, zunichst einmal innertheologisch
die Gesichtspunkte, die von Interesse und wichtig sind, zusammenzutra-
gen. Und das hat er - so wie ich das als Laie verstanden habe - auch sehr
sorgfiltig gemacht. Aber die Frage ist doch dann: Was er da als Wissen-
schaftler, als Theologe betreibt, ist dies das, was Zuwendung zur Welt ist
und was dann zur Weisheit konvergieren kann? Wenn icﬁ es nochmal
tibersetze im Hinblick auf die Frage der vis vocabuli: Inwieweit ist das
eine Terminologie, die vis entwickeln kann? Also worin liegt die Bedeu-
tung? Aber versiehen Sie mich bitte nicht so, daf8 ich jetzt eine Grund-
satzdebatte iiber die Leistungsfihigkeit von Theologie entfachen will.
Meine Frage ist eher: Welches Interesse steht dahinter, wieweit kann man
das, was als gesichertes Wissen gelten kann, was nachvollziehbar ist, was
mit Erfahrungen anzufiillen ist, wieweit kann man das hier wiederfinden
und dann als Erfiillung des Verlangens nach Weisheit oder als Schritte
dieser Erfiillung interpretieren? Da habe ich einfach Probleme. Vielleicht
kann ich den Streit so in Bewegung setzen, dafl ich Sie beide oder Herrn
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Santinello frage: Wieweit sehen Sie etwa in einer solchen theologischen
Christologie die Erfiillung dieses Strebens nach Weisheit zumindest auf
den Weg gebracht? Ich mufl sagen, als Laie, mit modernem Bewuftsein,
vielleicht auch eher aus einer zeitlichen Nihe zu Kant als zu Cusanus for-
muliert, fillt mir das jedenfalls schwer. Vielleicht kénnen Sie in dieser
Hinsicht etwas helfen? Und umgekehrt wiirde ich Herrn Reinhardt dann
fragen, wieweit er seine Christologie als Antwort auf diese, durch Wis-
senschaft vermittelte Weisheitssuche verstehen kann.

SANTINELLO: Sie haben vielleicht das Kernproblem gefunden und
betont. Es ist fast undenkbar, dafl ich heute iiber mein Arbeitsprogramm
schreibe: ,Heute muf} ich jagen, und heute werde ich ein Jiger nach der
Weisheit®. Das ist fast undenkbar, direkt die Weisheit zu treffen. Man
geht der Weisheit indirekt, mittels anderen Engagements wihrend des
Tages, nach. Und diese tiglichen Engagements sind unsere humanen Wis-
senschaften, und das ist die Welt der Erfahrung. In der Erfahrung aber
nehme ich wahr: Es gibt eine Wahrnehmung, die etwas anderes ist, die
eine Beleuchtung der Sinne meiner Erfahrung ist. Das ist das erste Zei-
chen, dafl ich auf dem Weg zur Weisheit bin. Und so soll ich schreiben,
und in der Woche, an Arbeitstagen, arbeite ich als Wissenschaftler, und
nur an dem gliicklichen Tag des Sonntags oder einem Feiertag erfahre ich
etwa, dafl mich etwas beleuchtet, dal die Weisheit immer im Hinter-
grund ist. Ich sollte sagen, daf ich ein Jiger nach der Weisheit bin, weil
der letzte Zweck meines Jagens die Weisheit ist. Aber auf welchem Weg?
Natiirlich auf dem Weg der Wissenschaft, des positiven Wissens.

MEINHARDT: Die Jagd-Metapher bei NvK hat nur den Nachteil, daf}
unsereiner, der jagt, das Wild nie erwischt.

WEIER: Ich méchte dem, dafl die Weisheit auf dem Wege der Wissen-
schaft gesucht wird, etwas hinzufiigen. Bei Cusanus ist es so, daf} die
Weisheit zwar gesucht und erjagt wird, aber daf} sie doch zugleich ein
Licht ist, das vom Vater der Lichter herabkommt. Er selbst hat ja betont,
welche Bedeutung in seinem eigenen Ringen dieses Geschenk vom Vater
der Lichter, d.h. das Gnadengeschenk von oben, fiir das Erlangen der
Weisheit hat. Daf also die Weisheit vor allen Dingen auch ein Gnadenge-
schenk ist und dafl sie in dem Sinne auch verstanden werden muf. Und
in dem Sinne spricht er dann auch nicht nur von der theologia sermo-
cinalis, sondern auch von der theologia experimentalis. Und die theologia
experimentalis ist die Theologie der Gebetserfahrung, besonders der
mystischen. Und in der mystischen Gebetserfahrung wird die Weisheit in
diesem vollen Sinn als ,eingegossene* Weisheit zuteil. Der hl. Thomas
von Aquin hat unterschieden -zwischen der erworbenen und der
geschenkten Weisheit. Bei Cusanus ist dieser Gedanke, daf} das Licht von
oben kommit, in einer besonders intensiven Weise auch entfaltet.
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REINHARDT: Sie hatten ja gefragt, was die Theologie dazu sagt, wel-
che Wissenschaft sie voraussetzt. Ich will auf der einen Seite das, was Kol-
lege Weier eben schon gesagt hatte, dafl auch das Suchen nach Weisheit
sc%xon von der Gnade Gottes angestofien ist, bejahen. Aber ich méchte
noch auf etwas anderes hinweisen. Diese scharfe Unterscheidung von
Weisheit und Wissenschaft findet sich zumindest terminologisch bei
Cusanus gar nicht so deutlich, Oft ist das fiir ihn einfach dasselbe: sapien-
tia und scientia. Herr Santinello hatte darauf hingewiesen, daf es schwer
ist, bei ihm eine einheitliche Terminologie herauszufinden. Schon von
daher wiirde ich sagen, daf die Theologie auch ein Suchen nach dieser
gottlichen Weisheit voraussetzt, aber ein Suchen, das eben doch letztlich
von dieser Weisheit selber in Gang gesetzt wird.

HEROLD: Ich méchte noch auf zwei weitere Punkte hinweisen: Das
eine ist, daf z.B. in der Schrift Der Laie siber die Weisheit gerade als befrei-
end gelesen wird, dafl die Weisheit auf den Plitzen und Mirkten gesucht
werden soll, also in der Zuwendung zur Welt. Und ich hatte Herrn San-
tinello auch so verstanden, daf das eigentlich ein wichtiger Zug ist, dafl
wir die Zuwendung zur Welt und damit auch eine Richtung auf eine
neue, ja moderne Form von Wissenschaft bei Cusanus entdecken. Und
das empfinden wir als befreiend. Ich sehe zweitens auch das Problem, dafl
weit bis ins 18. Jh. hinein Wissenschaft und Philosophie, Wissenschaft
und Weisheit begrifflich gar nicht getrennt werden und erst mit der
Moderne diese Trennung von Philosophie, als der Liebe zur Weisheit,
und der Wissenschaft auftritt. Damit werden beide zum Problem:
Wissenschaft stellt nicht mehr ganzheitliches Wissen dar und verliert
auch die praktische Dimension, die im Begriff der Weisheit enthalten ist
und bei Cusanus ja ganz sicher auch zur sapientia gehort. Die Weisheit
muf in der modernen Wissenschaft neu thematisiert werden, da sie nicht
mehr zum exakten Wissen gehdrt. Meine Frage zielt jetzt eigentlich
darauf, ob wir diese moderne Trennung nicht mitbedenken wollen, wenn
wir versuchen, den Cusanus in die Spannung von Wissenschaft und
Weisheit hineinzubringen. Denn meine Befiirchtung ist etwas, dafl diese
moderne Spannung verlorengeht, wenn man allzu sehr auf dem Felde der
Theologie bleibt, die diese Trennung ja nicht kennt, die also jetzt,
modern gesprochen, so etwas wie Begriffsakrobatik betreibt, also Schul-
weisheit bleibt und nicht das ist, was Sie gestern mit dem Kantschen
Terminus als Weltweisheit bezeichnet haben. Das ist jedenfalls ein Ver-
dacht, dem sich die Theologie heute ausgesetzt sieht. Das hiingt schon mit
der Terminologie zusammen, da miissen Ubersetzungsprobleme geldst
werden. Und meine Bitte war, in dieser Richtung sozusagen den
Bedringnissen des modernen Bewufltseins Rechnung zu tragen und sol-
che Ubersetzungsleistungen zu versuchen. Ich sehe also: Die moderne
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Spannung kénnen Sie bei Cusanus in der Begrifflichkeit nur sehr bedingt
finden. Aber wir miissen sie, glaube ich, mitthematisieren.

WEIER: Bei Cusanus gibt es eine sehr deutliche Unterscheidung zwi-
schen dem wissenschaftlichen Forschen, Denken und dem Suchen nach
Weisheit und dem, was man jedenfalls von einer Seite aus als das Gna-
denhafte der Weisheit verstehen kann, und zwar, indem er selber vom
Menschen her sehr deutlich unterscheidet zwischen ratio und inzellectus.
Das, was bei Hegel dann etwa der Unterschied zwischen ,Verstand“ und
»Vernunft® ist. Dabei geht es in der ratio weitgehend um das, was wir
heute als wissenschaftliche Forschung verstehen. Die Weisheit ist dem
intellectus zugeordnet, der Erkenntnis der Einheit, dem Einheitsfinden.
Und diese Erkenntnis des Einheitsfindens ist letzten Endes auf Gott hin-
geordnet. Dies aber nicht nur im Sinne des Suchens, sondern auch im
Sinne der Gnade, die von oben herabsteigt, indem die Bewegung von
unten, vom Menschen her, und die Bewegung von Gott her, als Gnade,
als Erleuchtung in eins fillt, koinzidiert, wie es ja auch in De visione Dei
thematisiert ist.

REINHARDT: Sie meinten, die Theologie komme leicht in den Ver-
dacht der Begriffsakrobatik. Nun ist es gerade bei diesem Thema so, daf}
Cusanus grofiten Wert darauf legt, dafl nicht die Theologie im eigentli-
chen Sinne die Weisheit darstellt, sondern die Nachfolge Christi. Und
auch da sagt er noch einmal, es komme nicht darauf an, das Evangelium
nur auswendig zu kennen, sondern das Entscheidende sei, die Person
Christi und die Form Christi anzunehmen. Also es kommt da keines-
wegs auf irgendwelche Begriffsakrobatik an, sondern tatsichlich auf
Leben. Und auch wenn Sie am Anfang darauf hingewiesen haben, dafl die
Weisheit iiberall in der Welt zu finden ist, so hat Cusanus da biblische
Leitworte aus der alttestamentlichen Weisheitsliteratur aufgegriffen. Das
ist eigentlich nicht so theologiefern oder fiihrt nicht von der Theologie
weg, sondern eher zu ihr hin.

SCHNARR: Ich méchte darauf hinweisen, daf das cusanische Denken
sich oft in Symbolen und Bildern bewegt. Und diese Bilder sind meistens
gleichzeitig immer sowohl theologisch als auch philosophisch deutbar
und verwendbar. Die sapientia ist fiir ihn Nahrung des Geistes. Wer gei-
stig leben will, mufl nach Wissen und sapientia streben, damit dieses gei-
stige Leben erhalten bleibt. Christus ist fiir Cusanus panis vivus nach dem
Wort aus dem Johannes-Evangelium, und hier verbinden sich beide Ebe-
nen. Wenn ich geistig leben will, mufl ich nach Weisheit streben. Aber
Christus als Weisheit ist gleichzeitig Nahrung fiir den Geist. Hier sehe
ich die Verbindung zwischen Theologie und Philosophie bei Cusanus.
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BOLBERITZ: Das Wissen der ratio ist wissenschaftlicher Natur und
fithrt zur demonstrierten Wahrheit. Das Wissen des inzellectus dagegen ist
ein unsicheres Wissen, und diese Unsicherheit gibt dem Menschen ein
schlechtes Gefithl. Und deswegen ist die Wissenschaft der ratio fiir den
Menschen zunichst leichter zu erfassen als die Weisheit des intellectus.
Aber bei Cusanus ist die Gedankenfiihrung in seinem Werk De non
aliud, wo er iiber die Definition spricht, diese: Er sagt, da8 Gott die
Definition der Definitionen ist. Gott ist die Méglichkeit, die transzen-
dentale Méglichkeit fiir alle Definitionen. Also mit wissenschaftlichem
Wissen kdnnen wir etwas definieren. Aber das ist ein begrenztes Wissen.
Mit sapientia konnen wir vielleicht zu der definitio definitionum
gelangen, und so fiihrt uns dieses Wissen zur Einheit, und mit Wissen
konnen wir nur zur Vielheit hinkommen. Daher gibt es bei Cusanus
zwei Wahrheiten, eine wissenschaftliche, die eine definierbare und
demonstrierbare Wahrheit ist. Das ist eine Wahrheit fiir Vielfiltigkeit,
die an der Einheit nur partizipiert und unvollkommen ist. Zu der ande-
ren Wahrheit kénnen wir mit der der sapientia zugeordneten Erkenntnis-
fahigkeit kommen, und das fiithrt uns zu der definitio definitionum, zu
der absoluten Einheit. Deswegen ist die sapientia als Wissen vollkomme-
ner, weil wir mit ihr zu der vollkommensten Wahrheit hingelangen kon-
nen.

FRIEDRICH: Ich méchte noch bemerken, dafl wir jetzt nicht einfach
den Cusanus mit modernen Begriffen ausnehmen kénnen. Dafl wir also
sagen, wie einer der Vordisputanten gesagt hat, es sei eine Akrobatik, daf}
sich die Vortragenden da winden, um den Cusanus zu erkliren, Wir
miissen jeden Philosophen zunichst einmal in der Sprache seiner Zeit
sehen und wenn wir dann das Bediirfnis haben, das auf unsere Zeit zu
libertragen, so ist das dann unsere zusitzliche Aufgabe. Ich meine, daf} so,
wie es afic Vortragenden vorgetragen haben und wie es in der Diskussion
}il:lerwiegend zum Ausdruck gekommen ist, dem Cusanus Recht wider-
ahren ist.
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