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VORWORT

Ziel des Doppelsymposions Gber die Sermones des Nikolaus von Kues
war, das rund ein Drittel seines literarischen Werkes ausmachende Pre-
digtkorpus einmal eigens zu thematisieren, d. h. bedeutsame Denkmotive
herauszuarbeiten, ohne den Blick auf seine anderen Werke auszulassen.
Inwieweit dies gelungen ist, werden AuBenstehende besser beurteilen
kénnen als der fiir Entwurf und Durchfiihrung Verantwortliche. Aus
meiner Sicht hat sich jedenfalls ergeben:

1. Nikolaus zeigt sich auch in den Sermones als der von Ideen iiber-
quellende und darum unerschopfliche Denker, dessen Gedankenwelt in
den Sermones auch ein Doppelsymposion nur fragmentarisch zu erfassen
vermag. Sein Nachdenken iiber den Hl. Geist, das Gebet, die Inkarna-
tion, die Soteriologie mit den wichtigen Implikaten von Ur- und Erb-
siinde, Kreuzestod Jesu, seinem Abstieg zur Hélle und seiner Auferste-
hung von den Toten, tiber Natur, Ubernatur und Gnade, tiber Tugenden
wie Gerechtigkeit, Liebe, Barmherzigkeit, Demut, Hoffnung und vieles
andere mehr kam iiberhaupt nicht zur Darstellung, manches wurde ge-
legentlich héchstens gestreift. Schon rein inhaltlich gesehen weist dieses
Symposion daher Liicken auf.

Inhaltliche Einwinde ferner wie die, dafl das Symposion die Konse-
quenzen des cusanischen Predigtwerkes fiir die Philosophie nur marginal
aufgezeigt habe und dal3 die Predigten zu stark von ihrem Sitz im Leben
her (Christum evangelizare) verstanden wirden, was zu einer deutlichen
Reduzierung ihres philosophischen Gedankengutes fiihre, werden weder
der Fragestellung des Symposions noch derjenigen der Sermones ge-
recht. (Im tibrigen ist hier erst ein Urteil nach der Veroffentlichung des
gangen Symposions moglich.) Ist der Sitz im Leben nicht ein hervorra-
gendes Verstindniskriterium? Oder ist in solchen Einwinden immer
noch die friihere, inzwischen aber korrigierte cinseitige Auffassung von
dem Philosophen Nikolaus von Kues virulent? In meinem Vorwort zum
ersten Teil des Symposions (MFCG 30, 2005, S. IX) steht das Wort von
der »Lust am Denken«, das die cusanischen Sermones auszeichnet. Diese
Lust am Denken bleibt auch in den Sermones niemals im rein Theolo-
gischen stecken und greift daher nur zu gerne und ausgiebig auf die
Philosophie zuriick. Sie weif3 sich jedoch dem Skopus verpflichtet, das
biblische Wort Gottes fiir die Herzen der Menschen zu erschlieBen und
dort zu verankern zu suchen.
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2. Bei den fiir die einzelnen Referate vorgesehenen Themenfeldern
entdeckten die Referenten nun ibre Schwierigkeit: Wie soll man angesichts
fehlender und leicht zu benutzender Gesamtindices der Sermones eine
addquate Erfassung des einschligigen Materials erreichen, wenn man die
293 Sermones nicht vom ersten bis zum letzten lesen und durcharbeiten
will? Das ist ein fir die Erstellung eines einzelnen Referates praktisch
unmégliches Unternehmen! Es gibt bei Cusanus, sowohl bei dem Ver-
fasser der Predigtentwiirfe wie seiner anderen Werke, viele Kontinuitits-
motive, und zwar quer durch beide Schriftgruppen hindurch. Aber es
gibt auch in einem gewissen Sinn Weiterentwicklungen wie z. B. bei der
Koinzidenzlehre und den Gottesnamen, neue Akzentsetzungen etwa in
der Negativen Theologie, vielleicht so etwas wie Klarstellungen, wenn er
lehrt, dal} die Etkenntnis einer Sache von der Sache und damit nicht
umgekehrt die Sache von der Erkenntnis erzeugt wird. Was von dem
beispielhaft Genannten schligt sich in den Sermones nieder? Zwingt das
nicht dazu, sich die Texte genau ##d vollstindig anzusehen? Die wach-
sende Anzahl bereits erstellter Indices zu Werken andeter Autoren bzw.
der im Aufbau sich befindenden derartiger Indices belegt ihrerseits, da}
Wissenschaft an einem moglichst adiquaten Bild eines Autors interes-
siert ist, zumal moderne Hilfsmittel diese Aufgabe erleichtern. SchlieB3-
lich ist auch noch die Frage offen, ob die Sermones im Vergleich zu den
anderen Schriften des Cusanus etwas genuin Eigenes aufweisen. Auch
darauf kann erst nach einer vollstindigen Textkenntnis die Antwort
gegeben werden. Wir sind erst auf dem Weg, das Bild des Nikolaus
allmihlich zu vervollstindigen.

Noch ein Wort zu den Diskussionsberichten: Sie geben moglichst
getreu den im unmittelbaren Anschlufl an den mindlichen Vortrag statt-
gefundenen Diskussionsverlauf wieder, bereinigt im wesentlichen von
Wiederholungen und angefangenen, aber nicht zu Ende gefiihrten Sit-
zen, die den Gang der Diskussion jedoch nicht beeintrichtigten.

Trier, den 2. Juli 2006



ZUM r:fODE VON (}ERDA EREHN VON ]}REDOW
Vp{l Hermann Schnarr, Trjer
-

Nikolaus von Kues lehrt uns in unserem begrenzten Dasein die Suche
nach dem Unbegrenzten. Auf dieser Suche erfahren wir aber immer
wieder unsere Begrenztheit, vor allem dann, wenn wir den Weggang uns
lieb gewordener Personen beklagen miissen. So mulite die Cusanus-
Gesellschaft Abschied nehmen von einem licben und treuen Mitglied.
Im Alter von 91 Jahren ist am 7. Juli 2005 Frau Professorin Dr. Gerda
Freiin von Bredow verstorben. Die Cusanus-Gesellschaft vetliert nicht
nur eines der iltesten Mitglieder, das vom Beginn der Existenz der Ge-
sellschaft ihr zugehorte, sondern auch eine herausragende Forscherin auf
dem Gebiet der Gedankenwelt des Nikolaus von Kues. Seit dem ersten
Erscheinen der Mitteilungen und Forschungsbeitrage der Cusannus-Gesellschaft
war sie Mitglied des Wissenschaftlichen Beirates.

Gerda von Bredow entstammte einem der dltesten Adelsgeschlechter
der Mark Brandenburg. Stolz erzihlte sie oft im Freundeskreis, dal3
Theodor Fontane ein Kapitel iiber die Familie von Bredow in seine
Wanderungen durch die Mark Brandenburg aufnehmen wollte, iber ei-
nige Aufzeichnungen aber nicht hinaus gekommen sei, weil ihm deren
Geschichte zu kompliziert erschien. Die Zugehorigkeit zu der Familie im
weiteren Sinne, besonders aber auch im engeren Sinne, zu dem Zweig,
aus dem sie stammite, galt ihr zeitlebens sehr viel.

Am 26. Juni 1914 wurde Gerda von Bredow in Vietznitz im Havelland
geboren, kurz vor Ausbruch des ersten Weltkrieges. Sie legte Wert darauf,
noch im Frieden zur Welt gekommen zu sein. Sie war das jiingste von 6
Kindern. Den ersten Unterricht erhielt sie von Privatlehrern auf dem vi-
tetlichen Gut. Seit 1928 war sie dann als Stipendiatin in der Konigin Luise
Stiftung in Berlin bis zum Abitur 1932. Schon dort wurde ihr Interesse fiir
Philosophie durch ihre Lehrerin Marie von Kohutek, die eine Schiilerin
von Nikolai Hartmann aus dessen Marburger Zeit war, geweckt. Als Ni-
kolai Hartmann dann nach Betlin berufen wurde, besuchte sie noch als
Schiilerin zusammen mit ihrer Lehrerin dessen Vorlesungen.

Nach dem Abitur begann sie ihr Studium an der Humboldt-Univer-
sitit in Berlin, und zwar in den Fichern Germanistik, Geschichte und
Philosophie. 1935 war sie in Freiburg. Martin Heidegger nahm sie sicher

XI



Die SermonEs DES NikovLaus voN Kues IT

auf Empfehlung von Nikolai Hartmann in sein Oberseminar auf. Das
Heimweh trieb sie wieder nach Berlin, wie sie selbst schreibt. Dort legte
sie 1939 das Staatsexamen ab und ging fiir kurze Zeit in den Referen-
dardienst bis zur Einberufung zum Flugmeldedienst. 1941 wurde sie mit
einer Arbeit tiber »Schleiermachers Giiterethik« promoviert. »Doktorva-
ter« war Nikolai Hartmann, Korreferent Eduard Spranger.

Als Privatassistentin von Nikolai Hartmann ging sie mit diesem nach
Gottingen, als Hartmann nach Kriegsende einen Ruf an die dortige Uni-
versitit erhielt. In Gottingen lernte sie Josef Koch kennen, der sie in die
Gedankenwelt des Nikolaus von Kues einfiihrte. Dafiir war sie dankbar,
wie »man dankbar ist, wenn man mit einem bedeutenden Phinomen ins
Gesprich kommen darf, von ihm ins Gesprich genommen wirde, nach
einem Wort von Reinhold Schneider. Und fortan blieb sie im Gesprich
mit Nikolaus von Kues.

Das allmihliche Vertraut-Werden mit diesem Denken, das an die
Grenzen unseres Wissens vom Ursprung vordringt, fiihrte sie zur Kon-
version zum katholischen Glauben. Dazu schreibt sie selbst: »Sie war
nicht Abkehr vom evangelischen Glauben, sondern fiir mich ein tieferes
Eindringen ins Christentum.«

In der Folge dieser Hinwendung zu einem religiésen Glauben kam es
zu einer Distanzierung von ihrem Lehrer Nikolai Hartmann. Dies be-
deutete jedoch nicht eine vollige Entfremdung. Wenn in Gesprichen in
ihrer Gegenwart der Hartmann zugesprochene »postulatorische Atheis-
mus« erwihnt wurde, hat sie dieser These immer aufs heftigste wider-
sprochen. Hartmann vertrat keinen Atheismus. Fiir ihn war dieser Be-
reich mit dem Denken nicht erreichbar. Dartiber konnte er von seinem
Standpunkt aus keine Aussagen machen und enthielt sich deshalb auch
demgemil. Spiter hat sie zusammen mit Josef Stallmach an einer Fest-
schrift fir Nikolai Hartmann mitgearbeitet zum Andenken an dessen
hundertsten Geburtstag. Zwei ihrer Schiiler hat sie iiber Themen der
Hartmann’schen Philosophie zur Promotion gefiihrt. Die eine Arbeit
behandelte den Freiheitsbegriff bei Hartmann, die andere das Problem
des idealen An-sich-Seins. In der Tradition von Hartmann lag auch der
im Rhythmus von vierzehn Tagen stattfindende Diskussionszirkel, den
sie spiter als Professorin in Miinster einrichtete. Doktoranden und Schii-
ler trafen sich in ihrer Wohnung, wo iiber philosophische Probleme dis-
kutiert wurde.
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H. Scunarr, Zum Tope von GerDA FrReEIN voN BrREDOW

Von Géttingen ging sie 1950 nach Munster als Assistentin des phi-
losophischen Seminars. Zugeordnet war sie dort dem Philosophen Otto
Most. In Miinster habilitierte sie sich auch 1953 mit der kommentierten
Edition einer Predigt und einem Brief des Nikolaus von Kues. Zuvor
hatte sie schon eine Ubersetzung der Schrift »Uber das Globusspiel
vorgelegt, die nicht nur den Pariser Druck der Werke des Nikolaus von
Kues von 1514 beriicksichtigte, sondern auch die handschriftliche Uber-
lieferung mit einbezog.

Thre weitere Titigkeit an der Universitit Miinster begann sie zunichst
mit Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie von der Antike bis
zur Gegenwart im Rahmen des Philosophiestudiums der katholischen
Theologen, die natirlich auch von anderen Studenten gern besucht wur-
den. Daneben widmete sie sich vor allem Fragen der Ethik. Hier war es
insbesondere die Freiheit, die sie philosophisch zu er- und begriinden
suchte. Davon legt ihr Buch »Das Sein der Freiheit« beredtes Zeugnis ab.
Neben der Geschichte des Platonismus war die Gestalt des Philosophen
Nikolaus von Kues ihr bevorzugter Forschungsgegenstand. Thre Arbei-
ten dazu liegen in einem Sammelband vor, der zu ihrem achtzigsten
Geburtstag erschienen ist.

Bei der Beschiftigung mit den cusanischen Texten ging es ihr nicht
nur um die bloBe Wiedergabe des Inhaltes, sondern ihre Interpretationen
sind immer ein Versuch, die dort vorgetragenen Gedanken weiter zu
entwickeln und fir das heutige Denken fruchtbar zu machen. Ob es sich
um die Spieltheorie in der Schrift "Wom Kénnen-Ist« und »Vom Globus-
Spiel« oder um das belehrte Nichtwissen und die Lehre von der Coinci-
dentia oppositorum handelt, immer wird der cusanische Ansatz weiter-
gedacht. Oft miindet die Gedankenfiihrung in eine Anregung zur Medi-
tation, so in der Reflexion tuber den Punkt und im »lLernen des Nicht-
wissens«. Das gilt auch in besonderem Mafle von dem groflen Aufsatz
Gber die personale Existenz der Geistseele. Bevor sie durch Krankheit zu
ihrem groBen Leidwesen zu wissenschaftlichem Arbeiten nicht mehr in
der Lage war, hat sie von der Schrift »Wom Globusspiel«, die sie zu
Beginn ihrer Beschiftigung mit Nikolaus von Kues schon einmal iiber-
setzt hatte, noch eine vollkommen neue Ubersetzung mit einer neuen
Einleitung vorgelegt. Dies war ihre letzte Arbeit zu Nikolaus von Kues
und auch in der Wissenschaft iiberhaupt.

XI11



Die SErMonEs DEs Nikoraus von Kugs I1

Professorales Gehabe war ihr fremd. Sie besa3 Autoritit ohne auto-
ritir zu sein. Thr Utrteil Gber ihr vorgelegte Arbeiten war genau und
streng, aber immer gerecht. Immer war sie bereit, dem Studierenden, der
sie um Rat fragte, zu helfen. In ihrer Lehrtitigkeit, vor allem in Semi-
naren und Ubungen, ging es ihr darum, Denkprozesse zu initiieren. Das
Denken muf3ten die Studenten selbst leisten. Als wahrer Pidagoge war es
ihr Ziel als Lehrerin, sich selbst am Ende dem Schiiler gegeniiber gleich-
sam Uberfliissig zu machen, da der Schiiler durch sein Denken in die
eigene Verantwortung entlassen wurde.

Unvergessen bleibt auch ihr mutiges Auftreten in der sogenannten
Studentenrevolution von 1968. Lingst nicht alle Professoren waren da-
mals beteit, mit den Studenten iiber die Vergangenheit zu diskutieren. Im
Gegensatz zu anderen Professoren schreckte sie auch nicht davor zu-
riick, in der Diskussion mit den Studenten, und zwar in der Vortlesung,
Fehlverhalten in der Zeit des NS-Regimes einzugestehen, da man dieses
Regime doch anfangs falsch eingeschitzt hatte.

Freundschaft galt ihr viel, ganz im aristotelischen Sinne. Wer sich ihr
Freund nennen durfte, fiir den war sie da, fir den trat sie ein. Mancher
Schiiler wurde ihrer Freundschaft teilhaftig, aber immer erst nachdem
Examina abgelegt waren und damit der Verdacht einer Begiinstigung
ausgeschlossen war. Unangenehm war es ihr, wenn um ihre Person ir-
gendwie ein Aufheben gemacht wurde. Nur mit Mithe war sie zu iiber-
reden, sich zu ihrem achtzigsten Geburtstag im Rahmen der Cusanus-
Gesellschaft feiern zu lassen.

Neben der Lehrtitigkeit und der Beschiftigung mit der Wissenschaft
war das Bergsteigen eine fiir sie notwendige Erholung. So vergleicht sie
die Suche nach der Wahrheit mit dem Wandern des Bergsteigers auf dem
schmalen Grat, der den »Ausblick auf den unerreichbaren Gipfel« gewihtt.

Mit ihrem Tod ist sie zwar rdumlich von uns getrennt worden. In
unserer Erinnerung wird ihr aber ein bestindiges, immer anwesendes
Andenken sicher sein.
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ZUM TODE VON MAURICE DE GANDILLAC

Von Jean-Marie Nicolle, Rouen

Il y a un an, jai publié un hommage 4 Maurice de Gandillac dans le
numéro 30 des MECG: je ne pensais pas devoir écrire sa nécrologie aussi
rapidement. M. de Gandillac est mort le jeudi 20 avril 2006. Il avait eu cent
ans le 14 février. 1l redoutait cet anniversaire, cette étape pour laquelle
’homme ne semble pas étre fait: avoir vécu un siecle. Il m’avait confié au
téléphone que ce qui Pattristait aussi, c’était d’avoir perdu ses contempo-
rains et d’avoir vu mourir ses éléves avant lui: Michel Foucault, Gilles
Deleuze, Louis Althiisser, Jean-Francois Lyotard, Jacques Dertida. . . 1l
serait offensant pour la mémoire d’un homme de prétendre résumer sa vie
en quelques pages, qui plus est, une vie si longue. Je n’indiquerai ici que
quelques traits dont le choix est nécessairement arbitraire.

Jeune catholique, il fut un brillant étudiant a 'Ecole Normale Supé-
tieure de la rue d’Ulm, a Paris. 1l eut pour maitres Georges Cantecor qui
P’initia 2 Nietzsche et Etienne Gilson qui lui fit lire les auteurs médiévaux.
Il fut ami de Simone de Beauvoir, de Maurice Merleau-Ponty, de Jean
Wahl, de Jean Hyppolite. Il fut recu a ’Agrégation de philosophie en
1929 avec Sartre, Beauvoir et Nizan. L.a méme année, il assista a Davos
en compagnie de Léon Brunschvicg, de Jean Cavailles et d’Emmanuel
Lévinas, a la célebre controverse entre Martin Heidegger et Ernst Cas-
sirer. 11 en gardera un souvenir impérissable.

Quelques années plus tard, il entreprit une thése; il voulait un pro-
bleme autour de I'idée d’infini 4 la Renaissance. Cassirer venait de publier
son ceuvre [ndividu et cosmos dans la philosophie de la Renaissance. Alexandre
Koyré commengait ses recherches sur la révolution scientifique. Dirigé
par Emile Bréhier, Maurice de Gandillac creuse le meme sillon: Pétrarque
I’a orienté vers Giordano Bruno qui I’a tout naturellement conduit vers le
Cusain. Ses thémes essentiels sont la vera religio in rituum varietate, la con-
vergence des doctrines philosophiques, le monde sans centre ni circon-
férence, I'égalité virtuelle pour le contrat. L’idée cusaine de linfinité du
monde ne lui semble pas étre assez soulignée par Koyré. Quant a Iidée
d’égalité des hommes, elle lui parait constituer une rupture définitive
avec laristotélisme et permettre 'émergence de lidée de contrat. Apres
avoir rencontré en 1931 Raymond Klibansky qui a entrepris avec Ernst
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Hoffmann la publication des oeuvres complétes de Nicolas de Cues
P'université de Heidelberg, il se rend en novembre 1934 en Allemagne, et
travaille quelques jours dans la bibliotheque de I’hospice Saint-Nicolas 4
Kues, notamment sur le commentaire du Parménide par Proclus, abon-
damment annoté par le Cusain, puis il s’installe pour six mois a Berlin.

De retour en France, il assiste aux décades de Pontigny organisées par
Paul Desjardins qui lui confie, dés 1936, Porganisation d’une rencontre
sur »la volonté du mal«. Il se rapproche du personnalisme d’Emmanuel
Mounier. Il publie des critiques et un reportage sur Betlin.

Lors du Congres Descartes de 1937, il présente une premiére étude,
Nicolas de Cies précursenr de la Méthode." C’est sur une machine a écrire de
Parmée qu’il tape les premiers chapitres de sa theése, en 1939, pendant la
drole de guerre. 1l la soutient en janvier 1942 devant Laporte, Bachelard,
Gouhier et Bréhier. Cette thése est immédiatement publiée sous le titre
La philosophie de Nicolas de Cues? 11 en publiera une version allemande,
substantiellement corrigée, en 1953

Selon M. de Gandillac, le Cusain peut passer sans exagération notable pour
un authentique précurseur de la dialectique hégélienne;' Pacte principal de cette
dialectique utilisée en mathématiques consiste 4 dépasser le fini par I'infi-
nitisation des figures géométriques, ce que N. de Cues appelle une trans-
somption. La démonstration de M. de Gandillac qui prétend faire de N.
de Cues un précurseur de Hegel tient en trois propositions: 1 — les
termes de sa dialectique sont purement intellectuels; 2 — les deux termes
opposés sont toujours a égalité; 3 — Popposition est surmontée par la
découverte du troisieme terme, grice a linfini.

Le premier temps de sa démonstration consiste donc 4 soutenir la
nature purement intellectuelle des termes. Les figures infinies sont, selon
M. de Gandillac, de simples hypothéses: si elles étaient données, elles
n’en formeraient plus qu’une seule — la ligne infinie est un triangle infini,
un cercle infini et une sphére infinie.’ — Le passage a la limite de la

! M. pE GANDILLAC, »Nicolas de Cues précurseur de la Méthode cartésiennex, Travaux

du IXéme Congres international de philosophie (Congrés Descartes), vol. V (Paris,
Hermann, 1937) 127-133.
* M. pE Ganprriac, La Philosophie de Nicolas de Cues (Paris, Aubier, 1941).
M. pE GaNDILLAC, Nikolaus von Cues: Studien u seiner Philosgphie und Dhilasophischen
Weltanschanung (Disseldotf, L. Schwann 1953).
* M. pE GANDILLAC, La philosophie de Nicolas de Cues 205.
De Docta Ignorantia, 1, 13.
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circonférence maximale a la droite infinie ne serait qu'une pure hypo-
these spéculative, sans valeur géométrique. M. de Gandillac releve 'em-
ploi constant de esser (serait) dans les textes. 1l s’agirait d’indiquer non
une réalité mais une regle de méthode, un artifice. En récapitulant le role
de linfini dans cette dialectique, M. de Gandillac donne a linfini un
statut opératoire, provisoire et simplement intellectuel. Lznfini est bien
présent a toute lopération dialectique: ¢'est dans lesprit, non dans les phénomenes
qu’il faut le chercher.’

Dans un second temps, M. de Gandillac discute le probleme de la
hiérarchie entre les deux termes d’une opposition; il distingue deux so-
lutions: soit il y a hiérarchie et la dialectique cusaine consisterait a cher-
cher comment un terme est contenu dans lautre, @ découvrir linbérence de
Uinférienr dans le supérienr.” Soit il n’y a pas hiérarchie et si les deux termes
sont posés a égalité, la dialectique cusaine consisterait a chercher dans la
coincidence un dépassement de l'opposition. M. de Gandillac penche
pour cette seconde hypothese: cwnsidérée dans son usage proprement scientifique,
la dialectiqne cusaine ne réunit jamais que des fermes striclement éganx.® Pour
argumenter, il s’appuie sur le cas du courbe et du droit.

Enfin, il termine la comparaison de la méthode cusaine avec la dé-
marche hégélienne en déterminant le troisieme terme, la synthese, pet-
mettant de surmonter P'opposition de la thése et de Pantithése. Si les
deux termes opposés sont a égalité et interchangeables, alors le troisieme
terme, lui, doit étre nettement différent: c’est le mexus, le lien, qui n’est
pas un produit de lintellect, mais qui précéde et contient virtuellement
les deux termes opposés. L’art de la coincidence des opposés consiste a
découvrir ce lien. Ou se cacherait-il? — dans Iinfini. M. de Gandillac
précise que le troisieme terme est aussi désigné comme le spiritus, sorte
d’activité commune aux différentes fonctions de la pensée (sens, raison
et intelligence). Ce spiritus renvoie bien évidemment a lintervention du
Saint-Esprit. On doit prendre ces deux termes — nexus et spiritus — comme
¢quivalents. Le troisieme terme n’est pas une construction de esprit, ni un
idéal a atteindre, mais il est une puissance intérienre capable tout ensemble de se
connailre elle-méme et d’analyser les phénomenes jusqu'a y déconvrir, par le recours a

6

M. pE GaNDILLAC, La philosophie de Nicolas de Cues 215.
T Ibid. 217.
b Ibid. 221.
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Chypothése intellectuelle de la limite infinie, la loi génétigue de leur développement et de
lenr interaction.” 11 donne alors a Vinfini, non plus un simple role opératoire,
mais bien la valeur d’'un fondement ontologique: /'Zufini se manifestera comme
intellectualitas, non plus comme terme donné ni comme limite congue, mais comme
présence dans la pensée d'une puissance qui la dépasse."’

Apres la guerre, Maurice de Gandillac est nommé professeur d’his-
toire de la philosophie a la Sorbonne. Il entre également au jury de
I'agrégation. Des 1954, il entreprend de poursuivre 'ceuvre humaniste de
Paul Desjardins en organisant de nombreux colloques philosophiques a
Cerisy-la-salle. Pendant plus de trente ans, il fut le président de I’Asso-
ciation des amis de Pontigny-Cerisy. Dans le cadre rustique d’un chateau
normand, loin des rumeurs de la ville, les conférenciers viennent pour
quelques jours, vivre ensemble et débattre de questions anciennes et
nouvelles. La se sont rencontrés Gilles Deleuze, Jacques Derrida, Jean-
Francois Lyotard, Alain Robbe-Grillet, Eugéne Ionesco, Michel Fou-
cault, Philippe Sollers, Paul Ricoeur, Umberto Eco, Michel Tournier, etc.
Tous ont remarqué sa gentillesse, sa facilité a mettre en contact des
personnes de générations différentes, mais aussi son exigence intellec-
tuelle, sa rapidité a pointer les erreurs et les ignorances. Michel Tournier
qui fut son éléve en lycée a évoqué sa figure dans Le 1o/ du vampire. 11 sait
combien il lui doit pour sa culture philosophique.

Malgré ses nombreuses activités et centres d’intérét différents, Mau-
rice de Gandillac n’a jamais cessé d’étudier et d’approfondir les idées du
Cusain. Dabord, et cela s’explique tout naturellement par le contexte de
Papres-guerre, il étudie sa pensée politique et dans les rencontres inter-
nationales, il s’efforce d’appliquer aux problemes de notre temps esprit
de la coincidentia oppositorum. En 1951, au congres Castelli d’humanisme 2
Rome et a Florence, il donne en exemple Pesprit d’ouverture du Cusain;'!
en 1954, 2 Mayence, pour contrebalancer 'atlantisme dans la reconstruc-
tion de 'Europe, il se réfere au De Pace Fidei; en 1957, 2 Padoue, il
développe le théme de la coexistence pacifique.'?

7 Ihid. 236.
0 Thid. 243,
" M. pE GANDILLAC, »La politique de Nicolas de Cues, Cristianesimo e Ragion di Stato.
Atti del IT Congresso Internazionale di Studi Umanistici (Roma 1952) 71-76.

* M. pE GanpirLac, »Coexistence pacifique et véritable paix. Nicolai de Cusa, De pace

fidei, in Recherches de Philosophie (Paris 1959) 2/3, 405-407.

b
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I poursuit également I’étude de I'épistémologie du Cusain, par exem-
ple au Canada, a I'université de Laval en 1954, ou en 1964, 4 Rome, ou il
montre le golt médiéval pour les arts mécaniques que le Cusain cite dans
un de ses sermons.

Maurice de Gandillac s’intéresse particulierement a des auteurs dont le
Cusain a subi Iinfluence, comme Raymond Lulle dont il parle 2 Major-
que, Maitre Eckhart ou Denys ’Aréopagite.” 1l étudie également sa pos-
térité, et je me dois de citer un article passionnant ou il oppose, face a
I'idée d’infini, la sérénité du Cusain a 'inquiétude, sinon de Blaise Pascal
lui-méme, du moins du libertin qu’il met en scéne;' cette étude est
lumineuse pour qui veut mesurer I'impact des découvertes de la Renais-
sance sur les penseurs du 17e siécle, pour qui veut comprendre comment
I’homme cherche a se définir dans le cosmos.

Enfin, il faut rappeler le travail de traduction frangaise déja entamé en
1942 avec la publication de morceaux choisis”” comportant de larges ex-
traits du De docta ignorantia et du De Idiota, la supervision de la traduction
du De Concordantia Catholica et du De Pace Fidei,"® poursuivie par la traduc-
tion des Lettres anx moines de Tégernsee sur la docte ignorance, et Du jeu de la boule,
en 1985." Nicolas de Cues n’est jamais sorti de I'horizon de sa pensée,
puisqu’en 2001, il publie encore un petit livte pour le présenter.'® Maurice
de Gandillac a ouvert en France les études sur les écrits du Cusain. De-
puis, en suivant son exemple, 'on s’est mis au travail pour les traduire.

Son ceuvre parait abondante et diverse: professeur, traducteur, com-
mentateur, homme de débats, il a travaillé des pensées fort différentes
comme celles de Nicolas de Cues, Dante, Hegel, Plotin, Nietzsche, Maitre

3 M. pE GaNDILLAG, »Linfluence de Denys I’Aréopagite sur Nicolas de Cues, in Die-
tionnaire de spiritualité, fascicules XVIII-XTX *(Paris, Beauchesne, 1954) att. »Denys
I’Aréopagites, col. 375-378.

M. pr: GaNDILLAC, « Pascal et le silence du monde », Colloque de Royaumont Blaise
Pascal, ’homme et 'ccuvre (Paris, Minuit, 1956) 342-385.

M. pE GaNpiLLAac, (Euvres choisies de Nicolas de Cues (Paris, Aubier-Montaigne 1942).
Concordance catholigne (De Concordantia Catholica), trad. R, Galibois révisée par M. de
Gandillac (Québec, Université de Sherbrooke, 1977). La paix de la foi (De Pace Fidei),
trad. R, Galibois révisée par M. de Gandillac (Québec, Université de Sherbrooke,
1977).

Lettres aux moines de Tegernsee sur la docte ignorance (1452—1456), suivies de Dy jen de la boule
(1463), trad. Maurice de Gandillac (Paris, O.E.LL., Coll. Sagesse chrétienne, 1985).

" M. DE GANDILLAC, Nicolss de Cues (Paris, Ellipses, 2001).
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Eckhart, etc. Quel peut étre le fil conducteur de tous ses travaux? Il
semble qu'au-dela des circonstances qui lui ont fait rencontrer tel ou tel
auteur, ce soit la limite de nos connaissances, la »nescience« qui lait fas-
ciné: que peut-on savoir? Quels sont les mystéres qui résisteront définiti-
vement a notre esprit? Quels sont les confins de notre compréhension?

A la fin de son ouvrage sur la mort, Vladimir Jankélévitch patle des
derniers instants d’une vie: L'homme sera peut-étre devant la mort comme il était
devant le sens rétrospectif de la vie d'antrui. Je ne sais pas, dit Bergson, mais je devine
Dparfois que je vais avoir su. La docte ignorance regoit ici un sens profond. Je sais déja,
encare gue je ne sache rien.”

" V. JankELEviTen, La mort (Paris, Flammarion, 1977) 467.
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ZUM TOD VON BAYMOND ELIBANSI(Y (1905-2005)
v Von Hans Gerhard Senger, Kéln

Am 5. August 2005 ist Raymond Klibansky in Montreal gestorben. Aus Anlal der
bevorstehenden Vollendung des 100. Lebensjahres waren Leben und Werk des iltesten
Cusanus-Forschers im vorhergehenden Band dieser Reihe (MFCG 30) ausfiihrlich
gewiirdigt worden (1), besonders sein Beitrag zur Cusanus-Forschung. Andernorts ist
dann jingst im Rahmen einer Editionsgeschichte der Heidelberger Cusanus-Ausgabe
Klibanskys besonderer Anteil an den Niwlai de Cusa Opera omnia dargestellt worden (2).
Mit Verweis auf jene Wiirdigungen erscheint es sinnvoll, hier vor allem auf seine
weitere wissenschaftliche und wissenschaftspolitische Titigkeit einzugehen, die ihm
groBe Anerkennung und mannigfaltige Ehrungen eingebracht hat (3).

Raymond Klibanskys fast acht Jahrzehnte wihrendes Wissenschaftlerle-
ben ist durch zwei markante Zisuren triadisch bestimmt. Die erste,
durch die politischen Geschehnisse des Jahres 1933 bedingte Zisur be-
endete rasch die hoffnungsvoll begonnene Karriere des jungen Heidel-
berger Gelehrten, der nach Promotion (1928) und Habilitation (1931)
dort bis zu seiner Emigration im August 1933 als Privatdozent am Phi-
losophischen Seminar der Ruprecht-Karls-Universitit nur drei Semester
titig sein konnte. Die Zeit seiner wissenschaftlichen Titigkeit als Assi-
stent der Cusanus-Commission bei der Heidelberger Akademie der Wis-
senschaften seit 1928 war vor allem durch die Mitarbeit bei dem ziigigen
Beginn und zunichst erfolgversprechenden Fortgang der kritischen Ni-
kolaus von Kues-Edition geprigt, zugleich auch dutrch den politisch het-
beigefiihrten MiBBerfolg einer kritischen Meister Eckhart-Edition. Wih-
rend diese trotz internationaler Mitarbeit bereits im dritten Erschei-
nungsjahr zum Erliegen kam, um sogleich auf nationaler Ebene dann
anderweitig realisiert zu werden, konnte die institutionell bereits etablier-
te Cusanus-Edition zunichst planmiBig weitergefithrt werden, kurze Zeit
sogar noch unter Mitarbeit Klibanskys aus dem Exil. Obwohl er weit
nach Kriegsende sich als Co-Editor noch an zwei Binden der Ausgabe
beteiligte (1959 und 1982), hat er es im Herzen wohl nie ganz verwun-
den, dall ihm im Frithjahr 1933 der Zutritt zu Arbeitszimmer und Ar-
beitsunterlagen verwehrt und ihm mit Verlust seiner Stelle die Fortfih-
rung der Edition aus der Hand genommen worden war. Das erste Wie-
detsehen mit fritheren Bekannten aus der Cusanus-Forschung bei den
Gedenkfeiern zum Cusanus-Jubilium 1964 in Kues fiel dann auch eher
reserviert und kiihl aus.
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Die Exilzeit in London war zunichst durch wissenschaftliche und
akademische Arbeit am dort ebenfalls exilierten Warburg Institute und
als Honorar-Dozent (Honorary Lecturer) des King’s College der Univer-
sity of London (Frithjahr 1934), spiter als Fellow des Oriel College in
Oxford gekennzeichnet, seit 1939 dann aber kriegsbedingt durch die
Titigkeit als Politischer Offizier im britischen Nachrichtendienst (Politi-
cal Intelligence Officer), eine »>Aufklirungs«Arbeit in leitender Funktion
im Rahmen der Politischen Kriegsfithrung (Political Warfare Executive),
die er nach allgemein psychologischen Kiriterien, gepaart mit den ge-
wohnten investigativen wissenschaftlichen Kriterien, gestiitzt auf breite
historische Kenntnisse erfolgreich betreiben konnte. Die hochinteressan-
te Schilderung dieser Titigkeit nimmt in Klibanskys Memoiren (4), ver-
glichen mit dem Meister Eckhart- und Nikolaus von Kues-Kapitel, brei-
ten Raum ein. — Immerhin konnte Klibansky in der Londoner Exilzeit
seine bereits in Heidelberg aufgenommenen Studien zur Kontinuitit des
Platonismus im Mittelalter und in der Renaissance mit zwei kiirzeren
Darstellungen weiterfiihren. In diesem Zusammenhang verdient das seit
1940 von ihm unter den Auspizien der Britischen Akademie und des
Warburg-Instituts herausgegebene Conpus Platonicum Medii Aevi Frwih-
nung, in dem er und Lotte Labowsky 1953 als Band I1I der Serie Plato
Latinus die Parmenides-Edition samt Proklos-Kommentar publizierten.

Bald nach Kriegsende, nach ecinigen noch offiziellen Missionen im
Nachkriegsdeutschland, kam die zweite entscheidende Zisur in Klibanskys
Leben. Mit Annahme des Rufs der McGill University Montreal an das
Department of Philosophy begannen 1946 die fast sechs Jahrzehnte wih-
renden Montrealer Jahre, die ihm neben der akademischen Titigkeit als
Frothingham Professor for Logic and Metaphysics (1946-1976) ein ereig-
nisreiches, im weitesten Sinn des Wortes wissenschaftspolitisches Titig-
werden eroffneten, das man, hitte der Eiserne Vorhang die Welt wihrend
der ersten vier Dezennien nicht in zwei Lager geteilt, aufgrund zahlreicher
Treffen mit Philosophen, Auftritten auf Philosophie-Kongtessen, Vortri-
gen in Nord- und Stid-Amerika, im Vordeten und Hinteren Orient, in
Japan und in Huropa sowieso, als weltweit bezeichnen kénnte, jedenfalls
als Tdtigsein eines sich selbst — wie auch die von ihm betriebene Sache —
kosmopolitisch verstehenden Weltbiirgers, der sich Philosophie mehr und
mehr in threm Betreff fiir die Welt angelegen sein lief3.
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Dazu gehort vor allem seine Titigkeit im Institut International de
Philosophie, Patis, das ihm als ein Kosmos von »ldeen ohne Grenzen
galt. Von 1966 bis 1969 fungierte Klibansky als dessen Prisident, nach-
dem er bereits 1954 das Prisidium tber die Bibliographie-Kommission
des Instituts iibernommen hatte. Er verantwortete und modernisierte die
unter den Auspizien des International Council of Philosophy and Hu-
manistic Studies publizierte Bibliggraphie de la philosophie, die mit Untet-
stiitzung der uNEsco und des Centre National Frangais de la Recherche
Scientifique (cNRs) im Auftrag der International Federation of Philo-
sophical Societies herausgegeben wird. Unter Klibanskys Herausgebet-
schaft erschienen auch zwei jeweils mehrbindige Chronigues mit umfas-
senden Berichten tiber den Stand, die Entwicklung und die mutmafli-
chen Tendenzen zeitgendssischer Philosophie (Philosophy in the Mid-Centu-
7, 4 Bde, Firenze 1959; Contemporary Philosophy, 4 Bde., Firenze 1968~
1971). SchlieBlich ist auch noch Klibanskys Engagement fiir die Société
Internationale pour P'Etude de la Philosophie Médiévale (s..E.p.M.) zu
erwihnen, fiir die er als Beisitzer im Bureau, dann als Vizeprisident und
von 1969 bis 1972 als Prisident titig war; dafiir wurde er mit der Eh-
renprisidentschaft bedankt.

Hinter solcher »Globalisierungc der Philosophie oder besser ihrer
ymondialisation« mittels internationaler Wissenschaftsorganisationen, die
z.'T. in der Anbindung an die unEsco besonderen Ausdruck fand, stand
nach den Erfahrungen zweier Welt- und zahlreicher partikularer Kriege
sowie der sich aus der West-Ost-Spaltung ergebenden Spannungen die
Idee, die in der im Untertitel der Klibansky-Memoiren bezeichneten
Trias Ausdruck fand — Tolérance, liberté et philosgphie — als ein notwendiges,
erfolgversprechendes, anthropologisch bestimmtes Korrektiv blof3 6ko-
nomisch-politisch bestimmter Kategorien. — Man braucht dabei gar
nicht zu ibersehen, dall der vielreisende Philosoph — einen philosophe
itinérant hat man ithn einmal genannt — an all diesen Kontakten Freude
hatte und darin wohl auch Genugtuung gefunden haben mag. Um solche
Menschen ranken sich mit der Zeit gern Legenden. Eine davon ist die
von der Rettung der Warburg-Bibliothek; eine andere, wie Klibansky
spiter selbst deutlich machte, die von der Verschonung Kues” und des St.
Nikolaus-Hospitals im Zweiten Weltkrieg von einem Bombardement, die
er nach einem Bericht des szem (1979) und andernorts beim britischen
Luftmarschall Arthur T. Harris erwirkt haben sollte.
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Raymond Klibansky hat fur sein Werk viele zivile Auszeichnungen
und akademische Ehrungen empfangen. Mit besonderer Freude nahm er
1994 den Lessing-Preis der Freien und Hansestadt Hamburg entgegen.
Die Bundesrepublik Deutschland zeichnete ithn mit dem Groflien Ver-
dienstkreuz aus. Die Universititen Leuven, Littich, Venedig verlichen
ihm ihre Universititsmedaille, mehrere Universititen die Ehrendoktor-
wiirde, u. a. die Philipps-Universitit Marburg und die wohl ilteste Uni-
versitit in Europa, die Universita di Bologna. Er war Mitglied etlicher
Akademien der Wissenschaften und erhielt Festschriften zu diversen Ge-
burtstagen. Die Universitit Heidelberg, die Klibansky 1957 zum Ordina-
rius auller Dienst ernannt hatte, machte in ithrem Jubiliumsjahr 1986
ithren professor emeritus (1975) zum Ehrensenator; sein Name ist unter
denen von Ernst Hoffmann und Karl Jaspers auf der Gedenktafel ver-
zeichnet, mit der die Ruprecht-Katls-Universitit im Foyer der Alten Uni-
versitit der »unter der nationalsozialistischen Diktatur entrechteten und
vertriebenen Hochschullehrer« gedenkt. — Ein von der Fédération ca-
nadienne des études humaines verliechener Prix Raymond Klibansky erin-
nert weiterhin an seinen Namen.

Posthum: Die ihm zu Ehten von den Galeries Nationales du Grand
Palais im Herbst 2005 und dann im Frihjahr 2006 in der Neuen Natio-
nalgalerie Berlin gezeigte Ausstellung Mélancolie (5) hat Klibansky nicht
mehr etlebt. Sie dokumentierte einmal meht den anhaltenden Einflul3
der Saturn und Melancholie-Studie auch auf die Kunst; der schone Katalog
macht aber zugleich deutlich, dal3 die Ausstellung selbst mit R. Klibans-
kys, E. Panofskys und F. Saxls »Studien zur Geschichte der Naturphi-
losophie und Medizin, der Religion und der Kunst« von 1939,/1964 nicht
mehr viel zu tun hatte.

Als Vermichtnis bleibt Klibanskys private Arbeitsbibliothek (ca. 5000
Binde) samt einer ansehnlichen Zahl alter Drucke vom frithen 16. Jaht-
hundert ab in der Stadt, in der er nach eigenem Bekunden »zu Hause«
war, nordlich von der es in Amerika keine groB3e wissenschaftliche Bi-
bliothek mehr gebe, wie er europiische Besucher zu iiberraschen be-
liebte, die sich dort doch auf der geographischen Hohe Venedigs wul3ten.
Mit seinem Tod fiel sie als Schenkung an die McGill Library der McGill
University in Montreal, deren Rare Books Division in einer anliBlich des
100. Geburtstags veranstalteten Ausstellung (6) eine Biicherauswahl
zeigte wie auch seine Publikationen von 1927 bis 2005, noch nicht dabei
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die lang erwartete verbesserte Neuauflage des 1932 als erster Cusanus-
Band der Opera ommia erschienenen Apologia doctae ignorantiae, die posthum
nun erscheint. — Klibanskys Privatakten und seine wissenschaftliche
Kotrespondenz werden im Deutschen Literaturarchiv Marbach aufbe-
wahrt und spiter zuginglich gemacht werden wie andere dort archivierte
Philosophennachlisse auch, die von K. Jaspers z. B., H.-G. Gadamer, H.
Blumenberg.

Die Ruprecht-Katls-Universitit Heidelberg und die Heidelberger Aka-
demie der Wissenschaften veranstalteten im Juli 2006 eine Akademische
Gedenkfeier »Raymond Klibansky und die Tradition der Europiischen
Philosophie«, deren Motto wohl ein wesentliches Moment seines gewil3
eurozentrierten Philosophieverstindnisses erfaBt wie zugleich auch sei-
nes aktiv-kosmopolitischen Selbstverstindnisses: Philosophie als jTra-
ditionsforschung« und der Philosophichistoriker als Bewahrer solchen,
aus Traditionsbewulitsein gehobenen und aufbewahrten Wissens oder,
wie es nicht ohne Ambition, also ganz passend in der Todesanzeige hiel3,
ein »Huter allen Wissens«. — In Heidelberg, der Stadt, in die er immer
zurtickkehren wollte, wird in Zukunft ein Urnengrab an ihn erinnern.

Literatur, die erwihnt wurde:

(1) Hans GERHARD SENGER, Raymond Klibansky — 1905—2005. Skizze
einer philosophischen Biographie, in: MFCG 30, 2005, S. XI-
XXVIII.

(2) DERs., Zur Geschichte der Edition der Opera Ommnia des Nicolans Cusanus,
in: Nicolai de Cusa Opera omnia. Symposium zum Abschlul} der
Heidelberger Akademie-Ausgabe, Heidelberg 11. — 12. Februar
2005. Hgg. von Werner Beierwaltes und Hans Gerhard Senger (Cu-
sanus-Studien XI), Heidelberg 2006, S. 39-77.

(3) In einem Nachruf andernorts konnte ich auch diesen Aspekt seines
Wirkens bereits breiter wiirdigen: /n memoriam Raymond Klibansky, in:
Bulletin de la philosophie médievale édité par Société Internationale
pour I'Etude de la Philosophie Médiévale 47 (2005), Turnhout 2006,
S. VIII-XV.

(4) RaymonD KLIBANSKY, Le philosophe et la mémoire du siécle. Tolérance,
liberté et philosophie. Entretiens avec Georges Leroux, Paris 1998,
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deutsch: Erinnerung an ein Jahrbundert. Gespriche mit Georges Le-
roux, Frankfurt a. M. 2001 (dieses S. 75-87, jenes S. 104-140).

(5) Jean Crar (Ed.), Mélancolie, génie et folie en Ocident, en hommage a
Raymond Klibansky (1905-2005), Patis 2005; deutsch: Melancholie,
Gente und Wabhnsinn in der Kunst, Ostfildern 2006.

(6) Die Ausstellung »Dr. Raymond Klibansky (October 15" 1905 —
August 5" 2005). A centennial celebration of his work and his li-
brary« wurde im Herbst 2005 im McLennan Library Building gezeigt
(kein Katalog).

XXVI



Teilnehmetliste”

am Symposion vom 20. bis 22. Oktober 2005 in Trier

»Die Sermones des Nikolaus von Kues« I1

(Zusammengestellt von Ingrid Fuhrmann)

Alvatez-Gomez, Prof. Dr. Mariano, Fa-
cultad de Filosofia, Campus Una-
mundo, Universidad de Salamanca,
E-37007 Salamanca

André, Prof. Dr. Jodo Maria, Rua 25 de
Abril, 8, Paradela da Cortiga,
3360-152 Paradela PCV, Portugal

Atis, Prof. Dt. Marc-Aeilko, Ludwig-
Maximilians-Universitit, Fak. 13/14
Dep. 1V, Abt. fir Griechische und
Lateinische Philologie, Geschwister-
Scholl-Platz 1, D-80539 Miinchen

Ascher, Prof. em. Dr. Paul, Mari-
enstr. 19, 54294 Trier

Beierwaltes, Prof. Dr. Werner, Neu-
bergstr. 30, 97072 Wirzburg

Benz, PD Drt. Hubert, Dambachtal 35,
65193 Wiesbaden

Blug, Zeughausstr, 41, 54292 Trier

Casarella, Prof. Dr. Peter, Department
of Theology, Catholic University of
America, Washington, DC 200 64,
USA

D’Amico, Prof. Dr. Claudia, Seccion de
Estudios de Filosofia Medieval, In-
stituto de Filosofia, Universidad de
Buenos Aires, Puan 480 — 4°piso,
1406 — Buenos Aires, Capital federal,
Argentina

Dahm, Prof. Dr. Albert, An der Josefs-
kirche 1, 66663 Metzig

Duclow, Prof. Dr. Donald, 1914 Necta-

rine Street, Philadelphia, PA 19130,
USA

Dupté, Dr. Dietlind, Kroonsingel 41,
NIL—6581 Malden b. Nijmegen Nie-
derlande

Duptré, Prof. Dr. Wilhelm, Kroonsingel
41, NL-6581 Malden b. Nijmegen,
Niederlande

Eckert, Prof. Dr. Jost, Albert-Schweit-
zer-Str., 30, 54329 Konz

Euler, Prof. Dr. Walter Andreas, Palma-
tiusstr. 5, 54292 Trier

Fuhrmann, Ingrid, Institut fir Cusanus-
Forschung, Trier

Gehtrke, Dr. Gundel, Theodor-Heuss-
Str. 9, 67165 Waldsee

Gestrich, Dr. Helmut, Birkenweg 9,
54470 Bernkastel-Kues

Goetinck, Doz. Marc, Beukenboslaan 5,
B-8.310 Brugge, Belgien

Griinwald, Kurt, Im Sarkberg 9, 54296
Trier

Hallauer, Dr. J. Hermann, WaldstraBe
82, 53177 Bonn Bad-Godesberg

Hein, Heidi, Adlerstr. 1/2, 69123 Hei-
delberg

Helander, Dr. Birgit Helfrid, Peter Lam-
bertstr. 4, 54292 Trier

Helmrath, Prof. Dr. Johannes, Hum-
boldt-Universitit zu Berlin, Institut f.

Geschichtswissenschaften, Unter den
Linden 8, 10089 Berlin

* Hier sind nur die Namen derer verzeichnet, die sich in Teilnechmerlisten eingetragen haben.

XXVII



Die SERMONES DES NIkoLAUS von Kues 1T

Herold, Dr. Norbert, Philos. Seminar
der Uni Minster, Domplatz 23,
48143 Miinster

Hinske, Prof. em. Dr. Norbert, Am
Wiesengrund 25, 54296 Trier

Hoffmann, Dr. Hans Werner,

Fringsstr. 11, 41464 Neuss

Hopkins, Gabriele Department of Phi-
losophy, University of Minnesota,
831 Walter Heller Hall, 271—19th
Avenue South, Minneapolis, MN
55455-0310, USA

Hopkins, Prof. Dr. Jasper Department
of Philosophy, University of Min-
nesota, 831 Walter Heller Hall,
271-19th Avenue South, Minneapo-
lis, MN 55455-0310, USA

Hundseder, Anna, Innere Wiener
Str. 20, 81667 Miinchen

Hunold, Hedwig, Nikolausufer le,
54470 Bernkastel-Kues

Hunold, Volker, Miihlendamm 92,
22087 Hamburg

Johann, Winfrid, Barbaraweg 2, 54470
Bernkastel-Kues

Kaiser, Dr. Alfred, Institut fiir Cusanus-
Forschung, Trier

Kandler, Prof. Dr. Karl Hermann, Enge
Gasse 26, 09599 Freiberg

Kortenkamp, StD iR. Gottfried, Kéh-
letstr. 6, 54516 Wittlich

Kraus-Vobbe, Mariette, Gregor-Mendel-
Str. 28, 53115 Bonn

Kremer, Prof. Dr. Klaus, Institut fiir
Cusanus-Forschung, Trier

Krieger, Prof. Dt. Gerhard, Predi-
gerstr. 11, 54290 Trier

Kurek, Richter, Claude, 14, A, Rue de
Dondelange, 1.-839 Nospelt

Lentzen-Deis, Prof. Dr. Wolfgang, Tre-
verer Str. 6, 54295 Trier

XXVIII

Machetta, Prof. Dr. Jorge Mario, Gral.
José G. de Artigas 3170 P.B., 1417
Buenos Aires, Argentinien

Mandrella, Dr. Isabelle, Heiligersstr. 7,
53332 Bornheim

Marinho Nogueira, Maria Simone, Fal-
cao Resende, 32,4° Esq., 3000-165
Coimbra/Portugal

Meinhardt, Prof. Dr. Helmut, Zentrum
f. Philosophie der Universitit GieBen,
35394 Giellen

Merten, Dieter, Auf der Enkelwies 74,
55469 Simmern

Morawietz, Martina, Institut fiir Cusa-
nus-Forschung, Trier

Motkel, Prof em. Dr. Arnd, Kurfiirs-
tenstr. 68, 54295 Trier

Miiller, Dipl. Math. Tom, Institut fiir
Cusanus-Forschung, Trier

Neusius, Gabriele, St. Nikolaus-Hospi-
tal, Cusanusstr. 2, 54470 Bernkastel-
Kues

Nicolle, Prof. Jean-Marie, 54, rue Jean
Lecanuet, 76000 Rouen, France

O’Connell, Daniel, Moltkestr, 7, 54292
Trier

Oide, Prof. Dr. Satoshi, Kita 6, Nishi
11-9, Nakadori, Chuo-ku, Sapporo
060-00006, Japan

Reinhardt, Prof. Dr. Klaus, Direktor In-
stitut fiir Cusanus-Forschung, Trier

Reuter, Anna, Cusanus-Geburtshaus,
54470 Bernkastel-Kues

Riedenauer, Dr. Markus, Gentgasse
14/6/18, A—1180 Wien

Ritter, Katharina, Im Graben 22, 54597
Schwirzheim

Sakamoto, Prof. Dr. Peter-Takashi,
45-15 Higashi-mine-machi, Ota-ku
Satoh, Prof. Naoko, Cosmo-Wako 304,

Honcho 6-1, 351-0114 Wako, Japan



TEILNEHMERLISTE

Schmalzbauer, Prof. Dr. Gudrun, Am
Trimmelter Hof 70, 54296 Trier

Schnarr, Dr. Hermann, Wallstr. 10,
54290 Trier

SchiiBler, Prof. Dr. Werner, Ringstr. 9,
54316 Pluwig

Schiitzeichel, Prof. Dr. Heribert,
Windstr. 19, 54290 Trier

Schwaetzer, HD Dr. Harald, Institut fiir
Cusanus-Forschung, Trier

Senger, Dr. Hans Gerhard, Thomas In-
stitut, Universititsstr. 22, 50923 Kéln

Simmer, Mario, Kaschenbacherstr. 3,
54636 Meckel

Soballa, Dr. Ulrich Richard, Am Felsen-
wehr 38, 54516 Wittlich

Steinlein, Pfr. i.R. Heinz, Irminenfreihof
2b, 54290 Trier

Stiirmer, Pfr. i.R. Walter, Kleine Eulen-
pfutz 10, 54290 Trier

Thurner, PD Dr. Martin, Ama-
lienstr. 81b, 80799 Miinchen To-
kyo/Japan 1450074

Vobbe, Bischof Joachim, Alt-Kath. Bis-
tum, Gregor-Mendel-Str. 28, 53115
Bonn

Wikstrom, Doz. Dr. Iris, Bykullav.
5899, FIN 25860 Bjoérkboda,Finn-
land

Wilhelm, Ulrike, Haardterstr. 72, 67433
Neustadt/Weinstr.

Yamaki, Prof. Dr. Kazuhiko, Waseda
University, 1-104 Totsuka-machi,
Shinjuku-ku, Tokyo 169-8050, Japan

Yauchi, Prof. Dr. Yashiaki, Kunitachi-shi
Nishi 1-13-54 Tokyo, Japan

Zeyer, Dr. Kirstin, Institut fiir Cusanus-
Forschung, Trier

Zillhart, M., Wittlich

Zirker, Prof. Dr. Herbert, Alte
Poststr. 29, 54344 Kenn

XXIX












EINFUHRUNG UND BEGRUSSUNG

3

Von Klaus Kremer, Trier [ wein |

Die Sermones des Nikolaus von Kues, meine sehr verehrten Damen und
Herren, schépfen nicht nur aus der HI Schrift, sondern auch aus der
Nikolaus in bewundernswerter Breite bekannten bedeutsamen Literatur
seiner Zeit und insbesondere seiner Vorzeit, sei sie christlichen, sei sie
profanen Ursprungs. Sie wollen jedoch unmiBiverstindlich dem Men-
schen die Hl. Schrift als Nahrung und Weideplatz anbieten. In vielen
Bildern und Gleichnissen, jedoch ebenfalls scharfsinnigen rationalen
Ubetlegungen, legen sie Tiefschiirfendes dar, nicht selten Hochspekula-
tives, dann auch wieder leicht Eingingliches. Und immer sind diese 293
Sermones fiir Uberraschungen gut. So heiBt es in einem die begriffliche
Anstrengung herausfordernden Gedankengang plétzlich: »Alles Neue
nimlich gefillt« (Ommnia enim nova placent).’

In einem Brigf vom 12. Juni 1760* schreibt Lessing: »Wenn es etlaubt
ist, allen Worten einen andern Verstand zu geben, als sie in der iiblichen
Sprache der Weltweisen haben, so kann man leicht Neues vorbringen.
Nur mufl man mir auch erlauben, dieses Neue nicht immer fiir waht zu
halten«. Im Musenalmanach von 1792 finden wir mit der Unterschrift X.
das von Voss stammende Distichon Auf mebrere Biicher. Nach Lessing, das
lautet: »Dein redseliges Buch lehrt manchetlei Neues und Wahres, wiire
das Wahte nur neu, wire das Neue nur wahr«!> Dieses Wort wird dann
spiter in dieser Weise zitiert: »Das Neue daran ist nicht gut, und das Gute
daran ist nicht neu«.*

Lessing, Voss und das genannte gefligelte Wort duBlern deutliche
Vorbehalte gegeniiber dem Neuen und seinem Verhiltnis zum Wah-
ren/Guten bzw. gegeniiber dem Wahren/Guten und seiner Beziehung
zum Neuen.

In Abhebung davon klingt das Wort des Nikolaus »Alles Neue nimlich
gefillt« recht unbekiimmert und scheint vollig ungeschiitzt dazustehen.

U Sermo CCLVIL h XIX, N. 18, Z. 3.

*  Briefe, die neweste Literatur betreffend, 111. Brief.

} Zitiert nach G. Boicumann, Gefligelte Warte (Ffm. P1981) 114.
* Ebd.
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Was ist das fiir ein Neues, das gefillt? Natiirlich nicht die neueste Kra-
watte, nicht le dernier cri de la mode, nicht der Enthiillungsjournalismus,
auch nicht die Paparazzi-Fotos. Was ist also das wohlgefillige Neue? In
nur finf Nummern mit insgesamt 95 Zeilen in der Heidelberger Stan-
dard-Ausgabe des Sermo CCLVID schilt Nikolaus einen Begtiff von novum
und novitas heraus, der ein eigenes Referat verdiente und deshalb in
meiner ohnehin kurzen Einleitung eben nur angedeutet werden kann.

Nikolaus geht aus von dem Wort des Philipperbriefes:® »Freut euch
immer im Hertn, wiederum (iferum) sage ich, freut Euch« — zugleich
Thema der Predigt. Diese Freude im Herrn sei ewig und »immer neu,
weil sie immer wiederholt werde« (semper novum, quia semper iteratur). Wie-
derholung ist also entgegen unserem Empfinden nicht etwas Langweili-
ges, sondern durch Neuheit charakterisiert. Nikolaus erldutert dies an-
hand von Beispielen aus Natur und Technik: Der Sonnenstrahl ist immer
neu, weil er sich immer wiederholt, genauso das Licht einer Kerze, der
FluB einer Quelle. »Die immer neue Freude ist ohne Defizienz, ohne
Mattigkeit/Flauheit (fepiditate), ohne Zeit/Geschichte (antiquitate). Ver-
steht man das Immerwihrende (sempiternitas) ohne Zeit/Geschichte, wird
es sich als ein gewisser Begriff der Gliickseligkeit (felicitatis) erweisen, wo
das Sich-Ergotzen niemals weder in die Vergangenheit noch in die Zu-
kunft geraten wird, sondern immer heutig (bodierna) ist, weil es so wie der
Sohn Gottes gezeugt wird. Von Thm sagt der Prophet: »Heute habe ich
Dich gezeugt.«’

Von diesem Gedankengang einer richtig zu verstehenden Neuheit
(Qui . . . bene concipit novitatens), »die iiber und vor der Zeit steht«® — »denn
auch die Zeit wird aufgrund der novitas eine neue Zeit genannt, ja jeder
Zeitmoment ist ein neuer, weil er weder Vergangenes noch Zukiinftiges
ist’ —, findet Nikolaus zur novitas als Form, die jede Zeiteinheit und jedes
Geschaffene zur Neuheit erstehen 1dBt."" »Die novitas ist daher die forma,
die allem das wirkliche Sein vetleiht.«'' Diese novitas witd zunichst als

o SN [ A N A9

S Phil44.

7 Sermo CCLVIL h XIX, N. 14, Z. 11-16.
8 Ebd. N. 15, Z. 4f.

U8,

" Ehd. Z. 8f.

HBbd £ 11E
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eine von Gott, dem Schépfer, stammende verstanden.'? Wird sie dagegen
absolut betrachtet, ist sie ewig, da vor der novitas nur die Ewigkeit (aeter-
nitas) sein kann. Also wird die Neuheit von der Ewigkeit gezeugt."” Die
weiteren Ubetlegungen fithren nun dazu, in dieser von der Ewigkeit bzw.
dem Ewigen gezeugten novitas eine »neue Ewigkeit« (nova aeternitas) zu
erblicken, die nichts anderes als der Sohn ist, der somit als die absoluta
novitas und d. h. als die absoluta essends forma erscheint.' Und der HI. Geist,
der gemidlB Rom 14,17 »erneuert« (innovad),” avanciert zur »Neuheit der
ewigen Neuheit« (novitas novitatis aeternae).'® Dieses Verstindnis von Neu-
heit vertrigt sich natiitlich nicht nur mit dem Wahren und Guten, son-
dern erfordert es geradezu.

Selbst wenn man die Frage aufwerfen mochte, ob Nikolaus sich damit
nicht doch von der erlebten Wirklichkeit entfernt habe, muf3 man ihm
immerhin bescheinigen: Wer solches in einer Predigt vortriigt, und zwar
ohne jegliche Voriiberlegung, also als rein spontanen Einfall, wie er selbst
schreibt (Haec sic non praemeditate, sed sponte se obtulerunt.),"” ist nicht nur ein
einfallsreicher, sondern zugleich ein souveriner Denker und Prediger.

Meine Damen und Herren, schon wire es, den cusanischen Gedan-
kengang nunmehr voll auskosten zu kénnen, aber ich muf3 an dieser
Stelle noch einer anderen Pflicht nachkommen.

Ich mochte alle, die zu diesem Symposion gekommen bzw. angereist
sind, sehr herzlich willkommen heilen. Wir haben Giste aus Japan, aus
Nord- und Stidamerika und vielen anderen Lindern. Namentlich darf
ich nennen:

— den Prisidenten der japanischen Cusanus-Gesellschaft, Herrn Prof.
Dr. Kazuhiko Yamaki,

~ den Altprisidenten der japanischen Cusanus-Gesellschaft und Stif-
ter der Satoshi Oide-Stiftung zur Férderung des Instituts fiir Cusanus-
Forschung, Herrn Prof. Dr. Oide,

— den Vize-Prisidenten der amerikanischen Cusanus-Gesellschaft,
Hertn Prof. Dr. Peter J. Casarella, Referent auf diesem Symposion,

2 Ebd 21216,
CEbd Nl 2 1
' Bbd Z 4-13.

S Ebd b1 2D
= B 75

" Ebd. Z. 8f.
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— stellvertretend fiir das argentinische Cusanus-Forscherteam, den
Circulo de Estudios Cusanos de Buenos Aires, Herrn Prof. Dr. Jorge
Mario Machetta, wohl der spiritus rector dieses Teams,

— Herrn Bischof Joachim Vobbe mit Gemahlin, Bischof des Alt-
Katholischen Bistums in Deutschland,

— den langjihrigen Votsitzenden der Cusanus-Commission der Hei-
delberger Akademic der Wissenschaften, Herrn Prof. Dr. Dr. h.c. Wet-
ner Beierwaltes,

— den Ehrenvorsitzenden der deutschen Cusanus-Gesellschaft, Herrn
Dr. Helmut Gestrich,

— den Vorsitzenden der deutschen Cusanus-Gesellschaft, Herrn Prof.
Dr. Wolfgang Lentzen-Deis,

— und den Direktor des Trierer Cusanus-Instituts, Herrn Prof.
Dr. Klaus Reinhardt.

Unser Herr Bischof Dr. Reinhard Marx, der leider, aber aus verstind-
lichen Griinden, nicht am Symposion teilnehmen kann, hat mich gebe-
ten, allen Teilnehmerinnen und Teilnehmern des Symposions seine herz-
lichen GriiBe und Segenswiinsche zu tibermitteln. Herzliche Griile und
Wiinsche zum Gelingen des Symposions hat auch der Prisident der
amerikanischen Cusanus-Gesellschaft, Herr Prof. Dr. Motimichi Watan-
abe, ibersandt. Absagen mufBite »mit ganz grollem Bedauern« auch
H. Prof. Dr. Gelmi, Brixen.

Ein Letztes:

Wie Sie alle wissen, sind zwei herausragende Cusanus-Forscher-Per-
sonlichkeiten verstorben: Frau Prof. Dr. Gerda Freiin von Bredow am
7. Juli und Herr Prof. Dr. Raymond Klibansky am 5. August. Wir haben
beider heute morgen in der Sitzung des WB gedacht. Die Nekrologe zu
beiden erscheinen im Zusammenhang mit der Verdffentichung dieses
zweiten Symposionteiles tiber die Sermones in MFCG 31, voraussichtlich
im Herbst 2006.









BILDER UND GLEICHNISSE IN DEN SERMONES DES
NIKOLAUS VON KUES

Von Katl-Hermann Kandler, Freiberg

Sowohl in seinen Predigten als auch in seinen theologisch-philosophi-
schen Schriften gebraucht Nikolaus eine Fille von Bildern und Gleich-
nissen, um seine ja nun wahtlich nicht immer leicht zu verstehenden
Gedankenginge anschaulich zu machen.

In De docta ignorantia geht er damit sehr behutsam vor. Hier ist vor
allem an seine mathematischen Vergleiche zu denken. »Ein Gleichnis der
allen, auch den kontradiktorischen Gegensitzen vorausgehenden Finheit
Gottes, in der alles ohne Vielheit hochst einfach und ohne Unterschei-
dung (...) das GroBte selbst ist, sind die unendliche Linie und das
Universum, betont K. Kremer." Die Gleichnisse nehmen ihrer Anzahl
nach in den spiteren Schriften zu. Ich erinnere nur an einige von ihnen.
Schon der Dialog-Charakter etlicher seiner Schriften sind Ausdruck sei-
ner bildhaften Sprache.

Dies wird sehr bald deutlich. Ich denke an Idiota de mente. Hier ist es
bekanntlich ein Loffelschnitzer, der in hochspekulativer Weise sich mit
einem Philosophen und einem Redner unterhilt und »aus dieser Loffel-
schnitzkunst symbolische Beispiele (symbolica paradigmata) beibringen«
will, »damit sinnenfilliger wird, was ich sagen wille.” Er will seinen phi-
losophisch geschulten Gesprichspartnern eine Lektion erteilen iiber die
wahre Wissenschaft, in dem Falle tber die Anthropologie.

Weiter ist zu etinnern an De visione Dei. Hier ist es die »lkone Gottesg,
das Bild des All-Sehenden, das Nikolaus als Christusbild interpretiert, mit
dem er — ausdriicklich spricht er hier von »einer Art Gleichnis« (simzili-
tudine guadam) — die »Leichtigkeit der mystischen Theologie«, d. h. »ent-

! K. KREMER, Konkardanz, wund Koingidens, im Werk des Nikolans von Kues, in: DERs., Prae-

gustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolans von Kues (Munster 2004) 396. Thm
verdanke ich wichtige Hinweise flir das mir gestellte Thema. Die lateinischen Texte
wurden alle neu tibersetzt, doch wurden andere Ubersetzungen dankbar dabei benutzt.
De mente 2: h 2V, N. 62, Z.. 3.
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sprechend eurer Fassungskraft das Wunderbare datlegen will«. Es geht
dabei letztlich um das Sehen Gottes, mit dem er uns Menschen sieht.
Nichts kann seinem Sehen entfliechen; aber es ist Gottes providentia, mit
der et uns ansieht, es ist sein uns licbendes Auge, mit dem er sich um jede
Kreatur sorgt. W. Beierwaltes spricht vom Gottschauen als »Ziel einer
unendlichen Sehnsucht« und dafl das wSehen ins Angesicht ... fiir
Cusanus das im Sehen Gottes eigentlich Intendierte« ist.?

Ich verweise weiter auf De pace fidei. Nicht weniger gleichnishaft ent-
wickelt er hier seine Theologie der religio una in rituum varietate. Ein Mann,
entbrannt in seinem Eifer zu Gott, schaut »die Untersuchung dieser
Sache im Rat der Himmlischeng, d. h. er darf in einer »Hohe geistigen
Schauens« an einem himmlischen Konzil teilnehmen.

Ein weiteres Exempel gibt seine Schrift De beryll. Mit ihr erfiillt er ein
Versprechen, das er schon Jahre vorher den Ménchen des Klosters Te-
getnsee, mit denen er eng verbunden war, gegeben hatte: »Damit ich dem
Leser moglichst klar einen Begtiff hiervon (nimlich von seinem zentralen
Gedanken der wincidentia oppositorum — K.) vermittle, will ich daher einen
Spiegel (speculum) und ein Ritselbild (aenigma) an die Hand geben, mit dem
sich die schwache Vernunft eines jeden an der duBersten Grenze des
Willbaren helfen und leiten kann.« Das Biichlein sei zwar kurz, gewihre
aber »dennoch eine hinreichende Anleitung, wie man von dem Ritselbild
zur Schau in jeder erhabenen Hohe gelangen kann«.’ Er erliutert das so:
»Der Beryll ist ein glinzender, weiler und durchsichtiger Stein. Thm wird
eine zugleich konkave und konvexe Form verlichen, und wer durch ihn
hindurchsieht, beriihrt zuvor Unsichtbares. Wenn den Augen der Vernunft
ein vernunftgemiBer Beryll, der die groBte und kleinste Form zugleich hat,
richtig angepalt wird, wird durch seine Vermittlung der unteilbare Ut-
sprung von allem berithrt.«® Nikolaus ist davon iiberzeugt, daB er mit
dieser Lesebrille, die er als eine Lesehilfe mit dem Biichlein geben will,
seine Gedanken so klar wie nur méglich entwickeln kann.

Schliefilich sei noch hingewiesen auf De ludo globi. Das Globusspiel ist
cin einziges Gleichnis fiir das menschliche Leben, fiir die Dinge der Natur

> De pis. Praef: h VL, N. 2, Z.2; N. 1, Z.5.9. Vgl. Kremer, Praggustatio (wie Anm. 1)
320f. Dazu W. BEIERWALTES, VVisio facialis — Sthen ins Angesicht (Miinchen 1988) 5f.

* Depace1: hVII, N. 6, S. 7, Z. 10£; N. 2, S. 4, Z. 810,

> Deberyls h 3%/, NoA, Z.5-7,-10-12,

¢ Bhd. N3, Z.o 15
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und iht Verhiltnis zu Gott, fir die Idee des Unendlichen. Nikolaus will mit
dem Spiel zum Nachdenken tiber philosophische Zusammenhinge anlei-
ten. Bekanntlich hat das Spiel neun konzentrische Kreise, die auf die Mitte
zulaufen. Absicht des Spiels ist es, mit einer Kugel, die der Spieler erhilt,
ins Zentrum zu treffen. Diese Kugel ist jedoch nicht vollkommen. »Der
Teil des Globus, der vollkommener Kreis ist, wiirde geradeaus bewegt,
wenn nicht der schwerere korpulente Teil diese Bewegung verlangsamen
und auf sich als Mitte zuriickzichen wiirde.« Auch hier geht es um den
geistigen Aufstieg in die Sphite des Nicht-mehr-Vorstellbaren.” Nikolaus
hat mit dem Globusspiel ein Weisheitsspiel erfunden. Es setzt gewisse
Kenntnisse und Fihigkeiten voraus. Gerda von Bredow schreibt in ihrer
Einleitung zur zweisprachigen Ausgabe: »Anigmatische Philosophie ist
Aufstieg in Richtung auf die Wahrheit durch Bilder.<®

Nikolaus weif3, daf3 schon bei seinen doch zumeist philosophisch-theo-
logisch gebildeten Lesern eine »Brille«, eine Leschilfe nétig ist, um sich
ithnen verstindlich zu machen. Darum gebraucht er eine Fulle von Bildern
und Gleichnissen. Er will, wie bereits aus De mente zitert, »symbolische
Beispiele beibringen, damit sinnenfilliger wird, was ich sagen will.

LE

Wenn Nikolaus also schon in seinen philosophisch-theologischen Schrif-
ten solche Bilder und Gleichnisse gebrauchen muf3, so gilt dies natiitlich
in besonderer Weise von seinen Predigten. Dabei wiire, wenn wir diese
jetzt auf unser Thema hin untersuchen, eigentlich jeweils zu berticksich-
tigen, wer seine Horer waren. Das ist freilich nicht einfach. Nikolaus hat
vor einer recht unterschiedlichen Hérerschaft gepredigt. In Koblenz hat
er seit 1430 (vielleicht auch schon seit 1428) gepredigt, auch wenn er
noch nicht die Priesterweihe empfangen hatte. Hier watren vor allem die
Angehorigen des Stiftes seine Horer. Aber inwieweit haben auch da
schon Laien ihn gehort? Gemischter war sicher die Horerschaft auf
Reichstagen — wie etwa in Mainz. Wieder anders die Hérerschaft in Bri-

" DeludoT: hIX, N. 4, Z. 4-6.
® G. von Brepow, Einkitung zu Dialogus de ludo globi / Gesprich iiber das Globusspiel
NvKdU H. 21 XIV.
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xen. Da waren es einmal die Domhertren und die Pfarrerschaft seiner
Di6zese, dann aber auch die einfachen Laien in den Pfarrkirchen, in denen
er ebenfalls gepredigt hat. Nikolaus bemerkt selbstkritisch, dal3 diese seine
Predigten zu anspruchsvoll fanden und deshalb murtten (murmurare).’

Bis heute ist umstritten, inwieweit die uns tGberlieferten 293 Predigten
wirklich den Wortlaut der gehaltenen Predigten wiedergeben. Schon der
Umfang der tiberlieferten handschriftlichen Texte ist so unterschiedlich,
daB dariiber spekuliert werden kann, ja mul3. Walter Andreas Euler hat im
Vortjahr in seinem Referat darauf aufmerksam gemacht, dafl Nikolaus,
wohl angeregt durch die Absicht des Bernhard von Waging, seine Pre-
digten als Buch herauszugeben, iltere Texte sicher tiberarbeitet und »die
schriftlich verfasste Predigt als eine eigene legitime Form theologischer
Schriftstellerei« entdeckt hat. Von daher wiirde es sich auch erkliren,
warum einige Predigten uns in einer iiberdimensionalen Linge tiberliefert
sind (z. B. Sermo XXII), andere wieder in unwahrscheinlicher Kiirze (z. B.
Sermo CCXVIII). Die eine enthielt also fur ihn solch wichtige Gedanken,
weshalb er meinte, sie weiter ausbauen zu miissen; fiir die andere wie-
derum reichten ein paar Sitze, nicht viel mehr als eine Exposition."

Andererseits ist zu bedenken, dal3 dann, wenn der Text der Predigten
tberarbeitet worden ist, die urspriingliche Horerschaft keine wesentliche
Rolle mehr spielen wird, da ja die Predigt nun nicht mehr fir die Horer,
sondern fiir die Leser uiberliefert worden ist. Da erhebt sich die Frage:
Wer waren die Leser? Doch wohl mehr oder weniger philosophisch-
theologisch Gebildete. So braucht auf die urspriingliche Hoérerschaft im
folgenden nicht weiter eingegangen zu werden.

Wie dem auch sei, in seinen Predigten gebraucht Nikolaus eine Fiille
von Bildern und Gleichnissen und macht sie so leichter, wenn auch nicht
unbedingt wirklich leicht verstindlich.

Es kann nicht Aufgabe dieses Beitrages sein, alle Beispiele und Gleich-
nisse, die Nikolaus verwendet hat, aufzulisten. Vielmehr soll exempla-
risch vorgegangen werden. Dabei werden die Beispiele und Gleichnisse
nicht chronologisch behandelt, sondern thematisch in eine gewisse Ord-
nung gebracht und systematisiert.

? Sermo CCLXXIV: h XIX, N. 3, Z. 8-11.

0 V. MerTENS, Stmme und Schrift in der Predigt des Nikolaus von Kues, in: K. Reinhardt und
H. Schwaetzer (Hg.): Nikolaus von Kues als Prediger (Regensburg 2004) 10-13. Vgl.
W. A. BEULER, Entwickinngsgeschichtliche Etappen und schwerpunkitmdfige Themenverschicbungen
in den Sermones, in: MFCG 30 (2005) 75.
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I1I.

Nikolaus hat die Aufgabe des Predigers mit der eines Bickers verglichen.
1444 sagt er, ein Prediger sei »wie ein Bécker oder Koch einer Speise, der
aus dem Umfang der Schriften das Wort Gottes empfingt und es fiir eine
Mahlzeit backt oder kocht«. Er unterscheidet dabei solche, die ein gutes
Brot backen von solchen, die kein so gutes oder gar nur grobes Brot
backen, »weil sie den Weizen nicht gut mahlen«. Es gibt solche, »die aus
dem Weizen fiir den Adel Brot backen, das einem erlesenen Gebick
gleicht, und fiir die Niedrigsten Kleienbrote oder mittelmidfBige Misch-
brote«. So sei bei den Predigern ein ebenso grofler Unterschied wie bei
den Bickern. Dabei ist aber Nikolaus wichtig, dal} jeder in der Kirche das
bekommt, was ihn stirkt. AuBerdem soll man sein Augenmerk nicht auf
den Prediger lenken, sondern auf das Brot, also auf Gottes Wort."

Man kann sicher fragen, ob der Vergleich sehr gliicklich ist. Denn der
Inhalt der Verkiindigung muf3 doch immer ein und derselbe sein, ihre
Form datf, nein muf} freilich dem Fassungsvermogen der Predigthorer
angepal3t werden.

Hierher gehort auch das Hirtengleichnis, dafl Nikolaus auf Grund des
Predigttextes Joh 10 in seiner Predigt CCLXXX zum Hirtensonntag M-
sericordias Domini 1457 auf einer Ditzesansynode in Brixen gebraucht hat.
In dieser sehr an den Predigttext gebundenen Predigt geht er von Jesu
Selbstaussage aus, er sei der gute Hirte, und verdeutlicht, wie dieses
gottliche »Ich bin« zu verstehen sei: »Gott ist das absolute Sein selbst, die
Ursache des Seins.« Wichtig ist ihm, daB3 der gute Hirte an seiner Stimme
erkannt wird. »Was nimlich die Seele auf der Weide der Schriften nihrt,
ist das im Buchstaben enthaltene Wort Gottes.« Es ist der vernunftbe-
gabte Geist (mens rationalis), der sich Christus unterworfen hat, die Stimme
erkennt und mittels der Stimme das in der Stimme verborgene Wort.
Durch Christus betritt man das »Haus der Einsicht« (ad domum intelligen-
tiae). Und durch den Intellekt kann einer griindlich betrachten, »auf
welche Weise Christus der Weg ist«. Jeder Gerechte ist auf dem Weg, der
Christus ist. »Denn Christus, von dem der Glaube sagt, dal3 er der Erlser
und die Rechtfertigung der Stinder ist, ist es, der durch die Gnade die
Glaubigen, die ihn nachahmen, gerecht macht. Unsere Werke rechtferti-

Y Sermo XLI: h XVII/2, N. 1, Z. 12-15; N. 2, Z. 16; N. 3, Z. 1-3, 9-16.
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gen uns also nicht ohne den Glauben, sondetn Christus rechtfertigt
durch seine Gnade jene, die ihm folgen.« Das ist sicher nicht die refor-
matorische Rechtfertigungslehre, sondern die spitmittelalterliche, doch
Nikolaus betont immer wieder den fiir die Rechtfertigung notigen Glau-
ben. Nur kurz geht er auf die Selbsthingabe des guten Hirten ein.

Aber dann geht er nicht auf die erlésende Selbsthingabe des guten
Hirten ein, sondern darauf, was der Text fiir die Hirten der Gemeinde
bedeutet und fiir ihr Verhiltnis zu ihrer Herde. Er kann es dann freilich
nicht lassen, auf das fiir ihn typische Thema der Koinzidenz einzuge-
hen. Er versteht sie als »ndas Mittel der Verbindung, in dem sie besteht,
so (ist es) auch mit der Erkenntnis (des guten Hirten und der Schafe)«.
Und schlieBlich vergleicht Nikolaus den Hirten mit dem himmlischen
Vater selbst, »der durch Erkennen den Sohn zeugt«. Gegen Ende der
Predigt dann meint er, aus dem Gesagten liel3e sich erkennen, »wie du
dir ein Bild von Christus formen kannst«.'* Wohl predigt hier Nikolaus
biblisch — so biblisch, wie selten, aber doch auch hier wieder stark
philosophisch reflektiert.

IV.

Nikolaus bezeichnet in immer neuen Bildern und Vergleichen den Men-
schen als deus creatus oder deus humanus, er spricht in seinen Predigten
mehtfach davon, daBl der Mensch ein angleichender Schopfer ist (wsumus
creatores assimilativi<). Ubrigens kann selbst Luther unter Aufnahme von
Psalm 82, 6 von den Menschen als von Gottern sprechen. In einer frithen
Predigt nennt Nikolaus unter Hinweis auf Augustinus die Priester Gotter
und Sohne des Allerhéchsten.” In der frithen Augsbutger Predigt »Dies

B e CEE R X XX DY 20 ZAEe D6 1 NUT T N0 7 2 N AT
Z.1f; N. 18, Z. 6-10; N. 31, Z.1-7; N. 34, Z. 3f; N. 49, Z. 1f. Zur Ubersctzung
wurde herangezogen: Vam rechten Heren des Wartes Guttes Sermio XLI (Prothema) und
Sermo CCLXXX: Nikolaus von Kues: Textauswahl in deutscher Ubersetzung, H. 4.
Lat-deutsch, deutsche Ubersetzung von W. Lentzen-Deis (Trier 1993); vgl. K.-
H. KaNDLER, Die Bedentung der Heiligen Schrift fiir die Begriindung philosophisch-theologischer
Fragen im Mittelalter, vor allem bei Dietrich von Freiberg und Nikolans von Kues, in: W. Schill-
hahn und M. Schiitzel (Hg.): Wortlaute. Festschrift Hartmut Glinther (GroB3 Oesingen
2002) 151-165, bes. 161f.
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sanctificatus« vergleicht er den Menschen als Kinstler mit Gott-Vater als
Schépfer: »Und wie das Kunstwerk sich zur endlichen Kunst verhilt, so
das Geschopf zum Schopfer. Denn am Kunstwerk sicht man, wie be-
schaffen der Kiinstler ist und in den Geschopfen, wie der Schopfer ist.
... Denn eine Truhe hat ihr Sein vom Kdunstler, so wie das ganze
Universum von Gott.«* Dabei ist das Sein des Geschépfes Widerspie-
gelung des Seins des Schopfers. Aber Nikolaus verwischt nie den Un-
terschied zwischen Schépfer und Geschopf. Dieser Unterschied ist un-
aufthebbar.

In diesem Zusammenhang interessiert ein weiterer Vergleich. In ihm
vergleicht er die vernunfthafte Seele mit einer lebendigen Zither, »die sich
selbst passend dazu herrichtet, damit ihr Schépfer eine gute Harmonie
der zehn Saiten anzupfen und wiederfinden kénne. Die lebendige Zither,
freien Willens, richtet sich selbst daher passend zu den harmonischen
Klingen einer licblichen Melodie her. ... Siche, aus dem Begriff des
Geistes (oder: Verstandes, rationis — K. ) geht die Harmonie hervor, die,
mit Hilfe des Instrumentes im Klang ausgefaltet, durch das Gehor zu-
riickkehrt, um die Seele geniifilich zu nihren, von wo sie ausgegangen
ist«'> Es geht Nikolaus dabei um die »lebendige Abbildhaftigkeit«. Das
menschliche Leben ist ein endloser Erkenntnisprozel3, aber das endlose
Sehnen nach Erkenntnis will zum Ziel, zur Erfillung gelangen. Denn so,
wie der erste Zitherspieler sich eine Zither machte, um sich daran zu
erfreuen, so hat sich Gott mit der vernunfthaften Secle gleichsam eine
lebendige Zither geschaffen. Aber das Gleichnis gilt auch auf den Men-
schen iibertragen: Er schafft die Zither nicht zwecklos, sondern zu dem
Zweck, sich an deren Spiel zu ergotzen.

In einer Innsbrucker Predigt vom Neujahrstag 1455, dem Tag der
Beschneidung Jesu, geht Nikolaus auf die Titigkeit der Seele ein, und

13 Sermo CLXIX: h XVIIL N. 6, Z. 3; val. Sermo CCLXXXVIIL: h XIX, N. 3, Z. 14f. Vgl.
KREMER, Praggustatio (wie Anm. 1) 33. Zum deus creator bzw. dens secundus vgl. De docta
in. 11, S.68, h I, (N.104) Z. 6; De docta ignd1,2: h1, S.68, Z.20 [N.104]; De
cond. 11, 14: h IIT, N. 143; Serme 111: h XVI, N. 8, Z. 18, Vgl. K.-H. KANDLER, Nikolans
von Kues. Denker swischen Mittelalter und Neuzeit (Gottingen 1997) 89f.; LuTtHER, WA 17
II, 26ff.

14 Sermo XXIT: h XVI, N. 27, Z. 11-14. 16f.

'S Sermo CLXXVIIL: h XVIIL, N.8, Z.5-N.9, Z.4. Vgl. Kremer, Praggustatio (wie
Anm. 1) 85. 382",
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zwar der Seele, die iiber die sinnenhafte Bewegung urteilt. Er fragt — im
Zusammenhang mit der Textaussage, daB »acht Tage vollendet waren« —,
auf welche Weise diese Tage durch den Menschen gemessen werden. Die
Zeit sei nicht auBerhalb unseres Intellektes, der durch Regungen im
Korper gefangen ist. »Unser Korper ist ein lebendiger Mikrokosmos«.
Nikolaus stellt fest, daB die Seele »von sich aus die Male festsetzt«.
Darum werde sie (auch) mens genannt, denn mens komme von mensurare.
So wie die Kreatur nicht die Allmacht des Schopfers begrenzen konne, so
konne auch die Zeit nicht das die Zeit messende Mal3 begrenzen. Die
mens umfaBt die Zeit und jedes Korper-, Zeit- und Sinnenhafte. Sie »kann
nicht gesehen werden auBer im Punkt der Koinzidenz von Kreis und
unendlicher Geraden. Und deshalb wird sie der Horizont von Zeit und
Ewigkeit genannt«. D. h., daf3 der Mensch in einer Horizontstellung lebt,
vauf dem Gipfel der Zeit . . . und am Beginn der Ewigkeit«.'® All dies ist
ein Hinweis fiir das Verstindnis vom Menschen als dem »zweiten Gott«.

Weiter ist hinzuweisen darauf, dafl3 fiir Nikolaus der Mensch durch
seine mens humana schopferisch ist. Dafiir gebraucht er mehrfach das
Gleichnis vom Samen. Der Mensch — oder richtiger: die mens humana —
ist in gewisser Weise ein »gottlicher Same« Gott »sit zuletzt nach jeder
Kreatur gleichsam einen gottlichen Samen, nimlich die vernunfthafte
Natur« (intellectualem naturam). Und dieser Samen wird angeregt und laf3t
die Frucht der Erkenntnis (fructus cognitionis) entstehen.'” Die Frucht ent-
hilt nichts, was nicht schon im Samen angelegt ist. So ist der Intellekt
gleichsam eine lebendige #wago und fihig (capax) zum »Geschmack« des
Lebens in sich und erkennt sich selbst als zmago, erkennt in sich die
Wahrheit und das Urbild (exemplar).'® Dieses Beispiel gebraucht Nikolaus
auch in anderen Predigten, so in Predigt CIV. Auch hier spricht er von
dem gottichen Samen, der »gleichsam eine intellektuale Kraft« darstellt
und in das »Erdreich des sinnenhaften Lebens gesit ist«."”

So sehen wir, auf wie vielfiltige Weise gleichnishaft die Schopferkraft
des dem Menschen eingesiten Samens — nimlich eingesit in seine 2is
intellectnalis — gegeben ist.

S Sermo CLXX: h XVIII, N. 3, Z. 1-6, 27-30.

7 Sermo CLXIX: h XVIII, N, 5, Z. 7-9; N. 6, Z. 13f.
B EbdN4 2 710,

% Sermo CIV: h XVII, N. 9, Z. 2-4.
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V.

Eine Reihe von Gleichnissen entnimmt Nikolaus der materiellen Welt.
Vor allem die Metalle haben es ihm angetan.

In einem Beispiel vergleicht er Gold mit den iibrigen Metallen. Das
Beispiel, das er in De contecturis bereits verwendet hat,”’ benutzt er erneut
in der Predigt CCXLI, die er in Neustift gehalten hat. Quintessenz des
Beispiels ist, dal} »also das Gold den Wert des Metalls bestimmt«.?' Das
Beispiel soll veranschaulichen, wie die intellektuale Natur alle anderen
seelischen Krifte einfaltet.

Mehrmals gebraucht er das Magnet-Eisen-Gleichnis: »Wie das durch
den Geist des Magneten angezogene Eisen gleichsam liebevoll zu (sei-
nem) Leben hinbewegt wird, so wird auch der (menschliche) Geist (ratio)
zur Weisheit hinbewegt.« * Kremer stellt fest: »So wie das Eisen seinen
Ursprung im Magneten hat, so der menschliche Intellekt in der gottlichen
Weisheit. Aufgrund dieser Herkunft aus der géttlichen Weisheit gibt es im
menschlichen Intellekt eine nattrliche Sehnsucht (...) nach der Weis-
heit.«*

Wir sehen, immer wieder kreist Nikolaus mit seinen Beispielen um das
eine Thema, um den menschlichen Intellekt, der sich nach der ewigen
Weisheit sehnt. Sie ist die Erfiillung unserer Sehnsucht. Dabei geht es im
Grunde auch um den Grundgedanken cusanischen Denkens, da3 Ahn-
liches das Ahnliche sucht (wimile similem guaerit)** Das Eisen hat seinen
Ursprung im Magneten, dem »Prinzip und der Mutter des Eisens«, und
sehnt sich nach dem Magneten; das Eisen ist dem Magneten zugeneigt.
»Der Geist des Magneten ist mit dem Geist des Eisens so verbunden, daf3
das Band unaufléslich ist.« Zugleich weitet Nikolaus das Gleichnis aus
und betont, daf} das Eisen ohne Magnet tot ist, es witd erst durch den
hinzukommenden Geist (des Magneten) belebt und »bewegt sich zu
seinem Ursprung hin; so kommt ihm jenes Leben zu, daf es sich be-
wegen kanne«. Die anziehende Kraft des Magneten ist also die bewegende,
die lebenschaffende Kraft. Ohne den Magneten dagegen ist das Eisen tot.

% De coni. 11, 16; h 111, N. 156, Z. 20-26.
2! Sermo CCXLI: h XIX, N. 10, Z. 1-7.

% Sermo CLVIIL: h XVIII, N. 12, Z. 20-22.
? KREMER, Praegustatio (wie Anm. 1) 61.

# Sermo CCXL: h XIX, N. 10, Z. 3.
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Der Magnet steht fir den géttlichen Geist, das Eisen fiir den mensch-
lichen Geist, fiir den Verstand. Nikolaus zieht die Folgerung: »Wisse, daf3
die feurige Zunge nicht das Evangelium verkiindigen kann ohne den
Heiligen Geist. Denn es ist unméglich, dal das Wort brennt ohne Liebe,
und es ist unmoglich, daf3 die Liebe ohne den Heiligen Geist ist. Und es
ist unméglich, daB3 der Heilige Geist ohne Weisheit ist, denn er ist die
Wiirze (sapor) der Weisheit. Und es ist unmoglich, dalB3 die Weisheit bzw.
das Wort sei ohne den, dessen die Weisheit ist, nimlich den Vater. Die
ganze Trinitit also wirkt, wo das Evangelium wahrhaft verkiindigt wird.
So spricht die Wahrheit: JDenn nicht ihr seid es, die ihr redet, sondern der
Geist meines Vaters«. Das Aussprechen (elocutio) des Wortes des Vaters ist
der Heilige Geist; im Aussprechen ist das Wort des Vaters, und das
Aussprechen ist nichts anderes als das Band des Wortes mit dem Vater.«®

Zu den beiden Metall-Gleichnissen kommt noch das vom Diamanten
hinzu, das er in De mente benutzt.” »Der Geist ist die lebendige Abbildung
(deseriptio) der ewigen und unendlichen Weisheit. Aber in unseren Geistern
(in nostris mentibus) gleicht jenes Leben anfangs einem Schlafenden, bis es
durch das Staunen, das aus dem Sinnenfilligen entsteht, angeregt wird, daf}
es sich bewegt. Dann findet er durch die Bewegung seines vernunfthaften
Lebens in sich abgeschrieben, was er sucht. Du muf3t aber verstehen, dal3
diese Kopie Widerschein des Utrbildes (exemplar) von allem auf die Weise
ist, wie in threm Abbild (s7ago) die Wahrheit widerstrahlt. Das ist so, wie
wenn die einfachste und unteilbare Spitze eines Winkels an einem ganz
fein geschliffenen Diamanten, in der die Formen aller Dinge widerstrahlen,
lebendig wire, dann wiirde jene, wenn sie sich anblickte, aller Dinge
Abbildert (similitudines) finden, durch die sie sich Begtiffe von allem machen
konnte.« Wir sehen erneut, dal Nikolaus wie in den Predigten, so auch in
seinen Schriften — und umgekehrt — eine Fiille von Beispielen benutzt.
Hier geht es, wie bei dem Magnet-Eisen-Gleichnis, darum, da der
menschliche Geist sich dem gottlichen angleicht, assimiliert. Diese An-
gleichung ist die hochste Form der mens humana®

Hierher gehort, was Nikolaus in Predigt CLXIX sagt, in der er sagt,
dal3 wir in diesem Leben die wunderbare gottliche Kraft erfahren, »weil

25 Sermo CIVIIL: h XVIIL, N. 7, Z. 7-9. 13-15; N. 8, Z.6-9; N. 13, Z. 9-22.
2 De mente 5: h 2V, N. 85, Z. 7-16.
7 KREMER, Praggustatio (wie Anm. 1) 38.
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wir angleichende Schopfer sind. So wie Gott der Schépfer intelligends
wahrhaft schafft und formt, so bringen auch wir aus unserer Vernunft
Abbilder (similitudines) der Dinge hervor und erweisen uns durch Kunst-
fertigkeit (per artes) als Verfertiger (gperatores) der Abbilder. Und wie Gott
in seinem aktualen Sein alle Dinge einfaltet, die sind oder werden
konnen, so auch faltet die Vernunft alle Abbilder aller Dinge in Kraft
ein und faltet sie aus durch Ahnlichmachung (assimilands) — und das ist
das Erkennen«.®

In einer friihen Predigt, Predigt IV, gehalten 1431 zum Trinitatissonn-
tag, greift Nikolaus das apostolische Bild vom Spiegel auf (7 Kor 13,12)
und sagt, da3 die Welt als Gleichnis Gottes geschaffen ist. Er fithrt aus:
»Der Sohn (Gottes) ist die gezeugte imago der Gleichheit mit dem Vater,
der Mensch ist die geschaffene imago der Nachahmung (imitationis), die
Welt ist die geschaffene imago der Darstellung (repraesentationss), insofern
sie ein Spiegel des Schopfers ist, wie der Apostel (schreibt): \Wir sehen
jetzt durch einen Spiegel«. Das Bild vom Spiegel spielt in der Tradition
cine wichtige Rolle, so bei Plotin, Proklos, Augustin und auch bei Hugo
von StraBburg.”

VI

Eine weitere Gruppe von Gleichnissen stammen aus dem alltiglichen
Leben, vor allem sind es hier Gleichnisse vom Essen. Er sagt: »Woraus
wir bestehen, daraus werden wir auch ernihrt«. Denn die Speise steht
im Verhiltnis zur Natur. Nikolaus gebraucht diesen Vergleich sicher
einmal wieder, um den Vorgeschmack der Weisheit in unserem Intellekt
zu verdeutlichen, hier aber hebt er interessanterweise auch auf das
Abendmahl ab bzw. bezieht es in den Vergleich mit ein: ». . . eine in den
Leib Christi verwandelbare Speise wird, so wie nur das Weizenbrot in
der Eucharistie in den Leib Christi verwandelt wird, nimlich reines,
unverdorbenes usw.«.*

% Sermo CLXIX: h XVIIL N. 6, 7. 1-11.

® Sermo IV: h XVI, N. 35, Z. 19-23; vgl. Kremer, Praegustatio (wie Anm. 1) 296 und
R. Hausst, Das Bild des Einen und Dreicinen Gottes in der Welt nach Nikolans von Kues (Ttier
1952) 27-41.

% Sermo CLXXVIIL: h XVIII, N. 6, Z. 10-13. 15-19.
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Ein stetig wiederkehrender Gedanke bei Nikolaus ist der der Anglei-
chung des menschlichen Geistes an den gottlichen, so wie in der mehrfach
bereits erwihnten Predigt CLXIX. Da hei3t es, daB3 wir in diesem Leben
die wunderbare gottliche Kraft erfahren, den gottlichen Samen wie ein
lebendiges Ebenbild, weil wir angleichende Schopfer sind (wsumus creatores
assimilativic).” Hier gebraucht Nikolaus einen Vergleich aus der materiellen
Welt, er verdeutlicht mit dem Bild vom Samen, wie wichtig ihm der
Gedanke von der Angleichung ist, den er nicht nur in seinen Schriften,
sondern auch in seinen Predigten vorbringt. Ich wiirde hier aber nicht von
der »Selbstbefruchtung der Vernunft« sprechen, wie es Klaus Kremer im
Hinblick auf De coniecturis tut, denn — sicher im Unterschied zu De condee-
turis, wo von der »Befruchtung seiner sclbst« die Rede ist —,* spricht hier
Nikolaus doch von dem géttlichen Samen, der unsere Vernunft befruchtet
und uns zu angleichenden Schopfern werden 4Bt

Wie der Prophet Jeremia (/er 18) sein berithmtes Tépfergleichnis ge-
braucht, um zu verdeutlichen, daB Gott frei ist, mit dem Volk Israel
umzugehen wie der Topfer mit dem Ton, so gebraucht es auch Nikolaus.
Es geht thm darum, dal} der Topfer die Moglichkeit zum Formen hat; er
kann den Topf bilden, den er vorher im Geist schon geformt hat. Aber er
betont, im Unterschied zur Dreieinigkeit hat der Topfer nicht die Még-
lichkeit, aus dem Nichts heraus etwas zu schaffen.®

VIL

Sehr haufig spricht Nikolaus vom Vorgeschmack, praegustare. »Schmek-
ken« ist ja ein Ausdruck aus der Sprache der Mystik. So wie es um das
Sehen Gottes geht, um die visio Dei, so geht es auch um die praegustatio
Dei. Der Ausdruck kommt schon in De sapientia vor. R. Steiger weist
darauf hin, daB} in der praggustatio beides zusammenfillt: die philoso-
phisch-theologische Erfahrung des absoluten prae Gottes, der vor und
hinter allem ist, was als Geschaffenes und Gewirktes begegnet. Sie meint
zurecht, daB3 an sich die praegustatio ». . . der Sprache der Eucharistiefrom-

. Sermo CLXIX: h XVIII, N. 6, Z. 3.
% De eoni. 11, 16: h III, N. 161, Z. 5-8; KREMER, Praggustatio (wie Anm. 1) 27.
3 Sermo CCXXXIIL h XIX, N. 3, Z. 1-9.
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migkeit« entstammt und in der Theologiegeschichte hiufig unter Hinweis
auf Psalm 33,9 auf die Gegenwart Jesu Christi im Abendmahl hinweist,
der sich unter Brot und Wein mit seinem Leib und Blut essen, trinken,
eben schmecken liB3t.** Dies gilt wohl aber vor allem fiir die lutherische
Theologie. Jedenfalls mul3 darauf hingewiesen werden, dal3 Nikolaus, wie
ich an anderer Stelle dargelegt habe,” wenig Interesse an der Realprisenz
des Leibes und Blutes Christi im Abendmahl zeigt. Thm geht es — auch in
De sapientia — vor allem um die Weisheit. Und so ist ihm »Weisheit, was zu
schmecken weil. Nichts ist fiir das Erkennen siifer als sie«.** Nun
gebraucht Nikolaus den Begriff praegustare oder gustare mehrfach auch in
seinen Predigten. Einmal einfach unter Aufnahme von Psabm 33,9
(»Schmecket und sehet, wie freundlich der Herr ist«), um zu verdeutli-
chen, wie der Herr ist, so in Sermo IV: »Gelegentlich versteht man Gott
wie einen Wein: Man erkennt ihn durch Horen, durch Sehen und durch
das Kosten. Durch das Gehor versteht ihr ihn vom Prediger, durch das
Sehen verstehen ihn die Theologen beim Lesen, durch das Verkosten die
guten Menschen, indem sie lieben. »>Schmecket und sehet, wie freundlich
der Herr ist«.” In anderen Predigten kann er das Wort in ganz alltiglicher
Bedeutung gebrauchen.” Andererseits — und hier wieder an die mysti-
sche Sprachweise angepalBBt — spricht er in Sermo V111 von der vita contem-
plativa so, daf3 der Mensch »begonnen hat, die Freuden der ewigen Selig-
keit, die er im kiinftigen Leben empfangen will, auch im gegenwirtigen
schon mit glithendem Verlangen voraus zu kosten und gelegentlich auch,
soweit es fir Sterbliche zuldssig ist, in der Verziickung des Geistes hoch
erhoben zu werden«. Weiter ist vom Verkosten jener Siiligkeit die Rede,
die von oben her kommt, bzw. davon, dal} der Geist des Menschen aus
Staunen iiber die himmlische Schénheit auBer sich gerit, wenn er das
Innerste der tiberirdischen Lieblichkeit kostet.”

* R. SteiGER, Einkitung 3u Idiota de sapientia. Der Laie iiber die Weisheir. NvIKdU H. 1
XXXI.

K.-H. KANDLER, Cibus mientis. Nikolans von Kies fiber das heilige Abendmahl, in: Kerygma
und Dogma 50 (2004) 184-200.

T Dpsah I AL N2

7 Sermo IV: WX VI, N. 33, Z. 12-17.

¥ 2. B. Sermo VII: h XVI, N. 32, Z. 61.

39" Sermo VIII: h XVI, N. 14, Z. 6-11; N. 17, Z. 6f; N. 22, Z. 12f.
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In einer weiteren Predigt — gehalten zu Ostern 1432 — spricht er von
der Osterfreude, die uns erfalt: »Wir wollen uns freuen aufs hochste,
wenn wir uns als solche erkennen, die brennend nach dem Himmlischen
verlangen, und wenn wir jenes in unserem inneren Geschmack angenehm
schmecken« (illa nobis interioni gustu dulciter sapiani).”

Es lieBen sich noch zahlreiche weitere Belege fiir dieses Gleichnis
finden, das Nikolaus immer wieder anwendet. Im Zusammenhang damit
steht auch das Magnet- und Eisen-Gleichnis, das bereits erwihnt wurde.
Wir begehren nichts anderes als die ewige Weisheit, sie ist Ziel unserer
Schnsucht, unseres groBten Verlangens. Hier kommt platonisches Den-
ken zum Zuge, wenn er davon spricht, dall »in allen Menschen eine
Sehnsucht nach Weisheit vorhanden ist« und wir »eine gewisse angebo-
rene Kenntnis der Weisheit« haben.*! Von sich aus kann der Mensch die
Weisheit nicht finden, er muf} den angeborenen, ihm verlichenen Vorge-
schmack der Weisheit haben.* In unserem Geist aber dirfen wir Gott
schon »vorverkosten«. Diese praegustatio fithrt uns zu Gott und tiber ithn
zu den Geschopfen. Und sie dringt uns zum gustus, zum Geschmack
selbst, hin, der uns freilich in diesem Leben noch nicht zuteil wird."

Das Gleichnis vom Verkosten bzw. Kosten ist eins der wichtigsten in
der cusanischen Theologie, sei es in seinen Schriften, sei es in seinen
Predigten.

Weiter gebraucht Nikolaus das Bild vom Konigreich der Himmel. Er
verwendet es in mehreren Predigten. Am schénsten fithrt er es aus in
Predigt CCXXXIIL Thm geht es bei dem Bild darum, aus der izago der
Trinitit die Trinitit selbst zu erforschen. Er fithrt aus: »Der vernunft-
begabte Geist (spiritus intellectnalis), der nach Gottes imago geschaffen ist,
ist der Kénig der Himmel. In seinem Reich wird der Himmel gefunden,
in welchem alles ist, und er wird memoria genannt. Und es wird der
Himmel gefunden, in dem Unterscheidung und Auswahl getroffen wird,
und dieser wird notitia genannt. Und es gibt den Himmel der Wonne, und
er wird voluntas genannt. Im ersten Himmel des Reiches unseres Geistes,
der von diesem Himmel selbst den Namen hat, weil mens von memoria

%0 Sermo X1I: h XVI, N. 26, Z. 33-35,

M Sermo LXXXVIIL h XVII, N. 3, Z. 1-8.

“ Vgl. dazu De sap. I: h AV R ey

° Vgl KreMER, Pracgustatio (wie Anm. 1) 356. 473.
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benannt ist, ist da alles, weil es memoria der imago des ewigen Gottes ist.
Alles ist daher in det memoria, die eine memoria dessen ist, welcher istralles
in allem«. Im zweiten Himmel kommt alles ans Licht, damit es gemessen
wird, und die mens hat ihren Namen von jenem Himmel, weil sie nach
dem Messen (metiendo) genannt wird. Im dritten Himmel ist die Wonne.
Das sind also die Himmelreiche des Geistes. Im ersten Reich hat die #nens
den Schatz der Reichtiimer; im zweiten Reich zihlt und wihlt sie aus, im
dritten ergbtzt sie sich. Die memoria trigt in sich Wahrheit, Gerechtigkeit,
Schénheit und was immer als solches immerwihrend und ewig ist, als die
memoria der Ewigkeit. Im zweiten Reich urteilt sie tiber das Gerechte,
Wahre, Schéne. Und wenn nicht das erste Reich ihm (d. h. dem zweiten —
K.) die Wahrheit, Gerechtigkeit und Schonheit verschafft, dann hitte es
nicht (das), womit es urteilt, was gerecht, waht und schon ist. Im dritten
Reich ergotzt (sich die mens) und freut sich, das Gerechte, Wahre, Schéne
gefunden zu haben. Daher bemiiht sich die wens, die Reiche (einander)
anzugleichen. Denn die memoria zeugt die notitia; und wenn die mens so
viel verstehen kénnte (intelligere), inwieweit sich das Fassungsvermogen
der memoria erstreckt, wiirde daraus das hochste Ergotzen, Freude und
ewiges Gliick folgen. Und dann wiirde sie Gott erkennen, der in seiner
imago, welches die memoria ist, verborgen ist wie die Wahrheit in der imago.«
Dieser langen Passage folgt dann die Ubertragung der drei Reiche auf die
Trinitdt: »Gott ist allmichtig. Die Allmacht faltet alles in sich ein. Und wir
konnen sie die Ewigkeit nennen, die, wenn sie auf die Schépfung be-
zogen wird, der Anfang ohne Anfang ist, in welchem alles eingefaltet ist.
... Aus alledem, nimlich daf3 das allmichtige Prinzip sich als alles et-
kennt, gehen Gliick und ewige Freude hervor. Der allmichtige Anfang ist
das erste Reich, in dem alles eingefaltet ist. Das zweite Reich ist das Reich
der Sohnschaft, sei es der ratio, sei es des Wortes oder der Erkenntnis, in
dem alles, was im etsten Reich des Vaters gleichsam in ewiger memoria ist,
wie aus dem Schatz der memoria ins Licht ausgefaltet ist, wo (dann) alles
unterschieden wird. Im dritten Reich, das das Reich des Heiligen Geistes
ist, ist alles umfasst von Freude und Liebe gewissermallen begierig ge-
sucht und erfreulich gefunden, und es ist das Reich der Freude und des
Gliicks.« Und Nikolaus schlieBt sofort diese Predigt, gehalten am Trini-
tatissonntag 1456, mit dem Satz: »Verbinde mit diesem das, was du im
ersten Buch Doctae ignorantiae und in anderen Predigten dieses Festes
hast.«**

¥ Sermo CCXXXIIL h XIX, N. 6, Z. 1-34; N. 7, Z. 1-25.
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Diese Predigt wurde so ausfiihtlich zitiert, weil hier ganz deutlich erst
einmal das Bild gezeichnet und dann dieses auf die damit gemeinte
Aussage bezogen wird.

Es konnten nun weitere Predigten herangezogen werden, die ebenfalls
das Bild vom Himmelreich gebrauchen. So wendet Nikolaus es in Pre-
digt CCXLI auf den Himmel an, in welchem viele Tugenden sind.*

Es geht Nikolaus jedenfalls darum, unseren vernunftbehafteten Geist
(spiritus intellectualis) als Konig in einem dreigestuften Himmel anzusehen.
Er macht deutlich, daB wir die MaBstibe, nach denen unser Geist urteilt,
nicht aus der Erfahrung heraus haben, sondern sie aptiorisch in uns
tragen, »nicht erwotrben aus wahrnehmbaren Dingen, sondern mitge-
schaffen«, weil wir Ebenbilder Gottes sind (wnon acquisitam ex sensibilibus,
sed concreatam et quae est essentia eins, quia imago Dei<).** Das ist ganz wichtig
zum Verstindnis, denn Nikolaus betont hier, daf} wir den Geist mitgeteilt
bekommen haben, als wir geschaffen wurden. Sein Urheber ist also der
Gott, der uns geschaffen hat!

VIII.

Am Ende will ich versuchen, ein Ergebnis zu formulieren. Nikolaus hat
vielfiltig, wie wir sahen, Gleichnisse und Bilder verwendet — und zwar
sowohl in seinen Schriften als auch in seinen Predigten. Es ist alte
homiletische Weisheit, durch Gleichnisse und Bilder die Aussagen der
Texte zu verdeutlichen. Jesus Christus hat das Evangelium vor allem
dutrch seine Gleichnisse verkiindigt. In dieser Nachfolge steht jeder
christliche Prediger.

Zunichst wird man feststellen miissen, daB Nikolaus keine wesentli-
che Unterscheidung zwischen den Begriffen aenigma, exemplar, imago, pa-
radigma und similitudo trifft, auch wenn man aenigma mit Ritselbild, exen-
plar mit Urbild, #mago mit Abbild oder Ebenbild, paradigma mit Beispiel
und similitudo mit Ahnlichkeit oder Gleichnis iibersetzen wird. Ebenso ist
in den Predigten nicht zu erkennen, dal Nikolaus zwischen mens intellec-
tualis und spiritus intellectnalis unterscheidet.

B Sermo CCXLI: h XIX, N. 9, Z. 5f,
% Sormo CCLXXIIL: h XIX, N. 29, Z. 5-7.
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Man wird bei einer Bewertung der Verwendung von Gleichnissen und
Bildern bei Nikolaus vor allem von seinem principinm nostrumz, von der
docta ignorantia, auszugehen haben. Er spricht im 1. Buch dieses Werkes
davon,” daB} von den mathematischen Beispiclen »eine groBle speculatio
aufleuchtet, die sich aus ihnen fiir das Grofite gewinnen liB3t« und »die
gesamte Theologie, soweit sie fir uns faBbar ist, liBt sich aus dieser
wichtigen Grunderkenntnis ableiten.

Es geht ihm um die »symbolische Erforschung« (investigatio symbolica),
die zur visio intellectualis fihrt. Auf rational-diskursivem Weg will er, wie
W. Lentzen-Deis mit Berufung auf K. Jacobi zurecht ausfithrt,” unser
Nichtwissen belehren. So wie Gott selbst es durch sein Wort tut, so steht
er und so stehen wir in dieser Nachfolge. Unser Geist ist ein geschaffenes
Abbild der Nachahmung, wie wir aus Predigt IV erfuhren. Auch in der
Glaubensvermittlung, zu der ja in erster Linie die Predigt gehort, ahmen
wit Jesus Christus nach. Es ist »Spiegelschau«, Spekulation im guten
Sinne, die in den Predigten getrieben wird. Nikolaus setzt Gleichnisse an
die Stelle der scholastischen Begrifflichkeit.” R. Haubst hat deutlich ge-
macht, dal bei seiner Glaubensverkiindigung Nikolaus Jesus Christus in
den Mittelpunkt stellt. Das »trinitarische Gottesgeheimnis« bildet »den
theologischen Hintergrund und letzten urbildlichen Inhalt« seiner Leh-
re.”’ Freilich, in den Gleichnissen, wie sie in den Predigten gefunden
werden, geht es weniger um Jesus Christus selbst, sondern um den
Menschen bzw. um den menschlichen Geist in seiner Sehnsucht nach der
Gottesschau. Diese ist eine wisio intellectualis, zu der Nikolaus hinfihren
will. Sicher wird das am eindeutigsten in De visione Dei ausgesprochen, wo
er ausdricklich eine mystische Theologie entwickelt. Vor allem die zuletzt
behandelten Gleichnisse — von der praegustatio, von dem Himmelreich
des Geistes — machen dies deutlich. Im Grunde geht es Nikolaus immer
um die wisio intellectualis. Weil, wie es in De visione Dei heil3t, Gott nur

Do docta ign. T, 1670 18,30, Z: 19=8:31, Z.12 (N 43).

*® W. Lenrzen-Ders, Den Glauben Christi teilen. Theolagie nnd Verkiindigung bei Nikolaus von
Kies (Stuttgart/Berlin/Koln 1991) 33£.; K. Jacosr, Die Methode der Cusanischen Philosophie
(Freiburg/Miinchen 1969) 210-213.

¥ W. Lenrzen-Ders, Den Glauben Christi teilen (wie Anm. 48) 37; M. STADTLER, Rekos-
struktion einer Philosophie der Ungegenstindlichkeit, Zur Struktur des cusanischen Denfeens (Miin-
chen 1983) 14-18.

*' R. Hausst, Die Christologie des Nikolaus von Kues (Freiburg 1956) VIL.
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jenseits der Mauer, des Ineinsfalls der Gegensitze, gefunden werden
kann,”' sind wir hier angewiesen auf Beispiele und Gleichnisse, denn
unser menschliches, geschépfliches Wissen erreicht im Mutmallen immer
nur eine Anniherung, wie er in De coniecturis austithrt. Dieser Annidherung
dienen die Beispiele und Gleichnisse. Sonst ist Gott fiir Nikolaus unet-
kennbar und unbenennbar.’® »Jede Einsicht muB sich aber im Glauben
dem Wort Gottes unterwerfen«.”

Nikolaus ist — nach Meinung von Lentzen-Deis — in erster Linie
weder Philosoph noch systematischer Theologe, sondern Glaubensver-
mittler, Praktischer Theologe.” Das ist sicher {iberzogen. Man kann aber
seine Predigten nicht, wie es lange geschah, unbertcksichtigt lassen, will
man Nikolaus in der ganzen Bandbreite seines Denkens, Lehrens und
eben vor allem auch Verkiindigens recht verstehen. Er wollte, wie er es
selbst in De aequalitate am Schluf3 ausfihrt, die »Summe des Evangeliums
in meinen verschiedenen, im Folgenden niedergelegten Predigten auf
verschiedene Weise« auslegen.”

In seinem Beitrag »Die Sprache der Metaphysik« hat H. G. Senger
darauf aufmerksam gemacht, daB3 nach Nikolaus uns ein »Wissen tiber Gott
zureichend exakt nicht méglich sei«. So ist es — und eben daraus zieht
Nikolaus die Konsequenz, bildhaft iber Gott zu sprechen, sonst miite
man schweigen.” Ich méchte noch dariiber hinausgehen. Einmal haben
wir von Jesus Christus selbst den Missionsauftrag bekommen (M7 28,19f.),
dann aber ist auch zu sagen, dafl Aussagen nicht nur iiber Gott, sondern
letztlich auch iiber den Menschen zureichend exakt nicht méglich sind und
eben deshalb auch tiber ihn nur i aenigmate gesprochen werden kann.

' Devis. 9: h VI, N. 37, Z. 10-12.

 Das hat Chr. Fischer in ihrer ungedruckt gebliebenen Dissertation herausgearbeitet
— freilich ohne Berticksichtigung der Predigten. Car. F1scHER, Deus incomprebensibilis et
ineffabilis. Zur Gotteslehre des Nicolans Cusanns (Theol. Diss. Jena 1999).

¥ De vis. 24: h VI, N. 113, Z. 1f;; vgl. dazu iiberhaupt K.-H. KANDLER, Die intellektuale
Anschanung bei Dietrich von Freiberg und Nikolanus von Kues, in: Kerygma und Dogma 43
(1997) 2-19, bes. 12f.

* W. Lenrzen-Dexs, Den Glauben Christi teilen (wie Anm, 48) 44.

=l aegual: h X/1, N. 37, Z. 1£.

H. G. SeNGER, Die Sprache der Metaphysik, jetzt in: DERs., Ludus sapientiae. Studien zum

Werk and zur Wirkungsgeschichte des Nikolaus von Kues (Leiden 2002) 63-87, bes. 72.
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Die Bilder und Gleichnisse sind bei Nikolaus ein wichtiger integraler
Bestandteil seiner Verkiindigung und Lehre.

Diskussionsbericht

H. Hopkins stellt im Blick z. B. auf die Sermones Maria optimam partem
elegit (LXXY) und Unde ememus panem, ut manducent bhii? (CCVII) zunichst
fest: Ersterer gehe zunichst von einem Wort der HI. Schrift aus, komme
dann auf die mens humana zu sprechen, wobei Martha als Symbol der
Sinne, Maria als Symbol des Verstandes steht, der nicht auf Vielheit,
sondern schon auf den Begriff des Einen zielt, schlieBlich auf Gott als
das absolut Eine; parallel dazu der zweite Sermo, der nach dem Schriftzitat
auf das »geistige Brot« und dann auf Jesus als das »lebendige Brot« zu
sprechen komme. Ist dieser zweifache Schritt — von der Bibel zum
philosophischen, von diesem zum theologischen Gedanken — eine, viel-
leicht sogar tiberwiegende Strategie des Cusanus? H. Kandler antwor-
tet: Man konne dem zustimmen, diitfe aber nicht ibersehen, daf} Cu-
sanus manchmal auch den umgekehrten Weg einschlage. IThm sei es vor
allem an der Grenzaufzeigung unseres Denkens gelegen, an der Mauer,
die wit nicht iiberschreiten kénnten.

H. Herold weist auf den einerseits illustrativen, weil erfahrungsge-
stiitzten Charakter der Beispicle/Gleichnisse hin, gleichzeitig aber auch
auf ihren dadurch bedingten einengenden Charakter. Das gelte auch fir
das Gleichnis vom Brotbacken. Wegen dieses Eingeengt- und daher
Befangenseins in Bildern lehne die neuzeitliche Philosophie diese ab.
H. Kandler repliziert darauf, da man bei NvK 1. von einem ganz
unbefangenen Gebrauch von Bildern/Gleichnissen ausgehen konne.
Man miisse 2. auch die unterschiedliche Aussagekraft der verschiedenen
Bilder/Gleichnisse beachten. Das Gleichnis vom Brotbacken sei zudem
nicht so banal, wie es prima vista scheinen konnte.

Hingt der Gebrauch von Bildern und Gleichnissen mit der fiir den
Menschen notwendigen conversio ad phantasmata zasammen, fragt H. Al-
varez-Gomez. Wihrend Thomas v. A. Begriff und Bild deutlich un-
terscheide, scheine fiir NvK die gleichnishafte Durchdringung des Den-
kens typisch zu sein. H. Kandler bejaht dies ohne nidhere Prizisierung.
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SELBSTGESTALTUNG DES MENSCHEN NACH
NIKOLAUS VON KUES
UND MODERNES VERSTANDNIS DES MENSCHEN:
| AUFGEZEIGT AN HANS-GEORG GADAMER

Von Peter Casarella, Washington

Erster Teil: Nikolaus von Kues als Prediger und modernes Verstindnis
des Menschen

Vor einundvierzig Jahren hat Hans-Georg Gadamer in seinem Beitrag
zum damaligen Cusanus-Jubilium in Brixen-Bressanone die folgende
SchluBbemerkung hinzugefiigt: »Es war ein Wechsel der Aspekte, der
sich unserem riickschauenden Blick darbot, als wir das Denken des
groBen Cusaners von den Fragestellungen des letzten Jahrhunderts ge-
deutet sahen. Neue Aspekte werden heraustreten. Das Gesprich tiber die
fiinf Jahrhunderte hinweg, die uns von ihm trennen, ist im Gange. Auch
die Vielfalt dieser Deutungen ist in ihm selbst.«' Genau dieser Zugang
zur modernen Cusanus-Forschung scheint vom Standpunkt unserer heu-
tigen Untersuchung aus etwas fremd zu sein. Unser Abstand von Gadamer
und seinen Fragestellungen mufB aus verschiedenen Griinden beachtet
werden. Zunichst einmal ist das Jahrhundert der Philosophie, das Gada-
mer damals als den Ausgangspunkt seiner »Fragen der Gegenwart« be-
zeichnet hat, nicht mehr unseres. Zweitens hat die internationale Cusanus-
Forschung vor nur fiinf Jahren die historisch-philosophische Stellung des
Nikolaus von Kues mit Bezug auf das moderne Denken neu diskutiert und
damit eine neue Etappe in der immer fruchtbaren, aber auch kontroversen
Untersuchung der Bezugspunkte zwischen der Philosophie des Nvk und
der neuzeitlichen Philosophie etreicht.” Drittens hat Gadamer in seinem
Beitrag von 1964 nur die philosophischen Hauptwerke des Kardinals in
Betracht genommen. Im Gegensatz zu Gadamer habe ich in diesem Bei-
trag die Absicht, mich auf die Selbstgestaltung des Menschen in den
Predigtwerken des NvK zu konzentrieren.

Y Nikolans von Kues im modernen Denken, in: NIMM (Firenze 1970) 48.
* Vol z. B. K. KRemEer, Die Stellung des Nikolans von Kues in der deatschen Philosophie, in:
MFCG 28 (2003) 27-63.
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Gadamers Auseinandersetzung mit der Philosophie des Nikolaus von
Kues bleibt aber immer noch aktuell. Nach Gadamer soll das Héren des
Wortes und nicht nur das Sehen der sichtbaren oder geistigen Gestalt dem
philosophischen Gedanken seine Hotizonte geben.” Dariiber hinaus be-
tont Gadamer als Gegenpol zur anscheinenden Einseitigkeit der neukan-
tianischen Deutung, daBl Cusanus das Sein als ein schaffendes Wort be-
trachtet habe.* Die Vielfalt der Deutungen, die Gadamer »in ihm selbst«
sah, weist in diesem theologischen Zusammenhang méglicherweise auf die
schopferische Kraft der Botschaft Christi im Herzen des Gliubigen hin.
Als Prediger hat NvK nie die Selbstgestaltung des Menschen als solche
verkiindigt. Die Anerkennung unseres historischen Abstandes zu den Pre-
digten des NvK kann trotzdem positiv bewertet werden.” Man kann al-
lerdings aus den Predigten des NvK die klare Entwicklung eines Gedan-
kens der menschlichen Selbstgestaltung skizzieren, ohne den theologischen
Inhalt dieses Gedankens zu verwissern. Trotzdem muf} die moderne Fra-
gestellung, die wir hier einfithren, immer als konjektural gelten. Der neu-
zeitliche Begriff der menschlichen Selbstgestaltung ist auch in seiner her-
meneutischen Prigung etwas anderes als das, was NvK gepredigt hat.
Trotzdem liegt genau in dieser hermenecutischen Fremdheit der cusani-
schen Predigtwerke die Moglichkeit, sie neu zu interpretieren und das
kriftige Wort, das der Kardinal durch »seine dnigmatische Methode im
Dienst der Glaubensvermittlung« zu seinen Zuhérern gesprochen hat, von
unserem Standpunkt aus richtig anzunehmen.®

> NIMM 46.

Ebd. 40, 44, 46. Vgl. H.-G. GADAMER, Wahrheit und Methode (T tibingen 1972) 411 und
MFCG 28 (2003) XVI.

* Vgl. Wabrheit und Methode (wie Anm. 4) 275-283.

W. Lenrzen-Dets, Den Glanben Christi teilen. Theologie und Verkiindigung bei Nikolans von
Kues (Stuttgart 1991) 40—41. Vgl. Wabrbeit und Methode (wie Anm. 4) 499: »Die Aufgabe
der Verkiindigung ist die Umsetzung ins Wort.«
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Zweiter Teil: Selbstgestaltung des Menschen in den Predigten des Niko-
laus von Kues

Mit vollem Recht bezeichnet Wilhelm Dupré die cusanische Predigt als
Ort der Reflexion.” Davon ausgehend kénnte man das Philosophieren als
solches in den Predigten kritisch unter die Lupe nehmen.? Diese Um-
setzung der cusanischen Vermittlung des Wortes Gottes in eine Philo-
sophie kann aber nur mit Riicksicht auf das cusanische Verstindnis des
»Zusammenwitkens von Philosophie und Theologie« vollgezogen wer-
den.” Zum Beispiel behandelt NvK in den Predigten das Wort Christi als
die Reichweite und auch als das Ende aller menschlichen Konjekturen."
Nach Wilhelm Dupré vertritt dieser fiir die cusanischen Predigten ganz
charakteristische Ausdruck gar keinen Fideismus."" Das Ende der Kon-
jektur solle auf Gott, den einzigen Ursprung alles Seienden und das
zentrale Symbol des Weltgeschehens, auch als einen allumfassenden Ho-
rizont des menschlichen Geistes hinweisen. Vor der gottlichen Offen-
barung erkennt der Mensch sich selbst als Vermittler eines unendlichen
Horizonts."”? Der menschliche Schopfer der konjekturalen Welt kennt die
Wirklichkeit Gottes in der Vermittlung der Konjekturen, die er »vorgin-
gig, anterioriter< schafft. Nach NvK dirfen solche Konjekturen de anditu
mit der Unverinderlichkeit der Lehre Christi de visu nicht verwechselt
werden.” Das Ende der menschlichen Konjektur liegt also in der Selbst-
mitteilung Gottes. Dieses Thema macht also deutlich, inwieweit die
Theologie das Philosophieren des NvK in den Predigten durchdringt,
ohne es vollkommen zu verschlingen.

! W. Duerg, Die Predigt als Ort der Reflexion, in: K. Reinhardt — H. Schwaetzer (Hgg,),
Nikolans von Kues als Prediger (Regensburg 2004) 79-104.

5 Fhbd. 80.

? . BeterwarTes, Das Verbilinis von Philosophic und Theologie bei NvK, in: MFGC 28,
(2003) 77.

W, Duprg, Die Predist als Ort der Reflexion (wie Anm.7) 84-85 mit Bezug auf Ser-
mo XCVI (h XVII,N. 4, Z. 1-14 und Sermo CCLIV (h XIX,N. 28,Z. 1 —N. 29,7Z. 4).

"' W. Duperg, Die Predigt als Ort der Reflexcion (wie Anm. 7) 85.

"> Ebd. 86.

L Vgl. Sermo CCLIV: h XIX, NN. 28-29, und im Besonderen N. 29, Z. 1-4 fiir den
Unterschied zwischen ammes doctrinae . . . de audity et coniecturales und sola doctrina Christi
[quae) est de visu et ideo vera et certa.
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Im folgenden beschrinke ich mich auf die Grundlinien philosophi-
schen Denkens iiber die menschliche Selbstgestaltung in den Predigten.

A. homo interior

Zunichst ist das Thema des homo interior zu behandeln. Die menschliche
Innerlichkeit, wie sie in den cusanischen Predigten dargestellt wird, ist
keine gestaltlose, vom Korper abgeloste Leere. Nach Sermo CCXL hat der
innerliche Mensch innerliche Organe genauso wie der duBere Mensch.™
Die innerliche Verfassung des Menschen ist also ein organischer Mikro-
kosmos und dabei auch der Mittelpunkt der wahren Verwirklichung des
dulleren Makrokosmos.

NvK hat eine reiche Symbolik benutzt, um die Verflechtung des
innerlichen Menschen mit dem dufleren Menschen darzustellen. Nach
Sermo CCXLIV sei der innetliche Mensch »quasi arbor intellectualis, quae
crescat intelligendo. . .«."” Die Breite dieses intellektuellen Baumes ist
unendlich, und der Baum kann sich in jede Richtung ausdehnen, aber
nur, wenn der innerliche Mensch seine Wurzeln in der Liebe geschlagen
hat.'® Ein anderes Kennzeichen des innerlichen Menschen ist seine Be-
wegung. Nach Sermo CXVI z. B. besteht der Mensch aus einer dreifachen
Bewegung: motus naturalis, motus animalis und motus rationalis.”” Die erste
Bewegung ist rein physisch, z. B. die Bewegung der Augen in der Wahr-
nehmung einer Farbe." Die zweite wird durch die concupiscentia be-
stimmt."” Die dritte Bewegung, nimlich die Bewegung des Geistes des
Wortes bzw. der Ratio, widersteht der zweiten.”” Mit Hilfe dieser Gnade
taucht also ein Geist (spiritus) auf, der in der menschlichen Seele spricht
und diese Seele dazu befihigt, das Wort zur Goldenen Regel (»Was du
willst, das man dir tu, das tu auch dem andernl«) anzunechmen.”" Hier ist

h XIX, N. 11, Z. 9-10: Habet interior homo viscera sicut exteriot.

15 | XIX, N, 24, Z. 4-5.

KSEbdEN 24 7048

17 Sermo CXVI: h XVII, N. 10, Z. 1-2,

SN0 70

P EEbdS NG 1026105

ASELdENI0 Z a2

# Ebd. N. 10, Z. 13-15. Zum Verstindnis der Goldenen Regel bei Nikolaus von Kues,
siche S. TromAS, Gleichheit und Goldene Regel. Zum Verstandnis prakiischer Pringipien bei
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der innerliche Mensch auch in seinem animalischen Zustand durch den
Geist des Wortes, der zugleich von innen und von oben kommt, vollig
erneuert.”” In anderen Predigten betont NvK sogar deutlicher die Et-
neuerung des Menschen durch den heiligen Geist. Dort bezeichnet er
den innerlichen Menschen als homo caelestis, homo novus odet homo spiritnalis>
Sehr oft betont NvK, dal} die durch das Wort Gottes vermittelte Gnade
das Herz zu einer gewissen Ruhe bringt** und daf3 die menschliche Liebe,
die von der gottlichen Liebe und dem gottlichen Willen gegeben ist, auch
durch die Ordnung der Weisheit geprigt wird.” Das Herz, in das Christus
als die Weisheit des Vaters und als Einwohner der menschlichen Inner-
lichkeit eintritt, kann deswegen mit dem homo interior gleichgesetzt wer-
den, wobei das Herz auch als sedes vitae bezeichnet wird.** "W. Dupré hat
zu Recht diesen Sachverhalt in den Predigten als »die Komposition des
Menschseins« gekennzeichnet.”” Dupré will also bei der engen Verbin-
dung des innerlichen Menschen mit dem 4ulleren auch eine leichte An-
deutung des cusanischen Koinzidenzgedankens sehen. Dabei kann das
Ganze der menschlichen Komposition nicht auf ihre Elemente reduziert
werden.” Dupré erkennt auf jeden Fall, da dieser Vorrang der Synthese
vor allem die Vollendung des Menschseins betrifft. Es gibt mehrere
Stellen in den Predigten, in denen die Komposition nicht so harmonisch
klingt. Zum Beispiel fihrt NvK in Sermo CCXIV den Menschen ein, der

Nikolans von Kues, in: J. M. Machetta u. Claudia D’Amico (Hgg,), El problema del
conocimiento en Nicolas de Cusa: genealogfa y proyeccion (Buenos Aires 2005)
349-350.

2 Sermo CXVI: h XVIL N. 10, Z. 17-21 (2ur Witkung vom spiritus qui venit in #¢) und
27-30 (zur Einigung mit dem spiritus Christi).

B Fiir homo caclestis und homo novus, siche z. B. Sermo CCXIV: h XIX, N. 2, Z. 13-14. Fir
interior homo qui spiritualis est, siehe Sermo CCLXIX: h X1IX, N. 10, Z. 1-2.

* Val. Sermo CXVIL: h XVIL N. 2, Z. 34, wo Nvk z. B. von einer »quietitudo et requies
et sabbatume spricht.

B Sermo CCXXIIL: h XIX, NN. 5-7. Zur Liebe, die in der Weisheit geordnet ist, siche
N.7, Z.13-14.

% Sermo CCXLIV: h XIX, NN. 5-6. Zum Herz als sedes vitae, siehe N. 5, Z. 11. Vgl. auch
Sermo CCXXXVIIL h XIX, N. 8, Z. 11-12: cor enim dicitur, quia est centrum vitae
und Serme CCXC: h XIX, N. 16, Z. 1-22.

= V. DuprE, Predigt als Ort der Reflexion (wie Anm. 7) 98-99 mit Bezug auf Ser
mo CXCVII B: h XVIIT, N. 2, Z. 9-11 und N. 2, Z. 13 —-N. 3, Z. 25.

*® Ebd.
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einerseits aus amor sensibilium sen visibilinm und andererseits aus amor invi-
sibilium zusammengesetzt ist.” Die erste Liebe fithrt zum zeitlichen Las-
ter. Die zweite fithrt zur ewigen Tugend. Der Apostel sagt aber: »vitia
sunt contra virtutes.«”” Diese Gegeniiberstellung der zwei Momente wird
noch stirker, wenn Cusanus die camis concupiscentia (= Frau) und die
concupiscentia spiritus (= Mann) gegentiberstellt.”! Meistens siegt der Wille
des Fleisches, indem er den spéritus kreuzigt.”* Trotz solcher Spannungen
hat W. Dupré immer noch Recht, die Komposition des Menschseins als
eine Art der cusanischen coincidentia oppositornm zu verstehen. Cusanus
versteht die Komposition, die wir sind, als Musik.” Die Musik unseres
Lebens kann nicht immer einstimmig bleiben.

Die Komposition des Menschseins ist ein glinzendes Beispiel fiir das
cusanische Ineinander von Philosophie und Theologie. Eine letzte Ka-
tegorie der Kompositionen betrifft die iwitatio Christi. Sehr oft hat NvK
das Mysterium des Lebens Christi auch anthropologisch betrachtet. So
soll zum Beispiel in Sermo CCXLIV der innerliche Mensch eine geistige
Kniebeuge machen.” Damit kann der homo interior im Herzen den Ge-
horsam Jesu seinem Vater gegeniiber nachvollzichen. Im Sermo CCXLV
hat NvK das Kreuzesmysterium innerhalb des Menschen als den Anfang
des Lebens des snterior novus homo bezeichnet.” In Sermo CCXXVII geht es
um die exinanitio Christi, d. h. um Jesu Annahme einer Sklavengestalt, wie
sie im 2. Kapitel des Briefes an die Philipper beschrieben wird.”® Cusanus
macht zugleich deutlich, daB} die Entiulerung Christi auch eine kenoti-
sche Aufgabe fiir die christliche Seele fordert.”” Diese drei Beispicle
zeigen mehr als das durch den Glauben gestiftete Verhiltnis zwischen
dem Christ und dem Leben Jesu. Sie deuten auch an, daf} die Finigung

2. Sermo CCXLV: h XIX, N. 4, Z. 1-3.

* Ebd. N. 4, Z.5.

% Bbd. N. 5, Z. 1-9.

2 Bbd-N: 5, Z.9-12

» Weiteres findet sich bei P. CASARELLA, Sacra ignorantia: Sebre la doxologla filosdfica del
Cusano, in: J. M. André u, M. Alvarez-Gomez (Hgg.), Coincidéncia dos opostos e
concordia: Caminhos do pensamento em Nicolau de Cusa (Coimbra 2001) 58-61.

# Sermo CCXLIV: h XIX, N. 5, Z. 6-9.

* hXIX, N. 2, Z. 10-11.

% Sermo CCLXXVIL h XIX, N.11, 1-10. Vgl. auch Sermo CLXXIL: h XVIIL N. 9, Z. 711
und Sermo CCLXI: h XIX, N. 5, Z. 1-5.

T Sermo CCLXXVIL h XIX, N. 18, Z. 1-7 und N. 22, Z. 7-14.
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ten auch an, daB3 die FEinigung des Menschseins auf die Einigung beider
Naturen innerhalb der Person Christi hinweist.” Die Person Christi ist
also auch die Quelle der Einigung alles Menschseins.

B. Von der transformatio zur conformatio

Der Begriff Selbstgestaltung in den cusanischen Predigten hat eine wirk-
liche Verinderung des Menschen zur Folge. Diese Verdnderung hat ein
zweifaches Ergebnis. Dabei will ich aber keine geschichtliche Entwick-
lung in den Predigten darstellen. Ich werde zunichst die Texte diskutie-
ren, die entweder eine fransformatio oder eine transmutatio erortern. Diese
Stellen heben die Selbstgestaltung als einen Neubeginn hervor. Andere
Stellen aber benutzen das Wort conformatio und riicken dabei die Einigung
mit der Person Jesu Christi in den Vordergrund.

Die transformatio vollzieht sich im menschlichen Herzen vor allem
aufgrund der Liebe des Heiligen Geistes.” Der Geist Gottes ist auch der
Geist der Wahrheit, und die Neuorientierung des Menschen an der Wahr-
heit mul} seiner Tétigkeit zugeschrieben werden. Nach Sermo CCXLI ist
die Nichstenliebe (dilfectio proximi) ein Bild der Gottesliebe (imago dilectionis
Dei).* Die Vollendung dieser Liebe hiingt aber vollkommen von Gott ab,
der die Liebe ist.* GemiB dem biblischen Bund sind wir von einem
liecbenden Gott auserwihlt, und diese Erwidhlung ist nach NvK auch als
caritas zu verstehen.” Die caritas Dei konne auch ein gottliches Elixier
genannt werden.” Es gebe ein gewisses Medikament, das alles ins Gold
wandelt, und dieses solle nach dem Arabischen Elixier genannt werden.
Das Elixier der gottlichen Liebe bereitet also den Weg fiir die Gottes-
kindschaft vor. Nach Serwo CCLXXII ist die Verdnderung mit dem durch
Adam in allen Menschen verursachten Tod verbunden. Das ganze Men-
schengeschlecht (fofa humana massa) ist in Adam verdorben.* Adam ist
also der Vater einer siindhaften Menschheit.”® Die in Adam verdorbene

® Vgl. W. DuprE, Predigt als Ort der Reflexcion (wie Anm. 7) 99.
* Vgl. z. B. Sermo CCXXXVIIL: h XIX, N. 8, Z.1-N. 9, Z. 5.
N Sermo CCXLL: b XIX, N. 2, Z. 5=6:

' Ebd. N. 2, 7-8.

2. Bbd. 1. 14, Z. 13

P Bhd, N8 712

# Sermo CCLXXIL h XIX, N. 23, Z. 6-9.

 Sermo CCLX: h XIX, N. 27, Z. 4-8.
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Menschheit braucht eine Neuotientierung. Cusanus erkennt die theolo-
gischen Schwierigkeiten dabei. Adam muf} die Neuorientierung finden,
ohne seine Identitit als eines von Gott geschaffenen Menschen zu ver-
lieren. Deswegen erklirt NvK: »mortuus est pater et quasi non mottu-
us.«*

Die anderen Textstellen, die jetzt diskutiert werden, benutzen die
Begriffe wformatio« und »eonformatios. Gemil der ersten Predigt des NvK
flieBt alle Gestalt aus der Gestalt Gottes. Diesen »FluB« nennen wir die
Schopfung.’” Nach einem Zitat aus der Schrift De veritate von Thomas
von Aquin, das NvK selbst beim Schreiben von Serme CLXXTV neben
dem Predigttext notiert hat, vollzieht sich die conformatio des Menschen
mit Gott zum Teil durch das Wissen: »Indem der Geist Gott erkennt,
gleicht er sich thm an«® Dariiber hinaus erkennt, so geht das Zitat
weiter, der Geist sich selbst durch seine conformatio mit Gott. Davon
ausgehend kann man mit NvK nachvollziehen, dal3 in dieser Erkenntnis
eine analoge Reprisentation der gottlichen Trinitdt zu entdecken sei.
Insofern als die Selbsterkenntnis des Geistes ein Wort hervorbringt, soll
die Liebe auch aus den beiden hervorgehen. Die Ahnlichkeit mit der
Trinitit ist sogar ausdriicklicher, wenn sie zur Gotteserkenntnis fithre.”
Bei diesen Stellen, die NvK gesammelt hat, sehen wir, wie sehr auch
Cusanus die conformatio der menschlichen Seele mit der Liebe voraussetzt.
Die Seele kann sich aber nach NvK nur lieben, wenn sie erkennt, dal sie
nicht die Quelle ihrer eigenen Existenz ist.”’ Conformatio ist also eine Art
von Selbstgestaltung des Menschen, die direkt aus dem Schopfer fliel3t.
Conformatio vollzieht sich nimlich, wenn das Geschopf das lebendige Bild
dieses Schopfers in sich selbst erkennt.”!

* Ebd.

T Sermo I: h XVI, N. 13, Z. 19-22. Siehe auch Serme CV: h XVIL, N. 4, Z. 17-21: Quare
materia quiescit in forma caeli sic voluntas in caritate, quae Deus est, sicut materia
metallaris quiescit in auro, quia est complicatio virtutis omnis formae metallaris. Sic
Deus est complicatio virtutis omnis amoris.

B Sermo CLXXIV: h XVIIIL, N. 17, Z. 11-12: Sic mens Deum cognoscens Deo confor-
matur. Vgl. De ver. q. 10 a. 7.

49 Sermo CLXXIV: h XVIII, N. 17, Z. 13-20.

30 Sermo CCLXXVIL h XIX, N. 23, Z. 1-4: Et nota: ex quo 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.

U In Sermo CCXC: h XIX, N.19, Z.9-18 2. B. verbindet NvK die cwnformatio mit dem
eucharistischen Opfer Christi.
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C. Zur Gottesgeburt in uns

»Das Thema der Gottesgeburt und der Gotteskindschaft in den Predig-
ten des Nikolaus von Kues« wutrde kiirzlich von Klaus Reinhardt unter-
sucht.”® Darin hat Reinhardt den EinfluB Eckharts auf die cusanische
Lehre auch mit Bezug auf zahlreiche Studien zu diesem Thema darge-
stellt. Die folgende Zusammenfassung Reinhardts beleuchtet ebenso
deutlich den gemeinsamen Weg von den zwei Mystikern zur Selbstge-
staltung des Menschen: »Auf jeden Fall wird der einzelne Christ als Sohn
Gottes zu Christus und zum Vater in eine Bezichung gesetzt, die weit
tiber eine reine appropriierte Sprechweise hinausgeht, wie sie Cusanus
noch in seinen ersten Weihnachtspredigten vertreten hat. Mit solchen
Ubetlegungen hat Cusanus Meister Eckharts Idee von der einen ewigen
Geburt des Gottessohnes im Menschen aufgenommen, sie aber auch in
manchen Punkten prizisiert und kotrigiert.«” Cusanus selbst zihlt die
Geburt Christi in uns zu den efhica® Reinhardt macht aber klar, dal3
Cusanus fast von Anfang an das Thema der Gottesgeburt und der
Gotteskindschaft anthropologisch betrachtete, und zwar mit Hinblick auf
die Selbstgestaltung des Menschen.

In den fiinf Predigtentwiirfen, die NvK fir die Weihnachtstage des
Jahres 1444 konzipierte, hat er das Thema der Selbstgestaltung insbe-
sondere innerhalb der dreifachen Geburt Christi eingebettet und entwi-
ckelt. Reinhardt unterstreicht den Satz aus Sermo XLI (Confide, fila), der
gleichsam die theologische Hauptformel fiir den Rest des Predigtzyklus
enthiillt: »Quaeramus in nobis, quid sit Jesus.«’® Infolgedessen fillt die
Entdeckung einer geistlichen Geburt in der Seele mit der menschlichen
Selbstgestaltung fast zusammen. Auch ist bei diesem Predigtzyklus die
Bezeichnung des Menschen als einer Zusammenfassung der ganzen Welt,
d. h. als Mikrokosmos, wichtig.”® Dieser menschliche Mikrokosmos ent-
deckt die Welt, sich selbst und Christus zugleich. Diese Darstellung ist

* K. RemuARDT, Das Thema der Gottesgeburt und der Gotteskindschaft in den Predigten des
Nikolans von Kues, in: K. Reinhardt — H. Schwaetzer (Hgg), Nikolaus von Kues als
Prediger (Regensburg 2004) 61-78.

B Bhd. 75,

* Sermo XLII: h XVIL, N. 1, Z. 15-16.

» Sermo XLI: h XVII, N. 7, Z. 2.

3 Sermo XLIIL: h XVIIL, N. 3, Z. 5-7.
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nicht verkehrt, aber sie vermeidet die wichtigen Spannungen, die Cusanus
zugibt. Wir wissen z. B. nicht, ob die menschliche Adoptivsohnschaft in
diesem Leben erfiillt werden kann. Sichetlich soll deren Vollendung in
der eschatologischen Zukunft auch beachtet werden. Die Unterschiede
zwischen #ntellectus und ratio sowie dem innertlichen und dulleren Men-
schen sind auch hier bestimmend. Der Mensch datf seine Gotteskind-
schaft nur aufgrund von Andersheit verstehen, da sein Verhiltnis zum
Vater im Unterschied zum Verhiltnis Christi zum Vater diese Grenze nie
iiberschreitet.”

Die Gottesgebutt im Menschen bzw. die Adoptivsohnschaft bleiben
Hauptthemen in den Predigten, die Cusanus nach dem Jahre 1444 ge-
halten hat.”® In Serme CCXLIV z. B. hat NvK diesen Sachverhalt folgen-
dermaBen geklirt: Wenn wir beim Vater-Unser-Gebet und als Glieder des
Leibes Christi Christus als den Sohn des Vaters verkiindigen, dann be-
kommen wir die Sohnschaft als ein Geschenk von oben. Sohnschaft
bedeutet in diesem Zusammenhang die Vollendung oder personale Ganz-
heit, die in erster Linie in Christus zu finden ist. An dieser Ganzheit
Christi darf jeder Christ teilnehmen. In diesem Sinne hat NvK in den
spiteren Predigten zum Thema Gottesgeburt einen neuen Akzent auf die
Gleichheit aller Christen wegen der Gottessohnschaft gesetzt.”

Die Christi-, bzw. Deiformitas ist von der Sache her mit der Adoptiv-
sohnschaft identisch.”’ Hier nihern wir uns dem sogenannten Hauptziel
der cusanischen Predigten an: Christum evangelizare”’ Da der Sohn Gottes
eine menschliche Natur angenommen hat, diirfen alle Menschen durch
den menschgewordenen Sohn nach dieser Christusférmigkeit streben.®
»Bei der Schopfung erhalten wir eine Natur, die das Vermogen besitzt,
Eindriicke (impressiones) aufzunehmen; und sie ist ein Bild der Allmacht

¥ Dieses Prinzip wird ausdriicklich in De filiatione Dei 3 (h IV, N, 70, Z.. 1-3) gedullert.

8 K. RemuARDT, Das Thema der Gottesgeburt (wie Anm. 52) 70-73.

HEbd 2.

“ Ebd. 74.

' Vgl. K. KrRemER, Einfibrung in die Gesamtthematik, in: MFCG 30 (2005) 31 mit Bezug auf
Sermo CCLXXX: h XIX, N. 12, 3ff; N. 13, Z. 4-7; N. 15, Z. 9f.

2 Vel. z B. Semo XII: h XVI, N. 34, Z.1-4; Sermo XVIIL h XVI, N. 14, Z. 10-14;

Sermo XXXII: h XVIL, N. 6, Z. 3-8; Sermo XL: h XVII, N. 13, Z. 1-2; Sermo XLIIIL:

h XVII, N. 13, Z. 14-26; Serme CXVIIL h XVII, N. 7, Z. 12-18; Sermo CCXXIX: h

XIX, N. 10, Z. 14-16; Sermo CCXLV: h XIX, N. 2, Z, 7-17,
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des Vaters«. So hat Cusanus in Sermo CXVIII gepredigt. Der Mensch, der
nach einem neuen Leben in Christus strebt, erhilt den »Charakter« bzw.
das Antlitz Christi (characterem seu faciem eius).” Diese Verwandlung ist
gleichsam die letzte Etappe der menschlichen Selbstgestaltung. Die ein-
zige neue Dimension, die das Wort christiformitas in Exginzung zu filiatio
beitrigt, betrifft die Ekklesiologie.”* Da die spiteren Predigten zu diesem
Thema die Einheit des Leibes Christi und die gemeinsame Mitgliedschaft
aller Glieder neu betonen, hat dies zur Folge, dall der theologische
Begriff der Kirche als Leib Christi expliziter ausgebaut wird.

Dritter Teil: Selbstgestaltung des Menschen in der Hermeneutik Gadamers

A. Zum Cusanusbild bei Gadamer

Die Verbindung Gadamers zur Philosophie des NvK ist weit tber seine
vierundzwanzigjihrige Arbeit als Vorsitzender der Cusanus-Commission
der Heidelberger Akademie der Wissenschaften und auch seine Mitglied-
schaft im Wissenschaftlichen Beirat der Cusanus-Gesellschaft hinausge-
gangen. Werner Beierwaltes meinte ganz zu Recht, der Mitarbeit Gada-
mers in der Commission entsprach ein genuines Sach-Interesse an der
Kreativitit des philosophischen Fragens im Ubergang zur Neuzeit.” Ga-
damer selbst behauptete, genau diesen schopferischen Charakter des
Wortes in der Untrennbarkeit des Philosophischen und des Theologi-
schen beim konjekturalen Denken des NvK entdeckt zu haben.%

Der Epilog, den Gadamer zur Veroffentlichtung der Akten des Sym-
posions iiber NvK in der Geschichte des Erkenntnisproblems beisteu-
erte, hat also mit einer fiir Gadamer charakteristischen Behauptung an-
gefangen. Obwohl der ihm votliegende Tagungsbericht keine allen Bei-
trigen gemeinsame Cusanus-Deutung aufwies, sollte trotzdem »die fas-
zinierende Figur des Cusanus« irgendwo »zwischen Platon und Hegel«
hingehéren.®” Bei der Frage nach der Stellung des NvK zwischen Platon

83 Sermo CXVIIL: b XVII, N. 7, Z. 12-14 u. 15-16.

¥ K. RemNuarDT, Das Thema der Gottesgeburt (wie Anm. 52) 74.
% MFCG 28 (2003) XVL

% MFECG 11 (1975) 277.

5 Bhd. 275,
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und Hegel gehe es nicht um ein rein historisches Finordnen: »Platon und
Hegel, diese Bezugspunkte unserer Vorstellung von der Geschichte der
Metaphysik, verschieben sich selber, wenn sie von dem Denken dieses
genialen Mannes her gesehen werden.«*®

Gadamer betonte damals, Cusanus sei kein moderner Platonforscher.
Cusanus habe sich in eine »platonische Tradition« gestellt, aber ohne iiber
richtige historische Kenntnisse der platonischen Texte zu verfiigen. Die
platonische Inspiration sei ihm vielmehr eine Bestitigung seines eigenen
Denkens gewesen.” Trotzdem habe NvK durch seine »Neukonfrontation
mit den Platonikern« die spitantike Deutung des Parmenides-Dialogs und
im besonderen die Antwort auf die Frage nach dem Sein und dem Finen,
die beim bewusst theologischen Lesen dieses Dialoges vorkam, wieder neu
legitimiert. »Es ist wic eine unausrottbare Voreingenommenheit, dal3 uns
das cusanische Denken hegelisch wiedertént.«’’ Als Erginzung zum ge-
nialen Aufsatz, den Maurice de Gandillac zum selben Band beitrug, ver-
suchte Gadamer, Cusanus nicht als einen Vorldufer Hegels, sondern als
einen spekulativen christlichen Denker zu verstehen, der wie Hegel das
Mysterium der Trinitdt und auch der Inkarnation bedachte und dabei tiber
das griechische Verstindnis der Theophanie des Géttlichen in sichtbarer
Gestalt hinausging. »Der ungriechische Gedanke der wirklichen Mensch-
werdung« habe beiden christlichen Denkern eine strenge Aufgabe fir das
philosophische Denken gestellt, der Cusanus aufgrund seiner eigenen Me-
thode der »symbolischen« Erforschung des Géttlichen nachkam.” Hier
haben wir nur die Eckdaten des Cusanus-Bildes von Gadamer skizziert.”
Innerhalb seines Epilogs aus dem Jahre 1975 finden wir aber eine spezi-
fische Kennzeichnung seines Sach-Interesses an der cusanischen Denk-
form, und zwar die bleibende Relevanz der Gottesfrage als solcher inner-
halb einer stets dialogischen Offenheit zur Welt. Diese Offenheit betrifft
das Phinomen des Verstehens. Gadamers Behandlung der menschlichen
Selbstgestaltung mul3 also im Lichte des hermeneutischen Ereignisses des
Verstehens analysiert werden.

% Phd.

® Ebd. 276.

" Ebd.

" Ebd. 278.

> Niheres findet sich bei P. CASARELLA, Nicholas of Cusa’s Theology of the Word (Disser-
tationsarbeit an der Yale University eingereicht, 1992) Kapitel 2.
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B. Strukturbildende Elemente der Hermeneutik Gadamers in Wabrbeit
und Methode

Im folgenden beschrinken wit uns deswegen auf die hermeneutischen
Ansitze in Gadamers Hauptwerk Wahrbeit und Methode. Grundziige einer
philosaphischen Hermenentik, um dadurch zu zeigen, inwieweit der Begriff
der menschlichen Selbstgestaltung innerhalb der Hermeneutik Gadamers
dem philosophischen Denken, das wir in den Predigten des NvK aufge-
wiesen haben, nahekommt.

1)  Der Begriff des Spiels und die Verwandlung ins Gebilde

Nach Gadamer ist die Kunst selbst Erkenntnis. Die Erfahrung des
Kunstwerkes mache dieser Frkenntnis teilhaftig.” Insofern hat Gadamer
versucht, die radikale Subjektivierung des Asthetischen, die mit Kants
»Kritik der dsthetischen Urteilskraft« begonnen hat, zu tiberwinden. Da-
bei will er auch zeigen, dal die hermeneutische Erfahrung nicht nur aus
einer Begegnung mit einem Text, sondern auch aus der Begegnung mit
dem Kunstwerk und seiner Seinsweise entsteht. Die spezifische Sprach-
theorie, die der Frage nach dem Sein des Kunstwerkes zugrundeliegt,
steht ganz im Gegensatz zu einer funktionalistischen Zeichentheorie oder
zu einem bloBen Szientismus. Andererseits mul} die Frage nach der
Wahrheit des Kunstwerkes auch ernst genommen werden, damit das
Geschehen des Verstehens in den Geisteswissenschaften nicht nur als ein
nur subjektiver Gegensatz zur exakten Methode der Naturwissenschaften
verstanden wird.

Bei Gadamer ist das Spiel ein ernst zu nehmendes Phanomen. In der
Schrift De ludo globi drickt die Figur des Kardinals eine dhnliche Meinung
aus: vkein echtes Spiel entbehrt ganz der Zucht.«™ Und so fithrt Gadamer
den Begtiff des Spiels ein, um die Frage nach der Wahrheit des Kunst-
werkes richtig zu stellen. Spiel meint dementsprechend eher die Seins-
weise des Kunstwerkes als das Verhalten des Spiclenden.” Gadamer
verteidigt dariiber hinaus den Primat des Spiels gegeniiber dem Bewul3t-

™ Wabrheit und Methode (wie Anm. 4) 92.
™ De ludo globi 1 (h TX, N.2): Nullum enim puto honestum ludum penitus disciplina

vacuum.

> Wabrbeit und Methode (wie Anm. 4) 97.
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sein des Spielenden. Wenn das Spiel in Gang gesetzt wird, vetlieren die
Spielenden sich im Spiel: »Das Spiel stellt offenbar eine Ordnung dar, in
der sich das Hin und Her der Spielbewegung wie von sich selbst ergibt.«
Dieser Primat des Spiels entspricht auch dem Wort aus dem Rilke-
Gedicht, das Gadamer als Motto seiner ganzen philosophischen Herme-
neutik vorangestellt hat: »erst dann ist Fangen-kénnen ein Vermogen,—
/ nicht deines, einer Welt.«’® Echtes Spiel schafft sogar seinen eigenen
Spielraum und bedingt die Bewegung der Welt durch die freie Ordnung
des Spiels. :

Der Begriff des Spiels betrifft die menschliche Selbstgestaltung, indem
die Vollendung des Spieles »im ausgezeichneten Sinne Selbstdarstellung«
sein soll.”” Der Zweck eines Spieles geht weit iiber die Entspannung der
Spielenden hinaus. Der Spielende eignet sich vielmehr die Aufgabe des
Spiels an und »erfihrt das Spiel als eine ihn tbertreffende Wirklichkeit.«'®
Was datgestellt wird, ist nicht die Subjektvitit des Spielenden, sondern
eine Rolle, die dem Spielenden im Ganzen der Spielgemeinschaft zuge-
teilt wird. Innerhalb des Spieles gibt es aber keine Rolle, die nur abstrakt
konzipiert werden konnte. Deshalb erméglicht das Spiel dem Spielenden,
sich selbst ins Spiel zu bringen und sich dem idealen Zuschauer darzu-
stellen, auch wenn kein Publikum dabei ist.

Die Vollendung des Spiels hat nach Gadamer ihre eigene Ordnung.
Insofern diese Vollendung mit der Darstellung eines Kunstwerkes gleich-
gesetzt werden kann, hat Gadamer das Phinomen mit dem Begriff der
»erwandlung ins Gebilde« bezeichnet.” Diese Verwandlung hebt den
Charakter des Werkes hervor. Aristoteles hat dieses Merkmal des Spiels
durch die Unterscheidung der noinoig von der mpaig ausgedriickt.*” Dem-
entsprechend ist das Spiel kein reines Geschehen. Im Spiel passiert aber
etwas mit einer gewissen Gestalt und einer bestimmten Ausdrucksweise.
Inwieweit erlaubt dann die Verwandlung des Gespielten ins Gebilde eine
Verinderung der Sache selbst?

Cusanus hat sich mit diesem Phidnomen anhand der Begriffe #ransfor-
matio und fransmutatio befaBt. Im Gegensatz dazu betont Gadamer: »in der

S Wabrheit und Methode (wie Anm. 4) V.
" Ebd. 103.

8 Ebd. 104.

™ Ebd. 105.

 Eth. Eud. B 1; Eth. Nic. A 1.

@
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Darstellung des Spieles kommt heraus, was ist.«®! Er meint dabei keine
Verinderung der Sache, sondern vielmehr die Darstellung einer bleiben-
den Ganzheit, die nur durch das Gespieltwerden der Sache zustande
kommt. Der Begriff des Spiels betont also die »totale Vermittlung« des
Kunstwerkes, wobei der Seinsvorgang der Darstellung mit der ontologi-
schen Verfassung des Kunstwerkes gleichgesetzt werden muf3.*” Die tem-
porale Deutung des Kunstwerkes ist immer schon unterwegs, ohne aber
die totale Vermittlung ihrer stindigen Wahrheit zu leugnen.

2) Die Seinsvalenz des Bildes

Der Platonismus in der Hermeneutik Gadamers scheint besonders ex-
plizit zu sein, wenn Gadamer meint, der Begriff des Bildes gehe tiber den
Begrift von Darstellung hinaus, und zwar dadurch, daB3 ein Bild sich
wesensmiBig auf sein Urbild beziehe.* Die ontologische Analyse des
Bildes, die Gadamer einfiihrt, weicht aber vom platonischen Begriff ab
und #hnelt eher dem cusanischen Bildbegriff. Das Bild, so Gadamer,
mache sein eigenes Sein geltend, um das Abgebildete sein zu lassen.** Die
Darstellung eines Bildes ist also nie eine technische Spiegelung des Ut-
bildes durch das Abbild. Die Beziehung zwischen dem Urbild und dem
Abbild solle dadurch ihre platonische Finseitigkeit verlieren. Wenn jede
Darstellung eines Bildes »ein Seinsvorgang« sei, dann solle die Darstel-
lung auch gleichsam als die Erfahrung eines »Zuwachses an Sein« gelten.
Dabei ist nder Eigengehalt des Bildes . . . ontologisch als Emanation des
Urbildes bestimmt.«* Die cusanische Auffassung des Seins als Wort liegt
bestimmt nahe, aber man kann nichtsdestoweniger einen wichtigen Un-
terschied zwischen den beiden Philosophen feststellen. Gadamer behaup-
tet, daB Cusanus die Uberwindung der Trennung zwischen einer idealen
Welt und der Welt, in der die Hervorbringung der sichtbaren Bilder
geschieht, durch den Inkarnationsgedanken mitgedacht habe. Gadamer
will auch eine derartige Uberwindung in Betracht ziehen, aber ohne
explizite christologische Ansitze in die Diskussion einzubringen. Die

8 Wabrbeit und Methode (wie Anm. 4) 107.
2 Ebd. 114.
8 Ebd. 130.
*-Bbid; 133,
% BEhbd. 133.
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Entstehung cines Bildes in der Hermeneutik Gadamers darf nie nur im
Hinblick auf seine abbildende Funktion betrachtet werden. Trotzdem
liegt der Akzent seines hermeneutischen Entwurfs nicht wie beim cu-
sanischen Denken auf dem Bild des unsichtbaren Gottes in der Wik,
sondern vielmehr auf dem unaufléslichen Bezug eines produktiven Bildes
g seiner Welt>

3) Die Analyse des wirkungsgeschichtlichen BewuBtseins

Bekanntlich hat Gadamer in Wahrbeit und Methode sehr kreativ eine Re-
habilitierung von Vorurteil, Autoritit und Tradition unternommen.®” Die-
ses hat im Besonderen zu einer Debatte mit J. Habermas, K.-O.Apel und
anderen Kritikern iiber die Universalitit des hermeneutischen Anspruchs
gefithrt, in die wir hier nicht eintreten konnen. Gadamers Zugang zur
Tradition als einem Moment von Freiheit setzt aber seine Analyse des
wirkungsgeschichtlichen BewuBtseins voraus. Um die Idee der Selbst-
gestaltung in Wabrheit und Methode richtig zu verstehen, miissen wir uns
deshalb auf die Analyse des wirkungsgeschichtlichen BewuBtseins einlas-
sen, insofern als diese Analyse die Idee der menschlichen Selbstgestaltung
entwickelt.

Gadamer will vor allem unterstreichen, daf} das wirkungsgeschichtli-
che Bewulitsein die Struktur einer Erfahrung hat. Man darf daraus nicht
schlieBen, daB3 die Objektivitit eines duBetlichen Geschehens in der Ver-
gangenheit durch die Subjektivitit der lebendigen Erinnerung ersetzt
wird. Gadamer will nicht die Erfahrung im Hinblick auf die Bildung eines
allgemeinen Begriffes in Betracht nehmen. Das Geschehen der Erfah-
rung mull in seiner dialektischen Entfaltung als eine Umkehrung des
BewuBtseins verstanden werden.* Im diesem Sinne liegt die Produkti-
vitit der Erfahrung in der Anerkennung des Anderen und des Fremden.
Erfahrung sei nicht nur die Summe der Beobachtungen, sondern, wie
auch Cusanus es verstanden hat, ein Messen, das auch in der Erfahrung
der Nichtigkeit geschieht. Die Offenheit des Subjekts fiir die innere

% BEbd. 137,

¥ Vgl B. ]. HuLserats, Theologie spischen Tradition und Kritik. Die philosaphische Eermeneusik
Hans-Georg Gadamers als Heransforderung des theologischen Selbstverstindnisses (Diisseldorf
1978) 184-222.

8 Wabhrheit und Methode (wie Anm. 4) 337.
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Mannigfaltigkeit von Erfahrung mufl also radikal durchdacht werden.
Obwohl Gadamer die dialektische Analyse der Erfahrung, die Hegel in
seiner Phinomenologie des Geistes exemplatisch entwickelte, als wichtig an-
erkennt, ist die hermeneutische Offenheit fiir die chrlieferung, die fur
das wirkungsgeschichtliche Bewultsein charakteristich ist, nicht allein
durch die Hegelsche Dialektik bestimmt.” Als Ausleger eines geschicht-
lichen Ereignisses stehen wir nicht nur am Ende der dialektischen Ent-
faltung einer Ubetlieferungsgeschichte. In unserer grundsitzlichen Zuge-
horigkeit zur Vergangenheit sind wir also selbst Uberlieferung.”

Zur logischen Struktur der subjektiven Offenheit gehért auch der
hermeneutische Vorrang der Frage.”! Gadamer erkennt erstens die Uni-
versalitit des Fragens: »Man macht keine Erfahrungen ohne die Aktivitit
des Fragens.«’* Fragen geht jedes Wissen durch, und die grundsitztliche
Offenheit des Fragens entspricht der dialektischen Negativitit aller Er-
fahrung. Die Offenheit des Fragens ist aber keine ufetlose.” Durch das
Beispiel von der Hebammenkunst des Wortes, das Sokrates exemplarisch
nutzt, verweist Gadamer auf das Wissen des Nichtwissens, das in seiner
Begrenztheit zu einer bestimmten Frage fithrt.” Der Vorrang der Frage
riickt das Phinomen des Dialogs in den Vordergrund, aber nicht nur als
eine literarische Form philosophischen Denkens. »Wer denken will, muf3
sich fragen.«® Ein Dialog besteht aus der Dialektik von Frage und
Antwort. Mit so einer dialektischen Auffassung des Fragens kann sich der
Dialog nicht nur auf eine Klarheit richten, die das Gesprich zum Ende
bringt. »Wir suchen von dem Gesprich aus, das wir sind, dem Dunkel der
Sprache nahezukommen.«* Gadamers beriihmte Verschmelzung der Ho-
rizonte des Verstehens hat eigentlich nur wenig mit einer romantischen
Identifizierung mit der Vergangenheit zu tun. Vielmehr ist das hermeneu-
tische Verfahren, das Gadamer durch den Begriff des Dialogs beschreibt,
cine Besinnung auf das Dunkel der Sprache, damit wir durch diese
Selbstgestaltung die Kunst des Fragens besser lernen konnen.

¥ Ebd. 343.

* Vegl. MFCG 28 XVL

' Wabrheit und Methode (wie Anm. 4) 344-360.
%2 Ebd. 344.

% Ebd. 346.

% Ebd. 348, 350.

% Ebd. 357.

% Ebd. 360.
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Inwiefern hat Gadamer innerhalb seiner philosophischen Hermeneu-
tik die Idee der menschlichen Selbstgestaltung entwickelt? In einem ge-
wissen Sinne hat Gadamer die Idee der menschlichen Selbstgestaltung
nicht vollkommen erklirt. Scheinbar ausgelassen ist die Subjektivitit der
Selbstgestaltung. Zum Beispiel betrachtet er die menschliche Aufgabe,
sich als ein freies Subjekt darzustellen, durch den Begriff des Spiels und
dessen Vollendung ins Gebilde. Der Mensch als ein lebendiges Bild
gehort auch zur philosophischen Anthropologie Gadamers, aber die Dy-
namik des lebendigen Bildes ist doch exzentrisch und nur an seinem
Urbild orientiert. Dartiber hinaus betont Gadamer durch die neue Auf-
wertung des Vorurteils die Erfahrung, dall das Selbst die Tradition frei
rezipieren kann. Darf man aufgrund dessen Gadamers Hermeneutik so
eng mit der »modernen Selbstgestaltung« verbinden?

Andererseits erkennt Gadamer die Unwiderruflichkeit und auch die
Wahrheit des modernen Menschenverstindnisses. Gadamer hat auch die
authentische Offenheit des Subjekts zur Welt sehr deutlich gemacht.
Wenn Gadamer Recht hitte, daBl alles, was verstanden werden kann,
Sprache sei, dann konnte die Frage nach der Freiheit des modernen
Subjekts sichetlich als eine hermeneutische Frage gestellt werden. Auf
jeden Fall findet man bei Gadamer keine Vetleugnung des modernen
Subjekts oder sogar der Wahrheit des transzendentalen Subjekts, die Kant
in seiner ersten Kritik verteidigt hat. Stattdessen erklirt Gadamers phi-
losophische Anthropologie, dal} wir immer schon in der Welt sind und
diese verstchen. Wenn wir die Vereinfachung eines Szientismus wirklich
tiberwinden méchten, dann miisse »die totale Vermittlung« unseres Er-
kennens auch die hermeneutischen Dimensionen der menschlichen
Selbstgestaltung in Betracht ziehen.

C. Zur Vergleichbarkeit der cusanischen Theologie mit Gadamers Her-
meneutik

Die hermeneutische Offenheit zur Welt, wie Gadamer sie entwickelte,
enthilt keine Theologie der Gotteskindschaft. Gadamer hat aber den
christlichen Inkarnationsgedanken als eine richtige theologische Lehre
sehr ernst genommen. Er wollte dabei die Hegelsche Aufhebung der
christlichen Vorstellungen in eine absolute Philosophie zum Teil vermei-
den. Am Ende aber interessiert Gadamer sich fiir die Christologie nur
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indirekt. Die Christologie hat einen neuen Horizont fiir die Interpretation
erdffnet. Die Offenheit zur Transzendenz bleibt allerdings innerhalb der
hermeneutischen Offenheit moglich und legitimiert sogar den Vorrang
der Frage, den Gadamer behauptet und verteidigt.

Dabei kénnte man auch fragen, ob Gadamers Verwandlung ins Ge-
bilde eine im cusanischen Sinne witkliche #ransmutatio des Menschen ist.
Wie wir oben gezeigt haben, ist die neue Gestaltung, die Cusanus mit den
Termini fransformatio und conformatio bezeichnete, auch eine christliche
Lehre von der Bekehrung (uetévola) des Menschen. Im Gegensatz dazu
scheint Gadamer der ontologischen Verfassung des Menschen durch
dessen hermeneutisches Streben den Vorrang zu geben. In der Herme-
neutik Gadamers wird menschliche Selbstgestaltung als eine fortwihren-
de Entfaltung der Erfahrung beschrieben. Die hermeneutische Aufgabe
steht bereit, eine Neuerscheinung in der zeitlichen Erfahrung des Men-
schen herauszuarbeiten. Diese auch von der heideggerianischen Kritik an
der ontotheologischen Verfassung der abendlindischen Metaphysik be-
stimmte Hermeneutik fiihrt zu einer zeitlichen Erfahrung des Menschen,
die mit der christlichen Eschatologie nicht vollig vereinbar ist. Die meis-
tens innerweltliche Dimension der hermeneutischen Aufgabe konnte zu
einer Begrenzung der Erfahrung fithren, wenn man von einem unend-
lichen Streben des Menschen nach Gott in die Zukunft ausgeht. Christ-
liche Theologen konnten aufgrund dessen also die Frage stellen, ob die
Hermeneutik ihre eigene innerweltliche Eschatologie brauchte.

Andererseits sollten wir auch die menschliche Selbstgestaltung bei
NvK von der Hermeneutik Gadamers her analysieren. Vor allem mochte
ich von diesem Standpunkt aus den »Zuwachs an Sein«, den Gadamer
innerhalb seiner Bildlehre erwihnt, in Betracht ziehen. Bekanntlich hat
NvK seine eigene Bildlehre. Hier kann ich weder ihre philosophischen
noch ihre theologischen Voraussetzungen darstellen.” Stattdessen méch-
te ich nur drei Stellen aus den Predigten anfihren. In Sermo CCXLI
versucht NvK, die Nichstenliebe (dilectio proximi) als ein Abbild der Liebe
Gottes (dilectio Dei) darzustellen. Um die gestaltgebene Kraft des Bildes
selbst hervorzuheben, sagt Cusanus: »non est aliud figura seu imago nisi

9 Siehe aber z. B. P. CasarELLA, La productividad de la imagen en San Buenaventura y Nicolds
de Cusa, in: J.M. Machetta u. Claudia D’Amico (Hgg.), El problema del conocimiento
en Nicolas de Cusa: genealogia y proyeccion (Buenos Aires 2005) 49-65.
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inquantum in ipsa relucet veritas. .. Similitudo igitur est veritas imagi-
nis.«’® Dementsprechend hat das Bild an sich die Fihigkeit, die Wahrheit
auszudriicken. Ebenfalls in Sermo CLXIX entfaltet NvK den Gedanken
ciner vivens imago Dei im Menschen. Hier wird klar, dal3 das Vermogen des
Bildes, eine wahre Angleichung an sein Urbild zu erreichen, innetlich also
mit der Selbstgestaltung des Bildes zusammenhingt.” In Sermo CCLI
fithrt NvK den Unterschied zwischen Christus, d. h. der wahren imago
Dei, und dem Menschen, der ad imaginem creatoris geschaffen ist, ein.'”
Dazu sagt er: »Imago autem dicit expressam similitudinem veritatis, cuius
est imago.«'"" Diese letzte Aussage zum Sein des Bildes zeigt, daB der
Mensch und sein intellektuelles Vermégen wahrhaft ins Bild Gottes
wachsen, und zwar ohne auf einen Abschlul} zu zielen. Zusammenfas-
send konnen wir zwei Bemerkungen zur Bildlehre der Predigten machen.
Zunichst stimmt Cusanus mit der Auffassung Gadamers vollkommen
tiberein, dal} die Wahrheit eines Bildes von seinem Urbild abhingt und
von daher kommt. Andererseits will Cusanus mit Hinblick auf den da-
maligen Humanismus auch den Ausdruck des Bildes als solchen sehr
positiv bewerten, z. B. wenn er den Begriff einer similitudo expressa ein-
fithrt. Die Bildlehre Gadamers kann also diesen Sachverhalt in den cu-
sanischen Predigten verstindlich machen.

SchluBbemerkung

Sermo CCXLILL, Tota pulchra es, amica mea, et macula non est in te, wurde am
Fest der Geburt Matiens im Jahre 1456 in Brixen gehalten. Wie Giovanni
Santinello schon vor fast fiinfzig Jahren ausfithrlich dargestellt hat, hat
NvK aufgrund des biblischen und mariologischen Grundsatzes einen in-
haltsreichen Traktat tiber die Schénheit geschrieben.'”® Mit Blick auf die

% Serma CCXLI: h XIX, N. 2, Z. 1011, 13-14.

# Serma CLXIX, »Ubi venit plenitudo temporis, misit Deus Filium suum,« h XVIII, NN.
4-6. Besonders erleuchtend ist der Kommentar zu diesem Sachverhalt von W, DUP-
RE, The Image of the Living God: Some Remarks on the Meaning of Perfection and Werld
Formation, in: P. Casarella (Hg,), Cusanus. The Legacy of Learned Ignorance (Washing-
ton 2006) 89-104.

10 Sermo CCLIL h XIX, N. 5, Z. 6-14.

LEbd N b2
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ewige gottliche Schénheit, die alles an sich zieht, hat NvK auch die
dsthetische Grundlegung der menschlichen Selbstgestaltung entfaltet.'”
Ein intellektuelles Wesen sei die erste Ausstrémung des Schénen.'™ Wenn
in diesem Wesen das Bild Gottes, das die Schonheit selbst voraussetzt, sei,
dann entfaltet es in sich alle natiitlichen Schénheiten, die durch ihre
sichtbaren Gestalten (per species) im Universum entfaltet sind. Die Aus-
stromung der absoluten Schonheit in das intellektuelle Wesen erméglicht
zugleich eine intellektuelle Selbstgestaltung. Durch die Metapher des Au-
ges, das sich selbst nur durch sein Spiegelbild sehen kann, erklirt NvK,
inwieweit das intellektuelle Wesen sich selbst von innen her sehen mul}, um
andere Dinge in sich selbst durch diese visio intellectualis zu begreifen.'” Die
Selbstgestaltung des intellektuellen Wesens ist aber keine unreflexive
Selbstbetrachtung. Was ein derartiges Wesen in sich selbst sieht, ist aber
auch die Selbstgestaltung der absoluten Schénheit.'”® NvK erklirt folgen-
dermallen diese nur scheinbar paradoxe Wahrheit: »Deshalb ist die Form,
die das Sein gibt, nichts anderes als Teilhabe an der Schonheit. In Uber-
einstimmung mit der Angleichung an die Schonheit kommen deswegen
Seinsstufen vor. Durch die zufillige Schénheit, die wir durch die Sinnen-
kraft erreichen und der wir im Verhiillten und in iuBeren Gestalten be-
gegnen, erreichen wir die Schonheit der substantiellen Form. Alle Dinge,
die sind, sind Werke der absoluten Schonheit und als ein Abbild (ad
similitudinens) dieser Schonheit gestaltet. Und diese Gestaltung ist ein An-
sich-Ziehen (£t haec formatio est attractio)«'"” Die Selbstgestaltung eines
intellektuellen Wesens ist gleichsam durch die von oben kommenden An-
ziechungskraft der absoluten Schonheit mitbestimmt. Das Licht, das von
oben ausstrahlt, ist auch der Ursprung und das Endziel der Selbstgestal-
tungskraft des menschlichen Intellekts. Ohne die von oben kommende
Anziehung zur Schénheit selbst hitte die Selbstgestaltung des menschli-
chen Wesens ihren eigenen Ruf zum Sein nie bekommen.'” Die mensch-

"2 G. SANTINELLO, Nicolai de Cusa:Tota pulchra es, amica mea (Sermo de pulchrituding). Intro-
duzione ed edizione critica a cura di G. Santinello (Padua 1958).

"3 Vg, Sermo CCXLIIT: h XIX, N. 21, vor allem Z. 8.

‘" Ebd. N. 18, Z. 16-17.

> Ebd., 20, Z. 1-5.

" Zum Ganzen, vgl. M.-A. Arts, >Praegnans affirmatioc. Gotteserkenntnis als Asthetik des
Nichtsichtharen bei Nigolaus von Kues, in: Theologische Quartalschrift 181 (2002) 97111,

7 Sermo CCXLIIL h XIX, N. 22, Z. 1-10.

® Bbd. N 21; 2. 548
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liche Selbstgestaltung ist dabei ein aktives Verfahren, dessen eigene Pro-
duktivitit ebenfalls von oben mitbestimmt wird.

Als einen kurzen Kommentar zu dieser knappen Darstellung der viel-
schichtigen cusanischen Asthetik mochte ich nur eine SchluBbemerkung
machen. Der Vergleich mit der Hermeneutik Gadamers ist eine bedeut-
same Erginzung zur Vielfalt der Cusanus-Deutungen, die in der Neuzeit
bis zur Gegenwart entstanden sind. Davon ausgehend konnte man die
Texte des Kardinals neu interpretieren. Meines Erachtens hat die Frage-
stellung von Gadamer eine relativ neue Dimension des cusanischen Den-
kens vermittelt. Da der Mensch als Mikrokosmos nach NvK sich selbst
verstehen und gestalten muf3, um die Welt zu interpretieren, haben wir aus
dieser Analyse die cusanische Offenheit zur Welt wieder entdeckt und neu
gestaltet. Ein genauso wichtiges Ergebnis dieser Untersuchung wire, dal3
diese hermeneutische Offenheit bei NvK mit einer gewissen Theopoietik
zusammenfillt. Im Gegensatz zu Gadamer ist der cusanische Weg zur
Selbstgestaltung des Menschen nur schwer mit dem neuzeitlichen Begriff
zu versohnen. Trotzdem ist in der Philosophie des NvK die gestaltgebende
Kraft des menschlichen Seins relativ leicht erkennbar.

Diskussionsbericht

H. Benz fragt nach einem lateinischen Aquivalent fiir »Selbstgestaltung«
bei NvK. Oder tragen wir letzteren Begriff einfach an die cusanischen
Texte heran? Damit verbindet er die weitere Frage, ob Selbstgestaltung
im Sinne der cusanischen conformatio/filiatio Dei nicht ungefihrlich mit
Gadamers Vorstellungen verbunden werde, bei denen das gottliche Ele-
ment gerade fehle. Fin exaktes Aquivalent fiir Selbstgestaltung bei NvK
kann H. Casarella nicht nennen. Er rdumt die Gefihrlichkeit einer
gewissen Anpassung an die Gadamersche, meistens innerweltlich ausge-
richtete Hermeneutik ein, als deren Hintergrund wohl dessen Hegelauf-
fassung auszumachen sei.

H. Beierwaltes betont, dall der Unterschied Gadamers zu NvK
nicht dadurch zustande kommt, da} ersterer in seiner Hermeneutik von
Hegel, sondern vor allem von Heidegger ausgeht, und zwar von Sein und
Zeit, von der Hermeneutik des Daseins. Von ihm beeinflulit unternimmt
Gadamer den Versuch, Sein als Sprache zu verstehen. Dabei ist Sprache
nicht nur als Text oder Kunstwerk, sondern als ein Sein des Menschen
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selbst zu verstehen. Ferner mul} ein weiterer, ebenfalls von Heidegger
stammender Aspekt in Gadamers Denken miteinbezogen werden, nim-
lich die Geschichtlichkeit des Seins, des Daseins, welches wir selbst je
sind. Das ist ein ganz uncusanisches Denkmotiv. Ein Uberschreiten des
eben in der Diskussion genannten innerweltlichen Horizontes ist daher
nicht moglich und liegt auch nicht in Gadamers Interesse. Was man
vielleicht als eine Transzendenz tber die innerweltliche Verfassung des
Menschen bei Gadamer annehmen konnte, ist das Kunstwerk, und ins-
besondere das sprachliche Kunstwerk (z. B. die Interpretationen Gada-
mers von Paul Celan). Daher ist Zuriickhaltung in der hermeneutischen
Offenheit der Welt auf Gott hin angebracht. Die Welt wird fir Cusanus
zum Vehikel, in den absoluten Grund der Welt (possesz, posse ipsum etc.)
uberzugehen. Ein zweiter Punkt bei Gadamer ist der Begriff des Spiels,
eine hermeneutische Spieltheorie, die sich zwar mit dem Begriff des
Spiels bei NvK in Verbindung bringen lasse. Jedoch der /udus globi ist ein
Symbol der menschlichen Existenz in bezug auf sein Ziel, das er in der
Bewegung zu verwirklichen sucht. Das Gadamersche Spiel hingegen — es
hat wesentliche Parallelen in anderen Spieltheorien — ist sozusagen ein
Spiel in sich selbst; das Spiel spielt sich selbst und zielt nicht auf etwas
tber sich hinaus. Ein dritter Punkt: Die von H. Benz angesprochene
Selbstgestaltung bei NvK: Sie ist eine aktive assiwilatio des Menschen an
Gott, die christliche Transformation der platonischen Andhnlichung
((gﬁ)iwmg 0ed xamd 1O duvardv') an Gott. Diese Selbstgestaltung bleibt, im
Hinblick auf Heidegger oder Gadamer, niemals in sich selbst, sondern
fithrt Gber sich hinaus auf ein von ihr unterschiedenes Ziel. 4. Nicht
deutlich wurde mir der von Thnen im Kontext des Sermo Tota pulchra es
(CCXLIII) angesprochene Selbstgestaltungsgedanke. Dem Text zufolge
ist die Reflexion auf das Schéne wohl als Versuch zu verstehen, eine
Selbstgestaltung im Hinblick auf den absoluten Grund der Schonheit in
mir selbst, den ich dutch den homo inferior, durch das Gehen in mich,
entdecke, zu vollziehen.

H. Casarella dankt fir die Erginzungen und bemerkt: 1. Die Et-
wihnung Hegels geschah im Hinblick aut Gadamers Epilog zu dem
Symposion tiber »Nikolaus von Kues in der Geschichte des Erkenntnis-
problems«.* 2. Durch Heideggers Humanismusbrief wird Gadamer veran-

L Theait. 176 b 1f.
> MFCG 11 (1973) 275-280; s. auch NIMM (1970) 39-48.
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laBt, den italienischen Humanismus neu zu untersuchen und auf von
Heidegger iibersehene oder milverstandene Dinge aufmerksam zu ma-
chen. Die im cusanischen Denken feststellbaren humanistischen Elemen-
te sind mit ein Grund fir Gadamer, von Heideggers Auffassung abzu-
riicken. 3. Zum Selbstgestaltungsbegtiff in Serzo CCXLIIL Im Blick auf
Band I von H. U. v. Balthasars Gesamtwerk Herrlichkeit mit dem Unter-
titel: Hine Theologische Asthetif?, der zwischen einer dsthetischen Theologie
und einer Theologischen Asthetik unterscheidet, miisse festgehalten wer-
den, daBl NvK eine Theologische Asthetik vertrete (formatio als attractio).
Nach v. Balthasar finden wir bei NvK »katalogische« Aspekte des Wortes
Gottes. Die Asthetik des NvK sei daher nicht nur analogisch, sondern
ebenso auch katalogisch zu deuten.

H. Hopkins kniipft an zwei Einsichten Gadamers an: 1. Der Text
spricht zu uns durch den Autor; 2. Der Text spricht zu uns durch das,
was wir an den Text herantragen, unsere Voraussetzungen, Fragestellun-
gen etc. Daher meine Frage: Ist Gadamer von folgendem Gedanken des
NvK in De visione Der beeinfluBbt: Schauen wir Gott liecbend an, schaut
auch er uns in Liebe an. Entsprechend bei Feindseligkeit usw. Gilt das in
tibertragener Weise auch fiir unsere Begegnung mit einem Text? Genau
das ist doch Gadamers Gedanke: In derselben Weise, wie wir den Text
anschauen, schaut dieser auch uns an. Hier scheint eine Parallele zwi-
schen Gadamer und NvK vorzuliegen. Ist Gadamer darauf aufmerksam,
vielleicht davon angeregt worden? Wenn nicht, ist uns dann wenigstens
des Cusanus’ Text eine Hilfe, Gadamer besser zu verstehen? H. Casa-
rella hilt einen derartigen Dialog zwischen beiden fiir niitzlich.

H. Dupré fragt nach dem genauen Verstindnis von Theopoietik im
Vortrag Casarellas bzw. iiber sein Verstindnis von homo interior. Mit Theo-
poietik meint H. Casarella nicht ein System, sondern er verweist z. B.
auf das Gleichnis vom Loffelschnitzer. NvK verdeutliche daran u. a., und
er bewertet dies sehr positiv, daB, trotz der Defizienz eines jeden Bildes
gegentiber dem Urbild, auch noch im Bild die Wahrheit zum Vorschein
komme. Theopoietik sei daher im Sinne eines Andhnlichungsprozesses
an Gott zu denken.

> h XIX, bes. NN. 16ff.
Einsiedeln 1961.
5 h VI N, 19, Z. 6-22.
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WEGE UND ART DER GOTTESERKENNTNIS
IN DEN SERMONES DES NIKOLAUS VON KUES

Von Klaus Kremer, Trier
i)
Einleitung:

Ich habe diesen Aufsatz folgendermalen aufgebaut:

In cinem ersten und kurzen Paragraphen stelle ich die Voraussetzungen
zusammen, die sich nicht nur aus dem Predigtwerk des Cusanus fiir sein
Verstindnis von Gotteserkenntnis ergeben. In einem zweiten und langen
Paragraphen untersuche ich die Predigten darauf hin, welche Uberlegun-
gen im einzelnen fiir einen Weg zu Gott sich nachweisen lassen, noch
ohne Einbeziehung des trinitarischen Gottesgedankens. Dabei komme
ich auch auf die Biicher von M. Thurner und J. Wolter zu sprechen. In
einem abschlieBenden Paragraphen 3 frage ich, ob das cusanische Pre-
digtwerk auch eine Erkenntnis des trinitarischen Gottes aus rein natiir-
lichen Vernunftgriinden lehrt. Hierbei muB3 ich mich auch mit der Inter-
pretation von Ulrich Roths Buch aus dem Jahre 2000 auseinandersetzen.

§1 Welche allgemeinen Voraussetzungen macht Cusanus, wenn er in
den Sermones von Gotteserkenntnis spricht?

1) Cusanus trigt wiederholt die Anschauung vor, auch auBerhalb der
Sermones,' daB Gott deshalb alles und insbesondere den Menschen
geschaffen habe, »damit die Reichtiimer seiner Herrlichkeit bekannt und
erkannt wiirden«.” Denn, so der von ihm angezogene Vergleich: »Ein

' Z.B. De vis. 25 h VI, N. 116, Z. 9-15; Crib. Alk. 11,4: h VIII, N. 98, Z. 4f; IL16;
N. 133, Z.3-11; Comp. Epil: h X1/3, N. 47, Z. 4=T; De ven. sap. 28: h XTI, N. 111,
G819,

? Sermo CLXXXVIL h XVIIL N. 6, Z. 15£; vgl. N, 10, Z. 1-17 u. N. 12, Z. 38-40. An
crstgenannter Stelle unter Berufung auf Riw 9,23, Eph 3,16 (vgl. auch 1,7-9 u. 2,7).
Vgl. ferner Sermo CLXXXVL: h XVII, N.19, Z.1-N.20, Z.32; Semo CCIIIL:
h XVIIL, N. 3, Z. 1-8; Sermo CCIV: h XIX, N. 5, 7.4-19. 32-49; N. 6, Z. 1-47; N. 7,
Z. 1-4; Sermo CCVIL: h XIX, N. 19, Z. 1-29; Sermo CCXX: h XIX, N. 12, Z:55-57;
Sermo CCLVIIL: h XIX, N. 7, Z. 10-15; Sermo CCLXXVIIL: h XIX, N. 22, Z. 5-7; Ser-
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unbekannter Kénig, der [nur] in Privatverhiltnissen lebt, ist nicht mehr
Konig als nicht Kénig.« Diese Auffassung setzt voraus, dafl der Mensch
auch die Fihigkeit hat, Gott zu erkennen, was in dem in Anmerkung 3
hier zitierten Sermo CCIII ausdricklich erklirt wird. Ansonsten geriete sie
zur Absurditit.

IT) Cusanus sucht seine Horerinnen und Horer davon zu tiberzeugen,
dal die Menschen geschaffen sind, »um Gott zu suchen und zu erken-
nen«.* AuBerdem liebe der Mensch Gott aufgrund einer inclinatio naturalis.
Beides, das angeborene Suchen nach Gott und die angeborene Liebe zu
Gott, kann gemil den tiefschiirfenden Uberlegungen des Cusanus in
Sermo CCXI nicht frustriert werden.® Denn Gott anhidngen zu wollen, dal3
er ein Vetlangen ohne die Hoffnung auf Erfillung gebe, was selbst nach
Cusanus eine Tortur wire, vertrigt sich nicht mit einem Gott, der das
Beste ist und nur Gutes zu geben wei3.”

mo CCLXXXIIL h XIX, N. 5, Z. 13f. — Al Sermones werden im folgenden nach den
Band-, Nummern- und Zeilenangaben zitiert, die auch bereits fiir die noch nicht
publizierten Sermones vorliegen. Ich danke den Editoren der Sermones LXII-CXXI, die
mir den Text mit der neuen Numerierung im voraus zur Verfiigung gestellt haben.

* Sermo CCIV: h XIX, N.5, Z.17-19; vgl. Sermo CCIIL h XVIIIL, N. 3, Z. 1-8. Ser-
mo CCXC: h XIX, N. 12, Z. 7-22; Sermo CX: h XVII, N. 1, Z. 8-10; CT IV,1: Epist. ad
N. Alb., N. 3. Das Kénigs-Gleichnis behandelt sehr gut M. THURNER, Goff als das
offenbare Gebeimnis nach Nikolans von Kues (Berlin 2001) 29-47.

* Sermo CLXXXVIL hXVIIL, N.7, Z.12f. unter Berufung auf Apz 17, 24-27. Ser-
o CLIV: h XVIIL, N. 2, Z. 3-5. Ahnlich die Uberlegung in Sermo CCLVIIL h XIX,
N. 7, Z. 10-16: Gott mul verchrt werden. Bei etwas vollig Unbekanntem kann dies
nicht geschehen. Also muf} dies geoffenbart werden.

® Sermo CCXLIL h XIX, N. 25, Z. 6f. Vgl. auch Sermo CCXLIIL: h XIX, N. 29, Z. 1-22;
Sermo CCLXXIV: h XIX, N. 6, Z. 16-19; CT IV,1: Epist. ad, N. Alb., N. 13,

¢ h XIX: N. 10, Z. 1-22. Vgl. auch Tromas v. A., In De coelo I, lect. 8, N. 14; R. HaussT,
Streifziige in die cusanische Theologie (Munster 1991) 66-88; IX. KREMER, Weisheit als 1orans-
setzng und Erfiillung der Sehnsucht des Menschen, in: Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen
mit Nikolans von Kues (Munster 2004) 51-91, bes. 78-81.

7 Serme CCXI: h XIX, N. 10, Z. 13-16. Vgl. auch Sermo CCLXVIIL h XIX, N. 2, Z. 6-8:
Spes igitur facit cursum; nisi speraret credens se id, quod credit, assecuturum, non
curreret. N. 21, Z. 1-7: Die gottliche Vernunft gab unserer vernunfthaften Seele die
Sehnsucht zur Erlangung der Unsterblichkeit. Ideo qui dedit hoc desiderium, etiam
potens est dare eius effectum. NvK iibernimmt das von ORIGENES, nept apyav 11 11,4
(= PG 11, 263C) bzw. Otigenes, Vier Biicher von den Pringipien, hg., tbers., krit. u. etl.
Anmerkungen von H. GorcEMANNS u. H. Karep (Darmstadt 1976, *1985) p. 444—
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II) Neben dem Grundsatz: similitudine enim fit cognitio® gilt auch ein
anderer Grundsatz: »Die Erkenntnis der Wahrheit ergibt sich aus der
Ahnlichkeit« (cagnitio igitur veritatis est ex similitudine).” Da alles Geschaffene
eine Ahnlichkeit Gottes ist, der Geist des Menschen sogar ein lebendiges
Bild Gottes, mul3 dem genannten Grundsatz zufolge Gott aus sciner
Ahnlichkeit (= Geschépfen) erkannt werden kdnnen. Ob dem der andere

Grundsatz entgegensteht, wonach der Schopfer nicht aus seinen Werken

erkannt werden kann, weil er nichts von dem ist, was er geschaffen hat,"

mul} spiter erortert werden.

IV) Eng mit der Voraussetzung Numero III hingt eine weitere zusam-
men, nimlich daf} die sinnenhafte Welt gleichsam ein mit dem Finger
Gottes geschticbenes Buch ist.'"" Wir finden diesen Gedanken nicht nur

446. Vgl. die cusanische Bemerkung am Rande von Cod. Cis. 50, fol. 228" nota, wo er
zu dem ganzen Kapitel (De repromissionibus) bemerkt: Nota totum capitulum, quia bene
dicit. Vel. R. Hausst, Die Christologie des Nikolans von Kues (Freiburg i. Br. 1956) 52.

8 Vgl. 2. B. De mente 3: h °V, N. 72, Z. 13f. (hier im Apparat weitere Stellenangaben); De
ven. sap. 17: h XII, N. 50, Z. 1f. Ferner K. KREMER, Praggustatio (wie Anm. 6) S. 27,
Anm. 105.

? Sermo CCXIL: h XIX, N. 18, Z. 28; vgl. ferner Serme CCXLI: h XIX, N. 2, Z. 13-15:
Similitudo igitur est veritas imaginis. Unde in imagine nihil est nisi exemplar in
contracta similitudine; N. 5, Z. 3—10: Gott ist unerkennbar, wie das Licht an sich fiir
uns unsichtbar ist. Jedoch ist er similitudine cognoscibilis. Omne enim quod fuit
incognitum, intrat per similitudinem in cognitionem; sicut incognita facies fit per suam
similitudinem, quae in oculum venit, cognita. Sermo CCXLIL h XIX, N. 22, Z. 1-4: Die
sensibilia naturae opera sunt similitudines verbi seu conceptus creatoris. Deus enim
mediante natura explicat formas in ipso complicatas. Sermo CCLXIL: h XIX, N. 22,
Z.13-16: Si sapiens, qui non quaerit nisi sapientiam eius creatricem, cuius gerit
»imaginem« [Gen 1,27], pet quam reperire potest eam quam quaerit. Sermo LXVIIL
h XVII, N. 28, Z. 9-12; Sermo LXIX: h XVIL, N. 1, Z. 13-24; Sermo CCLXV: h XIX,
N. 11, Z. 5-13. Epist. ad. N. Alb. N. 5; N. 98. Sermo CLEXXXIIL: h XVIII, N. 4, Z. 10—
14. Fiir das iibrige Werk des NvK s. De gomi. 1, 3: h 111, N. 10, Z. 3f; 1, 4: N. 12, Z. 6-8;
De dato2: h IV, N. 99, Z. 6-8; De Gen. 4 h IV, N. 166, Z. 11-14; De pace 4. h VII,
BLAZS S 207 16— S 13728

' Sermo CCLXXXIIL: h XIX, N. 4, Z. 6-15. Ebenfalls gilt der Grundsatz: nullum sensi-
bile attingit veritatem unde effluit: Sermo CCXLIT: h XIX, N. 26, Z. 20f. bzw. Ser-
mo XXXVIL h XVIIL, N.7, Z. 22f.: cum similitudo non sit ipsa veritas, sed per infini-
tum ab ipsa cadens.

" Sermo VIII: h XVI, N. 16, Z. 16f. Dahinter stehen: Hugo von St. Victor, Bonaventura
(vgl. die niheren Angaben im Quellenapparat zur Stelle). Ferner Sermo XXIII: h XVI,
N. 15, Z. 5f.; Sermo LXXI: h XVII, N. 13, Z. 18-23; Sermo CXLI: h XVIIL, N. 5, Z. 17,
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in mehreren Sermones, sondern auch in anderen Schriften des Cusanus.'
Nach Sermo CCXLITY sind die sinnenhaften Werke (spera) der Natur
Ahnlichkeiten des Wortes bzw. des Begriffes des Schopfers. Die unmit-
telbar damit zusammenhingende Redeweise von dem der Kraft Gottes
sich angleichenden Buch der Natur, das ausfaltet, was Gott einfaltet,
degenerierte zu einem nicht nachvollziehbaren Gedanken, wenn der
Mensch dieses Buch nicht zu lesen und zu verstehen imstande wire.

V) Wie in seinen anderen Werken'* hilt Cusanus auch in den Sermones an
seiner Uberzeugung fest, dal Gotteserkenntnis ohne Liebe zu Gott ihr
Ziel nicht erreichen kann. Sein bekanntes Axiom lautet: »Ohne Sehn-
sucht erkennt der Geist nicht, und ohne Einsicht hat er kein Verlangen.«"
»Wir wollen festhalten«, predigt er, »dal wir aufgrund von Liebe zur
Erkenntnis Gottes gelangen. Obwohl nichts geliebt wird, wenn es nicht
erkannt ist, so ist Gott, der wegen seiner unendlichen Erkennbarkeit
unerkennbar ist — vergleichbar dem von sich aus sichtbaren Licht, dal3
jedoch wegen seiner zu grofen Helligkeit fiir unsere Augen unsichtbar
ist —, aufgrund von Ahnlichkeit erkennbar. Alles namlich, was unbekannt
gewesen ist, gelangt durch die Ahnlichkeit in die Erkenntnis. So wie ein
unbekanntes Antlitz durch seine in die Augen gelangte Ahnlichkeit be-

Sermo CLIV: h XVIII, N. 22, Z.3-12; Serme CCXLII: h XIX, N.22, Z,1-9; Ser-
mo CCLXIX: h XIX, N. 7, Z. 6-11.

* De Gen. 4: h IV, N. 171, Z.3 = N. 173, Z. 5 (mit Verweis auf andere Werke des Cu-
sanus und die diesbeziiglichen Quellen). Vgl ferner De fi 2: h IV, N. 57, Z. 8 ; De
sap. I: h®V, N. 4, Z. 7-14; De beryl: h *X1/1, N. 66, Z. 3—4; vgl. auch N. 21, Z. 1-6.
10-12; De ap. theor: h XII, N. 21, Z.1-7; dazn H. G. SENGER, De apice theoriae.
NvKdU H. 19 (Hamburg 1986) 129-132; F. Oury, Zum Buch der Natur, in: DERs.,
Ausgewdbilte und nene Schriften (Stuttgart 1995) 728-888; M.-A. Arts, Confemplatio. Philo-
sophische Studien zum Traktat Benjamin Maior des Richard von St. Victor (Ffm. 1996) 11-17.
K. Yamaxa, Buchmetaphorik als vapparitio Detc in den Werken und Predigten des Nikolans von
Kues, in: MFCG 30 (2005) 117-144. Altere Studien dazu: E. R. Currius, Eurgpiische
Literatur und lateinisches Mittelalter Bern *1954); H. BLUMENBERG, [ie Lesharkeit der Welr
(Ffim. 1983).

P hXIX: N. 22, Z.1-3 u. Z. 3-9.

" Vgl 2. B. De sap. 1: h*V, N. 12, Z. 2-5. Vgl. dazu meinen Aufsatz Das kognitive und
affektive Apriori bei der Erfassung des Sittlichen, in: Pracgustatio (wie Anm. 6) 103—146, hier
Anm. 206 u. 218 mit weiteren Belegen.

5 Sermo CLXXIL: h XVIII, N. 3, Z. 21f.: Nam mens sine desiderio non intelligit et sine
intellectu non desiderat.
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kannt wird. Wir wissen aber, daB Gott die Liebe ist. Die Liebe zum
Nichsten ist aber eine Ahnlichkeit der Liebe. Wit gelangen daher auf-
grund dieser Liebe, wie durch ein Bild und eine Ahnlichkeit, zur Erkennt-
nis Gottes.«'®

VI) Als eingrenzende Voraussetzung einer Gotteserkenntnis auf Erden ist
sodann an folgenden Leitsatz des Cusanus zu erinnern, den er schon sehr
frith im Sermo IV von 1431, gestiitzt auf 7 Job 3,2 und Johannes Damas-
cenus, aber in der Sache unverindert etwa auch noch in Ser
mo CLXXXVII von 1455 und Sermo CCLVIII von 1456 vortrigt: »Halte
dies fest: Von Gott kénnen wir auf unserem Pilgerweg erkennen, dal3 er
ist (quod est), in der [himmlischen] Heimat, wie er ist (sicut esf), aber weder
hier noch dort, was er ist (guid esh), weil er unbegreifbar ist.«'’

1 Sermo CCXLIL: h XIX, N. 5, Z. 1-14. Ferner ebd. N. 7, Z. 1-8: Ecce in similitudine
amoris naturalis pervenitur ad aliqualem gustum seu cognitionem caritatis, quae Deus
est. Eit quia ignis ob calorem et lucem habet similitudinem amoris, qui est ut calor in
naturalibus et ut lux in spititualibus, ideo in similitudine virtutis ignis ascenditur, prout
Dionysius docet, ad aliquam Dei cognitionem. Ferner Serzo IV: h XVI, N. 32, Z. 13
(zitiert aus BERNHARD v. CLAIRVAUX, De tempore, super sMissus este hom. 3. n. 4 PL 183,
72-73) u. Sermo CCXLIIL: h XIX, N, 28, Z. 1-8.

h XVI, N. 32, Z. 26-28: Hoc tene: Deum in via cognoscere possumus >quod este, in
patria »sicut est, et numquam hic vel ibi »quid est, quia incomprehensibilis. Der Text
stiitzt sich auf 7 Job 3,2 und Jor. DamasceNus, De fide orth. c. 4 (ed. Buytaert p. 19).
Vgl. auch Sermwo IV, ebd. Z. 13—15. Fiir Sermo CLXXXVIL h XVIIIL, N. 5, Z. 1-18 u.
N. 8, Z. 1 -N. 9, Z. 20. Ferner Sermo VIII: h XVI, N. 19, Z. 11-18; Sermo XXII: ebd.
N. 10, Z.1-6; Sermo CCLVIIL: h XIX, N.7, Z.4-12. Zu Z.4-6 ist hier aus dem
Quellenapparat zur Stelle besonders wichtig, was Cusanus im Codex Chsanus 96, fol.
79, zu Alberts Kommentar iiber De div. Nom. Dionysii notiert: quod de deo scimus
finite velut pelagus nescientes quantum est vel non est quid, et propter quid nescimus;
et sicut scibilis ita et nominabilis. Vgl. im Sermo CCLVILL, ebd. auch N. 14, Z. 1 — N. 15,
Z.13; Sermo CXXIV: h XVIII, N. 4, Z. 2-5; Sermo CXXX: h XVIII, N. 7, Z. 1-38; R.
Hausst, Das Bild des Einen und Dreieinen Gottes in der Welt nach Nikolans von Kues (Trier
1952) 319£,, 323. Ferner M.-A. ARts, »Praegnans affirmatios. Gotteserkenntnis als Asthetik des
Nichtsichtharen bei Nikolans von Kues, in: ThQ 181/2 (2001) 97-111, hier: 104 u. 105f.
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§2 Wie sehen die Uberlegungen des Cusanus im einzelnen zu einer
Gotteserkenntnis aus (zunichst ohne Einbezichung des trinitari-
schen Gottesgedankens)?

Die in Paragraph 1 aufgefiihrten Voraussetzungen lassen bereits sichtbar
werden, dall Cusanus von der Méglichkeit einer Erkenntnis Gottes aus
den Dingen dieser Welt ##d dem Menschen ausgeht. Aber wie sicht,
niherhin betrachtet, dieser Weg zu Gott in den Sermones aus? Sind es
vielleicht mehrere Wege? Zweitens: Welche Uberzeugung hat Cusanus
von Philosophen, Weisen und Vélkern in dieser Frage? Und schlieBlich
drittens: Vermag der Mensch eine Erkenntnis Gottes aus den Geschop-
fen allein mit eigenen Kriften zu leisten?

I) Ich beginne mit der zweiten Frage: Welches ist die Uberzeugung des
Cusanus in bezug auf andere und friihere Philosophen, Weisen und
Vélker hinsichtlich einer Gotteserkenntnis aus dem Geschaffenen?

Aus insgesamt 11 Passagen in den Predigten des Zeitraumes von 1431
bis 1457 — wahrscheinlich diirften es mehr sein — ergibt sich folgendes
Bild: Die Alten bemiihten sich, in ihrem natiitlichen Licht (in suo lumine
naturali) auf der Basis von Vernunftgriinden den einen Gott zu finden.'®
Statt Jumen naturale kann Cusanus auch von der indita lux rationis des
Menschen bzw. von den Philosophen sprechen, die in ihrem Licht (in
lumine sug) das Licht in der Quelle suchen."” Der Sermo CCIV urgiert:
Nicht nur die Christen, Juden und Muslime, also die Glaubigen einer
Offenbarungsreligion, sondern auch die Heiden (gentiles) bekennen Gott
als den Kénig von allem.” Platon und Aristoteles werden als Zeugen
angefiithrt.”' Wir bewegen uns daher in diesen Aussagen nicht auf dem
Boden der Offenbarung, sondern im Bereich der, traditionell gesprochen,
nattrlichen Theologie (#heolsgia naturalis), auch wenn, soweit ich sehe,
Cusanus diesen Begriff selbst nicht benutzt. (Thomas von Aquin benutzt

'8 Sermo I1: h XVI, N, 3, Z. 1.

¥ Sermo CCLXII: h XIX, N. 19, Z. 10. Z. 13f.

A hiXIDE: N5 7 20=04: vgl. auch Sermo CLXXXVIL: h XVIII, N. 2, Z. 11-14: Unum
igitur omnium principium necesse est esse, quod et gentiles philosophi asserunt. Unde
Paulus Apostolus ad Romanos ait Deum manifestasse se ipsis per visibilia [Rin ],20].

' Sermo CCIV: hXIX, N.5, Z.24-26. Vgl. auch SermoI: h XVI, N. 12,7, 1-4;
mo LXVIL: h XVII, N.1, Z 6-10; Sermo CXLI: h XVIII, N. 6, Z.9-11; D¢ lﬂeg/

h *XI/1, N. 42, Z. 14-17; Sermo CCLXVII: h XIX, N. 11, Z. 3-8,
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ihn z. B. auch nicht.) Gemi Augustinus® seien die Platoniker sogar bis
zur BErkenntnis des Teérbum Dei gekommen, ja sie hitten fast das ganze
Evangelium gefunden (immo paene totum Evangelium).” Zumindest ist es
aber, konstatiert Cusanus, »bei allen Nationen ganz sicher (certissimum),
daf3 Gott ist und daf} er die ewige Wahrheit ist. Denn es kann gar nicht
begtiffen werden, dafl Er nicht sei, es sei denn man sage letzteres in der
Weise der Vortrefflichkeit«.** Ebenfalls der Vergleich mit der dreifachen
Ausdeutung des Brunnens, im Anschluf3 an die tberlieferte Begegnung
Jesu mit der Samariterin am Jakobsbrunnen,” zeigt die Wertschitzung
der natirlichen Erkenntniskraft durch Cusanus. Denn gegeniiber dem
Jakob, seinen Soéhnen und dem Viech vorbehaltenen Wasserbrunnen sei
die philosophia humana zwar dhnlich wie der Wasserbrunnen nur durch
mithsame Durchdringung der sensibilia gefunden worden, aber dieser
zweite Brunnen, aus dem die geistbegabten Menschenkinder trinken, sei
doch tiefer bzw. hoher (altior), weil im Horizont der Natur gelegen (i
horizonte naturae),” eine deutliche Anspielung auf die sonstige cusanische
Grundeinsicht vom Menschen als im Horizont von Ewigkeit und Zeit
positioniert.”’ Christus mul} dagegen im Blick auf seine Menschheit (se-
cundum humanitatens) als tiefster Brunnen bezeichnet werden.” Er ist, im
Unterschied zum putens rationalis, der putens sapientialis, die den Geist
erfrischende Quelle.”

2 Conf VII, 9,13f.

B SermoI: h XVI, N. 3, Z.9-17. Vgl. auch Sermwo XIX: ebd. N. 6, Z. 1-12. Ferner R.
Hausst, Das Bild (wie Anm, 17) 305f.

2 Sermo CCIV: hXIX, N.2, Z.1-5; Serme XC; h XVII, N. 1, Z.7f. Jedoch in Ser-
mo XLIIL: h XVII, N. 5, Z. 1-14 (1444), erfahren wir, dall nach der Vielheit und
Verschiedenheit der Meinungen der Philosophen Gott die Menschen durch Gnade aus
dem Wald der (philosophischen) Gétter zu dem cinen Gott fithrte. Vgl auch Ser
mo XXV: h XVI, N. 3, Z. 1-14.

= Job 4,1-26. Sermo CCLXXIV: h XIX, N.7, Z. 1-30.

% Sermo CCLXXIV: h XIX, N. 7, Z. 12,

" Vgl. die Zusammenstellung von Belegen in meinem Aufsatz Philosaphische Uberlegungen
des Cusanus zur Unsterblichkeil der menschlichen Geistseele, in: Praggustatio (wie Anm, 6)
439-485, hier Anm. 77, S. 459f. Ferner Sermo CCXLI: h XIX, N. 8, Z. 6-8.

2 Sermo CCLXXIV: h XIX, N. 7, Z. 16f.

* Ebd. N.7, Z.6-8. Zur BEinschitzung der Philosophie vgl. auch Sermo CCLXVIIL:
h XIX, N. 15, Z. 1-11: Das Ziel allen Strebens, der Kontemplation und des Entriickt-
werdens (rapus), ist die Bewunderung. Das sei auch das Ziel der Philosophie: Wer
nimlich in der Natur die Grunde der Dinge erforscht, gelangt zu nichts anderem als
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II  Welche Wege zur Gotteserkenntnis, niherhin betrachtet, zeichnen
sich in den cusanischen Sermones ab?

1. Gott kann nicht nicht sein

Exemplarisch fithrt Cusanus diesen Gedankengang in Sermo CCIV von
1455 durch, der sich aber auch schon in Sermo XXII von 1440 findet.”
Cusanus argumentiert in Sermo CCIV folgendermalen: »Aber dafi Gott
die Notwendigkeit selber ist, die nicht nicht sein kann, das erkennt doch
jeder. Wenn das nimlich wahr ist, da3 Er ist, ergibt sich, da3 die Wahrheit
ist; ist es [dagegen] wahr, daf} Er nicht ist, ergibt sich wiederum, dal3 die
Wahrheit ist. Das ist so, wie wenn Du sagtest, es sei wahr, dal3 die
Wahrheit ist, und dhnlich sagtest, es sei wahr, dal} die Wahrheit nicht ist.
Was Du, in welcher Weise auch kontradiktorisch entgegengesetzt, gesagt
haben wirst, so behauptest Du immer, dal3 die Wahrheit ist. Daher ist es
Wahrheit, dal} es eine absolute Notwendigkeit des Seins gibt, welche die
Wahrheit selbst ist, durch welche ein jedes das ist, was es ist«’' Das sei,
erginzt Cusanus,” »viel wahrer als daB} [ein] Etwas (guod) ist, z. B. die
Weile, durch welche jedes Weille weil3 ist, und die eine Menschheit aller
Menschen. Ich sage [deshalb] wahrer, weil — da die absolute Notwendig-
keit nicht von irgend etwas abhingig sein kann — sie selbst in sich
subsistierend ist und keineswegs ein durch ein anderes oder andere ein-
geschrinktes Sein ist«.

Die logische Folgerichtigkeit dieses Gedankens ergibt sich fiir Cusanus
daraus, daf3 er, wie in Sermo XXI1 explizit ausgesprochen,” Gott mit der

zur Liebe jener Weisheit, die er zwar nicht begreift, aber bewundert. Finis philosophiae
admiratio. Serme CXCIX: h XVIIL, N. 7, Z. 1-31 u. N. 8, Z. 1-4. Zur Bedeutung des
philosophischen Denkens in diesem Zusammenhang bei Cusanus vgl. auch J. Hop-
KINS, Glanbe und Vernunft im Denken des Nikolans von Kues. Prolegomena su einem Uperift
seiner Auffassung. Trierer Cusanus Lecture, H. 3 (Trder 1996) bes. 13, 23, 24f. 26.

* h XVI, N. 9, Z. 1-9 mit Verweis auf den Areoracrren: De div. nom. c. 1, §2: PG 3,
558f., und andere im Quellenapparat. Vgl. Sermo LXVIIL: h XVII, N. 2, Z. 21-29;
Sermo XXXVIL h XVIL, N. 5, Z. 22 et nota ad lin.

3 XIX, N. 3, Z. 1-11.

* Ebd. Z.12-18.

h XVI, N. 9, Z. 2f.: Nam ipse (Deus) est veritas, quae nequit intellegi non esse. Ferner

Sermo XXXII: h XVII, N. 4, Z. 2f. (Zitat aus AvcustiNus, De lbero arbitrio 11 15,

N. 39); Sermmo CXXI: h XVII, N. 9, Z. 1-9; Serme CCXXXVIIL: h XIX, N. 12, Z. 14; De
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Wahrheit identifiziert. Da diese sowohl bei ihrer Verneinung wie bei ihrer
Bejahung zugegeben werden muf3, also nicht nicht sein kann, ist sie die
absolute Notwendigkeit des Seins. Und da Gott mit der Wahrheit iden-
tisch ist, ist Er diese absolute Notwendigkeit des Seins.
Neuzeitlich-modernes Denken wiirde allerdings die Annahme des Cu-
sanus, dal} die bei Affirmation wie Negation der Wahrheit erhalten blei-
bende Wahrheit mit Gott identisch sei, in Frage stellen. Mit welchem
Recht, wiirde es einwenden, kann dieser (abstrakte) Wahrheitsbegriff mit
Gott gleichgesetzt werden? Und Kant wiirde dagegenhalten konnen, dal3
hier ein Sprung von der logischen in die ontologische Ordnung vorliege,
vergleichbar dem von ihm kritisierten ontologischen Gottesbeweis.

2. Das Endliche vermag nicht aus sich zu sein

Stoflen wir mitten in einer Predigt tiber die Hertlichkeit Gottes auf den
zuvor dargelegten apriorischen Gedankengang iiber die Notwendigkeit
des gottlichen Seins, so eroffnet Cusanus die Predigt CLXXXVII tber
den HI Geist an Pfingsten 1455 nach einer Zitation von Joh 14,26 mit
einer Uberlegung, die an eine aposteriotische Gegebenheit ankniipft: an
das in der Erfahrung gegebene Endliche. Er verkiindet: »Zunichst miis-
sen wir beachten, dall Gott der Schopfer alles Sicht- und Unsichtbaren
ist.”* Denn da alles, was sich in der sinnenhaften Welt befindet, endlich
ist, vermag dieses nicht aus sich zu sein. Das Endliche kann nimlich
anders sein. Daher ist sein Sein weder die Ewigkeit, die nicht anders sein

Jik 3: h IV, N. 62, Z. 3. Vgl. hierzu den instruktiven Aufsatz von W. BEIERWALTES,
Deus est veritas, in: Pietas, hg, v. E. DaBmann u. K. S. Frank. Jahrbuch fiir Antike und
Christentum, Erg.-Band 8 (1980) 15-29. Wahrheit ist bei Platon »sowohl ein Grundzug
des Seins (... der Idee) als auch eine Qualitit . . . des Erkennens . . . Beide Aspekte
sind von der Gesamtintention platonischen Philosophierens her schwerlich als trennbar
zu denken« (ebd. 21). Fiir das biblische Denken ist Gott »das wahre Sein, . .. Wahrheit
des Seins oder Sein der Wahrheit. SEIN im hochsten oder intensivsten Sinne, welches
sich selbst denkt und sich so zu einer in sich differenzierten Einheit fiigt, — dies ist der
eigentliche Begriff von Wahrheit, der sich von einer tiber das »Subjektc hinausgehenden
Ubeteinstimmung mit einem >Objektc fundamental unterscheidet« (ebd. 29). Vgl. auch
J. Hoekins, Nicholas of Cusa’s early Sermons: 1430—1441. Transl. and introd. (Colorado
2003) XV u. K. Frascw, Nikolaus von Kues. Geschichte einer Entwicklung (Frankfurt/Main
1998) 125.
* Vol. DS 125.
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kann, noch die Unendlichkeit noch die absolute Notwendigkeit. Wenn
daher das, was nicht die Ewigkeit selbst ist, aus sich [selbst] wire, wire es,
bevor es wire. Auf diese Weise mufl man also zu dem Prinzip von allem
Endlichen kommen, welches unendlich sein witrd. . . Es gibt so notwen-
digerweise ein Prinzip von allem, welches auch die heidnischen Philo-
sophen annahmen. So schreibt auch der Apostel Paulus im Romerbrief
[1,20], daB Gott sich ihnen durch das Sichtbare offenbar gemacht hat.«’

Wir finden diese Uberlegung bei Cusanus bereits in De docta ignorantia™
und dann wieder in De possest von 1460.” Bringt man die Erkenntnis des
Cusanus in der Predigt in die Form eines Syllogismus, dann sieht dieser
folgendermalen aus:

Alles Sinnenhafte ist endlich (= Erfahrungsgegebenheit). Das Endli-
che vermag anders zu sein (= Erfahrungsgegebenheit). Also ist sein Sein
nicht ewig, da die Ewigkeit nicht anders sein kann. Wire daher das, was
nicht die Ewigkeit selber ist, aus sich, dann wiire es, bevor es wire, welch
letzteres unméglich ist und von Cusanus an vielen Stellen seines Werkes
hervorgehoben wird.”

Gibt es, so mussen wir fragen, bei Cusanus also doch einen Gottes-
beweis, der sogar in einer Predigt vorgetragen wird? Ich zdgere mit dem
Begriff eines Gottesbeweises, jedenfalls im herkémmlichen Sinne. Denn
dort wird in der Regel mit dem Prinzip von der Unmoglichkeit des
regressus in infinitum und mit dem wie immer zu formulierenden Kausali-
tatsprinzip gearbeitet. Bei Cusanus dagegen konnte man hochstens das
spiter von Leibniz formulierte principium rationis sufficientis zugrunde le-

3 Germo CLXXXVIL h XVIIL, N. 2, Z. 1-14. Zu »Wenn das . .. aus sich [selbst] wire,
wire es, bevor es wire« vgl. Sero CLXXXII B: h XVIIIL, N. 2, Z. 27-30 (Nichts kann
sich selbst in den Akt dberfithten) u. Serze CCXIVILL h XIX, N. 11, Z. 1-13 (ebenso).
Nichts kann sich selbst hervorbringen: Vel. K. KrEMER, Praegustatio (wie Anm. 6) 397,
Anm. 141 u. Sermwo XIVI: h XVII, N. 3, Z. 2; Sermo CL: h XVIIL, N. 1, Z. 3; De docta
in. 11, 9: h 1, 8. 89, Z.29 -8, 90, Z. 2 (N. 141); De ven. sap. 7: h XII, N. 17, Z. 1£f,; 39:
N. 115, Z. 3f. S. auch A. BRONTRUP, Kinnen und Sein. Der Zusammenhang der Spitschrifien
des Nikolans von Kues. Epimeleia, Bd. 23 (Minchen 1973) 28f.

* 1,6 hl, 8.13, Z.23-25 (N. 15). URotrH, Suchende Vermunfi. Der Glanbenshegriff des
Cisanns. BGPhThMA. NF. Bd. 55 (Miinster 2000), kommt in den Anm. 113 u. 116
(S. 25f.) ebenfalls darauf zu sprechen.

T De poss: h X1/2, N. 3, Z. 716, Auch: Crib: Alk. 11, 2: h VIIT, N. 90, Z. 3-8.

B Z.B. Sermo XXII: h XVI, N. 8, Z. 3-5. Hier auch im Patallelenapparat weitere Stel-
lenangaben zu diesem Gedanken. S. Anm. 35.
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gen.” Ich denke vielmehr an eine Uberlegung, wie wir sie bei Meister
Eckhart in der Begriindung fiir die Annahme der Existenz und Wirklich-
keit Gottes im Prologus generalis finden.*” Knapp ausgedriickt stellt sich der
Eckhartsche Gedankengang in dieser Weise dar:

a) Es gibt Seiendes (entia), wie Natur, Sinne und Vernunft beweisen. b)
Alles Seiende (entia) setzt aber, um sein zu konnen, das Sein selbst, das
ipsum esse, voraus, wie die weilen Dinge flir thr Weillsein das an sich
Weille (albeds) voraussetzen. ¢) Da man aufgrund der Wirklichkeit der
entia das ipsum esse annehmen mul, dieses zpsum esse aber, wie gezeigt
wurde, mit Gott identisch ist, existiert Gott."

Ahnlich dieser Uberlegung von Meister Eckhart, daB3 ich Seiendes (exs)
nur vom zpsum esse her verstehen kann — denn auch die weillen Dinge
(alba) kann ich nur von der Weille (a/bedo) her verstehen —, vermag ich
Endliches nur vom Unendlichen und Ewigen her zu verstehen. Dies ist
das logisch #nd ontologisch Frithere. Wir bewegen uns daher in der
platonischen Gedankenbahn von dem Ansich bzw. Vollkommenen einer
Wesenheit, das dem Unvollkommenen der betreffenden Wesenheit vor-

¥ G. W. LEmniz, Specimen inventorum de admirandis naturae Generalis arcanis. Die philos.
Schriften, Bd. 7, hg. v. C. I. Gerhardt (Berlin 1890) 309. Vgl. hierzu W. ScHUSSLER,
Leibniz’ Anffassung des menschlichen Verstandes (intellectns) (Betlin 1992) im Sachregister
S. 253 s.v. Prinzip des zureichenden Grundes. Fur das Prinzip vom zureichenden
Grund bei NvK vgl. De ven. sap. 11: h XII, N. 83, Z. 11£; Comp. 11: h X1/3, N. 35,
7. T; Sermo CXLI: h XVIII, N. 4, Z. 2-6. — Anders urteilt U. RorH, Suchende Vernunft
(wie Anm. 36) Anm. 113 u. 116, der sich im Gegensatz zu S. Dangelmayr, aber unter
Berufung auch auf U. Offermann, fiir den Begriff von Gottesbeweisen bei Cusanus
ausspricht. Ahnlich wie S. DANGELMAYR, Anseln und Cusanns. Prolegomena 3u einenm
Strukturvergleich ihres Denkens, in: Analecta Anselmiana 3 (1972) 112-140, bes. 120,
urteilt auch J. Horkins, Glaube und Vernunft (wie Anm. 29) 20-22, sehr zuriickhaltend in
bezug auf Gottesheweise bei Cusanus.
LW L N. 13, Z. 5-10 (S. 158): Quaestio prima est: Utrum deus sit. Dicendum quod
sit. Ex propositione iam declarata primo sic: si deus non est, nihil est. Consequens est
falsum. Ergo et antecedens, scilicet deum non esse. Consequentia probatur sic: si esse
non est, nullum ens est sive nihil est, sicut si albedo non est, nullum album est. Sed esse
est deus, ut ait propositio. Igitur si deus non est, nihil est. Consequentis falsitatem
probat natura, sensus et ratio.
Ich darf auf die Behandlung dieser Stelle in einem Aufsatz von mir verweisen, der sich
befindet in dem Band: U Maiglichkeit oder Unmislichkeit natiirlicher Gotteserkenntnis hente,
hg. v. K. Kremer (Leiden 1985) 1-30, hier 25-28. Fiir Eckharts Gleichsetzung: Esse
est Deus, s. LW I, 8. 156, Z. 15=S8. 158, Z. 4 (N. 12).

41
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ausgeht. Ganz zu Recht hat daher auch Karl Bormann in der Einleitung
zu seiner zweisprachigen Ausgabe von Zir guis es (De principio)”* die Auf-
fassung von Maria Feigl® korrigiert, wonach »sich Cusanus fiir den
Nachweis der Existenz der unteilbaren Ursache des Teilbaren auf den
aristotelischen Beweis der Existenz der unbeweglichen Ursache fiir jede
Bewegung«" berufe. Cusanus bleibt, so kann Bormann aufzeigen, ganz
dem Denken seines Gewihrsmannes Proklos verpflichtet.*

3. Der Weg der Gotteserkenntnis aus der in den Geschopfen wider-
strahlenden Hertlichkeit Gottes

Wie in seinen sonstigen Werken® trigt Cusanus auch in seinen Predigten
wiederholt den Gedanken vor, daB} in allen und den einzelnen Werken
Gottes die Manifestation seiner Hertlichkeit bzw. eine Ahnlichkeit von
thm widerstrahlt (re/ucere) und man diese dort anschauen kann.” Das ist
die Applikation der oben* genannten Voraussetzung Numero III: Die
Erkenntnis der Wahrheit ergibt sich aus der Ahnlichkeit. Auch hier haben
wir es nicht mit einem Gottesbeweis zu tun — schon allein die Worte
intuers, videre, contemplari und dhnliche verbieten diese Annahme® —, son-

. Uber den Ursprung. NvKdU H. 23 (Hamburg 2001) XII u. XVF.

© In: Uber den Ursprung. De principio. NvKdU, Ubers. u. Einf. v. M. Feier, Vorw. u. Exl. v.
J. Kocr (Heidelberg 1967) 17. Der von Feigl (S. 18) angefithrte pE Ganpitiac, La
philosaphie de Nivolas de Cies (Paris 1942) 249ff. (in der deutschen Ausgabe von 1953,
S. 250ft), lehnt zu der in Frage stehenden Stelle ebenfalls eine Deutung im Sinne eines
kausalen Gottesbeweises der Tradition ab.

# M. FrreL, ebd. 17.

® Uber den Ursprang (wie Anm. 42)

“ Vgl. 2. B. Apol: h 11, S. 11, Z. 23f. (N. 15); Compl. theol: h X /2a, N. 1, Z. 9£.; De pace 4:
h VII, N. 12; 8. 12, Z. 16— 8. 13, Z. 2; De pis. 16:'h VI, N. 69, Z. 4f.; De mente 7: h 2V,
N. 106, Z. 9; Comp. 8:h X1/3, N. 23, Z. 13£; De ven. sap. 6: h XII, N, 15, Z. 8. 14. 16.
19; De dudo 1. h IX, N. 44, Z. 1£f.

7 Sermo CLXXXVII: h XVIIL, N. 11, Z. 2-7; vgl. auch Sermo XXII: h XVI, N. 27, Z. 13f,;
Sermo LXXXVIIL: h XVII, N. 5, Z. 8f; Sermo XC: h XVII, N. 2, Z. 1=7; Sermo CIV:
h XVII, N. 10, Z.4-10; Sermo CCIV: h XIX, N. 6, Z. 32-39; Serme CCXLIT: h XIX,
N. 21, Z.1=5; N. 22, Z.1-9; N. 23, Z, 1-5; Sermo CCLXIT: h XTX, N. 22; Z. 13-17:
Der Weise trigt das Bild seiner schopferischen Weisheit in sich, durch welches er sie
suchen und finden kann. Serzo CCLXXVI: h XIX, N. 39, Z. 9-15; Sermo CCLXXXII:
h XTX, N. 3, Z. 1£; De aequal: h X/1, N 14, Z.7£ 13-21,

* 8. ohen § 1, Abschnitt IIL.
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dern mit der tiefen Einsicht, daB ich nur aufgrund eines mir a priori
gegebenen Vorbegriffes von Gott als dem Urbild der Dinge die Dinge
selbst und ihren Schopfer zu erfassen vermag. Cusanus hat das in mei-
sterhafter Weise an der Fins, dem Petit und der Unze vorgefithrt.”” Da
diese nicht aus dew der Natur nach Spéteren gewonnen werden konnen, weil
ich beim Zihlen, Messen und Wigen bereits mit ihnen operiere, mufd ich
sie @ priori in meinem Geist mitbringen.”! Das gelte genauso fir das
Prinzip von allem, erklirt Cusanus in De sapientia: Der Grund aller Dinge
ist das Prinzip, »durch das, in dem und aus dem jedes Erkennbare
erkannt wird« bzw.: »Einzig dic ewige Weisheit ist es, in der jede Vernunft
zu erkennen vermag«.” Von dieser ewigen Weisheit haben wir cinen
naturgegebenen Vorgeschmack bzw. eine gewisse angeborene Kenntnis.”
Cusanus muf3 daher in geradezu paradoxer Weise formulieren: »Da die
Weisheit das geistige Leben des Intellektes ist, der in sich einen gewissen
naturgegebenen Vorgeschmack von ihr hat, durch welchen er mit so
groflem Eifer nach der Quelle seines Lebens forscht, die er ohne Vor-
geschmack nicht suchte, noch, wenn er sie finde, wiiite, daB er sie
gefunden hitte, so bewegt er sich zu ihr hin als zu seinem eigentlichen
Leben.«* In Sermo LXXXVIII wird diese praegustatio noch mit weiteren
Ausdriicken umschrieben.” K. Jaspers hat diesen Grundgedanken in ei-
nem anderen Zusammenhang schr trefflich auf den Punkt gebracht: »Nur
wer von Gott ausgeht, kann ihn suchen. Fine GewiBheit vom Sein
Gottes, mag sie noch so keimhaft und unfafibar sein, ist Voraussetzung,
nicht Ergebnis des Philosophierens.«*

¥ S. Sermo XXII: h XVI, N. 27, Z. 13 videre; ebenso Sermo XC: h XVII, N. 2, Z. 3:
Sermo CCIV: h XIX, N. 6, Z. 34. 37; Sermo CCLXXVI: h XIX, N. 39, Z. 10f. 13f. Fiir
contemplati s. Sermo CCIIL: h XVIII, N. 3, Z.7f. Fir intueti s. Sermo CLXXXVIL
h XVII, N. 11, Z. 4.

* Vel. De sap. I h?V, N. 5, Z.1=N. 6, Z.22.

*' Vel. Praegustatio (wie Anm. 6) bes. 54-69.

* Desap 1 h?V, N.8, Z. 7-9 u. N. 13, Z. 10-12.

P Vgl. Sermo LXXXVIIL: h XVII, N. 3, Z. 7. Dazu Praggustatio (wie Anm. 6) 58-60.

* Doy B N 11 ToAEB,

h XVIL, N. 3, Z. 1-5: desiderium sapientiae, quaedam vocatio, motio seu attractio

nobis cognata ... a ... creatore data.

% Der Philosophische Glaube (Miinchen 1948) 30f.
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4. Der innere Stern des Menschen

Mit dem Weg von der Ahnlichkeit des Schépfers in den Kreaturen zum
Schéspfer selbst hingt wesentlich auch folgende Uberlegung zusammen,
die ich dennoch separat herausstellen mochte.

»Jeder Mensch, so die Predigt zum Epiphaniefest 1457 in Brixen, »trigt
einen Stern in sich, der vom Aufgang her« — Cusanus spielt auf Mz 2,2
an — »ihn selbst bis zu Jesus bzw. dem Wort Gottes fihrt. Denn auf-
grund des angeborenen Lichtes der Vernunft erstreben wir nichts anderes
noch suchen wir in der Bewegung unserer Vernunft etwas anderes als die
Sonne bzw. die Quelle des Lichtes bzw. Jesus. Dieser Stern geht uns
voraus, denn die Vernunft fithrt [uns] zur Quelle des Lebens. Auf diese
Weise suchen die Philosophen in ihrem Licht das Licht in der Quelle.«””

Warum jetzt auf einmal Jesus ins Spiel kommt, nachdem wir uns bisher
doch noch ganz im Bereich eines natiitlichen Erkenntnisweges befinden,
ergibt sich aus den weiteren Ausfiihrungen der Predigt. Im Anschluf3 an
diec Worte des Evangelisten, dal die Weisen aus dem Morgenland den
Knaben Jesus, der der Sohn Gottes ist, und seine Mutter gefunden
haben,*® verkiindet Nikolaus: »Wenn ein Weiser, der nichts anderes als
seine schopferische Weisheit sucht, deren Bild er in sich trigt, durch
welches er jene finden kann, die er sucht, und [zugleich] weiB3, dal} jene
die Unsterblichkeit gewihtt, wenn sie gefunden wird; wenn ein solcher
die Weisheit in seiner menschlichen Natur, in der sie Mensch geworden
ist (bumanatam), findet, [ndmlich] in der Mutter als ein anderer Mensch (i
matre uti alius homo) und in dem liebenswiirdigen und giitigen Kind, [d. h.]
in der Hetberge, wo man immer eintreten kann, ... wird er sich gewil3
unermeBlich freuen.«? Cusanus verdeutlicht seine Gedanken in den an-
schlieBenden Darlegungen:® Platon und die anderen, die um des Wissens
willen die Welt durchstreiften, suchten die in einem Menschen inkarnierte
Weisheit. In allen Lehrern wird die inkarnierte Weisheit gesucht. Wire die
Weisheit daher in einemz Menschen nicht so inkarniert, dafd eine groBere
Weisheit nicht moglich wire, dann wirden alle Lehrer vergeblich aufge-
sucht werden.

57 Sermo CCLXIL: h XIX, N. 19, Z. 8-14. — Hervorh. v. mir.
ESe il

% S CCILXAT IR NL22, 7. 13205

W BbdeN23. Frd e

w
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Zunichst argumentiert Cusanus in dieser Weise: Das Bild der Weisheit
im Weisen stachelt diesen zur Suche nach der schopferischen Weisheit
selbst an (unsere Uberlegung von eben in Punkt 3). Jetzt geht Cusanus
einen Schritt weiter: Der die Weisheit Suchende sucht nach einem Lehrer,
in dem die Weisheit inkarniert ist. Platon soll deshalb zu Pythagoras
gegangen sein.”’ Diese in Menschen inkarnierte Weisheit setzt schlieSlich
einen Menschen voraus, in dem die groitmogliche Weisheit inkarniert ist,
nimlich die sapientia in essentia.”” Dieser Mensch ist niemand anderes als
Jesus Christus, wie Cusanus weiter aufzeigt.”” »Ist nicht in Sokrates die
Weisheit gewaltig aufgeleuchtet, und hat nicht die Weisheit in diesem
gezeigt, wie beschaffen jener sein muB3, der die Weisheit selbst ist?«** Jesus
Christus ist daher der Lehrer, der in allen Lehrern gesucht wird.”

Hinter dieser Ubetlegung, die wiederum mit dem platonischen Grund-
motiv von der Prioritit des Vollkommenen gegeniiber dem Unvollkom-
menen arbeitet, steht die tiefe Uberzeugung des Cusanus, daB der we-
senhaft nach Ganzerfillung strebende, aber in seiner Art (species) ver-
bleiben wollende Mensch® diese nur in Jesus Christus findet. Warum?
Cusanus kann den Gedanken der einen humanitas fiir alle ins Spiel bringen.
Denn Jesu’ ins Hochste gesteigerte Menschheit (bumanitas) »ist die wahrs-
te und vollkommenste Menschheit. Der Mensch daher, der Christus
anhingt, hingt seiner eigenen Menschheit an, so daB} er einer ist mit
Christus, wie Christus dies mit Gott ist«.”” Daraus ergibt sich fiir Cusanus

5 Chronologisch natiitlich unmdglich, da Pythagoras etwa von 570 = 496 und Platon von

427 bis 347 lebte. Cusanus bezieht sich bei dieser Angabe auf einen Brief des Hiero-
NYMUS »Ad panlinam presbyternme, den er aus einem Werk des Nikoraus von Lyra
(1 1349) kannte: Postilla litteralis super totam biblians; vgl. die Angabe im Quellenapparat
zu N. 23, 7. 1-4. Die betreffende Stelle bei Hieronymus lautet: »Fiir Philosophen
seien Pythagoras, Sokrates, Plato und Aristoteles das Ideal« BKV, 2. Reihe, Bd. XVI,
1. Briefband (Miinchen 1936) 127.

92 Sermo CCLXII: h XIX, N. 23, Z. 9f.

% Ebd. N. 23, Z. 11-22. Vel. auch Serme CCXI: h XIX, N. 5, Z. 10-36.

84 Sermo CCLXII: h XIX, N. 23, Z. 22-24.

% Ebd. Z. 28-31. Vgl. auch Sermo CCLIII: h XIX, N. 8, Z. 1-4.

 Vgl. De docta jgn. 11,12: h1, S.107, Z. 16f. (N. 169); De coni. II, 14: h III, N. 144,
Z.10-13; De pace 13: h'VII, N. 44; S, 41, Z. 12-17; Sermo X11: h XVII, N. 8, Z. 4-6;
Sermo CCIV: N. 4, Z. 14-19; Sermo CCLXXIIIL: h XIX, N. 21, Z. 13f.: fiir den humanus
spiritus gilt: intra esse suum clauditur appetitus,

ST Sermo XXIT: h XVI, N. 38, Z.4-9; vgl. ferner Sermo XLI: h XVII, NN. 4-10. Ser
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die weitere Konsequenz: Der Christus Anhingende und mit thm Verei-
nigte hat nicht in einem Anderen, sondern in seiner Menschheit, welches
anch die Christi ist, fiir seine Schuld Genugtuung geleistet.”® Denn »seine
Menschheit selbst, die eine ist in ihm und in Christus, ist Gott, dem erbum,
geeint«.” Ebenso ergibt sich daraus, dafl »Christus der Nichste eines
jeden ist, ja viel niher als der Vater oder der fleischliche Bruder, weil er
die substantielle Intimitit selbst eines jeden ist«.”

Ob dieser Weg den Seitenblick auf die Offenbarung in Jesus Christus
erforderlich macht, hingt wohl mit der Beantwortung der Frage zusam-
men, wie das Wort im Sermo XLI zu interpretieren ist: »Wenn wir ndmlich
Jesus nicht in uns gefunden haben werden, werden wir ihn niemals
finden.«’! Cusanus fiihrt dazu folgendes aus:”? a) Der Mensch erstrebt

mo CXXII: h XVIII, N. 13, Z.4-37: hier sehr schon ausgeftihrt; Sermo CCLXXX:
h XIX, N. 13, Z. 4-7.

8 Sermo XXII: h XVI, N. 38, Z. 9-12.

% Ebd. Z. 12-14:

" Ebd. N. 37, Z. 21-24. Vgl. hierzu R. Hausst, a. a. O (wie Anm. 6) 392-401.

" h XVII, N. 7, Z. 2—4. Es scheint sich hier um ein Unikat in den Aussagen des NvK zu
handeln. Die Apparate zu dieser Stelle in der kritischen Ausgabe geben fiir dieses Wort
weder eine mogliche Quelle noch eine Parallele im tibrigen Opus des Cusanus an. Man
konnte vielleicht () noch Semwo CXV: h XVII, N. 12, Z. 610, heranziehen, wo es
heil3t: Si tu vis in tua natura immortalitatem adipisci, credere te oportet naturam tuam
in Christo deitati unitam, tunc tu in Christo in tua natura te credis posse quietem
attingere. K. REINHARDT, Nikolans von Kues in der Geschichte der mittelalterlichen Bibelexegese,
in: MFCG 27 (2001) 31-63, hier 50f, kommt auch auf diese Stelle in Sermo XLI zu
sprechen. Eine Parallel- und somit eine zweite Stelle hierzu fithrt auch er nicht an,
versteht sie aber offenbar so, dal der Leser der Bibel »zuvor schon vom Geist Christi
erleuchtet worden ist« (50). Reinhardt stiitzt sich dabei auf die erkenntnistheoretischen
Ausfithrungen des Cusanus vor allem in den Sermones CCLXXIIL: h XIX, N. 27, Z. 3 —
N 29, Z.29 u. CCLXZEXIT, ebd: N. 18,°Z: 13 -MN.19, Z.3; N. 19, Z. 4 =N. 20,
Z. 10. Verweis auch auf Serme CCLIV: ebd. N. 20, Z. 1 —N. 21, Z. 9. Wenn der Leser
der Bibel einerseits zuvor vom Geist Christi etleuchtet werden muf3 bzw. Reinhardt
vom »Aprioti des innetlichen Glaubens« spricht (51), dann vertrégt sich das anderer-
seits nicht mit dem ebenfalls aus Sermo CCLXXIII von Reinhardt angefithrten wacreata
(50 u. Anm. 88). Das Apriori in den beiden Sermones 4Bt sich jedoch ohne diese
Zwiespiltigkeit interpretieren. Fir Reinhardt setzt daher das Wort vom Finden Jesu in
uns bereits den (innetlichen) Glauben an Jesus Christus voraus bzw.: »Der Christ muf3
zuvor schon in einer inneren Schau Christus erfahren haben, bevor er die Schrift mit
Gewinn lesen kann« (50).

2 hXVIL, N.7, Z.5-N. 10, Z. 11; vgl. auch N.11, Z.1-N. 12, Z.7.20-23; Ser-
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seine Vollkommenheit nicht auBlerhalb, sondern innerhalb seiner Art
(species). b) Er will aber in seiner Menschheit (bumanitas) die gange Voll-
kommenheit gewinnen, wozu das vollkommene und nie versiegende
Leben gehort. In seiner Menschheit will er daher den Grund jedes Le-
bens, jedes Wahren und jedes Guten etreichen. ¢) Da diese Bewegung
der menschlichen Natur immanent ist, kann sie weder frustriert werden
noch auBlerhalb seiner Art zum Ziel fihren. d) Die Menschheit, durch
welche alle Menschen Menschen sind, ist eine. Es gibt nicht die Mensch-
heit des einen, verschieden von der des anderen, obwohl der eine Mensch
nicht der andere ist. Es gibt ja auch bloB eine albedo fur die vielen alba.
e) Die Menschheit vermag jedoch nicht ohne einen Menschen zu sein;
denn der Mensch ist das Sein der Menschheit (bomo enim est esse bhumani-
tatis). ) Die Bewegung meiner Menschheit zielt also darauf hin, daf3 ich
in einem Menschen meiner Menschheit zur Ruhe komme. Diese Ruhe
kann nur ein Leben ohne Untergang, eine Wahtheit ohne Trug und
Tauschung und ein Gut ohne jedwedes Ubel, d. h. Gott gewihren.
g) Gott, Uber den hinaus nichts Groferes und Besseres gedacht werden
kann, ist Zicl und Ruhe meiner vernunfthaften Bewegung. Die Bewegung
meiner Menschheit fokussiert sich daher darauf, daf3 ich in einem Men-
schen meiner Menschheit Gott beriihre. h) »Ich finde daher in mir selbst
den Menschen meiner Menschheit, der so Mensch ist, dal er auch Gott
ist« (N. 10, Z. 1f)) Das ist eine in sich schliissige Uberlegung, die aber
doch bloB zu einer impliziten Jesus Christus-Findung gelangt, was von
Cusanus auch durch folgenden SchluBsatz bestitigt wird: Fic Jesus fuit
occultus desideratns omnibus gentibus (N. 10, Z. 10£)”

mo XLHL: h XVII, N. 14, Z. 2f. Fiir die Aussage, daf} alle Menschen gemiB ihrer Natur
der Menschheit auf diesen Gottessohn hin bewegt werden (Sermo XLI: h XVII, N. 10,
Z.6-9), wird Bonaventura als Quelle angegeben, als Parallelstelle wird e docta
gn. 10,3 u. 4: h 1, 8. 126, Z. 29 — 8. 130, Z. 7 (NN. 198-203) angefithrt. BONAVENTU-
RA, In Sens. 111 dist. 1, 2. 2, q. 2 (3,23b—24.)

Fur die Erkenntnis, daf der erstrebte maximus homo tatsichlich Jesus Christus ist,
brauchen wir den Glauben bzw. die Offenbarung; s. Sermo XLVIIL: h XVII, N. 27,
Z.1—N.28, Z.9; Sermo CLXXXVIL: h XVIIL N. 15, Z. 8f.
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5. Der Weg zur Erkenntnis Gottes in seinem Sohn und dem Glauben
an den Sohn

Der christliche Prediger Nikolaus wiirde sich selbst untreu werden,
wenn er nicht vor allem auf den im Evangelium aufgezeigten Weg zur
Gotteserkenntnis zurlickgriffe. Dabei spielt die Stelle im Johannesevan-
gelium eine zentrale Rolle, wo Jesus auf die Bitte des Philippus, er moge
thnen den Vater zeigen,™ antwortet: »Wer mich gesehen hat, hat den
Vater geschen«.”

So heiBt es etwa in der Predigt CCLXXXIIL:"® »Kundgeben (manife-
stare) ist enthullen (revelare). Den Namen kundgeben ist Kenntnis kund-
geben, denn der Name gibt Kunde. Er selbst [Christus] sagt auch, daf er
den Namen kundgebe. Daher ist er selbst dieser Name, in dem Gott sich
als der Vater kundtut. Christus hat die Kenntnis kundgetan, welche den
Vater enthiillt. In sich selbst hat er den Vater gezeigt, wie er anderswo zu
Philippus sagt: 'Wer mich sieht, sicht auch den Vater(, weil »der Vater in
mir ist.”” Von daher wird Christus die Kenntnis des Vaters genannt,. . .
wie irgend jemand sonst durch den Namen erkannt wird, was eine klare
(¢lara) und sichere (certa) Erkenntnis bedeutet.«

Die Kenntnis des Sohnes ist daher das ausgezeichnete Medium, da der
Sohn die Kenntnis des Vaters ist, so wie die Kenntnis vom Wort des
Lehrers das Mittel darstellt, um zu dessen Einsicht zu gelangen. Wem
daher die Kenntnis des Wortes fehlt, der gelangt auch nicht zum Vater
des Wortes.” Zu Christus bzw. dem Sohn des Vaters fiihrt jedoch als
einziger Weg der Glaube (fides).”

™ Joh 14,8.

” Ebd. 14,9. Vel. hierzu W. A. BEurer, Die Christusverkiindigung in den Brixener Predigten des
Nikolaus von Kues, in: MECG 27 (2001) 65-80, hier 69-72.

 hXIX, N. 15, Z. 4—N. 16, Z. 5. Vl. ferner Sermo XXIIT: h XVI, N. 30, Z. 1-6. Im
Quellenapparat wird auf Avanus as Insvris: Dist. Dictionnm theol. (PL 210, 875 B),
sodann auf THoMAS v. AQuiN, Seg IV 11, ed. Pera (1961) N. 3476 hingewiesen.
AuBerdem vgl. Sermo CIV: h XVII, N. 11, Z. 1-5; Sermo CLIV: h XVIII, N. 2, Z. 3-30;
Sermo CCXINVT: h XIX, N. 18, Z. 7-14; Sermo CCLVIIL: h XIX, N. 11, Z. 1-4. 21-28;
Sermo CCLXXVIIL h XIX, N. 15, Z. 7-14; Sermo CCLXXXVIIL h XIX, N. 2, Z. 3-11;
N.3, Z. 1 =N. 4, Z. 14; Sermo CCXC: h XIX, N. 9, Z. 1-22; Sermo CCLXXX: h XIX,
N. 48, Z. 1-6; Sermo CCLXXXIIL h XIX, N. 4, Z. 12— N. 5, Z. 14; Dr poss: h X1/2,
N. 31, Z. 9-13.

T Joh 14,10. ;

™ Sermo CCLXXXIIL h XIX, N. 8, Z. 12-17; vel. Sermo XX1I: h XVI, N. 39, Z. 2-9.

70



K. KreMER, WEGE UND ART DER GOTTESERKENNTNIS IN DEN SERMONES DES NV

IIT Die Grenzen einer Gotteserkenntnis durch den Menschen

1. Fiir alle Gotteserkenntnis, ob tiber den Weg von Offenbarung/Glaube
oder tiber den Weg der dem Menschen angeborenen Erkenntnisfihig-
keiten, gilt die oben unter Nummer VI angefithrte Voraussetzung, da3
wir auf Erden bloB das »dal Gott ist« erfassen, in der himmlischen
Heimat das »wie Er ist¢, aber nirgendwo, »was Er ist« (guid est). Gott
bleibt unbegreifbar (zncomprebensibilis).

2. Negative Urteile des Cusanus iber den philosophischen Weg zu
Gott

In den Predigten begegnen mehtfach stark abwertende AuBerungen in
bezug auf eine philosophische bzw. natitliche Gotteserkenntnis. Schon
nach Sermo XXV aus der Zeit um 1441 — 1444 ist das unsterbliche Leben
»nicht im Wald und in der Vermehrung der verschiedenen Meinungen der
Philosophen, sondern in der einfachen Einheit« zu suchen. In seinem
Erbarmen mit den Menschen hat Gott uns das eroffnet.’ Niherhin
veranschaulicht wird diese Nach-Paradiesessituation des Menschen in
Sermo XLIIT von 1444, wo ebenfalls das Wort vom Wald sowie der Viel-
heit und Verschiedenheit der Meinungen (opiniones) der Philosophen
fillt.%! Selbst im schon behandelten Sermo CLXXXVIL, der die Begriin-
dung des Unendlichen als Voraussetzung des Endlichen so eindrucksvoll
aufzeigt,” fillt im Verlauf der weiteren Darlegungen des Predigers das
Wort von der Unvergleichlichkeit des Gottessohnes mit den Menschen
einerseits und der Lehre Christi und der der Philosophen andererseits. Im
Hinblick auf das Evangelium sei jede Lehre der Philosophen leer und
citel, ohne belebenden und gliickseligmachenden Geist.® In Ser

" Sermo XXIT: h XVI, N. 39, Z. 18-23; Sermo CXX: h XVIL, N. 1, Z. 9-13; Sermo CLIV:
hXVIL, N.2, Z.16-24; Sermo CLXXXVILE hXVIIL, N.15, Z.7-19; S
mo CCXLVIIL: h XIX, N. 10, Z. 8-11; Sermo CCLXII: h XIX, N. 25, Z. 4-7. 6f: ad
Christum per fidem; Sermo CCLXXXIIT: h XIX, N. 18, Z. 6-19; Sermo CCLXXXV:
hXIX, N. 11, Z. 1 —=N. 12, Z. 17; Sermo CCLXXXVII: h XTX, N. 4, Z. 1-14.

% h XV, N. 3, Z. 5-10; vgl. Sermo XXX: h XVII, N. 9, Z. 34-36.

S VAN 5T 1T

8 3. oben S. 61f.

B Sermo CLXXXVIL h XVIII, N. 16, Z. 3-9.
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mo CCLXXVI von 1457 werden unter Zugrundelegung von 7 Kor 3,18
und foh 8,23. 43. 47f. 52 den mundi sapientes die veri Christi discipuli als die
ignorantes gegeniibergestellt. Diese verstiinden es nimlich nicht, das Gétt-
liche »auf menschliche Weise« zu enthiillen, aber sie seien gerade deshalb
um so weiser, je weniger ihnen die menschlichen Dinge zum Aufzeigen
des Gottlichen dienten.* Ich begniige mich mit diesen Angaben, von
deren Art man wahrscheinlich noch mehrere finden kénnte. Ein Verzicht
auf die Philosophie bzw. deren absolute Verurteilung li3t sich aus den
gebrachten gegenteiligen AuBerungen jedenfalls nicht herauslesen. Denn
etwa die Unvergleichlichkeit der Lehre der Philosophen mit der von
Christus liegt ganz auf der Linie des cusanischen Grundsatzes, daB es
zwischen Endlichem und Unendlichem bzw. auch umgekehrt kein Ver-
hiltnis (proportio) gebe. Auch dieser Grundsatz will blof3 die Unvergleich-
barkeit, aber nicht den Bezug des Endlichen zum Unendlichen bzw.
umgekehrt negieren. Und daB3 der aus der Botschaft Christi lebende und
sie verkiindende Prediger Nikolaus diese iiber alle menschliche Erkennt-
nis hinaus lobt, diirfte zwar in der Sache selbst, aber gerade auch im
rhetorischen Schwung und FluB seiner Eloquenz einen Anhalt haben.
Immerhin diirfen die vorgenannten AuBerungen nicht die Aussage in
Sermo CCLIV vom zweiten Adventssonntag 1456 in Brixen vergessen
lassen, nimlich: »Nichts an Licht hat alles von den Philosophen [qua
Philosophen| Aufgedeckte, es sei denn auf Grund der Teilhabe an jenem
[mit dem WorT Gottes identischen| Licht« (N. 31, Z. 2-4). Die Philo-
sophen sind daher nicht ohne Licht, mag es auch — #ncognito — das Licht
des verbum divinum sein. Die Philosophie behilt daher ihren Wert.

3. Grundsitzliche Aussagen des Cusanus zu einer natiirlichen Gottes-
erkenntnis und deren Grenzen

Wie wenig selbst der Prediger Cusanus auf den philosophischen Erkennt-
nisweg zu Gott verzichten mochte, ergibt sich schlieBlich neben dem

MO X N2e A1 vgl. auch Sermo CCXXXVIL: hXIX, N.4, Z.24-28: Ser
79 CCLXV: h XIX, N. 16, Z. 1-9, gestiitzt auf Co/ 2,4.8; N. 17, Z. 1-22 bezicht sich
auf humanae adinventiones, die unter dem BinfluB der bosen Geister zur Idolatrie
fithren. Ahnlich Sermo CCLXVIL: h XIX, N. 21, Z. 19 —N. 22, Z. 15, wenngleich den
Philosophen da bescheinigt wird, von Gott »guten Samen« zu haben; Sermo CCLXXVI:
WXIE N 2707 1216,
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bisher in diesem Paragraphen, Abschnitt II, in den Punkten 1-4, Aufge-
zeigten aus wenigstens zwei grundsitzlichen Erklirungen iiber diesen na-
tirlichen Erkenntnisweg. In Sermo CCLVIII erfahren wir, daBl »Gott uns
auf zweifache Weise geoffenbart (revelatur) wird: tiber jede Vernunft hinaus
durch Christus im Licht des Glaubens und der Gnade, wnd im Licht der
Natur (lumine naturae) durch die Inklination des inneren Menschen;®® in diesem
Licht der Natur jedoch auf positive Weise, der gemiB3 Gott Leben, Licht,
Giite und dhnliches ist. Und in dieser Offenbarung (revelatione) sprechen
wir tiber Gott, verehren ihn und verrichten Gebete«.*

Diese affirmativen Aussagen iiber Gott seien aber nicht so wahr, wie
es die negativen sind. Uber diesen natiitlichen Weg der Affirmation kann
daher keine vollkommene Erkenntnis Gottes erlangt werden, allerdings
auch nicht iiber den Weg der Negation, der hier als via mystica negationis
bezeichnet wird. Denn der sage ja bloB, was Gott nicht ist, nicht aber,
was Er ist.”” »Deshalb war es nétig, daB3 der Natur die Offenbarung bzw.
die Gnade hinzugefiigt wurde.«®® Zusammenfassend spricht Cusanus
dann von vier Graden der Gotteserkenntnis, unter denen als erster Grad
die cognitio naturalis genannt wird, womit wir sogar den Begriff »natiirliche
Erkenntnis« haben.*” (Man wird fast versucht, beim Hoéren dieser Sitze

% Inh XIX wird zu dieser Stelle (N. 11, Z. 2-4) an Quellen auf den Arecopagiten, Albert
und Thomas, jeweils mit genauen Angaben, verwicsen. — Hervorh. v. mir.

* Ebd. N. 11, Z. 1-8. Hierzu schén |. Hopkins, Glaube und Vernunft (wie Anm. 29) 23.
Vel. Sermo 11: h XVI, N. 25, Z. 6f. So auch schon De docta ign. 1, 26: h 1, S. 34, Z. 3-16
(N. 86).

%7 Sermo CCLVIL: h XIX, N. 11, Z. 9-21.

* Ebd. Z. 21f: Ideo necesse est addi revelationem seu gratiam ad naturam. Die zwei-

fache Gotteserkenntnis spricht auch M.-A. Aris, »Praggians affirmatioc (wie Anm. 17)

102f. an. — Zu dem addi ad naturam s. auch Serme CLXXIIL h XVIII, N. 6, Z. 28-31:

Allein aus ihrer Natur heraus (ex sua natura) kann die endliche Seele die »Form der

Allmacht (Gottes) nicht anziehen«, um »Schépferin« werden zu kénnen. Sie vermag

sich nur durch den »ihrer Natur hinzugefiigten habitus« gottférmig zu machen. »Dieser

ist das lebendige Licht des Glaubens.«

Ebd. N. 12, Z. 1-3: Sunt igitur quattuor gradus cognitionis Dei: scilicet naturalis, quam ex

desideriis spiritus rationalis elicimus. Der von mir stammende Kursivdruck einzelner

Worter zeigt tiberdeutlich: Cusanus spricht zwar von vier Graden der Erkenntnis

Gottes, einem natlitlichen (naturalis) usw., nimmt aber im anschlieBenden Relativsatz

mit dem guam nicht mehr auf gradus, sondern auf cognitionis Bezug. D. h. die als

natiitlicher Grad eingefithrte cognitio Dei ist eine naturalis cognitio, eine natiitliche

Gotteserkenntnis. — Der Terminus revelatio naturalis ist mir (bisher) nicht bei Cusanus
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an das Vaticanum I zu denken, wo neben einer Manifestation Gottes in
den Giitern seiner Geschopfe™ noch ein anderer Weg, nimlich die via
supernaturalis, gelehrt wird.”)

Die Predigt CCLXXXIII vom 25. Mai 1457 wiederholt den Grundsatz
der Weihnachtspredigt 1456 von der zweifachen Gotteserkenntnis: »Chri-
stus wird die Kenntnis des Vaters geheiBen, jedoch nicht in der Weise, in
welcher Gott, der Schopfer, sich in den Kreaturen kundtut (manifestatur),
da diese [Kenntnis| ein entferntes (remota) und dunkles (obsenra) Sich-
Zeigen (ostensio) ist; sondern [Christus ist so die Kenntnis des Vaters], wie
jemand durch den Namen erkannt wird, was eine klare und sichere
Erkenntnis ist« (#otitia clara et certa).”* Die Tatsache, daB selbst der Prediger
Nikolaus als Prediger auf dem Fundament einer natiirlichen Gotteser-
kenntnis operiert, kann aufgrund dieser beiden grundsitzlichen Erkli-
rungen iiberhaupt nicht mehr in Zweifel gezogen werden. A. Dahm hat
in einer vorziiglichen Studie iiber »Schopfungstheologie bei Nikolaus von
Kues. Erste Ansitze in den frithen Predigten und ihre Fortfithrung in De
docta ignorantia« gezeigt, daf} durch die »Verschrinkung von [natiitlichet]
Offenbarung und Verborgenheit Gottes die Dominanz der absconditas
Dei tiberwunden ist.”

begegnet. Mit Junmine naturae ist er jedoch in der Sache gegeben. Dennoch sollte man mit
der Verwendung der Begriffe von »natiitlicher« und »iibernatiirlicher Offenbarung fiir
Cusanus Zuriickhaltung tiben. Hier liegt eine kleine Unvorsichtigkeit bei R. Haussr,
Das Bild (wie Anm. 17) 321, vor, wenn er »von natiirlicher und iibernatiirlicher OFf-
fenbarung« bei Cusanus spricht. Ahnlich M.-A. Awris, »Praggnans affirmatioc (wie
Anm. 17) 103, der aber auf den SS. 103-106 diese vier Grade der Gotteserkenntnis schr
schon entwickelt. Etwas anders die Darstellung von vier Erkenntnisgraden in Ser
mo CLXTX: h XVIIL N. 3, Z. 1-26.

* DS 3002.

"' Ebd. 3004f.

” h XIX, N. 16, Z. 1-5. Vgl. ferner Sermo LXXXVIIL: h XVII, N. 5, Z. 8£: Sic sapientia
facit videre Patrem cteaturae in creatura; Sermo XXI: h XVI, N. 20, Z. 4—7; Sermo XX11:
h XVI, N. 27, Z. 13£; Sermo CCXXVIL h XIX, N. 3, Z. 21-29. Sermo CCLXXXVII:
h XIX, N. 3, Z. 1-23, verdeutlicht die revelatio Gottes durch den Sohn und auch
durch Petrus, im Unterschied zu der durch die Scher (videntes) und Propheten.

? TThZ 113/2 (2004) 118-136, hier 136. Vgl. auch J. Hopkins, Nicholas of Cusa’s early
Sermons (wie Anm. 33) XV. Zu nennen sind hier auch die aufschluBreichen Bemer-
kungen von K. Frascu, Nikolaus von Kues. Geschichte (wie Anm. 33), s. v. Theologie —
negative, S. 678, zur Entwicklung der negativen Theologie bei NvK.
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4.  Kann der Mensch diese zwar unvollkommene, aber doch natiirliche
Gotteserkenntnis aufgrund der natiirlichen Offenbarung Gottes
auch mit eigenen Kriften leisten?

In der Predigt CLXXXVII kommt Cusanus zweimal auf diese Frage zu
sprechen.” Der Mensch ist geschaffen, legt er seinen Zuhorerinnen und
Zuhorern dar, um Gott zu erkennen. »Daher bestehen die Gliickseligkeit,
der Friede, die Ruhe, das ewige Leben sowie die Hertlichkeit und das
héchste Gut des Menschen in der Erkenntnis des Schopfers.«” Jesus habe
uns deshalb, wie Johannes bezeuge,% gelehrt, dal das ewige Leben der
Vernunft in der Erkenntnis Gottes bestehe. Da aber nichts, was Gott
dhnlich ist, in das Herz des Menschen dringen kann, wie Paulus” betone,
das Herz des Menschen jedoch den Grund der Seele ausmacht (ratio
animae), und durch kein Sinn etwas derartiges gefunden werden kann, was
die Vernunft glickselig macht, ist es dem Menschen nicht moglich, mit all
seinen Kriften (ex omnibus viribus suis) zur Erkenntnis Gottes zu gelangen.
Man miisse zudem bedenken, dal} nichts in der menschlichen Vernunft sei,
was nicht mittels der Sinne in sie gelangt sei.” »Ist der Mensch daher auch
geschaffen, damit ihm die Reichtiimer von Gottes Hertlichkeit bekannt
wirden, und dies zum Lobe von Gottes Herrlichkeit selbst, so ist dies
dennoch nicht auf solche Weise moglich, dall der Mensch dies aus eigenen
Kriften erreichen konnte. .. Auf die Weise, wie eine hervorragende sin-
nenhafte Gegebenheit den Sinn cher beschidigt, als daf diese durch einen
Sieg des Sinnes ergriffen werde, wird auch der erhabene Gott nicht durch
die Vernunft gesehen, im Gegenteil noch weniger, als die Helligkeit der
Sonne durch das Auge gesehen wird; gleichwohl ist nichts sichtbarer als die
Helligkeit, die sich in das Auge ergieBt.«”

*th XVATE, N 7,20 46

 Ebd. Z. 6-8.

% 17,3: Haec est autem vita aeterna: Ut cognoscant te, solum Deum verum.

1 Kor 2,9: Quod oculus non vidit, nec auris audivit, nec in cor hominis ascendit.

* Sermo CLXXXVII: h XVIII, N. 8, Z. 7f. Zum rechten Verstindnis dieses Satzes vgl.
meine Arbeit Praggustatio (wie Anm. 6), bes. 116-119. Zu cor als ratio animae vgl.
Sermo CCXXXVIIL h XIX, N. 8, Z. 9. 11f. u. 14f. Dahinter steht AucusTiNus, En. in
Ps. 108,32: CCSL 40, p. 1600, lin. 20£. 8. auch Sermo CLXXIIL: h XVIII, N. 2, Z. 26f.:
cot ... scl. oculus animae. S. auch K. KremER, Der Begriff visio intellectualis in den
cusanischen Schrifien, in: MECG 30 (2005) 214™,

P Sermo CLXXXVIIL: h XVIIL N. 8, Z. 8-19.
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Noch schirfer als diese Stelle macht die zweite Passage in derselben
Predigt deutlich, daf das, was der Mensch aus eigener Fihigkeit (ex proprio
ingenio) nicht erreichen kann, die Gliickseligkeit sei, die als Gnade Gottes
aufzufassen ist.'” Die Predigt hat daher an beiden Stellen das intellek-
tuelle Schauen Gottes in der Glickseligkeit im Visier, nicht die Etkennt-
nis Gottes hier auf Erden.

Finer natiirlichen Gotteserkenntnis steht nicht im Wege, dal Gott uns
auch hierbei helfen muB. Schon in De sapientia hat Cusanus an dem
Beispiel Magnet-Eisen aufgezeigt, daf3 das Eisen sich nur deshalb zum
Magneten hinbewegt, weil im Magneten selbst eine Hinneigung (znc/inatio)
zum Eisen besteht."”! Der Magnet selbst zieht an (attrahif).'”” So wiirden
wir uns niemals zur Suche nach der ewigen Weisheit aufmachen, wenn
diese selbst uns nicht rufen (guaedam vocatio) wirde. Wiirden wir auf diese
Weise nicht angezogen werden, gelangten wir niemals zur Erkenntnis der
ewigen Weisheit.'” Es bedarf daher der attrabens sapientia,""* ohne daB die
Gnade schon ins Spiel kommt. Die Predigt CCXII vom vierten Advents-
sonntag 1455 in Brixen ist zudem ein groBartiges, kunstvoll aufgebautes
Zeugnis dafiir, dass der Mensch seinem Gott gar nicht entflichen kann,
weil dieser, vergleichbar mit dem Magneten gegeniiber dem Eisen, ihn
bestindig anzieht. »Und wie die Wesenheit des Magneten durch ihren
Geist, der aus ihm hervorgeht, aufgrund der Anzichungsbewegung das
Eisen zu ihrer Kraft anzieht und es mit ihrer Kraft einigt, damit es mittels
ithrer Kraft mit dem Magneten vereinigt werde, so bewegt auch die
Wesenheit der ewigen Weisheit durch ihren Geist, der aus ihr hervorgeht,
in anziehender Weise die vernunfthafte Natur und zieht sie an zu ihrer

' Ebd. N. 11, Z. 28-40. Vgl. Sermo CCLXXXVIL h XIX, N. 2, Z. 1-17. Sermo CCLXXI:
h XIX, N. 4, Z. 1-17: Gegeniiberstellung der Paradieses-Situation (Adam konnte Gott
in alle Ewigkeit schauen) und der Nach-Paradieses-Situation. Ebd. auch N. 5, Z. 1-37.
S. auch die Sermones LIV: h XVII, N. 26, Z. 1-18 u. CCXXXIV: h XIX, N. 6, Z. 24-34.
Ferner Cribr. Alk. I1,16: h VIII, N. 134, Z. 10-12; De poss.: h XI/2, N. 31, Z. 1-4.

"' De sap. I: h®V, N. 16, Z. 17f. Vel. Praggustatio (wie Anm. 6) bes. 57-59.

192 De sap. 1 h 2V, N. 16, Z. 12 u. 17£.

"% Vgl. Sermo LXXXVIIL: h XVII, N. 3, Z. 6f.: Quare, nisi sic traheremur, numquam [ad
sapientiam| perveniremus. Sermo XXXVIL: h XVII, N. 5, Z. 23-26.

1055, sapl: h*V, N. 17, Z. 8; vgl. N. 10, Z. 17£. Vgl. auch Sermo CCXIL: h XIX, N. 9,
Z.6-15 N.10, Z. 11-24; N. 11, Z. 1 = N. 26, Z. 19. De poss.: h XI1/2, N. 31, Z. 2f. :
Gott kann naturaliter gesehen werden, aber nur in aenigmate. Sermo CCLXIV: h XIX,
N. 19, Z. 11-18; Sermo CCLXXXII: ebd. N. 15, Z. 6-13.
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Kraft. . . Denn die vernunfthafte Natur bewegt sich voller Vergniigen zur
unendlichen Weisheit, nach welcher sie allein begehrt« (N. 12, Z. 26-32 u.
N. 16, Z. 9-11).

IV Das gewonnene Ergebnis

Die bisherigen Darlegungen lassen uns folgendes Ergebnis konstatieren: 1.
Selbst der Prediger Nikolaus lehrt eine natiitliche Gotteserkenntnis, ja
sogar der Begriff einer cognitio naturalis 1i63t sich ohne jede Gewaltanwen-
dung am Text diesem entnehmen.'” Parallel zu einer natiirlichen Gottes-
erkenntnis und der Gotteserkenntnis durch Jesus Christus spricht Cusanus
von einem doppelten Begriff der revelatio Dei: einer revelatio im Lichte der
Natur und einer revelatio iiber jede Vernunft hinaus in Jesus Christus.'” Die
natutliche Gotteserkenntnis ist eine Gotteserkenntnis von ferne (remota),
und sie ist eine dunkle (obsenra), und insofern bleibt sie hinter der Gottes-
erkenntnis durch Jesus Christus als einer »klaren« und »sicheren« zurtick.
Fihrt sie auch bloB zu der der via negationis unterlegenen via affirmationis, so
will Cusanus dennoch nicht auf sie verzichten. Sie schenkt uns die Mog-
lichkeit, tiber Gott zu sprechen, ihn zu verehren und Gebete zu thm zu
formulieren.'”” Der zu Anfang gemachte Einwand, daf3 wir Gott Giberhaupt
nicht erreichen konnten, weil er nichts von dem ist, was er geschaffen
hat,'"™ hebt daher nur auf die Unvergleichlichkeit Gottes mit seinen Wer-
ken ab, nicht auf deren Moglichkeit als Ausgangspunkt zu Gott. Zudem
kommt unsere Erkenntnis Gottes, ob natiirlich oder in Jesus Christus,
nicht tber die Feststellung hinaus, »dal Gott ist«. Das war unsere oben
genannte Voraussetzung Numero VI.

1% Vo], Anm. 89.

'5S. oben § 2, Abschnitt ITI, Punkt 3.

"7 Vil. Sermo CCLVIIL: h XIX, N. 11, Z. 6-8.

' Sermo CCLXXXIIL: h XIX, N.4, Z.10-14; vel. oben §1, Abschnitt TIL In Ser
mo LXVIL: h XVII, N. 13, Z. 31-44, wird zunichst die vergleichbare Beziehung heraus-
gearbeitet: Leuchter — Licht; daher Johannes der Leuchter, Christus das Licht; sodann
die Menschheit Christi als Leuchter seiner Gottheit als dem Licht; dann weiter:
Johannes zur Menschheit Christi wie die Menschheit Christi zu seiner Gottheit. Dann
heifit es: Obwohl kein groBerer als Johannes auferstand (Mr 11,11), ist er »dennoch
vollig unvergleichbar (improportionalis) mit Christus, so wie der Leuchter vollig nver-
leichbar ist mit dem Licht und die Stimme des Rufenden mit dem Wort (verbum)«.
— Hetvorh. v. mit!
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Hinsichtlich des Predigers Nikolaus kann ich daher das Ergebnis von

Ulrich Roth in keiner Weise bestitigen, »dal Cusanus das hochscholasti-
sche Schema der beiden Erkenntnisquellen natiirliche Vernunft und Of-
fenbarung véllig transformiert« habe.'"” Fiir U. Roth ist »die endliche
Vernunft als solche, nicht erst eine durch den Glauben iiber die Grenzen
ihrer natiirlichen Méglichkeiten erhohte, ... schon die Entfaltung des
Glaubens«.""” Wie Siegfried Dangelmayr''! vertritt Roth daher »ebenfalls

109
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(Wie Anm. 36) 1. Vegl. 4: »Gerade ein traditionell gefaBtes Begriffspaar Natur und
Gnade trifft das Eigentiimliche des Cusanischen Werkes nicht. Cusanus sucht vielmehr
in einer Weise zu denken, in der beides vor aller Unterscheidung immer schon geeint
ist — wobei sich der Sinngehalt des dabei Gedachten signifikant von der Tradition des
13. Jahrhunderts abhebt.« Ferner 12: »Sie [die cusan. Argumentationsginge] zeigen, wie
sich der Sinngehalt theologischer Gedankenginge bei Cusanus gegeniiber der voraus-
gehenden Tradition verindert hat.« 36f.: »Stehen im Thomasischen Werk Vernunft und
Offenbarung einander gegentiber, wenn auch in keinem Gegensatz, so belegen die
Schriftzitate aus De docta fgnorantia I gerade eine ungeschiedene Verbindung.« 62: »Ge-
rade die gottliche Offenbarung fithrt die natiitliche Vernunft bei Occam in die Krise.
Cusanus will dagegen zeigen, wie beides sich nicht nur in Harmonie befindet, sondern
bis zur Ununterscheidbarkeit zusammenkommt, Das bedeutet natiitlich auch, daB er
Vernunft und Glaube anders zu denken hat.« 152f; 175f; 186: »Seine [des Prisup-
positionsgedankens] Bestimmung wurzelt darin, daB Cusanus beim Schritt in den
Glauben weder wie Thomas cinen Ubergang vom Unglauben oder dem philosophi-
schen Wissen der natiirlichen Vernunft in den tibernatiitlichen Glauben noch wie Lull
cinen Ubergang von einem angreifbaren und briichigen Glauben in einen verninftig
bewiesenen Glauben denkt, sondern ecine Selbsterkenntnis der endlichen Vernunft.«
Vgl. auch 222: »Wegen der absoluten Einheit Gottes liegt fiir Cusanus das Trinitits-
geheimnis jenseits der Paradiesesmauer. Hierhinein sieht die endliche Vernunft, da ja
alles Endliche in seiner Wahrheit bis zu dieser Einsicht zuriickverfolgt werden soll. Ein
Glaubenswissen wird hierfiir nicht vorausgesetzt.« Ferner 241, 257, 272,

Ebd. 4. Ferner 22f: »Zu achten ist dabei darauf, wie Cusanus mit der Suche der
endlichen Vernunft nach ihrem Prinzip sukzessive das Glaubensbekenntnis entwickelt.
Fiir den Glaubensbegriff ist dies deshalb relevant, weil die fides guae credizur nicht von
der fides qua creditur losgekoppelt ist, insbesondere nicht fiir Cusanus. Uberhaupt wird
schon aus der vernunftgemifen Entwicklung der Glaubensgeheimnisse deutlich, in
welches Verhaltnis Cusanus die Vernunft zur christlichen Wahrheit setzt, noch bevor er
am Ende des Werkes auf den Glauben als solchen zu sprechen kommt.« 35: »Cusanus
mul also kein Glaubenslicht oder die Vorgabe der Offenbarung voraussetzen, die ihm
das trinitarische Bekenntnis vorlegt, das er erst in einem zweiten Schritt unter dieser
Gabe klar und rein zu denken versucht. Wer richtig denkt, kann schon die Einheit nie
anders denn als Dreiheit verstehen. Dies ist ein erster Hinweis darauf, daB fiir Cusanus
die Rationalitit des Glaubens und die der endlichen Vernunft nicht verschieden sind.
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die Ungeschiedenheit von jnatiirlichem< und geoffenbartem Wissen bei
Cusanusg, diese »mul} aber«, wie er schreibt, durch »eine adidquate Inter-
pretation des Verhiltnisses von Vernunft und Glaube im Sinne von
explicatio und implicatio erginzt werden«.'” Gerade auch hinsichtlich
des Predigtkorpus glaubt Roth dies belegen zu kénnen,'” wobei aber

Von der Komposition des Werkes her ist klar, dall Cusanus mit De docta ignorantia 1 1-10
den Glaubensartikel der Trinitit, der fiir das mittelalterliche Verstindnis bei der Zih-
lung von zwolf Glaubensartikeln in der Aussage i unum Denm patrens mitausgesagt ist,
dargelegt hat. Cusanus bedarf nicht der Vorgabe der Heiligen Schrift und der Offen-
barung, um Gberhaupt dazu zu kommen, die Dreifaltigkeit Gottes als Faktum anzu-
nehmen. Die belehrte Unwissenheit allein hat hier das »DalB« gefunden und macht sich
nun in den Kapiteln I 11-23 auf, das Wasc mittels mathematischer Spekulationen zu
vergegenwiirtigen.« Vgl. 40, 44, 90; 175f.: »Wie schon in De docta ignorantia kann die
Vernunft auf ihrer Suche nach der Wahrheit gar nicht anders, als diese im spezifisch
christlichen Glaubensgut zu entdecken, ohne dabei durch Unterscheidungen wie der
von natiitlichem Wissen und Offenbarungswissen eingeschrinkt zu werden. Damit
bestitigt sich in der Schrift De pace fidei, was auch schon fir De docta ignorantia
festgehalten worden ist, daf fiir Cusanus endliche Vernunft und Glaube inhaltlich
nicht geschieden sind und der Glaube allein die sich selbst durchsichtig gewordene
Vernunft ist.« 263: Im Hinblick auf den »Cusanischen Glaubensbegriffes) kann in-
soweit ausgemacht werden, dafl der Glaube als Selbstvertrauen der Vernunft um 1444
in der Entstehungszeit von De filiatione Dei auftritt.« Vgl. 268; 273: »Jedoch findet sich
ebenfalls der Gedanke, daB die Vernunft immer schon in sich um die Menschwerdung
weil}.« 274: »So scheint auch die Inkarnation wie die Trinitit ein Glaubensgeheimnis zu
sein, das zugleich eine héchste Vernunfteinsicht ist. Allerdings sind solche AuBerun-
gen, die behaupten, dal das Faktum der Menschwerdung einsehbar sei, verhiltnis-
miBig selten.« Vgl. 277, 278.

" Vernunft und Glanbe bei Nikolans von Kues, in: ThQ 148 (1968) 429-462, hier 441.

"2 U, Rotn, Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 7.

'3 Ziel der Arbeit Rotr ist, »den Glaubensbegriff bei Nicolaus Cusanus umfassend aus
seinen Schriften zu entwickeln und in seiner Besonderheit anschaulich zu machen«
(313). Vgl. auch 1 u. 13. Nach Roth ist das Verhiltnis von Vernunft und Glaube bei
Cusanus daher aufgrund det vorausgehend angefithrten Zitate so aufzufassen: Die
Vernunft ist schon die Entfaltung des Glaubens: 4, 22f., 35. Wenn Vernunft und
Glaube im Verhiltnis von explicatio und implicatio stehen (7), dann ist der Glaube als
complicatio intellectus aufzufassen (313; vgl. 270). Das Verhiltnis von Vernunft und
Glaube im Erkenntnisbereich entspreche dem von menschlicher und géttlicher Natur
in der hypostatischen Union nach Cusanus (270°). Auch J. Hopkins spricht davon,
daBl »die Vernunft ... die Entfaltung des Glaubens« ist, Glanbe und Vernunfi (wic
Anm. 29) 23, wobei aber fiir ihn die Vernunft die Vorgabe der Offenbarung voraus-
setzt. Bs ist dies die anselmianische Position der fides quaerens intellectum.
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z. B. die zwei Predigten''* CCLVIII und CCLXXXIII mit den beiden
grundsitzlichen Aussagen zur zweifachen revelatio und zweifachen Got-
teserkenntnis nicht herangezogen werden. U. Roth grenzt sich daher klar
von R. Haubst ab, ebenso von W. A. Euler, W. Lentzen-Deis und
A. Dahm, die das Vethiltnis von Vernunft und Glauben in der Weise von
R. Haubst sehen.'”” Dagegen sieht er in U. Offermann und K. Flasch
Gewihrsminner fiir seine neue Interpretation.'® Allerdings kann Roth

nicht umhin, »eine gewisse Ambivalenz« »in den Predigten zur Erkenn-

barkeit der Glaubensmysterien« feststellen zu miissen.'"”

3. Wenn ich sodann von mehreren Wegen einer natirlichen Gotteser-
kenntnis bei Cusanus gesprochen habe, ohne den Begriff »Wege« zu Gott
etwa im Sinne des Aquinaten bei Cusanus belegt zu finden, so verstehe
ich diese Wege doch als Einheit. Es sind verschiedene Ansitze bzw.
Ausgangspunkte, welche die Vernunft entdeckt und worin sie einen Hin-
weis auf die Wirklichkeit des cinen Gottes findet. Von einer Systemati-
sierung gar dieser von mir sogenannten cusanischen Wege kann bei
Cusanus keine Rede sein. Eines dirfte doch deutlich geworden sein:

'™ Fiir seine Interpretation untersucht Rots die Werke De docta ignorantia (1440), De pace
fidei (1453), De visione Dei (1453), De possest (1460), einige kleinere Werke sowie das
Predigtkorpus, Suchende Vernnnft (wie Anm. 36) 13. Der Glaube im Predigtwerk wird
dann behandelt auf den SS. 261-314, d. h. auf den S8. 266-271 die Trinitit, auf den SS.
271-294 die Inkarnation, auf den SS. 295-312 die Stellung des Glaubenslichtes. — Ich
beschrinke mich hier, entsprechend meinem Thema, auf die Seiten zur Trinitit.

" U. Rotn, Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 2—4 fiir Haubst; 3'°, 4f. fiir Euler; 8f. fiir
Lentzen-Deis; 11f. fiir Dahm, unter Berufung etwa auf Dahms »Soteriologie« 195; fiir
von Spee 3”. Wie Rors, 6%, meinen kann, sich fiir seine Neubestimmung des Ver-
hiltnisses von Vernunft und Glaube auf Hopxins, Glasbe und Vernunfi (wie Anm. 29),
berufen zu kénnen, nur weil dieser »die enge Verbindung von Vernunft und Glaube bei
Cusanus sehe, ist mir unerklirlich« (vgl. oben meine Anm. 113). R. Haubst hat ja auch
stets die gegenseitige Verwiesenheit von Vernunft und Glaube betont, ohne ihre zwei
verschiedenen Warzeln zu leugnen.

Y Christus — Wabrheit des Denkens. Eine Untersuchung sur Sehrift »De docta ignorantias des
Nikolaus von Knes. BGPhThMA. N.F. 33 (Munster 1991). K. Frascn, Nikolaus von Kues.
Geschichte (wie Anm. 33). Verweis bei Rotn, Suchende Vernunft (wie Anm. 36), auf die
Seiten 53f., 135, 141, 360. Fiir OrrERMANN vgl. Roth, 9 u. 11.

T Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 283f. Vel. auch die Rezension zu Roth von A, Damw,
in: MEFCG 28 (2003) 374-377; ferner dessen Vortrag auf diesem Symposion: Vemunft
und Glanbe in den Sermones des NvK: Gleichzeitis eine Begegnung mit den Biichern von K. Flasch
(1998 w. 2001) #. U. Roth (2000). S. unten S. 245-273.
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Cusanus kennt nicht nur, sondern lehrt in seiner Verkiindigung des
Wortes Gottes sowohl eine natiirliche als auch eine Gber Christus mog-
liche Gotteserkenntnis. Wie immer man das Verhiltnis von Vernunft und
Glaube, von Philosophie und Theologie bei ihm bestimmen mag, dal3
Cusanus in seinem Denken #nd Predigen nur von der in Jesus Christus
erfolgten Offenbarung ausgehe, diese mithin den einzigen Zugang zu
Gott darstelle, wie es oft genug z. B. im 20. Jahrhundert vorgetragen
wurde,'*® I}t sich nicht einmal fiir den Prediger Nikolaus sagen.

4. Von Gottesbeweisen mochte ich dennoch, wie schon frither begriin-
det,'"” nicht sprechen. Auch in diesem Punkt unterscheide ich mich von
U. Roth, der unter Berufung auf die beiden von mir behandelten Sermones
XXII und CCIV sowie auf U. Offermann'® die Ansicht vertritt, »daf}
Cusanus durchaus Gottesbeweise ganz neuer Art entwatf, in denen al-
lerdings der Existenzbegriff entleert wird«. Selbst K. Flasch findet bei
Cusanus keine Gottesbeweise durchgefiihrt."'

V Zu den Biichern von M. Thurner und J. Wolter

1. Aufgrund meiner eigenen Untersuchungen vermag ich die Grundpo-
sition der Biicher M. Thurner'® und J. Wolter'* nicht zu teilen, wenn-
gleich ich beide Biicher nicht ohne Gewinn gelesen habe. Mit beiden
Biichern stimme ich vollkommen darin iiberein, dal3 sie im Unterschied

"8 Wol. z. B. R. BurtmanN, Das Problens der natiirlichen Theologie, in: Glaube und Verstehen.
Gesammelte Aufsitze. I (Tiibingen *1980) 294; DErs., Zum Problem der Entmythologisie-
rung, in: Kerygma und Mythos, hg. v. W. Bartsch, II (Hamburg 1952) 207. Vgl. zum
Problem W. WeiscHEDEL, Der Gutt der Philosgphen T u. II (Darmstadt 1971 u. 1972). Am
Ende von Bd. I, 496, teilt Weischedel mit, daB3 Bd. II dem Vorwurf nachgehen werde,
daB} Glaube den einzigen Zugang zu Gott darstellen soll,

128, oben S. 62f.

) (Wie Anm.36) 27 Ferner D¢ docta ign. 1, 1. Fiir U. OrrerMANN, Christus (wie
Anm. 116) 112f.

1 Nikolaus von Kues. Geschichte (wie Anm. 33) 110f. 125, 158f., 503, 636.

"% Gott als das offenbare Gebeimnis nach Nikolans von Kues: Veroffentlichungen des Grabmann-
Instituts zur Erforschung der mittelalterlichen Theologie und Philosophie, hg. v.
M. Schmaus §, Werner Dettloff, Richard Heinzmann, Ulrich Horst, Bd. 45 (Berlin
2001). Ders., Timitat als Grand-Erfabrung des Menschen nach Nikolaus von Kues, in:
MThZ 47 (1996) 343-363; Kirche als »congregatio mnltoram in uno« nach INikolays von Kues.
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zu K. Flaschs Cusanus-Buch von 1998 die unlésbare Einheit, nicht Iden-
titit, von Glaube und Vernunft, Theologie und Philosophie herausarbei-
ten. J. Wolter gibt Thurners und damit zugleich seine eigene Position mit
folgenden Worten wieder: »Nicht die glaubensunabhingige Vernunft-
notwendigkeit der nur von den Einfiltigen fiir geoffenbart gehaltenen
Wahrheit, so Thurner zutreffend, soll aufgewiesen werden, sondern das
Verhiltnis gleichzeitiger Einheit und Unterschiedenheit zwischen Glau-
ben und Denken, wobei der Glaube von der Vernunft vorausgesetzt und
im Erkennen dieser Voraussetzung als fiir diese notwendig eingesehen
wird«.'” Gleichzeitig bemiihen sich beide sehr, weder Theologie in Phi-
losophie noch Philosophie in Theologie aufzulosen.'”

Versuch einer transgendentalphilosophischen Dedufktion, in: Fiir euch Bischof, mit euch Christ.
FS Kardinal Wetter, hg. v. M. Weitlauff, P. Neuner (St. Ottilien 1998) 485-510; Der
Dialag vor Angesicht zu Angesicht als Denkform. Uberlegungen zur Begriindung einer >Christlichen
Philosgphiec, in: MThZ 53 (2002) 308-324; »Der Glanbe ist der Ursprung des Denkense.
Philosophie als Weg der Gottsuche nach Nikolaus von Kues, in: Welche Philosophie braucht die
Theologie?, hg. v. A.J. Bucher. Eichstitter Studien. Bd. XLVIII (Regensburg 2002)
33-53; Ders., Rezens, v. U. RorH, Suchende Vernunft (wie Anm. 36), in: Ph] 108/1
(2001) 179-185.

' _Apparitio Dei. Der Theophanische Charakter der Schipfung nach Nikolaus von Kues, in:
BGPhThMA N.F. Bd. 67 (Miinster 2004); DEers., Rezens. v. M. THURNER, Go#f (wie
Anm. 122), in: MFCG 28 (2003) 383-389.

12 Apparitio (wie Anm. 123) 48%; Ders., Rezens. THURNER, Go# (wie Anm. 123) 389. S.
auch M. THURNER, Der Glanbe (wie Anm. 122) 41; Ders., Rezens. Rotn, Swchende
Vernunft (wie Anm. 122) 184, Auf seine grundpositionelle Ubereinstimmung mit Thur-
ner weist Wolter ausdriicklich hin (Apparitio [wie Anm. 123] 277£.): »Wenn er (Cusanus)
namlich den Glauben als den Ursprung des Denkens betrachtet, so entspricht dies dem
von Martin Thurner untersuchten Phinomen, dass das Denken stets einer vor-ratio-
nalen, remotionalen Grunderfahrunge bedarf, von der es staunend ausgeht«. Zustim-
mend wird die dazu gehorige Anm. 892 zitiert: »Deshalb kann Thutner durchaus
sagen, der christliche Glaube unterscheide sich zwar qualitativ, aber nicht grundsétzlich
inhaltlich von dem, was jeder Mensch und jeder Philosoph, der sich um Einsicht
bemiiht, immer schon voraussetzt«. Verweis auf THurRNERs Schrift Der Glanbe (wie
Anm. 122). S. auch 72", Die deutliche Nihe von Wolters Position zu derjenigen von
Thurner vermerkt auch U. Rorn, Rezens. v. J. WoLTER, Apparitio (wie Anm. 123), in:
PhJ 112/1 (2005) 267.

¥ Go#t (wie Anm. 122) z. B. 18, 25, 37f,, 49, 55, 58, 81, 163f,, 195, 197, 199, 210f,, 216,
220, 235, 249, 255f., 262f,, 296 et passim; J. WoOLTER, Apparitio (wie Anm. 123) 46,
48%, 47, 48%, 49f.,, 113°%, 135f,, 160f., 278, 279f., 283 et passim.
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Nach Wolter ist der Glaube »gleichsam die erste, zunichst einzig
mogliche Weise der Annahme der Wahrheit, das Denken die zweite, die
sich zur ersten wie die Ausfaltung (explicatio) zur Einfaltung (compli-
catio) verhilt. .. Der Geist. .. glaubt, d. h. indem er sich bewufit eine
geoffenbarte Erklirung fir das vorgeben lil3t, was ithm in seiner ur-
spriinglichen Erfahrung angesichts der Schopfung immer schon begeg-
net. Im Denken sieht er die Richtigkeit bzw. Notwendigkeit der im
Glauben angenommenen Vorgabe ein«.'”® Nach Thurner ist das » Offenbare

20 ). WorTER, Apparitio (wie Anm. 123) 45f. Unter Glaube »als Ursprung des Denkens
und Vorausetzung des Erkennens« versteht Wolter zunédchst den »das Denken als die
Suche nach der Wahrheit initiierende(n) Glaubensakt, also die Annahme einer Offen-
barung, noch unabhingig von deren konkretem Inhalt«. Er ist zu begreifen »als
prireflexive Annahme einer Offenbarung jener Wahrheit, . .. die sich jedem Men-
schen, sobald er zu denken beginnt, immer schon gezeigt hat, [und] er ist auch dort
notwendiger Ursprung und Voraussetzung, wo er sich nicht auf Jesus Christus richtet.
Auch ein Andersgliubiger mul3 zuvor an die (erkennbare) Existenz bzw. Offenbarung
der Wahrheit glauben, die er in seinem Denken zu erkennen strebte (ebd. 45*). Dieses
Erkennen miiite nach De pace fidei »zum Postulat des christlichen Glaubens (Trinitiit,
Schépfung, Inkarnation) vorstoBen«. Der Glaube »in seiner Vollgestalt« werde daher
»mit dem christlichen Glauben identifiziert« (ebd.) Wir haben also innerhalb desselben
Glaubens zwei Stufen.

Unter Glaube als Ursprung des Denkens versteht M. THURNER zunichst im Ausgang
von De docta jgn. 1IL, 11: h 1, S. 151, Z. 26 — S. 152, Z. 9 (N. 244 [immer wieder zitiert])
die Annahme von erkenntniserméglichenden Prinzipien, die jedem Vernunftakt bereits
vorausliegen und deshalb nicht vom menschlichen Intellekt hervorgebracht sein kén-
nen. Ein solcher Glaube findet sich in jedem wissenschaftlichen Erkenntnisvollzug
(Gutt [wie Anm. 122] 225). In der Reflexion dieser Voraussetzung, also im Riickbezug
der Vernunft auf die ihre Verwirklichung erméglichenden Prinzipien kommt zugleich
die »Annahme eines vor-gegebenen Wahrheitsan-spruches« zum Ausdruck. Dieser
Riickbezug ist daher »von denselben Momenten bestimmt, wie der Glaubensvollzug.
Weil die ersten Erkenntnisprinzipien allein durch den Glanben (sola fide) angenommen werden
wnd jeder, der zu wissenschafilicher Kenntnis anfsteigen will, an all das glanben muf5, ohne das ein
Aufitieg unmiiglich ist, ist der natiitliche Erkenntnisvollzug des Menschen urspringlich
vom Glaubensvollzug her erméglicht« (ebd.; ferner 251, 264, 274f., 281, 282f,, 295,
300, 301£, 310 et passim).

An dem von Cusanus z. B. oft angefiihrten Jfesaja-Text (7,9): »Wenn ihr nicht glaubt,
werdet ihr nicht erkenneng, lasse sich erkennen, daff Cusanus »die verborgene Prisenz
des in den biblichen Schriften ausdriicklich bezeugten Glaubens im Grunde des
Vernunftvollzuges cines jeden Menschen entdeckt« (ebd. 225; s. auch 233, 248, 263,
268, 304 et passim). Es gibt also auch hier eine vorreflexive und reflexive Stufe dieses
Glaubens (284, 290, 313). Cusanus verdeutliche des 6fteren die Problematik an dem
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Geheimnis. . . jener urspranglich von der Glaubenserfahrung der Reflexion
des Denkens geschenkte Gottesbegriff. Die Annahme dieser Vor-Gabe
beantwortet das Denken damit, dass es dem Glauben einen Weg aus
seiner Ausgangsaporie weist. Dies vermag das Denken, indem es die in
diesem Gottesbegriff implizit enthaltenen Bestimmungen ausdriicklich

Lehrer-Schiilervergleich: »Die Ausbildung des Intelligenzpotentials geschieht nimlich
auf die Weise, dass wir das verstandeshafte Wort von dem Lebrer empfangen, dem wir glanben«
(ebd. 228).

Die menschliche Vernunft sei ja auch nach NvK von Hause aus in Moglichkeit. Thre
vollendete Wirklichkeit besteht »in det Einsichtnahme in die Griinde der zu etken-
nenden Wahrheit«. Aus eigener Kraft kann sie das nicht erreichen. »Die Wahrheits-
griinde miissen iht vielmehr in einem belehrenden Mitteilungsakt vor-gegeben werden,
damit die Vernunft durch eine stetig zunehmende Einsicht in deren innere Evidenz zur
Vollkommenheit ihrer Wirklichkeit beranwachsen und so stindig anffassungsfibiger und ge-
eigneter werden kanng (ebd. 231). Oder: »Der Mensch kann zum Kindschaftsverhiltnis
der Gottesschau gelangen, indem er im Riickgang auf die Ermoglichungsbedingungen
des Selbstvollzuges der eigenen Intellektnatur die absolute Wahrheit als ihm innetlich
immer schon gegebene Offenbarkeitsweise Gottes entdeckt« (ebd. 263; s. 294, 299,
3035005515, 317

Die dem, d. h. jedemr Menschen schon immer vorgegebene Offenbarkeitsweise (und
zugleich Verborgenheitsweise) Gottes enthiillt sich bei vertiefter Reflexion als »per-
sonale(n) Selbstmitteilung Gottes« (ebd. 232; s. auch 296f., 313, 317, 318), so daf} die
von Cusanus im AnschluB an Aristoteles ins Feld gefithrten prima principia notissima
»sich im Grunde als die im urspriinglichen Sinn verstandenen Mysteria fidei (erweisen)«
(280). Denn »das etkenntnisbegriindete Geheimnis der Selbstevidenz (kann) nur im
Glauben an die vom Intellekt nicht begriindbare Selbsterschlossenheit der géttlichen
Wahrheit angenommen werden« (280; ferner 282f, 284). Thurner spricht deshalb
davon, dal »die offenbaren Glaubensgeheimnisse in einem urspriinglichen Sinn mit
den selbstevidenten Denkprinzipien identisch sind« (281). S. auch M. THURNER, Re-
zens. zu U. Rorr, Suchende Vernunft (wie Anm. 36), in: Ph] 108/1 (2001) 170-185, bes.
182ff.

Auf §.255f. geht Thurner auf den landliufigen Einwand einer den Kriterien der
Rationalitit nicht standhaltenden Auffassung des Glaubensaktes ein: Dieser stelle
keine »vernlinftig begrundbare(n) Annahme autotitativ vetbiirgter Inhalte« datr. Da-
gegen versucht Thurner darzutun, dall Glaube »die fiir jede menschliche Vernunft-
natur héchstmogliche Erkenntnisstufe schlechthin« ist (257; vgl. auch 258, 259, 260,
262, 265 et passim). Letzterem braucht man noch nicht einmal zu widersprechen. Und
sicher ist ihm in der Obsolet-Erklitung all jener Interptretationsversuche zuzustimmen,
welche die bei Cusanus »reflektierte Ermaglichungsbedingung des Denkens als ledig-
lich bewuBtseinsimmanentes Begriindungsmoment deuten, dem keine transzendente
sExterioritit mehr entspriche« (ebd. 328%%).
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als solche thematisiert«.””’ Das »neue Philosophiekonzept« des Cusanus
geht daher nach Thurner »aus der Reflexion auf das Offenbarungsge-
schehen« hervor.'” Die »offenbaren Glaubensgeheimnisse (sind) in ei-
nem urspriinglichen Sinn mit den selbstevidenten Denkprinzipien iden-
tisch«. Es ist seine (des Cusanus) »Entdeckung, dass die Glaubensannah-
men urspriinglich mit den aristotelischen Erkenntnisprinzipien identisch
sind«.'” Damit wird die thomanische Zuordnungslogik von Glauben und
Denken genau umgekehrt."”

Ob allerdings der von Thurner gewihlte Begriff der »Offenbarungs-
philosophie«”! besonders gliicklich ausgewihlt ist, zweifelt Wolter nicht
ganz zu Unrecht an, da er Thurners Konzeption in die Nihe derjenigen
von Flasch riicken kénnte."”” Nicht weniger giinstig findet er die von
Thurner zur Kennzeichnung seiner Cusanusdeutung als »Vorwegnahme
der transzendentalphilosophischen Methode der neuzeitlichen Philo-
sophie« verwendete Terminologie."”” Denn »Cusanus«, so Wolter'** »in-
tendiert ja den Aufweis der urspriinglichen Einheit von Glauben und
Denken, nicht aber eine rein philosophische, bewuft alle Glaubens-
pramissen ausschaltende Reflexion auf die Moglichkeitsbedingungen
menschlicher Erkenntnis«.

2. Bs gibt jedoch, wie ich in meinem Referat dargelegt habe, triftige
Griinde, weder die prireflexive noch reflexive Annahme einer Offenba-
rung im theologischen Verstand' bzw. die von K. Rahners Verstindnis

%7 Gott (wie Anm. 122) 25. Zur Vor-gabe des Glaubens s. auch 18, 21-23, 37, 38, 45, 49,
53, 60, 61, 64%, 827°, 165, 169, 196, 210f,, 214, 216f,, 218, 221, 319, 323, 331, 459.

' Ebd. 164; s. auch 166, bes. 210f,, dann 246f.,, 248, 252, 261f., 268, 280 et passim.

2 Ebd. 281-283. Thurner kann so schreiben: »Diese im wahrsten Sinne des Wortes
unethérte Gleichsetzung gilt es gerade in ihrer Kiihnheit als den originellen Gedanken
des Cusanus zur Kenntnis zu nehmen und aus seinen weiteren diesbeztiglichen Aus-
sagen zu begriinden« (195).

B Ebd. 191, 193-195, 198, 222* (bes. zu R. Hausst und J. Hopkins), bes. 225, ferner
247, 388f.: »Die offensichtliche Tatsache. .. wnd so das ungebildete Volk belehriens (ein
aufschluBreicher Text).

B G (wie Anm. 122) 44, 51, 55f,, 57, 59, 62, 63, 65—68 et passim. Vgl. auch Rezens.
Thurner durch Wolter, (wie Anm. 123) 385-389.

12 Rezens. Thurner durch Wolter (wie Anm. 123) 389.

Y Ebd. 384; M. TrUrNER, Go#t (wie Anm. 122) 26'% |. WorTeR, Apparitio (wie Anm. 123)
46%,

B4 Apparitio (wie Anm. 123) 46%

' Ebd. 280, zur Verdeutlichung: »einer (theologischen) Deutung von Rém 1,19«

85



D1t SERMONES DEs NikorLaus vonN Kugs 11

der Selbstmitteilung Gottes ausdriicklich abgesetzte Selbst-Mitteilung Gottes im
Sinne des allgemeinen Schopferwirkens Gottes innerhalb der Geschichte'*
zum allumfassenden Ausgangspunkt des cusanischen Denkens zu machen.
Denn es konnte gezeigt werden, dal3 der Unterschied von natiirlich und
libernatiitlich einen unverwechselbaren Platz im cusanischen Denken ein-
nimmt. Insofern kann ich die sowohl von Thurner als auch die von

Y Ebd. 160*" Der Rahnersche Begtiff der Selbstmitteiluny Gottes »beschreibt nicht all-
gemein das Schépferwirken Gottes, sondern innerhalb der Geschichte lediglich das
Inkarnations- und das Erl6sungsgeschehen«. Dagegen meint Selbst-Mitteilung (1) Gottes
bei Wolter allgemein »das schopferische Wirken Gottes«. S. auch 100%, 203, 281.

7 Gott (wie Anm. 122) 270f., 303, 383. Ders., Die Kirche (wie Anm. 122) 498: »Wihrend
nach Thomas . . . zu Bewulitsein bringen«; DERs., Der Glanbe (wie Anm. 122) 41: Eine
»Unterscheidung von snatiirliche-philosophischen und siibernatiirlich-dogmatischen
Denkinhalten« »ist dem cusanischen Denken fremd«. Vgl. auch Thurners Rezens. v.
U. Rotn (wie Anm. 36), in: Ph] 108/1 (2001) 181. Zur Bemerkung Thurners in Go#
(wie Anm. 122) 270-272, von den »relativ wenigen Stellen, an denen Cusanus in seinen
Predigten den Begriff der Ubernatur aufgreift« (vgl. auch Die Kirche [Anm. 122] 498%),
ist nun doch folgendes zu sagen:

In Form einer Ubersicht kann man gumindest vier Gruppen von Texten unterscheiden, in
denen das naturale und sein Unterschied erscheint:

1. Gruppe: Gott kann Wunderbares witken, was iiber den gewéhnlichen Lauf der
Natur hinausgeht (supra communem cursum naturae, supra usum naturae, lex naturae
usualis, ordinaria naturae lex), z. B. die wunderbare Empfingnis bei Sara, Elisabeth
und Maria. S. die Belege dazu in meinem Buch Pracgustatio (wie Anm. 6) 50177 s.
auch Sermo CCLXXI: h XIX, N. 9, Z. 14-20. Dieses Gesetz der Natur kann durch den
Glauben besiegt werden (lex naturae . . . possit vinci per fidem): Sermo LXVII: h XVII,
N. 5, Z. 12-14. Diese Gegensiitzlichkeit von Natur und supra naturam wird von
Thurner Gberhaupt nicht tangiert. Kennt er sie nicht?

2. Gruppe: Unterschied von matwrale und supematurale in folgenden ‘Texten etwa:
L. Sermo VII: h XVI, N. 29, Z. 28-43 (supernaturaliter); 2. Sermo XXXVII B: h XVII,
N. 1, Z. 6-11; 3. Sermo XXXVIIL ebd. N. 3, Z. 17-19, wo der Parallelenapparat zu
Recht noch auf Sermo 1, ebd. N. 15, Z. 12f. verweist; 4. Ebd. N. 11, Z. 8-18; 5. Ser-
mo LXIL: h XVII, N. 15, Z. 14-16: naturae beneficia — supernaturalia; 6. Serwe LXVII:
h XVII, N. 8, Z. 33f.: supernaturales nativitates der oben genannten Frauen; 7. Ser-
mo CCLXXII: h XIX, N. 8, Z. 10f. (supetnaturaliter); 8. Sermo CCLXXXIV: ebd. N. 11,
Z. 418 (grundlegend). Von diesen 8 Stellen fiihrt Thurner, soweit ich sehe, nur die 1.
Stelle an, in: Go#t (wie Anm. 122) 272'%,

3. Gruppe: Unterschied von natura und fides: 1. Sermo IV: h XVI, NN. 1-35; 2. Ser-
m0 XXII: ebd. N. 7, Z. 1-5 (fides attingit Deum, non ratio vel imaginatio vel sensus);
3. Sermo XXX1: h XVII, N. 1, Z. 7-18 (fides); 4. Sermo XXXII: ebd. N. 3, Z. 9-20 (fi-
des-intellectus); 5. Sermo LXIL: ebd. N. 22, Z.1-15 (fides in intellectu hic — aperta
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Wolter' aufgegebene Unterscheidung bzw. Identifizierung von natiirlich
und tibernatiirlich bei NvK nicht nachvollziehen.

Es fragt sich weiter, ob die von Cusanus fast stindig praktizierte
Bezugnahme auf die Bibel (nicht z. B. in De coniecturis) ohne weiteres

visionis intuitio ibi); 6. Serme XCVI: ebd. N. 4, Z. 11 — N. 5, Z. 10 (fides nostra non ex
homine); 7. Sermo ClL: ebd. N. 4, 10f. (Incomprehensibilis intellectu fide sola attingitur);
8. Sermo CXX: ebd. N. 2, Z. 10-12; N. 5, Z. 2f. (Fides enim est supra naturam [vgl. die
nota dazu im Parallelenapparat]); 9. Serme CXLVIIL: h XVIIL N. 9, Z. 24-N. 13, Z. 23
(fides-ratio humana); 10. Sermo CLXIX: ebd. N. 11, Z. 18 (confortatur natura per fi-
dem); N. 12, Z. 7f. (per fidem . .. illa, quae sunt supra naturam); 11. Serme CLXXIII:
ebd. N. 5, Z. 2f. (fides potentiam naturalem supergtreditut); 12. Sermo CLXXVII: ebd.
N. 2, Z.36-38 (fides excellit nostrum spiritum, sicut iste sensum); 13. Ser
mo CLXXXVI: ebd. N. 21, Z. 5f. (ut [homo] per fidem confortetur in potentia sua);
14. Serme CCXIVIL: h XIX, N. 21, Z. 12-16; 15. Sermo CCLVILL: ebd. N. 9, Z. 1-N. 23,
Z. 16 (fundamentale Ausfithrungen); 16. Sermo CCLXXXIL: ebd. N. 3, Z. 1-15; N. 15,
7. 6-N. 16, Z. 9; 17. Sermo CCLXXXIV: ebd. N. 14, Z. 3—11; 18. Sermo CCLXXXVIIL:
ebd. N. 6, Z. 1-6, bes. Z. 1-4 (anima intuetur per habitum fidei ... ultra naturam
intellectualem . . . in quod intellectus elevari potest); 19. De poss.: h XI1/2, N. 36, Z. 1
(fidem superare naturam). Von diesen 19 Stellen fithrt THURNER, Go#f (wie Anm. 122)
269-274 u. ebd. FS Wetter, 498, nur die Belege an, die an 2. 5. 7. 8. 10. 11. 17. 18. und
19. Stelle von mir genannt werden.

4. Gruppe: Unterschied von natura und gratia. 1. Serme I: h XVI, N. 15, Z. 8-15;
2. Sermo XXXVII: h XVIL, N. 1-10: A N. 3, Z. 4-16; 3. Sermo IVIL: h XVII, N. 32,
Z.1-3; N.32, Z.4-12; N.33, Z.1-16; N. 37, Z.1-14; 4. SermoLXV: ebd. N. 8,
Z.24f; N. 14, Z. 1-16; 5. Sermo CXVIIL: ebd. N. 7, Z. 11-18; N. 10, Z. 10=12. 13-16;
6. Sermo CXXXIV: h XVIIL, N.7, Z.1-20; 7. Sermo CLXVIIL: ebd. N. 8, Z.13-18
i. V.m. N. 10, Z. 18-23; 8. Sermo CLXIX: ebd. N. 4, Z. 14-26 i. V. m. N. 14, Z. 1-13;
9. Sermo CLXXIIT: ebd. N. 6, Z. 30-32; 10. Sermo CCXI: h XIX, N.7, Z.3-N. 12,
Z. 21 (fundamentale Stelle mit der duplex gratia: nimlich generationis et regeneratio-
nis); vel. auch N. 15, Z. 4f;; 11. Sermo CCXXVI: h XIX, N. 30, Z. 14-18; N. 31, Z. 1-5;
12. Sermo CCLXXI: ebd. N. 12, Z.9-14; 13. Sermo CCLVIIL ebd. N. 11, Z.21-27;
14. De theol. compl: h X/2a, N. 9, Z. 64-70; dazu D. BormANN-KRANzZ, Unfersuchungen
s Nikolans von Kues. De theologicis complementis (Stuttgart 1994) 68.

INB Diese Stellen, von mir in vier Gruppen eingeteilt, beanspruchen in keinster Weise
Vollstindigkeit, s sind Stellen, die mir bei der Suche nach anderen Begriffen im
cusanischen Werk zufillig begegnet sind und die ich mir dann notiert habe. Allein
schon diese zufillig zustande gekommene Stellensammlung widerlegt die Behauptung
Thurners von den »relativ wenigen Stellen« zum diesbeziiglichen Themenkomplex in
den Sermones des NvK. Es wite ein leichtes, das doppelte und mehr noch an Stellen
aufzustobern. — Thurners Identifizierung von Natur und Gnade trifft sicher zu bei
Jesus Christus, von dem NvK lehrt, dall in diesem Natur und Gnade in eins fallen:
Sermio CLXIX: h XVIII, N. 8, Z. 12-19; De pace 12: h VII, N. 38; 8. 36, Z. 23 - 8. 37,
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schon geniigt, um diese zum exklusiven Ausgangspunkt seines Philoso-
phierens zu machen, wie beide Autoren dies tun. Denn auller den von
mir im vorhergehenden angefiihrten Griinden méchte ich an folgende
Gegebenheiten bei Cusanus etinnern:

a) Da ist einmal seine Aufdeckung der pracgustatio naturalis von der
gottlichen Weisheit bzw. Wahrheit als unabdingbarer Voraussetzung un-
seres Weisheits- und Wahrheitsstrebens, veranschaulicht an unserem Vor-

Wissen um die Eins, die Unze und das Petit, um zihlen, wigen und

messen zu konnen.'”

Z. 8; Epist. ad loa. de Segobia: h VI, S. 98, Z.19 —8.99, Z. 15.

8 _Apparitio (wie Anm. 123) 46™: »Das Entscheidende ist nun aber, daB die philosophi-
sche Theologie sich inhaltlich vollstindig mit der Offenbarungstheologie (der Reflex-
ion der christlichen Glaubensvorgaben) deckt, mit dieser >koinzidierte. Die Vorgaben
des Glaubens werden als die Priimissen erkannt, die das Denken immer schon machen
mubB.« Vgl. ferner 50: »Aus dieser Konzeption, aus dem Verstindnis des Glaubens als
Ursprung und Einfaltung des Denkens . . . weil er die Voraussetzung fiir das Denken
ist«. Sodann 51f,, 51'%,

Die von mir oben (5. 73f)) behandelte wichtige Stelle in Serme CCLVIIL, auf die ich
Wolter im Januar 2003 schriftlich hingewiesen hatte, wird von ihm nicht richtig
interpretiert (51 plus Anmerkungen):

a) Unter via mystica negationis (N. 11, Z. 18) bzw. unter gradus cognitionis Dei . . .
mysticus (N. 12, Z. 1. 3. 9) ist die via negativa und nichts anderes verstanden, da
Cusanus auch sonst via mystica und via negativa identifizieren kann (vgl. KREMER,
Praegustatio [wie Anm. 6] 219, Anm. 206, Punkt 2). Damit ist tatsichlich, wie Wolter
richtig sicht (51), nicht das Gegenteil vom gradus naturalis intendiert. Was er weiter
dazu schreibt, belegt, dall er diese via mystica bei Cusanus kaum verstanden haben
diirfte.

b) Die weitere Behauptung Wolters, mit seiner Unterscheidung einer duplex revelatio
Dei: nimlich super omnem intellectum per Christum in lumine fidei et gratiae und
ciner revelatio lumine naturae per inclinationem interioris hominis (N. 11, Z. 2-5),
intendiere Cusanus »ein und dieselbe Wahrheitserkenntnis, . . . nicht zwei unterschied-
liche Erkenntnisinhalte« (51), kann man nun wirklich nicht mehr nachvollziehen. Denn
NvK erklirt ausdriicklich, daf die erstgenannte revelatio der »Natur hinzugefiigt
werde« addi . .. ad naturam (ebd. N. 11, Z. 21f).

c) Fiir die Preisgabe der »klassische(n) Unterscheidung der zwei Erkenntnisbereiche
von natiirlicher Vernunft und Offenbarung (51) beruft Wolter sich dann auf Thurner
und auf dessen angeblich wenigen cusanischen Stellen von der »Ubernatur in den
Sermones (51'"%). Auch U. Rown, Suchende Vernunft (wie Anm. 36), witd noch bemiiht
(52).

" De sap.I: h *V, N.5, Z. 1 =N. 17, Z.18. Vgl. hierzu K. KREMER, Praggustatio (wie
Anm. 6) bes. 53-68.
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b) Ferner ist sein Wort vom pabulum naturale in die Waagschale zu
werfen, das jedem geschriebenen und auch theologisch geoffenbarten
Wort vorausliegt."

¢) Sodann haben wir das nicht nur gelegentlich eingestreute, sondern
strukturell im cusanischen Denken verankerte Theorem, wonach jede
Frage iiber Gott das Gefragte bereits voraussetzt, welches nicht nur nicht
ganz ohne Zugrundelegung der Bibel interpretiert werden kann, sondern
ohne diese interpretiert werden muB.'*! Nicht nur Kant, aber auch er hat
unwiderlegbar erkannt: »Der Begriff von Gott, und selbst die Ubet-
zeugung von seinem Dasein, kann nur allein in der Vernunft angetrof-
fen werden, von ihr allein ausgehen, und weder durch Fingebung, noch
durch eine erteilte Nachricht, von noch so groBer Auktoritit, zuerst in
uns kommen. Widerfihrt mir eine unmittelbare Anschauung von einer
solchen Art... so muBl doch ein Begriff von Gott zur Richtschnur
dienen, ob diese Erscheinung auch mit allen dem iibereinstimme, was zu
dem Charakteristischen einer Gottheit erforderlich ist.«'** Kant voraus-
gehend hat Descartes in dem seinen Meditationen beigefiigten Widmungs-
schreiben an die Sorbonne auf die Zirkularitit eines Denkens aufmerk-
sam gemacht, das an Gottes Existenz glaubt, weil sie in den heiligen
Schriften gelehrt wird und das andererseits an die heiligen Schriften
glaubt, da sie ja auf Gott zuriickgefithrt werden.'” In der von Thurner
und Wolter 6fter angefithrten Schriftstelle Ranz 1,19f. erkennt Descattes
gerade den Hinweis, »dal3 alles, was wir von Gott wissen konnen, sich
durch keine anderen Griinde dartun liBt, als die, die wir aus unserem
eigenen Geiste entnehmen«.'* Und der #ef religiose Augustinus liit den
Evodius in De libera arbitrio 11,3 aussprechen, dal das uns iiber Gott
Bekannte zunichst dem Glauben entnommen ist, es dabei aber nicht
belassen werden kann: Sed nos id, quod credimus, nosse et intellegere cupemus.

U0 De sap I h 2V, M. 2, . 4=N 3, Z. 12

"3, dazu KrREMER, Praegustatio (wie Anm. 6) 147-178.

"2 Was heifit: sich im Denken orientieren? in: 1. Kaner, Schriften zur Metaphysik und Logik, Bd. 111,
hg. v. W. Weischedel (Darmstadt 1959) A 321 = 8. 277f. 8. auch J. HIRSCHBERGER,
Gottesheweise. Vergingliches — Unvergiingliches, in: Denkender Glaube. FS W. Kempf, hg. v.
J. Hirschberger u. G. Deninger (Frankfurt a. M. 1966) 106.

3 Meditationen. Mit simtlichen Einwinden und Erwiderungen, tibers. u. hg. v. A. Bu-
chenau (Leipzig 1915, Hamburg *1972) XII. Philos. Bibliothek, Bd. 27.

*Ebd.
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Und dann folgt sein ausfiihtlicher Gottesbeweis, der im Sinne des Neu-
platonismus das Gottliche in unserer sichtbaren Welt herauszuheben
versucht.'” U. Roth, auf den ich im folgenden Abschnitt zu sprechen
kommen werde, fragt nicht ganz zu Unrecht an, »ob die von Thutner
hetvorgehobene faktische Vorgingigkeit der Offenbarung vor der Ver-
nunftbewegung bei Cusanus nicht doch . .. immer schon von der Ver-
nunft eingeholt ist«.'*

d) SchlieBlich darf die cusanische /ex naturalis-Lehre nicht ausgeblendet
werden, wonach die /ex naturalis, im Unterschied etwa zu Thomas von
Aquin, zwar nur von Jesus Christus her verstanden werden kann, der
auch ihre vollendete Ausprigung darstellt, aber deswegen ihre anfingliche
Gestalt als /ex naturalis nicht vernichtet hat. In Sermo LXXII heift es
deshalb: »Durch die Ankunft des Mittlers [Jesu Christi] horte das Gesetz
der Natur (lex naturae), das in den durch Mose gegebenen Gesetzen
ausgefaltet wurde, nicht auf (non cessavii), wie das Evangelium belegt«.!!’

€) Last not least kann die Frage nicht unterdriickt werden, ob die von
beiden Autoren beanspruchte Nichtaufhebung der Philosophie in Theo-
logie noch vollends bestehen kann, wenn man Offenbarung im theologi-
schen Verstand zum ausschlieBlichen Ausgangspunkt des cusanischen
Denkens macht. K. Jaspers hat schr scharfziingig dem cusanischen Den-
ken nachgesagt, daf3 es seine »Sicherheit in Abhingigkeit von einem ab-
solut giiltigen bestimmten Offenbarungsglauben (gewinne), der seine Ga-
rantie hat durch die Realitit der einzigen wahren katholischen Kirche«.!*
Enthilt dieses Wort aber nicht doch den Wahrheitskern, daB ein exklusi-

IL3 0. 16 u. 11L,3-13: Avcustinus, Theolagische Friithschrifien, hg., tbers. u. erl. v. W.
TrvmE (Zirich/Stuttgart 1962, *1983) 114-180. Ferner De vera religione, XXIX-XXXI,
ebd. 450-462. S. auch De civ. Dei XIX,1. Vel. auch P. StmonN, Zur natiirlichen Gotteser-
kenninis (Paderborn 1940) 35.

" Rezens. v. M. THURNER, Go## (wie Anm. 122), in: Philos, Literaturanzeiger 56/1 (2003)
3. Auch die Kritik von K. FLasch, Philosophie hat Geschichte. BA. 1. Historische Philosophie.
Beschreibung einer Denkart (Ffm. 2003) 121, an Thurner sei erwihnt.

"“7h XVII, N. 4, Z. 4-6. Die Evangelienstelle ist L& 10,23-37 auf der Basis des Missale
Trevirense (Colonia 1498) zum 13. Sonntag nach ‘Trinitas. Zum Problem vgl. KREMER,
Praggustatio (wie Anm. 6) bes. 502-511.

"% Nikolaus Cusanns (Miinchen 1964, Neuausg, 1987) 257; vgl. auch 104. Richtig gesehen
hat Jaspers jedenfalls die untrennbare Verbundenheit von Philosophie und T heologie,
von Denken und Glauben bei NvK. So z. B. auch R. Hausst, Nikolaus von Kues und die
Theologie, in: TThZ 73/4 (1964) 193-210, hier 203206,
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vistisch auf dem Fundament der biblischen Offenbarung philosophieren-
des Denken eben nicht die Universalitit des Denkens beanspruchen kann,
auf die das cusanische Denken gerade fokussiert ist? Ob Jaspers daher
durch Thurners Untersuchung »widerlegt« ist, wie er selbst meint,'*’ mul3
bezweifelt werden. Thurners Offenbarungsphilosophie riickt daher weni-
ger in die Nihe von Flaschs Trinitits- und Inkarnationsphilosophie als
vielmehr in die Verlustzone eines eigenstimmigen Philosophierens bei
NvK. Die Arbeiten von Thurner und Wolter stellen die Bedeutung des
cusanischen Denkens auf dem Niveau des qualititsvollen Programms einer
Jides quaerens intellectums heraus, aber um den Preis einer Minderung des
Universalitidtsanspruches des cusanischen Denkens. Daher ruft auch Thur-
ners SchluBergebnis seiner Cusanus-Interpretation, wonach die cusanische
Philosophie der Offenbarung »nicht nur bisher gedanklich nicht iibertrof-
"0 ist, nicht unbedingt
Zustimmung hervor. Unstrittig ist, daf} »die Grund-Aporie jedes religitsen
Glaubensvollzuges« die Erfahrung von »Gottes Offenbarkeit immer zu-
sammen mit seiner Unbekanntheit« beinhaltet.”' Von daher versteht sich
der Titel seines Buches, zu dem Thurner nach eigenem Bekunden durch
Goethes Gedicht »Offenbar Geheimnis« angeregt worden ist.'* Unstrittig
ist auch, dal de facto (nicht de iure) der Gottesglaube uns zunichst auf einem
anderen als dem philosophischen Weg zukommt, nimlich iiber Familie,
Erziehung, Religion und Umwelt."

Im Rahmen meines Referates mul ich es bei diesen Ausfiihrungen zu
Thurner und Wolter belassen, ohne die verdienstvollen Ausfithrungen
tiber die Bedeutung des Glaubens fiir Denken und Tun des Menschen
gewlirdigt haben zu konnen.

fen worden, sondern prinzipiell uniibertreffbar«

" Gost (wie Anm. 122) 222*. S. auch seinen oben, S. 84, Anm. 126, gebrachten Selbst-
einwand beziiglich einer landldufigen Auffassung, die seine Konzeption von Glaube
und Denken als den Kriterien der Rationalitit nicht standhaltend bezeichne.

" Ebd. 484.

B Ebd. 22: 467, 484 et passim.

= Bhd. 15,

3 Vol. P. StMoN, Zur natiirlichen Gotteserkenntnis (wie Anm. 145) 35
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§3 Etrreicht die Vernunft auch den trinitarischen Gott des Christen-
tums?

I. Fiir die Behandlung dieser Frage stiitze ich mich vor allem auf die
Sermropeseile T TNE, G XOGL, SOOEHT, X, - XC-CEIV, EXCEX,
CCXXXIII und CCLXXXII. Fir den Aufweis trinitarischer Spuren im
Geschaffenen darf ich der Kirze wegen auf die Werke von R. Haubst
verweisen: Das Bild des Einen und Dreieinen Goties in der Welt nach Nikolaus
von Kues und Streifzdige in die cusanische Theologie.™*

1. Nach Sermo 1 ergibt sich die hochste Titigkeit in Gott aus der Un-
moglichkeit eines Deus otiosus. In jeder vollkommenen Titigkeit finden
sich nun folgende drei Korrelativa, nimlich das von dem Wirkenden
Unterschiedene, in das ersteres wirkt bzw. es bewirkt, sowie ein Drittes,
das aus dem Wirkenden und Bewirkbaren folgt, nimlich das Wirken
selbst (agere). In Gott machen diese drei Korrelativa die drei géttlichen
Personen aus, weshalb wir Gott als drei (#77nus) bezeichnen. Wir erkennen
in thm z. B. den Deus amans, den Deus amabilis und das amare amantis ef
amabilis, welches das amare zam Ausdruck bringt."”® Der Gedankengang
kann kaum, im Unterschied zu U. Roth,'™ als rationaler Beweis fiir den
trinitarischen Gott angesehen werden, zumal Cusanus anschlieBend er-
klart: »Aufgrund der oben angegebenen Griinde ergreift die Vernunft den
festen und unbezweifelten Glauben an diese unermeliliche, unaussprech-
liche und unbegreifbare gottliche Dreieinigkeit, und sie stiitzt sich dabei
auf die Autorititen derer, die durch gottlichen Geist gesprochen ha-
ben.«'”” Es wird dann, gerade im Hinblick auf die Juden, die schon im
Alten Testament vorliegende Manifestation der gottlichen Trinitit aufzu-
zeigen versucht.®

Die im selben Sermo angefithrte Laktanzstelle, wonach »die unaussprech-
liche Geburt [des Gottessohnes] den Menschen im Dunkel des Heiden-
tums, wenn nicht in vollem Licht, so doch durch irgendeinen Lichtschim-
mer von der Hochsten Wahrheit eréffnet wurdew,'™ hat R. Haubst aus-

" Vol. oben Anm. 6 u. 17.

195 Sermo 1. h XVI, N. 6, Z. 1-23.

50 Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 267f,

157 Sermo 1: h XVI, N. 7, Z. 1-5. — Hetvorh. v. mir.
BEhd Zi6-31.
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fithrlich behandelt.'” Sein Fazit: Cusanus glaubte, »auf Laktanz gestiitzt,
bei Hermes Trismegistos auf Spuren einer besonderen gottlichen Offen-
barung zu stollen, und zwar weil er, wie das ganze Mittelalter, durch
Laktanz iiber die Entstehungszeit des ps.-hermetischen »>Asklepius¢ falsch

orientiert war«. Haubst merkt noch an, daB in De docta ignorantia auf die
161

Trinititserkenntnis der Heiden kaum Bezug genommen werde.
2. Der Sermo IV zitiert aus Lulls Schtift De praedicatione, dal der catholicus
im Glauben (fides) die Unterscheidung im Géttlichen glaubt (aredi).'* An
etwas spiterer Stelle wird die Trinitit mit dem Axiom boni est effluere zu
begriinden versucht.'” Dann wird Hugo von StraBburg zitiert,'* der
unter Bezugnahme auf 75 6,3, Gen 1,26 und Ps 6,67 die Trinitit schon im
Alten Testament bezeugt findet. Es folgt ein weiteres Zitat aus Hugo von
StraBburg: »In den Kreaturen widerleuchtet eine Spur der Trinitit«.'®
DaBl man aus dieser Reihenfolge: zuerst Begriindung, sodann Schriftzi-
tate, nicht viel herauslesen kann, vermerkt auch U. Roth, der eingesteht,
daB Cusanus hier der traditionellen Lehre von der Trinitit als Glaubens-
geheimnis folge. D. h. nach Roth: Die Trinitdt gehort in das Glaubens-
bekenntnis, sie ist ein Gnadengeschenk von oben.'®

9 Ebd. N. 11, Z. 1-4. Im Sinne dieser Stelle duBetn sich auch: Sermo II: h XVI, N. 3,
Z:1-7 u. N. 4, Z. 1-29. U. Rotn, Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 267f,, tiberbewertet
auch diese Stelle. — Sermmo XIX: h XVI, N. 6, Z. 1-12: Erkenntnis eines groflen Teils
des Joh.-Evangeliums durch die Platoniker gemill Augustinus. Sie haben jedoch das
Verbum nicht als persona in divinis etfaBt. »Und so ahnten (sentiebant) sie etwas von
ferne (a longe), aber sie gelangten nicht zur Erkenntnis der Person.« Es folgt dann,
ebd. N. 6, Z. 13-22, die gleich noch zu besprechende Stelle, dall witr aus rein natiir-
lichen Kriften nicht zur Erkenntnis der Trinitit gelangt wiren. In Serme CCXXXIIL
h XIX, N. 1, Z. 3-13, stellt Cusanus zwar die Trikausalitit der causa prima des Aristo-
teles an den Anfang seiner Predigt, nennt jedoch unmittelbar davor das Symbolum
Quicumque (Denzinger 39): Trinitatem in unitate veneremur. Vgl. zu den hier genannten
Predigten auch die Zusammenfassung von R. HAaussT, Das Bild (wie Anm. 17) 309-
3

0 Das Bild (wie Anm. 17) 307f, Vil auch U. Rotw, Suchende Vernunfi (wie Anm. 36) 267f.

! Das Bild (wie Anm. 17) 308.

2 Sermo TV: h XVI, N. 27, Z. 1f. Lurws Schrift: dist. 1, partis 2, pars 3, ¢. 5 N. 1-2.5. 7-11.
14-15. 18.

163 Sermo TV: h XVI, N. 29, Z. 7-16.

' Fhd. N. 29, Z. 17-21. Vgl. zur Stelle den Quellenapparat.

165 Bhd. N. 30, Z. 1-4. Dazu R. Hausst, Das Bild (wie Anm. 17) 29-34; 42-49; Ders.,
Streifiige (wie Anm. 6) 50, 69, 292,

1], Rota, Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 267.
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3. In Sermo XIX von 1438 proklamiert Cusanus geradezu im Hinblick auf
die nach den Platonikern gemiB Augustinus erlangte Kenntnis vom gott-
lichen Verbun: »Nachdem wir heute aber aufgrund des Glaubens (per fidem)
um die Trinitit wissen (habentes), wire es nicht schwierig, nach dem Glau-
ben (post fidem) Vernunfigrinde fiir die Trinitit zu finden«.'®” Als Autori-
titen dafiir werden Richard von St. Viktor, Anselm, Augustinus und der
Damascener angefiihtt, und es wird noch auf andere verwiesen.'® Der
Text fihrt fort: »Zu den Grinden, die sie gesucht haben, wiren sie jedoch
mit rein natiitlichen Kriften (ex puris naturalibus) nicht gekommen, wenn sie
nicht den Glauben gehabt hitten, wie es bei Isaias heilt: 'Wenn ihr nicht
glaubt, auf welche Weise werdet ihr dann einsehen?«'®’

4. Entgegen der Interpretation von K. Flasch'” macht eine Textstelle in
Sermo XXII von 1440 doch sehr deutlich, daf3 die fides etwas qualitativ

"7 Sermo XIX: h XVI, N. 6, Z.13-15. Wenn ich nichts tiberschen habe, wird dieser
Sermo von U. Roth, a.a. O (wie Anm. 36), nur in der Anm. 911 (S, 267) genannt.
Auffallenderweise wird bloB die Hilfte von N. 6, nimlich Z. 1-12, nicht aber der
wichtige und einschrinkende Teil der Zeilen 1322 zitiert.

1% Sermo XIX: h XVI, N. 6, Z. 15-19. Fiir die ¢f alii vgl. den Quellenapparat zur Stelle.

'® Bbd. Z. 19-22:(% 7.9 sec. LXX). Vgl. auch R. Hausst, Das Bild (wie Anm. 17) 15-31.
300-331, Weitere Belege fiir die Tatsache, daB man die Trinitit bereits im Glauben
annchmen mul, um iiber sie spekulieren zu kénnen, sehe ich in folgenden Sermones
gegeben: XXXVIIL h XVIL, N. 7, Z. 1-15, bes. Z. 8-15; N. 8, Z. 1-8; N. 10, Z. 1-3;
Sermo XC: h XVII, N. 1, Z. 8f; N. 4, Z. 1-4: Der katholische Glaube bekennt die
Trinitit. Sermo CLIV: h XVIIIL, N. 2, Z.6-30. Vgl. auch R. Haussr, Streifziige (wie
Anm. 6) 51, 293*°. U.RorH, Suchende Vernunft (wie Anm.36) 271, findet im Ser-
mo XXXVIII die Verschrinkung, daB der Glaube an die Trinitit einerseits aller spe-
kulativen Durchdringung vorausgehen muB, daB andererseits aber schon der Glaube
zum Verstindnis dringe. Auch die Schliisse, die aus dem Bereich der Sinne und der
Mathematik gezogen wiirden, fithrten zur Trinitit. Die von Rora formulierte Ver-
schrinkung von Offenbarungsglaube und Vernunfrargumentation entspreche dem
Verhiltnis von Glaube und Vernunft als Zusammenfaltung und Entfaltung (270f).
Dazu hat Roru friher mehrfach (vgl. die oben in den Anm. 109, 110 und 113
angefithrten Belege) ausgefiihrt, da »die endliche Vernunft als solche, nicht erst eine
durch den Glauben iiber die Grenzen ihrer natiirlichen Méglichkeiten erhéhte, schon
die Entfaltung des Glaubens« ist, Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 4.

""" Nikolaus von Kues. Geschichte (wie Anm. 33) 124. Auch U. Roru, Suchende Vernunft (wie
Anm. 36) Anm. 923, sieht an dieser Stelle keine »klare Scheidung der Stufen ratio,
intellectus und fides« vorliegen. Nach ihm »bekriftigt« auch der Sermo XXII, daB, wie in
De docta ignorantia, »die gottliche Einheit nur als Dreiheit recht erfaBt wird, ohne hierzu
auf dic Hilfe der Heiligen Schrift angewiesen zu sein« (268).
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anderes ist als sensus, imaginatio und ratio. Und nur in der fides erreichen wir
den trinitarischen Gott."”" In Nummer 19,1 fillt dann der Begriff der
intelligentia elevata, was m. E. nur die durch den Glauben erhéhte Vernunft
meinen kann. Denn die Vernunft ist Trigerin des Glaubens.'” U. Roth
scheint das im Sinne seiner neuen Interpretation von Glaube und Ver-
nunft aufzufassen.'”

5. Der Sermo LX1 von 1446 bringt zwei Betrachtungsweisen Gottes ins
Spiel: Als Unendlicher ist Gott weder als Einheit noch als Dreiheit
benennbar.'™ Als Schopfer von allem existiert er in der Welt »wic die
Ursache im Verursachten«.'” Unter Bezugnahme auf Riw 11,36, wonach
»alles aus Thm und durch Thn und in Thm ist, gleich dem Verursachten in
der Ursache, »steigen wir auf diese Weise auf von dem Verursachten zur
Trinitdt der Ursache [gen. subiectivus] . .. Er ist der dreiursichliche Ur-
sprung«.'”® Sofort wird dann die Frage aufgeworfen, auf welche Weise wir
den dreieinen Gott seben kdnnen.!”” Die zunichst bloB vorbereitende
Antwort lautet: Auch auf diesem Weg des Aufstieges von dem Verur-
sachten zur Ursache sei es uns nicht méglich, dies zu verstehen. Und
ihm, Cusanus, sei es nicht moglich, dies anzugeben (#radere). Denn die
Wesenheit bzw. Washeit, auch die artspezifische und gemiBl der Art
eingeschrinkte, konne nur tber das »DaB« (guia esi) von etwas erreicht
werden. So konnten wir die Menschheit (bumanitas) nicht sehen (pidere)
durch Erfassung ihrer Washeit, sondern nur ihr »Dali« a posteriori von den
einzelnen Menschen her ergreifen, die an der Menschheit teilhaben.'™
Beziiglich der Erfassung des trinitarischen Gottes folgt daraus fir Cu-

" h XVI, N. 7, Z. 1-8; vgl. auch N. 17, Z. 1~N. 18, Z. 18, bes. N. 17, Z. 2f, N. 18,
Z.1f. 10f; N. 19, Z.25-28; N. 23, Z.1-32; N.27, Z.1-18. Vgl. auch R. Haussr,
Pragfatio generalis, in: h XV1/0, p. LXVIII; ]. Hoekins, Nicholas of Cusa's early Sermons
(wie Anm. 33) p. XX, nota 43.

"2 Vel. Sermo XXXII: h XVII, N. 3, Z. 9f. 11f. plus weitere Belege zur Stelle. Sodann
Sermo CCLXXXVIIL h XIX, N. 6, Z. 1-6: Adhuc anima intuetur per habitum fidei . . .
ultra naturam intellectualem, et est ultimum, in quod intellectus elevari potest . ..
medio fidei intellectum ad omnia credibilia posse procedere et operari.

' Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 270°%,

" ROTVAEN. A T 1

7 Bbd. N:12;Z:1-3,

7 Bbd, Z. 4-6.

P dabl 18,7

Y Ebd2, 311,
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sanus unmittelbar: »So kénnen wir ein wenig zum »daB istc (guia est) der
gottlichen Trinitit erhoben werden, in einer gewissen Hohe unserer Er-
leuchtung, wobei der Glaube uns leitet« (fide nos dirigente).'”

Hier ist einmal der schon zu Anfang genannte Grundsatz vom Er-
reichen bloB des »Dall« auch auf den trinitarischen Gott appliziert, so-
dann weiter die Feststellung getroffen, daf3 auch diese so eingeschrinkte
Erkenntnis des dreieinigen Gottes nur unter der Leitung des Glaubens
moglich ist. Die Ankiindigung des Predigers Nikolaus in Ser
mo CCXXXIIL, er wolle nun aus dem Bild (imagine) der Trinitéit die Trini-
tit selber erforschen,'™ setzt dennoch die neutestamentliche Botschaft
vom dreieinigen Gott voraus. Zwar wird der Horer zu Beginn der Predigt
mit des Aristoteles Lehre von der Trikausalitit der cansa prima bekannt-
gg:macht,181 aber dann heilt es bald: »Wir wissen aus dem Evangelium des
Johannes,"®* daB der Vater, der Sohn und der HL Geist durch unseren
Herrn Lebendigmacher (vivificantes) genannt werden. . . Der dreieine Gott
ist Lebendigmacher.«'® Wie nun in diesem dreieinen Gott als dem besten
Leben das Leben sich mit der Erkenntnis seiner und dem Sich-Ergétzen
verbindet, so hat unser Geist, Bild des lebendigmachenden Vaters, von
diesem seine matura vitalis, vom Sohn bzw. Verbum die Etleuchtung zum
Erkennen, vom HI Geist die Freude. Aus diesem auf diesem Wege
gewonnenen dreieinigen Abbild unseres Geistes will Cusanus sodann die
Trinitit selber erforschen.'® Der Glaube an die Trinitdt ist auch hier das
Erstgegebene, nicht die Vernunftgriinde.

' Bbd. N. 14, Z. 1-13. Vgl. auch N. 16, Z. 1-3. 6£; N. 17, Z. 1. Die fides dirigens schon
in De docta ign. 111, 11: h 1, S. 152, Z. 4f. (N. 244). Im ‘Trinititskapitel aus dem cusa-
nischen Predigtwerk fithrt U. Rotn, Suchende Vernunft (wie Anm. 36), in Anm. 932
diesen Sermo 1XI dafiir an, daB die dreifache Ursichlichkeit des Prinzips zur Trinitit
fithre, stellt aber dann abschlieBend zu diesem Punkt fest (271): »Zusammengefalit
bleibt, daff Cusanus die Trinitit zu den Glaubensgeheimnissen zihlt wnd sie doch wie
Erkenntnisse behandelt, welche die endliche Vernunft aus sich entwickeln &ann. Diese Position
schligt sich vor allem in den mit Lulls Terminologie entwickelten Ubetlegungen
nieder.« — Hervorh. v. mir.

180 h XIX, N. 6, Z. 1f. — Ich finde diesen Sermo in der Arbeit Rorns liber die Trinitit in
dem Predigtwerk (266-271) nicht behandelt.

181 Cepmo CCXXXIIL: h XIX, N. 1, Z. 3—13. Zum trikausalen Charakter der causa prima s.
auch Sermo CXCIX: h XVIII, N. 5, Z.5-N. 6, Z.18; Sermo CCXCI: h XIX, N. 2,
Z.1—N. 3, Z. 18; ferner den oben in den Anm. 174178 angegebenen Sermo LX1.

82 foh 5,21 u. 6,63.

183 Sermo CCXXXIIL: h XIX, N. 5, Z. 1-8.

BUEbd N5 28 = N6
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In derselben Weise versteht sich auch die Predigt CCLXXXII vom
23. Mai 1457. Ausgehend von Joh 6,63: »Der Geist ist es, der lebendig
machte, zeigt Cusanus, wie der Schopfer von allem als reine Vernunft aus
sich das Vérbum bzw. die Idee der erschaffbaren Dinge erzeugt und wie
dann aus dem Vater und seinem Wort der Geist oder Wille hervorgeht.

Dieser bewegt (movet), damit die Kreatur entstehe. Denn alle Werke

geschehen durch Bewegung, die Bewegung aber entstammt dem Geist.'™

Diese Dreieinigkeit ist auch in meinem (des Nikolaus) Intellekt gegeben,
legt der Prediger dar, der in Euch (den Hérern) eine Ahnlichkeit seiner
selbst bilden will. Cusanus fithrt das niher aus'® und kann dann erkliren:
»In jedem Werk der intellektuellen Natur widerleuchtet eine Ahnlichkeit
des Schopfungsaktes (ereationis) Gottes, und man erkennt, wie die Voll-
kommenheit die Trinitit verlangt, nimlich den Vater, den Sohn und den
Heiligen Geist.«'”’

185 Sermo CCLXXXIL: h XIX, N. 1, Z. 6-14. Im Unterschied zu Cusanus lehat Thomas v.
Aquin jeden motus beim gottlichen Schépfungsake ab: S.74. 1, 45,2 ad 2um.; in Phys.
N. 974 (ed. P. M. Maggiolo, Turin — Rom 1954): quod productio universalis entis a
Deo non sit motus nec mutatio, sed quaedam simplex emanatio. U. RorH, Suchende
Vernunft (wie Anm. 36), behandelt im Trinitdtsabschnitt des Predigtkorpus diesen Sermo
nicht.

186 Sermo CCLXXXIL h XIX, N. 2, Z. 1-15.

7 Ebd, N. 3, Z. 1-4. Auch der Sermo CXCIX kann nicht als Grundlage fiir einen ratio-
nalen Beweis der Trinitit, unabhiingig von der Offenbarung, genommen werden. NviK
stiitzt sich an der einschligigen Stelle auf die jiingste Ubersetzung der atistotelischen
Metaphysik durch Kardinal Bessarion (vgl. hierzu auch M.-A. ARris, »Praeguans affirmatio
[wie Anm. 17] 108), nihethin auf Mer XII, 7; 1072 b 20-30, und hilt fest (N. 5,
Z.10—N. 6, Z. 10): Die hochste Vernunft erkennt sich und bringt daher aus sich ein
Intelligibles hervor, das nichts anderes (non aliud) als die Vernunft (intellectus) ist. Aus
beiden entsteht so das ergotzlichste Erkennen (intelligere delectabilissimum), was
»Ruhe und Frieden, Verbindung, Liecbe bzw. Einung (unio) bedeutet«. Neque nos
christiani aliter dicimus Deum trinum et unum. Nam Patrem dicimus intellectum,
Filium intelligibilem ... Spiritum Sanctum actum delectabilissimum ex intellectu et
intelligibili procedentem (Hervorh. v. mir). Der Text gibt m. E. nur her, daff und wie det
auf dem trinitarischen Glauben fullende Cusanus, wo auch immer bei den Nicht-
christen, nach Ankntpfungspunkten fiir das trinitarische Glaubensgeheimnis sucht.
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II. Ergebnis:

In bezug auf die Erkenntnis des trinitarischen Gottes im Predigtwerk des
Cusanus komme ich zu keinem anderen Resultat als demjenigen von
R. Haubst, das dieser erstmalig fur alle cusanischen Schriften in seiner
Arbeit von 1952 vorgelegt hat: wDie Philosophen haben die Trinitit be-
rithrt; sie erblickten diese im Ursprung, indem sie von dem Verursachten
zur Ursache aufstiegen« (De ber. c. 23 H 27, 11s.)." Bei Hermes Tris-
megistos mogen sich Formulierungen finden, die dem Dogma erstaunlich
nahekommen. Cusanus kommt jedoch darauf nur in S. XIX [heute S. I] zu
sprechen. Uberall sonst bieten jedenfalls die Heiden nicht mehr, allerdings
auch nicht weniger, als eine Bestitigung daftr, dal3 sich in der Schopfung
Dreieinheiten finden, die an sich Spuren der gottlichen Dreieinigkeit sind,
die auch schon von den Heiden irgendwie Gott zugeeignet wurden, die
aber erst vom christlichen Glauben her richtig gedeutet werden konnen;
und selbst bei dem Aufweis dieser Spuren geht die christliche Welterkennt-
nis, wie die Kritik an Aristoteles zeigt,™ im Lichte des Glaubens iiber die
hochsten Erkenntnisse des Heidentums hinaus.

Nachdem die Offenbarung das Ziel und die Fahrte vorgezeichnet hat,
ist es denn auch der christlichen Gotteserkenntnis maoglich, »Griindec
beizubringen, die den offenbarten Glauben stiitzen. . . Zwingende Kraft
hat Cusanus auch der von Christen unternommenen Trinititsbegriindung
nirgends zugemessen.«'”’

U. Roths Recherchen auf den bloB sechs Seiten (266-271) seines Bu-
ches zum trinitatischen Gott im Corpus der cusanischen Predigten legen,
wie er meint, eine andere Bilanz offen: Cusanus erblicke im Zuge der
Lull-Rezeption in den ganz frithen Predigten [I-IV] »kein(en) Gegensatz
zwischen der Trinitit, wie sie geglaubt wird und wie sie auch durch ver-
niinftige Uberlegungen erkennbar wird«.”! Oder: Die Schliisse von der

B Tetwk h 2N/ N85 17

% Gemeint ist De beryl: ebd. N. 38, Z. 1-10; N. 40, Z. 1 —N. 45, Z. 18.

""" R. Hausst, Das Bild (wie Anm. 17) 309f. Vgl. auch Dgrs., Streifziige (wie Anm. 6) 41,
47, 49¢F,, 501, 69, 261, 267, 279, 282, 287, 289, 292294, 308, 317f,, 324, 336, 486 u.6.
Ferner Ders., Die »Bibliotheca trinitaviorums und die Leitidee der vanalogia Trinitatise, in:
TThZ 95 (1986) 28-37, hier 37. DErs., Regension zu K. Jaseers, Nikolans Cusanus
(Miinchen 1964, *1987), in: ThLZ 111/7 (1987) 829.

O Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 268.

98



K. KREMER, WEGE UND ART DER GOTTESERKENNTNIS IN DEN SERMONES DES NvK

Anzahl auf die Einheit als Prinzip, von der kontinuierlichen GroBe des
Raumes auf die Dreiheit »sind folglich der Cusanischen Vernunft auch
dann nicht versagt, wenn sie eine Vorgingigkeit des Glaubens behaup-
tet«."”” Oder abschlieBend: »ZusammengefaBt bleibt, daB Cusanus die
Trinitit zu den Glaubensgeheimnissen zihlt und sie doch wie Etkenntnisse
behandelt, welche die endliche Vernunft aws sich entwickeln kann. Diese
Position schligt sich vor allem in den mit Lulls Terminologie entwickelten
Uberlegungen nieder.«'” Dem kénnte man fast zustimmen.

Was ein uneingeschrinktes Ja zu diesem Ergebnis verhindert, ist die
Behauptung Roths, daB3 die endliche Vernunft dies aus sich, »ohne hierzu
auf die Hilfe der Heiligen Schrift angewiesen zu sein«,'” entwickeln kann.
Oder wie Roth gleich zu Beginn seiner Schrift erklirt hat: »Cusanus
bedarf nicht der Vorgabe der Heiligen Schrift und der Offenbarung, um
tiberhaupt dazu zu kommen, die Dreifaltigkeit Gottes als Faktum anzu-
nehmen«.'” Roths Auffassung liuft praktisch auf die von K. Flasch in
seinen Biichern von 1998 und 2001 vertretene Position hinaus.'”® Er
verweist auch auf diesen,"”’ obwohl schon Flaschs erstes Buch fiir Roths

2 Ebd. 269.

% Bbd. 271. — Hetvorh. v. mi.

4 Ebd. 268.

%5 Ebd. 35. S. auch oben die Zitate aus Rotus Werk in den Anm. 109, 110 u, 113.

¢ Nikolans von Kues. Geschichte (wie Anm. 33) u. K. Frasch, Nicolans Cusanus (Miinchen
2001). Zu beiden Werken darf ich auf meine Rezensionen verweisen, in: ThL.Z 124/4
(1999) 410415 u. 127/7-8 (2002) 779-782.

T Suchende Vernunft (wie Anm. 36) Anm. 46. In seinem Buch von 2003, Philosaphie hat
Geschichte (wie Anm. 146), scheint Flasch in Roras Untersuchung (eine »ausgezeichnete
Monographie«, 152) so etwas wie einen theologischen Kronzeugen fir seine
Cusanus-Interpretation zu sehen, insbesondere fiir seine Auffassungen von Trinitits-
(118), Inkarnationsphilosophie (119) und detr Nichtunterscheidung von natiirlichen
Vernunftwahrheiten und christlichem Glauben (118f). Er sekundiert Roth darin, dall
dieser des Cusanus »ganz eigenstindiges Werk« »abseits der groBen StraBen der Schul-
philosophie und -theologie« gesehen habe (121); zugleich muB3 Roth sich die Kritik
gefallen lassen, bei einem zentralen Punkt am Spezifischen der cusanischen Position
vorbeizugehen, da et gemil allgemeinem mittelaltetlichem Denken den menschlichen
Geist — bei Cusanus »quasi-unendlich« (152), weil imago complicationis complicatio-
num — einfach in die Kategorie der creatura cinreihe. »Er (Roth) otdnet einen origi-
nellen und auch sprachlich auffallenden Gedanken des Cusanus in ein allgemeines
Schema ein; er depotenziert den menschlichen Geist, um dessen besondere Wiirde es
dem zu erklirenden Autor, Cusanus, gerade gegangen ist. Er legt den menschlichen
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im Sommersemester 1998 eingereichte Doktorarbeit zu spit kam. Was
U. Roth jedoch von der Position Flaschs in bezug auf die Trinitit un-
terscheidet, ist sein Zugestindnis, daB nach Cusanus der trinitarische
Gott nicht nur durch die Vernunft allein erfalBt, sondern auch im Glau-
ben angenommen werden kann.'” Glaube bei Cusanus ist nach Roth
complicatio intellectus, endliche Vernunft als solche explicatio des Glau-
bens.'” Ein solcher Glaube an die Trinitit, d. h. also die Trinitit als
Glaubensgeheimnis, ist nach Flasch fiir Cusanus tiberfliissig geworden.

Diskussionsbericht

H. Thurner fragt an, ob es nach NvK méglich wiire, daB ein gliubiger
Christ mit seinem Glauben an den trinitarischen Gott diesen Glauben
mit Hilfe von philosophischen Argumenten so begriinden konne, daB3
ihm auch ein Nichtgliubiger zustimmen kénne bzw. miisse. Er weist
insbesondete auf De pace fidei' hin. H. Kremer versteht die angespro-
chenen Stellen derart, dall NvK keinen Zwang, kein Miissen anstrebe,
worin ihm H. Thurner zustimmt, wohl aber starke Plausibilititsgriinde
zugunsten des trinitarischen Gottesgedankens darlegen wolle. Die phi-
losophische Unterfiitterung (wenn ich es einmal so nennen darf) des
Trinitdtsglaubens ist sein interessegeleitetes Movens.

H. Beierwaltes erginzt dazu: Ausgehend vom Schriftbefund des
trinitarischen Gottes besteht gemdB dem Jesajatext’ Nisi credideritis, quo
modo intellegetis? doch ein berechtigtes Bediirfnis, nicht nur im Sinne eines
Nachtrages, sondern eines tieferen Begreifens, die theologische Aussage
durch eine philosophische Reflexion vertiefend sozusagen abzustiitzen
und dem Denken, soweit wie das moglich ist, zuginglich zu machen. Das
ist der innere Stern, auf den Theologen wie Philosophen zugehen miis-

Geist auf dessen Endlichkeit fest. Fr setzt die Epochenvorstellung als Interpretati-
onshilfe ein; er generalisiert, statt zu charakterisieren; er fithrt zur Nivellierung« (152).

" Aus den oben in den Anm. 109, 110 u. 113 angefithrten Zitaten verweise ich nochmals
auf das Zitat aus Rorn, Suchende Vernunft (wie Anm. 36) 35; sodann 274: »So scheint
auch die Inkarnation wie die Trinitit cin Glaubensgeheimnis zu sein, das zugleich eine
hdchste Vernunfteinsicht ist. Allerdings sind solche AuBerungen, die behaupten, dal3
das Faktum der Menschwerdung einsehbar sei, verhiltnismiBig selten.« S. auch 73.

" Vel. oben in Anm. 110 u. 113 die Zusammenstellung zentraler Aussagen Rotas.
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sen. Die von H. Kremer angefithrten abschitzigen AuBerungen des
NvK zur Philosophie ziehen sich iibrigens wie ein Topos dutch die
Theologiegeschichte, wobei man z. B. nicht nur an Bonaventura, sondern
auch an Augustinus denken misse.

H. Alvarez-Goémez fragt, ob man das im Vortrag gebrachte Cu-
sanus-Wott: homo enim est esse humanitatis’ nicht auch umkehren konne:
humanitas est esse hominis. H. Kremer bejaht dies durchaus, denn im
letzteren Fall sei die humanitas als Inbegriff des vollkommenen Mensch-
seins verstanden, fiir NvK realisiert in Jesus; im ersteren Fall wolle NvK
wohl eine separate Idee des Menschseins ausschlieBen. Beide Aussagen
verhalten sich daher komplementir zueinander.

H. Hopkins kntpft an die Ausfithrung des Referats iiber die Er-
kenntnis Gottes (des Vaters) in seinem Sohn an. Macht dies aber nicht
auch die Vergewisserung erforderlich, dal3 Jesus wirklich der Sohn Gottes
ist? In seinen Sermones versucht NvK dies damit zu begriinden, dal3 Jesus
Wunder gewirkt hat und von den Propheten als Erfillung der Weissa-
gungen verkiindigt worden ist. Dieser Gedanke miilite zur Vollendung
des Vortrages noch nachgetragen werden. H. Kremer sieht dies als
berechtigt an, wird dabei aber gleichzeitig an die Fundamentaltheologie
seiner romischen Studienzeit erinnert, die mit ihrer strikten Trennung von
der Lehre tber die Kirche und detjenigen tber die Offenbarung ein-
schlieBlich der damals (1950) vertretenen Inspirationstheorie der gestell-
ten Frage nicht mehr gerecht werden konne. Mit den Stichworten »Wun-
der« und »Erfillung« habe H. Hopkins einen richtigen Weg angedeutet.

H. Starmer wirft im Hinblick auf eine natiirliche bzw. philosophi-
sche Gotteserkenntnis ein, daB unser Denken und Handeln sich doch
auch auf das Befinden des Menschen beziehen miisse. Neben der Herr-
lichkeit in der Welt gebe es auch die Grausamkeiten in der Natur, durch
die z. B. Zigtausende Menschen mit einem Schlag hinweggerafft wiirden.
Philosophische Ubertlegungen in bezug auf die Gottesfrage diirften diese
Thematik doch nicht auBlen vor lassen. H. Kremer weist in bezug auf
die grausamen Seiten des menschlichen Lebens neben den hertlichen auf
die ersten Sitze der cusanischen Schtift De pace fidei’ hin, in denen NvK
angesichts des gerade auch durch die (unterschiedliche) Religionsaus-
tbung der Menschen hervorgerufenen menschlichen Elends so weit gehe
zu erkliren: Da die Menschen ein mihsames sowie mit Sorgen und
Noten volles Leben fithren miissen, verbunden mit knechtlicher Unter-
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werfung unter Kénige, finden nur wenige Zeit und Mulle, im Gebrauch
ihrer Willensfreiheit zur Selbsterkenntnis zu gelangen. Ja, sie werden
durch viele korpetlichen Sorgen und Dienste so in Anspruch genommen,
daB sie Gott, den verborgenen, noch #icht einmal suchen &dnnen. Es gibt
bei NvK, soweit er sehe, keine einer Theodizee dhnliche Abhandlung
bzw. entsprechende lingere Ausfiihrungen. Aber in dieser Einleitung zu
De pace fidei kommt des Cusanus’ Wissen um die dunklen und grausamen
Seiten der Menschheitsgeschichte fast groBartig zum Ausdruck. Sein
Ringen um die Erkenntnis des verborgenen Gottes, der fiir uns nicht nur
verborgen bleiben soll, anetkennt darin zugleich die Grenzen des Men-
schen. NvK spricht kein Verdammungsurteil Giber die Menschen aus. Im
Gegenteil: Nur wenige unter ihnen finden Zeit und Mulle zur Selbst- und
Gotteserkenntnis. Das sollte man beachten.
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DIE CUSANISCHE HINFUHRUNG DES MENSCHEN ZU
JESUS CHRISTUS IN DEN SERMONES.
| WER DEN GANZEN UND WAHREN MENSCHEN
SUCHT, IST AUF DEM WEG ZU JESUS CHRISTUS

Ven Hermann Schnarr, Trier
I  Die Theotie der Inkarnation abgeleitet aus dem Gedanken der docta
ignorantia

Das gestellte Thema fiihrt in einen der bestechendsten und brillantesten
Gedanken des Nikolaus von Kues, wenn nicht den bestechendsten iiber-
haupt: Es handelt sich um den Versuch, die Lehre von der Inkarnation zu
begriinden und zu erkliren durch die Christus-Idee. Sie ist entwickelt in
dem grundlegenden Hauptwerk De docta ignorantia, Von dem belehrten
Nichtwissen, und zugleich deren Hohepunkt. Das Werk gipfelt in der
Idee des Gottmenschen.

Die Einsicht in das belehrte Nichtwissen treibt aus sich heraus das
Streben nach dem gréfiten belehrten Nichtwissen, dem Streben danach,
der doctissimus, der belehrteste, in der dgnorantia, im Nichtwissen zu werden.'

Dieses Streben nach dem groBten belehrten Nichtwissen erfordert
eine Erorterung des Begriffs des GroBten. Dieses Grofite stellt sich dem
Denken des Menschen zunichst als ein zweifaches dar: Das Maximum
absolutum und das Maxcimum contractum. Ersteres ist der unendliche Ur-
sprung, losgeldst von allem Endlichen, daher absolut. Diesem steht das
Maxcimum contractum gegeniiber, das alles endlich Seiende umfaf3t.

Der absolute Ursprung ist in sich vollkommen; er ist die grofte
Vollkommenbheit; er hat sein Ziel und seinen Sinn in sich.

Demgegentiber ist das Maximum contractum in stindigem Werden und
Vergehen. Dieses stellt sich uns als das Universum dar. Es ist zwar auch ein
Maximum, aber ein mit Unvollkommenheit behaftetes Grofites. In seinem
Streben ist es zwar auf Vollkommenheit ausgerichtet, kann diese aus sich

! Vgl. De docta ign. 1, 1: h 1, 8. 6, Z. 1922 (N. 4): Nihil enim homini etiam studiosissimo
in doctrina perfectius adveniet quam in ipsa ignorantia, quae sibi propria est, doctis-
simum reperiti; et tanto quis doctior erit, quanto se sciverit magis ignorantem.
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aber nicht erreichen. Es entbehrt einer letzten Grenze, die ihm einen
letzten Sinn gibt. Es ist privative unendlich, in mangelhafter Weise unend-
lich, es entbehrt einer Ziel-Grenze im Gegensatz zum absoluten Maxi-
mum, das negative unendlich ist, weil es keine Ziel-Grenze bendtigt.”

Mit anderen Begriffen kann man sagen: Schopfer und Geschopf ste-
hen sich so getrennt durch eine von Seiten des Universums uniiber-
briickbare Kluft gegentiber. Diese Kluft fithrt nun geradezu zwingend
zum Gedanken eines dritten Maximums, das zugleich absolut und con-
tract ist; die Unvollkommenheit des Universums, seine privative Unend-
lichkeit fordett geradezu das dritte GroBte, das Maximum absolutum et
contractum. Das Maximum absolutum mul} sich erneut dem Maximum con-
tractum zuwenden, um diesem einen letzten Sinn zu geben.

Das Maximum absolutum mul} eine Verbindung eingehen mit dem Maxi-
mum contractum, damit dieses die angestrebte Vollendung erreichen kann.
Der Ort dieser Verbindung von Schopfer und Geschopf ist der Mensch,
weil im Menschen das ganze Universum im kleinen reprisentiert ist.

Bis hierhin ist die Idee einer Inkarnation, der Menschwerdung Got-
tes spekulativ begriindet. Sie wird gedanklich gefordert. Inwieweit sie
aber geschichtlich wirklich geworden ist, das it sich spekulativ nicht
mehr ausmachen.

Nikolaus geht aber noch einen Schritt weiter. Es muf} in der Ge-
schichte ein Mensch gefunden werden, in dem diese Verbindung von
Maxcimum absolutum wnd Maxcimum contractum bereits Wirklichkeit gewor-
den ist. Dieser Mensch muBl der vollkommenste Mensch sein, der
Mensch, in dem gleichsam die Idee Mensch, alle Vollkommenheit dessen,
was Mensch iiberhaupt besagen und sein kann, wirklich existent gewor-
den ist.’

Und fir Nikolaus ist dieser vollkommenste Mensch Jesus Christus.
Die Einsicht in das belehrte Nichtwissen treibt so, in letzter Konsequenz
zu Ende gedacht, eine Christologie aus sich heraus.

Dies ist in groben Ziigen, was Nikolaus von Kues in seinem genialen
Frithwerk entwickelt. Aber auch in die Predigten haben diese Gedanken
Eingang gefunden. Diesen Spuren soll im Folgenden nachgegangen wer-
den, vor allem auch unter dem Gesichtspunkt, wie diese hoch spekula-
tiven Gedanken fir die Frommigkeit fruchtbar gemacht werden koénnen.

® Vgl De docta ign. 11, 1: h 1, S. 64, Z. 14-18 (N. 97).
> Vel dazu De docta ign.1,2: h 1, 8.7, Z.1 8.8, Z. 8 (N. 5-7).
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II Die Lehte von Christus dem Gottmenschen in Sermo XXI1

Man muf} sich dazu zeitlich gar nicht so weit von dem Werk De docta
ignorantia entfernen. Denn in dem in unmittelbarer zeitlicher Nachbar-
schaft entstandenen Sermo XXI1 Dies sanctificatus, den Nikolaus mit hoch-
ster Wahrscheinlichkeit Weihnachten 1440 in Augsburg gehalten hat,
sind bereits diese Gedanken eingearbeitet.

Wir finden hier den Gedanken der Unvollkommenheit des Univer-
sums und die daraus sich ergebende Notwendigkeit der Inkarnation;
ebenso den Gedanken, dall im Menschen als der complicatio des Univer-
sums die Vollendung desselben stattfinden mul3, und daB3 diese Vollen-
dung im groBten Menschen, im maximus homo sich vollzieht. Dieser
maxcimus homo ist identisch mit Jesus Christus.’

Merkwiirdigerweise ist diese bedeutende Predigt nicht in die beiden
von Nikolaus zur Sammlung seiner simtlichen Predigten in Auftrag
gegebenen Vatikanischen Handschriften aufgenommen worden. Die Be-
deutung dieser Predigt haben aber schon die beiden Initiatoren der
Heidelberger Ausgabe der Opera omnia, Ernst Hoffmann und Raymond
Klibansky erkannt. Sie wurde von ihnen bereits 1929 ediert, bevor noch
die beiden ersten Binde der Gesamt-Ausgabe erschienen.’

Der erste Teil dieser groBangelegten Predigt behandelt die ewige Ge-
burt des Sohnes aus dem Vater. Der zweite Teil — er umfaB3t die Num-
mern 31 bis 41 in der Heidelberger Ausgabe — ist ganz der eben kurz
skizzierten Christologie gewidmet.

Ausgangspunkt der Ubetlegungen ist die Notwendigkeit der Inkar-
nation fir unser Heil. »Die Menschwerdung Christi ist fiir unser Heil
notwendig.«’ Heil ist hier auch zu interpretieren als Vollendung des
Menschen und der Schopfung bzw. des Universums. Gott schuf zwar das

* Vgl dazu Praenotanda zu Sermo XXII in h XVI, S. 333,

° Vagl. Nikolans von Kues, Predigten 1430 — 1441. Deutsch von Josef Sikora und Elisabeth

Bohnenstidt (Heidelberg 1952) 390, Anm. 7: »Diese Predigt zeigt deutlich, wie Cu-

sanus 1440 von den Gedanken erfullt war, die er in diesem Jahre in De docta

ignorantia ausgefiihrt hatte.«

Vel. »Dies Sanctificatusc vom Jahre 1439. Lateinisch und deutsch mit Erlduterungen hg.

von Ernst Hoffmann und Raymond Klibansky: CT I Predigten (Heidelberg 1929).

T Sermo XXII: h XVI, N. 32, Z.1-2: ... incarnatio Christi fuit necessaria nobis ad
salutem.

6
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Universum auf sich hin; aber aus sich heraus kann es dieses Ziel — nim-
lich seinen Schopfer — nicht erreichen. In der Inkarnation wird die
Vollendung des Universums ermoglicht. Inkarnation ist die nach der
Erschaffung des Universums erneute Zuwendung Gottes des Schopfers
zu seiner Schopfung zum Zwecke der Uberbriickung der Kluft zwischen
unendlichem Schopfer und endlicher Schépfung.

Diese erneute Zuwendung zur Schopfung ist nur moglich im Men-
schen, weil in der menschlichen Natur das Universum gleichsam wie in
cinem Mittleren® zusammengefaltet ist »auf Grund seiner Allumfassend-
heit«,” Universitalitas haben die Herausgeber der Heidelberger Ausgabe
gelesen; es sei denn, es liegt ein Druckfehler vor; die Edition von Hoff-
mann — Klibansky hat das gebrauchlichere Wort universalitas;' Nikolaus
hatte allerdings eine Vorliebe fiir neue ungewéhnliche abstrakte Wort-
bildungen. Also diese Allumfassendheit, universitalitas, macht den Men-
schen fihig fiir die Inkarnation. Die Erschaffung des Menschen ist in der
Absicht des Schépfers schon so angelegt, daBl die gesamte Schépfung
durch die Menschwerdung ihre Vollendung und ihr Ziel erreiche.

»Und daher ist er auch gleichsam am Ende, am Ziel der Gesamtheit
der Seienden erschaffen worden, damit alles in ihm wie in einem Ziel
gefunden werde.«'!

Die Sonderstellung des Menschen gegeniiber allem anderen Geschaf-
fenen zeigt sich nicht nur in seiner wniversitalitas, sondern auch in einem
Streben tiber sich hinaus,' nimlich in Richtung Unsterblichkeit.

Der Mensch, der diese, nimlich die Unsterblichkeit, erreicht, muf} die
hochste Stufe der Schopfung darstellen; er ist das héchste Geschopf.”
Diese summa creatura mul3 die Einung mit Gott erreicht haben, und zwar
cine Einung in einer Person, es muf3 eine hypostatische Einung einer
menschlichen mit der gottlichen Person sein. Mit dieser hypostatischen
Einung ist dic Vollendung dessen erreicht, was der Mensch als Geschopf

anstrebt. Diese Uberlegungen haben das Ziel, eine Interpretation der
Gestalt Christi zu liefern.

8 Ebd. N. 32, Z. 9: ut medium.

° Ebd. N. 32, Z. 12: ratione universitalitatis.

" Vel. CT1/1 (wie Anm. 6) S. 30, Z. 24-25.

Sermo XX1I: h XVI, N. 32, Z. 13-15; Et hinc etiam quasi in fine universitatis entium
creatus est, ut omnia in ipso ut in fine reperiantur.

" Ebd. N. 33, Z. 7: supra se appetit.

3 Ebd. N. 33, Z. 12: summa creatura,
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Christus ist zwar als das Ziel der Schépfung tiber aller Zeit," schon
von Ewigkeit her im Schopfungsplan verborgen, als Mensch aber mul3 er
in der Zeit erscheinen und geboren werden."”

Die Sonderstellung Christi innerhalb der Schépfung wird von Cusanus
ausgedrickt in Superlativen. Er ist verbunden der absoluten GroBtheit.'
Mit absoluter GroBtheit ist hier das Maximum absolutum gemeint. Das geht
aus der Definition hervor, mit der die maximitas, Grofitheit, beschrieben
ist: »weil es etwas groBeres als dieses nicht geben kann«.'” Diese Ver-
bundenheit mit der GroBtheit macht aus Christus den maximus homo,'®
den groBten Menschen, d. h. den vollkommensten Menschen, »im Ver-
gleich zu dem es keinen vollkommeneren geben kann«."” In ihm hat die
menschliche Natur die héchste Stufe erreicht® Daher ist er in der
menschlichen Natur der vollkommenste und héchste.”

Der so mit supetlativen Begriffen beschriebene Mensch ist dadurch aus
der ansonsten durchgehend comparativen Seinsweise aller anderen Ge-
schopfe, inklusive Menschen, herausgehoben. In der comparativen Seins-
weise gibt es immer ein mehr und '\)Veniger,22 in der supetlativen Seinsweise
herrscht die absolute Vollkommenheit. Der Mensch, der diese Superlative
auf sich vereinigt, ist dadurch pridestiniert fiir die Inkarnation. Er ist daher
der nder Gottheit geeinteste«.”

Trotz dieser intensiven Einung eines Menschen mit der Gottheit, darf
diese Einung aber keine Vermischung der menschlichen Natur mit der

Ebd. N. 34, Z. 6-7: supra omne tempus.

5 Nal. »Dies Sanctificatuse vom Jabre 1439. (wie Anm. 6) S. 55: die konkrete Menschlichkeit
Christi ist systematisch gefordert.

18 Sermo XXIT: h XVI, N, 35, Z. 3: maximitati absolutae.

" Ebd. N. 35, Z. 3—4: quia eo maior dari nequit.

WEbd N 35 2T

Ebd. N. 35, Z. 8: petfectissimus, cui perfectior dati nequit.

2 Ebd. N. 35, Z. 10; altissima.

Ebd. N. 35,Z. 12: perfectissimus et altissimus.

Nikolaus hat dazu sogar eine Regel formuliert, die Regula doctae ignorantiae; vgl. De

Judo TI: h TX, N. 96, Z. 22-24: Hoc ex regula doctae ignorantiae constat, quae habet,

quod in recipientibus magis et minus non est devenire ad maximum et minimum

simpliciter; vgl. ferner De docta ign. 11, 1: h 1, 8. 63, Z. 25— 8. 64, Z. 1 (N. 96); ebd. 8:

S.87, Z.24—S. 88, Z.2 (N. 136); De coni. 1 10: h II1, N. 49, Z. 9-12; De sap. II: h *V,

N. 40, Z. 7-9; Sermo CCL: h XIX, N. 2, Z. 10-12.

B Sermo XXIT: h XVI, N. 35, Z. 13-14: unitissimus divinitati.

107



Die SErMonNEs DES Nikoraus von Kugs 1T

gottlichen sein; ebenso darf die menschliche Natur nicht iibergehen in die
gottliche, sondern beide Naturen miissen als selbstindige in dieser Ein-
ung bestehen bleiben. Zur Erliduterung dafiir, was gemeint ist, fiihrt
Nikolaus eine von ihm oft zitierte Stelle aus dem Athanasius zugeschrie-
benen Symbolum Quicumgue an**

Dies ist der erste Teil der in Sermo XXII entwickelten Christologie.
Mogen auch oOfters Stellen aus der Bibel angefithrt werden oder mag
paraphrasierend darauf angespielt werden, — in der kritischen Ausgabe
sind die Bibelstellen nachgewiesen — so beruht der Gedankengang als
solcher doch durchaus auf rationalen Uberlegungen. Sie sind weitgehend
als Moglichkeit bzw. als gedanklich zu fordernde Notwendigkeit anzu-
sechen. Es geht hauptsidchlich um die Frage: Ist eine Vollendung des
Universums notwendig? Wie ist eine solche Vollendung des Universums
moglich? Und wie muf} der Mensch beschaffen sein, in dem diese Mog-
lichkeit wirklich werden kann? Der so entwickelte Christusgedanke kann
unabhingig von der Bibel bestehen. Er ist rein spekulativ zu sehen. Zu
beachten ist, da3 bis hierhin immer nur von Christus gesprochen wird,
nicht von Jesus. Dies dndert sich mit Beginn des zweiten Teiles.

In diesem zweiten Teil will Nikolaus die Frage behandeln, »auf welche
Weise die menschliche Natur, die in dem Christus Jesus zur Goéttlich-
keit/Gottheit emporgehoben ist, die Vollendung des Universums und
vor allem der menschlichen Natur ist«.”

Vielleicht ist es nicht unwichtig, die Wortstellung zu beachten. Wir
sprechen gewohnlich von Jesus Christus. Cusanus wihlt hier die Reihen-
folge Christus Jesus.” War bisher von der Moglichkeit und Notwendig-
keit der Vollendung des Universums und der menschlichen Natur in
einem Christus die Rede, so soll jetzt geklirt werden, inwiefern diese

* Vgl. Ebd. Anm. zu N. 35, 7. 24-25.

* Ebd. N. 36, Z. 1-4: quo modo humana natura in Christo Jesu ad divinitatem exaltata
est «perfectio universi» et pracsertim nostrae naturae humanae.

** Vgl. dazu 1 Tim 1, 16; die Stelle zitiert Nikolaus Sermo LXI: h XVII N. 10, Z. 4-7; vgl.
ferner De docta jgn. 11, 6: h 1, 8. 137, Z. 17 (N. 218); S. 138, Z. 3—4 und 11 (T 209512
S. 161, Z. 8-9 (N. 260); De Judo 1: h IX, N. 51, Z. 3; Sermo 11I: h XVI, N. 6, Z. 20-21;
N. 7, Z.9; Sermo VI: h XVI, N. 11, Z. 22-23; Sermo VIL: h XVI, N. 33, Z. 54-55; Ser-
mo XXXIL: h XVII, N.2, Z.20; Sermo XLI: h XVII, N.10, Z.8-9; Sermo XLIX:
h XVII, N. 8, Z. 8-11; Sermo XCVIII: h XVII, N. 8, Z. 12; Sermo CLXXXVIL: b XVIII,
N. 13, Z. 9-11; Sermo CCLX: h XIX, N. 27, Z. 12-14.
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Moglichkeit Wirklichkeit geworden ist. Wirklich ist dieser Christus ge-
worden in einer konkreten geschichtlichen Person, nidmlich in Jesus.

Es mul} sich zeigen, dal3 dieser tatsichlich der groBte Mensch ist.
»Denn dadurch, daBl er die hochste Stufe der menschlichen Natur be-
rihrt, im Vergleich zu der keiner groBer ist, deshalb faltet er die ganze
Natur zusammen«.”

In Jesus Christus ist keine andere menschliche Natur als die unsrige,
nur ist sie in thm auf die vollkommenste Weise: Er ist gleichsam identisch
mit der menschlichen Natur, mit der watura humana; er ist die sichtbar
gewordene bumanitas, Menschheit; Mensch ist nur der, der an dieser
Menschheit teilheit. »Christus fillt zusammen, fillt in eins mit der Natur
der Menschheit, durch die alle Menschen Menschen sind.«®

Daraus folgert Nikolaus, da3 dieser Christus fiir jeden Menschen bis
ins innerste Wesen der Nichste ist. »Deswegen ist Christus fiir jeden der
Nichste, ja sogar niher als der leibliche Vater und Bruder, weil er die
wesenhafte Innerlichkeit eines jeden ist.«®

Cusanus greift hier in vermehrter Weise auf die Bibel zurtack. Er fithrt
eine Art zweigleisiger Argumentation. Er will zeigen, daB3 das zuvor von
ihm Aufgewiesene auf Jesus zutrifft. Daher mull er Zeugnisse anfiihren,
die seine These bestitigen. Diese Zeugnisse findet er in der Heiligen
Schrift. Was wird von Jesus berichtet, was wird tiber Jesus gesagt, alles
das sammelt er. So heil3t es im Galaterbrief, dal3 wir in thm gerechtfertigt
sind, Gal 2,16f.; dhnlich im Romerbrief, Rom 5,9—10; die Stelle aus dem
Epheserbrief, £ph 1,23, auf die von Nikolaus sehr oft angespielt wird,
stiitzt die These, daB3 in Christus alles, was an uns mangelhaft ist, durch
ihn zur Vollendung gefithrt wird.”

2 Sermo XXII: h XVI, N. 36,4~7: Nam in hoc, quod summum gradum naturac humanae
attingit, qua nullus maior est, tunc omnem naturam complicat.

Ebd. N. 37, Z. 12-14: Christus coincidit cum ipsa natura humanitatis, per quam omnes
homines sunt homines.

Ebd. N. 37, Z.21-24: Propter hoc Christus est cuiusque proximus, immo multo
proximior quam pater aut frater carnalis, quoniam est ipsa substantialis intimitas

28

cuiusque.

7 Vel. z. B. De docta 4gn. 111, 5: h 1, S. 138, Z. 3—4 (N. 219); 8: S. 145, Z. 23-24 (N. 232),
Sermo XXVIIL h XVIIL, N. 3, Z.41-42; Sermo XXXV: h XVII, N. 4, Z. 20-25; Ser
mo XLIL h XVII, N. 10, Z. 25-26; N. 12, Z. 3—4; Sermo XIVIL: h XVII, N. 7, Z. 1-2;
Sermo LVIIL: h XVII, N.2, Z.20-21; Sermo Il XVIII: h XVII, N. 34, Z.4-5; Ser
mo CCXXVIL h XIX, N. 9, Z. 2-5.
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Die folgenden Ausfithrungen in Sermo XXII behandeln nun die Schluf3-
folgerungen fiir den Menschen aus den vorher entwickelten Gedanken zur
Christologie. Welche Bedeutung kommt diesem Menschen Jesus, der der
Christus ist, fiir den Menschen, fiir die anderen Menschen zu?

Wer sich mit Jesus Christus verbindet, wer ihm anhidngt, der erlangt
damit die Vollkommenheit der menschlichen Natur. Die Begrindung
liegt datin, daB in Christus die menschliche Natur, die Menschhei, die
humanitas, zar Groftheit, zur maximitas erhoben ist. »Weil die Menschheit
Christi in jene GroBtheit erhoben ist, daB sie mit der gottlichen Natur
geeint wird, ist sie fiir alle Menschen die wahrste und vollkommenste
Menschheit.«’* Der Mensch, der sich Jesus anschlieB3t, schlieB3t sich nicht
etwas Fremdem an, sondern secinem eigenen Wesen, seiner eigenen
Menschheit. Im AnschluB an Jesus gewinnt der Mensch sein wahres
Wesen in letzter Vollkommenheit. »Deswegen wird jeder, der Christus
anhiingt und nicht in einem anderen geeint ist, sondern in seiner eigenen
Menschheit, die auch die von Christus ist, . . . Leben gewinnen, weil seine
eigene Menschheit, die eine einzige ist in ihm und Christus, Gott dem
Worte geeint ist.«

Die in Christus erlangte Vollkommenheit wird dann auch wieder be-
schrieben mit biblischen Motiven wie dem der Genugtuung, der Recht-
fertigung, der Gewinnung des Lebens, des ewigen Lebens nidmlich. Das
Eins-Werden mit Christus mul3 so sein wie das Eins-Sein Christi mit
Gott. Dies bedeutet dann auch fiir den Menschen die Erlangung der
Unsterblichkeit. Auch hier wiederum folgt ein bestitigender Riickgriff
auf Stellen aus dem Neuen Testament.*

Ein weiterer Gedankengang schlieit sich diesem an: In Jesus Christus
ist der unsichtbare Gott sichtbar geworden, weil er Licht ist, unter An-
spielung auf /oh 1,4 und andere Stellen aus demselben Evangelium. Wenn
er das Licht ist, ist er fur den Menschen auch der, der ihm Licht bringt,

Sermo XXIT: h XVI, N. 37, Z. 24-26. Im (Jbrigen sind die Nachweise zur Bibel in der
Edition leicht nachzulesen.

=D e e e quoniam Christi humanitas in illam maximitatem elevata, ut
divinae naturae unitur, estomnium hominum verissima atque perfectissima humanitas.
Ebd. N. 38, Z. 9-14: Propter hoc quisque Christo adhaerens et unitus non in alio, sed
in sua humanitate, quae est et Christi, . . . vivificatur, quia ipsa sua humanitas, quae est
una in eo et Christo, Deo Verbo unita est.

Vel. ebd. N. 38, Z. 15-24 und die Nachweise der Bibelstellen in der Edition.

33
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ihn erleuchtet. Somit wird er fiir den Menschen zum Lehrer. »Christus
predigte und erleuchtete. Aufgabe cines Lehrers ist es, durch das Wort zu
erleuchten und das Licht dem Schiiler mitzuteilen (und zwar) ohne eine
Verminderung seines eigenen Lichtes.«”

Fiir seine enge Verbundenheit mit Gott zeugen seine Werke. »Werke
hat er vollbracht, die ein anderer als Gott nicht hat vollbringen konnen.«®
In Sermo XXVIII greift Nikolaus diesen Gedanken wieder auf und beruft
sich dafiir auf Hilarius und den von ihm so hochgeschitzten Dionysius.
Er stellt die rhetorische Frage: »Wie konnte jener nicht Gott geeint sein,
der, obwohl er Mensch war, gehandelt hat wie Gott, und obwohl er Gott
wat, gehandelt hat wie ein Mensch?«”’

Um den wahren Sinn der Predigt Jesu und seines Handelns zu ver-
stehen und einzusehen, wird von Cusanus allerdings eine Bedingung als
notwendig genannt: der Glaube. Der Glaube ermoglicht die Einsicht in
die Wahrheit der Worte Jesu, deren Verstindnis und so Teilnahme an
seiner Weisheit. »Aber damit die Worte gehort werden konnen, ist es
notig, heranzutreten; und es ist notig, durch den Glauben und die From-
migkeit heranzutreten. Und dann werden wir erleuchtet und werden
teilnehmen an seiner Fiilles, unter Anspielung auf Ko/ 3,11.%

Das Hinzutreten bezeichnet die Zuwendung zu Christus. Die Zuwen-
dung zu Christus wird méglich im Glauben. Der Glaube an Christus
bewirkt dann im Glaubenden die Wiedergeburt.

Wiedergeburt bedeutet fiir den Glaubenden, daB er selbst gleichsam
Christus wird. Wenn er Christus geworden ist, ist er damit auch das, was
Christus ist, nimlich Sohn Gottes. »Und nun siehst du, auf welche Weise
jener, der sich mit ganzem Herzen Christus zuwendet/zugewandt hat
durch den Glauben, sowohl aufhért, der zu sein, der er ist, als auch
wiedergeboren wird in Christus, so daB nichts ist in ihm als Christus;
dieser ist in Christus Sohn Gottes, dieser wird vergottlicht, dieser erreicht
die letzte Vollendung.«”’

% Ebd. N. 39, Z. 13-15: Praedicabat et illuminabat Christus. Doctotis est illuminare per
vocem et communicat lumen discipulo absque diminutione sui luminis.

% Ebd. N. 39, Z. 8-9: Opera fecit, quae alius quam Deus facere non potuit.

7 Sermo XXVIIL h XVII, N. 3, Z. 37-39: Quo modo poterat ille non esse Deo unitus, qui
cum homo esset, egit ut Deus, et cum esset Deus, egit ut homo?

38 Sormo XXIT: h XVI, N, 39, Z. 20-23: Sed ad hoc, ut voces audiantur, oportet accedere;
oportet per fidem accedere et devotionem. Et tunc illuminamur et sumemus «de eius

plenitudine.
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Die biblische Bestitigung fiir diese dullerst kithnen Aussagen findet
Nikolaus in einer Stelle aus dem Galaterbrief, Ga/ 2,20, wo es heiB3t: »Ich
lebe, aber schon nicht meht ich; es lebt wahrhaft/in Wahrheit in mir
Christus.« Der Glaubende wird also durch seinen Glauben an Christus
selbst wie dieser. Er gelangt aus seiner comparativen Seinsweise in die
superlative Seinsweise des Christus und damit in alles das, was Christus
als der grolite Mensch, der maximus homo ist und bedeutet.

Das dulerste, was der Mensch, der sich an Christus anschlief3t, errei-
chen kann, ist die Sohnschaft Gottes. »Wenn also der Sohn in den
Gottlichen (Personen) die Menschheit, menschliches Wesen angenom-
men hat, ist offenbar, dal du als Mensch zur géttlichen Sohnschaft durch
den in dir einwohnenden Christus gebracht werden kannst.«"

Nikolaus spricht von filatio. Meistens wird das Wort mit Kindschaft
tbersetzt. Ich ziehe zumindest in diesem Zusammenhang die Uberset-
zung Sohnschaft vor, vielleicht sogar Sohn-Werdung, weil ausdriicklich
davon die Rede ist, das die zweite Person der gottlichen Dreifaltigkeit,
der Sohn, Mensch geworden ist und der Mensch eben diese Sohnschaft
erreichen soll.

Nach diesen kithnen Thesen zum Aufstieg des Menschen zur Got-
tessohnschaft will Cusanus in einem dritten Teil, den er besonders den
Contemplativen empfichlt,” aufzeigen, welches die Bedingungen sind,
die ein solches Gott-Sohn-Werden dem Menschen ermoglichen. Was
muf} der Mensch an Eigenleistung erbringen, um Christus zu werden?
Dazu greift er das Herantreten, asedere, aus dem vorhergehenden Ab-
schnitt auf, ebenso die Lichtsymbolik. »Um in Christus als Sohn Gottes
wiedergeboren zu werden, muBit du herantreten und zu dieser Sonne
kommen.«*
¥ Ebd. N. 41, Z. 1-6: Et nunc vides, quo modo ille, qui se toto corde ad Christum
convertit per fidem, et desinit esse hic, qui est, et dterum nascitun in Christo, ut non sit
in eo nisi Christus: hic in Christo est filius Dei, hic deificatur, hic consequitur perfec-
tionem ultimam. (Beachte die andere Satzvaufteilung gegeniiber den Editionen und
Ubersetzungenl).

Ebd. N. 41, Z. 12-15: Si Filius in divinis assumpsit humanitatem, manifestum est te
hominem ad filiationem divinam per inhabitantem in te Christum effici posse.

Vgl. N. 6, Z. 8-9; allerdings wire es eine Uberlegung wert, ob diese Stelle sich auf
N. 42, Z. 1 bezieht oder ob N. 42, Z. 1 die in N. 31, Z. 4 und N. 36, Z. 1 angefiihrte
Gliederung fortfithrt. Dann wiite allerdings der in N. 6, Z. 8-9 angegebene Punkt nicht
ausgefuhrt,
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Das Bild der Sonne ist in der cusanischen Argumentation hier ver-
standen als Lichtbringer und Lebensspender. Christus ist die Sonne, die
Sonne der Gerechtigkeit nach Ma/ 4,2. Bevor der Mensch zur Sonne
Christus herangetreten ist, ist er nur Heide, der noch in den Spitzfindig-
keiten seiner rationalen menschlichen Ubetlegungen befangen ist, die es
abzulegen gilt.*

Menschliche rationale SchluBfolgerungen sind zu ersetzen durch
Frémmigkeit, Demut, Einfalt und Reinheit des Herzens. Unmittelbar
spricht Nikolaus jetzt den Horer seiner Predigt an und fordert ihn auf zur
Verwirklichung dieser Tugenden.

»Hs ist notig, dall du auf demiitigste Weise kommst durch die Wahl,
durch die du nur Christus erwihlst in Einfalt, Einfachheit, und Reinheit
des Herzens.«*

Jede Form von geistigem Hochmut, Selbstiiberschitzung und An-
malBung mussen abgelegt werden. Allein die Frommigkeit, pietas, kann zu
Christus fithren. Der Mensch kann diesen Weg aber nicht allein gehen.
Der Weg fithrt tiber die Kitche.

Nikolaus greift auf die Lehre zuriick, nach der die Kirche der Leib
Christi ist. Dazu bringt er einen weitldufigen Vergleich, der auf mehreren
biblischen Worten beruht, so 7 Kor 11,3 und Eph 5,23.* Wie Gott das
Haupt Christi ist, so Christus das Haupt der Kirche. Die Gottheit Christi
ist gleichsam die Seele, wihrend die Menschheit der Leib Christi ist.
Ahnlich ist das Verhiltnis Christi zur Kirche. Wenn die Kirche der Leib
Christi ist, so ist Christus deren Seele. Wer die Einheit mit Christus sucht,
um durch die Wiedergeburt die Gottessohnschaft zu erreichen, kann dies
nur, indem er eingeht in den Leib Christi, nimlich die Kirche. In der

Kirche wird er vereinigt mit dem Geist Christi.*

Ebd. N. 42, Z. 1-3: . . . vis in Christo Dei filius renasci, accedere te et venire oportet ad
hunc solem.

® Vgl. Ebd. N. 42, Z. 3-4.

“ Ebd. N. 42, Z. 4-6: Oportet te devotissime venire per electionem, per quam tantum
Christum eligas in simplicitate et puritate animi.

.2 Vgl. dazu die angefiihrten Bibelstellen zu Serze XXI1, N. 43, 7. 1-2 und 2-5inh XVL

* Val. Sermo XXII: h XVI, N. 43, Z. 1-8: der Hinweis »et hoc notag, Z. 8-9, zeigt, dal3
Nikolaus auf diese Ubetlegungen besonderen Wert gelegt und in der gehaltenen

Predigt den Gedanken sicher weiter ausgefiihrt hat, vel. unten S. 120 Anm. 81.
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III Die Entfaltung dieser Gedanken in den Sermones

Das, was hier in dem relativ frithen Sermo entwickelt wird, hat Nikolaus
bis in seine spiten Jahre beibehalten und in immer wieder verschiedenen
Akzentsetzungen in seiner Predigttitigkeit auseinandergesetzt. Das soll
im Folgenden weiteruntersucht werden.

1. Der deficiente Zustand der Schépfung unter zwei Aspekten, dem
der Erfahrung und dem des christlichen Glaubens

Auf den unvollkommenen bzw. mangelhaften Zustand der Schopfung,
der Welt und des Universums kommt Nikolaus mehrfach zu sprechen in
seinen Predigten, und das in zweierlei Weise. Der eine Aspekt stammt aus
der Erfahrung des »mehr und minder«, des magis ef minus, der kompara-
tiven Seinsweise des Endlichen, oder man kann auch sagen aus der
Erfahrung der Endlichkeit des eigenen Seins. Der zweite Gesichtspunkt
ist ein aus dem christlichen Glauben kommender Gedanke, nimlich die
Lehre von einer Urstinde im Stammvater des Menschengeschlechtes, in
Adam. Infolge dieser Urstinde hat sich auf die gesamte Schopfung ein
Elendszustand ausgebreitet.Die Schépfung ist mit Mingeln behaftet.

a) Die Erfahruung des Komparativs von »mehr und weniger, magis,
At et VRS

Der erste Aspekt findet sich in den Sermones an den Stellen, wo Nikolaus
von den beiden Komparativen magis et minus bzw. maius et minus spricht.
Maius et minus oder magis et minus sind Zeichen der Endlichkeit und damit
der Finschrinkung. Die Ausrichtung der Schopfung ist aber der Super-
lativ, das Maximum, die Vollendung, die aber noch nicht erreicht ist.
Endlichkeit im Gegensatz zu unendlich bedeutet immer eine Aufnah-
me von mehr und minder. »Alles aber, was ein mehr und weniger
aufnimmt, kann nicht jenes vollkommene Gut sein; denn in dem, was ein
mehr und weniger aufnimmt, gelangt man nicht zum schlechthin Grof3-
ten oder Kleinsten«, heiB3t es in Sermo CCL.Y Ahnlich zeigt Nikolaus dies

4 Sermo CCL: h XIX, N. 2, Z. 4-7: Omne autem quod recipit magis et minus, non potest
esse bonum illud perfectum, nam in recipientibus magis et minus non devenitur ad
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am Beispiel der curvitas, der Krimmung. Sie kann nicht Unendlichkeit
symbolisieren, »weil sie immer ein mehr und weniger aufnimmt«, so in
Sermo CXXVIL*®

In Sermo CCXVI beruft sich Nikolaus auf Meister Eckhart fiir die
Kennzeichnung der Endlichkeit als vom »mehr und weniger« bestimmt.
Gott ist »weder in einem, was ein mehr und weniger hat noch ... in
irgendeinem Geschaffenen«.” In derselben Predigt wird noch einmal der
Unterschied zwischen Geschopt und Schopfer mit Hilfe des Begriffs-
paares »mehr und weniger« betont. Alle diejenigen, »die dem anhangen,
was ein mehr und weniger aufnimmt, die haben nicht Gott, der unendlich
ist und von all diesem abgelést«.” Die mit dem Auge wahrnehmbare
Schonheit ist nur ein Abbild der wahren Schonheit, »die kein meht und
weniger aufnimmt«’’ Grund fiir den Mangel des Abbildes ist das Ge-
genteil, nimlich das Gebundensein an das »mehr und weniger«. »Deshalb
nimmt jene Schonheit ein mehr und weniger auf.«”

Generell macht Nikolaus das Gebundensein der Erscheinungswelt an
die Materie fiir das mehr und weniger in derselben verantwortlich. Im
schon mehrfach genannten Sermo XXII vergleicht er die Schépfungskunst
eines Kiinstlers mit der gottlichen Schopferkunst. Das sichtbare Kunst-
werk bleibt hinter dem Utrbild im geistigen Entwurf des Kunstlers zurtick,
weil es »wegen der Materie, in der es gemil mehr und weniger aufgenom-
men wird, dem Entwurf (nur) dhnlich ist«.”® Der Gedanke wird wieder
aufgenommen in Sermo CCXLVI Individuation und Kontraktion, die
Kennzeichen der endlichen Welt, vollziehen sich in dem »mehr und we-
niger«. Die Materie ist die Ursache fiir Kontraktion und Individuation.**

maximum seu minimum simpliciter; entgegen seiner Regel argumentiert Nikolaus
etwas anders in Sermo CLXXXIX: h XVIII, N. 20, Z. 21-22: in omnibus enim reci-
pientibus magis et minus ad maximum devenitur.

® Sermo CXXVIIL h XVIIL N. 9, Z. 16-18: curvitas non potest esse infinita, quia recipit
magis et minus,

¥ Sermo CCXVI: h XIX N. 18, Z. 1-5: .. . Deus non est . . . nec in aliquo habente magis

et minus.
5

Ebd. N. 27, Z. 12-14: inhaerentes, quae magis et minus recipiunt, non habent Deum,
qui est infinitus et ab hiis omnibus absolutus.

*t Sermo CCXXXI: h XIX, N. 2, Z. 14-15: quae non recipit magis nec minus.

2 Ebd. N. 2, Z. 10-12: ideo tecipit magis et minus illa pulchritudo.

Sermo XXI1I: h XVI, N. 29, Z. 6-8: propter materiam, in qua recipitur secundum magis
et minus, est similis conceptui. Die Interpunktion hier weicht ab von der Edition in
h XVI, stimmt aber iberein mitder von CT 1/1, p. 28; zum Ganzenvgl. N. 29, Z. 4-9.
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In Sermo CCL wird das Maximum abgehoben von dem Bereich, der
vom mehr und weniger bestimmt wird. Im gleichen Sermo wird die
Vermutumg, coniectnra von der Wahrheit unterschieden.” Menschliche
Wahrheit ist nur coniectura, weil sie immer ein mehr und weniger zulaBe.*
Ahnlich wird auch in Sermo CCLXXXIX argumentiert. Unser Wissen ist
immer abhingig von einem mehr und weniger. Ahnlich gilt das fiir die
erfahrbare Gliickseligkeit. Sie kann sich verringern oder vergréBern.”

Die Ausrichtung des Komparativs von mehr und weniger ist aber
immer der Superlativ, das Maximum, die Vollendung. Das Verlangen
nach Vollendung im Menschen setzt voraus, da3 der Zustand der Voll-

endung noch nicht erreicht jgto

b) Der Zustand der Welt nach der Stinde Adams

Der zweite Gesichtspunkt, der aus dem christlichen Glauben stammt,
nimmt verstindlicher Weise in den Serwones einen breiteren Raum ein. Es
kann hier nur auf eine Auswahl der Stellen, an denen davon die Rede ist,
eingegangen werden. In einer Koblenzer Predigt zum Fest der Verkiin-
digung vom Jahre 1445, Sermo X1IX, wihlt Nikolaus als Thema den
Gruf3 des Engels: Ave. Anhand einer mittelalterlichen Etymologie des
Wortes Ave, das zusammengestzt sein soll aus dem A als Abpha privativam
und e als vae, wehe, beschreibt er den Zustand der Schopfung als unter
dem vae, dem Wehe stehend. Durch die Siinde der ersten Menschen geriet
dieser unter das Wehe. Dieses Wehe bedeutet das Verfallensein an den
Tod. »Die Stinde Adams fiihrte uns auf den Weg des Todes.«”

5 Sermo CCXIVI: h XIX, N. 15, Z. 3-7 und 18-19: Materia individuat et contrahit for-
mam.

35 Vgl Sermo CCL: h XIX, N, 2, Z. 4-12 und N. 3, Z. 3.

* Val. Sermo CCLIV: h XIX, N. 29, Z. 7-9: recipit enim coniectura de veritate magis et
minus.

2 Vel. Sermo CCLXXXIX: h XIX, N. 6, Z. 14-15: Non enim consistit felicitas intelligen-

tiae in scire, cum scire capiat magis et minus. Non enim felicitat quod potest esse maius

et minus.

Vagl. Sermo XXV: h XVI, N. 4, Z. 1-12; Sermo XL: h XVII, N. 7, Z. 12-14; Sermo X1V:

h XVII, N. 3, Z. 2-8; Sermo CCXI: h XIX, N. 5, Z. 10-16: deficit petfectio.

9 Sermo XLIX: h XVII, N. 2, Z. 15: Peccatum Adae duxit nos ad viam mortis.
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Der Gegensatz zum Zustand des vae, des Wehe, bedeutet der Grul3 des
Engels an Maria; mit ihr beginnt der Zustand des Ohne-Wehe. »Ave, das
ist Ane wéx, lesen wir in einer deutschen Predigt von Meister Eckhart.”’

Durch den Siindenfall der Stammeltern hat der Mensch den Zugang
zur Wahrheit verloren und ist der Unwissenheit verfallen.”! Adam, was
zugleich auch der Mensch bedeutet, erntet trotz all seiner Bemiihungen in
seinem Leben nur Miihsal, nimlich Disteln und Dornen nach dem Wort
aus der Genesis, so in Sermo XLIIL* Durch Adam ist unsere geistige
Natur dem dreifachen Wehe verfallen. An die Stelle von Freiheit sind
Sklaverei und Knechtschaft getreten.”” Seit Adam ist unsere Natur der
Finsternis zugehorig, nicht mehr dem Licht.”

Durch Adam ist die menschliche Natur gleichsam krank geworden.
Die Stinde Adams hat sie infiziert. Die Beschneidung ist »gleichsam ein
Zeichen fiir die Infektion, fiir die Krankheit, die Erkrankung, die alle
Menschen aus Adam aufgenommen, empfangen haben«, so in Ser-
] XX

Zum AbschluB} dieser Unheilsgeschichte méchte ich einen an Augus-
tinus erinnernden Satz anflihren, der in dem aus der Brixener Zeit stam-
menden Sermo CCLXXII steht. »Die ganze menschliche Masse also, der
ganze menschliche Haufe ist in Adam verdorben worden, dem Verder-
ben preisgegeben, verunstaltet worden, so daBl das Verlangen des Men-
schen befleckt, besudelt, vergiftet ist.«*

% MgersTErR ECKHART Predigt 38 DW 1II S. 240,7-8 mit Anm. 4.

& Vel Sermo XXVII: h XVII, N. 2, Z. 17-22: . .. cum sit ignorans.

% Vpl. Sermo XLIIL: h XVII, N. 4, Z. 18-20; Gen 2, 18.

8 Vol Sermo L: h XVIL, N. 2, Z. 12-17.

8 Sermp CVIIL: h XVII N. 5, Z. 3-7: Natura nostra, ut est ex Adam, tunc non est unibilis

divinitati, sicut tenebra non est unibilis luci ... Secundum Adam natura ex terra . ..

quae est opaca et tenebrosa; Sermo CLXV: h XVIII, N. 12, Z. 3-5: .. . omnem mali-

volentiam tenebrosam quam ex Adam natura habet humana.

Sermo CLXX: h XVIIIL, N. 5, Z. 25-27: . .. quasi signum infectionis naturae, quam ex

Adam receperunt omnes homines.

8. Serma CCLXXIL h XIX, N. 23, Z. 6-7: Tota igitar humana massa in Adam corrupta
est, ita quod desidetium hominis est infectum.
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2. Die Notwendigkeit der Inkarnation unter diesen beiden Gesichts-
punkten

Wenn nun auch die Schopfung, das Universum durch Unvollkommenheit
oder Unvollkommenheiten, ja sogar durch Verderbnis charakterisiert ist,
ist die Welt doch auch in diesem Zustand auf Vollkommenheit, Vollen-
dung ausgerichtet. In dieser Ausrichtung auf Vollendung nimmt der
Mensch eine Sonderstellung ein durch sein Verlangen nach Vollendung,.
Diese Sehnsucht, dieses Verlangen des Menschen nach Vollendung ist
auch nicht durch den Fall Adams ausgel6scht, héchstens fehlgeleitet.

Wenn dieses Streben und Verlangen nach Vollendung nicht sinnlos
sein soll, ins Leere gehen soll,” ergibt sich daraus allerdings die Notwen-
digkeit, erstens, dafl die Vollendung der Schopfung erreichbar sein mul3,
zweitens die Notwendigkeit einer restanratio naturae, einer Wiederherstel-
lung der menschlichen Natur.

Die Schidigung der menschlichen Natur verlangt notwendig die For-
- derung einer Wiederherstellung, wenn die Schépfung ihr Ziel, die Voll-
endung erreichen soll. Von restauratio spricht Sermo CCXL, von regeneratio
bzw. regeneratur spricht Sermo XXXV.* Dazu bedarf es der Inkarnation,
d. h. der erneuten Zuwendung des Schopfers zu seiner Schopfung zum
Zwecke ihrer Vollendung.

Die beiden Begrindungen fiir die Inkarnation werden ausdriicklich
genannt in einer Predigt, die innerhalb eines Predigtzyklus zum Thema
»Dies sanctificatus« 1444 in Mainz gehalten worden ist, Sermo XLV,

Als erste Begriindung sind in einer Reihe die Rettung, salvatio, die
Vervollkommnung, perfectio, und die Ruhe aller Geschopfe genannt, guies
omminm creaturarnm.’’ Denn ohne daBl das Wort die Gestalt eines vernunft-
begabten Geschopfs annimmt, kann das vernunftbegabte Geschopf nicht
die Erfiillung seiner Sehnsucht erlangen.”

Vgl. dazu De docta ign. 1,1: h 1, S. 6, Z. 1718 (N. 4): cum appetitus in nobis frustra non

sit.

& Sermo CCXI: h XIX,N. 26, Z. 11-12: necessatia fuit restauratio natutae.

9 Sermo XXXV: h XVII, N. 7, Z. 1-2: nostra natura regeneratur.

" Sermo XIV: h XVII, N. 3, Z. 1-4: Duplex considetatio causae incarnationis: . . . causa
sit salvatio et perfectio et quies omnium creaturarum.

"' Ebd. Z. 5-8: creatura rationalis non potuit rationabilem vitam participare in comple-

mento pacis desiderii, nisi Verbum assumeret rationalem creaturam.
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Die zweite Begriindung nennt die Wiederherstellung, restauratio, nach
dem Siindenfall.”

Eine Kurzfassung der Theorie der notwendigen Inkarnation, bietet
uns eine Predigt, die in Koblenz 1445 am Palmsonntag gehalten worden
ist. Nikolaus verwendet das Bild von einem Ko6nig und seinem Reich, um
seinen Gedanken zu erkliren. Ein allmichtiger Schopfer kann nur eine
Schopfung hervorbringen, die erst dann vollkommen und vollendet ist,
wenn ihr Ziel, ihr Sinn, dieser Schopfer selbst ist. »Denn weil der Schép-
fer allmichtig ist und sich ein Konigreich erschaffen hat, ist sein Konig-
reich nicht vollendet, wenn es nicht in ihm selbst sein Ziel erreicht«, so in
Sermo L1

3. Die Sonderstellung des Menschen
a) in der Schopfung hinsichtlich ihrer Vollendung

Dem Geschopf muB es also moglich sein, irgendwie in seinem Schopfer
sein Ziel zu erreichen, denn erst im Schopfer »gelangt jedes Geschépf zur
Ruhe wie in einem Ziel«.” Innerhalb dieser Schépfung kommt dem
Menschen eine Sonderstellung zu, und zwar deshalb, weil er mit Ver-
nunft ausgestattet ist. »Der Mensch ist ein Konig gemil3 des Adels seiner
Vernunft tber alle vernunftlosen Wesen auf Grund eben derselben Ver-
nunft.«” Die menschliche Vernunft ist zwar gewissermaBen sein Adels-
pridikat, aber das, was Vernunft im vollen Sinne sein kann, kommt nur
der Vernunft des Schopfers zu, der absolute Vernunft ist. An dieser Ratio
absoluta pattizipieren alle vernunftbegabten Geschépfe, d. h. die Men-
schen, in jeweils verschiedener Weise und verschiedenem Mafle. Die
letzte Vollendung der menschlichen Vernunft wiire dann erreicht, »wenn
die unendliche Vernunft gefunden wiirde in einem Menschen ohne (ir-
gendein) Maf}, so dal} jener Mensch gemil seiner Natur ohne Grenze
und Begrenzung Konig, Herrscher wiire.”

? Ebd. Z. 9-11: Alii considerant incarnationem, ut respicit restaurationem casus hominis

per praevaricationem.
B Sermo LI h XVII, N. 2, Z.5-7: Nam cum esset creator omnipotens et creasset sibi
regnum, non fuit regnum eius perfectum nisi terminatum in ipso.
Ebd. Z. 10-11: quiescit omnis creatura ut in fine.

Ebd. N. 3, Z. 3-5: homo est rex secundum naturam nobilitatis ratonis super omnia
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bruta eadem ratione.
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b) innerhalb dieser Inkarnationslehre

Dem Menschen kommt auch im Rahmen der Inkarnationslehre eine
Sonderstellung zu. Er ist unter den Geschopfen, die der Erfahrung
zuginglich sind, das einzige mit Vernunft ausgestattete Geschopf. Gott
hat den Menschen mit einer intellectualen Natur ausgestattete, damit er
die Weisheit des Schopfer aufzeigen kann. Nur ein mit einem Intellekt
ausgestattetes Wesen ist in der Lage, Gott zu erkennen. »Denn da Gott
alles in groBter Weisheit bewirkt, erschafft er daher eine geistige Natur
seiner selbst wegen, damit sie seine Weisheit aufzeigen kann, weil fiir eine
andere Natur als eine geistige sie nicht aufzeigbar ist,« Sermo CCVIIL”

Der Mensch ist das Ziel, die Grenze der Lebewesen, als einziges
Lebewesen ist er kraft seiner geistigen Natur auf Unsterblichkeit ausge-
richtet.”®

Der Mensch ist die Erfillung der Geschopfe, completio creaturarum. Die
Erschaffung des Menschen am sechsten Tag deutet Cusanus so, dal} der
Mensch nicht nur der SchluBlpunkt der Schopfung ist, sondern, dalB3 er
auch deren Zielpunkt ist, in dem sich die Schopfung vollendet. »Der
Mensch ist geschaffen am sechsten Tag und ist die Vollendung der
Geschopfe. . . . sie zeigen, daf3 sie im Menschen ihr Ziel empfangen,« so
in Sermo XIV.” Gleichzeitig ist er ausgerichtet auf die Vollendung der
gesamten Schopfung, den siebenten Tag.™

Ausdriicklich wird der Mensch als Zielpunkt der Schépfung in einer
Brixener Predigt bzw. einer nachmittiglichen Kollation genannt mit dem
besonderen Vermerk: Nota bene. Das bedeutet, dal Nikolaus den Ge-
danken tiber die schriftliche Fixierung hinaus in seinem miindlichen

76

Ebd.: N. 4, Z. 7-10: non dubium, si ratio infinita repetiretur in homine sine mensura,
quin ille homo secundum naturam sine fine et termino rex esset.

Sermo CCVIIL h XIX, N. 5, Z. 3-8: Nam cum Deus omnia sapientissime operetur,
tunc intellectualem naturam propter se ipsum creat, ut possit ostendere sapientiam
suam, cum alteri naturae quam intellectuali non sit ostensibilis. K. Kremer wies mich
auf folgende Ubersetzungsmoglichkeit hin: Denn . . . damit er seine Weisheit aufzeigen
kann. . .

" Vgl Sermo CCXXXIX: h XIX, N. 4, Z. 1 und 9-11: homo, qui est finis animalium, . . .
manet in aeternum in immortalitate, quando spiritus est immortalis, cuius vitam induit.
Sermo XIN: h XVII, N. 2, Z. 1-4: homo creatus est «die sexto» et est completio crea-
turatum . . . omnia creata finem capere in homine.

Ebd. Z. 5-9.
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Vortrag ausfiihrlicher behandeln wollte.”! Der Mensch ist geschaffen als
Ahnlichkeitsbild Gottes. Als solches ist er bestimmt, das Ziel der Schop-
fung zu erreichen. »Das Ahnlichkeitsbild ist nimlich das Ziel, d. h. daf er
(Gott) dhnlich werde,« Sermo CLXXXIL*

In dieser Aussage iiber das Ahnlichkeitsbild, die Ahnlichkeit, besteht
eine gewisse Spannung. Einerseits ist der Mensch schon Ahnlichkeitsbild
Gottes, andererseits soll er es noch werden, weil darin das Ziel der
Schépfung besteht. Die Aussage zielt offenbar auf ein Maximum an
Ahnlichkeit. Dies wire die Gleichheit. Daher fihrt Cusanus fort: »Weil
aber der Mensch zu seinem Ziel nicht zu gelangen vermag, d. h. weil er
sich selbst nicht zum Ahnlichkeitsbild Gottes fithren konnte, auf das hin
er geschaffen worden ist, daher ist die Gleichheit Gottes oder Form
herabgestiegen in die menschliche Natur, indem sie einen Menschen
anzog, sich bekleidete mit einem Menschen, uduens hominem, um der
natiitlichen Ohnmacht, dem Unvermégen aufzuhelfen.«*

Der Mensch kann das Maximum der Gottihnlichkeit, die Gleichheit,
nicht aus sich heraus erreichen, weil er immer nur im Komparativ des
mehr oder weniger dhnlich lebt. Damit er aber trotzdem sein Ziel, das
Maximum erreicht, mul} das Maximum selbst die menschliche Natur zur
Gleichheit fiihren. Die Aussage in dieser Predigt bezieht sich allerdings
nicht nur auf die Forderung nach der Menschwerdung Gottes, sondern
schon auf deren Tatsichlichkeit.

4. Det maximus homo

Wenn der Mensch im Komparativ sein letztes Ziel nicht erreichen kann,
ist die Forderung nach einem Menschen im Supetlativ gegeben. Es muf3
einen maximus homo geben, einen groBten Menschen, einen vollkomme-
nen Menschen, der alles das ist, was der Mensch tiberhaupt sein kann, der

¥ Vgl. oben 8. 113 Aam. 46.

% Sermo CLXXXII B: h XVIIL N. 1, Z. 13-17: Nota bene, quo modo homo creatus fuit
ad similitudinem Dei ... ut ad finem creationis posset pervenire. Finis autem est
similitudo, ut scilicet similis fiat.

Ebd. Z. 17-23: Sed quia homo non potuit pervenire ad finem suum, scilicet quia se
ipsum perducere nequivit ad similitudinem Dei, ad quam creatus fuit, ideo aequalitas
Dei seu forma descendit in naturam humanam induens hominem, ut impotentiam
naturalem iuvaret etc.
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schon das ist, woraufhin der Mensch geschaffen ist, nimlich nicht nur
zur similitudo Dei, sondern zur Gleichheit, aegualitas. »Daher ist das Ziel
der Schopfung der Mensch, der Sohn Gottes ist,« so steht es in Ser
mo CLIV.*

a) Der Christus als der maximus homo

Dieser maximus homo ist Christus, oder besser ist es vielleicht zu sagen: der
Christus. In Christus hat die menschliche Natur den hochsten Grad der
Vollkommenbheit erreicht. In Sermeo CXXII formuliert Nikolaus: »Weil die
menschliche Natur in Christus der Gottheit geeint ist und zwar im
hochsten Grade, daher ist Christus selbst der héchste und vollkommens-
te Mensch, indem er in seiner menschlichen Einheit alle menschlichen
Vollkommenheiten einfaltet.«®

b) Jesus als der maximus homo

Dieser mit allen menschlichen Vollkommenheiten ausgestattete Mensch
witd dann von Cusanus mit Jesus identifiziert. Der maximus homo zeigt
zugleich die Vollendung des Menschen und die Vollendung des Univet-
sums. In Sermo XXVII spricht Nikolaus von der doppelten Funktion des
Salvators, in Anlehnung an Ko/ 1,16 vom Primogenitus, und an das Gloria
der Messe vom solus Altissimus, »in dem die gesamte Welt, universus mundus,
heil, gerettet, salvus, und vollkommen, vollendet, perfectus wird«.™

Er ist auch als Mensch im Besitz aller Vollkommenheiten.’” Der bibli-
sche Begriff Menschensohn wird in Sermo CCLXVII gedeutet. Als solcher
ist Christus Mensch im absoluten Sinne. Er ist der Mensch, im Vergleich
zu dem es keinen vollkommeneren geben kann.*® Dieser so geschilderte

8 Sermo CLIV: h XVIII, N, 21, Z. 15-16: tunc finis creationis est homao, qui Filius Dei.

85 Sermp CXXIL: h XVIII N. 13, Z. 16-24: Sed quia humana natura in Christo divinitati
unita est et ita in altissimo gradu, tunc ipse homo Christus est altssimus atque
petfectissimus complicans in sua unitate humanali omnes perfectiones humanae, ut
quidquid in omnibus hominibus ac in tota latitudine naturae humanae perfectionis est
reperibile aut dabile, in uno Jesu ut in «apiter et suprema plenitudine) complicetur.
Sermo XXVIL: h XVII N. 2, Z. 1-2: in quo universus mundus salvus et perfectus.

¥ Ebd. Z. 5-9; vpl. auch Sermo LIV: h XVIL, N. 5, Z. 10-16; Serme CLXXXIX: h VIIL,

N. 2, Z. 13-16.
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maximus homo ist derjenige, in dem sich die Inkarnation, das Eingehen
Gottes in seine Schopfung zum Zwecke ihrer Vollendung vollziehen
kann, soll und mubB.

Bis jetzt wurde nur mehr oder weniger theoretisch vom maxinmus hono
gesprochen, und zwar als einer Forderung zum Zwecke der Vollendung
der Schopfung. Die Frage bleibt noch zu beantworten: Gibt es diesen
schon wirklich? Hat die notwendige Inkarnation schon stattgefunden? Ist
der mit Gott vereinigte Gott-Mensch schon in die Geschichte eingetreten?

Fir Nikolaus ist dies in der Tat schon Wirklichkeit geworden in der
geschichtlichen Gestalt Jesu. In Sermo CCLX formuliert er: »Und Jesus ist
in hochster Weise das, worin die menschliche Natur all das erreicht hat,
was sie ersehnt und was wir Gott zuteilen, zusprechen. Die menschliche
Natur ersehnt die Gliickseligkeit, die Gott ist.«*’

Der Mensch ist hingeordnet auf Gliickseligkeit, die identifiziert wird
mit Gott, als seinem letzten Ziel. Glickseligkeit bedeutet somit fiir den
Menschen Vereinigung mit Gott. Dieses Streben ist im Menschen Jesus
witklich an sein Ziel gelangt. »Diese — nidmlich die Gliickseligkeit — hat
die menschliche Natur selbst in Jesus erreicht, weil sie — die menschliche
Natur — Gott ergriffen, in Besitz genommen hat, apprebendit« Und
indem Nikolaus dann den biblischen Begriff des Menschensohnes auf-
greift, betont er noch einmal an dieser Stelle, dal3 in einem konkreten
Menschen das Ziel der Menschheit bereits erreicht ist. »Und Jesus der
Menschen-Sohn, der Sohn eines Menschen hat so die Gliickseligkeit
erreicht, daB3 er sie nicht nur allein besitzt, sondern sie mitteilen kann.«”!
Der entscheidende Punkt ist der, dal dieser einzelne Mensch Jesus das
Ziel, die Vereinigung mit Gott, anderen Menschen mitteilen kann.

88 Sermo CCLXVIL h XIX N. 17, Z. 2-15: Ex hoc elicio Christum esse hominem, qui in
absoluto homine significatur, quasi homo hominum . . . quo purior et perfectior homo
numguam fuit aut erit, sed quo etiam perfectior dari nequit, in quo puritas et perfectio
omnium dabilium complicatur, ut ipse sit ... rex unicus.

Sermo CCLX: h XIX, N, 5, Z. 1-4: Et in summa Jesus est, in quo humanan natura est
assecuta omne id, quod desiderat et Deo attribuimus. Humana natura desiderat feli-
citatem, quae Deus est.

89

* Ebd. Z. 4-5: Illam ipsa natura humana est in Iesu assecuta, quia Deum apprehendit.

! Ebd. Z.5-8: Ft est lesus Filius hominis sic assecutus felicitatem, quod ipsam non

solum habet sed communicare potest.
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¢) Das Verhiltnis der Menschen zum maximus honio

In Jesus, dem Christus, ist dutch die in ihm vollzogene Inkarnation die
Vollendung der Schopfung erreicht. In Jesus ist die menschliche Natur
zur Gottheit emporgehoben. Die Vollendung der Schopfung ist an den
Menschen gebunden; nur im Menschen kann und mul3 sie geschehen.
Deshalb miissen auch alle anderen Menschen, die wie Jesus an der
menschlichen Natur teilhaben, ebenfalls die Vollendung erreichen kon-
nen, die in Jesus wirklich geworden ist. Sie miissen das werden, was Jesus
bereits ist. Jesus zeigt den Menschen, was sie als Menschen sein kénnen
und sollen. Sie miussen teilhaben an der Vollendung Jesu als maxinmus
homo.

5. Die Bedeutung Jesu als maximus homo fur den Menschen
a) Jesus als Mittler

Maoglich wird dies, weil Jesus seine Vollendung auch anderen Menschen
vermitteln kann. Jesus ist der Vermittler der Vollkommenheit des Men-
schen und der Vollkommenheit der Schépfung. Schon in Sermo 111 for-
muliert Cusanus: »Wenn jemand nicht durch diesen Mittler — Nikolaus
meint Christus — hinaufgestiegen ist, wird er nicht an sein Ziel gelan-
gen.«”” Und nachdem in Sermo XXVIII zuvor von Jesus als dem vollkom-
mensten Menschen gesprochen worden ist, wird von ihm in Anspielung
auf Eph 1,23 gesagt: »Wir haben also einen Erloser, welcher ein alles
erfilllender, auffiillender, vollendender, adimplens, Mittler ist.«”

Jesus ist der notwendige Mittler auf dem Weg zur Weisheit als hochstem
Ziel. Wer die Weisheit sucht, wird notwendig zu Jesus gefihrt, und zwar
deshalb, »damit er zu dem Mittler gelange, ohne den die Natur dessen, der
sucht, unfihig wire zur Aufnahme, zncapax, der gesuchten Herrlichkeit,
gloriae«.” Jesus ist der einzige »Mittler zwischen Gott und den Menschen«.”

Sermo 111: h XVI, N. 9, Z. 24-25: Nisi enim pet hunc mediatorem quis ascenderit, ad

finem suum non petrveniet.

% Sermo XXVIII: h XVII, N. 3, Z. 41-42: Habemus igitur Salvatorem, qui est mediator
«omnia adimplens.

# Sermo XIVIIL: h XVII, N. 28, Z. 7-9: .. . ad Jesum, ut ad mediatorem perveniat, sine
quo incapax esset natura quaerentis quaesitae gloriae.

% Sermo CLXIX: h XVIIL, N. 10, Z. 21-22.
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Grund dafur ist die Tatsache, dal} er »notwendiger Weise Gott und Mensch
ist«.” Mittler kann nur der sein, der zugleich Gott und Mensch, Schopfer
und Geschopf, der unendlich und endlich zugleich ist.” Fiir Gott als
seinen Vater ist er wesensgleicher Sohn und fiir den Menschen ist er
wesensgleicher Erster, Fiirst, Princeps der Menschen.”

b) Die Bedeutung des Glaubens: Das Christus-Werden als Vollendung
des Menschen

Wir mussen jetzt der Frage nachgehen, wie diese Vermittlung geschehen
kann. Grundbedingung ist der Glaube auf der Seite dessen, der die
Mittlertitigkeit Jesu in Anspruch nehmen und Anteil an der Vollkom-
menheit Jesus gewinnen will.” Inhalt dieses Glaubens ist die Gottes-
sohnschaft Jesu.

Fir eine Predigt wihrend seiner Legationsreise in Bamberg wihlt Ni-
kolaus als Thema: Jesus est Filius Dei, Jesus ist der Sohn Gottes. Fir die
Wahrheit dieser Aussage stiitzt er sich auf Zeugnisse der Bibel und folgert
daraus: »Und weil dies feststeht, ist es nicht zweifelhaft, dal} Jesus, der in
allem sowohl ein Mensch (wat) als auch als Mensch in der Welt wandelte,
der Sohn Gottes gewesen ist. Das also muB geglaubt werden.«'™

In Sermo CXV stellt Nikolaus die Frage: »Was ist also der Glaube, wenn
nicht, daB Christus Gott und Mensch ist?«®! Nach Sermo CCLVIII ist

% Sermo CLXXIX: h XVIIL N. 3, Z. 3—4: qui est necessario Deus et homo; vgl. auch
N6, Z. 19.

4 Vgl. ebd. N. 6, 22-28: Et quia non cadit inter Deum et hominem medium, quod nec sit

Deus nec homo, nec creator nec creatura — oportet enim medium esse nec finitum nec

infinitum — ideo mediator unus est eo modo inter Deum et hominem , ut uniat Deum

et hominem. Ita Deus et homo unus est Christus.

Ebd. N. 6, Z. 33-35: Consubstantialis est Filius Patri, consubstantialis est ptinceps

hominum homini.

? Sermo CLXIX: h XVIII, N. 10, Z. 19-22: Unde ipse ut petsonam omnium gerens pro
omnibus, qui per fidem eam habent, tamquam mediator Dei et hominum legem
adimplevit.

10 Sermo LXXXI: h XVIIL, N. 3, Z. 1-4: Unde cum constet hoc, tunc non dubium, quin
Jesus, qui per omnia et homo et ut homo conversatus fuit in mundo, fuerit Filius Dei.
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Hoc est igitur credendum.
" Sermo CXV: h XVII, N. 12, Z. 4-5: Quae est igitur fides, nisi quod Christus Deus est et
homo?
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Inhalt des Glaubens, dal3 Christus der Sohn Gottes ist und dadurch uns
Gott als unseren Vater zu zeigt.102 Das Geschenk des Glaubens an Chri-
stus als den Sohn Gottes fihrt uns auf den Weg zur Gh’ickse]igkeit.‘03

6. Das Wie des Christus-Werdens: Die Geburtsmetapher
a) Die Wiedergeburt

Was bewirkt aber dieser Glaube im Menschen? Er ermdglicht oder be-
wirkt die Wiedergeburt. Diesen aus dem Johannesevangelium stammen-
den Begriff greift Nikolaus auf und vermehrt ihn noch durch den Aspekt
der der Geburt vorausgehenden Empfingnis. »Es ist also der Glaube,
durch den im Schof3 der Kirche unser Geist empfangen wird, damit er
wiedergeboren, von neuem geboren wird als Sohn Gottes« Ser
mo LXIX.'™

Geburt bedeutet Existenzgewinnung. Mit der Geburt beginnt die Exi-
stenz eines Menschen. Wiedergeburt bedeutet eine erneute Existenzver-
mittlung. Sie ist das Symbol oder das Bild oder die Metapher fiir einen
Vorgang, der eine Existenz vermittelt an jemanden, der bereits eine Art
von Existenz hat. Diesem soll eine neue Form von Existenz vermittelt
werden. Die Wiedergeburt hat fiir den Menschen verpflichtenden Cha-
rakter, weil sie in gewissem Sinne die Geburt Christi, die ebenfalls eine
Wiedergeburt ist, nachvollzieht.

In Sermo XXV, eine der letzten in Koblenz gehaltenen Predigten, hat
Nikolaus dartiber gesprochen: »Und merke besonders, daf3 so wie Chri-
stus in die Welt kam, da er als Sohn des Vaters im Schof3 der Mutter von
neuem geboren worden ist, so ist es notwendig, daB du von neuem

12 Vigl. Sermo CCLVIIL: h XIX, N. 7, Z. 16—18: Et haec est fides: Christum Dei Filium esse
Dei nostri et Patris sui ostensorem.

15 Sorme CCLXXXII: h XTIX, N. 16, Z. 1-4: Donum autem illud est fides, in quo credimus
Christum Filium Dei. Nos movet, ut quaeramus viam perveniendi ad filiationem Dei,
quae est ultima felicitas. »Der Glaube ist aber jenes Geschenk, in dem wir an Christus
als den Sohn Gottes glauben. Er« (Christus ?) oder »Es« (das Geschenk des Glau-
bens ?) »bewegt uns, da} wir den Weg suchen, zur Gottessohnschaft zur gelangen,
welche die letzte Glitckseligkeit ist.« M. M. nach ist die Hinzuftigung der Editorinnen
»Nam spiritus fidei« nicht notig.

"% Sermo LXIX: h XVII, N. 20, Z.1-3: Est igitur fides, per quam in utero ecclesiac
concipitur spititus noster, ut denuo nascatur filius Dei.
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geboren wirst im Geist durch die Wiedergeburt des Glaubens in der
Taufe.«'” DaB ihm dieser Satz offenbar sehr wichtig war, zeigt das £t
nota, Und merke besonders. Fiir uns bleibt natiirlich die Nikodemusfrage:
Wie soll das geschehen? Geburt ist ein leiblich materieller Vorgang. Es ist
die Vermittlung ciner leiblichen Existenz.'"

Die hier angesprochene Wiedergeburt ist ein geistiger Vorgang. Er
besagt die Gewinnung einer neuen geistigen Existenz. So witd in Ser-
mo XLII gesagt, »dal} wir wahre Christen, Christiani werden . . . weil wir
von neuem geboren werden, ... was eine Geburt gemill dem Geiste
ist«.'”” Diese neue geistige Existenzweise bedeutet fiir den Wiedergebo-
renen die Sohnschaft Gottes, die Filiatio Dei, die Gottes-Sohn-Wer-
'% »Jeder vernunftbegabte Geist geht durch diese Zeugung, die ein
Von-neuem-geboren-werden oder Wiedergeboren-werden ist, tiber in die
Sohnschaft Gottes, Gottes-Sohn-Werdung, filiationem Deix, so in Ser-
mo CCXXVL.Y

dung.

b) Die Gottesgeburt als Geburt Jesu in der Seele des Menschen

Noch fiir einen anderen geistigen Vorgang verwendet Cusanus die Ge-
burtsmetapher. Er greift aus der Tradition den Gedanken der Gottes-
geburt im Menschen auf.'” Nikolaus faBt den Gedanken speziell auf
Christus bezogen. Es geht ihm nicht allgemein um die Geburt Gottes,

1% Sermo LXXV: h XVII, N. 3, Z. 1-4: Et nota, quod sicut Christus venit in mundum,
quando denuo natus est Filius Patris in utero matris, ita opertet te denuo nasci spititu
per renascentiam baptismalem fidei.

1 Vgl. Sermo L: h XVII, N. 3, Z. 5-6: Et hanc nativitatem carnalis Nicodemus . .. non
intellexit.

7 Sermo XLIL: h XVIL N. 9, Z. 1-6: quod efficiamur Christiani veti . . . quod «ascamur
denuo» ... quae est nativitas «ex Spiritun; vgl. auch Sermo L: h XVIL, N. 3, Z. 8-9;
Sermo LVIIL: h XVII, N. 31, Z. 10-12; N. 33, Z. 6-11; Sermo LXVIIL: h XVII, N. 8,
Z. 1 und ofter.

e Vgl. Sermo LXIX: h XVII, N. 20, Z. 15-17: qui uti ad renascentiam concepti fuimus,
filiationem Dei assequemut.

199 Sermo CCXXVL h XIX, N. 27, Z.. 4-T: omnis spiritus rationalis transit hac generatione,
quae est denuo nasci seu renasci, in filiationem Dei.

" Vgl. dazu Huco RAHNER, Symbole der Kirche (Salzburg 1964) 13-87; vor allem ist auf
S.71-76, Jorannes Scorrus ErR1uGENA, und S. 80-87, MEersTerR Eckuart S, 80-87,
zu verweisen, die Nikolaus beide studiert hat.
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sondern um die Geburt Christi in der Seele des Menschen. Dabei gibt es
sogar eine Verbindung zwischen dem Gedanken der Wiedergeburt und
dem Gedanken der Geburt Christi im Menschen. »Wir werden dann im
Geiste wiedergeboren, sobald im Geiste Christus in uns geboren wirdg,
formuliert er in Sermo LXVIIL'"! Zwischen den beiden Vorgingen besteht
eine Koinzidenz. »Und das bedeutete es, daB du von neuem geboren
wirst gemill dem Geist als Sohn Gottes, weil es (auch) bedeutet, dal3 in
dir der Sohn Gottes geboren wird« so in Sermo LXIX.!?

Fiir den Geburtsvorgang spielt die Empfingnis eine Rolle. Cusanus
spricht von der conceptio, Empfingnis, und vom concipere, Empfangen,
Aufnehmen der Seele. Bevor in der Seele Christus geboren werden kann,
muf} er erst empfangen werden. Vorbild fiir die Geburt Christi in der
Seele ist Maria. So muB die Seele zuerst gleichsam Maria werden,'” damit
sie Christus empfangen und gebiren kann.'""* Maria ist auch ein Symbol
fiir die Kirche, die ebenfalls eine Rolle spielt fir die Geburt Christi in der
Secle. Die Empfingnis Christi in Maria durch den Glauben ist parallel zu
sehen zur Empfingnis Christi in der Kirche.

Vorbedingung fiir die Empfingnis Christi ist bei beiden wiederum der
Glaube. »Und merke, wie Christus durch den Glauben empfangen wird
in Maria, so wird er empfangen durch den Glauben in der Kircheg, so in
Sermo XCIL'® Im Anschlul an Paulus, Ga/ 2,20, kann Nikolaus sagen,
daB Christus »in uns gezeugt, geboren wird durch das Wort Gottes, das
durch das Ohr eintritt und empfangen wird im verninftigen Geist durch
den Glauben und wichst, bis in uns Christus gezeugt wirds, Ser
mo CCLX .1

W oo TXVIIL: h XVIL N. 17, Z. 8-9: Hine nos tunc in spiritu renascimur, quando in
spiritu nascitur in nobis Christus.

"2 Sermo LXIX: h XVII, N. 21, Z. 6-7.

"3 Vol. Sermo XLIX: h XVII, N. 10, Z. 1-4: Notandum est hic, quod nulla anima ratio-
nalis, nisiilla fuerit «Maria» et salutata a Deo, . . . potest possidere quietis beatitudinem.

Vol ebd. N. 1, Z. 16-17: tunc in nobis generatur Christus.

5 Syrmo XCII h XVII, N. 3, Z. 1-3: Et nota, quo modo Christus per fidem concipitur in
Maria sic concipitur per fidem in ecclesia.

16 Sormo CCLX: h XIX, N. 19, Z. 3-6: et generatur in nobis per verbum Dei, quod intrat
per aurem et concipitur in spititu intellectuali per fidem et crescit, quousque genetetur
in nobis Christus.
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c) Die filiatio: Der Mensch als filius Dei

Sowohl fiir die Wiedergeburt aus dem Geist als auch fiir die Geburt
Christi in der Seele spielt der Gedanke der fizatio, der Sohnschaft eine
Rolle. Die Gottessohnschaft ist gleichsam das Ergebnis beider Vorgin-
ge.'"” Die Wiedergeburt fiihrt den Menschen zur filiatio Dei. Sie macht die
Menschen zu S6hnen Gottes in Anlehnung an den Prolog des Johannes-
evangeliums.'"® Die Geburt Christi des Gottessohnes in der Seele macht
den Menschen ebenfalls zu einem filius Dei. Allerdings nur in der Weise
der Teilhabe. Wenn der Mensch durch den Geist Christi bestimmt wird,
witd auch er zum Sohn Gottes. »Und durch jenen Geist des Sohnes
Gottes werden auch wir in der Weise der Teilhabe, participative, S6hne
Gottes sein,« so in Sermo CLXXXV." Christus als der Sohn Gottes kann
dem Menschen zeigen, wie er das wird, was er selbst ist, nimlich Sohn
Gottes. »Und weil er selbst Sohn Gottes war, hat er in sich selbst gezeigt,
wie auch wir Sohne Gottes werden konnen«, Serwo CLXXIV.'™ Die
Menschwerdung des Gottessohnes wird sogar damit begriindet, damit die
Menschen Gottes S6hne werden. So sagt Cusanus in Predigt CCXC: »So
wie Christus Menschensohn geworden ist, sollen wir Sohne Gottes wer-
den.«'*

d) Die Christiformitas

Sohn Gottes wird der Mensch durch das Annehmen der Form Christi. Er
wird christiformis, christusformig. »Wer in Christus bleibt, ist Sohn Gottes
dutrch die Form Christi, in der er bleibt«, Sermo CCLXXVIIL'* Form ist

""" Fiir den Gedanken der Filiatio Dei ist wiederum auf Meister Eckhart zu verweisen; vel.
z. B. Predigt 12 Qui audit me (DW 1 S. 193,8—11); Predigt 22 Ave, gratia plena (DW 1
S. 383,3—4); Predigt 49 Beatus Ventcr,'qui te portavit (DW S. 435,8-S. 437,3); vgl.
terner Avors M. Haas, Meister Bekbart als normative Gestalt des geistlichen Lebens (Freiburg
*1995) 82-84, 89-94 und 118—120.

us Vel. Joh 1,12.14; Gal 3,22; 1 Jobh 3,1-2.

" Sermo CLXXXV: h XVIII, N. 9, Z. 21-23: Et per illum Filii Dei spititum etimus et nos
participative filii Dei.

' Sermo CLXXIV: h XVIIL, N. 9, Z.15-17: Et cum ipse esset Filius Dei, in se ipso
ostendit, quo modo et nos filii Dei fieri possimus.

2 Sermy CCXC: h XIX, N. 13, Z. 9-10: sicut ipse factus est «filius hominis», nos fiamus
filii Dei.

122 Sermo CCLXXVII: h XIX, N. 29, Z. 9-10.
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hier sicher im aristotelisch-scholastischen Sinne gemeint als ein das We-
sen bestimmendes Prinzip. Die Form verleiht Existenz dhnlich wie die
Geburt. Uberformung durch die Form Christi gibt dem Menschen gleich-
sam eine neue HExistenz.

Christiformitas bedeutet, Christus als das inkarnierte Wort Gottes und
das hochste Gut im Glauben anzunchmen. »Alles, was uns mangelt,
werden wir im Glauben aufnehmen und zur Christusférmigkeit heran-
treten in der Einsicht, dal jenem anzuhangen bedeutet, dem hochsten
Gut geeint zu sein« Sermo CCX1.'” Wenn der Mensch sich als Sohn
Gottes erkennt, hat er damit die Form Christi angenommen. »Und dies
ist ein einziges Wissen, was uns die Kenntnis der Sohne Gottes gibt, d. h.
die Christusformigkeit, Sermo CCLXXXIL'™ Auch die Wiedergeburt ist
eine Verwandlung in die Christusférmigkeit, Sermo CCLX.'*

Durch die Geburt Christi in der Seele wird der Mensch geeint mit
Christus als dem mascimins homo, exr wird selbst maximus homo und erreicht
damit sein Ziel, seine Vollendung. Er wird das, was in ihm angelegt ist,
Gottes Sohn. Durch die Geburt Christi in der Seele des Menschen
wiederholt sich gleichsam die Inkarnation, die Menschwerdung Gottes,
die erneute Zuwendung des absoluten Prinzips zu seinem Prinzipiat, des
Schopfers zu seiner Schépfung,.

d)  Deiformitas

Cusanus geht sogar so weit, dal} er die Christusférmigkeit, mit der Gott-
tormigkeit identifiziert. Deiformitas ist die letzte Steigerung der Christifor-
mitas. Der Mensch ist berufen zur Gottformigkeit, deiformitas, kann zu ihr
aber nur iiber die Christusférmigkeit gelangen. Gott »hat seinen Sohn in
unsere Natur gesandt, damit er uns zur Gottférmigkeit hinziehe, so in
Sermo CCXC."* Annahme der Christusférmigkeit bedeutet vollendete fi-

123 Sermo CCX1: h XIX, N.21, Z.24-27: omnia, quae nobis deficiunt, nos credentes
recipere poterimus et ad christiformitatem accedere, quando videmus, quod illi ad-
haerere est uniri summo bono.

1% Sermo CCLXXXII: h XIX, N. 18, Z. 6-8: Et haec est unica scientia, quae dat nobis
notitiam filiorum Dei, scilicet christiformitas. ‘
135 Sermo CCLX: h XIX, N. 15, Z. 15-20: Qui autem ad vitam aeternam resutrrexerint, ad
christiformitatem mutabuntur . . . Unde haec mutatio vocatur regeneratio in Christo,

quando vetus homo transit in novam creaturam conformem Christo,
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liatio, Sohnschaft und damit deiformitas, Gottférmigkeit. Der Mensch in
der Christiformitas gewinnt die Sohnschaft und damit die Gottférmigkeit.
»Wenn wir Christus aufnehmen, werden wir die vollendete Sohnschaft,
die vollendete Gottformigkeit und alles, was der Geist in vollendeter
Weise erstreben kann, erlangen,« Sermo CLIV."

7.  Der Zusammenhang von Unsterblichkeit und Inkarnation

Kurz mochte ich noch auf den Zusammenhang von Inkarnation und
Verlangen des Menschen nach Unsterblichkeit eingehen. Dieses Verlangen
nach Unsterblichkeit gehért mit zur Vollkommenheit, bzw. dem Streben
nach Vervollkommnung. Angelegt ist dieses Verlangen in der Fihigkeit des
Menschen iiber sich hinaus zu streben.'” Im Etlangen der Unsterblichkeit
hitte der Menschen sein letztes Ziel, die Gliickseligkeit erreicht.

Zwischen Inkarnation und Unsterblichkeit besteht nach Nikolaus eine
Art Verkettung. Der Gedanke der Unsterblichkeit des Menschen ist ge-
bunden an die Inkarnation. Ohne Inkarnation, Menschwerdung Gottes, ist
das Verlangen des Menschen nach Unsterblichkeit vergebens. Eine Be-
grindung fiir die Inkarnation liegt darin, dall das Verlangen des Menschen
nach Unsterblichkeit nicht ins Leere geht, sondern sein Ziel erreicht.

Diesen Zusammenhang hat Nikolaus in einer Trierer Karfreitagspre-
digt 1443, Sermo XXVIII erldutert. Die Argumentation geht von drei
Uberzeugungen aus, die nach Nikolaus allen Menschen eigen ist.

Die erste besagt, daf3 die Seele des Menschen unsterblich il

Die zweite besagt, dal3 das zeitliche Leben nicht aus sich, sondern aus
einem tberzeitlichen Grund, nimlich Gott kommen muf."*

1% Sermo CCXC: h XIX, N. 13, Z. 1-5: Cum sanctitas sit deiformitas, quomodo acquiti-
tur? Dico: In christiformitate. Nam, cum Deus sit nobis incognitus, ut nos ad deifor-
mitatem attraheret, misit Filium in nostram naturam.

127 Sermo CLIV: h XVIII, N. 19, Z. 12-17: Si recipimus Christum, assequemur . . . filiati-
onem consummatam, deiformitatem consummatam . . . et quidquid spiritus appetere
potest consummate.

¥ Vo], oben S. 106 Anm. 12.

129 Srmwo XXVIIL: h XVII, N. 3, Z. 6.8: Omnium hominum est una sententia animam
nostram esse immortalem, atque hominem, etiamsi temporaliter moriatur, resurrec-
turum.

B0 Ebd. Z. 9-12: Est omnium hominum alia sententia vitam nostram ex (onte vitaer esse,
scilicet ex Deo, in quo omnia vita, quoniam nihil temporale ex se etc.
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Die dritte besagt, daB ein in der Zeitlichkeit entstandenes Wesen zur
Unsterblichkeit nur durch eine Einung mit einem unsterblichen Wesen
gelangen kann.'”!

Daraus zieht nun Cusanus in Anlehnung an ein Wort aus dem ersten
Brief an Timotheus, 7 7iw 6,16, folgenden Schluf: »Weil aber Gott es ist,
der die alleinige Unsterblichkeit bewohnt, ist allein jener Mensch unsterb-
lich, der Gott geeint ist.«'** Dieser Mensch ist der, der in sich »die hochste
Vollkommenheit der menschlichen Natur zusammenfaltet«.'” Er ist iden-
tisch mit Jesus Christus."**

In Sermo LXXXI argumentiert Nikolaus von der menschlichen Natur
aus, die allen Menschen gemeinsam ist, auch Jesus. Dadurch dal in ihm
der Sohn Gottes die menschliche Natur angenommen hat, hat diese auch
die Unsterblichkeit angenommen.'” »Daraus folgt, da} unsere Natur dem
ewigen Leben geeint ist in Christus Jesus.«** Auf Grund der gemeinsa-
men menschlichen Natur Jesu und aller Menschen kann der Mensch
ewiges Leben gewinnen.'”’ Grundbedingung fiir das Erlangen der Un-
sterblichkeit ist der Glaube an den Gottmenschen. »Was ist also der
Glaube wenn nicht, daB3 Christus Gott und Mensch ist?« fragt Cusanus in
Sermo CXV.?® Und er fihrt fort: "Wenn du in deiner Natur die Unsterb-
lichkeit erlangen willst, muBit du glauben, daB deine Natur in Christus der
Gottheit geeint ist.«'”’

B Ehd. Z. 13-15: Bst omnium hominum ratione vigentiumy sententia nihil perpetuum ex
temporaliter ortis nisi per unionem ad immortale.

2 Ehbd. Z. 15-19: Quoniam autem Deus est, qui ©olum immortalitatem inhabitab, solus
ille homo immortalis est, qui Deo unitus est.

1% Fbd. Z.19-20: Hic autem homo in sua petfectione summa totius humanae naturac
complicat virtutem.

1% Ehd. Z. 31-32: Nos autem christiani ipsum Jesum passum Christum esse affirmamus.

135 Sermo LXXXI: h XVII, N. 3, Z. 5-7: Et sic credimus naturam humanam per Dei Filium
assumptam, quae quidem natura humana est immortalitati unita.

1% Fbd. Z. 8-9: Unde patet naturam nostram aeternae vitac unitam in Christo Jesu.

57 Ebd. Z. 9—11: Possumus igitur assequi aeternam vitam, qui sumus homines eiusdem
naturae, sed non in alio nisi in ipso.

135 Sermo CXV: h XVII, N. 12, Z. 4-5: Quae est igitur fides, nisi quod Christus Deus est et
homo?

" Fibd. Z. 6-8: Si tu vis in tua natura immortalitatem adipisci, credere te opottet naturam
tuam in Christo deitati unitam. Vgl. Sermo CCLX: h XIX, N. 10, Z. 11-15.
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Mit der Unsterblichkeit hat der Mensch das erreicht, wozu et seiner
Natur nach berufen ist, die letzte Vollendung dessen, was in ihm als
Mensch angelegt ist. Den Weg dahin zeigt ihm Christus. So sagt Nikolaus
in Sermo CCLXXX in Anlehnung an das Johannesevangelium: »Christus
ist der Weg, via, und die Pforte, ostium, zur Unsterblichkeit.«'*

IV Zusammenfassung

Zusammenfassend lift sich sagen. Die Analyse des Menschseins in der
Welt fihrt zur Idee der Inkarnation und zur Lehre von Christus. Im
Gegenzug wird die Lehre von Christus zu einer Lehre vom Menschen.

Der Versuch des Nikolaus von Kues, das Universum und den Men-
schen zu erkliren, geht aus von dessen Situation in der komparativen
Seinsweise. Der Mensch findet sich vor in der Welt des endlichen Seins,
der Endlichkeit, die charakterisiert ist durch das mehr und weniger.
Obwohl er in dieser Realitit des gréfler oder kleiner sich vorfindet, kann
er im Denken in eine andere Sphite hiniiberreichen, namlich in die des
Superlativs. Vom mehr oder minder ausgehend ist er in der Lage, das
Mazcimum zu denken, ja er soll und muBl es denken, wenn er seinem
Dasein einen Sinn verleihen soll und will.

In seinem Denken stellt er daher die Forderung einer Vollendung
seines Daseins auf in der Gestalt des grofiten Menschen, der all das
wirklich ist, was der Mensch sein kann. Diese Vollendung aber vermag
der Mensch selbst nicht zu leisten. Er ist angewiesen auf eine erneute
Zuwendung des Schopfers zu seinem Geschopf. Diese Zuwendung muf3
die Gestalt der Inkarnation haben, d. h. der Menschwerdung Gottes.
Dies ist die rationale Seite der Argumentation von Nikolaus.

Eine andere Argumentation geht von der Offenbarung aus. Es ist der
Versuch einer Erklirung der Person Jesu. Danach ist Jesus der vom
Denken geforderte inkarnierte Gottmensch. Jesus ist der in der Speku-
lation gedanklich entwickelte maximus homo, der groBte Mensch. In ihm ist
die gedanklich erschlossene Moglichkeit bzw. Notwendigkeit des groBten
Menschen Wirklichkeit geworden. Die Faktizitit des groB3ten Menschen
ermoglicht allen anderen Menschen im Anschluf3 an ihn, in seiner Nach-

0 Sermo CCLXXX: h XIX, N. 16, Z. 3—4: Christus est via seu ostium ad immortalitatem.
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folge, ebenfalls das Ziel, die Vollendung zu etreichen: maximus homo zu
werden. Wenn der Mensch selbst filius Dei geworden ist, hat er sein
Seinsziel erreicht. Wenn der Mensch Christus findet, indem er selber
durch die Christusférmigkeit gleichsam Christus wird, bringt er zur Voll-
endung, was in ihm als Mensch angelegt ist. Wenn die Menschen, Chri-
stus dhnlich, S6hne Gottes werden, wenn sie Briider Christi werden,
dann hat auch die Schopfung ihre letzte Vollendung erreicht: die Einung
mit dem absoluten Maximum, die Einung mit dem Schopfer.

Diskussionsbericht

H. Benz: GemiB Ihrem Vortrag leben wir in einer endlichen Welt (con-
tractig), d. h. in einem Zustand des Mehr oder Weniger. Dann kénnen wir
doch nur zur Gottessohn-Werdung gelangen, indem wir iiber die Indi-
vidualitidt hinausschreiten, loskommen von uns, von dem Eingebildetsein
auf unsere subjektive Leistung und von all dem, was heute als Person-
lichkeitsfindung als unserem eigentlichen Ziel angepriesen witd. Sehe ich
richtig, dal3 nach NvK die Vollendung des Menschen dann ein Aufgeben
der Individualitit wite? H. Schnarr: Nein: Die Gottessohn-Werdung,
die Christusférmigkeit steigert eigentlich die Individualitit. Der Mensch
bleibt, was er ist. Aber es ist eine gesteigerte Form der Individualitit,
nicht so etwas wie ein allgemeiner Mensch. H. Benz: Was bedeutet dann
die maximitas humanitatis> Doch wohl nicht, daB alles Individuell-Kon-
trakte in Christus gesammelt ist? Und wenn, dann doch nur auf eine
héhere Weise? H. Schnarr: In diesem Sinne interpretiere ich den ma-
scimnts homo. Inwieweit der einzelne Mensch wirklich christusformig ge-
wotden ist, kénnen wir nicht ausmachen. H. Meinhardt erginzt: Die
Gottessohn-Werdung diirfe natiitlich nicht als ein Eingehen in eine all-
gemeine Menschheit-Gottheit verstanden werden, unter Aufgabe des
individuellen Seins. Wenn NvK auch nicht iiberall alles sage, so finden
sich neben der maximitas der Menschheit in De docta ignorantia auch
AuBerungen zur singularitas. Durch Partizipation an der hochsten singu-
laritas Gottes ist der Mensch in hochster Weise (singulirer) Mensch.

H. Stiirmer vermifit in dem Referat das Leiden und Sterben des
Gottessohnes. Denn die Menschwerdung des Gottessohnes allein kann
nicht gentigen, um uns aus unserer Erbirmlichkeit heraus- und zu Gott
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hinzufiihren. Zur Beantwortung verweist H. Schnarr auf die selbstge-
setzten Grenzen seines Vortrags. H. Beierwaltes fragt nach der Un-
terscheidung des im Referat angedeuteten Eckhartschen Gedankens der
Gottesgeburt von demjenigen bei NvK. H. Schnarr sieht bei NvK den
Akzent auf die Geburt Christi in uns gesetzt, wihrend die Tradition
allgemein von der Gottesgeburt in uns spreche. H. Beierwaltes kann
darauf hinweisen, daf3 im Hinblick auf das spitere Dictum des Angelus
Silesius: »Wird Christus tausendmahl zu Betlehem geboren/Und nicht in
dir; du bleibst noch Ewiglich verlohren«, bei Etiugena sogar zu lesen sei,
daB Christus taglich in uns gekreuzigt werde. H. Yamaki versucht, eine
dreifache Distinktion ins Spiel zu bringen: Jesusférmigkeit, Christusfér-
migkeit und Gottférmigkeit. H. Schnarr findet fiir erstere keinen ex-
pliziten Beleg bei NvK, sicht jedoch diese in der Christusférmigkeit
enthalten. Allerdings misse man sehen, daB der masinus homo, den NvK
auf spekulativem Wege zuerst entdecke, Jesus sei. Zur Gottformigkeit
erinnern H. Beierwaltes und H. Schnarr an das traditionelle theo-
poietische Motiv: Gott ist Mensch geworden, damit der Mensch Gott
werden kénne.

H. Casarella fragt an: Stellt die cusanische Betonung der Andersheit
des Geschépfes gegeniiber dem Schépfer vielleicht eine Rektifizierung
der Eckhartschen Wiedergeburtslehre dar? H. Schnarr méchte dies
offenlassen. H. Helmrath: Gibt es einen genuinen Prediger NvK, der
in seinen Predigten ein eigenes Profil entwickelt, oder miissen wir von
der Einheit eines Denkens in seinem Predigt- und iibrigen Werk ausge-
hen? Gibt es eine ausgesprochene Sermones-Theologie? H. Schnarr z6-
gert mit cinem Ja, weist z. B. auf parallele Ausfithrungen in De docta
norantia und Sermo XXII hin. Eine schliissige Antwort kénnte erst ein
Einzelstudium mit anschlieBender Gesamtschau aller Sermones bringen.

' Cherubinischer Wandersmann. Krit. Ausgabe v. L. Gnidinger (Stuttgart 1985) 1. Buch,
N. 61, 8. 36.
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DAS KIRCHENBILD IN DEN SERMONES DES
NIKOLAUS VON KUES.
| HILFE AUCH FUR HEUTE?

Von Martin Thurner, Miipchen
(%

Professor Ulrich Horst
zum 75. Geburtstag

Einleitung: Die Kirchenthematik in Wirken und Werk des Cusanus

Das Thema »Kirche« zieht sich wie ein roter Faden durch das Leben und
Wirken des Nikolaus von Kues. Fiir ihn, der es zweimal ablehnte, die
Gelehrtenlaufbahn als Universititsprofessor einzuschlagen, stand die
Kirche stets im Mittelpunkt seiner éffentlichen Titigkeiten, beginnend
mit seinem Studium der Kanonistik in Padua iiber seine Zeit auf dem
Basler Konzil, die groBe Legationsreise in deutschen Landen, den kon-
fliktreichen Brixner Episkopat bis hin zu den spiten Reformversuchen
als Kurienkardinal in Rom.

Lenkt man den Blick von der Biographie auf das Werk des Cusanus, so
scheint sich dieser Eindruck aber nicht auf den ersten Blick zu bestitigen.
Schwerpunkt ist das Thema >Kirche« lediglich in der ersten der groBen
theoretischen Schriften, nimlich der Concordantia catholica (1433), die aber
von Cusanus ausdriicklich nicht in die abschlieBende Sammlung seiner
Schriften aufgenommen wurde.! Ein eigenes Kapitel ist der Kirche dann

' Hans Gerhard Senger zufolge kann diese Nichtaufnahme »wohl kaum anders denn als

Distanzierung [sc. von der dort vertretenen konziliaren Ekklesiologie, M. 'Th.] gedeutet
werden«. Vgl. H. G. SENGER, Der koinzidentelle Kirchenbegriff des Nikolaus von Kues, in:
Coincidencia de Opuestos y Concordia. Los Caminos del Pensamiento en Nicolas de
Cusa. Actas del Congreso Internacional celebrado en Coimbra y Salamanca los dias 5 a
9 de noviembre de 2001, Sociedad Castellano-Leonesa de Filosofia (Salamanca 2002)
85-106, hier: 97. In diesem Aufsatz ist auch die wichtigste Sekundirliteratur zum
allgemeinen Kirchenverstindnis des Cusanus verzeichnet. Zusiitzlich sei noch erwihnt,
weil darin auch auf die Predigten verwiesen wird: Twu. M. Izsrckr, The Church, in:
Ch. M. Bellitto u. a. (Hg.), Introducing Nicholas of Cusa. A Guide to a Renaissance
Man (New Yotk 2004) 130-140.
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nur mehr in der Docta ignorantia (111, 12) gewidmet, und zwar am Schluss
des Werkes, wobei die Schlussstellung dieses immerhin umfangreichsten
Kapitels der gesamten Schrift verschiedene Interpretationen zuldsst: Ent-
weder stellt die dort entworfene Vision der Kirche die Vollendung des
Gedankengebiudes der Docta ignorantia dar, auf die der Gedankengang
von vorneherein angelegt ist,” oder die abschlieBenden Ausfiihrungen
iber die Kirche sind dem Gesamtwerk eher lose angehingt und folgen
nicht zwangsliufig aus dem bereits vorher Gesagten.’ Von De coniecturis an
tritt die Kirchenthematik in den groBen Schriften auffillig in den Hin-
tergrund, wenn sie nicht vollig fehlt. Selbst in Werken wie De pace fidei
oder De visione dei, die dem Dialog des gliubigen Christen mit den
anderen Religionen und mit Gott gewidmet sind, spielt die Kirche keine
erwihnenswerte Rolle. Wer sich iiber das theoretische Kirchenbild in-
formieren wollte, das fiir das kirchenpolitische Wirken des Cusanus nach
De docta jgnorantia maligeblich war, war bisher weitgehend auf kleinere
Gelegenheitsschriften verwiesen, wie den Dialogus concludens Amedistarum
errores von 1441, den Brief vom 20. Mai 1442 an Rodrigo Sanchez de Arévalo
oder die Reformatio generalis von 1459,

Mit dem Abschluss der Edition der Sermones des Cusanus kann sich
diese Quellenlage nun grundlegend dndern. Das Predigtwerk enthilt Aus-
sagen zur Kirchenthematik aus so gut wie allen Lebensphasen des Cu-
sanus, wobei sich die gedanklich intensivsten Positionen in den Predigten
des Jahrzehnts bis zum Abschluss det Dosta ignorantia und in den Brixner
Predigten finden.*

[~

So der Interpretationsversuch von M. THURNER, Gu#f als das offenbare Gebeimmis nach
Nikolaus von Knes [ = Veroffendichungen des Grabmann-Institutes, Neue Folge,
Bd. 45] (Berlin 2001) 453—458. Vgl. auch DErs., Kirche als »congregatio multornm in unos
nach Nikolans von Kues. Versuch einer transzendentalphilosophischen Deduktion, in: M. Weit-
lauff und P. Neuner (Hg.), Fiir euch Bischof, mit euch Christ. Festschrift fiir Friedrich
Katdinal Wetter zum siebzigsten Geburtstag (St. Ottilien 1998) 485-510. Siehe dort
auch die Hinweise auf andere Bezugnahmen auf das Kirchenkapitel der Docta ignorantia
in der Sekunditliteratur.

So die von erwigenswerten Argumenten (z. T. auch mit Bezug auf die Textgenese)
gestlitzte Position von SENGER, Der koinzidentelle Kirchenbegriff (wie Anm. 1) 95-97.
Dic Bedeutung des Predigtcorpus als Quelle fiir die Ekklesiologie des Cusanus in der
Zeit als Kardinal und Bischof wird beteits hetvorgehoben bei H. Paerzoun, Die Lebre
des Nikolans Cusanus von der Kirche aunf Grund seiner Predigten (Breslau 1938) [ = Teildruck
einer bei Josef Koch entstandenen Dissertation]. Allerdings beschrinkt sich Paetzold
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I  Entwicklungsgeschichtliche Schwerpunkte des Kirchenbildes in den
Sermones

Wenngleich die Themen in den Predigttexten von den liturgischen An-
lissen und den auszulegenden Schriftlesungen wesentlich mitbestimmt
werden, setzt Cusanus innerhalb dieses Rahmens Schwerpunkte, in denen
sein origineller Denkansatz und dessen Entwicklung deutlich hervortre-
ten. Biographisch und thematisch lassen sich zwanglos drei aufeinander
folgende Phasen unterscheiden: Vom Beginn seiner Predigttitigkeit 1430
bis zur Zeit des Abschlusses der Docta ignorantia um 1440 steht eine
heilsgeschichtliche Sicht der Kirche im Vordergrund, in die aber auf
charakteristisch cusanische Weise die Gesamtheit der intellektbegabten
Menschheit integriert wird. Mit der Zeit der groB3en kirchenpolitischen
Missionen des Cusanus auf den Reichstagen, der deutschen Legations-
reise und dem Brixner Episkopat tritt der Glaubensprimat des Petrus in
den Mittelpunkt des ekklesiologischen Interesses. Und ab den spiten
Brixner Predigten wendet sich Cusanus verstirkt einer Sicht der kirch-
lichen Wirklichkeit zu, die von der paulinischen Rede vom corpus Christi
mysticum gepragt ist. Diese drei entwicklungsgeschichtlichen Schwerpunk-
te gilt es nun im Folgenden nachzuzeichnen.

L. 1 Heilsgeschichte und Intellektwirklichkeit

Im Kirchenbild des ersten Predigtjahrzehnts von 1430 bis 1440, also bis
zum Abschluss der Docta ignorantia, gelingt es Cusanus, gedanklich zwei
Dimensionen miteinander zu verbinden, die man gemeinhin voneinander
trennt oder gar einander entgegensetzt, nimlich die heilsgeschichtliche

auf die »Lehre von der Vollgewalt des Paf)stes« aus den Brixner Predigten, »weil sie fiir
den von Cusanus endgiiltig vertretenen Kirchenbegriff entscheidend ist« (36). Abge-
sehen davon, dass es in den betreffenden Predigttexten nicht primir um die Vollgewalt
des Papstes, sondern um den Glauben des Petrus geht, kommen Entwicklung und
Vielfalt der ekklesiologischen Vorstellungen der Sermones dabei zu kurz. Nichtsdes-
toweniger kommt Pactzolds Arbeit das Verdienst zu, in einer Zeit lange vor dem
Abschluss der Edition zentrale Gedankenschwerpunkte der Predigten aus den Hand-
schriften zuginglich gemacht zu haben.

> Vel. dazu auch: W. Knocn, Ekklesiologische Aspekte in den friithen Predigien des Nikolans von
Kies, in: K. Reinhardt und H. Schwaetzer (Hg,), Nikolaus von Kues als Prediger
[ = Philosophie interdisziplinir 11] (Regensburg 2004) 29—44.
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und die metaphysisch-geistphilosophische Sichtweise. Bereits in seiner
ersten Predigt In principio erat Verbum vom Weihnachtstag 1430 bezieht
sich Cusanus auf das Gott seinem Volk gegeniiber zugesagte geschicht-
liche Heilsversprechen: »Es sprach die Wahrheit: »Herr, der du nicht
liigen kannst, denn tber dich hinaus gibt es nichts Wahreres. Erinnere
dich, auf dass der Eid erfiillt werde, den du Abraham gegeniiber ge-
schworen hast: In deinem Samen seien alle Volker gesegnet.«’ Im Un-
terschied dazu enthilt die umfangreiche Dreikonigspredigt Infrantes do-
mam von 1439/1440 eine Definition der Kirche, in deren Zentrum die
geistphilosophische Begrifflichkeit steht: »Elesia est unio rationabilinm spi-
ritunm ad caput suum Christum» — »Die Kirche ist die Einung der ver-
nunfthaften Geister auf ihr Haupt Christus hin.«’ Die Reflexionen auf die
Kirche in den Predigten des dazwischen liegenden Jahrzehnts lassen sich
als der Versuch interpretieren, diese beiden Positionen der Sicht auf die
Kirche, nimlich die heilsgeschichtliche und die philosophische, mitein-
ander zu vermitteln.

Die heilsgeschichtliche Dimension der Kirche kommt zur Sprache,
weil sie Cusanus in diesem Jahrzehnt fast ausschlieBlich in Predigten zum
Dreikonigstag oder zum Fest Marida Himmelfahrt zum Thema macht.
Indem er die Ereignisse, Schriftlesungen und liturgischen Texte dieser
Feste — wie er selbst sagt — in mystico sensu,® also im allegorischen Sinn auf
die Kirche bezieht, kann er darin den geschichtlichen Weg der Kirche
diesseits und jenseits unserer Weltzeit prifiguriert sehen. Wihrend ihm
Dreikonig als Fest des Anfangs der Kirche gilt, deutet er die Aufnahme
Mariens in den Himmel als Bild fiir deren eschatologische Vollendung.

Bereits in Sermo 11 Ibant magi von 1431 sagt der Prediger am Beginn, das
Dreikonigsfest sei »im eigentlichen Sinn das Fest der Kirche, denn in den
drei Weisen ist sie aus dem Heidentum zu Christus gefithrt worden, in der
Taufe ihm durch Heirat verbunden und im Wunder aus ihrer geschmack-
losen Wissrigkeit in den kostlichsten Geschmack ihres Briutigams und in
die Berauschung seiner Liebe verwandelt worden.«’ Auch in dieser Freude
iber die Geburt der Kirche aus ihrer wundervollen Hochzeit mit dem

Sermo 1. h XVI, N. 19, Z. 15-19.
Sermo XX1: h XVI, N. 2, Z. 9-11.
Sermo XIV: h XVI, N. 1, Z. 13.
Sermo 11 b XNV, N 1, 2 61l

Wi e
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Gottessohn vergisst es Cusanus nicht, dass der Kirche mit dem Gang
durch Zeit und Geschichte auch viel Drangsal und Prifungen bevorste-
hen, denn »man muss wissen, wie von Anfang an die Missgeburt der
Kirche der Boshaften (ecclesia malignantium) stets mit den Erwihlten und der
Kirche der Vorherbestimmten (ecclesia praedestinatorum) einherliuft.«

Wie in der Concordantia catholica betrachtet Nikolaus auch in den frihen
Predigten die Kirche unter der Perspektive ihrer (heils)geschichtlichen
Gestalten, von der streitenden iiber die »schlafendes (im Purgatorium zu
reinigende) bis zur triumphierenden Kirche."! Wihrend in der groBen
Konzilsschrift die ewlesia militans und ihre hierarchische Struktur im Mit-
telpunkt steht, betrachtet Cusanus in den in ihrem Umbkreis entstandenen
Predigten die Kirche tberwiegend im Vorausblick auf ihre eschatologi-
sche Vollendung als ecclesia trinmphans. Dies hat seinen Grund mit darin,
dass er vor allem in den Predigten zu Marid Himmelfahrt 1431 und 1432
tber die Kirche spricht, indem er die Festlesung von der apokalyptischen
Frau aus Offb 12, 1 in bildreicher allegorischer Ausdeutung auf die Kirche
bezieht: Die Sonne, von der die apokalyptsche Frau umkleidet ist, setzt
er mit Christus, der Sonne der Gerechtigkeit, gleich, die im von der Liebe
geformten Glauben und in der Zier aller spirituellen Charismen glinzt.
Der Mond zu ihren Fiilen ist Bild fir die wandelbare Welt und die
Besiegung der irdischen Versuchungen. Die zwolf Sterne, von denen ihr
Haupt umkrinzt ist, symbolisieren die zwolf Apostel.'” In seine mario-
logisch motivierte Vision der endzeitlichen Kirche, die in ihrer Kraft auf
Olivier Messiaens Orgelstiick Apparition de I'église éternelle (von 1932) vor-
ausweist, integriert Cusanus zahlreiche biblische und spiritualititsge-
schichtliche Beziige. Auf dem Hintergrund der Vorstellung von Maria als
der neuen Eva spricht er davon, dass die Kirche ebenso vom Blut und
Wasser aus der Seite des gekreuzigten Christus abstammt, wie Eva aus
der Seite des schlafenden Adam geformt wurde.” Die heilige Mutter

WEbdN. 26, 72 30-32

" Vol. De cone. cath. 1, 5: h 2XIV/1, N. 30, Z. 9. Dieselbe Dreigliederung ecclesia militans,
dormiens, trinmphans auch in: Sermo X: h XVI, N. 18, Z. 3-10. Zum Ussprung dieser seit
dem 12. Jh. gingigen Terminologie: Y. ConGar, Die Lehre von der Kirche. Von Angustinus
bis zum abendlandischen Schisma | = Handbuch der Dogmengeschichte IT1, 3¢] (Freiburg-
Basel-Wien 1971) 103.

"2 Sermo VIII: h XVI, N. 32, Z. 1-9. Vglauch Sermo XV: h XVI, N. 4, Z. 1-13,

" Sermo XIII: h XVI, N. 2, Z. 5-11.
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Kirche ist wie die Arche Noah, die alles Leben erhilt.!* SchlieBlich
identifiziert er die Kirche noch mit der schénsten aller Frauen aus dem
alttestamentlichen Hohenlied (Cant. 6,9), die »da hervorglinzt wie die
Morgenrote, schon wie die Sonne, klar wie der Mond, furchterregend wie
Kriegsscharen«.” Die eschatologische Perspektive fithrt bei Cusanus aber
keineswegs dazu, dass er dariiber die gegenwiirtige Situation der Kirche in
seiner Zeit vergisst. Im Gegenteil: Der Blick auf die vollendete Endzeit-
gestalt der Kirche 6ffnet ihm vielmehr den kritischen Horizont, im Lichte
dessen er die gegenwirtigen Mingel im Zustand der Kirche sehen und
mit dem Imperativ zur Besserung anprangern kann. Apokalyptische Vi-
sion wird so zur Gegenwartskritik. Die Befindlichkeit der Kirche in dieser
Zeit sei — »welch ein Schmerzly — so tief wie der Mond unter den Fiillen
der apokalyptischen Frau, nimlich auf dem niedersten Grad. Damit wir
der Kirche in diesem Zustand dienen und sie reformieren kénnen, miis-
sen wir uns auf dem Weg der Gebote fortbewegen und den machtgebie-
tenden Schliissel der Kirche nicht verstoBen.'® Die ekklesiologische Es-
chatologie ist so fiir den Prediger zugleich die Grundlage fiir die breite
Entfaltung einer gegenwartsbezogenen Ethik. Die Vision det triumphie-
renden Kirche wird fiir die Predigthdrer zum Appell und zur Motivation
fir den beschwerlichen Aufstieg iiber die Stufen der Tugenden versus
monter Sion zu den ostia civitatis Jerusalem."

Wihrend in den ekklesiologisch relevanten Marienpredigten die fiir
Cusanus sonst auch in den Sermones charakteristische philosophische
Terminologie und spekulative Gedankenfithrung zugunsten einer biblisch
orientierten Bildallegorese auffillig zuriicktritt, bietet ihm die Dreikénigs-
thematik reichlich Gelegenheit dazu, die philosophisch-spekulative Dimen-
sion seines Kirchenverstindnisses zu entfalten. Bereits in der Epipha-
niepredigt von 1433 (-36°?) lisst Nikolaus die intellektphilosophische in
die heilsgeschichtliche Perspektive einflieBen. Der Besuch der drei Ma-
gier beim Christuskind wird als Bild dafiir gedeutet, wie wir Heiden aus
der Ferne durch ein géttliches Licht (lumine divino) zum Etléser gefiihrt
wetrden und damit die Kirche entsteht. Was Cusanus unter diesem gott-

S Bhd et

B Sermo XV: hXVI, N. 5, Z. 1—N. G 15

16 Sermo XIIL: h XVI, N.5,Z. 1-N.7, Z. 3.

7 Sermo VIII: h XVI, N. 32, Z. 1 — N. 42, Z. 30.
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lichen Licht ndherhin versteht, wird in der darauf folgenden Aussage
deutlich, wonach es alle seine Intellektgeister sind (ommnes intellectuales eius
spiritus), die Gott als tliberirdischen Konig anbeten. Das gottliche Licht,
welches die Heiden in die Gber die alttestamentlichen Propheten bis hin
zu Christus sukzessive ansteigende Offenbarungsbewegung der Kirche
einfithrt, ist also die natiitliche Intellektbegabung.'®

Welcher innere Zusammenhang zwischen allgemeinmenschlicher In-
tellektbegabung und dem heilsgeschichtlichen Werden der Kirche be-
steht, wird in der umfangreichen Dreikonigspredigt Intrantes domum von
1439 oder eher 1440 expliziert. Bei diesem Sermo (XXI) handelt es sich
nicht nur um einen der lingsten Texte tber die Kirche, sondern wohl
auch um den spekulativsten ekklesiologischen Passus innerhalb des Pre-
digtcorpus. Gleich zu Beginn stellt Cusanus den Bezug des Festevange-
liums zur Kirche her, indem er das Haus, das die Magier betraten, mit der
streitenden und triumphierenden Kirche gleichsetzt. Auch die traditio-
nelle Bestimmung der Kirche als congregatio fidelium' bezieht er auf das
Dreikonigsereignis, indem er feststellt, dass es der Glaube war, der die
drei Magier das Gotteskind finden lieB. In der Art, wie Nikolaus dann
aber den fiir die kirchliche Gemeinschaft konstitutiven Glauben niher
bestimmt, betritt er fast unmerklich die intellektphilosophische Dimen-
sion. Der Glaube erscheint ithm als die Weise, wie wir im Zustand unserer
gegenwirtigen Endlichkeit die Wahrheit erfassen, nimlich nicht unmit-
telbar, sondern »in Spiegelbild und Ritselgleichnis«.®’ Dieses Pauluszitat
(1 Kor 13, 12) kommt auch an zahlreichen anderen Stellen in den cusa-
nischen Werken®' vor; Nikolaus charakterisiert damit stets die aljgemeine
Wesensnatur menschlicher Erkenntnis, und zwar unabhingig davon, ob
sie im Raum des konkreten christlichen Glaubens oder der konkreten
katholischen Kirche stattfindet. Es handelt sich dabei um eine bildhafte
Umschreibung seines Erkenntniskonzeptes der docta ignorantia.

B Sermo XVIIL: h XVI, N. 1, Z.4—N. 3, Z. 12.

" Siche den Nachweis der Traditionsbeziige im kritischen Apparat zu h XVI, N. 2,
Z.2-3.

* Sermo XXI: h XVI, N. 2, Z.6-7: veritas non apprehenditur nisi »in speculo et in
aenigmatex.

A1 Vel. z. B. De beryl: h *X1/1, N, 15, Z. 1f. Parallelstellen und Quellenbelege sind ange-
fihrt in der Adnotatio 4 der kritischen Ausgabe von De beryllo (h*X1/1, 1011).
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Cusanus identifiziert hier also offensichtlich den kirchlichen Glauben
mit der allgemeinmenschlichen Erkenntnisnatur. Dies geht dann auch
eindeutig daraus hervor, dass er im Fortgang des Gedankens die kirch-
liche Gemeinschaft ausdriicklich als die »Einung der vernunfthaften
Geister auf ihr Haupt Christus hin« definiert.” Die Herausgeber der
kritischen Predigtedition verweisen in diesem Zusammenhang auf eine
ihnlich lautende Aussage in Bonaventuras Collationes in Hexaémeron. Der
Vergleich mit der Kirchendefinition Bonaventuras eignet sich aber be-
sonders dafiir, die spezifische Eigenart des cusanischen Kirchenverstind-
nisses herauszuatbeiten: Wenn Bonaventura die Kirche als unio rationalinm
bestimmt, so versiecht er diese Definition mit einer Einschrinkung, die
auch fiir das gingige Verstindnis der Kirche in Tradition und Gegenwart
charakteristisch ist. Die Kirche ist eine Gemeinschaft vernunftbegabter
Wesen, aber nur derjenigen Gruppe unter diesen, die das gottliche Gesetz
bewusst befolgen und dies auch in der liturgischen Praxis des gottes-
dienstlichen Kultes konkret zum Ausdruck bringen. Diese Einschrin-
kung fehlt bei Cusanus charakteristischerweise. Doch wie kann Nikolaus
damit behaupten, dass im Grunde a/e Vernunftwesen zur Kirche geho-
ren, weil sie im Glauben an Christus als ihr Haupt subsistieren?

Die systematische Verbindung zwischen Intellektbegriindung und
kirchlichem Glauben expliziert Cusanus in einem Textzusammenhang,
der in unmittelbarer zeitlicher Nahe zur Dreikonigspredigt Intrantes domum
entstanden ist, nimlich in den letzten beiden Kapiteln des dritten Buches
von De docta ignorantia, die mit Mysteria fidei (111, 11) und De ecclesia (111, 12)
iberschrieben sind. Nikolaus definiert hier den Glauben als »Ursprung
des Erkennens« (initium intellectus) und begriindet dies mit dem Verweis
darauf, dass »in jeder Wissensdisziplin erste Prinzipien vorausgesetzt
werden, die allein durch den Glauben (so/a fidé) angenommen werden.«**

2 Sermo XXI: h XV, N. 2, Z. 9—11: Quare ecclesia est unio rationabilium spiritaum ad
caput suum Christum. Vgl. auch De cone. cath. 1, 1: h *XIV /1, N. 8, Z. 3—4: [ecclesia] per
concordantiam creaturarum omnium rationabilium ad eum unum [Christum] et inter se
plurium constituitur secandum varias graduationes.

® Coll. 1, n. 2 (5, 329b): Ecclesiae loquendum est, quae quidem est unio rationalium

concorditer et uniformiter viventium per concordem et uniformem observantiam

divinae legis, per concordem et uniformem cohaerentiam divinae pacis, per concordem
et uniformem consonantiam divinae laudis.

* Vgl. De docta ign. 1L, 11: h 1, S. 151, Z. 26 — S. 152, Z. 9 [N. 244]. Dazu: M. THURNER,
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Da die intellektbegriindende Wahrheit in ihrer Selbstevidenz zwar in
jedem Erkenntnisvollzug vorausgesetzt wird, vom Menschen in seiner
Endlichkeit aber weder selbst hervorgebracht noch begriffen werden
kann, ist jeder Vernunftvollzug im Grunde genommen ein Glaubensvoll-
zug und der natiirliche Erkenntnisprozess somit explicatio fidei, Ausfaltung
des Glaubens. Als Gemeinschaft der Glaubenden ist die Kirche somit in
einem tieferen Sinn mit der Einheit aller denkenden Menschen identisch.
Sie ist jene »maximale Einungg, die Cusanus im abschlieBenden Kirchen-
kapitel der Docta ignorantia in Gestalt der ecclesia trinmphans als Vollendung
der Wahrheitsschau des Intellekts beschreibt.”

Im Fortgang der Dreikonigspredigt von 1439/40 vertieft Cusanus die
intellektphilosophische Begrindung der Kirche, indem er sie in eine
schopfungstheologische Reflexion einfiigt. Fin »jedes Geschopfe, also
nicht nur die getauften Glieder der sichtbaren Kirche, bezieht sich in
seinem »Glauben« gehorsam auf Gott als die »unfehlbare Weisheit«, also
als Ursprung seines intellektuellen Wahrheitsvollzuges. Fur diese Ausrich-
tung aller Menschen auf die unbegteifliche und daher nur im Glauben
anzunchmende gottliche Wahrheit gibt der Prediger nun einen Begriin-
dungszusammenhang an, den er an zahlreichen anderen Stellen seiner
Werke (vor allem auch in den Sermones)® ausfiihtlicher dartlegt: Gott hat
alles um seiner selbst willen geschaffen und dies trifft in besonderer

»Der Glawbe ist der Ursprung des Denkens«. Philosaphie als Weg der Gottsuche nach Nikolaus von
Kiies, in: A. J. Bucher (Hg.), Welche Philosophie braucht die Theologie? [ = Eichstitter
Studien NF XIVII] (Regensburg 2001) 33-53 und das Kapitel »Das offenbarungs-
philosophische Glaubensverstindnis« in M. THURNER, Go#t als das offenbare Gebeimnis
(wie Anm. 2) 220-300 sowie U. RotH, Suchende Vernunft. Der Glaubensbegriff des Nicolans
Cisanus | = Beitridge zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters,
Neue Folge, Bd. 55] (Minster 2000).

Vel. dazu das Kapitel »Die ecclesia aeternaliter trinmphantinm als Vision der idealen Voll-
endung menschlicher Intellektnatur« in M, THURNER, Goit als das offenbare Gebeinmnis (wie
Anm. 2) 453-458. Vgl. auch DErs., Kirche (wie Anm. 2) 485-510 und H. G. SENGER,
Der koinzidentelle Kirchenbegriff (wie Anm. 1) 85-106. Im Hinblick auf die Genese des
ekklesiologischen Konzeptes in den Predigten im Jahtzehnt vor dem Abschluss der
Docta ignorantia wird deutlich, dass die Verbindung von Heilsgeschichte und Intellekt-

25

begriindung, die Cusanus im abschlieBenden Kirchenkapitel der Schrift vornimmt, das
zusammenfassende Ergebnis ciner langjahrigen konsequenten Gedankenentwicklung
ist, die sich aus dem philosophischen Grundkonzept der docta jgnorantia sowie der
diesem vorausgehenden cusanischen Glaubensreflexion gleichermaen ergibt.

* Dazu: M. THURNER, Go#t als das offenbare Gebeinmis (wie Anm. 2) 27-48.
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Weise auf die Geistnatur des Menschen zu. Denn die »ewige Weisheit«
selbst fand ihre Freude daran, in der Mitte des Menschen zu leben und
erbaute sich das vernunftbegabte Geschopf als Haus. Im Bezug des
endlichen Intellekts zur Weisheit Gottes kann der Mensch daher auch die
Erfiillung seiner affektiven Bedirfnisse finden. Das eucharistische Mahl
von Brot und Wein im kirchlichen Gottesdienst sieht Cusanus als den
Ort, wo »das vernunftbegabte Geschépf, indem es der schopferischen
Weisheit selbst anhingt, die Erquickung jener iiberhimmlischen Weisheit
verkosten kann«.”” Die Kirche besteht so fiir Nikolaus in der Einheit von
intellektuellem Gehorsam und affektiver Liebe, durch die alle rationales
spiritus mit Christus und durch ithn mit Gott dem Vater eins sind.

Dass die Glaubensgemeinschaft der Kirche von Cusanus als ein all-
gemeinmenschliches Begriindungsmoment fiir den Intellektvollzug ver-
standen wird, zeigt sich nicht zuletzt an der Weise, wie er den Weg des
Menschen zum kirchlichen Glauben niher bestimmt. Die Tugendiibun-
gen, die er im Sermwo Intrantes domum seinen Horern fur den Eintritt in das
Haus der Kirche nahe legt, entsprechen weitgehend den ethischen For-
derungen, die in der (neu)platonischen Tradition fiir die Vervollkomm-
nung des Intellekts aufgestellt worden sind, ndmlich Unterwerfung des
Leibes unter die Geistseele und selbstreflexive Vetinnetlichung durch
Abwendung von der AuBenwelt.”®

Im Kontext seiner intellektphilosophischen Begriindung der Kirche
wird die heilsgeschichtliche Dimension von Cusanus aber keineswegs
vergessen oder vernachlissigt. Die Verbindung seines Kirchenverstind-
nisses mit der Selbstreflexion des Intellekts hat vielmehr zur Folge, dass
er in seiner Geistphilosophie ein prozesshaftes Moment in den Vorder-
grund stellt. Die menschliche Geistnatur wird vom Prediger vorwiegend
im Hinblick auf Ursprung, Werden und Ziel ihrer Verwirklichung be-
trachtet, die er als den Weg von der zeitlichen ewlesia militans zut ewigen
ecelesia trinmphans deutet.” Dass die Kirche in ihrer intellektbegriindenden
Universalitit nicht auf ihre ausdriicklich-konkrete geschichtliche Manifes-

T Sermo XXI: h XVI, N. 3, Z. 6-13.
Vel. Ebd. N. 15, Z. 1-5: Oportet ergo volentem in ecclesia esse intra se ipsum intrare
et »fidemc in humilitate sservare Secundo oportet, quod subiciat corpus animae, ut

28

sensus sit sub ratione, et hoc fit, si intraverit intra se per cognitionem sui ipsius. Vgl.
auch N. 16, Z. 12-16; N. 21, Z. 10-16.
2 PLIN A TN 5 1)
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tation einzuschrinken ist, sondern in ihrem Werden im Grunde die
gesamte Menschheitsgeschichte umfasst, macht Cusanus deutlich, indem
er nicht nur die alttestamentliche, sondern auch die heidnisch-antike
Vorgeschichte in seine heilsgeschichtliche Schau mit einbezieht: Da alle
Menschen in ihrem natiirlichen Intellektvollzug die Offenbarkeit der
gottlichen Wahrheit voraussetzen, gab es bereits bei den Heiden eine
wenn auch sehr verborgene Erscheinung Christi. Deshalb konnten sie
auch durch ihre Vernunft die Ankunft des Erlosers voraussagen. So
gehoren fiir Cusanus bereits Messalha, Albumasar, die Sibyllen und die
Platoniker in die (Vor-)Geschichte der Kirche.” Das geschichtliche Wer-
den der Kirche zeigt sich so als zunehmende Offenbarkeit des gottlichen
Ursprungs jener Wahrheit, die jeder Intellekt voraussetzt. Diesen Prozess
der zunehmenden Selbstbewusstheit des Geistes versteht Cusanus als den
Ubetgang vom lumen naturale zam lumen gratiae® Die ecclesia aeternaliter
triumphantium wird so als jener (End-)Zustand begreifbar, in welchem
jeder Intellekt jenseits der Einschrinkung durch Raum und Zeit den Gott
der liebenden Selbstmitteilung des christlichen Glaubens ausdriicklich als
den Grund seines Selbstvollzuges erkannt hat und begliickt »von Ange-
sicht zu Angesicht« schauen kann.”” Durch die intellektphilosophische
Begriindung der Kirche im Sermo XXI wird die heilsgeschichtliche Be-
trachtung der fritheren Predigten also keineswegs aufgehoben. Cusanus
schafft sich damit vielmehr die Moglichkeit, die Heilsgeschichte in einer
Weise zu universalisieren, dass sie sich nun vom (heidnischen) Beginn der
Menschheit iiber die biblische Offenbarungsgeschichte bis hin zur es-
chatologischen Vollendung jenseits unserer Weltzeit erstreckt.

Die Dreikonigspredigt lutrantes domum erweist sich nicht zuletzt darin
als eine Art umfassender ekklesiologischer Traktat, dass Cusanus hier
auch iber die konkrete juridische Ordnung der Kirche spricht.” Der
eschatologisch-spekulative Schwerpunkt seiner Betrachtung lisst die zeit-
liche Wirklichkeit der Kirche keineswegs in Vergessenheit geraten. Er
bestimmt vielmehr die Weise, wie die Organisationsform der kirchlichen

* BEbd. N. 19, Z.1-7.

' Ebd. N. 20, Z.4-7: Quo modo jappatitio Christic in lumine naturali antiquorum
multum obscura fuit, in lumine gratiae multum remota et semper clarior usque in
Johannem Baptistam.

2 Vgl. ebd. N. 2, Z. 8.

L BhduN6, T L9 T 00
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Gemeinschaft konzipiert wird. Die Ordnung der zeitlichen, streitenden
Kirche folgt dem Vorbild der ewigen, triumphierenden Kirche, wie Cu-
sanus im Anschluss an Dionysius Areopagita feststellt. Wie es beim
Menschen eine Stufung von Geist, Seele und Leib gibt und wie der Staat
vom Kaiser bis zum Bauern gegliedert ist, so gibt es auch in der Kirche
eine Hierarchie von Sakrament, Priesterschaft und gliubigem Volk. In-
nerhalb des Priestertums kime man notwendigerweise zu einem Pontifex
Maximus, der auf Erden jene Macht des hochsten Hierarchen und des
hochsten Ministers hat, die in der himmlischen Hierarchie dem héchsten
Engel zukommt. Der Cathedra Petri ist die Verheilung der Wahrheit
gegeben. Nur jener, der dem Apostolischen Stuhl anhingt, ist zur Kirche
zu zihlen und hat teil an der Macht zu binden und zu l6sen. Der Bezug
des Gliubigen zu Christus erscheint bei Cusanus als hierarchisch ver-
mittelt: Durch den Pfarrer sind die einfachen Glaubigen im Bischof,
durch die Bischofe im Papst, durch den Papst in Petrus und durch
Petrus, den Grundstein der Kirche, in Christus. Sieben Jahre nach der
Abfassung seines Konzilstraktates von der Concordantia catholica und drei
Jahre nach seinem Wechsel von der konziliaren zur papalen Partei deutet
Cusanus hier eine auf den Petrusprimat zentrierte Ekklesiologie an, deren
theologische Begriindung der Schwerpunkt der Brixner Predigten zum
Thema Kirche wird.

I. 2 Der Glaubensprimat des Petrus

In den spiten Vierziger- und Funfzigetjahren, also in der Zeit der Titig-
keit des Nikolaus als papstlicher Legat, Kardinal und Bischof von Brixen,
bildet sich ein neuer Schwerpunkt in der Ekklesiologie der Predigten
heraus. Thematisch tritt der Primat des Petrus (und seines pipstlichen
Nachfolgers) in den Mittelpunkt.** Methodisch besteht zu den fritheren

* Aus den Predigttexten selbst wird als einer der Griinde fiir diese Akzentverschiebung
hin zur Petruskirche deutlich, dass Cusanus selbst seine Befugnisse als Legat (und
spiter als Bischof) von der pépstlichen Autoritit herleitete. Die papale Ekklesiologie
dient somit zur Legitimation seines eigenen kirchenreformatorischen Tuns. Vel den
auf der Legationsreise in Magdeburg gehaltenen Sermwo LXXXIX: h XVIIL, N. 1, Z. 10 —
N. 3, Z. 16: Grundthema der Predigt ist die Delegation von Legationen und deren
Begriindung: Christus ist der Legat von Gott-Vater selbst. Christus setzt sein Werk
durch die Apostel als seine Legaten fort. Der apostolus apostolorum aber ist der apostolicus
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Kirchenpredigten aber Kontinuitit: Cusanus geht jeweils von einer of-
fenbarungstheologischen Argumentation aus, stellt diese dann in eine die
ganze Menschheitsgeschichte umfassende (heils-)geschichtliche Perspek-
tive und begriindet sie schlieBlich spekulativ-intellektphilosophisch. Der
gesamte Gedankengang ist so von jener Tendenz zu Universalisierung
und Verinnerlichung bestimmt, die fiir die intellektphilosophischen At-
gumente insgesamt kennzeichnend ist. Denn Nikolaus baut seine petri-
nisch zentrierte Ekklesiologie vor allem auf einer Theorie des Glaubens-
vollzuges auf, also in der Reflexion auf eine Wirklichkeit, die primdr im
Inneren des Menschen ihren Ort hat.*

pontifex;, ex ist Christi supremus vicarius, Christi primus imitator und »wahrer Nachfolger des
Apostelfursten Petrus in Wort und Tat«. Das Haus des Petrus, in welches Jesus dem
Evangelium gemiB kam, um dessen kranke Schwiegermutter zu heilen, ist nach Cu-
sanus eine Allegorie fiir die Kirche, in der Petrus das Haupt ist. Die zu heilende Frau
steht symbolisch fiir die zu reformierende Ortskirche in der wwiversalis Petri ecclesia,
Diese Auslegung bezicht der Prediger Cusanus sodann auf seine eigene konkrete
kirchenreformatorische Mission. In der Kirche von Magdeburg will cr als Legat Petri
und Christi diese heilsame Witksamkeit entfalten: Haec est causa adventus mei, ut in
me vestro sacto conventui intersit Petrus pro hac cura vobiscum a Christo impetranda
Jesu stante super istam ecclesiam respiciente ad omnem curam se ultro offerente. Vgl.
auch die parallele Bemerkung zur pipstlichen Legitimation seines Brixner Episkopates
in Sermo CXCVI: h XVII, N. 1, Z. 13-N. 2, Z.7.

* Als Ubergang zu den grofien Predigten iiber den Petrusglauben aus den Fiinfzigetjah-

ren kann die Kirchweihpredigt Serme LXIX gelesen werden. Von einer heilsgeschicht-
lichen Sichtweise der Kirche, wie sie fiir die Predigten det DreiBigerjahre kennzeich-
nend ist, gelangt Cusanus hier zu ciner Begriindung der Kirchengliedschaft aus einer
innerlichen Gotteskindschaft der Christen im Glauben: Bereits in Abrahams zwei
Sohnen, von denen einer der unfreie Sohn der Sklavin war, der andere der freie Sohn
Sarahs, zeigt sich die geschichtliche Aufeinanderfolge von Synagoge und Kirche, die im
irdischen und himmlischen Jerusalem symbolisiert sind (vgl. h XVII, N. 7, Z. 1-20).
Die (Heils-)Geschichte der Kirche vollzieht sich zwischen Schépfung und Vollendung,
denn in der Verbindung zwischen Adam und Fva ist die endzeitliche Bestimmung der
Kirche als Braut Christi vorgezeichnet (N. 8, Z. 12— N. 10, Z. 5). Die Heilsgeschichte
wird von Cusanus sodann auf den inneren Gottesbezug des Menschen konzentriert:
Wie Maria die leibliche Mutter des Menschensohnes Christus ist, so ist die Kirche
unser aller Mutter, auf dass wir Séhne Gottes werden. Wie die Empfingnis Jesu, so
geschieht auch die Zeugung der spirituellen Gotteskinder durch den Heiligen Geist.
Als Vollzug, durch welchen unser Geist im SchoB der Kirche empfangen wird, be-
stimmt Cusanus schlieBlich den Glanben. Der inwendige Glaubensakt macht uns zu
Gliedern im einen (mystischen) Leib Christi (N. 19, Z. 1 —N. 22, Z. 8). Sowohl die
Kirchengliedschaft des Einzelnen wie auch die kirchliche Gemeinschaft in ihrer Ge-
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Seine im Glaubensprimat des Petrus begriindete Ekklesiologie entfal-
tet Cusanus in sechs zum Teil umfangreichen Predigtentwiirfen zu
Mz 16, 13-20, die im Zeitraum zwischen 1451 und 1457 entstanden sind,
also zur Schriftstelle, die fir die Legitimation des pipstlichen Primates
zentral ist: »Du bist Petrus, und auf diesen Felsen will ich meine Kirche
bauen, und die Pforten der Holle sollen sie nicht tiberwiltigen. Ich will
dir die Schliissel des Himmelreichs geben: Alles, was du auf Erden
binden wirst, soll auch im Himmel gebunden sein, und alles, was du auf
Erden losen wirst, soll auch im Himmel gelost sein.«® In seiner Ausle-
gung stellt Cusanus jenes Moment in den Mittelpunkt, das nach der
Schriftaussage fiir Christus selbst der Grund dafiir war, Petrus diese
VerheiBung zu geben, nimlich das Glaubens-Bekenntnis Petri zur Got-
tessohnschaft Jesu Christi.

Nach Sermo XCVI Quodeumque solveris super terram, erit solutum et in caelis
beruht die Sonderstellung Petri in der Gemeinschaft der Christen darauf,
dass er »als erster jenen Glauben bekannt hat, ohne den niemand gerettet
werden kann«. Im Bekenntnis Petri, dass der Menschensohn Jesus der
Sohn des lebendigen Gottes ist, ist der Glaube aller Christen eingefaltet.
Das Bekenntnis des Petrus zur Gottessohnschaft Jesu ist die complicatio
fidei. Da Jesus dem Bericht des Evangeliums zufolge alle danach fragte,
fir wen sie ihn hielten, antwortete Petrus im Namen aller. Daher gehort
nur derjenige zu Christus, der in jener Einheit der Glaubigen ist, die der
Glaube des Petrus einfaltet. In seinem Nachfolger auf seinem Stuhl lebt
Petrus weiter. Die cathedra Petri ist durch den apostolischen Geist belebt
und der Papst ist der Lehrer des Glaubens, der magister fidei.

Im zweiten Teil der ersten Petruspredigt integriert Cusanus seine bis-
her offenbarungstheologisch argumentierenden Aussagen zum Glau-

samtheit subsistieren somit in einer inneren, unsichtbar-spirituellen Wirklichkeit. Vgl.
auch Serzo XCIL: h XVII, N. 3, Z. 1-3: Et nota, quo modo Christus per fidem con-
cipitur in Maria sic concipitur per fidem in ecclesia.

O Sermo XCVT;  Sermo CXXVI;  Sermo CXLIV;  Sermo CLX;  Sermo CLXIT;  Ser
mo CCLXXXVIL Zur Interpretation dieser Predigten vgl. auch: R. Weier, Der Glaube
des Petrus. Ein Leitthema in der Ekeklesiologie des Nikolans von Kues, in: Trierer Theologische
Zeitschrift 110 (2001) 267-279. Tw. M. Lzsickr, An Ambivalent Papalism: Peter in the
Sernons of Nicholas of Cusa, in: J. Marino u. M. W. Schlitt (Hg.), Perspectives on Early
Modern and Modern Intellectual History, Festschrift N.S. Struever (Roches-
ter NY 2000) 49—65.
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bensprimat des Petrus schlieBlich in eine erkenntnistheoretische Reflexi-
on. Im Evangelium wird berichtet, dass die Jinger auf die Frage Jesu, fiir
wen die Menschen ihn denn hielten, antworteten: »Einige fiir Johannes
den Tiéufer, andere fiir Elias, andere wieder fiir Jeremias«. Diese Ant-
wortten bezeichnet Cusanus in der Terminologie seiner Erkenntnistheorie
aus der Schrift De coniecturis als menschlich-&onjektural, denn es wird in
ihnen von einer bereits bekannten Ahnlichkeit her (ex aligua nota simili-
tudine) argumentiert. Die Genauigkeit der Wahtheit selbst (praecisio veritatis)
aber wird in den konjekturalen MutmaBungen nicht beriihrt. Sie kann
vom menschlichen Intellekt nicht selbsttitig hervorgebracht, sondern nur
im Akt einer passiven #isio empfangen werden. Als dieses iiberkonjek-
turale Wahrheitswissen bestimmt Cusanus nun den Offenbarungsglau-
ben,” wie er im Bekenntnis des Petrus eingefaltet ist: »Deshalb stammt
unser Glaube nicht aus dem Menschen, denn keine Konjektur reicht an
ihn heran, sondern aus der Offenbarung des Vaters, wie unser Meister
[sc. Jesus Christus] in seinen Worten zu Petrus bezeugt.« Der Glaube, der
den Primat des Petrus (und seines pipstlichen Nachfolgers) begriindet
und auf dessen Bekenntnis die Festigkeit des Fundaments der Kirche
(soliditas fundamenti ecclesiae) beruht, ist also jene absolute Wahrheit, die nur
in der Selbstoffenbarung Gottes mitgeteilt und nicht auf menschliche
Weise begriffen und ausgesagt werden kann.*

In der Brixner Predigt CXXVI 7i es Petrus von 1453 stellt Cusanus das
fir die Kirche konstitutive Glaubensbekenntnis des Petrus in einen um-
fassenden religionsgeschichtlichen, anthropologischen und intellektphi-
losophischen Rahmen. Die »Kirche Christi ist aus den Juden und Heiden
errichtet«, weil »in Jesus alles, worin die Juden und die Heiden ihre(n)
Kult(ur)”” und ihren Glauben gesetzt haben, zusammenliuft«. Da die

2 Vel auch Sermo XXXI: h XVII, N. 1, Z. 12-18: »In diesem Leben kénnen wir nicht
zum Begreifen aufsteigen, aulier durch den Glauben, wie Jesaja sagt: "Wenn ihr nicht
glaubt, werdet ihr nicht erkennenc. Die Wahrheit wird nimlich nicht anders als durch
den Glauben beriihrt. Der Glaube ist aber die geoffenbarte Wahrheit (veritas revelatd),
die in der Demut der Aufnahme empfangen wird, denn durch einen aus unseren
Kriften hervorgebrachten Versuch wird sie nicht beriihrt.«

& Vel. dazu auch den parallelen Gedankengang in Serwo CLXIT: h XVIIL/2, N. 22T =
NL57.126.

¥ Das hier verwendete Wott eultura wird von Cusanus noch im Sinne ciner urspriingli-
chen Finheit von religitsem Kult und intellektucller Kultur verstanden; dazu:
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Juden das Unsichtbare verehrten, die Heiden aber das Sichtbare, wird in
Jesus Christus, der Gott und Mensch zugleich ist, »jeder Grund der
Kultur der Juden und der Heiden gleichermaBen gefunden«. Aus diesem
Grund ist Christus »die Wahrheit, die Vollkommenheit und die Erfillung
jeder wahren Kultur«. Die christliche Kirche wird so von Cusanus als Ziel
der kulturgeschichtlichen und religitsen Entwicklung der Menschheit
gedeutet. Diese ihre Bedeutung hat sie aufgrund ihres Glaubens an die
hypostatische Union von Gott und Mensch in Jesus Christus. Da Petrus
als erster diesen Glauben aus der Selbstoffenbarung Gottes empfangen
und bekannt hat, kommt ihm in diesem (heils-)geschichtlichen Vollen-
dungsgeschehen die Schliisselstellung zu: »Die Kirche Christi ist aus
Juden und Heiden errichtet. Sie ist erbaut durch den ersten Priester
Petrus, der durch die Offenbarung des Vaters jenes Bekenntnis empfan-
gen hat, in welchem das Fundament dieses Baues besteht, nimlich dass
Christus der Sohn des lebendigen Gottes ist, in dem Sinne, dass in
Christus die absolute gottliche Natur die kontrakte menschliche Natur in
der Einheit des Zugrundeliegenden annahm, wie im Menschen die geis-
tige Natur der sinnlichen vereinigt wird.«*

Das in der fides Petri eingefaltete Bekenntnis zur Gottessohnschaft Jesu
Christi wird im Fortgang der Predigt von Cusanus nicht nur als Vollen-
dung der kulturgeschichtlichen Entwicklung der Menschheit gesehen,
sondern auch als Erftllung des Wesenszieles der menschlichen Natur
insgesamt. Alle Menschen sehnen sich danach, »die Unsterblichkeit ihrer
Natur und die Auferstehung von den Toten zu erlangen«.* Daher »glaubt
jeder, ob er will oder nicht, an Christus. Denn Christus ist nichts anderes
als die Einheit unserer Natur mit der unsterblichen Natur«. Erst in
Christus erreicht die menschliche Natur und damit jeder Mensch die
Unsterblichkeit. Die natiirliche Wesenswirklichkeit aller Menschen ist so
immer schon implizit auf Christus ausgerichtet.*

Diese anthropologische Begriindung der Kirche wird von Cusanus
schlieBlich in einer intellektphilosophischen Argumentation vertieft:* In

M. TrURNER, Culiura agri intellectnalis. Der gemeinsame Ursprung von Religion und Kiltur nach
Nikaolans von Kues, in: Jahrbuch fiir Religionsphilosophie 3 (2004) 59-83.

* Sermo CXXVI: h XVIIL/1, N, 6, Z. 7-16.

" Vel dazu: W. A. BuLer, Auferstebung und Unsterblichkeit als Frage der Grundlegung von
Religion, in: MFCG 23 (1996) 165-182.

# Vgl. Sermo CXXVIL: h XVIII/1, N. 7, Z. 23-50.
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Anlehnung an den Beginn der aristotelischen Metaphysik stellt Cusanus
fest, dass »das, was jeder Intellekt anstrebt, die Wahrheit ist«. Die Un-
wissenheit kann aus dem Intellekt nur durch das Wort eines Lehrers
entfernt werden. Und allein das Wort des Schopfers oder Vaters hat die
Macht, einen ginzlich Unwissenden augenblicklich in einen ginzlich
Wissenden zu verwandeln. Dieses jeden Intellekt mit genussreichem Le-
ben erfiillende Wahrheitswort ist der Gottessohn Jesus Christus. Der in
der Offenbarung zugingliche Glaube wird so von Cusanus als Bedingung
der Méglichkeit eines jeden natiitlichen Intellektvollzuges begriffen. Von
daher gehort jede intellektbegabte Natur, also jeder Mensch, zumindest
implizit zu jenem Haus der kirchlichen Glaubensgemeinschaft, dessen
Eckstein Christus ist. Und Petrus ist »jener Theologe, der uns die Krifte
jenes Steines Offnet«. Er hat die Schlisselfunktion fiir die Mitteilung jener
Wahrheit, die jeder Intellekt in seiner Wesensnatutr voraussetzt und sucht.
In der Brixner Predigt CXLLIV zu Petri Stuhlfest 1454 7ibi dabo claves
regni caelorum werden die von Christus dem Petrus tibergebenen Schliissel
ausdriicklich im erkenntnisbegtiindenden Sinn als caves scientiae begtiffen.
Das Himmelreich, das dem Evangelientext zufolge mit diesen Schliisseln
geoftnet werden soll, bestimmt Cusanus im philosophischen Sinne als die
»Gotteserkenntnis«, in der der Intellekt seine Vollendung findet.* Das
Glaubensbekenntnis des Petrus zur Gottessohnschaft Jesu erscheint in

B Zum Folgenden: Sermo CXXVI: h XVIIT/1, N. 8, Z. 15—N. 9, Z. 24. Vel. den paral-
lelen Gedankengang in der folgenden Petruspredigt Sermo CXLIV: h XVIIT/2, N. 5,
Z. 5-15: Naturaliter omnis homo scire desiderabat. [. . .| Apprehensio igitur veritatis et
sapientiae, quac habitabat in sua plenitudine in Christo, est apprehensio vitae purae,
quae est ipsum ultimum desiderium spiritus et id, quod amat in omni eo, quod amat.
Nec est alia sapientia, quae vitam nobis possit dare immortalem, nisi illa, quae fuit
menti Christi unita, neque ad illam pervenire possumus, nisi per Christum, qui est
»magister unicus, qui habet yverba vitae aeternaec.

* Sermo CXLIV: h XVIII/2, N. 8, Z.1-3. — In Sermo CXCIIL: h XVIII/5, N. 4, Z. 1 —
N. 6, Z. 36 wird die primatiale Bedeutung des Petrus fiir die universale Vollendung des
intellektuellen Erkenntnis-Glaubens in einer allegotischen Deutung des Berichtes
Lk 5,2-3 von der Predigt Jesu im Fischerboot des Petrus herausgestellt: Das Schiff
des Petrus, das Jesus in sich aufnimmt, ist die Kirche, denn der Glaube des Petrus an
die Gottessohnschaft Jesu ist das sichere Schiff, das zum Leben fithtt. Das hohe Meer,
auf welches das Schiff zum Fischen hinausfuhr, ist die Welt des antiken Rom. Die
symbolisch fiir die Glaubigen stehenden groBen Fische wurden dort nur gefangen, weil
der Menschenfischer Petrus »das Schiff des Glaubens auf die Héhe der intelligentia
gefiihrt hate
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diesem Kontext als Akt hochster theoretischer Erkenntnis (cognitio; Petrus
ist agnoscens).

Die spekulative Identifikation des von Petrus bekannten Glaubens mit
der intellektbegrindenden Wahrheit prigt nun auch die Aussagen iiber
den pipstlichen Primat: Christus ist der pontifexc pontificum. Petrus wird auf
singuldre Weise commissarius et vicarins Christi genannt, er ist der commissarins
commissariorum, denn — so begriindet Cusanus dies im Rickgriff auf ein
Prinzip seiner Metaphysik — »in jeder Vielzahl einer Gattung wird einer
gefunden, im welchem die Fiille im Hinblick auf alle vorhanden ist«.*” Die
»an Petrus von Christus delegierte plenitudo anctoritatis steigt nun zu allen
pontifices und sacerdotes in der Kirche herabg, so dass »jeder, der die Schliis-
sel hat, sie in Petrus empfangen hat« Da es nun nichts anderes als die
absolute intellektbegriindende Wahrheit selbst ist, die sich durch das
gottliche Wort Petrus und seinen Nachfolgern anvertraut hat, ist die
Wahrtheit stets mit der cathedra des Papstes verbunden.* In seiner spe-
kulativen Bestimmung der intellektbegriindenden Wahrheit als Inhalt des
(petrinischen) Glaubensbekenntnisses begriindet Cusanus also den Wahr-
heitsanspruch des pipstlichen Lehramtes.

Im folgenden Sermo CLX zu it es Petrus steht der Primat des Petrus, die
Binde- und Lésevollmacht seiner cathedra und die dementsprechende
Position seines pipstlichen Nachfolgers im Mittelpunkt. Besonders die
Einheit und Einzigkeit des principatus Petri werden von Cusanus wortreich
und eindeutig betont. Wenn Nikolaus die ganze Kirche als explicatio Petri
definiert und die Notwendigkeit feststellt, dass »jeder, der in der Kirche
sein will, mit demjenigen vereint sein muss, der auf dem Stuhl des Petrus
sitzt«,”’ so darf dabei nicht iibersehen werden, welche Eigenschaft des
Petrus als erster Grund far diese Primatsstellung benannt wird: Petrus ist
der alle Amter und Gewalten in sich einfaltende Grundstein der Kirche,
weil er der primus fidelis ist. Mit dem Rekurs auf den Glauben Petri
begriindet Cusanus die dullere Vormachtstellung des Papstes also »intrin-

B Sermo CXLIV: h XVIII/2, N. 7, Z. 6—T.

“ Ebd. N. 4, Z. 17f: Unde Veritas adhaeret cathedrae. — Die Betonung des Primates des
Pettus in der Etkenntnis fithrt bei Cusanus aber nicht zu einer intellektualistischen
Verengung seines Petrusbildes, denn stets wird betont, dass Petrus auch in misericordia,
caritas und amor vollkommen war; vgl. ebd. N. 6, Z. 1-38 und Sermo CXCIL h XVIII/4,
N9 2 A

4 Sermo CLX: h XVIII/2, N. 1, Z. 5 und N. 4, Z. 4-6.
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sezistisch« im Rekurs auf den inneren Glaubensvollzug des Apostels. Der
Primat Petri bezieht sich also primir auf seine urspriingliche Vermittler-
rolle fiir den (Erkenntnis-)Glauben aller Menschen: »Petrus ist der erste
Gliubige und der Fiirst des Glaubens. So werden alle Christen, wie sie
von Christus her Christen heillen, von Petrus her Glaubige oder Erken-
nende genannt.«™

In der nichsten Petruspredigt CLXII 7 es Christus zeigt diese Verin-
netlichung in der Begriindung des pipstlichen Primates ihre entschei-
dende Konsequenz: Weil die Stellung des Petrus in seinem Glaubens-
Bekenntnis zur Gottessohnschaft Jesu ihren Grund hat, kann nach Cu-
sanus im Grunde »jeder, der bekennt, dass Christus der Sohn des leben-
digen Gottes ist, Petrus genannt werden«. Im Hinblick auf den fiir das
Wesen des Christ-Seins entscheidenden inneren Glauben an die Gottes-
sohnschaft Jesu gibt es also zwischen Petrus und den anderen Gliubigen
keine Differenz. Auch jemand, der formal nicht der katholischen Kirche
angehért, kann aufgrund seines Glaubens Petrus gleichkommen. Diese
fundamentale Gleichheit aller Christgldubigen tiber die Konfessionsgren-
zen hinweg ist nach Cusanus der tiefere Grund fiir die universale Einheit
aller in der Kirche Petri: »Der Glaube des Petrus ist der Glaube der
Kirche. Jeder Gliubige ist in der auf Petrus gebauten Kirche« Der
einzige Unterschied zwischen Pettus und allen anderen Gliubigen be-
steht darin, dass dasjenige, »was die Kirche in der Ausfaltung hat, in
Petrus eingefaltet und vorgingig gefunden wird.«*’ Durch seine intrin-
sezistische Begriindung des Petrusprimates im Motiv des Glaubens et-
reicht Cusanus also eine Unmittelbarkeit des Petrusamtes im Inneren

* Ebd. N. 2, Z. 3-6.

. Sermo CLXII: h XVIII/2, N. 1, Z. 3-13: Quidquid habet ecclesia in explicatione, repe-
ritur complicite in Petro et prioriter. Vol auch Sermo CCLXXXVIL h XIX, N. 4,
7. 36-43: Petrus etiam capitur pro omni fideli; nam omnis fidelis non habet nisi fidem
Petri. A Christo igitur christiani, a Petro fideles dicimus. In Petro est complicatio
omnium fidelium et omnis principatus et omnis potestas ligandi et solvendi. Wenn
Cusanus im Anschluss an diese Aussage feststellt, dass »keiner selig sein kann, wenn er
nicht unserem Patron Petrus folgts, so wird am Kontext deutlich, wie Cusanus die
Heilsnotwendigkeit der Gliedschaft in der petrinischen Kirche naherhin versteht. Sie
bezieht sich im Grunde auf den von Petrus zuerst bekannten Glauben: Nur derjenige
kann des Heiles teilhaftig werden, der den gleichen Glauben wie Petrus bekennt. Die
Heilsnotwendigkeit der Kirchengliedschaft bedeutet also, dass nur detjenige, der an die
Gottessohnschaft Jesu glaubt, selig werden kann,
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eines jeden Glaubigen und damit eine Universalisierung der Kirche iiber
die Konfessionsgrenzen hinweg.”

I. 3 Der mystische Leib Christi

Im Hinblick auf die Tendenz zur Verinnerlichung und Universalisierung
in der Begriindung des Petrusprimates ist es kein Bruch in der Entwick-
lung, sondern nur konsequent, wenn Cusanus die Kirche ab den spiten
Brixner Predigten verstirkt als den mystischen, also unsichtbaren Leib
Christi behandelt.”’ Die paulinische Kérpermetapher von 1 Kor12, 12
dient dem Prediger dazu, die duBere Vielfalt, die innere Einheit und die
hierarchische Struktur der Kitche zugleich deutlich zu machen. Bereits im
Sermo CCXXIIT Haec est voluntas Dei, sanctificatio vestra von 1456 vereinigt
Cusanus diese drei Aspekte in einer Weise, die an die Konkordanzthe-
matik seiner frithen Konzilsschrift wie an seine groBen metaphysischen
Spekulationen {iber eine in sich vielfiltig strukturierte Einheit gleicher-
maflen erinnert: Jede Vielheit verbindet sich harmonisch zu einer Einheit,
wie viele Stimmen eine Harmonie und viele Glieder einen Leib bilden.
Dasjenige, was die Verbindung zustande bringt, ist der Geist (spiritus). Ex
vereinigt die Glieder in sich auf eine Weise, dass sie in ihrer Einheit einen
gemeinsamen Leib bilden. Am Beispiel des melodischen Gesanges, der

3 7u einem vergleichbareri Ergebnis kommt auch Th. M. Izsickr, wenn er in seiner
Analyse der cusanischen Petruspredigten einen »ambivalenten Papalismus« konstatiert:
»Not the Pope but Peter himself appears as the exemplar of the Church ... The
emphasis is not on Peter himself but on the action of the Father. [. . ] The emphasis
fell on the enlightenment conferred by God, which feeds the intellect, not on the
apostles themselves. [. . .] Peter, consequently, is not set apatt. He is tied directly to all
Christians through his profession of faith. [...] This is not a vision of ecclesiastical
hierarchy passing a divine impetus down from above, such as was common in papalist
writings. Instead, this was a vision of Peter linked intimately to all believers, not just to
the leaders of the Church. In Neoplatonic terms, Peter became the exemplar of each of
the faithful, intimately linked to their faith, their lives, and their local churches, not just
to the universal Church. [. . .] Having established Peter as model for both prelate and
believer, Cusanus brought a very different attitude to the reform of the curia and of the
Church at large than that of his colleagues« (An Ambivalent Papalism: Peter in the Sermons
of Nicholas of Cisa, cit., 49, 51, 54, 58).

% Vegl. Sermo CLXXV: h XVIII/3, N. 4, Z. 3-5: Unde omnes veri christiani sunt membra
unius corporis Christi mystici.
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hohe, tiefe und mittlere Simmen bendttigt, macht der Prediger deutlich,
dass eine Verschiedenheit der Glieder untereinander nicht etwa storend,
sondern vielmehr notwendig ist. Denn nur vermittels jenes Verhiltnisses,
das zwischen Verschiedene fillt, konnen sie auf harmonische Weise ver-
einigt werden. Vom gemeinsamen Ganzen her erhilt jedes unterschie-
dene Glied sein geordnetes Leben, das es wiederum in den Dienst des
Ganzen stellt. Diese Analogie dient dem Prediger nun ad intellectum eccle-
stae, quae est corpus Christi mysticums: Der Geist, der den kirchlichen Leib in
seine Einheit fugt, ist der lebendigmachende Geist Christi. Er verleben-
digt die Seele und durch Vermittlung der Seele den Leib. Da der Geist
Christi in den verschiedenen Gliedern unterschiedlich partizipiert wird,
begriindet er ihre Verschiedenheit und ihre Einheit zugleich.” Geist,
Seele und Leib stehen fiir die hierarchischen Stufen im Gefiige der
Kirche: Der Geist ist das gottliche Wort des Lebens, der Vernunftseele
entspricht das sacerdotium und der Leib ist das gliubige Volk.”

In den Sermones CCXXVI Missus est Gabriel und CCXXXIX Effetal aus
demselben Jahr gelingt es Cusanus, seine spite Sicht der Kirche als
hierarchisch gegliederte Viel-Einheit des mystischen Leibes Christi mit
der mariologisch inspirierten Ekklesiologie seiner frithen Predigten zu
verbinden. Anlass dazu bietet ihm die Leibmetaphorik selbst: Wie Maria

 Val. den parallelen Gedankengang im spiteren Serzo CCXXVL: h XIX/2, N. 3, Z. 5 -
N. 4, Z. 5: Sicut enim est anima una in homine, quae se expandit per totum corpus et
aliter recipitur in qualibet parte corporis, sic spiritus sapientiac se expandit per ratio-
nalem animam ecclesiae, quam illuminat, per omnes partes, ut sic dicam, sed aliter et
aliter recipitur. Unde spiritus Iesu, qui per verbum mittitur in animam ecclesiae, unit
multas in unitatem vitac divinae, sicut anima unit multa membra corporis in unitatem
vitae sensibilis, et extensio eius est unio. Vel. auch Sermo CCXXXVIIL h XIX/3, N. 11,
Z.1-N. 12, Z. 32: Weil der Geist Jesu an alle gliubigen Glieder verschiedene spititu-
elle Gnadengaben verteilt und sie im Verteilen vereint, ist jedes Glied an seinem Ort
und mit seiner Aufgabe zufrieden und jedes steht im Dienst aller, so dass es kein
Schisma im (kirchlichen) Leib gibt. Darin, dass er die fiir die einzelnen Glieder wie fiir
den ganzen Leib tédliche Spaltung verhindert, erweist sich der verlebendigende Geist
Christi als Geist der Liebe (caritas). Weil die verschiedenen Glieder in sich weder Leben
noch Bestand haben, »vereinen sich alle Gliubigen, dass sie vermittelt durch die Kirche
oder den mystischen Leib Christi am Lebensgeist Jesu teilhaben kénnen.«

3 Sermo CCXXIIL: h XIX/2, N. 13, Z.4-N. 14, Z. 11. In Sermo CCXXVI: h XIX/2,
N. 16, Z. 1-19 setzt Cusanus Christus als den verlebendigenden Geist mit dem Haupt
des kirchlichen Leibes gleich. In Christus spricht der himmlische Vater, in den rectores
ecclesiae hinwiederum Christus als caput ecclesiae.
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die Mutter des sichtbaren Leibes Christi ist, so ist sie auch die spirituelle
Mutter seines unsichtbaren, mystischen Leibes, welcher die Kirche ist.
Jeder, der sich dem Leib der Kirche zugehorig glaubt, bekennt damit
auch Matia als seine Mutter.>*

In seiner kerygmatischen Ausdeutung der paulinischen Leibmeta-
phorik kann Cusanus dann auch die intellektphilosophisch-spekulativen
Begtiindungsmomente seiner Ekklesiologie integrieren. Dies gelingt ihm,
indem er das Gleichnis von dem im géttlichen Weisheitswort subsistie-
renden kirchlichen Leib nun seinerseits als Bild fiir die philosophische
Wesenskonstitution des Menschen deutet: Ebenso, wie die Seele des
kirchlichen Leibes ihre Lebendigkeit vom gottlichen Wort Jesus Christus
her empfingt, wird auch die anima intellectiva des Menschen durch die
Teilhabe an der Erleuchtung durch das gottliche Weisheitswort verwirk-
licht, durch die Teilhabe am spiritus Dei sapientiae, scientiae et intellectus, der
der spiritus Iesu ist”> Sowohl der menschliche wie der kirchliche Leib
subsistieren im gottlichen Wahrheitswort Jesus Christus.

In der Peter-und-Pauls-Predigt CCLXXXVII von 1457 Beatus es, Simon
Bar Iona reflektiert Cusanus schlieBlich noch die Funktion des Petrus
innerhalb der als corpus Christi mysticum verstandenen Kirche. Das Bekennt-
niswort, auf welchem der Glaubensprimat des Petrus beruht, wird von
Cusanus als »auf mystische Weise empfangen« bezeichnet. Damit wird auf
dessen Herkunft aus der Offenbarung angespielt. Als erster Empfinger
und Bekenner des mystischen Offenbarungswortes von der Gottessohn-
schaft Jesu hat Petrus im mystischen Leib der Kirche, die auf diesem
Bekenntnis aufgebaut ist, die Funktion des Hauptes. Weil er der rector ist,
der durch die Offenbarung des Wortes Gottes regiert, hat er die gesamte
Macht des Leibes.”® Die mystische Dimension, welche fiir die cusanische
Begriindung des (pépstlichen) Petrusprimates im verinnerlichten Glau-
bensbekenntnis bestimmend war, kommt hier ausdriicklich zum Tragen.

* Sermo CCXXXIX: h XIX/3, N. 26, Z. 11-16.

* Sermo CCXXXVIIL: h XIX/3, N. 13, Z. 7-10.

* Sermo CCLXXXVIL: h XIX, N, 4, Z. 16-30. — Von der anctoritas papae spicht Cusanus
dann noch im spéten rémischen Sermo CCXC: h XIX, N. 17, Z. 1 —N. 18, Z. 11. Er
benennt hier allerdings keine neuen Begriindungsaspekte und die Gedankenfithrung
fallt, was ihre spekulative Qualitit betrifft, verglichen mit den Brixner Predigten zur
selben Thematik deutlich ab und hat cher apodiktischen denn argumentativen Cha-
rakter.
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I Hilfe auch fiir heute? Eine Riickbesinnung auf die Ekklesiologie der
Cusanus-Predigten

Abschlielend soll nun nach bleibend Relevantem in der Ekklesiologie der
Cusanus-Predigten gefragt werden.”” Dazu muss vorab geklirt werden,
inwieweit im Kirchenbild der Sermones iiberhaupt ein gemeinsamer
Grundgedanke vorhanden ist. Oder lésen sich in der mehr als dreiBig-
jahrigen Predigttiitigkeit des Cusanus nicht vielmehr grundsitzlich ver-
schiedene ekklesiologische Konzepte gegenseitig ab? Letzteres, nimlich
cine Entwicklungsgeschichte im Prinzipiellen, lieBe sich eindeutig kon-
statieren, wenn man die Position der Predigten mit den Aussagen des
Nikolaus tiber die Kirche in den groBen theoretischen Schriften, allen
voran der Concordantia catholica, vergliche: Wihrend Cusanus in der frithen
Konzilsschrift beispielsweise noch die Position vertrat, dass Petrus die
Kirche in ihrer Einheit und Wahrheit nur confusissime vertritt und von
daher im Gegensatz zum unfehlbaren Konzil fehlbar sei,”® konzentriert er
seit den Brixner Predigten die Wahrheits- und Machtfiillle der Kirche
wenn auch nicht in der Person so doch im Glauben Petri. Beschrinkt
man, wie in diesem Beitrag gefordert, den Blick aber auf das Predigt-
cotpus allein, so erscheint das Gesamtbild viel eindeutiger: Es bestehen
zwar entwicklungsgeschichtliche Schwerpunkt- und Akzentverschiebun-
gen in den Themen, die Methode und der diese bestimmende Grund-
gedanke bleiben aber dieselben.

Worin besteht nun dieser Grundgedanke und inwiefern artikuliert
Cusanus dessen verschiedene Aspekte im Verlaufe seiner Predigttitigkeit?
Dazu die folgende These: Allen ekkiesiologischen Positionen in den Sermones
scheint die Auffassung gemeinsam n sein, dass die Kiroblichkeit ein allen Menschen
iiber die Grenzen von Konfessionen und Religionen gemeinsames, also anthropologi-
sches Grundfaktum ist, das in der inneren Begriindungsstruktur der menschlichen
Intelleketnatur als solcher seinen Grund hat wnd sich (beils- und offenbarungs)ge-

¥ Zur Frage nach der Aktualitit der ekklesiologischen Vorstellungen des Cusanus im
Allgemeinen: R. Hausst, Sheifziige in die cusanische Theolagie [= Buchreihe der Cusanus-
Gesellschaft, Sonderbeitrag zur Theologie des Cusanus] (Miinster 1991) 461-572,
insbes. 492-500. L. KuriN, Nikolans von Kues und das heutige Konzil [= Kleine Schriften
der Cusanus-Gesellschaft 1] (Trier 1963). W. A. Burer, Cusanus und die Reform der Kirche
heute [= Kleine Schriften der Cusanus-Gesellschaft 14] (Trier 1994).

58 Vel. De conc. cath. 11, 18: h 2XIV /1, N. 158, Z. 1-2.
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schichtlich in zunebmender Intensitit geigt. In dieser tragenden Grundposition
scheint mir nun auch die bleibende Aktualitit des Kirchenbildes der
Cusanus-Predigten zu liegen. Dazu einige detaillierte Uberlegungen.

In den spekulativ dichtesten Passagen setzt Cusanus in der Frage nach
der Wesensbegriindung der Kirche bei einer philosophischen Reflexion
auf die menschliche Intellektnatur an. Dabei geht er von der klassischen
Einsicht aus, dass der Mensch wesenhaft nach der Wahrheit sucht. Dann
fragt er nach den Bedingungen, unter denen eine Erfiillung dieses all-
gemeinmenschlichen Wahrheitsstrebens moglich ist. Dabei setzt er bei
den Wesensbestimmungen der gesuchten Wahrheit selbst an. Im iibet-
konjekturalen Intelligibilitdtsgrad ihrer Selbstevidenz kann die Wahrheit
vom Menschen weder begriffen noch hervorgebracht werden. Er kann
sie nur in einem passiven Akt mystischer Schau als Geschenk empfangen,
wenn die Wahrheit sich selbst mitteilt. Diese fiir die Wesensverwirkli-
chung eines jeden Intellekts notwendige Selbstmitteilung der Wahrheit
setzt Cusanus spekulativ mit der Selbstoffenbarung Gottes im Wahrheits-
wort Jesus Christus gleich. Der Vollzug, in welchem der Mensch die
Wahrheit empfingt, entspricht demnach dem Glauben. Als Gemeinschaft
der Glaubenden ist die Kirche somit in einem prinzipiell-universalen Sinn
mit der Gesamtheit aller denkend die Wahrheit suchenden Menschen
identisch.

Freilich ist diese Kirchlichkeit aller Intellektnaturen weder allen Men-
schen noch allen getauften Kirchengliedern als solche bewusst. Sie zeigt
sich vielmehr erst in einer offenbarungstheologisch-spekulativen Reflex-
ion, wie sie Cusanus in seinen Predigten vornimmt. Das ausdriickliche
Bewusstsein dessen, dass jeder Mensch sein Wesen nur unter Annahme
der Selbstoffenbarung Gottes verwirklichen kann, ist somit das Ergebnis
eines geschichtlichen Prozesses. Diese geschichtliche Dimension sowohl
der menschlichen Erkenntnisnatur wie auch der Offenbarkeit von Kirche
thematisiert Cusanus in seinen Predigten ausfiihrlich. Besonders das
Dreikonigsgeschehen deutet er in dem Sinne, dass in der kirchlichen
Gemeinschaft des Glaubens an Jesus als den Etloser die Menschen aller
Vélker und Religionen das Ziel ihrer intellektuellen Suche erreichen. In
den Brixner Predigten erscheint Petrus als der geschichtlich erste
Mensch, der die Fille des Wahrheitsempfangs in seinem Glaubensbe-
kenntnis erkannt und fiir alle weiteren Generationen verbindlich ausge-
sprochen hat, nimlich die Gottessohnschaft Jesu Christi.”’ Der Petrus-
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primat wird so in einer Funktion begriindet, die er fiir die geschichtliche
Verwirklichung der Intellektnatur eines jeden Menschen in unmittelbarer,
ymystischer Innetlichkeit hat.”” Demgegentiber treten in den sogenannten
Papstpredigten (wie im Predigtcorpus insgesamt) die Fragen nach der

59

60

Wenn man die Aussagen iiber den Glauben Petri in den Brixner Predigten mit dem
spekulativen Glaubensverstindnis der Kapitel Mysteria fidei und De ecclesia in De docta
ignorantia 111, 11-12 vergleicht, so ist auffillig, dass Cusanus in der fritheren Schrift die
Maximitit des Glaubens nicht einem Menschen zuspricht, sondern Jesus Christus
selbst (vgl. h 1, 8. 157, Z. 20-25. Z. 9-14 [N. 254]). Im Hinblick auf Erkenntnis und
Vermittlung der Glaubenswahrheit riickt Petrus also spiter gleichsam an die (System-)
Stelle Christi. Ein Hauptpunkt der Kritik des Konziliaristen Johannes Wenck von
Herrenberg bestand auch im Vorwurf, Cusanus wiirde den Papst »christifizieren«; vgl.
R. Hausst, Studien zu Nikolaus von Kues und Jobannes Wenck. Aus Handschriften der Vati-
kanischen Bibliothet [= Beitrige zur Geschichte der Philosophie und Theologie des
Mittelalters 38] (Miinster 1955) 44f.

Die Brixner Predigten zum Petrusprimat sind so von derselben Tendenz zu mystischer
Verinnerlichung gepriigt, wie die zeitgleich (1453) entstandene groBe mystische Schrift
des Cusanus De visione dei. Gerade im Hinblick auf diese Parallelitat ist aber auch das
Fehlen der Kirchen- und Petrusthematik in dieser und weitgehend in allen theoreti-
schen Schriften des Cusanus nach De docta ignorantia auffallig, Fiir die Frage nach der
Bedeutung der Kirchenthematik im Denken des Cusanus lieBe dies zwei unterschied-
liche Schlussfolgerungen zu: Im Hinblick auf den Predigtbefund kénnte man zum
Ergebnis kommen, dass die Kirchenthematik fiir Cusanus sehr wohl wichtig war, auch
wenn er in den groBen Schriften nicht mehr i conerety davon spricht, da er ja in den
Sermones ausfithrlich darauf ecingeht. Umgekehrt konnte man aber auch den Schluss
ziehen, dass die Kirche fiir Cusanus doch nicht ein so wichtiges Thema war, weil er es
in bedeutenden Schriften wie etwa De sisione dei oder selbst De pace fidei nicht aus-
driicklich erwiihnt, obwohl es ihm in seiner gleichzeitigen Predigttitigkeit stindig prisent
war, Der Verfasser dieses Beitrages neigt eher zur letzteren Auffassung. Wie ein Blick
auf die Trinititslehre oder die Christologie beweist, hielt es Cusanus offenbar nicht fiir
ausreichend, Themen, die er fiir sein Nachdenken als zentral erachtete, allein in den
Predigten zu behandeln, wie etwa die ausfiihtlichen Passagen zu Trinitat und Chris-
tologie in De visione dei und De pace fidei zeigen. Offenbar schien ihm die Kirche eine
— verglichen mit den zentralen Inhalten des christlichen Glaubens — doch tendenziell
cher duBerliche Bedeutung zu haben, als dass er sie in das innere Zentrum seiner in den
theoretischen Schriften niedergelegten Spekulationen verinnerlicht hitte. Dieses Feh-
len der Kirchenthematik in den groBen Schriften der Reifezeit ist umso auffilliger und
signifikanter, wenn man dariiber hinaus bedenkt, wie zentral das Thema Kirche in der
praktischen, reformatotischen und politischen Titigkeit des Cusanus war. Doch auch
innerhalb des Predigtcorpus nimmt die Kirchenthematik zwar einen breiten Raum ein,
ihr wird aber lingst nicht so viel Aufmerksamkeit geschenkt wie etwa der Christologie
oder einer spirituell-spekulativen Anthropologie. So ist etwa das Fehlen des Bezuges
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duBerlich-hierarchischen Macht- und Autorititsstruktur der Kirche eher
in den Hintergrund. Durch seine mystische Tiefe gewinnt das cusanische
Kirchenverstidndnis eine universale, prinzipicll alle Menschen integrieren-
de Weite. Die empirisch-konkrete, sichtbare Wirklichkeit der Kirche ist
nur eine geringe Teilmenge der umfassenden Einheit ihres »mystischen
Leibes«.”!

Die oberflichliche Differenz und tiefere Einheit zwischen sichtbarer
und mystischer Kirche kann Cusanus schliefilich theologisch begtiinden,
indem er neben der Intellektwirklichkeit ein zweites wesenskonstitutives
Merkmal des Menschen in die Ekklesiologie seiner Predigten integriert,
nimlich die Geschichtlichkeit. Wenngleich sie in den frithen Predigten bis
1440 dominiert, hilt sich die heilsgeschichtliche Betrachtungsweise der
Kirche auch in den Brixner Predigten durch. Cusanus sicht die Kirche in
ihren heilsgeschichtlichen Entwicklungsstufen zwischen eaclesia militans und
ecclesia trinmphans. Dadurch kann er es spekulativ begriinden, warum die
Kirche zwar auf mystische Weise in allen Menschen schon Wirklichkeit ist,
diese Universalitit aber zum jetzigen Zeitpunkt weder allen Menschen
bewusst noch gar fiir alle sichtbar ist. Thre wahren Wesensmerkmale wie
Einheit, Heiligkeit und Universalitit werden erst jenseits unserer Weltzeit
in der eschatologischen Gestalt der ecclesia triumphans voll verwirklicht sein,

auf die Kirchen in vielen Pfingstpredigten auffillig, oder auch in Ansprachen, in denen
es um die Hochzeit des Gottessohnes ging, ein ansonsten in der Predigtliteratur
verbreiteter ekklesiologischer Topos. — Ein aufschlussreiches Detail im Vergleich zwi-
schen der Position der Sermones und der zeitgleich entstandenen Opera zeigt sich,
wenn man die Bedeutung des Petrus in den Brixner Predigten einerseits und in De pace
Jfidei andererseits analysiert. Im Religionendialog der letzteren Schrift fithrt zwar Petrus
den Dialog der christlichen Glaubenswahrheit, doch nur ein Drittel davon, nach dem
gottlichen Wort selbst und vor Paulus, der als doctor gentium dann das Gesprich zu
scinem Endziel fithrt. Die ausschlieBliche Primatsposition in der Glaubenswahrheit,
welche in den Brixner Predigten Petrus zugeschrieben wird, findet also in der Brixner
Schrift De pace fidei keine Entsprechung.

Im Brief vom 20. Mai 1442 an Rodrigo Sénchey de Arévalo (in: CT IL/1: De auctoritate
praesidiend; in concilio generali, hg.v. G. Kallen [Heidelberg 1935] 106-112; hier: 107,
25-27 und 34) versucht Cusanus diese Differenz zwischen sichtbarer und mystischer
Wirklichkeit der Kirche durch die Einfithrung des Begriffes einer eadesia coniecturalis za
erfassen. Da die Kirchengliedschaft primir in der mystischen Gegenwart der gottlichen
Wahrheit im Inneren eines jeden intellektbegabten Menschen begriindet ist, kénnen die
»Grenzend der Kirche niemals »mathematische, sondern nur mutmaBlich bestimmt
werden.

6
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die in Maria prifiguriert ist. Fir die gegenwiirtige, petrinisch gestaltete
Kirche gilt vielmehr der »eschatologische Vorbehalte Da ihre Wesensmerk-
male noch nicht vollkommen verwirklicht sind, kann sie auch dort anfang-
haft vorhanden sein, wo wir sie noch nicht vermuten, etwa bei den heid-
nischen Denkern oder in den nicht-christlichen Religionen.

Darin, dass Cusanus die Kirche intellektphilosophisch und (heils-)
geschichtlich begriindet und so in den philosophischen Wesensbestim-
mungen der allgemeinen Menschennatur verankert, liegt die bleibende
Relevanz der Ekklesiologie seiner Predigten und damit auch ihre gegen-
wirtige Aktualitit.

Appendix: Offene Fragen°2

Nach dem Vortrag der Grundthesen dieses Beitrages zur Ekklesiologie
der Cusanus-Predigten beim ‘Trierer Symposion stellte Hans Gerhard
Senger in der Diskussion einige Anfragen, die eine wesentliche Proble-
matik nicht nur meiner Ergebnisse, sondern einer angemessenen Her-
meneutik fir die Cusanus-Predigten insgesamt deutlich machten. Daher
sei dieser wertvolle Diskussionsbeitrag hier rekapituliert und mit einer
kurzen vorliufigen Stellungnahme versehen.

Bereits am Vortag hatte Johannes Helmrath im Anschluss an das
Referat zur Christologie der Predigten die Frage nach der Eigenart der
Predigtaussagen im Verhiltnis zu den christologischen Passagen aus den
groBen theoretischen Schriften des Cusanus gestellt: »Gibt es eine eigene
Sermones-Theologie bei Cusanus?« An diese fiir das richtige Verstindnis
der Predigtaussagen entscheidende Frage kniipfte Senger an. Dabei nahm
er eine AuBerung aus der Einleitung zu meinem Vortrag als Ausgangs-
punkt, in der ich die Auffassung vertreten hatte, dass die Predigten als
Quelle fir die ekklesiologischen Vorstellungen des Cusanus fiir jene
Zeitriume verwertet werden koénnen, in denen Cusanus ansonsten in
seinen theoretischen Schriften nicht von der Kirche handelt (also im

“ Die auf Band aufgenommene Diskussion zum Referat Thurner ist infolge ihrer Uber-

akustik nicht zu entziffern. Als ob H. Dr. Thurner so etwas im voraus geahnt hétte, hat
er gliicklicherweise als Appendix zu seinem Referat cine Antwort auf die ihm beson-
ders wichtig erscheinende Anfrage von H. Dr. Senger zu geben versucht.
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Prinzip fiir die gesamte Zeit nach detr Docta ignorantia, wenn man von den
oben teilweise erwihnten mehr oder weniger umfangreichen, ebenso
situationsbedingt entstandenen Traktaten ekklesiologischen Inhalts
absicht). Diese hermeneutische Wertung der Kirchenpredigten wurde
von Senger mit dem Verweis darauf in Zweifel gezogen, dass Cusanus in
den Predigten (wie im Prinzip auch in allen anderen Schriften) immer nur
dann auf das Thema Kirche zu sprechen kommt, wenn er aufgrund einer
konkreten, zeitgeschichtlich bedingten Situation dazu herausgefordert
wird. Dementsprechend wiren seine diesbeziiglichen Aussagen situati-
onsbedingt und eher als Antworten auf aktuelle Problemkonstellationen
denn als unter dem Anspruch theoretischer Allgemeingiiltigkeit formu-
lierte Wesensaussagen zu interpretieren. Im Hinblick auf diese Situati-
onsbedingtheit der ekklesiologischen Aussagen schien Senger auch meine
Rede von einer grundsitzlichen Kontinuitit des Kirchenbildes in den
Predigten (unter Ausklammerung der theoretischen Schriften wohlge-
merkt!) problematisch. Wenn Cusanus in den Predigten jeweils auf kon-
krete zeitgeschichtliche Herausforderungen reagiert, so stellt sich die
Frage, ob es statthaft ist, die Aussagen aus verschiedenen Predigtkontex-
ten (wie in meinem Vortrag geschehen) so einander zuzuordnen, dass sie
sich zum systematischen Ganzen eines aspektreich ausgearbeiteten ekkle-
siologischen Grundgedankens filigen.

Mit seinem Diskussionsbeitrag rithrte Senger an Grundfragen, die ich
mir als faszinierter — aber bisweilen auch itritierter] — Leser der Cusanus-
Predigten hiufig stelle, in denen ich aber noch zu keiner fir mich
befriedigenden Losung gekommen bin. Wie soll der Interpret die Pre-
digtaussagen im Verhiltnis zu den theoretischen Schriften des Cusanus,
aber auch im Verhiltnis untereinander bewerten? Jedenfalls ist im Um-
gang mit diesen Texten der Umstand zu berticksichtigen, dass ihr Inhalt
stets von vorgegebenen liturgischen Anlissen und auszulegenden Schrift-
lesungen mitbestimmt ist, hidufig nicht zuletzt auch von historischen
Ereignissen der Zeit. Im Hinblick darauf scheint es mir ein zu kurzer
Schluss zu sein, vom Vorkommen einer Thematik oder eines Argumen-
tationsganges in den Predigten gleich auf deren Bedeutung fir das cu-
sanische Denken insgesamt zu schlieBen. Wenn Nikolaus beispielsweise
in einer Karfreitagspredigt von Kreuz und Erlosung spricht, so ist dies
fiir mich noch kein hinlingliches Argument dafiit, allein im Bezug darauf
die Kritik an der staurologischen oder soteriologischen Unterbestimmt-
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heit des cusanischen Denkens zurtickzuweisen. Das Fehlen dieser The-
men in Schriften (wie etwa De visione dei), wo kein duBerer Grund veran-
lasst, davon zu sprechen, scheint mir da schon schwerwiegender zu sein.
Allerdings muss ebenso beriicksichtigt werden, dass Cusanus in den
Predigten in der Reflexion auf die anlassbedingt vorgegebenen Themen
Gedankengiinge von einer spekualtiven Qualitit entfaltet, die teilweise
denen der groflen theoretischen Schriften in nichts nachstehen. Derartige
Passagen finden sich aber in den Predigten oft Seite an Seite mit langen
Ubernahmen aus sekundiren Quellen oder auch eigenen >Argumentatio-
neny, die eigentlich eines Cusanus nicht wiitdig sind. Von daher erweist
sich die in der Cusanus-Literatur hin und wieder und zumeist unreflek-
tiert gelibte Praxis als hermeneutische Schieflage, die Positionen der
grollen theoretischen Schriften von Predigtzitaten her zu interpretieren
oder die Predigten gar im neuscholastischen Sinne als iibernatiitliche
Offenbarungstheologie« tiber die als bloie »philosophische Propideutike
(miss-)verstandenen theoretischen Schriften zu stellen.

Im Hinblick auf diesen ambivalenten und problematischen Befund
scheint mir die Entwicklung einer Hermeneutik fur die Predigtaussagen
(besonders im Verhiltnis zu den groBen theoretischen Schriften) ein
dringendes Desiderat der Cusanus-Forschung zu sein, das erst in Ansit-
zen als solches angesprochen worden ist.*” Erst auf der Grundlage der-
artiger Uberlegungen liee sich entscheiden, ob — im Sinne der Fragen
Helmraths und Sengers — die Ekklesiologie(n?) der Cusanus-Predigten
als fir sein Denken insgesamt signifikant oder auch nur untereinander im
Verhiltnis einer Kontinuitit und systematischen Kohirenz stehend be-
trachtet werden konnen.

® Vgl. z. B. U. Rota, Suchende Vernunft (wie Anm. 24) 261-266. M.-A. Ar1s, Zur Soziolagie
der Sermones-Rezipienten, in: MECG 30 (Trier 2005) 93-116 (und die anderen dort ange-
gebenen Beitrige desselben Autors zu den cusanischen Predigten). THURNER, Go#t als
das offenbare Gebeimnis (wie Anm. 2) 432-434. M. THURNER, Tradition und Reflexion. Die
Heilige Sobrift im Denken des Nikolans von Kues, in: R. Berndt (Hg.), »What is stheology« in
the Middle Ages?« Religious cultures of Europe (8" — 15" century) in the mitror of
their self-conception. International conference of the International Society for the
Study of Medieval Theology, Warszawa (Poland) 23.-26.6.2004 [= Buchreihe zu: Archa
Verbi. Yearbook of the International Society for the Study of Medieval Theology] (im
Erscheinen).
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»... ALS OB IM GEHORSAM DIE FREIHEIT
ZUGRUNDE GINGE . . .«
| DIE »DOCTRINA OBOEDIENTIAE« IN DEN
PREDIGTEN DES NIKOLAUS VON KUES

Vort Norbert Herold, Miipster
[P

»Gehorsam predigenc steht in der Gegenwart nicht hoch im Kurs. Uber
die Griinde darf man spekulieren: Die Vereinnahmung des vierten Ge-
botes durch eine moralisierende Kinderpidagogik und die Ausweitung
des Gebots der Elternehrung auf die Gehorsamspflicht gegentiber den
Obrigkeiten aller Art,' die Ablehnung von Autorititen, die nicht funk-
tional, sondern unter Berufung auf Tradition, Alter, Wiirde oder hohere
Weisheit gerechtfertigt werden sollen, Skepsis gegeniiber der angeblich
hoheren Weisheit von Autorititen, die sich hiufig widersprechen und oft
nur Gruppeninteressen mit dem Mintelchen des Allgemeinwohls tarnen,
schlieBlich die Angst vor dem Missbrauch von Autoritit, die ihre Macht
ausnutzt und nicht selten dem Schaden noch den Spott hinzufiigt. Zy-
nismus und Missachtung lassen die Gehorsamen die Dummen sein und
nehmen thnen so auch noch die Wiirde — und die Ehre. Der Gehorsam
— so scheint es — bringt weder Ehre noch vertrigt er sich mit der Wiirde.
Die Ehre, eigentlich ein Ideal der adeligen Standesgesellschaft, wurde
bekanntlich schon in der Zeit der Franzosischen Revolution durch die
Ideale der individuellen Menschenwiirde, Freiheit, Gleichheit, Briider-
lichkeit, abgelost. Endgiiltig in Misskredit gebracht ist sie spitestens,
wenn sie als Gravur auf den Ehrendolchen der SS erscheint: sMeine Ehre
ist die Treue«. Kadavergehorsam kann nicht die Schuld aufheben, die mit
der Ausfihrung verbrecherischer Befehle verbunden ist, und die Beru-
fung auf eine Gehorsamspflicht ersetzt nicht einmal in der Adelsgesell-
schaft mangelnde Zivilcourage. Zurecht wird immer wieder der Satz des
preullischen Generals Johann Friedrich Adolf von Marwitz zitiert, der

' Vgl. MARTIN LUTHER, Der grofte Katechismus, in: Die Bekenntnisse der evangelisch-luthe-
rischen Kirche (“)G('ittingen 1986) 588-605; auch Immanuel Kant spricht in seiner
Anthropologievorlesung noch davon, dass der absolute Gehorsam des Kindes als
Eintibung des spiteren Gehorsams gegentiber ungeliebten Gesetzen diene (Kants Wer-
ke, hg. W. WerscHEDEL, [Darmstadt 1975] Bd. VI 741ff).
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den Befehl verweigerte, als ihm Friedrich der GroBe befahl, aus Rache
das sdchsische Schloss Hubertusburg niederzubrennen. Er nahm lieber
seinen Abschied und wihlte — wie es heute noch auf seinem Grabstein
steht — »Ungnade, wo Gehorsam nicht Ehre brachte.«

Der Gehorsam ist heute selbst in geistlichen Orden und in der kirch-
lichen Hierarchie, zu deren tragenden Siulen er seit alters her gehort,” ein
umstrittenes Dauerthema geworden. Die Sanktionierung von Gehot-
samsverweigerung 16st heute je nach Standpunkt Befriedigung, Kopf-
schiitteln oder Emporung aus. Die Schlagzeile einer liberalen Wochen-
zeitung anlisslich des letzten Papstbesuches mag zur Illustrationen der
generellen Situation austeichen: »Wer hort noch auf den Papst?«?

Kurzum, Gehorsam ist personlich, gesellschaftlich, politisch und
moralisch in Misskredit geraten und steht — nicht ohne Grund — im
Verdacht, ein Instrument zur Disziplinierung der Schwachen durch die
Michtigen zu sein. Es ist ein Wert aus einer vergangenen, hierarchisch
geordneten Welt. Wer Gehorsam predigt, steht im Verdacht, bestehen-
den Abhingigkeitsverhiltnissen die hoheren Weihen zu geben, indem er
die Abhidngigen dazu iiberredet, sich anzupassen und in die Machtver-
hiltnisse zu fiigen. Dafiir wird politisch Schutz versprochen, zusitzlich
noch Entlastung von der Miihsal, in einer verwirrend uniibersichtlichen
Welt selber denken und entscheiden zu miissen. Schon Tocqueville
warnte im 19, Jahrhundert vor der Gefahr eines milden Despotismus,
der die modernen, auf dem Prinzip der Gleichheit beruhenden Gesell-
schaften bedrohe.” Ein Spruch aus den spiten Sechzigern bringt das
Misstrauen auf den Punkt, das allen paternalistischen Angeboten von
Firsorge gegen Gehorsam heute entgegengebracht wird: Sie wollen ja
nur unser Bestes, aber das bekommen sie nicht. — Soviel zur fehlenden
Reputation von Gehorsam.

Vgl. Tusopor Fontaxe, Wanderungen durch die Mark Brandenburg. Bd. 2: Das Oderland
(Betlin 1994) 226.

Vgl. Bexepictt Recura (CSEL LXXV, recensuit Rudolphus Hanslik, Vindobonae
MCMLX) Prol. 2; 11 6; 17; IV 61; V 1; 5; 15; VII 32; 34; LXXI 1f ; LXXII 6. CASSIAN;
De Institutis Coenobiorum (CSEL XVITI, edidit Michael Petschenig [Wien 2004]), Inst. lib.
1V, 335, p. 72, lin. 22—p. 73, lin. 11. Der Verweis auf die Stelle bei Cassian findet sich
im kritischen Apparat zu Sere CCLXXVIL: h XIX, N. 24, Z. 2-19.

*  Die Zeit 25. 8. 2005, S. 9.

Avexis pE TocQueviLLe, Uber die Demokratic in Amerika (1840), Bd. 2, Kap. 30.
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Kommen wir nach dieser Erinnerung an moderne Vorbehalte auf
Cusanus zu sprechen, der in der Tat Gehorsam predigt. Eine Ubersicht
tber das entsprechende Wortfeld: oboedire, oboedientia, parere usw. zeigt sehr
schnell, dass das Thema »Gehorsam¢ in den philosophischen Schriften
cher selten vorkommt. Ausnahmen sind nur kurze Passagen, v. a. in den
Schriften De concordantia catholica, De pace fidei und Cribratio Alkorani.’
Dagegen wird das Thema immer wieder einschligig in den Predigten
behandelt, und es wird niemanden tberraschen, dass die theoretische
Behandlung des Themas speziell in den Phasen breiten Raum einnimmt,
in denen Cusanus als Visitator oder Bischof Konflikte auszutragen hat.

Verwunderlich ist daher weniger die Tatsache, dass Cusanus in seinen
Predigten auch tiber den Gehorsam spricht, sondern vielmehr der Um-
fang, in dem er es tut, und die Art und Weise, wie er das Thema
behandelt. In diesem Punkt steht nicht nur unser positives Cusanus-Bild
auf dem Prifstand, sondern mit ihm die Glaubwiirdigkeit des Cusanus,
den wir als Verfechter von menschlicher Freiheit und geistiger Lebendig-
keit kennen. Vertrigt sich das Bild des Cusanus, der Gehorsam predigt
und ihn auch mit den Mitteln der Exkommunikation und des Interdikts
durchzusetzen sucht, mit unserer Vorstellung von dem grof3ziigigen Den-
ker Cusanus, der die geistigen Grenzen einer geschlossenen Welt einreil3t
und den Blick auf unendliche geistigen Welten ertffnet, den wir als
Befiirworter und Bewunderer menschlicher Kreativitit in den Kiinsten
und Wissenschaften, auf dem weiten Feld der Kultur kennen und in
dessen Philosophie daher die #is ¢creativa des Menschen einen zentralen
und positiv besetzten Stellenwert hat?

Die Verlegenheit ist nicht gering, wenn uns der Kardinal in den histo-
rischen Quellen als ein rigoros vorgehender und in seinen geistlichen
Mitteln nicht eben zimperlicher Kirchenfiirst begegnet, der allem Anschein
nach auf unbedingten Gehorsam pocht. Aber auch Cusanus selbst scheint
die Unvereinbarkeit von geistig-geistlichem Anspruch und der rauen po-
litischen Realitit zumindest geahnt zu haben, wenn er z. B. wihrend der
Brixener Auseinandersetzungen vom Riickzug in eine einsamen Kloster-

S5 Devonevearh. I, U1 h ERING/25N A127, Z 236 Nu140, 2. 26-28; N-161Z.9213;
N. 207, Z. 18-23; N. 217, Z. 27-31. De conc. cath. 1T, 4: h ZXIV/3, N. 272, Z. 26-30;
N. 323, Z. 14=17; N. 376, Z. 16=19. De pace 4: h VI, N. 10; S. 11, Z. 6f; N. 47; S. 44,
Z.21-23; N. 48; S. 45, Z.. 16£. Cribr. Alk. 111, 2: h VIII, N. 70, Z. 13; N. 136, Z. 8-10;
N. 139, Z. 4-6; N. 202, Z. 14-18.
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zelle triumt’ oder in der beriihmten Szene mit dem Piccolomini-Papst
unter Trinen die Entlassung aus der Kurie fordert. »Ich bin hier iber-
flissig. Gestatte mir zu gehen! Ich kann diese Lebensart nicht ertragen. Ich
bin alt und brauche meine Ruhe. Ich will in die Einsamkeit gehen. Wenn
ich fiir das Gemeinwesen nicht leben kann, dann will ich fiir mich leben«.®
Dem Ausbruch vorangegangen war ein Streit um die Erhebung unwiir-
diger Kandidaten in den Kardinalsstand. Der Papst wies bekanntlich das
cusanische Ansinnen auf Entlassung mit dem Hinweis auf seine pipstliche
Autoritit und die damit verbundene Verantwortung fiir die Kirche zurtick.
Das klingt, in diesem Fall von der Seite des pipstlichen Freundes, autoritir,
und es ist nur ein kleiner Trost, dass die Finsicht und Menschenkenntnis
des reformfreudigen Cusanus in diesem Fall auch nicht tber jeden Zweifel
erhaben war.” Cusanus beugte sich jedenfalls. Mit anderen Worten: Er war

" E.MeutHEN, Die letyten Jahre des Nikolans von Kues (Kéln/ Opladen 1958) 15-21. Vgl.
DERs., Nikolaus von Knes 1401 — 1461. Skizze einer Biographie (Miinster "1982) 105-110.
Zum betreffenden Auszug aus den Commentarii, in denen Pius II. den Ausbruch des
Cusanus schildert, vgl.: Kurt Frasch, Nikolans von Kues. Geschichte einer Entwicklung
(Frankfurt 1998) 554: »Wenn du die Wahrheit horen kannst: Nichts gefillt mir, was hier
in dieser Kurie geschieht. Alles ist korrumpiert. Niemand tut ausreichend seine Pflicht;
weder dir noch den Kardinilen geht es um die Kirche. Wo werden die Vorschriften des
Kirchenrechts eingehalten? Wo werden die Gesetze respektiert? Wo gibt es die Sorgfalt
in der Liturgie? Allen geht es nur um Kartiere und Habsucht. Wenn ich im Konsis-
torium von Reform spreche, werde ich ausgelacht. Ich bin hier tiberfliissig. Gestatte
mir zu gehen! Ich kann diese Lebensart nicht ertragen. Ich bin alt und brauche meine
Ruhe. Ich will in die Einsamkeit gehen. Wenn ich fiir das Gemeinwesen nicht leben
kann, dann will ich fiir mich leben.« — Den zornigen Ausbruch des Cusanus provo-
zieren politische Vorginge im Umfeld der Kurienpolitik, in deten Vetlauf unwiirdige
Kandidaten zu Kardinilen erhoben wurden. — Vel. dazu E. MEUTHEN, Die letten Jahre
(wie Anm. 7) 81: »Der Papst wies Cusanus mit energischen Worten zuriick. Was auch
immer an der Kurie auszusetzen sei, er habe die Verantwortung fiir die Kirche, nicht
der Kardinal. An entscheidender Stelle muBte der Piccolomini hier die kirchliche
Korruption vor den politischen Notwendigkeiten in Schutz nehmen . . .«

Erich Meuthen schreibt iiber den damals von Cusanus protegierten und als wiirdig
cingeschitzten Kandidaten Francesco Gonzaga: »Die uns erhaltene Kotrespondenz
aus dem Familienkreis Francescos zeichnet uns das Bild eines nicht weniger jungen
und gebildeten als verliebten und verfressenen Lebemannes, der in seinen Briefen
immer wieder um Magenpillen aus der Mantuaner Hausapotheke bat. Seine Tag fiir
Tag besuchten Freunde waren nicht die Idealisten um den Papst, sondern Colonna,
Orsini, Barbo, die reichen, lebenslustigen Aristokraten des Kollegs, von denen auch er
anderseits wieder umworben wurde«, MEuTHEN, Die letzten Jabre (wie Anm. 7) 83.

8
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bereit, den Hinweis auf die Amtsautoritit des Papstes als personliche
Verpflichtung zum Gehorsam zu akzeptieren. Er ist in der Welt geblieben,
er hat weiterhin um institutionelle Reformen gekidmpft, mit dem ganzen
Einsatz seiner Person. Man wird ihm allerdings kaum blinden Gehorsam
unterstellen durfen.

Angesichts dieser Unsicherheiten im Hinblick auf die Thematik und
den Autor lohnt sich eine genauere Sichtung der Predigttexte schon
deshalb, weil sie ein differenzierteres Bild versprechen. Immerhin spie-
geln die Predigten das Bemiihen des Cusanus, seine Position zu begriin-
den, an die Einsicht der Beteiligten zu appellieren und sie moglichst zu
Gberzeugen. Wenn Cusanus kraft seines Amtes Gehorsam einfordert, so
weil} er, dass es sich um einen Kampf um die Seelen handelt. Die
personlich-individuelle Seite steht im Mittelpunkt seiner katechetischen
Anstrengungen. Daher setzt er in den Predigten weitgehend auf die
Macht des Wortes und auf die freie Zustimmung seiner Zuhorer und
Kontrahenten, auch wenn ihm klar ist, dass zwingende Einsicht und eine
zu Recht Gehorsam einfordernde Autoritit nicht automatisch den frei-
willigen Entschluss zur bereitwilligen Gefolgschaft nach sich ziehen. Uns
interessiert im Folgenden, wie Cusanus als Denker und Prediger mit
dieser Spannung umgeht, die ihm — so hat man den Eindruck — bis-
weilen geradezu schmerzhaft bewusst ist. Das fiir den Titel ausgewihlte
Zitat soll die Ambivalenz der Situation deutlich machen:

«Als ob im Geborsam die Freibeit der vornehmen Seele zugrunde ginge<'® — diese
Unterstellung, mit der der Satan schon die Stammeltern in die Irre fiihrte,
verdirbt in der Sicht des Cusanus allenthalben die Gemiiter und bedroht
den Frieden, die Einheit und die Ordnung des Ganzen. Er bekimpft daher
die Suggestion, dass Gehorsam die Freiheit vernichte, in immer wieder
neuen Anliufen mit einer doctrina oboedientiae,'" von der er sagt, dass sie vom
Himmel komme, die er aber mit irdischen Argumenten zu stlitzen nicht
miide wird. Man kann daher die Phrase auch als rhetorisch verkleidete
These des Cusanus lesen, die das grundlegende Missverstindnis artikuliert,

0" Sermo CCXIVIL h XIX, N. 14, Z. 8f: quasi in oboedientia pereat nobilis animae li-
bertas.

"' Der Begtiff doctrina oboedientiae taucht auf in Sermo CXVI: h XVII, N. 6, Z. 21f. : Haec
est doctrina oboedientiae et humilitatis de caelo veniens; dhnlich auch Sermo CLIV:
h XVIII, N. 13, Z. 15-17: doctrinam Deo similiter oboediendum esse sine omni
reclamatione ut iumentum.
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gegen das er anpredigt. Im folgenden werde ich diesen Interpretationsan-
satz zunichst (1) durch eine Ubersicht iiber die einschligigen Textstellen,
in denen direkt Autorititsprobleme angesprochen werden, untermauern,
um dann (2) den Versuch zu machen, die doctrina oboedientiae des Cusanus in
ihren Grundziigen systematisch vorzustellen. Das soll zwar nach den
Grundsitzen einer »wohlwollenden« Interpretation erfolgen, erspart uns
aber nicht, nach der inneren Stimmigkeit und der Plausibilitit der cusa-
nischen Doktrin zu fragen und (3) zu bilanzieren, dass der eigentliche
Gewinn der cusanischen Behandlung der Gehorsamsproblematik in der
Zuspitzung der Fragestellung liegt.

Zuvor noch eine methodische Vorbemerkung: Der gewihlte Einstieg
iiber die Historie bedeutet nicht, dass beim Thema »Gehorsam¢ eine
Entwicklung im Denken des Cusanus unterstellt wird. Soweit ich sehe,
bleibt er sich in seiner Auffassung gleich, auch wenn je nach Kontext die
Freiheit oder der sie cindimmende Gehorsam unterschiedlich betont
werden. Auf die cusanische doctrina oboedientiae lisst sich die Vorstellung
von Identitit anwenden, die er am Bild des Rheins exemplifiziert: Es
bleibt derselbe Fluss, auch wenn sein Pegelstand zwischen Hoch- und
Niedtigwasser schwankt, genauso wie die Identitit einer Herrschaft
wechselnde Grade von Gehorsam nicht ausschlieB3t."

1. Historische Ubersicht und thematische Schwerpunkte

1.1 Die Zeit der frithen Predigten

Ein Uberblick iber die ersten 75 Predigten, also von 1430 bis zur
Legationsreise 1451/52, die fast alle an Hochfesten in Koblenz, Trier
oder Mainz gehalten wurden, lisst schnell etkennen, dass das Thema in
eine Vielzahl von Kontexten hineinspielt. Mit im engeren Sinne diszi-
plinarischen Fragen aus akutem Anlass haben zwei Predigten zu tun:
Sermo X111 vom 15. August 1432, in dem Cusanus am Ende die vom
Interdikt betroffene Gemeinde zu unbedingtem Gehorsam auffordert,

De coni, 11, 15: h 111, N. 149, Z. 1-11: Fluvius enim Rhenus stabiliter diu fluere visus
est, sed numquam in eodem statu permanens, iam turbulentior, iam clarior, iam in

augmento, iam in diminutione. [...] Ita et de regimine: inter maiorem minoremve
oboedientiam pendule perseverat.
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und Sermo XXIX vom 2. September 1443, in dem Cusanus anlisslich der
bischoflichen Visitation in Trier die Ermahnung der Kanoniker vor-
nimmt.

Die Koblenzer Predigt von 1432 — Thema ist die Auslegung von
Kapitel 12 der Apokalypse — verdichtet sich in ihrem letzten Kapitel zu
einem einzigen Aufruf an die vom Interdikt betroffenen Gliubigen, den
Weg des Gehorsams zu gehen und die Schliisselgewalt der Kirche nicht
zu missachten, selbst wenn zu Unrecht von ihr Gebrauch gemacht wer-
de.” Die Begriindungen und Argumente des Cusanus sind schon schr
erstaunlich und man mochte fast sagen, seiner nicht wiirdig: — Gehor-
sam ist in jedem Fall verdienstlich, umso mehr aber, wenn der Anspruch
des Oberen ungerechtfertigt ist. — Wenn du diesmal zu Unrecht einer
Bestrafung ausgesetzt bist, so gibt es bestimmt andere ungesiihnte Ver-
gehen, fiir die du Strafe verdienst. — Mach dir am Beispiel Christi klar,
dass Gehorsam grundsitzlich gut ist. — Er kostet nicht viel, bringt aber
groBen Nutzen. — Gehorsam ist der Ausweis wahrer Gottesliebe; denn
wo Gehorsam ist, da ist die Liebe zu Gott. Die Liebe aber macht den
Menschen nachgiebig und gehorsam. — Insgesamt klingt die Sammlung
von Argumenten wenig iiberzeugend und eher nach Beschwichtigung,
nach gutgemeinten Ratschligen, welche die Schutzbefohlenen vor wei-
terem Unheil bewahren sollen. Es fillt jedenfalls schwer, im Ertragen des
ungerechten Vorgesetzten ein Verdienst zu sehen, pauschale Bestrafun-
gen fiir alle Fille zu akzeptieren oder im Punkte Gehorsam eine Kosten-
Nutzen-Rechnung zu billigen, welche Anpassung hoch und das Beweisen
von Riickgrat niedrig veranschlagt. Es bleibt auch zu fragen, wie der Satz
aufzufassen ist, dass die Liebe zu Gott den Menschen nachgiebig und
gehorsam mache. Zumindest dann, wenn es um Unrecht gegen Dritte
geht, miisste doch die Gerechtigkeit hoher stehen als Nachgiebigkeit um
des lieben Friedens willen."

Vergleicht man diese Art der Argumentation mit der Tonlage bei der
Visitation des Trierer Klerus 11 Jahre spiter, so wird deutlich, dass
Cusanus Priester und Kanoniker ganz anders anspricht, nimlich als Stell-
vertreter Christi, die in dessen Nachfolge einen bestimmten Weg gewihlt

3 Sermo XIII: h XVI, N. 7, Z. 1-3.
" Cusanus selbst unterscheidet daher auch zwischen wahrem und falschem Frieden
(Sermo XVT: h XVI, N. 15, Z. 1-12; Vgl. Sermo X: h XVI, N. 20, Z. 1-12).
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haben und ermahnt werden miissen, diesen auch einzuhalten. Cusanus
seinerseits sicht sich ebenfalls durch Gehorsam verpflichtet, die Mit-
briider im Auftrag des Bischofs an diese ihre Selbstverpflichtung zu
erinnern und zu Gberpriifen, ob sie entsprechend den frei angenomme-
nen Regeln ihr Leben fiihren; denn ein Geltbnis abzulegen, ist eine Sache
der Freiheit, sich dann daran zu halten, ist eine Sache von Notwendigkeit
und Zwang.” Den einzelnen geistlichen Stinden, dem Ménch, dem Ka-
noniker, dem Bischof, dem Presbyter legt er die jeweils schon in ihrem
Namen enthaltene Bindung und Verpflichtung aus: »Dies ist jedenfalls
der Kern meiner Ermahnung, dass ihr so, wie ihr den Namen Kanoniker
akzeptiert habt, in eurem Tun auch zeigt, was zu eurem héchsten Heil
daraus die Konsequenz ist«. Offensichtlich ist es nétig, iiber die gesamte
Verpflichtung Klarheit herzustellen. Zusammenfassend ldsst sich die
Selbstverpflichtung der Kanoniker in der Bereitschaft sehen, »Gott, der
Geist ist, im Geiste zu dienen«.'” Cusanus interpretiert diese Bereitschaft
als die Bereitschaft zum Riickzug aus der Welt, tiickt also die Kanoniker
nah an das monchische Ideal heran und verlangt entsprechend Besitz-
verzicht, Abtétung des Fleisches und die Aufgabe des freien Willens.'® In
diesen drei Punkten sieht er »die substantiellen Elemente aller Religio-
nen«'” und dieses Wissen setzt er auch bei den Adressaten seiner Fr-
mahnung voraus. Den méglichen Einwand, man sei ja schlieBlich kein
Moénch, kontert er mit dem Argument, die Differenz liege allenfalls in der
unterschiedlichen Strenge der Regeln, nicht in ihrer Geltung tiberhaupt:
». .. aber niemand kann leugnen, dass wir Kanoniker Religitse sein
miissen.« Konkret heif3t das im Falle des Gehorsams: »Gehorsam gelo-
ben wir geniigend offen unseren Oberen«,” und weiter: »in voluntate per
oboedientiam Deo nos servire constrinximus, ut salvemur«” Im zweiten Teil legt

15 Sermo XXIX: h XVII, N. 3, Z. 27f.

Ebd. N. 4, Z. 27-30: Haec quidem est summa exhortationis meae, ut sicut accepistis
nomen canonici, ita et opete ostendatis pro summa salute vestra, quam ex hoc
consequemini.

Ebd. N. 6, Z. 3f: Deo, qui spiritus est, in spiritu serviatis. Vgl. auBerdem ebd. N. 4,
Fi 2730

8 Ebd. N. 6, Z. 11ff.

Ebd. N. 6, Z. 15. omnium religionum substantialia.

Ebd. N.7, Z.29: Oboedientiam satis aperte vovemus supetioribus. Vgl. ebd. N. 6,
s

2 Ebd N.7, Z.33-35,
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Cusanus dann den Klerikern eine Reihe von Tugenden ans Herz, unter
anderem fordert er eine Lebensfilhrung »frei von aller Arroganz, in
demitiger Unterwerfung, sich selbst verachtend«.” Soviel zunichst zum
Gehorsamsgebot fiir Kleriker, das Cusanus in seinen spiteren Predigten
noch oft einzufordern Gelegenheit hatte.

1.2 Die Predigten der Legationsreise

Verglichen mit den frithen Predigten sind die Predigten der Legations-
reise fiir das Thema Gehorsam weniger ergiebig. Das Thema wird eher in
Bemerkungen gestreift. Das braucht nicht zu bedeuten, dass Cusanus
seine Auffassungen gedndert hitte, sondern deutet eher darauf hin, dass
er seine Rolle nicht darin sah, Gehorsam zu predigen. Er wollte sicherlich
anders gesechen werden, namlich als Uberbringer des Heils in Form des
Jubiliumsablasses, als Reformator, als Anstol fur religivse Erneuerung,
als Friedensvermittler. Dieses Selbstverstindnis vetrlangte eine 6ffentliche
Symbolisierung von humilitas, wofiir sein Einzug in Erfurt auf einem Esel
bezeichnend ist.” Wenn er bei Widerstand auf seine Autoritit und auf
Gehorsam gepocht haben sollte, dann schligt sich das jedenfalls nicht in
den Predigten nieder. Nur einmal, in Aachen, wird Cusanus deutlich und
spricht unter dem Titel: »Niemand kann zwei Herren dienen«* Loyali-
titskonflikte in der Kirche und unter weltlicher Herrschaft an: Wenn ein
Stellvertreter, der Offiziale des Konigs oder der Vikar des Bischofs, etwas
anderes befiehlt als der Herr will, dann ist nicht ihm, sondern dem Herrn
zu gehorchen. Im Konfliktfall ist dem Ranghoheren Recht zu geben und
Gehorsam zu leisten.

1.3 Die Predigten der Brixener Zeit

Die Predigten, die Cusanus als Bischof von Brixen in seiner Didzese hilt,
machen nicht nur den groBten Teil des Predigtwerkes aus (166 von 293
Predigten), es finden sich in dieser Zeit auch die meisten Belege zum

# Ebd. N. 8, Z. 16f.: omni arrogantia semota in humiliatis subiectione vos ipsos spet-
nendo. Ebd. N. 8, Z. 16f.

% Zum Verstindnis vgl. Sermo CCLXXVIL h XIX, N. 42, Z. 11 —N. 43, Z. 8.

* Sermo CV:; h XVII, N. 2, Z. 1: Nemo potest duobus dominis servire.
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Thema >Gehorsame. In den Ansprachen der Jahre 1454 bis 1458 spiegeln
sich die intensiven seelsorgerischen Bemithungen, mit Hilfe von Synoden
und Visitationen eine Reform des kirchlichen Lebens in den Pfarreien
und Kléstern seines Bistums zu erreichen. Ende 1454 konzentriert sich
Cusanus verstirkt auf seine Aufsichtspflichten als Bischof gegeniiber den
Priestern und Diakonen sowie den Klostern in seiner Ditzese. Generell
kann man sagen, dass sich Cusanus, jedenfalls im Ton der Predigten, als
iiberaus gutwillig und langmiitig erweist, erst in den letzten beiden Jahren
wird der Ton hirter und die Drohung mit Konsequenzen deutlicher.
Spitestens Anfang 1457 wird die Gehorsamsproblematik zum allgegen-
wirtigen, dominierenden Thema.

Zunichst aber spricht Cusanus tiber das Horen des Wortes und die
Bereitschaft, es zu befolgen.” Am Palmsonntag 1454 fithrt er den Un-
gehorsam gegen das Wort Gottes auf Unkenntnis zuriick®® und stellt
seinen Horern als Vorbild den vollendeten Gehorsam Jesu vor Augen.
Wie er haben wir Gott unbedingt zu gehorchen, »wie ein Zugtier ohne
jede Beschwerde«,” ein Weg, auf dem uns schon Abraham und die
christlichen Mirtyrer vorangegangen seien. Wie Christus als Gesandter
des Vaters so werde jeder wahre Legat ausnahmslos den Willen dessen
erfiilllen, der ihn gesandt hat. Bei der Visitation des Klosters Neustift im
Dezember steht das Thema Gehorsam im Zentrum der Predigt. Am
Kriterium des Gehorsams lisst sich der »religivse Geist« erkennen, wie
Cusanus betont. Der wahre Monch zeichnet sich durch Gehorsam ge-
geniiber seinen Oberen aus, denen er nicht weniger gehorcht als den
Geboten Gottes. Den falschen Moénch dagegen bewegen beim Eintritt
ins Kloster die Sorgen um Essen und Kleidung, entsprechend nachlissig
und widerspenstig verhilt er sich gegen die Regeln.”® In der folgenden
Predigt” wird der Ungehorsam als Quelle fiir das gestorte Verhiltnis des
Menschen zu Gott angesprochen. Auch der erzwungene Gehorsam, der
aus Angst vor Strafe erfolgt, ist der Freiheit des Menschen nicht ange-
messen. Unter Berufung auf Paulus wird dem Gesetzesgehorsam des

B Sermo CXXV: h XVII, N. 3, Z. 6-14; N. 4, Z. 18-20. Sermo CLIL: h XVIII/2, N. 2,
Z AN 7 15

% Sermo CLIV: h XVIII, N. 3, Z. 1-5.

2 Sermo CLIV: h XVIII, N. 13, Z. 15-17.

B Sermy CLXVIL: h XVIII, N. 6, Z. 16-23.

2 Sermo CLXVIIL: N. 10, Z. 8-11.
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Alten Testamentes die Freiheit des Neuen Testamentes gegeniibergestellt,
die auf Einsicht beruhe. Der Grundtenor der Predigten ist noch durch-
gehend positiv. Es geht um die Freiheit und die Gottlichkeit des Men-
schen, um seine Fihigkeit, sich als lebendiges Bild Gottes zu erfassen und
sich fiir das géttliche Leben durch die Gnade Gottes zu 6ffnen. Christus
ist der universale Weg, der von allen, freilich je nach Stand und Status in
unterschiedlicher und abgestufter Form, beschritten werden soll: Unde
christianus presbyter debet portare Christum preshyterialiter, et religiosus religiose et
dux ducaliter et civis civiliter, quilibet in ordine, officio et vocatione sua.” Bei den
Visitationen steht das pastorale Anliegen im Vordergrund. Wenn die
Regeln der verschiedenen Orden erwihnt werden, dann deshalb, um
hervorzuheben, »dass alle jene Regeln verschiedene Arten sind, die Liebe
leichter zu etlangen.«’' Die Visitation des Bischofs solle eher wie ein von
Sorge geleiteter Arztbesuch betrachtet werden, der dem Heil des Patien-
ten dient, auch wenn der Besuch des Bischofs mit Einzelbeichte und
BuBauflagen verbunden sei.

In der Pfingstpredigt 1455 entwickelt Cusanus ausfithrlich den Gedan-
ken, dass die menschliche Natur aus eigener Kraft weder in der Lage ist,
Gott zu erkennen, noch seinen Geboten zu gehorchen. Irrtum und Stinde
sind zugelassen um der Freiheit willen, weil Gott freie Gefolgsleute wollte:
»Noluit habere servitores ignobiles, qui more iumentorum coacti sub iugo
necessitatis onera ferrent, sed liberos et nobiles, qui ex electione libera
voluntarie et ex amorosa affectione se ad impletionem mandatorum su-
orum offerent.«’* Nach dem Siindenfall ist aber nur durch die Erlésungstat
Christi und die Gnade des gottlichen Geistes, das heilit durch Offenbarung
und nicht durch Philosophie, die Zuwendung zu Gott und damit das
Erreichen hochster Seligkeit moglich.” Wenig spiter, am Feste Peter und
Paul, klingen die aktuellen pastoralen Probleme wieder stirker an. Die
Sorge Jesu um die Steuerpichter und 6ffentlichen Stinder sowie die Freude
der Engel iiber den einen Siinder, der umkehrt, wird iibertragen auf die
Situation des Bischofs, der fiir seine DiGzese Sorge trigt und solange mit
den Stndern spricht, wie diese bereit sind, ithn zu héren und ihm zu

3 Sermo CLXIX: h XV, N.16, Zi A1=15;

U Sermo CLXXIV: h XVIII, N. 10, Z. 18f.: omnes illae regulae sunt modi facilius carita-
tem adipiscendi.

2 Sermo CLXXXVIL: h XVIII, N. 10, Z. 12-17.

# Vgl. ebd. N. 11, N. 12 und N. 16.
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gehorchen. Dabei wird klargestellt, dass der Ungehorsame die Aufkiindi-
gung der sakralen Tischgemeinschaft riskiert; denn er verachtet das Wort
Gottes. Die Gehorsamspflicht gegentiber dem Papst als dem Nachfolger
des Petrus sowie gegeniiber dem Bischof als seinem Stellvertreter wird
damit begriindet, dass so nicht dem Menschen, sondern Gott gehorcht
wird, von dem alle Gewalt stammt und als dessen Stellvertreter der je-
weilige Mensch, auch wenn er unwiirdig ist, agiert. Trotz der Klarstellung
der Autorititsverhiltnisse steht aber auch in dieser Predigt im letzten
Drittel der Gedanke der Versohnung im Vordergrund, verkorpert im Bild
des guten Hirten, der das verlorene Schaf auf seinen Schultern zur Herde
zurtickholt, und ausgedriickt durch das Gleichnis von der Frau, welche die
verlorene Drachme im ganzen Hause sucht und voll Freude wiederfindet.
Auch wenn die Forderung nach Gehorsam offensichtlich dringlicher wird,
iberwiegt im Verlauf des Jahres 1455 noch die Belehrung und Ermahnung
im Guten. Als Visitator in Brixen fragt er im Juli zuerst nach dem Glauben,
gibt Hinweise auf die rechte Art des Betens, sucht Aberglauben und
kleingldubige Anwiirfe gegen die Vorsehung Gottes einzudimmen. An-
schlieBend prangert er die drei entscheidenden Laster dieser Welt an,
Hochmut des Lebens, Begehren des Fleisches und Gier der Augen, d. h.
Habsucht. Als Heilmittel gegen sie stellt die Religion Gehorsam, Keusch-
heit und Armut zur Verfiigung. Dort, wo diese evangelischen Rite am
besten befolgt werden, da erweist sich die Religion als vollkommen. In
jeder Religion sei es notwendig, ein Leben im Gehorsam zu fithren. Wie
alle Himmelsbtirger den gottlichen Befehlen bereitwillig, froh und beharr-
lich gehorchen, so sollen in der Religion alle den Oberen gehorchen, aut in
praeceptis aut in consiliis ant in conformitate mentis.®> Auch hier wird wieder
unterschieden nach dem jeweiligen Stand als Ménch, Kleriker oder Laie.
Insbesondere den Laien wird aber diesmal der Gehorsam ans Herz gelegt
und auf die Bevollmichtigung der Kirche und ihrer Reprisentanten ver-
wiesen, im Namen Gottes zu binden und zu 16sen.*® Bevor Cusanus im
einzelnen auf pastorale Regelungen tber EheschlieBungen, Besitz, Fest-
tagsbriuche und siindhaftes Reden eingeht, betont er eindringlich die
unbedingte Gehorsamspflicht der Laien gegeniiber der kirchlichen Obrig-

# Sermo CXCI: h XVIIL, N. 3, Z. 12-23,

3 Sermo CXCVI: h XVIII, N. 9, Z. 32f; zum Vothergehenden vgl. N. 8, Z. 12-25.
* Bbd N. 11, Z 25-27.
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keit. Wer gehorcht, ist in jedem Fall gerechtfertigt dadurch, dass er Gott
gehorcht, indem er dem Vertreter der Kirche gehorcht: Quare sententia
pastoris ligat te pro tua salute propter bonum oboedientiae, etiam si iniusta fuerit”” Die
Reflexion und die Argumentation iiber den Inhalt der Gebote wird aus-
driicklich abgelehnt. Es ist fiir den heutigen Leser befremdlich, wenn statt
der Freiheit des Gehorsams jetzt plétzlich der irrationale Gehorsam als die
vollendete und vollkommenste Form des Gehotsams gepriesen wird, ver-
bunden mit dem Argument, dass es ja gar kein Gehorsam sein wiirde,
wenn es dem Urteil des angesprochenen Laien tiberlassen wiire, ob er dem
Spruch des geistlichen Hirten gehorchen miisse. Der Ton der Predigt wird
apodiktisch: Haee nunc sic dicta sint.

Der sich verschirfende Ton schlieBt nicht aus, dass Cusanus weiterhin
um eine theologische Begriindung der Gehorsamspflicht bemiiht ist. Die
Predigt Induimini Dominum Jesum Christunr® endet mit dem Hinweis auf
den vollkommenen Gehorsam Jesu Christi und verweist darauf, dass
jedes Bemithen um christiformitas daher vor allem die Bereitschaft zum
Gehorsam beinhaltet. In der Predigt Spiritu ambulate wird besonders der
Zusammenhang von Identitit und Gehorsam hervorgehoben. Das Be-
streben nach Einheit und Identitit, als deren Ursprung und Quell Gott
gesucht wird, ist dann erfolgreich, wenn Seele und Leib in Freundschaft
miteinander verbunden sind, der Leib also der Seele gehorcht. Im Ein-
klang mit scinen Predigtvorlagen macht Cusanus den Ungehorsam ver-
antwortlich fiir die Entzweiung von Schépfer und Geschopf, von Geist
und widerstrebendem Fleisch.*

Den positiv ausgerichteten christologischen Gedankengingen mischen
sich andere Toéne bei: gegen Ungehorsam wird im Riickgriff auf Paulus
die Autoritit der Kirche ins Feld gefiihrt und die Drohung mit dem

* Ebd. N. 12, Z. 13-15.

* Ebd. N. 12, Z. 13-30: Quare sententia pastoris ligat te pro tua salute propter bonum
oboedientiae, etiam si iniusta fuerit. Nam ad te non attinet cognoscete quod sententia
sit iniusta, nec coneeditur tibi, ut non oboedias, si tibi iniusta videatur. Nulla enim foret
oboedientia, si in tuo arbitrio foret de sententia pastoris iudicare, an sibi foret oboedi-
endum. Praesumit enim ecclesia de sententia illa, cui si oboedieris, magna erit merces
tua. Oboedientia igitur irrationalis est consummata oboedientia et perfectissima, scilicet
quando oboeditur sine inquisitione rationis, sicut iumentum oboedit domino suo. . .

* Sermo CCIL: h XVIIL

* Sermo CCIT: h XVIII, N. 6, Z. 23-30.
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Kirchenbann gerechtfertigt.! Dass die Auseinandersetzungen schirfer
werden, belegen die jetzt haufiger werdenden Hinweise auf Interdikt und
Exkommunikation, Ermahnungen, Drohungen und Sanktionen gegen
unbotmiBige Gliubige, die sich dem Bischof und Landesherrn wider-
setzen.”” In diesem Zusammenhang taucht bei Cusanus hiufig das Bild
vom Heerbann der Kirche auf, der unter der hierarchisch geordneten
Befehlsgewalt eines Anfiihrers steht.” Michael an der Spitze der himm-
lischen Heerscharen dient als leuchtendes Vorbild. Umgekehrt sollte der
Sturz Luzifers all denen, die sich der kirchlichen Autoritit widersetzen,
zur Warnung dienen. Uber den Sieg entscheidet schlieBlich nicht die Zahl
der Bataillone, sondern die Gerechtigkeit der Sache, die man vetficht.*
Immer wieder wird det Teufel ins Spiel gebracht als derjenige, welcher die
Menschen von der Einfachheit des Gehorsams abgebracht hat,® der
suggeriert, dass Gehorsam den Verlust der Freiheit bedeute,™ der glauben
machen will, dass ein direkter Aufstieg zum Géttlichen aus der Kraft des
Verstandes moglich sei.*’ Seine Liige ist das genaue Gegenteil der Wahr-
heit, die frei macht.”® Er steht fiir Hochmut, AnmaBung und Selbstliebe,”
auf seinen tiuschenden Einfluss gehen die weltlichen Verlangen zuriick,
welche das Verhiltnis zu Gott gefihrden: avaritia, luxuria, superbia. Cu-
sanus verweist mahnend auf die Gegenmittel: iustitia, sobrietas, pietas.’
Insbesondere die prefas sei in der Lage, das Verlangen zu vertreiben, sich

. Sermp CXCVI: h XVIIL N. 11, Z.20-24: Bt si qui sunt inoboedientes contumaciter,
separandi et extra aliorum communionem sunt ponendi tamquam membra ob suam
putredinem a Christi corpore mystico abscisa.

Val. Sermones CCXXXVIIL 87 guis non amat Dominum lesum, sit anathema, CCLX: h XIX,

N. 1, Z.9-2, Z. 15; CCLXXIV: h XIX, N. 10, Z: 16f.

© Sermo CCXXXVIIL h XIX, N. 13, Z. 10-22; Vel. das Bild des Erzengels Michael als
Anfiihrer der himmlichen Heerscharen.: Sermo CCXIVI: h XIX, N. 3, Z. 1-7, 12f.

“ Vgl Sermo CCXLVIL: h XIX, N. 19, Z. 1-15: Duellantes non in viribus tantum, sed in
iustitia ponunt fortitudinem; [...] Et si omnibus bellatoribus iustitia sit magis neces-
saria quam thorax et lorica, maxime tamen evangelizantibus, quibus imminet bellum
cottidianum, quod contra se provocant.

5 Ebd. N. 14, Z.16=9.

% Sermo CCLXVIL: h XIX, N. 3, Z. 7-9.

47

42

Ebd. N. 3, Z. 7-13: Suggestit enim [. . .] homines inoboedientiam et praevaricationem,
[- . ], quod non oboediendo similes fierent diis scientibus bonum et malum.

# Sermo CCLXXIX: h XIX, N, 5, Z. 16-18.

¥ Sermo CCLXVIL: h IXI, N. 20, Z. 17£.

0 Cormo CCLXL: h XIX, N. 8, Z. 9-11.
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als einzigartig hervorzutun und sich stolz iiber die anderen zu erheben.”
Immer wieder ermahnt er die Ordensleute in den visitierten Kléstern
seiner Ditzese, die mit dem Geliibde eingegangene Verpflichtung zur
Einhaltung der evangelischen Rite ernst zu nehmen.”” Die Stufen des
Gehorsams werden bildreich geschildert,” Simon Petrus als Vorbild und
Verkorperung des Gehorsams der Kirche vor Augen gestellt.™

Dass Gehorsam nicht die Unterwerfung unter ein starres Gesetz dat-
stelle, sondern die Erfillung des Gesetzes in der Liebe sein solle und
insofern auch Leben und Geist in seiner Lebendigkeit bedeute, wird in
einer Reihe von Predigten hervorgehoben, die spiter noch genauer zu
betrachten sind.*

1.4 Rom und die Predigt im Monastetium Montis Oliveti

Am Ende der Predigtsammlung finden sich vier Predigten, die das Wirken
des Cusanus als Vertreter des Papstes in Rom widerspiegeln. Sie wurden im
Friihjahr 1459 anliBlich der Visitationen in der Kirche St. Peter, in der
pépstlichen Kapelle, im Lateran und in Sta. Maria Maggiore gehalten.

Lm Sermo Sic currite, ut comprebendatis legt der Kardinal den Kanonikern
von St. Peter das Pauluswort: »Lauft so, dass ihr den Preis gewinnt« (7
Kor9,24) aus. Er betont die Aufgabe der Nachfolge Christi, legt diese
aber zunichst als Besinnung auf die Kraft des Geistes aus. Gleich zu
Beginn dient sein beliebter Vergleich von Reiter und Pferd dazu, den
Unterschied von Geist und Natur und die Notwendigkeit der Dominanz
des Geistes iiber den Korper ins Bewusstsein zu bringen. Das Pferd wird
gezwungen, der Reiter kann sein Ziel frei wihlen, weil er iiber den
Intellekt verfiigt, der seinerseits von den theologischen Tugenden Glau-
be, Hoffnung und Licbe geleitet wird. Denn das Gliick der Intelligenz
konne nicht im Wissen bestehen, das immer noch ein Mehr oder Weniger
kenne, was beim wahren Gliick nicht der Fall sein kénne. Es besteht

51

Ebd. N.8, Z.10f.: pietas ostendit desidetium singularitatis, elationis et superbiac
fugatum.

? Sermo CCLXXXIL h XIX, N. 4, Z. 4-9.

>3 Sermo CCLXXVIL h XIX, N. 5, Z. 1-N. 28, Z. 15,

3 Sermo CCLXXXVIL: h XIX, N. 4, 7Z. 16f; 37£.

* Sermo CCLXV: h XIX; Sermo CCLXVIL: h XIX, N. 4, Z. 5-7. SermoCCLXXIX: h XIX,
N.5, Z. 13-N. 6, Z. 13. Sermo CCLXXXIIL: h XIX, N. 7, Z. 5f.

n
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vielmehr im Sehen des Griindergeistes von allem.” Cusanus verweist auf
das Evangelium als Lehre jenes gottlichen Geistes und auf den Geist der
Liebe als Lehre Christi, um dann das entscheidende Kriterium anzu-
sprechen, das Aufschluss dariiber gibt, ob der Geist Christi im Herzen
oder im inneren Menschen wohne.”” Das ist dann der Fall, »wenn die
Bewegung deines Verlangens so sehr zum Gehorsam gegen Gott geneigt
ist, dass du bis hin zum Tod darauf brennst, den gottlichen Geboten zu
gehorchen und du dich in aller Widrigkeit, die du etleidest, freust, dass du
ihm allein gefillst«.”®

Das heiBit konkret: Jeder soll auf seine Berufung héren, um scin Ziel
und den Sieg, von dem der Paulusbrief spricht, zu erreichen. Fiir den
Kanoniker hei3t das, wie der Name schon sage, ein Leben unter Be-
achtung der kanonischen Regeln. »Die Regel ist Maf3 der Rechtschatfen-
heit und der Gerechtigkeit. Der Kanoniker bemisst also die Frage, ob er
seinen Lauf richtic macht, nach der Beachtung der Kanones.«” Die
rectitudo, die Rechtschaffenheit des Lebens, erweist sich darin, die ani-
malische Gier im Zaume zu halten, sie zu regulieren. Die evangelischen
Rite Armut, Keuschheit und Gehorsam sind jeweils Regeln, um die
Hauptlaster, avaritia, luxnria und — im Falle des Gehorsams — superbia,
Uberheblichkeit und Stolz zu bezwingen. Der Geist Christi, der allein die
Welt zu tiberwinden vermag, wohnt in dem, der voll Eifer gehorsam ist
und héchst wachsam »bis zum Tod, ja bis zu dem schindlichsten Tod am
Kreuz.«.” Fiir ihn, Cusanus, sei die Visitation und Neuausrichtung nur
deshalb notwendig, weil nicht alle dem Evangelium gehorchten.

Anlisslich des Synodaltreffens in der Papstkapelle bei St. Peter spricht
Cusanus in Sermo CCXC iiber die priesterlichen Aufgaben. Den Introi-
tusvers: »Wenn ich mich an euch vor ihren Augen als heilig erweise,
werden die Volker erkennen, dass ich der Herr bin« (Ez 36, 23-25) sieht

56 Sermo CCLXXXIX: h XIX, N. 6, Z. 25f.: in visione intellectus conditoris omnium.

7 Ebd. N. 9, Z. 1f

% Ebd. N. 9, Z. 3-8: scilicet si motus tui desiderii est christiformitas, puta quando motus
desiderii est ad oboedientiam Dei in tantum inclinatus, quod tu usque ad mortem ardes
divinis praeceptis parere et gaudes in omni adversitate quam pateris, ut ei solum
placeas.

Ebd. N. 11, Z.5-10: Regula est mensura rectitudinis et fustitiae. Mensuret igitur
canonicus, si cursum suum trecte facit, ex canonum observantia.

® Ebd. N. 14, Z. 5f; vgl. N. 9, Z. 5-8.
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er geradezu als gottliche Fiigung fiir die Weisung des Tages an. Immerhin
stellt der Text vor Augen, dass Gott nicht nur in der Schépfung, sondern
auch aus dem starken Glauben geheiligt werde. Gehorsam spielt seit jeher
eine grof3e Rolle, schon wenn die Juden den Worten der Propheten — als
dem Wort Gottes — folgen, erst recht aber bei Christus, der als »wediator«
auf dem Weg zu Gott wirkt. Heiligung sei zu verstehen als Gottwerdung
(detformitas), die durch Christwerdung (christiformitas) erreicht werde. Die
Predigt gibt weiterhin Auskunft iiber die cusanische Auffassung vom
Papsttum. Niemand war dem Vater mehr verbunden als der Sohn,” der
mit der ganzen Fiille der Macht geschickt wurde. Diese Fille der Macht
wird verglichen mit der Wiirde, Autoritit und ungeteilten »Pipstlichkeit«
(papalitas), die den pipstlichen Legaten auszeichnet; denn weil es die
ganze Fille der Macht ist, ist sie nicht mehr vermehrbar, auch wenn die
Person des Sendenden und die des Gesandten verschieden sind.** Die
Priester — das vergegenwiirtigt Cusanus den versammelten Synodalen —
reprisentieren Christus.”® In ihnen vetrichtet Christus, in dem der Vater
ist, die priesterlichen Geheimnisse, wenn sie Sakramente spenden und
das Wort Gottes verkiinden. Sie tun dies im apostolischen Geist, in der
apostolischen Nachfolge seit Petrus. Cusanus etldutert also die Grund-
lagen fiir die Legitimierung der pépstlichen Autoritit und damit auch
seiner eigenen, der des pipstlichen Legaten. Im Sermo CCXCI, in dem
Cusanus das Gleichnis vom Weinbergbesitzer auslegt, beruft er sich
entsprechend wieder auf den Auftrag des Papstes zur Visitation, dem zu
gehorchen er gezwungen sei, jedenfalls soweit, wie es in seiner Macht
liege.**

Aufschlussreich ist die Auslegung des Tagesevangeliums Job 7, 14-31
in der Predigt lam autem die festo mediante. Cusanus predigt iber Christus,
das Wort und den Gesandten des Vaters. Christus legitimiere sich iiber
die »Erfahrung, die die Lehrmeisterin der Dinge ist«” und die erweise,
dass er den Willen des Vaters erfiillt. Seine ganze Lehre diene der Ehre
und der Offenbarung Gottes des Vaters und sei die Vollendung der Lehre
des Moses und der Propheten.

51 Vgl. Sermo CCXC: h XIX, N. 10, Z. 10: Filio vero nullus coniunctior Patri.

52 Bhdsb 10,7 1521

% Ebd. N. 17, Z. 7: Sacerdotes Christum repraesentant,

Sermo CCXCL: h XIX, N.1, Z. 3-6: Sic enim placuit sanctitati suae, cui etiam in im-
possibilibus nobis parere saltem signo et omni conatus ostentione necessitamur.
Sermo CCXCIL: h XIX, N. 8, Z. 2f.: experientia, quae est rerum magistra.
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Cusanus trigt wieder seine Auffassung vom wahren und gerechten
Legaten vor. Solange er ganz den Auftrag dessen erfiillt, der ihn gesandt
hat, und solange er sich nichts anmal3t und in nichts, was er tut, sein Amt
vernachlissigt, solange gibt es bei ihm keine Ungerechtigkeit, selbst wenn
der Befehl dessen, der ihn geschickt hat, ungerecht sein wiirde. Sein
Gedankengang ist insofern verbliiffend, als Cusanus im Folgenden darauf
abzielt, die Ubertretung des Sabbatgebotes durch Christus zu rechtferti-
gen. Auffillig und bezeichnend ist, dass Cusanus die Legitimitit und die
unanfechtbare Autoritit des Legaten Christus betont, nicht aber die
Auflehnung Jesu gegen die Enge bestehender Gesetze. Cusanus denkt
hierarchisch. Christus erscheint nicht als Rebell gegen bestehende Ge-
setze, sondern als Gesandter, der den héheren Auftrag des Vaters erfiillt.
Cusanus argumentiert mit der Logik des Juristen, wenn er eine Hierarchie
von Gesetzen aufbaut, bei der das Ubergeordnete jeweils das untere
authebt. Das Sabbatgesetz wird aufgehoben durch das Mosaische Gesetz
der Beschneidung am 8. Tage, erst recht also durch den diesem Gesetz
tibergeordneten Auftrag der Heilung des ganzen Menschen. Der Auftrag
Christi, den ganzen Menschen zu heilen, beruft sich seinerseits auf ein
tibergeordnetes ewiges Gesetz. Dieses ist das Gesetz Gottes oder der
Natur, welches vorschreibt, dass wir das dem anderen gegeniiber tun
sollen, was auch uns nach unserem Willen geschehen moge.”® Diesem
ewigen Gesetz gehorchte Christus, wenn er sich iber das Sabbatgebot
hinwegsetzte. Cusanus fiihrt den Gedanken fort: Da es um die Heilung
des ganzen Menschen zu tun sei, nicht nur der Seele oder des Korpers
allein, gentigen nicht gesetzliche Regelungen, sondern es kommt auf die
Person Christi an. Es ist nicht nach dem Buchstaben zu urteilen, sondern
auf die Intention zu schen: Iutentio enim est verbum et quiditas legis.” Die
Buchstabentreue der Juden wird von Cusanus als lignerisch missbilligt.
Er wendet sich dem Auftrag Christi zu. Zunichst habe er sich durch sein
Wort und durch wahre Werke gezeigt, die nach Ubereinstimmung aller
Volker allein Gott zugeschrieben werden. Zweitens zeigte er sich als
jemand, der ohne Stnde zu Unrecht verurteilt wurde, der sich aber
freiwillig hingab aufgrund seines Gehorsams. Vorbildhaft ist in der Dar-
stellung des Cusanus nicht der zivile Ungehorsam, sondern die Bereit-

% Ebd. N. 12

3-13.
& Bbd, N 14715
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schaft, sich zu opfern. Die Sohnschaft Gottes erreichen nur diejenigen,
»welche ohne Siinde sind und freiwillig Gott gehorchen selbst bis zum
schindlichen Tode. Jeder Gliaubige ist aufgerufen zur Bereitschaft um des
Heiles willen nach dem Vorbild Christi Gehorsam zu leisten.«®® Dabei
gentigt schon der Wille zum Gehorsam, auch wenn das Martyrium nicht
tatsdchlich abverlangt wird.

Die flinfte und letzte Gberlieferte Predigt des Cusanus ist dann die
beriihmte Ansprache bei der Einkleidung des Novizen Nicolaus im Klos-
ter Montis Oliveti von 1463, die sachlich eng verwandt ist mit dem von
Gerda von Bredow herausgegebenen »Vermichtnis« des Nikolaus von
Kues, dem Brief an Albergati.”” Die Predigt fillt wegen ihrer befremd-
lichen Strenge und der rigorosen Absage an die Welt aus dem Rahmen
und irritiert den Leser, weil er den Autor von De wisione Dei nicht mehr
wiedererkennt, der noch zehn Jahre vorher den Monchen vom Tegernsee
die freie Selbstannahme im Angesicht eines liebenden Gottes nahegelegt
hatte. Jetzt interpretiert Cusanus die evangelischen Tugenden, zu denen
der Monch sich verpflichtet, als radikale Absage an die Welt und als
entschlossenen Verzicht auf die Freuden dieser Welt, die von den eigent-
lichen himmlischen Freuden nur ablenken. Dazu gehort auch der Ver-
zicht auf den eigenen Willen mit der Konsequenz cines bedingungslosen
Gehorsams gegentiber dem Ordensoberen. Das klingt in modernen Oh-
ren wie der freiwillige Entschluss, sich in die Sklaverei zu begeben,
vielleicht etwas abgemildert durch die Hoffnung, dass es schon nicht
ganz so schlimm kommen werde, da ja Ordensobere in der Regel gute
Menschen seien, die ihrerseits wieder einen Beichtvater hitten.”” Wie

% Ebd. N. 21, Z. 9: conformiter Christo velle oboedire. Vel. auBerdem Sermo CCXCI:
h XIX, N. 1, Z. 3-6.

® Zu den Grundgedanken des Briefes und zur Predigt vgl. GErpA vox Brepow, Das
Vermidchinis des Nikolaus von Kues: CT IV /3. Vgl. DiEs., Im Gespriich mit Nikolans von Kues.
Gesammelte Aufsatze 1948—1993, hg. Hermann Schnarr (Minster 1995) 245-263.

Vgl. dazu die Argumentation bei Hosses, De aive X11,2: In jedem Fall ist es Pflicht, dem
Befehl der Obrigkeit zu gehorchen. Wenn ich den Befehl verweigere, ist es meine
Stinde gegen das natiitliche Gesetz. Wenn der Befehl dagegen Siinde ist, so ist es die
Stinde des Gebieters. — Kant verbietet dagegen, auf seine Freiheit zu verzichten. Es
gilt der unbedingte Gehorsam gegen das Vernunftgesetz, ansonsten im politischen
Kontext zwar die Verpflichtung zum Gehorsam, doch im »Geist der Freiheit«. Zu
dieser Verbindung vel. vom Vetfasser: Geborsam und ugleich vein Geist der Freibeite. Zur
Aktualitir der Kantischen Lebre vom nrspriinglichen Vértrag, in: Politik, Moral und Religion
— Gegensitze und Erginzungen, hg. Lothar R. Waas (Betlin 2004) 303322,
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kann man, angesichts der Schwachheit des Menschen und der Unkal-
kulierbarkeit der Lebensumstinde, solche Entscheidungen fillen?

Man sollte bedenken, dass Cusanus erstens den grundsitzlichen Sinn
unumstoBlicher Entscheidungen nicht in Frage stellt und dass er zwei-
tens, als Beteiligter an einem solchen Versprechen auf Lebenszeit, bei der
Einkleidung des Novizen eine bestimmte Rolle tibernimmt. Vor schwer-
wiegenden Festlegungen ist es unumginglich, sich zu vergewissern, dass
der Betreffende weil3, worauf er sich einlisst und dass er seine Ent-
scheidung im vollen Wissen um ihre Tragweite trifft. Es ist guter Brauch
der Kirche, durch eine formelle Befragung sicherzustellen, dass diese
Voraussetzungen erfillt sind. Cusanus fragt aber nicht nur formal, son-
dern stellt hier wie auch schon frither bei seinen Visitationen durch eine
inhaltliche Belehrung sicher, dass es sich um eine freie Entscheidung
handelt, die bewusst getroffen wird. Das macht es notwendig, dass die
mit dem Entschluss verbundenen Festlegungen und Einschrinkungen,
also der Preis und die eventuellen Kosten der Wahl, eindringlich vor
Augen gefithrt werden, solange es noch nicht zu spit ist. Cusanus selbst
thematisiert in seiner Ansprache, dass seine Mahnungen nur die halbe
Wahrheit und die Kehrseite der Medaille sind; denn er will ja nicht die
Entscheidung selber, die er begrilit, in Frage stellen. Er bedauert sogar
die Einseitigkeit seiner Aussagen, aber wenn es darauf ankommt, eine
freie und bewusste Entscheidung sicher zu stellen, dann muss die Aus-
malung der Freuden, die aus der gewihlten Lebensform in diesem und
vor allem im jenseitigen Leben folgen werden, zuriickstehen und in erster
Linie sichergestellt sein, dass auch die Bereitschaft vorhanden ist, die mit
der Entscheidung verbundenen Lasten zu tragen.

2. Systematische Gesichtspunkte

2.1 Ordnung, Reprisentation und Gehorsam

Der erste Durchgang durch die Predigten zielte auf die Punkte, bei denen
konkret die Vorstellung von Gehorsam im Kontext religiéser und poli-
tischer Ordnungen und Lebensentwiirfe angesprochen wurde. Anlass der
Predigten waren Visitationen und Synoden, in denen Cusanus als Au-
toritdt auftrat. Er spricht tiber seine Legitimation qua Amt oder Auftrag
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und fordert zu Gehorsam auf, bezogen auf die jeweiligen Adressaten-
gruppen und abgestuft je nach weltlichem oder geistlichem Stand.

Hinter dieser Forderung steht die klare Vorstellung einer Ordnung, die
aus der Sicht des Cusanus hierarchisch aufgebaut sein muss, weil eine
Ordnung zwar Vielfalt enthalten, aber immer von einem Prinzip ausge-
hen und auf dieses Prinzip als Ziel ausgerichtet sein muss.

Begriffe wie concordantia, consonantia, pax’" und conformitas gehtren in das
Umfeld von oboedientia. Ein gerechter Friede kann beispielsweise nur dann
herrschen, wenn der Gehorsam innerhalb einer vorgegebenen Rangord-
nung gewihrleistet ist. Diese Ordnung soll wie im Himmel so auch auf
Erden herrschen. Cusanus bemiiht die Vorstellung von der Ordnung der
himmlischen Heerscharen unter der Fihrung des Hl. Michael genauso
wie das Bild vom Heerfiihrer, auf dessen Signal hin jeder einzelne im
Heere seine jeweilige Aufgabe erfullt.

Dieser Ordnungsvorstellung entspricht die Vorstellung von dem einen
Herrn, der alle Macht in sich vereinigt und diese auf seine Legaten
Ubertrigt. Sie reprisentieren ihrerseits ungeschmilert seinen Willen und
seine ganze Macht, beziehen also allein von ihm ihre Autoritit und
Legitimitit. Ihre Ehre besteht darin, riickhaltlos die Intention dessen, der
sie gesandt hat, zu realisieren. Entsprechend wird dem Gesandten der
gleiche Gehorsam wie dem Herrn geschuldet. Falls der Befehl des Herrn
Unrecht enthilt, ist ihm gleichwohl zu gehorchen; denn dass er im
Unrecht ist, schmillert nicht seine Autoritit. Allerdings wird die Schuld
am geschehenden Unrecht dem Herrn angelastet, nicht dem Gehorchen-
den, der nur daran gemessen wird, ob er seinen Auftrag getreulich erfiillt.
Cusanus — das ist untibersehbar und trennt ihn von der neuzeitlichen
Zivilcourage des eingangs erwihnten Generals von Marwitz — kennt
nicht den Fall, dass Gehorsam zur Unehre gereicht.

™ Im Zusammenhang der Seligpreisungen werden die Friedfertigen als Sohne des Ge-
horsams bezeichnet (Sermo X: h XVI, N. 19, Z. 9f. ); denn Gehorsam ist eine wesent-
liche Bedingung fiir den Frieden (Sermo XVI: h XVI, N. 14, Z. 11-14). Wahrer odet ein
getechter Friede tritt nur dann ein, wenn der Niedere dem Héheren den geschuldeten
Gehorsam leistet (vgl. Anm. 14). Das gilt in Politik und Kirche — die ecclesia militans
ist Thema der Predigt XXI — aber auch fiir das Verhiltnis von Mann und Frau, in dem
das Wort des Paulus von der Unterordnung der Frau und der Fiirsorge des Mannes
gelten soll.
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In der Legitimierung der kirchlichen Autoritit bedeutet das: Christus
ist der Legat Gottes des Vaters, beglaubigt durch seine Worte und Werke.
Er hat die Apostel und an ihrer Spitze Simon Petrus, den Gehotrsamen,
berufen. Der Papst und die Bischofe als seine Stellvertreter stehen in der
apostolischen Nachfolge. Die so legitimierte Autoritit der kirchlichen
Wiirdentriger verlangt Gehorsam, der im Kern nicht rational oder funk-
tional begriindet werden muss und der unabhingig von Recht und Un-
recht im Einzelfall gilt. Die Verpflichtung zur géttlich legitimierten Ord-
nung wird nicht in Frage gestellt und bleibt unberiihrt von persénlichen
Verfehlungen bestehen. Dass sich Cusanus gleichwohl bemiiht, die Ge-
setze und Vorschriften Gottes als Regeln der Vernunft darzustellen und
Christus als den Inbegriff und die Vollendung aller Tugend versteht,
bleibt davon unberiihrt.

Inhaltlich stehen die kirchlichen Autorititen in der Nachfolge Christi
tir ein »Leben im Geiste«. Das bedeutet Askese, die Abkehr von welt-
lichem Verlangen und die Ausrichtung an den evangelischen Riten, dar-
unter Gehorsam als Bindigung und Uberwindung von Hochmut und
Eigensinn (amor sui). Die kirchlichen Wiirdentriger haben die Aufgabe,
fiir die Hinhaltung der kanonischen Regeln zu sorgen, je nach dem Grad
der Verpflichtung bzw. Selbstverpflichtung der Gliubigen. Wenn sich
freilich alle auf das gemeinsame Ziel: ein Leben in Christus und damit auf
Gott als Ursprung und Ziel allen Verlangens, verpflichtet wissen, dann
16sen sich die strengen Unterschiede einer hierarchischen Rangordnung
und damit die Konflikte um Autoritit und Gehorsam auf. Auch wenn
Cusanus eigentlich weil}, dass diese Welt eine Welt des Kampfes ist,”* so
witd er doch zum Visionir einer geistigen Welt umfassender Eintracht
und harmonischer Einheit, wenn er die Koinzidenz von Hoch und Nied-
rig, von Befehl und Gehorsam, vom guten Hirten und seiner Herde
beschwért.” Die Inanspruchnahme des Koinzidenzgedankens scheint
mir cine spezifisch cusanische Pointe zu sein, die These vom Wegfall der
Gegensitze in der wahren geistigen und geistlichen Hierarchie ist in der

2 Sermo CXCVIL B: h XVIIL, N. 3, Z. 36: in hac pugna continua. . .

™ Vel. Sermo CCLXXX: h XIX, N. 31, Z. 1-10: In cognitione pastorali est coincidentia
consideranda. Sicut enim in ordine illo divini principatus quae hierarchia dicitur,
coincidit in descensu principatus ascensus subicctionis. Nam haec coincidentia est
medium conexionis, in quo subsistit ecclesia. |[. . .| Si cognoscit pastor pascendos
paterne, cognoscunt pascendi pastorem filialiter,
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Tat faszinierend, sie ist sicher auch von der chrlichen Uberzeugung des
Cusanus getragen, aber das dndert nichts daran, dass sie politisch einen
faden Beigeschmack bekommt, wenn sie von jemandem vorgetragen
wird, der selber Teil einer Partei in den laufenden Konflikten ist und nicht
sieht, dass der flichendeckende Amtsmissbrauch nach strukturellen An-
derungen verlangt. Der moderne Ideologieverdacht wird auch kaum da-
durch beschwichtigt, dass die Schafe die Stimme des Hirten internalisiert
haben.™ Es ist und bleibt gleichwohl eine paternalistische Version der
Hoffnung auf Harmonie. Halten wir also fest, dass sich Cusanus als ein
Theoretiker des Konsenses und der Konkordanz erweist, der nicht miide
wird, die Notwendigkeit und die Vorteile von Kooperation zu betonen.
Allerdings soll es sich um Kooperation auf der Basis einer platonisch
geprigten hierarchischen Ordnungsvorstellung handeln, die auf die
christlich-mittelalterliche Gesellschaftspyramide tibertragen wird. Ob die-
ses Konzept einer hierarchischen Ordnung auf freiwilliger Basis ange-
sichts des sich abzeichnenden modernen Individualismus, dem ja auch
Cusanus in bestimmter Weise theoretisch Rechnung triigt, noch tragfihig
ist, bleibt eine offene Frage. Die Behandlung des Themas >Gehorsame im
cusanischen Kontext stellt uns jedenfalls eindringlich vor Augen, wie
schwierig es geworden ist, unter den Bedingungen eines wachsenden
Individualismus und angesichts einer christlich begriindeten und gewoll-
ten Aufwertung des Individuums die Bereitschaft zur freiwilligen Einord-
nung und Unterordnung in der Gesellschaft zu erreichen. Erst innerhalb
des cusanischen Weltbildes und im Gesamtkontext der cusanischen Sicht
der Dinge gewinnen diese seine Forderungen nach der Ein- bzw. Un-
terordnung in eine organisch vorgestellte Gesamtordnung eine gewisse
Stimmigkeit.

2.2 Teleologische Schépfungslehre, Siindenfall und Heilsgeschichte

In der Weihnachtspredigt von 1430 i principio erat Verbum findet sich eine
Sequenz,” die mit Abwandlungen hiufig vorkommt: Gott, der alles um
seinetwillen schuf, schuf zuletzt den Menschen, in dem die Schépfung

™ Ebd. N. 37, Z. 14ff.: Et tunc adducuntur, quando audiunt vocem pastoris; sequuntur
enim voce, si audiunt internaliter.
5 Sermo T: h XVI, N. 15, Z. 1-25.
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ihre Vollendung finden sollte, dessen eigene Vollendung aber in Gott
liegt. Deshalb sei auf diese Weise die ganze Schopfung durch den Men-
schen auf Gott hin ausgerichtet. Gott in seiner unaussprechlichen Fiir-
sorglichkeit stattete den Menschen reichlich mit Geschenken aus, mit
einem freien Utrteil und der Vernunft, damit er durch die Vernunft seinen
Ursprung und Schépfer erkennen und durch das freie Urteil lieben sollte
und damit er die Prinzipien, die ihm von Gott als natiirliche Giiter
gegeben und die auf Gott hingeordnet waren, hochhalte und durch die
moralischen Tugenden den Gehorsam und die Liebe vermehtre. — Moral
erginzt und vervollstindigt auf freiwilliger Basis das, was fiir die gesamte
Schépfung kennzeichnend ist, die Austrichtung auf den Schépfer als
Ursprung und Ziel. In einer teleologisch auf den Schépfergott ausgerich-
teten Welt herrschten am Anfang Harmonie und Wohlgeordnetheit: Fiir
den Menschen wurde im Paradiese eine vollig reine Seele in einen irdi-
schen Leib positioniert, einen Leib freilich, der denkbar gut geeignet,
flexibel und vor allem: gehorsam war. Dieses optimale Zusammenspiel,
diese Ordnung wurde erst durch den Hochmut, der zur Auflehnung und
zum Missbrauch der Freiheit fithrte, zerstort.

Dem Bild einer urspriinglich heilen Welt stchen die Verluste gegen-
uber, die durch den Stindenfall, das peacatum inoboedientiae, eingetreten sind.
Die unschuldige Vernunft (ratio innocens) und die urspriingliche Gerech-
tigkeit (iustitia originalis) sind verloren, weil an die Stelle des amor Dei der
amor sui getreten ist, damit aber das selbstverstindliche und problemlose
Verhiltnis des Menschen zur Natur und zu seinem eigenen Leib gestort
ist. Der im Zustand des Gehorsams mogliche influscus sapientiae ist unter-
brochen, der Leib verselbstindigt sich in seinem Verlangen und muss
vom Geist durch Askese erst mithsam gefiigig gemacht und zum Ge-
horsam gezwungen werden.

Das Alte und das Neue Testament berichten von vorbildlichem Ge-
horsam gegentiber dem Willen Gottes, der Ungehorsam Adams wird
aber erst aufgehoben durch den Gehorsam Jesu Christi. Er wird vom
Vater in die Welt gesandt, als Erloser und Vermittler, der durch seinen
bedingungslosen Gehorsam bis zum Kreuzestod, den er unschuldig auf
sich nimmt, alle Schuld der Menschheit stithnt. In seinem Wirken scheint
die urspriinglich heile Ordnung wieder in Kraft gesetzt. Die Natur ge-
horcht ihm, die Fische beim reichen Fischfang, die Winde beim Sturm
auf dem Meere, Wasser bei der Verwandlung in Wein, die Steine, die sich
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in Brot verwandeln wiirden, wenn er nur wollte. In seinem Wirken und
Vorbild kénnen die verschiedenen Nuancen des Gehorsams, die Unter-
werfung unter das Gesetz (z. B. der Beschneidung), aber auch die Auf-
hebung des Gesetzes um der Liebe zu den Menschen willen (wie bei der
Heilung am Sabbat), sichtbar werden. Er ist der gute Hirte und Men-
schenfischer, der deshalb den Gehorsam seiner Getreuen und der ihm
Anvertrauten erfdhrt, weil er sich ganz fiir sie einsetzt. All diese heils-
geschichtlichen, soteriologischen und exegetischen Aspekte verdankt Cu-
sanus seiner breiten theologischen Ausbildung und der Fille seines Wis-
sens, das er mobilisiert, um die doctrina oboedientiae plausibel und stimmig
zu machen.

2.3 Philosophische Aspekte der doctrina oboedientiae

Cusanus predigt Gehorsam nicht nur in dem Sinne, dass er ihn einfordert
(was er auch tut), sondern er sucht seinen Horern den Sinn des Gehot-
sams im Rahmen einer christlichen, am Vorbild der Person Jesu Christi
ausgerichteten Lebensfithrung und Weltsicht einsichtig zu machen. Um
dieses Ziel zu erreichen, legt er in der Regel die liturgischen Texte
(Lesung, Evangelium, Introitusvers usw.) aus. Er operiert mit Texten und
Textbeziigen aus dem Alten und Neuen Testament, beruft sich auf Pro-
pheten, Apostel und Kirchenlehrer, lisst aber auch die Friichte seiner
Platon- und Aristoteleslektiire™ einflieBen. Dieses weite Feld der Exegese
und Homilie ist eigentlich nicht Stoff fiir Philosophen. Erst wenn Cu-
sanus die christlichen Ideale untermauert mit dem Hinweis auf die Fr-
fahrung” und an die Einsicht der ratio appelliert, welche die ewige Wieis-
heit widerspiegele, erst wenn anthropologische Voraussetzungen und
Vorstellungen tiber Humanitit, tiber das Verhiltnis von Geist und Leib
oder die Einordnung des menschlichen Lebens und der menschlichen
Gesellschaft in die Ordnung der Welt zur Sprache kommen, erwacht das
spezifisch philosophische Interesse fir die doctrina oboedientiae.

Cusanus ist aullerordentlich daran gelegen, seinen Zuhérern Einsicht
zu vermitteln in den Zusammenhang dessen, was zu tun ist, um ein gutes
Leben zu fithren. Der Appell an die personliche Einsicht in den groBen

" Vgl. Sermo CXCVIIL B: h XVIIL, N. 2, Z. 1£; N. 3, Z. 33.
7 Sermo CCXCIL: h XIX, N. 8, Z. 3.
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Zusammenhang der Dinge, der erst ein stimmiges Leben im Einklang mit
der Schopfungsordnung moglich macht, ist ihm jedenfalls so wichtig,
dass er selber sich immer wieder zum erklirenden und vermittelnden
Wort, also konkret zum Predigen verpflichtet fiihlt.” Entgegen dem
Eindruck, den seine strikten und autoritiren Ordnungsvorstellungen ver-
mitteln, kommt es ihm andererseits doch nicht auf dulere Konformitit
oder Anpassung unter Zwang an. Entscheidend fiir ihn sind — so betont
er nachdriicklich — die Intention,” der innere Mensch, die geistige Ein-
% Gehorsam — das ist zentral fiir die doctrina oboedientiae des
Cusanus — hat nur dann Wert, wenn er freiwillig erfolgt. Wenn Cusanus
Gehorsam fordert, dann setzt er auf individuelle Einsicht und personli-
che Freiheit. An diesem Punkt zeigen sich Selbstfindung und Gehorsam
unlésbar miteinander verbunden. Wenn Gehorsam den freien Entschluss
eines selbstbestimmten Ichs voraussetzt, dann ist die Bereitschaft, Ge-
horsam zu leisten, umgekehrt nichts als die Selbstfestlegung, die Selbst-
bestimmung cines freien Wesens.

Soweit konnen wir Cusanus folgen, wenn er den Akt des Gehorsams
derart eng an die Freiheit des Willens bindet.*! Das tut er nun in der Tat.
Aber er hat — um mit Isaiah Betlin zu sprechen — einen positiven
Freiheitsbegriff. Im Unterschied zum negativen Freiheitsbegriff bringt
ein positiver Freiheitsbegriff — so Berlins Warnung aus der Sicht des
20. Jahrhunderts — immer die Gefahr mit sich, dass die berechtigte Vor-
stellung von einem »héheren Selbst, das es zu verwitklichen gilt, gleich-
gesetzt wird mit Institutionen, Kirchen, Nationen usw. und dass dadurch
aus einer urspriinglichen »Doktrin der Freiheit« unversehens eine »Dok-
trin der Autoritit« werden kann.®

stellung.

® Das verlangt auf der anderen Seite aber auch dic Bereitschaft zum Héren und zur

Aufnahme von Wort und Sinn. So macht Cusanus zum Beispiel zur Bedingung fiir den
Empfang des Eucharistie-Sakramentes, dass auch die Predigt gehort wird, Wer nur das
Sakrament verlangt, aber nicht das vermittelnde Wort dazu horen will, verdient den
Ausschluss (Vgl. Sermo CCLX: h XIX, N.2, Z. 6-9; 16-23). Wer sich beklagt, die
Predigt sei zu hoch und zu anspruchsvoll, soll sich ein Beispiel an der Kanaaniterin am
Brunnen nehmen, die als Frau und Nichtjiidin die Worte Jesu durchaus verstanden
habe( Vgl. Sermmo CCLXXIV: h XIX, N. 3, Z. 8-15). Die »Predigt iiber das Predigenc ist
Sermo CCVIL h XTX.

™ Val. Sermo CCXCIL h XIX, N. 14, Z. 5f.

% Sermo CXCVI: h XVIII, N. 9, Z. 32ff.

¥ Dazu vgl. vom Verfasser: Die Willensfreibeit des Menschen im Kontesct sittlichen Handelns, in:
MECG 26 (2000) 145-202. (v. a. 174ff)
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Auch Cusanus scheint, liest man bestimmte Passagen in seinen Predig-
ten, gegen diese Gefahr nicht gefeit zu sein. So jedenfalls erklirt sich das
widerspriichliche Bild, das die Predigten des Cusanus bieten. Die Freiheit
der Person und das selbstindige Urteil der Vernunft nehmen einen zen-
tralen Platz ein, daneben aber steht die Forderung nach bedingungslosem
Gehorsam insbesondere gegentiber kirchlichen Autorititen. Er unter-
scheidet zwar erzwungenen Gehorsam vom freien Gehorsam geistbegab-
ter Wesen, welche iber die Moglichkeit der Abweichung oder Verweige-
rung verfligen, aber er stellt nicht die Frage, ob unter bestimmten Bedin-
gungen die Verweigerung des Gehorsams nicht nur legitim, sondern sogar
ein Akt der Selbstfindung und Beweis der Authentizitit sein konnte. Zwar
gilt auch fiir ihn grundsitzlich, dass man Gott mehr gehorchen misse als
den Menschen, aber das erlaubt nicht Ungehorsam gegen kirchliche Amts-
triiger, gleich ob sie unwiirdig oder iibereifrig sind. Ungehorsam hat seinen
Ursprung in der Erhebung Luzifers und der Ursinde Adams, in der
stolzen Selbstiiberschitzung, welche Gottgleichheit beansprucht. Weil die
irdische Ordnung gottlich legitimiert ist und weil umgekehrt hinter der
Auflehnung gegen die Ordnung, auch wenn sie voller Widerspriiche ist,
und gegen ihre Reprisentanten, auch wenn sie noch so unwiirdig sind, der

8 Vol. dazu: Isatanr Beruin: Fredheir. Vier Versuche (Frankfurt am Main 1995) 46: »Meine
These lautet, dal3 sich im Laufe der Geschichte die Idee der >positivent Freiheit — also
die Antwort auf die Frage \Wer ist der Hert? — von der Idee der megativenc Freiheit
— der Antwort auf die Frage: »Auf welchem Gebiet bin ich der Herr? — immer mehr
entfernt hat; und daB sich diese Kluft mit der metaphysischen Spaltung des Selbst in
ein >hoheresc oder swirkliches< oder sidealesc Selbst, das ein anderes »niederesq, sempi-
risches¢, »psychologisches¢ Selbst beherrschen soll, noch vertiefte; ... irgendwann
wurde dieses shoherec Selbst mit Institutionen, IKirchen, Nationen, Rassen, Staaten,
Klassen, Kulturen, Parteien oder auch unbestimmten Entititen gleichgesetzt. . . . Mei-
ne These lautet, daB sich im Laufe dieses Prozesses das, was urspriinglich eine Doktrin
der Freiheit war, in eine Doktrin der Autoritit und bisweilen auch der Unterdriickung
verwandelte und zur bevorzugten Waffe des Despotismus wurde — ein Phdnomen, das
uns heute nur allzu vertraut ist.« Diese urspriinglich 1958 in Oxford gehaltene und im
gleichen Jahr publizierte Antrittsvorlesung 16ste seinerzeit heftige Diskussionen aus.
Die von Betlin im Zeichen des Liberalismus gegen Idealismus und Marxismus be-
schworene Gefahr konnte auch Cusanus betreffen: »Meistens jedoch setzten Autoren
mit metaphysischen Neigungen die Freiheit mit der Verwirklichung des wahren Selbst
nicht in individuellen Menschen, sondern in Institutionen gleich, in Traditionen und
Lebensformen, die iiber das empitische, rdumlich-zeitliche Dasein des endlichen In-
dividuums hinausgingen»(47).
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Teufel und die Ursiinde stecken, deshalb vertritt Cusanus im Zweifels- und
Konfliktfall eine Doktrin der Autoritit.

2.4 Oboedire est vivere — Gehorsam als Leben, Liebe und Humanitit

Halten wir noch einmal die Zusammenhinge fest, in die Cusanus das
Thema »Gehorsam¢ hineinstellt. Er betont, dass der wahre und eigentliche
Gehorsam auf Freiwilligkeit beruht. Der Akt des Gehorsams ist eng an
die Voraussetzung der Freiheit gebunden, die als die vornehmste Gabe
des Menschen, der iiber Intellekt verfiigt, bezeichnet wird. Die Fihigkeit,
frei dem Willen des Schopfers und der von ihm auferlegten Ordnung
zuzustimmen, ist mit dem Risiko behaftet, dass sich der Mensch von
seiner geistigen Natur abwendet, sich dem Verlangen dieser Welt unter-
wirft und damit sein eigentliches Selbst, das vom Geist stammt und auf
Geistiges ausgerichtet ist, verfehlt. Die evangelischen Rite dienen als
Eindimmung und Gegengewicht gegen das Verlangen des Fleisches, das
auf Irdisches ausgerichtet ist, so der Gehorsam gegeniiber dem Hochmut
und dem amor sui.

Es ist also — im Unterschied zur gesamten tbrigen Natur — vom
Menschen ein »lebendiger« Gehorsam gefordert, der durch die Bindung
an den Verstand, an das Gewissen und an die jedermann mdgliche
Kenntnis des natiitlichen Gesetzes seine inhaltliche Ausrichtung be-
kommt. Moral und Tugenden, dartiber hinaus auch die Regeln, die als
Vorschriften, Ratschlige und geistige Einstellungen® fiir die unterschied-
lichen Lebensformen ausgebildet wurden, bilden eine verlissliche Grund-
lage, um sein Leben richtig und — bezogen auf das eigentliche Ziel —
erfolgreich zu fithren. Die Verpflichtung auf die Vernunft und das Gesetz
stellen fiir Cusanus nicht etwas AuBertliches dar, sondern beziehen sich
auf den »inneren« Menschen, auf die ihm spezifisch eigene, in Freiheit zu
realisierende Intellektualitit. In Christus steht dem Menschen die vollen-
dete Verbindung von Gesetz, Leben und Liebe vor Augen, er verkorpert
und vermittelt hamanitas in vollendeter Weise.

Diese Zusammenhinge konnen in besonderer Weise zwei Predigten
verdeutlichen, die Cusanus 1457 am Osterfest und am Vorabend des
Festes Christi Himmelfahrt gehalten hat. Die Osterpredigt Descendit ad

8 Sermo CXCVIL: h XVIII, N. 9, Z. 33f, vgl. Anm. 35.
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inferna stellt Christus vor als den wisitator, der geschickt wurde, um die
Welt vom Bésen zu befreien, im Himmel, auf Erden und in der Untet-
welt.* In unserem Zusammenhang ist von Bedeutung, dass diese Visita-
tion dazu dient, alle verniinftige Kreatur nach dem Gesetz des Gehot-
sams zu richten, und dass dieser Gesetzesgehorsam als »lebendiger Ge-
horsam« qualifiziert wird. Cusanus bindet aber das Urteil des Visitators
an das Gesetz, das er der rationalen Natur gegeben hat. Diejenigen, die
beurteilt werden, sind also vor Willkiir geschiitzt. Die MaBstibe, nach
denen sie sich beutteilen lassen mussen, sind in ihre rationale Natur
eingeprigt. Die Frage, die von der Vernunft beantwortet werden muss,
lautet lediglich: an vivat secundum esse suum rationale® Dem verniinftigen
Geist, der frei, vornehm und gemil3 der Freiheit der gottlichen Vernunft
geschaffen wurde, ist also das Gesetz als Orientierungsmoglichkeit in der
Freiheit gegeben worden, als Schutz gegen Irrtum, gegen ein Abkommen
vom Wege, auch als Chance zur weiteren Nobilitierung. Diese Selbstin-
digkeit in der Orientierung am Gesetz etlaubt es, von einem »lebendigem
Gehorsamy zu sprechen. Ausdriicklich wird der zwanghafte Gehorsam
aus Angst vor Strafe, von dem sich Cusanus auch an anderen Stellen
immer wieder deutlich distanziert,”® unterschieden von dem lebendigen
Gehorsam, der auf Einsicht und Liebe beruht.

Die Verbindung von Finsicht und Liebe, die Cusanus mit dem Begriff
»Leben< und slebendige zu fassen versucht, nimmt dem Begriff »Gehot-
sanm« den Beigeschmack der Unterwerfung unter einen fremden Willen.
Gehorsam, als Inbegriff aller Tugenden, wird als Bindeglied betrachtet,
das den Menschen bewusst und gezielt teilhaben lisst an dem umfassen-
den Prozess der Hinwendung der Schopfung zu Gott als der Quelle, von
der alles Leben ausgeht und auf die alles Leben ausgerichtet ist. Leben

8 Sermo CCLXXIX: h XIX, N. 1, Z. 1 = N. 5, Z. 10.

¥ Vgl. dazu den ganzen Absatz, ebd. N. 5, Z. 10-20: Fecit autem semper visitationem
secundum legem, quam indidit naturae rationali. Visitat enim rationem, an vivat se-
cundum esse suum rationale. Vivam enim legem ei impressit, quae est lex in viva
oboedientia. Nam rationalis spiritus liber est et nobilis secundum libertatem divinae
rationis creatus. Unde ne deviet in libertate, lex vivae oboedientiae ei data est, per quam
consetvatur ab errore et crescit in nobilitatem. Rationis enim est, ut oboediat verbo
Dei et ei credat, a quo habet id quod est.

% Val. Sermo CLXXXVIL: h XVIIL, N. 9, Z. 12-20. Sermo CLXIX: h XVIII, N. 2, Z. 1-8.
Sermo CCLXXIX: h XIX, N. 6, Z. 1-10.
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versteht Cusanus als Bewegung, die zielgerichtet ist, auf den verschie-
denen Stufen der Schépfung als durchgehender Prozess stattfindet und in
der Verbindung von Intellekt und Affekt ihr Ziel in Gott als dem ab-
soluten Leben sucht und findet.”” Der Gehorsam des Menschen, die
Bereitschaft, sein Leben nach dem Gesetz der Vernunft auszurichten,
lassen also die Liebe erkennen, die alles Leben bewegt und die auch den
verntinftigen Geist antreibt und mit Freude erfiillt. Von daher kann
Cusanus im Sermo Swblevatis oculis formulieren: oboedire est vivere™® Es
wiirde hier zu weit fithren, die christologischen Implikationen zu eror-
tern, die Cusanus besonders in dieser Predigt hervorhebt. Sie gipfeln zum
einen darin, dass die Person Jesu Christi als Inbegriff und daher auch
MaBstab des Gesetzes bezeichnet wird, zum anderen in der Aussage, dass
Gott, indem er seinen Sohn Menschengestalt annehmen lieB3, der Men-
schennatur die Fiille des Lebens geschenkt habe. Das bedeutet aber, dass
die Ausrichtung des Lebens an der Menschennatur nicht als Zwang
erscheint, sondern als Gliick und Freude erfahren wird: Habere enim Deun
Dei Filinm in nostra natura humanitatis, cui oboedire possumins et per ipsum assequi
felicitatem, est plennm gaudium.”’

Humanitit hat also Bedeutung fir die ethische Ausrichtung des Le-
bens. Wie Cusanus in zwei Predigten am Jahresbeginn 1457 anklingen
lisst, ist diese zweifach. In der ersten betont er, dass humanitas jeden
einzelnen Menschen in seiner Besonderheit umfasse, in der zweiten,
einen Tag spiter, betont er die soziale und kommunikative Seite: »Wir
nennen jemanden menschlich, nicht wenn er in seinen Werken einzigartig
ist, sondern eher, wenn er auf die Gesellschaft und die Allgemeinheit
bezogen ist und nicht fragt, was ihm gehort, sondern was zum 6ffentli-
chen Heil aller beitrigt.«’ Wir héren in diesem zweiten sozialen Aspekt

 Dass diese Lebenskonzeption Konsequenzen fiir die Ethik hat, zeigt Kraus KREMER,
Das kognitive und affeketive Apriori bei der Erfassung des Sittlichen, in MFCG 26 (2000)
101-138.

88 Sermo CCLXXXIIL: h XTX, N. 7, Z. 5£

8 Ebd. N. 29, Z. 15-18.

B Sermo CCILXT:h X N3 238 Intelligo humanitatem esse communicabilem nobis
pietatem. Dicimus quem esse humanum, quando non est in suis operibus singularis,
sed socialis potius et communis, et non quaerit quae sua sunt, sed quae ad publicam
omnium conferunt salutem. — In der Sermzo CCLX: h XIX, N. 8, Z. 17ff: Unde huma-
nitas ... una est in omnibus, quae in omnibus ab uno est. ... A.a. O. N. 9, Z. 1f:
Complectitur autem humanitas omnes homines
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des Begriffs humanitas nicht nur den Anklang an das in der Riicktritts-
drohung enthaltene, geradezu mit dem Mut der Verzweiflung vorgetra-
gene politisch-humanitire Selbstverstindnis des Cusanus: guando rei publi-
cae non possum vivere, (vivam mibi)” — das Problem kommt uns auch iiber
die Zeitabstinde hinweg bekannt vor: von Cusanus bis Kennedy. In
unserem Zusammenhang ist wichtig, dass der Mensch sich selbst als
Individuum gegeniiber eine Verpflichtung hat, dass diese Verpflichtung
aber zugleich eine soziale Dimension impliziert. Selbstfindung kann nicht
auf eine Selbsterfindung hinauslaufen, sondern beruht fiir Cusanus auf
der Finsicht in einen Verpflichtungszusammenhang, dem sich das Indi-
viduum nicht entziehen kann, ohne sich selbst zu verlieren.

3. Cusanische Zuspitzungen

3.1 Das »zwingende Wort« und der »freie Gehorsam« — coincidentia
oppositorum

Gehorsam und Freiheit stellen in der Sicht des Cusanus keine Gegensitze
dar, sondern sind die zwei Seiten einer Medaille, die der Natur und der
Stellung des Menschen geschuldet bleiben. Die Lehre und der Kampf des
Cusanus richten sich zum grofien Teil gegen die allgemeine zeitgendssi-
sche Falschmiinzerei, die aus seiner Sicht stattfindet.”” Anfang 1457 klagt
er beispielsweise: »Sieh, wie wenig fromm die sind, die unter der Schmin-
ke der Ehrerbietung zu weltlichem Verlangen herabsteigen, wie es heute
fast alle machen, selbst die, welche den weltlichen Geliisten abge-
schworen haben.«”® Konkret; Man witd Kleriker oder tritt in den Orden
ein um der Freiheiten und Privilegien willen, ohne die dazugehorige
Verpflichtung zu wollen. Die evangelischen Rite sind aber ein Gegen-
mittel gegen das weltliche Vetlangen nach Besitz, Lust und Hochmut.

*! Zitiert nach Frascu Nikolans von Kues (wie Anm. 8) 554, Anm. 256.

” Die von Cusanus verwendete Metaphorik unterstreicht diese Sicht: Sermo XXIX:
h XVII, N. 4, Z. 8-17 spricht von der verfilschten Waage, Sermo L1: h XVII, N. 14-16
von echten und falschen Miinzen, ebenso Sermo CCXLIX: h XIX, N. 6 und N. 14f.
— Hs geht um die Echtheit der Lebensformen.

® Sermo CCLXI: h XIX, N. 7, Z.3-7: Vide quam impii sunt, qui sub fucata pietate
condescendunt saccularibus desideriis, quemadmodum hodie paene omnes faciunt,
etiam qui abnegatunt saecularia desideria.
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Pietit und Gehorsam vertragen sich nicht mit dem Verlangen einzigartig
zu sein, sich hervorzutun, sich iiber die anderen zu erheben.”

Positiv gesprochen ist Cusanus bemiiht, die Vereinbarkeit, ja die Zu-
sammengehorigkeit von Freiheit und Gehorsam glaubhaft zu machen.
Dazu muss er sowohl Freiheit wie Gehorsam umdefinieren bzw. zeigen,
dass beide — »richtig« aufgefasst — aufeinander angewiesen bleiben. Das
bedeutet, dass beim Gehorsam der Aspekt der Freiwilligkeit stark ge-
macht wird und bei der Freiheit die Einsicht in die eigene Begrenztheit
und Unzulinglichkeit erhalten bleiben muss. Das Ergebnis sind Oxy-
mera: gehorsame Freiheit und freier Gehorsam.

Zur Demut, die Cusanus immer wieder zusammen mit dem Gehotsam
predigt, miisste eigentlich auch die Einsicht in die Grenzen des refor-
merischen Tuns bei der Bewahrung und Wiederherstellung der Ordnung
und bei der Realisierung des Guten gehéren. Cusanus selbst weil3 in
guten Stunden, dass er das Unkraut zusammen mit dem Weizen bis zur
Ernte wachsen lassen muss,” aber das zu akzeptieren fillt ihm schwer.
Wie kann man tatenlos dabei zusehen, wenn Bosheit, Uberheblichkeit
und Impertinenz sich ungestraft breit machen und die Grundlagen der
allgemeinen Eintracht und des Friedens im Glauben zugrunde richten?
Was Cusanus offensichtlich an den Rand der Verzweiflung bringt, ist
nicht so sehr die Stindhaftigkeit und das Wissen um die Schwichen und
die Verfihrbarkeit der Menschen, sondern der allenthalben stattfindende
Etikettenschwindel, die Dreistigkeit und die Arroganz, mit der Privilegien
beansprucht, die dazugehorigen Pflichten und Regeln aber missachtet
wetden.

Immerhin, es liegt Cusanus fern, die Ordnung des Guten »mit Feuer
und Schwert«’® retten zu wollen. Er setzt stattdessen auf die Macht des
Wortes. Aber es ist unubersehbar, dass die Macht des menschlichen
Wortes, die ihm bleibt und als deren Anwalt er auftritt, zu geting ist. So
bleibt nur die Aufgabe, die Hoffnung auf das »gottliche Wort« wach zu

** Ebd. N. 8, Z. 1-11: Saecularia desideria sunt tria genera concupiscentiae . . . avaritia,

luxuria et superbia. Signum autem quod eruditionem tecepimus magistri et abnegati-
onem talem fecimus, sequitur: scilicet si sobrie, iuste et pie in hoc saeculo vixerimus.
Sobrietas ostendit desiderium luxuriae abnegatum, iustita ostendit desiderium avaritiae
extinctum, pietas ostendit desiderium singularitatis, elationis et superbiae fugatum.

5 7B in SermoCCLNETE h NN S 16521802

% Sermo CCLXXI: h XIX, N. 16, Z. 21: igne et gladio.
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halten und die Bereitschaft zu wecken, sich darauf einzulassen und darauf
Zu vertrauen.

Cusanus weil} um diese schwache Position des Menschen. Geist und
Wille stoBen mit der Ohnmacht der menschlichen Krifte an ihre Grenze.
Das gilt fiir die Natur, die dem Gottmenschen, aber nicht dem Menschen
gehorcht, das gilt fiir den eigenen Leib, der sich — um mit Franz von
Assisi zu sprechen — als storrischer Esel erweist, das gilt erst recht fiir
das Wollen der Mitmenschen, die nicht einmal Gott zu ihrem Heil
zwingen kann oder will.

In Christus, dem gottlichen Wort, siecht Cusanus diese Barrieren iiber-
wunden.

Seine Rede war, wie Cusanus in der Predigt 1o/o mundare vom 23. Ja-
nuat 1457 formuliert, zugleich »belehrend und befehlend«.”” In den knap-
pen Uberlegungen dieser »Predigt iiber das Predigen« sehe ich einen
Schliisseltext, der nicht nur die Position des Cusanus auf den Punkt
bringt, sondern der auch die GréBe des Denkers Cusanus zeigt. Trotz
aller Verstrickung in die Konflikte bewahrt er sich die Fihigkeit, in der
Auslegung der Evangelientexte Distanz zu sich selbst zu gewinnen und
im Spiegel des gottmenschlichen Wirkens das Dilemma menschlichen
Handelns, also auch des eigenen, zu formulieren. Die entscheidende
Formulierung zur Wirksamkeit der Worte und der Predigt Jesu lautet:
Noluit cogere liberum arbitrium, ideo docuit; sed doctrina erat admirabilis, quia plena
erat potestate omnem andientes Deo docibilem: ad consensum et oboedientiam cogan-
fe”® Am Anfang steht die Respektierung der Freiheit, sie erst macht den
Schritt zur Lehre Christi und zum »Wort« notwendig. Im Vergleich mit
irdischer Autoritit sucht Cusanus die Macht des géttlichen Wortes her-
vorzuheben. Aber der Einschub: »sofern jemand dem Wort Gottes zu-
ginglich«, — »sofern er iiber Gott belehrbar ist« macht die Barriere deut-
lich, an der auch das Wort Gottes, die Lehre Christi scheitern kann.
Eindrucksvoll ist das Bild von dem Eis, das erst zum Schmelzen gebracht
werden muss, bevor die Sonne ihre Wirme entfalten kann. Es bleibt also
mit der Aufforderung zum Gehorsam gegeniiber dem Wort immer der
Vorbehalt der personlichen Einwilligung, ohne die ja der Gehorsam auch
seinen Wert verlieren wiirde.

7T Sermo CCLXIV: h XIX, N. 2, Z. 2: simul docens et imperans.
R e COLING | X N2 7 1347
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Dass es nicht tberzogen ist, Cusanus die Einsicht in das Grunddilem-
ma des Konflikts von Einsicht und Macht bzw. Ohnmacht oder — aus
Sicht des Untergebenen — von Freiheit und Gehorsam zuzusprechen,
beweist meines Erachtens eine Formulierung aus der wenig spiter ge-
haltenen Predigt Haec omnia dabo tibi,” der schon angesprochenen »He-
xenpredigt.« Thema ist hier die Macht des Gebetes und die Abwehr aller
abergliaubischen Versuche, Gott in Form von sogenannten Gottesurteilen
auf die Probe zu stellen. Cusanus plidiert fiir das Gebet um Hilfe in der
Not, auch durch ein Wunder, und zwar dann, wenn die Natur versagt und
ein Riickgriff auf menschliche Hilfsmittel nicht moglich ist. Aber es
bleibt der Vorbehalt, den auch Jesus Christus am C")lberg hinzugefiigt hat:
Fiat voluntas tna — dein Wille geschehe! Unbeschadet davon gilt aber als
Botschaft des Evangeliums: Gott darf durch das Gebet gezwungen wer-
den. Cusanus ist sich dariiber im Klaren, dass die Formulierung paradox
ist:

Et haec videtur quaedam oppositorum coincidentia, scilicet oratio sit coactio."”

Es handelt sich nicht nur um eine sprachliche Zuspitzung, sondern um
die sachliche Koinzidenz der Gegensitze, von der Cusanus ein Jahr
spiter, in De beryllo sagen wird, dass an ihr so schwer festzuhalten sei.'”!
Das gilt sowohl fiir die, die aus einer ohnmaichtigen Situation heraus
Hilfe erzwingen wollen, wie fiir den, der die Macht des Wortes gebraucht,
um »Konsens und Gehorsam zu erzwingen.«'”” Die Rede als Zwang, sei
es in der Form der Predigt oder des Gebetes, das ist die Koinzidenz der
Gegensitze!

Cusanus verweist hier auf ein Paradox, das den Zwiespalt im mensch-
lichen Leben und das Dilemma im gesellschaftlichen Umgang ausmacht:

Einerseits riskiert sich Freiheit selbst in ihrem Gebrauch. Die Re-
spektierung der Freiheit des anderen riskiert dessen Widerstand und
Ungehorsam und damit die Gefahr, dass der Mensch sich missversteht,
von den eigenen Wurzeln abschneidet und sich in einem Leben der Liige
und der Selbsttauschung einrichtet mit der Folge, dass er schlieB3lich die

? Sermo CCLXXI: h XIX, N. 11£f.

10 Sormo CCLXXI: h XIX /6, N.12, Z. 17-19.

% De beryl: h *X1/1, N. 32, Z. 8f.: Magnum est posse se stabiliter in coniunctione figere
oppositorum,

1% Sormo CCLXIV: h XIX, N. 2, Z. 15fF: potestate [...] ad consensum et oboedientiam

cogente 2
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»Freiheit des Geistes, die »Freiheit der vornehmen Seele« verspielt und
sich selbst verliert.

Andererseits lauft Gehorsam stets Gefahr, sich selbst aufzuheben.
Wird er erzwungen, so gehen nicht nur Lebendigkeit, Freiheit und Geis-
tigkeit verloren, sondern blinder Gehorsam hebt sich selbst auf in seiner
moralischen Qualitdt, in seinem Wert als bewusste und freie Bejahung
einer als gut und richtig akzeptierten Ordnung. Der Verzicht auf Gewalt
und der Riickzug auf die »zwingende« Rede, als unwiderstehlicher Appell
an die Einsicht und den Willen des anderen, ist das Gegenstiick zum
freiwilligen Gehorsam des Knechtes, der Freiheit gewinnt, indem er auf
sie verzichtet und sich dem Herrn unterwirft.'”
— ohne historische Dialektik, aber mit heilsgeschichtlicher Bestitigung.
Was auf dem Feld der Theorie die docta ignorantia ist, das soll auf dem
Felde der Praxis der freiwillige Gehorsam leisten, das Paradox, dass die
Bereitschaft zur Unterwerfung die Realisierung von Freiheit darstellen
soll. Wie docta ignorantia aber nicht resignierender Verzicht auf jede Art
von Wissen bedeuten kann, so kann der von Cusanus gesuchte »leben-
dige Gehorsam« nicht von vorneherein Verzicht auf Einsicht und Regel
bedeuten. Allenfalls am Ende, in der erfiillten Freiheit derer, die im
Bewusstsein ihrer Grenzen ganz auf Gott vertrauen, ist Raum fiir den
vollendeten Gehorsam, der nicht mehr nach Begriindung fragt. Wie das
weite Feld der Konjekturen, so wird auch das weite Feld der Realisie-
rungen von personlicher und gesellschaftlicher Freiheit, damit aber auch
menschlicher Konflikte, weiterhin bestehen bleiben.

Vielleicht kann die Szene des Konflikts mit Pius I1. als Nagelprobe fiir
die cusanische Botschaft gelten, dass der Gehorsam nicht den Untergang
der Freiheit darstellt, selbst und gerade dann, wenn der Gehorchende
sich im Recht sieht. Die Alternative im Konfliktfall besteht darin, zu
resignieren oder zum Rebell zu werden. Nach der Zurechtweisung durch
den Papst, der sich in einer schlechten Sache, der Erhebung unwiirdiger
Kandidaten ins Kardinalskollegium, auf seine Amtsautoritit beruft, wihlt
Cusanus selbst einen anderen Weg. Er fiigt sich im Gehorsam und lisst
sich gleichwohl mit neuen Aufgaben der Schlichtung und der Reform
betrauen — Verrat an der eigenen besseren Einsicht und Gehorsam, in
dem die Freiheit zugrunde ging? Oder demiitige Einsicht in die eigenen
Grenzen?

Coincidentia oppositorum

' G, W. F. HEGEL, Phdnomenologie des Geistes (Hamburg 1952) 141-150.
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3.2 Wir sind, was wir sind, gemill dem Bild Gottes — Identitit durch
Gehorsam

Heftige Kritik an den zeitgendssischen Zustinden in Sermo CXCV B miin-
det in eine Betrachtung tiber den Menschen, der Freunde brauche und
seinem Nichsten eine klare Aussage schulde. Aber — so scheint er sich
selbst mit den Worten des Psalmisten zu besinftigen oder auch zu relati-
vieren: Sed diminutae sunt veritates a filiis hominum.'” In der Einheitsiiberset-
zung lautet der Vers: »Trug reden sie, einer zum anderen, mit glatter Lippe
reden sie, mit zweierlei Herzen.« Diese Ft)rmulierung bringt noch stirker
zum Ausdruck, dass die Menschen in der Lige gespalten sind, dass sie ihr
eigentliches Selbst verleugnen oder nicht gefunden haben.

Die schon anfangs erwihnten cusanischen Formulierungen, dass dem
Menschen wie einer Miinze ein Wert eingeprigt sei, den es zu erkennen,
zu bewahren und zu steigern gelte, driicken positiv aus, was sich negativ
als Abwehr der Liige darstellt. Gehorsam ist insofern die freiwillige
Entscheidung fiir den eigenen, authentischen Wert und die Lebensform,
die ihm Ausdruck verleihen kann. In der Predigt Ostendite mibi numisma'®
legt Cusanus fir die unterschiedlichen christlichen Lebensentwiirfe,
Monch, Kanoniker, Presbyter, Leiter, Blirger, Richter, Advokat und No-
tar, fiir Diener und Herren, fiir Midnner und Frauen jeweils die Rolle aus,
die sie ibernommen und dem gemill auszufithren haben. In je unter-
schiedlicher Form ist den Vorgaben gerecht zu werden, d. h. Gehorsam
zu leisten. Fs handelt sich um eine Frage der Gerechtigkeit und dement-
sprechend ist die erste Lehre, dass den Notwendigkeiten dieser Welt
Rechnung zu tragen ist, genauso, wie auch Gott das Seine geschuldet
wird. Die zweite Lehre, die Cusanus aus dem Evangelium zieht, ist aber
die Notwendigkeit, gegen die Versuchungen der Welt den eigentlichen, je
spezifischen Wert der Miinze im Blick zu behalten und zu bewahren. Das
Christuswort: »Zeige mir die Miinze« wird gedeutet als Aufforderung an
jeden einzelnen, sich seines Wertes bewusst zu sein und sich der daraus
resultierenden Verpflichtung nicht zu entzichen. Wir sind, was wit sind,
gemil dem Bild Gottes. Entsprechend werden wir, die wir mit dem Bild
Gottes und der Inschrift Christi bezeichnet sind, weder dem Gehorsam
noch der Beachtung des Gesetzes entflichen kénnen.'”

1% Sermo CXCV B: h XVIII, N. 5, Z. 2023, das Zitat stammt aus Ps 12 ({123,
19 Vol. Sermo CCXLIX: h XIX, N. 14£.
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Cusanus differenziert gemill der Vorgabe, dass man Gott mehr ge-
horchen miisse als den Menschen (pg 5, 29). Dem Kaiser als irdischem
Herrscher ist auf seine Weise zu gehorchen, aber das entbindet nicht von
der Verpflichtung gegeniiber dem himmlischen Herrscher, dem vor allem
anderen zu gehorchen sei; denn ihm schulden wir alles, was wir von ihm
haben und was ihm gehort, nimlich unset Sein, Leben und Erkennen.
Die erste Lehre aus dem Evangelium verlangt also einen Ausgleich, der
vor Anarchie und destruktiver Askese sichert. Es ist nicht erlaubt, sich
von dem loszusagen, was fiir das Leben dieser Welt notwendig ist. Die
zweite Lehre soll uns davor bewahten, uns selbst zu verkennen und
unsere eigentliche Identitit zu verfehlen. Weil wir als Bild Gottes das
sind, was wir sind, und weil unsere Substanz darin besteht, Miinze Gottes
zu sein, miissen wir alles daran setzen, uns selbst als Miinze strahlend und
rein zu bewahren. Cusanus buchstabiert im weiteren Verlauf der Predigt
den Miinzvergleich weiter aus. Dank der Erlésung trigt die Miinze wie-
der die Aufschrift »Freiheit« statt »Knechte des Herrn dieser Weltg, im
Gericht wird die Echtheit der Miinze im Feuer gepriift usw. Am Ende
folgt noch ein geschlechtsspezifischer Tugendkatalog, eingefiithrt mit der
Feststellung, dass die Minner Goldmunzen, die Frauen im Unterschied
dazu Silbermiinzen darstellen. Cusanus trigt damit den gesellschaftlichen
Rollenunterschieden Rechnung, ist aber sichtlich darum bemiiht, dass aus
dieser Feststellung der Unterschiedlichkeit keine Abwertung der Frau
abgeleitet wird: Erstens tragen die Silbermiinzen das gleiche Bild und die
gleiche Aufschrift, zweitens ist ihr Silber nicht billiger als Gold, sondern
Weillgold, weshalb das Material die gleichen Qualititen hat und ent-
sprechend vor jeder Verunreinigung bewahrt werden sollte. Dieses »Rein-
haltungsgebot« gilt fiir Manner und Frauen in gleicher Weise. Auch wenn
je spezifische Tugenden entsprechend der Rolle in der Gesellschaft ge-
fordert werden, wird es der Frau ausdriicklich nahegelegt, sich nicht fiir
minderwertig zu halten; denn im Reich Christi gibt es nicht die Unter-
scheidung nach Mann und Frau.'”

1% Ebd. N. 20, Z. 13-N. 21, Z. 3: Sed quando ad ipsum numisma conspicimus, scimus,
quia ibi repetietur, quod imagine Dei et superscriptione Christi fuimus insigniti et
effugere oboedientiam et legis observantiam non poterimus. Unde est advertendum
quod nostra substantia est numisma Dei. Secundum enim Dei imaginem id sumus
quod sumus, . . .

""Ebd. N. 32, Z. 11-15: Nec credas monetam tuam minus valere in regno caelesti quam
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In der cusanischen Sicht ist mit der freiwilligen Entscheidung fiir ein
asketisches Leben, fiir die Verneinung der Freiheiten und der Freuden
des irdischen Lebens'™ um des ewigen Lebens willen, kein Zwang ver-
bunden. Ja, es datf auch gar kein Zwang damit verbunden sein, weil es
allein die Freiheit des Willens und der Entscheidung sind, die ihrerseits
Gnade oder Huld (gratia) als Antwort verdienen.

Das ehrliche Gesprich unter Freunden und die Offenheit fiir die
gesellschaftliche und soziale Dimension des menschlichen Daseins, ein
Zusammenleben in Freundschaft und Humanitit, peesas als bereitwilliges
und organisches Zusammenwirken von Hoch und Niedrig, das ist die
andere, die visionire Seite des Gehorsam predigenden Kardinals, das
Ideal, wie es in den spiten Dialogen des Cusanus durchschimmert, dort,
wo keine Autorititskonflikte auszutragen sind, wo die Freude am Wi-
detspruch und die Erwartung geistiger Selbstindigkeit selbstverstindlich
sind,'” wo die Realisierung von Freiheit und ein Sich-Einfiigen in den
groferen Zusammenhang keine Gegensitze mehr bilden.

3.3 doctrina oboedientiae — eine Lehre, die vom Himmel kommt

Erst in einer heilsgeschichtlichen Perspektive kann in einer neuen Welt
und fiir den neuen Menschen die Erwartung erfiillt werden, dass Freiheit
und Gehorsam keinen Gegensatz bilden. Bis dahin miissen wir auf Mo-
mente und Erfahrungen der Koinzidenz hoffen, in denen wenigstens fiir
einen gliicklichen Augenblick die Spannung von Freiheit und Gesetz
aufgelost ist. Cusanus nennt solche Erfahrungen:

monetam auri, quia idem est utriusque valor; in regno enim Christi non est distinctio
masculi et feminae. — Zum ganzen Gedankengang vel. N. 22-33.

198 Sermo CCIVI: h XIX, N. 6, Z. 1-7.

" Vgl. dazu die Aufforderung zum Widerspruch und zur Selbstindigkeit in den spiten
Dialogen, z. B. De ap. theor.: h X11, N. 1, Z. 23 sowie De non alind 1: h X111, 8. 3, Z. 21f.:
Dicam et tecum, Ferdinande, hoc pacto colloquar, quod omnia, quae a me audies, nisi
compellaris ratione, ut levia abicias. Vgl. dazu ~NikoLAUs voN KUES, Vo Nichtanderen,
hg. P. WirperT (Hamburg *1987) 109, Anm. 6: »In dieser Warnung vor Autoritits-
gliubigkeit zeigt sich bereits ein typisch moderner Zug in der Geisteshaltung des
Cusanus.« Man kann dem Utrteil Wilperts allerdings nur bedingt folgen, wenn er
feststellt, dies sei »nicht nur die Haltung des Denkers Cusanus, sondern auch die des
Menschen, des kirchlichen und politischen Reformators«. — Zum dialogischen Den-
ken des Cusanus vgl. vom Verf.: Dialogisches Denken in der frithen Renaissance, in: Zur
Geschichte des Dialogs, hg. M. F. Meyer (Darmstadt 2006) 103-124.
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Der Ordensmann, dem es gelingt, »gehorsam wie ein Zugtier« zu sein,
so dass er angesichts der Freuden der Kontemplation den Verzicht auf
die Realisierung irdischer Méglichkeiten und den Verlust von Freiheit
nicht spiirt und nicht daran leidet;'"

terner die Liebe zu einer wertvollen Sache (wie die Perle des Kauf-
manns oder der Schatz im Acker), die alle Krifte auf sich zieht und die
als Ziel jeglichen Verlangens wahres Gliick schenkt und den Verlust aller
anderen Giiter vollig aufwiegt und vergessen lisst;'!!

schlieBlich die vollendete Liebe, die keine Gesetze und Regeln mehr
braucht, weil in ihr jedes Gesetz erfiillt ist.

Alle derartigen Erfahrungen von Glick, auf die Cusanus verweist,
werden hineingestellt in den grofen Zusammenhang des Erlésungsge-
schehens, in dem das unendliche Verlangen des Menschen erst Erfiillung
finden kann. Das heillt aber: in dieser Welt gibt es weder »erfiillten
Gehorsam« noch »erfiillte Freiheit, sie bleibt eine Welt der Konflikte und
einer ecclesia militans, die auf Freiwillige angewiesen ist und mit Befehls-
verweigerung und Fahnenflucht umgehen muss. Insofern gilt fir die
doctrina oboedientiae des Cusanus: Sie kommt vom Himmel,''? sie lisst uns
einen Blick in den Himmel werfen, aber — politisch und gesellschaftlich
gesechen — ist dort auch ihr eigentlicher Platz. Auch in der Gehorsams-
problematik steckt der Teufel im Detail, nimlich in dem Umstand, dass
es den vollkommenen Gehorsam und die vollkommende Freiheit, die
keinen Gegensatz mehr bilden, in dieser Welt nicht geben kann. Gegen
alle Beschwichtigungsversuche des Cusanus hat also der Teufel mit sei-
nem Verdacht, dass Gehorsam den Preis der Freiheit fordert, in dieser
Welt so Unrecht nicht, und unsere politische und ethische Aufgabe bleibt
es, in der eigenen Lebensfiihrung und im Zusammenleben der Menschen

1 Vgl. z. B. Sermo CLXIX: h XVIIL, N. 13, Z. 5-9: Si anima nostra movetur spiritu bono,
scilicet veritatis et Christi, sequimur Christum et hilariter omnia sufferimus propter
Deum, humiliando nos et oboediendo usque ad mortem. — Vgl. auch Ser
o CCLXXVIIL h XIX, N. 20, Z.7-11: Nam quando ad talem oboedientiam veniret
spiritus, ut in eo non viveret nisi virtus et voluntas Dei et mortua esset voluntas
propria, quae est carnis et huius mundi, aptus esset ad motum vitae divini spiritus;
quodque ille homo, qui sic ad spititum perveniret, observaret mandata Dei in diligendo
Deum et proximum, et praeferret dilectionem Dei et proximi suae vitae sensibili.

ML Z.B. Sermo CXXVIL: h XVIII, N. 7, Z. 2ff; 16-19.

"2Vl Anm. 11,
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Regelungen zu finden, welche die Spannung von Freiheit und notwen-
digem Gehorsam ausgleichen. Vertrauen, confidentia, als die notwendige
Basis fiir freiwilligen Gehorsam, wird unverzichtbar sein, aber je nach der
Art der Verbindung zwischen Menschen unterschiedlich ausfallen. Ent-
sprechend ist auch die Bereitschaft zum Gehorsam zu dosieren. Weil nur
mit Gott allein vollkommene Gemeinschaft und Freundschaft sein kann,
deshalb gilt fiir das Verhiltnis unter Menschen in dieser sinnlichen Welt,
selbst wenn wir es mit Stellvertretern Gottes auf Erden zu tun haben:
Semper manet disconvenientia.'”

Diskussionsbericht

H. Euler sieht in dem Referat zwar die Dialektik von Gehorsam und
Freiheit behandelt, aber nicht das Problem des Gehorsams- bzw. der
Autorititskonflikte, z. B. NvK in den 30iger Jahren zwischen der Au-
totitit des Papstes und der des Konzil stehend, der spitere junge Luther
zwischen dem Geliibde zur monchischen Daseinsweise und der Ableh-
nung von seiten des Vaters. Gibt es hierzu grundsitzliche Ubetlegungen
in den Sermonestexten? H. Herold antwortet: Grundsitzlich wohl
nicht! Die Predigten geben eher Ratschlige ad hoc an bestimmte Adres-
saten. Die schon frither behandelten politischen Uberlegungen wie etwa
der Loyalititskonflikt bei der Wahl des Oberen, dem man folgen soll bzw.
miusse (De cone. cath.), habe er ausgeklammert. In den Visitationspredigten
dominiert etwa die Einschirfung zur Einhaltung der Regeln innerhalb
bestimmter Ordensgemeinschaften. NvK versucht, diese Regeln einsich-
tig zu machen. Loyalititskonflikte etwa zwischen Vikar, Legaten und den
Legaten Beauftragenden werden allerdings angesprochen, wobei von der
ranghtchsten Autoritit ausgegangen wird.

12 Vgl, Sermo CXCV A: h XVIII, N. 4, Z. 1—4: Solum cum Deo potest esse perfecta
societas et amicitia, quia convenientia petfecta non potest esse hominis cum homine;
sempet manet disconvenientia. — N. 5, Z. 8-10: Sine confidentia non potest esse firma
amicitia et societas. Sed extra Deum non potest pura confidentia haberi. — Vgl. auch
Sermo CCLXXXIIT: h XIX, N. 1, Z. 11-16: Qui igitur vult habere pacem et a pressura
mundi liberari, necesse est quod ad Christum confugiat victorem mundi. Et ille ad
Christum recurrit, qui mundum derelinquit. Mundus est sensibilis vita. In sensu est
adversitas et pressura, in veritate pax.
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H. Beierwaltes kniipft an die einleitenden Gedanken des Referates
an, wonach Begriff und Vollzug von Gehorsam in der Neuzeit und
besonders in der Gegenwart sich alles andere als einer Beliebtheit er-
freuen. Er verweist auf eine andere Wendung und Wertung des Gehot-
samsmotivs bei M. Heideggers Gedanken vom Seinsgehorsam. Wir miis-
sen Heidegger zufolge der Sprache selbst, die nicht wir selbst sprechen
— die Sprache spricht zu uns —, entsprechen. Diese Entsprechung ist
eine Form des Gehorsams. Wir miissen dem gegentiber, was diese Spra-
che an Sein entbirgt, gehorsam sein; »horsame, um an Heideggers be-
kannte etymologisierende Deutungen im Umgang mit der Sprache zu
erinnern. Wir miissen den Gehorsam einiiben, wobei das »Ge« parallel zu
Ge-birge des Seins als Summe des Bergens und zu Ge-danke als Summe
des Gedenkens zu verstehen ist. Diese Ubetlegung wird von Heidegger
in einer Reflexion auf den griechischen Begriff Aoyog entwickelt und in
einer bestimmten Weise als Logik verstanden. Heidegger fiithrt dies letzt-
lich auf ein Fragment des Heraklit zuriick, das genau seinem Begriff des
Gehorsams entspriche: éneofor 1@ Euvd (dem Gemeinsamen,/Gemein-
schaftlichen folgen)'. Dieses Euvév ist der Logos, der das Sein im Ganzen
bzw. den Kosmos als eine Ordnung bestimmt. meobou 1@ Euvd heildt
dann: eben diesem zu folgen. Vetsteht man Gesetz nicht primir als
Otdnung, sondern als das Sich-selbst-Aussprechen des Seins, d. h. als
Sprache, dann sind wit wieder bei dem Satz: Die Sprache spricht, und wir
miissen gehorsam werden gegentiber diesem Zu— und Anspruch des
Seins. Im Unterschied zur heutigen Destruktion von Gehorsam biete
Heidegger daher eine Aufwertung dieses Begriffes. H. Herold erblickt
gemill seinem Verstindnis dieser Ausfithrungen darin auch politische
Gefahren. Daher misse der Begriff des Gehorsams iibersetzt und an
individuelle Einsichten gebunden werden. Die Stirke des Cusanus liegt
darin, einerseits Ordnung fur notwendig zu erachten, gleichzeitig aber
kraft eines vermittelnden Wortes sich um individuelle Einsicht in die
Otdnung zu bemihen, allerdings nicht im Sinne eines vom Sein her
gesprochenen Wortes. Die zugespitzte Formulierung »das zwingende
Wort«, d. h. die Macht des Wortes, zu Gehorsam zu zwingen, hilt NvK
gerade in bezug auf Jesus Christus aufrecht, verbindet aber zugleich
damit den Vorbehalt, dal} der Horende docibilis ist. An dieser Spannung ist

: Frg. B2: Diels-Kranz, Die Vorsokratiker, I (*1951, Ziirich ?1996) p. 151.
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NvK gelegen. Will jemand umgekehrt in einer Notsituation etwas durch
Gebet erzwingen, so lduft das nicht nach magischen Praktiken, sondern
nur unter dem Vorbehalt: fiaf voluntas tua. Wegen dieser Barriere bleibt die
Spannung aufrechterhalten. NvK hilt an der Vision fest, dall Gehorsam
und Freiheit letztlich keinen Gegensatz bilden.

H. Riedenauer vermif3t im bisherigen Verlauf von Referat und Dis-
kussion die zwischen den fundamental-ontologischen Ausfithrungen von
H. Beierwaltes und den anlaBbezogenen (z. B. Geliibde) von H. He-
rold die Zwischenebene der Ethik, d. h. des Gewissens. INzbil de consci-
entia?, fragt er unter Nennung von Sermo CCXCIIL> H. Herold findet
die Berufung auf das Gewissen als letzte Instanz bei Nikolaus nicht
belegt, und insofern bleibe er hinter diesbeziiglichen expliziteren spiit-
mittelalterlichen Vorstellungen zuriick.

H. Casarella schlieft an den Schlufiteil des Referates (Der Gott-
mensch Jesus Christus verkorpert die vollendete Freiheit und ist zugleich
Vorbild fiir unseren Gehorsam.) an und will den trinitarischen Hinter-
grund des Gehorsams Christi mitbedacht wissen. Im Brief an Nic. Al-
bergati schreibe NvK sinngemil, dafl Jesus Christus durch seinen Ab-
stieg in das Reich des Todes zugleich damit die Verherrlichung seines
Vaters kundtue.” H. Herold stimmt zu, daB der cusanische Gehorsams-
begriff ganz stark theologisch eingebunden ist. Christus ist der vollendete
Gehorsam, der sich als Legat des Vaters unschuldig fiir uns geopfert hat.
Seitdem bewegt sich die zerstorte Ordnung der Welt auf einen heilen
Zustand hin. Und unsere moralische Aufgabe besteht darin, uns auf diese
Bewegung einzulassen, also etwa besonders die Goldene Regel zu be-
folgen. Die soteriologische Perspektive, dal3 nur Christus unser Heil ist
und wir nur durch seinen Gehorsam das Vorbild fiir unseren Gehorsam
auf das Ziel unserer Selbst- und in einem damit unserer Heilsfindung
haben, ist bestimmend.

H. Dupré mochte wissen, ob NvK sich auch und wenn, in welcher
Form, zu dem biblischen Satz geduBert habe: »Man mull Gott mehr
gehorchen als den Menschen«.* H. Herold: NvK bringt dieses Wort in

*  Anspielung auf die in diesem Sermo: h XIX, N. 26, Z. 1-3 von Nikolaus herangezogene

Stelle aus Rom 14,23, wonach das von den Vorgesetzten Angeordnete nicht befolgt
werden dirfe, wenn es gegen das Gewissen (contra fidem), Gott oder die Gesetze
Gottes verstole.

* CTIV/3: NN. 67f.: 8. 54, Z. 23-35. Text u. Ubers. v. Bredow.

¢ wAneh 08
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einer Predigt — im Moment ist sie mir nicht prisent’ — und versteht es
konkret so: Die weltliche, erst recht die geistliche Obrigkeit steht an
Gottes Stelle, und wir haben ihr zu gehorchen. Er denkt dabei allerdings
auch noch an die Mirtyrer. Innerhalb eines christlichen Kontextes ist der
Vorgesetzte detjenige, der fiir uns »Gott ist«. Ist dabei Schuld im Spiele,
fillt sie auf diesen zuriick. H. Hopkins: Wie weit will NvK seinen von
Ihnen angefiithrten Begriff des blinden Gehorsams treiben? H. Herold
stellt klar, daf3 dieser Begriff als solcher nicht bei NvK auftaucht. Er habe
ihn dazu benutzt,’ um die cusanische Vorstellung zu umschreiben, wir
sollten bei Autorititsverhiltnissen die Gehorsamspflicht nicht mit un-
serer Vernunft priifen. Gleichzeitig betont NvK aber auch: 1. Die gott-
lichen Gesetze sind Gesetze der Vernunft; 2. Bei den tiber Freiheit ver-
fligenden geistigen Wesen ist der lebendige Gehorsam gefordert, d. h. das
Bild Gottes, das diese jeweils sind, ist zu steigern, und zwar unendlich,
weshalb bei NvK der Begtif ziva imago dominierend ist. Darin liegt die
Chance des Menschen.

Sermo CCXLIX: h XIX, N. 19, Z. 8-9 (s. oben S. 203)
¢ S. oben S. 171 u. 201.
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DIE LEHRE VOM MENSCHLICHEN GEIST
(INTELLECTUS/VERNUNFT) IN DEN SERMONES
DES NIKOLAUS VON KUES

Von Mariano Alvarez-Goémez, Salamanca

Bei der Darstellung dieser Frage ist es unerlisslich, auf Begriffe, die mit
intellectus/Nernunft zu tun haben, Riicksicht zu nehmen, ebenso wie etwa
bei Glaube (fides) oder Verstand (rati). Andere Begriffe wiederum, die
nicht, wie die eben erwihnten, als Mittel der Erkenntnis gelten, miissen
hier und da in Betracht gezogen werden. Das ist der Fall bei Begriffen
wie Gott, Prinzip und Gegenstand der Vernunft: Wahrheit (veritas) oder
Weisheit (sapientia).

Ein anderes Problem stellt die Abgrenzung von intellectus gegeniiber
mens und spiritus dar. Der Titel dieses Beitrags legt die Gleichsetzung von
Geist und Vernunft nahe, aber sowohl mens als auch spinitus werden mit
Geist iibersetzt. Hierin kann man einen Mittelweg finden etwa in dem
Sinne, dass die Vernunft das Spezifische bzw. das Hochste des mensch-
lichen Geistes datstellt, wihrend mens und spiritus eine umfassendere
Bedeutung zukommt, die auch den #nsellectns umfasst. Um Missverstind-
nissen vorzubeugen, werde ich im folgenden znzellectus mit Vernunft tiber-
setzen, mens und spiritus mit Geist, so aber, dass dieser Terminus, wenn er
sich auf spiritus bezieht, die entsprechende Charakterisierung bekommen
wird, da er allumfassend ist. Es gibt nimlich nach Cusanus nicht nur den
Spiritus divinus und spiritus humanus, letzterer kann rationalis und intellectualis
sein. Es gibt auch den spiritus mineralis — das Eisen hat ja seinen eigenen
Geist — und den spiritus animalis.

Die Frage nach der Vernunft stellt sich, so kénnte man zusammen-
fassend sagen, spitestens bei dem Versuch, die Wahrheit der Offenba-
rung irgendwie verstindlich zu machen. Cusanus geht ferner bei seinen
Sermones von einer traditionellen, wohlbekannten Auffassung Gottes aus.
Dieser ist das hochste Gut (summmum bonum) und demzufolge das »Voll-
kommenste« (perfectissimuni), das »Einzige« (unicum) und das »Einfachste«
(semplicissimum). »Deshalbe, stellt Cusanus abschlieBend fest, »ist eigentlich
Gott allein« (ideo proprie Deus solus es?).! Nun, schon bei dieser ersten

U Sermo 1. h XVI, N. 2, Z. 13-16.
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Predigt vom 25. XII. 1430 bezieht Cusanus sich auf Gott, den Schopfer
von allem, unter dem Gesichtspunkt der Unendlichkeit. Er ist ja »in
seiner Einfachheit, Geistigkeit, Klarheit und Vollkommenheit unendlich«.
Aus diesem Grund tibersteigt er »alles, was geschaffen worden ist« (cuncta
creatq). Dieser Uberstieg 148t kein mehr oder weniger zu. Er ist im
Gegenteil absolut, und deswegen »ist es deutlich, dass die menschliche
Vernunft nicht nur schwach ist hinsichlich ihret inneren Schau, um ein so
hervorragendes Licht wahrzunehmen, sondern sie bleibt ihrem Wesen
nach ganz und gar blind«.?

Und dennoch spricht Cusanus schon bei dieser ersten Predigt ausfiihr-
lich iber Gott. Einerseits schreibt er Thm, wie schon angedeutet, die
traditionellen Vollkommenheiten bzw. die Wirdigkeiten (dignitates) zu:
esse, aelernitas, virtus, maiestas, gloria, iustitia, veritas u. a., und zwar im hoch-
sten Mal3e: summnm esse, summa virtus usw. Moglicherweise beruft er sich
stillschweigend auf Raymundus Lullus. Andererseits legt er die Lehre der
Dreieinigkeit und der Schépfung dar, ebenso die der Menschwerdung
Gottes,’ deren Notwendigkeit er behauptet.” Er zitiert den Philipperbrief:
»Christus hat sich selbst entduflert und die Gestalt eines Knechtes ange-
nommen«.’ Dass Cusanus so vieles tiber Gott und Christus, und zwar
tiber die Grundmysterien, sagen und zugleich die Blindheit der Vernunft
behaupten konnte, war ohne Widerspruch moglich, konnte man erwi-
dern, weil er sich bei diesem Diskurs auf die Offenbarung und nicht auf
die Natur der Vernunft (ex s#a natura)® stiitzt. So ohne weiteres annehm-
bar wire diese eventuelle Antwort jedoch nicht, wenn man nicht zwei-
erlei beriicksichtigte: zum einen nimlich, dass es die Vernunft selbst ist,
welche iiber das héchste Mysterium zu sprechen wagt,” zum anderen
aber, dass zu dieser Zeit, d. h. genau vierzehn Tage spiter, bei der Predigt
»Zum Dreikonigfest« (Zbant nagi), Cusanus wie Thomas lehrt, wonach im
Gottlichen der Sohn Gottes, das Wort, »in der Weise der Vernunft« (per
modum intellectns) aus Gott dem Vater hervorgeht.® Daraus kann man

2 oo N2 sl
e N
e N A 200D SN oL 5
> Cf. Phil27.
¢ Sermol: b XVI, N. 1, Z. 29.
Ct LeaN:d 7. L1f:
8 SermoIL: h XVI, N. 4, Z. 8-10; cf. TaoMas Aq., 5. Thesl, q: 27 a8:
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schlieBen, dass wir es hier mit einer analogia fidei in dem Sinne zu tun
haben, dass man von den Inhalten des Glaubens, in diesem Fall von der
Dreieinigkeit, auf eine dhnliche Weise spricht, wie man von den Inhalten
der Vernunft und von der Vernunft selbst sprechen kann. Es ist sogar
schon von einem »Auge der Vernunft und der Liebe« (oculus intellectus et
affectus) die Rede, das die Fihigkeit hat,” das Wort zu schauen, das Fleisch
geworden ist. Trotzdem hilt Cusanus am Anfang seiner Titigkeit als
Prediger daran fest, dass die Vernunft »von ihrer Natur her (ex sua natura)
vollig blind«'? ist in Bezug auf Gott, der »ganz und gar unerkennbar
bleibt« (ad plenum incognoscibilis manet).'! Die Vernunft scheint bloB ein
recht willkommenes Mittel zur Festigung des Glaubens zu sein. Um diese
Zeit exzerpiert Cusanus vor allem Texte des Guilelmus Parisiensis, so
sehr, dass seine eigene Meinung im Hintergrund zu bleiben scheint bzw.
darauf wartet, Klarheit zu gewinnen. Besitzt die Vernunft ein eigenes
Auge, die Wahrheit zu schauen, so geschieht das, den Worten des eben
zitierten Autors zufolge, weil der Glaube sie dazu befihigt: »Der Glaube
ist . .. eine Tugendkraft (virtus), welche die Vernunft aufrichtet und stirkt
und bew1rkt, dass diese in sich selbst steht und dass sie richtig weiter-
schreitet auf dem Heilswege der Wahrheit, ohne sich von Stécken auf-
rechthalten oder stiitzen zu lassen«.'” Dass Nikolaus von Kues so viele
Texte von Guilelmus Parisiensis in der Predigt Fides autem catholica vom
27. Mai 1431 beibringt, ldsst vermuten, dass er diese Meinung vielleicht
teilt, zugleich aber sich auf der Suche nach der wirklichen Bedeutung der
Vernunft befindet. Ein paar Wochen frither, in der Predigt Hoc facite in
meam commemorationern (wIut dies zu meinem Andenken«) vom 29. Mirz
1431, begegnet schon die Formel finiti ad infinitum nulla est proportio (wom
Endlichen aus fehlt jedes Verhiltnis zum Unendlichen«), die in seinem
ganzen Werk so hiufig wiederkehrt. Er fugte dennoch hinzu: »Aber deine
Menschheit« — die Menschheit Christi ist gemeint — »steht in einer sym-
bolischen Konkordanz mit den Geschépfen«.” Somit wird eine Vermitt-
lung vorausgesetzt, die es erméglicht, zu Gott emporzusteigen.'* Es wird

Sl ool 287 3t

0 Sermo I: h XVI, N. 1, Z. 29.

b oy S

2 Sermo IV: h XVI, N. 13, Z. 2-5.
" Sermo IIT: h XVI, N. 11, Z. 9-11.
W lc 289
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also m. a. W. postuliert, die Kluft, welche zwischen endlich und unend-
lich besteht, zu iiberbriicken. Und das wird u. a. die Aufgabe der Ver-
nunft sein. Unter diesem Gesichtspunkt ist es verstiandlich, dass Cusanus
ihr einen neuen, eigenstindigen Bereich zuetkennt. Die héchsten Waht-
heiten iiber Gott wird der Mensch zwar nur durch den Glauben bekom-
men; die Vernunft wird aber unter dieser Voraussetzung in der Lage sein,
diesen Inhalt unter der Leitung des Glaubens in irgendeiner Form zu
verstehen. Und da in den Geschépfen eine Spur der Geheimnisse Gottes
aufleuchtet, und zwar in voller Kraft, wird auch die Vernunft fihig sein,
die wirkliche Bedeutung und den Sinn der Dinge im allgemeinen, d. h.
ganzen Bereich des Endlichen zu erfassen.

Darum ist es aber notig, die verschiedenen Erkenntnisvermogen von-
einander abzugrenzen. Sich auf die Lektiire von Richard von St. Viktor,
Bonaventura, Thomas u. a. stiitzend, entwickelt Cusanus ein Schema, in
dem drei Stufen unterschieden werden. Die Betrachtung (contemplatio)
bzw. die Erkenntnis tiberhaupt dreht sich einmal um das, was durch die
Sinne und die Einbildungskraft empfunden wird (circa sensibilia et imagi-
nabilid), sodann um das, was nur durch den Verstand (per rationen) gewusst
werden kann, schlieBlich um das, was durch die Vernunft allein (so/um per
intellectum) erkannt wird."” Da es bei der Erkenntnis letztlich darum geht,
zu Gott emporzusteigen, haben wir es mit drei Stufen der Kontemplation
zu tun. In jeder von ihr lassen sich wiederum zwei Grade unterscheiden.
Beachtenswert ist vor allem, dass Cusanus schon so frih — die ent-
sprechende Predigt stammt vom 24. Juni 1431 — zwischen rafio (Ver-
stand) und #ntellectus (Vernunft) unterscheidet, und zwar in dem Sinne,
dass der Verstand bis zum Beteich des Gottlichen emporzusteigen ver-
mag, aber nicht in der Lage ist, die Implikate dieser ersten Annidherung an
das Gottliche zu etkliren. Man konnte z. B. sagen, dass die Kraft des
Verstandes so weit reicht, die Existenz Gottes zu behaupten, nicht aber
die Einfachheit Gottes zu erkliren. Das ist schon Aufgabe der Vernunft,
des intellectus, eines Vermogens, dessen Titigkeit sich jenseits des Ver-
standes abspielt. Man kann daher sagen, dass schon auf dieser Stufe sich
ein deutlicher Unterschied zwischen ratio und intellectus zeigt. Die ratio
hitte es nimlich dann nur noch mit dem Endlichen zu tun. Auf das
Unendliche kénnte sie sich nur insofern beziehen, als sich der Uberstieg

15 Sermo V: h XVI, N. 24, Z.. 3-7.
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iber das Endliche als notwendig erweist, ohne dass sie jedoch vom
Unendlichen als solchem sprechen konnte.

Die Erwihnung der »Einfachheit des Wesens Gottes« in diesem Zu-
sammenhang (simplicitas essentiae Dei) scheint mir bezeichnend zu sein.
Einfachheit ist ein Begriff, der mit dem Begriff der Unendlichkeit zu-
sammenhingt. Uber solche und ihnliche Begriffe kann die Vernunft jetzt
schon sinnvoll sprechen, zwar nicht ohne den Verstand (als ob man von
ihm absehen kénnte), geschweige denn gegen ihn, wohl aber jenseits von
ihm. Das ist eine Anspielung darauf, dass auf dieser Stufe die Vernunft es
mit Gegenstinden zu tun hat, deren Inhalt und Bedeutung sie fassen
kann, ohne dabei auf den Glauben angewiesen zu sein. Sie bewegt sich
immer noch im Bereich von Gegenstinden, die mit der Natur als solcher
gegeben sind, fiir deren Erkenntnis also die Offenbarung nicht unbedingt
notwendig ist. In einer konventionellen Sprache gesagt: Wir befinden uns
hier, in Bezug auf unsere Erkenntnisfihigkeit, vor der Grenze zwischen
dem natiirlichen und dem tbernatiirlichen Bereich. Beim sechsten Er-
kenntnisgrad gemil3 Sermo V befindet sich die Vernunft auf ihrem eigen-
timlichen Boden: »Der sechste Grad (= der zweite der Vernunft) liegt
jenseits des Verstandes (supra rationems), manchmal auch neben (praeter)
dem Verstand, manchmal wider (contra) ihn, was bei den Glaubensinhal-
ten der Fall ist.«'® Das Kennzeichnende der Vernunft besteht also datin,
jenseits des Verstandes zu liegen. Was sie erreichen kann, entzieht sich auf
jeden Fall der Fihigkeit des Verstandes. Nun ist das als Erginzung des
Verstandes, auf keinen Fall als Widerspruch zu ihm zu verstehen. In
folgenden Worten fasst Cusanus zusammen, was er iiber diesen zweiten
Grad der Vernunft denkt: »Dieses beschauliche Leben ist das beste Le-
ben, weil es sich mit dem besten Gegenstand befasst, nimlich mit Gott
an erster Stelle, mit seinen Werken an zweiter Stelle, sofern in ihnen die
Gutheit Gottes aufleuchtet. Dieses Leben vollzieht sich durch das vor-
ziiglichste Vermogen der Seele, nimlich durch die Vernunft, und es
vervollkommnet den Menschen hinsichtlich seines vorziglichsten Teiles
(secundum partem nobilissimam)«."

Anscheinend hat sich im Laufe weniger Wochen etwas in der Haltung
des Nikolaus von Kues geindert. Denn kurz nachdem er sich die Mei-

Y ToaN.24 Z 3535
Y e N 95 7. 1-6.
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nung des Guilelmus Parisiensis zu eigen gemacht hatte, wonach der
Glaube die ausschlaggebende Kraft ist, von der die Vernunft durchaus
abhingig ist, lehrt er jetzt, die Vernunft besitze die Kraft, in die Geheim-
nisse Gottes einzudringen, freilich ohne dass der Glaube seine wesent-
liche Bedeutung aufgibt, wie wir gleich sehen werden.

Die dreifache Stufung des erkenntnismiBigen Aufstiegs zu Gott behilt
Cusanus weiterhin bei, allerdings mit mancher Nuancierung. Anfang des
Jahres 1441, kurz also nachdem er De docta ignorantia verdffentlicht hatte,
kommt er auf dieses Thema zuriick. Dabei unterscheidet er das Vor-
stellbare (imaginabile), das Verstandeshafte (rationale) und das Vernunfthaf-
te (intellectuale). Es ist m. E. zweierlei bemerkenswert: Einerseits ist hier
von einer dreifachen ambulatio, d. h. von einem Weg bzw. von einer
Wanderung die Rede, um zu der jeweiligen Stufe zu gelangen. Die be-
treffende Stufe ist nicht einfach gegeben, man muss sie erreichen, indem
man sich auf den Weg macht und den erfordetlichen Prozess vollzieht.
Zum anderen ist auch beachtenswert, dass in den drei genannten Fillen
der Ausgangspunkt derselbe ist, nimlich das Sinnliche. Die Wanderung
geht vom Sinnlichen aus. »Die erste Wanderung geht vom Sinnlichen
zum Vorstellbaren, die zweite vom Sinnlichen zum Verstandeshaften, die
dritte ist die vollkommenste fiir uns, sie geht nimlich vom Sinnlichen
zum Vernunfthaften«.'® Das Sinnliche wird also nicht beiseite gelassen. In
dem Ma@3e, in dem man sich von ihm absetzen muss, um zum Hochsten
und Vollkommensten gelangen zu kénnen, ist man auch aufgefordert,
zum Sinnlichen wieder zuriickzukommen, sofern es unter einem ganz
anderen Gesichtspunkt zutage tritt. Das Héchste und Vollkommenste fiir
uns impliziert die Vertiefung in die Eigenart des Sinnlichen. Denn dass
die Gutheit Gottes im Sinnlichen aufleuchtet, wird uns nur durch die
Einsicht der Vernunft bewusst.

Die Hervothebung der Bedeutung des Vernunfthaften schlieBt also
keineswegs eine Abwertung des Sinnlichen ein; sie geht vielmehr Hand in
Hand mit einer Bekriftigung desselben. Ahnliches findet in Bezug auf
den Glauben statt. Die Tatsache, dass der Vernunft neue Zustindigkeiten
auf diesem Gebiet eigen sind, heiit nicht, der Glaube sei nicht mehr in
demselben Mafle notwendig. Ganz im Gegenteil.

8 Sermo XXT1I: h XVI, N. 2, Z. 13-16.
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Dass es die Dreieinigkeit gibt, wissen wir nur durch den Glauben.
Dadurch ereignet sich zweierlei: Zum einen gelangt die Vernunft zur
Kenntnis der Person, die den Philosophen des Altertums, wie etwa
Platon, nicht gelungen war. Zum anderen vermag die Vernunft, unter der
Voraussetzung der Offenbarung, Griinde der Dreieinigkeit (rationes Trini-
tatis) zu finden."” Der Glaube stellt somit eine doppelte Bereicherung der
Vernunft dar. Denn sie wird vor einen neuen Horizont gestellt, indem sie
zu neuen Wahrheiten Zugang findet. Andererseits wird sie aufgefordert
und fihlt sich dementsprechend angespornt, nach Griinden fir diese
Wahrheiten zu suchen. Es ist in diesem Referat nicht meine Aufgabe, das
Verhiltnis von Glaube und Vernunft darzulegen, sondern die Vernunft
von anderen Erkenntniswegen mit dem Ziel abzugrenzen, um die Ver-
nunft an sich selbst zu bestimmen. Hinsichtlich des Glaubens kénnen wir
zusammenfassend sagen: Dem Glauben kommt zeitlich und erkenntnis-
theoretisch die Prioritdt zu: »Jeder vernunfthaften Einsicht muss der
Glaube vorausgehen, und der héchsten Schau muss der grofite Glaube
vorausgehen.«” Dabei bezieht sich Cusanus auf die mit dem christlichen
Glauben zusammenhingende visio beatifica, indem er den bekannten Text,
in dem Paulus von seiner Entriickung in den dritten Himmel spricht,”!
kommentiert. Es geht eigentlich nicht darum, dass der Vernunft etwas ihr
Fremdes hinzugefiigt wird. »Der Glaube findet sich nur in der Vernunft«
(Fides enim non reperitur nisi in intellectr),”* sagt Nikolaus von Kues. Das
beinhaltet aber, dass der Glaube den Menschen nicht zur Selbstentfrem-
dung, sondern eher zur Selbstfindung fithrt, indem dieser ein klareres
Bewusstsein von seinem Selbst erlangt.

Die oben zitierten Worte stammten aus der am 5. April 1444 gehal-
tenen Predigt: /n nomuine Jesu. Am 22. November desselben Jahres, in der
Predigt, in der er die Worte des Matthiusevangeliums® kommentiert:
Confide filia, fides tua te salvam fecit (»Sei getrost, meine Tochter, Dein
Glaube hat Dir geholfen), entwickelt er wichtige Ubetlegungen iiber die
allgemeine Bedeutung des Glaubens. Dabei sicht man etwas niher, was
das angegebene Wort: Fides enim non reperitur nisi in intellectu bedeutet. Ich

1 Cf, Sermo XIX: h XVI, N. 6, Z. 1ff.

X Sermo XXXIT: h XVIL N. 3, Z. 12-14.
A2 Karl2;2;

2 Sermo XXXII: h XVII, N. 3, Z. 9-10.
90
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erwihne folgende Gesichtspunkte: 1. »All das, was uns in Bewegung
setzt, ist Glaube« (omne id guod nos ponit in motu fides es?).** Cusanus bringt
mehrere Beispiele aus dem alltdglichen Leben, z. B.: Ohne vom Glauben
bewegt zu werden, wiirde der Bauer keinen Weizen aussien, der Winzer
nicht seinen Weinstock pflegen, wir alle keine Ausbildung bekommen
usw.” 2. In diesem allgemeinen Zusammenhang wird die schon friiher
gebrachte Behauptung verstindlich, jeder Erkenntnis gehe der Glaube
vorher, denn auch auf diesem Gebiet werden wir im voraus dazu bewegt.
»Selbst unsere Vernunft nimmt nicht wahr, wenn sie nicht vom Glauben
zur Erkenntnis bewegt wird«.* 3. So tief verwurzelt ist der Glaube, dass
er unentbehtlich ist, sowohl um die Wahrheit zu erreichen als auch um
dem Irrtum zu verfallen. »Ebensowenig wie die Wahrheit kann der Irrtum
ohne den Glauben erreicht werden, denn nur der Glaubende kann sich
tiuschen. Selbst der Teufel kann nur jene tiuschen, die an ihn glauben.«*’
Somit erweist sich der Glaube als eine Art Grundkategorie des mensch-
lichen Geistes. Absicht des Cusanus scheint mir nicht so sehr die zu sein,
cinfach Apologetik zu betreiben, sondern vielmehr, die Méglichkeiten zu
zeigen, die sich durch die Annahme des Glaubens fiir die Vernunft
erdffnen.”

Die gegenseitige Bereicherung von Sinnlichkeit und Vernunft sowie
von Vernunft und Glaube tritt auch im Verhiltnis von Verstand und
Vernunft offen zutage. Einerseits ist die Vernunft auf den Verstand
angewiesen, weil sie nur auf diesem Wege ihre Einsicht ergriinden und
darstellen kann: »Will meine Vernunft in Dir Wissenschaft verutrsachen,
so kann sie das nur mittels des Verstandes. Der Verstand ist also das Wort
der Vernunft« (Ratio jgitur est verbum intellectus.)” Die Analogie, welche
diesen inneren Zusammenhang von ratio und intellectns betont, besteht in
diesem Fall zwischen der Art und Weise, wie Gott der Vater durch das
Wort, nidmlich durch Christus, seinen Sohn, die Welt erschafft, und der

. Sermo X1LI: h XVIL N. 13, Z. 3-4.
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* Man kann von einem »dialektischen Verhiltnis« zwischen Philosophie und Theologie
bzw. zwischen Wissen und Glauben sprechen. Vel. dazu: W. BEIERWALTES, Das 14
béiltnis von Philosophie und Theolsgie bei Nicolans Cusanus, in: MECG 28 (2003) 66ff.

? Sermo XLVI: h XVIL, N. 3, Z. 7-10.
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Weise, wie die Vernunft eben mittels des Verstandes, seines eigenen
Wortes, auch ihre eigene Welt erschafft. In dieser Hinsicht ist die Ver-
nunft, wie gesagt, auf den Verstand angewiesen. So 4duBert sich Cusanus
Ende des Jahres 1444. Aber ebenso ist das Umgekehrte der Fall, und
zwar auf eine noch grundsitzlichere Weise. Denn acht Jahre spiter, in der
Predigt »/ux in tenebris lucet, in der so Bedeutendes tiber das Thema der
Erleuchtung zu lesen ist, trigt er vor: »Das Lebenslicht (lumen vitalé) ist
jenes, das der rationalen Seele Leben verleiht, und das ist das vernunft-
hafte Licht. Denn der Verstand lebt durch die Vernunft. Ist namlich die
Vernunft nicht anwesend, so weil3 der Verstand nicht, wie er tiberlegen
soll, weil} nicht, ob das Argument richtig schlieBt usw.«’ Man konnte
demzufolge sagen: Die Vernunft stellt die Méglichkeitsbedingung des
Verstandes in dem Sinne dar, dass sie ihm die Prinzipien vermittelt, die
ihm das richtige Urteil iiber sein eigenes Vethalten erméglichen. Nur
sofern die Vernunft die Voraussetzung fiir den richtigen Gebrauch des
Verstandes ist, kann man sagen, sie habe, vergleichbar den Augen ge-
gentiber den Fatben, nichts von all dem, was im Gebiet des Verstandes
und der Sinne ist;* aber ebenso kinnte man sagen, die Vernunft sei fiir
den Verstand unentbehrlich. In diesem Sinne sei alles in iht, sofern »das
Wort (verbum), das ja Verstand ist, aus der Vernunft hervorgeht. Das Wort
ist nichts anderes als die Vernunft im Verstand.«’> Anders gesagt: Das
Wort, mit dem die ratio die Dinge voneinander unterscheidet und be-
nennt, geht aus der Vernunft hervor; also werden Gott und die Dinge im
allgemeinen »durch die Vernunft in dem Verstand benannt.«’® Nicht nur
ist also die Vernunft die Voraussetzung des Verstandes. Sie durchdringt
auch seine ganze Titigkeit.

Die Vernunft unterscheidet sich also von der Sinnlichkeit, vom Ver-
stand und vom Glauben. Zugleich erweist sie sich, auf je verschiedene
Weise, einerseits als unentbehrlich fiir diese, andererseits stellt sie eine
Bereicherung dieser drei Erkenntniswege dar. Was den Inhalt des Glau-
bens angeht, so kann man auBerdem sagen: Er wird nur durch Offen-
barung empfangen und kann auch nur durch die Gnade Christi verwirk-

* Sermo CXII: h XVII, N. 6, Z. 6-10.
' Sermo XIVIIL: h XVII, N. 4, Z. 6-8.
e NS T
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licht werden, denn »nur durch ihn kann man in das Reich des Lebens
eingehen.«’* Die Vernunft hat aber die Fahigkeit, den Glauben zu emp-
fangen. Ihr wird der Glaubensinhalt entsprechend ihrem Vermdgen ge-
offenbart, was ja impliziert, dass sie diesen Inhalt verstehen, wenn auch
nicht begreifen kann, so wie Gott beabsichtigt, durch den Menschen
verstanden zu werden. Das heilt m. a. W.: Der Glaubensinhalt wurde
geoffenbart, damit er verstanden wird. Sonst wire die Offenbarung sinn-
los. In diesem Leben kann die Vernunft Gott selbst, wie er an sich ist,
nicht begreifen. Und selbst wer die Unsterblichkeit erlangt hat, kann zwar
immer mehr Gott in einem unendlichen Prozess verstehen, ohne dabei
an ein Ende zu gelangen.

Die hohe Stellung der Vernunft erweist sich schliefSlich dadurch, dass
durch sie allein »eine vollkommene Anschauung« (perfecta intuitio) moglich
wird.”® Mittels des Auges der Vernunft sehen wir ja das Vernunftgemile
(intellectuale) im Sinnlichen, erreichen Gewissheit im Prozess der verstan-
desmiBigen Erkenntnis und verstehen unter Voraussetzung der Offen-
barung die Glaubenswahrheiten.

Diese einmalige Stellung der Vernunft im Bereich der Erkenntnis hat
andererseits eine ontologische Grundlage. Cusanus tibernimmt aus der
neuplatonischen Tradition die Triade esse, vivere, intelligere. Worauf es hier
ankommt ist, die dem ntelligere eigene Stellung herauszustellen. Man kann
bei diesem Strukturschema zweierlei berticksichtigen: einerseits die Uni-
versalitit, andererseits die Intensitit. Unter dem ersten Gesichtspunkt ist
der Seinsbegriff der erste, sofern er tiberhaupt alles umfasst; das Leben
beschrinkt sich auf ein Gebiet innerhalb des Seins, und das intelligere
(Erkennen) nimmt einen noch begrenzteren Raum ein. Unter dem Ge-
sichtspunkt der Intensitit ergibt sich die umgekehrte Reihenfolge: Das esse
bedeutet jenen Seinsbereich, der blof3 ist und sich mit dem ganzen Bereich
des Anorganischen deckt; das zivere meint eine hohere Stufe, nimlich das
Organische, wihrend das Zuzelligere sich auf jenen Bereich beschrinkt, der
durch die Erkenntnisfihigkeit und -titigkeit gekennzeichnet ist. Unter
diesem Aspekt der inneren Bestimmung wire der Bereich des Seins der
irmste, bedeutend reicher der lebendige Bereich, und der Bereich des
Vernunfthaftigen wire somit der reichste an Bestimmungen.

3 Sermo LII: h XVII, N. 5, Z. 23-24.
5 Sermo CXXXVIIL: h XVIIL, N. 2, Z. 5.
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Bei dieser getrennten Auffassung kann man jedoch nicht stehen blei-
ben, wenn man etwa beachtet, dass Leben und Erkennen auch sind, also
auch Sein darstellen. Somit haben wir, neben einer Graduierung und
Hierarchisierung, eine ebenso immer intensivere und reichere Schich-
tung. Man kénnte sich das als eine Art progressive Vertiefung des Seins in
sich selbst denken, wonach das blofle Sein grundsitzlich offen fiir weitere
Differenzierungen ist, die man als auf drei Grundgebiete konzentriert
betrachten kann: das anorganische Sein, das lebendige Sein und das
intelligibel-lebendige Sein. Freilich kann man auch vom umgekehrten
Standpunkt ausgehen, nimlich nicht von esse, sondern von #ntelligere. Prin-
zipiell ist das dadurch gerechtfertigt, dass das zntelligere nicht nur Sein und
Leben besitzt, d. h. Sein und Leben auf eine bestimmte Weise darstellt,
sondern ihnen beiden Sinn verleiht, d. h. die hochste Stufe sowohl des
Seins als auch des Lebens ist, sofern das Seiende und das Lebendige in
das Erkennende eingegliedert sind und von dessen ontologisch-meta-
physicher Struktur ihre Figenart empfangen. Im intelligibel-lebendigen
Sein stellt die Intelligenz die hochste Form von Sein und Leben dar.

In Bezug auf den urspriinglichen Grund von allem kann man mit
Recht behaupten, dass diese drei Schichten ein gleiches, unter sich aus-
tauschbares Gewicht haben. Gott ist ja aufgrund seiner absoluten, hochst
einfachen Seinsfille ens entinm, vita viventinm, lumen intellectuale intelligentinm
— »das Sein der Seienden, das Leben der Lebenden, das intelligibile Licht
der intelligenten Seienden«.” Sinngemill kénnte man es damit iiberset-
zen, Gott sei das hochste Sein, das hochste Leben, die héchste Intelli-
genz. Im Bereich des endlichen, geschaffenen Seins aber findet nicht ein
bloB logischer, sondern ein wesentlicher Unterschied statt, der eine quali-
tative Hierarchisierung einschlieBt. Der Mensch stammt von Gott, wie
jedes andere Seiende. Dieses von Gott wesentliche Abhingig-Sein hat bei
thm, infolge seiner Vernunft, ein spezifisches Kennzeichen: esse ex Deo in
homine est esse secundum intellectum, hoc est intellectnaliter — »von Gott her sein
ist im Menschen gemil der Vernunft, das heiflt, vernunftgemil sein«.”
Cusanus lehrt dies in der Predigt Si guis sermonem meum servaverit vom 7. 4.
1454. Etwas Ahnliches lesen wir in der ein Jahr spiter, nimlich am 7. 6.
1455 gehaltenen Predigt: Qwi manducat hunc panemw iiber das Verhilnis

% Sermo XL: h XVII, N. 5, 7. 18-20.
7 Sermo CLIL h XVIIL N. 3, Z. 1-3.
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von vivere und intelligere. Kurz und bundig behauptet Cusanus: Mors intel-
lectus est ignorantia guia eins vivere est intelligere — (»Der Tod der Vernunft ist
die Unwissenheit, denn ihr Leben ist, vernunftgemill zu erkennen«).”
Man kénnte von einer Art Aufthebung von Sein und Leben durch die
Vernunft sprechen, nicht etwa in dem Sinne, dass sie an Kraft und
Bedeutung verlieren. Vielmehr gewinnen beide Dimensionen Reichtum
und Intensitit, sofern sie von der Vernunft durchformt werden. Der
ganze Mensch, nicht etwa blof3 ein Teil von ihm, ist von dem blof3
anorganischen Seienden und dem Bereich des bloB3 Lebendigen wesent-
lich verschieden. Es geht nicht darum, ob der Mensch diese oder jene
Eigenschaften, die dem Anorganischen bzw. dem Lebendigen eigen sind,
besitzt oder nicht. Es geht um den Sinn des Ganzen, konkreter gesagt,
um die C)ffnung auf die Universalitit hin, die erst beim Menschen anzu-
treffen ist.

Das vernunftgemilBe Sein, das esse secundum intellectum, weit davon
entfernt, eine blofe Eigenschaft zu sein, er6ffnet eine ganz neue Dimen-
sion, die alles andere in einem neuen Licht erscheinen lisst. »Bedenke
hier, wie unter den geschaffenen Wesen der Mensch auf Grund seiner
Gemeinsamkeit mit allem (ratione universalitatis) alle anderen Wesen um-
schlieBt, sowohl die geistigen wie die korperlichen. Daher ist er ja auch
gleichsam am Ende der Gesamtheit der Seienden geschaffen (in fine
universitatis entium creatus), damit alles in ithm als in seinem Ziele gefunden
werde.«” Es geht in diesem Zusammenhang um die Notwendigkeit der
Menschwerdung Christi, ohne welche das ganze Weltall nicht nur un-
vollkommen wire; es gibe tUberhaupt kein Weltall. Wie immer man
diesen theologischen Ausgangspunkt bewerten mag, feststeht, dass die
den Menschen kennzeichnende Gemeinsamkeit mit allen ihm auf Grund
seiner »Intelligenz« (intelligentia) zukommt. Diese ist zuerst als Anlage in
der sinnlichen Natur da, entwickelt sich dann zur verstindigen Natur
(natura rationalis), darauf zu jener, die der Belehrung fihig ist (natura
doctrinalis), schlieBlich zur vernunfthaften (natura intellectnalis). Und so
bemerkt Cusanus: Weil die Intelligenz die Substanz unserer Seele ist,
»wird sie durch die Vernunft mit Gott vereinigt. Dann kommt sie in ihm
zur Ruhe. Und darauf ist die Aufmerksamkeit besonders zu richten.«*

38 Sermeo CLXXXIX: h XVIIIL, N. 7, Z. 23-24.
. Sormo XXIE: h XVI, N. 32, Z, 11-15,
N Sermo XXIII: h XVI, N. 8, Z. 7-9.
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Aus all dem ergibt sich, dass die Vernunft den Hohepunkt des Men-
schen hinsichtlich sowohl seiner Konstitution wie auch seiner Erkennt-
nisfahigkeit darstellt. Aber damit kommt das Fragen selbst nicht zur
Ruhe. An diesem Punkt angelangt stellen sich drei Fragen: a) Mit wel-
chem Licht kann die Vernunft erkennen? 4) Worauf richtet sich ihre
Titigkeit, d. h. was ist ihr Gegenstand? ¢) Inwieweit verwirklicht sich ihre
Ruhe, mit anderen Worten, inwieweit kommt sie ans Ziel? Die Antwort
auf diese Fragen betrifft die Etleuchtung (#/uminatio), die Wahrheit und
die Erkenntnis des eigenen Ursprungs.

Das Licht der Vernunft ist die Weisheit, tiber die schon grundlegende
Beitrige geschrieben wurden. Weisheit kommt hier unter dem Aspekt des
Lichtes bzw. der Erleuchtung zur Sprache. Ein paar Texte unter den
vielen mogen gentigen, um das Wichtigste hervorzuheben. In der Predigt
Domine, in lumine vultus tui (»Herr, im Lichte deines Angesichtes«), die er
am 1. 1. 1441 hielt, duBert sich Cusanus folgendermallen: »In seinem
Lichte sehen wir das Licht. Denn wie man im sinnlichen Bereich selbst
mit guten Augen nichts ohne das Licht sehen kann, so auch im geistigen
Bereich nichts ohne die Weisheit. Ein Licht ist aber ohne ein anderes
Licht durch sich selbst sichtbar. So auch das ewige Licht. Viele Ahnlich-
keiten gibt es zwischen dem sinnlichen und geistigen Licht, wenngleich
sie unverhiltnismiBig verschieden sind.«"' Der Vergleich zwischen dem
sinnlichen und dem geistigen Licht kommt auch an anderen Stellen vor.
In der sehr kurzen Predigt CCXVIIL Nune dimittis (»Nun entlaBt du. . .«
lesen wir: »Uber das Licht der verstindigen Seele, das heilit uber die
ewige Weisheit in Bezug auf die Vernunft, die das Auge der Seele ist,
sollst du auf eine dhnliche Weise denken wie iiber das Licht der Sonne in
Bezug auf das Auge des Kérpers.«”? Die unleugbare Ahnlichkeit mit dem
bekannten Text von Platos Po/iteia sollte uns nicht irrefithren, wenn man
bedenkt, dass nach Cusanus die Weisheit schlieBlich Gott selbst ist,

L. e N. 5, Z. 1-7. Vgl. insbesondere K. KREMER, Weisheit als Voranssetzung und Erfiillung
der Sehnsucht des menschlichen Geistes, in: MECG 20 (1992) 105-146; jetzt in: Ders.,
Praggustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolaus von Kues (Miinster 2004) 51-91.
Zur historischen Kontextualisierung dieses Begriffs bei Cusanus vgl. H. G. SENGER,
Griechisohes und biblisch-patristisches Erbe im Cusanischen Weisheitsbegriff, in: MECG 20 (1992)
147-176, jetzt in: DERs., Ludus sapientiac. Studien zum Werk und sur Wirkungsgeschichte des
Nikaolans von Kues (Leiden 2002) 197-227.

* Sermo CCXVIIL: h XIX, N. 2, Z. 1-4.
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welcher als der dreieinige Gott durch die Gnade Christi dem Menschen
innewohnt. Und daraus ergeben sich manche Schlussfolgerungen, welche
die Eigenart der von der Weisheit hervorgehenden Erleuchtung verstind-
lich machen.

Das betrifft zunichst einmal die Art, wie der Mensch sich zur Weisheit
verhalten kann. Die Weisheit ist nicht einfach da, so dass der Mensch sie
beliebig betrachten kann oder nicht, als ob diese Betrachtung ein zufil-
liger Vorgang wiire, den nur einige Menschen ausiibten. Zwar kann der
Mensch die Weisheit erreichen wollen oder nicht. Das hingt von seiner
Freiheit ab. Das hat mit seiner Verantwortung zu tun. Denn falls er nicht
nach der Weisheit sucht, verfehlt er seine eigene Natur, sein Wesen,
sofern dieses Verhalten nicht seinem Gerufen-Werden entspriche: »Und
beachte, wie die Sehnsucht nach der Weisheit (desiderium sapientiae), die in
allen Menschen existiert — da ja »alle Menschen von Natur aus nach
Wissen streben —, ein gewisses Gerufen-Werden (guaedam vocatio) bzw.
eine Bewegung (motio) bzw. eine Anziehung (atfractio) ist. Sie ist uns
angeboren und somit uns von Gott Vater, dem Schépfer, gegeben.«*
Dass »alle Menschen von Natur aus nach Wissen strebeng, ist bekanntlich
der Anfang der Metaphysik des Aristoteles. Das stellt Cusanus nicht in
Frage, fiigt aber einiges hinzu, das diese Aussage des Aristoteles ergiinzen
und vertiefen soll.

Die Sehnsucht nach Weisheit ist uns gegeben, sofern sie uns vom
Schopfer gegeben wurde, was der Sehnsucht noch eine besondere Ra-
dikalitit verleiht. Denn das Sein des Geschaffenen ist abhingiges Sein.
FEsse est ab esse*® Die Sehnsucht nach Weisheit ist also in der Natur
verwurzelt — darin stimmt Cusanus mit Aristoteles Giberein; sie geht aber
dariiber hinaus auf Gott selbst zuriick. Und das bringt als Folge zweierlei
mit sich: Einerseits ist die Sehnsucht nach Weisheit als mofjo gegeben. Wir
streben nach Weisheit, sofern wir von Gott selbst bewegt werden. An-
dererseits werden wir nicht zur Weisheit bewegt, als ob diese etwas von
Gott selbst Verschiedenes wire. Hier findet eine Zirkularitit statt: Wir
kommen von Gott und sind auf dem Wege zu ihm, und da die Weisheit
mit Gott selbst zusammenfillt, werden wir von der Weisheit bewegt und

B Sermo LXXXVIIL: h XVII, N.3, Z.1-5. Uber die Bedeutung der Sehnsucht vgl.
K. KreMER, . c. (Anm. 41) Weisheit 112ff; Praegustatio 58ff.
* De docta ignorantia 11, 3: h 1, 8. 71, Z. 18 (N. 110).
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von der Weisheit auch zu ihr selbst angezogen. Diese Zitkularitit, die von
der neuplatonischen Tradition her bekannt ist, wird auch hier, dem Ge-
danke der Schoépfung entsprechend, besonders betont. Denn so wie das
Von-Gott-geschatfen-Sein das Von-ihm-erhalten-Sein einschlieBt, ebenso
schlieB3t Gottes Schopfertum seine Zielhaftigkeit fiir uns ein. Das bedeu-
tet, dass er uns zu sich, zu der Weisheit, die er selbst ist, anzieht: »Wiirden
wir deswegen [ndmlich auf Grund der Schopfung] nicht angezogen wer-
den, so wiirden wir nie [beim Ziel] ankommen. Wit haben daher eine
gewisse angeborene Kenntnis der Weisheit, zu der wir hin bewegt wer-
den.«* SchlieBlich ist auch zu beriicksichtigen: Das Gerufenwerden, die
Bewegung sowie die Anziehung von seiten der Weisheit sind uns ange-
boren, sofern sie von Gott dem Vater gegeben sind. Es kommt somit das
personale Verhiltnis zu Gott ans Licht. Die alten Philosophen — Cusanus
denkt schon relativ frith so — haben sehr Tiefes von Gott gedacht, weil
sic ihm die hochste Seinsweise zuerkannt haben, welche man sich vom
Bereich des Endlichen aus denken kann, nimlich den zntellectus. Thnen
fehlte jedoch der Personenbegtiff, und deswegen konnten sie nicht zu
dem wahren Gott gelangen, mit dem man in eine personale Beziechung
treten kann.** Unter diesem Gesichtspunkt sind die folgenden Worte zu
verstehen: »Die Weisheit selbst erfassen wir noch nicht, noch kénnen wir
sie erfassen auller im héchsten Lehramt, d. h. im Wort des Vaters, in
Christus Jesus. Beachte, wie der Lehrer Christus der ist, der das Leben
verleiht, vergleichbar einem Lehrer, der in irgendeiner anderen Kunst die
Letnwilligen zur Erkenntnis fithrt«."

Die damit beziiglich der Weisheit entworfenen Grundlinien sind weiter
zu verfolgen und auszuweiten. Zundchst ist zu bemerken, dass die Er-
leuchtung, welche die Weisheit voraussetzt, eine Art Selbsttranszendierung
der Vernunft beinhaltet. In der Predigt Die Vaterunser-Erklirung in der Volks-
sprache heil3t es u. a.: »Da nun Gott nicht anders erkannt werden kann als in
seinem Namen, so hoffen wir, dass wir dazu kommen kénnen, dass wir
Thn tber unsere Einsicht (ultra nostrum intellectum, lautete die Ubersetzung
ins Lateinische) hinaus erkennen (bekennen), indem Gott der Vater uns in
seinem Namen erleuchtet.«*® Das ist eine Art von Transzendierung, denn

B Sermo LXXXVIIL h XVII, N. 3, Z. 6-8.
% Cf Sermo XIX: h XVI, N. 6, Z. 1-22.
. Sermo LXXXVIL h XVIL, N. 3, Z.9—4, Z. 3.
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streng genommen kann es jenseits des zntellectus keine Erkenntnis, nicht
einmal die Erkenntnis Gottes geben. Die Betonung des Strebens iiber die
Vernunft hinaus kommt in dem Zusammenhang zur Sprache, in dem
Cusanus die Bitte des Vaterunsers »Etlése uns vom Ubel« kommentiert.
Da heiBt es u. a.: »Da erbitten wir Erlosung. Damit bekennen wir, dass es
ein anderes Reich gibt, wo das Ubel nicht ist, sondern allein das oberste,
wahrhaftige und unvermischte Gut, und dass unsere Etlosung vom Ubel
die Erlosung von dieser sinnlichen, arglistigen, betriigerischen Welt ist. . .«
Und weiter unten: ». . . Und darum ist unsere Sinnlichkeit in diesem Gebet
in die Geistigkeit unseres Verstehens entriickt.« Denn der ganze Mensch ist
vollig iiber sich (hinaus) (penitus supra se, in der lateinischen Ubersetzung) in
Gott gekehrt und verlangt danach, geschieden und etlést zu sein von
diesem zeitlichen, nichtigen Leben. . .«* Die auf die Jenseitigkeit hinwei-
senden Termini werden hier in Bezug auf die eschatologische Erlosung
gebraucht. Selbst Worte wie nentriickt« — »erzuckt« in der Volkssprache —
kénnen nicht dariiber hinwegtiuschen, dass dieser Uberstieg, dieses Hin-
aus-sein noch im Bereich des zntellectus stattfinden kann. Die Erlosung ist
auch eine Wirkung der Erleuchtung (illuminatio), die wesentlich mit der
Weisheit verbunden ist, genauer gesagt, Ausdruck der Weisheit selbst ist.
Vier Jahre nach der Vaternnser-Erklirung schreibt Cusanus, indem er sich
auf Worte des Paulus beruft, dass wir »all das, was zur Welt gehorte, — Welt
freilich im negativen Sinne verstanden — »vetlassen konnen, wenn wir
jenes Ubel durch die Erleuchtung von seiten der Wahrheit erkennen.«’
Kehren wit zu dem engen Zusammenhang von intellectus und sapientia
zuriick. In der Predigt CCVIII vom Jahre 1455 spricht Cusanus von der
inneren, wesentlichen Verbindung von menschlichem Leben und Ver-
nunft. Er kommentiert kurz die Worte von Genesis 2, 7, wonach der
Mensch zu einem Lebewesen wurde, indem Gott ihm den Lebensodem
in die Nase blies, und schreibt u. a. dazu: »Jenes Leben ist die Vernunft,
die allein lebt (vita illa est intellectus, qui solum vivi). Denn wie lebt eigentlich
das, was nicht weil}, dass es lebt? Ein Gleichnis (similitudo) des Schopfers
des Lebens ist also die Vernunft. Die Vernunft im Menschen ist infol-

¥ Sermo XXIV: h XVI, N. 12, Z. 1-5; fiir die deutsche Ubetsetzung cf. Die Vaterunser-
Erklirnng in der Volkssprache, 2. Aufl. (Trier 1999) 11.

® L.c. N. 43, Z. 5-10. 24-39 (in der deutschen Ubersetzung, S. 30£).

50 Sermo XLIL: h XVII, N. 9, Z. 13-14. CL. 1 Kor 7,33.
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gedessen seinem Werk eingehaucht bzw. mit ihm innetlich geeint. Und
im Ersten, tiber die Zeit hinaus erschaffenen Menschen hat die Vernunft
im selben Jetzt sich den animalischen Leib angepasst und denselben in
ihre hypostatische Einigung angezogen.«’!

AnschlieBend kommt Cusanus auf die innere Verbindung von ver-
nunfthafter Natur und Weisheit zu sprechen. Gott wollte seine Weisheit
offenbaren, und deshalb musste er die vernunfthafte Natur schaffen.
Denn einer von der vernunfthaften verschiedenen Natur hitte die Weis-
heit nicht geoffenbart werden kénnen. In einem knappen und lapidaren
Satz heilit es: »Die vernunfthafte Natur ist nichts anderes als der Sitz oder
die Fihigkeit zur Offenbarung der Weisheit« (/Nec est alind intellectualis
natura quam sedes seu capacitas ostensionis sapientiae).”* Das Verhiltnis von
Weisheit und Vernunft erklirt Cusanus anschlieBend auf eine dhnliche
Weise, wie er sich kurz vorher tiber das eine, héchstgeeinte Verhiltnis
von Vernunft und Leib im Ersten Menschen ( = Jesus) gedulBert hatte.
Die Weisheit, die in jedem Menschen widerstrahlt, schuf sich die mensch-
liche Vernunft, um sich durch sie offenbaren zu konnen. Es konnte somit
scheinen, als ob die Vernunft sich darauf beschrinkte, ein Mittel oder
Werkzeug der Weisheit zu sein: wt medio eins posset se ostendere” Bei einer
niheren Analyse jedoch kommt die zentrale Bedeutung der Vernunft im
Verhiltnis zur Weisheit ans Licht.

Dafiir empfichlt es sich, die Predigt CLXXXIX zu lesen, die Cusanus
ein paar Monate friher im selben Jahr 1455 gehalten hatte, und zwar am
Fronleichnamstag. Der Kardinal kommentiert mit voller Konzentration,
spekulativer Kraft und mit héchstdenkbarer Feierlichkeit die Worte des
Johannesevangeliums: Qui manducat hunc panem vivet in aeternum. (»Wer
dieses Brot isst, wird leben in Ewigkeit.«)™ Dabei kommt er gleich zur
Sache, geht aber zugleich recht piadagogisch vor. »Die Speise des Brotes
des Lebens ist unverginglich, da sie das ewige Leben vetleiht«.” Nun ist
Gott der einzige Unsterbliche, ja er ist sogar die Unsterblichkeit selbst,
und sein »unendliches Leben kann nicht besser als durch die Unsterblich-
keit ausgedriickt werden«.” Daraufhin zieht Cusanus die zntellectualis na-

U Sermo CCVIIL: h XIX, N. 4, Z. 5-13.

21 e Nu5, 7. 810,

Belite At

* Joh 6, 58.

3 Sermo CLXXXIX: h XVIIL, N. 1, Z. 3f.
¥ LeesZ 00
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tura des Menschen in Betracht. Diese »lebt nur, sofern sie die Weisheit
besitzt. Diejenige Vernunft, welche die Weisheit selbst ist, lebt in einem
unendlichen Leben. Jeder Weise nihrt aber durch sein Wort jene, die er
zur Gemeinschaft und Teilhabe an der lebendigmachenden Weisheit be-
ruft. Christus ist das Brot des Lebens bzw. das Wort des Vaters. Darum
nihrt er durch ewiges Leben. Weil er das ewige Wort Gottes des leben-
digmachenden Vaters ist«”” Was ist nun die Stellung der Vernunft im
Verhiltnis zur Weisheit, von der sie ernihrt wird, indem sie von ihr die
Unsterblichkeit empfingt? Ist die Vernunft ein blof3 passives Subjekt?

Achten wir aber auf den inneren Gang des Textes, so kénnen wir
gleich feststellen, dass die Abhingigkeit von der Weisheit die Vernunft in
ihrem Sein bestarkt und in threr Wirde erhoht. Verstiandlich ist das, wenn
man berticksichtigt, dass der Empfang der Weisheit eben als Erkenntnis
derselben stattfindet. Denn dazu muss die Vernunft eine auBlerordentli-
che Fihigkeit haben, da die von ihr erkannte Weisheit ein unvergingli-
ches, ewiges Leben ist und aullerdem die Unsterblichkeit verleiht. Cu-
sanus kann mit Recht behaupten, »kein Vermégen der Seele sei vortreff-
licher als die Vernunft« (nuila potentia animae nobilior intellects),’® und zwar
nicht nur relativ, d. h. im Verhiltnis zu den anderen Vermogen, sondern
auch absolut gesehen, denn sie ist, wie schon erwihnt, notwendig fiir das
Offenbarwerden der Weisheit.

Cusanus bedient sich eines bekannten Vergleiches, um dies zum Aus-
druck zu bringen: So wie das Sehen sich zum sinnlichen Licht verhilt, so
verhilt sich die Vernunft, das intellektuelle Auge (oculus intellectualis), zar
Weisheit als dem geistigen oder intellektuellen Licht.”” Bei diesem Vert-
gleich differenziert Cusanus in dieser Predigt genauer:* Wir haben einmal
das Sehvermogen (visus), das aus dem und durch das sinnenhafte Licht
lebt, dann den sinnenhaften Gegenstand (sensibile), der genauer ein far-
biger Gegenstand ist, sodann die Quelle des Lichtes ( = Sonne), von
welcher das sinnenhafte Licht stammt, und schlieBlich die mit dem Licht
identische absolute Farbe (absolutus color). Entsprechend®” finden wir im
intellektuellen Bereich die Vernunft, die aus und durch das Licht der

g e T
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© L. Z.6.9. 16£ 19-21. 26. 35f. 42. 44f.

S Sermo CLXXXIX: h XVIII, N. 2, Z. 9f, 17. 33f, 38f, 42f. 45f.
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Weisheit lebt, sodann als ihren intelligiblen Gegenstand die Wahrheit
bzw. auch die Weisheit, die beide als wahte Speise (abus, pascentia) der
Vernunft bezeichnet werden. Parallel zum von der sinnlichen Lichtquelle
(Sonne) herkommenden Licht und gestiitzt auf das Wort des Weisheits-
buches von der Weisheit als »dem Glanz des ewigen Lichtes und ma-
kellosen Spiegel der Majestit Gottes«” steigt auch »die Weisheit vom
Schépfer der Sonne herab«. Wie nun die absolute Farbe Licht ist, so ist
auch die absolute Wahrheit die ewige Weisheit.

Folgendes darf nicht ibersehen werden:*® 1. Die Wahrheit kann nicht
ohne die Weisheit durch den Intellekt gesehen werden. 2. Die Wahtheit
wird als »permanente Speise« bzw. als »ernihrendes Objekt« der Vernunft
bezeichnet, aber ebenso ist die Weisheit »die wahre Ernahrung der Ver-
nunftq und alles, was diese erniihrt, stammt aus der sapientia in fonte. 3.
Cusanus will hier offenbar noch genauer unterscheiden zwischen der
vom Schopfer stammenden und der ewigen Weisheit, die allein mit der
ewigen Wahrheit identisch ist. Von dieser ewigen Weisheit stammen die
Wahtheiten der Dinge (rerum veritates). Gemif3 der weiteren Aussage, daf3
die Wahrheit als Speise der Vernunft nur durch einen Weisen (sapientens)
gesehen wird, kénnte man versucht werden, das fiir die Wahrheitser-
kenntnis notwendige Licht der Weisheit bloB auf die vom Schopfer
herabgestiegene Weisheit — parallel zur Lichtquelle (Sonne) und dem von
thr stammenden Licht — zu beziehen. Allein die in den Predigten sonst
und auch in seinen anderen Schriften vorgetragene Lehre widerspricht
dem. Denn nur das Mit-Erfassen der ewigen Weisheit selbst aufgrund
ihrer Abbildhaftigkeit in der Seele bzw. Vernunft 1iB3t dieses Abbild der
Weisheit a/s Abbild der Weisheit erkennen (z. B. Sermo CCLXII). Wie kénn-
te — so denkt Cusanus — die Vernunft denn auch anders erkennen als s
specie aeterni. Kein Zweifel besteht fiir ihn tber die Identitit von ewiger
Weisheit und Vérbum Dei.

Die Verwurzelung des sinnen- wie geisthaften Lichtes in Gott dem
Schépfer ist von besonderer Bedeutung. So sehr hiingen die Dinge von
ithm ab, dass sie eben durch das Abhiingig-Sein, das @b esse, gekennzeich-
net sind. Wird nun die Abhingigkeit der Weisheit vom Schopfer her-
vorgehoben, so muss dadurch das Sein bzw. die Konstitution der Ver-

2 Sap.7,10.
# Sermo CLXXXIX: h XVIIL, N. 2, 7. 26f. 33f, 38f. 40, 45-47.
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nunft selbst getroffen sein. Und so ist es in der Tat, und zwar in doppelter
Hinsicht: Einerseits akzentuiert Cusanus in diesem Kontext die im Lichte
griindende Vitalitit sowohl des sinnlichen wie auch des intellektuellen
Sehens. Gemeint ist beim Sinn des zisus die visio, der Akt des Sehens,
beim intellectus der Akt des intellektuellen Einsehens, mit anderen Worten
das Sein als Selbstvollzug. Im Falle der Vernunft kommt noch die Selbst-
transparenz hinzu. Achten wir auf folgenden Text: »So wie das Sehver-
mogen (visus) ohne sinnliches Licht der Wirklichkeit des Lebens vollig
entbehrt und weder sich selbst berithren noch das Sein haben kann, so
kann die Vernunft ohne das geistige bzw. intellektuelle Licht die Wirk-
lichkeit ihres Lebens nicht haben noch das Leben schmecken. Denn
ohne die Wirklichkeit ihres Lebens, die im Einsehen besteht, kann sie
nicht einsehen, daf} sie lebt.«®* Mit anderen Worten: Man kann vielleicht
sagen: Die Vernunfttitigkeit kreist in sich selbst, so dass sie in all ihren
vitalen Akten sich selbst anwesend sein muss. Sie hat die Aufgabe, sich
nicht nur ihrer spezifischen Titigkeit, sondern ebenso jeder anderen
Lebenstitigkeit bewusst zu werden. Nicht nur also zntelligere se intelligere,
sondern auch #ntelligere se vivere. Eine Selbsttransparenz kann man das
nennen, wenn sie auch im vollkommenen Sinn nur in und mittels der
Unsterblichkeit erreichbar ist.

Kommen wir auf die oben angeschnittene Frage zuriick. Die Vernunft
ist auf die absolute und auf die partizipierte Weisheit hin offen und von
ihr so wesentlich abhingig, dass sie ohne diese Abhingigkeit in keiner
Weise leben kann. Inwieweit ist sie dann selbstindig, wenn alles, was sie
ist, sie ihrer Quelle zu verdanken hat? Die Frage ldt sich mit folgenden
Worten des Cusanus beantworten: »Mit dem Wort Gottes also bzw. mit
seiner Weisheit wird jener Teil ernahrt, welcher der Weisheit fihig ist,
nimlich die verntnftige Seele.« (Verbo igitur Dei sen sapientia eius pascitur pars
capax: sapientiae, scilicet anima rationalis).” Wenn wir auf den Kontext achten,
ist anima rationalis mit intellectus gleichbedeutend. Die eben zitierten Worte
fiihrt Cusanus an als Erklirung des Textes, mit dem das neunte Kapitel
des Buches der Weisheit anfingt: »Du Gott unserer Viter und Herr des
grossen Erbarmens. Du hast das All durch dein Wort geschaffen. In
Deiner Weisheit hast du den Menschen vervollkommnet.«*® Die Meinung

4 fic. Z.19-25.
& Toc N4 72123
8 Sap.9, 1-2.
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des Cusanus geht aber dariiber hinaus in dem Sinne, dass das Wort
Gottes Christus selbst ist: Christus ... est ... Verbum Dei® Das setzt
voraus, daf} die Wirkung der Weisheit auf die Vernunft viel michtiger und
inniger ist als die Wirkung, welche die Worte des Buches der Weisheit
vermuten lassen. Denn eine stitkere und wirkungsvollere Verbindung als
jene Christi mit dem Menschen ist, laut Cusanus selbst, nicht denkbar.
Wie weit reicht dann aber die der Weisheit fihige Vernunft? Die Antwort
wird mit dem Ausdruck gegeben: capax sapientiae, »der Weisheit fihig«.
Zwar hat die Vernunft diese Fihigkeit von der Weisheit selbst, so sehr,
dass sie ohne die Weisheit nichts wire. Denn so wie das Auge ohne das
sinnliche Licht nicht sehen kann, vermag auch das intellektuelle Auge
ohne das geistige Licht nichts zu verstehen.

Aber damit wird das Vermogen der Vernunft erhoht. Das wird klar,
wenn man folgendes beriicksichtigt. Um die Weisheit zu etlangen, muss
man die Fihigkeit dazu haben. Das ist eine Vorbedingung, Aber dass man
zum Ziel kommt, indem man diese Fihigkeit aktualisiert, dazu ist eine
weitere Bedingung erforderlich, nidmlich dass der Mensch sich fiir die
Weisheit entscheidet. »Gott schenkt die Weisheit nur jenem, der nach ihr
mit tiefster Sehnsucht strebt.«*® Es kommt also auf beides an, zum einen
auf die von Gott etlangte Fihigkeit zur Weisheit, zum anderen auf das
stindige Streben nach ihr. Alles hingt von Gott ab, aber ebenso hingt
auch alles in anderer Hinsicht vom Menschen ab. Beide Aspekte stehen
nicht isoliert da, sondern sie hingen miteinander zusammen. Unter die-
sem Gesichtspunkt der gegenseitigen Implikation kann man folgenden
Text lesen: »Die Vernunft ist ohne die Weisheit keine lebendige Vernunft
(intellectus vivus). Deswegen kann die Vernunft ohne die Weisheit nicht
gliicklich sein. Die Weisheit allein ist das die Vernunft belebende Leben.
Jeder Mensch ist mit seiner Vernunft zufrieden, auf dass er gliicklich
werden kann; aber er erstrebt die Weisheit, um gliicklich zu sein.«” Die
Vernunft steht im Mittelpunkt des Verhiltnisses der Weisheit zum Men-
schen. Dass der Mensch gliicklich ist, ist gleichbedeutend damit, dass die
Vernunft selbst glicklich ist. Selbstverstindlich geht es um eine umfas-
sende, d. h. theoretische und praktische Vernunft, welche untrennbar von

7 Sermo CLXXXIX: h XVIIL, N. 4, Z. 23-25.
s NibZ: 210=72,
® L.c. N.3, Z.22-27. — Hetvorh. v. mir.
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Freiheit und Liebe ist, wortiber an spiterer Stelle etwas zu sagen ist. Die
Vernunft ist der Sitz der Weisheit, somit der Sitz Gottes selbst, und sie ist
von der Weisheit so sehr in Besitz genommen, dass sie nur noch unter
dieser Voraussetzung Sinnerfiillung finden kann. Nur in Bezug auf Er-
kennen der Weisheit und Streben nach ihr ist die Vernunft verstehbar, da
sie nur deswegen existiert bzw. erschaffen worden ist, um die Weisheit
offenbaren zu konnen.

Das bedeutet aber zugleich, dass sie diesem Anspruch entsprechen
soll. Und das geschieht in zwei grundsitzlichen Hinsichten. Einerseits ist
die anima intellectiva (die vernunfthafte Seele) eine imago creatoris viva (ein
lebendiges Abbild des Schopfers), sofern sie aufgrund dieser Abbildhaf-
tigkeit »Ahnlichkeiten aller Dinge« schafft. Mag es auf den ersten Blick so
erscheinen, als ob damit der Mensch nur zur Wiedergabe des schon
Gegebenen bestimmt sei. In der Tat kommt er als Folge seines Abbild-
charakters eben dazu, seine eigene Welt zu entwerfen. »Der Mensch
besitzt einen Geist (mentens), der eine Ahnlichkeit der Dinge ist. So wie
Gott das Wesen der Wesenheiten ist (essentia essentiarum), so ist der Geist
ein Abbild Gottes, welcher eine Ahnlichkeit bzw. die Gestalt der Ge-
stalten ist.«’’ Die Wiirde des Menschen entsteht nicht unabhiingig von
der aktiven Anwesenheit Gottes in ihm, sondern als Folge der Durch-
dringung seines Wesens, das eben in der anima intellectiva besteht, durch
das absolute Wesen selbst. Auf eine einfache und prignante Formel
gebracht: »Die (vernunfthafte Seele) schafft, da sie ein (lebendiges) Ab-
bild des Schépfers ist, in sich die Ahnlichkeiten aller Dinge.«’! Sofern sie
Abbild ist, darin liegt der Grund ihrer schépferischen Titigkeit. Und weil
sie Abbild bleibt, ist sie zu einer nie authérenden Steigerung ihrer selbst
befihigt und aufgefordert.”

Damit kommt der zweite, grundsitzliche Aspekt zum Vorschein:
Denn die Vernunft kann nicht nur mittels der Angleichung an die Dinge
ihre eigene Welt erschaffen, sondern sie kann bis zum Unendlichen
emporsteigen. Die Vernunft hat zwar eine endliche Kraft, kann aber ihre
Endlichkeit in einer bestimmten Form iiberschreiten, sofern sie Abbild

" Sermo XCVI: h XVII, N. 7, Z. 3-6.

' Sermo CLXXIIL: h XVIIL, N. 5, Z. 11-15.

™ Uber den Geist (mens) als lebendiges Abbild, vgl. M. ALvarez-GomEz, La mente como
imagen viva en Nicolds de Cusa, in: Maria del Carmen Paredes-Martin (Hrsg.), Mente,
conciencia y conocimiento (Salamanca 2001) 11-28.
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der unendlichen Kraft ist. Dadurch wird sie nicht im strengen Sinn
unendlich, befindet sich aber in einem nie endenden Prozess der An-
niherung an Gott: »Die vernunfthafte Seele kann sich allen Dingen
angleichen. Thr Begriff ist Angleichung. Sie hat aber eine endliche Kraft.
Da sie jedoch ein lebendiges Abbild der unendlichen Kraft ist, kann sie
sich jener Kraft dhnlicher machen und wird Gott gleichférmiger.«” Cu-
sanus begniigt sich nicht damit zu behaupten, die Vernunft sei Gott
dhnlich. Diese Ahnlichkeit besteht zwar, aber nur als Anlage. Sie mul}
daher verwirklicht und immer von neuem aktualisiert werden. »Die Ver-
nunft wird aber durch das Einsehen Gott gleichférmiger« (Intellectus anten
fit Deo conformior per intelligere).”

Die zweite Frage, die sich jetzt von selbst stellt, betrifft den Sinn der
Suche nach der Weisheit. Die Titigkeit der Vernunft richtet sich, falls sie
nicht im Unbestimmten bleiben soll, auf ihren spezifischen Gegenstand,
der kein anderer als die Wahrheit sein kann. Das gilt sowohl fiir die
Gegenstinde, welche die Vernunft von Natur aus erkennen kann, als
auch fiir ihre Titigkeit im Bereich des Glaubens. In beiden Fillen gilt,
was Cusanus in der schon zitierten Predigt: Die Laterunser-Erklirung in der
Volkssprache lehrt: »Und daher kommt es, dass unsere Vernunft, der
Wahrheit zugeneigt, eine Erleuchtung in dem Vaterunser findet, in einem
steten Glauben zu wissen, was Wahrheit sei.«’® Die Vernunft ist nur
bestrebt, die Wahrheit zu erkennen. Das dndert sich auch dann nicht,
wenn sie es mit den Inhalten des Glaubens zu tun hat. Denn der Glaube
selbst ist ebenso auf die Veranschaulichung, Darstellung und Erkenntnis
der Wahrheit gerichtet.

Der Bezug auf die Wahrheit ermoglicht es Cusanus u. a., bei der
Vernunft eine besondere Verbindung mit der allgemeinen Struktur der
Wirklichkeit zu sehen, nimlich mit dem Einen und dessen wirkender
Anwesenheit in den vielen und verschiedenartigen Gegenstinden. Be-
achtenswert ist die Art und Weise, wie es ihm gelingt, die Durchdringung
des Vielen durch das Eine am Beispiel der Wahrheit darzustellen. Die
verschiedenen Bereiche der Wirklichkeit: der geglaubten und der begrif-

" Sermo CLXXIIL: h XVIII, N. 5, Z. 16-20.

G DDA

> Sermo XXIV: h XVI, N. 3, Z. 11-15. S. auch NvK. Textauswahl in deutscher Uber-
setzung, 1. c. (Anm. 48) 6.
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fenen, der beobachteten und der bloss angenommenen, kommen dabei
zur Sprache. Cusanus kommentiert die Bitte des Vaterunsers, »Unser
tagliches Brot gib uns heute« und sagt u. a.: »Um dies Brot bitten wir und
sollen es empfangen mit ganzem Glauben, allergrofitem Hoffen und der
innigsten Liebe. In dem Glauben sollen wir Christum unter den Sakra-
menten wahrhaftig empfangen, dass Er unter aller Gestalt des Brotes in
allen Sakramenten ganz und wahrhaftig (anwesend) sei, wie unsere Seele
unsichtbar ist, (aber) wahrhaftig und ganz in allen unseren Gliedern und
in einem jeglichen (anwesend) ist, und (wic) ein Angesicht in vielen
Augen, die es sehen, und ein Wort in vielen Ohren, die es héren, und eine
Kunst in vielen Meistern, die sie kénnen, und eine Wahrheit in vielen
verniinftigen Wesen, die sie erkennen« Wir sollen auch hoffen, dass wir
von dem Glauben zur Wahrheit kommen werden.«’® An diesem Text und
vielen anderen sieht man die Eigenart eines Denkens, das feste Prinzipien
und Begriffe hat, zugleich aber sich in verschiedenen Ebenen bewegt, je
nach dem Gesichtspunkt, den man gelten zu lassen beabsichtigt. AuBer
dem Satz, der explizit von der Wahrheit selbst spricht, kommt der Hin-
weis auf die Wahrheit an vier anderen Stellen vor. Dabei wird zur Dar-
stellung gebracht, dass jede Aussage tiber die genannten Sachverhalte nur
dann sinnvoll ist, wenn sie wahr ist. Hauptsichlich ist in dem eben
zitierten Text von der Einheit die Rede: von emen Christus in vielen
Sakramenten, von der emen Seele in den vielen Gliedern des lebendigen
Organismus, von enem Angesicht in verschiedenen Augen usw. Voraus-
setzung aber der Sinnhaftigkeit der entsprechenden Aussagen ist, dass es
sich in Wahrheit so verhilt. Daher finden wir eine Wechselwirkung, eine
Art Zirkularitit. Denn die Aussagen iiber die Einheit hingen von ihrer
Wahrhaftigkeit ab, zugleich aber zeigt die Aussage, welche die Wahrheit
als solche zum Zuge kommen lisst, sich als ezze Wahrheit: eine Wahrheit
in vielen verniinftigen Wesen, die sie erkennen. Die muss sich als eine
und dieselbe in den vielen Intellekten zeigen.

Man kann aber ebenso von der Zirkularitit von Glaube und Vernunft
sprechen. Der Christus des Sakraments muss als einer und wahrhaftiger
von der Vernunft aufgefasst werden, die Vernunft ihrerseits muss aber
zuerst von der Offenbarung in Bewegung gesetzt werden. Eine subtile
Zirkularitit findet gleichfalls zwischen Sinnlichkeit und Vernunft statt. Man

™ L.c N. 32, Z. 1-13, 18-19. Deutsch, 1. c. (Anm. 48) 23f.

234



M. ALvarEz-GOMEZ, Die LEHRE vOM MENSCHL. GEIST IN DEN SERMONES DES NV

konnte sagen, dass ein und dasselbe Angesicht in vielen Augen, die es
sehen, anwesend sein kann. Aber dass es sich so verhilt, das kann nicht das
Auge selbst, sondern nur die Vernunft beurteilen und aussprechen.

Daraus ergibt sich, dass die Bestimmung des Menschen darin besteht,
sich zur Wahrheit zu bekennen. Er ist dazu berufen, die Wahrheit zu
erkennen und auszusagen. Er kann diese Aufgabe erfiillen, seiner Be-
stimmung entsprechend handeln, er kann aber auch das Gegenteil tun
und somit seine Bestimmung verfehlen. Letzteres geschieht aber nicht,
ohne dass er sich selbst grundsitzlich verfehlt.

In Sermo XXIX kommentiert Cusanus die Worte des Paulus: Aeepistis,
in quo et statis, per quod et salvensini. (»Ihr habt das [Evangelium] angenom-
men, in dem ihr auch feststeht; in ihm ist euer Heil«)”” Da sagt er u. a.,
dass man im Evangelium nur dann feststeht, wenn man die Wahrheit
festhilt, die Gott selbst ist.”* Das entspricht der biblischen Lehre, nach
der Christus der Weg, die Wahrheit und das Leben ist.” Dass die Waht-
heit das Leben der Vernunft erniihren soll, wird schlieBlich darin konkret,
dass Christus diese Moglichkeit aktualisiert bzw. dieses Erfordernis er-
fiillt.” Der absolute Anspruch der Wahrheit wird also vereinbar mit ihrer
Darstellung in der Person Jesu Christi.”!

Ist nun die Wahrheit Gegenstand der Vernunfttitigkeit, und ist das
nicht davon zu trennen, dass die absolute Wahrheit der Ursprung der
Vernunft ist, dann ist sie auch das Ziel der innigsten Sehnsucht der
Vernunft selbst.

Zu diesem Punkt méchte ich einiges in Erinnerung bringen. Cusanus
tibernimmt das bekannte Motiv, wonach der Mensch vom absoluten
Ursprung herkommt und zu ihm zuriickkehrt. Er erweitert aber und
erginzt diesen Gesichtspunkt in mehrfacher Hinsicht. Da der wahre
Lehter Christus selbst ist, muss das erwihnte Motiv Verinderungen
unterzogen werden. Von Gott hat der Mensch »einen unsterblichen
Geist, der nicht von dieser verginglichen Welt, sondern von der intel-

Tl R4

™ Sermo XXIX: h XVII, N. 9, Z. 1£.

" Joh 14,6.

% Cf. Sermo LIX: h XVII, N. 5, Z. 17, cf. Sermo LVIL: h XVII, N. 20, Z. 9-10.

81 Zur vorrangigen Stellung der Person Jesu Christi in der Gesamtkonzeption des Cu-
sanus vgl. K. REINHARDT, Jesus Christus — Hergy der cusanischen Theologie, in: MECG 28
(2003) 165-187.
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lektuellen Welt herkommt, wo das Reich Gottes und das glickliche und
ewige Leben sind. Dieser Geist vermag zu Gott zuriickzukehren, von
dem er durch Schopfung ausgegangen ist, wenn er dem Leben dieser
Welt jenes intellektuelle Leben vorgezogen hat«* Andererseits »wird
unser Geist, aus Gott aufgrund von Schopfung ins Sein hervorgehend, in
einem Korper geschaffen, damit er durch ein gewisses mittels seines
Kérpers angeregtes Uben die lebensstarken Fliigel, nimlich Intellekt und
Affekt, erwerbe, um zum intellektuellen Reich emporzusteigen.«® Dass
diese Mihe gelingt, ist aber nur durch Christus selbst méglich: »Das war
seine Verkiindigung, dass man in das Reich des Lebens hineingehen kann,
aber nur durch ihn selbst, weil er ja jener ist, in dem jeder Mangel
tiberwunden ist, da er der Weg, die Tir und die Erndhrung des Lebens
ist«® Unter diesen Voraussetzungen, nimlich der Schépfung, der
Menschwerdung Gottes, des Beispiels und der ILehre Christi und vor
allem des von Christus selbst mitgeteilten Lebens, wird die Kraft, die
Intensitit der von Nikolaus von Kues behaupteten Sehnsucht nach Gott
verstindlich. In einem dhnlichen Zusammenhang® schreibt er im zwei-
ten, der Siinde gewidmeten Teil des Sermo LIV: »Die Vernunft, die in uns
ist, neigt mit héchster Sehnsucht (summo desiderio) zur Wahrheit als ihrem
Leben und Utrbild; und da sie dessen Abbild ist, hat sie in sich ein
gewisses Urteil, so dass sie weil}, welches die Werke des Lichtes sind«.*
Bezeichnend ist, dass Cusanus in diesem Zusammenhang, den ersten
Brief des Johannes interpretierend, den Ausdruck cor infellectuale ge-
braucht” und damit die Pflicht der Vernunft, sich an das ewige Gesetz zu
halten, im Auge behilt. Damit wird verstindlich, wenn die Stinde fol-
gendermalBen charakterisiert wird: »Das ist die Siinde: das Gebot des
Lichtes zu tbertreten und keine Werke des Lichtes zu vollbringen, welche
die Gott wohlgefilligen Werke der Wahrheit sind, denn er selbst ist das
Licht der Wahrheit, ohne jede Finsternis. Also besteht die Stinde darin,
dem Licht der Vernunft zuwiderzuhandeln.«* In wenigen Worten wird

-

2 Sermo LIL: h XVII, N. 4, Z. 1-8.
Bl e N g

Mol b o on

8 Sermo LIV: h XVII, N. 2-6.
ML N e

TIGE Lot 2
Sdne N2 Zd9on
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der Zusammenhang von Vernunft, Licht bzw. Weisheit und Wahrheit
zum Ausdruck gebracht. Ineins damit wird unmissverstindlich hervor-
gehoben, dass die Vernunft der hoéchste MaBstab ist, an den sich der
Mensch sowohl theoretisch wie praktisch halten soll.

Die dritte Frage beziiglich der Vernunfttitigkeit — nachdem wir ge-
sehen haben, dass sie das Licht der Weisheit zur Voraussetzung und die
Wahrheit als Gegenstand hat — ist die, was ihr letztes Ziel ist. Die
Antwort koénnte in wenigen Worten lauten: Dieses Ziel ist die Selbster-
kenntnis mittels der Erkenntnis ihres Ursprungs. In Sermo Confide filia
wird ausdriicklich gesagt, dass unser Geist vom uns gegebenen intellek-
tuellen Leben aus zur Quelle des Lebens (fons vitae) aufsteigen und sich
mit ihr verbinden kann.” Was ist aber der Sinn dieses Aufsteigens?
Implizit wird auf die richtige Antwort in Semwo LI hingewiesen, in dem
Cusanus im Anschluss an Augustinus behauptet, Gott sei der Mittelpunkt
der Seele, und es sei deswegen angebracht, in sich selbst hineinzugehen,
um die Stimme Gottes héren zu kénnen.” Und was hat das fiir einen
Zweck, so konnte man fragen, diese Stimme zu horen? Etwas niher
kommt man an die Sache durch Sero LIII, in dem gesagt wird, Christus
sei gekommen, »um dir (ndmlich der andichtigen Seele — anima devota —)
die Wahrheit deines Ursprungs offenkundig zu machen.«’! Das kommt
dadurch zustande, indem das Auge der Vernunft (oculus intellectus) das
Licht Christi, das ja das Licht der gotdichen Wissenschaft selbst ist,
sieht.”” Jetzt ist das Licht der gottlichen Weisheit nicht nur Méglichkeits-
bedingung der Vernunfttitigkeit, sondern Gegenstand ihres Einschens.

Das hat nun seinen guten Grund, denn »wie die Vernunft von der
Wahrheit herkommt, so neigt sie sich ihr zu. Der Grund der Vernunft,
nimlich die Wahrheit, ist auch ihr Gegenstand«.” Wieder finden wir hier
eine Zirkularitit, die in diesem Fall darin besteht, dass die Vernunft von
ihrem Ursprung herkommt und zu ihm zurtickkehrt, aber nicht in der
Art, wie das allen geschaffenen Dingen zukommt, sondern auf die der
Vernunft entsprechende Weise, nimlich sofern der Ursprung auch Ge-
genstand der Vernunft ist. Er ist Ziel ihrer angeborenen Sehnsucht, aber

8 Cf. Sermo XLI: h XVII, N. 24, 7. 16-20.
N Cf. Sermo LI: h XVII, N. 14, Z. 15-17.

N Sermo LIIL: h XVII, N. 10, Z. 4-5.

%2 Cf. Sermo CXLIIL: h XVIIL, N. 2, Z. 8-10.
% Sermo CLIL: h XVIIL N. 3, Z. 8-10.
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das ist dadurch sozusagen vermittelt, dass er ebenso Gegenstand ist. Und
warum, muss man zum Schluss fragen? Einfach aus dem Grunde, weil
die Vernunft sich selbst etkennen will — dazu neigt sie ja wesensgemil
und unwiderstehlich. Das kann ihr nur insofern gelingen, als sie die Erste
Utrsache erkennt: »Nach allen Seiten bewegt die Seele das Sehvermogen,
welches die Vernunft ist, um den Ursprung und den Grund und die
Wahrheit von allen zu finden, welche das Leben ihres Seins ist.«’* »Erst
dann kann sie ausruhen, wenn sie Gott sieht.«” Cusanus kommt zu dem
Schluss: »Jede Vernunft versteht sich nicht in sich, sondern in Gott als
(ihrer) Ursache.«™

Wire Gott nur eine streng allgemeine Ursache und wire er in jeder
Vernunft unter demselben Gesichtspunkt gegenwirtig, so wire nicht
einzusehen, wie jede einzelne Vernunft sich selbst in Gott erkennen kann.
Umegekehrt, weil Gott in jeder Vernunft als der Nichtandere und das
heisst, auf je verschiedene Weise anwesend und wirkend wird, ist folge-
richtig, dass jede Vernunft sich selbst in Gott als in ihrer Ursache erkennt.

Nur zwei Aspekte seien hier noch erwihnt: das Gliick und die Freiheit
im Verhiltnis zur Vernunft. Aus der Tatsache, dass Gott die Erste Ur-
sache ist, ergibt sich, dass die Vernunft, sofern sie sich dessen bewusst ist,
gliicklich ist. »Gott also sehen ist die intellektuelle Gewissheit der Erfas-
sung alles Wissbaren, ist deswegen das Gliick der Vernunft«”’ Zwar
bezicht sich Cusanus in diesem Zusammenhang auf die visio beatifica, die
ewige und uneingeschrinkt gliickselige Anschauung Gottes. Es ist aber
auch im allgemeinen so, dass die Vernunft bzw. der verstindige Geist
(spiritus rationalis) auf das unum necessarium — auf das unum, was notwendig
ist — wesentlich gerichtet und, sofern sie sich demensprechend verhilt,
gliicklich ist. Es gibt also neben dem absoluten Glick auch ein partizi-
patives Gliick.” Schon die intellektuelle Etkenntnis bringt Gliick mit
sich. Es kann ja nicht anders sein, denn wenn die Vernunft bei der
Betrachtung der absoluten Wahrheit schlechthin gliicklich ist, so muss sie
in dem MaBe glicklich sein, in dem sie zur Erkenntnis der Wahrheit
gelangt. Es gibt ja auch beztglich des Glicks eine manuductio, eine Hin-

# Sermo CCLXVIE: h XIX, N. 9, Z. 11-14.
e 05 et

% Sermo CCXXVI: h XIX, N. 11, Z. 2-3.
e N R R

% Cf. Sermo LXXI: h XVII, N. 7, Z. 7ff.
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fihrung von der sinnlichen Freude (de gaudio sensibili) zur intellektuellen
Freude (ad gandium intellectuale), von dieser zur reinen und vollends ab-
soluten Freude (ad purum et plenum absolutum gandium).” Diese wird im
unsterblichen, himmlichen Leben erreicht; in dieser Welt besteht keine
reine Freude, aber der Sinn des Gliicks bleibt immer derselbe, nimlich
auf Grund der Erkenntnis der Vernunft, das eigene Leben zu fithren. Nur
auf der Hohe der Vernunft kann man das eigene Leben empfinden. Mehr
noch, allein die vernunftgemiBe Freude (gaudinm rationale) erméoglicht ein
echtes Gefiihl des Lebens.

Eine dhnliche Verbindung mit der Vernunft hat auch die Freiheit.
Gewisse Aspekte sind schon zur Sprache gekommen: Dank der Erleuch-
tung der Vernunft gelingt die Befreiung vom Ubel. Wir sind zum Guten
berufen, kénnen uns aber, eben auf Grund der Freiheit, dagegen ent-
scheiden. Dass wir verpflichtet sind, die Anspriiche der Vernunft zu
erfilllen, setzt ebenso die Existenz der Freiheit voraus. Und noch ein
anderer Aspekt war im Laufe der Darstellung stillschweigend dabei: Die
Vernunft ist ndmlich nicht ein fir allemal gegeben; sie muss im Gegenteil
wachsen, sich vollziehen und vervollkommnen. Das schlielit Verantwor-
tung und Freiheit ein.

Weiteres tiber die Freiheit soll hier nur angedeutet werden: die Art
ihrer Verwurzelung in der Vernunft, ihr unzerstdrbarer Kern sowie ihr
Sinn. Was das erste betrifft, so fillt auf, dass Cusanus in wenigstens zwei
sehr wichtigen Predigten die Freiheit direkt mit der Liebe und iiber
diesen Weg mit dem Leben und mit der Vernunft verbindet: »Merke Dir,
dass unser Geist, unsere lebendige Vernunft (vivens intellectus) zweifellos
Liebe ist. Denn was ist das Leben, richtig betrachtet, anderes als Liebe
oder Frohlichkeit oder Freude? . . . Die Natur der Liebe ist die Freiheit,
denn die Liebe bewegt sich wegen ihrer Vortrefflichkeit frei und kann
nicht erzwungen werden«.'” So spricht Cusanus in der Predigt Confide,
Jfilia vom 22. 11. 1444. Zehn Jahre spiter, in der Predigt Suscepimus, Deus,
misericordiam tuam in medio templi twi vom 2. 2. 1455, spricht er auf eine
dhnliche Weise, aber die Verbindung der Freiheit mit der Vernunft
kommt stirker zum Vorschein: »Die Liebe ist edel und frei. Die intellek-
tuelle Natur soll daher edel und frei sein, so dass sie auf eine wahrhafte

9 Sermp CCLVIL h XIX, N. 9, Z 8-10; N. 10, Z. 16-17.
100 Cermo XLI: h XVII, N. 25, Z. 1-4. 9-10.
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und edle Weise ihren Gott lieben kann«.!"! Die Liebe zu Gott und der
intellectus bzw. die natura intellectualis hingen miteinander zusammen. Es ist
m. E. nicht nur so, dass die Liebe vernunftgemiss sein soll, sondern dass
sie nur méglich ist, sofern sie in der Vernunft griindet. Und umgekehrt:
Die Vernunft, das intellektuelle Leben, entfaltet sich von selbst in der
Liebe und infolgedessen in der Freiheit.

Fir das, was wir den unzerstorbaren Kern der Freiheit nennen, kann
man auf die Stelle verweisen, in der von den verschiedenen Versuchun-
gen des Teufels die Rede ist, in einem Zusammenhang also, in welchem
Freiheit und Verantwortung solchen Versuchungen widerstehen sollen.
Der bose Geist (spiritus malignus) hat eine grofle zerstorerische Kraft in
den verschiedenen Gebieten, auf die er Einfluss nehmen kann. Er kann
sogar verhindern, dass der Verstand (razio) seine Handlungen ausiibt, aber
wdie intellektuelle Seele kann er nicht betihren«. Der Dimon kann in

2 Fin ermunternder Satz

unsere intellektuelle Natur nicht eindringenc.
gerade fiir die heutige Zeit, da die Freiheit von »Teufeln« ganz anderer Art
angefochten wird.

Solange die intellektuelle Seele lebendig ist, ist sie frei und durch
Versuchungen unanfechtbar. Sie kann sich dennoch selbst zugrunde rich-
ten, den eigenen Tod durch die Siinde herbeifiihren. Das beinhaltet
ebenfalls: Je entschiedener sich das Leben der Seele, das Freiheit ist, Gott
zuwendet, umso stirker und sicherer wird es. Damit berithrt Cusanus ein
so wichtiges Thema, das bis zum heutigen Tag unlésbar bleibt, nimlich
wie man begreifen kann, dass die Einwirkung des Absoluten die Freiheit
nicht schwicht, sondern stirkt. Der Sinn der Freiheit wird auf jeden Fall
unmissverstindlich gelehrt. Er kommt in dem MafBle zustande, da die
Freiheit sich ihrer Verwurzelung in der Vernunft bewusst bleibt und sich
zu ihrem Utrsprung, der ebenso ihr Ziel ist, nimlich zu Gott bekennt.

101 Cormg CLXXIT: h XVIIL N. 2, Z. 11-13.
192 Gormmo CXXI: h XVII, N. 8, Z. 7-10.
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Diskussionsbericht

H. Hopkins fragt im Hinblick auf die im Referat gemachte Unter-
scheidung von mens und spiritus nach der anderen Unterscheidung zwi-
schen ntellectus und intelligentia. Ex, so H. Alvarez-Goémez, habe hier
bis auf einen Fall keine Unterscheidung vorgenommen, sondern die
beiden Worte gleichbedeutend gebraucht, wisse aber, dal NvK sie nicht
immer im gleichen Sinne verwende und dal3 er unter inselligentiae oft auch
einfach die Engel verstehe. H. Herold bittet um Erlduterung des Satzes,
daB die Vernunft die Fihigkeit habe, ihren eigenen Ursprung zu erken-
nen. Es gebe nimlich Predigttexte, die die Unméglichkeit, allerdings der
ratio, hervorkehrten, den eigenen Ursprung zu erkennen, weshalb der
Glaube dann erforderlich werde. Dieser Glaube sei auch nétig, damit der
Mensch das eigene Gliick in Vollendung erreichen koénne. H. Alvarez-
G 6mez akzentuiert seine vorgetragene Position. Er verweist auf eine
von Cusanus oft genug vorgetragene Lehre von der Fihigkeit (capacitas)
der Vernunft (nicht der ratio) in bezug auf die sapientia. Natiirlich hat die
Vernunft nichts von sich selbst, sondern alles von der mit Gott gleich-
gesetzten sapientia. Kann man dann aber noch von Eigenstindigkeit bei
ihr sprechen, davon, ihre eigene Fihigkeit zu entwickeln? NvK bejaht
dies, ohne, dhnlich wie die Tradition, der Meinung zu sein, damit alle
Zweifel ausgeriumt zu haben. Die Unterscheidung von Verstand (ratio)
und Vernunft (intellectns) ist fundamental fiir die Gottesfrage bei NvK.
Auf der anderen Seite stellt er die Notwendigkeit des Glaubens in bezug
auf die Offenbarung nicht in Frage.

Zur Frage von H. Herold bemerkt H. Beierwaltes: In De coniectu-
ris z. B. ist die Frage der Selbstreflexion, der reditio in seipsum, ein zentraler
Punkt. Niemals hat NvK behauptet, dafl der znsellectus bzw. die ratio durch
den intellectns den eigenen Grund nicht erkennen kénne; vielmehr ist das
Gegenteil sein Ziel, nimlich das Hineingehen in sich selbst, das Sich-
Vertiefen (profundare). Das in den zitierten Sermones LIIT" und LXXI? im
Hintergrund stehende augustinische No/i foras ire, in le ipsum redi; in interiore
homine babitat veritas® zielt darauf hin, das absolute Antlitz Gottes zu

S. etwa h XVIL, N. 1, Z.3—-N.6, Z. 8.
2§, etwa h XVII, N. 3, Z. 12-18.
De vera religione XXXIX /202, Ausgabe W. Thimme (Zirich 1962, Stuttgart *1983) 486.
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suchen, wie es in De visione Dei mannigfach ausgefiihrt wird. Es ist eine
Selbstvergewisserung in der Reflexion auf das Bildsein, das wir sind.
Indem ich darauf reflektiere, reflektiere ich genau darauf, wessen Bild der
Mensch ist. Grundsiitzlich ist das auch in den Predigten enthalten. H. Al-
varez-Gomez bedankt sich fiir diese von ihm gern akzeptierte Erliu-
terung, die mit der reditio in seipsum die Selbsttranszendenz der Vernunft
verbindet. H. Kremer weist besonders auf Sermo CLXIX* hin, wo der
Mensch sich als imago erfal3t. Sich als imago erfassen kann nur bedeuten,
sich als #mago von etwas, nimlich eines vorausgesetzten Grundes zu
erfassen. Das ist Gbrigens ein Beleg fiir das auch sonst bei NvK anzu-
treffende Theorem vom Vorauswissen eines Vorausgesetzten, welches
Vorauswissen ich haben mul}, um ein Bild als Bild (von etwas) zu ver-
stechen. H. Lentzen-Deis kniipft mit seiner Frage an die drei Erkennt-
nisbereiche von sensus — ratio — intellectus an, die innerlich zusammenhin-
gen und fir NvK einen ascensus und transcensus darstellen. Man kann sich
aber gemilB Thren Ausfithrungen diesem Uberstieg auch verweigern, etwa
auf der Stufe der ratio stehenbleiben. Im Zusammenhang mit dieser
Verweigerungshaltung spricht NvK von Siinde. Der dreifache Aufstieg
spiegelt sich faktisch in den Gleichnissen und Bildern des NvK wider,
weshalb er fir die Verkiindigung wichtig ist, auch wenn das in den
Sermones nicht so ausdriicklich thematisiert wird. Fine kleine Frage noch
zuletzt: Sie sprachen 6fter von Bestimmung! Ist, lateinisch gesprochen,
finis gemeint? H. Alvarez-Goémez dachte dabei an . G. Fichtes Wort:
Es ist die Bestimmung des Menschen, sich zur Wahrheit zu bekennen’.
H. Dupré greift das im Schlufiteil des Referates sinngemil gebrachte
Wort auf, es sei notwendig, dall wir uns in Gott selbst kennenlernten.
Was bedeutet das fiir unsere heutige Welt, in welcher vermutlich viele
Menschen von Gott tberhaupt nichts wissen bzw. anderen Gottern
anhangen? Wie lift sich fiir uns heute der von NvK gelehrte Zusam-
menhang von Selbst- und Gotteserkenntnis umsetzen? H. Alvarez-
G 6mez verweist auf die Ausfithrungen von H. Kremet® zu einer ihn-

S SOV D sz =1,

*  Gemeint ist wohl folgendes Wort Fichtes: »Durch diese Gebote des Gewissens allein
kommt Wahrheit und Realitit in meine Vorstellungen. Ich kann jenen die Aufmerk-
samkeit und den Gehorsam nicht verweigern, ohne meine Bestimmung aufzugebens,
in: Bestimmung des Menschen, 3. Buch. Simtliche Werke (acht Binde), hg. v. J. H.
Fichte (Betlin 1845) Bd. II, S. 258.

¢ S. oben S. 101f.
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lich lautenden Anfrage zuriick: Es fehlt den meisten Menschen, was NvK
schon damals fiir seine Zeit erkennt, an Zeit und MuBe, um sich zur
Suche nach Gott aufmachen zu konnen. Umgekehrt erwartet er von
einigen, wenn auch wenigen Menschen, diese Frage anzupacken und ihr
eindringlich nachzugehen. Die cusanischen Sermones belegen sehr schion
durch die Bilder und Gleichnisse, wie NvK die Anwesenheit Gottes in
allem aufzuzeigen versucht. Die von H. Dupré aufgeworfene Frage-
stellung sei tatsichlich richtig, insbesondere angesichts einer hiufig kol-
portierten Redeweise von der Abwesenheit Gottes in unserer Zeit.
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YERNUNFT UND GLAUBE IN DEN SERMONES DES
NIKOLAUS VON KUES.
I Gleichzeitig eine Begegnung mit den Biichern von
K. Flasch (1998 und 2001) und U. Roth (2000)

Von Albert Dahm, Tgiér
|

Die Forschungsgeschichte dokumentiert eindrucksvoll, welche Vielfalt
der — nicht selten stark voneinander divergierenden — Auslegungen das
philosophisch-theologische Werk des Nikolaus von Kues hervorgerufen
hat." Sie liB3t zugleich erkennen, wie sehr an einigen Knotenpunkten des
cusanischen Denkens sich die Probleme der Interpretation verdichten, ja
immer neu aufbrechen.” Zu den nach wie vor kontrovers diskutierten
Themen, denen zudem ein besonderes Gewicht fiir die Deutung des
spekulativen Gesamtentwurfs zukommt, gehort auch die Frage, wie Cu-
sanus das Verhiltnis von Iemunft und Glaube bestimmt.” Eine Frage ganz
offenkundig, die noch immer in eine gewisse Vetlegenheit fiithrt! Cusanus

Zur Geschichte und zum Stand der Forschung s. |. Rrr1ER, Die Stellung des Nicolans von
Cues in der Philosophiegeschichte. Grundsatzliche Probleme der neweren Cusanns-Forschung, in:
Blétter fiir deutsche Philosophie 13 (1939) 111-155; K. Jacost, Die Methode der cusa-
nischen Philosgphie: Symposion. Philosophische Schriftenreihe, Bd. 31 (Freiburg/Miin-
chen 1969) 21-129; W. LENTzEN-DEIS, Den Glauben Christi teilen. Theologie nnd Verkiin-
dignng bei Nikolaus von Kues: Praktische Theologie heute, Bd. 2 (Stuttgart/Betlin/Kéln
1991) 24-43; K. KrRemER, Die Stellung des Nikolaus von Kues in der dentschen Philosophie, in:
MFECG 28 (2003) 27-37.

Als Beispiel besonderer Herausforderung an die Interpretation mag etwa die Frage
nach der cusanischen Konzeption einer mystischen Theologie dienen. Mit der Beant-
wortung sind zugleich wichtige Weichen gestellt fiir ein Gesamtverstindnis der Lehre
des Kardinals. Vgl. dazu neuerdings die Studie von W. J. Hove, Die mystische Theologie des
Nicolaus  Cusanus: Forschungen zur europiischen Geistesgeschichte, Bd. 5 (Frei-
burg/Basel/Wien 2004).

Dazu haben neuerdings Stellung genommen S. DANGELMAYR, Lérnunft und Glanbe bei
Nikolans von Kues, in: ThQ 148 (1968) 429-462; ]. Hoekins, Glanbe und Vernunfi im
Denken des Nikolans von Kues: Tricrer Cusanus Lecture, Heft 3 (Trier 1996); K. REin-
HARDT, Glanbe und Wissen bei Nikolans von Kyes, in: Christlicher Glaube und séikulares
Denken. FS zum 50. Jahrestag der Wiedererrichtung der Theologischen Fakultit Trier
1950 — 2000, hrsg. von der Theologischen Fakultit Trier: TThSt, Bd. 65 (Lrier 2000)
165-179.
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selbst, so scheint es, erleichtert nicht gerade die Suche nach einer Ant-
wort. Angesichts des breiten Spektrums auffindbarer Gedanken und
Perspektiven mochte man mit |. Hopkins fragen: Ist die cusanische »Leh-
re von Glaube und Vernunft . .. existentialistisch, rationalistisch, fidei-
stisch, augustinisch, thomistisch, ockhamistisch oder wie zu verstehen?«*

Ein Blick auf die neuesten Arbeiten von K. Flasch® und U. Roth® zeigt,
dass die Debatte in dieser Sache noch keineswegs als abgeschlossen
betrachtet wetden kann. Die Standpunkte klaffen offenbar noch immer
auseinander. Stehen wir Cusanus gegeniiber gar vor der Alternative Ra-
tionalismus — Fideismus? Die Lektiire der eben genannten beiden Au-
toren konnte diesen Eindruck suggerieren.

Die Tatsache, dass die Kontroverse fortbesteht, das weitere Faktum,
dass die Predigten des Cusanus in der uns interessierenden Problematik
kaum in dem ihrem Rang und ihrer Bedeutung entsprechenden Umfang
ausgewertet worden sind,” fithren die Dringlichkeit vor Augen, die Dis-
kussion erneut aufzunehmen bzw. fortzusetzen. Bevor dies geschieht,
miissen wir das Problem, das sich hier stellt, ein wenig niher fixieren.
Wias ist der Gegenstand der Frage?

Dazu einleitend nur folgende Grundorientierung: Das Studium der
cinschligigen Aussagen tiber insellectus und fides in den Sermones tihrt sehr
rasch zu der Etkenntnis, dass es Cusanus nicht um eine rein wissens-

*J. Hoekins, Glaube und Vernunft (wie Anm. 3) 14.

K. FrascH, Nikolaus von Kues, Geschichte einer Entwicklung. Vorlesungen zur Einfiibrung in
seine Philgsophie (Frankfurt 1998); Ders., Nicolans Cusanus (Munchen 2001). Eine Wiir-
digung und zugleich kritische Betrachtung der Studien von Flasch bietet K. Kremer in
seinen beiden Rezensionen in: ThLZ 124 (1999) 412—415 und ThLZ 127 (2002)
T79-782.

® U.Rotn, Suchende Vernunft. Der Glanbensbegriff des Nicolans Cusanus: BGPhThMA NF,
Bd. 55 (Munster 2000). Kritische Anfragen dazu enthilt meine Rezension in:
MFCG 28 (2003) 374-377.

K. Kremer weist in der in Anm. 5 genannten Rezension zu Flasch’s erstem Buch
darauf hin, dass die »Masse der Predigten« hier kaum beriicksichtigt wird. — ThLZ 124
(1999) 410. U. Rorn, Suchende Vernunft (wie Anm. 6) behandelt das Predigtwerk des
Kardinals im dritten Hauptteil seiner Arbeit (a. a. O., 261-312). Aber geht es hier um
mehr als um die Suche nach Belegstellen fiir eine schon erhobene These? Werden nicht
gegenliufige Aussagen ausgeblendet? S. dazu meine in Anm. 6 angegebene Rezension.
Vgl. auch das Referat von K. KrReMER, Wige und Art der Gotteserkenntnis in den Sermones des
Nikolans von Kues, oben S.53-100.
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bzw. wissenschaftstheorethische Fragestellung im Sinne einer blof for-
malen Abgrenzung von natiirlichem und tbernatiirlichem Erkenntnis-
vermogen geht.

Schon der Begriff intellectus leitet uns ins Zentrum der cusanischen
Theologie. Erst recht sind wir, wenn wir nach der Bedeutung von Ver-
nunft und Glaube sowie ihrem gegenseitigen Verhiltnis fragen, sofort mit
einer christologisch — anthropologischen Grundproblematik konfron-
tiert.” Das Thema von Schopfung und Erlosung tritt sogleich auf den
Plan. Genau dies ist der Horizont, innerhalb dessen unsere Frage zu
erortern ist.

Fir unsere Datlegungen bietet sich folgende Gliederung an: Zunichst
werden wir die Thesen von Flasch und Roth beleuchten (§ 1). Danach
soll im Hauptteil geprift werden, wie im Grundentwurf der cusanischen
Theologie die Vernunft auf den Glauben hingeordnet ist (§ 2). SchlieBlich
beschiftigen wir uns in einem dritten Teil (§ 3) mit der unvermeidlichen
Frage, wic Cusanus natiitliche und iibernatiitliche Offenbarung vonein-
ander abhebt und zusammenfiihrt,

§ 1 Die Interpretationsansitze von K. Flasch und U. Roth

In der Auseinandersetzung um das Problem, das uns hier beschiftigt,
haben sich jiingst die beiden schon in der Einleitung genannten Autoren
sehr dezidiert zu Wort gemeldet. Die von ihnen vertretenen Positionen
erwecken, auf den ersten Blick betrachtet, den Eindruck weitgehender
Ubereinstimmung. In Wirklichkeit berithren sich hier jedoch zwei Ex-
treme. Dies soll im folgenden in einer Vorstellung der beiden Stellung-
nahmen kurz dargelegt werden.

® 8. dazu A. Dawm, Die Soterivhgie des Nikolaus von Kues, Ihre E; niwickinng von seinen friihen

Predigten bis sum Jabr 14435: BGPhThMA NF, Bd. 48 (Miinster 1997) 179-204.
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I. Die Aufldsung des Zusammenhangs von Vernunft und Glaube (K.
Flasch)

Nach dem Verstindnis von Flasch stehen Vernunft und Glaube bei
Cusanus vollig unverbunden nebeneinander. Das verniinftige Denken
beschreitet demnach seine cigenen Wege, ginzlich unabhingig vom
Glauben. Schon in Sermo 1 zeigt nach Flasch die Heranziehung des
Lull’schen Ternars, »dass Cusanus mit seinem Argument beansprucht, die
Trinitat als Denknotwendigkeit bewiesen zu haben«.” In die gleiche Rich-
tung einer cigenstindig operierenden Vernunft weist fiir ihn ein Augu-
stinus-Zitat in Sermo 11, Mit dem Kirchenvater halte Cusanus daran fest,
dass schon Plato »fast das ganze Evangelium mit Ausnahme der Mensch-
werdung« gefunden habe." Folgerichtig trifft Haubst der Vorwurf, er
habe den »philosophischen Anspruch« des Cusanus in Theologie umge-
miinzt."! Cusanus habe demgegentiber Trinitit und Menschwerdung als
wernunftinhalt« verstanden."

In seinem Kapitel »Was ist Koinzidenz?« formuliert Flasch seine These
in aller Klarheit: »Cusanus suchte, den christlichen Glauben psycholo-
gisch — faktisch voraussctzend, eine von dieser Tatsache unabhingig
argumentierende Philosophie der Trinitit und der Inkarnation, die im
Prinzip allen Menschen einsichtig sein sollte. Er wollte nicht den vor-
handenen Glauben plausibel machen, sondern seinen wahren, nimlich
seinen intelligiblen Gehalt als vernunftnotwendig beweisen.«’

Auf die Frage: »Worauf es Cusanus ankam?«, erfahren wir: »Er wollte
die wahre theologia argumentierend dahin entwickeln, dass sie sich nicht auf
die Autoritit — sei’s der Bibel, sei’s der Kirche — stilitzt, sondern dass sie
sich zu dem Einen denkend erhebt, von dem her jede Tradition und jeder
Text und jede Kirche als Mutmalung, coniectura, der einen Wahrheit ein-
sichtig wird«."

K. Frascu, Nikolaus von Kues (wie Anm. 5) 24.

0 A a. O, 28. In Sermo I1: h XVI, N, 3, Z. 1217 beruft sich Nikolaus auf Confessiones VII
9,13-14.

" K. FrascH, Nikolans von Kues (wie Anm. 5) 26.

ZEA O

BN O 5

4

Ebd. Flasch hat in seinem Buch Nicolaus Cusanns (wie Anm. 5) diese Interpretations-
linie grundsitzlich nicht verlassen, sondern nur um eine Nuance bereichert, wenn er
bemerkt, Cusanus habe »fiir seine frommen Freunde« gezeigt, »dass die Koinzidenz-
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1. Die apriorische Verbundenheit von Vernunft und Glaube (U.Roth)

Auch Roth vertritt die Uberzeugung, Cusanus sehe sich in der Lage, die
Inhalte des Glaubens aus der Vernunft abzuleiten. Doch darf dieser
Gleichklang nicht dazu vetleiten, die wesentliche Differenz zu Flasch zu
tbersehen. Roth ist weit davon entfernt, der Vernunft bei Cusanus eine
Autonomie, eine Unabhingigkeit gegeniiber dem Glauben zuzuschrei-
ben. Vielmehr lassen fiir ihn schon der Gedankengang von De docta
ignorantia, insbesondere das Konzept der belehrten Unwissenheit cine je
schon gegebene Verkniipfung von Glaube und Vernunft erkennen. »Die
Belehrung tiber das Unwissen«, so Roth, »setzt . . . nicht nur ein Wissen
voraus, letztlich das des Maximum als obersten Males, sondern fiihrt
gerade zur allerersten Wahrheit der endlichen Vernunft, Jesus. Er ist als
Glaube schon im ersten Schritt des intellectus finitus gegenwiirtig, wenn
dieser seine Endlichkeit erkennen will«."” Steht es aber so, dann »muf
Jesus nicht als gottlicher Lehrer auftreten, der sein Wissen weitergibt und
den Menschen einen Bereich erschlieBt, der ihnen von allein véllig un-
zugiinglich wiire, setzt doch »die Cusanische Vernunft die Menschwet-
dung als Offenbarung immer schon voraus«.'¢

Roth stiitzt seine Argumentation dann besonders auf die cusanische
Formel: »Fides igitur est in se complicans omne intelligibile. Intellectus antem est fidei
explicatioe."’

Leider bictet er dazu keine Ubersetzung. Seine (nach meiner Uber-
zeugung) unkorrekte Paraphrasierung wirft dafiir ein umso helleres Licht
auf den Hintergrund und die Wege seiner Cusanus-Deutung. Roth sagt:
»Der Glaube ist also die complicatio intellectus (sic!), die Vernunft die ex-
plicatio fidei«.'® Damit liegt fiir ihn auf der Hand, dass bei Cusanus »die
Vernunft vom Glauben ungeschieden ist, eben nur seine Entfaltung
darstellt«.” Diese Position fiithrt letztlich zu einer Identifizierung: Es

idee nicht nur eine neue philosophische Theologie und eine neue Physik generierte,
sondern auch zu einem besseren Verstindnis des Evangeliums fiihre. Sie sollte auch
cine bessere Philosophie des Christentums erzeugen« — a. a. O., 137f; vgl. 76. Zur
Bewertung dieser Nuancierung s. die Rezension von K.Kremer in: ThL.Z 127 (2002)
782.

" U. Rorn, Suchende Vernunft (wie Anm. 6) 133,

“ A0, 124,

' De docta jgn. I, 11; h I, 8. 152, Z. 3f. (N. 244).

" U. Rotn, Suchende Vernunft (wie Anm. 6) 134.

R 028
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heiBt nimlich nichts anderes, so Roth, »als dass diese endliche Vernunft
selbst schon an sich Glaube ist, namlich geeint mit dem einzigen Fix-
punkt des Endlichen, Jesus Christus.«”

Genau diese Deutung findet Roth auch in den Sermones bestitigt. In
einer abschlieBenden Reflexion zum Predigtwerk hilt er fest: »Als die
eigentliche Bestimmung des Glaubens kristallisiert sich aber bei Cusanus
die des Selbstvertrauens der endlichen Vernunft heraus. . .. Insofern ist
die Reflexion der Vernunft auf »sich selbst« immer eine Bekehrung zu
Jesus Christus«.”

§ 2 Die Hinordnug des intellectns auf den Glauben

Um die Art der Bezichung von Vernunft und Glauben niher zu be-
stimmen, ist es erforderlich, zunichst einmal den ontologischen Status
und — unter heilsgeschichtlichem Betracht — die mit dem Siindenfall
eingetretene Situation der watura intellectualis ins Auge zu fassen. Erst
danach kénnen wir fortschreiten zu der Frage, was der Glaube fir das
Sein und Leben der Vernunft (des zntellectus) bedeute, wie diese auf jenen
bezogen ist.

Zuvor ist allerdings noch eine Klarstellung zum Sprachgebrauch not-
wendig. Cusanus hatte — anfanghaft bereits in De docta ignorantia, dann auf
der Ebene ausdriicklicher Reflexion, in De coniecturis — im Rahmen seiner
Beschteibung des gestuften Aufbaus unseres Geistes eine strenge Abgren-
zung von ratio und intellectus vorgenommen.” Wie K. Kremer gezeigt hat,
finden wir diese Unterscheidung auch im Predigtwerk bis in die Spitzeit
hinein.”> Doch 4Bt sich daneben eine gewisse Flexibilitit in der Sprache

B0 169

2 A2 O, 306.

? S. etwa De docta ign. 111, 6: h 1, 8. 136, Z. 11 — 8. 137, Z. 13 (NN. 216=217); De coni. 1, 4:

h III, N. 16, Z. 4-9; 11, 16: h 11T, N. 159, Z. 1-18.

3 Hier kénnte man hinweisen auf Serme CLXXIX: h XVIII, N. 10, Z. 30-31.43-44, wo
Nikolaus die drei Offenbarungswege mit Hilfe des Schemas sensus-ratio-spiritus intellec-
tualis voneinander abgrenzt. Vel. auch Sermo CCLXVIIL: h XIX, N. 15, Z. 15-17: Sicut
anima rationalis per medium intellectus possidet sapientiam, et sapientia per medium
intellectus possidet animam rationalem. . . Vgl. ferner Sermo CXLVILIL: h XVIII, N. 7,
7. 24-25; Sermo CCLX: h XIX, N. 22, Z. 9-10: Et Pater in ipso sicut intellectus in

)
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beobachten. Nikolaus kann dann, auch wenn es um die Belange der
Vernunft geht, von anima rationalis, rationalis spiritns oder einfach von ratio
sprechen; d. h. er kann den vom Umfang her weiteren Begriff der anima
rationalis (bzw. spiritus rationalis) benutzen, der gelegentlich schlicht durch
ratio substituiert wird, um den intellectus im engeren Sinn zu bezeichnen.?*

I. GroBe und Schwiche des menschlichen infellectus

In ciner Weihnachtspredigt aus der ersten Hilfte der dreiBiger Jahre
notiert Cusanus unter Anspielung auf die verschiedenen Tageszeiten der
drei Festmessen:

»Die Einsicht des Menschen ist dunkel und nichtig (intellectus hominis est tenebrosus et

nocturnns), die Einsicht der Engel klar wie die Morgentéte, die gbttliche Einsicht ist
gleichsam die Sonne selbst, erleuchtet sie doch jeden Menschen der in die Welt kommt«.*

In diesem Schlisseltext deutet sich schon die Dialektik an, die wir beach-
ten missen, wenn witr verstehen wollen, was im Rahmen der cusanischen
Philosophie und Theologie mit intellectus gemeint ist. Einerseits wird die
seinshafte Verbundenheit der menschlichen Vernunft mit dem snfellectus
divinus sichtbar, andererseits tritt sogleich das Trennende, der Unter-
schied, hervor. Beachtenswert ist zudem, dass sich fiir Cusanus an dieser
Stelle metaphysische und theologisch — heilsgeschichtliche Reflexionen
vetbinden. Aus dieser an unseren Text aus Sero XVI ankniipfenden
kurzen Erwigung ergibt sich schon die Gliederung des folgenden Ge-
dankengangs. Wir haben zunichst die Gr6Re, dann die seinshaft-krea-
titliche Schwiche und schlieBilich die durch die Stinde hervorgerufene
Schidigung der Vernunft zu betrachten.

1. Die herausragende Stellung det natura intellectnalis aufgrund ihrer Nihe
zum gottlichen Ursprung

Uberschaut man die einschligigen Darlegungen und Aussagen zu einer

verbo seu ratione et ipse in Patre sicut ratio in intellectu. S. auch die Darlegungen von
K. KreMER, Weisheit als Vorausseizung und Erfiillung der Sehnsucht des menschlichen Geistes, in:
MFCG 20 (1992) 137-139.

H.S.die Zusammenstellung bei K. Kremer, Weisheit (wie Anm. 23) 139.

B Sermo XVI: h XVI, N. 4, Z. 15-18.
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metaphysisch — theologischen Wesensbestimmung, so zeigt sich auf den
ersten Blick, wie nahe Cusanus den intellectus humanus an den gétdichen
Urgrund heranriickt. Sein Interesse, so kann man sagen, zielt auf die
deutliche Akzentuierung einer gewissen Gottunmittelbarkeit, ja einer
Seinsverwandschaft. Darauf deutet schon der Begriff der similitudo bzw.
det imags® hin. In Sermo LIV spricht Nikolaus vom »Licht der Vernunft
(lumen intelligentiae), das wir in Ahnlichkeit zum gbttlichen Licht in uns
tragen, welches die Wahrheit selbst ist«.”” Wenn auch die Signatur der
Gottihnlichkeit der ganzen Schopfung eingeprigt ist, so trifft dies doch
firr die Vernunftnatur in einem hervorgehobenen, unvergleichlichen Sinn
zu. In Sermo CCXLIT heilit es: »Die vernunfthafte Natur (intellectualis
natura) flieft vor aller spezifischen Natur gleichsam als erste Ahnlichkeit
vor aller natiitlichen und sinnenhaften Kontraktion aus Gott, gleichsam
als umfassende Darstellung der allmichtigen Kraft«® Die wintelligentia«
wird, wie Cusanus sich ausdriicke, »in einem ersten Wurf (prima emissione)
geschaffen«® Sie kann daher ein wuobilissimum super omme alind lumenc
genannt werden.”

Cusanus unterstreicht immer wieder die Inkommensurabilitit der Ver-
nunft mit allem Irdischen. Sie stammt eben »aus Gott (¢ Deg)<’'. Vom
spiritus intellectualis heiB3t es in Sermo CCXLV: »Er ist nicht aus dieser Welt,
er kommt vom Himmel«.” Er ist daher »himmlischer Natur«”, Priziser
gesprochen: »Er flieBt aus Gott (¢ Deo emanad)«.”* Es gehort zu den
Verdiensten von Flasch, dass er diese von Cusanus so schatf akzentuierte
Singularitit des menschlichen Geistes entschieden herausgestellt und ge-
gen eine bei Roth zu beobachtende Nivellierungstendenz verteidigt hat.”

* Zur besonderen Bedeutung des imago-Begriffs s. A. Danw, Imago Joedata — Imago pur-

gata: KSCG 13 (Trier 2002) 3ff. (Lit.l); Ders., Schipfungstheologie bei Nikolans von Kues.
Efrste Anséitze in den frithen Predigten und ihre Fortfiibrang in De docta ignorantia, in: TThZ, 113
(2004) 122.124.131f.

T Sermo LIV: b XVII, N, 23, Z. 1-3.

% Sermo CCXLIL h XIX, N, 23, Z. 1=5.

2 Sermo CCLXIIL: h XIX, N. 26, Z. 1.

H Sermo CXXIX: h XVIII, N. 6, Z. 4-5.

3 Sermo LIL: h XVII, N. 4, Z. 18.

2 Sermo CCXLV: h XIX, N. 4, Z. 11-12; vgl. Sermo XCVIIL: h XVII, N. 6, Z. 21-22.

? Sermo CCLIIL: h XTX, N. 26, Z. 3-4.

* Sermo CCXLIL: h XIX, N.23, Z.3-4; vgl. Sermo CCLXXL: h XIX, N. 4, Z. 7-8; Ser-
mo CCLXVI: h XIX, N. 9, Z. 17-18.
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In den soeben beschriebenen sachlichen und begrifflichen Rahmen
figen sich auch die iibrigen Bilder und Metaphern ein. Unsere Vernunft,
so horen wir in Sermo LXXI ist »Licht vom géttlichen Licht«. Hiufig
begegnet die Metapher vom w»géttlichen Strahl (radius divinus)«,”’ vom
»Strahl des ewigen Lichts«® von der wersten Ausstrahlung des Sché-
nen«,” vom »Abglanz des gottlichen Lichts (splendor lucis divinae)« vom
»Hunken des gottlichen Feuers«.*’ Auf einer anderen Ebene finden wir
die Vorstellung vom wsemen divinunx® oder vom wsemen lucise.”

Fundamental fiir diese uniibersehbar von platonisch — neuplatoni-
schen Einflissen geprigte Konzeption ist der Gedanke der participatio,
den Nikolaus auch anspricht, wenn er etwa sagt: »Unser vernunfthafter
Geist hat teil am Geist der gottlichen Ratio* »unser Geist »ist Teilhabe
am gttlichen Wort«.” Der Begriff der Teilhabe markiert nun allerdings
auch die Grenze und damit die ontologische Schwiche der Vernunft. Das
ist im folgenden zu bedenken.

2. Die seinshafte Schwiiche der Vernunft

Sieht man niher zu, so wird offenkundig, dass dic gleichen Wortbilder,
die die unvergleichliche Wiirde und Erhabenheit des intellectns umschrei-
ben, zugleich auch seine Seinsschwiche verraten. Bei allem Pathos, mit
dem Cusanus immer wieder unsere Vernunft mit dem schépfetischen
Geist Gottes vergleicht, hat er doch die fundamentale Seinsdifferenz nie
aus dem Auge verloren. Der intellectus humanus ist nicht mit der Wahrheit

* K. FrascH, Philosophie hat Geschichte, BA. 1z Historische Philpsophie. Beschreibung einer Denk-
art (Frankfurt 2003) 151f.

% Sermo LXX: h XVII, N. 4, Z. 1-2.

7 Sermo CCXINT: h XIX, N. 16, Z. 1-2.

* Sermo CXXIX: h XVIIL, N. 6, Z. 8; Sermo CLXVIIL: h XVIIL, N. 9, Z. 2-3.

* Sermo CCXLIIL: h XIX, N. 18, Z. 16-17.

0 Sermo CCLXXIIL: h XIX, N. 29, Z. 20.

' Sermo CCLXXIV: h XIX, N. 15, Z. 11; Sermo CLXV: h XVIIL, N. 11, Z. 5.

2 Sermo LXL: h XVII, N.3, Z.4-5; SermoCIV: hXVII, N.9, Z.2; Sermo CXXIX:
h XVIII, N. 6, Z. 8-9; Serms CLXIX: h XVIII, N. 6, Z. 2; Sermo CXC: h XVIII, N. 13,
Z.17; Sermo CCLIV: h XIX, N. 3, Z. 1; Sermo CCLXXIV: h XIX, N. 16, Z. 9-10.

B Sermo CLXV: h XVIIL, N. 11, Z. 7.

M Sermo LXXI: h XVII, N. 3, Z. 3-4.

® Sermo XCVIIL: h XVIL, N. 6, Z. 21-22.
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selbst identisch, sondern von ihr abkinftig und auf sie hinbezogen: »Sicut
intellectus est a veritate, ita inclinatur ad ipsam, héren wir in Sermo CLIL*

Dieses der Vernunft von der Schopfung her zukommende Streben,
das nur in der Wahrheit selbst, in der Weisheit, im (gbttlichen) Urgrund
(cansa) seine Erfillung findet, hat Nikolaus in zahllosen Wendungen
immer wieder hervorgehoben.” »Die Ruhe der vernunfthaften Natur, so
heiit es in Sermo XXXVII, »besteht im Ergreifen des Lebens und des
geistigen Seins, d. h. im Ergreifen des Wahren. Das Wahre ist ndmlich der
Gegenstand der Vernunft«.®® Und in Sermo LVIIL lesen wir: »Alle ver-
nunfthafte Natur findet ihre Ruhe allein in der Erfassung des Wahren
und so in Gott, der die Wahrheit ist«.”” In stirker weisheitstheologischer
Sprache notiert Nikolaus in Sermo LXXXVIII, »dass der Vater der Lehrer
ist, der die Vernunft geschaffen hat und zugleich mit ihr (comcreavit) das
Verlangen nach der Weisheit«.”” Diese ist »die wahre Nahrung der Ver-
nunft«.”! Wie das Eisen zum Magnet, »s0 bewegt sich unsere Vernunft
zur Weisheit«.”

Genau in dieser ihm von Natur aus eigenen Bewegtheit manifestiert
sich, ontologisch betrachtet, die Defizienz des Intellekts: Er ist von sich ans
noch nicht im Besitz der (gottlichen) Wahrheit. Seine Einsichtskraft ist
daher, solange das Ziel nicht erreicht ist, noch nicht voll entfaltet. Hier ist
folgendes zu beachten: Cusanus sieht den ntellectus zunichst in seiner
reinen Potentialitit. Immer wieder betont er, »dass unsere Vernunft von
ihrer Natur her in der Potenz zur Einsicht verharrt, aber nicht wirklich
(actr) einsieht«. wintellectus . .. in potentia intelligendic, heillt es in Ser-
mo CXXXI1.>* Dieses in potentia esse kann in zweifacher Hinsicht betrachtet
werden. Die Vernunft bedarf, um sich als solche tberhaupt zu konsti-
tuieren, der Sinneswahrnehmung. Cusanisch gesprochen: Der Intellekt

4 Sermo CLIL: h XVIII, N. 3, Z. 8-9.

" Die Themarik ist reich entfaltet bei K. KREMER, Weisheit (wie Anm. 23) 121-132. Zur
Identifizierung der ewigen Weisheit mit det absoluten Wahtheit durch Cusanus vgl.
i ) K LIRS

* Sermo XXXVIL h XVII, N. 7, Z. 5-7.8.

" Sermo LVIIL: h XVII, N. 26, Z. 7-9.

0 Sormo LXXXVIIL: h XVII, N, 4, Z. 7-9.

! Sermo CLXXXIX: h XVIIL, N. 2, Z. 45-46.

2 Sermo CLVIIL: h XVIIL, N. 12, Z. 20-22.

% Sermo XLI: h XVII, N. 31, Z. 21-23.

3 Sermo CXXXI: h XVIIL, N. 7, Z. 11-12.
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mul} in den sensus hinabsteigen. Das geniigt aber noch nicht. In seine
volle Wirklichkeit kommt er erst dann, wenn er die Wahrheit umfasst.
Dieser Ubergang in seine vollkommene Wesensverwirklichung (die volle
Aktuierung) gelingt ihm aber nicht aus eigener Kraft.” »Der (gottliche)
Same kann nicht von sich aus (ex s) in den Akt iibergehen«.® Bezogen
auf das Ziel kann daher nur gesagt werden: »Aus all seinen Kriften kann
der Mensch nicht zur Erkenntnis Gottes gelangen«.”” Diese Position
ciner fundamentalen Einschrinkung der intellektualen Sehkraft finden
wir durchgiingig im ganzen Predigtwerk.

Man kann unsere Vernunft daher vergleichen mit finsterer Luft,”® mit
einem Baum, der auf sich allein gestellt, keine Friichte hervorbringt,? mit
einem Acker oder Erdreich, die ohne Samen nichts hervorsprieien las-
sen, hochstens irdische Friichte, mit einem Stein, der die Kraft des
Feuers in sich enthilt, das aber erst aus ihm herausgeschlagen werden
muB.*" Es bleibt also dabei: »Niemand kann in seiner eigenen Kraft, die er
aus Adam hat, die Welt {iberwinden«.”®> »Nicht durch menschliche Be-
gabung gelangt man zum belebenden Geist«.*® Alle Uberlegungen laufen
auf die erntichternde Bilanz zu, dass der Mensch wwedio intellectns das
Ersehnte — gleichsam aus eigenen Kriften — nicht erreichen kann«.*

* Cusanus hat diese Problematik ausfiihlich dargelegt in D ¢ori. 11, 16: h III, NN. 157—
167. 8. dazu K. BormanN, Die Koordiniernng der Erkenntnisstufen (descensus und ascensus) bei
Nikolaus von Kues, in: MFCG 11 (1975) 73-79; A. Danwm, Die Soteriologie (wie Anm. 8),
157-160; K. KremER, Einbeit und Unsterblichkeit der menschlichen Gistseele, in: DERS.,
Praggustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolans von Kues: BCG, Sonderbeitrag zur
Philosophie des Cusanus (Miinster 2004) 425-426.

* Sermo LXT: h XVIL, N. 3, Z. 11-12.

¥ Sermo CLXXXVIL: h XVIIL, N. 8, Z. 5-6.

* Sermo CXII: h XVII, N. 4, Z. 9-10.

* Sermo CLXXIX: h XVIIL N. 12, Z. 1-4.

® Sermo CCXVIL h XIX, N. 8, Z. 5-7; N. 16, Z. 9-12.

S Sermo CXXIX: h XVIIL, N. 7, Z. 1-4.

2 Sermo CCXIV: h XIX, N. 7, Z. 1-2.

8 Sermo CCLXV: h XIX, N. 7, Z. 23-24.

 Sermo CCLXVIIL h XIX, N. 20, Z. 8-9.
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3. Die Schidigung des #ntellectus durch die Siinde

Bisher sind wir den vorwiegend metaphysischen Uberlegungen des Cu-
sanus gefolgt. Die dabei gewonnene Perspektive ist aber noch unvoll-
stindig. Nikolaus selbst zieht die Linie seines philosophischen Denkens
weiter aus zu einer theologisch — heilsgeschichtlichen Betrachtung. Voll-
ziehen wir diesen Gedankengang mit, begeben wir uns also mit Cusanus
auf die theologische Ebene, so zeigt sich, dass die Frage nach dem
intellectns noch einmal neu gestellt werden mufl. Denn unter theologi-
schem Betracht kommt ins Spiel, was bisher noch nicht hervorgetreten
ist: Die Stinde und mit ihr der Schatten, der auf die Vernunft fillt.*®

Wir konnen auch sagen: Die Problematik, auf die wir in der primir
philosophischen Untersuchung gestoBBen sind, verschirft sich. Das onti-
sche Defizit, das dem intellectus anhaftet, wird durch den Einflu} der
Urstinde und ihrer Folgen sozusagen festgeschrieben und verstirkt. Das
soll im folgenden im Blick auf die Quellen niher erlidutert werden. Dabei
witd sich zeigen, wie auch der Zusammenhang von fides und intellectns, der
bislang noch unerértert blieb, wenn auch zunichst unter negativem Vor-
zeichen, aus der Verborgenheit heraustritt. Sehen wir niher zul

In Sermo XVII beschreibt Nikolaus den Fall der Stammeltern folgen-
dermallen: »Der Mensch wollte nicht durch Glauben, sondern durch
Wissen dem Héchsten gleich werden«.* Die Siinde Adams wird hier (wie
auch in spiteren Darlegungen)” in ihrem Kern auf eine Stérung des
urspriinglich gottgewollten Verhiltnisses von Glauben und Wissen, ja auf
eine Verkehrung seiner rechten Ordnung zuriickgefithrt. Und es ist genau
diese Stérung der Ordnung, die auf die im Ursprung gegebene Harmonie
der Seelenkrifte zurtickschligt, deren Desintegration hervorruft, der der
Mensch fortan ausgeliefert ist. Cusanus wird nicht miide, die fatalen
Konsequenzen hervorzukehren. So horen wir in Sermo IV: »Der Mensch
ist durch die Siinde der Ureltern aus dem Stand der Unschuld heraus-
gefallen. Und es erhoben sich Dunkelheit im Einsichtsvermoégen, Hab-

® Vgl. zum folgenden R, Hausst, Die Christologie des Nikolaus von Kues (Freiburg 1956)
63-89; A. Danwm, Die Soteriologie (wie Anm. 8) 19-30.163-178.

6 Sermo XVIL: h XVI, N. 3, Z. 1415,

7 Sermo XXV: h XVI, N. 1, Z. 6-9; Sermo XXX: h XVIL, N. 9, Z.22-27; Sermo XIVIIIL:
h XVII, N. 9, Z. 7-14; Serme CXXXI: h XVIII, N. 7, Z. 11-16; vgl. Serme CCLXXII:
h XTIX, N. 22, Z.20—N. 23, Z. 5.
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sucht und Begierlichkeit im Wollen (fenebra in intellectn, avaritia et cupiditas in
voluntatey«.”* Oder formelhaft in Sermo VI: »Duo . .. contraximus, scilicet
* Diese Eckpunkte einer Beschreibung des
erbsiindlichen Zustands, vor allem die Akzentuierung der jgnorantia fin-
den wir bis in die Spitzeit.” So hei}t es etwa in Sermo CXLVIIL: »Was die
vernunfthafte Einsicht zerstort (commmpit intelligere), ist die Siinde. Und
wegen der Stinde der ersten Menschen ist das ganze Menschengeschlecht
betroffen und verfinstert, und die Wahrheit, wie sic ist, bleibt von allen
unerkannt, wenn auch jeder sich etwas vorstellt. Die volle Wahrheit also
bleibt wegen der Siinde in dieser Welt unerkannt«.”!

Sermo CLXVIIL skizziert, wie sich im peccatum originis dic menschliche
Vernunft dem géttlichen Licht verschlieBt und so in das Dunkel der
Unwissenheit stiirzt: »Der vernunfthafte Geist, in Adam mit der Sinnlich-
keit verbunden, bewahrte nicht die Herrschaft seines Adels, sondern lief3
seiner Sinnlichkeit und Tierhaftigkeit, die zur Zeit seiner Unschuld ihm
unterworfen waren, freien Lauf. So wurde die Ordnung aufgelést, . . . der
Einfluss des vernunfthaften Geistes auf die Sinnlichkeit wich ebenso wie
das Hinstromen des gottlichen Geistes auf den menschlichen, weil der
Gehorsam, der dieses Einstromen erméglichte, nicht gewahrt wurde«.
Das Ergebnis ist: »Der Geist dessen, der sich dem Einfluss des Lebens-
prinzips der Geistnatur entzog, wurde unmwissend und verfinsters.’

Die Siinde ist wie ein »Makelg, so sagt der Kardinal in Sermo CXTVIII,
»der das Sehen verhindert«.” Sie fithrt daher zur Erblindung. Ja, wir
werden schon in Blindheit geboren.™ Zudem erlahmt das geistige Ver-
langen. »Desiderium hominis est infectume, heilt es in Sermo CCLXXIL
Blindheit, Finsternis, Unwissenheit, so kénnen wir zusammenfassen, be-
schreiben die Unfihigkeit der Vernunft, Gott als den eigentlichen Ge-
genstand ihres Erkenntnisdrangs in der ihr angemessenen Weise (intel-
lektual) zu erfassen. Sermo CCLXXI bringt dies folgendermaBen zum

ignorantiam et concupiscentians.

8 SermoIV: h XVI, N. 1, Z. 4-7.

@ Sermo VI: h XVI, N. 17, Z. 3-6.

" Vgl. R. Hausst, Die Christolpgie (wie Anm. 63) 71.

" Sermo CXIVIIL: h XVIIL N. 8, Z20-25,

2 Sermo CLXVIIL h XVIIT, N. 10, Z. 1=5.6=9.14-16. (Hervorhebung vom Verf.),
" Sermo CXLVIIL: h XVIII, N. 8, Z. 30-31.

™ Serme CVIIL h XVII, N. 6, Z. 7-8; Sermo CCXL: h XIX, N. 15, Z. 4-7.

P Sermo CCLXXIIL: h XIX, N. 23 05

25%



D1 SERMONES DES N1koLAUs voN Kugs 11

Ausdruck: »Der Intellekt, das Bild Gottes, ist in dieser sinnenhaften Welt
von seinem Ursprung her auBerhalb des Paradieses gestellt. Weil er durch
seine Sinnlichkeit mit den Tieren Umgang pflegt, kann er niemals seinen
Vater oder sein Utbild erreichen, von dem er ausgegangen ist, also auch
nicht sich selbst erkennen, sei es denn, er werde ihm geoffenbart«.”

4. Fazit: Eine widerspriichliche Situation

Unsere bisherigen Uberlegungen haben uns an einen Punkt gefiihrt, an
dem die widerspriichliche Lage der menschlichen Vernunft offenkundig
wirtd. Mit H. de Lubac”” kann man auch im Blick auf die cusanische
Zuspitzung des Problems von einem Paradox sprechen. Cusanus selbst
hat — unter Anspielung auf das biblische Bild von den das Tor zum
Paradies bewachenden Engeln — diesen inneren Widerspruch beschrie-
ben, wenn er sagt: »Die Vernunft, die Gott und die Unsterblichkeit
erreichen soll, muB zur Finfachheit des Cherub gelangen, zu der unser
Wirken auf dieser Erde unserer menschlichen Erkenntnis nicht hinfinden
kann. Denn die einfachste Vernunft des Cherub (intelligentia subtilissima
Chernb) tiberragt unser menschliches Wissen so sehr wie die Spitze des
Feuers und das feurige Flammenschwert den Staub der Erde«.™

In Sermo XXX fiihrt Nikolaus den Begriff des Sabbats ein, um den
unendlichen Abstand zum ungeschaffenen Licht zu markieren. »Dieses
(die /ux increata)«, so fihrt der Prediger fort, »faltet der Mensch nicht in
sich ein noch umfasst er es, weil der sechste Tag um ein Unendliches
geringer ist als der siebte«. Das fiihrt zu dem SchluB3: »Das ungeschaf-
fene Licht erreicht der Mensch nicht mit Hilfe seines Verstandes«. Er
skann also in sich selbst nicht erreichen, was er intellektual als zu
erstrebend schaut«.”

76

Sermo CCLXXI: h XIX, N. 4, Z. 24-30.

Vel. zum Folgenden H. oE Lusac, Die Freibeit der Gnade, Bd. 2: Das Paradox des Menschen
(Binsiedeln 1971), der das Material der Tradition ausbreitet. Vgl. bes. a. a. O., 145-248,

™ Sermo XXV: h XVI, N. 2, Z. 15-22.

" Sermo XXX: hXVIL, N.9, Z.12-14.14-15.31-33. Vgl. Sermo LXXI: h XVII, N. 4,
7. 12-15: Hinc ratio incorporata carni non potest quaesitum in veritate attingere, sicut
nec oculus per medium impuram, puta coloratum vitrum, non potest veritatem obiecti
attingere. Sermo CLXXXVII: h XVIII, N. 8, Z. 8-12: Homo igitur etsi creatus sit, ut
sibi notae fiant divitiae gloriae Dei, et hoc in laudem ipsius gloriac Dei, tamen non sic,

7
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Fassen wir zusammen: Die menschliche Vernunft ist von Natur aus
so auf die mit Gott, der ewigen Weisheit, identische Wahrheit ausgerich-
tet, dass sie allein in ihr Leben und Erfilllung findet. Doch kann sie aus
eigenem Vermdégen, das — abgesehen von der seinshaften Schwiche —
durch die Siinde zusitzlich gelihmt ist, ihr Ziel nicht erreichen. Aus
diesem Dilemma gibt es nur einen Ausweg: Die SelbsterschlieBung der
Wahrheit, die ihre Entsprechung findet in der Aufnahmebereitschaft
des intellectus.

II. Die Uberwindung der Unwissenheit und Blindheit durch die Offen-
barung in Christus. Der Glaube als Zugang zur geoffenbarten Wahr-
heit und als Erméglichung des intellektualen Aufstiegs

Der erste Schritt unserer Ubetlegungen hat uns an die Problematik her-
angefiihrt, die bei Cusanus durch den Begriff des intellectus angestoBen ist.
Im zweiten Schritt soll nunmehr dargelegt werden, wie die aufgebrochene
Frage (das Paradox, das wir beschrieben haben), auf der Ebene der
cusanischen Christologie ihre Losung findet. Damit wird zugleich deut-
lich werden, wie sich innerhalbs des christologischen Lésungsansatzes
das Verhiltnis von Vernunft und Glauben klirt.

1. Die Grundlinien der Konzeption

Dass Cusanus die Frage, die mit dem Begtiff des intellectus sofort gestellt
ist (die Frage nimlich, wie er an sein Ziel komme) und damit zugleich die
gesamte Problematik von Vernunft und Glauben von vornherein auf eine
christologische Ebene hebt, tritt sehr deutlich hervor, wenn wir in Ser-
mo XXXII lesen:

»Die Wahrheit ist von oben, vom Himmel, vom anderen Reich; sie verwelkt nicht,
sondern lebt ewig. Zu ihr strebst du hin. Du suchst den Weg, aber kein Mensch auf
dieser Welt kann ihn dir zeigen, weil die Wahrheit nicht von dieser Welt ist. Du mufit
also zu einem himmlischen Menschen gehen«.m

quod ex proptiis viribus ad hoc pettingere possit. Sermo CCXI: h XIX, N. 8, Z. 4—14:
Nam intellectualis natura non vivit delectabiliter,nisi se intelligat vivere, nisi cognoscat
causam vitae suae, scilicet Deum Patrem, a quo habet et vitam, et Filium mediatorem,
pet quem habet. Unde omnis rationalis spiritus manet sub veritatis adversatio vincu-
latus, quamcumque gratiam generationis habet, nisi liberetur pet veritatem Dei, scilicet
Sapientiam seu Filium Patris.
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Die Losung, die Cusanus im Auge hat, zeichnet sich ab: Der Mensch vom
Himmel ist Christus, die inkarnierte Weisheit. »Dazu, dass der Mensch
weise werde und sein hochstes Ziel erreiche«, so vernehmen wir in Ser-
mo XXXV, »zog die Weisheit eine Menschennatur an und wurde Christus,
Gottes Weisheit, Gott und Mensch, unsere Weisheit, auf dass wir das
Vetlangen nach der hoheren Welt in ihm erfahren«.®! Christus hat so »aus
Sohnen der Unwissenheit und der Finsternis Sohne des Lichts gezeugt und
sie erleuchtet, indem er ihnen die Wahrheit zeigte und sie erzog«.*
Cusanus besteht darauf: Die Offenbarung von Gott her war der
einzige Weg, den Hiatus von Unwissenheit und Finsternis zu iiberwinden;
wrevelatione ipsins Dei solum apprebensio est possibilis«®> »In seinem natiirli-
chen Licht ist der Menschengeist unfihig zu jener Schau. Und diese
Unfahigkeit kann allein durch das Fleisch gewordene Wort ausgeglichen
werden«.® »Weil der Mensch unwissend blieb, sandte Gott seinen Sohn,
um so die Unwissenheit aufzuheben«.® Das Ziel der Sendung ist die
Offenbarung. »Der Sohn kam, um den Vater zu offenbaren«.®® Und diese
Offenbarung kann nur durch den Sohn geschehen.”” Die Sendung des
Sohnes erfolgt im Fleisch, »damit wir unterrichtet werden (instrueremur),
wie wir die ersehnte Wahrheit und das Leben, das nicht von dieser Welt

ist, erlangen kénnen«.*

80 Sermo XXXII: h XVII, N. 5, Z. 1-7.

¥ Sermo XXXV: h XVIL, N. 4, Z. 13-17.

82 Sermo XLIL: h XVII, N. 12, Z. 18-20.

8 Sermo XIVIIL: h XVIL, N. 8, Z. 3-4 (Hervorhebung von Verf.).

8 Sermo LIV: h XVII, N. 26, Z. 1.7-14: Qui igitur Christum non recipit. . . Numquam
enim talis — agat etiam, quaccumque velit — ad quietem spiritus intelligentiae, quae
consistit in apprehensione veritatis, uti est, attingere poterit, cum in lumine suo naturali
omnis humanus spititus impotens sit ad istam visionem, quae quidem impotentia
suppleri solum potest in Verbo incarnato.

5 Sermo CLIV: h XVIII, N.2, Z. 68 Et quia mansit ignorans, misit Filium, ut sic

ignorantia tolleretur. Filius igitur venit, ut revelaret Patrem. Vgl Sermo LXX1: h XVII,

N. 5, Z. 1-5: Hanc ignorantiam despiciens Deus misit ipsam Rationem absolutam seu

Vetbum aut Filium consubstantialem in carnem, ut nos instrueremur, quo modo

desideratam veritatem et vitam, quae non est in hoc mundo, attingere valeamus.

Sermo CLIV: h XVIII, N. 2, Z. 7-8.

87 Sermo CLXXXIII: h XVIIIL, N. 5, Z. 16-18: Unde Deus absconditus ab oculis omnium
pet solum Filium revelari potest. Vgl. Sermro CCXXXIL h XIX, N. 3, Z. 3-4.

8 Sermo LXXI: h XVIL, N. 5, Z. 3-5.
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»Das etleuchtende Wort kam vom Himmel und bekleidete sich mit
Fleisch, um in der Ahnlichkeit des Fleisches uns Menschen zu etleuchten
und uns das Verborgene erschlieBen zu kénnen«”. Christus kann deshalb
als der Offenbarer, ja als die Offenbarung schlechthin (wrevelatio sive osten-
sio) angesprochen werden *, weil »durch ihn offenbart wird, was er bei
Gott, unserem Ursprung und Schopfer gesehen hat«.” Der Heilige Geist
schafft sozusagen die Vollendung. Denn auch er »kommt als Offenbarer
(ostensor et revelator) dessen, was der Menschengeist erstrebt, was aber der
Mensch nicht kennt (ignoratur)«.” :

In Christus hat sich die gottliche Weisheit »eine aufs hoéchste geeignete
menschliche Vernunft geschaffen ..., um durch ihre Vermittlung sich
zeigen und ihre Reichtiimer uns mitteilen zu kénnen«.” Deshalb mul3
man sagen: »Hitte Gott nicht einen solchen Menschen geschaffen, des-
sen Vernunft zur Einheit mit dem Wort Gottes ethoben worden wire,
dann wire Gott unerkannt geblieben«.”

Der Offenbarung durch Christus, in dem Gottes Wort und Weisheit
Menschennatur angenommen hat, entspricht auf Seiten des Menschen
der Glaube. »Wer die Wahrheit ergreifen will, muB zu diesem Zeugnis der
Wahrheit kommen und unbedingt (necessario) glauben, daf3 dieser Zeuge,
der in die Welt kam, die Wahrheit ist«.” »Weil allein das Wort Gottes das
Leben der Geistseele ist, wird der Ungliubige in Ewigkeit nicht leben«.”

Cusanus hat sich gerade als Prediger bemiiht, den Zusammenhang von
geoffenbartem Wort, Vernunft und Glauben in verschiedenen Meta-
phern, Bildern und Gleichnissen zu verdeutlichen. Wir wollen im fol-
genden vier dieser bildhaften Darstellungen wenigstens in ihrem gedank-
lichen Ansatz betrachten.

8 Sermo LII: h XVIL N. 2, Z. 11-14.

N Sermo CCLX: h XIX, N. 6, Z. 9.

M Sermo CCLIV: h XIX, N. 28, Z. 8-9.

2 Sermp CCXXXIL: h XTX, N. 3, Z. 4-7.

% Sermo CCVIIL: h XIX, N. 5, Z. 10-15.

% Sermo CLIV: h XVIII, N. 21, Z. 25-28.
% Sermo CXXIL: h XVIIIL, N, 8, Z. 912,

% Sermo CCVIL: h XIX, N. 10, Z. 3-5.
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2. Die Etlduterung des Zusamenwirkens von verbum, fides und intellectus
anhand verschiedener Gleichnisse und Metaphern

Cusanus zieht an jeweils mehreren Stellen die Lehrer — Schiiler — Me-
tapher, die Bildrede von dem auf eine Insel entfihrten Konigskind, das
Samengleichnis und den 7mago — Vergleich heran, um die Struktur des
hier zur Diskussion stehenden Zusammenhangs verstehbar zu machen.
Diese Versuche seien im folgenden kurz vorgestellt.

a) Die Lehrer — Schiiler — Metapher

Cusanus hat mehrfach das Modell des Untertichts durch den Lehrer
herangezogen, um klar zu machen, wie durch die Predigt Jesu unser
Intellekt aus seiner Unwissenheit befreit wird. Dazu nur einige Beispiele:
»Christus predigte und erleuchtete«, heilit es in Sermo XXII, »Es ist Auf-
gabe des Lehrers, durch seine Stimme zu erleuchten, und so teilt er dem
Schiiler das Licht ohne Verminderung des eigenen Lichtes mit. So hat
Christus uns erleuchtet, um uns Anteil zu geben an seiner Weisheit«.””
»Der (gottliche) Lehrer«, sagt der Prediger in Sermo LXXXVIII, belehrt
durch sein Wort, durch Christus nimlich, und erleuchtet die blinde Ver-
nunft des gelehrigen Schiilers, und so stellt er eine Gleichheit her, wie der
Lehrer in der Schule die Vernunft des Schiilers der seinigen angleicht«.”
Um die Stimme des Lehrets zu horen, mul3 man natitlich hinzutreten
(vaccederes). Das aber geschieht durch den Glauben (wper fidem).” Nikolaus
betont, dass das Wort der Predigt hérbar sein mulB. Auch Christus konnte
den Glauben nur wper auditum« vermitteln. Deshalb nahm er Fleisch an,
»um uns so den Glauben zu verkiinden und uns vom verginglichen zum
ewigen Leben zu fithren«.'”

o

7 Sermo XXII; h XVI, N. 39, Z. 12-17.
% Sermo LXXXVIIL: h XVII, N. 4, Z. 12-15.
7 Sermo XX11I: h XVI, N. 39, Z. 20-22: Sed ad hoc, ut voces audiantur, oportet accedere;

oportet per fidem accedere et devotionem.
1 Sermo CLXXXVI: h XVIII, N. 10, Z. 8-13.
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b) Die Gleichniserzihlung vom ausgesetzten bzw. entfiihrten Kind

In mehreren seiner Predigten trigt Nikolaus die Erzihlung von einem
ausgesetzten Kind vor, um die Lage des unwissenden Menschen bzw.
seine Erlosung aus der Unwissenheit zu veranschaulichen.'” Ein sol-
ches Kind — so lautet der Grundgedanke —, ausgestof3en »in ein von
Menschen unbewohntes Land, konnte aus sich selbst niemals den Ut-
sprung seiner Herkunft einsehen, durch keinen Diskurs«.'” Soll aber
seine Einsicht (infellectus) zum Leben erwachen, »so mull ithm seine
Herkunft offenbart werden«.!™ Genau das ist die Situation des unwis-
senden Menschen. Thm kann aber sein gottlicher Ursprung nur offen-
bart werden von dem, »der den Vater, die schopferische Vernunft,
kennt, und der selbst Urbild der Schépfung ist«.'” Cusanus schlieBt:
»Unserem Intellekt ... kann die Offenbarung der Wahrheit nur zuteil
werden durch das Urbild, jenes Wort, durch das er selbst geschaffen
ist«.'™ Soll die Wahrheit beim Menschen ankommen, so mul} noch
hinzutreten, was in der Vernunft als »posse credere« schon angelegt ist, der
Glaube. Ist dies der Fall, so »besteht kein Zweifel, dass er per fidern das
Leben erreichen kann, die Schau des Vaters«.'™

c) Das Samengleichnis

Unsere Geistseele kann — wie Cusanus in Sermo CXC, an Mz 13,1ff. an-
kniipfend, vortrigt — einem fruchtbaren Acker verglichen werden. Thre
einfaltende Kraft (virtus complicans) kann je nach dem Samen, der in sie
eingesenkt wird, verschiedene natiitliche Friichte hervorbringen, so etwa
die Frucht platonischer oder aristotelischer Wissenschaft."”" Sie ist aber

01 Sermo 1I: h XVII, N. 9, Z. 5= N. 10, Z. 9; Sermo LIL; h XVII, N. 6, Z. 2-5; Sermo LIII;
h XVII, NN. 1-9; Sermo LIX: h XVII, N. 3, Z. 1-22; Sermo CCXLIL: h XIX, N. 24,
Z.1-11; Sermo CCLXXI: h XIX, N. 4, Z. 17-30; Sermo CCLXXXVIL: h XIX, N. 2,
Z. 5-9; vgl. R. Hausst, Die Christologie (wie Anm. 63) 73; A. Danwm, Die Soteriologie (wie
Anm. 8) 251-266.

192 Sermo CCLXXI: h XIX, N. 4, Z. 19-21.

2 AL a. O, N. 5, Z. 3-6: Unde si debet ipse intellectus pettingere ad vitam, ut scilicet se
intelligat et vivat vita intellectuali, opus est, ut sibi reveletur ortus suus.

A GO S 2D,

W @ N B 21215

W ARO N5 X 102023

107 Sormo CXC: h XVIII, N. 10, Z. 17 —N. 14, Z. 13.
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auch empfinglich fiir das Wort Gottes. Aus ihm erwichst »die vollkom-
menste Frucht, das Einsehen des vollkommensten Einsehbaren, nimlich
Gottes«.'™ Jesus selbst, unser Lehrer, so vermerkt Cusanus, nennt das
Wort Gottes, das in die Seele fillt, einen Samen. Wird dieser Same des
Wortes in der Seele aufgenommen, »dann ist in thm (im Wort) in der
Potenz das, dessen Same das Wort ist, wie im Samen des Baumes in
Potenz der Baum ist. Daher wird in der Aufnahme des Wortes Gottes in
der Seele in der Potenz die gottliche Vernunft (divinus intellectns) aufge-
nommen, deren Same es ist«.'” Nikolaus hat das Gleichnis, wie fiir die
Predigt naheliegt, weiter entfaltet. Uns interessiert hier nur noch die Rolle
des Glaubens. Dazu notiert der Kardinal: »Wird die Vernunft bzw. die
Potenz der Seele von der hoheren und ubernatirlichen Kraft des Glau-
bens tiberkleidet, und nimmt sie das Wort Gottes in sich auf, dann wird
der universale Same der natirlichen Gestalten (species) zum gottlichen
Samen, der vom Samen des Wortes Gottes geformt ist«.'’

d) Der imago — Vergleich

Wie wir wissen, steht bei Cusanus der Begriff der viva imago fur die
Fihigkeit bzw. die Berufung des Menschen, sich mehr und mehr seinem
Urbild anzugleichen."! In Sermo CCLVI identifiziert der Kardinal diese
Angleichung mit dem Einsehen: »Hoc assimilare est intelligere«.' . Wer aber

18 A 2.0, N. 11, Z. 31-32. Beachtenswert ist hier die Untetscheidung von natiitlichen
und iibernatiitlichen Friichten, die der Intellekt hervorbringen kann je nach der Ver-
schiedenheit des Samens, der in ihn eingesenkt wird. Diesen wichtigen Unterschied
unterstreicht Cusanus noch einmal in Sers CCLXXIV: h XIX, N. 17, Z. 2-6.9-13,
wenn et vom intellectus bzw. von der natura intellectualis sagt: Unde in se habet princip-
fum fontale, mediante quo in se ipso generat aquam intelligentiae, et fons ille non
potest nisi aquam suae naturae producere, scilicet humanae intelligentiae. Sed si altius
principium divinum a Deo intellectualem illam naturam excellens, quae excellentia
fides dicitur, infunderetur spiritui, fons ille divinus vivas, veras et aeternas aquas
flueret.

1 oo CXC: b XNIT- N 12,7, 27

"0 A 2. 0., N.13, Z. 14-18. Nikolaus hat das Samengleichnis auch noch an anderen
Stellen seines Predigtwerks verwandt. S. etwa Sermo CIV: h XVII, N. 9, Z. 1-8; Ser-
mo CCXVIL: hXIX, N. 6, Z.1—-N. 16, Z. 31; Sermo CCLIV: h XIX, N.20, Z. 1 -
NHEBRZL.

'S, die Hinweise in Anm. 26.

12 Sermo CCIVI: h XIX, N. 11, Z. 13.
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sinformiert« den Menschen, wie solche Angleichung zu geschehen hat?
Cusanus antwortet: »Weil der Mensch aus sich selbst nicht finden konnte,
wie er sich seinem Schopfer angleiche, den er ja nicht kannte, mul3te,
damit er Ruhe und Vollkommenheit nicht entbehre, nach vielen Erzie-
hern der in Menschengestalt sich zeigen, dessen Vernunft mit der Wahr-
heit und dem ungeschaffenen Bild geeint war. Er sollte den Weg des
Aufstiegs zum Ziel der Vollkommenbheit in sich zeigen«.'”
verleihen seinem geschatfenen Abbild das Leben (verba vivificantia imaginem
eins creatam)«.'™ Nimmt der Mensch den in Christus gewiesenen Weg (im
Glauben) an, zieht er Christus an, dann »empfingt er seinen Geist, der
ihm Leben schenkt und ihn zur Gottessohnschaft fiihrte.'”

»Seine Worte

3. Die Zuspitzung der Frage: Wie wirkt der Glaube auf den infellectus?

In dem, was wir bisher erarbeitet haben, ist die Grundstruktur der Be-
zichung schon erkennbar geworden. Will man die Antwort des Cusanus
auf den Punkt bringen, so ist folgendes festzuhalten:

a) Der Glaube »befreit die Vernunft«.''® Diese empfingt ihr Licht aus dem
Glauben. »Die Vernunft geht nimlich immer umher, weil sie eine lebendige
Natur hat; und wenn sie nicht das Licht des Glaubens hat, dem sie folgen
kann, so bleibt sie in der Finsternis, weil sie nicht weil3, wohin sie geht, und
das ist ihr Tod«.'” Vom Glauben kann auch gesagt werden, dass er
»heilt;'® dass er »reinigt;'"” er gilt als »Empfingnis des Erlosers, die wie
ein Feuer »allen Makel verzehrt, alle Finsternisse etleuchtet, alle Krifte
vervollkommnet und alles Vermédgen in die Wirklichkeit tiberfiihrt«.'

MI N On N1 Z19.23-30,

WA O, N 12, Z. 19-20.

U5 A 2.0, N.12, Z. 23-25. Sehr schén ist der image — Gedanke auch in Ser-
mo CLXXXI: hXVIII, N.4, Z.1-N.5, Z.50 entfaltct. Weitere Stellen bei
A. DanmM, Inago foedata (wie Anm. 26) 12-17.

16 Sormo CCXXXV: h XIX, N. 3, Z. 7.10-11.

U7 Sermo CXXXIIL: h XVIIL, N. 7, Z. 6-10.

18 Serme CXLVIIL: h XVIII, N. 10, Z. 33.

9. Sermo CCXIT: b XIX, N. 10, Z. 33.

20 Sermo CXLVIIL: h XVIII, N. 10, Z. 33-34.35-38. Auffallend ist hier eine gewisse sach-
liche Niihe zu Hrvartus, De Trin. 11, 35: CCSL 62,71: Ut enim natura humani cotporis
cessantibus officii sui causis erit otiosa — nam oculis, nisi lumen ac dies sit, nullus
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b) Um die heilende Kraft des Glaubens zu wissen, ist »die hochste
Wissenschaft. Durch sie gelangt die Seele zu allem Ersehnten. Keine
andere unter der Sonne ist ihr dhnlich. Durch sie kann die Seele die
Finsternisse ihrer Unwissenheit durchstoen und die Erleuchtung emp-
fangen zum Aufsteg bis zur Gottheit, die jeder Vernunft ohne den
Glauben unerreichbar ist«.'*!

¢) Wenn das Wort des Lehrers Christus die »Salbung« schenkt, »welche
die Vernunft zum Leben erweckt«, wenn es die »Erleuchtung« bietet »zur
Schau des begehrtesten Gegenstands, der absoluten Wahrheit, aus der die
Vernunft lebt«,'” dann 148t sich der Glaube als Hohlform und Bereit-
schaft fiir solche Gaben bezeichnen. Cusanus spricht hier von »applicatio«.
Damit ist gemeint die Distanzierung von der Sinnlichkeit und das »accedere
per fidem ad magistrame?

d) Dieser Glaube steht nicht in der Verfiigung des Menschen. Er ist nicht
Ausdruck eigener Kraft, sondern ganz Gabe Gottes.”* Immer wieder
betont Cusanus die Demutsgestalt dieses Glaubens. Er gehort zum »re-
gnum humilitatis«, wihrend die eitle Wissenschaft dem »regnum praesumptio-
nis« angehort.'” Man kann ihn daher mit W. Lentzen-Deis als »Gegen-
figur zum Stindenfall« bezeichnen.'® Er setzt an die Stelle des Hochmuts,
der zum Fall fihrte, die simplicitas,’” den demiitigen Gehorsam'”. Anders
ausgedriickt: Im Glauben wird der Mensch »téricht und zum Sklaven«.'”
Fr unterwirft die Vernunft, macht sich »zum Sklaven«'” und »fiihrt sich
selbst in die Gefangenschaft«."

ministerii erit usus; . . . ita et animus humanus nisi per fidem donum Spiritus hauserit,
habebit quidem naturam Deum intelligendi, sed lumen scientiae non habebit.

121 Germo CCLIL: h XIX, N. 23, Z. 5-10.

122 Sermo CLXXVIL h XVIII, N. 3, Z. 54-57.

1B Sermo CLXXVL h XVIII, N. 7, Z. 18-21: Homo propter animam rationalem capax est
lucis rationis seu verbi Dei, dummodo se applicet ad irradiationem. Applicatio est exire
sensualitatem et accedere per fidem ad magistrum.

124 Sermo CXX: h XVIII, N. 5, Z. 8.

125 Sormo CLXXVIL h XVIIL, N. 2, Z. 40—41.

12, LentzEN-DEI1s, Den Glanken (wie Anm. 1) 79.

127 Sermp CCXXXVIL: h XIX, N. 4, Z. 17-28; Sermo CCLXV: h XIX, N. 17, Z. 4-7.

128 Sormro XXI: h XVI, N. 3, Z. 1-6.

12 Sermo CCLXVIIL h XIX, N. 18, Z. 13.

130 Sermo XLI: h XVII, N. 14, Z. 11-12.

131 Sermo CCLXVIIL: h XIX, N. 18, Z. 14-15.
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§ 3 Zum Verhiltnis von natiirlicher und iibernatiitlicher Offenbarung

Zunichst eine kurze Vorbemerkung: Es muf darauf hingewiesen wer-
den, dass Cusanus sich terminologisch nicht auf die scholastisch-
neuscholastische Differenzierung von natiirlicher und tibernatiirlicher
Offenbarung festlegen liBt. In der Sache geht es aber auch ihm um
genau diese Abgrenzung.

Wir haben gesehen: Fiir Cusanus kommt der infellectus nur zu seiner
vollen Entfaltung, wenn er die Wahrheit als den ihm angemessenen
Gegenstand scines Strebens erfafit. Diese kann er nicht aus eigenen
Kriften erreichen. In dieser Unfahigkeit, ex suis viribus zu erlangen, was er
am meisten erstrebt, ist fir Cusanus (vom Menschen her gesehen) die
Notwendigkeit der Offenbarung begriindet. Der Zugang zu der in der
Menschwerdung Christi geoffenbarten Wahrheit erschlie3t sich im Glau-
ben. Indem er sich im Glauben fiir das Wort 6ffnet, so zu Christus
hinzutritt (accedere), gelangt det intellectns in seine volle Wirklichkeit, von
der Potenz zum Akt.

Nun fehlt es aber bei Cusanus nicht an Aussagen, die — wie K. Kremer
dargelegt hat'** — der Vernunft auch eine natiitliche Gotteserkenntnis zu-
sptechen, ja sogar einen Zugang zu Christus, der in gewisser Weise mit
dem Jumen rationis schon gegeben ist. Auch dazu hat K. Kremer in seiner
Arbeit iiber das »kognitive und affektive Apriori bei der Erfassung des
Sittlichen« einiges gesagt.'” Wird dadurch aber das strikte Festhalten an
der Notwendigkeit der Christusoffenbarung nicht konterkarriert? Entsteht
hier gar, wie vermutet wurde,™ eine Unausgeglichenheit im cusanischen
Denken? Kommt hier eine Widerspriichlichkeit ins Spiel, die aus einem
unteflektierten Nebeneinander von philosophischen und theologischen
Primissen resultiert? Behalten dann nicht Flasch und Roth recht, wenn sie
behaupten, bei Cusanus sei die Vernunft zur Erkenntnis der Glaubens-
wahrheiten keineswegs auf die Christusoffenbarung angewiesen?

Wir versuchen im folgenden, das Problem, das sich hier zu erkennen
gibt, niher zu beschreiben und dann Hinweise zu einer Lésung zu geben.

"2 K. KREMER, Wege und Art der Gotteserkenntnis (wie Anm. 7) 53-81.

"% K. KREMER, Das kognitive und affektive Apriari bei der Enrfassung des Sittlichen, in: MECG 26
(2000) 123-129.

"% Vel. J. Hopkins, Glanbe und Vermunft (wie Anm. 3) 13-15.
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1.  Das Problem: Christus und sein Wort als Inhalt natiitlicher Offen-
barung?

Cusanus vertritt — daran gibt es keinen Zweifel — die Moglichkeit einer
natiirlichen Gotteserkenntnis. Deren Reichweite und Grenzen hat
K. Kremer aufgezeigt."”” Brisanter ist die Frage, inwieweit auch Christus
und sein Wort der natiirlichen Erkenntniskraft zuginglich sind. Gibt es
eine Kenntnis Christi und seiner verkiindeten Wahrheit aufgrund natiir-
licher Offenbarung?

In Sermo LIV spricht Cusanus vom »lumen rationisc und bestimmt dieses
Licht als »ipsi rationi naturales. In diesem Licht, so sagt er weiter, »sehen
wir, was Inhalt des Gesetzes ist, namlich, Gott als den Geber des Lebens
und in Gott den Bruder, d.h. den Nichsten, zu lieben«."® In Ser
mo LXXXVIII gesteht er dem Menschen eine »angeborene Kenntnis der
Weisheit« zu,'” und in Sermo CXII horen wir, dass »das Licht immer
schon in der Finsternis leuchtete«.'”

Sermo CCLXII konfrontiert uns mit der frappierenden Feststellung, auf
die schon W. Beierwaltes aufmerksam gemacht hat: »In sich hat jeder
Mensch einen Stern, der ihn vom Osten bis zu Jesus, oder dem Wort
Gottes, hinfithrt«.!” Hier kénnte ferner angefiihrt werden, dass nach des
Cusanus Uberzeugung »unsere mit Schwiichen belastete Seele nasuraliter
ihren Befreier (alleviatoren) erkennt«.'* Hochst beachtlich ist dann, was
der Kardinal in Sermo CCLXIX ausfiihrt: « Zu jedem Verstand spricht die
absolute Vernunft selbst (ipsa absoluta ratio) insgeheim und im Verbor-
genen ein eigenes Wort, das gleichsam aus der Verborgenheit Gottes zu
jedwedem verstindigen Geist gesandt ist. Und in dieser Schule Christi,
der das Wort Gottes ist, kann jeder die ihm zukommende evangelische
Lehre, die Unsterblichkeit verleiht, eiftig aufnehmen und etfassen (studere
et capere)e.!

i Avim. 132,

136 Sermo LIV: h XVII, N. 23, Z. 4.7-9.

137 Sermo LXXXVIIL: h XVIL N. 3, Z. 7-8.

138 Sermo CXII: h XVII, N. 7, Z. 2—4.

139 Sormo CCLXIL: h XIX, N. 19, Z. 8-10; vgl. W. BeierwavLtEs, Das Verbalinis von Philo-
saphie und Theologie bei Nigolans Cusanns, in: MFCG 28 (2003) 72f.

Y0 Sermo CCLXTV: h XIX, N. 17, Z. 7-9.

W Sermo CCLXIX: h XIX, N. 14, Z. 1-8.
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In Sermo CCLXXII (dhnlich auch in Sermo CCLXXIII) identifiziert Ni-
kolaus schlieBlich das jedem verstindigen Geist eingeschriebene, d. h.
anerschatfene natiirliche Gesetz (naturalis lex; lex naturae rationalis), das im
bereits frither erliuterten Sinn den Weg der Gerechtigkeit vorgibt, mit
dem »Wort Gottes«, mit »Christus« selbst und schlieBlich mit dem »Bild
des Wortes Gottes«.'*?

Wie gehen solche AuBerungen zusammen mit dem Bekenntnis, dass
Gott in Christus Mensch geworden ist, um uns die Wahrheit zu offen-
baren, die wir nur im Glauben erfassen kénnen, dass der iutellectus nur in
der im Glauben moglichen Erfassung der Wahrheit sein Leben und seine
Vollkommenbheit erreicht?

I. Hinweise zu einer Losung: Abgrenzung und Zusammenhang der
verschiedenen Offenbarungswege

Cusanus hat das Problem, das sich uns stellt, durchaus im Auge. Er
unterscheidet ausdriicklich zwei bzw. drei Wege einer Offenbarung Got-
tes, die allerdings nicht gleichrangig nebeneinander stehen, sondern durch
Grad und Vollkommenheit voneinander verschieden sind, iiberdies aber
auch in einem Zusammenhang stehen. Dies soll im folgenden wenigstens
angedeutet werden.

1. Die Abgrenzung der zwei bzw. drei Offenbarungswege Gottes

Wenn Cusanus in Sermo CLXIX bemerkt, vor der Zeit des Gesetzes sei
die Wahrheit nur »von fern und undeutlich« erschienen,'® ist schon ein

"2 Sermo CCLXXIL: h XIX, N. 22, Z. 2-16: Dico, quod sic, nam eo ipso quod creatus fuit
et adeptus rationalem spiritum, in ipso spiritu naturalem legem, scilicet viam iustitiae,
repperit, quae lex est, ut Deus agnitus veneraretur. Ostendit etiam lex illa mores bonos
differre a malis et bonos eligendos, scilicet alteri non facere, quod ipse non vult pati, et
est docilis, eo quod intellecta familiaribus suis scit esse revelanda. Et haec lex naturalis
est via iustitae et ita verbum Dei seu Christus ... Unde in rationali spiritu haec lex
scripta est et est imago verbi Dei, sicut lex scripta in tabula imitatur conceptum seu
vetbum legislatoris. Vgl. Serme CCLXXIIL: h XIX, N. 29, Z. 1-13. Vgl. K. Kremer,
Das kognitive und affektive Apriori (wie Anm. 133) 123-129.

' Sermo CLXIX: h XVIIL, N. 3, Z. 18.
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qualitativer Unterschied von natiitlicher und Gesetzesoffenbarung sta-
tuiert. Der Unterschied fillt erst recht ins Gewicht, wenn wir natiirliche
und Christusoffenbarung miteinander vergleichen. Cusanus zieht diesen
Vergleich in Sermo LIV, wenn er ausfiihrt: »Wir sehen in jenem (natiirli-
chen) Licht nicht das Vermégen unseres Geistes zur Vereinigung mit der
reinen Wahrheit, wo das hochste Gliick herrscht. Aber Christus, dessen
Vernunft aufs hochste mit der gottlichen Wahrheit geeint ist . . ., belehrte
uns, wie wir die Gotteskindschaft erlangen kénnen. Und dieses Licht ist
das Licht der Gnade, das unsere Vernunft durch den Glauben an Jesus
Christus erlangt«.'* Sich diesem Gnadenlicht verschlieBen, kommt einer
Beleidigung gleich."” »Wer also Christus nicht aufnimmt, obwohl er das
Verstandeslicht zu haben scheint, in dem er sieht, dass Gott zu verehren
und der Nichste zu lieben ist, verbleibt im Dunkel der Unwissenheit, weil
er das Gnadenlicht nicht annimmt, das den Geist zur Gotteskindschaft
emportréigt«.146

Sermo LXXI macht einen Unterschied zwischen assimilatio und praecisa
similitudo. Alles in unserer ratio, so heil3t es hier, spricht von dem Einen.
Und alles versucht dieses Eine auszudriicken durch Verdhnlichung (per
assimilationem). Alle Versuche (der ratio und der Natur) miissen jedoch
scheitern, weil keine Ahnlichkeit an das Eine heranreicht. Erst in Chri-
stus, der die Wahrheit ist, ist uns das Eine, wie es ist, d. h. in einer praecisa
similitndo gegeben.' In seiner Schule ergreifen wir auch erst die We1sh61t
von der wir »eine angeborene Kenntnis haben«.' s

In Sermo CLXXIX unterscheidet Nikolaus ein dreifaches Wort Gottes;
eines das in der Natur geschrieben ist, dann das Wort des Gesetzes und der
Propheten, schlieBlich das Wort des Evangeliums. Die beiden ersten kon-
nen nicht retten (wion salvar).'*’ »Allein das dritte rechtfertigt, weil es die
Gnade des Glaubens cingief3t, durch die der Mensch tiber die Natur hinaus
glaubt und hofft«."” Natiirliche Offenbarung, Gesetzesoffenbarung und
Evangelium verhalten sich zueinander wie sensus, ratio und intellectus.”!

144 Sermo LIV: h XVIL, N. 24, Z. 1-5.10-14.

15 Nl ) N25,- 2045

A 2.0, N 26, Z.1-6.

Y7 Sermo LXXT: h XVII, N. 15, Z. 3-8; N. 16, Z. 1-7.

Y8 Sermo LXXXVIIL: h XVIL, N. 3, Z. 7-8.9-11.

199 Sermo CLXXIX: h XVIIL, N. 10, Z. 11-37; vgl. Sermo CLXIX: h XVIII, N. 2, Z. 36 —
N.3, Z.26; N. 7, Z. 1-4.

150 Sermo CLXXIX: h XVIIL, N. 10, Z. 40-42.
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2. Der Zusammenhang der drei Offenbarungswege

Bei aller Abgrenzung, die wir kurz beleuchtet haben, versiumt Cusanus
es nicht, den iibergreifenden Zusammenhang herzustellen. Die drei Stu-
fen der Offenbarung stehen keineswegs disparat nebeneinandet, sie grei-
fen vielmehr ineinander und sind aufeinander bezogen. Niherhin erweist
sich die dem cusanischen Denken eigene radikale Christozentrik, die an
dieser Stelle noch einmal voll durchbricht, als das den Zusammenhang
stiftende Prinzip. In dem konsequent durchgehaltenen Gedanken der
Schopfungs- und Offenbarungsmittlerschaft Christi liegt die Losung des
Problems, das uns auf den ersten Blick mit scheinbar widerspriichlichen
Positionen konfrontiert. Was die drei Wege der Offenbarung zusammen-
bindet, ist Christus selbst.

Cusanus hat diese christozentrische Ruckfithrung und Biindelung
ausdriicklich vorgenommen, wenn er in Sermo CLXXIX ausfithrt: »Pau-
lus setzt ein dreifaches Leben oder cine dreifache Bewegung in der
Vernunftseele an, das Leben der Natur, des geschriebenen Gesetzes und
der Gnade«. Und dann fiigt et hinzu: »Wenn du es recht bedenkst, dann
kann jede Lebensbewegung in der Vernunftseele nur aus dem Wort
Gottes sein«.'>

Aus der Tatsache, dass auf allen Stufen der Offenbarung Christus
spricht, ergibt sich auch die Zuordnung der drei Wege, wie der Vergleich
mit sexsus, ratio und intellectnus schon andeutet.

Cusanus sagt: »Das erste und das zweite Wort dienen (serviun?) dem
dritten, wie Sinn und Verstand dem verniinftigen Geist dienen«.!” Fiir
Cusanus spricht derselbe Logos, der sich in seiner Menschwerdung of-
fenbart, schon im natiitlichen Verstandeslicht zu uns. (Hier ist an den

P AL 2. O, N. 10, Z. 30-31.43—44. Zur Abgrenzung von natiitlicher und iibernatiitlicher
Offenbarung s. auch Sermo CCLXXXIIL: h XIX, N. 16, Z. 1-5: Unde Christus dicitur
notitia Patris non modo quo in creaturis manifestatur Deus creator, quia illa est remota
et obscura ostensio, sed uti quis per nomen cognoscitur, quae est notitia clara et certa.
Sermo CCLXXXIV: h XIX, N. 14, Z. 3-11; Sermo CCLXXXIX: h XIX, N. 7, Z. 16-20:
Evangelium igitur est divina doctrina Christi Filii Dei, quae sic potest capi quod quis
illius doctrinae particeps fiat et per doctrinae participationem intellectualis natura fit
sciens supra suam naturam, scilicet divina scientia. Vagl. auch Sermo CCLVIIL: h XIX,
NOTL 2 D= N3 07 4.

28 oo CLNETR: h XTX. N 10, 2. 11131719,

BN 20, N A0, Z. 43-44.
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ontologischen Status des intellectus zu erinnern, den Nikolaus mit der
Wendung »hix de luce divina« umschreibt).Und er spricht so zu uns, dass er
als der Menschgewordene — wenn auch iiber alle Vernunft hinaus, eben
im Glauben, aber durch den Glauben im Intellekt — erkannt werden
kann. Insofern kann man sagen, dass die natiitliche Offenbarung dem
letzten, in der Inkarnation gesprochenen Wort dient, auf es hingeordnet
ist. Wenn Cusanus den Stern von Bethlehem als Bild fiir diese Zuord-
nung nimmt, zeigt sich wieder einmal, wie sehr sein Genius Schriftex-
egese und spekulatives Denken miteinander zu verkniipfen weil."™

Damit ist aber jeder Weg abgeschnitten, natiitliche und iibernatitliche
Offenbarung (damit auch Glaube und Vernunft) voneinander zu trennen
oder gegeneinander auszuspielen. Ebensowenig kénnen sie in eins gesetzt
werden. Cusanus schligt noch einmal die Briicke von hier nach dort,
wenn er in Sermo LXXI feststell: Wenn wir nach dem Bild der Rafio divina
geschaffen sind, »was Wunder, wenn wir in groBer Sehnsucht nach der
Wahrheit hinneigen, d. h. zum wahren und unverginglichen Leben, und
dass in uns das ewige Gesetz ist wie in seinem Abbild, das der Weg ist zur
Wahrheit und zum Leben«.'® In diesem natiitlichen Licht »spliren wit,
dass durch diese angeborene Sehnsucht das dem Vermdgen nach in uns
ist, von dem das Fleisch gewordene Wort bekennt, er sei es — die Waht-
heit, das Leben und der Weg«.'

AbschlieBende Erwigung

Am Ende unseres Durchgangs durch die cusanischen Predigten diirfte so
viel klar geworden sein: Vemunft und Glanbe stehen bei Nikolaus von
Kues in einem fruchtbaren polaren Spannungsverhiltnis. Die in je un-
terschiedlicher Ausrichtung reduktionistischen Interpretationsansitze
von K. Flasch und U. Roth negieren diese die cusanische Spekulation
zutiefst prigende Polaritit. Darin liegt ihr fundamentaler Mangel. Weder
die Reduzierung der Theologie auf reine Philosophie noch die Identifi-

1% Vol. K. REINHARDT, Nikolaus von Kues in der Geschichte der mittelalterlichen Bibelexcegese, in:
MFECG 27 (2001) 55ff.

135 Sermo LXXI: h XVIL, N. 3, Z. 12-18.
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zierung des ntellectus mit einem Glauben, den alle Vernunftreflexion im-
mer schon ausfaltet, treffen den Kern des cusanischen Anliegens. Sie
fiihren letztlich, indem sie die Spannung von Natur und Gnade, mensch-
licher Wahrheitssuche, Liebe zur Weisheit (philo — sophia) und géttlicher
Offenbarung auflésen, zu einer Entdramatisierung der Theologie.

Das Verhiltnis von Vernunft und Glaube klirt sich fiir Cusanus in
einer heilsgeschichtlichen Perspektive, die gerade in den Sermonmes breit
ausgefaltet wird. D. h. es liBt sich nur in einem anthropologisch — chri-
stologischen Zusammenhang bestimmen. Damit ist sofort der Bogen
gespannt von Schopfung, Fall und erlésender Offenbarung. Der Mensch
erscheint als das Geschopf, das in seinem desiderium naturale, als anima
(intellectus) capax: veritatis, nach der Wahrheit greift, im letzten aber, gerade
als Siinder, auf die Offenbarung angewiesen ist.

Die Auflésung dieser dialogischen Struktur, von Flasch und Roth
gleichermallen betrieben, fihrt in die Eindimensionalitit, in einen Mo-
nolog. Hier kommt nur zur Sprache, was die auf sich selbst oder den von
Anfang an ihr zuhandenen Glauben gestellte Vernunft immer schon
weill. Eben das ist Verlust der Theodramatik. Dem philosophischen
Anliegen des Nikolaus von Kues ist damit ebensowenig entsprochen wie
den tiefsten Aspirationen seiner Theologie.

Diskussionsbericht

Da das Referat in den spiteren Sermones des NvK manchmal ratio fiir
intellectus gesetzt sieht, fragt H. Lentzen-Deis an, ob das vielleicht
doch, auch angesichts der heutigen Situation, ecine tiefere Bedeutung
habe. Sihe das Referat anders aus, wenn statt imtellectus von ratio im
Kontext mit der fides gesprochen wiirde? H. Dahm: H. Hopkins macht
in diesem Kontext keinen Unterschied zwischen ratio und intellectus.' NvIK
ist in seinen Ausfithrungen flexibel: z. B. wo man ntellectus erwartete,
steht anima bzw. spiritus rationalis; bei einer Verhiltisbestimmung der drei
genannten Offenbarungsebenen?® erscheint dann wieder die aufsteigende

Y In: Glanbe und Vernunft im Denken des Nikolans von Kues: Trierer Cusanus Lecture, H. 3

(Trier 1996).
* S. oben S.269-272.
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Linie: sensus — ratio — intellectus. Blickt man zurick auf De docta ign. 111, 6
und De coniecturis 11, 16, ergibt sich alles in allem doch keine Promiskuitit
in Gebrauch von ratio und #ntellectus in Verbindung mit fides. Die Unter-
scheidung von natiitlicher und tibernatiirlicher Offenbarung bei NvK
bereitet offensichtlich »Bauchschmerzen« (Stockwerksdenken z. B.),
wendet H. Euler ein. Sollte man nicht stattdessen K. Rahners Unter-
scheidung einer transzendentalen und einer kategorialen Offenbarung
tibernehmen? H. Dahm sieht die Problematik der ersteren Unterschei-
dung insbesondete durch die Neuscholastik in die Krise geraten. Bei
NvK ist alles von der Vollendung her ( = Christus) verstanden. Christus
ist die vollkommene Offenbarung, welche bis in den menschlichen Geist
hineinstrahlt. NvK bringt aber Unterschiede an: In Sermo CCLXXXIV?
sagt er, daB3 unser Intellekt Gber seine Natur erhoben werden kann und
muf, und zwar durch die virtus divina. Das gleiche finden wir z. B. in den
Sermones XXVII und XXVIII, wo es von der vox emissa Jesu Christi heil3t:
in mentibus nostris sonans." Diese vox ist bereits in den Propheten da und
schwillt dann michtig an in Jesus Christus.” NvK will neben dem Zu-
sammenhang auch die Unterschiede hervorheben: die Christusoffenba-
rung ergeht aus Gnade und hebt den menschlichen Intellekt {iber seine
Natur hinaus. Ob die Rahnersche Unterscheidung hilfreich ist, mag da-
hingestellt bleiben. H. Senger fragt H. Dahm, ob seine Methode im
Referat aufgrund seiner Kritik an Roth und Flasch besonders auf Flasch
hin nicht eine unangemessene sei. Denn diese Methode basiere auf einer
breiten Auswertung der vielen auf Jahre hin verteilten cusanischen Ser
mones — sicherlich legitim —, aber eben dies sei ein Konstrukt, das so als
Text nicht dastehe. Flasch habe in seinem Buch von 1998 an den cusa-
nischen Schriften, chronologisch durchgehend, Fallstudien vorgelegt. Sie
dagegen haben aufgrund ihrer breiten und kohidrenten Darstellung Flasch
bereits tiberholt, und insofern ist Kritik an Flasch gar nicht mehr zuldssig.
Flasch wiirde wahtscheinlich antworten: Ich bin nicht Theologe, sondern
Philosophichistoriker, darum beschrinke ich mich auf Fallstudien.
H. Dahm wollte, wie er bemerkt, keinen Vortrag zu Flasch bieten,
sondern seine Sicht der intellectus-fides-Beziehung aufgrund eines ausfiihr-

H Gl Bl iy
* Sermo XXVIIL: h XVII, N. 4, Z. 23f.
S SFhd. £ 32235
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lichen Textstudiums datlegen. Die Frage nach zeitlicher Differenzierung
ergibt praktisch nichts, da NvK diesbeziiglich eine Linie durchhilt.

H. Beierwaltes erinnert 1. an seinen inzwischen publizierten Vor-
trag von 2001 tber das Verhiltnis von Philosophie und Theologie bei
NvK,® in welchem er dieses Verhiltnis weniger als eine Einheit, sondern
als eine Dialektik betrachtet. Die Differenz ist darin einbegriffen, und das
entspricht durchaus der cusanischen Denkweise und dem Befund der
Texte. Im Hinblick auf die Predigten stellt sich eher die Frage: Was tut
NvK sozusagen #n actu seines Denkens und Predigens, um das Verhiltnis
von Philosophie und Theologie aufzuschlieBen, auch dann, wenn er nicht
ausdriicklich dariiber spricht? Dann, so meint er, ergebe sich vielleicht ein
etwas anderes Bild als bei einer direkten Textanalyse, die Sie vorgenom-
men haben. 2. Nach De conecturis gibt es einen Weg zum Erkennen des
Ursprungs in uns, nach Ihren Ausfithrungen ist dies den Sermones zufolge
nicht der Fall. Das empfinde ich als sehr auseinandergerissen. 3. Das
Symposion dieses und schon des letzten Jahres versucht doch heraus-
zufinden, wie es um die Einheit bzw. Grundansicht des NvK in seinem
Gesamtwerk, d. h. in den philosophisch-theologischen Schriften einer-
seits und in den Sermones andererseits, bestellt ist. Thr Referat 1483t eine
Einheit oder gar Harmonie zwischen beiden Schriftengruppen hochst
fraglich erscheinen. Denn danach wird in den Sermones die Prioritit der
fides zumindest anders akzentuiert, welcher die nur per gratiam authebbare
Schwiiche des intellectus gegeniibergestellt wird. Es bleibt die unausweich-
liche Frage: Wo findet man Sitze wie: Der intellectus ist wie ein dunkler
Raum oder wie ein diirrer Baum u. 4. in den philosophisch-theologischen
Schriften? Ich denke, nirgendwo! Daher kénnte ich Threm Schluf} nicht
unbedingt zustimmen, dal} es ein fruchtbar-polares Spannungsverhiltnis
zwischen den beiden GroBen zutellectus-fides gebe. H. Dahm wirft ange-
sichts der genannten Diskrepanz zwischen philosophisch-theologischen
und Predigtschriften die Frage auf, ob NvK auch innerlich auseinander-
gerissen wat. Er war doch schlieBlich einer. Auch die cusanischen
Predigten haben ihren Sitz im Leben, nimlich die Auslegung des Glau-
bens, wobei es dann zum Primat der fides kommt. H. Beierwaltes
insistiert erneut: Gemif Thren Ausfithrungen haben wir hier den groBten
Widerspruch etwa zu einer Hegelschen Konzeption der Religionsphilo-

S In: MECG 28 (2003) 65-102.
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sophie. Vielleicht hitte F. H. Jacobi sich tiber den Primat des Glaubens
innerhalb der Philosophie gefreut, aber weder Hegel noch Schelling, und
Fichte schon gar nicht. — Der Moderator der Sitzung, H. Hopkins, emp-
fiehlt wegen Zeitiiberschreitung die Fortfithrung der Diskussion auf pri-
vater Ebene und beendet die Sitzung.

SchluBwort von Prof. Dr. Klaus Kremer

Meine Damen und Herren,

das Symposion tiber die Sermones des Nikolaus von Kues, erstmals in der
Geschichte der Symposien als ein zweiteiliges durchgefiihrt, ist an sein
Ende gelangt. Nicht alle wichtigen Themen des cusanischen Predigtkorpus
konnten aufgegriffen werden, z. B. nicht die Mariologie, die Pneumatolo-
gie, das Gebet. Mit diesem Symposion, das sich zwar nur den Sermones
widmete, aber ohne die zwangsliufig sich ergebenden Seitenblicke auf das
iibrige Werk des Nikolaus zu vernachlissigen, sollte eine lingst fallige
Bringschuld in der Erforschung des cusanischen Schrifttums erbracht wer-
den. Haben doch die Nestoren der Cusanusforschung in der ersten Halfte
des letzten Jahrhunderts, etwa Ed. Vansteenberghe, R. Klibansky, E. Hoff-
mann und J. Koch, von Anfang an geschen, da3 der Denkweg des Cusanus
ohne Finbeziehung seiner Sermones nicht angemessen dargestellt werden
kann. Mit der von R. Haubst dann in Angriff genommenen Edition aller
uns erhalten gebliebenen Sermones hat die Cusanusforschung einen groBen
Schritt nach vorn gemacht. Wenn es diesem Symposion gelungen ist, eine
Reihe von Themen neu zu akzentuieren und in ihrem Zusammenhang
darzustellen, hat es sein Ziel nicht verfehlt.

AbschlieBend habe ich zu danken:

— den Referenten und Moderatoren,

— dem Regens des Bischoflichen Priesterseminars Trier, Mons. Dr. Georg
Biitzing, fir die erneute Uberlassung der hertlichen Promotionsaula zur
Durchfithrung der Veranstaltung,

— den Geldgebern, nimlich der Cusanns-Gesellschaft, der Fritz Thyssen Stif-
tung, det Dentschen Forschungsgemeinschaft und dem Evangelischen Kirchenkreis
Trier,

— Herrn Kurt Griinwald fiir die Aufstellung und Handhabung der Technik,

— Frau Sabine Blug fiir die Bedienung des mobilen Mikrophons und Herrn
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Mario Simmer fiir die Betreuung des Tagungsbiiros,

— last not least Frau Ingrid Fubrmann und Heren Dr. Alfred Kaiser vom
Cusanus-Institut fiir ihre unverzichtbare Hilfe bei Vorbereitung und
Durchfiihrung des Symposions.

In diesen Dank einschlieBen mochte ich natiirlich Sie alle, meine
Damen und Herren, die Sie als Zeilnehmerinnen und Teilnehmer gewisser-
maBen das Corpus des Symposions gebildet haben. Gemi3 dem in
Deutschland tiblichen Slogan: »Komm gut heimg, wiinsche ich Ihnen
eine gliickliche Heimreise. So Gott will, sehen wir uns wieder im Oktober
2008 in Trier. Das Thema des Symposions wird dann die cusanische
Spitschrift »Won der Jagd nach Weisheit« (De venatione sapientiae) sein.
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) Die »modernec Cusanus-Forschung
und das problematische Verstindnis der Moderne.
Zu Inigo Bockens Cusanus-Deutung

Von Hubert Benz, Wiesbaden

Inigo Bocken hat in relativ kurzer Zeit eine Reihe von Cusanus-Aufsitzen vorgelegt,
die nicht nur in ihrer sprachlichen Form,! sondern auch inhaltlich dringend der
Korrektur bediirfen. In Opposition zu Hans Blumenbergs These, Cusanus stehe
zwar bereits »auf der Schwelle der Neuzeit, gehe aber nicht dariiber hinause, fiihlt
sich Bocken grundsitzlich dazu herausgefordert, mit allem Nachdruck darauf auf-
merksam zu machen, daf} seines Erachtens Cusanus’ Philosophie nur insofern mit
Recht als eine »Ubergangsphilosophie« bezeichnet werden konne, wenn dabei be-
dacht werde, daf3 sie »die philosophische Tradition der Neuzeit auf nicht vollzogene,
vergessene Moglichkeiten hinweist«.” Wie das genau zu verstehen sein soll, wird
nicht niher ausgefiihrt, bleibt vielmehr ziemlich dunkel und kann nur, wenn man
zwischen den Zeilen zu lesen vermag, erahnt werden. Bocken scheint generell sagen
zu wollen, Cusanus kénne der Moderne ihre ureigenen »Moglichkeiten« bewul3t
machen. Bine derartig vage Interpretation ist natiitlich nur dann nachvollziehbar,
wenn man den gewagten Schritt mitgeht, den Bocken von Cusanus selbst gelernt
haben will: Es komme prinzipiell darauf an, einen Autor besser zu verstehen, als
dieser sich selbst verstanden habe. Was uns Cusanus als Interpret des Vorsokratikers
Anaxagoras und an Hand des Diktums »quodlibet in guolibek exemplarisch vorfihre,
diirften wir ruhig auch auf sein eigenes Denken und auf das seiner neuzeitlichen
Interpreten wie Martin Buber und Katl Jaspers anwenden.?

Wihrend Bocken im allgemeinen also ciner sehr freien und weiten Interpretat-
onsweise das Wort redet und keinetlei Bedenken hat, in der Schrift De visione Dei »die
Ahnlichkeit mit Feuerbachs Argumentation« fiir »untbersehbar« zu halten oder im
Hinblick auf Cusanus’ Philosophie insgesamt eine Affinitit zu Kants oder Hegels

! Die Artikel scheinen so schnell niedergeschrieben worden zu sein, daB stellenweise auf einer einzigen

Seite bis zu 5 Orthographiefehler aufgetreten sind; siehe etwa Intco Bocken, Friede and Schipferkraft.
Causanus, Montaigne und die Philosophie dér Renaissance, in: Nicholas of Cusa. A Medieval Thinker for the
Modern Age, ed. by K. Yamaki (Richmond 2002) 60-76, hier: 69 (im gesamten Aufsatz habe ich {iber
20 Fehler gezdhlt; auf S. 66 steht ein unvollstindiger Satz); mehr als 20 Fehler sind mir ebenfalls
aufgefallen bei BockeN, Perspektiven der Theorie. Philosaphie als scientia aenigmatica bei Nicolaus Cusanus, in:
Spiegel und Portrit. Zur Bedeutung zweier zentraler Bilder im Denken des Nicolaus Cusanus. Festgabe
fiir Klaus Reinhardt zum 70. Geburtstag, hg. v. I. Bocken und H. Schwaetzer (Maastricht 2005) 29-48
(allein auf S. 30 befinden sich 5 Rechtschreibfehler).

*  BockEN, Friede wnd Schipferkraft (wie Anm. 1) 61f.

Bocken, Die Wabrheit des Dialogs. Die Bedenwtung des cusanischen Denfkens fiir Martin Bubers Entwurf einer

Dialog-Philosaphie, in: Cusanus-Rezeption in der Philosophie des 20, Jahrhunderts, hg, v. K. Reinhardt

und H. Schwaetzer (Regensburg 2005) 9-32; Dxrs., Der Kampf um Kommunikation. Karl Jaspers’ existentielle

Cusanas-Lektiire, in: ebd., 51-76, bes. 53; vel. auch BockeN, Perspektiven der Theorie (wie Anm. 1) 45.
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Denkweise anzunehmen,' 4uBert er erstaunlicher Weise geradezu skrupulése Beden-
ken, »inwieweit sowohl Blumenberg als auch Benz — entgegen ihren Behauptungen —
Cusanus nicht mit ihren eigenen Modernititsmalstiben messen«.” Bereits in seiner
kithnen Rezension meines Cusanus-Buches hat Bocken unterstellt, in meiner in
Bezug auf Cusanus’ Lehre und deren Interpreten durchaus profunden Studie falle
ein Wissensmangel hinsichtlich des Projektes der modetnen Philosophie ins Auge.’
Angesichts dieser Diagnose bedauert Bocken zutiefst, daB} ich mit meinem anson-
sten héchst informativen Buch leider »keinetlei Beitrag zur faszinierenden Diskus-
sion beziiglich Cusanus’ Modernitit« geleistet hitte.”

Aus diesen Urteilen Bt sich leicht die Richtung ablesen, die Bockens eigenes
hermeneutisches Interesse an Cusanus leitet. Sein Blick ist ausschlieBlich nach vorne
gerichtet, streng auf das gelenkt, was Cusanus der Neuzeit, den Denkern des
20. Jahthunderts und uns selbst zu sagen hat bzw. zu sagen haben konnte. DaR
Cusanus in einer langen Tradition des Denkens steht und in den meisten seiner
Grundeinsichten nur dann adiquat ausgelegt werden kann, wenn der Interpret um
die Herkunft und den Sinn dieser grundlegenden Axiome weil3, li3t Bocken ziemlich
unbekiimmert. Auch die Tatsache, daB es eine intensive iiber 100 Jahre andauernde
Erforschung cusanischen Denkens gibt, findet hier kaum Beachtung.® Unser Inter-
pret tut ganz so, als sei er berechtigt, mit seiner Deutung bei Null anzufangen. Nur
weil fiir Bocken vergangene Interpretationen sozusagen Schnee von gestern zu sein
scheinen und der Fokus seines Interesses ganz einseitig auf die Faszination des
Modernen konzentriert ist, ist es auch zu verstehen, dafl Bocken wenig Interesse an
Textauslegung zeigt. Statt dessen hangelt er sich mit Hilfe seiner mehr assoziativen
Interpretationsmethode an cusanischen Begriffen und Denkmodellen entlang, die er
sehr eigenwillig aus dem jeweiligen Kontext herauslost und als die allein relevanten
Grundaussagen in Cusanus’ Philosophie hinstellt.

Was Bocken unter der Modetne bzw. unter Modernitit versteht, witd von ihm
selbst allerdings nicht niher reflektiert. Wer von der Moderne, der Antike oder dew

Mittelalter spricht, begibt sich im allgemeinen von vornherein in das Fahrwasser von
* Vel etwa Bocken, Perspektiven der Theorie (wie Anm. 1) 38f; DERrs., Friede und Schipferkraft (wie Anm. 1)
66; DErs., Konjekinralitit und Subjekiivitit. Finige Anmerkungen zur Position der Geisiphilosophie des Nicolans
Clsanus i der nenzeitlichen Philosophicgeschichte, in: Nicolaus Cusanus: Perspektiven seiner Geistphilosophie,
in Verbindung mit K. Reinhardt hg. v. H. Schwaetzer (Regensburg 2003) 51-63; 53: Cusanus’ Philo-
sophie kénne »die gleiche Refexionsebene der neuzeitlichen Philosophie fiir sich beanspruchen, ja sie
konne dariiber hinaus »vielleicht sogar eine Alternative der von Descartes angesetzten und letztendlich
von Kant und Hegel zur Vollendung gebrachten Subjektivititsphilosophie bieten«,

Bockex, Konjekturalitit nnd Subjektivitit (wie Anm. 4) 51-63, hier: 52. In ciner Anm. wird hinzugefiigt:
»Auch Flaschs historische Attacken gegen eine subjektive Cusanus-Interpretation unterliegen m. E.
einer analogen Gefahre

Bocken, in: Isis 94 (2003) 144f .: »Benz displays a lack of knowledge of modern philosophy«; »Benz has
not the least notion of what the project of modern philosophy isc.

Ebd. 145: »Benz . . . fails to offer any contribution to the fascinating discussion concerning the mo-
dernity of Cusanus«.

So bezicht sich Bocken in seinem Artikel: Friede wnd Schipferkraft (wie Anm. 1), neben einer eigenen
Arbeit lediglich auf zwei Cusanus-Studien, in: Konjekturalitét und Subjektivitit (wie Anm. 4), immerhin auf
sieben Arbeiten, von denen aber drei pauschal abgelehnt werden.
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wenig sinavollen Generalisierungen. Die Begtiffsbestimmung der »Modernec ist
héchst komplex und problematisch. Die Vielfalt und Unterschiedlichkeit der An-
wendungsbereiche des Pridikats ymodern, von dem man inhaltlich héchstens sagen
kann, daf} es umgangssprachlich wie wissenschaftlich etwas enorm positiv Besetztes
ausdriickt, lassen es von vornherein als wenig plausibel erscheinen, dal} der Begriff
ymodern fiir eine konzeptionelle oder geschichtliche Einheit steht. So wird beispiels-
weise bereits die Odyssee von vielen Philologen im Unterschied zur Ilias als modern
eingestuft. Nietzsche versteht Euripides und Sokrates als Schopfer einer modernen
Wissenschaft. Zahlreiche Forscher verlegen den Beginn eines modernen Selbstver-
stindnisses des Menschen in das Auftreten des Christentums, des Thomismus, Sco-
tismus, Nominalismus, der Reformation, Aufklirung usw. In jedem dieser Fille
besagt modern« jeweils etwas ganz anderes, von allen anderen Begriffsbestimmun-
gen jeweils verschiedenes.

Indessen stellt sich die grundlegende Frage, warum seit der Neuzeit die Meinung
vorherrscht, das je Neue konne nur durch eine radikale Uberwindung des Alten
erreicht werden, warum »das Bewulitsein der Modernitit fast immer mit dem Be-
wubBtsein eines Traditionsbruchs«, eines nicht mehr riickgingig zu machenden Ver-
lustes von Vetgangenem einhergeht. Iiir das Bewulitsein einer Epoche ist ihr je-
weiliger Glaube bestimmend, sie lebe in einer Umbruchsphase. Deshalb empfindet
sie einen jeweils erreichten Zustand als das Resultat eines Paradigmenwechsels, wie
es beispielsweise in den folgenden »Revolutionenc zum Ausdruck kommt: In der
Wende zur evolutioniren Erklirung des Lebens, zum entwicklungsgeschichtlichen
Denken, zu den Theorien einer Dominanz des UnbewuBten, des Korpers, der Spra-
che, des Gefiihls etc.; und als »das Vorbild aller dieser Wenden« in der von Kant fir
seine eigene Philosophie in Anspruch genommenen kopernikanischen Wende.”

Der zentrale Umbruch ereignet sich durch die in der friihen Neuzeit vollzogene
Wende des Denkens auf sich selbst. Die damit eréffnete Méglichkeit einer souveri-
nen Selbstbestimmung des Menschen wird begleitet von dem BewuBtsein eines
revolutioniren Bruches mit der von der Antike abhingigen mittelalterlichen Denk-
weise. Ausschlaggebend fiir diese epochale Wende ist die ausschlieBliche Anerken-
nung der individuellen Existenz und des gegenwirtig sinnlich Erfahrbaren als des
universellen Erkenntnis- und Handlungskriteriums. Die Uberzeugung von der Prio-
ritit des Empirischen vor der Realitit von Ideen impliziert cine prinzipielle anti-
platonische Tendenz.

In ihtem Selbstverstindnis erhebt die Moderne den Anspruch, erst- und einmalig
zu sein, wobei sie notwendigerweise ein sich vom Vergangenen absetzendes Ge-
schichtsbewuBtsein ausbildet und der Uberzeugung ist, das in ihr Neue nur durch
Uberwindung des Alten, durch einen radikalen Bruch mit der Tradition errungen zu
haben. Exemplarisch fir das Umbruchsbewuf3tsein der Moderne steht die sogenann-
te »kopernikanische Wende«. Kopernikus selbst wollte allerdings keineswegs, wie ihm
von Giordano Bruno bis Thomas S. Kuhn unterstellt wird, die antik-ptolemaische
Astronomie revolutionieren, sondern vielmehr deren Giiltigkeit theoretisch bewei-

?  Siche ArBOGAST Scrmrrt, Die Moderne und Platon (Stuttgart/Weimar 2003) 1-10.
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sen. Trotzdem konnte sein Rettungsversuch des traditionellen Weltbildes kutioser-
weise zum Modell fiir die Wende zur Moderne werden. Diese vetsteht sich als die
Umkehr eines an die Wahrnehmung gebundenen Denkens in ein wissenschaftliches,
methodisch rationales Denken, das bishetige Denkgewohnheiten umstoBe.”

Die neuzeitliche und moderne Erkenntnistheorie, die eine unmittelbare Erfah-
rung der Hinzeldinge zum Kriterium wissenschaftlicher Etkenntnis macht, erhoht
das Einzelding zum in sich rational bestimmten, vollstindigen Gegenstand. In et-
kenntnistheoretischer Hinsicht hat die spitmittelalterliche, verfehlte Auslegung der
aristotelischen Wahrnehmunnslehre durch Duns Scotus zu dieser fiir die Folgezeit
maligeblichen Ijberhbhung der Wahrnehmungsleistung gefiihrt. Duns Scotus wertet
die Anschauung derart auf, dass sie jetzt die volle Bestimmtheit eines Gegenstandes
erfassen konnen soll. Wilhelm von Ockham liBt zudem in der Wahrnehmung simt-
liche Erkenntnisakte eingeschlossen sein. Diese zum Allgemeingut gewordene Auf-
fassung scheint zwar auch uns noch plausibel zu sein, tibersicht aber »nur zu leicht,
dass sie durch eine metaphysische Ubetlastung des Einzeldings erkauft ist«. Das so
verstandene Einzelding kann nimlich im Grunde Gberhaupt kein sinnvoller Er-
kenntnisgegenstand sein, da es als Unendliches keine Teile und endlichen Erkennt-
nisschritte zuliB3t."

Ein Wahrnehmungsakt, der einen Gegenstand unmittelbar erfassen konnen soll,
kann in Wirklichkeit keiner kritischen Erkenntnisanalyse standhalten. Wird die Lei-
stung des Denkens doch in einer dirckten Objektwahrnehmung generell zu ctwas
Nachtriglichem, weil das Denken sich etwas Gegebenes erst vergegenwirtigen, be-
wullt machen, differenzieren muB. Diese Einschitzung der Funktion des Denkens,
die noch Kant wie selbstverstindlich iibernimmt, ist aber das »Resultat einer mas-
siven Verkiirzung der moglichen Leistungen des Denkens«'? und sie hat wirkungs-
geschichtlich weit reichende Konsequenzen fiir das Bewulitsein der Moderne. Diese
glaubt:

1. der Weg von der ersten Apprehension einer Sache bis zum Denken diirfe durch
nichts gestort werden,

2. es sei ein Weg von der Dunkelheit zum Licht, von einer verworrenen zu einer
hellen Vorstellung,

3. die rein auffassende und urteilende Gegenstandserkenntnis seien kategorial un-
terschieden, es handele sich dabei um einen radikalen Umbruch vom Nichtwis-
sen zum Wissen oder reflexiven BewuBtsein,

4. die Spontaneitit des Denkens griinde auf der Vermeidung von Begriffen, die die
Sinneserfahrung Gbersteigen.

Obwohl der Neuzeit nur ein solches Denken als kritisch gilt, wird es bereits in der
Antike und im aristotelisch-neuplatonisch geprigten Mittelalter als naiver Abbil-
drealismus eingestuft, weil dort kein Grund gesechen wird, weshalb sich eine Er-

" Val. ebd. 10-14.
" Val. ebd. 23-35.
2 Ebd. 38.
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kenntnisanalyse auf die begtiffliche Veratbeitung von Einzeldingen beschrinken
soll.'?

In Inigo Bockens Bild der Moderne ist fiir derartig differenzierte Beobachtungen
keinerlei Platz. Bocken scheint das Denken von Descartes bis Jaspers in Bausch und
Bogen jenem Philosophieren zuzurechnen, von dem er mit geradezu blindem En-
thusiasmus bekennt, dies sei das ihn schlechthin faszinierende Projekt der Moderne.
Diesem Projekt gilt seine ganze Aufmerksamkeit, so dal3 auch seine Beschiftigung
mit Cusanus vollig dieser Perspektive — genauer gesagt: der Einfiigharkeit in diese
Sichtweise — dienstbar gemacht wird. Nur dott, wo sich Cusanus’ Denken dem
cigenen Modernititsverstindnis zuordnen lift, ist es fir Bocken iiberhaupt von
philosophischer Relevanz. Es ist hochst aufschluBreich zu sehen, wie Bocken durch
seine erstaunlich naive Begeisterung fiir alles, was thm als modern erscheint, genau
in die Falle tappt, in der seit der weithin milverstandenen >kopernikanischen
Wende¢ allzu oft simtliche notwendigen Differenzierungen aulier acht gelassen wer-
den. Bockens Cusanus-Deutung ist ein Paradebeispiel dafiir, wie stark ein Interpret
an Cusanus vorbeidenken kann und mul}, wenn er sich seine eigenen hermeneuti-
schen Voraussetzungen nicht bewult macht. Das, was Bocken Blumenbergs und
meiner Cusanus-Interpretation prinzipiell zum Vorwurf machen will,"* ist genau das,
worauf er selbst in seinen Deutungsversuchen am wenigsten geachtet hat.

Ich méchte das an wenigen Beispielen demonstrieren. »Ausgangspunkt« des ge-
samten cusanischen Denkens sei —so Bocken — die Unerreichbarkeit der Wahr-
heit."® Dabei gehe es Cusanus gar nicht so sehr um die Wahrheit selbst, also um Gott
und die Gotteserkenntnis, als vielmehr um das Moment der Unerteichbarkeit und
Unbegreiflichkeit,'* um die lediglich als »Wahtheitsbezogenheit« verstandene Wahi-
heit,'” also um uns Menschen und unsere Erkenntnisweise, um das, was Bocken in
ginzlich uncusanischer Redeweise gerne das »Selbstd® nennt. Mit Vorliebe spricht
Bocken von der sweritas personalisc und tut dabei so, als sei dies ein feststehender
Terminus in Cusanus’ Philosophie: Der menschliche Geist kénne »sich selbst als
weritas personalis entdecken«'” »die Struktur, die von jeder menschlichen Bedeutung

2 Vgl ebd. 39-45.

Val. H. Beng, Individualitit und Subjektivitit. Interpretationstendenzen in der Cusanns-Forschung und das Selbst-
verstindnis des Nikolaus von Kues (= BCG XII, Miinster 1999) 21-29, wo ich tber die hermeneutische
Methodik ausfiihrlich Rechenschaft abgelegt habe.

0 Vel. Bocken, Tolerany und Wabrbeit bei Nikolaus von Kues, in: Philosophisches Jahrbuch 105 (1998)
241-266, hier: 250.

Siche auch Bocken, Friede und Schipferkraft (wie Anm. 1) 64f.,, 69-71, bes. 8. 71: Cusanus interpretiere
»das menschliche Unvermégen, einen festen Mallstab zu gewinnen, gerade als Zeichen menschlicher
Wiirde«.

BockeN, Tolerang und Wabrheit (wie Anm. 15) 252f; vgl. auch DERs., Friede und Schipferkeraft (wie Anm. 1),
67: es gehore »die Unerreichbarkeit der gottlichen Wahrheit in jeder menschlichen Aussage zur inneren
Bedeutung det Aussages; und 70: ndie Unerreichbarkeit der Wahrheit ist ein Moment des menschlichen
Begreifens selber«.

' Bocken, Toleranz und Wabrheit (wie Anm. 15) 252 und 259f.

Ebd. 254; vgl. auch 257: »Es ist der [sic] Moment des Umschlagens selbst, der die Entdeckung der
konkreten Wahrheit bzw. der sveritas personalisc iste.

16
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vorausgesetzt wirde, sei »nichts anderes . .. als die sweritas personalisc™ die »Konsti-
tution des Menschseins« sei »als das konkrete und komplexe Ereignis der »veritas
personalisc die unmittelbare Grenze und der Ursprung jeder Bedeutung«.”’ Bocken
mahnt uns, zu verstehen: »Nicht zufillig spricht Cusanus in »De docta ignorantia
uber die Wahrheit als eine sveritas permmzlm«.zz Wer sich einmal die Miihe macht, sich
die von Bocken mehrfach herangezogene Stelle in III 12, N. 260, genauer anzuse-
hen, erlebt eine ziemliche Uberraschung. Denn dott geht es keineswegs um den
— wie Bocken suggerieren will — »Zusammenhang von theoretischer und prakti-
scher Wahrheit«,” sondern um eine eminent theologisch-eschatologische Aussage:
Unter Wahrung der sveritas personalis wird jede smatura rationalisc mit Christus geeint,
wenn sie im Leben mit hochstem Glauben, grofiter Hoffnung und Liebe Christus
zugewandt gewesen ist.*

Wie man aus diesem Text eine so weit reichende Theorie tiber die sveritas perso-
nalisc wie die oben gerade skizzierte herauslesen kann, bleibt Bockens eigenes Ge-
heimnis. Er nimmt diese Textpassage — besser gesagt allein den daraus isolierten
Begtiff soeritas personalis — befremdlicher Weise auch als Beleg dafiir, dafl bei Cusanus
»die Wirklichkeitsverhiltnisse immer schon als menschliche gedacht werden miis-
sen«.”” Uberhaupt gerit unser Interpret leicht ins Schwirmen, wenn es um die Wirk-
lichkeit und das Konkrete geht, das fiir Cusanus im Mittelpunkt des Interesses
gestanden haben soll.* So ist bei Bocken in erstaunlich unbekiimmerter Weise die
Rede von der konkreten Wahrheit, dem konkreten Ursprung, der konkreten Ver-
mittlung,27 der konkreten Struktur,”® dem konkreten »Breignis der »veritas permna[i.««zg
und sogar von einer konkreten Subjektivitit’ und einer konkreten Unerreichbat-
keit.®® Und das, was Cusanus vom Menschen tberhaupt gedacht haben soll, fal3t
Bocken im folgenden vielsagenden Satz zusammen: »Der konkrete Mensch selbst
kann als eine MutmaBung verstanden und sgelesenc werden«.” Auf der Grundlage

24 Bhd. 258,

*. Ebd. 263,

* Ebd. 252,

#. Bhd,

s Vgl. De docta ign. 111, 12: Omnis rationalis natura Christo Domino, remanente cuiuslibet personali
veritate, si ad Christum in hac vita summa fide et spe atque caritate conversa fuerit, adeo unita existit, ut
omnes, tam angeli quam homines, non nisi in Christo subsistant: h I, 8. 161, Z. 12—15. Siche auch H.
BeNz, Individualitat and Subjektivitat (wie Anm. 14) 399 Anm. 697.

» BockEN, Friede und Schipferkraft (wie Anm. 1) 72.

% In welchem Zusammenhang scontractioc und Konkretion in Cusanus’ Denken stehen, bleibt bei Bocken

unberiicksichtigt; siche grundsitzlich H. Benz, Individualitit nnd Subjektivitit (wie Anm. 14) 112-135 und

11 Anm. 28.

Bocken, Tolerang und Wabrbeit (wie Anm. 15) 254f.; zum konkreten Ursprung siche auch ebd. 259 und

264.

220 Ebd: 260,

* Ebd. 263f.

* Bocken, Konjekturalitat und Subjektivitit (wie Anm. 4) 62.

BockeN, Toleranz and Wabrheit (wie Anm. 15) 258.

Ebd. — Bockens Deutungen des contecturac-Begriffs konnen nur als kurios bezeichnet werden. In:

Tolerang, und Wabrbeit (wie Anm. 15) hatte er noch behauptet, die »aomiecturae kénnten »als symbolische

31
32
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solcher Deutungen nimmt Bocken allgemein eine »anthropologische Wende« in Cu-
sanus’ Denken an.”

Angesichts solch drastischer Betonung von menschlicher Konkretion und Re-
alitit nimmt es kaum Wunder, daB fiir Bocken die Wahrnehmung eine wichtigere
Rolle in Cusanus’ Erkenntnistheorie zu spielen scheint, als es sratioc und sintellectus
tun. Die Sinneswahrnehmung wird ausfithrlich behandelt,™ ohne daf3 die Grundla-
gen der cusanischen Wahrnehmungstheorie in ausreichender Weise Beachtung fin-
den.® Das geistige Schauen versucht Bocken ganz in einen Praxisbezug und in
»titiges Schauen« hinein aufzulésen. Cusanus’ »Theorie-Auffassung« in De beryllo
bleibe »ein konkreter Versuch« und das héchste Schauen erscheine im Rahmen eines
neuen Paradigmas. . . Die Theoriegebilde sind immer konkrete Gestalten. . . Es sind
Hilfsmittel, die den Blick schitfen. In diesem Sinne kann die hichste Form von
Theotie nur in konkreten »phinomenologischen¢ Studien stattfinden. . . Diese Art
der Theorie ist eine Praxis, die darauf ausgerichtet ist, den wahrnehmenden Geist
zum BewuBtsein seines Bildseins zu bringen«.

Ich kann hier nicht auf simtliche MiBverstindnisse im einzelnen eingehen,
mochte abschlieBend aber noch ein Wort zum Thema: »ggnitio suk bei Cusanus,
anfligen. Das, was Bocken hieriiber zu 'sagen hat, erschopft sich weitgehend in
Trivialititen, die er selbst sonderbarer Weise offenbar als letzte Weisheit empfindet:
»Weil jedes Denken notwendig menschliches Denken ist . . ., mul} auch der Gedanke
einer fiir den Menschen unerreichbaren unbeschrinkten Wahrheit als cine Moglich-
keit des menschlichen Denkens interpretiert werden. . . Die Wirklichkeit ist nur auf
menschliche Art und Weise zuginglich«.”” Eine aufmerksame Lektiire von Kapitel 17
aus dem zweiten Buch von De coniecturis, in dem Cusanus in subtiler Weise iiber die
Selbsterkenntnis, wie er sie versteht, Auskunft gibt, hitte Bocken zu anderen Ein-
sichten fihren miissen.

Formen¢ interpretiert werden« (251; mit dem Zusatz in Anm. 33: dieser Terminus sei Ernst Cassirer
entlehnt, »der selbst von Cusanus beeinfluBit ist« vgl. auch ebd. 254: Cusanus betrachte die yincidentia
appositorum »als die Bedingung der Moglichkeit der Verschiedenheit symbolischer Formen, die seit »De
coniectnri MutmaBungen genannt werden«). In: Konjekturalitit und Subjekdvitit (wie Anm. 4) hat sich
dann offenbar eine neue Sicht durchgesetzt: »Indem das Wort seon-iecturac seinen Ursprung in seon-dcerec,
d. h. Zusammenwerfen (Griechisch Sywballein, also Symbol) hat, spielt auch die Dimension des »Sam-
melns¢ eine wichtige Rolle« (59). Bei der cusanischen »Konjekturalitit« gehe es — so heilt es in einer
Sprache, die an Heideggers Schreibstil und Vorliebe fiir das Konkrete erinnert, weiter — um ein »sam-
melndes¢ Gestalten, ein Zusammenwerfen, weil die menschliche Subjektivitit fiir Cusanus niemals
aubierhalb des Geschehens steht« (61).

' Bocken, Friede und Schopferkraft (wie Anm. 1) 73.

* Bocken, Perspektiven der Theorie (wie Anm. 1) 31-36. Dort findet sich die eine oder andere zurreffende

Aussage.

Ich verweise auf meine Ausfithrungen in: /ndividualitit und Subjektivitit (wie Anm. 14) 232-301 (zur

seuppositioc der Wahrnehmung im Intellekt).

Bocken, Perspektiven der Theorie (wie Anm. 1) 47f; die einschligige Literatur zum Thema svisiec bleibt

dabei unbeachtet; siche aber vor allem WErNER BEIERWALTES, isio facialis — Sehen ins Angesicht. Zur

Coincidenz des endlichen und unendlichen Blicks bei Cusanus, in: MFCG 18 (1989) 91-118; Avrors Maria

Haas, Denm mistice videre . . . In caligine coincidencie. Zum Verbaltnis Nikolans' von Kues sur Mystik (= 24.

Vorlesung der Aeneas-Silvius-Stiftung an der Universitit Basel, Basel, Frankfurc/M. 1989).

BockEeN, Friede und Schipferkraft (wie Anm. 1) 72. Véllig unbefangen operiert Bocken immer wieder mit

den Begriffen Wirklichkeit und Wahrheit, die ihm austauschbar zu sein scheinen.

36
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Dort zeigt Cusanus zunichst, daB shome von shumanitasc her ausgesagt wird™ und
dal die >humanitas eine in Andersheit partizipierbare Einheit ist. Ganz absolut und
vollig unkontrahierbar ist nur die erste Einheit und Seinsheit (entitas), die in untet-
schiedlicher Andersheit auf unkontrahiert bleibende Weise partizipiert wird.” »Auf
intellektuale Weise am Licht der gottlichen Natur (divinitas) zu partizipieren, bedeu-
tet, an der Einheit zu partizipieren, in der Gleichheit und Verbindung sind, das heil3t
aber: am sesse intellectuale, das sintelligerec ist«.® Zu Julian, dem Adressaten der Schrift,
gewandt, verdeutlicht Cusanus nochmals: »In der Gleichheit oder Ahnlichkeit des
gottlichen Lichts, an dem du auf intellektuale Weise partizipierst, etlangst du die
sirtus intelligendi, so ferner auch [die »virtus| ratiocinandic und rsentiendic.*' Fiir die Er-
kenntnisebenen der »ratioc und des ssensusc gilt also Analoges: Auf allen Erkenntnis-
stufen* handelt es sich um eine je anders geartete — héhere oder tiefere, intensivere
oder schwiichere, mehr absolute oder mehr kontrahierte — Teilhabe am Sein und an
der Einheit. Nicht von ungefihr spielt gerade in diesem Abschnitt iiber die mensch-
liche Selbsterkenntnis der Terminus »participatioc eine Schliisselrolle zum Verstindnis
des Textes.”

Aus den Zitaten erhellt, daBB Cusanus in der Selbsterkenntnis des Menschen die
Aufgabe sieht, daBB der Erkennende maoglichst stark an der Einheit des gottlichen
Seins oder Lichts partizipiert. Das aber besagt, dal die scognitio sui fiir Cusanus eben
nicht — wie Bocken will — blofi »notwendig menschliches Denken ist«. Darin soll sie
sich gerade nicht erschopfen. Denn das wire Cusanus entschieden zu wenig, Des-
halb miindet das Kapitel iber die menschliche Selbsterkenntnis bezeichnender
Weise in einen Appell zur Gottesliebe: »Je mehr also jemand Gott lieben wird, desto
mehr partizipiert er an der »divinitasc

Bedauerlicher Weise steht Bocken mit seiner Cusanus-Deutung — genauer gesagt:
mit der einseitigen Fokussierung des Blicks auf das Endliche, den Menschen und
scinen unabschlieBbaren Erkenntnisweg — nicht alleine da. Vielmehr folgt er, was
ihm selbst nicht bewuBt zu scin scheint, einer langen Reihe von Auslegern, deren
Prominenz allerdings kein Garant fiir die Korrektheit ihrer Interpretation ist. Dabei
ist es bezeichnend, dall von Sciten der Philosophen schon friih ein starkes Interesse
erkennbar ist, die Relevanz des Gottesgedankens und der Dependenz des Endlichen

i Vgl. Tromas voN AQuIN, Summa theologiae 111, q. 17, a. 2, c.

De eoni. 11, 17: h 111, N, 171-172; zur Einheit als zentralem Begriff in De confecturis siche HErRMANN
ScHNARR, Modi essend. Interpretationen zu den Schrifien De docta ignorantia, De coniecturis und De venatione
sapientiae von Nikolans von Kues: BCG V (Miinster/W. 1973) 49—60.

Y De coni. 11, 17: b 111, N. 174, Z.9-11.

% Ebd. N. 177, Z. 5-8.

Die Abstufung der Erkenntnisvermégen kommt besonders deutlich zum Ausdruck in ebd., N. 175,
Z.3-9; N. 176, Z. 1-22; N. 178, Z.1-10. Zur Unterscheidung der Etkenntnisvermogen in De dosta ign.
und D¢ coniecturis vgl. H. ScHNARR, Modj essendi (wie Anm, 39) 44—48.

sParticipatioc bzw. sparticiparx kommen 40 Mal in De coniecturis 11, 17, vor.

Ebd., N. 182, Z. 8f,; zur sassimilatio deic siehe H. Bz, Nikolaus von Kues: Wegberviter neuseitlicher Denkweise
oder kritischer Interpret traditioneller philosophisch-theologischer Konzeptionen? In: »Herbst des Mittelalters«? Fra-
gen zur Bewertung des 14. und 15. Jahrhunderts, hrsg. von Jan A. Aertsen und Martin Pickavé
(= Miscellanea Mediaevalia 31, Betlin-New York 2004) 371-392, hier: 389-392,
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vom Unendlichen® in Cusanus’ Denken zurtickzudringen bzw. allméhlich ganz zu
bestreiten. In diesem Sinne glaubt Ernst Cassirer als erster, Entwicklungsphasen im
cusanischen Denken feststellen zu kénnen: In Cusanus’ frithen Werken stehe die
Transzendenz Gottes, in seinen spiteren Schriften jedoch der Eigenwert des geistig
produktiven Subjekts im Vordergrund des Interesses.*® Heinz Heimsoeth hat die von
Cassirer eingeschlagene Auslegungsrichtung in seiner Cusanus-Interpretation fort-
gefiihrt, indem er als grundlegende cusanische Intention eine allmihliche Uberwin-
dung der Theozentrik und der axiologischen Stufungen, insbesondere zwischen Gott
und Welt bzw. zwischen Gott und Mensch, annimmt. Aufgrund des unabschlie3-
baren Erkenntnisstrebens erfahre der Mensch als Individuum eine neue Wertschit-
zung.” Auch Joachim Ritter schlieBt sich diesem Auslegungsmuster an, wenn er
behauptet, bei Cusanus werde die hierarchische Ordnung durch die »Bindung des
Seins an die Vermittlung der >Subjektivitit« ersetzt.” Es lieBe sich zeigen, wie dieses
Deutungsschema vielfiltig aufgegriffen worden ist* und bis zu den skizzierten Auf-
sitzen Bockens weitergewirkt hat.

Von analogen Vorgaben neuzeitlicher Subjektivitits- und BewuBtseinsphilosophie
abhingig und von einer im einzelnen zwar jeweils anders gewichteten, im prinzipi-
ellen Ansatz aber durchaus gemeinsamen Auslegungstendenz bestimmt™ sind zum

* Siehe dazu niherhin H. Benz, Individualitit und Subjekivitit (wie Anm. 14) 112-123 und 29f,
* Vgl. E. Cassirer, Das Erkenntnisproblem: in der Philosophie und Wissenschaft der neneren Zeit, 1. Bd. (Berlin
1906, Darmstadt 1974) 21, 23, 36, 45 und 54f; vgl. auch DErs., Individuun und Kosmos in der Philosophie
der Renatssance (Leipzig und Berlin 1927, Darmstadt 1963) 19ff, bes. 37£,; dazu, daB seine »Stellung zum
Erkenntnisproblem . . . Cusanus als den ersten modernen Denker« charakterisiere, siche ebd. 10f. (vgl.
auch 43 und 52f); im sdocta-ignorantiac-Prinzip sei die — auf der »Selbstbewegung des Geistes« basie-
rende — positive Forderung nach einem unbeendbaren Erkenntnisstreben grundgelegt (ebd. 14£; vel.
Ders., Das Erkenntnisproblem 26ff. und 43). Zustimmung erfihrt Cassirers Cusanus-Sicht von E. Horr-
MANN, Das Universum des Nikolans von Cies (Heidelberg 1930) 38ff.; vgl. insgesamt auch K. Jacos:, Die
Methode (wie Anm. 4) 26ff.
Vel. H. HemvsoeTn, Die sechs grofen Themen der abendlindischen Metaphysik nnd der Ausgang des Mittelalters
(Berlin 1922, *Darmstadt 1987) 40f.,, 52f. und 184ff.; Ders., Metaphysik der Nenseit. Sonderausgabe ans dem
Handbuch der Philosophie (Miinchen und Berlin 1929) 10ff. und 14-16.
Val. |. Rerrer, Die Stellung des Nicolaus von Ches in der Philosophiegeschichte. Grundsitzjiche Probleme der neneren
Ciusanus-Forschung, in: Blitter fir deutsche Philosophie 13 (1939/40) 122f, 141, 145f. (Zitat 146); zur
These von der Prioritdt des Erkenntnisaktes vor dem Erkenntnisinhalt vel. DErs., Docta ignorantia. Die
Theorie des Nichtwissens bei Nicolans Cusanus (Leipzig-Berlin 1927) 108f.: »Der erkennende Geist ist nicht
mehr nur ein Instrument der Erkenntnis, sondern witd fiir das Erkennen wichtiger als das Erkannte . . .
die Unvollendbarkeit des Erkenntnisweges hat hier nicht resignative, sondern positive Bedeutunge; zur
Cusanus-Auslegung Ritters siche auch Joser STALLMACH, Ansifze nengeitlichen Philosophierens bei Cusanus,
in: MECG 4 (1964) 341 und N. HerovLD, Menschliche Perspektive und Wabrheit. Zur Dentung der Subjekrivitéit
i den philosopbischen Schrifien des Nikolans von Kues: BCG VI, Munster/W. 1975) 6: Wie Cassirers so gelte
auch Ritters Aufmerksamkeit »vorwiegend dem Verhiltnis des erkennenden Ich zum Gegenstand der
Erkenntnis; allerdings, das gibt Herold mit Recht zu bedenken, werde »sowoh! bei Ritter wie bei
Cassirer deutlich, daB ein rein erkenntnistheoretischer Ansatz ... dem Denken des Cusanus nicht
angemessen ist« (ebd. Anm. 32).
# Siehe auch H. Benz, Nikolans von Kues: Weghereiter (wie Anm. 44) 371ff,
¥ MicuAeL Tuomas, Der Toilbabegedanke in den Schriften und Predigten des Nikolans von Kues (1430~1450);
BCG XII, Miinster/W. 1996) 41 ist der Auffassung, inzwischen habe sich eine subjektivitits- und
bewufitseinsphilosophisch orientierte Deutungsweise »in der Cusanusforschung etabliert«
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Beispiel die Atbeiten von Walter Schulz,” Karl Otto Apel,” Erwin Metzke,” Hein-
rich Rombach,* Klaus Jacobi,”® Norbert Henke, Siegfried Dangelmayr,” Willi
Schwatz,*® Katl Meurer,”’ Ekkehard Frintzki,” Peter Kampits,”' Michael Stadler,”
Fritz Nagel® und Christoph Riedel.**

°' Siche meine Behandlung von Schulz’ Cusanus-Deutung in H. Benz, Nikolans von Kues: Inttiator der

Subjektivititsphilosophie oder Seinsdenker? In: Theologie und Philosophie 73 (1998) 197-202.

Vel K. O. Avxr, Das Verstehen (eine Problemgeschichte als Begriffsgeschichte), in: Archiv fir Begriffsgeschichte

1 (1955) 146fF.; siche auch DERs., Dic ldee der Sprache bei Nicolans von Cies, in: ebd. 218f.

Vel. E. MetzkE, Coincdentia oppositoruns. Gesammielte Studien zur Philasophiegeschichre, hg, v. K. Grinder,

(Witten 1961) 250 mit der These, dal3 »das Absolute nicht mehr als Seiendes, auch nicht als héchstes . . .

Seiendes, sondern schlechthin als Subjekt gedacht wird. . . Gottes Sein ist der sich selbst bestimmende

Vollzug des Sichselbstmanifesticrens, SichselbstentiuBerns, Sichselbstentfaltens

Vgl. H. RomBach, Substanz, System, Strukiur 1. Die Ontologie des Funktionalismus und der philosaphische Hin-

terprund der modernen Wissenschaft (Freiburg, Miinchen 1965) 50f., 155, 159, 169£., 175ff,, 211-217; DErs,

Strukturontologie. Eine Phéanomenolagie der Freihert (Freiburg, Miinchen 1971) 40ff.

3 Val. K. Jacost, Die Methode der ensanischen Philosaphie (Freiburg, Miinchen 1969) 13, 42f., 79ff. und bes.
233f,; DErs., Ontologie aus dem Geist »belelrten Nichtwissensq, in: Ders. (Hg), Nikolaus von Kues. Einfiih-
rung in sein philosophisches Denken (Freiburg, Miinchen 1979) 30f. und 48-50; grundsitzliche Kritik
an der Behauptung, Cusanus’ sguodlibet in guolibet-Lehre sei als >Funktionalismus¢ auszulegen, bt Jasper
Hopkins, Nicholas of Cusa’s Metaphysic of Contraction (Minneapolis 1983) 59-95.

% 7Zu N. Henkes, Der Abbildbesriff in der Erkenntislebre des Nikolaus von Kues: BCG TIT (Miinster/W. 1969)

transzendentalphilosophischer Cusanus-Deutung (vgl. 37f., 57, 60, 86, 105, 107, 110f, 114-122 und

bes. 61: »Riickbezichungg alles Seins und Erkennbaren auf die »Subjektivitits) siche H. Benz, fudivi-

dualitiit und Subjektivitat (wie Anm. 14) 317-323.

Vel. 8. DANGELMAYR, Gotteserkenninis und Gotteshegriff in den philosopbischen Schriften des Nikolans von Kues

(Meisenheim am Glan 1969) 1£f., 296, 308.

# Vel W. Scuwarz, Das Problem der Seinsvernsittiung bei Nikolaus von Cues (Leiden 1970) 27, 79, 158f.,
180f., bes. 248f. und 238: Die vom Denken zu leistende Seinsvermittlung sei darzustellen in einer
slranszendentalontologie . . ., weil Sein nur iiber die Subjektivitit zu Seiendem wirdg.

* Vel. K. Meurer, Die Gottesiehre des Nikolaus von Kues in ihren philosophischen Konsequenzen (Bonn 1970/71)

30: »Der Wert des Geschaffenen liegt in seiner individuellen Besonderheit und nicht mehr in seinem

Stellenwert in einem Ordnungssysteme; vgl. 22f.

Vgl. E. Frintzkr, Nikolaus von Kues und das Problem der absoluten Subjekiivitat (Meisenheim am Glan 1972)

24ff,, 31f, 38, 791f, 87, 91, 165-171.

Vel. P. Kamprts, Substang und Relation bei Nicolans Cusanus, in: Zeitschrift fiir Philosophische Forschung

30 (1976) 32ff,, 42 Anm. 31, 46ff., der sich der Interpretation von Rombach und Jacobi anschliefit; vgl.

bes. 46f.: Cusanus setze »die Relation an jene Stelle, die im scholastisch-aristotelischen Philosophieren

durch die Substanz eingenommen worden war«.

Vel. M. STADLER, Zum Begriff der smensuratioc bei Cusanus. Ein Beitrag sur Ortung der cusanischen Frkenntnis-

lehre, in: Mensura — MaB, Zahl, Zahlensymbolik im Mittelalter, hg, v. A. Zimmermann ( = Miscellanea

Medievalia, Bd. 16/1, Berlin, New York 1983) 123f.: Cusanus denke den Geist »nicht mehr als Sub-

stanzg, sondern »Geist ist aufgefalit als die Erkenntnisbewegung selbst, der Geist ist Akt. Es ist der

Gedanke der Subjektivitit, der hier bereits deutlich erkennbar wird [unter Berufung auf Frintzki und

Schulz] . . . die Welt des Gemessenen . . . ist . . . Besimmtheit in bloBer Relationalitit. . . Die Annahme

gegenseitiger relationaler Bestimmtheit aller Akte vermag cine durchgehende Identitit vieler Aktmo-

mente zu sichern und so die Einheit des BewuBtseins zu gewihrleisten, Das Verstindnis des Denkens
als Akt erfordert so eine Kategoralitit der Bewegungg ferner 127: Cusanus verstehe gottliches wie
menschliches Erkennen als ein »Offenlegen der Strukturmomente endlicher und unendlicher Subjektivi-
tite. Zur These vom »direkten Hervorbringen der Gegenstinde« durch den ‘gegenstandskonstituieren-
den’ menschlichen Geist siche dens., Rekonstruktion einer Philosophie der Ungegenstindlichkeit. Zur

Struktur des Cusanischen Denkens, (Miinchen 1983) 47 und 49; vgl. auch 44: »Schaffen von Vielheit

gemil der Eigenstruktur des Denkense 54f.: Der menschliche »freie Entwurf der Gestalteng schaffe
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Was die Beurteilung des Stellenwertes, der dem Menschen in Cusanus’ Denken
eingerdumt wird, anbelangt, so lautet die entscheidende Frage, die sich im Hinblick
auf die cusanische Philosophie stellt: Wird der Mensch primir als ein Wesen, dem es
um Beachtung seiner selbst geht, als ein in sich zentriertes, unabhingiges Seiendes
gedacht oder soll er sich — wobei die Moglichkeit eines In-Angriff-Nehmens dieser
Aufgabe Freiheit und Selbstverantwortung impliziert — von seinem Ursprung her zu
verstehen und sein Leben auf diesen hin auszurichten versuchen?® Fiir eine der
cusanischen Position adidquate Beantwortung dieser Frage ist ausschlaggebend, daf3
Cusanus’ Interesse zweifelsohne nicht etwa dem Endlichen als solchem gilt, sondern
vielmehr dem Unendlichen und der Méglichkeit einer Bezugnahme des Menschen
auf Gott.%

Wer jedoch wie Bocken geradezu trunken zu sein scheint vom »Projekt der
Modetnes, der wird die Aussage eines spitmittelaltetlichen Philosophen tiber die
Unerreichbarkeit der Wahrheit lediglich auf die seonditio humanac beziehen und in ihr
keine Auskunft Giber das Unerreichbare selbst sehen kénnen. Solchen Interpreten
muf} verschlossen bleiben, wie Gott aufgrund des Gesetzes der Disproportionalitit

allererst die vielfiltigen »Strukturen der Wirklichkeite; ferner 45: »'Gegenstand’ menschlichen Erken-
nens« sei »eine “unendliche Wirklichkeit’. Samtliche Erscheinungsweisen dieser Wirklichkeit sind allein
durch den Zugriff des Erkennens bedingt«; 49: »Menschliches Erkennen wird so selbst in radikaler
Weise zum schaffenden Hervorbringen. . . Die Differenziertheit ist Schépfung des Menschen, Produkt
seiner begreifenden Titigkeitq 54£.: Fiir Cusanus sei »die von Gott geschaffene unendliche Wirklichkeit
unstrukturiert, undinglich, gegenstandslos« 56: Die Welt sei nur »Strukturmoment der infiniten Subjek-
Vit
% Vgl. F. Nacer, Nicalans Cusanus und die Entstebung der exakten Wissenschaften: BCG IX (Miinster/W. 1984)
bes. 1ff,, 6ff. und 21ff, 164, 178-181 (unter ausdriicklichem Anschlufl an Cassirer und Rombach).
* Vgl Cur. Rienkw, Subjekt und Individunm. Zur Geschichte des philosaphisohen Ieh-Begriffes (Darmstadt 1989)
54f.: Durch das Prinzip der soincidentia oppositornns habe Cusanus »die reflexionstheoretischen Voraus-
setzungen fiir den neuen Begriff der geistigen Zentriertheit des Menscheng, d. h. fiir den »Begriff des
Subjekts«, der menschlichen »Selbstbestimmunge und der »Kreativitit des einzelnen« geschaffen.
Vel. Martano Avvarez-Gomez, Die verborgene Gegenwart des Unendlichen bei Nikolaus von Kues (Miin-
chen / Salzburg 1968) 15: Bei Cusanus stehe in Kontrast zueinander: seinmal die absolute, allumfassen-
de Wirklichkeit des Unendlichen, zum anderen die Eigenstindigkeit des Endlichens; 83, 136 und bes.
122: Die simparticipabilitas unins sei »der Grund, warum die Teilhabe eine wesentliche Abhingigkeit vom
Unendlichen und zugleich eine wesentliche Hinordnung zu ihm bedeutet, so daf} die Dinge dabei eine
eigene Individualitit besitzen«.
Vel. ULricn OFFERMANN, Christus — Wabrbeit des Denkens. Eine Untersuchung sur Schrift »De docta ignorantias
des Nikolans von Kues: BGPhThMA, NF Bd. 33 (Miinster 1991) 96ff.: unumkehrbares Verhiltnis, dem-
zufolge nur ein Bezug der Kreatur auf Gott, nicht jedoch ein Bezogenscin des Unendlichen zum
Endlichen gegeben ist; 129: des Geschopfes »Verschiedenheit von Gott liegt in seiner Bediirfrigkeit
begriindet, in der Tatsache, dal3 es selbst nicht alles ist, was es sein kann, Das einzelne Geschopf wird
konstituiert durch seinen Bezug zu Gott. . ., obwohl es von Gott in seiner Individualitit gewollt wirde
vgl. auch P. Kaserrs, Substang und Relation bei Nicolans Cusanus (wie Anm. 61) 33: Der Mensch werde bei
Cusanus »nicht in Beziiglichkeit auf sich selber geschen, sondern ist in seinem Wesen aus der Relation
zum personlichen Schopfergott gedachts; 36f., 46 und 48ff., bes. 50; N. HEroLD, Bild der Wahrbeit —
Wabrbeit des Bildes, Zur Dewtung des »Blicks" aus dem Bilds in der Cusanisohen Sehrift »De visione Deic, in:
Wahrheit und Begrindung, hg. v. V. Gerhard und N. Herold (Wiitzburg 1985) 90f.; Cusanus betone
»den Prozeficharakter der Wahrheitssuche . . . auf ein Ziel hin, das als das eigentliche Selbstc vorausliegt,
Cusanus plidiert fiir die Selbstannahme des Individuums, er spricht ihm aber nicht im eigentlichen
modernen Sinne Selbstindigkeit zuc.

65

289



D1t SErMoONES DES Nikoraus von Kugs 1T

zwischen dem >unnm absolutunx und der smultitudo contractionix einerseits fiir uns zwar
unerreichbar bleibt (inattingibile remaned) und unsagbar ist (ineffabile), wie andererseits
aber ebensosehr der dialektische Zusatz Geltung hat, daf3 »nichtsdestoweniger den-
noch jenes Eine selbst ... dasjenige Eine ist, das in allem Erreichbaren erreicht
wird«, bzw. daB »jede Redeweise das Unsagbare sagt (ommnis elocutio ineffabile fatur)«.”’

KRrEMER, KrAUs, Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mii Nikolans von Kues. Miin-
ster: Aschendorff Munster, 2004 (Buchteihe der Cusanus-Gesellschaft; Sonderbei-
trag zut Philosophie des Cusanus). ISBN 3-402-03499-9. XIV+605 Seiten.'

Der Trierer Theologie- und Philosophichistoriker Klaus Kremer braucht keinerlei
Empfehlung fiir das Werk, das er als Frucht seiner Retraite vom Univetsititsleben
ciner in jedem Fall darauf begierigen Offentlichkeit vorlegt. Im Gegenteil, die Le-
serlnnen sind ihm mit Sicherheit dankbar, dass er Zeit und Lust gefunden hat, die
respektable Sammlung von 15 Cusanus-Arbeiten® mit der Bedachtsamkeit vorzu-
nehmen, die alle seine Arbeiten zur historischen und systematischen Theologie und
Philosophie — im Speziellen tiber den Aristotelismus,” den Neuplatonismus und
Thomas von Aquin,* und immer wieder iiber Nikolaus von Kues® — bisher charak-
terisierte. So haben wir nicht cine Aufsatzsammlung zu Nikolaus von Kues vor uns,
sondern einen eigenstindigen Forschungsbeitrag, der sich auf ein oder besser das
zentrale Thema in dessen Werk fokussiert, auf die Thematik Gott. Einleitend schon
zitiert Kremer jene beriihmten Worte des Cusanus, die ihn mit einer weltweiten
weisheitlichen Tradition der Aussagemoglichkeiten tiber das Absolute — mit dem
indischen Catuskoti — verbinden:

(0

=

Vel De fil 4: h IV, N. 72, Z.13-16 und N. 73, Z. 3f. Ferner: Weil das Unsagbare sommnium effabilinm
principium ist (siehe auch De deo abse., h IV, N. 10, Z. 5-6), »driickt alles, was ausgesagt werden kann, das
Unsagbare nicht ausq und doch ist das singffabilec als »das Eine selbst, als Vater oder Erzeuger des
Wortes, all das, was in jedem Wort ins Wort gefalit wird (verbatur), ebenso alles, (was) in jedem Zeichen
bezeichnet wird, und so bei (allem) tibtigen« (ebd. N. 73, Z. 2-5); vgl. Ps.-Dionysius Areoracita, De
divinis nominibus 1, 6; PG 3, 596A-C; Corpus Dionysiacum 1, 118,2-119,9); Liber de causis V, n. 57 (ed.
Pattin 59,22: Causa prima superior est omni narratione); MerstER EcknaRT, fn Exodum, n. 35: Superius
enim non est privatum perfectionibus inferiorum, sed omnes prachabet excellentius. »Noment¢ ergo,
squod est super omne nomenx non est innominabile, sed omninominabile (LW 11, 41,10-42,1); Erru-
GENA, De divisione naturae 1, 76 und 111, 4 (PL 122, 522C; 633A; ed. Sheldon-Williams 1, 218,9-11).
Zitate aus dem hier besprochenen Buch Kremers werden im Folgenden als KrEMER, mit Seitenzahl in
der Anmerkung vermerkt.

Dass fiir Kremer damit seine Bemithungen um den Kusaner noch keinesfalls zu Ende sind, belegt er
selbst mit seinem Aufsatz: Der Begriff visio intellectualis in den cusandschen Sehrifen, MFCG 30 (2005) 201-231.

K. KreMER, Der Metaphysikbegriff in den Aristoteles-Kommentaren der Ammonins-Sehule, Minster: Aschendorff
1961 (= Beitrige zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters 39,/1).

K. KREMER, Die neuplatonische Seinsphilosophie und ibre Wirkung anf Thomas von Aquin, Leiden: E.J. Brill
1966, 21971.

K. KReMER, Nikolans von Kues (1401~1464). Einer der grassten Deutschen des 15. Jabrbunderts, Trier: Paulinus
1999, 22002 (auch in Englisch und Franzosisch).
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»wWon Gott ist nicht so zu reden, dass man das Entgegengesetzte bejahend mit-
cinander verbindet, sondern indem man »negativ das kopulativ Entgegengesetzte
vollig verwirftw (penitus abiciens). Konkret sieht dies dann so aus: »Du siehst dann,
dass einander Widersprechendes von Thm verneint wird, so dass Er weder ist noch
nicht ist, #och ist und nicht ist, noch ist oder nicht ist; sondern all diese Aussagen
berithren Thn nicht, der allen Aussagen vorausgeht (De principi). Dennoch erblickt
Cusanus darin eine Differenz zum volligen Schweigen in der Gottesfrage.«’

Einen ganz besonderen Reiz dieser breit und reich dokumentierten Einfithrung
in die Theo-Logie des Cusanus macht ihr ganzheitlicher Ansatz aus, der fiir die
inhaltliche Bestimmung des cusanischen Projekts der Gottsuche alle notwendigen
Perspektiven beriicksichtigt. Das beginnt bei dem das Gesamte tragenden Weisheits-
gedanken, der den Erfahrungsaspekt (sapida scientia) tiber Intellekt und Affekt (intel-
lectus-affectus, intelligentia-desiderium, cognitio-amor) in der Gotteserfahrung angemessen
betont.

Kremer geht das Thema der Gottsuche nach Nikolaus von Kues in seiner ganzen
Perspektivitit an: Da ist Gu## in sich selber — aber immer in seiner fiir den Menschen
konkreten Wahrnehmbarkeit, als Ein-Dreiciner in einer Welt von Poly- und Mono-
theisten, als »in allem alles, in nichts nichts« (ein Thema, von Kremer in seiner
traditionellen Herkunft erforscht) und als Moment der Vorsehung inmitten einer
menschlichen Freiheitsproblematik ermittelt.

Aber nicht weniger interessieren Kremer anthropologische Vorbedingungen des
Denkens und Fiihlens, welche die religiése Rezeption Gottes nach Cusanus zu leiten
und helfen vermdgen, ein weisheitliches Heilswissen iiber Thn zu gewinnen. Das
Erkennen, die Vernunft, die kognitiven und affektiven Aprioris des Erkennens, aber
auch die letztliche Unfihigkeit des menschlichen Verstands, Gott nahe zu kommen,
markieren ein Feld von menschlicher Fihigkeit, capax Dei zu sein, das bis in Dimen-
sionen der mystischen Etfahrung hineinreicht.”

Weiterhin befasst sich Kremer fachkundig und bis in die feinsten Begriffsveri-
stelungen hinein mit cusanischen Begriffen wie »JKonkordanz, sKoinzidenz oder der
Unsterblichkeit der Geistseele, der /ex waturalis und — zuletzt — mit seiner Nachwir-
kung in der deutschen Philosophiegeschichte.

Man schwankt schlieBlich nach der Lektiire dieses erstaunlichen Buches iiber
einen Theologen an der Schwelle zur Neuzeit, was mehr fasziniert hat: die bis in die

letzte Zitierung hinein praktizierte Genauigkeit, die reiche Fiille der Gesichtspunkte,
¢ Kremer, XIIL Zum Argumentationsmodus vgl. Hans P. Sturm: Weder Sein noch Nichtsein, Der Usterls-
vierkant (Catuskoti) und seine Korollarien im dstlichen snd westlichen Denken, Wirzburg: Ergon 1996, S.
389—404; Ders.. Unteilsenthaitung oder Weisheitstiebe zwischen Welterklirung nnd Lebenskunst, Freiburg/Min-
chen: Karl Alber 2002 (= Alber-Resbe Thesen, Band 18), S. 174—179, 342f,, 430f. und ofter; DERs.:
Widerspiegelung des Geistes I: Die vier Stadien der Ent-setzung, Augsburg: Edition Verstehen 2004, S. 31, 81,
96.

Man kann sich hier allerdings fragen, ob Kremer (S. 207) angemessen urteilt, wenn er meint, »dass die
utitg mystica fiir Cusanus deshalb kein ihn fundamental bewegendes Thema ist, weil er der Ansicht ist,
dass Gott uns bereits alles Notwendige fiir das Leben in dieser Welt gegeben habe«, Dem steht doch
entgegen, dass Nikolaus von Kues »doch gewichtvolle und aussagekriftige Ausserungen zur snio mystica
vorgelegt« (S. 208) hat.
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die immer in ihrer inneren Konsequenz abgehandelt werden, oder schlieBllich die
trotz aller wissenschaftlichen Akribie gewahrte Hohenlage der philosophisch-theo-
logischen Reflexion. Das Letztgenannte hat mich am meisten beeindruckt und an die
Lektiire eines Buches von Kremer erinnert, das exakt zu diesem Zeitpunkt im Buch-
handel wieder erschienen ist: das 1969 erstmals bei Kohlhammer, Stuttgart, erschie-
nene Werk: Klaus Kremer: Gott und Welt in der klassischen Metaphysik. Vom >Seinc
der Dinge in Gott. Unverinderter Nachdruck 2006, Bond Books — on Demand.
Kremers neues Werk atmet dieselbe Frische und Neuheit wie dieses frithere. Beide
zeigen: Metaphysik selbst im historischen Vollzug ist lebendig und voller iberra-
schender Gesichtspunkte!

Alois M. Haas, CH-Ulitikon Waldegg

Die Sermones des Nikolaus von Kues. Merkmale und ibire Stellung innerball der mittelalterlichen
Predigtkultur. Akten des Symposions in Trier vom 21. bis 23. Oktober 2004. (Mittei-
lungen und Forschungsbeitrige der Cusanus-Gesellschaft 30). Trier: Paulinus, 2005.

This volume begins with an overview and a general introduction by Klaus Kremer,
who reminds us that Nicholas’s 293 sermons give us a glimpse of the inner side of
Nicholas’s thinking, as well as of that thinking’s development over a period of some
thirty years. Yet, the sermons also furnish us, Kremer further reminds, with new
materials such as Nicholas’s thoughts about the /ex naturalis, Nicholas’s devotio Marize,
and Nicholas’s viewing of the Son of God as wovitas abseluta. Kremer finds not
unhelpful Josef Koch’s dividing of the sermons into four periods: (a) the time priot
to the composing of De Docta Ignorantia; (b) the decade from 1439 to 1449; (c) the
period of his serving as papal legate to Germany (March, 1451 — March, 1452); and
(d) the time of his bishopric in Brixen (April, 1452 — 1458). Without detailing all the
locations that Nicholas visited on his mission as papal legate to Germany, Kremer
lists the major cities in which Nicholas otherwise preached: Koblenz, Trier, Mainz,
Augsburg, Frankfurt, Brixen, Rome. The written sermons, which are really sermon-
sketches, constitute one-third of Cusa’s written works; and some of them (e. g., in
Codex Cusanus 220) are autographs.

The overview gives us many crucial details and is altogether even-handed. For
example, Nicholas is said to have been deemed an eloquent preacher by many; but
sight is not lost of Nicholas’s own admission that he was criticized in Brixen for
preaching over the heads of the congregants. Similarly, although Kremer recognizes
that the sermons ate highly pedagogical in a theological direction, he also points out
that Nicholas addresses particular circumstances (a) such as admonishing partakers
of the Eucharist to be also attentive listeners to the preached word of God and (b)
such as reproving ptiests for being greedy. Or further, in Sermon CCXXXVI Ni-
cholas — showing concern for his hearers because some of them have come from a
distance and must hasten back to the fields, given that the harvest-time has artived —
states that he will shorten his preaching on that feast-day. Elsewhere in order to
motivate his listeners, he at times uses poignant dramatizations and illustrations; and,
at times, he interprets allegorically and presents fictional dialogues.
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In addition to being even-handed, the introductory section is also judicious. For
it leaves open certain issues that simply cannot be resolved, or that cannot be
resolved with a suitable degree of reliability. Thus, there is no attempt to specify the
number of times that Nicholas may have preached in Latin rather than in German.
We learn that Josef Koch regarded Sermons I, III, and XXIX as having been
delivered in Latin. Rudolf Haubst thinks that Sermons CCLXXXIX — CCXCII were
preached in Latin, as was perhaps Sermon I but perhaps not Sermons I11 and XXIX.
Here one might well question Haubst’s undetlying presupposition, one shared by
Koch: viz., the assumption that the fact of these sermons’ having been written in
better, more stylized, Latin is a sign that they were preached in Latin. For, indeed,
this assumption is gratuitous and does not serve as a satisfactory criterion. Looking
further, we see that the Introduction is also judicious in leaving open the question of
the length of the sermons as they were actually preached. Later in the volume Volker
Mertens suggests that during the middle of the 14™ century and well into the 15
century some written sermons of other clergy would, if read aloud, last 30 minutes
(p. 174) but that the usual duration of a sermon was an hour (p. 188). Probably the
best judgment to be rendered is that of Marc-Aeilko Aris: »Was Cusanus tatsdchlich
gepredigt hat und wie es unmittelbar gewirkt hat, verschwindet im Nebel« (p. 114).
And this judgment holds equally true for the assessment of length.

Following the informative introductory section comes Maarten Hoenen’s in-
sightful contribution entitled « »Caput scholae rationis est Christusc. Verschrinkung
von Exegese und Philosophie in den Predigten des Cusanus.« The Latin quotation is
drawn from Sermon CCXXVI, n. 16, which exalts Christ as woster anus magister.
Already in the Early Middle Ages grammar, logic, and metaphysics were important
tools for the clergy. One may recall the dispute that Lanfranc and Anselm had with
Berengar of Tours as regards the doctrine of transubstantiation and the reference of
the demonstrative pronoun »bosc in the expression »hoc est corpus menm« Yet, as
Hoenen points out, Nicholas was sufficiently aware that »die Regeln der Grammatik
und der Logik reichen . . . nicht aus. Die [Heilige] Schrift ist nur dann zu verstehen,
wenn der Leser bis zur infentio seribentis vordringt. Er muss wissen, was Gott inten-
dierte« (p. 46).

Hoenen makes an interesting observation regarding Nicholas’s understanding of
the relationship of faith to reason: according to Cusa faith alone gives access to the
highest truth; philosophy plays the limited role of clarifying, rather than of groun-
ding, revealed truth (pp. 65f). Correspondingly, Cusa’s method in the sermons is
said to differ sizably from the method employed in his other works. For in most of
the other works Nicholas begins with points of common ground between believers
and unbelievers. He then proceeds to show that these teachings cohere with the
teachings of Scripture. In the sermons, however, he begins with the tenets of faith,
to which he subordinates the deliverances of natural reason (p. 66). This procedure
is partly explainable, we are told, by Nicholas’s desire to communicate effectively
with his audience — an audience that is influenced by the via moderna and that prefers
homilies on Scriptural texts to miniature philosophical disquisitions. The eatlier
sermons, maintains Hoenen, are more concerned with the doctrine of the Trinity,
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whereas the later ones are more focused on the purpose and benefits of Christ’s
death (p. 68). Nicholas sees that philosophy unaided by revelation and grace will end
up contradicting Scripture (p. 67). So, in the end, philosophy as it appears in the
sermons is tantamount to exegesis (p. 69).

All of the interesting claims in the paragraph above may be challenged. But this
present review is not the place to do so. Still, a question does need to be raised, in
another context, regarding Hoenen’s somewhat incautious use of the term wselbst-
evident: »Die Wahrheit ist die Wahrheit Christi, die sich im [Heiligen] Wort als selbst-
evident offenbart« (p. 62). This statement tends to be misleading, because Nicholas
is not saying that Christ’s teachings in Scripture are self-evidently true. Rather, he is
saying that if one accepts Christ’s words as the words of God, then he will accept
them as true, on the basis of his belief that God is Truth itself. But he may not know
or may not believe that the words ate really the words of God (Sermon CLIV, n. 3).
Even more misleading is Hoenen’s assertion that according to Nicholas it is »un-
méglich, nicht an Gott zu glauben, wenn der Glauben [ geschenkt wird« (p. 62, n.
79). For, in the passage that Hoenen is referring to, Nicholas is not speaking about
der Glaube an Gott but about the fact that if one apprehends the words of Scripture to
be, indeed, the words of Gud, then he cannot doubt that they are true. But, of
course, he can doubt (as Cusa well realizes) that the words are truly God’s, even as
he can doubt that there is a God. Hoenen is actually advancing the following truism:
it is impossible to believe in God if God gives one the belief in God. Now, not even
Anselm’s Fool of Psalms 13:1 (14:1) would reject such a claim. Finally, Hoenen is
incautious in using the word »unverkennbarc »In der Person Jesu Christi . . . zeigt sich
die Wahrheit zwar in der Gestalt des Menschen, jedoch in seiner ganzen Vollkom-
menheit. Cusanus spricht in diesem Zusammenhang von der consummatio absoluta det
Wahrheit. In dieser absoluten Form ist sie unverkennbar. Wenn sich der Mensch fiir
das Wort Christi 6ffnet, bekriftigt er dessen unmittelbare Wahrheit, da diese Wahr-
heit der Beginn und das Ziel seiner Selbsterkenntnis ist . . .« (p. 62). However, Cusa
does not mean, in Sermon CLIV, n. 3, that truth as it is revealed in and through
Christ is wnverkennbar. He means only that »si caperet praecepta esse Dei, non posset
illa reicere«: »If one were to apprehend that the precepts are God’s, then he could
not reject them.« But, as Nicholas explicitly says, a man might, out of ignorance, not
recognize that the precepts are from God. Hoenen, a# best, is presenting us once
again with a truism: »Wenn sich der Mensch fir das Wort Christi 6ffnet [d. h., wenn
sich der Mensch das Wort als das wahre Wort des Gott-Mensch Christus ohne jeden
Zweifel anerkennt], bekriftigt er dessen unmittelbare [und fir ihn unverkennbare]
Wahrheit. . «

One misses, with regard to the topic of »eine Verschrinkung von Exegese und
Philosophie,« a discussion of Nicholas’s tendency to interpret Scripture figuratively
along philosophical lines. A prime example of this apptroach is found in Sermon
CCVII, n.12, where the five loaves of bread in John 6:9 are interpreted as signifying
objects of the five different senses. Another such example occurs in Sermon CXXX,
n. 4, where the words from Luke 10:38 »intravit in castellum« lead Nicholas to
construe the fown (castellum) as the buman species. Or again, the Apostle Paul’s stating (I
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Cor. 11:3) that the man is the head of the woman is interpreted by Nicholas as
meaning that reason is to rule over appetite (Sermon CLXXXIIIL, n. 2).

Walter Euler takes up the topic of the various themes that are to be found in the
sermons and of the extent to which these themes do or do not change over the span
of the sermons. Taking his lead from the end of Nicholas’s De Aequalitate, Euler
notes that Nicholas himself maintained that in his sermons his apprehension of the
Gospel-message changed over time. Euler sketches the three stages to which Ni-
cholas alludes: (1) 1430-1436/40, the period before Nicholas became a priest (Ser-
mons I — XVIII or [ — XXI, depending upon the dating of his consecration as
priest); (2) 1440 — 1449, the period of the ptiesthood (Sermons XXII — LXXV); (3)
1450 onwards, the period of his bishoptic (Sermons LXXVI — CCXCII, Sermon
CCXCIII being written after De Aegualitaté). Euler concedes that not all of the
sermons can be dated with certainty. And he acknowledges that Nicholas preached
some sermons for which we have no written sketches and that of the sermons for
which we do have sketches, some of the sketches were composed after (rather than
before) the sermon was preached. The emphases in the sermons change with the
liturgical occasions, with the situations of the hearers, and with Nicholas’s role as
deacon, priest, bishop, and cardinal (p. 74). But they do not develop in the simple
way that Nicholas explains in De Aegualitate, thinks Euler, who opts for identifying
four different periods: (1) the 1430s; (2) the first half of the 1440s; (3) the second
half of the 1440s; and (4) the 1450s. And whereas in the passage in De Aequalitate
Nicholas focuses on the changes in his understanding of the Gospel-message, Euler
details some of the ways in which this apprehension relates to the joint-themes of
theological anthropology and of Christ’s incarnation.

Furthermore, Buler discerns that Nicholas’s sermons prior to 1450 are more
scholastic in tone, wheteas those after 1450 are more homiletical, more centered on
expounding and interpreting various Scriptural texts (p. 88). Nicholas’s message does
not develop, says Euler, from a dim apprehending of the Gospel-message to a
clearer, brighter apprehension, as is said in De Aegualitate ; rather, Nicholas moves
from a traditional proclamation of faith to a mote idiosyncratic and philosophically
otiented understanding of faith (p. 90). Euler further judges that Nicholas esteemed
the two bound-collections of his sermons (Codices Vaticani 1444 & 1445) as con-
taining materials that were on an intellectual par with his other philosophical and
theological works (p. 76). Indeed, some of Nicholas’s sermons — in particular, and
especially, XXTT, XXTIV, and XLI — are »small theological masterpieces« (p. 85). One
such highly theological passage relates to Nicholas’s doctrine — in accordance with
Colossians 1:27 — that we find within ourselves Christ, who is the perfection of our
nature.

The movement of my humanity is for the purpose of my attaining God in and through a man who is of
my humanity. I find, then, in myself a man whe is of my humanity [and] who is a man in such a way
that He is also God. And this is the man in whom alone I can attain rest in my humanity; for rest is
God. Therefore, that man who is also Ged is He unto whom all men are moved in accordance with the
nature of humanity. And this is Blessed Christ Jesus. This Jesus was the Hidden One desired by all
nations (Sermon XLI, n. 9 — 10).
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Marc-Aeilko Aris deals with the sociology of the recipients of the sermons. He
makes the intriguing observation that Nicholas himself is the first recipient of his
own sermons. For Nicholas reworks them, corrects and expands them, rearranges
their ordeting, occasionally cross-references them, and plans to make them, first,
into a fber sermonum and then into /bri sermonum. The first collection, which was made
for the monks at Tegernsee, has been lost; but we can infer something about it from
ms. Magdeburg 38. The /fbri sermonnm are the two Vatican manuscripts 1244 and
1245. In having these volumes copied (some time between 1456 and 1459, according
to Haubst), Nicholas arranged the sermons chronologically, whereas they may be
inferred to have been previously arranged by theme for the Tegernsee monks, if ms.
Magdeburg 38 is a good indicator. In planning for the broader readership that the
books would bting, Nicholas switched the focus of his sermons from the audience
of actual listeners — whether clerics or laymen — to the envisioned audience of future
readers (pp. 98 & 114).

Volker Mertens, in his contribution, supplements things said by Aris, though
doing so is not his aim. Like Aris, he investigates the relationship between Cusa’s
oral sermons and his written sermons; and he, too, points to their difference of
emphasis. He helpfully situates Nicholas’s sermons by comparing their style and
form with those of Berthold von Regensburg, Peregrinus von Oppeln, Jakob von
Paradies, and Johannes Geiler von Kayserberg. And he points out that the Vatican
Codices 1244 and 1245 were intended by Nicholas to serve a double purpose: (a)
that of contributing to his heritage and (b) that of being useful in a practical way to
clergy (p. 185). Mertens sees, too, that the early sermons cite many authorities and
that they excerpt many ideas from others, whereas the later sermons show more
independence and more freedom of thought (p. 182). In Brixen, judges Mertens,
Nicholas directed his sermons mainly toward the clergy (p. 190). Perhaps, continues
Mertens, this fact explains why there was no demand for Nicholas to write down for
posterity these »Lehrpredigten« in the Volkssprache. After all, he was not writing for
the Winzer but for the belehrten und gelebrien, so that Latin was the appropriate lang-
uage. Since he wrote only one sermon in German (viz., XXIV) and since we have
only one reporfatio of a sermon that he preached in German (viz., LXXVI), we have
virtually no traces of the German wording of the sermons that, though written in
Latin, were oftentimes preached in the Volkssprache (pp. 181 & 189). It seems ironic
that although Mertens concedes that we do not know the wording of the sermons as
preached in German, he nonetheless cannot resist the temptation to make the fol-
lowing surmising inference about »die volkssprachliche Predigt des Cusanus«
»Wenn wir sie in der Predigtlandschaft des 15. Jhus situieren, so liegt sic zwischen der
Pfarrpredigt ... und der hochtheologischen Predigt Meister Eckharts relativ nahe
bei diesem« (p. 189).

The theme of Cusa’s relationship to Meister Eckhart is addressed directly and
extendedly by Georg Steer, who affords a plethora of details: Eckhart has 243
sermons, 50 fewer than does Cusa. Of these, 140 are in German, 103 in Latin. Both
the Latin sermons and the German sermons influenced Cusa, Indeed, Cusa had the
Latin sermons copied, so that today they ate found in Codex 21 of the library in his
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hospice at Kues. And, in general, Nicholas in his sermons mentions Eckhart by
name 26 times and refers to his Commentary on John 60 times.

Steer takes up the topic of Nicholas’s defense of Eckhart in his, Nicholas’s,
Apologia Doctae Ignorantiae. And he refers to the reappearance, in Cusa’s sermons, of
Eckhart’s teachings on filiatio (deificatio), on the Eucharist, and on the threefold birth
of the Son of God (p. 165). To be sure, Steer’s article is very informative. And it
wisely concludes that in order rightly to assess Eckhart’s influence on Cusa we need
to take account, as well, of Cusan works other than the sermons — as Steer himself
begins to do by glancing at Cusa’s De Filiatione Dei and at his Apolggia. Steer includes
— on pp. 148, n. 17 — a helpful list of articles and books that explore Eckhart’s
intellectual kinship with Cusa. It would have been of equal value to the reader had
he also included such bibliographical information as regards the question of whether
Eckhart’s German sermons were authorized or unauthorized reportationes — whether,
indeed, some of them were ardinationes, i. e., wete copies of autographs. Kremer, in
the Introduction, takes some steps in this direction, by referring to Koch, Ruh, and
Pauli (p. 20, n. 40).

Kazuhiko Yamaki deals with the topic of Cusa’s use of the metaphor of a book.
He admits that by Cusa’s day the use of this metaphor had become traditional (p.
118). He seeks to show the many applications that Nicholas made of the metaphor;
and he examines putative developments of the metaphor within not only Cusa’s
sermons but also his works generally. Yamaki definitely succeeds in showing the
extensive roles that the book-metaphor plays in Nicholas’s thought. For Nicholas
regards as books not only humanly produced bound-manuscripts and the Divinely
inspired books of the Bible but also the following: the world-book; the living book
of Christ’s humanity; the book of the human soul, or human heart; the Heavenly
book of life; the book of conscience; the book of man’s intellectual nature (Pp-
117£.); the books of the senses (p. 139); and the inner book of the self (p. 143). Since
Yamaki could not possibly have time to develop all of these themes in the space
allotted him, he concentrates, in general, on making us aware of this wide-ranging
variety and, in particular, on pointing to two factots: viz., (a) to that which is unusual
and (b) to how the metaphor of the world-as-a-book is a changing metaphor.

One thing that Yamaki sees as unusually engaging is Cusa’s discussion of the fact
that a reader of the world-book can become rapius (p. 135), analogously to St. Paul’s
having been caught up unto the third heaven (II Cor. 12:2). Another captivating
Cusan tenet that Yamaki identifies is Cusa’s affirmation that Christ regarded all
Scripture as being about Him Himself and that Christ helps us to see God in the
book of nature (p. 129). Here Yamaki might have pointed out, but does not, that the
Layman (Latin: /diota) is wise becanse, and insofar as, he can read the book of nature.
For the Layman cannot read otdinary books, or even the Bible, since he is illiterate
(Sermon CXXV, n. 4:7-8). Furthermore, one of Yamaki’s central claims must be
called into question: viz., that prior to 1446 and to Sermon LXXI, n. 13, Cusa did
not regard the visible wotld — the world-book — as playing a positive role in leading
us to a knowledge of God: »Die entscheidende Wende in dieser Predigt ist, dass dem
Weltbuch nun eine positive Rolle bei der Gottessuche zugemessen wird . . .« (p. 122).
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But, in disagreement with Yamaki’s claim about a turning-point in Nicholas’s think-
ing, we may adduce the following facts: (1) Already (though Yamaki denies it) in
Sermon XXIII (from the year 1441) Nicholas points to the wotld as affording a
knowledge of God. He does so in his hypothetical example of a solitary first man —
call him Adam — who enters the as yet unpopulated world and who from inspection
of the heavens and of the earthly objects is able to infer the existence of a triune
First Beginning — a Beginning that is Oneness, Equality, and Union. (See sections
15-17 in the sermon.) (2) Even in De Filiatione Dei (from the year 1445) we find that
Nicholas tells us not to #ing to sensory objects but nevertheless to #se them, con-
templatively, as stepping-stones to things intellectual, so that from things intellectual
we may ascend contemplatively unto learning more of God (De Fil. 11, n. 61). (3)
Similarly, De Quaerendo Denm (also from the year 1445) addresses the theme of our
ascending contemplatively from perceptual apprehension to intellectual apprehen-
sion and, thereafter, upwards unto God, who is above all sense, reason, and intellect
(De QOuaer. 1, 0. 24-27 and 111, n. 43).

Nicholas’s evaluation of the empirical wotld as a stepping-stone to a knowledge
of God does not significantly change during his adult lifetime. Just as in the sermons
he does not deny that there is an infinite disproportion between the finite and the
infinite, so too in the sermons he is aware that »the invisible things of God, inclu-
ding His eternal power and divinity, are clearly seen from the creation of the world,
by means of understanding created things« (Rom. 1:20). Indeed, his marshalling of
this latter verse comes as eatly as in Sermon VIII, n. 8, from the year 1431.

The volume contains two supplementary articles — one in which Klaus Kremer
analyzes Cusa’s notion of wisio intellecinalis and one in which Karl Bormann disputes
certain criticisms made of his Latin-German edition and translation of De Tenatione
Sapientiae.

Kremer makes ten central points, all of which are defensible and which we may
summarize as follows:

(1) Visio intellectnalis is to be distinguished from visio mystica. (2) The phrase »wisio
intellectualise is ambiguous. At times, it is used by Nicholas to refer to the future
Heavenly state, and, at times, it is used by him to refer to: this present earthly
pilgrimage. In the Heavenly state wisio intellectualis is the face-to-Face vision of God
(visio facialis). (3) Moreover, in this present earthly state there is a distinction between
our viewing, intellectually, the ultimate Ground of all things and our viewing the
intelligible content that is detectable in that which is perceptual. (4) Furthermore,
Nicholas speaks of the historical Jesus’s acts of seeing, in their perfection, as a kind
of intellectual beholding. (5) In certain contexts wisio infellectnalis is called by Nicholas
visio divina; but it is never called visio absoluta. (6) H. Schwaetzer misleads us when he
views Nicholas as anticipating German Idealism’s doctrine of das sich selbst anschanende
1ch. (7) Nicholas speaks of God as the Forma formarum rather than as the Idea idearum.
(8) In Nicholas’s thought wisio intellectnalis is distinet from visio intelligentialis. (9) Visio
intellectualis is assoctated with Jumen intellectuale. (10) By »seeing« Nicholas sometimes
means knowing, as is evidenced by his expression weisio intellectnalis sive cognitiox in
Sermon CLXXXVIIL n. 16.
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Botrmann, for his part, touches upon many textual and translation areas that are
of interest only to scholars. His remarks respond to certain of Mischa von Perger’s
criticisms of his translation and edition entitled Die Jagd nach Weisheit (Heft 24 (2003)
in the series Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung (Hamburg:
Meinet). The remarks also respond to Perger’s criticisms of Klibansky and Senget’s
critical edition of the Latin text (Vol. XII (1982) in the series Nicolai de Cusa Opera
Omnia (Hamburg: Meiner). Many of these ctiticisms are picayune and are made
severely, so that Bormann cannot be faulted for showing irritation in his replies,
though on occasion these replies are not on target. For example, Bormann is per-
fectly correct (p. 234) in reminding Perger that Nicholas sometimes uses »implicats to
mean wimplicat contradictionenr« something that Perger seems not to have known.
Similarly, Bormann is justified in reminding Perger and the rest of us (pp. 233f.) that
Nicholas admitted that he had difficulty with the Latin language. Accordingly, some
of Nicholas’s Latin sentences are imperfectly formed, so that this fact needs to be
kept in mind. On the other hand, Bormann misses the mark when he responds (p.
235) to Perger’s objecting to his translation of »wputa« in the phrase win maxime ludico,
[misprint here for »lucido«] puta sole (n. 16). Bormann translated it as »zum Beispiels;
and Perger points out that »zum Beispiel« is a mistranslation, since the maximally
bright object to which Nicholas is referring is uniquely the sun. Bormann’s response
about how Nicholas does (specifically, in De Coniecturis) conceive of more than one
object as maximally bright, depending upon the domain (perceptible wotld, intelli-
gible world, Heaven qua God’s abode), is irrelevant. For in the passage in De
Venatione Sapientiae — the passage under discussion — Nicholas is speaking only of the
perceptible world, so that »pata« should be translated either as »nimlich« ot should
(as Perger suggests) be left untranslated, so that »sele becomes an appositive.

As for the volume as a scholarly whole, we may judge it to be of very high quality
both in terms of the information that it affords and in terms of the sensitivity with
which the information is nuanced.

One will also appreciate the fact that the volume contains tributes to two long-
time Cusanus scholars: Raymond Klibansky, who died on August 5, 2005, two
months before what would have been his one-hundredth birthday on October 15,
and Maurice de Gandillac, whose one-hundredth birthday was celebrated on Fe-
bruary 14, 2006. Included, furthermore, is an obituary for the Italian Cusan scholar
Giovanni Santinello (February 1, 1922 — August 22, 2003). And there are certain
ceremonial items: Dr. Helmut Gestrich gives a word of farewell as he leaves the role
of Chairman of the Cusanus-Gesellschaft; correspondingly, Prof. Dr. Wolfgang
Lentzen-Deis gives a word of greeting as he newly assumes the role of Chairman. In
addition, Klaus Kremer exptresses gratitude to Dr. Gestrich and to Dr. Reinhard
Marx, Bishop of Trier, who delivered the sermon, and celebrated mass, at the reli-
gious service organized in conjunction with the Symposium.

A book-review and several indices conclude the volume in a standard way.

(Prof)) Jasper Hopkins, Ph.D. University of Minnesota
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JorgE M. MacuerTa, CLaupia p’Amico (editores): £/ problema del conocimiento en
Nicolds de Cusa: genealagia y proyeccidn. Buenos Aires (Biblos: Presencias Medievales,
Estudios) 2005. ISBN: 950-786-502-0. 442 8.

Nricords peE CusaA: Acerca de la docta ignorancia. Libro 1: Lo méximo absoluto
(edicion bilingtie). Introduccién, traduccion y notas: JorRGE M. MacHETTA y CLAU-
pIA D'Amico. Buenos Aires (Biblos: Presencias Medievales, Textos) 2003. ISBN:
950-786-376-1. 182 S.

Nicoris pE Cusa: Acerca de la docta ignorancia. Libro 1I: Lo maximo contracto o
universo (edicién bilingte). Introduccion, traduccion y notas: JORGE M. MACHETTA,
Craupia p’Amico y Siwvia Manzo. Buenos Aires (Biblos: Presencias Medievales,
Textos) 2004. ISBN: 950-786-423-7. 158 S.

Nrcovis pe Cusa: Un ignorante discirre acerca de la mente. (ldiota. De mente) (edicion
bilingiie). Introduccion: JorgE M. MacHETTA y CLAUDIA D’AMICO; traduccion: Jorge
M. Machetta; notas: Cirulo de Estudios Cusanos de Buenos Aires. Buenos Aires
(Biblos: Presencias Medievales, Textos) 2005. ISBN: 950-786—484-9. 210 S.

Eine Neuauflage des 1999 herausgegebenen und mittlerweile vergriffenen Un
ignorante discurre acerca de la sabiduria (Idiota de sapientia) ist in Planung.

In den 50er und 60er Jahren des vergangenen Jahrhunderts erschienen in Lateiname-
rika verstreut, vor allem aber in Buenos Aires Cusanustbersetzungen (z. B. von De
docta ignorantia, De Deo abscondito, De guaerendo Denm), die wiederholt aufgelegt wur-
den, aber auf die Begleitung einer dauerhaften, generationentiberspannenden Be-
schiftigpung mit Cusanus verzichten mussten. Das hat sich nun (soweit sich das
vorhersagen lisst) grundlegend gedndert: mit dem Mitte der 90er Jahre durch Clau-
dia d’Amico und Jotge M. Machetta gegriindeten »Circulo de Estudios Cusanos de
Buenos Aires« ist ein neuer Schwerpunkt der Cusanusforschung entstanden, der
durch gezielte »Nachwuchsarbeit« in Lektiirekreisen und Seminaren und seine inter-
nationale Verflechtung durch Wissenschaftleraustausch, Forschungsprojekte und
Tagungen berechtigte Hoffnungen auf eine langfristige und profunde Verankerung
der Cusanusforschung in Buenos Aires mit Ausstrahlung in ganz Lateinamerika
weckt.

Ein Standbein der Forscherarbeit ist die zweisprachige Edition von Cusanus-
werken, die alle nach einem Schema gearbeitet sind: historischen Einleitungen (gro-
Ber philosophichistorischer Kontext und der Kontext der jeweiligen Schrift in Werl
und Leben des Cusanus) folgt cine kurze Bibliographie, die zwischen allgemeiner
und textspezifischer Literatur unterscheidet, sodann der Text in zweisprachiger Ge-
geniiberstellung und anschlieBend eine Reihe »Notas complementariase, thematisch
geordnete Kommentare, die zentrale Begriffe und Problemstellungen der jeweiligen
Schrift besprechen. Jeder Band endet mit einem kurzen lateinisch-spanischen Glos-
sar der wichtigsten Begriffe. Der lateinische Text ist der der kritischen Edition,
jedoch ohne Apparate abgedruckt. Im Band mit De mente sind die thematischen
Kommentare erstmals von Mitgliedern des Cirenlo de estudios geschrieben und nicht
meht nur von deren Leitern, so dass sich auch hier der Fortschritt der Nachwuchs-
arbeit niederschldgt. In den mofas werden zunichst die Teilnehmerfiguren des Dia-

300



BucHBESPRECHUNGEN

loges (Idiota, philosaphus, orator) erldutert, sodann die Namengebung und andere Lei-
stungen der mens, ihre Existenz als viva imago Dei, als MaBl und Grenze, ihre assi-
milative Kraft, ihre trinitarische Gestalt und schlieBlich ihre Unsterblichkeit.

Mit den Textausgaben, den vorziiglichen Einleitungen, die groBe historische Bo-
gen schlagen und eine Verortung auch in grofen Diskussionszusammenhingen
moglich machen, mit der gelungenen Textprisentation, welche Lesbarkeit mit der
Méglichkeit, philologisch exakt zu arbeiten, verbindet (die aktuellen franzosischen
Ubersetzungen sind samt und sonders einsprachig herausgegeben), und mit den
Kommentaren bieten diese Ausgaben eine auBerordentlich gelungene Grundlage fiir
cin vertieftes Cusanusstudium.

Als weiteres Ergebnis der Arbeit des Circulo de Estudios Cusanos ist nun kurz
die Herausgabe der Beitrige des im Juni 2004 in Buenos Aires stattgefundenen
Primer Congreso Internacional Cusano de Latinoamérica (»El problema del cono-
cimiento en Nicolas de Cusa: genealogia y proyecciong) zu besprechen. Der wie die
De mente-Ausgabe 2005 erschienene Band vereint 36 Beitrige in spanisch (206),
deutsch (2), portugiesisch (3), italienisch (2), englisch (3). Da der Band fiir eine
differenzierte Besprechung ersichtlich zu grof3 ist, sei dem Rezensenten eine kurze
Aufzihlung gestattet.

Den Rahmen bilden der Eréffnungsvortrag von Joao Maria André (Coimbra) zu
den Metaphern des Erkennens und der dialogischen Dimension der cusanischen
Philosophie und der Abschlussvortrag von Klaus Reinhardt (Trier) zur symbolischen
Erkenntnis und dem Metapherngebrauch bei Cusanus. André unternimmt es, die
cusanische Philosophie als eine dialogische auszulegen: nicht nur, weil viele Werke
offene oder verdeckte Dialogform haben, sondern weil die Denkweise selbst des
Cusanus tefgriindig dialogisch sei. Fine Grundlage sieht er in der Metaphysik der
Gabe: in der Gabe ist der Mensch wesentlich auf den Gebenden hin verwiesen. Eine
zweite Grundlage sieht André im Konzept der Gleichheit: in der Artikulation von
Einheit und Gleichheit, Gleichheit und Wahrheit sowie Einheit und Andersheit ldsst
sich der cusanische Erkenntnisbegriff als dialogischer begreifen: Erkenntnis wird
zum Dialog zwischen endlichen Geistern, die ihre Konjekturen austauschen (21).
Die Identifizierung von aegualitas und Verbum (so auch die innertrinitarische Dialo-
gizitit aufweisend) ist das dritte Fundament der Dialoghaftigkeit menschlicher Er-
kenntnis. Ferner: das unaussprechliche Wort ist zugleich Quelle der ausgesproche-
nen Worte; und auf der Grundlage der docta ignorantia lisst sich festhalten, dass der
Erkenntnisprozess selbst eine unabschlieBbare Wanderschaft ist (23). Die dialogische
Natur der menschlichen Erkenntnis wird niherhin beschrieben in einer Auslegung
der conjecturalen und symbolischen Natur der Erkenntnis, die (in beidetlei Gestal-
ten) als dialogische Konvergenz (25) stattfindet; aus den Rekursen auf Symbole ldBt
sich leicht tbergehen zu einer Behandlung der Metaphern als Anzeichen fiir Dia-
logizitit (27). André weist dies an Metaphern der Schopfung und des Erkennens auf,
so z. B. das Jdem in De genesi, das in Dialog mit dem non-idem schafft, oder in De
Sitiatione Dei die Schopfung dargestellt als Dialog Meister-Schiiler; in De mente wie-
derum wird das Schaffen dem Komponieren gleichgesetzt, in De wisione dei dem
Austausch der Blicke. Der Schliissel zu all diesen Erwigungen der Dialoghaftigkeit
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liegt, so André, in der Fihigkeit des Menschen zur Antwort auf die Unendlichkeit
des Rufes Gottes (30). Die drei Dimensionen der dialogischen Gotteserkenntnis
scien die theologia sermocinalis, die transsumptio und die manuduetio; die Welterkenntnis
findet statt als assimilatio (als Im-Anderen-Sein); die Metapher des lebendigen Spie-
gels und des lebendigen Bildes u. a. aus De mente zeigt deren Eigenleben im Erkennt-
nisprozess. Ebenso dialogisch ist die Metapher des Kosmographen: Erkenntnis als
Dialog mit der AuBenwelt. Zum Abschluss weist André auf die ethischen Implika-
tionen dieses Ansatzes hin und endet mit der Bezichung von Erkenntnis und Liebe
in der scientia amoris des sog. Albergati-Briefes.

Klaus Reinhardt kommt in seinem Schlussvortrag in anderer Weise auf den Me-
taphernreichtum det cusanischen Philosophie zu sprechen. Grundgelegt in der Un-
erreichbarkeit der Wahrheit selbst, dienen Symbole oder Metaphern als — transito-
rische — Marken des Anfangs des Weges der Wahrheitserkenntnis. Reinhardt macht
dies am Beispiel der cusanischen Interpretation der Namen der gottlichen Dreifal-
tigkeit deutlich: keiner der Namen trifft das Wesen Gottes, jeder driickt einen Aspekt
aus (bis auf das Tetragramm aus der Sicht der Geschopfe), und es gibt eine Hierar-
chie unter ihnen. Die Namen Vater-Sohn-Heiliger Geist schitzt Cusanus besonders
niedrig ein, weil sie wenig Erkenntniswert bieten. Reinhardt verfolgt daraufhin die
Namensgebung der spiten Werke Cusanus’, die fiir diesen iber dem klassischen
biblischen Ternar stehen (dessen Kritik durch Thomas von Aquin er anschliefend
kurz referiert). Reinhardt hilt abschlieBend aber fest, dass Cusanus aus zwei Griin-
den an Metaphern festhilt: wegen seiner Konzeption der mens (Geist ist immer
schopferische Sich-Selbst-Darstellung) und wegen seiner Konzeption von Jesus
Christus, dem fleischgewordenen gottlichen Wort: als Erginzung des Tetragrammas,
das nunmehr aussprechbar witd, gibt er den biblischen Metaphern neuen Riickhalt.

Zwischen diesen beiden Vortrigen gliedert sich der Band in 4 groB3e Abschnitte,
innerhalb deten jeweils Haupt- und Sektionsvortrige (letztere von Nachwuchswis-
senschaftlern, von .denen sich manche derer aus Buenos Aires als Kommentarau-
toren in der De mente-Ausgabe wiederfinden) unterschieden werden.

Der erste Abschnitt widmet sich der »Genealogie des cusanischen Denkens«
Beziige zu Eriugena (Bauchwitz/Natal), Bonaventura (Casarella/Washington), dem
arabischen Neoplatonismus (Guerrero/Madrid) und dem Nominalismus (Krie-
ger/Trier) sowie zu Meister Eckhart (Alves Bezerra/Natal) und Pseudo-Dionysios
(Luduena/Buenos Aires) werden thematisiert.

Der zweite Abschnitt umkreist das Thema »Mensch und Erkenntnis aus theo-
retischer Perspektive« und behandelt im Einzelnen die »Erbstinde« in der Erkennt-
nistheorie Nikolaus” (Cuozzo/Turin), Ruhe und Bewegung als epistemologische
Grundbegtiffe neoplatonischer Herkunft in D¢ Possest (Eisenkopf/Briihl), den auf-
steigenden Weg zu Gott und den Weg der Selbsterkenntnis in De ludo globi (Kijews-
ka/Lublin), die Negation als erstes Prinzip der cusanischen Metaphysik (Machet-
ta/Buenos Aires), eine Reinterpretation der cusanischen Wissenschaftsphilosophie
auf der Grundlage des Wesens der mens (Schwaetzer/Trier), tiber das Nicht-Wissen
als Wissen in De docta ignorantia (Ullmann/Porto Alegre) sowie tiber die Unsterblich-
keit der Seele (Di Rienzo/Buenos Aires), die Bedeutungsmacht der Rede vom
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»Nicht-Anderen« als aemigma fiir das Nicht-Andere selbst (Gonzalez Rios/Buenos
Aires), Erkenntnis und Freiheit bei Cusanus (Oliveira Ferreira/Natal), Leib und
Erkenntnis in 2e mente (Pico Estrada/Buenos Aires) und die doppelte Bewegung det
spekulativen Entfaltung in De beryllo (Rusconi/Buenos Aires).

Der dritte Teil behandelt »Mensch und Erkenntnis aus praktischer Perspektive«.
Die Beitrige thematisieren die Argumentation im Prooemium des dritten Buches
von De concordantia catholica (Bertelloni/Buenos Aires), die Rolle von ggnorantia und
coniectura im Konkordanzdenken des Cusanus (D’Amico/Buenos Aires), die Vielheit
des Endlichen vor dem Horizont des Unendlichen in der Epistemologie des Cusa-
nus (Riedenauer/Wien), Gewissheit und Ungewissheit als Lebensform (Wik-
strom/Bjorkdoba) sowie concordantia und Politik (Arroche/Buenos Aires), Cusanus
und Marsilius von Padua im Vergleich zum Thema consensus (Castello Dubra/Buenos
Aires), die Synthese zwischen Hierarchie und Konsens in De concordantia catholica
(D’Ascenzo/Buenos Aires), Einheit des Glauben und Unterschiedlichkeit der Riten
(Diez/Buenos Aires) und Gleichheit und Goldene Regel als praktische Prinzipien
bei Cusanus (Thomas/Trier).

Der vierte Abschnite dreht sich um die »Ausstrahlung (proyeccion) des cusani-
schen Denkens« und betrachtet dies bei der Popperschen Epistemologie in Bezug
auf die docta ignorantia (Lértora Mendoza/Buenos Aires), um cusanische Echos in
Borges’ La Biblioteca de Babel (Magnavacca/Buenos Aires) und in Bezug auf Jagd-
Bilder fiir das Erkennen bei Cusanus, Giordano Bruno und Francis Bacon (Man-
zo/La Plata). Den Abschluss bilden kiirzere studentische Beitrige ( wohl die jiingste
Generation des Cinulg) zam pythagoreischen Einfluss bei Cusanus (Aragon/Buenos
Aires), iiber den Namen Gottes in D¢ won alind (Cataldi/Buenos Aires), iiber die
cusanische Haltung vor dem Abgrund des Seins, welches den /agos tibersteigt (de
Zavalia/Buenos Aires), iiber den cusanischen »Dialoge mit den Aristotelikern Jo-
hannes Wenck und dem Gesprichspattner Fernando in De non alind (Strok /Buenos
Aires) sowie liber den cusanischen Idiota, aktuelle Ignoranz und die Philosophie
(Varela/Buenos Aires).

Der weiten Spanne der geographischen Herkunft der Autoren entspricht also die
der Themen, die sich (selbstverstindlich) nicht alle in das Thema der Tagung und
des Buches eingliedern. Grundziige lassen sich quer durch die Abschnitte ausma-
chen: selbstverstindliche Themen im Umkreis der Erkenntnistheorie und der Theo-
rie der mens; das Thema der Metaphern, und damit (sprachphilosophisch) verbunden
Probleme der Benamung Gottes, insbesondere fir De non aliud, (wenig iiberra-
schend) der neoplatonische Traditionszug, in dem Cusanus steht und den man hier
in vielen personalen und systematischen Stationen und Beziigen betrachten kann;
dafiir etwas gering das Interesse an der cusanischen »Wissenschaftsphilosophie« im
engeren Sinne (allein Schwaetzer behandelt Idiota de staticis experimentis). Uberta-
schend stark das Interesse an der praktischen Philosophie des Cusanus, z. B. mit
mehreren Beitrigen zu De concordantia catholica. Diese sollen zum Abschluss kurz
umrissen werden, auch um einen Eindruck der Vielfalt des Bandes zu geben. Ein
Beitrag stammt von einem atrivierten Wissenschaftler, vier von Nachwuchswissen-
schaftlern, vier sind von Argentiniern, einer von einer Deutschen; vielleicht passt

303



D1 SERMONES DEs Nikoraus voN Kugs I1

dies zu einer Beobachtung (oder besser: Konjektur) des Rezensenten, dass in La-
teinamerika der Philosophie getade im Hinblick auf eine politische Praxis sehr viel
mehr Erwartungen entgegengebracht werden als in der Alten Welt. Darin bestirkt
werden kann man durch die Schlussbemetkung des Beitrages von Castello Dubra,
dass das Problem der Vermittlung von Einheit bzw. Kohision und Vielheit, also
Differenziertheit der Gesellschaft auch heute ein Problem in Theorie und Praxis der
Politik ist. :

In seinem Beitrag zur Argumentation im Prooemium des dritten Buches von LDe
concordantia catholica stelle B, Bertelloni (Buenos Aires) als eine der Herausforderun-
gen, denen sich Cusanus stellt, die Vermittlung von absteigender (monarchisch, von
Gott) und aufsteigender (consensual, von den beherrschten) Machtbegriindung dar.
Die Lisung finde sich (Reinhardt zitierend) darin, die aufsteigende Machtbegriin-
dung als eine Aktualisierung der absteigenden zu begreifen (256). Im folgenden
nimmt Bertelloni eine Revision der cusanischen Argumentation im Prooemium vor
mit dem Ziel, das Verhiltnis der einheitlichen absteigenden, d. h. von Gott stam-
menden Macht zu ihrer vielfiltigen Manifestation in der aus dem Volk aufsteigenden
Macht zu bestimmen. Fiir die Konstruktion eines einheitlichen Charakters der auf-
steigenden Macht (das ist das eigentliche Problem) durch einen rationalen Diskurs
bemiithe Cusanus zwei Gedankenfiguren: einen optimistischen Naturalismus, der
dafiir hilt, dass der Mensch aus einem vorzivilisatorischen Status der schieren Viel-
heit in eine (durch comsensus und /ex) einige Ordnung der civitas gelangen kann; und
die Verbindung der Rationalitit der Menschen und ihrer freiwilligen Einordnung in
das System zivilisierten Lebens.

Der Beitrag von V. Arroche zu Konkordanz und Politik unternimmt eine Lek-
tiire einiger Begriffe von De concordantia mithilfe metaphysischer Kategotien aus De
docta ignorantia. So wird der Begriff des Unendlichen (in Verbindung mit der Einheit)
als Wurzel des vielfiltigen Endlichen zu einem Interpretationsschliissel fiir die Struk-
turen von Kirche und Imperium; der trinitarische Charakter des wnum maximum ist zu
nutzen fiir die Erliuterung det concordantia; contractio, complicatio-exiplicatio und inago
werden Interpretationshilfen fiir die Bedeutung von eonsensus und politischer Repri-
sentation; concordia ist dann auch zu lesen im Lichte der conexio infinita.

Der Beitrag von |. Castello Dubta unternimmt eine komparative Untersuchung
von Funktion und Reichweite des Begtiffes consensus bei Cusanus und Marsilius von
Padua (welcher bei den anderen Beitrigen natiitlich auch Erwihnung findet) und
sucht in diesen aristotelische und platonische Quellen. Die consensus-Konzeption
des Marsilius beruht darauf, dass Herrschaft auf dem Konsens der Untertanen be-
ruht, der sich im besten Fall in einer Wahl Ausdruck vetlichen hat, und dass der
Gesetzgeber in der Totalitit (oder valencior pars) der Biirgerschaft besteht, weil die
Totalitit am besten das Gemeinwohl vertritt, am ehesten den Effekt der Gesetzes-
befolgung hat und die Kongruenz von Gesetzgebenden und Betroffenen nur so
besteht. Bei Cusanus stellt Castello Duran drei Schatticrungen des consensus heraus:
den charismatischen oder spirituellen Konsens (beruhend auf der Hilfe des Heiligen
Geistes beim universalen Konzil; naturgemil erst post festum festzustellen), den »ef-
fektiven« Konsens (gibt Autorititen wie Gesetzen Legitimitit) und den »virtuelleng
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Konsens (d. h. still oder durch #sus). Bei Marsilio sind dabei cher aristotelische
(horizontale Realititsauffassung, die Vielheit vor der Einheit), bei Cusanus cher
neoplatonische (vertikale Realititsanffassung, die Einheit vor der Vielheit) Wurzeln
festzustellen. :

M. IX’Ascenzo widmet sich der Beziehung von Hierarchie und Konsens in De
concordantia; nach einer Skizze beider Begriffe findet er sie im Prinzip der Wahl
verbunden, wobei klar zu unterscheiden ist zwischen durch Wahl aufgestellten Ge-
setzen und dem durch Wahl bestimmten Herrscher, der diesen Gesetzen unterwor-
fen ist: Hierarchie ist so durch Konsens ins Amt gesetzt und in ihrer Vollmacht
zugleich durch konsensuelle Normen begrenzt.

S. Thomas (Trier) diskutiert vor dem Hintergrund des schon mehrfach genannten
Prooemiums das Verstindnis praktischer Prinzipien bei Cusanus anhand des Prin-
zips »Gleichheit« und der sog. Goldenen Regel. Die Grundlage der sguten Herr-
schaft, nach der Cusanus sucht, finde sich in der Gleichheit aller Menschen und
dem Prinzip des consensus; nach einer Skizzierung beider Begriffe bei Marsilius und
Ockham wird die (an Aristoteles angelehnte) natiirliche Begriindung von Gemein-
schaft und deren Zusammenhalt durch konsensuell gefundene Regeln aufgezeigt,
wobei die Regeln auch von Reprisentanten (den Weisen) aufgestellt werden kon-
nen, deren Tun durch einen Konsens und auf Zeit abgedeckt ist. Die Herrschaft der
Weisen¢ liber die STorenc und die Gemeinwohlotentierung komplettiert die gute
Herrschaft. Der voluntative Aspekt der Herrschaft stehe insgesamt bei Cusanus vor
dem funktionalen. Zum Abschluss wird kurz dargelegt, dass die Goldene Regel bei
Cusanus Bedingung des Praktischen, nicht Sinnbestimmung des Praktischen sei
(wohl im Sinne einer notwendigen, nicht hinreichenden Bedingung des guten Han-
delns).

Der Band bietet ein weites Panorama cusanischer Philosophie und eine beein-
druckende Zustandsbeschreibung der Beschiftigung mit und Forschung an Cusanus
in Lateinamerika (und in seiner Heimat, selbstverstindlich); mit gewissem Stolz,
vermeint man zu spiiten, hat sich der Kongress den ersten in Lateinamerika genannt
— es bleibt sehr zu wiinschen, dass ihm bald weitere folgen mégen und er in ganz
Lateinamerika ausstrahlt. Und schade nur, dass Biicher aus Lateinamerika in Europa
erfahrungsgemil kaum zu bekommen sind.

Matthias Vollet (Mainz)

ARNE Morrrz, Explizite Komplikationen. Der radikale Holismus des Nikolaus von Kues:
BCG XIV (Munster 2006). 347 Seiten.

»Never judge a book by its cover« it der englische Volksmund, und die vorliegende
Abhandlung des jungen Philosophiehistorikers Arne Motitz (Explizite Komplikationen.
Der radikale Holismus des Nikolaus von Kues), die aus dessen Dissertationsschrift an der
Martin-Luther-Universitit Halle-Wittenberg (2004) hervorgegangen ist, liefert uns
ein wunderbares Beispiel fiir die Giiltigkeit solch elementarer Lebensweisheiten
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(ganz gleich, woher sie stammen). »Radikaler Holismus« — das ist es, was dem (allzu)
oberflichlichen Blick auf dieses Buch sofort ins Auge springen muss. Da will also
ein mit den Feinheiten hermeneutischer Diskurse sicher gut vertrauter Autor nicht
nut einen Kanoniker des 15. Jahrhunderts in den Denkhorizont eines Pierre Maurice
Marie Duhem oder Willard Van Orman Quine triicken, sondern scheut sich nicht
einmal, dem derart Verjiingten radikale Tendenzen zu unterstellen — und das jenem
Mann, dessen Werk sich doch so besonders auszeichnet durch die in weiten Teilen
betont vorsichtigen, gegen (auch fiir einen hochrangigen Kirchenfiirsten in der
Dimmerung des deutschen Frithhumanismus nicht immer ungefihrliche) Fehldeu-
tungen und Zuspitzungen gerichtete Art der Formulierung und damit einhergehend
so mancher, geradezu legendir deutungsresistenter Begriffsungetime (wie dem non-
alind, dem posse-esse usw.). Wiire eine holistische Fassung der cusanischen Einheits-
physik nicht genauso absurd, wic die Auslegung des cusanischen Diktums von der
Unerreichbarkeit der praecisio absoiuta durch menschliche Erkenntnismittel als einer
(prophetischen) Vorwegnahme der Quantenmechanik? Kann man denn einen Men-
schen, der stets so sehr um Vermittlung und Ausgleich in allen Bereichen seines
Denkens und Wirkens bemiiht war wie Nikolaus von Kues iiberhaupt in irgendeiner
Hinsicht das Attribut der Radikalitit beimessen?

Genau das ist das erstaunliche Ergebnis von Arne Moritz” wirklich bemerkens-
werter Untersuchung: Man kann. Zumindest kann man es, wenn diese Lesart durch
so viel Sachverstand und analytische Stringenz untermauert wird, wie hier. Es gehort
zu den groBen Qualititen dieses Buches, dass es mit erfrischendem Mut die inzentio
auctoris zugunsten einer intentio gperis in zeitgenossischen Kontexten zuriickstellt,' und
damit die wichtigsten Grundsitze der cusanischen Seins- und Erkenntnislehre auch
demjenigen niher zu bringen vermag, der mit der spezifischen Semantik philoso-
phisch-theologischer Texte des Mittelalters nicht vertraut ist. Nikolaus von Kues
selbst wire wohl der letzte, der die Adaption seiner Lehren innerhalb eines neuen
Vokabulars und unter verinderten Erkenntnispramissen verurteilt hitte, im Gegen-
teil: Selten hat eine GeistesgrofBe die bestindige Modifikation und Neuformulierung
der eigenen theoretischen Ertrige so vehement eingefordert (und vollzogen), wie er.
So wertvoll Kurt Flaschs »genetischer« Ansatz, die Idee, Nikolaus” Denken nicht nur
aus einer statischen Lebenswirklichkeit heraus zu rekonstruieren, sondern seine
Schriften in engster Bindung an das Personliche, Private, Biographische, also vor
allem als Entwicklung zu begreifen,” auch gewesen ist: Wer Nikolaus von Kues aus-
schliefilich als Produkt seiner unmittelbaren persénlichen wie auch mittelbaten hi-
storischen Umwelt heraus betrachtet, der wiirde die Uberzeitlichkeit bestimmter,
grundlegender Ideen nicht nur fiir Nikolaus von Kues, sondern ganz und gar be-
streiten und sie zu bloBen Nebenprodukten der Zeitliufte degradieren. In diesem

Morrrz, S. 14. Zur Unterscheidung von Autor- und Werkintention wird an dieser Stelle verwiesen auf:
Usnerto Eco, Uberzagene Texctinterpretation, in: DERs., Zwischen Autor und Text, Interpretation und Uberinter-
pretation (Miinchen 1996) 52-74, hier: 73, 59f., 70-72.

Kurt Frasch, Nikolans von Kues. Geschichie einer Entwicklung (Frankfurt am Main 1998); Ders., Nikolans
von Kues in seiner Zetf, Ein Essay (Stuttgart 2004),
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Fall wire natiirlich véllig unbegreiflich warum — Erich Meuthen hat das einmal in
die ironisch tiberspitzte Formel gefasst, bei ihm, Nikolaus, stiinden die Lisungen® —
die Schriften des Nikolaus von Kues gerade in unseren Tagen so breite Resonanz
finden und ihre Aktualitit mehr denn je bis in die Feuilletons der Tageszeitungen
hinein behauptet wird.

Naturgemil fillt es dem Essayisten leichter, aus den Zeilenzwischentiumen hi-
stotischer Texte die unbewusste Aussage, das Implizite herauszulesen. Das heif3t
aber keinesfalls, dass es dem strengerer wissenschaftlicher Methodik verpflichteten
Autor unmoglich sein muss, zumindest dann nicht, wenn sich dieser zu jedem
Zeitpunkt des historistischen Problems bewusst ist.* Und das ist bei Moritz zweifelsohne
der Fall. Das Entscheidende ist dabei, dass ém Zusammenhang einer solchen Sachorientie-
rung philosopbiehistorische Auslegung selbst Philosophie wird® Eben weil es neben der rein
geistesgeschichtlichen Anerkennung der strukturellen Bedeutung der cusanischen
Erkenntnis- und Seinslehre auch noch ein uniibersehbares vitales, substantielles In-
teresse an der groBen Synthese, dem Abgleich mit der philosophischen Gegenwarts-
oder, allgemeiner, Geisteskultur gibt, kann Moritz mit seiner konzentrierten und
gerade deshalb stimmigen methodologischen Einleitung den Leser von seinem Zu-
gang, dem des moderaten Anachronisten, iberzeugen. Dabei entsteht bemerkenswerter-
weise nie der Eindruck, dass hier jene standardisierte Apologetik zum Zuge kime,
die hiufig zum Tragen kommt, wenn zur Erlangung akademischer Weihen schlicht
cin neuer »Blickwinkel aus dem Hut gezaubert wird, um von einem beteits intensiv
bearbeiteten Forschungsfeld wissenschaftliche Marginalien zu ernten. Das zeigt sich
auch daran, dass sich Mortitz nie in die leider immer noch so weit verbreiteten
Verschleierungsdialekte vieler philosophichistorischer Arbeiten gefliichtet hat, son-
dern immer den Willen zur konkreten Aussage zeigt, zur Anwendung des Inter-
pretationsschemas, ohne dabei den Betrachtungsgegenstand gewaltsam unter die
cigenen Forschungsprimissen zu zwingen. Auch wenn Moritz in entwaffnender
Ehtlichkeit in seinen wertvollen Fimweisen zum Gebrauch gleich zu Beginn anmerkt,
seinem Ausgangsthema zunichst eher unambitioniers gefolgt zu sein.® so ist hier doch ein
wirklich neuer, wichtiger interpretativer Ansatz entstanden.

Dreh- und Angelpunkt ist dabei zunichst die Abgrenzung eines radikalen Holis-
mus von seiner »weichens, traditionellen Spielart. Radikal ist Holismus fiir Moritz
dann, wenn er bestimmte Gegenstiinde als Momente in ein Verbiltnis ontologischer Dependenz,
u einem von seinem Umfang her maglichst grof§ gewdiblten und gegenstandsmiifiig siber die Teile
hinaus bebaupteten Ganzen stellt” Was damit gemeint ist, wird eigentlich erst in der
Gegeniiberstellung der moderaten Variante holistischer Theoriebildung wirklich klar:
Weichere« Spielarten des Holismus behaupten nach Moritz unter — das ist ent-
scheidend — Ausklammerung einer Gegenstandlichkeit des Ganzen [. . ], dass die fraglichen

*  Errcsr MEUTHEN, Nikolaus von Kies. Freibeit und Schicksal des Christenmenschen damals und heste (Trier 1962)
5

*  Morrrz, S. 18.

*  Morrtz, S. 15.

S Morrrz, S. 14.

”  Morirz, S. 111.
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Gegenstinde in cinem ontologischen Dependenzverhiltnis biw. holistischen Bestimmungsverhiltnis
<u anderen Gegenstinden derselben Art stehen® Dies also ist — natiitlich in verknappten
Worten — der Beurteilungshotizont, vor dem Moritz die cusanische Einheitsmeta-
physik analysiert. Wenn er nun Nikolaus als Vertreter eines radikalen Holismus an-
sicht, dann genligt es demzufolge nicht, in der Philosophie von Fin- und Ausfaltung
die Abhingigkeit aller die Einheit (bzw. gestalttheoretisch gesprochen, das Gunge)
notwendig nur eingeschriinkt reprisentierenden Hxplicatio von anderen Ausfaltungen
zu behaupten. Vielmehr muss dabei die Teilhaftigkeit der einzelnen Ausfaltungen
besonders betont werden, und zwar nicht etwa dergestalt, dass eine beschrinkte
Anzahl anderer Explikationen aus dem Gangen den (gewissermallen induktiven) Be-
weis fiir dieses Teilhaftigkeitsverhiltnis liefern, sondern vielmehr die Komplikation,
der iibersummative Ursprung der Ausfaltungen, als Ubergeordnetes immer mit-,
oder, besser gesagt, vorausgedacht wird. Das hat nattirlich weitreichende ontologi-
sche Konsequenzen: Die Hervothebung des Ganzen wird, so die Argumentation bei
Moritz, auch durch die Preisgabe eines eigenen Seins der Escplikationen gegensiber der Kom-
plikation erreicht.” In der Terminologie Roman Ingardens kommt Moritz dabei zu
dem Schluss, dass die Seinsunselbstandigkeit des Ausgefalteten bei Nikolaus von Kues
zur Voraussetzung einer ontologisch absolut fundierten Stellung des holistischen Gangen wird,"”
und genau darin liegt die Besonderheit und letztendlich auch die Radikalitit des
cusanischen Holismus, nicht nur in der rein analytischen, a-histotischen Perspektive,
sondern auch in der philosophiegeschichtlichen Abgrenzung zur neuzeitlichen To-
talitdtsperspektive.''

Das alles ist, selbst dort wo Moritz die Mittel der formalen Logik zur Klirung
heranzieht, nicht eben leicht verstindlich und miisste fiir sich genommen auf die-
jenigen Leser und Leserinnen, dic mit den feinen Differenzierungen holistischer
Theorien kaum oder gar nicht vertraut sind (wie der Autor dieser Rezension), wohl
als bloBe formale Spitzfindigkeit erscheinen. Hier aber liegt die groBe Stirke der
Escpliziten Komplikationen: Moritz liefert weit mehr als eine Interpretationsvariante der
cusanischen Erkenntnis- und Seinsphilosophie. Seine Abhandlung ist vielmehr zu-
gleich cine fast enzyklopidische Darstellung zur Geschichte des Holismus, die cine
wahre Fiille von Quetverweisen auf verwandte Gebiete philosophischer und theo-
logischer Diskussionen in Antike und Mittelalter aufbietet, wie etwa auf die jahr-
hundertelange Auseinandersetzung mit Problemen des unendlichen Seienden vor
dem Hintergrund transzendentaler Ontologien, die hier ausgehend von der aristo-
telischen Physik, tiber Duns Scotus und Meister Eckhart bis hin zu Nikolaus von
Kues als eine zwar nicht prinzipiell neue, aber quellenhistorisch lingst nicht er-
schopfend nachgezeichnete Entwicklungslinie dargestellt wird.

8 Morirz, S. 111£.

Morrtz, 8. 166. Hier nimmt Moritz offensichtlich Bezug auf: ROMAN INGARDEN, Der Streit um die
Escisteng, der Welt, Bd. 2 ( = Existentialontologie) (Tibingen 1964) 115.

. Ebd.

" Ebd.
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Gerade durch derartige Ausweitungen des Diskurses, durch das Aufzeigen der
begrifflichen Weite und Verweisungsvielfalt des Holismus fiihrt die Betrachtung fast
zwangsliufig immer wieder auf Nikolaus von Kues zuriick, der wie nur wenige vor
(und wenige nach ihm) den Allgemeingiiltigkeitsanspruch seiner Ideen i concreto auf
den unterschiedlichsten Gebieten zu beweisen versuchte.'

Erst auf dem breiten Fundament dieser philosophichistorischen Darstellung ho-
listischer Denkansitze wird deutlich, wie ertragreich Moritz’ Ausdifferenzierung des
ontischen und epistemischen Holismus bei Nikolaus von Kues nicht nur fur diese,
sondern auch nachfolgende Abhandlungen zur cusanischen Ganzheitslehre ist.
Denn erst durch die Gegenuberstellung verschiedener holistischer Positionen wird
die Radikalitit der cusanischen Emergenzlehre tiberhaupt wirklich greifbar. Dabei
hat es mitunter fast den Anschein, als sei Moritz selbst ein wenig tberrascht dariiber,
wie gut das begriffliche und semantische Instrumentarium des Holismus fiir die
Rekonstruktion der cusanischen Leitideen geeignet ist. Wichtig ist dabei auch, dass
Moritz dabei nicht auf einer mehr oder weniger genuin philosophisch-theologischen
Perspektive verharrt, sondern u. a. auch politische Theorie (insbesondere die Rolle
des Konziliarismus) sowie (wenn auch eher am Rande) naturwissenschaftlich-ma-
thematische Aspekte in sein Bild eines (proto-)holistisch denkenden Nikolaus von
Kues mit einbezieht.

Moritz schreibt damit also nicht nur iiber, sondern in gewisser Hinsicht auch im
Geiste des Holismus, und das muss er auch, um die Behauptung einer radikalen
Ganzheitslehre bei Nikolaus von Kues schliissig nachweisen zu konnen. Nur indem
die Vielfaltigkeit der Interessen und die damit einhergehende enorme schrifiliche
Produktivitidt des Cusanus durch Beispiele illustriert wird, kann schliefilich der Blick
auf das Ganze gerichtet werdén, auf Nikolaus” Behauptung eines die vielen einzelnen
Mosaiksteine zum Gesamtbild fiigenden tibersummativen Einen.

Dabei kann nicht deutlich genug gemacht werden, dass der holistische Bezugs-
rahmen keinesfalls zu interpretativer Beliebigkeit Anlass gibt (etwa derart, dass der
philosophische Ganzheitsbegriff als »allumfassend« zum analytischen »anything
goes« reduziert wird), wie sich insbesondere in Moritz’ kritischen Einlassungen zur
Frage nach der Vorbildrolle platonischer bzw. neuplatonischer Henologien fiir die
cusanische Seins- und Erkenntnislehren zeigt."” Nicht zufillig hat Koch die termi-
nologische Wende vom aristotelisch-platonischen Dualismus zur Gegentiberstellung
von Einheits- und Seinsmetaphysik im Zusammenhang mit der ars coniecturalis des
Nikolaus von Kues vollzogen."* Nicht nur fiir Nikolaus von Kues, sondern fiir das
Geistesleben des spiten, abendlindischen Mittelalters hat diese Erweiterung des
Bewertungshorizontes Berechtigung. Und wiirde man in dieser Hinsicht nur das

2 Flasch spricht in diesem Zusammenhang von einem »discours de la méthode«. Val. K. Frascr, Nikolans

Cusanus (Miinchen 2001) 26 (unter Bezugnahme auf De beryllo): »Dabei hebt Cusanus hervor: Sein
Verfahren ist auf alle Art von Forschungen auszudehnen. Jeder, der es verstanden hat, kann es auf
seinem Arbeitsgebiet fruchtbar anwenden (ad quaeque indaganda). Er verspricht also einen discours de
la méthode.«

5 Morrrz, S. 172-189 ( = Kap. 4.2: Sthwache Relevanz (new-)platonischer Henologien).

Y J. Kocw, Die ars coniecturalis des Nikolaus von Kues (Opladen 1956).
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Wort des Kardinals selbst gelten lassen, so miisste man ihn ohnehin wohl am che-
sten der pythagoreischen Schule zuschlagen,”” an der sich Aristoteliker und Plato-
nisten gleichermalen, wenn auch auf sehr unterschiedliche Weise, abgearbeitet hat-
ten. Es macht daher auch Sinn, dass Moritz sich, wenn auch nur in einigen wenigen
Ausfithrungen, auch der pythagoreischen Schule zuwendet. Nikolaus” Verhiltnis zu
platonischen und, wichtiger noch, neuplatonischen Positionen ist, genau wie jenes
zum Aristotelismus (und aller aus diesen beiden grolen Denkrichtungen hervorge-
gangenen antiken und mittelalterlichen Derivaten) das eines Eklektikers — und die-
ser Begriff sei hier ausdriicklich ohne seinen hiufig so faden Beigeschmack ge-
braucht. Geradezu vorbildlich trigt Moritz durch seine differenzierte Darstellung
dem Problem der insgesamt unscharfen Quellendependenz der cusanischen Schrif-
ten Rechnung,

Es wiirde hier viel zu weit fithren, auf Finzelheiten der Argumentation einzu-
gehen. Ein Aspekt in Moritz’ Abhandlung sei aber gesondert erwihnt, da ohne ihn
die zweifellos herausragende Stellung des Nikolaus von Kues in der abendlandischen
Geistesgeschichte nicht ginzlich verstdndlich wiirde. Bei aller hochkomplexen Spe-
kulation, die diese Ausnahmefigur des spatmittelaltetlichen Geisteslebens in einer
schwer tiberschaubaten Fiille von Schriften betrieb, behielt er doch immer auch
einen Sinn fiir Anschaulichkeit und zugleich ein, modern gesprochen, pluralistisches
Wissenschaftsverstindnis, das den Laienrezipienten nicht nur mitdachte, sondern
den unvoreingenommenen, kanonisierten Wissensformationen entzogenen Leser
zum Idealtypus des Erkenntnissuchenden iiberhaupt erhob. Nikolaus’ Versuch eines
Briickenschlags zwischen der Schulwissenschaft seiner Zeit, der er sich bei allem
Skeptizismus nie ginzlich verschlossen hat, und dem praktischem Erfahrungswissen,
dem er schon durch seine Herkunft aus einer quasi-biirgerlichen Kaufmannsfamilie
aus Kues, verbunden war, kann dabei ohne Schwierigkeiten in Moritz” holistisches
Deutungskonzept eingebunden werden — Ganzheit der Betrachtung meint dabei
namlich immer auch Ganzheit der Betrachtenden. Dem Einzelnen den Blick auf die
Gesamtheit zu erdffnen, verlangt bei Nikolaus nach einer Vielzahl alternativer An-
leitungen, so dass das, was mitunter in seinen Schriften als Redundanz erscheinen
mag, in Wahrheit didaktisches Bemiihen ist. So ist es nicht verwunderlich, dass
Holismus dabei, wie Moritz im letzten Abschnitt seiner Untersuchung zeigt, selbst
noch auf der Ebene des sinnlich direkt Erfahrbaren, der bildlichen Symbolik nach-
weisbar sein kann. Ein besonders eindrucksvolles Beispiel liefert Moritz bei seiner
Deutung jener Passage aus D possest, in der der bekanntermalBen hochgradig biblio-
phile Nikolaus von Kues zur Verdeutlichung des Begriffsdualismus von explicatio und
complicatio aus dem Buchstaben /(esus) den Buchstaben N{agarens) hervorgehen lisst.™
Wie nun Moritz diese eigentiimliche Verstindnisstiitze schliissig auf die unmittelbare
Alltagserfahrung der mittelalterlichen Buchfaltung (wie sie unter anderem bei Le-

Vgl. hierzu u. a. die Verweise auf Pythagoras in De docta ignorantia: h 1, N. 6, Z. 7; N. 15, Z. 2; N. 16,
Z.22; N. 23, Z.. 8 sowie Idiota de mente: h®V, N. 88, Z. 11, wo Nikolaus seinen Laien (zumindest hier
sicher als alter ego) aussagen lisst: »Nescio, an Pythagoricus vel alius sim.«

5 De poss., h X1/2, N. 54.
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porellobiichern zur Anwendung kam) zuriickfithrt,”” ist nur ein Beispiel fiir sein
grofartiges Gespur, sich — trotz des moderaten Anachronismus, den die holistische
Interpretation in sich birgt — in die Lebenswelt seines Protagonisten und deten
symbolsprachliche Reflektion durch diesen hineinzudenken.

Zu behaupten, die Expliziten Komplikationen seien eine leichte Lektiire, wire schon
angesichts der im Vorangegangenen nur grob umrissenen inneren Komplexitit und
duBeren Verweisungsvielfalt des ganzen Gegenstandes véllig abwegig. Moritz hat ein
sehr anspruchsvolles und mitunter forderndes Buch geschrieben — aber zugleich
eine iberaus lohnenswerte und richtungsweisende Lektiire, die zu weiterer For-
schung anregt (und durch die umfangreiche Bibliographie dazu auch noch ein wert-
volles Werkzeug liefert). Ein wichtiges Buch.

Marco Bihlandt, Miinchen

7 Moritz, S. 301-304.
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Pius IL., Papst 170 170° 201

Platon 39 58 59 60> 63 66 67 67 94
191 217 223 248

Plotin XIX 19

Popper, K. R 303
Proklos XVI 19 64
Pythagoras 67 67° 310"

Rahner, H. 127'1°
Ralwer, K. 85 86/% 274

Raimundus Lullus XIX 78!% 93 93'%2
967 98 99 212 248

Reinhardt I.2 61121 31% 37 3732386
39 68’1 139° 2058 2457 070l oqg
279° 280" 301 302 304

Richard von St. Viktor 94 214
Ricoeur, P. XVIII

Riedel, C. 288 289%

Riedenauer, M. 208 303

Ritter, J. 245' 287 287*
Robbe-Grillet, A.  XVIII

Rombach, H. 288 288> 288% 289%

Reth, [J. 53 62 632 78 5] 7 Bale
86137 90 92 ()3 9315‘}—160 93166 94167
94]69—170 95 96179—180 97185 08 09 99195
99197 100 100198-199 14424 16563
245-273 274

Rugh k.o 297
Rusconi, M. C. 303

Santinello, G. 48 49'“ 299

315



Die SErMoNES DES NikorAus vonN Kugs I1

Sartre; [P XV

Saxl, F. XXIV

Schitzel, M. 14"

Schelling, F. W. ]. 276
Schillhahn, W. 14"
Schleiermacher, F.  XII
Schlitt, M. W. 150%
Schmaus, M. 81'*

Schmitt, A. 281°

Schnarr, H. XI-XIV 103-135 185%
Schneider, R. XII

SchiiBler, W. 63%

Schulz, We. 288 288 288%

Schwaetzer, H. 12'° 317 37 139° 279°
280" 298 302 303

Schwarz, W, 288 288

Senger, H. G. XXI-XXVI 26 26* 56"
137! 138 145% 163 163% 164 165 274
299

Sikora,J. 105°
Simmer, M. 277
Simon, P. 90 91'%

Sokrates 45 67 67°!
Sollers, P. XVIII
Spee, M. v “80'%>

Spranger, E.  XII

Stadler, M. 25* 288 288%
Stallmach, J. XII 287
Steer, G. 296297
Steiger R.. 20 21%

Strok, N. 303

Struever, N. S.  150*
Sturmer, W. 101 134
Sturm, H. P. 291°

Thimme, W. 90'* 2413

Thomas von Aquin 27 36 54° 58 707
T35 TRWER0" 85786 40007 210
212° 214 286 290 302 303

316

287
30:L 3005
53 54° 81-91

Thomas, M.
Thomas, S.

Thurner, M.
137-165

Tocqueville, A. de 168 168
Tournier, M. XVIII

100

Ullmann, W. 302

Van Orman Quine, W.
Vansteenberghe, E. 276
Varela, G. M. 303
Vobbe, J. 6

Vollet, M.  300-305
Noss; . H: =5

306

Waas, T, Ri= 185%

Wahl, J. XV

Watanabe, M. 6

Weier, R, 150%

Weischedel, W. 81"# 89'* 167"
Weitlauff, M. 8§1'** 138?

Wetter, F., Kardinal 81'% 86'7 138
Wikstrém, I. 303

Wilhelm v. Auvergne 213 216
Wilhelm v. Paris s. Wilhelm v. Auvergne
Wilhelm von Ockham 78" 282 305
Wilpert, P.  204'”

Wolter, J. 53 81-91

Yamaki, K. 5 56'% 135 279! 297-298

Zavalia, D.de 303
Zimmermann, A, 288%



SACHREGISTER

(Nach Vorgaben der Autoren zusammengestellt von Alfred Kaiser)

Abbild =232 233236
Abbild u. Urbild 43 46 49
Abendmahl 19 21
absolutum gaudium 239
Adam 117 Mensch 117
Adoptivsohnschaft 38
Ahnlichkeit 233

143

Allegorische
140

amor Dei

Aenigma
Schriftauslegung

190
188 190 194

amor sui
sinn

Angleichung 233

237

anima intellectiva

s. a. Eigen-

anima devota
232
anima rationalis 230
Anschauung 220
Anthropologie 9
233
atbot intellectualis™ 32
Auferstehung 152

11l i e TR oA

Anwesenheit

Autoritit

Befreiung 239

Beispiel 17 1826
Bekehrung des Menschen 47
Betrachtung 214

Bewegung 32 motus animalis 32
motus naturalis 32 motus rationalis
32

Bild 46 Die Seinsvalenz des B. 43—44

Bild(er) 91112 14 24 27
Bildlehre 47-48
Bischof 148

Botschaft 30

38-39 129 130 183

46—47 105 108

Christum evangelizate 38

Christus 109 152:212 235°236°259
260 261 262 265 266 267 268 269 270
271 als der Sohn des Vaters 38 als
Haupt der Kirche 144 Eins-Werden
mit Cht. 110  maximus homo 122
s. a. Jesus Christus; s. a. Jesus

christiformitas
Christologie

Christus-Idee 103 108
cognitio fit similitudine 55 veri-
tatis  ex similitudine 55 64
coincidentia oppositorum 10 34

1251
155 des Universums

communicare
complicatio
105

concupiscentia 32

spiritus 34

carnis 34

206

conformatio 35 36 36" 367! 47
und das eucharistische Opfer Christi
37%

coniectura 151

confidentia

cor intellectuale 236

38 130 183

deus creatus 14

deiformitas

Dialog als eine Dialektik von Frage
und Antwort 45

docta ignorantia 143

Dreicinigkeit . 213 217" tationes
Trinitatis 217

Dreikonigsfest 140-147

Ehte 167

Eigensinn 188 s.a. amor sul

Bine,idas 235
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Einfachheit
Einheit 234

Einung eines Menschen mit der
Gottheit 107 s.a. Inkarnation

Empfingnis 128
Endliche, das 215 vermag nicht

aus sich zu sein 61—-64 Cusanus 61-63
Meister Eckhart 63—64

Erbsiinde 35
19521
Erkennende, 'das" 221

Erkenntnis 14 15 16 214 218 223
menschliche 143

Etkenntnis der Wahrheit 238
Erleuchtung 223 225 226 233
Etlésung 226 263

47 147 162
Vollendung

215

Erkennen

Eschatologie

Eschatologische
141

esse, vivere, intelligere
ethica 37

Ethik 142 146
Eucharistie 146

16 18 24
exinanitio Christi 34

154

220

exemplar

explicatio
Falschminzerei 197
Fideismus 246

fides 211 246 249 256

filiatio. 39 112 129 Dei 127 Sohn-
Werdung 112 Sohnschaft 112 s. a.

Adoptivsohnschaft; s. a. Gotteskind-
schaft

filiatio Dei
Finsternis

Forderung
133

formatio 36

Freiheit 224 232 238 239 240 Bin-
dung 174 des Willens 192 Gesetz
176 negative 192 193%  positive 192
193

127
117
einer

Vollendung

318

239
187
118

Freude
Friede
frustra

gaudium intellectuale 239
939
200

im Menschen

gaudium rationale
Gebet Macht des

Geburt ‘Christ
128
Gegenstand 233 235 237
Geheimnis 214
Gehorsam Dblinder

201 freier 197

201  lebendiger 194-197 zwang-
hafter 195

Geist 13 15 17 18 20 22 24 25 156
211 236

Gelst ' Ghristr - 113

Geschichte Menschheit 147 152
160

Geschopf 104

Gesetz ewiges 184

Glaube 111 125 128 130 143-146

148-156 160 211 214 216 217 218
219 245-273 Grundbedingung 125

Siir Unsterblichkeit 132 Inhalt  Gottes-
sobnschaft Jesu 125

Glauben 233 234

Glauben und Denken bei ]. Wol-

ter 83-87 bei M. Thurner 82-87
Glaubensvermittlung 30 31
Glaubenswahrheiten 220
Gleichheit 124

Gleichnige 90081172 1347 181920
22 24 25 26 27

Glick 238
Glickseligkeit 123 131
Gnade 147 219 270 271 273
Goldene Regel 32

Gott - 211212 2135 214215219 270
221 222 225 231 237 238 240 257 258
mochte erkannt werden 53 53% 54°

Gott kann nicht nicht sein
60—61
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Gottebenbildlichkeit 35 36 38 47
48 49 s. a. Bild; s. a. Bildlehre

Gottes-Sohn-Werdung 127

Gottesbegriff allein durch die Ver-
nunft vollziehbar _Augustinus  89-90
Descartes 89-90  Kant 89-90

Gottesbeweise bei NvK? 62 63
81
Gotteserkenntnis aus der in den

Geschopfen widerstrahlenden Herr-
lichkeit Gottes 64-66 der Alten in
lumine naturali 58-59  ihre Grenzen
71-72  in patria st est 57 i
seinem Sohn und dem Glauben an
den Sohn 70 81 in via guod est 57
nattrliche grandsatzliche _Aussagen
58-69 7274 77 81  mit cigenen Krif-
fen? 75=77 nicht ohne Liebe zu Gott
5657 nullibi guid est 57 71 77 vier
Grade 73

Gottesfrage 40
127
Gottesgeburt in uns

Gotteskindschaft
s. a. filiatio 46

Gottesschau 25
Gottessohnschaft
103
103

Gottesgeburt
37-39
37 38 149%

)
Gottmensch
GroBte, das

Hierden™ 14795l
Heiliger Geist

Heilsgeschichte
159-163

Hermeneutik fiir die Cusanus-
Predigten 163-165

Hetmeneutische Erfahrung 44
46

Hierarchie
188

Héren des Wortes 30 s.a. Glau-
bensvermittlung; s. a. Konjektur  de
anditi

149%
139-148 151

147-148 154 156-157

Hoffen 234
homo caelestis 33

homo interior 32-35 38 S. 4.
Komposition des Menschseins; s. a.
interior novus homo

homo novus 33 s. a. interior novus
homo

homo spiritualis 33

Humanitdt 196 204
humanitas 109

humilitas 175
Hypostatische Einung 106
Hypostatische Union 152

Idee Mensch 104
Identitdt 172 179 202 203
161819 22.25:94

imago creatoris viva 232

Inkarnation 103118 123 133 Not-
wendigkeit der I. 105 Zuwendung
des Schopfers zu seiner Schépfung

imago

118 . a. Einung
Inkarnationslehre Sonderstellung
des Menschen 120
Innerer Stern des Menschen
66—69

Intellektuelle Natur / intellec-

tualis natura. 227 240

tatellectus = 211 212 214 226 240
245-273

Intellekt 13 16 17 139—148 151 152
158 159-160

Intellektuelle Erkenntnis 238

Intellektuelle Seele 240

Intelligenz 221 222

intellipere 23 221

intelligere se vivere 230

Intention. 192

interior novus homo 34
Jesus als Mittler 124 notwendiger

Mittler 124  Vermittler 124 Wenn
wit ndmlich Jesus nicht in uns gefun-
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den haben werden, werden wir ihn
niemals finden 68-69 s. a. Christus;
s. . Jesus; s. a. Jesus Christus

Jesus Christus 250 maximus
homo 105 vollkommenster Mensch
104 s. a. Christus s. a. Jesus

Juden gl 517152

Kirche
113

Koinzidenz

13 113 137-165 Leib Christi

14 188 204

Komparativ des mehr oder we-
nioere 21

Komposition des Menschseins

33 34 s.a. homo intetior
Konjektur 39 das Ende der K. 31
de auditu 31
Konkordanz 156 213
Kontemplation 214
Kontraktion 115
Ktreuz 34

Kualtus =151

Tate =175

Leben 195 203 215 221 228 230 236
239 240

Eeben Christi = 34

Lebendige, das 221

Lebenslicht lumen vitale 219

Legat 184

Leib Christi 38 Kirche als Leib
Christi 39 mystischer 149 156-158
162

lex naturalis-Lehte bei NvK 90

Liekt = 110 L17-223290:-250, 281 256
237

Lichithrihpes 113
Lichtsymbolik 112

Liebe 32 36 157 232 234 239 240
gottliche  in caritate, quae Dens est 36"
Gottesliebe 35 47 Nichstenliebe 35
47

320

114 Zeichen der
s. 4. maius et minus

maius et minus 114 Zeichen der
Endlichkeit 114 s. a. magis et minus

Maria 128 157 163
Marii Himmelfahrt 141
115

maximum absolutum

magis et minus
Endlichkeit 114

Materie
103
maximum absolutum et contrac-
tum 104 Verbindung von 104
maximum contractum 103
107:112:121:<122
Christus 122 Jesus

maximus homo
12351303133
Christus 105

Meht und Weniger
§. a. magis et minus

mens 131618 22 23 24

Mensch 38 106 110 117 130 214 231
252 Ahnlichkeitsbild Gottes 121
completio creaturarum 120  Erfiil-
lung der Geschépfe 120  fihig, Gott
zu erkennen 54 geschaffen, um Gott
zu suchen 54 grofiter 133  Sonder-
stellung des M. 106 119  vollkom-
menstet 104 Jesus Christus 104

Menschheit 213
Menschliche Natur

Hi55:1163 33

107 108 109

Menschwerdung 106
Menschwerdung Christi  als Auf-
gabe fiir die Philosophie 40 43 46
Menschwerdung Gottes 104

s. a. Inkarnation
Mikrokosmos 16 32 37 50
Miinze 202 203
Musik 34
Mysterium 212
Mystik 20 155 158-162
Mystische Theologie 9
Natiirlich und iibernatirlich
bei NvK 86 86"
Natur 16
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natura intellectualis = 240250251

264108

Neukantianismus 30

Offenbarung 152 153 158 160 212
215 219 220 227 234 247 249 259 260
261 263 267 268 269 270 271 271"
272273

Offenbarung Gottes
i s e AT

Offenheit zur Welt

186

zweifach

40 46 50
Ordnung

pabulum naturale 89
Papst 148

Person Christi  als Einigung alles
Menschseins 35 — Jesu 133

Personenbegriff . 225
148156 158-162

Philosophie u. Theologie  bei
NvK 31 34 39

180 204
40 147
40 43

Petrusprimat

pietas
Platoniker
Platonismus
praecisio 151
praegustare 21

pracgustatio 20 22 25 der gortli-
chen Weisheit 65 88

192199
183

Predigen
Priester

15 23 211 214 250 251
246

ratio
Rationalismus
Realprisenz 21
13 14
zwingende 201
236

Rechtfertigung
Rede
Reich des Lebens
Reich Gottes 236
Repriasentation 186

226
Schliasselgewalt Petri

sapientia

153

Schonheit 48-50 deren Gestaltung
ist ein An-sich-Zichen 49  gbttliche
49

Schopfer 104

Schépfung 36 123
Zustand der Sch. 114

Schépfungsplan 107

Secle 215 227 234 237 240
Sehnsucht 224 231 235 236 237
Setende, dass #1221

Sein o221

Sein als Wort 43

Seinsweise comparative
133 smagis et minus 114
107 112

Selbstfindung 197

Selbstgestaltung des Menschen
29-50 als ein Ruf zum Sein 49

18 19 24

mangelhafter

a2

superlative

similitudo
222
Sinnliche, das 216
Sinnlichkeit 218 219

Sohn Gottes 111

Sohnschaft 112 s. a. filiatio
Sohnschaft Gottes 112 127
Spiegelbild 49

Spiel 46 als Begriff bei H.-G. Ga-
damer 41-43

156

Substanz 222

Stinde 116 117 236 240 251 256 257
259

Stindenfall 189

summa creatura

Sinn

spiritus

106

Superlativ. 114 116 121 133
Teufel 180
Theopoietik 50

Tod 240

Totale Vermittlung unseres Er-
kennens 46
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35 47
35 47

transformatio
transmutatio
Trinitdt 36 40

Trinitarischer Gott des Chris-
tentums erreichbar durch die Vet-
nunft allein? 92-100

Tugendibungen 146

Unendliche, das
Unendlichkeit
Universalitdt

214
212921
292
universitalitas 106

Universum 103 Unvollkommen-
heit des U. 105 Vollendung des U.
108  Wirklichkeit 109

Unsterblichkeit 110 131 152 Ver-
langen des Menschen nach U. 131

Urbild 236

Ursache 238
Usrsprung 235 237 238 240
Ursinde 114

Vetantwortung 224 239
Verfallensein an den Tod 116

Verlangen nicht

sinnlos 118

Vernunft 1020 211 212 213 214 215
217 218 219 220 223 225 227 228 231
233 234 237 238 239 245-273

Vernunft und Offenbarung vol-
lige Transformation bei NvK? 78-80

Vernunftgemifie, das 220
Vernunfthafte Licht, das
Vernunfthafte, das 216
Verstand 1518 211 214 215 218 219
Verstandeshafte, das 216

als ein hermeneutisches

nach Vollendung

219

Vetrstehen
Ereignis 40

Vertrauen 206
Verwandlung ins Gebilde 41

vis intellectualis 16

520

1511

visio intellectualis
173 195
vita contemplativa 21

vivens imago Dei s.a. Bild; s a.
Bildlehre; s.a. Gottebenbildlichkeit
48

Vollendung 109 111 118 123 133
Verlangen nach V. 118

110
45 47
216

visio
25 49
Visitation

Vollkommenheit
Vorrang der Frage
Vorstellbare, das

Wahrheit 143 145 147 151 153 154
160211 213 218 223 229 233 234 235
236 253 255 257 259 260 261 263 265
266 267 268 269 270 272

Wahrheit und Methode 41-46
Weg zur Gliickseligkeit 126

Weisheit 1171819 21 22911 223 794
226 227 231 237 254 259 260 261 262
268 270 273

Welt 232 235 239 mit dem Finger

Gottes geschriebenes Buch 55-56 12
Wiedergeboren in Christus 111
Wiedergeburt 111 113 126 128

Wiederherstellung der mensch-
lichen Natur 118

Witklichkeit 123 233

Wirkungsgeschichtliches
wulltsein 4446

Wissen des Nichtwissens 45

Wore 212 213 218 219 228 234
Macht des 198 200

Wirde 232

Be-

Ziel 237 240

Ziel der Schopfung
Ziel-Grenze 104

Zuwendung 133

106 107 119
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(Zusammengestellt von Alfred Kaiser)

Aachen
Augsburg

175
14 105 292

Bamberg 125

Basel 137

Bertlin XTI XIT XVI XXIV
Bologna XXIV

Brixen 12 13 29 48 66 72 76 117 137
138 138* 139 148 148> 153 158% 159
160 161°°%° 162 169 175 178 292 296

Buenos Aires 300 301 302

Erfurt 175

Florenz XVIII
Frankfurt 292
Freiburg XI

Gottingen XIT XIIT

Hamburg XXIV

Heidelberg  XVI XXI XXII XXIV
XXV

Innsbruck 15
Koblenz = 11 116 119 126 172 292

Leuven XXIV
London XXII
Lattich XXIV

Magdeburg 148

Mainz XVIII 11 118 172 292
Mantua 170°

Matbach XXV

Marburg XXIV

Mark Brandenburg XI

Montoliveto Maggiore 185

XX XE T XXV 212275
XIT XTIT

Montreal
Miinster
Neustift 17 176

Oxford XXII 193%

Padua
Paris

XVIII 137
XV XXIII

Rom XVIII XIX 137 153* 181 292

Tegernsee 10 185 296
1310163172 175292

Ttier

Venedig XXIV
Vietznitz XI
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HANDSCHRIFTENREGISTER

(Zusammengestellt von Alfred Kaiser)

Kues, Bibliothek des St. Nikolaus-Hos-  Vatikan, Biblioteca Apostolica Vaticana
pitals Cod. Vat. Lat. 1244 295 296

Cod. Cus. 21 296 Cod. Vat. Lat. 1245 295 296
Cod. Cus. 50 547

Cod. Cus. 96 57"
Cod. Cus. 220 292

Magdeburg, Bibliothek des Domgym-

nasiums
Cod. 38 296
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(Zusammengestellt von Alfred Kaiser)

Apol. 64% 297

Brief des NvK an den Novizen Nik.
Albergati 54° 54° 55° 185

Brief des NvK an Rodrigo Sinchez de
Arévalo vom 20. Mai 1442 138
162“1

Comp. 8 64*
Comp. 11 632
Comp. Epilog 53!

Crib. Alk. 169

Crib. All. 1, 2 627

Crib. Alk. 11, 4 53!

Crib, Alk, IT, 16 53! 76'°
Crib. Alk. IIT, 2 169°

De aequal. 26 26> 64" 295

De ap. theor. 561 2049

De beryl. 10 10%° 56'2 58%! 98'% 143%!
200 200'™" 285 303

De conc. cath. 137 141 148 159 169
206 303 304 305

De conc. cath. I, 1
De conc. cath. 1, 5
De conc. cath. II, 11 169°

De conc. cath, I, 18 159
De conc. cath. 11T 304

De conc. cath. 111, 4 169°

1447
141"

De coni. 17 20 26 87 138 151 241 250
275 286" 299

De coni. I, 3 55°
De coni. I, 4 55 250%

De coni. I, 10 107%
De coni. II 285
De coni. I, 14
De conis 1115

De coni. I1, 16
274

De coni. IT, 17 286" 286*
De coni. ITI, 17  286** 286"

15~ 67"
i
172 2 208 255

De dato 2 55’

De Deo absc. 2907 300

De: doctaion 9 25762781 801 93
941 103 105 134 135 138 1387 139
143 145% 161% 164 216 249 250 284
286* 292 300 302 304

De doctaign. I 23 78'®-"

De doctaign. I, 1 RN 038 qiesT
De doctaign. 1,2 104°

De doctaign. [, 6 62%

De doctaign. I, 16  25Y

De doctaign. I, 26  73%

De docta ign. 11, 1 1042 107%

De doctaign. 11,2 15"

De doctaign. I, 3  224*

De docta ign. 11,8 107*

De doctaign. 11,9 62%

De docta ign. 11, 12 G7E

De docta ign. 111, 3 687

De docta ign. 11, 4 687

De docta ign. I, 5 109"

De docta ign. 111, 6 108% 250% 274
De docta ign. I, 8 109"

De docta ign. 111, 11 83126 96179 144
144%* 1615 2497
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De docta ign. I11, 12 138 144 161%° 284
284

De fil. 78"° 297 298 301
De fil. 2 562 298

[le il 25 382 602

De fil. 4 2907

De Gen. 301
De Gen. 4 55° 562

De ludo
De ludo 1
De ludo II

10 41 302
117 417 64* 108%
i

De mente 9 11 18 300 301 302 303
De mente 2 9?

De mente 3 55°

g

649

De mente 5
De mente 7

De non aliud 303

De non aliud 1 204'%

De pace 10 78'° 80'* 83'* 100 101
102 138 161% 169

De pace 1 10¢ .

De pace 4 55° 64 169°
De pace 12 86"

Die pace 3. 672

De poss. - 6262 70 76" 76" g0

86" 302

De pritic.- 291

298 300
De quaer. 1 298
De quaer. 3 298

De quaer.

De sap. 20 21 65 76

De sap.1 2125 2% 5412 564 6530, o552
6554 76101-1()2 76104 88139 8914“

326

De sap. II 1072

De stat. exper. 303

De theol. compl. 64% 867

De ven. sap. 298 299
De ven. sap. 6 64*
De ven. sap. 7 62%
De ven. sap. 11 63
De ven. sap. 17 55°
De ven. sap. 28 53!

Devis. 92552 80'* 138 161% 165 185
242 279 301

De vis., Praef. 10°
De vis. 9 26

De vis. 16 64*
De vis. 24 26%
Devis. 25 53

Dialogus concludens Amedistarum er-
rores 138

Epist. ad Ioh. de Segobia 86!

Reformatio generalis 138

Sermo I 36% 58 86! 92 92155
gp15H158 03158 08 1401405 1897 2111
1974 21757 21310 4R 705

Sermo II 58'% 592 73% 92 9315% 98 14(°
14110 5428 5132 24810

Sermo I1T 1551981 10825 124 12472
21314203

Sermo IV 19 19% 21 217 25 57
571 8600 93 GaleEls og o130
256 257

Setmp V. = 2141 215 9151
Sermo VI 108 257 257%
Sermo VII 21 86" 108%

Sermo VIII 24 D1 RE nEli a4
1427 298
Sermo % 141 473 48T
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Sermo XII 22% 38%

Sermo XIIT 141" 142" 142 172
175

Sermo XIV
Sermo XV

140°

14112 14915

Sermo VI 173 187" 2511251

Sermo XVII 256 256%

Sermo XVIIT 38% 143"

Sermo XIX. - 59792 g3i5 04 gAldEe
27005

Sermo XX 9470

Sermo XXI  74%2 1407 143 143% 1442
1467 147 1475 187" 266'

Setmo XX 12 4518 87 g0 608 eAd
6549 6767 6863—7() 7078 7179 7492 81
8657 9294 105113 245 115 1452
1227 135 209%° 950 267 26277 2627
295

Sermo XXIIT
923" 998

Sermo XXIV  226** 2337 23476 295
296

Sermo XXV 59* 71 116 2567 2587

Sermo XXVII 117% 122 122% 274

Sermo XXVIIT 109 111 111°" 124
e e e LR R
2

Serimo XXIX - 173 17452 1752 §9722
235 2357 293

Sermo XX0C 719 2567 258 2587

S50 ST EDGESO8D Y

Sermo XXXIT 86" 151%

Sermo XXXIT 382 60 8627 9572
1082.2172%.217%% 260

Sermo XXXV 109 118 118% 260
260%

Sermo Xxoevil: - 558 602 760 BT
254, 25418

Sermo XXXVIII 867 92 94'¢

Sermo XL 38% 116°® 221%

Sertiie XauE L8 1412 3 ares 6755el 68
6871—72 1093” 21824—27 23789 239100
254%°:266'% 295

Sermo XLIT Sk e g DD e

260%

Sermo XLIII 37% 38¢2 592 687 71 117
1172

Sermo XTIV
120-1207:%
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Die Autoren dieses Bandes

Mariano Alvarez-Gomez, Lizenziat in Philosophie und Theologie, Dr. phil. Seine For-
schungen hat er an der Universitit Miinchen bei H. Kuhn begonnen, zuerst tiber
Nikolaus von Kues, tber dessen Werk er seine Doktorarbeit geschrieben hat, und
dann tber Hegel. Seit 1974 ist er Professor fiir Philosophie (Geschichte der Philo-
sophie und Metaphysik) an der Universitit Salamanca. Er hatte zuerst den Lehrstuhl
fiur antike und mittelalterliche Philosophie und seit 1983 der Lehrstuhl fiir Meta-
physik und Religionsphilosophie. Von 1971 bis 1989 war er auch ausserordentlicher
Professor flir Philosophie an der Papstlichen Universitit Salamanca. Von 1985 bis
2001 war er Vorsitzender der Sociedad Castellano-Leonesa de Filosofia. Seit 1997 ist
er Vorsitzender der Sociedad Espafiola de Estudios sobre Hegel. Anfang 2005 wurde
er zum Mitglied der »Real Academia de Ciencias Morales y Politicas« in Madrid
ernannt. Wichtigste Veroffentlichungen: Die verborgene Gegenwart des unendlichen
bei Nikolaus von Kues Munchen 1968; Experiencia y sistema: Introduccion al pen-
samiento de Hegel (Salamanca 1978). Pensamiento del ser y espera de Dios (Sala-
manca 2004). Der Band enthilt die bis 2003 vertffentlichten wichtigsten Aufsitze
tiber Nikolaus von Kues, Hegel und Heidegger, sowie iiber Fragen der Metaphysik
und Religionsphilosophie, plus einen neuen iliber die Gottesfrage bei Heidegger.
Unamuno y Ortega. La busqueda azarosa de la verdad (Madrid 2003). Der Band
enthilt die wichtigsten Aufsitze iiber diese spanische Denker. Uber die Bedingungen
des Friedens im Glauben bei Johannes von Segovia und Nikolaus von Kues (Trier
2003). Circa 30 weitere Aufsitze iiber verschiedene Themen der Geschichte der
Philosophie und Autoren, vorwiegend tiber Cusanus und Hegel. Er bereitet eine
zweisprachige Ausgabe von De venatione sapientiae.

Peter Casarella, ist als »Associate Professor of Systematic Theology« an der Catholic
University of America zu Washington, D.C. lehrtitig. Er ist Vizeprisident der Ame-
rican Cusanus Society und Mitglied des Wissenschaftlichen Beirats der Cusanus-Ge-
sellschaft. Dariiber hinaus hat er die Akten von dem Jubiliumskongress vom Jahre
2001 zu Washington als einen Sammelband mit dem Titel Cusanus: The Legacy of
Learned Ignorance (Washington, 2006) herausgegeben.

Albert Dabm, Dr. theol. habil., ist Professor fur Dogmatik und Dogmengeschichte an
der Theologischen Fakultit Trier und Mitglied des Wissenschaftlichen Beirats der
Cusanus-Gesellschaft. Wichtigste Veroffentlichungen: Der Gerichtsgedanke in der
Versohnungslehre Karl Barths: Konfessionskundliche und kontroverstheologische
Studien, Bd. 47, Paderborn 1983; Die Soteriologie des Nikolaus von Kues. Ihre
Entwicklung von seinen frithen Predigen bis zum Jahre 1445: BGPhThMA NF,
Bd. 48, Miinster 1997; Nikolaus von Kues zwischen Anselm und Luther, in:
TThZ 107 (1998) 300-311; Christus — »Tugend der Tugendeng, in: MFCG 26 (2000)
187-202; Imago foedata — Imago purgata. Die Erlosung durch Jesus Christus als
Wiederherstellung des Bildes Gottes im Menschen in der Sicht des Nikolaus von
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Kues: KSCG, Heft 15, Trier 2002; Schopfungstheologic bei Nikolaus von Kues.
Erste Ansitze in den frithen Predigten und ihre Fortfithrung in De docta ignorantia,
in: TThZ 113 (2004) 118-136.

Norbert Herold, Dr. phil., ist Akademischer Oberrat am Philosophischen Seminar der
Universitit Miinster. Zahlreiche Arbeiten zu Cusanus, u. a.: Menschliche Perspektive
und Wahrheit. Zur Deutung der Subjektivitat in den philosohischen Schriften des
Nikolaus von Kues. BCG, Bd. VI (Minster 1975); »-Subjektivititc als Problem der
Cusanus-Interpretation, in: MFCG 14 (1980) 146-166; Bild der Wahrheit — Wahrheit
des Bildes. Zur Deutung des »Blicks aus dem Bild¢ in der Cusanischen Schrift sDe
visione Dei¢, in: Gebhardt / Herold (Hg.), Wahrheit und Begrindung (Wiitzburg
1985) 71-98; Die Willensfretheit des Menschen im Kontext sittlichen Handelns bei
Nikolaus von Kues, in: MFCG 26 (2000) 145-185.

Karl-Fermann Kandler Dx. theol. habil,, apl. Professor fir Systematische Theologie
(Universitat Leipzig), Kirchenrat i. R., seit 1993 Mitglied des Wissenschaftlichen
Beirates der Cusanus-Gesellschaft. Veroffentlichungen zu Nikolaus von Kues: Die
Einheit von Endlichem und Unendlichem, in: Kerygma und Dogma (1979); NvK in
der marxistischen Philosophie, in: MFCG 14 (1980); NvK als testis veritatis, in:
MEFCG 17 (1986); NvK als Theologe, in: Theol. Literaturzeitung (1990); Theologia
mystica — theologia facilis — theologia sermocinalis, in: FS K. Flasch (1991); Christ-
liches Denken im Mittelalter (1993); Congregatio multorum in uno, in: MFCG 21
(1994); NvK — Denker zwischen Mittelalter und Neuzeit (1995, 1997); Die intellek-
tuale Anschauung bei Dietrich von Freiberg und NvK, in: Kerygma und Dogma
(1997); NvK, in: Ev. Kirchenlexikon V (1997); Gottes Offenbarung in der Welt, in:
ES H. G. Péhlmann (1998); Unsere Rechtferticung besteht nicht aus uns, sondern
aus Christus, in: Luth. Theologie und Kirche (1999); Die Absolutheit des Christen-
tums bei NvK, in: idea-Dokumentation (1999); Belehrte oder wissende Unwissen-
heit, in: FS F. Kriiger (2001); Das Werk des NvK, in: Theol. Literaturzeitung (2001),
Ist NvK ein Vorreformator?, in: Den Koblenzer Cusanus entdecken (2001); Die
Bedeutung der HI. Schrift fiir die Begriindung phil.-theol. Fragen im Mittelalter, vor
allem bei Dietrich von Freiberg und NvI, in: FS H. Gunther (2002); NvK, in: Die
Religion in Geschichte und Gegenwart VI (2003); Cibus mentis, in: Kerygma und
Dogma (2004); NvK: Opera omnia, in: Gottingische Gelehrte Anzeigen (2006);
dazu 61 Rezensionen zur Cusanus-Literatur, vor allem in der Theol. Literaturzeitung
(seit 1974).

Klans Kremer, Dr. phil., ist emeritierter Professor fiit Philosophie an der Theologi-
schen Fakultit Trier und Honorarprofessor an der Universitit Trier, Seit 1990 ist er
Vorsitzender des Wissenschaftlichen Beirates der Cusanus-Gesellschaft, vom
15. April 1993 bis 1. Juli 2000 hatte er zusammen mit Prof. Dr. Klaus Reinhardt die
Leitung des Cusanus-Instituts inne. Wichtigste Veroffentlichungen: Die neuplatoni-
sche Seinsphilosophie und ihre Witkung auf Thomas von Aquin (Leiden '1966,
*1971); Gott und Welt in der klassischen Metaphysik. Vom Sein der »Dingec in Gott
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(Stuttgart 1969 *2006); Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolaus
von Kues, in: BCG, Sonderbeitrag zur Philosophie des Cusanus, hg. v. K. Kremer,
E. Meuthen u. K. Reinhardt (Minster 2004). Enthilt die bis 2004 veréffentlichten
14 wichtigsten Aufsitze plus einen neuen zu Nikolaus von Kues in Form von
Angleichung an die kritische Textausgabe in h und in Form von Berticksichtigung
der wichtigsten neueren Literatur bis 2003; Der Begriff der visio intellectualis in den
cusanischen Schriften, in: MECG 30 (2005) 201-231.

Hermann Schnarr, geb. 1935, Promotion bei Gerda von Bredow mit einer Arbeit iiber
NvK. Seit 1976 Mitarbeit an der kritischen Edition der Sermones des NvK im
Rahmen der Heidelberger Ausgabe der Opera omnia.

Martin Thurner, Priv.-Doz., ist Akademischer Rat am Martin-Grabmann-Forschungs-
institut fiir mittelalterliche Theologie und Philosophie an der Universitit Miinchen.
Scine Forschungsschwerpunkte sind Philosophie der Antike und des Mittelalters,
insbesondere Anthropologie, Nikolaus von Kues. Das Grundanliegen der verschie-
denen Studien ist die Wiederentdeckung und Erneuerung von philosophischen
Denkformen, die noch vom Ursprung der Vernunft von der Etfahrung her be-
stimmt sind. Von daher sind die Vorsokratik, die Geschichte der Mystik und auch die
philosophische Interpretation von Musik seine Arbeitsschwerpunkte. Diesen Anlie-
gen dient die Herausgeberschaft einer Buchreihe »Urspriinge des Philosophierens«
und von »Aufgang. Jahrbuch fiir Denken, Dichten, Musik« (jeder Band mit eigenem
Schwerpunktthema), beides im Kohlhammer-Verlag Stuttgart. Wichtigste Veroffent-
lichungen: Der Ursprung des Denkens bei Heraklit (2001); Gott als das offenbare
Geheimnis nach Nikolaus von Kues (2001); Die Einheit der Person. Beitrige zur
Anthropologie des Mittelalters (Hg., 1998); Nicolaus Cusanus zwischen Deutschland
und Italien. Beitriige eines deutsch-italienischen Symposions in der Villa Vigoni vom
28.3.-1.4.2001 (Hg., 2002); daneben Aufsiitze zur Philosophie der Antike und des
Mittelalters, zu Jacob Bohme, Nietzsche, Heidegger und zur Tiefenphinomenologie.
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