DIE TUGENDEN IN DER SICHT DES
NIKOLAUS VON KUES
!Thre Vielfalt, ihr Verhiltnis untereinander und ihr Seinh -

Erbe und Neuansatz

... anima se conformat illi quod amat; et dum se amat, se sibi conformat; et quia a se non
habet ut sit et vivat, non se amat quando se amat. Sed si deum amat, a quo habet esse et
vivere, cuius est imago, et non se amat, ut illum magis amet, tunc se amat.

(Sermo CCLXXVII)
V/[l Jasper Hopkins, Minnesota”

Vorbemerkung

Rufen wir uns die drei Definitionen »moralischer Tugend« und die Unterteilung der Tu-
genden in Erinnerung, die zu Cusanus’ Zeiten gebriuchlich waren. Zunichst einmal berief
man sich hiufig auf die Definition »moralischer Tugend« von Aristoteles: »Tugend ist also
ein Verhalten der Entscheidung, begriindet in der Mitte im Bezug auf uns, einer Mitte, die
durch Vernunft bestimmt wird und danach, wie sie der Verstindige bestimmen wiirde«.'
Ein Verhalten ist cin habitus;? und im Falle moralischer Tugend strebt dieser Habitus auf
ein Mittleres zwischen zwei Extremen — dem Extrem des UbermaBes und dem Extrem des
Zuwenig. Zum zweiten war Ciceros Definition »moralischer Tugend« weitverbreitet: nim-
lich daB sTugend eine Geisteshaltung in Ubereinstimmung mit der Natur und der Vernunft
ist« Drittens waren Augustinus’ verschiedene Definitionen von »moralischer Tugend«
durchaus geldufig. Augustinus bezeichnet als Tugend »eine bestimmte GleichmiiBligkeit (ae-
qualitas) eines Lebens, das in jeder Hinsicht mit der Vernunft tibereinstimmt«.* Und im
Gottesstaat erwihnt er zustimmend die antike Definition »moralischer Tugend« als »der
Kunst, gut und gerecht zu leben«.’ Augustinus™ Auffassung von theologischer Tugend — so
wie diese Auffassung durch Petrus Lombardus wiedergegeben wurde — war gleichermalBen
vorherrschend: nimlich, daf eine theologische Tugend »eine gute Geisteshaltung ist, durch
welche man recht lebt, die niemand schlecht gebraucht, und die nur Gott selbst im Men-

* Die Notizen sowie der Vortrag selbst wurden von Prof. Dr. Ulrich Metschl aus dem Eng-
lischen ins Deutsche iibersetzt.

Arrstoteres, ENTI6 (1106 b 36-1107 a 2): "Eorw &pa 1| dper g mpooupenikr, v pecomr
oloo i) mpdg Npdc, dpopévy Adyp kol dg Gv & epovipog OpioeLev.

Die grammatikalische Form des lateinischen Wortes habitus ist sowohl Singular wie Plaral.

3 Avcustinus, De diversis guaestionibus LXXXIIT 31, 1 (PL 40, 20). Augustinus folgt hier Cr-
GERO, De inventione I1 53, 159: Nam virtus est animi habitus naturae modo atque rationi
consentaneus.

Auvcustinus, De quantitate animae 16, 27 (PL 32, 1050): Nunc ergo illud attende, utrum tibi
videatut virtus aequalitas quaedam esse vitae, rationi undique consentientis.

AuvcusTinus, De av. Dei IV 21 (PL 41, 128): Ars quippe ipsa bene recteque vivendi, virtus a
veteribus definita est.



SemN unD SorLen: Die Etuaik pes NikoLaus von Kues

10

schen bewirkt«.® Die theologischen Tugenden — bestimme als Glaube, Hoffnung und cari-
tas’ — wurden von den natiirlichen Tugenden, den moralischen Tugenden und den Tugen-
den des Verstandes, unterschieden. Natiirliche Tugenden sind Vortrefflichkeiten, wie sie bei
Aristoteles,® Cicero,” Augustinus'® und anderen Erwihnung finden. Sie sind nattitliche Fa-
higkeiten, die allen Menschen zu eigen sind, (1) um die moralischen Tugenden zu erlangen,
(2) um zu lernen und (3) um nach Wahrheit zu streben. Sie sind auch natiitliche Anlagen
und Fertigkeiten, die einige Menschen haben und andere nicht, wenn wir annehmen, da3
der eine Mensch von Natur aus dazu neigt, sanft zu sein, ein anderer von der Natur mit
Musikalitdt begabt ist usw. Aristoteles wies darauf hin, da3 Kinder naturgemil} dazu neigen,
wagemutig und willbegierig zu sein. Cusanus betont seinerseits, dal chne natiirliche Tu-
genden ein Mensch weder die Kardinaltugenden noch die theologischen Tugenden erlangen
wird."! Die vier Kardinaltugenden — Gerechtigkeit (Swcnoobvn, iustita), Klugheit (ppovnors,
prudentia), Tapferkeit (avdpeie, fortitudo), Besonnenheit (cwgpostvn, temperanta)'® — sind
die wichtigsten Beispiele moralischer Tugend. Der heilige Ambrosius scheint der erste
gewesen zu sein, der sie als Kardinaltugenden bezeichnet hat"” Aristoteles betrachtete
ppévnotg nicht als eine moralische Tugend, sondern als eine der fiinf Verstandestugenden
(¢momipn [scientia], téxvn [ars], epévnoig [prudental, voug [intellectus], copic: [sapientia]). Ein
Aspekt, durch den Aristoteles die moralischen Tugenden von den Verstandestugenden
unterschied, war, daB sich die moralischen Tugenden auf das Begehren, die Verstandestu-
genden jedoch auf den Verstand beziehen. Aristoteles zufolge hingt moralische Tugend von
der Verstandestugend der gpovnoig ab. Wihrend des Mittelalters wurde gpévnaig, als pruden-
tia bezeichnet, in zwei Arten unterschieden: prudentia als Verstandestugend und prudentia
als moralische Tugend. Nur die zweite Form von prudentia war eine der Kardinaltugenden.
Die moralischen Tugenden zusammen mit den theologischen Tugenden wurden von den
Scholastikern als hinzugekommene Tugenden (im Unterschied zu den natiirlichen Tugen-
den) bezeichnet; wihrend die theologischen Tugenden hinzugekommene Tugenden sind,
die von Gott verlichen werden, sind die moralischen Tugenden hinzugekommene Tugen-
den, die durch menschliches Handeln erworben werden, welches im Laufe der Zeit in eine
Verhaltensweise (habitus) tibergeht. Man erlangt beispielsweise den habitus der Tapferkei,
indem man sich wiederholt zur richtigen Zeit, in den richtigen Umstinden, mit dem rich-
tigen MaB an Vorsicht und so, wie es im allgemeinen ein Mann praktischer Weisheit
(ppovipog) tite, tapfer verhilt. Die moralischen Tugenden werden iiblicherweise unterschie-
den' von den sieben Gaben des Heiligen Geistes (Weisheit [sapienta], Verstand [intellec-

Perrus Lomsarpus, Sens. 1127, 1 (PL 192, 714): Virtus est, ut ait Aug<ustinus>, bona
qualitas mentis qua recte vivitur, et qua nullus male utitur; quam Deus solus in homine
operatur. Zitiert von Cusanus als « . . . quam Deus in nobis sine nobis operatur« (Serzo VI:
h XVI, N. 18, Z. 13-15).

1 Kor13,13; Sir2,8-10.

AristoTeLES, EN VI 13.

Cicero, De fintbus bonoram et malorum N 21, 59.

Avcustinus, De cr. Dei XXI1 24, 3 (PL 41, 789).

Sermo V1: h XVI, N. 16, Z. 17-23.

Siehe Aucustinus, De diversis quaestionibus L.XXXIII 31,1 (PL 40, 20-21), wo er Ciceros
Definition der Kardinaltugenden aus De inventione Il 53-54 anfithrt. Vgl. PETRUS ABAELAR-
pus, Dialogus inter Philosophum, Judaeum et Christianan: (PL 178, 1657).

AMBROSIUS, Expositio in Lucam 5, 1370, 62 (PL 15, 1738C) (zu L£ 6,20), schreibt: Et quidem
scimus virtutes esse quatuor cardinales: temperantiam, fustitiam, prudentiam, fortitudinem.
Etwas spiter (5, 1370, 63 [PL 15, 1738D]) fugt er hinzu: Connexae igitur sibi sunt con-
catenataeque virtutes; ut qui unam habet, plures habere videatur . . .

Diese werden tiblicherweise, in Ubereinstimmung mit der Heiligen Schrift, von Ambrosius,
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tus], Rat [consilium], Tapferkeit [fortitudo], Erkenntnis [scientia], Ergebenheit [pietas] und
Gottesfurcht [timor dei]),'”® von den sieben beatitudines (Armut des Geistes [paupertas
spiritus], Sanftmut [mititas|, Leidtragen [luctus], Hunger nach Gerechtigkeit [esuries iusti-
tiae], Barmherzigkeit [misericordia], Reinheit des Herzens [munditia cordis] und Fried-
fertigkeit [pax])' sowie von den zwolf Friichten des Heiligen Geistes (Liebe [caritas],
Freude [gaudium], Friede [pax], Geduld [patientia], Freundlichkeit [benignitas], Giite [bo-
nitas], Langmut [longanimitas], Sanftmut [mansuetudo], Treue [fides|, Bescheidenheit [mo-
destia], Enthaltsamkeit [continentia] und Keuschheit [castitas])."” Die Gaben des Heiligen
Geistes sind nach Thomas von Aquin Verhaltensweise (habitus) und werden von Gott
verliehen. Einige dieser verlichenen Gaben iiberschneiden sich mit den erworbenen Tu-
genden, und so kénnen sie in der Praxis nicht immer von ihnen unterschieden werden.
Zudem sind auch die moralischen Tugenden manchmal von Gott verliehen anstatt erwor-
ben. Die beatitudines und die Friichte des Heiligen Geistes werden von Thomas als actus
(Handlungen, Taten, Werke) statt als habitus angesehen und sind daher keine moralischen
Tugenden.'® Das heift, sie sind zwar tugendhafte Taten, aber keine Tugenden an sich.
SchlieBlich gab es Augustinus’ Unterscheidung zwischen virtus activa (aktiver Kraft) und
virtus contemplativa (kontemplativer Kraft),”” eine Unterscheidung, die zu Auseinan-
dersetzungen dariiber fiihrte, ob das kontemplative, klésterliche Leben eine héhere Beru-
fung darstelle als ein Leben religiser Betitigung auBerhalb des Klosters. In anderer Hin-
sicht hat Cusanus auch die vier Einteilungen von Tugend weitergefiithrt, die Macrobius
(Kommentar zu einem Tranns von Seipio 1 8) aus Plotins Enneaden 12 entnahm: (1) biirgerliche
Tugenden (virtutes politicae), (2) liuternde Tugenden (virtutes purgatoriae), (3) Tugenden
einer geliuterten Seele (virtutes purgat animi), und (4) Exemplartugenden im Geiste Gottes
(virtutes exemplares). Cusanus beschreibt die ersten drei dieser Gattungen folgendermalien:
»Die Tugenden werden biirgerliche genannt, insofern sie das menschliche Leben regeln. Sie
werden auch liuternde genannt, insofern sie Laster tiberwinden. Sie werden einer gelduter-
ten Seele zugeschrieben, insofern, sobald die Laster uberwunden sind, der Tugendhafte
Ruhe findet«.” Jede der Kardinaltugenden kann unter jeder der vier Einteilungen betrachtet
werden. Zum Beispiel schlieBt Klugheit, wenn sie den biirgerlichen ‘Tugenden zugerechnet
wird, Verstand (ratio), Einsicht (intellectus), Umsicht (circumspectio), Voraussicht (provi-
dentia), Lernbereitschaft (docilitas) und Vorsicht (cautio) mit ein; Tapferkeit verleiht GroB3-
herzigkeit (magnanimitas), Zuversicht (fiducia), Gelassenheit (securitas), Edelmut (magni-
ficentia), Bestindigkeit (constantia), Ausdauer (tolerantia) und Standhaftigkeit (firmitas);
Besonnenheit wird begleitet von Bescheidenheit (modestia), Scham (verecundia), Ent-

Gregor dem GroBen, Bonaventura u. a. unterschieden. Die vollkommeneren Formen mo-
ralischer Tugenden wurden heroische Tugenden oder gottliche Tugenden genannt, weil sie
eine Person gottihnlich werden lassen. Siehe Cusanus, Serzo V: h XVI, N. 20, Z. 6-7. Die
Bezeichnung »heroische Tugenden« geht zuriick auf Arrstoreres, ENVIL 1 (1145 a
18-27).

% esl1: 23,

Me 5, 3-9.

Vgl. Gal5,22-23.

Cusanus betrachter die beatitudines im Gegensatz zu Thomas von Aquin als habitus. In
dieser Sichtweise ist er von Hugo von Strallburg beeinfluBe (Siehe Sermo X: h XVI, N. 4,
Z. 20; vgl. HuGo vON STRASSBURG, Compendinm theolagicae veritatis V' 55: Alberti Magni Opera
omnia [s], Bd. 34, ed. A.Borgnet [Paris 1895] S. 191). Dagegen sind die Friichte des
Heiligen Geistes kein habitus (Sermo X: h XVI, N. 4, Z. 26-31).

Aucustinus, De consensu Evangelistarum 15, 8 (PL 34, 1045-46); vgl. Cusanus, Sermo VIII:
h XVI, N. 13-15.

Sermo VIII: h XVI, N. 38, Z. 31-35.

11
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haltsamkeit (abstinentia), Keuschheit (castitas), Rechtschaffenheit (honestas), MiBigung
(moderatio), Gentigsamkeit (parcitas), Niichternheit (sobrietas) und Sittsamkeit (pudicitia);
Gerechtigkeit erzeugt Aufrichtigkeit (innocentia), Freundschaft (amicitia), Eintracht (con-
cordia), Ergebenheit (pietas), Ehrfurcht (religio), Zuneigung (affectus) und Menschlichkeit
(humanitas).*’ Hugo von Straiburg erliutert in Buch V seines Compendium theologicae veritatis
Macrobius® Darstellung dieser Einteilung:

»Besonnenheit besteht, sofern sie als eine biirgerliche Tugend verstanden wird, fiir Ma-
crobius darin, nichts zu begehren, das man bereuen miifite, in keiner Hinsicht das Gesetz der
MaBigung zu uberschreiten und das Begehren dem Joch der Vernunft zu unterwerfen. Be-
sonnenheit als liuternde Tugend bedeutet, auf alle Dinge zu verzichten, die der Gebrauch des
Kérpers erfordert, jedenfalls soweit es die Natur zuliit. Besonnenheit als Tugend einer ge-
liuterten Seele ist nicht nur die Unterdriickung irdischen Verlangens, sondern ihr vélliges
Vergessen. Besonnenheit, insofern sie eine exemplarische Tugend ist, ist eine gewisse Zuriick-
wendung [der mens divina] auf sich selbst mittels eines permanenten Begriffes«®

Wie der Heilige Paulus uns versichert, hat »niemand [...] je sein eigenes
Fleisch gehaBt, sondern er ernihrt und pflegt es«” Wenn wir daher die
Tugenden verstehen wollen, so wie Nikolaus von Kues sie verstanden hat,
dann miissen wir sie im Sinne dieser paulinischen Aussage auffassen. Denn
Cusanus zufolge entsteht menschliche Tugend nicht als Reaktion auf Selbst-
verachtung und Selbstverdammung, sondern in chreinstimmung mit
Selbstachtung und dem Streben nach Selbstverwitklichung. In diesem Sinne
ist das Streben nach Tugend ein eudidmonistisches Streben. Es ist die Ver-
folgung des eigenen Glicks und eines obersten Ziels, welches wahrhaft das
Verlangen des menschlichen Herzens stillt. Deshalb kann Cusanus schrei-
ben: »Die Seele richtet sich nach dem, das sie liebt; und wenn sie sich selbst
liebt, richtet sie sich nach sich selbst; und weil die Seele nicht aus sich selbst
existiert und lebt, liebt sie sich nicht selbst, wenn sie sich selbst liebt. Aber
wenn sie Gott liebt, dem sie ihre Existenz und ihr Leben verdankt, und von
dem sie ein Abbild ist, und sich nicht selbst liebt — um IThn um so mehr zu
lieben —, dann liebt sie sich selbst.«** Cusanus driickt sich hierbei paradox,

2 Macrostus, Comm. in somn. Scip. 1 8. Vgl. M. Nisarn, Macrobe et Varron, Pomponius Méla (Paris

1854) 33,

Huco von Strasssurc, Compendium theologicae veritatis V' 35: Ed. Borgnet (wie Anm. 18)

S. 181: Temperantia secundum Macrobium, prout est virtus politica, est nihil appetere

poenitendum, in nullo legem moderationis excedere, sub jugo rationis cupiditatem domare.

Temperantia prout est virtus purgatoria, est omnia relinquere in quantum natura patitur,

quae corporis usus requirit. Temperantia vero prout est virtus purgati animi, est terrenas

cupiditates non solum reprimere, sed penitus oblivisci. Temperantia prout est virtus exem-

plaris, est quaedam in se perpetua intentione conversio (in StraBburger Ausgabe von 1489

»CONVErsatioy).

3 Eph5,29. Vpl. De vis. 15: Hopkins, N. 70, Z. 4.

* Sermo CCLXXVII (274): V,, fol. 245®, Z. 46-fol. 245" Z. 4. Vgl. Aucustinus, In epistolam
Joannis ad Parthos 2, 2, 14 (PL 35, 1997): ... quia talis est quisque, qualis ejus dilectio est.

12
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aber treffend aus: Die Seele liebt sich nicht, wenn sie sich selbst liebt; aber
wenn die Seele Gott anstatt ihrer selbst liebt, dann liebt sie sich selbst. Dabei
bestreitet Cusanus nicht, daB3 Selbstachtung im menschlichen Dasein ihre
Berechtigung hat. Er fordert uns jedoch auf zu erkennen, daB das wahre
Eigeninteresse des Menschen in der Ubereinstimmung mit dem Willen Got-
tes besteht. In eben dieser Weise behauptet Cusanus auch, daB die mensch-
lichen Tugenden, die er auch als biirgerliche Tugenden (virtutes politicae) und
als moralische Tugenden bezeichnet, dann ihren herrlichsten Ausdruck fin-
den, wenn die theologischen Tugenden des Glaubens, der Hoffnung und der
carifas mit ihnen verbunden sind.

Betrachten wir eingehender, was Cusanus tber die Tugenden sagt — tiber
ihre Vielfalt, ihr Verhiltnis untereinander und ihr Sein. Und otientieren wir
uns dabei in unseren Uberlegungen an den Themen (1) des Verhiltnisses des
Selbst zu sich selbst, (2) des Verhiltnisses des Selbst zu seinem Nichsten
und (3) des Verhiltnisses des Selbst zu sich selbst in Gott.

I. Tugend und das Verhiltnis des Selbst zu sich selbst

»Die Seele richtet sich nach dem, das sie liebt; und wenn sie sich selbst liebt,
richtet sie sich nach sich selbst. . .« sagt Cusanus. Aber worin besteht dieses
Selbst, das sich, sich selbst liebend, nach sich selbst richtet? Cusanus zufolge
ist es ein Selbst, das durch seinen Schopfer mit bestimmten natiirlichen
Vermégen ausgestattet ist. Diese Vermégen sind sowohl kognitiver als auch
affektiver Art. In kognitiver Hinsicht ist dem menschlichen Verstand von
Natur aus die Fahigkeit verliehen, richtige SchluBfolgerungen zu ziehen und
zu erkennen® und die apriorische Giiltigkeit solcher Prinzipien einzusehen
wie: »Jedes ist entweder der Fall oder nicht der Fall¢,* »Das Ganze ist gréBer
als jedes seiner Teile«, »Nichts kann sich selbst verursachen«”’ und »Nichts
geschieht ohne zureichenden Grund«” Sobald ein verniinftiger Geist diese
Aussagen versteht, stimmt er ihnen zu. Zudem ist das, dem kein recht
denkender Geist die Zustimmung versagen kann, wie Cusanus sagt,” ohne
Zweifel wahr. 5

Terram diligis? Terra eris. Deum diligis? Quid dicam? Deus eris? Non audeo dicere ex me,
Seripturas audiamus: »Ego dixi, Dii estis, et filii Altissimi omnes« Psal. LXXXI, 6).

® De ven. sap. 1: h XII, N. 4-5.

A Comp. 11: h X1/3, N. 36, Z. 6=7; De ven. sap.22 und 13: h XII, N. 67, Z. 9-10; N. 38,
Z.7-8; De aequal.: V,, fol. 259, Z. 46-47; Apol: h 11, S. 14, Z. 13 (N. 20).

7 Sermo XL: h XVIIL, N. 5, Z. 9.

% Sermo CCIV: h XIX, N. 9, Z. 4—6.

® De docta ign. 1, 1: h 1, S. 5, Z. 13-14 (N. 2); De ven. sap. 15: h XII, N. 42, Z. 7-8.

13
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Der Geist ist Cusanus zufolge bei der Gebutt eine tabula rasa oder tabula
nuda, insofern er keine angeborenen Begriffe enthilt.” Er ist jedoch cine
tabula apta,’ insofern er eine natiirliche Fihigkeit zu lernen und das poten-
tielle Vermdgen, rationale Urteile zu fillen, besitzt. Dieses Urteilsvermogen
oder vis indiciaria, wie Cusanus es nennt, ist connata, d. h. angeboren,” so daB
Cusanus es kurzerhand als eine aptitudo concreata bezeichnet.” Diese Befihi-
gung ist eine Befihigung, nicht nur die Wahrheit notwendiger Wahrheiten zu
erfassen, sondern auch das Gerechte vom Ungerechten, das Gute vom Bo-
sen, das Lobenswertere vom weniger Lobenswerten zu unterscheiden.” Da-
her gibt es, so wie es grundlegende apriorische Prinzipien des logischen
Urteilens gibt, auch grundlegende apriorische Prinzipien und Regeln des
moralischen Urteilens — wie etwa die Goldene Regel: »Behandle andere so,
wie du von ihnen behandelt werden mochtest«” oder das Prinzip: »Das
Gute ist zu wihlen, wie auch das Bése zu vermeiden ist«.”

Diesen grundlegenden moralischen Regeln und Prinzipien stimmen, so
nimmt Cusanus an, alle verniinftigen Geister unmittelbar zu.”’ (Wenn Cusanus
gelegentlich sagt, daB Begriffe wic der Begriff der Gerechtigkeit konsubstan-
tiell mit der Seele sind,*® driickt er sich miBverstindlich aus. Denn nicht der
Begriff der Gerechtigkeit, sondern nur die Fahigkeit, den Gerechtigkeitsbegriff
zu formulieren, ist, so glaubt er, gemeinsam mit der Seele erschaffen.) Dank
des natiitlichen Lichts der Vernunft und des Verstandes ist die Seele daher
fihig, das Gerechte vom Ungerechten zu unterscheiden, sobald sie zur Ver-
niinftigkeit herangereift ist. Die Verstandeskrifte der Secle sind wie eine Saat,
die wichst, wenn sie gefordert und genihrt wird — eine von Gott gepflanzte
Saat, eine Verstandessaat, welche das Licht des Geistes ist. Dieses Licht er-
leuchtet den Geist, der dank dieses Lichts fihig ist, selbst in seinem gefallenen
Zustand zu erkennen, daB ein unwandelbares Gut einem wandelbaren und das
Ehrbare dem Niitzlichen vorzuziehen ist.” Weiterhin erkennt die Seele dank
des Geisteslichts die universelle Verbindlichkeit der Zehn Gebote, die zusam-
mengefalit werden in dem Gebot, Gott zu lieben und seinen Nichsten zu

i Vgl. De mente 4: h V. N.77, Z.1-4, 16-18.

3 Sermo CXXXV: h XVIII, N. 4, Z. 5-8.

R Dy mented: h 2NV, N. 77, Z.22-23; N. 78, Z. 5-6.

3 Sormo CXXXV: h XVIII, N. 4, Z. 3-8. Vgl. De mente 14: h N, N 155 Z.1=3.

 Sermo CCLXXIIIL (270): V,, fol. 234", Z.30-44; De ven. sap. 20: h XII, N.57; Comp. 6:
h XI/3, N. 17, Z. 14-18.

5 Comp. 10: h X1/3, N. 34, Z. 1-3; Sermo LL: h XVII, N. 8, Z. 1-2.

3% De lndo 1: h IX, N. 58, Z. 6.

7 Vgl. Anm. 29.

% De aequal: V,, fol. 258, Z. 24-26.

¥ Sermo LIV: h XVII, N. 27, Z. 4-8.
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lieben wie sich selbst.”” Cusanus stimmt Albertus Magnus zu, da diese Ge-
bote Ausdruck eines natiirlichen Gesetzes sind."

So wie die menschliche Seele auf der kognitiven Ebene die natiirliche
Fihigkeit besitzt, zutreffend zwischen dem Guten und dem Schlechten zu
unterscheiden, hat sie auf affektiver Ebene das natiirliche Verlangen nach dem
Guten und eine natiirliche Veranlagung fiir die Tugenden.* Cusanus spricht
von einer natiirlichen Neigung zu Werken der Gerechtigkeit, der Miligung,
der Tapferkeit etc.”® Die Neigung ist Teil jener Befabigung, einen Charakter aus-
zubilden, der gerecht, gemiBigt, tapfer etc. ist. Tatsdchlich wire diese Befi-
higung gar keine Befihigung ohne diese entsprechende Neigung. Alle diese
genannten Vorstellungen entnimmt Cusanus nicht nur der philosophisch-
theologischen Tradition, sondern auch der Heiligen Schrift. Der Romerbrief
sagt von den Heiden, sie wiirden von Natur aus das tun, was das Gesetz
fordert und hitten das Gesetz in ihr Herz gcschrieben;“ und in den Psalmen
heiBt es, daB das Licht des Antlitzes Gottes iiber uns gezeichnet ist.” In
ihnlicher Weise nimmt Aristoteles im Buch II der Nikomachischen Ethik,
ebenso wie im Buch VI, an, daB der Mensch eine natiirliche Veranlagung zur
Tugend besitzt.*® Cicero behauptet, daB uns die Natur (1) einen Verstand
verlichen hat, der uns fiir jede Tugend zwar empfinglich macht, dal} sie uns
(2) aber nur den Keim der Tugenden selbst geschenkt hat.*’ Augustinus ver-
tritt, beeinfluBt von Cicero, die Ansicht, dal Gott die verniinftige Natur mit
der Fihigkeit zu lernen, mit der Fahigkeit, die Wahrheit zu erkennen, das Gute
zu lieben, die Kardinaltugenden und die anderen Tugenden zu erlangen, ver-

4 De pace 16: h VII, N. 59; Sermo L1: h XVII, N. 6, Z. 6-N. 8, Z. 11.

4 AvsErtus Macnus, De Bono 5, 1, 1 solutio: Opera Omnia, Bd. 28 (Miinster 1951) S. 263,
Z.34-41.

2 Sermo XL: h XVIL, N. 7, Z. 19-29; Sermo VI: h XVI, N. 22, Z. 21-22.

# Sermo VI h XVI, N. 16, Z. 21-23. Vpl. AristoreLes, EN VI 13. Rarvunpus Luiius ver-
steht unter wnatiitlicher Gerechtigkeit« etwas anderes: Tustitia est illa virtus, cui proprie
pertinet iudicare. Et est figura sive imago moralis. In qua apparet iustitia innata naturalis
hominis, in hoc quod sua principia innata iuste et proportionabiliter componunt ipsum,
sicut ratiocinativa, imaginativa, sensitiva, vegetativa et elementiva, ex quibus homo est
compositus et constitutus. Et ipsae dum iuste et ordinate stant ad invicem, homo vivit et
existit. Sed quando iniuste et inordinate sunt in subiecto, sequitur infirmitas, corruptio et
mors, et destruitur homo (Liber de praedicatione 1. A.T11.1: Raimundi Lulli Opera Latina, Bd. 3
[Palma de Mallorca 1961] S. 154). Cusanus wiirde dieser Auffassung von iustitia naturalis
nicht widersprechen; vgl. Anm. 66 unten.

. Rim 2,14-15.

% Ps4.7. Zitiert von Cusanus in De ven. sap. 15: h XII, N. 42, Z. 4-5 und Comp. 10: h XI/3,
N8 7 5

* AristoreLes, ENII 1 (1103 a 23-26). Vgl. auch die Angaben in Anm. 43 oben.

1 Cicero, De finibus bonorun et maloram N 21, 59.
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sieht.”® Auch Boethius lehrte, gleich Augustinus, daf alle Menschen von Natur
aus nach dem streben, was sie fiir gut erachten.”” Weiterhin bleiben auch
Bonaventura, Lombardus, Abilard, Albertus Magnus, Thomas von Aquin und
Hugo von StraBburg alle der Lehre des #us naturale, welches Cusanus auch whex:
naturae rationalis« nennt, verpflichtet.” Kurzum, Cusanus’ Theorie der Tugen-
den beginnt mit einer Primisse, die ihm und der Hauptstrémung seiner gei-
stigen Vorliufer gemeinsam gewesen ist. Indem er sich in diese Stromung
einreiht, distanziert er sich von Ockham und bestimmten anderen Nomina-
listen. Diese Nominalisten sprachen gegen die Ansicht, daB die menschliche
Vernunft den Zehn Geboten von Natur aus zustimmt; auBerdem bestritten
sie, daB3 die Siinde als solche eine Privation ist.

Damit steht Cusanus an der Schnittstelle der platonischen, aristotelischen
und christlich-mittelalterlichen Traditionen, die darin tbereinstimmen, daf3
(1) alle Menschen nach Gliick streben,” daf3 (2) ein tugendhaftes Leben zu
einem gliicklichen Leben beitrigt, daB3 (3) der Mensch zu einem Leben in
Tugend fihig ist und daB (4) der Mensch von Natur aus die Tugenden
erkennen kann® und wei3, daB ihre Erlangung seinem Gliick forderlich ist.

Dennoch, der siindige Mensch ist »entfremdet dem Leben, das aus Gott
ist«, wie der Apostel Paulus verkiindet.” Und der siindige Mensch ist, wie
Cusanus hinzufiigt, auch alienatus a se — entfremdet von sich selbst.* Aber
auch ein derart entfremdetes Selbst verliert niemals das grundlegende Wis-

% Avcustinus, De cv. Dei XXII 24, 3 (PL 41, 789): Ipse <id est, Creator> itaque animae
humanae mentem dedit, ubi ratio et intelligentia in infante sopita est quodammodo, quasi
nulla sit, excitanda scilicet atque exserenda actatis accessu, qua sit scientiae capax atque
doctrinae, et habilis perceptioni veritatis et amoris boni: qua capacitas hauriat sapientiam
virtutibusque sit praedita, quibus prudenter, fortiter, temperanter, et juste, adversus errores
et caetera ingenerata vitia dimicet, eaque nullius rei desiderio nisi boni illius summi atque
immutabilis vincat. Quod etsi non faciat, ipsa talium bonorum capacitas in natura rationali
divinitus instituta quantum sit boni, quam mirabile opus Omnipotentis, quis competenter
effatur, aut cogitat?

¥ BorrHius, De econs. phil IV, Prosa 2 (PL 63, 792): Meministine ... intentionem omnem
voluntatis humanae, quae diversis studiis agitur, ad beatitudinem festinare? . . . Recordaris
beatitudinem ipsum esse bonum, eoque modo cum beatitudo petitur, ab omnibus desiderari
bonum? . .. Omnes igitur homines boni pariter, ac mali, indiscreta intentione ad bonum
pervenire nituntur? Vel. ALerTus Manus, De bona 5, 1, 1 solutio: Opera omnia, Bd. 28
(wie Anm. 41) S. 263, Z. 80-81.

50 Sermo CCLXXII (269): V,, fol. 2317 Z. 16-17.

' De pace 13: h VII, N. 44.

22 Comp. 6: h XI/3, N. 17, Z. 14-18. Vgl. HuGo von StrasssurG: Dieser schreibt, Augustinus
zitierend: Justitia est in corde hominis naturaliter (Compendinm theologicae veritatis N 37: Ed.
Borgnet [s. Anm. 18] S. 184).

3 Eph 4,18.

3 Sermo XXI: h XVI, N. 15, Z. 16. Vgl. De ven. sap. 20: h XII, N. 58, Z. 6-7.
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sen iiber den Unterschied zwischen Gut und Bose und vetliert niemals die
Neigung zu dem, was ihm vorteilhaft, niitzlich oder erfreulich erscheint. Das
Selbst wird das Bose nie um seiner selbst willen wihlen,” sondern wenn es
das Bose wihlt, dann nur eines erhofften Vorteils wegen — ganz so wie Satan
in Miltons Darstellung in Paradise Lost (IV, 110) seine Entscheidung mit den
Worten begleitete: »Boses, sei du mein Gutl«

Dem Menschen verbleibt also, auch wenn er alienatus a deo et a se ist, die
Stimme des Gewissens, die die Stimme der gottgegebenen Vernunft ist, da
die Vernunft das Bose verabscheuungswiirdig findet. Diese Stimme ist eine
Funktion dessen, was Hieronymus, Hugo von StraBburg,” Albertus Mag-
nus und andere als synderesis bezeichnen und das manchmal als moralische
Urteilsfihigkeit, manchmal als feste Veranlagung des Willens (habitus), das
Bose zu meiden und dem Guten zu folgen — und manchmal als beides —,
angesehen wird.

II. Tugend und das Verhiltnis des Selbst zu seinem Nichsten

Wenn der Antrieb zu tugendhafter Lebensfithrung aus der menschlichen
Natur und dem natiirlichen Gesetz entsteht, und wenn er sogar in der gefal-
lenen menschlichen Natur nicht vollig vernichtet ist, dann wird die Ausiibung
dieses natiitlichen Antriebs mit der Nichstenliebe vertieft. Cusanus — stets
ebenso Theologe wie Philosoph — folgt Augustinus in der Annahme, da wir
in unserem Nichsten das Abbild Gottes lieben sollen.”® Denn wer seinen
Nichsten nicht wegen Gott liebt, sondern um eines Vorteils willen, der liebt in
seinem Nichsten nur sich selbst.” Und wer nur sich selbst liebt, lebt gegen
das natiirliche Gesetz, das uns die Liebe des Nichsten genauso wie die Liebe
zu uns selbst lehrt; er wird daher bereits durch sein eigenes Gewissen verur-
teilt Die Nichstenliebe findet ihren natiirlichen Ausdruck im Gemein-

* Vgl. Metster Eckmart, Predigt 63: DW IIL, S. 516, N. 75: ». . . es ist kein Mensch so bis-

artig, daB er um der Bosheit willen Stinde tue; er tut sie vielmehr aus Liebeslust. Es schligt

einer <beispielsweise> jemanden tot: das tut er nicht, um Ubles zu tun; es diinkt ihn

<vielmehr>, daB} solange jener am Leben sei, er <selbst> niemals zum Frieden komme in

sich selbst; deshalb will ex Lust im Frieden suchen, denn der Friede ist febenswert. So <also>

jagen alle Kreaturen Gott mit <ihrer> Liebe. Da »Gote [die] Liebe ist, begehren alle

Kreaturen nach Liebe.«

Hieronymus, G taria in Ezechielem 11, 10 (PL 25, 22B).

Huco von StrasssurG, Compendiuns theologicae veritatis 11 51: Ed. Borgnet (s. Anm. 18) S. 74.

. Sermo CCXLI (238): V,, fol. 166™, Z. 4-5. Val. Avcustinus, In_Jobannis Evangelium Tract. 65,
2 (PL 35, 1809).

" Sermo CCXLI (238): V,, fol. 166, Z. 13-16.

0 Sermo L1: h XVIL, N. 8.

56

57
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schaftsleben, das die Kardinaltugenden der Antike befolgt: Weisheit (cogic,

sapientia), Gerechtigkeit (Sikonoodvn, sustitia), Tapferkeit (avdpeio, fortituds) und

Besonnenheit (cwgpooidvn, zemperantia). Diese Einteilung der Tugenden ist

schon in Platons Sfaat zu finden. Aber sie wird zum Bestandteil der mittel-

alterlichen Tradition vor allem durch die Vermittlung tiber Ciceros De Inven-
tione und Plotins Enneaden.® Cicero ersetzt in der Aufzihlung der Haupttu-
genden sapientia durch prudentia gpovno, praktische Klugheit). Cusanus be-
trachtet diese Tugenden als habitus, d. h. als feste Veranlagungen, die durch
die Wiederholung entsprechender Handlungen eingeiibt werden. So wird
eine Person zum Beispiel dadurch tapfer, daB sie sich iiber eine bestimmte

Zeit hinweg in entsprechenden Situationen tapfer verhalt.

Wenn Cusanus iliber die moralischen Tugenden spricht, zeigt sich, daB er
sie, ganz im Sinne des Aristoteles, als ein Mittleres bezeichnet, welches er
auch Gleichheit nennt.” Wenn es aber darum geht, anzugeben, worin die
Tugenden bestehen und wie sie sich voneinander unterscheiden, steht Cu-
sanus Augustinus niher als Aristoteles. Augustinus, ausgehend von Ciceros
De Inventione, das seinerseits bis zu einem gewissen Grad von Aristoteles und
den Stoikern beeinflult ist, beschreibt die moralischen Haupttugenden fol-
gendermaBen:* Klugheit ist jener habitus des Geistes, der es erlaubt, gut,
schlecht und indifferent zu unterscheiden. Sie setzt sich zusammen aus dem
Andenken (memoria), der Vernunft (intelligentia) und der Voraussicht (providen-
tia). Gerechtigkeit ist jene Geisteshaltung, mit der jedem das Seine zuerkannt
wird; ihre Teile sind Frommigkeit (religio), Ergebenheit (pietas), Dankbarkeit
(gratia), Inanspruchnahme (vindicatio), Ehrerbietung (observantia) und Wahrheit
(veritas). Tapferkeit ist die Geisteshaltung, die wissentlich der Gefahr entge-
gentritt und Entbehrung hinnimmt. Thre Teile sind Hochherzigkeit (magni-
Sficentia), Zuversicht (fidentia), Langmut (patientia) und Behartlichkeit (persever-
antia). Besonnenheit ist jene Geisteshaltung, welche die Leidenschaften kon-
trolliert. Thre Teile sind Enthaltsamkeit (continentia), Sanftmut (dementia) und
Bescheidenheit (wodestia). Wenden wir uns kurz dem zu, was Cusanus iiber
eine dieser Tugenden, nimlich die Gerechtigkeit, sagt.

Gerechtigkeit ist, schreibt Cusanus, das, was Cicero behauptet: nimlich,
daBl jedem das Seinige zugestanden wird.** Diese Formel wird sowohl in
1 Cicero, De inventione I1 53-54. Zitiert von Aucustinus in De diversis quaestionibus LXXXIII

31, 1 (PL 40, 20-21). Siehe auch ProTin, Enn. 1 2.

2 De aequal.: V,, fol. 2617, Z. 19-24.

% Siehe die Angaben in Anm. 61 oben. Vgl. auch Aucustmius, De diversis guaestionibus
LXXXTI 61, 4 (PL 40, 51). Zur Gegeniiberstellung vgl. ABAELARDS etwas andere Eintei-
lung in seinem Dialogus inter Philosophum, [udaeun: et Christianum (PL 178, 1654C und
1657AB).

* Cusanus sagt auch, daB Weisheit jedem das Seine zubilligt und daher Gerechtigkeit ist:
Sermo CXXXV: h XVIII, N. 13, Z. 5-7; vgl. Serme CXXXVIIL: Ebd., N. 3, Z. 5-6.
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einem distributiven wie in einem ausgleichenden Sinn aufgefaBBt. Aber Cu-
sanus weist auch darauf hin, daB Gerechtigkeit verlangt, daB man auch
andere so behandle, wie man selbst behandelt werden méchte.” Gerechtig-
keit erfordert daher, anderen Gnade zu gewihren, da man selbst von an-
deren Gnade erwartet.” In dieser Weise schlieBt Gerechtigkeit Gnade mit
ein. Cusanus behauptet dariiber hinaus sogar, dal Gerechtigkeit in sich alle
anderen moralischen Tugenden umfaBt.” Und er erweitert das gewdhnliche
Verstindnis von Gerechtigkeit, wenn er etwas als gerecht bezeichnet, wenn
es so ist, wie es sein sollte.”® Demnach ist ein Mensch gerecht, wenn er der
rechten Vernunft folgt, weil er sich dabei so verhilt, wie er es sollte.

Wenn wit den Gedanken aufgreifen, daBl Gerechtigkeit alle anderen mo-
ralischen Tugenden umfaBt, sechen wir, daB sich Cusanus, in verallgemeiner-
ter Form, die traditionelle Sicht (wie sie, wenngleich in unterschiedlicher
Gestalt, von Platon im Profagoras und von Aristoteles in der Nikomachischen
Ethik® vertreten wird) zu eigen macht — die Sicht nimlich, daB die Tugen-
den miteinander verschrinkt sind. Platons Sokrates wollte Tapferkeit, Be-
sonnenheit und Gerechtigkeit als unterschiedliche Ausprigungen von Wis-
sen oder Weisheit (Emomun, copia) ansehen, so dafl3 Tapferkeit zum Beispiel
schlicht in dem Wissen besteht, wann man einer Gefahr gegeniibertreten
muf und wann man ihr ausweichen sollte. Fiir Aristoteles bestand der Besitz
eben dieser Tugenden — Tapferkeit, Besonnenheit und Gerechtigkeit — im
Besitz praktischer Klugheit (ppovnoug, prudentia), welche Aristoteles zufolge
eine verstandesmalige Tugend ist, keine moralische. Cicero behauptete, un-
ter dem EinfluB griechischer Philosophen, daf} jede der Kardinaltugenden an
den anderen teilhat. Und auch Plotin deutet in den Enneaden I.2.7 an, dal3
eine geliuterte Seele, die im Besitz einer Kardinaltugend ist, nicht nur ebenso
die anderen, sondern auch die weniger herausragenden Tugenden besitzen
wird, die aus jener hervorgehen. Nahezu alle mittelalterlichen Philosophen
und Theologen — mit Ausnahme bestimmter Franziskaner wie etwa Duns
Scotus — behaupteten, daB sich die Tugenden wechselseitig bedingen. Wir
finden diese Lehre, allenfalls leicht abgewandelt, in den spitantiken christ-
lichen Autoren wie Gregor dem GroBen,” Hieronymus,” Ambrosius™ und

S Sermo CXXXV: h XVIII, N. 16, Z. 11-13.

% Ebd.

1 Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 183", Z. 41. Siehe auch Sermo VIII: h XVI, N. 38, Z. 26.

8 Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 183", Z. 34-40. Das, was Cusanus als Gerechtigkeit der
Dinge bezeichnet, entspricht dem, was ANSELM vON CANTERBURY als die Wahrheit der
Dinge bezeichnet; vgl. De veritate 7.

® AristoteLEs, EN VI 13 (1144 b 30-1145 a 6).

" GreEGOR DER GROSSE, Expositio in Librum beati Job21, 3, 6 (PL 76, 192A) und 22, 1, 2
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Augustinus” sowie bei den mittelalterlichen Autoren Abilard,” Petrus Lom-
bardus,” Albertus Magnus,” Thomas von Aquin,” Hugo von StraBburg,™
Meister Eckhart,” Alain von Lille,*® Walter Burley,” Johannes Buridan® und
anderen.” Alle diese Autoren gehen iiber die Betonung des Atistoteles hin-
aus, indem sie unterstreichen, daB man keine der Kardinaltugenden voll-
kommen besitzen kann, ohne gleichermaBen alle anderen zu besitzen. Zu-
dem betrachten sie, im Unterschied zu Aristoteles, Klugheit in einer Hin-
sicht sowohl als verstandesmifBige Tugend als auch, in anderer Hinsicht, als
moralische Tugend. Dennoch halten sie wie Aristoteles, aber anders als Pla-
tons Sokrates, die drei Kardinaltugenden gew&hnlich der Form nach fiir
nicht reduzierbar auf die vierte (= Klugheit).

Angesichts dessen ist es nicht Gberraschend, daB Nikolaus von Kues zwar
die Verflechtung der Tugenden lehrt, nicht aber ihre Einheitlichkeit. »Die
Einfachheit der Seele ist so groB«, schreibt er, »daB <in der Seele> jede
Tugend in jeder <anderen Tugend> gegenwirtig ist. Wenn zum Beispiel die
Seele die Haltung der Besonnenheit annimmt, dann nimmt sie ebenso die
Haltung der anderen Tugenden an. Denn Besonnenheit existiert nicht ge-
trennt von Klugheit, Gerechtigkeit und Tapferkeit«* In dhnlicher Form exi-
stiert die Klugheit in der Seele nicht ohne Besonnenheit — und so weiter.®

(PL 76, 211D und 212CD).

" Hieronymus, Commentaria in Isaiam 15, 56, 1 (PL 24, 558BC).

™ AmBrosius, Expositio in Lucam 5, 63, 1370 (PLi15, 1738D):

" Avcustinus, De Trinitate V1 4, 6 (PL 42, 927); Epistola 167, 2, 4-5 (PL 33, 735).

™ ABAELARD behauptet in seinem Dialogus inter Philosophum, Judacum et Christianum (PL 178,
1648B), daB, streng genommen, nur caritas als Tugend bezeichnet werden kann. Die an-
deren »Tugenden sind Formen der caritas.

” Perrus Lomsarpus, Sent. 111 36, 1 (PL 192, 829).

7 ALBERTUS MAGNUS, Super Ethical, 2, 4 solutio: Opera omnia, Bd. 14/2 (Minster 1987)
S.524, Z.22-27.

" Tuomas von Aquin, 5. zb. I-11 61, 4 ad 1.

™ HuGo vON STRASSBURG, Compendium theologicas veritatis V 8: Ed. Borgnet (wie Anm. 18)
S. 158-159.

” Meister BckHART, Expositio Libri Sapientiae Kap. 7, Vers 11a: LW 11, S. 431, Z. 9-11.

% ALAIN von LiLie, Theolagicae regulae reg. 88 (PL 210, 667).

' Wavrer BurLey, Expositio in Aristotelis Ethica Nicomachea V1 4, 2.

* Jouannes BURIDAN, Quatstiones in decern libros Eithicorum Aristotelis ad Nicomachum V1 q. 21.

Selbst Ockham war der Uberzeugung, daB Tugenden dritten, vierten und fiinften Grades,

wie er sie definiert, dergestalt sind, daB3 jemand, der im Besitz der einen von ihnen ist, eine

starke Neigung zu den anderen verspiirt (obwohl es keine notwendige Verkntipfung zwi-

schen dem Besitz der einen und dem der anderen gibt). Siche M. M. Apams, Swotus and

Ockham on the Connection of the Virtwes, in: L. Honnefelder u. a. (Hg.), John Duns Scotus:

Metaphysics and Ethics (Leiden 1996) 499-522, hier: 514—515.

B Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 184, Z. 3-8.

8 Sermo CLXXVIII (171): V,, fol. 77%, Z. 41; fol. 77, Z. 1.
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Vermutlich spricht Cusanus dabei nur von den vollkommenen Tugenden und
wiirde Alain von Lille® und anderen beipflichten, dafl jemand, der sich den
habitus einer Tugend zu eigen macht, den habitus der anderen Tugenden glei-
chermaBen zeigt, wihrend jemand hinsichtlich der tatsichlichen Ausibung
der Tugenden zwar durchaus tapfer sein kann, ohne gleichzeitig immer be-
sonnen zu sein, so daB er also in héherem MaBe tapfer als besonnen wire.”’

Cusanus’ Zustimmung, daB3 die Tugenden miteinander verflochten sind,
so daB Besonnenheit nicht vorliegen kann, ohne da3 Tapferkeit votliegt und
so fort, zwingt ihn nicht zu der Behauptung, dal} keine Kardinaltugend
wichtiger ist als eine andere. Auch wenn er es nicht ausdriicklich sagt,
scheint er Gerechtigkeit fiir die wichtigste der vier zu halten, da sie, wie er
sagt, die anderen einfaltet. SchlieBlich hat auch Cicero die Gerechtigkeit als
die hertlichste aller Tugenden bezeichnet.” Und bereits Atistoteles hatte in
der Nikomachischen Ethik V.1 (1129b27-30) nahegelegt, dal3 die Gerechtig-
keit die Fiihrerin der Tugenden ist, und er verwies dabei auf das Sprichwort,
daB alle Tugend in der Gerechtigkeit fuBit. In dhnlicher Weise kommt Rai-
mund Lull zu dem Ergebnis, dal Gerechtigkeit vorziiglicher ist als Beson-
nenheit, da sich die Gerechtigkeit, nicht aber die Besonnenheit, in Gott
findet.” Andrerseits ordnet Thomas von Aquin die Tugenden hinsichtlich
ihres Ranges wie folgt: Klugheit, Gerechtigkeit, Tapferkeit und Besonnen-
heit.” Auch Cusanus scheint die Vorrangstellung der Klugheit zu betonen,
wenn er sie als jene Tugend bezeichnet, welche die anderen drei verbindet.”
Am Ende miissen wir daher mit dem Ergebnis zufrieden sein, dall Cusanus
sowohl Gerechtigkeit wie Klugheit fiir vorziiglicher erachtet als Tapferkeit
und Besonnenheit; und wir kénnen vielleicht mit Recht mutmaBen, daB3 er
die Gerechtigkeit als die wichtigste von den vieren ansah. Obwohl die Tu-
genden in ihrer Bedeutung nicht gleichrangig sind, nehmen sie nichtsde-
stoweniger, wenn sie in der Secle zunehmen, in gleichem Verhiltnis zuein-
ander zu. Ein Beispiel von Thomas von Aquin entlehnend, vergleicht Cu-
sanus das Anwachsen der Tugenden mit dem Wachsen einer Kinderhand:
Obwohl die Finger nicht alle gleich lang sind, behalten sie dennoch, wenn
sie wachsen, ihr Verhiltnis zueinander bei.”

8 Avatn voN Livie, Theologicae regulae reg. 88 (PL 210, 667).

8 Aucustinus, De Trinitate V1 4, 6 (PL 42, 927).

8 Cicero, De officiis 17, 20.

 Rarmunpus LuLLus, Ars mystica IV 9, 1, 502: Raimundi Lulli Opera Latina, Bd. 5 (Palma de
Mallorca 1967) S. 456-457.

TuoMAs von Aoquin, S #. I-11 66, lc.

1 Sermo VI: h XVI, N. 18, Z. 18-19.

2 Ebd. Z. 21-26; Taomas von Aquin, S #4. I-1I 66, 2c.
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II1. Tugend und das Verhiltnis des Selbst zu sich selbst in Gott

Die moralischen Tugenden, so sagt Cusanus, gleich ob Kardinaltugenden
oder die anderen erworbenen, geniigen nicht fur die Gliickseligkeit, sofern
nicht auch die verdichene Tugend der caritas (Liebe) anwesend ist.” Die Kardi-
naltugenden sind sogar, sofern sie nicht geformt und geleitet werden durch
die caritas, nicht einmal wahre Tugenden.” Daher ist caritas die wichtigste der
drei theologischen Tugenden.” Wenn sie jedoch vetliehen sind, dann sind sie
alle zusammen von Gott verlichen, und jede von ihnen ist ein verliehener
habitus. Verlichene Liebe ist, zunichst einmal, vetrliechene Liebe zu Gott,
genau wie verlichener Glaube Glaube an Gott und vetlichene Hoffnung
Hoffnung auf Gott ist. Cusanus wiederholt allerdings Augustinus’ Aus-
spruch, dafB3 es nicht méglich ist, Gott zu lieben, ohne sich selbst zu lieben.
Ja, recht verstanden liebt man sich #ur dann selbst, wenn man Gott liebt.”
Es ist daher theologischer Unsinn zu sagen: »Ich liebe Gott mit meinem
ganzen Selbst, aber ich kann mich nicht tiberwinden, mich selbst zu lieben.«
Denn indem ich mich selbst Gott hingebe, gibt sich Gott mir. Und indem er
sich mir gibt, gibt er mir mich selbst — wie Cusanus in De Visione Dei 7 behaup-
tet. Und wenn er mir mich selbst gibt, ist es unméglich, daB ich, indem ich
Ihn liebe, mich nicht auch selbst liebe. Denn indem ich mich in mich wende,
finde ich Gott.” Daher also wird jemand, der anfinglich Gott und sich
selbst entfremdet war und zuerst sagte: »Mein Herz hat mich verlassen«,”
wenn er zu sich selbst zuriickgekehrt ist, sagen: »Dein Knecht hat sein Herz
gefunden.«”” Denn wer Gott findet, findet auch sein innerstes Selbst.'” Dar-
aus folgt allerdings nicht, daBl jemand, der Gott nicht liebt, sich selbst nicht
liecben kann. Es folgt lediglich, daB er sich nicht wahrhaft und im eigentli-
chen Sinn liebt.'"” Denn es gibt eine gute und eine schlechte Eigenliebe, so

9 Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 184™, Z. 15-17.

%I Ebd. Z.21-23.

% Sormo VI: h XVI, N. 18, Z. 20-23; Sermo CCXX (217): V,, fol. 140, Z. 24-28. Siehe auch
1 Kor 13,13,

% Vgl Aucustinus, De moribus ecclesiae catholicae 1 26, 48-49 (PL 32, 1331-1332).

97 Sermo XXI: h XVI, N. 17, Z. 1-2: Ille vere Deum reperit, qui intrat intra se ipsum, ut dicitur
De spiritu et anima cap. 20. Siehe auch Sermo X1: h XVIL, N. 7, Z. 19-25. Vgl. ANonyYMUS,
De spiritu et anima 14 (PL 40, 791).

%8 Prd0.18:

P 2 Sam 71,27, Sermo XXI: h XVI, N. 15, Z. 15-18.

190 Sormo XX1: Ebd. N. 17, Z. 4-7. Vgl. Cusanus’ Ansicht, daB man sich ohne Kenntnis Gottes
nicht selbst kennen kann (De poss.: h XI1/2, N. 38, Z. 13-14).

191 Vol. AugustiNus, Sermo 34, 5, 8 (PL 38, 212); Ders., Epistola 155, 4, 15 (PL 33, 672). Au-
gustinus behauptet, dafl der, der Gott nicht liebt, sich selbst nicht liebt — und sogar, daf}
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wie es eine gute und eine schlechte Selbstverachtung gibt.'”” Dementspre-

chend sind, so wie die moralischen Tugenden in und durch die Klugheit
verkniipft sind, welche ein gewisses Mal} an Eigennutz einschlieit, auch die
theologischen Tugenden in und durch die daritas verbunden,' die gleicher-
maBen Eigennutz einschlieBt."

Wihrend uns die moralischen Tugenden in menschlichen Angelegenheiten
leiten, leiten uns die theologischen Tugenden hinsichtlich tbernatiitlicher
Dinge.'” Wihrend die moralischen Tugenden ein Mittleres darstellen, erlau-
ben die theologischen Tugenden kein Mittleres."" Die theologische Tugend
der caritas ist dergestalt, daB, wenn und sobald sie uns von Gott verlichen
wird, uns dann auch, in Verbindung mit der Teilhabe an den Sakramenten, die
moralischen Tugenden gemeinsam mit jener verlichen werden."”” Um zu be-
tonen, daB eine theologische Tugend eine Gabe Gottes ist und keine mensch-
liche Errungenschaft, wiederholt Cusanus den Kerngedanken der augustini-
schen Definition, wie sie sich bei Lombardus findet: Eine theologische Tu-
gend ist »eine gute Eigenschaft des Geistes, wodurch man recht lebt, die
niemand zum Schlechten gebraucht und die Gott ohne unser Zutun in uns
bewirkt.«'® In diesem Sinne ist caritas die Warzel aller Tugenden, einschliefllich
der Kardinaltugenden,'” gerade wie eupiditas, insofern sie eine Form schlechter
Eigenliebe ist, die Wurzel allen moralischen Ubels ist.""” Es scheint danach, als

der, der Gott nicht liebt, sich selbst haBt. Aber diese Aussagen sind theologischer, nicht
psychologischer Natur, und sie bedeuten, daB sich eine solche Person nicht wahrhaft liebt,
weil sie sich nicht in der Wahrheit liebt.

102 7+ Thematik der »schlechten Selbstliebec beachte Sermo CCXXIII (220): V,, fol. 144*,
7. 48—fol. 145%, Z. 10: Amor ordinatus est in sapientia et veritate, inordinatus est in fatui-
tate et fallacia ... Iustus autem amor et rectus, non in se sed in amato delectatur, immo
usque ad sui contemptum. Siehe auch Sermo CCLXXVI (273): V,, fol. 243, Z. 26-30: Ecce
qui debent reputari christiformes, scilicet qui gloriam suam non quaerunt sed gloriam Dei
etiam ad sui contemptum — et Sathanici, non Dei sed suam quaerunt usque ad contemptum
dei. Siehe auch Semo CCIX: h XIX, N. 4, Z. 7-14.

10 Sermo VI h XVI, N. 18, Z. 18-19.

1 Daher kann Huco von STRAssBURG behaupten, daB meine Liebe zu mir selbst Gottes
wegen eine hohere Form der Liebe ist als meine Liebe zu Gott um Gottes willen (Com-
pendiuns theolggicae veritatis V 29: Ed. Borgnet [s. Anm. 18] S. 176).

195 Sermo VI: h XVI, N. 18, Z. 16-17.

1% Vgl. THoMas von AqQuin, §. #. I-I1 64, 4sc.

W7 Sormo VI h XVI, N. 18, Z. 21-23: Qui habet caritatem, omnes morales virtutes habet, et qui
eam non habet, nullam habet. Vgl. Tromas von Aqum, S #. I-II 65, 3¢. AUGUSTINUS,
Epistola 167, 3, 11 (PL 33, 738).

1% Sermo VI: h XVI, N. 18, Z. 13-15. Sieche Anmerkung 6 oben.

19 Sermo XLI: h XVIIL, N. 22, Z. 2-7.

" Sermo V: h XVI, N.28, Z.37-38; AuvcustiNus, De gratia Christi 18, 19 (PL 44, 370);
1 Tim 6,10.
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ob die Namen der moralischen Tugenden nur andere Namen der einen Er-
scheinung caritas sive amor wiren.'"! Cusanus denkt dabei an Augustinus’
Uberzeugung, daB »Besonnenheit jene Liebe ist, die sich ginzlich und unbef-
leckt fiir Gott bewahrt; Tapferkeit jene Liebe ist, die Gott zuliebe alles bereit-
willig erduldet; Gerechtigkeit jene Liebe ist, die Gott allein dient und daher in
den dem Menschen obwaltenden Angelegenheiten wohl regiert; und Klugheit
jene Liebe ist, die recht zu unterscheiden weiB zwischen solchen Dingen, die
der Anniherung an Gott dienlich sind, und solchen, die diesem Ziel abtriglich
sind.«''* Dennoch behauptet Cusanus seinerseits nicht, dall die moralischen
Tugenden auf unterschiedliche Aspekte der caritas reduzierbar sind; er sagt
lediglich, daB es sich so verhilt, als ok dies eine Reduktion wire. Ohne die
caritas, die sie formt und leitet, wiren Gerechtigkeit und die anderen Kardi-
naltugenden jedoch nicht wirkliche Tugenden, wie Cusanus behauptet.'” Weil
caritas die anderen Tugenden formt und leitet, wird sie von Pseudo-Ambrosius
und anderen als mater virtutum (Mutter der Tugenden)'™ bezeichnet — eine
AuBerung, der Cusanus nicht widersprechen wiirde, obwohl er tatsichlich
sagt, dal} pietas mater virtutum est'?

Die theologischen Tugenden sind sowohl miteinander als auch mit den
moralischen Tugenden verbunden. Sie sind miteinander verbunden, weil es
ohne Glaube weder Hoffnung noch canitas gibt.""* In gleicher Weise gibt es
ohne caritas weder Glaube noch Hoffnung;'"" und Glaube ist nicht wirklich
Glaube, wo sich weder Hoffnung noch caritas befindet. Aber canitas ist auch

U ermo CCLXXXV (282): V,, fol. 276 Z. 9-21; fol. 276" Z. 4-8.

Y2 Augustinus, De moribus ecilesiae catholicae1 15, 25 (PL 32, 1322): Quare definire etiam sic
licet, ut temperantiam dicamus esse amorem Deo sese integrum incorruptumque servan-
tem; fortitudinem, amorem omnia propter Deum facile perferentem; justitiam, amorem
Deo tantum servientem, et ob hoc bene imperantem caeteris quae homini subjecta sunt:
prudentiam, amorem bene discernentem ea quibus adjuvetur in Deum, ab iis quibus im-
pediri potest ... Augustinus sagt gleichermaBen, daB die Kardinaltugenden keine wahren
Tugenden sind, sofern sie nicht mit dem Glauben einhergehen (De Trinitate XIV 1, 3 [PL 42,
1038}).

3 Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 184, Z. 21-22.

114 Sjehe Perrus Lomsarpus, Sent 111 36, 1 (PL 192, 829) und III 23, 3 (PL 192, 805). Vgl.
Ps.-AMBROSTUS, Commentarium in Epistolam Beati Pauli ad Corinthos Primam 8,2 (PL 17,239A).

U5 Sermo CCLXI (258): V,, fol. 206™ Z. 43—44; Sermo CCLXXXV (282): V,, fol. 276 Z. 9-14:
Caritas . .. relucet in formata pietate . .. atque in singulis virtutibus perfectis et formatis.
Cusanus nennt caritas auch die virtus virtutum (Sermo XXXVIL: h XVII, N. 17, Z. 13).
Verschiedene andere Denker bezeichneten als die mater virtutum beispielsweise Demut,
Gehorsam, Klugheit, Liebe zu Gott (amor dei).

16 Sermo CCLXXXIV (281): V,, fol. 273, Z. 12-13.

17 Vel. Sermo CCLXXXIX (286): V,, fol. 2827, Z. 33-36, wo Cusanus schreibt, dal} Hoffnung
durch den Glauben lebendig wird und der Glaube durch caritas bewegt wird.
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die Form der moralischen Tugenden, insofern die moralischen Tugenden
vollkommen sind.""® Doch daraus ergibt sich die Frage: »Werden die Tugen-
den im Himmelreich in der Seele verbleiben?« Hinsichtlich der theologi-
schen Tugenden scheint Cusanus zunichst zu lehren, daB nur die caritas
bleibt und es weder Glaube noch Hoffnung geben wird. Er fithrt Hugo von
StraBburgs Worte an: »Glaube strebt zu Gott in der Gegenwart; Hoffnung
geht mit Gott in den Himmel, caritas umarmt Gott ewiglich.«'"” Zwar werden
im nichsten Leben weder Hoffnung noch Glaube — Glaube verstanden als
Schritte zur Uberwindung des Zweifels — erforderlich sein.”” Doch Glaube
im Sinne bestindigen Vertrauens (fiducia) wird Bestand haben. Hinsichtlich
der moralischen Tugenden schlieBt sich Cusanus vermutlich der augustini-
schen Auffassung an: Die Tugend der Gerechtigkeit wird im nichsten Leben
nicht aufhéren, in uns zu sein; und vielleicht bleiben auch die anderen
Kardinaltugenden bestehen, wenngleich in deutlich verinderter Gestalt. Die
Klugheit wird nur insofern bleiben, als die Etlésten kein Gut fiir gleichran-
gig mit Gott ansehen; die Tapferkeit insofern, als die Etlésten auf die ver-
laBlichste Weise an Gott festhalten; und die Besonnenheit insofern, als die
Etlosten keine Freude an schindlicher Schwiche empfinden.'?!

Wenn die moralischen Tugenden im Sinne eines habitus im Himmelreich
in der Seele fortbestehen, dann sind sie unsterblich, genauso wie die Seele
unsterblich ist, erklirt Cusanus.'?

In diesem Sinne bezeichnet Cusanus sie auch als immerwihrend,'” denn
die Secle ist unsterblich, weil sie immerwihrend ist.'"* Jedoch sind die Tu-
genden nicht nur immerwihrend: Sie sind auch ewig, da Gott ewig ist. Denn
sie existieren als Vorbild im Logos oder Wort Gottes. Im Unterschied dazu

"¥ Diese Ansicht kann entnommen werden: Sermo CCLXXXV (282) (wie Anm. 115).

9 Sormo IV: h XVI, N. 1, Z. 24-26: Fides in praesenti Deum sequitur, spes in caelum con-
comitatur, caritas perenniter amplexatur. Siehe auch Huco vonN STRASSBURG, Compendium
theologicae veritatis V 18: Ed. Borgnet (wie Anm. 18) S. 167.

120 Vgl. TromAs voN Aquin, 5. #. I-IT 67, 3-6; Cusanus, Sermo XXI: h XVI, N. 2, Z. 8-9.

2 Aucustinus, De Trinitate XIV 9, 12 (PL 42, 1045-1046).

"2 Sermo CLXXXVII (181): V,, fol. 89*, Z. 40; Serm CCLXXIII (270): V,, fol. 232", Z. 34-35;
Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 183", Z. 46-48; De ludo I: h IX, N. 58, Z. 13. Vgl. MEISTER
Eckuart, Expositio Libri Sapientiae Kap. 1, Vers 15: LW II, S. 364-365.

12 Sermo CCXLV (242): V,, fol. 179, Z. 44-45. Siehe auch Weish 1,15.

2 Nur Gott, der die Ewigkeit ist, besitzt Unsterblichkeit (7 Zim 6,16). Nach Cusanus hat das
Immerwihrende zwar einen Anfang, aber kein Ende. Fiir eine ausfithrlichere Darstellung
von Cusanus’ Begriff von perpetuitas, siche K. KREMER, Philosophische Uberlegungen des Cu-
sanus gur Unsterblichkeit der menschlichen Geisteele, in: MFCG 23 (1996) 21-70, insb. 39-47.
Vel. H. G. SENGER, Das Zeit- und Ewigkeitsverstindnis bei Nikolaus von Kues im Hinblick auf die
Auferstehung der Toten, in: MFCG 23 (1996) 139-163, insb. 140-142 und 151-153, sowie
Sengers Kommentar S. 159-160 zusammen mit dem von Hermann Schnarr auf S. 161.
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sind die Laster zeitlich: In der Welt des Gottlichen gibt es kein Vorbild fiir
sie; sie sind eine Privation, Erscheinungsformen des Nicht-Seins.'®

IV. AbschlieBende Betrachtungen

Wir sehen also, dall Cusanus den vorherrschenden Strémungen christlich-
mittelalterlichen Denkens folgt, wenn er die Tugenden in (1) natiirliche und
(2) hinzukommende unterteilt und die hinzukommenden weiterhin in (2a)
erworbene und (2b) verlichene Tugenden gliedert. Die erworbenen Tugen-
den sind die moralischen Tugenden, insoweit sie sogar fiir Nichtglaubende
zu erlangen sind. Die verliehenen Tugenden sind die theologischen Tugen-
den, welche eine Gabe an die Glaubigen sind. In Verbindung mit den theo-
logischen Tugenden kénnen auch einige der moralischen Tugenden verlie-
hen werden, wihrend fiir Cusanus, anders als fiir Ockham,'® keine der
theologischen Tugenden erworben werden kann. Cusanus folgt der Heiligen
Schrift sowie Gregor dem Grof3en, Bonaventura, Petrus Lombardus und
anderen, wenn er eine weitere Unterscheidung macht: nimlich zwischen den
moralischen Tugenden, den sieben vetlichenen Gaben des Heiligen Geistes
(nimlich Weisheit, Verstand, Einsicht, Tapferkeit, Ertkenntnis, Ergebenheit
und Ehrfurcht vor Gott),'” den sieben beatitudines (geistige Armut, Sanftmut,
Trauer, Hunger nach Gerechtigkeit, Barmherzigkeit, Reinheit des Herzens,
Friedfertigkeit)'® und den zwolf Friichten des Heiligen Geistes (Liebe,
Freude, Friede, Geduld, Wohlwollen, Gute, Langmut, Milde, Glaube, Be-
scheidenheit, Enthaltsamkeit, Keuschheit).'"” Die Gaben, die beatitudines und
die Frichte sind keine moralischen Tugenden, obwohl die Gaben und die
beatitudines (nicht jedoch die Friichte) feste Veranlagungen im Sinne eines
babitus sind. Die Gaben und die beatitudines sind zudem miteinander ver-
kniipft, denn die sieben Gaben des Heiligen Geistes bereiten auf die sieben
beatitudines vor: Ehrfurcht vor Gott fithrt zu geistiger Armut; Ergebenheit
fihrt zu Sanftmut; Erkenntnis fihrt zu Trauer; Tapferkeit zu Hunger nach

15 Sermo CXCIII (187): V,, fol. 105, Z. 39—41; siche auch Sermo CCLXX (267): V,, fol. 226,
Z. 36-38; Sermo I. h XVI, N. 16, Z. 3-4.

WiLneLm von OckHaM, De connexione virtutun V11 2, 4: Opera Philosophica et Theologica,
Opera Theologica, Bd. 8 (St. Bonaventure 1984) S. 338. Cusanus und andere wollen eine
scharfe Trennung zichen zwischen der Liebe insofern sie eine natiirliche Tugend ist (z. B.
Liebe zu den cigenen Angehorigen) und der Liebe insofern sie eine theologische Tugend ist
(z. B. Liebe zu Gott); siche Vorbemerkung.

127 Sermo X: h XVI, N. 4, Z. 16-18; Sermo VIII: h XVI, N. 39, Z. 3-12; siche Anm. 15 oben.

1% Sermo X: h XVI, N. 4, Z. 20-25; siche Anm. 16 oben.

12 Sermo X: Ebd. Z. 26-27; siche Anm. 17 oben.
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Gerechtigkeit; Einsicht zu Barmherzigkeit; Verstand zu Reinheit des Her-
zens und Weisheit zu Friedfertigkeit."” (Die hier angefiihrte Tapferkeit als
Gabe des Heiligen Geistes ist nicht die gleiche wie die moralische Tugend
der Tapferkeit: letztere ist ein aristotelisches Mittleres, wihrend erstere
tiberhaupt kein Mittleres ist.)

Cusanus' gibt aber auch Macrobius™* und Plotins'* Einteilung der mo-
ralischen Tugenden in biirgerliche, liuternde, Tugenden einer gelduterten Seele
und Exemplartugenden wieder. Und schlieflich hat Cusanus’ Tugendlehre
auch eine christologische Betonung. Denn er verweist auf Christus als die
Form und das MaB aller Tugend."* Christus ist die Tugend der Tugenden,'” so
daB, wenn wir uns nach Christus richten, wir uns nach der Tugend richten,
und wenn wir uns nach den vollkommenen Tugenden richten, wir uns nach
Christus richten.”® Das héchste MaB3 dieser Entsprechung wird nur im Him-
melreich stattfinden, welches fiir die Glaubigen ein Reich der deificatio und
filiatio ist. Dementsprechend vereinigt Cusanus’ Tugendlehre Elemente aus
Platon, Atistoteles, Cicero, der Bibel, Plotin, Ambrosius, Augustinus und aus
malBgeblichen mittelalterlichen Philosophen und Theologen.

Was also, so konnen wir fragen, zeichnet sezne Auffassung aus, wenn sich so
vieles in iht pari passu im Einklang mit der vorherrschenden Tradition bewegt?

Zunichst einmal sind Cusanus’ Ansichten bedeutsam in dem, was sie aus-
lassen oder zuriickweisen: nimlich einen groBlen Teil des Denkens von Wil-
helm von Ockham und anderer Franziskaner. Das heilt, dall Cusanus eine
eudimonistische Ethik und eine Ethik der Selbstverwirklichung betont. Der
Mensch, so behauptet er, wurde von Gott naturgemil zur Verfolgung seines
Gliicks aufgefordert, welches am Ende nur in Gott selbst zu finden ist. Dem-
entsprechend betont Cusanus, dafl die Saat des moralischen Urteilsvermégens

»132 133

%0 Sermo X: Ebd. N. 6, Z.15-23. In #hnlicher Weise lassen sich die sieben Gaben mit den
sieben Todsiinden in Bezichung setzen: der Gottesfurcht steht der Hochmut (superbia)
gegeniiber; Ergebenheit steht dem Neid (invidia) gegeniiber; Erkenntnis ist dem Jahzorn
(ira) entgegengesetzt; Tapferkeit ist der Faulheit (acedia) entgegengesetzt; Rat ist der Hab-
sucht (avaritia) entgegengesetzt; Einsicht ist der Vollerei (gula) entgegengesetat; Weisheit ist
der Wollust (luxuria) entgegengesetzt; siche Sermo VIIL: h XVI, N. 39.

Bt Sermo VIIL: h XVI, N. 38, Z. 30-35; Sermo XL: h XVIL, N. 10, Z. 20-23; siche Vorbemer-
kung.

2 Macrostus, Comm, in somn. Sap. 1 8,

'3 Prorin, Enn. 12.

24 Sermo CCLXXXII (279): V,,, fol. 269**, Z. 45—47; Sermo CCXLI (238): V,, fol. 166", Z. 4-14:
sic valor auri in se complicat valorem omnem metallorum ... Aurum igitur mensurat
valorem metalli, sic et caritas mensurat valorem virtutum. Nam quantum est caritatis in
ipsis, tantum valent,

1 Sermo CCLXXII (269): V,, fol. 230, Z. 27-39.

1% Vgl. PLorin, Enn. 12, 1: Indem wir heilig, weise und gerecht werden, werden wir wie Gott.
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in die menschliche Natur von Gott eingepflanzt ist, so daB der Mensch von
Natur aus bestimmte, grundlegende moralische Wahrheiten erkennt. Und Cu-
sanus pflichtet der Einsicht des Thomas bei, daB non . . . deus a nobis offeriditur
nisi ex eo quod contra nostram bonnm agimus. . .’ »Gott wird von uns nur belei-
digt, indem wir gegen unser eigenes Wohl handeln.« Im Gegensatz dazu be-
streitet Ockham, daB} es wirklich eine universale menschliche Natur gibt, da3
der Mensch naturgemil3 zur Verfolgung seines Gliicks angehalten ist; und er
betont, daB die rechte Vernunft nur dann die rechte ist, wenn und nur solange
Gott sie (kontingenterweise) als die rechte winscht. Weiterhin besteht Ock-
ham auf der uneingeschrinkten Gottesmacht und auf Gottes uneingeschrink-
ter Freiheit zu verfiigen, dal} ein Geschopf sogar aufhoren sollte, Thn zu
lieben und das Gliick zu suchen. Dabei 6ffnet er einer positivistischen Kon-
zeption des gottlichen Gesetzes das Tor, wodurch das, was Gott will, auch fiir
den Menschen zu wollen richtig ist — richtig allerdings unabhingig davon, ob
es der menschlichen Natur zutriglich ist oder nicht. Obwohl Ockham be-
hauptet zu glanben, daBB Gott selbst das Endziel menschlichen Verlangens ist,
beansprucht er gleichzeitig, nicht zu wissen, daB diese Uberzeugung wahr ist.
Das Ergebnis ist, da Ockham dazu tendiert, von einer euddmonistischen, auf
Selbstverwirklichung bezogenen Ethik abzuricken. Und er verwirft wie Sco-
tus jede notwendige Verbindung zwischen moralischen Tugenden {iberhaupt.
Als Ockhams Theorie durch Gabriel Biel zugespitzt wurde, entwickelte sie
einen Impuls, der Luther dazu fihrte, nicht nur den Gedanken, daB wir Gott
um unserer selbst willen lieben sollten, energisch zuriickzuweisen, sondern
auch die Lehre der fides caritate formata.!”* Und sie bereitete Kants prote-
stantische Beteuerung vor, daf3 es der Moralitit nicht darum geht, Menschen
gliicklich zu machen, sondern allenfalls darum, sie des Gliicks wsirdig zu ma-
chen. Tatsichlich hat Kant zufolge eine Handlung in dem Maf3e moralischen
Wert, wie sie entgegen einer Neigung ausgeiibt und allein aus einem Pflicht-
gefiihl heraus getan wird, d. h. allein deshalb, weil sie das ist, was zu tun das
Richtige ist. Cusanus’ Tugendtheorie distanziert sich stillschweigend von der-
jenigen Ockhams. Indem er Ockhams Lehre verwirft, bestreitet Cusanus im-
plizit Ockhams weitere Behauptungen, (1) dal der Mensch das Bése um des
Bésen willen wollen kann, (2) daB es finf Abstufungen der moralischen Tu-
gend gibt, (3) daBl nur die moralischen Tugenden auf der vierten oder fiinften
Stufe mit den verliechenen theologischen Tugenden verbunden sind und (4)

37 Tuomas von Aquin, 5. o G III 122, 2.

'* Luther war der Meinung, daf} die Hauptstromung der mittelalterlichen Ethik 7 Kor13,5
nicht ernst genug nahm: »caritas sucht nicht das ihre« (»<caritas> non quaerit quae sua
sunt«). Luther schitzte offenbar die augustinische Unterscheidung zwischen genieBen (frui)
und benutzen (uti) zu wenig.
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dal es sowohl erworbene als auch verlichene theologische Tugenden gibt. In
dieser Hinsicht also widersteht Cusanus’ Theorie jeder Anniherung an die
Richtung der via moderna und leistet einer protestantischen Ethik keinen Vor-
schub, obwohl Cusanus betont, daB die Etlosung sol fide — nur durch den
Glauben — erfolgt, nicht durch das Verdienst aufgrund guter Taten.'” Denn er
beharrt darauf, dafl tugendhafte Taten nur duBere Zeichen des inneren Glau-
bens sind und dal ein Leben in Tugend zu einem Leben in Glick fihren
wird, mag dies auch nur ein Leben frei von innerer Unruhe sein.

Zum zweiten zeichnet sich die Tugendtheorie des Cusanus darin aus, dafl
sie durch seine Metaphysik gestaltet wird, besonders insofern er diese Tu-
gendtheorie der Lehre der belehrten Unwissenheit und des Zusammenfal-
lens der Gegensitze in Gott anpalit. Alle Tugenden fallen in Christus zu-
sammen, der die Tugend selbst ist,' insofern Er die Form aller Tugenden
ist,'! so daB Christus anzunehmen'” die unverginglichen Tugenden anzu-
nehmen heifit.'" Die Tugenden fallen in Christus auch zusammen, insofern
Christus, als Sohn Gottes, das Wort Gottes ist, das Vorbild aller Schépfung.
Daher sind in Gott »Giite und Sein dasselbe wie Gerechtigkeit;«'* und in
der Tat ist in Gott Gnade nur ein anderes Wort fiir Gerechtigkeit.'” Aber die
Tugenden fallen, in geringerem Ausmal, sogar in dieser Welt zusammen, so
dafl die Recht-Sprechung die Gewihrung von Gnade erfordert;'* auch so,
dal3 vollkommene Tapferkeit mit vollkommener Klugheit, Gerechtigkeit und
Besonnenheit gewissermallen zusammenfillt. Worin jedoch die Tugenden
genau bestehen, kann fiir Menschen niemals ermittelt werden — weder hin-
sichtlich der Tugenden, wie sie in Gott existieren, noch hinsichtlich ihres
Bestehens in der menschlichen Seele. Der Mangel an genauem Wissen er-
kldrt, warum Rechtsprechung fiir Menschen so schwierig ist. Die mensch-
liche belehrte Unwissenheit kann sich dem genauen Wissen nur annihern.
Dementsprechend bringt das formale Wissen, dall Gerechtigkeit darin be-
steht, jedem das Seinige zu gewihren, nicht im besonderen Fall das materiale
Wissen mit sich, was zu gewihren ist. Das Licht der Gerechtigkeit, das das

142

% De pace 16: h VII, N. 55, 58, 62 und 66.

1 Sermo CCLXXI (269): V,, fol. 231", Z. 11-12; siehe Anm. 135 oben.

! Siehe Anm. 135 oben.

2 Rém 13,14.

> Sermo CCLXV (262): V,, fol. 215*%, Z. 2-6.

1% Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 183, Z. 2-3.

1 Sermo CCLXXII (269): V,, fol. 231, Z. 35-36.

1% Siehe Anm. 66 oben. Die moralischen Tugenden fallen zusammen nur in dem Sinne, daf3
derjenige, der die eine vollkommene Tugend besitzt, auch die anderen drei vollkommenen
Tugenden besitzt. Absolutes Zusammenfallen aber findet sich nur in Gott; siehe De
coni. 11, 1: h 111, N. 78, Z. 13-15.
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Licht der rechten Vernunft ist, leuchtet im menschlichen Geist; aber es
leuchtet nicht so vollkommen, daBl wir es genau verstehen. Denn das na-
turliche Licht der Gerechtigkeit im Geiste ist eine Spiegelung des géttlichen
Lichts der Gerechtigkeit, dessen Wesenheit das menschliche Verstindnis
ubersteigt. Aus diesem Grund kann Cusanus in Sermo CXXX (= h XVIII,
N. 5, Z. 22-26, 29-42) schreiben:

»Die [menschliche] Vernunft lebt im Schatten, weil sie die Wesenheit dessen, was sie be-
urteilt, nicht kennt. Denn sie beurteilt diese Sache fiir wahr, diese Sache fiir gut, eine dritte
Sache fiir gerecht, usw. Aber sie weil3 nicht, was das Wahre ist, was das Gerechte ist, etc. . . .
Die Vernunft beurteilt etwas als gerecht mit Hilfe eines anderen Lichtes [als ihres eigenen],
weil sie begreift, daB sie selbst nicht die Gerechtigkeit ist, durch welche sie urteilt. Denn sie
kénnte sich selbst nicht nicht erkennen. Aber sie bleibt in der Unkenntnis dessen, wodurch
sie urteilt. Deshalb ist sie nicht selbst das Licht; sondern wenn die Vernunft etwas als
gerecht beurteilt, dann begreift sie ein bestimmtes Licht als Gerechtigkeit, durch welches sie
urteilt. Und daher begreift die Vernunft in ihrer eigenen Dunkelheit, daff das Licht der
Gerechtigkeit in sie eingetreten ist, durch welches sie erleuchtet wird zu urteilen. Somit
erfihrt sie in sich selber, daB sie (1) nicht tiber die Gerechtigkeit urteilen kann, die das Licht
ihres eigenen Urteils ist, sondern daf sie (2) mit Hilfe dieser Gerechtigkeit urteilt.«'

Der Lehre der belehrten Unwissenheit entnehmen wir, dal3 eine Wirkung
nicht genau erkannt wird, wenn nicht ihre Ursachen genau erkannt wer-
den.'” Da das natiiliche Licht der Gerechtigkeit in uns die Wirkung oder
die Widerspiegelung des gottlichen Lichts der Gerechtigkeit ist, das uns an
und fiir sich unbekannt bleiben mul3, kann uns die rechte Vernunft nicht als
die alleinige Fithrerin zu moralischer Vollkommenbheit dienen. Deshalb hat
uns Gott der Fihrung der Propheten, Christi und der Kirche anvertraut.
Und dadurch wird dem Gliubigen die Sicherheit gewihrt, daBl im néichsten
Leben Liebe und Verstand in einem vollkommenen Gliick zusammenfallen.'*

47 Intellectus autem in umbra est, quia . . . nescit, quid hoc est, quod iudicat. Iudicat enim hoc
esse verum et hoc esse bonum, hoc esse iustum etc., sed nescit quid verum, quid iustum
etc.

.. . intellectus iudicat hoc esse iustum mediante aliquo alio lumine, quia deprehendit se non
esse illam justitiam, per quam iudicat. Non enim posset se ipsum ignorare. Ignorat autem
id, mediante quo iudicat: Non est ergo hoc lumen, sed cum iudicat hoc justum, deprehendit
aliquod lumen esse iustitiam, mediante quo iudicat. Et ita deprehendit in sua tenebra hoc
lumen iustitiae in ipsum intrasse, per quod illuminatur, ut iudicet. In se igitur experitur, quo
modo de iustitia illa non potest iudicare, quae est lumen iudicii sui, sed per illam iudicat.
Die gottliche Liebe an sich ist gleichermaBen unerkennbar (Sermo CCXLI (238): V,,
fol. 166", Z. 20-22).

%8 De possr, h X1/2, N.38, 7. 13-14; SemoCXXOVE h XVIL N3, Z 11=13; e
me CCXLVI (243): V,, fol. 180, Z.26-28; De ven. sap. 29: h XII, N. 87, Z.25-26; De
mente 2: h °V, N. 58, Z. 12-13; Quemadmodum enim ratio humana quiditatem operum dei
non attingit, sic nec vocabulum.

19 Sermo CCLXXXIII (280): V,, fol. 270, Z. 40-41.
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Zum dritten zeichnet sich Cusanus’ Tugendtheorie so aus, wie sich alles,
was synkretistisch ist, auszeichnet: nimlich darin, daf3 sie aufgegriffene The-
men in besonderer Weise miteinander verwebt. Vieles von dem, was gele-
gentlich als Cusanus’ »philosophische Ethik« bezeichnet wird, ist in Wahr-
heit etwas, das heutzutage besser als seine Metaphysik bezeichnet wiirde.
Von Augustinus entleiht er die metaphysische Vorstellung, dal3 die Liebe der
Seele das Gewicht der Seele ist,"” und daf3 durch dieses Gewicht die Seele zu
ihrem wahren Platz in Gott und dadurch zu ihrer guies™ und ihrer Sohn-
schaft mit Gott'" gebracht wird. Denn Cusanus entlehnt der Tradition die
metaphysische Vorstellung, daf3 sich die Seele auf vier Weisen bewegt: durch
Begehren, durch Zorn, durch Vernunft und durch den freien Willen." Die
Seele versucht verstandesmiBig, die Richtung dieser Bewegungen zu verin-
dern. Diese Verinderungen sind die Tugenden: Die Verinderung der Be-
wegung durch Begehren ist Besonnenheit; die Verinderung der Bewegung
durch Zorn ist Tapferkeit; die Verdnderung der Vernunftbewegung ist Klug-
heit, und die Verinderung der Bewegung aus freiem Willen ist die Gerech-
tigkeit."””* Insofern diese vier Tugenden in der Seele sind, entsprechen sie, so
Cusanus, den Eigenschaften der vier Elemente (Erde, Feuer, Wasser, Luft)
und den vier Formen der Verursachung (materiale, wirkende, formale und
finale). Jedoch erscheinen uns diese cusanischen Entsprechungen als will-
kiitlich, denn Cusanus nennt uns keine Grinde, warum wir zum Beispiel
glauben sollten, daf3 die Verinderung der Seele durch die Bewegung des
freien Willens Gerechtigkeit und nicht, sagen wir, Klugheit ist. Auch bleibt
der Begriff des freien Willens in diesem Zusammenhang ungeklirt.

An anderer Stelle spricht er nicht nur von einem freien Willen und von
freier Entscheidung, sondern auch vom freien Verstand des Menschen,'”
seiner freien Natur,”™ seinem freien Geist,'””’ dem freien verniinftigen Le-
ben.””® Unser Geist ist frei, so sagt er uns, insofern er seine Liebe (amor)
aufwirts zum Guten oder abwirts zum Schlechten richten kann." Siinde

10 Sermo CCXLVIII (245): V,, fol. 183, Z. 29-32; Sermo VIL: h XVI, N. 24, 7, 25.

Bl Sermo CCXLVIIIL (245): V,, fol. 183, Z. 34-36.

152 Bhd, fol. 184, Z. 20-21.

' Ebd. Z.27-31: Nam experimur animam humanam vim quandam esse spiritualem ex se
quadruplicem motum exerentem, scilicet concupiscibilem, irascibilem, rationalem, et libe-
rum seu voluntarium.

15 Bbd. Z: 35-40.

1% Sermo CCLXXXIX (286): V,, fol. 2827, Z. 46-47.

156 Sermo CXXXV: h XVIIL, N. 15, Z. 9-10.

5T Sermo XLI: h XVII, N. 25, Z. 22-23.

138 Sermo CXXXVIIL: h XVIII, N. 5, Z. 8.

Y% Sermo XLI: h XVII, N. 25, Z. 22-24.
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verdirbt den freien Verstand der Seele und die freie Entscheidung,'® verdirbt
die Liebe zu Gott und steht der Vernunft entgegen.' »Ich habe in meinem
gerechten Besitz«, so schreibt Cusanus, »einen Willen, der frei ist, die Ver-
nunft zu gebrauchen oder nicht zu gebrauchen. Wenn ich die Vernunft
gebrauche, handle ich in Ubereinstimmung mit der Vernunft; und das be-
deutet, gerecht zu handeln. Wenn ich die Vernunft nicht gebrauche, sondern
sie mifibrauche und nicht ihr entsprechend handle, dann handle ich unge-
recht.«'® Damit ibernimmt Cusanus eine Unterscheidung, die tiber Augu-
stinus und Anselm tradiert wird, nimlich die Unterscheidung zwischen dem
Besitz einer Fihigkeit und ihrem Gebrauch. Und er fihrt fort, die Begriffe
des homo liber und des homo virtuosns in Beziehung zu setzen: Der Mensch ist
am meisten frei, welcher in Ubereinstimmung mit der rechten Vernunft,
d. h. tugendhaft handelt, wihrend der Wille dessen, der die Vernunft mif3-
braucht, indem er ein Leben in Tugend zuriickweist, zum Sklaven der Siinde
und dadurch weniger frei wird (sogar als cine miBbrauchte Fihigkeit der
Vernunft weniger frei wird, insofern sie stiirker den noetischen Verzerrungen
der Siinde unterliegt)."” Durch die Betonung nicht nur der Freiheit des
menschlichen Willens, sondern auch der Freiheit der menschlichen Ver-
nunft, seines Verstandes, seines Geistes, seiner Natur — ja, der Freiheit seines
rationalen Lebens —, ebnet Cusanus den Weg fiir John Locke’s spitere,
ausdriickliche Behauptung, daB das, was frei ist, nicht der Wille als solcher
ist, sondern der Mensch.'**

Betrachten wir ganz zum AbschluB3, was heute noch von der einst vor-
herrschenden * christlich-mittelalterlichen Tugendlehre Bestand hat (eine
Lehre, die unterschiedlich ausgestaltet wurde durch unterschiedliche Philo-
sophen dieser vorherrschenden Tradition). In seinem Buch Der Verlust der
Tigend glaubt Alasdair Maclntyre den »spezifisch modernen Standpunkt«
darin zu erkennen, daB moralische Auseinandersetzungen verstanden wur-
den als Konfrontation zwischen unvereinbaren moralischen Voraussetzun-
gen und daBl moralische Verpflichtungen verstanden wurden als Ausdruck
unbegriindeter Wahl zwischen diesen unvereinbaren Voraussetzungen.'®

0 De docta 4gn. 111, 6: h 1, S. 136, Z.26-S.137, Z.13 (N. 217); Sermo VII: h XVI, N. 19,
Z.12-17; Eph 4,18.

1! Sermo CXXXVIIL: h XVIIL, N. 6, Z. 1.

2 Ebd. N. 5, Z. 10-14.

'¢* Siehe Anm. 160 oben.

' Jonn Lock, Essay Concerning Human Understanding 11 21, 20-21.

" A. MACINTYRE, Der Verlust der Tigend: Zur moralischen Krise der Gegenwart (Frankfurt-New
York 1987) 61.
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Maclntyre beklagt den Umstand, daB der Verlust der mittelalterlich-ari-
stotelischen Tradition in der Ethik den Vorstellungen des 18. Jahrhunderts
Tiir und Tor 6ffnete, nimlich dal3 Menschen von Natur aus egoistisch sind —
mit der begleitenden Vorstellung, dal3 (1) Altruismus, obwohl sozial not-
wendig, nahezu unméglich ist und (2), wenn iberhaupt vorkommend, er
dann einem Wunder gleichkommt. An diesem spezifisch modernen Stand-
punkt Anstol nehmend, schreibt Maclntyre:

sIn der traditionellen aristotelischen Sicht kommen solche Probleme nicht auf. Denn die

Erziehung zur Tugend lehrt mich, daB mein Gut als Mensch das gleiche wie das Gut jener

anderen ist, mit denen ich in der menschlichen Gemeinschaft verbunden bin. Es gibt keine

Art und Weise, in der ich nach meinem Gut strebe, die notwendigerweise der Art und

Weise entgegensteht, in der Sie nach dem Ihren streben, denn das Gut gehort weder speziell

mir noch Thnen — Giiter sind kein Privatbesitz.

Daher hat Aristoteles die Freundschaft, die grundlegende Form menschlicher Beziehun-
gen, im Sinne geteilter Giiter definiert. Der Egoist ist daher in der Antike wie im Mittelalter

immer jemand, der darin grundlegend irrt, wo sein eigenes Gut liegt, jemand, der sich dem-
zufolge und in diesem Umfang aus der menschlichen Gemeinschaft ausgeschlossen hat.'*

Nikolaus von Kues steht in dieser aristotelischen Tradition, die durch
Cusanus’ eigene Synthese aus dem Neuplatonismus, aus dem Gedankengut
von Augustinus und Meister Eckhart sowie aus Cusanus’ eigener Lehre der
belehrten Unwissenheit und des Zusammenfallens der Gegensitze neu ge-
faBt wird. Dieser Synthese zufolge sind die Tugenden schén,'”’ weil sie den,
der in ithrem Besitz ist, mit Gott iibereinstimmen lassen. Und indem dieser
mit Gott immer mehr iibereinstimmt, befindet sich der sie Besitzende auch
immer mehr im Einklang mit sich selbst, so daf} er, wenn er in sich selbst
wie in einen Spiegel blickt,'” den sich spiegelnden Glanz Gottes sieht, der
um so heller aus ihm erstrahlt, je vollkommener er selbst zu einem homo
virtnosus geworden ist. Und der homo virtnosus ist, wie Raimund Lull uns in
Erinnerung ruft, auch und notwendigerweise ein homo caritativns.'” Der homo
virtuosus strebt nach dem gemeinsamen Gut, das MacIntyre im Sinn hat. Fiir
Cusanus aber, wenngleich nicht fiir Aristoteles, sucht der homo virtuosus die-
ses Gut in und durch Gott, so daB er, indem er Gott und nicht sich selbst
liebt, sich selbst doch liebt — und seinen Nachsten wie sich selbst.

1% Ebd. 304-305.

17 Sermo CCXLIII (240): V,, fol. 169*, Z. 1-9.

18 Vel. Anonymus, De spiritu et anima 52 (PL 40, 818).

1 Ramvmunpus Lurius, Liber de praedicatione Sermo 11.B.1.13.2.1: Raimundi Lulli Opera Latina,
Bd. 4 (Palma de Mallorca 1963) S. 60: Homo virtuosus est efficiens. Et formae, cum quibus
agit, sunt iustitia, prudentia, et alii habitus virtuosi. Ebd. Sermo I1.B.1.41.2.5 (5. 163): Ca-
titas est virtus, quae coniungit amicum cum amato per amare; sicut Deus, qui diligit ho-
minem caritativum, et homo caritativus super omnia Deum amat.
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DISKUSSION
(Gesprichsleitung: Prof. Dr. Klaus Reinhardt, Trier)

PAULLIL Ich mochte zu Kant, der ja genannt wurde, eine kleine Bemerkung
einfiigen, nimlich um der Gerechtigkeit willen. Es wichst einer moralischen
Handlung nach Kant dadurch, daB} sie mit Neigung geschieht, nichts, aber
auch garnichts zu. Eine konkurrierende oder eine synchronisierende Nei-
gung kann sogar durchaus erwiinscht sein, wenn sie nur nicht der alleinige
und ausschlieBliche Bestimmungsgrund einer Handlung ist. So konnte es
vielleicht in Threm Vortrag nicht ganz richtig dargestellt worden sein.
HOPKINS: Das heil3t, Sie sehen nicht, dal es einen so starken Gegensatz
zwischen Kant und Cusanus geben muB, wie ich das gesagt habe.

PAULI: In diesem Punkt nicht.

HOPKINS: Ich ging von dem aus, was Kant befont, und ob es hier und dort
einen Punkt gibt, den er nicht betont, das ist etwas anderes. Es gibt auch
Stellen, wo Cusanus sich zu widersprechen scheint. Aber ich gehe davon
aus, was die Hauptmeinung von Cusanus und was die Hauptmeinung von
Kant ist. Und wie ich personlich das verstehe, hat Kant ja zugegeben, dal3
eine tugendhafte Handlung von unseren Wiinschen primir bewegt werden
kann; aber insoweit wie wir deswegen tugendhaft handeln, weil wir es gerne
so tun wollen, hat diese zwar tugendhafte Handlung keinen moralischen
Wert. Also macht Kant einen Unterschied zwischen dem, was nur tugend-
haft ist und dem, was nicht nur tugendhaft ist sondern auch einen morali-
schen Wert hat. Und er betont, dall wenn eine Handlung auch einen mo-
ralischen Wert haben soll, muB} sie ##r aus Pflicht getan werden und darf
nicht aus irgendeiner Neigung getan werden. Aber in der aristotelischen
Tradition, in der ich auch Cusanus ansiedle, ist es so, daB Neigungen und
moralische Werte miteinander kompatibel sind. Und dies ist die Position von
Cusanus. Wie gesagt, es gibt viele Behauptungen im Werk des Cusanus, aber
ebenso im Werk von Kant. Dennoch ist det entscheidende Punkt der, den
ich beschrieben habe. Aber Sie sind vielleicht anderer Meinung, Herr Pauli?
PAULI: Ich méchte das nicht weiter verfolgen.

SCHNARR: Sie unterscheiden zwischen den kognitiven und affektiven Fi-
higkeiten bei der Tugend. Kann man jetzt fragen: In welchem Verhiltnis
stehen diese beiden Fihigkeiten in der Praxis, im praktischen Handeln, beim
Vollzug der Tugend? Kann man sagen, dal} das eine initiiert, oder ist es so,
daBl die kognitiven Fihigkeiten nur nachtriglich dartiber reflektieren, sozu-
sagen ein Werturteil fillen?

HOPKINS: Herr Prof. Kremer wird wohl iber dieses Thema referieren, so
daBl ich dazu nicht viel sagen mochte. Aber ich kann vielleicht folgendes
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sagen, ohne mich auf ein anderes Gebiet zu begeben, iiber das noch referiert
werden wird. Cusanus hat die gleiche Frage gestellt in bezug auf Mystik und
mystischen Weg zu Gott. Mit Hugo von Balma u. a. hat er gefragt, ob dieser
Aufstieg zu Gott hauptsichlich eine emotionale oder eine kognitive Sache
ist. Und er war zufrieden mit der Antwort, daB3 beide wichtig sind, und daf3
man unter gar keinen Umstinden auf das kognitive Element verzichten darf.
Gleichzeitig datf man auch nicht verzichten auf das, was aus dem Herzen
kommt. Und in gewisser Hinsicht erinnert mich das immer wieder an Pascal,
der sagte, daB das Herz selbst seine Griinde hat, die der Verstand nicht
kennt. So gehe ich davon aus, da3 Cusanus, wenn es um die vollkommenen
Tugenden geht, nicht auf das kognitive und auch nicht auf das emotionale
Motiv verzichten will. Er kann nicht darauf verzichten, weil fiir ihn beide
Elemente wie in der thomistisch-atistotelischen Tradition wichtig sind. Es ist
ihnlich wie bei Vernunft und Glaube. Ohne Vernunft ist der Glaube blind.
Und ohne Glaube ist die Vernunft unwirksam. Das ist alles, was ich sagen
kann. Das Ubrige werde ich Herrn Kremer iiberlassen.

KREMER: Ich wollte jetzt nicht auf den affectus eingehen, denn das mochte
ich mir gerne fiir motgen nachmittag aufsparen, ich bitte da um Verstindis.
Ich habe zwei Fragen, zunichst eine historische. Kannte Cusanus den Kom-
mentar des Macrobius zum Somnium Scipionis? Es ist ja das Buch, das dem
Mittelalter die plotinische Tugendlehre vermittelt hat, tatsichlich das einzige,
was das Mittelalter von Plotin kannte. Cusanus kannte von Plotin noch die
Exzerpte, die uns Eusebius von Caesarea in der Pragparatio evangelica erhalten
hat, wahrscheinlich aus der Eustochius-Ausgabe des Plotin stammend. Sie
finden sich im Cod. Cus. 41. An den Rand schreibt Cusanus die bewundern-
den Worte: »De Plotino vide mira.« Meine Frage also: Kannte Cusanus den
Kommentar von Macrobius, vor allen Dingen das erste Buch, Kap. 8 mit
der Tugendlehre, und hat er es benutzt? Eine Frage der historischen Ab-
hingigkeit. Die zweite Frage ist die: Ich habe das Generalthema dieses Sym-
posions ganz bewuf3t offen gehalten, nimlich »Sein und Sollen«. Ich habe
nicht a priori sagen wollen, das Sollen grindet sich auf das Sein. Ich habe
aber diese Moglichkeit auch nicht ausschlieBen wollen. Nun haben Sie ge-
sagt, daB die Tugenden immerwihrend sind. Die Tugenden sind Vorbilder in
Gott. Und Vansteenberghe hat in seinem ausgezeichneten Cusanusbuch von
1920, auf 6 Seiten, Uber die cusanische Ethik treffend festgestellt, daB Cu-
sanus die moralische Ordnung nicht von der metaphysischen Ordnung
trennte. Und deshalb meine Frage an Sie: Ist es bei Cusanus so, daB} er
tatsichlich noch das Sollen auf das Sein grindet, in dem Sinne wie Sie es
angedeutet haben, daf die Tugenden Vorbilder in Gott sind? Denn seit Kant
wissen wir, daB diese Entwicklung anders verlaufen ist, da das Sollen nicht
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mehr auf das Sein gegriindet wird. Und dafiir braucht man heute nur die
analytische Philosophie anzufiihren, aber auch andere Denkrichtungen
kénnten genannt werden.

HOPKINS: Ja, Herr Kremer, das sind berechtigte Fragen, und die verdienen
eine gute Antwort. Ich kann so antworten: Insoweit als Cusanus vertraut
war mit dem Werk von Hugo von StraBburg, und insoweit als Hugo von
StraBburg den Kommentar des Macrobius und die Unterscheidungen zwi-
schen den verschiedenen Tugenden, — Exemplar-Tugenden, Tugenden det
gelduterten Seele usw. — erwihnt, war Cusanus indirekter Weise, iiber Hugo
von StrafBburg mit diesen Unterscheidungen und mit den Ideen im Som-
nium Scipionis vertraut. In bezug auf die Frage »Sein und Sollen« wiirde ich
so formulieren: Was die moralischen Tugenden betrifft, haben diese eher mit
dem Sein zu tun. Aber was die theologischen Tugenden betrifft, haben diese
eher mit dem Sollen zu tun. Das ist wohl etwas zu einfach gesagt, aber wenn
man es so vereinfacht, kann man es sehr gut verstehen.

PASSOW: Konnten Sie noch einmal auf die Vorstellung des Cusanus tiber
Tugend und Verpflichtung eingehen?

HOPKINS: Tugend und Verpflichtungen! Denken Sie zuerst daran, dal}
Cusanus nicht nur Philosoph, sondern ein deutscher Philosoph war. Als
Amerikaner kann ich mit sehr viel Sicherheit sagen: Ich habe nie einen
Deutschen getroffen, der sich nicht verpflichtet gefiihlt und der nicht die
Verpflichtung verstanden hitte. Daraus folgt logischerweise, daB3 auch Cu-
sanus sehr gut die Verpflichtung verstanden hat, dal} er sie in Verbindung
mit der Tugend bringen wollte und daB er das nicht auBer acht gelassen hat.
Deswegen hat Prof. Kremer das Thema von Sein und Sollen so konzipiert,
weil fiir Cusanus das Sollen in gewisser Hinsicht aus dem Sein kommt. Und
in anderer Hinsicht bestimmt das Sollen das, was wir sein werden, und das,
was wir sein kénnen. So sehe ich ein gewisses Gleichgewicht hier zwischen
Sein und Sollen, zwischen Tugend und Verpflichtungen und in diesem
Gleichgewicht finde ich als Amerikaner die Wesenheit des Deutschen Cha-
rakters, und das freut mich.

STURMER: Zu Ihren Themen, Herr Hopkins, »Das Verhiltnis des Selbst zu
seinem Nichsten« und »Das Verhiltnis des Selbst zu sich selbst in Gott« Sie
machen einen Unterschied zwischen dem Selben zum Nichsten und dem
Selben zu Gott. Koénnte man nach Cusanus nicht sagen: »Das Selbst zu sich
selbst im Nichsten« oder auch »Das Selbst zu sich selbst im Nichsten und
in Gotte, zusammen genommen?

HOPKINS: Gut, das ist eine sehr interessante und scharfkantige Frage. Und
ich mul} Thnen recht geben. Das kann man auch so sagen. Denn man findet
sich selbst nicht nur in Gott, sondern auch in seinem Nichsten. Und man
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findet seinen Nichsten auch in gewisser Hinsicht in sich selbst. Denn man
findet in sich selbst das natiitliche Gesetz und das natiitliche Gesetz lehrt
nach Cusanus, dal3 man nicht nur sich selbst, sondern auch seinen Néchsten
licben muB. Wenn man daher das natiirliche Gesetz in sich selbst findet,
dann findet man auch das Prinzip der Nichstenliebe. Ferner findet man in
der menschlichen Natur die /mago Dei. Wenn man daher in sich selbst ein-
kehrt, dann findet man nicht nur sein Innerstes selbst, sondern da findet
man auch Gott und die Widerspiegelung der gottlichen Natur. Es gibt aber
eine Verbindung — eine Verwebung méchte ich sagen —, und deswegen mul3
ich Ihre Frage sehr ernst nehmen und Thnen recht geben.

ROESSLER: Sie sagten eben, daf3 auch Cusanus die strenge Unterscheidung
zwischen den weltlichen und den gottlichen Tugenden iibernimmt. Nun ist
gerade Cusanus fiir mich als Naturwissenschaftler jemand, der aus der einen
Sphire in die andere diskutiert und umgekehrt. Es wiirde mich daher ver-
wundern, wenn er diese Tugenden nicht miteinander in Beziehung setzen
wiirde. Sie haben gesagt, dal3 diese Beziehung tiber die Gotteslicbe erfolgt.
Gibt es aber bei Cusanus nicht doch direkte Beziehungen der Tugenden im
Menschen untereinander?

HOPKINS: Sie meinen wohl die Verbindung zwischen den moralischen
Tugenden? Die Verbindung zwischen den moralischen Tugenden ist nicht
nur eine Sache der carifas sondern auch, wie Aristoteles behauptet, eine
Sache der menschlichen Natur — weil die menschliche Natur fahig ist, und
zwar von Hause aus, die Tugenden zu erlangen. Auf diese Weise findet die
menschliche Natur, indem sie die Tugenden tatsichlich erlangt, ihre Gliick-
seligkeit. Ich wollte nur behaupten, dafll die vollkommene und perfekte
Glickseligkeit nicht dadurch zustande kommt, daB man die moralischen
Tugenden erlangt, sondern dadurch und unter der Voraussetzung, dal} man
auch die caritas findet. Denn ohne die caritas sind diese moralischen Tugen-
den, obgleich sie in gewisser Hinsicht in Verbindung mit der menschlichen
Natur stehen und entstehen, nicht vollkommen. Sie kénnen daher nicht die
Gliickseligkeit garantieren. Und deswegen ist Cusanus ebenso sehr Theologe
wie Philosoph. Denn er behilt stets im Auge, da3 man nicht nur die caritas
und die Liebe zu Gott braucht, sondern daB die menschliche Natur auch die
biirgerlichen Tugenden braucht, und daB das eine Entartung wire, wenn ein
Mensch ohne diese burgerlichen Tugenden aufwachsen wiirde. Deswegen
finde ich, daB Cusanus zu recht beides betont, und Sie haben recht, dal3 man
die caritas nicht beiseite lassen darf. Das aber bedeutet nicht, daB die
menschliche Natur selbst nicht die Befihigung hat, die biirgerlichen Tugen-
den zu erwerben.
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