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Vorwort

Der vorliegende Band 34 der Mitteilungen und Forschungsbeitrige der
Cusanus-Gesellschaft (= MFCG) enthilt die Referate des vom Wissen-
schaftlichen Beirat der Cusanus-Gesellschaft in Freising vom o8. bis 11.
November 2012 veranstalteten internationalen Forschungskolloquiums
zu aktuellen Fragen der Cusanus-Forschung sowie weitere Beitriage und zahl-
reiche Rezensionen zu einschligigen Neuerscheinungen. Allen Autorinnen
und Autoren des Bandes sei herzlich fiir ihre Mitwirkung gedankt.

Die Drucklegung des Bandes hat sich um rund zwei Jahre im Vergleich
zum sonst tiblichen Turnus verzégert, weil unser Institut 2014 aus Anlass
des §50. Todestages von Nikolaus von Kues ein umfangreiches Hand-
buch zu dessen Leben und Werk herausgegeben hat. Wir bitten die Au-
toren und Rezensenten um Verstindnis fiir die bedauerliche Verschie-
bung des Erscheinungstermins.

Die Deutsche Forschungsgemeinschaft, der Evangelische Kirchenkreis
Trier und die Cusanus-Gesellschaft haben die Durchfihrung des For-
schungskolloquiums durch ihre grofiziigige finanzielle Unterstiitzung er-
moglicht. Dafiir sei den genannten Institutionen herzlich gedankt.

Fur seine iiberaus grofle Hilfe und Unterstiitzung bei der Drucklegung
dieses Bandes sei Herrn Dr. Michael Trauth ganz herzlich gedankt — des
Weiteren Frau Heidi Hein und Herrn Matthias Schneider M.A. Fir die
Unterstlitzung bei den redaktionellen Arbeiten danken wir Frau Dr.
Christiane Bacher sowie Herrn Domonik Hirter und vor allem Frau HD
Dr. Viki Ranff, die den Band Korrektur gelesen haben.

Den Mitarbeitern des Paulinus Verlages, insbesondere Frau Adriana
Walther, sei herzlich fir die reibungslose und vertrauensvolle Zusam-
menarbeit bei der Drucklegung gedankt.

Trier, im Februar 2016

Walter Andreas Euler

Vorsitzender des Wissenschaftlichen Beirats der Cusanus-Gesellschaft
Direktor des Instituts fir Cusanus-Forschung an der

Universitat und der Theologischen Fakultit Trier
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Hermann Hallauer (1926-2013)

Am 1. April 2013 starb nach langer Krankheit im 87. Lebensjahr Her-
mann Hallauer. Mit ihm verlor die Cusanus-Forschung einen ihrer iltes-
ten, bedeutendsten und leidenschaftlichsten Vertreter. Hallauer gehorte
zu den ersten Mitgliedern des Wissenschaftlichen Beirats der Cusanus-
Gesellschaft, der ithm viel verdankt. Im Jubildumsjahr 2001 wurde er zum
Ehrenmitglied ernannt. Sein Name wird vor allem mit den >Acta Cusana.
Quellen zur Lebensgeschichte des Nikolaus von Kues< verbunden blei-
ben, die er gemeinsam mit seinem Freund Erich Meuthen fast funfzig
Jahre lang bearbeitete. Beide, und zusammen, wurden 2009 als erste
Preistrager fiir ihr Lebenswerk mit dem neugestifteten Cusanus-Preis der
Dr. Birgit Helander-Stiftung zur Forderung der Cusanus-Forschung ge-
ehrt.!

Hallauer wurde am 8. Juni 1926 in Wolsfeld bei Bitburg geboren und
wuchs in einer katholischen Familie auf. Er besuchte das Gymnasium in
Bitburg, dann das Siebengebirgsgymnasium in Bad Honnef, wo er das
Abitur ablegte. Als Soldat wurde er kurz vor Ende des 2. Weltkriegs
schwer verwundet. Das Nachdenken tiber Diktatur und Krieg, tiber das
dadurch bewirkte Verderben, verlief} ihn nie. Er gehorte damals zu jenen
Heimgekehrten, die, traumatisiert, um Orientierung und neue Aufgaben
rangen. So studierte er von 1946-1948 klassische Philologie, Philosophie
und Geschichte in Bonn, seit 1948 an der noch halb zerstorten Univer-
sitat zu Koln. Dort kam er in den Kreis um den Theologen Josef Koch,
den Griinder des Thomas-Instituts. Koch forschte tiber Cusanus, hatte
den >Briefwechsel des Nikolaus von Kues«< als Forschungsprojekt von
Breslau nach Koln mitgebracht. Uber Koch, aber auch iiber den Medi-
avisten Gerhard Kallen, der an einer neuen Ausgabe der >Concordantia
catholica< arbeitete, riickte Hallauer also schon friih in den Bannkreis des
Nikolaus von Kues. Dieser Bann wich sein Leben lang nicht mehr von
thm. 1951 wurde er von Koch mit einer Dissertation Uber den 1443 ent-
standenen Traktat >Pentalogus< des Cusanusfreundes Enea Silvio Picco-
lomini/Pius II. (T 1464) promoviert, das Flinfergesprich tiber den Hof

1 Siehe JoHanNEs HELMRATH, >Concordantia Catholica<. Laudatio auf Erich Meuthen,
Hermann Hallauer und die Acta Cusana, in: Cusanus-Jahrbuch 2 (2010) 47-61.
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und die Ziele der Politik fiir Kaiser Friedrich I11.” Jahrzehntelang war
Hallauers maschinenschriftliche Kélner Dissertation das einzig Profunde
zu diesem wichtigen, aber wenig bekannten Text, der erst 2009 kritisch
ediert wurde.

Von 1953-1990 libte Hallauer seinen Beruf als Lehrer fir Latein, Ge-
schichte und Philosophie im hoheren Schuldienst aus, zuletzt als Studi-
endirektor am Heinrich-Hertz-Gymnasium in Bonn/Bad Godesberg
Und er war ein beliebter und begnadeter Lehrer. Seine gesamten For-
schungen und Publikationen freilich sind neben seinem Beruf entstanden,
sind ihm abgerungen, gleichsam in einer zweiten Existenz als v6llig au-
tonomer Privatgelehrter. Dies muss man wissen, um Hermann Hallauers
Verdienste recht zu wiirdigen.

1954 lernte er den jungen Gelehrten Erich Meuthen in Bad Godesberg
kennen, der ebenfalls tiber Josef Koch zu Cusanus ge- und verfithrt wor-
den war. Es entstand eine ungewdhnlich enge Freundschaft, im Wissen-
schaftlichen wie im Privat-Familidren. Meuthen und Hallauer bildeten
das Dioskurenpaar der Cusanusforschung. Kein Tag verging, an dem
man nicht zumindest telephonisch >cusanierte«. Thr gemeinsames Projekt
wurden die »Acta Cusana<.’ Schritt fiir Schritt hatte man von der Idee
Abstand genommen, blof} einen >Briefwechsel< des Nikolaus von Kues
zu bringen. Der neue, in den frithen sechziger Jahren ausgereifte Plan
hatte ganz andere, bis heute in der Forschung wohl singulire Dimensio-
nen. Nicht nur die von Cusanus verfassten oder veranlassten Texte, son-
dern alle Quellen, in denen er auch nur erwahnt wurde, sollten in einer
neuen Form der Quellenprisentation gewichtet, bearbeitet und publi-
ziert werden. Ein solches Unternehmen, >Quellen zur Lebensgeschichte
des Nikolaus von Kuess, ist freilich tiberhaupt nur méglich und sinnvoll,
weil es tiber kaum einen Menschen des 15. Jahrhunderts, zumindest tiber
keinen Deutschen, soviel Kenntnis und Quellenprisenz gibt. Durch Aus-
wahl und Gruppierung entsteht in den >Acta Cusana< nichts Mechani-

2 HerMANN HALLAUER, Der Pentalogus des Aeneas Silvius Piccolomini, Phil. Diss. (masch.)
Koln 1951.

3 Zur Konzeption: EricHE MEUTHEN, Die »Acta Cusana«. Gegenstand, Gestaltung und
Ertrag einer Edition (SB der Heidelberger Akademie der Wiss. Philos.-histor. K., Jg.
1994 Bericht §) (Cusanus-Studien X), Heidelberg 1994. Siehe auch Enno BNz, »All-
tag und Gipfelpunkt des Schauens«. Zum Abschluf} des ersten Bandes der >Acta Cusa-
nas, in: Hessisches Jahrbuch fiir Landesgeschichte 55 (2005), 239-250.
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sches, sondern es zeigt sich, in wie hohem Mafle die Editoren hier als
Gestalter, geradezu als Konstruktoren von Geschichte tatig sind, und das
heifdt: mit allerhochster Verantwortung. Die Konfiguration der Acta, ei-
nes kiinstlichen Mosaiks aus diachron gruppierten und kommentierten
Texten und Textausziigen, die es vorher so nicht gab, die also nicht blof§
>abdruckt<, wird kiinftig nicht nur das Bild des Cusanus prigen, sondern
dank der vielen hier auftauchenden Sachkontexte bis zu einem gewissen
Mafle auch das Bild der Kirchengeschichte des 15. Jahrhunderts mitbe-
stimmen. Der grofle Plan wurde von der Heidelberger Akademie der
Wissenschaften, die bereits die >Opera omnia< herausgab, gefordert, wo-
bei besonders Hans Georg Gadamer als Doyen fungiert hatte. Wiederum,
wie schon bei den >Operas, ibernahm der Verlag Felix Meiner die Her-
ausgabe — und er tut es auch heute noch.

Die Aufteilung des Materials in Binde sah vor, dass Meuthen Band I
(bis 1452), also vor allem die Zeit des Basler Konzils und der grofien
Legationsreise 1451/52, Hallauer aber den zweiten mittleren Band tiber-
nahm, der die Brixener Jahre des Nikolaus von Kues als Bischof umfasste
(bis 1460), wihrend Meuthen wiederum den abschlieflenden dritten Band
mit den romischen Jahren (bis 1464) bearbeiten wollte. Band I liegt in
vier Teilbinden vor. Fiir Band II bereitete Hallauer den umfangreichen
ersten Faszikel vor, ehe thm — wie zuvor schon Meuthen — schwere
Krankheit die Arbeit unmoglich machte. Der Faszikel erschien, von der
neuen Berliner Forschungsstelle zum Druck gebracht, noch zu seinen
Lebzeiten.* Dies freute ihn sehr.

Als Meuthen und Hallauer mit den >Acta< begannen, war freilich viel
>Material< allererst zu eruieren. Und das bedeutet: Reisen. Bereits Koch,
dann Hallauer und Meuthen selbst, hatten schon als junge Forscher die
europiischen Archive auf der Suche nach Cusana bereist. Dies ging die
nichsten Jahrzehnte weiter. Der regionale Schwerpunkt, des Cusanus
Brixener Jahre, machten nun deren Bearbeiter Hermann Hallauer zum
eminenten Kenner (und Liebhaber) Siidtirols, seiner Landschaft, seiner
Geschichte, bis hinein in die zahllosen Toponyme, die in den Lehnsurkun-
den des Brixener Bischofs auftauchen. Hier verbindet sich Mikroforschung

4 Acta Cusana. Quellen zur Lebensgeschichte des Nikolaus von Kues, Bd. II,1: 1452—
1453, hg. von Hermann Hallauer und Erich Meuthen Erginzt und zum Druck gebracht
von Johannes Helmrath und Thomas Woelki Hamburg 2012 (450 S.).
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mit dem groflen Allgemeinen. Von den vielen Archiven und Bibliotheken,
die Hallauer in seinem Leben besucht hat, waren daher diejenigen von
Brixen, Bozen und Innsbruck seine Hochburgen, geradezu Lebensraume,
die er, wie auch die entlegensten Tiroler Pfarrarchive, oft genug in seinen
Urlauben aufsuchte, stets nachsichtig begleitet von seiner Frau Anne.
Auf diesen Reisen zeigte sich Hallauers ungewohnliche Sensibilitat fir
das Suchen und Finden neuer Quellen, hier: neuer Cusana, ein Talent,
von dem der frappierte Meuthen einmal sagte, sein Freund miisse eine
»ihm eingeborene Wiinschelrute besitzen«.” Es gehort zum Historiker,
dass er finden, dass er sammeln, dass er >collector< sein muss, ehe er
tberhaupt empirisch arbeiten kann. So baute Hallauer nach und nach das
wohl grofite Cusanus-Archiv der Welt auf, zumindest das grofite private;
es besteht aus tausenden Kopien, Filmen, Zettelkisten, Karteien, Tran-
skriptionen. Hallauer hiitete es in seiner Godesberger Wohnung. Ohne
seine Funde und Vorarbeiten sind die Acta Cusana nicht denkbar. Die
Cusanus-Forschungsstelle an der Humboldt-Universitit Berlin ist gliick-
lich, nach Hermann Hallauers Willen iiber dieses Archiv und die dazu-
gehorige Handbibliothek nun verfiigen zu diirfen und auf seiner Basis
die Acta Cusana im Geist ihrer Begriinder als Langzeitprojekt weiter-
zufithren. Freilich: Ein solches Maf§ an Kennerschaft und Identifikation
mit dem Gegenstand, wie es sich Hallauer und Meuthen in sechzig Jah-
ren Forscherleben mit und iiber Cusanus erwarben, ist fiir die nachfol-
gende Generation unerreichbar.

Grundlegend sind Hallauers Funde und alle — in den MFCG verdf-
fentlichten — Beschreibungen von Handschriften der Kueser Hospitalbi-
bliothek, die, im 18. Jahrhundert verkauft, nun in anderen Bibliotheken,
vor allem in Briissel und London liegen. Es folgten tiber die Jahre hinweg
weit iber 20 exquisite und profunde Spezialstudien, meist iiber den Cu-
sanus der Brixener Jahre, vielfach wiederum zuerst in den MFCG publi-
ziert. Den intensiven Beitrag Bruneck 1460, der Bischof scheitert an der
weltlichen Macht veroffentlichte er zuerst 1994 in der Festschrift fiir
Erich Meuthen.® Andere Arbeiten behandeln die sogenannte Schlacht am

s EricH MEUTHEN, Hermann Hallauer, in: Litterae Cusanae 1, 2 (2001) 86—88, hier 88.

6 HerMANN HALLAUER, Bruneck 1460, der Bischof scheitert an der weltlichen Macht, in:
Studien zum 15. Jahrhundert. Festschrift fir Erich Meuthen zum 65. Geburtstag, hg.
von Johannes Helmrath und Heribert Miiller in Zusammenarbeit mit Helmut Wolff,
Miinchen 1994, Bd. 1, 381—412.
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Enneberg, die bischoflichen Visitationen, die Reformstatuten des Cusa-
nus fiir die Waldschwestern und Klarissen, seine Verhandlungen mit den
Bohmen, das Mainzer Provinzialkonzil von 1451, seine Verbindungen
zur » Anima-Bruderschaft« in Rom und vieles mehr. Hier machte er auch
manches zentrale Stiick aus dem Material der Acta Cusana vorab be-
kannt. Der Teil und das Ganze, die Zusammenhinge kleinster Details mit
der groflen Politik, mit den Denkriumen des Philosophen und Predigers,
den Problemen der Kirchenreform, der Kampf des kleinen geistlichen
Flrstentums Brixen mit dem michtigen Herzogtum Tirol um die Lan-
desherrschaft, dies fesselte den Historiker Hallauer. Ein schoner, von
Erich Meuthen und Josef Gelmi 2002 herausgegebener Sammelband ver-
einigt das Vermichtnis seiner wichtigsten Aufsitze.”

In seinen Forschungen verband Hallauer hochste Genauigkeit und
methodische Souverinitit mit einem ungewohnlichen Mafl an Empathie
mit seinem Gegenstand, mit seinem »Helden« Nikolaus von Kues. Die
schon genannte Katastrophe von Bruneck 1460 darf als Hauptereignis fiir
ein solches Mitleiden gelten, als der Brixener Bischof von Herzog Sigis-
mund von Tirol erprefit und gefangengenommen wurde. Man spiirt, dass
dieser Akt, dem schon die Zeitgenossen Ziige eines Martyriums verlie-
hen, den Forscher noch 400 Jahre spiter mental mitnahm und ihn um
faire Beurteilung der Akteure ringen liefS.

Hallauer war ein hochbegabter Fotograf, was er auf seinen vielen Welt-
reisen unter Beweis stellte. Seine Briefe enthielten stets das Bild eines
Cusanums, sei es ein Autograph, ein Siegel, ein Portrit, immer fotogra-
fiert vom Verfasser selbst. Wer das Gliick hatte, thm zu begegnen, erlebte
einen bescheidenen Menschen von seelischer Wiarme und freundlicher
Nachdenklichkeit, der das Leben liebte.

Die internationale Cusanusforschung bewahrt ihm ein ehrendes An-
denken.

Johannes Helmrath

Herausgeber der Acta Cusana
Mitglied des Wissenschaftlichen Beirats der Cusanus-Gesellschaft

7 HerMaNN HALLAUER, Nikolaus von Kues Bischof von Brixen 1450—1464. Gesammelte
Aufsitze, hg. von Erich Meuthen und Josef Gelmi unter Mitarbeit von Alfred Kaiser
(Veroffentlichungen der Hofburg Brixen 1), Brixen 2002.
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Klaus Reinhardt (1935—2014)

Klaus Reinhardt wurde am 19. Mai 193§ in Haslach im Kinzigtal (Baden)
geboren. Nach dem Abitur studierte er Katholische Theologie und Phi-
losophie an den Universititen Freiburg i.Br. und Miinchen. 1958 wurde
er in Freiburg 1. Br. zum Priester geweiht. Nach zweijahriger Kaplanszeit
wurde er zum Promotionsstudium freigestellt. 1963 erfolgte die Promo-
tion zum Dr. theol. an der Universitit Freiburg i.Br. Die Doktordisser-
tation befasst sich mit dem Verstindnis von Kontingenz, Priscienz und
Pridestination bei dem iberischen Jesuiten Pedro Luis (1538—1602).

Sein Doktorvater war Friedrich Stegmiiller, ein Schiiler des groflen
Medidvisten Martin Grabmann. Stegmiiller hat Reinhardts Lebensweg in
mehrfacher Hinsicht geprigt. Zum einen war Stegmiiller ein exzellenter
Kenner der spanischen und portugiesischen Theologiegeschichte (er ver-
fasste grundlegende Monographien zu diesem Gebiet, vor allem zur Ge-
schichte des Molinismus, in die auch Pedro Luis gehort), der Reinhardts
lebenslange Verbundenheit mit der iberischen Theologie und Kultur be-
grundet hat. Zum anderen war Stegmiiller ein Wissenschaftsorganisator
ersten Ranges, der mit schier tibermenschlicher Energie und Schaffens-
kraft grofle Forschungsvorhaben wie die Erstellung der Repertorien zu
den Sentenzenkommentaren und zu den mittelalterlichen Bibelkommen-
taren und Projekte wie die Edition der lateinischen Werke von Raimun-
dus Lullus durchzufiihren vermochte. Bei Stegmiiller hat Reinhardt das
Handwerkszeug des Medidvisten von Grund auf gelernt.

Zwischen 1963 und 1969 war Klaus Reinhardt Assistent an Stegmiillers
Lehrstuhl fur Dogmatik an der Theologischen Fakultit der Universitit
Freiburg. 1968 erfolgte die Habilitation fiir das Fach Dogmatik und
Dogmengeschichte an der Universitit Freiburg mit einer Arbeit zum
dogmatischen Schriftgebrauch in der katholischen und protestantischen
Christologie von der Aufklirung bis zur Gegenwart. Zum 1. April 1969
wurde er zum Ordinarius fir Dogmatik und Dogmengeschichte an der
Theologischen Fakultit Trier ernannt. Die Emeritierung erfolgte am 1.
Oktober 2003.

Im Auftreten bescheiden und zuriickhaltend, war Reinhardt zugleich ein
unermiidlicher Forscher, der sein Leben ganz der Wissenschaft widmete.
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Trotz verschiedener Krankheiten und Gebrechen, die ihn in den letzten
Jahren zunehmend belastet haben, blieb er bis zu seinem Lebensende
produktiv. Seine Liebe galt zunichst der iberischen Theologiegeschichte
und der Geschichte der Bibelinterpretation. Zu diesen beiden, sich in sei-
nen Arbeiten oft iberlappenden Themenkomplexen hat Reinhardt bedeu-
tende Monographien, Editionen und eine Vielzahl von Artikeln verfasst,
viele davon in spanischer Sprache. Als sein Lehrer Stegmiiller aufgrund
eines Schlaganfalls im Jahr 1968 nicht mehr arbeitsfihig war, tibernahm
Reinhardt die Vollendung des Repertorium Biblicum Medii Aevi und
betreute die Publikation der Binde VIII-XI. In Wiirdigung seiner Ver-
dienste um die iberische Theologiegeschichte wurde Klaus Reinhardt
zum Ehrenmitglied der Portugiesischen Akademie der Geschichte und
zum korrespondierenden Mitglied der Koniglichen Akademie von To-
ledo berufen.

Ab Mitte der 198cer Jahre wandte er sich verstirkt dem Werk des
Nikolaus von Kues zu. Rudolf Haubst, der Griindungsdirektor des In-
stituts fiir Cusanus-Forschung, ermutigte ihn mit Blick auf die Zukunft
des Instituts ausdriicklich dazu, sich in diesem Bereich zu engagieren.
Beim Symposion tiber die Schrift De visione Dei im Jahr 1986 hat Rein-
hardt erstmals einen Vortrag gehalten.! 1990 wurde er in den Wissen-
schaftlichen Beirat der Cusanus-Gesellschaft aufgenommen. Auflerdem
unterstitzte er Haubst in dessen letzten Lebensjahren bei der Durchfih-
rung der Kolloquien des Cusanus-Instituts.

Nach dem Tode von Haubst im Sommer 1992 iibernahm Reinhardt
zusammen mit dem Philosophen Klaus Kremer am 15. April 1993 die
Leitung des Instituts. Reinhardt und Kremer schlossen die empfindliche,
die Existenz des Instituts gefihrdende Liicke, die durch den Tod des
langjahrigen Griindungsdirektors entstanden war. Sie fihrten die zen-
tralen Projekte weiter, aber offneten sich zugleich fiir neue Ideen und
Initiativen. Zwischen dem 1. Juli 2000 und dem 31. Mirz 2007 war Rein-
hardt alleiniger Direktor des Instituts. Die Binde 21-24, 26-28 sowie
30—31 der Mitteilungen und Forschungsbeitrige der Cusanus-Gesellschaft
wurden von ihm zusammen mit Klaus Kremer herausgegeben.

1 Der Vortrag ist unter dem Titel »Christus, die >absolute Mittes, als der Mittler zur
Gotteskindschaft« in MFCG 18 (1989) 196—226, gedruckt.
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Nachruf auf Klaus Reinhardt

Reinhardt leitete zudem zwischen 1993 und 2004 die Trierer Arbeits-
stelle der Heidelberger Akademie der Wissenschaften fur die textkriti-
sche Edition der Predigten des Nikolaus von Kues. Die Vollendung die-
ses umfangreichen Editionsprojektes wire ohne seinen groflen Einsatz
nicht moglich gewesen. Als Reinhardt die Leitung der Arbeitsstelle tiber-
nahm, war der grofite Teil der Predigten noch nicht ediert. Er arbeitete
selbst aktiv an der Edition mit® und begleitete die Arbeit der rasch an-
wachsenden Editorenequipe. Nach Abschluss der Predigtedition war
Reinhardt einer der Initiatoren des Projektes einer vollstindigen deut-
schen Ubersetzung des cusanischen Predigtwerkes. An den beiden bisher
erschienenen Binden’ war er mafigeblich beteiligt, fiir den nichsten zur
Publikation anstehenden Band hat er noch wenige Wochen vor seinem
Tod einen ganzen Faszikel tibersetzt.

Als Direktor des Cusanus-Instituts engagierte sich Reinhardt in viel-
faltiger Weise. Es wiirde zu weit fithren, seine diesbeztiglichen Verdienste
im Detail aufzufithren. Nur Weniges sei genannt: Die Kooperation mit
der Equipe de recherche sur les mystiques rhénans unter der Leitung von
Marie-Anne Vannier an der Universitit Metz lag ihm sehr am Herzen.
Am von Frau Vannier initiierten franzosisch-deutschen Projekt Ency-
clopédie des mystique rhénans: D’Eckbart a Nicolas de Cues et lenr ré-
ception* hat Klaus Reinhardt intensiv mitgearbeitet. Dass er sich fiir die
Verbindung des Instituts mit dem iberischen Raum und mit Lateiname-
rika einsetzte, versteht sich angesichts seiner personlichen Neigung zu
diesem Kulturkreis fast von selbst. Vor allem zur argentinischen Cusa-
nus-Forschung kniipfte er enge Bande. Er interessierte sich aber auch fiir
die osteuropiische Forschung, insbesondere die medidvistischen Zentren
in Lublin und St. Petersburg. Zahlreiche Nachwuchswissenschaftlerin-
nen und -wissenschaftler aus dem In- und Ausland wurden von ihm
unterstiitzt und selbstlos geférdert.

2 Der Faszikel XIX/1: Sermones CCIV-CCXVI wurde von Reinhardt und mir ediert
(Hamburg 1996).

3 Nikoraus voN Kugs, Predigten in deutscher Ubersetzung, Band 3: Sermones CXXII-
CCIII, hrsg. am Institut fir Cusanus-Forschung von Walter Andreas Euler, Klaus
Reinhardt und Harald Schwaetzer, Minster 2007; Band 2: Sermones XXVII-CXXI,
hg. am Institut fiir Cusanus-Forschung von Walter Andreas Euler, Viki Ranff, Klaus
Reinhardt und Harald Schwaetzer, Miinster 2013.

4 Marie-Anne Vannier, Encyclopédie des mystique rhénans: D’Eckhart 2 Nicolas de
Cues et leur réception, Paris 2011.
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Walter Andreas Euler

Der Satoshi Oide-Stiftung zur Forderung des Cusanus-Instituts galt
Reinhardts besonderes Augenmerk. Diese Stiftung beruht auf einer grof3-
zugigen Schenkung des japanischen Cusanus-Forschers Satoshi Oide. Bis
zu seinem Tod leitete Reinhardt die Stiftung, die heute eigentlich »Klaus
Reinhardt und Satoshi Oide-Stiftung« heiflen miisste, da seine kontinu-
ierlichen Zuwendungen an die Stiftung eine Summe erreicht haben, die
diejenige der Dotation von Prof. Oide tibersteigt.

Prof. Reinhardts eigene Arbeiten zu Cusanus befassen sich insbeson-
dere mit theologischen Fragen. Der cusanischen Christologie und dessen
Umgang mit der Heiligen Schrift hat er tiefdringende Analysen gewid-
met.” Aufgrund seiner profunden Kenntnis der gesamten Theologiege-
schichte gelang es ithm, das Besondere der cusanischen Theologie ebenso
zu sehen wie dessen Verbindung mit der Tradition. In den MFCG ver-
offentlichte Reinhardt auch zwei Beitrige zur Handschriftenforschung,
u. a. berichtete er tiber einen bedeutenden Handschriftenfund in der Ka-
pitelsbibliothek von Toledo.®

Mit dem Tod von Klaus Reinhardt verliert die theologische Mediidvis-
tik im Allgemeinen und die Cusanus-Forschung im Besonderen einen
international hoch anerkannten Forscher. Wir nehmen Abschied von ei-
nem liebenswiirdigen, ungewohnlich hilfsbereiten Menschen, dem es bei
seiner Arbeit nicht um Karriere und Prestige ging, sondern allein um die

Sache der Wissenschaft.

Walter Andreas Euler

Direktor des Institutes fiir Cusanus-Forschung an der

Universitit und der Theologischen Fakultit Trier

Vorsitzender des Wissenschaftlichen Beirats der Cusanus-Gesellschaft

5 In den MFCG sind dazu zwei grundlegende Abhandlungen von REINHARDT erschienen:
Nikolaus von Kues in der Geschichte der mittelalterlichen Bibelexegese, in: MFCG 27
(2001) 31-63; Jesus Christus — Herz der cusanischen Theologie, in: MFCG 28 (2003)
165—187.

6 Kraus REINHARDT, Eine bisher unbekannte Handschrift mit Werken des Nikolaus von
Kues in der Kapitelsbibliothek von Toledo (mit Transkription der Vorform von De
mathematica perfectione), in: MFCG 17 (1986) 96—141. — DERs., Cusana im Codex 11
des Kapitelsarchivs der Kathedrale von Barcelona: De concordantia catholica und De
auctoritate praesidendi, in: MFCG 19 (1991) 100—116.
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Paul E. Sigmund

Paul E. Sigmund, retired professor of politics at Princeton University,
died on April 27, 2014 at the University Medical Center of Princeton at
age 8s5. Sigmund was best known in Cusanus circles for his work on
Nicholas of Cusa’s political thought. His monograph Nicholas of Cusa
and Medieval Political Thought was published by the Harvard Univer-
sity Press in 1963. Sigmund’s translation of De concordantia catholica,
The Catholic Concordance, appeared in the series Cambridge Texts in the
History of Political Thought in 1991. In addition, he served on the Ad-
visory Board of the American Cusanus Society and the Wissenschaftli-
cher Beirat der Cusanus-Gesellschaft. Sigmund focused otherwise on po-
litical theory, the history of political thought and comparative politics,
publishing extensively on Latin American politics, including Liberation
Theology.

Sigmund earned his bachelor’s degree from Georgetown University in
1950, and he received his PhD at Havard University in 1959. He taught
at Harvard for four years before moving to Princeton in 1963. At Prin-
ceton Sigmund was a founder of the university’s Program in Latin Ame-
rican Studies, which he directed for seven years. Among his awards were
fellowships at the Woodrow Wilson Center for Scholars and the Institute
for Advanced Study. Sigmund also received fellowships from the Na-
tional Endowment for the Humanities and the Harry Frank Guggenheim
Foundation. In addition, Sigmund served on the boards of Georgetown
University and the Carnegie Council on Ethics and International Affairs,
and he was an active member of the Council on Foreign Relations. Sig-
mund was the first American academic to receive the Bernardo O’Hig-
gins Order of Merit, awarded by the government of Chile for outstan-
ding achievements, in 2001.

Paul Sigmund’s wife, Barbara Boggs Sigmund, who served as mayor of
the borough of Princeton, died of cancer in 1990. He was survived by his
three sons Stephen, David, and Paul IV. and four grandchildren.

Thomas M. Izbicki, Rutgers University
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Thomas M. Izbicki — Walter Andreas Euler

Herr Professor Sigmund wurde am 2. Januar 1965 in den Wissenschaft-
lichen Beirat der Cusanus-Gesellschaft gewihlt. Solange es seine Ge-
sundheit zulief}, hat er sich mehrfach an den Symposien des Beirats be-
teiligt und fiinf Aufsitze in den MFCG veroffentlicht.!

Walter Andreas Euler, Trier

1 Paur SiomunD, Konzilsidee und Kollegialitit nach Cusanus, in: MEFCG § (1965) 86-97;
Das Fortleben des Nikolaus von Kues in der Geschichte des politischen Denkens, in:
MFCG 7 (1969) 120—128; Das Verhaltnis von Papst und Bischofen nach Cusanus und
sein Postulat eines »stindigen kleinen Konzils«, in: MFCG 21 (1994) 211-230; Kon-
sens, Reprisentation und die Herrschaft der Mehrheit bei Marsilius und Cusanus, in:
MFCG 24 (1998) 195—204; Vom mittelalterlichen zum modernen Verfassungsdenken:
Kontinuitit oder Wandel? Nikolaus von Kues, George Lawson und John Locke, in:
MFCG 28 (2003) 233—248.
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The Beauty of the Trinity:
Achard of St. Victor as a Forgotten Precursor of
Nicholas of Cusa

Von David Albertson, Los Angeles

1 A new approach to the question of precursors

In the last century, readers of Nicholas of Cusa often hailed the German
cardinal as the prophetic Vorliufer, forerunner or precursor, of the mod-
ern worldview. His cosmology seemed to anticipate Copernicus, his
epistemology seemed to anticipate Descartes or Kant, and his interest in
mathematics seemed to anticipate Leibniz.! Today we are more likely to
describe Cusan philosophy with greater sobriety as the fruition of move-
ments in late medieval theology and Renaissance Platonism. At most the
cardinal’s epochal position, as in Hans Blumenberg’s well-known ac-
count, falls just short of modernity or perhaps stands in its doorway, like
a philosophical Moses gazing on the seventeenth century but not admit-
ted entry.” This historiographical shift was encouraged by a deeper app-
reciation of the multilayered influence of ancient and medieval authors
studied and in several cases carefully annotated by Cusanus. The Quel-

1 Cf. e.g. RoBERT ZIMMERMANN, Der Cardinal Nicolaus Cusanus als Vorldufer Leibnit-
zens, in: Sitzungsberichte der philosophisch-historischen Klasse der kaiserlichen Aka-
demie der Wissenschaften 8, Vienna 1852, 306—328; RicHARD FALCKENBERG, Grund-
ziige der Philosophie des Nicolaus Cusanus mit besonderer Beriicksichtigung der Leh-
re vom Erkennen, Breslau 1880; DERs., Geschichte der neueren Philosophie von Niko-
laus von Kues bis zur Gegenwart, Leipzig 1905; ERNST CASSIRER, Individuum und
Kosmos in der Philosophie der Renaissance, Leipzig 1927; HEINRICH RoMBACH, Sub-
stanz, System, Struktur. Die Ontologie des Funktionalismus und der philosophische
Hintergrund der modernen Wissenschaft, Miinchen 1965. See further JaspEr HoPxkins,
Nicholas of Cusa (1401-1464): First Modern Philosopher? in: Midwest Studies in Phi-
losophy 26 (2002) 13-29; and especially Hans GERHARD SENGER, Wie modern ist
Cusanus? Zur Fragilitit der Modernititsthesen (Trierer Cusanus Lecture 17), Trier
2012.

2 See Hans BLUMENBERG, Die Legitimitit der Neuzeit, Frankfurt a.M. 1966; ELIZABETH
BrienT, The Immanence of the Infinite. Hans Blumenberg and the Threshold to Mo-
dernity, Washington, DC 2002.
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lenforschung associated with the Heidelberg edition demonstrated the
centrality of Proclus and Dionysius, John Scotus Eriugena and Meister
Eckhart, Thierry of Chartres and Ramon Llull.

But if Nicholas of Cusa benefited from so many august ancient and
medieval influences, then we should not only move beyond the project
of defining the cardinal’s precise liminal position between the Middle
Ages and modernity. We should also turn our assumption about the
novelty of the Cusan philosophy on its head. Rather than present Cusa-
nus as precursor of modernity, we ought to seek premodern precursors
of Cusanus. By this I mean thinkers before the fifteenth century who
represent partial but authentic apprehensions of the peculiar fabric of
past theologies that Cusanus wove together.

This is a challenging task, not only because of the novelty of some
Cusan formulae. Many of the cardinal’s Platonist sources are reiterated in
a kind of double or triple layering in his works, iterations that can ob-
scure their particular contributions. For example, the henology of Pro-
clus is repeated in Dionysius, and that of Dionysius again in Meister
Eckhart. Each has a slightly different color, but Nicholas blends all three
together. Eckhart could be viewed as a partial precursor of Cusan phi-
losophy, since he already combines an Augustinian Trinitarian theology
with the theophanic philosophies of Dionysius and Proclus. Another
example might be Heimeric de Campo, who passed down to Cusanus, so
to speak, a pre-combined mixture of Llullian philosophy, the Dionysi-
anism of Albertus Magnus, and a deep interest in the quadrivium and
particularly geometrical figures.” Another well-known Platonist source is
the twelfth-century Parisian master, Thierry of Chartres.* Through still-

3 See FLoriAN HamANN, Das Siegel der Ewigkeit. Universalwissenschaft und Konziliar-
ismus bei Heymericus de Campo (Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft 16), Miinster
2006.

4 See inter alia THOMAS P. MCT1GHE, Thierry of Chartres and Nicholas of Cusa’s Epis-
temology, in: Proceedings of the PMR Conference: Annual Publications of the Patris-
tic, Medieval, and Renaissance Conference, Vol. 5, Villanova 1980, 159-176; WERNER
BererwarTEs, Einheit und Gleichheit. Eine Fragestellung im Platonismus von Chartres
und ihre Rezeption durch Nicolaus Cusanus, in: Denken des Einen. Studien zur neu-
platonischen Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte, hg. von DErs., Frankfurt a. M.
1985, 368-84; JEAN-MicHEL COUNET, Mathématiques et Dialectique chez Nicolas de
Cuse (Etudes de philosophie médiévale 80), Paris 2000; BERNARD McGINN, Unitrinum
Seu Triunum: Nicholas of Cusa’s Trinitarian Mysticism, in: Mystics. Presence and Apo-
ria, ed. by Michael Kessler and Christian Sheppard (Religion and Postmodernism),
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mysterious channels Thierry transmitted an innovative Neopythagorean
vocabulary to Nicholas of Cusa that profoundly shaped the very archi-
tecture of his thought. What would Cusan philosophy be without com-
plicatio and explicatio, the triad of unitas, aequalitas and conexio, the four
modes of being, the divine Word as aequalitas essendi, or God as forma
formarum? Thierry’s motto in his Genesis commentary could stand as an
epigram for many of Cusanus’s works: »the proofs of arithmetic, music,
geometry and astronomy [...] lead humankind to the knowledge of the
Creator.«’

Certainly Thierry is an essential Cusan source, but his Wirkungsge-
schichte has some unusual features that complicate our attempts to meas-
ure his full significance. First of all, Thierry drew upon the same collec-
tion of late antique Platonist sources common to many other humanists
in the first half of the twelfth century. Whatever is unique to Thierry’s
theology derives from his own sheer inventiveness as an interpreter, not
from passing along a rare treasure, as when Heimeric passed along Llull
to the younger Nicholas.® At the same time, Thierry’s philosophy did
not enjoy much of a legacy outside of its repetition by Cusanus, unlike
the cases of Proclus or Dionysius, which despite Nicholas’s preéminence
in the fifteenth century as an interpreter of their works, were already
known to the German Dominicans for nearly two centuries before him.

Thierry of Chartres’s influence at Paris and Chartres may have been felt
by students like Clarembald of Arras, Bernardus Silvestris or Hermann of
Carinthia. It was noted at arm’s length by John of Salisbury, Alan of Lille
and Richard of St. Victor. But largely speaking, Thierry’s influence trick-
led away beginning already in the decade after his death in 1157.” The

Chicago, Ill. 2003, 9o—117; CEciLIA Rusconi, Cusanus und Thierry von Chartres. Die
Einteilung der spekulativen Wissenschaften und der Begriff forma essendi in >De pos-
sest« und im Kommentar >Librum huncs, in: Das Europiische Erbe im Denken des
Nikolaus von Kues. Geistesgeschichte als Geistesgegenwart, hg. von Harald Schwaet-
zer und Kirstin Zeyer, Miinster 2008, 285—302.

s THIERRY OF CHARTRES, Iractatus de sex dierum operibus, n. 30, in: Commentaries on
Boethius by Thierry of Chartres and his School, ed. Nikolaus M. Hiring (Studies and
texts. Pontifical Institute of Mediaeval Studies 20), Toronto 1971, 568.

6 See GirLiaN R. Evans, Thierry of Chartres and the Unity of Boethius’ Thought, in:
Studia Patristica 17 (1983), 440—445; PETER DRONKE, Thierry of Chartres, in: A His-
tory of Twelfth-Century Western Philosophy, ed. 1DEM, Cambridge 1988, 368—370.

7 See Davip ALBERTSON, Achard of St. Victor (d. 1171) and the Eclipse of the Arithmetic
Model of the Trinity, in: Traditio 67 (2012), 101-144. Some passages below regarding
Achard have been adapted from this article.
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consolidation of early scholasticism with Peter Lombard, the episcopal
condemnations of 1210, and the imminent rediscovery of Aristotle’s
natural philosophy all quickly rendered Thierry’s extreme Platonism ob-
solete. Thereafter, or so it has seemed, Thierry’s theological innovations
were forgotten until the great wave of De docta ignorantia crashed
ashore in 1440. The Cusan writings are often viewed as the only his-
torical site where Thierry’s ideas were preserved and developed. As
Edouard Jeauneau once wrote, »if Nicholas of Cusa’s De docta ignoran-
tia effectively prolonged the effort of the Chartrian masters, who could
dare to think that Thierry of Chartres had labored in vain?<®

Over the last few decades, however, French historians have uncovered
a neglected reception of Thierry’s thought within the twelfth century: the
work of Achard of St. Victor, and in particular Achard’s marvelous treat-
ise De unitate Dei et pluralitate creaturarum. Achard was abbot of St.
Victor in the generation after Hugh’s death in 1141, and was thus a
contemporary of Thierry of Chartres. Achard was born in England and
then studied in Paris. He became abbot of St. Victor in 1155, was named
bishop of Avranches in 1161, and died in 1171. Fifteen sermons and three
letters survive, as well as two major treatises. He also wrote several leng-
thy quaestiones that have not yet been discovered. Achard’s sermons are
classically Victorine in their imaginative, complex scriptural meditations.
The shorter, anthropological treatise, De discretione animae, spiritus et
mentis, repeats ideas associated with Gilbert of Poitiers.’

Yet the longer treatise, De unitate Dei et pluralitate creaturarum (or
simply De unitate), bears all the signs of Thierry of Chartres’s influ-
ence.”® It seems probable that like Clarembald of Arras, Achard studied

8 EpouARD JEAUNEAU, Mathématiques et Trinité chez Thierry de Chartres, in: Die Me-
taphysik im Mittelalter. Thr Ursprung und ihre Bedeutung. Vortrige des II. Interna-
tionalen Kongresses fiir mittelalterliche Philosophie, hg. von Paul Wilpert (Miscellanea
Mediaevalia 2), Berlin 1963, 295.

9 On Achard’s life and works, see Jean CHATILLON, Théologie, spiritualité et méta-
physique dans I’ceuvre oratoire d’Achard de Saint Victor: Etudes d’histoire doctrinale
précédées d’un essai sur la vie et Poeuvre d’Achard (Etudes de philosophie médiéval
58), Paris 1969; ACHARD OF SAINT VICTOR, Works, transl. and introd. by Hugh Feiss
(Cistercian Studies Series 165), Kalamazoo, Mich. 2001.

1o Strictly speaking, the two parts of the treatise have different names: De unitate et
Trinitate (Treatise 1) and De unitate et pluralitate creaturarum (the partially preserved
Treatise I1). See JEan CHATILLON, Théologie (cf. note 9) 121. For this reason I will refer
to the work as De unitate for short. I use Feiss’s translations of De unitate and the
sermons, noting modifications when necessary.
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both with Thierry and with Hugh in the late 1130s and early 1140s.
Given that his responsibilities as abbot began in 1155, this would mean
that he most likely finished his De unitate around the year 1150. This
would match the arc of Thierry’s teaching career, who was made chan-
cellor at Chartres in 1141 and retired to a Cistercian house in 1155.
Furthermore, Richard of St. Victor knew Achard’s De unitate when he
wrote his letter De tribus appropriatis, and the terminus a quo of that
letter is 1160-1162."" Achard’s De unitate was mentioned by John of
Cornwall in the late twelfth century and then by John Leland in the early
sixteenth, but then was considered lost to history. In 1944, André Com-
bes identified long extracts in Jean de Ripa, but thought they belonged to
Anselm of Canterbury. But ten years later Marie-Thérese d’Alverny dis-
covered a manuscript of De unitate at St. Anthony’s monastery in Padua
and published a few extracts to prove its authenticity. Finally in 1987,
Emmanuel Martineau transcribed the entire manuscript and made a
French translation."

The version of Achard’s treatise that survives contains two books,
although the second half of Book IT is lost. When one reads it from start
to finish, the sheer originality of his vision shines through. Jean Chatillon
and others have hailed it as one of the most audacious and penetrating
philosophical works of the mid-twelfth century.” In De unitate Achard

11 RicHARD DE SAINT-VICTOR, Opuscules théologiques, texte critique avec introduction,
notes et tables par Jean Ribaillier (Textes philosophiques du moyen age 15), Paris 1967,
177-178.

12 See ANDRE CoMBES, Un inédit de saint Anselme? Le traité De unitate divinae essentiae
et pluralitate creaturarum d’apres Jean de Ripa (Etudes de philosophie médiévale 34),
Paris 1944; MARIE-THERESE D’ ALVERNY, Achard de Saint-Victor, De Trinitate — De
unitate et pluralitate creaturarum, in: Recherches de théologie ancienne et médiévale 21
(1954) 299—306; ACHARD DE SAINT-VICTOR, L’Unité de Dieu et la pluralité de créatures,
texte latin inédit du manuscrit de Padoue (Antoniana, Scaff. V 89) établi, traduit et
présenté par Emmanuel Martineau suivi de la traduction francaise du traité achardien
>Du discernement entre ame, spiritus et mens<, Saint-Lambert des Bois 1987.

13 »Une telle démarche était trés audacieuse, parce qu’elle s’accordait mal avec I'ortho-
doxie de I’époque. A I’époque ol la tendance générale de la théologie essayait de
prouver I'unité et la simplicité en Dieu, — n’oublions pas les difficultés encourues par
Abélard et Gilbert de la Porrée —, Achard a voulu montrer qu’il y a non seulement une
pluralité en Dieu, mais en plus que cette pluralité est la vraie pluralité et qu’elle est le
fondement de la pluralité des créatures.« MorHaMMAD ILkHANI, La philosophie de la
création chez Achard de Saint-Victor (Collection »Ousia« 38), Brussels 1999, 107. Cf.
Jean CHATILLON, Théologie (cf. note 9) 277.
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tries to demonstrate by reason alone — but also out of wonder before
infinite beauty — the paradox of a plurality within God. He then proceeds
to contemplate this divine plurality first as Trinity and then as the ground
of difference in the created universe. Some have compared De unitate to
Anselm’s Proslogion, but the ambitious treatise also calls to mind mo-
ments of Augustine’s De ordine or De musica, the Liber de causis or even
the Philebus."* In De unitate Achard repeats several doctrines from Thierry
of Chartres’s commentaries on Genesis and Boethius. Like Thierry, Achard
endorses using the quadrivium as a guide in Trinitarian theology. He cites
Thierry’s triad of unitas, aequalitas and conexio and feels comfortable
modifying it further in his own book. Achard repeats one of Thierry’s
more unusual doctrines, his comparison of the divine Son to an eternal
square. He even alludes to Thierry’s explicatio and complicatio when he
posits, alongside final reasons and formal reasons, another species of
causation that he calls »unfolding reasons« (rationes explicatrices).”
Achard drew on Thierry’s theology in ways that foreshadow Cusa-
nus’s own labors in the same textual fields. We can therefore use Achard
of St. Victor’s thought as a tool for reconsidering Cusanus’s relation to
Thierry of Chartres. When students of Cusanus lack evidence that any-
one else engaged Thierry’s writings before 1440, it can seem as if Ni-
cholas simply transcribed the ideas of the Breton master into his texts, as
if he were a student auditing Thierry’s lectures at Paris. Of course, this is
false: Cusanus altered Thierry’s ideas as it suited him, sometimes quite
radically, and he experimented with fresh applications within the new
parameters of fifteenth-century thought. This is why comparing the two
respective interpretations of Thierry of Chartres, three hundred years
apart, can help us to better appreciate the specific editorial decisions
made by Cusanus in De docta ignorantia and indeed later works. To the
extent that Thierry’s theological vocabulary is central to the Cusan pro-
ject, we can accordingly elevate our estimation of Achard of St. Victor as
a bona fide Vorliufer or precursor of the theology of Nicholas of Cusa.

14 See ibid. 123-126; MorHAMMAD ILKkHANI, La philosophie (cf. note 13) 357.

15 ACHARD OF ST. VICTOR, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 1, n. 39, ed. ACHARD
DE SAINT-VICTOR, L’Unité de Dieu (cf. note 12) 108. Cf. 1DEM, De unitate Dei et plu-
ralitate creaturarum 1, n. 42, 112; IDEM, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 11,
n. 19, 192. On the relationship between ratio explicatrix and explicatio in Thierry of
Chartres, see MouaMMaD ILkHANT, La Philosophie (cf. note 13) 295-296.
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I will briefly compare Achard and Nicholas on three related topics: the
beauty of God, the triad of unitas aequalitas and conexio; and the image
of Christ as square.

2 Comparing two students of Thierry of Chartres’s theology

2.1 Achard and Nicholas on divine beauty

In the works we possess, Thierry of Chartres rarely addressed divine
beauty in itself or the theme of God as pulchritudo.' But certainly Thier-
ry’s theology of divine aequalitas has rich aesthetic overtones that recall
the early Augustine. For example, Thierry often cites Hebrews 1:3, that
the divine Son is the »figura et splendor substantiae Patris.«'” According
to Thierry, the divine Son is figura since through him unitas works in all
things; he is splendor since through him all things are distinguished."” In
effect, divine aequalitas harmonizes the One and the many in such a way
as to reflect God’s beauty to the world. We could draw similar conclu-
sions about the harmonies of divine complicatio and explicatio. Umberto
Eco calls Thierry’s implicit theory of beauty the »aesthetics of number«
or »aesthetics of proportion«, and Adolf Katzenellenbogen has traced
Thierry’s influence on the design of the fagade of the Chartres Cathe-
dral.”

On the topic of beauty, Nicholas followed in Thierry’s footsteps in
two ways. He too maintains that divine beauty appears in the world
through mathematical proportions and harmonies. As Giovanni Santi-
nello has studied in great detail, Cusanus’s aesthetics not only makes use
of Thierry’s theology of aequalitas, but also Thierry’s sources like 7i-
maeus, Boethius and Augustine.”® But Cusanus followed Thierry in almost

16 See THIERRY OF CHARTRES, Tractatus de sex dierum operibus, n. 2 (cf. note §) §55; IDEM,
Lectiones in Boethii librum De Trinitate 11, n. 59 (cf. note §) 174.

17 Note that the Vulgate rather reads: »splendor gloriae et figura substantiae.«

18 See e.g. THIERRY OF CHARTRES, T7actatus de sex dierum operibus, n. 41 (cf. note 5) §72;
DEM, Commentum super Boethii librum De Trinitate 11, n. 32, (cf. note 5) 78.

19 See UMBERTO Eco, Art and Beauty in the Middle Ages, New Haven 1986, 28—42;
AporLF KaTZENELLENBOGEN, The Sculptural Programs of Chartres Cathedral, New
York 1959, 15-22.

20 See GIOVANNI SANTINELLO, Il pensiero di Nicold Cusano nella sua prospettiva estetica,
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never treating beauty as a theme in itself. Of course, as Jasper Hopkins has
recently shown, Cusanus discusses divine beauty somewhat frequently in
his sermons.”" But it is significant that Cusanus neither included a chap-
ter on divine beauty in De docta ignorantia, nor devoted a treatise to
beauty in its own right, nor named beauty one of the ten fields of wis-
dom in De venatione sapientiae. Of course, just as in the case of Thierry
of Chartres, this reticence does nothing to diminish the potential of Cu-
sanus’s theological aesthetics.”

The famous Sermo CCXLIII from 1456, Tota pulchra es, amica mea, is
the exception that proves the rule. There Cusanus borrowed from Dio-
nysius’s Divine Names, as well as Albert the Great’s commentary, to
explain the ubiquity and supremacy of divine pulchritudo. Nicholas es-
pecially appropriates the theme when he draws on the vocabulary of De
docta ignorantia in this sermon. For example, Nicholas writes that the
unity of proportion and harmony shines through best in pluralities.”” He
calls the human intellect the universal beauty in which all lesser beauties
are contracted.” He names God the pulchritudo absoluta, and defines the
Trinity as the source, understanding and love of beauty.” Cusanus sounds

Padua 1958; DERS., Mittelalterliche Quellen der dsthetischen Weltanschauung des Ni-
kolaus von Kues, in: Die Metaphysik im Mittelalter, hg. von Paul Wilpert (Miscellanea
Mediaevalia 2), Berlin 1963, 679—685.

21 See JasPER HoOPKINS, Non est quicquam expers pulchritudinis. 11 tema della bellezza nei
Sermoni di Nicola Cusano, in: A caccia dell’infinito. L’umano e la ricerca del divino
nell’opera di Nicola Cusano, a cura di Cesare Cata (Scienze storiche, filosofiche, pe-
dagogiche e psicologiche §70), Roma 2010, 63—74. On Sermo CCLVIII, see MaRC-
AEILKO ARIS, »Praegnans affirmatio.« Gotteserkenntnis als Asthetik des Nichtsicht-
baren bei Nikolaus von Kues, in: Theologische Quartalschrift 181 (2001) 97—111. On
Sermo CCXLIII, see SANTINELLO, Il pensiero (cf. note 20) 3—38.

22 See e.g. STEPHAN VAN ERP, A Renaissance of Theological Aesthetics: Hans Urs von
Balthasar’s Reading of Nicholas of Cusa, in: On Cultural Ontology: Religion, Philoso-
phy and Culture. Essays in Honor of Wilhelm Dupré, ed. by Ihigo Bocken (Veroffent-
lichungen des Cusanus Studien Centrums 3), Maastricht 2002, 89—111.

23 »Et ideo bene ordinata et proportionata, hoc est ubi in pluralitate relucet unitas pro-
portionis seu harmoniae, sunt grata.« Sermo CCXLIIIL: h XIX, n. 3, lin. 19-22.

24 »Quare intellectus est quaedam universalis pulchritudo seu species specierum, cum
species sint contractae pulchritudines, et quasi ignis est in se complicans omnium ca-
lidorum formam et speciem, sic intellectus est vis complicativa omnium specierum
intelligibilium. « Ibid., n. 18, lin. 9—15.

25 »Pulchritudo absoluta, quae Deus est, se ipsam intuetur et in sui ipsius amorem inar-
descit. Nam fons omnium pulchrorum, quem merito omnia pulchra patrem suum ap-
pellant, quo modo esset summa pulchritudo, si se ipsam pulchram ignoraret [...]. Ecce
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most like Thierry of Chartres when he links mathematical harmonies to
the enfolding of divine beauty. Every proportion exists in number »en-
foldedly « (complicite), and every number exists in unity enfoldedly; and
in the same way, every »harmony and concordance« exists in divine
beauty enfoldedly.”

Cusanus clearly recognized the potential of Thierry’s mathematical
theology and began to redirect his theology toward a broader theological
aesthetics. Generally speaking, Cusanus developed Thierry’s focus on the
medieval guadrivium into a rich meditation on divine harmony, unity,
and infinity, the sublimity of negation and the intimacy of the fold. But
Nicholas did so without naming his aesthetic task as such: his is a venatio
sapientiae, not a venatio pulchritudinis. By contrast, Achard of St. Victor
began with mostly the same Chartrian sources as Cusanus. But Achard
identified divine beauty as the telos of Thierry’s mathematical theology
in more explicit terms. His major project in De unitate is precisely to
define the pulchritudo of God in terms of aequalitas and Thierry’s triad.
For Achard, only divine equality can fully harmonize plurality and unity,
and by doing so it generates infinite beauty.

In the prologue to De unitate (1. 1-12), Achard sketches the concept of
perfect plurality. Pure multiplicity could never originate in the world, he
argues, because it cannot be thought without the perfect unity that is
God. For a plurality becomes perfect only when its members are unified
with each other by becoming equal in some way. But this reconciliation
of pure difference with unity, through the reciprocal equality of every
difference with its other, can only be achieved in God. The infinite har-
mony that would result would be maximally beautiful, indeed a divine
beauty (summa pulchritudo, pulchritudo immensa).” In this infinite beau-
ty, the plurality of creation would be unified with God. Achard writes:

»The beauty of each [creature] would of itself coalesce into the complete unity of the
other, and somehow fuse with its beauty [...]. It is clear then that nothing can be or can
be thought which is more beautiful or greater than the beauty of the aforesaid unity and

trinitatem in unitate essentiae pulchritudinis, ubi fons pulchritudinis generat intellec-
tum pulchritudinis, ex quibus amor.« Ibid., n. 19, lin. 1-6, 10-13.

26 »Sicut enim in unitate est omnis numerus complicite et in numero omnis proportio et
mediatio, in proportione omnis harmonia et ordo et concordantia et ideo omnis pul-
chritudo, quae in ordine et proportione atque concordantia relucet.« Ibid., n. 23, lin.
9-14.

27 ACHARD OF ST. VICTOR, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 1, n. 5 (cf. note 15) 72.
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of its supreme fittingness. It is therefore necessary that it be in God - in fact, that it be
God«.?

In this text Achard transposes Anselm’s guo maius cogitari nequit into an
aesthetic key: pulchrius nibil maius esse. Divine unity is that than which
nothing more harmonious (more equalizing) can be conceived. Achard’s
De wunitate thus anticipates Cusanus’s pulchritudo absoluta in Sermon
CCXLIII, the absolute divine beauty that enfolds all the contracted
beauties of creation. But more radically than Cusanus (at least in Sermon
CCXLIII) Achard contends that the beauty of plurality exceeds the
beauty of unity alone.”” God is a plurality, the kind of plurality that is the
perfect equality of unity and equality.”® This requires, Achard says, a
deeper understanding of the theology of aequalitas (I.10—-12), and so in
the first book of his treatise he turns to Thierry’s triad of unity, equality
and connection.’’

In this light we can credit Achard as an early pioneer of what would
later be the Cusan reading of Thierry of Chartres. Thierry’s theology of
aequalitas may begin with the quadrivial vocabulary of unities and num-
bers. But in fact it makes possible a new theological aesthetics, in which
creaturely pluralities are so many refractions of the infinite beauty of the
Trinity.

28 »Utriusque enim pulchritudo secundum se totam in unitatem illam alterius concurrit et
quodammodo confluit pulchritudini [...]. Liquet igitur quia pulchritudine unitatis
praefatae et summae illius convenientiae pulchrius nihil vel majus esse, sed nec exco-
gitari potest. Ipsam itaque in Deo esse, sed et Deum esse est necesse [...].« ACHARD OF
ST. VicTOR, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 1, n. 5 (cf. note 12) 74; transl. by
Hugh Feiss (cf. note 9) 382.

29 ACHARD OF ST. VICTOR, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 1, n. 56 (cf. note 15)
72-74.

30 Ibid., n. 10 (cf. note 15) 78.

31 »Nunc enim personae discernendae sunt proprietatibus et secundum proprietates di-
stinguendae nominibus; cujus tamen distinctionis sive in proprietatibus sive in nomi-
nibus postea, Dei largiente gratia, manifestior exponetur ratio.« Ibid., n. 24 (cf. note 15)
96.

I2



The Beauty of the Trinity

2.2 Achard and Nicholas on the mathematical Trinity

Thierry adapted his triad of unitas, aequalitas and conexio from Augus-
tine in De doctrina christiana.”® But where Augustine’s third term, con-
cordia, pointed toward the harmonies of music in De ordine and De
musica, Thierry altered the term to conexio. By doing so Thierry retur-
ned the focus to the arithmetical terms unitas and aequalitas, and thus to
the generation of number more than the aesthetics of harmony. Thierry
first discussed the triad in his early commentary on Genesis from the
1120s or 1130s. The triad reappears in some of his subsequent commen-
taries on Boethius’s De trinitate, but by then Thierry’s interest had
shifted to other topics.”

Cusanus used the triad in the first book of De docta ignorantia and
then again in Sermons XXII and XXIII shortly thereafter.’* But it is
important to note that from the very beginning Nicholas altered Thier-
ry’s triad significantly. When Cusanus explains the triad in De docta
ignorantia (1.7—-10), he does not cite from De doctrina christiana or from
Thierry verbatim, but instead weaves together his own synthesis of two
of Thierry’s commentaries.” He leans heavily on second-hand accounts
by Thierry’s students, such the Hermetic treatise De septem septenis and
the Boethian commentary that Haring calls Commentarius Victorinus.>

32 See THIERRY OF CHARTRES, Tractatus de sex dierum operibus, n. 30—47 (cf. note 5) 568—
5755 cf. AugusTINE oF Hiprro, De doctrina christiana 1, n. 12 [V. 5], ed. and transl. by
R.P. H. Green (Oxford Early Christian Texts), Oxford 1995, 16-17.

33 See THIERRY OF CHARTRES, Commentum super Boethii librum De Trinitate 11, n. 30—43
(cf. note §) 77—82; IDEM, Lectiones in Boethii librum De Trinitate V11, n. —7 (cf. note 5)
224—225; IDEM, Glosa super Boethii librum De Trinitate V, n. 17-29 (cf. note 5) 296—299.

34 See De docta ign. 1, 7-10: h I, p. 14—21 [n. 18—29]; Sermo XXII: h X VI, n. 16-22; Sermo
XXIIL: h XVI, n. 15-17.

35 On unitas and aequalitas, see De docta ign. 1, 7: h 1, p. 14—15 [n. 18—19]; cf. THIERRY OF
CHARTRES, Tractatus de sex dierum operibus, n. 3031, 39—40 (cf. note 5) 568, 571—572.
On unitas and entitas, see De docta ign. 1, 8: h1, p. 17 [n.22]; cf. THIERRY OF CHAR-
TRES, Commentum super Boethii librum De Trinitate 11, n. 22 (cf. note 5) 75. On aequa-
litas essendi, see De docta ign. 1, 8: h I, p. 17 [n. 22]; cf. THIERRY OF CHARTRES, Com-
mentum super Boethii librum De Trinitate 11, n. 31, 35 (cf. note 5) 78—79; and IDEM,
Tractatus de sex dierum operibus, n. 42—46 (cf. note §) 573—75. Cusanus draws on the
very same sources when he revisits the arithmetic Trinity in De docta ign. 1, 24: h ],
p. 50—5I [n. 8o—81].

36 Cusanus uses De septem septenis to bookend his summary of Thierry’s arithmetic Trini-
ty. See De doctaign.1,7:h 1, p. 14—16 [n. 18, 21] and ibid., 9—10: h I, p. 18—20 [n. 26-27];
cf. De septem septenis, PL 199, 961 C. Cusanus repeats the Trinitarian analogy of triple
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In later works Nicholas experiments further with Thierry’s formulation,
inventing alternative triads of absolute equality, equality of equality, and
their nexus in De aequalitate; the unity of love, the equality of love, the
connection of love in Cribratio Alkorani; and most radically, the triad of
possibility, equality and their union in several late texts, including Com-
pendium theologiae.”’

Achard of St. Victor also modifies Thierry’s triad in De unitate, but in
a different way. Rather than use conexio as a third term, Achard prefers
either communio or a second-order aequalitas.® His triad thus becomes
unity, the equal of unity, and equality itself.”” Later in De unitate,
Achard compares the Trinity to numbers: the first odd number (the num-
ber 1), the equality of the first even number (the number 2), and finally
the connection of the first indivisible prime (the number 3). Achard also
attempts to summarize Thierry’s major argument for his triad, namely
the identity of unity as preserved through self-multiplication (1x1=1).
But it does not go well, and Achard’s version is surprisingly awkward:

»The number in the power of which stands the force and the form of all things is the
equality that comes from unity. It is taught that from equality proceed all species of
inequality [...]. But reason shows that, since equality cannot consist except among sev-
eral, the first equality of all is that which existed between two things, especially if it were
the first of all things, so that very equality will be third from them, and will be three
with them.«*

ostension in Commentarins Victorinus. See De docta ign. 1, 9: h1, p.18 [n.25]; cf.
Commentarius Victorinus, n. 128—131 (cf. note 5) 507-508. He also repeats the author’s
reference to Parmenides. See De docta ign. 1, 23: h1, p. 46 [n. 71]; cf. Commentarius
Victorinus, n. 99 (cf. note §) so2.

37 See the helpful and revealing table of Cusan Trinitarian formulae in BERNARD McCGINN,
Unitrinum (cf. note 4) 105-109.

38 Achard also compares the Holy Spirit to conexio: see ACHARD OF ST. VICTOR, De
unitate Dei et pluralitate creaturarum 11, n. 3 (cf. note 15) 144—146. Cf. Achard’s use of
conexio in a more philosophical context at 1DEM, De unitate Dei et pluralitate creatu-
rarum 11, n. 10 (cf. note 15) 166. On Achard’s independence from Thierry, see JEAN
RiBaILLIER, Opuscules (cf. note 11) 178.

39 See ACHARD OF ST. VICTOR, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 1, n. 36 (cf.
note 15) 104. Cf. the similar formulation by Cusanus in De aequal.: h X/1, n. 24, lin.
16—20.

40 »Numerus quoque penes quem vis et forma consistit omnium rerum ab unitate aequa-
litatis: ab aequalitate species omnes docetur procedere inaequalitatis. [...] Sed ratio
monstrat, cum aequalitas non possit nisi inter plura consistere, primam illam aequali-
tatem esse omnium quae inter duo constiterat, praesertim si et illa omnium fuerit prima,
ut sit et aequalitas ipsa ab eis tertia et cum eis erit tria.« IBip.Achard, n. 20 (cf. note 15) 92;
transl. by Hugh Feiss (cf. note 9) 395.
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What is missing from Achard’s version is Thierry’s notion of multiplica-
tion and number »generating itself«. This is the arithmetic basis of Thier-
ry’s revival of the Augustinian triad. Instead Achard substitutes a prin-
ciple associated more with Boethius’s harmonic principles than with
arithmetic: the derivation of inequality from pure equality.”

Watching Achard modify Thierry’s arithmetic triad in the direction of
harmonics (whether Boethian or Augustinian) reminds us that Nicholas
modified the triad even more so. By his later works Cusanus transferred
Thierry’s triad beyond the realm of the guadrivium altogether into Aris-
totelian hylomorphism in his triad of posse, aequalitas and conexio, shift-
ing the foundation of the triad from the mathematics of number to the
actualization of possibility.

2.3 Achard and Nicholas on the divine Square

In Thierry’s first commentary on Boethius’s De rinitate, he compared
the Son of God to an eternal »square«. Here he is interpreting the proph-
ecy of the Spanish Sibyl, which circulated shortly before the Second Cru-
sade, in accordance with his arithmetic Trinity.* In arithmetic two times
two makes a square, but unity multiplied by itself is the »first square«.
This »squaring«, according to Thierry, is a kind of generation, and the
primal generation is that of the divine Son or aequalitas: »because the
first squaring is the generation of the Son, also the Son is the first square.
But such squaring is a figure. [...] The square was thus well attributed to
the Son since this figure is judged as more perfect than the others on

41 See BOETHIUS, Institutio arithmetica 1, n. 32.1-2, texte établi et trad. par Jean-Yves
Guillaumin, Boece. Institution Arithmétique (Collection des universités de France: Sé-
rie latine 329), Paris 1995, 66—67. This is also a major principle of Boethian harmonics:
see BOETHIUS, Institutio musica 11, n. 7, ed. Gottfried Friedlein, De Institutione Musica
Libri Quingue (Bibliotheca scriptorum Graecorum et Romanorum Teubneriana), Leip-
zig 1867, 232. Cf. THIERRY OF CHARTRES, Commentum super Boethii librum De Tri-
nitate 11, n. 36 (cf. note 5) 79; IDEM, Tractatus de sex dierum operibus, n.39, 43—44 (cf.
note §) §71—574; Commentarius Victorinus, n. 87—88 (cf. note §) 499.

42 See WiLHELM VON GIESEBRECHT, Geschichte der deutschen Kaiserzeit, Bd. IV: Staufer
und Welfen, Leipzig 1877, s02—506. The original sense of the Sibyl concerns German
nobles travelling first to Constantinople, where the Greek emperor sits eternally and
the nobility stand eternally, and thence toward Jerusalem. On the Sibyls in medieval
literature, see PETER DRONKE, Hermes and the Sibyls: Continuations and Creations, in:
Intellectuals and Poets in Medieval Europe (Storia e letteratura), Rome 1992, 219-244.
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account of the equality of its sides.«* In Thierry’s reading, when the
apostle calls the Son the perfect figura of the Father (Heb 1:3), he is also
referring to a geometrical shape.*

Cusanus was deeply interested in the different senses of figura, for
example, in the use of polygons in contemplation, or the theological
significance of squaring the circle. In De complementis theologicis he even
compared God to a geometer and the divine Son to an infinite Angle.”
We know that Cusanus cited several passages verbatim from the very
Commentum in which Thierry described the Son as square, and we
know that he read another minor text from Thierry’s students that excit-
edly repeats the same image, Commentarius Victorinus. But for whatever
reason, Cusanus passed over this doctrine in silence. Achard of St. Victor,
however, repeated Thierry’s image of the Son with enthusiasm. This
occurs in Achard’s Sermon XIII, given on the festal anniversary of St.

43 »Et quoniam tetragonatura prima generatio Filii est, et Filius tetragonus primus est.
Tetragonatio uero figura est. Merito ergo Filium figuram substantie Patris appel-
lat. [...] Bene autem tetragonus Filio attribuitur quoniam figura hec perfectior ceteris
propter laterum equalitatem iudicatur.« THIERRY OF CHARTRES, Commentum super
Boethii librum De Trinitate 11, n. 34 (cf. note 5) 79; cf. IDEM, Tractatus de sex dierum
operibus, n. 41 (cf. note §) §572: »Est igitur ipsa unitatis equalitas eiusdem unitatis quasi
quedam figura et splendor. Figura quidem quia est modus secundum quem ipsa unitas
operatur in rebus. Splendor uero quia est id per quod omnia discernuntur a se inuicem.
Fine enim modoque proprio cuncta inuicem a se discreta sunt.« Irene Caiazzo recently
uncovered a twelfth-century commentary on Boethius’s Institutio arithmetica in Stutt-
gart (MS Wirttembergische Landesbibliothek Cod. math. 4° 33; fols. 1™-34") that, she
argues convincingly, is by Thierry of Chartres. See IRENe Ca1azzo, Il rinvenimento del
commento di Teodorico di Chartres al De arithmetica di Boezio, in: Adorare caelestia,
gubernare terrena: Atti del colloquio internazionale in onore di Paolo Lucentini, a cura
di Pasquale Arfé, Irene Caiazzo und Antonella Sannino (Instrumenta patristica et me-
diaevalia §8), Turnhout 2011, 183—203. Notably this commentary also cites the Spanish
Sibyl (fol. 18"™) and compares God to a square (fol. 27"): »Vis ergo quadrati in ipsa
forma est. Ex vi namque quadrati forma ipsa quoque essendi est aequalitas. [...] Prima
enim forma essendi ex vi unitatis est immutabilitas. Ex hoc enim deus immutabilis est,
qui semper unus est, non nisi uno modo habere se potest. Rursus cum forma sit aequa-
litas essendi, dico quod divinitas ex vi quadrati forma vel causa est. Ex vi namque
quadrati aequalitas et forma est existendi aequalitas, ut iam sepe dictum est.« Carazzo,
Il rinvenimento, 196.

44 See THIERRY OF CHARTRES, Commentum super Boethii librum De Trinitate 11, n. 33—34
(cf. note 5) 78—79; cf. Commentarius Victorinus 95 (cf. note §) sor.

45 See e.g. De theol. compl: h X/2a, n. 12, lin. 34-62; cf. DaviD ALBERTSON, Gott als
Mathematiker? Das Schopfungsverstandnis des Nicolaus Cusanus, in: MFCG 33 (2012)

99—122.
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Victor’s founding. And Achard did not simply mention the doctrine in
passing, as Thierry’s students had, but rather used it as the fulcrum of an
extended Christological meditation at the heart of his sermon.*

In Sermon XIII, Achard urges his monks to be wise builders like
Solomon as they construct the house of God. Solomon built his temple
out of stone from Lebanon, but according to Jerome, Lebanon means
»brightening« (candidatio).” So Achard states that Christ is the true
»brightness« that descends to our dark world: »Solely out of kindness
did such a beautiful form unite itself to such unformed material, which
was not just unformed but even deformed.«* God’s »expressed form«
(forma expressa), the form of Christ, is received by humanity as an »im-
pressed form« (forma impressa) that restores our lost beauty.*” But what
is the form of Christ? Achard answers as follows:

»This form is a square because it is stable and firm. [...] Christ is our form — as the
apostle formed by him shows, Christ became a spiritual square for us — according to the
apostle’s word, Christ ’became for us wisdom from God, and righteousness, and sanc-
tification and redemption’ [1 Cor 1:30]. See there a vital, heavenly square! Approach and
receive it, you stones, or rather you who without it are dead and earthly. You have been
hewn into this square form, and thus you have been transformed from dead to living,
from earthly to heavenly.«*®

46 See CHATILLON, Théologie (cf. note 9) 218-221.

47 ACHARD OF ST. VICTOR, Sermo XIII, n. 11-14, in: Sermons inédits, texte latin avec
introd., notes et tables par Jean Chatillon (Textes philosophiques du moyen age 17),
Paris 1970, 145-149; transl. by Hugh Feiss (cf. note 9) 221.

48 »Forma tam formosa ex pietate sola se univit materie tam informi, nec modo informi
sed et deformi [...].« ACHARD OF ST. VICTOR, Sermo XIII, n. 16 (cf. note 47) 150; trans.
by Hugh Feiss (cf. note 9) 228.

49 »Forma autem ista et Dei est et nostra: Dei est quia a Deo est, nostra est quia in nobis
est; a Deo est expressa, et ab ipso nobis est impressa.« ACHARD OF ST. VICTOR, Sermo
X111, n. 16 (cf. note 47) 150; transl. by Hugh Feiss (cf. note 9) 229.

5o »Quadratura quedam est hec forma, quia stabilis est et firma. [...] Christus forma
nostra est, qui, ut ostendit Apostolus ab eo formatus, spiritualis quadratura nobis est
factus: Christus namque, juxta verbum Apostol, factus est sapientia nobis a Deo, et
justitia, et sanctificatio, et redemptio. Ecce quadratura vitalis atque celestis. Accedite et
eam suscipite, lapides vivi, immo sine ea mortui atque terreni; in ea quadramini, et sic ex
mortuis vere vivi et ex terrenis celestes efficiemini.« ACHARD OF ST. VICTOR, Sermo
X111, n. 17 (cf. note 47) 150—1571; transl. by Hugh Feiss (cf. note 9) 229 (modified). On the
image of the square, see CHATILLON, Théologie (cf. note 9) 219. By viewing Christ as
form and in his preference for architectural metaphors, Achard follows his master
Hugh of St. Victor. See Boyp TayLor Coorman, The Theology of Hugh of St. Victor,
Cambridge 2010, 83-102.
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Christ expresses divine form by taking on the dimensions of a square,
and monks receive Christ when they are likewise »squared« by Christ.
But in Achard’s usage, »square« suggests less an arithmetical property or
a geometrical figure, as in Thierry, than the architectural instrument used
to ensure the uniformity of building stones. He plainly intends this less
as a metaphysical statement than as a concrete image to awaken the
minds of his brothers. Achard also identifies further »squares« of virtue in
the scriptures: »whoever accepts squares of this kind will come through
them to that superior square.<’’ Only when we become square can one
cleave both to the cornerstone, Christ, and to adjacent stones, one’s
neighbors.”

Achard was just as familiar with Thierry’s first Boethian commentary
as Cusanus was, and here Achard repeats a geometrical image in Thier-
ry’s theology where Cusanus demurs. But one also senses that the abbot
of St. Victor valued Thierry’s concepts more as practical resources for
contemplation than for their theoretical import.

3 Conclusions

We are now able to consider how Achard and Nicholas each distinctively
appropriated, and thereby altered, Thierry’s Neopythagorean convictions
about the relevance of the guadrivium for Christian beliefs. Thierry him-
self began with an intense focus on arithmetic. Like Nicomachus of Ge-
rasa and Iamblichus before him, for Thierry the generation of number
from unity was the highest model of divine activity.” This much is clear
from Thierry’s account of the arithmetic Trinity in his early Genesis
commentary. But his theology of aequalitas seems to imply that God’s

51 »Qui quadraturas hujusmodi acceperit, per eas ad superiorem quamdam perveniet qua-
draturam [...].« ACHARD OF ST. VICTOR, Sermo X111, n. 22 (cf. note 47) 154; transl. by
Hugh Feiss (cf. note 9) 234.

52 »In sola etiam dilectione dei quadratura proponitur et suscipienda nobis imponitur.«
ACHARD OF ST. VICTOR, Sermo XIII, n. 21 (cf. note 47) 153; transl. by Hugh Feiss (cf.
note 9) 232.

53 See e.g. NicomacHUs OF GERasa, Introduction to Arithmetic, Transl. into English by
Martin Luther D’Ooge, with Studies in Greek arithmetic by Frank Egleston Robbins
and Louis Charles Karpinski, New York 1926; Dominic J. O’MEARa, Pythagoras Re-
vived. Mathematics and Philosophy in Late Antiquity, Oxford 1989.
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beauty is reflected in the harmonies of creation, that is, in the quadrivial
art of musica. Then as Thierry worked through his different Boethian
commentaries, developing the powerful dialectic of enfolding and unfol-
ding, he inclined increasingly toward a geometrical model. Not unlike
Proclus, Thierry ultimately came to view the unfolding of the One not
only through the sequence of numerical unities but through the spatia-
lization of difference into the dynamic cycle of complicatio and explicatio.
Thierry’s theology thus encompassed discrete impulses toward arithmet-
ic, toward harmonics and toward geometry. The Breton master himself
noted that the triad of unitas, aequalitas and conexio is the foundation of
the quadrivial disciplines. As the ground of numerus, unitas is the foun-
dation of arithmetic; as the ground of proportio, aequalitas is the foun-
dation of harmonics or music; and as the ground of proportionalitas, the
conexio of unitas and aequalitas is the foundation of geometry.”*
Viewing Achard of St. Victor as a precursor of Cusanus helps to ex-
pose the contingency and specificity of the cardinal’s renewal of Thier-
ry’s theology in the fifteenth century. Achard substituted harmonics for
arithmetic as the quadrivial basis for Thierry’s mathematical Trinity, and
redefined the triad in terms of aequalitas.” In place of the flow of num-
bers, Achard preferred the beautiful harmonies of proportion, even the
»form« of Christ as square. In the second part of De unitate, Achard
grants that God contains the »numbers« of things, a doctrine Boethius
handed down from Nicomachus. But if this is so, Achard reasons, God
must all the more contain the »proportions« of things, which are simply
»connections of numbers«.*® In a word, Achard takes up the harmonic
impulse in Thierry’s theology of the guadrivium, and thus connects
Thierry with the early Augustine of De ordine and De musica.”

s4 THIERRY OF CHARTRES, Lectiones in Boethii librum De Trinitate V11, n. 7 (cf. note §)
225. On the distinction of proportio and proportionalitas in the quadrivium, see Bo-
ETHIUS, 11, n. 40.1-3, Guillaumin 140.

55 Achard turns to conexio only in the second part of De unitate, where it serves epis-
temological rather than theological ends. See AcHARD OF St. VICTOR, De unitate Dei et
pluralitate creaturarum 11, n. 3, 4, 10 (cf. note 15) 144-149, 166-167.

56 See ACHARD OF ST. VICTOR, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 11, n. 5, 12 (cf.
note 15) 152, 170.

57 Achard directs his readers to Augustine’s number theory in De musica and notes that
Augustine calls God the »number without number« in De genesi ad litteram. ACHARD
OF ST. VICTOR, De unitate Dei et pluralitate creaturarum 11, n. 5 (cf. note 15) 150; cf.
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Certainly Cusanus makes use of the arithmetic and harmonic impulse
in Thierry’s thought. But the example of Achard clarifies that Cusanus’s
distinction was to develop the geometrical impulse in Thierry’s theology,
centered around concepts of folding. In part this was due to Cusanus’s
own interest in geometrical constructions and proofs; in part to the influ-
ence of Proclianism through Dionysius, the Liber de causis and Proclus;
and in part to the cardinal’s deep attention to Thierry’s doctrine of the
four modes of being, which are built on the framework of complicatio
and explicatio. Cusanus eagerly applies complicatio and explicatio to a
range of conceptual problems beyond what Thierry had ever imagined.
His mature De complementis theologicis, as Heimeric de Campo once
noted, stands as a veritable theologia geometrica.”® In that work, the high-
est exemplar of divine activity is no longer the arithmetical production of
numbers, as in De docta ignorantia, but instead the geometrical visuali-
zation of space.

So where Achard opted for a harmonic reading of Thierry, Cusanus
rather inclined toward a geometric reading instead. But even here we
may not yet have measured the full achievement of Achard’s De unitate.
For there are signs that in the missing second half of Book II, the abbot
of St. Victor was about to turn to Thierry’s complicatio, explicatio and
modi essendi — just as Nicholas would, three centuries later.

AvucusTiNg oF Hipro, De genesi ad litteram 1V, n. 3—4 (8), ed. Joseph Zycha (Corpus
Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum 28, 1), Vienna 1894, 99—100. On Augustine’s
mathematically-oriented theological aesthetics in early works like De ordine and De
musica, see ADOLF DYROFF, Uber Form und Begriffsgehalt der augustinischen Schrift
De ordine, in: Aurelius Augustinus. Die Festschrift der Gorres-Gesellschaft zum 1500.
Todestage des heiligen Augustinus, Kéln 1930, 15-62; KAREL SvoBoDA, L’Esthétique
de Saint Augustin et ses sources, Brno 1933; ERNsT HELLGARDT, Zum Problem sym-
bolbestimmter und formalidsthetischer Zahlenkomposition in mittelalterlicher Literatur
(Minchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters),
Minchen 1973, 157—251; WERNER BEIERWALTES, Aegualitas numerosa. Zu Augustins
Begriff des Schonen, in: Weisheit und Wissenschaft 38 (1975) 140-157; ARBOGAST
ScumrrT, Zahl und Schonheit in Augustins De musica V1, in: Wirzburger Jahrbuicher
fiir die Altertumswissenschaft 16 (1990) 221-237; UBALDO P1zzant, Du rapport entre le
De musica de S. Augustin et le De institutione musica de Boéce, in: Boéce ou la chaine
des savoirs, actes du colloque international de la Fondation Singer-Polignac, Paris, 8—12
juin 1999, ed. par Alain Galonnier (Philosophes médiévaux 44), Louvain 2003, 357-377.

58 See Ruep1 ImBacH, Das *Centheologicon” des Heymericus de Campo und die darin
enthaltenen Cusanus-Reminiszenzen: Hinweise und Materialien, in: Traditio 39 (1983)
466—477; cf. FLoriaN HaMANN, Das Siegel (cf. note 3) s0—59.
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IDEM ABSOLUTUM

Von Werner Beierwaltes, Wiirzburg

I

Der Titel meiner Uberlegungen sollte genauer und fiir meine Intention
aufschlufireicher lauten: IDEM ABSOLUTUM - Absolute Identitit:
Cusanus und Schelling. Durch eine Verbindung des Cusanus mit Schel-
ling mochte ich diesen nicht »modernisieren« oder — in falscher An-
strengung — »aktualisieren«, um ihn vorwiegend auf diese Weise — die
Zukunft, die allemal besser ist, angeblich vorwegnehmend, »antizipie-
rend«' — mit der Gegenwart gesprichsfihig zu machen; ich beabsichtige
aber auch nicht, Cusanus als unmittelbare » Quelle« fiir Schellings Iden-
titits-Denken zu suggerieren. Was ich versuchen mochte, ist dies: zu zei-
gen, daf} die beiden Philosophen zwar aus unterschiedlichen Vorausset-
zungen heraus, aber doch in sachlich vergleichbaren Intentionen an der
Einen Frage arbeiten, in welchem Sinne denn »absolute Identitit« ein
aufschlufreiches Pradikat fiir Gott, neben anderen Anniherungen an
dessen Wesen, sein konne. Es sollte (oder soll) evident werden — ich
variiere das eben Gesagte moderat —, daf§ idem absolutum und »absolute
Identitdt« tber die Zeit-Differenzen hinweg nicht homonyme, austausch-
bare Benennungen fiir sachlich radikal verschiedene Konzepte darstellen,
sondern daf} sie einen (Grund-)Gedanken von unterschiedlichen Perspek-
tiven und Voraussetzungen her im Blick haben. Fiir beide gilt gleicher-
maflen, daf§ die Frage nach Gott oder die Reflexion tiber das gottliche
Absolute die alle anderen Denkbereiche bewegende und bestimmende
Grundabsicht sein muf§ oder ist. Fiir Cusanus ist dies aus dem theologi-
schen Grundzug seines Denkens heraus von sich her klar; aber auch
Schellings Philosophieren war Zeit seines Lebens in unterschiedlicher
Intensitit durch den Versuch geleitet, Gott und in ihm das Absolute als
Anfang und Ende seines Denkens begrifflich zu fassen. Schelling sagt

1 Zu dieser Problematik jiingst HANs GERHARD SENGER in seiner Cusanus-Lecture, Wie
modern ist Cusanus? Zur Fragilitit der Modernititsthesen, Trier 2013; HUBERT BENZ,
Individualitit und Subjektivitit. Interpretationstendenzen in der Cusanus-Forschung
und das Selbstverstindnis des Nikolaus von Kues, Minster 1999.
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dies selbst in einem Text, den ich meinen Uberlegungen iiber Identitit
zugrunde legen werde, so: »Das Erste in der [wahren] Philosophie ist die
Idee des Absoluten<«* — und dies meint: die »Idee Gottes<’. Oder: »Phi-
losophie [...] ist Darstellung der Selbstaffirmation [oder des Selbsterken-
nens] Gottes in der unendlichen Fruchtbarkeit ihrer Folgen[...]«.*
Obgleich sich Cusanus ganz entschieden bewufit ist, daf} Gott nicht
praezise, so wie er in sich selbst ist — d. h. an sich — denkbar, erkennbar
und aussagbar ist, versucht er mit grofiter begrifflicher Intensitit, in lei-
denschaftlicher Anstrengung dessen Wesen umkreisend, ausgrenzend, im
Blick auf kategoriales Denken negierend (theologia negativa), in Begrif-
fen, Metaphern und Bildern niher zu kommen. Diese begriffliche und
bildhafte (symbolice investigari) Anniherung, die, konjectural bleibend,
letztlich tber sich hinausgeht ins Unbegreifliche (incomprebensibiliter com-
prebendere) und damit an der »Mauer des Paradieses« (murus paradisi) an
die Grenze der menschlichen Vernunft stoflt, verbindet er produktiv,
— d. h. die vielfiltigen Perspektiven der Grund-Frage aufschlieflend — mit
der Fille von biblischen Aussagen tiber Gottes Sein und Wirken. Aus
diesem Zusammenfithren der Perspektiven ins Zentrum des fragenden
und erwigend-vermutenden Umbkreisens erwichst eine philosophische
Theologie als eine in sich differenzierte und zusammenwirkende Einheit
von Vernunft und Glaube. Die Resultate derartigen Denkens verdichten
sich in — Gott zugedachten — Pridikaten und Begriffs- oder Denk-Bildern
(aenigmata), die auf dem Denkweg des Cusanus einander sich folgen, von-
einander sich abldsen, ohne die jeweils vorhergehende Konzeption zu
verdringen oder zu negieren; in ihrem sachlich evidenten Zusammen-
hang einen sie sich zu einer opaipa vontn, zu einer »geistigen Kugel«.

II

Ich nenne jetzt einige dieser cusanischen Gottes-Pradikate, Gottes-Namen
oder aenigmata in ihrem inneren Zusammenhang. Auf eine analoge Pri-
dikaten-Reihe konnte ich bei Schelling aufmerksam machen.”

2 FriepricH WILHELM JOSEPH VON SCHELLING, Simmtliche Werke, Bd. 1/6, hg. von
Karl Friedrich August Schelling, Stuttgart/ Augsburg 1860, 155.

3 Ebd.
Ebd., 176.

5 Z.B. aus dem » Wiirzburger System«, in: SCHELLING Bd. 1/6 (wie Anm. 2): »Gott ist die
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Idem absolutum

1. Als das Un-Endliche selbst, das in sich selbst jede essentielle Dif-
ferenz, jede wesenhafte Verschiedenheit und Endlichkeit aufgehoben hat,
ist Gott der »Ineinsfall der Gegensitze oder Widerspriiche« (coincidentia
oppositorum sive contradictoriorum) — die frithe Grundeinsicht des Cusa-
nus, die fortwihrend alle seine Denk-Bereiche aufschlufireich durch-
dringt und immer wieder neu formt.

2. Gott ist das absolute Sein (absolutum esse)® als der erwirkende und
umfassend-bewahrende Grund alles Einzel-Seienden.

3. Gott ist das »Konnen-Ist« oder »Konnen-Sein«: possest — reine,
nicht nur logische Wirklichkeit ohne eine in ihr »noch« ausstehende
Moglichkeit, die zeit-freie Einheit von seiender Moglichkeit, d. h. von
creativem, titigem Vermogen und Sein; absolutes Sein Gottes als Mich-
tigkeit, das sich dann im posse ipsum von De apice theoriae im absoluten
»Konnen selbst« in gesteigerter Form oder Intensitit wiederfindet; es ist
das universal begriindende und erhaltende Prinzip, durch das alles Seien-
de von seinem je eigenen »Konnen« her verstehbar wird.

4. Gott ist das »absolute Sehen«, visio absoluta” — dies im Sinne eines
aktiven Ersehens und Durchlichtens seiner selbst in sich #nd im Sinne
eines creativ-griindenden Sehens alles Anderen aus thm (De visione dei).
Das Sehen Gottes (genitivus subiectivus), seine im »absoluten Begriff«
(conceptus absolutus) sich selbst denkende Reflexivitit, bewahrt die Iden-
titit jedes Einzel-Seienden. Visio dei (genitivus obiectivus) ist das End-
Ziel jeder geistigen Bewegung, Erfillung eines seines eigenen Grundes
immer bewuflter werdenden Lebens.

absolute Affirmation von sich selbst[...]« (148). »Gott ist schlechthin Eines, oder:
[Einer].« (157). »Gott ist schlechthin ewig.« (158). »Das Absolute ist schlechthin un-
endlich.« (160). »Gott [...] ist absolut einfach.« (163). »Gott ist [...] absolutes All[...]«
(174). »Gott ist [...] das All selbst.« (177). »Gott ist ganz Auge [...] [Sehen oder
Schauen]« (198). — Die Anordnung dieser Sitze in Paragraphen und deren Begriindung
folgt der Methode Spinozas und — im Blick auf die Sache — der Einteilung in articuli in
den »Theologischen Summen« oder den Loci Theologici.

6 De docta ign. 1, 2: h1, p.7, lin. 16: »entitas absoluta«. Ebd. I, 2; p. 65, lin. 15: »abso-
lutum esse« gemaf} der Selbstaussage Gottes im Tetragrammaton — »Ego sum qui sum«.
Apol.: h*11 33,16: absoluta essentia entium [Apol.: h*I1 n. 5o, p. 33, lin. 16: esse absoluto].
De [udo 11: h IX; n. 66.

7 Vgl. WERNER BEIERWALTES, Identitit und Differenz (Philosophische Abhandlungen 49)
Frankfurt 1980, 22011, 144-175 (Kapitel Visio absoluta). Zu conceptus absolutus z. B. De
possest h X1/2; n. 40, lin. 13 ff.
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5. Gott ist (das) non aliud, das oder der »Nicht-Andere«.® Dies meint:
die aktive Selbstdefinition oder Selbstbestimmung des Absoluten selbst
(ves ist nichts Anderes als es selbst<), in der es jede Differenz, Gegensitz-
lichkeit, jede Andersheit aus sich selbst ausschliefit, zugleich aber ist es
als non-aliud der bestimmende Grund des »aus ihm« Anderen und damit
der Grund von dessen Nicht-Anders-Sein gegentiber jedem Anderen,
von dessen Selbst-Identitit und Individualitit. Das Nicht-Andere ist also
Grund fir die absolute Selbigkeit (Identitit) seiner selbst und fir die
Selbigkeit des je Anderen, durch non-aliud-Sein Abgegrenzten, Unter-
schiedenen. In dem Gottes-Pradikat non-aliud prizisiert Cusanus die
neuplatonisch bestimmte Konzeption »Gott ist das Eine oder die abso-
lute Einheit«, weil durch es das dialektisch gedachte Verhiltnis von Got-
tes Immanenz und Transzendenz angemessener sich einsehen lifit als
durch den Begriff des Einen.

All diese Gottes-Pradikate, Begriffs- oder Denk-Bilder, »gottliche Na-
men« sind mehr oder weniger stark durchdrungen von dem Gedanken des
»gottlichen Schaffens«, sie sind in je spezifischer Weise Antworten auf die
Frage, was ist der Grund des gottlichen Schaffens von Welt? Wie ist der
Akt der creatio in sich und in seinen Folgen zu verstehen und begrifflich,
begreifend, zu beschreiben?

ITI

Derjenige Gottes-Begriff, der unter chronologischer Riicksicht friher
bereits hitte genannt werden kdnnen, ist das idem oder idem absolutum:
das Selbe, Identische, das absolut(e) Selbe, die »absolute Identitit«. Cu-
sanus hat ithn nicht eigentlich »systematisch« analysiert, aber doch fiir ein
hinreichendes Verstindnis der eben gestellten Fragen in seinen Grund-
zligen eigens entworfen. Dies hat er getan vor allem in dem Dialogus de
genesi, einem der frithen Opuscula, entstanden im Mirz 1447,” nach De
dato Patris luminum und vor der Apologia doctae ignorantiae.

8 WERNER BEIERWALTES, Platonismus im Christentum, Frankfurt 2001, das Kapitel Der
verborgene Gott, 130ff. DERs., Venatio sapientiae: Das Nicht-Andere und das Licht, in:
MFCG 32 (2010) 83—104. Zum Bezug des idem zu non aliud: ebd. 93f. De non aliud 4:
h XIII, p.9, lin. 4f. — idem kann in sich nichts Anderes als seine Selbst-Identitit zu-
lassen; es verweist deshalb aus diesem Gedanken heraus auf das >Nicht-Anderes, vgl.
De gen. 5: h1V, n.183; n. 186 (s. Anm. 9).

9 Text in h IV, n. 141-187. Deutsche Ubersetzung: NikorLaus von Kugs, Philosophisch-
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Ich mochte im Folgenden die wesentlichen Elemente des cusanischen

Gottes-Pradikats idem absolutum darstellen,'® um dann Schellings Begriff

I0

Theologische Schriften, hg. und eingefithrt von Leo Gabriel, tibersetzt und kommen-
tiert von Dietlind und Wilhelm Dupré, 3 Binde, Wien, 1964—1967, Band 11, 387—441.
Eine englische Ubersetzung von JaspEr HoPKINs in: DERs., A miscellany on Nicholas
of Cusa, Minneapolis, Minnesota 1994, 181-207.

Zu idem in De genesi: JOHANNES UEBINGER, Die Gotteslehre des Nikolaus Cusanus,
Minster/Paderborn 1888, 81-84. DERs., Die philosophischen Schriften des Nikolaus
Cusanus, in: Zeitschrift fiir Philosophie und philosophische Kritik 103 (1896) 107ff;
Ruporr HaussT, Das Bild des Einen und Dreieinen Gottes in der Welt nach Nikolaus
von Kues (Trierer theologische Studien 4), Trier 1952, 237 ff.; GIOVANNI SANTINELLO,
L’ermeneutica scritturale nel >De Genesi< del Cusano, in: Archivio di filosofia 3 (1963)
n. 3: Umanesimo e ermeneutica, Padova 1963, 81-90; SIEGFRIED DANGELMAYR, Gottes-
erkenntnis und Gottesbegriff in den philosophischen Schriften des Nikolaus von Kues
(Monographien zur philosophischen Forschung 54), Meisenheim 1969, 169ff.; KurT
Frasch, Die Metaphysik des Einen bei Nikolaus von Kues (Studien zur Problemge-
schichte der antiken und mittelalterlichen Philosophie 7), Leiden 1973, 297 ff.; WERNER
BEIERWALTES, u. a. in: Identitit und Differenz (wie Anm. 7) 117 ff.; JoHANNES WOLTER,
Apparitio Dei. Der theophanische Charakter der Schopfung nach Nikolaus von Kues
(Beitrige zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters N. F. 67),
Miinster 2004, 162 ff.; THOMAS LEINKAUF, Nicolaus Cusanus. Eine Einfithrung (Buch-
rethe der Cusanus-Gesellschaft 15), Miinster 2006, 136f.; Dirk CURsGEN, Die Logik
der Unendlichkeit. Die Philosophie des Absoluten im Spatwerk des Nikolaus von Ku-
es, Frankfurt 2007; Davipe Monaco, Deus Trinitas. Dio come non altro nel pensiero
del Nicolo Cusano (Teologia 68), Roma 2010, 107ff.; HARALD SCHWAETZER, Einheit
und Vielheit als Problem des Partizipationsgedankens bei Nikolaus von Kues, in: Ein-
heit und Vielheit als metaphysisches Problem, hg. von Johannes Brachtendorf und
Stephan Herzberg, Ttibingen 2011, 137-156; zu De genesi: 150—153. Dafl idem [wie non
alind] im Sinne des Cusanus auch eine bestimmte correctio des proklischen #num als
eines universalen Prinzips sein soll, ist evident (De gen. 1: h IV, n. 148: Platonici). Daf§
aber eine Jagd auf »polemische Spitzen« (Schwaetzer) des Cusanus gegen die Partizi-
pationslehre des Proklos (De gen. 1: h IV, n. 145) die neuplatonische Grundstruktur,
das philosophische Fundament des cusanischen Gedankens, verdecken oder ungebiihr-
lich zurtickdringen sollte, scheint mir wenig plausibel. Klar freilich ist, dafl die cusa-
nische Entwicklung des idem zum Gottes-Namen von der neuplatonischen Prinzipi-
enlehre zur Realisierung der eigenen Intention in bestimmtem Mafle sich entfernt: das
Eine ist zwar reine Transzendenz, zugleich aber Grund und Ursprung alles Seienden.
Obgleich das Eine das von Allem Verschiedene, die absolute Andersheit [Etepov mév-
twv] ist, kann es nicht »in sich< und >mit sich selbst< reine Identitit sein oder als solche
benannt werden, weil diese, als Identitit mit sich selbst, eine ihr immanente Andersheit
(Unterschiedenheit, Relationalitit) voraussetzte. Dies ist fur das plotinische oder pro-
klische Eine nicht denkbar (vgl. Proclus, in Parm. (Cousin) 1186, 15ff.) Dazu die
Marginalie des Cusanus 571 zu Zeile 8: Tavtotodai [ydemptitari Moerbeke, Cusanus
schreibt: ydemptificari]; Zeile 7: tavtotuevov [ydemptificatum]. Siehe: Cusanus-Texte:
III. Marginalien: 2. Proclus Latinus. Die Exzerpte und Randnoten des Nikolaus von
Kues zu den lateinischen Ubersetzungen der Proclus-Schriften: 2.2 Expositio in Par-
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der »absoluten Identitit« in Bezug zu seiner Gottes-Konzeption in der
Phase seiner Identititsphilosophie konzentriert zu bedenken und zu Cu-
sanus in ein Verhiltnis zu setzen.

Ich wende mich also nun dem cusanischen Versuch zu, das Pridikat
idem, idem absolutum als Wesenszug des Seins Gottes in sich, in seiner
schopferischen Explikation und als strukturierendes Moment des von
thm geschaffenen Seins insgesamt zu erweisen. Es ist zu fragen, was hat
idem, idem absolutum mit genesis zu tun? Was das Selbe, das absolut(e)
Selbe mit gottlichem Schaffen, mit »Schopfung« — oder mit einem Text,
der mit diesem Titel — Genesis — traditionellerweise benannt wird und
eben diesen Akt und seine Resultate sozusagen normalsprachlich, teil-
weise in mythischen Bildern und Geschichten beschreibt?

In der Suche nach der Erschlieffung des »Unbegreiflichen« fiihrt der
Gesprachspartner des Cusanus — Conradus — den Begriff des Selben (Sel-
bigen) ein, geleitet von dem cusanischen Gedanken, daff Anfang-Mitte-
Ende in Gott »ineins fallen« (coincidunt), also »das Selbe selbst« sind.
»Das Selbe« kann demnach auch als prizisierende variatio des Ineinsfalls
der Gegensitze verstanden werden: Alles, was in thm ist, ist in diesem
Selben eben dieses Selbe selbst: iz guo omnia idem ipsum."" Oder: unter
der entschiedenen Annahme, daf} dieses idem absolutum mit Gott iden-
tisch zu denken ist: » Alles ist in Gott Gott« — omnia in Deo sunt Deuns."

menidem Platonis, hg. KarL BormaNN (Abhandlungen der Heidelberger Akademie
der Wissenschaften, Phil.-hist. Klasse, Jg. 1986, 3. Abh.), Heidelberg 1986. Vgl. WERNER
BEIERWALTES, Nicolaus Cusanus: Innovation durch Einsicht aus der Uberlieferung —
paradigmatisch gezeigt an seinem Denken des Einen, in: DERS., Procliana, Spitantikes
Denken und seine Spuren, Frankfurt 2007, 165—189. Zu idem in De docta ign. 1, 9: p. 18,
lin. 17ff. als »Moment« eines Ternars, der die gottliche Trinitit im Begriff moglichst
nahe (satis propinque Trinitati) zu fassen versucht: »hoc, id, idem<«; »>unitas, iditas,
identitas<«. Cusanus hat idem absolutum als Gottes-Namen nach seiner Entfaltung in
De genesi (soweit ich sehe) nicht mehr eigens aufgenommen, den Gedanken der Iden-
titit aber als Bestimmung des Seins Gottes auch in spiteren Schriften bewahrt. Er steht
fur die Einheit trinitarischer Unterschiedenheit und fiir den Ineinsfall der Gegensitze.
Ich verweise hier lediglich auf De sap. I: h *V, n. 25, lin. 7: Gott als identitas infinita. De
possest: h X1, n. 7, lin. 9; n. 13, lin. 14f.: »[...] quae nobis videntur opposita, in ipso sunt
idem [...]«. Opposita und diversa: in deo idem (n. 20, lin. 8); n. 49, lin. 6: identitas (tri-
nitarisch). De theol. compl.: h X/2a, n. 13, lin. 47f; n. 14, lin. 13.

11 De gen. 1: h1V, n. 142, lin. 6.

12 De docta ign.1, 22: hT; p. 45, lin. 16. Vgl. auch: ebd. II §; 77,25: » [...] omnia in ipso
sunt ipsum et ipsum in Deo Deus[...]«. De quaer. 1: h IV, p. 22, lin. 6: »in ipso (Deo)
omnia ipse (cf. notam ad locum)«; De possest h X1/2, n. 56, lin. 3; n. 74, lin. 6. Fir eine
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[Ich greife fiir diesen Grundsatz des Cusanus auf Schelling voraus: In
der dreizehnten Vorlesung seiner » Philosophie der Offenbarung« sagt er:

»[...] seine Gottheit [die Gottheit Gottes] besteht nicht in dem so-Sein,
sondern darin, dafl er unverinderlich Er selbst ist, d.h. sie besteht in
jenem Sein, das mit dem Wesen selbst Eins ist, und in Bezug auf welches
das alte Wort gesprochen ist: In deo non differunt esse et quod Est — das
heifit eben das wahre Sein Gottes ist das, dafl Er — Er selbst ist«.]”

Conradus, der Dialogpartner, assoziiert — ganz im Sinne des Cusanus —
unmittelbar den Propheten David, d.h. aus dem 101. Psalm die Verse
26—28 (mit Auslassungen): »Im Anfang hast Du die Erde gegriindet und
Werk Deiner Hinde sind die Himmel. Diese vergehen, Du aber bist der
Selbe selbst.« — Ipsi peribunt, tu autem idem ipse es.'* Dafl dieser Satz der
Bibel philosophisch verstehbar und analysierbar ist, zeigt schon Augustins
intensive Interpretation von Exodus 3,14: Ego sum qui sum — Ich bin der
ich bin. In ihr spielt der Vers 28 eben dieses Psalms: tu autem idem ipse es,
et anni tui non deficient”® eine zentrale Rolle fiir die Bestimmung Gottes
als des reinen, zeitlos verharrenden, ewig unwandelbaren, immer sich

gleichbleibenden, in sich selbst griindenden Semns.'® Die philosophische

analoge These von Schelling vgl. Anm. 13. Die absolute Einheit: »[...] unitas, quae
coincidit cum idem absoluto [...]« (De gen. 1: h IV, n. 150, lin. 1).

13 FrIEDRICH WILHELM JOSEPH SCHELLING, Simmtliche Werke, Bd. 11/3, Philosophie der
Offenbarung, Stuttgart/ Augsburg 1858, 271. Vgl. auch ebd. 262f.: »in ihm [Gott] ist
alles Seiende Er selbst«. DERs., Einleitung in die Philosophie, hg. von Walter E. Ehr-
hardt, Stuttgart-Bad Cannstatt 1989, 103: »in deo non differunt esse et quod est. D. h.
in Gott ist das Sein, und das, was er ist, eins, heif§t nichts anders, als in Gott an und vor
sich, ist nur von dem die Rede, was er ist, nicht von einem iiber sein Wesen hinaus-
gehenden Sein«. — Diesem »scholastischen« Grund-Satz der In-Differenz, der Identitat
oder Einheit von Sein und Wesen, Wesen und Existenz in Gott (»In deo non differunt
esse et quod est«) kommen - sachlich tibereinstimmend — Formulierungen des THOMAS
voN AQuIN (im Ruckgriff auf Boethius) ziemlich nahe, so etwa in De ente et essentia
VI: »Deus, cuius essentia est ipsum suum esse«; Summa contra Gentiles 1 22,5: »ipsum
igitur esse Dei est sua essentia«; I 52: »Quod in substantiis intellectualibus creatis
differt esse et quod est« — nicht aber in Gott »[...] proprium nomen Dei ponitur esse:
qui est (Ex 3,14), quia eius solius proprium est quod sua substantia non sit aliud quam
suum esse<.

14 De gen. 1: h1V, n. 142, lin. 6ff.

15 Vgl. auch De gen. 1: h 1V, n. 145, lin. 7ff. Im Hebrier-Brief 1,12 wird der Psalm-Vers
zitiert: o0 8¢ 6 a0TOg €1 xal T& &N oov obx Exheipovory. Nova Vulgata: Tu autem
idem es, et anni tui non deficient.

16 WERNER BEIERWALTES, Platonismus und Idealismus, Frankfurt 1972, *2004, 26 ff. — Fiir ein
adiquates Verstindnis der sachlichen und geschichtlichen Bedeutung des cusanischen
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Voraussetzung dieses Begriffs eines mit dem Sein selbst, dem »wahren,
echten Sein« identischen Gottes ist die neuplatonische Lehre von der
absoluten Einheit und deren Verbindung mit dem reinen Denken, das
mit dem Sein des Gedachten identisch ist.

Cusanus nennt dieses sowohl aus der Bibel als auch aus philosophi-
scher Reflexion begriindete Sein Gottes, das mit idem selbig ist: idem
absolutum," das absolut Selbe oder absolute Identitit. Das idem absolu-
tum ist gegeniiber dem durch vereinzelndes idem strukturierten Bereich
der Endlichkeit das im hochsten und einzigen Sinne mit sich selbst Iden-
tische'®: reine Selbstidentitit, von sich selbst her seiend und deshalb un-
wandelbar. Absolute Identitit versteht Cusanus so als den Grund des
Selbst-Seins Gottes, Grund auch dafiir, dafl alle denkbaren Pridikate
oder ihm zugedachten Namen nicht wie Akzidentien einer Substanz in-
hirieren, sondern mit dem Sein Gottes identisch, dieses selbst sind, und
folglich in Identitits-Satzen ausgesprochen werden, in denen das Subjekt
ebensosehr das Pradikat ist — also (jetzt nur von De genesi her gesagt):
Gott ist als absolute Identitit ewig, eines oder einer (unitas, quae coinci-
dit cum idem absoluto),” einfach, unbegrenzt, unendlich, unveranderlich,

Identitits-Denkens ist ganz besonders die Tatsache relevant, dafl Dionysins Areopagita
»das Selbe oder die Selbigkeit« als einen Gottes-Namen versteht — in dialektischer
Verbindung mit der » Andersheit« oder »Differenz« (vgl. meine Uberlegungen hierzu
in »Identitit und Differenz« [wie Anm. 7] 49—56). Mafigebend sind dabei nicht nur die
Kategorien des platonischen Parmenides und seiner neuplatonischen Interpretationen,
sondern ebenso sehr — als biblische Begrindung oder »Legitimation« — der zitierte
Psalm-Vers: D1oNYsTUS AREOPAGITA, De divinis nominibus, in: Corpus Dionysiacum,
Bd. I, hg. von Beate Regina Suchla (Patristische Texte und Studien 33), Berlin 1990, IX
1; 208,1f. (Tadtég, adTOG, Psalm). IX 4; 209,9ff. (TadTéV, TODTOTG). 11 1; 123,4
(Psalm). IX §; 211,11. IT 45 126,17. I 6; 119,6. Cusanus hat sich intensiv mit den Schrif-
ten des Dionysius beschiftigt und Grundgedanken des Dionysius in seinem eigenen
Denken bestimmend werden lassen, vgl. WERNER BEIERWALTES, Der verborgene Gott.
Cusanus und Dionystus, in: Platonismus im Christentum (wie Anm. 8) 130—171. Latei-
nische Ubersetzungen des griechischen Textes waren ihm zuginglich (ebd. 132f.). Zu
Cusanus’ » Anthologie« aus Dionysius in De non aliud: ebd., 165 tf. — Zur Geschichte
der vom historischen Parmenides ausgehenden Frage nach Identitit und Differenz vgl.
MicHELE ABBATE, Parmenide e i neoplatonici: dall’essere all’'uno e al di 1a dell'uno
(Hellenica 33), Alessandria 2010, 611f.

17 De gen. 1: h 1V, n. 143, lin. 15{; n. 144, lin. sff;; n. 145, lin. 8. 16; n. 147, lin. 1.12.15. 16;
n. 151, lin. 14f; ebd. 2: h IV, n. 154, lin. 1; n. 156, lin. 2; n. 157, lin. 2; n. 160, lin. 8; ebd.
4 h1IV, n. 169, lin. 7; n. 172, lin. 155 ebd. 5: h 1V, n. 175, lin. 55 n. 177, lin. 1f;; n. 183,
lin. 9; n. 185, lin. 3f.; n. 187, lin. 2.

18 Ebd. 1: h IV, n. 146; ebd. 2: h IV, n. 154, lin. 7.

19 Ebd. 1: h1V, n. 150, lin. 1; n. 144, lin. 11f; n. 150, lin. 4; ebd. 2: h IV, n. 154, lin. 1. 4.
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als reine Einheit und Einfachheit nicht-vermehrbar (immultiplicabilis).”
Er ist seinem Wesen gemaf} als absolute Identitit mit sich selbst rrinita-
risch: Idem [...] absolutum est trinum et unum, quod experimur in eo,
quod identificat.”' Das trinitarische Sein und Wirken Gottes ist ohne es-
sentielle Differenz — Andersheit — in sich, dennoch ist die Eigentiimlichkeit
jeder gottlichen Person gerade der Grund fiir die (nicht zahlenhafte) Drei-
heit, welche durch ihr gegenseitiges Verbundensein (Relationalitit) abso-
lute Einheit in dieser Dreiheit wirkt. Wenn die dynamische Einheit der
Drei als absolute Identitit gedacht wird, ist die je einzelne Person als mit
sich selbst identisch zu begreifen und »zugleich« als »einzelne« Identitit
mit dem Ganzen der Dreiheit selbig zu denken. — Die absolute Identitit
entfaltet sich in 1hr selbst als reine Reflexion in das dreimal Selbe: idem-
idem-idem.” Noch in dem spiten De non aliud ist die Selbstentfaltung
des absolut Identischen in die Dreiheit fir die Bestimmung der Trinitit
wesentlich: das in einer reflexiven, zeit-freien Bewegung dreimal wieder-
holte Selbe (idem triniter repetitum?®): non alind est non alind quam non
alind, ist der sich selbst formende Grund der Trinitit oder zst diese selbst.
Die dreifache Wiederholung des Einen non-alind zeigt die »gottliche
Fruchtbarkeit«** in ihr selbst. Diese »definierende (definierend sich ent-
faltende) Bewegung«, als Selbstdefinition sich selbst griindende und ent-
faltende Bewegung, bestimmt (also) Gott als einen Kreis, der sich aus
dem Selben als Anfang durch die Vermittlung des Selben als Mitte im
Ende in das Selbe — seinen eigenen Anfang — zuriickbindet:
»Wenn nimlich das durch das Nicht-Andere bezeichnete erste Prinzip [Anfang, Ur-
sprung] sich selbst definiert, so entspringt in dieser definierenden Bewegung aus dem
Nicht-Anderen das Nicht-Andere und vom [ersten] Nicht-Anderen und dem entstan-
denen Nicht-Anderen her [kommend] beschliefit sich das Definieren im Nicht-Ande-

ren«.”

20 Ebd. 1: h 1V, n. 144, lin. 11ff.

21 Ebd. 5: n. 177, lin. 2f; n. 176, lin. 71.

22 WERNER BEIERWALTES, Platonismus im Christentum (wie Anm. 8) 163.

23 De non aliud, s: h XIII, p. 12, lin. 181.

24 Divina foecunditas: De non alind 5: hXIII, p. 12, lin. 31. — Zu Meister Eckhart vgl.
Anm. 74.

25 De non alind, s: h XIII, p. 13, lin. 17—21: »Quando enim primum principium ipsum se
definit per >non-aliud« significatum, in eo definitivo motu de non aliud non aliud oritur
atque de non alio et non alio exorto in non alio definitur definitio«.
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Die Selbstdefinition Gottes ist als eine derartige Reflexions-Bewegung
seines Seins als die trinitarische Einheit von Anfang-Mitte-Ende (als des-
selben Anfangs) zugleich ein »Schlufi« in und mit sich selbst.*

Auch fir diesen Gedanken konnte Cusanus einen Impuls aus dem
trinitarischen Denken des Marius Victorinus, des Augustinus, des Bo-
ethius und des Anselm von Canterbury erfahren.”

Weder die sich mit sich selbst zusammenschlieende Selbstdefinition
Gottes in De non aliud, noch die absolute Selbstidentitit in De genesi ist
ein in sich verschlossen bleibender Kreis; non aliud und idem begriinden
vielmehr beide, in unterschiedlicher Sicht auf das Selbe, Gottes creative
Entfaltung nach aunflen; diese schafft, konstituiert, griindet das Sein von
Anderem, Einzel-Seiendem, Verschiedenem, Gegensitzlichem, von com-
posita und contracta.®® Idem absolutum ist omnium cansa, quae adeo sunt
diversa et adversa (unterschieden und entgegengesetzt®’). Das aus dem

26 Vgl. das Absolute als Schluf§ in Hegels Logik.

27 MaRrtus VICTORINUS, Adversus Arium. Traités théologiques sur la trinité, texte établi par
Paul Henry, traduction et notes par Pierre Hadot (Sources Chrétiennes 68), Paris 1960, IV
29,42 1L, 33,29 ff. Aucustinus, Confessiones X11 7,7 zur Unwandelbarkeit Gottes; sie wird
auch »unwandelbar«, d. h. dreimal mit dem Selben als triunitas sprachlich zum Ausdruck
gebracht: »tu domine, qui non es alias aliud et alias aliter, sed id ipsum et id ipsum et id
ipsum, sanctus, sanctus, sanctus«. Vgl. den Kommentar von Jean Pépin, in: AUGUSTINUS,
Sant’ Agostino, Confessioni, Vol. § (Libri XII-XIII), testo criticamente riveduto e apparati
scritturistici a cura di Manlio Simonetti, traduzione di Gioacchino Chiarini, commento a
cura di Jean Pépin, Mailand 1997, 180f. DERS., Enarrationes in Psalmos, in: PL 37, 121,5:
»Quid est idipsum? Quod semper eodem modo est, quod non modo aliud, et modo aliud
est. Quid est ergo idipsum, nisi quod est? Quid est quod est? Quod aeternum est. Nam
quod semper aliter atque aliter est, non est, quia non manet; non omnino non est, sed non
summe est«; De trinitate 111 2,8: »idipsum quippe hoc loco (Ps 121,3) illud summum et
incommutabile bonum intellegitur, quod Deus est«. — Anrede an Gott: »o id ipsum«
(Confessiones 1X 4,11). BoETHIUS, Quomodo Trinitas Unus Deus ac non Tres Dii, VI
19—22: »et similis est relatio in trinitate patris ad filium et utriusque ad spiritum sanctum ut
eius quod est idem ad id quod est idem«: BogTHIUs, Die Theologischen Traktate, latei-
nisch-deutsch, tibersetzt, eingeleitet und mit Anmerkungen versehen von Michael Elsisser
(Philosophische Bibliothek 397), Hamburg 1988, 26. ANSELM, Proslogion, cap. 18 (Selbst-
identitit Gottes als Wesenszug seiner Einheit): »Nullae igitur partes sunt in te, Domine,
nec es plura, sed sic es unum quiddam et idem tibi ipsi, ut in nullo tibi ipsi sis dissimilis;
immo tu es ipsa unitas, nulli intellectui divisibilis.« ANSELM vON CANTERBURY, Opera
Ommnia, Bd. 1, hg. von Franciscus Salesius Schmitt, Edinburgh 1956, 114,22—24; Monolo-
gion (idipsum und idem als Gottes-Pradikate): 51, 21ff.; 59,305 61,23; 66,27 (unus idemque
totus: vom Einen trinitarischen amor gesagt).

28 De gen. 1: h 1V, n. 145, lin. 17£.

29 De gen. 1: h1V, n. 143, lin. 2; ebd. 2: h IV, n. 156, lin. 2: »idem absolutum omnium
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absoluten Identischen gegriindete Sein des Verschiedenen hat das Selbe zur
aktiven, ontologisch-konstitutiven Voraussetzung.”® Seine eigene Identitit
zeichnet jedes Geschaffene als ein von Anderem Verschiedenes aus. Das
Selbige also in jedem Einzelnen ist der Grund fiir die Abgrenzung des
Einen zum Anderen hin, fiir seine mit sich selbst identische diversitas,
zugleich aber ist es der Grund fiir den Zusammenhang des Verschiedenen
untereinander, auf eine Einheit des Ganzen hin (barmonia®). Der Satz:
idem absolutum est in omnibus®® will sagen: Es ist der Grund fir die
Selbst-Identitit jedes einzelnen Selben, das sich durch eben seine Iden-
titit von allem Anderen unterscheidet. Das Selbe zeigt sich (manifestat,
resplendet, relucet) in Allem demnach als der Eine universale Grund von
Allem in unterschiedlicher Ausprigung.

Cusanus leitet die Identisches schaffende Kraft des idem absolutum
von dem Gedanken her, daf} jedes Seiende — vom Ersten angefangen —
fahig sein soll oder fihig ist, seine eigene Identitit in andere Identititen
zu explizieren. Also: idem facit idem, »das Selbe schafft (macht, stellt
her) Selbes«, oder — universal tibergreifend gesagt: idem identificat.”® Dies
ist der zentrale Satz, quasi das Leitmotiv der Reflexionen in De genes:
tber die schopferische Titigkeit Gottes. Identificare, Selbiges setzen,
oder: Selbiges selbigen, bezeichnet den schaffenden Akt des gottlichen
Absolut-Selben, die unmittelbare, sich selbst jedoch dadurch nicht auf-
hebende Explikation oder Selbst-Vermittlung des absoluten Selbst ad ex-
tra. — Den Akt des gottlichen Schaffens von mit sich selbst Selbigem
versteht Cusanus aus der Nihe zum Romer-Brief 4,17: vocat ea, quae
non sunt, quasi sint, auch als einen Sprechakt Gottes; dieser griindet das
jeweils unterschiedene Selbe durch sein Wort: vocat igitur idem non-idem
in idem: »das (der) Selbe ruft das Nicht-Selbe [es herstellend] ins Sel-

be«’* jeweils in sein eigenes, von Anderem unterschiedenes Selbes-Sein.

causa[m]«; n. 143, lin. 15f.: »[...] quod omnia sunt ab ipso idem absoluto id quod sunt
et modo quo sunt«; n. 148, lin. 5: »non esse omnia sibi idem nisi ab ipso, a quo omnia,
qui est idem absolutum«.

30 Ebd. 1: h 1V, n. 145, lin. 10.

31 Ebd. 5: h IV, n. 183.

32 Ebd. 2: h 1V, n. 154, lin. 9.

33 De gen. 1: h1V, n. 144, lin. 8; n. 149, lin. 2ff; n. 150, lin. 7; n. 151, lin. 7. 10; n. 152,
lin. 5; ebd. 2: h IV, n. 160, lin. 8; ebd. 5: h 1V, n. 185, lin. 5{. (identificalis motus).

34 Ebd. 1: h 1V, n. 149, lin. 8; n. 1571, lin. 15; n. 152, lin. 13f.
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Zu Gottes ars identificandi gehort unmittelbar seine creative Grund-
legung der Individualitit oder Einzigkeit jedes Einzelnen, der Akt, die
Einzigkeit oder Einmaligkeit des Seienden und damit dessen Unterschie-
denheit zu allem Anderen herzustellen — aufgrund der jeweiligen Selbst-
identitat:® (Deus) singularissimus singularizat.™

Die sprachliche Fassung des Gedankens der Selbstexplikation des je-
weils Identischen, zuvor gerade vom Absoluten ausgesagt, ist formal die
selbe fiir alles Seiende, jeweils vom eigenen idem bestimmt: » Alles strebt
nach Selbig-Machen (>Identifizierung<)« — so etwa: calidum calefacit, fri-
gidum frigefacit;’” oder: das Selbe individualisiert sein Wirken in unter-
schiedlichen Formen: harmonia in luto Iutinizat, in cithara citharizat.>®
Wie jedes Lebewesen, so folgt z. B. auch der Lowe seiner individuellen
Identitit, die er agierend ausspielt: leo leonizat.”” In der Verbindung von

35 Ebd. 4: h IV, n. 173, lin. 9ff. — WERNER BEIERWALTES, Procliana (wie Anm. 10) 181ff.

36 Ebd., 184.

37 De gen. 1: h1V, n. 152, lin. 12ff.

38 WERNER BEIERWALTES, Procliana (wie Anm. 10) 184.

39 De gen. 5: h1V, n. 186, lin. 1. Vgl. weiter ebd., 2: h IV, n. 158, lin. 15: »[...] ad ipsum
deum, cuius est deificare«. De visit.: V, [n. 5, lin. §]: angelus angelizat; De coni. 3: h 111,
n. 89 (mehrere exempla). De possest: h X1/2, n. 59, lin. 18f.: »Necessitas absoluta ne-
cessitat«. — Zur Herkunft dieser Denk- und Sprachform vgl. Raimunpus Lurrus, Lo-
gica nova, de prima distinctione, 5: »Homo est animal homificans. [...] Sicut Deus est
ens deitans, et sua aeternitas aeternans; ignis est igniens, leo leonans«, RAIMUNDUS
Lurrus, Die neue Logik/Logica nova, lateinisch-deutsch, textkrit. hg. von Charles
Lohr, tbersetzt von Vittorio Hosle und Walburga Biichel und mit einer Einfithrung
von Vittorio Hésle (Philosophische Bibliothek 379), Hamburg 1985; vgl. De gen. 5: h
IV, n. 186, lin. 1: »leo [...] leonizare, planta plantificans«, um den titigen, dynamischen
Charakter eines Seienden auszudriicken. DIETRICH VON FREIBERG, De origine rerum
praedicamentalium 5 (56): der Intellekt »quidifiziert« das Seiende in seiner Washeit
(quiditas). Vgl. DIETRICH VON FREIBERG, Opera omnia, Bd. 11, Schriften zur Natur-
philosophie und Metaphysik, mit einem Vorwort und einer Einleitung von Kurt Flasch,
hg. von Jean-Daniel Cavigioli, Ruedi Imbach, Burkhard Mojsisch, Maria Rita Pagnoni-
Sturlese, Rudolf Rehn und Loris Sturlese (Corpus Philosophorum Teutonicorum Medii
Aevi), Hamburg 1983. Hierzu: Kurt FrascH, Dietrich von Freiberg. Philosophie,
Theologie, Naturforschung um 1300, Frankfurt 2007, 44; 1261. Thre Zukunfi: z. B. Lo
Hesragus, Dialoghi d’Amore. Hebriische Gedichte, hg. mit einer Darstellung des
Lebens und des Werkes Leones, Bibliographie, Register zu den Dialoghi, Ubertr. der
hebr. Texte, Regesten, Urkunden und Anmerkungen von Carl Gebhardt (Bibliotheca
Spinozana 3), Heidelberg 1929, 124; 125: »sommo bello bellificante«; MarRTIN HEIDEG-
GERs Tautologismen: »Das Ding dingt«. »Das Ding dingt Welt«, in: Vortrage und Auf-
satze, Pfullingen 1954, 172, 176, 179; »Die Welt weltet«, in: DERrs., Holzwege, Frank-
furt 31957, 33 (entstanden 1935/36); »Die Sprache spricht«, in: DErs., Die Sprache
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leo mit leonizat begreifen wir die spezifische, ihm zugemessene Dimen-
sion, die spezifische Kraft dieses Wesens, was es von Anderen unter-
scheidet und auch in sich und zu Anderem hin abgrenzt: durch seine
Identitdt. Dies gilt fiir jedes Seiende.

Zu bedenken wire jetzt weiterhin, in welcher Weise und in welchem
Mafle bestimmte Aktivititen, die einem Cusanus eigenen symbolice in-
vestigari in vielfiltigen Formen sich zeigen konnen, die Funktion des
schopferischen idem oder den Sinn von identificare leichter verstandlich
machen: etwa die Taitigkeit des Glasblisers (vitrifex*), der schopferische
Akt des Lehrens* durch das Wort und die Sprache im Ganzen,* oder die
Malerei,* deren schopferische, Form oder Gestalt gebende Kraft auf den
Grund ihrer Moglichkeit verweist: auf Gott als »die Kunst selbst (ars
ipsa)«, als »die Quelle der Kunst des Selbigmachens (ars identificandi)«,
die alle anderen Kiinste und Fertigkeiten umfaflt. Schliellich: idem abso-
Iutum ist das Mafy der Zeit im Ganzen und in den einzelnen Zeit-Wei-
len.* — In all diesen Formen der Realisierung der jeweiligen Identitit von
Einzel-Seiendem erscheint die schopferische, »identifizierende« Kraft
des absolut Identischen, welches Gott ist.

1AY

Im nun folgenden zweiten Teil meines Vortrags thematisiere ich Schel-
lings Begriff der »absoluten Identitit«, dies freilich wieder in einer durch
die jetzigen Umstinde bedingten Einschrinkung auf die Phase seiner so
genannten Identititsphilosophie, also etwa in den Jahren 1801 — 1806. In
ihr wiederum konzentriere ich mich auf sein Gesprich »Bruno«,* auf

(1950), Unterwegs zur Sprache, Pfullingen 12, 13, 19, 28, 32f,; DERs., Grundsitze des
Denkens, 5. Vortrag, in: Gesamtausgabe Bd. 79, Bremer und Freiburger Vortrige, hg.
von Petra Jaeger, Frankfurt 1994, 169; — »gegnet«, in: WERNER BEIERWALTES, Fufinoten
zu Plato, Frankfurt 2011, 400.

40 De gen. 3: h1V, n. 163 1.

41 Ebd. 4: h 1V, n. 165.

42 Ebd., n. 1671, ebd. 5: h 1V, n. 175.

43 Ebd. 4: h1V, n. 173.

44 Ebd. 2: h1V, n. 157.

45 FriEDRICH WILHELM JOSEPH SCHELLING, Bruno oder iiber das gottliche und natiirliche
Princip der Dinge. Ein Gesprich (1802), in: DERs., Simmtliche Werke, Bd. 1/4, hg. von
Karl Friedrich August Schelling, Stuttgart und Augsburg 1859, 213—332. Neue Aus-
gabe, mit demselben Titel und einer Einleitung und Anmerkungen von Manfred Dur-
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einen Text also, der wesentlich durch die »Entdeckung« von Giordano
Brunos De la Causa, Principio et Uno (1584) durch Friedrich Heinrich
Jacobi (1789) bestimmt ist und in die weit ausgreifende und folgenreiche
Kontroverse um Spinozas Hen kai Pan gehort. — Der zweite Text, den ich

ner (Philosophische Bibliothek; §64), Hamburg 2005. — Der hier folgende Abschnitt IV
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meines Vortrags-Textes entspricht in einigen Teilen einer tiberarbeiteten, erweiterten
und - der jetzigen Intention folgend — mit Cusanus in Beziehung gesetzten Fassung des
ersten Abschnittes im Kapitel » Absolute Identitit. Neuplatonische Implikationen in
Schellings >Bruno«« in meinem Buch »Identitit und Differenz« (wie Anm. 7) 204—240,
hier: 208 ff. — Weiterhin zur Thematik in: »Identitit und Differenz« (wie Anm. 7) 176—
203: »Identitit ohne Differenz? Zur Kosmologie und Theologie Giordano Brunos«.
Die neue, kommentierte Ausgabe von GIorRpDANO BRUNOs »De la Causa, Principio et
Uno. Uber die Ursache, das Prinzip und das Eine«, Italienisch — Deutsch, iibersetzt,
kommentiert und hg. von Thomas Leinkauf, Hamburg 2007. WERNER BEIERWALTES,
Plotins Gedanken in Schelling, in: DERs., Das wahre Selbst. Studien zu Plotins Begriff
des Geistes und des Einen, Frankfurt 2001, 182-227. Dort, 187ff., tiber Schellings
Schrift »Vom Ich als Princip der Philosophie, oder tiber das Unbedingte im mensch-
lichen Wissen« (1796). — Jiingst hat — neben Anderen — HARALD ScHWAETZER die Frage
nach dem Verhiltnis von Cusanus zu Schelling wieder aufgenommen: Ein unbekannter
Bekannter — Die Rezeption des Nikolaus von Kues bei Schelling, in: Nicolaus Cusanus:
ein bewundernswerter historischer Brennpunkt. Philosophische Tradition und wissen-
schaftliche Rezeption. Akten des Cusanus-Kongresses vom 20. bis 22. September 2006
in St. Petersburg, hg. von Klaus Reinhardt und Harald Schwaetzer in Verbindung mit
Oleg Dushin (Philosophie interdisziplinir 26), Regensburg 2008, 167-188. Als Zen-
trum einer, wie er es nennt, »methodischen«, nicht unmittelbar historisch nachweis-
baren »Rezeption« sieht er zu Recht Schellings Bruno. »Nicht im Gegensatz« zu mei-
ner Interpretation, aber »mit einem anderen Akzent« legt er in seinen Ausfuhrungen zu
Schellings Bruno »mehr Gewicht auf den Ich-Begriff« (177, Anm. 34). Dies beeintrich-
tigt nicht den Sinn meiner Absicht, im Folgenden meine Grundintention fiir Bruno von
den Begriffen des Einen, All-Einen, der Einheit der Gegensitze wieder aufzunehmen. —
Fur die Frage einer sachlichen Verbindung zwischen dem spiten Cusanus und dem
spaten Schelling vgl. FRancesco Tomaris, Cusano e 'ultimo Schelling, in: Il Pensiero,
rivista di filosofia 48 (2009) 75—100 (Leitfaden der Themenbereiche ist streckenweise
Cusanus’ De venatione sapientiae). — Einen direkten Zugang zum Denken des Cusanus
hitte Schelling sich durch die Ausgabe des Faber Stapulensis (Paris 1514) verschaffen
kénnen. Durch die philosophiegeschichtlichen Darstellungen oder Berichte aus der
Mitte des 18. und dem Anfang des 19. Jahrhunderts — also etwa durch Johann Jakob
Brucker, Johann Gottlieb Buhle, Dietrich Tiedemann und Wilhelm Gottlieb Tenne-
mann, hitte er wohl nur wenig Angemessenes, fiir seine eigenen philosophischen In-
tentionen Attraktives entdecken konnen; eher schon bei FrRanz Jakos CLEMENS, Gi-
ordano Bruno und Nicolaus von Cusa. Eine philosophische Abhandlung, Bonn 1847,
der die cusanischen Grundgedanken logisch stringent entwickelt. Dieses Buch fand sich
in Schellings Bibliothek: vgl. ANNA-LENA MULLER-BERGEN, Schellings Bibliothek. Die
Verzeichnisse von F. W.]. Schellings Buchnachlafy (Schellingiana 19), Stuttgart-Bad
Cannstatt 2007, Nr. §1.



Idem absolutum

bei meinen Uberlegungen im Blick habe, ist Schellings System der ge-
sammten Philosophie und der Naturphilosophie insbesondere, geschrieben
in Wiirzburg 1804, — das so genannte Wiirzburger System. — Mein Ver-
such, einige Gedankenziige von Schellings Philosophie mit der philoso-
phischen Theologie des Cusanus in eine sachliche Beziehung zu setzen,
ist sicher angemessener zu verstehen, wenn man das zu Cusanus bereits
Gesagte fur Schellings Konzeption an herausgehobenen Punkten bewufit
hilt. Freilich sollen dadurch beide Denkstrukturen nicht gegenseitig
tiberformt werden.

Der alle Bereiche von Schellings Philosophie in dieser Periode seines
Denkens bestimmende Grundgedanke ist die Einheir der Gegensitze. Als
Gegensitze, die das Seiende insgesamt konstituieren und das endliche
Denken leiten, setzt Schelling die — von der philosophischen Tradition in-
tensiv durchdachten — Begriffe: Endlich — Unendlich; Grenze — Unbegrenz-
tes; Besonderes — Allgemeines; Moglichkeit — Wirklichkeit; Einheit — Viel-
heit; Denken — Sein; Anschauen — Denken; Subjekt — Objekt; und als den
hochsten, alle anderen Gegensitze umfassenden Gegensatz: Real — Ideal.
Der Grund dafiir, daff das Ganze des Seienden nicht als eine Ansamm-
lung diffundierender oder sich in sich selbst fixierender Gegensitzlich-
keiten, sondern als ein lebendiger Organismus zu begreifen ist, liegt im
Sein und Wirken des »hochsten Prinzips« selbst.* Dieses vereint alle
Gegensitze in sich, hilt sie aufgehoben in sich, 1ift sie aber auch in ihrer
» Absonderung« von ithm sie selbst sein und fungiert zugleich als das
bewegende Element in der Riickfiibrung der entfalteten Gegensitze in
ithre urspriingliche Einheit. Gedacht ist diese urspriingliche Einheit als
ein reflexiver Akt, sie steht als das »Erste, was Allem vorangeht«,"” nicht
abstrakt gegen die Gegensitze (auflerhalb ihrer selbst), noch ist sie all
diese Gegensitze einfach additiv zusammengenommen; sie garantiert und
vollzieht vielmehr denkend das gegenseitige Sich-Durchdringen der Ge-
gensitze zu einer absoluten, reinen Einheit, die nicht »durch Differenz
[alteritas] getriibt ist«.* Sie ist diejenige Einheit, worin die »Einheit und
der Gegensatz, das sich selbst Gleiche mit dem Ungleichen eins ist«," ist

die »Ungetrenntheit des Verschiedenen und des Gegensatzes«;™ in ihr

46 SCHELLING, Werke 1/4 (wie Anm. 45) 242.
47 Ebd, 235.
48 Ebd., 236.

49 Ebd., 243.
so Ebd., 295, 298.
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sind die Gegensitze »auf absolute Weise verkniipft«’' oder in ihrer je-
weiligen Eigentiimlichkeit ineinander »aufgehoben«®* d.h. sie sind in
der absoluten Einheit nicht, was sie an sich fiir- und gegeneinander sind,
sondern sind diese Einheit im Absoluten selbst (ich erinnere an den
Grundsatz des Cusanus: omnia in deo deus ipse sive idem ipsum). Abso-
lute Einheit denkt Schelling so als die »lautere (oder absolute) Identi-
tit«.? Daraus wird deutlich, daff Identitit hier nicht als die leere Tau-
tologie eines formallogischen A=A zu verstehen ist, sondern als der alles
Gegensitzliche und dies heifit: alles Seiende denkend in sich aufhebende
und (dadurch) absolutes Wissen seiende Grund; als Einheit, die sich re-
flexiv vollzieht und sich in der Reflexion sich selbst gleich setzt. Identitit
ist also: absolute Gleichheit von Subjekt und Objekt in ihr selbst. Schel-
ling versteht daher absolute Gleichheit als sinngleich mit absoluter Iden-
titat:™* A ist »gleich« A.

Die Vorstellung, in der absoluten Einheit oder Identitit seien die Ge-
gensitze auf absolute Weise »verkniipft« oder ineinander »aufgehoben,
legt die Aussage nahe: Identitit sei das »Eine ohne Gegensatz«,” oder
»das Eine, das iiber allen Gegensitzen erhoben«,”® »liber« der Differenz
ist, oder allen Gegensatz »unter sich« hat,”” weil es deren reflexive Ein-

st Ebd., 244.

s2 Ebd., 239.

53 Ebd., 323.

54 DErs., Werke 1/6 (wie Anm. 2) 147.

55 DERrs., Werke I/4 (wie Anm. 45) 265, 302, 32I.

56 Ebd., 310.

57 Ebd., 302. Schellings Gedanke, die absolute Identitit oder das absolute Eine sei »liber«
oder »vor« allen Gegensitzen zu denken, hat in Cusanus’ Konzeption der coincidentia
oppositorum und den darauf griindenden Aussagen tiber das Verhiltnis des gottlichen
Ursprungs (principium) zu den Gegensitzen im Bereich der Endlichkeit eine auf-
schlufireiche Entsprechung. Aus zahlreichen Texten verweise ich nur auf diese aus De
principio und De non alind: De princ., h X/2b, n. 34, lin. 20: das gottliche principium ist
»lber« oder »vor« allen Gegensitzen, iiber und vor dem Bereich der Vielheit, des
Einzel-Seienden. Es ist superexaltatum: n. 34, lin. 13f; n. 36, lin. 8; n. 38, lin. 21; De
gen. 1: h IV, n. 147, lin. 11{.: »superexaltatum est idem absolutum omnibus intellectua-
libus universalibus et realibus particularibus existentiis«. (super)exaltatum entspricht
dem proklischen Terminus éZnpnuévov (égnpntor) als Benennung des absoluten »Ei-
nen« uber allem vielheitlich, voneinander unterschiedenen, gegensitzlichen Sein — die
absolute Transzendenz. Vgl. z. B. ProcLrus, Theologia Platonis, hg. von Henri D. Saf-
frey und Leendert G. Westerink (Collection des universités de France) Paris 1968: II
10; 61,23; II 12; 66,12. 67,13; 19. 68,26. 71,11. Analog im Parmenides-Kommentar, z. B.
1076,35f. 1129,7. 1184,17. 1241,11 (Cousin [wie Anm. 10] und Procli in Parm., VII
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heit sei. — Analog dem neuplatonischen Zentral-Gedanken, daf§ das Eine
Grund von Allem und zugleich Nichts von Allem, d. h. nichts Bestimm-
tes sei, verfolgt Schelling die Paradoxie: die absolute Einheit sei Alles
umfassender Grund und Authebung alles Gegensitzlichen, zugleich aber
nichts von diesem Gegensitzlichen in der Weise, wie dieses sich selbst
gegensitzlich ist. Daf} dieses Eine »ohne« Gegensatz oder »liber« ihm
sel, meint also wiederum, daf} es den Gegensatz oder die Differenz nicht
als Gegensatz oder Differenz in sich habe, es hat sie vielmehr als absolute
Einbeit selbst. — Um diese absolute Einheit als den Ausschlufl von Ge-
gensatzen als solcher, oder von Differenz als Differenz zu kennzeichnen,
die gerade so die Gegensitze als Nicht-Gegensitze enthilt, nennt sie Schel-
ling »absolute Indifferenz«.>® Wenn also vorausgesetzt werden kann, daf§
Einheit als eine reflexive, dynamische Identitit, und daher zugleich als

70,91., in: Plato Latinus, Bd. 11, Parmenides usque ad finem primae hypothesis necnon
Procli Commentarium in Parmenidem pars ultima adhuc in edita interprete Guillelmo
de Moerbeka, hg. von Raymond Klibansky und Carlotta Labowsky [Corpus Platoni-
cum Medii Aevi], London 1953. — »superexaltatus (Deus) in saecula« noch in den
Versikeln und Responsorien zum >Te Deum« der katholischen Liturgie. Der gottliche
Ursprung — im Sinne des Cusanus — ist das Vor-Sein schlechthin: ante oder » A« = Ante:
De princ.- hX/2b, n. 23, lin. 4ff; n. 24, lin. 9ff; n. 38, lin. 14. — De non alind 15: h X111,
n.38, lin. toff;; n. 39, lin. 9ff;; 15; 19. Der Gedanke einer radikalen Transzendenz des
ersten Prinzips, des Einen selbst, ist ein prizise ausgearbeitetes Denk-Motiv im spit-
antiken Neuplatonismus, besonders bei Proklos und Damaskios. Cusanus hat es in
seiner intensiven, fir ihn duflerst fruchtbaren Rezeption vor allem des proklischen
Parmenides-Kommentars und der Theologia Platonis wahrgenommen und mit den
christlichen Gottes-Pridikaten in eine produktive Verbindung gesetzt. Vgl. WERNER
BEe1ERWALTES, Proklos. Grundzige seiner Metaphysik, Frankfurt 1965, *1979, 60, 69,
345, 352; DERS., Procliana (wie Anm. 10) 176, 218, 129—164. — Ein Text, in dem Schelling
in der Erorterung der Einheit der Gegensitze Cusanus auch vom Paradigma her nahe
kommt, ist dieser: »Die ideale Kreislinie wird reprasentiert durch den Mittelpunkt;
denn was ist der Punkt anderes als eine Kreislinie von unendlich kleinem Durchmesser,
oder ein Kreis, worin die Peripherie mit dem Mittelpunkt zusammenfallt? « (Siehe dazu:
SCHELLING, Werke 1/6 [wie Anm. 2] 167). Auch der Kontext ist zu beachten! — Dazu
vergleiche De docta ign. 1, 21: h 1, n. 42, lin. 5-n. 43, lin. 30: Gber den Kreis im Unend-
lichen, im unendlichen Sein Gottes; Resultat dieser Erorterung: »Patet ergo centrum,
diametrum et circumferentiam idem esse«; ebd. II, 12: h I, n. 109, lin. 28: »Centrum et
circumferentia sunt unum in Deo<«; De theol. compl.: h X/2a, n. 3, lin. 37ff; punctus:
n.9. Vgl. GErDA voN BrEDOW, Der Punkt als Symbol. Aufstieg von der Metaphysik
zur Anschauung und Einung (1977), in: Digs., Im Gesprach mit Nikolaus von Kues.
Gesammelte Aufsitze 1948—1993, hg. von Hermann Schnarr (Buchreihe der Cusanus-
Gesellschaft) Miinster 1995, 85-98.
§8 SCHELLING, Werke I/4 (wie Anm. 45) 323f., 3271.
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Ungetrenntheit der Gegensitze (im Absoluten) zu denken ist, dann er-
gibt sich analog der Formel »Einheit der Einheit und des Gegensatzes«
fir das hochste Prinzip, dafl es als die Indifferenz der Identitit und der
Differenz begriffen werden kann.”” Cusanisch gedacht: das idem absolu-
tum ist sine aliud in se ipso: non-alind schlechterdings.

Dafl Schelling die so verstandene Einheit, Identitit oder Indifferenz
mit dem »Absoluten«® gleichsetzt und daher die genannten Begriffe als
»Pridikate« des Absoluten versteht, macht den Grundzug seines Philo-
sophierens tiberhaupt deutlich. Philosophie nimlich ist Reflexion des
Absoluten (wie ich am Anfang sagte), Transzendieren oder Reduzieren
(Zuriickfihren) der Gegensitze durch Reflexion aus dem abbildhaften
Bereich in die sie begriindende reine Einheit, Fortgehen in das »schlecht-
hin Unendliche«, in die »absolute Identitit«, in das »schlechthin Eine,
das sz, das als absolut ideal absolut real [ist], also zugleich hochster In-
differenzpunkt«®' von Allem ist, was ist und gedacht werden kann. Weil
also Philosophie in der Intention Schellings »immer und durchaus im
Absoluten ist«,** d. h. weil sie im Absoluten, in der absoluten Identitit
ihr Prinzip hat und daher dessen Selbstexplikation in allen Bereichen des
Seienden wirksam zu machen versucht, ist sie trotz ihrer dezidiert trans-
zendentalen Anfinge und der immer noch durchgehaltenen transzenden-
talen Intentionen als die radikalisierte Wiederaufnahme des onto-theolo-
gischen Grundzugs der Metaphysik zu begreifen. Gott ist tber allem
Endlichen und Zeitlichen absolute, seiende Identitit mit sich selbst #nd
dem All, keine Fiktion oder regulative Idee, keine (blof) transzendentale
Vorstellung.

Ein wesentliches Ziel der Philosophie im Sinne Schellings ist es, die
Endlichkeit der menschlichen Subjektivitit im Bewuf3tsein zu uiberwin-
den, nicht zu destruieren, um dadurch das Un-Endliche, Goéttliche (den

59 Oder, wie Hegel in seiner » Differenzschrift« (18o1) das Schellingsche Absolute charak-
terisiert: » Das Absolute selbst aber ist darum die Identitit der Identitir und der Nichi-
identitit; Entgegensetzen und Einssein ist zugleich in thm«. GEOrRG WIiLHELM FRIED-
rRicH HEGEL, Gesammelte Werke, Bd. 1V, hg. von Hartmut Buchner und Otto Pog-
geler, Hamburg 1968, 64, 13—15.

60 SCHELLING, Stuttgarter Privatvorlesungen, in: DERS., Simmtliche Werke, Bd. I/7, 1805—
1810, hg. von Karl Friedrich August Schelling, Stuttgart und Augsburg 1859, 445.

61 DERs., Propadeutik der Philosophie, in: Werke 1/6 (wie Anm. 2) 130.

62 DERs., Philosophie der Kunst, in: DERs., Simmtliche Werke, Bd. I/5, 1802/1803, hg.
von Karl Friedrich August Schelling, Stuttgart und Augsburg 1859, 388.
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gottlichen Grund und Anfang) in ihr zu beriihren. Wenn also die End-
lichkeit der Subjektivitit durch Philosophieren als einem umfassenden
Akt des Bewufitseins iberwunden werden soll, dann muf} die Differenz
von Subjekt und Objekt als Produkt und Vollzugsform eben dieser Sub-
jektivitdt selbst in eine Synthesis der Gegensitze aufgehoben werden.
Diese wird zu einer Form der Einung (Henosis) mit dem gottlich Abso-
luten und damit zur Realisierung dieser Philosophie als einer bewufiten
Lebensform.

Einen betrichtlichen Aufschlufl iiber Schellings Konzept der absoluten
Identitat gibt eine Reflexion auf den Begriff des Affirmierens oder der
Affirmation als der Vollzugsform des absoluten Erkennens oder der
Selbsterkenntnis des Absoluten. Diese Tiatigkeit des Absoluten folgt dem
Gesetz der Identitit: Selbsterkennen des Absoluten ist Selbsterkennen
der »ewigen Gleichheit« mit sich selbst.” Semantisch dargestellt wird

63 Die nun folgenden Zitate stammen, wenn nicht anders vermerkt, aus SCHELLINGS »System
der gesammten Philosophie und der Naturphilosophie insbesondere«, 1804 (»Wiirzbur-
ger System«), in: Werke 1/6 (wie Anm. 2) 137-214. Zu »ewige (absolute) Gleichheit«:
ebd. 141, 142, 145, 146, 147, 148, 150f. — »Ewige« oder »absolute Gleichheit« des
Subjekts und Objekts mit sich selbst ist »hochste Erkenntnis« (141), Erkenntnis seiner
selbst oder absolutes »Selbsterkennen«. Schelling begreift »Gleichheit« als den syn-
thetisierenden Akt des Denkens oder Erkennens sinngleich mit Identitit. Beide signa-
lisieren die intensivste, innigste Form von Einheit. In Schellings Bestimmung des Den-
kens oder Erkennens und des absoluten gottlichen Seins qua denkenden Titig-Seins
zeigt sich eine sachliche Analogie zu Cusanus’ Begriff der aegualitas, insbesondere der
aequalitas absoluta (De aequal.: hX/1 n. 23, lin. 6; n. 24, lin. 9; n. 28, lin. 14). Dieser
Begriff hat eine fiir das Denken des Cusanus im Ganzen zentrale Bedeutung: in einem
metaphysischen, erkenntnistheoretischen, ethischen und trinitarisch-christologischen
Sinne. Der Facettenreichtum dieses Begriffs kann in besonderem Mafle deutlich werden
im Blick auf die Schrift De aequalitate: h X/1. Fiir ein quellenkritisches und systema-
tisches Verstandnis dieser Schrift ist die Fiille von prizisen Hinweisen in den Apparaten
der kritischen Ausgabe hochst aufschufireich. — Eine Monographie zum Begriff aequa-
litas hat HARALD SCHWAETZER publiziert: Aequalitas, Erkenntnistheoretische und so-
ziale Implikationen eines christologischen Begriffs bei Nikolaus von Kues. Eine Studie
zu seiner Schrift De aequalitate (Studien und Materialien zur Geschichte der Philo-
sophie 56), Hildesheim 2000. Die Untertitel zum Titel Aegualitas machen die spezielle
Intention Schwaetzers deutlich: In diese »christologische Erkenntnistheorie« von De
aequalitate bezieht Schwaetzer auch die Hauptschriften des Cusanus vor und nach De
aequalitate in seine Betrachtung mit ein. — THoMAs LEINKAUF, Die Bestimmung des
Einzelseienden durch die Begriffe contractio, singularitas und aequalitas bei Nicolaus
Cusanus, in: Archiv fiir Begriffsgeschichte 37 (1994) 180—211. HANS GERHARD SENGER,
Gerechtigkeit und Gleichheit in der Cusanischen Ethik und Wertlehre (1998/2000), in:

Ludus sapientiae. Studien zum Werk und zur Wirkungsgeschichte des Nikolaus von
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diese absolute Gleichheit oder Identitit® durch die Formel A=A: das
Subjekt »ist« das Pridikat, beide sind ineinander aufgehoben — an sich
verschieden, aber dennoch ein einziger Akt aktiver Gleichheit: gleich mit
sich selbst im Akt des Selbsterkennens.® Schelling nennt den Vollzug
dieses Erkennens, welches als absolutes ein Selbsterkennen des Absolu-
ten ist, Affirmieren, Bejahen.* Das »ist« im Satz A=A bedeutet demnach
A »affirmiert« A. Wenn das Subjekt A das Pridikat A affirmiert, so af-
firmiert A »sich selbst«, oder sagt sich selbst im Erkennen aus. »Ein
solches, welches sich selbst absolut affirmiert und also von sich selbst das
Affirmierte ist, ist nur das Absolute oder Gott.«*” Die einzig wahre Idee
Gottes ist daher Gott als die »absolute Affirmation von sich selbst« oder
die absolute Selbstaffirmation, die zugleich Gottes Selbsterkenntnis ist.*®
Die Konsequenz absoluter, sich selbst identifizierender Selbstaffirmation
ist der Gedanke Schellings, daff Gott nicht »das Hochste« sei, sondern
»der schlechthin Eine«,*” das mit sich selbst absolut Gleiche; also nicht
einfachhin — superlativisch gedacht — das letzte Glied, die Spitze einer
sich steigernden Reihe, sondern das alles Sein denkende und damit in sich

Kues (Studien und Texte zur Geistesgeschichte des Mittelalters 78), Leiden 2002, 141
161. In meinem Buch: Denken des Einen. Studien zur neuplatonischen Philosophie und
deren Wirkungsgeschichte, Frankfurt 1985, habe ich in dem Kapitel »Einheit und
Gleichheit. Eine Fragestellung im Platonismus von Chartres und ihre Rezeption durch
Nicolaus Cusanus« (368—384) eine Interpretationsskizze von Cusanus’ De aequalitate
(im Kontext seiner wirklichen und moglichen Quellen) vorgelegt. Darin habe ich ae-
qualitas als »eine umfassende Verstehenskategorie der Wirklichkeit« (371) erortert. Als
solche bestimmt oder formt sie das Sein jedes einzelnen Seienden, sie ist Prinzip
menschlichen Erkennens und Handelns, der Wissenschaften und Kinste, der Moglich-
keit oder Bedingung von »Eintracht, Friede und Ordnung« (concordia — pax — ordo);
als »aequalitas absoluta« ist sie Grund der consubstantialitas der Personen in der Tri-
nitdt — Prinzip der trinitarischen Einheit als des absoluten Sich-selbst-Gleich-Seins
Gottes (bes. 370fl.; 382ff.): aequalitas grindet also die immanente Selbstentfaltung der
gottlichen Einheit (Pater, unitas) in die Gleichheit mit sich selbst (Filius) und zugleich
die Verbindung der Beiden zur Gleichheit der Drei (Spiritus Sanctus als connexio).
Aequalitas absoluta als eine Form der Einheit oder Identitit schafft im Sinne des Cu-
sanus den Grundrif§ einer philosophischen Theologie des Johannes-Evangeliums (intel-
lectus Evangelii loannis).

64 SCHELLING, Werke 1/6 (wie Anm. 2) 147.

65 Vgl. ebd., 145, 147.

66 Vgl. ebd., 164f.

67 Ebd., 148.

68 Ebd., 168, 171.

69 Ebd., 152, 157.
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versammelnde, vereinigende Zentrum. So kann ihm im eigentlichen Sinne
auch keine Welt »entspringen«, sofern er als absolute Selbstaffirmation
alles (also auch »die Welt«) »immer schon« ist. Oder: Gottes Selbstaffir-
mation ist zugleich konstitutive, griindende Affirmation des »Alls« in
ihm.° Weil aus diesem synthetisierenden Akt des Selbsterkennens ein
Vor und Nach und damit Zeit ausgeschlossen ist,”" deshalb ist das Affir-
mierte kein zeitlich nachfolgendes Produkt des Affirmierens oder des
Affirmierenden. — Die absolute Gleichheit von Affirmierendem und Af-
firmiertem impliziert, dafy das Affirmierende auch »affirmiert« wird, das
Affirmierte aber auch und in derselben Weise »affirmierend« ist. Beide
Ziige des Erkennens — des Subjekts und des Objekts — haben den anderen
immer schon in sich, sie sind dieser jeweils vom »anderen« Blickpunkt
her. Obgleich Schellings ganzes Interesse darauf gerichtet ist, keinen Ge-
gensatz als besonderen oder keine reale Differenz im Absoluten aufkom-
men zu lassen, so erscheint dieser Akt dennoch einem hinreichenden
Verstehen schwer zuginglich, wenn man nicht — zumindest in der Er-
probung eines Verstehens voriibergehend — den Gedanken und die Ter-
minologie der Differenz einmal zulifSt. Andernfalls entglitte das Absolu-
te einem Versuch des Begreifens vollig — und Hegel hitte Recht, wenn
er — ohne freilich gerade diese Texte zu kennen, die auf sein Urteil hitten
korrigierend hitten wirken miissen — das Schellingsche Absolute als jene
»Nacht« bezeichnet, »worin, wie man zu sagen pflegt, alle Kithe schwarz
sind «.”” Die Berechtigung zu einer Terminologie und einem wieder zu sus-
pendierenden Gedanken der Differenz scheint mir von Schelling her schon
in seiner sprachlichen Fassung der Einheit des Absoluten legitimiert zu

70 Ebd, 155.

71 Vgl. ebd., 1581

72 GeorG WiLHELM FriepricH HEGEL, Vorrede zur Phinomenologie des Geistes, nach
dem Text der Originalausgabe hg. von Johannes Hoffmeister (Philosophische Biblio-
thek 114) Hamburg 1952. Zu den Hintergriinden des Bruchs zwischen Hegel und
Schelling vgl. HorsT FunrMANs, Schelling und Hegel. Thre Entfremdung, in: FrieD-
RICH WILHELM JOSEPH VON SCHELLING, Briefe und Dokumente, Bd. I, 1775—1809, hg.
von Horst Fuhrmans, Bonn 1962, 451-553, bes. 526 ff. — Der folgende Text Schellings
ist wohl kritisch gegen diese Einschitzung Hegels gerichtet: » [...] die meisten sehen in
dem Wesen des Absoluten nichts als eitel Nacht, und vermégen nichts darin zu erken-
nen; es schwindet vor ihnen in eine blofle Verneinung der Verschiedenheit, und ist fiir
sie ein rein privatives Wesen, daher sie es kliiglich zum Ende ihrer Philosophie ma-
chen«. Fernere Darstellungen aus dem System der Philosophie, in: ScHELLING, Werke
1/4 (wie Anm. 45) 403.
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sein: Affirmierendes und Affirmiertes ist sprachlich different, ein Objekt
wird suggeriert; aufgehoben wird diese Vorstellung dadurch, daff das
Subjekt das Objekt selbst sein soll. Erkennen ist nicht leer. Selbsterken-

nen also kennt ein Objekt, erkennt sich selbst als Objekt, es ist dieses
Objekt im Erkennen selbst und hebt die Objekthaftigkeit des Selbst ge-
rade dadurch wieder auf. Die Formulierung, die Vernunft sei dasjenige
im All, »[...] worin Gott selbst sich in All- und Einheit aller Folgen
seiner Idee erkenne«,” denkt das All gleichsam als das Medium, durch
das Gott sich selbst denkt. Er selbst ist der Grund und der Inhalt seiner
Vermittlung zugleich, oder, um den Gedanken des (duflerlichen) Produ-
zierens oder des resultativen Werdens auszuscheiden: er ist absolute
Selbstvermitteltheit. — Durchaus im Sinne von Meister Eckharts Konzep-
tion Gottes als »reinster Bejahung«, purissima affirmatio,* oder im Sinne

73 DErs., Werke 1/6 (wie Anm. 2) 207.

74 Meister Eckbart begreift das reflexive Sein Gottes als affirmatio, Bejahung. »Reinste
Bejahung« oder die »Reinheit der Bejahung« (puritas affirmationis) ist die positive
Wendung von negatio negationis, Ausschluff alles Negativen, Anderen aus Gott — bei-
des Bezeichnungen der inneren, zeit-freien Bewegung Gottes als trinitarischer Selbst-
entfaltung und zugleich Riickwendung (reflexiva conversio) auf sich selbst. Diesen Ge-
danken der Selbstaffirmation Gottes aus der Negation der Negation heraus entfaltet
Eckhart in seiner eindringlichen Auslegung von Ex 3,14 »Ich bin der Ich bin«. Diese
Auslegung der Selbst-Aussage Gottes, in der im Sinne Eckharts Subjekt und Pridikat
das Selbe sind, zeigt Gott als das »reine Sein selbst«. »Drittens ist zu bemerken: Die
Wiederholung, weil er zweimal sagt >ich bin der ich bin, zeigt die Reinheit der Beja-
hung unter Ausschluf} jeder Verneinung [Negation der Negation oder des Negativen]
von Gott selbst an; ferner die reflexive Wendung [reflexiva conversio] und ein Bleiben
[Verharren] in sich selbst oder ein Feststehen; weiter aber ein Aufwallen [bullitio] oder
Gebiren seiner selbst — in sich glihend und in sich und auf sich selbst fliefend und
wallend, Licht, das in Licht und zu Licht durch sich ganz sich ganz durchdringt, das
allwirts durch sich ganz und iber sich ganz gewendet und zuriickbezogen [conversum et
reflexum] ist, nach dem Wort des Weisen: >Die Einheit zeugt — oder hat gezeugt — Einheit
und hat auf sich selbst ihre Liebe und ihre Glut zuriickgewendet«. Deshalb heifit es bei
Johannes im ersten Kapitel: >In Thm war das Leben«. Leben nimlich bedeutet eine Art
Uberquellen, wodurch etwas in sich selbst anschwillt und sich zuerst ganz in sich selbst
ergiefit [se profundit], jegliches in thm selbst mit sich selbst durchdringend, bevor es
sich ausgiefit und [nach auflen] iiberwallt«. » Tertio notandum quod repetitio, quod bis
ait: sum qui sum, puritatem affirmationis excluso omni negativo ab ipso deo indicat;
rursus ipsius esse quandam in se ipsum et super se ipsum reflexivam conversionem et in
se ipso mansionem sive fixionem; adhuc autem quandam bullitionem sive parturi-
tionem sui — in se fervens et in se ipso et in se ipsum liquescens et bulliens, lux in luce et
in lucem se toto se totum penetrans, et se toto super se totum conversum et reflexum
undique, secundum illud sapientis »monas monadem gignit — vel genuit — et in se ipsum
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der cusanischen Selbstexplikation der trinitarischen Einheit, oder Plotins
Sich-Entfalten des Nus aus dem Einen als dessen Sich-Selbst-Denken,
kann Schellings Begriff der Selbstaffirmation des Absoluten als dessen
Hervorgang in sich selbst (trotz der Abwehr dieser Terminologie™) ver-
standen werden, ohne daf} dieses Herausgehen i sich selbst zu einer
Differenz im oder zum Absoluten sich fixierte.

v

Hier mochte ich innehalten und auf das fiir Cusanus und Schelling Ent-
wickelte riickblickend dies sagen: es scheint mir sachlich akzeptabel und
philosophisch produktiv, einige Grundziige des gottlichen Absoluten bei
Cusanus und Schelling sachlich zueinander in Beziehung zu setzen. Schel-
lings Entfaltung eines Begriffes von Gott als absoluter, lauterer Identitit
kommt, wie zuvor fiir Cusanus bereits angedeutet, einer neuzeitlichen
Wiederaufnahme und Transformation eines Grundgedankens der onto-
theologischen Denktradition gleich, wie sie Cusanus paradigmatisch voll-
zogen und konkretisiert hat: Gott als Einheit der Gegensitze zu denken,
zugleich Gottes Sein »liber« den Gegensitzen und auflerhalb jeder Dif-
ferenz, innerer (fiir Cusanus trinitarischer) Hervorgang Gottes in ithm
selbst, Reflexion oder denkende Selbst-Affirmation des mit sich selbst
identischen Absoluten. Nun ist aber das idem absolutum oder absolute
Identitdt, im Sinne des Cusanus, nicht nur in sich gesammelte, sich selbst
denkende, alles Differente und Gegensitzliche in ihr authebende Einheit,
sondern ebenso sehr differenzierende Selbst-Entfaltung (explicatio) »nach
auflen« und damit creative Grundlegung des Seins von Einzel-Seienden(m),
der konstitutiven Elemente des Ganzen von Welt, fiir deren Sein und
Erhalt Identitit (Einheit) und Andersheit zusammenwirken. Schelling
hingegen sicht das Verhiltnis von absoluter Identitit und geschaffener

reflexit amorem — sive ardorem.« Propter hoc Ioh. I dicitur: »>in ipso vita erat<. Vita
enim quandam dicit exseritionem, qua res in se ipsa intumescens se profundit primo in
se toto, quodlibet sui in quodlibet sui, antequam effundat et ebulliat extra«. MEISTER
EckHART, Lateinische Werke, Bd. I, Expositio libri Exodi, hg. von Heribert Fischer/
Josef Koch/Konrad Weifi, Stuttgart 1992, n. 16, p. 21—22. Vgl. WERNER BEIERWALTES,
Platonismus und Idealismus (wie Anm. 16) 39 ff. Zu bullitio ebd. 55 f. WERNER BEIERWAL-
TEs, Platonismus im Christentum (wie Anm. 8) 112 ff. Deutsche Ubersetzung und latei-
nischer Text der zitierten Stelle, ebd. 115f.
75 Vgl. ScHELLING, Werke /6 (wie Anm. 2) 171.
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Endlichkeit — zumindest zu diesem Zeitpunkt seiner Entwicklung — nicht
als ein notwendiges Implikat des Absoluten. Schellings absolute Identitat
ist deshalb im Gegensatz zu Cusanus nicht durch eine dialektische Be-
wegung zwischen »innen und auflen« bestimmt, es gibt gar kein vom
Inneren differentes Auflen; Alles oder das All ist in der gottlichen Iden-
titit selbst diese selbst. Gott ist also »nicht Ursache des All, sondern das
All selbst« in thm;”® oder: »Das All wird nicht, das All ist unmittelbar
mit Gott«””. Das All ist damit nicht Resultat eines creativen Hervorgangs,
das in gewissem Mafle anders wire als sein Ursprung, different zu ihm.
»Aus Gott kann nichts entspringen, denn Gott ist alles[...]«;”® Gott als
das Absolute oder als absolute Identitit »zst alles, was sein kann<«,”® also
reine Wirklichkeit, alle Moglichkeit als Wirklichkeit umfassend. Wenn
Schelling dennoch von einem Emanieren aus dem Absoluten, »aus Gott«
spricht,*® davon, daf§ das Universum »[...] aus der Selbstaffirmation Got-
tes als seiner ewigen Einheit hervorguillt [...]«,*" oder daff (das) Absolute
»[...] das All auf ewige Weise gebiert [divina foecunditas] und selbst das
All ist[...]«* dann »nur« im Sinne einer mmneren, Alles umfassenden
Selbst-Entfaltung des Absoluten. Dies ist natiirlich — heftig attackiert —
Spinozimus oder/und Pantheismus — in einer Form allerdings, die Schel-
ling von einem Vulgir-Pantheismus abscheidet, welcher, wie er sagt, Me-

76 Ebd., 177. Vgl. auch: »Darstellung meines Systems der Philosophie« (1801), in: DERSs.,
Werke 1/4 (wie Anm. 45) 129: » Die absolute Identitit ist nicht Ursache des Universum,
sondern das Universum selbst«.

77 DERgs., Werke 1/6 (wie Anm. 2) 177.

78 Ebd., 152, 161.

79 Ebd., 161. In der Formulierung #nd in der Sache kann man fir diese Sicht des Abso-
luten eine Analogie zu dem cusanischen Gottespridikat possest, dem »Kénnen-Ist«
oder » Konnen-Sein « sehen. Flir SCHELLING auch Werke 1/4 (wie Anm. 45) 312 (iiber das
Absolute): »Das aber, worin Wesen und Form schlechthin eins sind, ist immer, was es
sein kann, jederzeit und auf einmal, ohne Unterschied der Zeit, ein solches aber kann
nur Eines sein.« DERrs., Werke 1/6 (wie Anm. 2) 174f.: » Alles, was kraft der Selbstaffir-
mation Gottes moglich ist, ist auch unmittelbar wirklich durch sie. Das aber, worin alle
Moglichkeiten Wirklichkeiten sind, ist notwendig ein solches, dem nichts gebricht; es
ist All, nicht deswegen, weil nichts aufler ithm, sondern weil auch alles Mégliche in ihm
wirklich ist. Gott ist also unmittelbar kraft seiner Selbstaffirmation auch absolutes All,
Universum, nicht nur als das, aufler welchem nichts ist, sondern auch als das, in wel-
chem alle Moglichkeit Wirklichkeit ist.«

8o Ebd., 161.

81 Ebd., 177. Zu Eckharts bullitio vgl. Anm. 74.

82 Ebd., 187.
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dium der »gemeinsten Art von Polemik in der Philosophie« ist* — man
muf} hinzufiigen: ebenso oder noch mehr in der Theologie. Pantheist zu
sein, ist lebensgefahrlich! — Die zeit-freie Selbst-Entfaltung des Absolu-
ten in ihm selbst garantiert die bleibende Existenz des Alls, der Welt im
Einzelnen und als Ganzer. Daf} diese Form des Pantheismus (wenn man
sich dieses irrefithrenden, durch so viele »Schreckbilder« entstellten Be-
griffes iberhaupt noch bedienen mochte) nicht eine universale Egalisie-
rung, Tilgung oder Einebnung jeglicher Kontur und (damit) jeglicher
Unterscheidung bedeutet, ist — so hoffe ich — durch die Charakterisierung
von Schellings absoluter Identitit als Selbstatfirmation klar geworden.

Fur Cusanus ist die Losung der Frage nach dem Zusammenwirken von
Transzendenz und Immanenz Gottes ziemlich eindeutig. Er wurde zwar
in der polemischen Schrift De ignota litteratura des Johannes Wenck von
Herrenberg selbst eines oder des Pantheismus bezichtigt;* einer sachli-
chen, den Kontext und das Ziel der Gedanken beachtenden Auslegung
der Texte ist es freilich evident: die Aussage, Gott sei »das Sein von
Allem« und als solches »in« Allem wirkend, ist ineins zu denken mit der
Aussage: Gott ist zugleich »liber« Allem oder »Nichts« von Allem:
Deum esse omnium esse quod tamen nullum omnium. Oder: Deus in
omnibus omnia, in nihilo nihil® Gott ist der grindende und bewahrende
Ursprung von Allem, ist iz Allem dessen Wesen (non aliud!) und somit in
Allem dieses Alles, ohne in ihm sein eigenes gottliches An-sich, sein
Transzendent-Sein, ins Diffuse aufzugeben.®

Schelling hat in der Periode seiner Identititsphilosophie die Frage nach
der Herkunft des Alls mit der inneren Selbstentfaltung der absoluten

83 Ebd., 177. Zu Schellings Einschitzung des Begriffs » Pantheismus« vgl. weiterhin »Ein-
leitung in die Philosophie« (wie Anm. 13) 68 ff. Wenn Pantheismus so verstanden werden
sollte, »[...] als ob Alles, d.h. alle sinnlichen Dinge zusammengenommen, Gott wi-
ren[...]«. (DERrs., Werke 1/6 [wie Anm. 2] 177 unten), trife diese Bestimmung als Vor-
wurf Schellings Philosophie mitnichten.

84 Apol:h’Il, n.23, p. 16, lin. 10f,; ebd., n. 32, p. 22, lin. 115 n. 33, p. 23, lin. 71, ebd., n. 43,
n. 29, lin. 1f.

85 Dieser Satz ist iibersetzt aus DIONYSIUS AREOPAGITA, De divinis nominibus V11 3 (wie
Anm. 16) 1 198,8. De docta ign. 1 16: h 1, p. 31, lin. 6ff.: »[...] sicut omnia esse (deus), ita
quidem et nihil omnium«. De possest: h X1/2; n. 56, lin. 2; n.74, lin. 1ff. — Kraus
KREMER, Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolaus von Kues (Buch-
reithe der Cusanus-Gesellschaft), Miinster 2004, 273 ff. Biblische Grundlage (im es-
chatologischen Sinne): 1 Kor 15,28: »ut deus sit omnia in omnibus«.

86 WERNER BEIERWALTES, Platonismus im Christentum (wie Anm. 8) 159f.
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Identitit beantwortet (s.0.). In seiner dem »Wiirzburger System« von
1804 fast unmittelbar folgenden und in seiner spiteren und spiten Phi-
losophie (»Philosophie der Mythologie und Philosophie der Offenba-
rung«) ist er zwar nicht zur traditionellen, theologisch bestimmten Kon-
zeption von »Schépfung « zuriickgekehrt,” er hat aber im Ubergang von
der von ihm programmatisch gedachten »negativen Philosophie« zur
»positiven Philosophie« als dem Ziel des Denkens tiberhaupt einen Be-
griff Gottes entwickelt, der den reflexiven, in sich verschlossenen Selbst-
bezug (Modell: Transzendentalphilosophie Fichtes und Aristoteles’ »Den-
ken des Denkens« als Grundzug des Gottes, des Absoluten) als wirkender,
tatiger, produktiver Anfang durchbricht und sich als bewegend-schaffen-
der, handelnder und wollender Gott in Geschichte zu sich selbst entfaltet
(theogonischer Prozef}).*® »Der wahre Gott ist« — in Schellings spiter
Philosophie — nicht der, der »ist«, sondern »der, der sein wird, das ist
sein Name.«*’

Diese fundamentale, auf’s Ganze seines philosophischen Weges gese-
hen durchaus konsequente Wendung, kann ich bei dieser Gelegenheit
nicht mehr analysieren. Ich kann dafiir aber wenigstens auf einige Inter-
preten von Schellings Spatphilosophie, die ein genialer Torso blieb, ver-
weisen, etwa auf Horst Fuhrmans, Walter Schulz, Karl-Heinz Volkmann-
Schluck, Walter Kasper, Wilhelm Schmidt-Biggemann, Jens Halfwassen,
Siegbert Peetz und auf ein Kapitel meines Buches » Fufinoten zu Plato«™
uber » Aristoteles in Schellings negativer Philosophie«.

87 Vgl. ScHELLING, »Philosophie und Religion« (1804), in: DERs., Werke I/6 (wie Anm. 2).
»Philosophische Untersuchungen tiber das Wesen der menschlichen Freiheit und die
damit zusammenhingenden Gegenstinde« (1809), in: DERs., Werke 1/7 (wie Anm. 60).
WERNER BEIERWALTES, Platonismus und Idealismus (wie Anm. 16) 119ff., 130f. Index
s.v. Emanation, Hervorgang. DERs., Identitit und Differenz (wie Anm. 7) 235f.

88 »Weltalter« und Werke II/1-1I/4. Ansitze zu dieser Konzeption Gottes oder des Ab-
soluten im »System des transzendentalen Idealismus« (1800), in: DERs., Simmtliche
Werke, Bd. 1/3, 1799/1800, hg. von Karl Friedrich August Schelling, 603 f.: »Gott of-
fenbart sich fortwihrend.« »Die Geschichte als Ganzes ist eine fortgehende, allmihlich
sich enthiillende Offenbarung des Absoluten«.

89 DERrs., Sammtliche Werke, Bd. 11/1, Einleitung in die Philosophie der Mythologie, von
Karl Friedrich August Schelling, Stuttgart 1856, 171. Zur futurischen Auslegung von
Ex 3,14: »Ego sum qui sum« vgl. mein Buch: Platonismus und Idealismus (wie Anm. 16)
67-82, 75f., 220f.

90 BEIERWALTES, Fufinoten (wie Anm. 39) 325—342.
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Als Schluflpunkt setze ich einen Satz aus dem »Wiirzburger System«”":
Schelling betrachtet es als die »Erklirung vom hochsten Geheimnis der
Philosophie, wie nimlich die ewige Substanz oder Gott durch das Be-
sondere oder die Erscheinung [des Absoluten] [...] nur sich selbst schaut
und selbst ist als die Eine unendliche Substanz. [...] Schon die Alten
sagen: Gott ist ganz Auge, d. h. er ist ganz Sehendes und ganz Gesehenes;
sein Sehen ist auch sein Sein und sein Sein sein Sehen [...]«.

In »Gott ist ganz Auge« zitiert Schelling Xenophanes: (6 0edg) odrog
6pQd, ovAhog d¢ voel, obhog 8¢ T dxovel, »Gott sieht ganz, denkt ganz
und hort ganz«.”? — »Er ist ganz Sehendes und ganz Gesehenes« erinnert
an Plotins Henosis mit dem Einen selbst, dem Ursprung von Allem:
»Sehendes und Gesehenes sollte man nicht zwei nennen, sondern beide
sind eins«:” ouvexmimtelv (coincidere) v Spacty 1@ dpatd, »Das Se-
hen fillt mit dem Gesehenen zusammen«.” — Und schliefllich: »Sein Se-
hen ist auch sein Sein und sein Sein sein Sehen« klingt so, als ob Schelling
Cusanus’ De visione dei gelesen oder zumindest iz diesem Text tiber
Gott als visio absoluta und tiber des Menschen visio facialis — »Sehen ins
Angesicht« — gelesen hitte:

videre tuum [est] esse tuum.”
»Dein Sehen ist Dein Sein.«

91 SCHELLING, Werke 1/6 (wie Anm 2) 198.

92 Xenophanes Fragment 24 in der Ubersetzung von Diels-Kranz (Schelling niher): » Gott
ist ganz Auge, ganz Geist, ganz Ohr« (Die Fragmente der Vorsokratiker, Bd. I, grie-
chisch — deutsch, hg. von HErmanN DieLs und WarLTHER KrRANZ, Berlin 1951, 1375).

93 VIo, 10, 13£.V 3, 5, 2ff; 12. 7, 11ff. 10, 15.

94 De aequal.,h X/1; n. 3, lin. 13f.: »Visus autem, qui videt visibile semota omni alteritate
in se, videt se non esse aliud a visibili«.

95 De vis. 4: h VI, n. 10, lin. 10; ebd. 9: h VI, n. 32, lin. 10. Vgl. WERNER BEIERWALTES,
Visio facialis, in: DERS., Fufinoten (wie Anm. 39) 191, Anm. 24. DERrs., Identitit und
Differenz (wie Anm. 7) 151, Anm. 26.
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Selbsttranszendenz des Geistes zum Einen in der
cusanischen Philosophie

Von Hubert Benz, Bad Kreuznach

Der Aufstiegsgedanke begegnet uns in der abendlindischen Philosophie
in Form einer Allegorie erstmals im Lehrgedicht des Parmenides, wenn
dort ein »wissender Mann« mit einem gefliigelten Pferdegespann und
von Sonnenmidchen begleitet in den Himmel auffihrt, bis er von der
Gottin des Rechts empfangen und nach erfolgter Prifung zur Schau der
Wahrheit des Seins zugelassen wird.!

Das Konzept einer in aufeinander aufbauenden Stufen aufsteigenden
Erkenntnis kennt wenig spater auch Platon, der seine Lehre einer vier-
geliederten Erkenntnis im Liniengleichnis der Politeia vortrigt.” Sein
Schiiler Aristoteles tibernimmt die platonische Erkenntnislehre und dif-
ferenziert sie in seinem Sinne niher aus. Im Neuplatonismus — besonders
deutlich greifbar bei dessen Hauptvertretern Plotin® und Proklos* — wird

1 Vgl. Parmenides (DK 28) B 1.

2 PraTon, Politeia V1, so9e—s11¢; vgl. auch das Motiv des Aufstiegs im Hohlengleichnis
(ebd., VII, s14a-518b) und im Seelenmythos des Phaidros (Phaidros 246a—250a). Zum
sechsfach gestuften Erkenntnisaufstieg, der auf eine Schau der Idee des Schonen zielt, in
Platons Symposion, 210e—2123, vgl. HUBERT BENZ, Der (neu)platonische Aufstiegsge-
danke bei Bonaventura und Nikolaus von Kues, in: Wissenschaft und Weisheit 64
(2001) 95—128, hier 95-98.

3 Vgl. PLoTIN, Enneade 1 6 (1) Kap. 1-9, bes. 1,20; vgl. auch V 9 (5) 3,91, VI 7 (38) 36,8
und den Aufbau von Enneade 111 8 (30) und V 8 (31); Plotini Opera, Vol. 111, hg. v.
Paul Henry u. Hans Rudolf Schwyzer, Oxford 1982, 360, verzeichnen in Plotins Werk
insgesamt uber dreiflig direkte Bezlige auf Symposion 210a—2122a; zu anagoge bei Plotin
vgl. WERNER BEIERWALTES, Denken des Einen. Studien zur neuplatonischen Philoso-
phie und ihrer Wirkungsgeschichte, Frankfurt/M. 1985, 14f., 91ff; vgl. auch Jens
HarrwasseN, Aufstieg zum Einen. Untersuchungen zu Platon und Plotin, Stuttgart
1992, bes. 40ff., 2201f;; DERs., Philosophie als Transzendieren. Der Aufstieg zum hoch-
sten Prinzip bei Platon und Plotin, in: Bochumer Philosophisches Jahrbuch fiir Antike
und Mittelalter 3 (1998) 29—42; HUBERT BENz, >Materie< und Wahrnehmung in der
Philosophie Plotins, Wiirzburg 1990, 261 ff.

4 Vgl. etwa PrOKLOS, In Platonis Parmenidem (ad 142a3-4), in: Parmenides usque ad
finem primae hypothesis necnon Procli Commentarium in Parmenidem, pars ultima
adhuc inedita, interprete Guillelmo de Moerbeka, hg. v. Raymond Klibansky u. Car-
lotta Labowsky (Plato Latinus Vol. 3), London 1953, 48—50; PROKLOS, Kommentar zu
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die platonisch-aristotelische Theorie weiter ausgebaut und vertieft. Bei
zahlreichen Theologen und Philosophen der Spatantike sowie vom Friih-
bis zum Spatmittelalter lassen sich die Grundzuge dieser Konzeption — in
dieser oder jener Variation — finden.

Somit ist es wenig verwunderlich, dass auch Cusanus um die platoni-
sche, viergestufte Einteilung der Erkenntnis weifl. Er rezipiert Platons
wie auch Aristoteles’ aufsteigende Reihe der Erkenntnisvermogen ais-
thesis — phantasia — dianoia — nus, welche in seinem eigenen Entwurf —
spitestens seit dem zweiten philosophischen Hauptwerk De coniecturis
und bis hin zu den Spitschriften — in der aufsteigenden Folge sensus —
imaginatio — ratio — intellectus wiederkehrt und zu einem tragenden Ge-
rust seiner Erkenntnistheorie wird.

Das im Aufstiegsgedanken Intendierte ist — um einem eventuellen
Missverstindnis® von vornherein vorzubeugen — in den genannten Kon-
zeptionen kein rdumlicher Weg, sondern eine Um- und Einkehr in das
Innere der Seele und tber diese hinaus in die einshafte Wahrheit.® Ziel der
Aufstiegsbewegung ist jeweils die hochste ursichliche Einheit, mit der
der Philosoph in einer iibergeistigen Schau eins zu werden trachtet.

I

In Cusanus’ philosophischem Hauptwerk De docta ignorantia kommt
ascendere zunichst nur im Sinne des zahlenhaften Aufstiegs vor. Gesucht
wird das absolut Eine-Grofite bzw. Groflte-Eine (unum maximum), dem
gegentiber alles andere Vielheit ist, die ohne Zahl nicht gedacht werden
kann. Wenn man bei den endlichen Zahlen auch »im Aufsteigen actu zu
einer groften gelangt, [...] so doch nicht zu jener grofiten, der gegeniiber
keine grofler sein kann (guo maior esse non possit), da diese unendlich

Platons Parmenides 141 E-142 A, eingeleitet, tibersetzt und erldutert v. Rainer Bartho-
lomai (Texte zur Philosophie 8), Sankt Augustin 1990, 46—50; vgl. WERNER BEIERWAL-
TES, »Centrum tocius vite«. Zur Bedeutung von Proklos’ >Theologia Platonis< im Den-
ken des Cusanus, in: Proclus et la Théologie Platonicienne, édités par Alain Philippe
Segonds et Carlos G. Steel, Leuven/Paris 2000, 636ff.

5 Wie es von Parmenides’ Bild der Auffahrt oder vom platonischen Liniengleichnis her
nahegelegt werden konnte.

6 Platon spricht in Politeia VII, s25bc, s21cd ausdriicklich von einer Umwendung des
Blickes, d. h. weg vom Werden, zum Sein, zur Wahrheit und letztlich zum Guten hin

(vgl. auch ebd., 518cd).
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wire. Es ist deshalb greifbar, dass der Aufstieg der Zahl actu ein endli-
cher ist (ascensum numeri esse finitum)«.” Daneben erwahnt Cusanus in
diesem Werk einen geometrischen Aufstieg® und einen modalontologi-
schen, von der possibilitas zur forma fihrenden ascensus, dem ein descen-
sus der Form zur Moglichkeit entspricht,” sowie den Aufstieg der huma-
nitas Christi zur Einung mit dem maximum absolutum."

Zu Beginn des ersten Kapitels des zweiten Buches von De docta ignoran-
tia betont Cusanus, dass es im endlichen Bereich keine prizise Gleichheit
geben kann. Da weder in der Astronomie noch in der Geometrie noch in
der Musik bei der Beobachtung konkreter Planetenbewegungen, Figuren
oder harmonischer Proportionen letzte Genauigkeit zu gewinnen sei,
misse der Mensch einsehen, dass es gianzlich unmoglich sei (per omnia
impossibile), die veritas abstracta in den Dingen zu erfahren, dass er viel-
mehr tGber diese hinaus aufzusteigen habe." Am Beispiel der Musik illus-
triert, fihrt das schliefllich zu der Anweisung: »Steige von da aus [zur Er-
kenntnis] auf, wie die genaueste grofite Harmonie Proportion in Gleichheit

7 Vgl. De docta ign. 1, 5: h1, p.12, lin. 4-13 [n. 13]; ebd., 17: h 1, p. 33, lin. 3-6 [n. 47];
ebd., VII, 1: h 1, p. 63—64 [n. 96]; allgemein gilt fir den Bereich des Endlichen: »Non
potest igitur ascensus vel descensus in contractis esse ad maximum vel minimum abso-
lute«, so ebd., II, 1: h I, p. 119, lin. 23-24 [n. 183]; De sap. I1: h *V, n. 38, lin. 3—5: Bet
dem, was ein >Mehr oder Weniger< annimmt, »steigt man nicht ins Unendliche auf oder
ab«.

8 Vgl. De docta ign. 1, 14: h1, p. 28—29 [n. 38-39].

9 Vgl. De docta ign. 11, 10: h 1, p. 97, lin. 17-24 [n. 152]; vgl. HUuBERT BENZ, Individualitat
und Subjektivitit. Interpretationstendenzen in der Cusanus-Forschung und das Selbst-
verstindnis des Nikolaus von Kues (Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft XIIT), Miin-
ster 1999, 189.

10 Vgl. De docta ign. 111, 3: h I, p. 127 [n. 199]: »Da das Mensch-Sein jeweils nur in diesem
oder jenem auf kontrakte Weise zur Verwirklichung gelangen konne (non nisi contracte
in hoc vel illo), bestiinde nur fiir einen einzigen wahren Menschen die Moglichkeit (non
esset possibile plus quam unum verum hominem), zur Einung mit dem Grofit-Sein
aufzusteigen (ad unionem maximitatis posse ascendere)«. Vgl. aber auch Sermo XXII:
hXVI, n. 35, lin. 15—19: »[...] natura humanitatis nequaquam, cum sit creatura, transire
potest per ascensum in divinitatem, neque divina per descensum in humanitatem. Ideo
hic est unitas remanente naturarum distinctione.« Vgl. De pace fidei 11: h VII, n. 35;
Sermo X1: h XVI, n. 4—5; Sermo XVI: h XVI, n. 6; De vis. 20: h VI, n. 87, lin. 9—13; ebd.,
23: h VI, n. 101, lin. 11-15; vgl. insgesamt Ruporr Hausst, Die Christologie des Ni-
kolaus von Kues, Freiburg 1956, 121—-124 (prinzipielle Ablehnung der Moglichkeit
einer Komposition oder Koinzidenz von Schépfer und Geschopf in Christus). Zu der
mit Gott unierten humanitas maxima Jesu Christi als Erfillung der universalen und
singuldren natura vgl. HUBERT BENZ, Individualitit (wie Anm. 9) 218-231.

11 Vgl. De docta ign. 11, 1: h I, p. 61-62 [n. 91-93] ff.
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ist, die der lebende Mensch im Korper nicht zu horen vermagx, ja, die nicht
einmal »eine vom Wahrnehmbaren losgeloste Seele (anima a sensibilibus ab-
soluta) ohne Entriickung (sine raptu) [...] mit dem Ohr des Intellekts horen
konnte«.'?

II

Um besser verstehen zu konnen, weshalb der menschliche Geist die ae-
qualitas praecisa und das gottliche Eine nicht erfassen kann, werfen wir
einen Blick auf Cusanus’ Argumentation fiir die grundsitzliche Diffe-
renz von visus und vistbile, die exemplarisch fir alle Unterschiedenheit
der hoheren Erkenntnisvermogen und -bereiche ist.”” Sensus und ratio
konnen dem Intellekt bei seiner Wahrheitssuche insofern behilflich sein,
als sie in Anbetracht der Fiille des Wahrnehmbaren und Rationalen sein
Staunen zu wecken vermogen (admirationem excitare)."* Zugleich kon-
nen sie aber auch zeigen, dass nichts von der Schonheit und graduellen
Ordnung der Welt als Gott dhnlich erfassbar ist."” Trotz dieser schwie-
rigen Ausgangslage macht Cusanus — im Anschluss an seine etymologi-
sche Herleitung des Begriffs theos von theorein, das er sowohl mit videre
als auch mit currere in Verbindung bringt — einen Vorstof: Aus der Ety-
mologie ergebe sich die Notwendigkeit, »dass wir die Natur der Seh-
wahrnehmung (visio sensibilis) vor dem Auge des geistigen Sehens (visio
intellectualis) ausbreiten und daraus eine Leiter fir den Aufstieg (scala

12 Vgl ebd.: h 1, p. 62, lin. 13-18 [n. 93].

13 Vgl. De guaer. 1-2: h1V.

14 Vgl. De quaer. 3: h1V, n. 43, lin. 8 — n. 45, lin. 4; vgl. z. B. auch De coni. 11, 14: h 111,
n. 141 (»incitari« in lin. 3, lin. 7); vgl. Kraus KREMER, Erkennen bei Nikolaus von
Kues. Apriorismus — Assimilation — Abstraktion, in: MFCG 13 (1978) 25, 271f,, 31, 45,
55f; NorBerT HEROLD, Menschliche Perspektive und Wahrheit. Zur Deutung der
Subjektivitit in den philosophischen Schriften des Nikolaus von Kues (Buchreihe der
Cusanus-Gesellschaft VI), Miinster 1975, 66, 72f.; THEO VAN VELTHOVEN, Gottesschau
und menschliche Kreativitit. Studien zur Erkenntnislehre des Nikolaus von Kues, Lei-
den 1977, 62, 109, 120f., 149, 232; WiLLIAM ]. HOYE, The Meaning of Neoplatonism in
the Thought of Nicholas of Cusa, in: The Downside Review 104 (1986) 15.

15 Deguaer. 1: h 1V, n. 17, lin. 12: »[...] in cogitatione hominis nihil simile divine esse posse«;
ebd., n. 18, lin. 10: »nihil simile deo concipere queat<; vgl. ebd., lin. 13-15: »Oportet igitur
hunc mundum praestare adminiculum quaerenti et opportet scire quaerentem quod nec in
mundo nec in omni eo, quod homo concipit, est quid simile ei (scil. deo)«. Dieser Aussage
widerspricht nicht, dass Ziel alles geistigen Strebens sein soll, Gott bzw. dem verbum
divinum moglichst dhnlich zu werden und in ithm zur Ruhe zu gelangen.
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ascensus) herstellen«."® Die Unfihigkeit des Menschen, die Seinsfiille und
-aktualitit Gottes — wie auch die guiditas nur einer einzigen Sache — auf

rationalem oder intellektualem Weg zu erschliefen,” demonstriert Cusa-

nus anschliefend anhand des folgenden Vergleichs.

Wie Sichtbares (visibilia) ontologisch wie begrifflich nur im Bereich

der Farbe vorkommt und nichts Farbloses erreicht,!® Farbe aber von sich

16

17

18

Vgl. De guaer. 1: h 1V, n. 19, lin. 7-14; vgl. auch ebd., 2: h IV, n. 32, lin. 2—3 (»scalaris
ascensus theoriae«); zu der bis in die griechische Antike zuriickgehenden und vermut-
lich durch Eriugena vermittelten Etymologie von theos vgl. WERNER BEIERWALTES,
Theophanie. Nicolaus Cusanus und Johannes Scottus Eriugena, in: Nikolaus von Kues
in der Geschichte des Platonismus, hg. v. Klaus Reinhardt u. Harald Schwaetzer, Re-
gensburg 2007, 103-133, hier 112 mit Anm. 34; zum oben Folgenden vgl. auch Jan
BernD ELPERT, Loqui est revelare — verbum ostensio mentis. Die sprachphilosophi-
schen Jagdziige des Nikolaus Cusanus, Frankfurt/M. 2002, 74-78.

Vgl. De ven. sap. 12, h XII: n. 31, lin. 9—14, 21-23: » Weil Gott ist, ist alles. Weil nimlich
alles, was gewusst wird, besser und vollkommener gewusst werden kann, wird nichts
so gewusst, wie es wissbar ist. Wie daher das Dass-Sein Gottes (quia est dei) die Ur-
sache des Wissens vom Dass-Sein aller (Seienden) ist, so wird, weil Gott in seinem Was-
Sein (quid sit), wie er wissbar ist, nicht gewusst wird, auch die Washeit (quiditas) von
allem, wie es wissbar ist, nicht gewusst«; ebd., 29: h XII, n. 86, lin. 6-10; n. 87, lin.
25—26; ebd., 33, n. 97, lin. 7-9; De non aliud 18: h X111, p. 44 [n. 83]; zu ARISTOTELES,
Metaphysik, Z 1, 1028b 2—4; De theol. compl. 2, hX/2a: p. 9, lin. 46—51 (c. adn.); zu
weiteren Parallelstellen vgl. HuBERT BENz, Die Felder 9 und 10 (terminus und ordo) in
Cusanus’ De venatione sapientiae, in: MFCG 32 (2010) 207, 210, 213f. m. Anm. 115;
Degs., Cusanus’ Sprach- und Signifikationstheorie in /diota de mente, in: Perspektiven
der Philosophie 27 (2001) 104 m. Anm. 12; KLaus KREMER, Wege >und< Art der Got-
teserkenntnis in den Sermones des Nikolaus von Kues, in: MFCG 31 (2006) 57 m.
Anm. 17; zur Unterscheidung von Ob-, Dass-, Was- (und Weswegen-)Ist vgl. ArisTO-
TELES, Analytica posteriora, B 1-2, 89b 23sqq.; vgl. auch WERNER BEIERWALTES, Der
verborgene Gott. Cusanus und Dionysius (Trierer Cusanus Lecture 4), Trier 1997, 16;
Ders., Platonismus im Christentum, Frankfurt/M. 1998, 144; JOSEF STALLMACH, In-
einsfall der Gegensitze und Weisheit des Nichtwissens. Grundziige der Philosophie des
Nikolaus von Kues, Miinster 1989, 131 Anm. 72; KaRL BorMANN, Die Koordinierung
der Erkenntnisstufen (descensus und ascensus) bei Nikolaus von Kues, in: MFCG 11
(1975) 66; HaNs GERHARD SENGER, Die Philosophie des Nikolaus von Kues vor dem
Jahre 1440, Miinster 1971, 97f.; KLaus KREMER, Erkennen (wie Anm. 14) 47f.; RupoLr
Hausst, Wort und Leitidee der »repraesentatio« bei Nikolaus von Kues, in: Der Be-
griff der repraesentatio im Mittelalter. Stellvertretung, Symbol, Zeichen, Bild (Miscel-
lanea Mediaevalia 8), Berlin/New York 1971, 157; NorRBERT HEROLD, Menschliche
Perspektive (wie Anm. 14) 351.

De quaer. 1: h 1V, n. 20, lin. 4; n. 22, lin. 3 (nihil non-coloratum attingit), lin. 6, lin. 17:
»(mundus visibilium) [...] nihil attingit de nomine et essentia visus«; nach De deo
abscondiro ist die Farbe in ihrer Aussagekraft auf die Bejahung ihres Seinsbereichs
festgelegt: »regio coloris extra suam regionem non attingit esse, sed affirmat omne quod
est in sua regione esse. Ibi non reperit visum« (h IV, n. 14, lin. 6-38).
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selbst her nicht unterschieden und erkannt wird," sondern — um {iber-

haupt erfasst werden zu konnen - eines tibergeordneten Prinzips,” einer
ihr vorgesetzten Instanz (praepositum), des fiir ihre Namensgebung ver-
antwortlichen Sehvermogens bedarf,” welch letzteres aufgrund seines
Freiseins von Farbe” die uneingeschrinkte und unbehinderte Fihigkeit

zur Farbwahrnehmung und zur freien korrekten Urteilsfindung tiber das

visibile besitzen muss,” so verhilt es sich auch bei den iibrigen Wahrneh-
mungsarten und bei simtlichen Erkenntnisvermogen.”* Weil ihnen Le-

19

20

21

22

23

24

54

Vgl. De guaer. 1: h 1V, n. 20, lin. 5; ebd., n. 23, lin. 1-5; ebd., n. 30, lin. 1: » Color igitur,
qui in visibili regno per visum sentitur, non videt, sed tantum est visibilis«; De deo
absc.: h1V, n. 14, lin. 2—5: »Color enim non aliter attingitur quam visu, et ad hoc, ut
omnem colorem libere attingere possit, centrum visus sine colore est. In regione igitur
coloris non reperitur visus, quia sine colore est«; zu einer Variation dieser Auffassung
in Sermo XLVIIL: h XVII, n. 4, lin. 4-8, vgl. RupoLr HaussT, Streifziige in die cusa-
nische Theologie, Miinster 1991, 91; vgl. MEISTER ECKHART, I7 Exodum, n. 125, in: LW
11, hg. v. Heriber Fischer, Josef Koch u. Konrad Weifi, Stuttgart 1992, 116, Z. 13—15:
»[...] paries est coloratus et non videt colorem, oculus autem e converso non est co-
loratus, sed videt colorem«; DERS., In Johannem, n. 241, in: LW 111, hg. v. Karl Christ,
Stuttgart 1994, 202, Z. 4—5; vgl. im Anschluf} an ARriSTOTELES, De anima, 11 7, 418b
26—27, PHILOPONOS, I De anima, hg. v. Michael Hayduck (Commentaria in Aristo-
telem graeca XV), Berlin 1897, 366, 20—21, 360, 1-2 (jeweils bezogen auf die Farblo-
sigkeit der Luft als Wahrnehmungsmedium).

Vgl. De guaer. 1: h1V, n. 23, lin. 2: »[...] causa alterior [...]«; ebd., n. 20, lin. §: »[...]
supra omnia visibilia [...]«.

Vgl. ebd., n.23, lin. 1—4: »[...] color non sit discretus et cognitus a se, sed a causa
alteriori, scilicet visu«; vgl. ebd., 2: h 1V, n. 33, lin. 2—3: »[...] non est spiritus visionis,
qui nomen imponit coloribus, sed spiritus patris eius, qui in eo est«, De deo absc.: h 1V,
n. 14, lin. 10: »Visus autem omni colori nomen dedit per discretionem«; zur bezeich-
nungsfahigen ratio discretiva vgl. ebd.: h IV, n. 4, lin. 5-9; De gen.: h 1V, 4, n. 172, lin. 6;
De coni. 1, 8: h 111, n. 32; zur vis vocabuli vgl. De docta ign. 1, 24: h 1, p. 48, lin. 10-11
[n. 74], De mente 2: h *V, n. 58, lin. 9 — n. 59, lin. 9; Comp. 3: h X1/3, n.6, lin. 13, De
ven. sap. 33: h XII, n. 97-100; BoETHIUS, In Categ. Arist. I, in: Opera Omnia, hg. v.
Jacques Paul Migne, PL, 64, p. 159A-C; THIERRY VON CHARTRES, Lectiones 11 §3,
Commentaries on Boethius by Thierry of Chartres and his School, hg. v. Nikolaus
Hiring, Toronto 1971, 172; DERS., Glossa super Boethii librum De trinitate 11 42 (ebd.,
277-278), IV 7 (ebd., 285).

Vgl. De guaer. 1: h1V, n. 21, lin. 3: »[...] purus absque omni macula visibilium [...]<;
ebd.: h IV, n. 20, lin. 10: »Impermixtus est visus per colores«.

Vgl. ebd., n. 20, lin. 7-10: »[...] ut possit videre omnem colorem, non est contractus ad
aliquem et, ut iudicium suum sit verum et liberum, non plus habet de uno colore quam
de alio et, ut potentia sua sit ad omnes colores, per nullum colorem est restrictus«; De
deo absc.: h1V, n.14, lin. 3—4; Sermo XLVIIL: h XVII, n. 4, lin. 2—4; vgl. RunoLF
Haussr, Streifziige (wie Anm. 19) 93.

Vgl. De guaer. 1: h1V, n.24-25: »[...] (sensus communis) est positus super omnia



Selbsttranszendenz des Geistes

bendigkeit und Erkenntnisfahigkeit fehlen und weil sie eine blofle Ex-
plikation der »bei weitem klareren und vollkommeneren Seinsweise«
derjenigen Vermdgen, in welchen sie ruhen, sind, vermégen sensibilia,
rationabilia und intelligibilia nicht wahrzunehmen bzw. zu verstehen.”
Sie sind nicht einmal dazu in der Lage zu sagen, ob das ihnen jeweils
zugehorige Erfassungsvermogen ein bestimmtes Sein hat (esse aliquid).”*

Zwar versuche das Sichtbare, eine figura similitudinis des mundus vi-
sibilinm herzustellen, doch finde es

»[...] in jedem seiner Begriffe nichts, was dem Sehvermogen ahnlich ist, da sein Begriff
ohne Farbe nicht moglich ist. Und da es innerhalb des Umkreises seines Bereichs das
[Sehvermdgen] nicht findet und auch nichts ihm Ahnliches und Gleichgestaltetes (regue
simile et configurabile ei), kann es dieses nicht erfassen (non potest attingere), ja kann es
nicht einmal erfassen, dass das Sehvermogen etwas ist, da es auflerhalb der Farbe kein
Etwas erfasst, sondern urteilt, alles Nicht-Gefirbte sei kein Etwas«.?

Keiner von allen Farbnamen entspricht dem im Sichtbaren nicht erschei-
nenden, selbst unsichtbaren und unnennbaren — aber alle Farben unter-
scheidenden und benennenden — Sehvermogen.®® Soll das wvisibile aber
Auskunft geben, wie es die Ursache seines Gesehenwerdens und die Vor-
aussetzung seiner eigenen Benennung erkliren kann®, so bleibt ihm nur

sensibilia [...] (intellectus) super omnia intelligibilia«; vgl. JoseEr StaLLmMAcH, Ineinsfall
(wie Anm. 17) 20f.

25 Vgl. De quaer. 1: h1V, n. 30, lin. 1-9: »Color igitur qui in visibili regno per visum
sentitur, non videt, sed tantum est visibilis. Non habet vitam et motum vitalem neque
perfectionem habet scilicet stirpeae vegetationis aut subsistentis formae. Sed sensus, qui
sunt in regno sensus communis, uti sunt sensus particulares, habent naturam intra se
sensibilis mundi formam complicandi in vitalitate et cognitione sensibilis spiritus. Non
est igitur minus in regno sensuum quam in regno sensibilium. Sed id omne, quod est in
regno sensibilium explicate, est vigorosiori modo complicite et vitaliter atque perfec-
tiori modo in regno sensuums; ebd., lin. 9—15: »ea quae de regno sensus sunt, multo
clariori atque perfectiori modo sunt in regno, ubi sunt intellectualiter [...]«; vgl. auch
ebd., n. 21, lin. 3—-5: »[...] omnia visibilia in eius comparatione tenebra quaedam sunt et
corporalis quodammodo spissitudo in comparatione ad spiritum visionis«.

26 Vgl. ebd., n. 22, lin. 8-10.

27 Ebd, lin. 5—10; vgl. De deo absc.: h 1V, n. 14, lin. 5-8: »[...] secundum regionem coloris
potius visus est nihil quam aliquid. Nam regio coloris extra suam regionem non attingit
esse, sed affirmat omne quod est in sua regione esse. Ibi non reperit visum«.

28 Vgl. De quaer. 1: h IV, n. 22, lin. 10-17; De deo absc.: h IV, n. 14, lin. 8—13; zum Zusatz
in der Parenthese vgl. ebd., lin. 1o-11: »Visus autem omni colori nomen dedit per
discretionem. Unde a visu dependet omnis nominatio in regione coloris«.

29 Zur formalen Struktur (rogare — respondere) von De quaer. 1: h 1V, n. 23, vgl. Aucu-
sTiNUS, Confessiones X 6,20—34 n.9 (CCSL 27, p. 159—160): »Ei quippe renuntiabant
omnes nuntii corporales praesidenti et iudicanti de responsionibus caeli et terrae et
omnium, quae in eis sunt« (6,37—39); vgl. Cusanus, Sermo IV: h XV, n. 33, lin. 26-28.
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die Moglichkeit, auf das fiir es selbst »Beste und Schonste«, d. h. auf das
alle einzelnen schonen Farben, die in ihrer Schonheit und Leuchtkraft
immer noch zu steigern sind, tibersteigende » Héchstmafl an Schonheits-
fahigkeit der leuchtendsten und vollkommensten Farbe« zu verweisen.”

In analoger Weise zur visibilia-visus-Relation und dem Unvermdégen
des Wahrnehmbaren, den sensus zu erfassen, gilt fiir den intellectus und
sein Verhaltnis zum Erkennbaren, mit dessen species er als »gleichsam
freies Sehvermogen« und als dessen »wahrer und einfacher Richter« kei-
nerlei Vermischung eingeht (non permixtio),” sowie fiir den Bezug des
Intellekts zu der thm voranstehenden >Wesenheit« folgendes:

»Im ganzen Bereich der Verstandestitigkeiten (rationes) wird der Intellekt nicht erreicht;
wollte die Welt oder Allheit aber ithren Konig,* Vorgesetzten und Richter darstellen,

30 Vgl. De guaer. 1: h1V, n. 23, lin. 3-14.

31 Vgl ebd.: h IV, n. 25, lin. §ff.; zur Parallelisierung von Wahrnehmungs- und Denkver-
mogen hinsichtlich ihrer Affektionsfreiheit (apatheia) und der Verwirklichung des
Wahrnehmbaren bzw. Denkbaren im Wahrnehmen bzw. Denken vgl. ArisToTELES, De
anima 11 5, 417b 25qq.; ebd., III 4, 429a 15—20: das Denken »muss affektionsfrei, fiir
die Form aufnahmefihig und der Fihigkeit nach eine derartige (Form) sein, [...]. Wie
das Wahrnehmungsvermogen zum Wahrnehmbaren, so muss sich der Geist zum Geis-
tigen verhalten. Er muss also, da er (sc. dem Vermogen nach) alles denke, (scil. der
Verwirklichung nach) unvermischt sein, wie Anaxagoras sagt, damit er herrscht, d. h.
damit er erkennt«; vgl. auch ebd., III 7, 4312 8—11; ebd., III 8, 431b 21-23, 4322 2—3,
und dazu WoLrcaNG BERNARD, Rezeptivitit und Spontaneitit der Wahrnehmung bei
Aristoteles. Versuch einer Bestimmung der spontanen Erkenntnisleistung der Wahrneh-
mung bei Aristoteles in Abgrenzung gegen die rezeptive Auslegung der Sinnlichkeit bei
Descartes und Kant, Baden-Baden 1988, 193 ff., HUBERT BENZ, >Materie< (wie Anm. 3)
XXIV{, ferner XXXII{., 27; zu ANAXaGORas, (DK 59), B 12, vgl. auch ARISTOTELES,
Metaphysik 18, 989b 15—16; DERS., Phystk VIII 5, 256b 24—26; PLATON, Cratylus 396b;
413¢; vgl. weiter MEISTER ECKHART, Inn Johannem, n. 305, in: LW 111, 254, Z. 15 n. 318,
266, Z. 1; Sermo XX1I, n. 214, in: LW IV, hg. v. Ernst Benz, Bruno Decker u. Josef
Koch, Stuttgart 1956 (Nachdruck 1987) 200, Z. 3.

32 Zum nus bzw. intellectus als basileus bzw. rex vgl. DK 68, B 30; PLaTON, Philebos 28¢
6-8, 30d 1-2; DERS., Cratylos 396ab; PLOTIN, Enneade V 3 (49) 3,44—45; 4,115 111 §
(50) 8,10fF.; PrROKLOS, 1 Timaeum commentaria 77B, hg. v. Ernst Diehl, Leipzig 1903,
*Amsterdam 1965, vol. I, 251,18-19; Procli in Platonis Parmenidem commentaria,
3 Bde., hg. v. Carlos Steel, Oxford 2007-2009, 583,64—65: »intellectus autem noster rex,
sensus autem nuntius, ait magnus Plotinus«, und zum Ersten (Einen) als Konig: Pra-
TON, Epistulae 11, 312¢ 1—2; PLOTIN, Enneade 1 8 (51) 2,28—30; V 1 (10) 8,2; Enneade
119 (33) 9,34—35 (und dazu Phaidros 246 €; vgl. auch PLoTIN, Enneade V 8 [31] 10,1—4;
IIT 3 [48] 2,13-14; 1T 5 [50] 8,7); V 5 (32) 3,81F; 12,26-29; VI 7 (38) 42,9-10; VI 8 (39)
9,18—23; PrROKLOS, In Platonis Parmenidem V1, in: Proclus, Commentaire sur le Par-
ménide de Platon, hg. v. Carlos Steel, vol. II, Leuven 1985, 396,3—4; MEISTER ECKHART,
In Genesi, n. 185, in: LW I, hg. v. Konrad Weiff, Stuttgart 1964 (Nachdruck 1988);
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33
34

35

36

wiirde sie sagen, er sei Grenze und duflerste Vollkommenheit der Verstandestitigkeiten.
In gleicher Weise aber konnen [auch] die intellektualen Wesenheiten nicht leugnen, dass
thnen ein Konig vorgesetzt ist. Und wie die sichtbaren Wesenheiten erklaren, der thnen
vorgesetzte Konig sei die dufferste Vollkommenbheit alles Sichtbaren®, so bekriftigen die
intellektualen Wesenheiten, welche des Wahren innewerdende Wesenheiten (naturae in-
tuitivae) sind, thr Konig sei die auflerste, allem innewerdende Vollkommenheit, und sie
nennen ihn theos oder Gott, gleichsam die Betrachtung oder das Innewerden selbst in
seiner Fille der alles sehenden Vollkommenheit.”* Dennoch findet sich im gesamten
Bereich der intellektualen Krifte nichts, welchem der Konig selbst ahnlich wire, auch
fallt in den ganzen intellektualen Bereich kein Begriff, der Ahnlichkeit mit ihm hitte
(neque conceptus similitudinis eius),”® sondern er ist tiber alles hinaus, was begriffen und
erkannt wird (concipitur et intelligitur), er, dessen Name nicht erkennbar ist (nomen non
est intelligibile), auch wenn sein Name alles Erkennbare benennt und unterscheidet
(omnia intelligibilia nominans et discernens)«.*®

Nikoraus voN Kues, De princ.: h X/2b, n. 24; DERs., De beryl.: h XI/1 n. 16; DERs.,

Marg. n. 476, n. so2 zu Proklos, In Platonis Parmenidem, in: CT 111, 2: Die Exzerpte
und Randnoten des Nikolaus von Kues zu den lateinischen Ubersetzungen der Pro-
clus-Schriften. 2.2: Expositio in Parmenidem Platonis, hg. v. Karl Bormann, Heidelberg
1986, 118, 124; vgl. CLaupia D’Amico, Nikolaus von Kues als Leser von Proklos, in:
Nikolaus von Kues in der Geschichte des Platonismus (wie Anm. 16) 48f.; HEINRICH
Dorrig, Der Konig. Ein platonisches Schliisselwort, von Plotin mit neuem Sinn erfille,
in: DERS., Platonica minora, Miinchen 1976, 390—405; DERS., Die Andere Theologie. Wie
stellten die frithchristlichen Theologen des 2.—4. Jahrhunderts ihren Lesern die » Grie-
chische Weisheit« (= den Platonismus) dar?, in: Theologie und Philosophie 56 (1981) 33.
Vgl. Ps.-D1oNYsius AREOPAGITA, De divinis nominibus 1 4 (592A), in: CD 1, 113,9.
De guaer. 1: h IV, n. 26, lin. 6—7: »quasi speculatio seu intuitio ipsa in suo complemento
perfectionis omnia videndi«; vgl. PLOTIN, Enneade 111 8 (30) 8,26 (alles Seiende als
parergon theorias), 7,16—18, 21-22: »Wenn die ersten [Wesenheiten] in Betrachtung
(theoria) begriffen sind, ist es notwendig, dass auch alles Ubrige [ebenfalls] danach
strebt, wenn doch das Ziel fir alle der Ursprung (arche) ist [...]. Schaffen bedeutet, ein
bestimmtes Sein (einai ti) als Form (eidos) zu schaffen, das aber bedeutet, alles mit
theoria zu fillen<; vgl. dazu HUBERT BENZ, >Materie< (wie Anm. 3) XXXVI, 275f. m.
Anm. 269.

Vgl. De deo absc.: h 1V, n. 15, lin. 1—5; vgl. auch PrOKLOS, In Platonis Parmenidem (wie
Anm. 32) 505,96-97; §09,8; §11,695qq.; §12,91; §14,41—60; §18,725qq.; §18,91.

De guaer. 1: h 1V, n. 25, lin. 13 — n. 26, lin. 11; vgl. De deo absc.: h 1V, n. 10, lin. 4-7; De
princ.: h X/2b, n. 19, lin. 10-13; De non alind 10: h X111, p. 21, lin. 17-19 [n. 36]; vgl.
auch Ps.-DionNysius AREOPAGITA, De divinis nominibus 1 6 (596A), in: CD I (wie
Anm. 33), 118,7-10; zu dem alle endlichen Begriffe auf unendliche und fir uns unbe-
greifliche Weise antizipierenden und implizierenden conceptus absolutus vgl. Kraus
KRrEMER, Nicolaus Cusanus: »Jede Frage iiber Gott setzt das Gefragte voraus« (Omnis
quaestio de deo praesupponit quaesitum), in: Concordia discors. Studi su Niccold Cu-
sano e 'umanesimo europeo, offerti a Giovanni Santinello, hg. v. Gregorio Piaia, Pa-
dova 1993, 149ff.
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Trotz seiner uneinholbaren Transzendenz und Unerkennbarkeit begriin-
det das Absolute alles durch es unterschiedene und benannte Endliche.
Endpunkt der universalen gottlichen Unterscheidungskraft ist seine Ex-
plikation ins Sichtbare, das von sich aus keinen Zugang zur nichst ho-
herstehenden, die Vielheit in sich einfaltenden Einheit der psychischen
Wahrnehmungsfahigkeit hat. Wie den visibilia als blof wahrnehmbaren
keine auf hoherer Stufe angesiedelte, lebendige Sehfihigkeit zukommt, so
den rationabilia kein Verstandesvermogen, den intelligibilia keine geis-
tige Einsicht und dem ntellectus keine Gottesschau. Der jeweilige Ge-
genstandsbereich soll nicht einmal eine Ahnlichkeit mit der ithm zuge-
ordneten, einheitlich-implikativen virtus aufweisen — ein Gedanke, der
den Grundsatz der nulla proportio infiniti ad finitum bis in den duflersten
Ausldufer des Seins durchzuhalten und infolge der mehrfachen Gradu-
ation zu intensivieren versucht.

So viel lasst sich aber immerhin im Anschluss an das cusanische
Gleichnis sagen: Insofern Cusanus annimmt, Gott verhalte sich zu allem
dhnlich wie der Gesichtssinn zum Sichtbaren, wird fiir ihn das Verhiltnis
des visibile zum visus »sozusagen das Sprungbrett fir den Aufschwung
des Geistes zu Gott«.” Prinzipiell fraglich bleibt dabei jedoch, wie das
Sichtbare jemals zum Sehen als seiner causa altior und wie der in der
Einleitung von De guaerendo Deum erbetene geistige Aufstieg (ascensus
intellectualis) bewerkstelligt werden soll, durch den »der innere Mensch
allmihlich vom Licht ins Licht hiniibergenommen wird«,”® bis er im
Ursprung des Lichts freudig seine Ruhe findet.

I1I

Josef Stallmach hat in seinem Buch Ineinsfall der Gegensitze und Weis-
heit des Nichrwissens geschrieben, in der cusanischen Philosophie stehe
»zunichst und mit allem Gewicht das Endliche, das Viele mit all seiner
Andersheit und Gegensitzlichkeit voll im Blickfeld«. Dabei gehe es Cu-

sanus allerdings grundsitzlich nicht um das Endliche als solches, sondern

37 RuporLr HaussT, Streifzlige (wie Anm. 19) 251, 108; vgl. auch ebd., 349; zur Verwendung
der Proportionalititsanalogie deus-omnia in Entsprechung zur Relation visus-visibilia
bei Thomas von Aquin und Cusanus vgl. Fritz HorrmaNN, Nominalistische Vorlaufer
fur die Erkenntnisproblematik bei Nikolaus von Kues, in: MFCG 11 (1975) 135—140.

38 De guaer. 1, hIV: n. 16, lin. 5-6.
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er betrachte das Viele stets nur hinsichtlich seiner Zielgerichtetheit auf
das Eine-Unendliche, womit es sich bei Cusanus insgesamt »um eine
Bewegung des Aufstiegs und Uberstiegs« handele.””

Das Wahrnehmbare weist tiber sich selbst hinaus und die Wahrneh-
mungserkenntnis hat — bei korrekter Einordnung — durchaus Relevanz
fiur die Erlangung der universalen Meisterschaft und Kunst, wie es im
Opusculum Uber die Gotteskindschafi und die vollkommene, allein dem
verbum rationis Jesu Christi selbst zukommende Lehrmeisterschaft heif3t.
Cusanus macht in dieser Schrift deutlich, welche Bedeutung dem sernsi-
bile in seiner Hinordnung auf das intelligibile und die ars universalis®
zukommt, indem er von einer Hinfithrung zur universalen Kunst und
Meisterschaft spricht, durch die wir im Wahrnehmbaren das Intellektuale
betrachten und im Zeitlichen zum Ewigen aufsteigen sollen.”

Im zweiten Kapitel der Schrift heifdt es:

»In dieser Welt lernen wir durch das Mittel der Sinne, die nur Einzelhaftes erfassen. Von
der wahrnehmbaren Welt des Einzelhaften werden wir zur universalen Kunst hiniiber-
genommen (transferimur)*? [...]. Im mundus intellectualis gibt es nur den einen Gegen-
stand (non est nisi obiectum unum) des Intellekts, nimlich die Wahrheit selbst,” in dem

39 STALLMACH, Ineinsfall (wie Anm. 17) 88f.

40 Zum Terminus ars universalis und seiner Anwendung auf Christus vgl. AuGusTINUS,
De trinitate VI 10 n. 11 (CCSL 50A), hg. v. William John Mountain, Turnhout 2001,
241; PETRUS LOMBARDUS, Sententiae 1, d. 31, c. 2, n. 269 (Spicilegium Bonaventurianum
4-5), Rom 1971; THOMAS VON AQUIN, In [oh. cap. 1, lect. 2, 691a; BONAVENTURA, 1
Hexaemeron XI1 2-3, 8—9, 11-12, in: Opera omnia, edita studio et cura Collegii a.
S. Bonaventura, Quaracchi 1882-1892, vol. V, 385a, 386; DERS., Breviloquium 11 11,
ebd., V, 229a 27-28: »spiritus intus, qui est aeterna Dei ars et sapientia«; DERS., De
scientia Christi, quaest. IV, ebd., V, 23b und Sent. 1, d. 10, a. 1, q. 1, solutio 3, ebd., I,
196a. Zu techne und episteme vgl. ARISTOTELES, Metaphysik A 1, 9812 2 — 982a 1,
Ethica Nicomachea V1 3, 6, 7, 1139b 145qq., 1140b 315qq. und bes. 11412 95qq.; Zum
inneren Zusammenhang von Kunst, Wissenschaft, Weisheit, Leben und Sein vgl. Pro-
TIN, Enneade V 8 (31) Kap. 1 u. Kap. 4-6.

41 De fil. 2u. 4 hIV.

42 Vgl. auch De fil. 1: h 1V, n. 57, lin. 2: »transfertur de schola ad magisterium«.

43 Zur Wahrheit als dufferstem Strebeziel und letzterfreuendem Gegenstand des Intellekts
vgl. auch De docta ign. 111 10: h I, p. 149, lin. 27 — p. 150, lin. 4 [n. 240]; ebd., IIT 12: h ],
p- 161, lin. 2—5 [n. 259]; Apol. doct. ign.: h 11, p. 12, lin. 9—11 [n. 16]; De fil. 2: h IV, n. 57,
lin. 9f.; ebd., 3: h IV, n. 64, lin. 9—10; Sermo XXII: h XV, n. 9, lin. 1—4: »[...] primum
principium Deum dicimus, qui non potest intellegi non esse. Nam ipse est veritas, quae
nequit intellegi non esse; veritas enim est obiectum intellectus«; Sermo XXXVII: h
XVII, n. 7, lin. 7; Sermo CXLI: h XVIII, n. 3, lin. 11-18, bes. 15; De mente 3: h*V,
n. 73, lin. 4—5; De poss.: hX1/2, n.2, lin. 17; zu veritas obiectalis vgl. De fil. 3: h1V,
n. 63, lin. 2; vgl. auch THOMAS VON AQUIN, Summa theologica 1-11, q. 3, a. 7; PETRUS
AuRreoLl I Sententiae, dist. 2, sect. 10, a. 4.
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er die universale Meisterschaft hat. Denn in dieser Welt sucht der Intellekt mittels der
Sinne in verschiedenen einzelhaften Gegenstanden nur sein Leben und die Lebensspeise,
die Wahrheit nimlich, die das Leben des Intellekts ist.«**

Das Ziel der Welterforschung ist also die Erkenntnis der Wahrheit (in-
telligere veritatem) und der Besitz der Meisterschaft der Wahrheit (ba-
bere magisterium veritatis). Die Aufgabe besteht fir den Intellekt darin,
Meister der Wahrheit und Kunst der Wahrheit zu sein (esse [...] ars ipsa
veritatis).”” » Aber er findet die Kunst als solche nicht, sondern jene Ein-

zeldinge, welche als Werke der Kunst existieren. Er wird aber aus der
Schule dieser Welt zum Bereich der Meisterschaft hiniibergenommen und
wird Meister oder Kunst der Werke dieser Welt. «*

44

45

46

60

Vgl. die Verweise in h IV, p. 44, adn. ad n. 57, lin. 12, neben Parallelstellen aus Cusanus:
Avucustinus, Confessiones 1X 10, n. 24 (CSEL 33), Wien 2013, p. 216, lin. 19—21; MEI-
STER ECKHART, Sermo LIV 1, n. 528, in: LW IV (wie Anm. 19) 445, Z. 7: »Panis intellectus
veritas est«; zu den ontologischen, erkenntnistheoretischen und ethischen Implikationen
des platonischen und plotinischen Wahrheitsbegriffs und zu dessen Synthese mit per-
sonalen und heilsgeschichtlichen Momenten der alt- und neutestamentlichen Lehre von
der Wahrheit bei Gregor von Nyssa und Augustinus vgl. WERNER BEIERWALTES, Deus
est veritas. Zur Rezeption des griechischen Wahrheitsbegriffes in der frihchristlichen
Theologie, in: Pietas. Festschrift fiir Bernhard Kotting (Jahrbuch fir Antike und Chri-
stentum; Erginzungsband 8), Miinster 1980, 15ff., 221f.,, 24fF.

Zu magister veritatis vgl. Mt 22,16 und zu ars veritatis die Hinweise in h IV, p. 44, adn.
ad n. 58, lin. 3 (neben Cusanus-Texten): AUGUSTINUS, De trinitate VI 10, n. 11 (Wie
Anm. 40); DERS., Tractatus in loannis Evangelium 1, n. 17, in: Opera Omnia, hg. v. Jaques
Paul Migne (PL 35), p. 1387 ; ANSELM VON CANTERBURY, Monologion 34, in: S. An-
selmi Opera omnia, hg. v. Franciscus Salesius Schmitt, Stuttgart 1968, vol. I, 53,18—21;
BONAVENTURA, Sent. I, d. 10, a. 1, g. 1 (wie Anm. 40) I, 196a; MEISTER ECKHART, In
Iohannem n. 7, in: LW 111 (wie Anm. 19) 8, Z. 6-8, n. 9 (ebd., 10, Z. 5), n. 11 (11, Z. 1),
n.13 (, Z. 15-17), n. 37 (31, Z. 13—32, Z. 3; nach ARISTOTELES, Metaphysik V 2, 1013b
34 — 101426; DERS., Phystk I1 3, 195232 — b 3), n. 40 (33, Z. 14—15), 0. 41 (34, Z. 11-13).
De fil. 2: h1V, n. 57, lin. 4 — n. 58, lin. 6; ISABELLE MANDRELLA, Natura intellectualis
imitatur artem divinam. Nikolaus von Kues tiber die Angleichung des Menschen an
Christus als ars Dei, in: Ars imitatur naturam. Transformationen eines Paradigmas
menschlicher Kreativitit im Ubergang vom Mittelalter zur Neuzeit, hg. v. Arne Moritz,
Miinster 2010, 187-202, hebt zu Recht hervor: »[...] allein Christus, der die Kunst
selbst ist, vermag den Menschen in der [...] Kunst der Kindschaft zu unterrichten.
Damit wird Christus gewissermaflen zur Bedingung der Moglichkeit, die Weisheit und
Herrlichkeit Gottes zu begreifen« (197); die im Aufstieg von den Einzelwerken der
Kunst zur Kunst selbst und damit zu Christus fithrende Meisterschaft bestehe in jener
Ahnlichkeit mit Christus, fiir deren Begriindung Cusanus nicht etwa das Modell der
menschlichen Kreativitit, sondern (wie auch aus De poss.: h X1/2, n. 38, De ludo 11:
hIX, n.101-103, Sermo CCXLII: h XIX, n. 23, lin. 9—12, hervorgehe) gerade die Er-
fullung des menschlichen Verlangens nach Wissen, Selbst-, Ursachen- und Gotteser-
kenntnis heranziehe (vgl. ebd., 1981.).
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Die von Cusanus intendierte Ubernahme in ein Gott und jedes Was-
Sein (deum scilicet et quidquid est) umfassendes Maximal-Wissen (omnia
scibilia)” bedarf einer grindlichen Vorbereitung und einer sinnvollen
Fihrung zum Ziel. Die Bewegung des Intellekts kann im gottlichen ver-
bum als dem Lehrer selbst zur Ruhe gelangen, wenn der menschliche Geist
sich als diesem ahnlich erfihrt (comperit [...] esse [...] se similem ill).*

Damit eine derartige Erfahrung des Ahnlichseins und eine Erlangung
der Gotteskindschaft moglich wird, ist grundsatzlich eine gliubige Auf-
nahme des erkenntnisverwirklichenden gottlichen Lichtes,” eine > Attrak-
tion« seiner bestindigen Einflussnahme und ein Vertrauen auf den allein
wahrhaften, uns in korrekter Weise belehrenden Meister notig.”

47 Ebd.: h1V,n. 59, lin. 1-2; vgl. WERNER BEIERWALTES, Der verborgene Gott (wie Anm.
17) 17: » Aufgrund seiner Absicht universaler Vergewisserung ist eine umfassende Refle-
xion des Menschen auf die sinnlichen Erscheinungen des Intelligiblen und Absoluten
nicht nur legitim, sondern fiir den inneren Aufstieg — als Anfang — sachlich notwendig<;
von daher miisse man auch das von Cusanus so intensiv betriebene >symbolisches,
>transsumptive< und >experimentierende« Erforschen des Endlichen und seines Grundes
als eine »Einiibung« in Gottes Uber-Sein verstehen.

48 De fil. 2: h1V, n. 8, lin. 6—10: »Quietatur igitur studium vitae et perfectionis atque
omnis motus intellectus, quando se comperit in ea regione esse, ubi est magister om-
nium operum operabilium, scilicet filius dei, verbum illud, per quod caeli formati sunt
et omnis creatura, et se similem illi«; vgl. auch ebd., 3, n. 63, lin. 1—4: »quietatio omnis
intellectualis motus est veritas obiectalis, extra quam quidem regionem veritatis nullum
intellectuale vestigium reperitur, neque iudicio ipsius intellectus quidquam esse potest
extra caelum veritatis«; zum richtigen Verstandnis der Ruhe als »zugleich intensivste
Bewegtheit« im ersehnten Unendlichen vgl. WErRNER BEIERWALTES, Mystische Elemen-
te im Denken des Cusanus, in: Deutsche Mystik im abendlindischen Zusammenhang,
hg. v. Walter Haug u. Wolfram Schneider-Lastin, Ttibingen 2000, 441{.; zum >geistigen
Beriihren< Gottes aufgrund von Ahnlichkeit und Wesensverwandtschaft des inneren
Vermdgens mit ithm vgl. auch PLoTiN, Enneade V19 (9) 4,26—30, 7,28-29, 11,32, I1I 8
(30) 9,19—23, I 6 (1) 7,28; vgl. Joun M. Rist, Eros and Psyche. Studies in Plato, Ploti-
nus, and Origen, Toronto 1964, 81; HUBERT BENZ, >Materie< (wie Anm. 3) 290f. Anm. 3.

49 Vgl. De fil. 1: h1V, n. 53, lin. 3—4, 8—15; n. 54, lin. 17-19.

so De fil. 2:h IV, n. 56, lin. 3—5, 10—15: »Vis enim intellectualis, quae recipit lumen actuale
divinum, per quod vivificata est, per fidem attrahit continuam influentiam eius, ut
crescat in virum perfectum (cf. Eph 4,13-15) [...]. Studemus[...], quia recipimus ver-
bum rationis a magistro cui credimus, quia verax est magister et recte nos docet (cf. Mt
22,16), confidimusque posse proficere et, quia recipimus verbum eius et credimus, do-
cibiles deo (cf. Joh 6,45) erimus. Per hoc in nobis potestas exoritur posse ad ipsum
magisterium pertingere quod est filiatio«; zur These, es konne niemand aufler Gott,
unserer inneren Wahrheit, lehren, so dass auch den Worten als bloflen Zeichen keine
wirklich unterrichtende Kraft gegeben sei, vgl. AucustiNus, De magistro X, n.33
(CCSL 29) 192; ebd., XI, n. 36—38; ebd., X1I, n. 39—40 (ebd., 194-198; ebd., X1V, n. 45—
46 (unter Berufung auf Mt 23,8—10); ebd., 202—203.
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Aber nicht nur ein dem Ahnlichwerden vorgingiger Glaube ist fiir die
Gotteskindschaft erforderlich, sondern auch eine duflerste geistige An-
strengung. Bereits Platon hat mit Nachdruck gefordert, dass die hochste
Evidenzerfahrung und Erleuchtung einer intensiven, wissenschaftlichen
Vorbereitung und dialektischen Schulung bedarf.”

Demnach wird die hochstmégliche Erkenntnis und Erfahrung der fi-
liatio Dei* nicht etwa in einer Art mystischem Sprung in die gottliche
Wahrheit erreicht, sondern sie bedarf einer tiber Wahrnehmung, Ratio
und Intellekt hinausfithrenden, kontinuierlich fortschreitenden Erkennt-
niserweiterung, zu der das einzelne Erkenntnissubjekt jeweils nur im
Mafle seiner individuell beschrinkten Fassungskraft imstande ist.

Wer aber die Meisterschaft des universalen Wissens erlangt, dessen
Intellekt

»[...] umfasst gemaf} der Weise seiner Meisterschaft (secundum modum magisterii) so
Gott und alles, dass ihm nichts entgeht oder auferhalb von ihm ist, so dass in ihm alles
der Intellekt als solcher ist [...].>* Je sorgfiltiger (diligens) darum jemand in der Schule
dieser wahrnehmbaren Welt (i hac schola huius sensibilis mundi) und bei der Ubung
seines intellektualen Lernens (in exercitatione intellectualis studii) im Licht des Wortes
des gottlichen Meisters® gewesen ist, eine um so vollkommenere Meisterschaft wird er
erreichen«.®

51 Vgl. KONRAD GAISER, Platons esoterische Lehre, in: Gnosis und Mystik in der Ge-
schichte der Philosophie, hg. v. Peter Koslowski, Ziirich, Miinchen 1988, 27, 29f., 31,
34.

52 Zur Bestimmung der Gotteskindschaft vgl. De fil. 1: h IV, n. §3-54: »deificatio, theosis, no-
titia seu visio intuitiva dei et verbi, ultima perfectio intellectus, apprehensio veritatis, ultimum
omnis potentiae«, ebd., 3: h IV, n. 62: »apprehensio veritatis« und ebd., n. 68—70, bes. 70, lin.
1-2: »ablatio omnis alteritatis et diversitatis et resolutio omnium in unum, quae est et trans-
fusio unius in omnia«; De quaer. 5: h1V, n. 49, lin. 2—3; Ps.-D1onysius AREOPAGITA, De
divinis nominibus 1 5, 593 A-C, in: CD 1, 116,2-117,11; DERS., De mystica theologia s, in:
PG 3, 1045 D - 1048B; Jan BErnD ELPERT, Loqui (wie Anm. 16) 80-84.

53 Zunibil extra ipsum in De fil. 2: h IV, n. 59, lin. 5, vgl. auch ebd., 3: h IV, n. 63, lin. 2—4, n. 64,
lin. 11, n.68, lin. 12-16, n. 69, lin. 9—22; vgl. HERBERT WacKERZAPP, Der Einflufl Meister
Eckharts auf die ersten philosophischen Schriften des Nikolaus von Kues (1440-1450), hg. v.
Josef Koch, Minster 1962, 62f.; THEODOR PiNDL-BUcHEL, Die Exzerpte des Nikolaus von
Kues aus dem >Liber contemplationis< Ramon Lulls, Frankfurt/M. 1992, 36; zur Tradition des
Gedankens siche KLaus KreMER, Gott und Welt in der klassischen Metaphysik. Vom Sein der
>Dinge« in Gott, Stuttgart/Berlin/Ko6ln/Mainz 1969, 671., 70f.; dem nihil extra deum kor-
respondiert im Denken der neuplatonischen und christlichen Tradition die Formel deus intra
et extra omnes res, so DRS., ebd., 82—85, 99.

54 Vgl. De fil., Prol.: h1V, n. 51, lin. 6—9 (unter Anschluss an Joh 1,4.9.12); ebd., 1: h IV, n. 52,
lin. 5-13 (cf. adn. in h IV, p. 39—40), n. 54, lin. 4, lin. 11-19 sowie ebd., 2: h IV n. §6, lin. 3-5.

55 De fil. 2, h1V: n. 58, lin. 11-12; n. 59, lin. 2—10.
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Ein moglichst griindliches Weltwissen und eine unter Anleitung des Got-
teswortes stehende geistige Ausbildung missen kooperieren, damit die
filiatio dei gelingen und der Intellekt schliefflich davon befreit werden
kann, sich weiter in die Erforschung des Auf8eren einzulassen.’® Denn die
von Cusanus gelehrte Vertiefung der Wahrheitserkenntnis fiihrt >hinter«
das am Aufleren Ablesbare und iiber dieses hinaus zur Tiefe des Geistes
und seinem gottlichen Grund.

Im letzten Kapitel von De quaerendo Deum fithrt Cusanus aus, dass
Gott nicht durch begrenzte Erkenntnisvermogen erfasst werden kann,”
weil er als Prinzip und Lebenslicht jeder Einsichtskraft das menschliche
Innere schlechthin transzendiert. Durch die unerreichbare gottliche Er-
habenheit wird eine allein durch menschliche Geistesaktivitit erworbene
Ahnlichkeit mit der Quelle alles Gut-Seins ausgeschlossen.”® Ein Ver-
gleich dieser Aussage mit De filiatione Dei>® legt den Schluss nahe, dass
nach Cusanus’ Auffassung sowohl ein welterschliefendes als auch vor
allem ein gliubiges Sich-Offnen fiir die innerseelische gottliche Offen-
barung zusammengehen miissen, wenn sich das Ubergeistig-Gottliche als
ein >uns dhnliches< Gnadengeschenk zu erkennen geben soll. Wer sich
durch die Intensitit seines Strebens nach Wahrheit und seines Glaubens
als der filiatio wiirdig erwiesen hat, dem kann Gott eine Art Verihnli-
chung gewihren.®

56 Zwar wird die sensatio als cognitio confusa bzw. cognitio contracta eingestuft (vgl. De
coni. I, 8: h 111, n. 32, lin. 2; ebd., II, 16, n. 157, lin. 17; De docta ign. 111, 4: h 1, p. 131,
lin. 14-20[n. 205]; ebd., 6: h I, p. 136, lin. 616 [n. 215—216]; De guaer. 2: h IV, n. 33, lin.
5), doch soll sie im Rahmen der Wissenserkundung der Schonheit und Geordnetheit
der Welt unverzichtbar sein; sollte nur ein einziger Wahrnehmungssinn bei der Erfor-
schung des Kosmos fortfallen, so wiirde die Erschliefung der Welt wie auch des geistig
Erfaflbaren einen bedeutenden Mangel erleiden (so Comp. 8: h X1/3, n. 22).

s7 Vgl auch De guaer. 1: h 1V, n. 18, lin. 6-15; n. 26, lin. 7-10; De fil. 1: h IV, n. 54, lin.
4—11; De deo absc.: h 1V, n. 8, lin. 4.

58 Vgl. De guaer. 5: h 1V, n. 49, lin. 22 — n. 50, lin. 2: »[...] dum quaeris ultra, non reperis
in te quidquam deo simile, sed affirmas deum supra haec omnia ut causam, principium
atque lumen vitae animae tuae intellectivae. Gaudebis eum repperisse ultra omnem tui
intimitatem tamquam fontem boni, a quo tibi effluit omne id, quod habes«; vgl. Au-
GUsTINUS, Confessiones 111 6 n. 11, in: PL 32, 688; ebd. IX 10 n. 25 (ebd., 774f.).

59 De fil. 2: h1V, n. 58, lin. 6-10.

60 Vgl. De fil. 1: h1V, n.s2, lin. 8; ebd., 5: h 1V, n.86, lin. 1-9; De mente 3—4: h*V,
n.72-75.
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Bereits im ersten Kapitel von De filiatione Dei hat Cusanus betont,
dass die erstaunliche Fahigkeit des menschlichen Geistes, eine »Teilhabe
an der gottlichen Kraft« erlangen und zu einer Gottwerdung vordringen
zu konnen, vom jeweiligen Glauben abhingig ist:

»Denn, wer nicht glaubt, wird niemals aufsteigen, sondern hat sich selbst das Urteil
gesprochen, nicht aufsteigen zu konnen, indem er sich selbst von vornherein den Weg
versperrt. Nichts wird nimlich ohne den Glauben erreicht [...].So weit kann unsere
Seelenkraft also zur Vollendung des Intellekts emporsteigen (sursum scandere), wie sie
glaubt. Nur wenn der Glaube vorhanden ist, ist also der Aufstieg zur Gotteskindschaft
nicht gehindert. «®!

Bei jedem Versuch des Geistes, Gott dhnlicher zu werden, bleibt stets
eine Wesensdifferenz zwischen dem Intellekt und dem Einen bestehen.
Daher sagt Cusanus in der Schrift De possest, in der das Konnen-Ist als
conceptus simplex fur das Eine steht®:

»Weil unser Intellekt nicht das Konnen-Ist selbst ist — er ist ndmlich nicht in Verwirk-
lichung (actu) das, was sein kann; kann er doch stets grofler und vollkommener sein —,
deshalb erfafit er das Konnen-Ist selbst nicht, wenn er es auch von fern sieht. Allein das
Konnen-Ist selbst erkennt sich und in sich alles, da im Kénnen-Ist alles eingefaltet ist.«*

Dem entspricht, was im ersten Kapitel des zweiten Buches der Cribratio
Alkorani lapidar geschrieben steht: Gott ist keinem Geschopf, sondern
nur sich selbst bekannt (sibi tantum cognitum).** Nur Gott selbst kann
sich als Gott erkennen, fiir den Menschen bleibt Gottes Wesen notwen-
digerweise in der Ferne.

61 Vgl. De fil. 1: h1V, n. 53, das Zitat: lin. 10-15.

62 Vgl. De poss.: h X1/2, n. 24, lin. 55 n. 27, lin. 2—3.

63 Vgl. De poss.: h X1/2, n. 30, lin. 4-8; vgl. De theol. compl. 11: h X/2a, n. 11, lin. 22—25:
»Wenn Gott erreicht werden soll, dann wird er nicht erreicht, wie er in sich erreichbar
ist, sondern (nur so), wie er im Erreichenden erreichbar ist (ut est attingibilis in attin-
gente), und das heiflt in der Gleichheit des Mafles des Erreichenden. So erreichen alle
Geistesvermdgen Gott dem Mafl ihrer (jeweiligen) Erfassungsfahigkeit entsprechend
(secundum mensuram suae capacitatis)<«; vgl. dazu den Hinweis in h X/2a, p. 56 (ad lin.
225q.) auf Cusanus’ Randbemerkungen zum Dionysius-Kommentar von Albertus Ma-
gnus; vgl. auch Diana BormanN-KraNnz, Untersuchungen zu Nikolaus von Kues, De
theologicis complementis (Beitrige zur Altertumskunde §6), Stuttgart/Leipzig 1994,
91-95; und die Rezension des Buches: HuBerT BENnz, Zur Cusanus-Forschung, in:
Philosophische Rundschau 45 (1998) 297; auch der Intellekt, dem unaufhebbar alteritas
anhaftet, kénnte sich selbst nur in der ihm vorgeordneten géttlichen Einheit erkennen,
so Cusanus, De coni. 11, 16: h 111, n. 167, lin. 9—12.

64 Vgl. Crib. Alk. 11, 1: h VIII, n. 88, lin. 15-16.
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In der Bestimmung der Gotteskindschaft als eines Gottwerdens zeigt
sich das erkenntnistheoretische Programm der assimilatio, derzufolge
Gleiches nur durch Gleiches erkannt werden kann.®® Dabei fihrt der Weg
zu Gott Uber die Fiille des welthaft Anderen hinaus zum Einen hin.
Schon in der Philosophie Plotins begegnet uns die Forderung, dass der
mystisch Schauende keinerlei Andersheit in sich haben diirfe, um seinem
Ziel, dem von aller Andersheit freien Einen, auf einshafte Weise gegen-
wirtig sein zu konnen.® Ganz in diesem Sinne meint auch Cusanus, der
Gottsuchende, der mit dem einen Gott eins werden wolle, miisse alle
Andersheit und Verschiedenheit autheben und in die Einheit hinein auf-
16sen.”’

Wer tiber sein Inneres hinaus zu Gott aufsteigen will, ist, wie Cusanus
gegen Ende seiner Schrift vom Gottsuchen schreibt, einem Kiinstler ver-
gleichbar, der das Gesicht eines Konigs in Holz einformen will. Dieser
miusse das Gesicht im einsehbaren Begriff des Geistes (conceptus intellec-
tualis menti) durch seinen Glauben gegenwirtig haben (per fidem prae-
sens) und alles andersartig Begrenzte fortnehmen (abicere omnia alia ter-
minata), bevor er das Kunstwerk verwirklichen kann. In dhnlicher Weise
misse auch, wer erfasst habe, dass Gott besser ist als alles, was begriffen
werden kann, alles Begrenzte und Eingeschrinkte wegnehmen (abicere
omnia, quae terminatur et contracta sunt ). Er solle im einzelnen folgende

65 Vgl. De fil. 1: h 1V, n. §3—54: neben deificatio bzw. theosis ist fiir Cusanus die Gottes-
kindschaft auch eine intuitive Kenntnis und Schau Gottes und des Wortes (notitia seu
visio intuitiva dei et verbi), die dufferste Vollendung des Intellekts (ultima perfectio
intellectus), die Erfassung der Wahrheit (apprehensio veritatis; so auch ebd. 3, n. 62,
lin. 2), das Auferste jedes Vermdgens (ultimum omnis potentiae); vgl. ebd. 2, n. 58, lin.
11—-12: Die Gotteskindschaft ist »jene gottliche Kunst, in welcher und durch welche
alles ist; ja sie selbst ist Gott und alles auf jene Weise, in welcher sie die Meisterschaft
erlangt hat (modo illo, quo magisterium adeptus est)«; zur filiatio dei als Wegnahme
aller Andersheit und Verschiedenheit siche unten, Anm. 67.

66 Vgl. PLoTIN, Enneade V19 (9) 8,33—35; WERNER BEIERWALTES, Plotin tiber Ewigkeit
und Zeit (Enneade 111 7), Frankfurt S2010, 77-84.

67 Vgl. De fil. 3: h1V, n.69—70, bes. n.70, lin. 1—2: »[...] ablatio omnis alteritatis et
diversitatis et resolutio omnium in unum, quae est et transfusio unius in omnia<«; De
quaer. 5: h1V, n. 49, lin. 2—3; vgl. auch Ps.-D1ONYSIUS AREOPAGITA, De divinis nomi-
nibus 15 (593 A-C), in: CD I (wie Anm. 33), 116,2—117,11; De mystica theol. V, in: PG 3,
1045 D - 1048 B; zu der durch die Tradition der Mystik beeinflufiten cusanischen Kenn-
zeichnung der theologia mystica vgl. ALots MARIA Haas, »... das Letzte unserer Sehn-
stichte erlangen.« Nikolaus von Kues als Mystiker (Trierer Cusanus Lecture 14), Trier
2008, 45 ff.
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Stufen Ubersteigen: corpus, sensus, sensus communis, phantasia, imagi-
natio, ratio, intellectus. Denn all diese seien nicht Gott, vielmehr gelte
von ihnen: Sie alle sind in ihrer Kraft und in ithrem Vermogen begrenzt

(terminati in potentia et virtute). Selbst vom Intellekt sei zu sagen: Die
quiditas einer Sache kann er in ihrer Reinheit nicht vollstindig erlangen,

sondern er sieht, dass er alles Erlangte in einer noch vollkommeneren

Weise erlangen kann.®®
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Wessen Geist zur vollkommenen Meisterschaft gelangen soll, und zwar so,

»[...] dass er in sich selbst auf ewig das freudvollste intellektuale Leben besitzt, dessen
Lernen darf nicht an den zeitgebundenen Schatten® der wahrnehmbaren Welt hingen,
sondern er darf jene nur vortiibergehend (perfunctorie) fiir sein intellektuales Lernen
gebrauchen, etwa wie Schiler wahrnehmbare Buchstaben gebrauchen. Denn ihr Lernen
ist nicht auf die Buchstaben selbst aus, sondern auf deren rationale Bedeutung. So ge-
brauchen sie auch die an die Stimme gebundenen Reden, durch die sie unterrichtet
werden, auf intellektuale, nicht auf sinnlich wahrnehmbare Weise, um durch die stimm-
gebundenen Zeichen zum Geist des Meisters vorzudringen. Diejenigen aber, die sich
eher an den Zeichen erfreuen, werden nicht zur Meisterschaft der Philosophie vordrin-
gen [...]. Durch ein derartiges Gleichnis werden wir, die wir auf die Gotteskindschaft
zustreben (aspirare), ermahnt, nicht am Sinnlich-Wahrnehmbaren zu hingen (non inhae-
rere sensibilibus),”® das in ritselhaften Zeichen des Wahren besteht, sondern sie aufgrund
unserer Schwiche” [...] so zu gebrauchen, als ob durch sie der Meister der Wahrheit zu
uns spriche und sie Biicher seien’, die einen Ausdruck seines Geistes enthalten. Und

Vgl. De fil. 5: h 1V, n. 49, lin. 2—22; ebd., 3: h IV, n. 63, lin. 4 — n. 64, lin. 12 (vgl. auch

oben Anm. 17); zur Herkunft dieser Lehre vgl. PLATON, Parmenides 142 a 3—4, PLOTIN,
Enneade V17 (38) 41,3738, V19 (9) 4,1-2 u. 15,11, V 3 (49) 14,23, V 4 (7) 1,9
Ps.-Dronysius AREOPAGITA, De divinis nominibus 1 5 (593 BC), in: CD I (wie Anm. 33),
116,3—4, 117,811, und die cusanische Randbemerkung zu Proklos, In Platonis Parme-
nidem, in: CT III 2, 2.2 (wie Anm. 32), marg. §9I: »unum neque corpus neque anima
neque intellectus. Corpus quia non est in alio scilicet loco, anima quia non participat
tempore, intellectus quia non movetur neque stat« (p. 145).

Zu umbrae temporales vgl. sir 7,1; Weish 2,5.

Und dieses als ein Letztziel zu genief8en (frui), obwohl wir es nur dazu verwenden (uti)
sollen, um uns zum hochsten und allein wahren Genuff der Gotteskindschaft aufzu-
schwingen (vgl. neben De fil. 2: h IV, n. 60, lin. 3-6 auch n. 61, lin. 10-24); die augus-
tinische Unterscheidung von frui und uti z. B. De doctrina christiana 1 3—5, De civ. dei
XTI 25.

Zu >infirmitas nostra< vgl. auch De docta ign. 111, 5: h I, p. 134, lin. 12—13 [n. 211]; Hebr
4,15.

Vgl. De fil. 2: h 1V, n. 57, lin. 8, De sap. I: h *V, n. 4, lin. 7 (p. 7, ¢. adn.), De gen. 4: h 1V,
n. 171-173, De beryl. 36: h X1/1, n. 66, lin. 3—5, De ap. theor. s—6: h XII, n. 21-22, De
poss.: hX1/2, n. 29, lin. 14-17, Comp. 7: h X1/3 n. 21, De aequal.: h X/2, n. 5, lin. 18;
zum Vergleich der Welt mit einem von Gott geschriebenen Buch vgl. KLaus KREMER,
Wege (wie Anm. 17) 55 f. (mit Belegen aus Cusanus’ Predigten in Anm. 11); THEO VAN
VELTHOVEN, Gottesschau (wie Anm. 14) 253-256; KazuHIKO YAMAKI, Buchmetaphorik
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dann werden wir im Wahrnehmbaren das Intellektuale betrachten und gewissermafien
durch einen unverhiltnismafligen Vergleich vom vortibergehenden und fliefenden Zeit-
lichen, dessen Sein in unbestindigem Fluss ist, zum Ewigen, bei dem jede Abfolge in
eine feste Dauer der Ruhe entriickt ist, aufsteigen (ascendere)<«”™.

Wer also das sensibile in korrekter Zielsetzung betrachtet, d. h. wer dazu

n

der Lage ist, das Welthafte nicht zu isolieren und absolut zu setzen,

vielmehr den Sinn seiner Schaffung als einen tber es selbst hinauswei-

senden zu erkennen, der wird zugleich auch einsehen, dass innerhalb des

unserem Erfassen Zuginglichen, innerhalb des streng geordneten Auf-

und Absteigenden (excedens et excessum), die entia sensibilia der entia

rationabilia wegen und diese wiederum der entia intelligibilia wegen zur

Existenz gelangt sind. Der gesamte Bereich der aequalitas gradualis als

des unum numerabile coordinatum aber ist vom unum innumerabile su-

perexaltatum auf es selbst hin ins Sein gerufen worden”™.
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als >apparitio Dei< in den Werken und Predigten des Nikolaus von Kues, in: MFCG 30
(2005) 117-144; RunOLF HAUBST, Wort (wie Anm. 17) 158; NoRBERT HEROLD, Mensch-
liche Perspektive (wie Anm. 14) 37-39; vgl. auch PLOTIN, Enneade V 3 (49) 4,2—3, 21-23;
Avcustinus, De Genesi ad litteram V 23, hg. v. Joseph Zycha (CSEL 28 A), Wien
1894, p. 168,26—27, DERS., Enarrationes in Psalmos, hg. v. Eligius Dekkers u. Jean Frai-
port (CCSL 38—40), Turnhout 1956, p. 522,5—7; HUGO VON ST. VICTOR, De sacramentis
christianae fidei 1, pars VI, cap. 5, in: Opera Omnia, hg. v. Jaques Paul Migne (PL 176),
Turnhout 1993, 266 D-267 A; DERS., Eruditio didascalica V11 4, ebd., 814; BONAVENTU-
RA, Breviloguinm 11 11 (wie Anm. 40) vol. V, 229 a 2638, DERS., [tinerarium mentis in
Deum 1, n. 14, ebd., 299 b, VI, n. 7, ebd., 312 a, DERs., In Hexaemeron, collatio XII,
n.14-17, ebd., 386 b — 387 b, XIII, n. 12, ebd., 390 a; MEISTER ECKHART, Predigt 9, in:
DW I, hg. v. Josef Quint, Stuttgart 1958 (Nachdruck 1986) S. 156, Z. 7—9; zur Ge-
schichte der Metapher vgl. ErRnsT FRIEDRICH OHLY, Zum Buch der Natur, in: DERs.,
Ausgewihlte und neue Schriften zur Literaturgeschichte und zur Bedeutungsforschung,
Stuttgart 1995, 728-888; ErRicH ROTHACKER, Das »Buch der Natur«, Bonn 1979;
ErnsT RoBert Curtius, Europiische Literatur und lateinisches Mittelalter, Bern/
Miinchen %1973, 324ff.; Hans BLuMENBERG, Die Lesbarkeit der Welt, Frankfurt/M.
1981, 21989, 17ff. (zu Cusanus: §8—67); WiNTHIR RaucH, Das Buch Gottes. Eine sys-
tematische Untersuchung des Buchbegriffes bei Bonaventura, Miinchen 1961.

De fil. 2: h1IV, n. 6o, lin. 3 - n. 61, lin. 9. Gottes Abstieg in die Welt durch sein Wort soll
vom Menschen im Erkenntnisaufstieg tiber sensus, ratio und intellectus umgekehrt wer-
den, vgl. THEO VAN VELTHOVEN, Gottesschau (wie Anm. 14) 254f. (mit Verweis auf De
gen. 42 h 1V, n. 171, lin. 1-12); HANS GERHARD SENGER, Die Sprache der Metaphysik,
in: Nikolaus von Kues. Einfithrung in sein philosophisches Denken, hg. v. Klaus Jacobi,
Freiburg/Minchen 1979, 99f.; zu ascensus und descensus in der cusanischen Philoso-
phie vgl. WERNER BEIERWALTES, Identitit und Differenz, Frankfurt/M. 1980, 107{.
Vgl. De fil. 4: h 1V, n. 72, lin. 6-14; vgl. n. 76, lin. 8—10: »[...] ut sit totus iste sensibilis
mundus sic ob intellectualem et homo finis sensibilium creaturarum et deus gloriosus
principium, medium et finis omnis operationis suae«; De gen. 4: h IV, n. 168, lin. 12—16;
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Die Welt des Wahrnehmbaren und des Rationalen ist ein Angebot des
Schopfers an seine Schopfung, ein gottliches Entgegenkommen, um der
an die Vermittlungsleistung der Sinne und des Verstandes gebundenen
menschlichen Erkenntnisschwiche einen Hinweis auf Gott zu geben.
Der Weg zur universalen Kunst oder Meisterschaft ist zweifach gekenn-
zeichnet:

1. durch die Notwendigkeit des Erkenntnisausgangs bei Sinneswahr-
nehmung und Verstand,;

2. durch das Ungentigen und die Vorliufigkeit der unteren Erkennt-
nisvermogen, die ihren Sinn und Zweck nicht in sich, sondern bei kor-
rekter Anwendung allein in ihrer Hinordnung auf die Wahrheit zu finden
vermogen.

Ziel des Erkenntnisweges ist eine Uberwindung der Vielheit und Ein-
zelhaftigkeit, eine Hinfithrung zu einem moglichst umfassenden Welt-
wissen und iber dieses hinaus zur Erfahrung der Einheit und Wahrheit.
Voraussetzung fiir ein Erlangen der Gotteskindschaft ist eine strikte Ein-
haltung der jeweils aufeinander aufbauenden Erkenntnisstufen. Denn die
Wahrnehmung ist keine autonome, sich selbst geniigende Erkenntnisleis-
tung, sondern verweist in ihrer Ausrichtung auf den Verstand, in wel-
chem die unterscheidbaren Sinnesqualititen komplikativ ruhen. Analoges
gilt fiir das Verhiltnis, in dem ratio und intellectus zueinander stehen: Die
ratio verweist auf den Intellekt, in welchem sie grundgelegt ist. Und auch
der Intellekt weist seinerseits als das wahrhafte Medium, in welchem
sensus und ratio zur Erfillung gelangen, tber sich selbst hinaus.

Die Forderung eines Ubersteigens der endlichen Welt und der ihr zu-
geordneten Wahrnehmung einerseits und einer moglichst sorgfiltigen
Ausbildung des Wahrnehmungsvermogens und Weltwissens andererseits,
durch welches die Meisterschaft allererst erreicht werden soll, scheinen
sich unmittelbar zu widersprechen. Aber die Intention der eindringlichen

zu omnem altitudinem (cf. 2 Kor 10,5) apprehensionis excellere vgl. De fil. 3 n. 64, lin.
8—9; zu unum exaltatum (super entia) — unum enti coordinatum/coest entibus/cum
multitudine vgl. die Anm. zu n. 72, lin. 1o-12 in h IV, p. §3; die Formulierung vocata
nihil aut non-ens ad se (=ad entitatem absolutam) als Assimilations- oder Identifika-
tionsakt der Schopfung zum Beispiel in De gen. 1: h IV, n. 149, lin. 17-18; n. 150, lin. 5;
n. 151, lin. 155 n. 152, lin. 13-14; n. 170, lin. 8; ebd., 5: h IV, n. 178, lin. §sqq. (im
Anschlufl an Gen 1,26; weish 2,23; Sir 17,1; Jak 3,9); vgl. Aucustinus, De Genesi
contra Manichaeos I 17, in: Opera Omnia, hg. v. Jaques Paul Migne (PL 34), p. 186—187;
THOMAS VON AQUIN, Summa theologica 1, q. 93, a. 1—3.
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Ermahnung, nicht im sinnen- oder verstandhaften Bereich stehen zu blei-
ben, sondern alles Partikulire als etwas Voriibergehendes zu durchschau-
en, seinen Erkenntniswert einzuordnen in die Skala der aufsteigenden
Stufen des Erkennbaren und des Erkennens, besteht primir in dem Ap-
pell zur Vermeidung einer der menschlichen Schwiche entsprechenden
Isolation und Verabsolutierung der beiden unteren Erkenntnismodi. Cu-
sanus will sensus und ratio unbedingt einbinden in die aufsteigende Be-
wegung hin zum intellectus, weil der Mensch nur auf diese Weise nach
und nach zu der Einsicht gefithrt werden kann, dass in aller Vielheit die
Einheit impliziert, in allem Aussagbaren das Unaussagbare als Grund
jedes Gesagten ausgesagt, in allem Gesprochenen letztlich das unaus-
sprechbare, alles Sprechen ermoglichende Wort selbst ausgesprochen ist.

IV

Dem entspricht das, was in De docta ignorantia’ iber die Relation ge-
sagt wird, in der das vergingliche Wort zu Christus, dem unvergingli-
chen Wort, steht. Nur dieses kann den in Liebe und Hoffnung sicher
Glaubenden zu einem Entriicktwerden tiber ratio und intellectus hinaus
befihigen. Zunichst schickt Cusanus dort Grundsitzliches zum Verhilt-
nis von Glauben und Erkennen voraus:”® Immer schon hitten alle iiberein-
stimmend den Glauben als Anfang des Erkennens angenommen (fidem in-
itium esse intellectus). In jeder wissenschaftlichen Disziplin wiirden erste
Prinzipien vorausgesetzt (praesupponuntur),

»[...] die allein durch den Glauben erfasst werden [...]. Jeder namlich, der zu wissen-
schaftlicher Kenntnis aufsteigen will, muss an das glauben, ohne das er nicht aufsteigen
kann [...]. Der Glaube faltet alles Intelligible in sich ein. Der Intellekt aber ist die
Ausfaltung des Glaubens. Der Intellekt wird also durch den Glauben geleitet (dirigitur),

75 De docta ign. 111, 11: h 1, p. 151, lin. 25: »mysteria fidei«.

76 Eine ausgewogene Kritik an den Thesen zum Verhiltnis von Glaube und Vernunft in
den Schriften von UrricH RotH, Suchende Vernunft. Der Glaubensbegriff des Cusa-
nus, Miinster 2000; MARTIN THURNER, Gott als das offenbare Geheimnis nach Niko-
laus von Kues, Berlin 2001; JoHANNES WOLTER, Apparitio Dei. Der Theophanische
Charakter der Schopfung nach Nikolaus von Kues, Minster 2004, und KurT FLascH,
Nikolaus von Kues. Geschichte einer Entwicklung, Frankfurt/M. 1998, findet sich bei
Kraus KREMER, Wege (wie Anm. 14) 78—100; zu Recht werden einseitige Zuspitzungen
des Verhiltnisses zugunsten einer Prioritit des Verstandes bzw. einer allein relevanten
und gentigenden Vernunfterkenntnis bei Roth und vor allem bei Flasch zurtickgewie-
sen.
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und der Glaube wird durch den Intellekt erweitert (extenditur). Wo also kein starker

Glaube ist, gibt es auch keinen wahren Intellekt.«””
Ein in Einfachheit bestindig gefestigter, hochst starker Glaube kénne
durch die gelehrte Unwissenheit in Stufen von Aufstiegen (gradibus as-
censionum) erweitert und ausgefaltet werden. Gott bleibe den Weisen
verborgen und werde in dieser Welt durch Ratio, Meinung und Symbole
sowie auf dem Weg vom Bekannteren zum Unbekannten nicht erfasst,
sondern nur dort, wo die Uberzeugung mit Worten aufhére und den
Demiitigen im Glauben an Christus die Geheimnisse Gottes geoffenbart
wiirden, wo also der Glaube beginne:

»Durch ihn werden wir in Einfachheit entriickt (in simplicitate rapimur), so dass wir ihn
tiber aller ratio und intelligentia im dritten Himmel einfachster Geistigkeit (simplicissima
intellectualitas) im Korper auf unkorperliche Weise, weil im Geist (i spiritu), und in der
Welt nicht auf weltliche, sondern auf himmlische Weise unbegreiflich schauen (contem-
plemur incomprebensibiliter)<;
konne er doch »wegen der Unermesslichkeit seiner Erhabenheit nicht
begriffen werden«. Durch diese gelehrte Unwissenheit habe auch Paulus,
»als er aufgestiegen ist, gesehen, dass er Christus [...] dann nicht mehr
kannte (Christum ignorare), als er hoher zu thm erhoben wurde (altius
elevebatur)«.”®

Nur der Glaube befihigt also zu einem Ubersteigen von Diskursivitit,
Endlichkeit und Mannigfaltigkeit, indem er in seinem gottgleichen Cha-
rakter der Einfachheit vom Einfach-Einen selber zu jenem hinaufgenom-
men wird. Falls ein Glaubiger tatsichlich einen gentigend festen, demi-
tigen und unerschiitterlich einfachen Glauben besitzt, darf er den Bereich
des Vergleichbaren-Vielen verlassen, kann er zur Schau Gottes und zur
Exzellenz des Einen — auch tber alle menschliche Erkenntnistihigkeit
hinaus — emporgehoben werden.

Cusanus bleibt im Vorstellungshorizont des Auf- und Uberstiegs, wenn
er Christus mit einem Berg vergleicht, auf dem nur all diejenigen, die im
Geist stark sind (solum omnibus intellectn vigentibus), eine wohlgefillige
Wohnung finden konnten. Als Gliubige an jenen Berg herangefiihrt,
wiirden wir in Dunkelheit geraten, wenn wir ihn mit geistigem Auge

77 De docta ign. 111 11: h1, p. 151, lin. 26 — p. 152, lin. 6 [n.244]; vgl. Sermo XXXI:
h XVII, n. 1, lin. 12—18; Sermo XXII: h XVI, n. 7.

78 De docta ign. 111, 11: h 1, p. 152, lin. 17 — p. 153, lin. 7 [n. 245]; zur Entriickung in den
dritten Himmel vgl. 2 Kor 12,2; Cusanus bezieht sich ofters auf diese Stelle, z. B. Sermo
XXXI: h XVII, n. 1, lin. 215 Sermo XXXII: h XVII, n. 3, lin. 1-20.
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(oculo intellectuali) zu sehen versuchten. Und dennoch wiissten wir, dass
innerhalb dieser Dunkelheit der Berg ist (intra ipsam caliginem montem
esse). Mit der Bestindigkeit eines jeweils grofleren Glaubens (cum maiori
fidei constantia) thm niher gekommen, wiirden wir der Wahrnehmungs-
welt entrlickt (rapiemur), um in innerem Horen Stimmen und Zeichen
seiner Majestdt zu vernehmen, stufenweise (gradatim) gleichsam zu den
unverginglichen gottlichen Fulspuren zu kommen, Gottes eigene Stim-
me zu horen und ihn wie durch eine relativ diinne Wolke (guasi per
nubem rariorem) ziemlich deutlich zu sehen (clarius intuemur).”

»Dann werden die in glihendem Verlangen kontinuierlich aufsteigenden Glaubigen zur

einfachen Geistigkeit entriickt (ad intellectualitatem simplicem rapiuntur), wobei sie alles

Wahrnehmbare tiberspringen (transilientes), wie vom Schlaf zum Wachsein, vom Horen

zum Sehen vordringen. Dort wird gesehen, was nicht offenbart werden kann, weil es

iber jedes Horen und jede mit Stimmen [vermittelte] Lehre hinausgeht«.
Und dort werde schliefflich Jesus, das Ziel jeder Geistesschau (intellectio),
jeder Wahrnehmung, jedes Seins, weil er die Wahrheit, das Leben und die
Seiendheit ist, »als Grenze jedes Lautwortes auf unbegreifliche Weise
gehort«. Alles Geschaffene sei Zeichen von Gottes Wort und jedes Laut-
wort Zeichen eines geistigen Wortes, dessen Ursache Jesus als das un-
vergangliche Wort oder die Weisheit selbst sei.®

All das zeige sich dem stufenweise im Glauben zu Christus Aufstei-
genden. Die unerklirbare Wirkkraft des gottlichen Glaubens fihre ihn,
falls er aufgrund der Grofle seines Glaubens tber alles hinaus gelange,
zur Einheit mit Jesus selbst. Vollkommen sei der Glaube, wenn er »am
reinsten, groflten und durch die Liebe geformt ist«, was dann der Fall sei,
wenn der Glaube »zu einem solchen Grad an unbezweifelbarer Gewiss-
heit erhoben ist, dass er auch auf kleinste Weise Glaube ist«, das aber
wiederum im Sinne hochster Gewissheit ohne jedes Schwanken (absque
omni haesitatione).”!

Durch Hinwendung des Intellekts zur Einung mit Christus als mit der
Grundlage seines Lebens miisse der dem einzelnen individuell jeweils
grofitmogliche Glaube® »durch die einende Liebe geformt sein; ohne

79 Vgl. De docta ign. 111, 11: h I, p. 153, lin. 8—20 [n. 246].

80 Vgl. ebd.: h 1, p. 153, lin. 21 — p. 154, lin. 8 [n. 247].

81 Vgl.ebd.:h1, p. 154, lin. 10-13, 17-18, 25—27 [n. 248]; vgl. Sermo CLXXXVII: h X VIII,
n. 16, lin. 10-13.

82 Zur zweimaligen Einschrinkung: »quantum in se est«, vgl. De docta ign. 111, 11: h ],
p- 155, lin. 4, lin. 8 [n. 249].
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Liebe kann der Glaube nimlich nicht der grofite sein«. Da er das hochst
liebenswerte ewige Leben und das Erkennen der unendlichen Wahrheit
sei, konne Jesus im Grunde gar nicht nicht geliebt werden (non porest
non amari).* Neben der Liebe miisse der Glaube auch mit der zweifels-
freien Hoffnung (spes indubia) auf die Erfillung der Verheiffungen Chri-
sti und auf die fruitio ipsius Iesu einhergehen.®

Ein derartig grofler Glaube bewirke, dass der Mensch Christus gleich-
gestaltet werde (christiformis), das Wahrnehmbare loslasse (sensibili lin-
guere) und im Leib gleichsam Geist (spiritus) sei. Thm sei »diese Welt um
Christi willen Tod, und von ihr genommen zu werden, um mit Christus
zu sein, Leben«. Wer durch seinen Glauben stufenweise zur Einheit mit
Christus aufsteige, so dass er in thm in tiefster Einung aufgeht (absor-
beatur), der springe iiber alles Sichtbare und Weltliche hinweg (transili-
ens) und erlange die vollstindige Erfiillung seines Wesens (perfectio com-
pleta naturae).”

In diesem Kapitel iiber die Geheimnisse des Glaubens fillt auf, wie
haufig Cusanus hier mit Substantiven, Verben und Adverbien aus dem
Vorstellungsbereich eines graduellen Aufstiegs,* eines Ubersteigens oder
-springens der Wahrnehmungswelt®” und eines Entrtickt- bzw. Erhoben-
werdens® des Geistes in die Einheit® operiert. Nur wer in hochstem
Mafle glaubt und seinen Glauben mit reiner Liebe und Hoffnung ver-
bunden sein ldsst, kann zur beseligenden Schau Christi bzw. Gottes zu-
gelassen werden. Der Intellekt ist dabei der ihn dominierenden und einen-
den Kraft des Glaubens klar untergeordnet, steht unter seiner Leitung und
wird durch seine Einwirkung in duflerster Hohe zu jener intellectualitas,
die Cusanus als einfache bzw. einfachste kennzeichnet.” Damit macht er
darauf aufmerksam, dass die Spitze des Intellekts in unmittelbarer Nihe
zum Einen und dem jenem zugeneigten festesten Glauben steht.

83 Vgl. ebd.: h 1, p. 155, lin. 1020 [n. 250].

84 Vgl ebd.: h1, p. 155, lin. 25 — p. 156, lin. 3 [n. 251].

85 Vgl. ebd.: h1, p. 156, lin. 4—17 [n. 252]; vgl. Sermo CLXXXVIIL: h XVIII, vgl. Sermo
CLXXXVII: h XVIII, n. 16, lin. 13-16.

86 So steht in De docta ign. 111, 11 ascendere bzw. ascensio siebenmal, gradatim/gradus
viermal.

87 So transilire zweimal, supra mehrfach.

88 So rapere dreimal, elevare zweimal (beides im Passiv).

89 So unitas/unio/unire siebenmal, simplicitas/simplex viermal.

90 Vgl.ebd.: h L, p. 152, lin. 29 — p. 153, lin. 1 [n. 245]; ebd.: h I, p. 153, lin. 21-22 [n. 247];
daneben bildet Cusanus auch den Begriff der intellectio (ebd., lin. 27).
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v

Auch in De dato patris luminum wird das Zusammenspiel von Glauben
und Denken beim Aufstieg zu Gott thematisiert, diesmal — dem Titel des
Opusculum entsprechend — vom Lichtmotiv her. Der Intellekt werde, so
heifit es gegen Ende der Schrift, durch das Licht des Glaubens erleuchtet,

damit er

»[...] Uber die Ratio hinaus zur Erfassung der Wahrheit aufsteigt. Und weil er durch
dieses Licht dahin gefiihrt wird, dass er glaubt, die Wahrheit erreichen zu kénnen, [...]
und so seine Schwiche oder Blindheit, derentwegen er sich auf den Stab der Ratio
stutzte (innitebatur), in einem ihm gottlich eingegebenen Versuch zurticklasst (conatn
sibi divinitus indito linquit) und, im Wort des Glaubens gestirkt, fiir sich einhergehen
kann (per se incedere posse), wird er in zweifelsfreier Hoffnung, das Versprochene zu
erreichen, aus festem Glauben dahin gefiihrt, dass er [die Wahrheit] in einem liebenden
Lauf (amorosu cursu) in Eile erfasst (festinanter apprebendit).«
Diesen komplexen Satz fasst Cusanus nun mit erstaunenswerter Kiirze
und Prignanz in dem Fazit zusammen, auf dieser Einsicht beruhe auch
die Erleuchtung des Paulus: »Wer glaubt und bittet, wird die Weisheit
erlangen. «”!

Der Intellekt wird vom Glaubenslicht befahigt, die Wahrheit zu su-
chen und dabei ans Ziel der Erfillung zu kommen, weil er, solchermaflen
von oben erleuchtet, Mut schopft, das von seiner Angewiesenheit auf die
Mithilfe des Verstandes herrithrende erkenntnistheoretische Manko iiber-
winden und nunmehr allein — d. h. ohne die tiefer gelegenen Erkenntnis-
krifte — weiter voranschreiten zu konnen. Wie in De docta ignorantia®
erfolgt das Erfassen der Weisheit wiederum verbunden mit und angefiihrt
durch hochsten Glauben, sicherste Hoffnung und Liebe.

VI

Es hingt offenbar primir von der jeweiligen Stirke des Glaubens ab, ob
Gott einem Wahrheitssucher die Schau seiner selbst gewihrt. Das geistige
Vermogen spielt demgegeniiber eine sekundire Rolle, indem es die not-
wendige Vorbereitung in Form einer Uberwindung alles ihm Unterge-
ordneten beizusteuern hat. In der Apologia doctae ignorantiae wird das
deutlich ausgesprochen: Niemand, »dem Gott es nicht gegeben hat«, sol-

91 Vgl. De dato 5: h1V, n. 119, lin. 2—12.
92 De docta ign. 111, 11: h L.
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le glauben, allein durch eigenes wissenschaftliches Bemiihen (studium) zu
den mystica aufsteigen zu konnen.” Nach der Mystischen Theologie
muss man »mit Moses in die Dunkelheit aufsteigen [...]. Gott wird nim-
lich dann gefunden, wenn alles losgelassen wird (omnia linquuntur); die-
se Dunkelheit ist Licht im Herrn«. Daher sage der erste griechische
Kommentator des Dionysius: » Wer zu Gott vorzudringen begehrt, scheint
eher zu nichts als zu etwas aufzusteigen, weil Gott nicht gefunden wird, es
sei denn, jemand lisst alles los (omnia linquit )«.*

Das geforderte Loslassenkonnen entspricht der Methode der docta
ignorantia, die Cusanus gegen seinen Kritiker Johannes Wenck vehement
verteidigt. Thr Programm besteht in dem Aufweis, wie man auf unbe-
greifliche Weise zum Unbegreiflichen gefithrt wird durch einen Uber-
stieg (per transcensum) des verganglichen, menschlich Wissbaren”, bzw.
wie man sich der Wahrheit nahert »durch ein unbegreifliches Innewerden
(intuitus) gleichsam auf dem Weg eines augenblickhaften Entricktwer-
dens (quasi via momentanei raptus)«.”® Oder um es in den Termini von
exemplar und imago zu sagen: Gott, der in den Geschopfen wie die
Wahrheit im Abbild widerstrahlt, ist Urbild, Maf§ und Grund des Ab-
bilds, dessen »Sein ganz und gar nichts an Vollkommenheit aus sich hat«.
Wer sieht, dass die grofle Verschiedenheit der Dinge » Abbild des einen
Gottes ist, wird, wenn er alle Verschiedenheit aller Abbilder loslasst (Zirn-
quit), auf unbegreifliche Weise zum Unbegreiflichen gelangen«.”

93 Vgl. Apol. doct. ign.: h 11, p. 20, lin. 19-20 [n. 30].

94 Vgl. ebd.: h1I, p. 20, lin. 1-8 [n. 29]; vgl. De docta ign. 1, 17: h 1, p. 35, lin. 3—-12 [n. 51];
Merster EckHART bringt ebenfalls das Motiv des >Von-allem-Loslassens< mit dem
Aufstieg zu Gott in Verbindung, vgl. z.B. Das Buch der gottlichen Trostung 2, in:
Meister Eckehart, Deutsche Predigten und Traktate, hg. u. tibers. von Josef Quint,
Miinchen 1979, 115{.: »Blofi-, Arm- und Leersein von allen Kreaturen« trigt »die Seele
auf zu Gott«; zum Leer-, Frei- und Bindungsloswerden vgl. auch DErs., Reden der
Unterweisung 1 (ebd., 53,18-54,7), 6 (ebd., 62,3—4), 19 (ebd., 82,21-24), 23 (ebd., 95,32~
98,2); DERS., Sermo XXIX n. 304, LW IV (wie Anm. 31) 270, Z. s{.; DERs., Predigt 1,
DW I(wie Anm. 69)6,Z. 2—5;S.9,Z. 3-10,2.8; 12, Z. 1-13,Z. 1,14, Z. 7; 15, Z. 5-7; vgl.
dazu die Auslegung von Predigt 1: Intravit Iesus in templum durch ALESSANDRA BEcC-
carisy, in: Lectura Eckhardi. Predigten Meister Eckharts, von Fachgelehrten gelesen
und gedeutet, hg. v. Gerhard Steer u. Loris Sturlese, Bd. II, Stuttgart 2003, 13-19; vgl.
WERNER BEIERWALTES, »Und daz Ein machet uns saelic«. Meister Eckharts Begriff der
Einheit und der Einung, in: ders., Platonismus im Christentum (wie Anm. 17) 120—124.

95 Vgl. Apol. doct. ign.: h11, p. 11, lin. §—7 [n. 14]; transcensus auch ebd., p. 11, lin. 16-17
[n. 15], transcendere p. 12, lin. 13 [n. 16], transilire p. 11, lin. 18 [n. 15].

96 Vgl. ebd.: h1L, p. 12, lin. 5 [n. 16].

97 Vgl. ebd.: h1I, p. 11, lin. 21-26 [n. 15].
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Vi1

Dass die Dunkelheit oder Leere, der ein Aufsteigender begegnet, alles
andere als das Nichts ist, vielmehr nur aus menschlicher Perspektive als
ein Nichts erscheint, zeigt die Auskunft des Idiota im ersten Buch von
De sapientia, wo es heiflt, unser Geist finde sein eigenes Leben und
Gliick darin, sich zur Weisheit hin zu bewegen und kontinuierlich zu ihr
aufzusteigen (n. 11).

Was aber ist die Weisheit und wie kénnen wir von ihr wissen? Der
Redner, Dialogpartner des wortfiihrenden Laien, soll den Ruf der Weis-
heit in den Straflen auf die duflerste Hohe tibertragen (transferre in altis-
sima).”® Dann werde er erkennen, dass »das Prinzip von allem das ist,
durch das, in dem und aus dem alles, was begriindet werden kann, be-
grundet ist (omne principiabile principiatur) und dennoch durch nichts,
was begriindet ist, erreichbar ist«, dass es das ist, »durch das, in dem und
aus dem alles Intelligible erkannt wird (intelligitur) und dennoch durch
den Intellekt unerreichbar ist«.”

Als das Allerhochste ist jenes Prinzip die Unendlichkeit und Weisheit,
von der nur gewusst werden kann, dass sie »hoher als alles Wissbare ist
und nicht wissbar (inscibilis) ist«, dass sie »fiir jede Erkenntnis unerkenn-
bar (omni intellectu inintelligibilis)«, »in jeder Vorstellung unvorstellbar
(intmaginabilis) und in jeder Wahrnehmung nicht wahrnehmbar (insensi-
bilis)«, »in jedem Zweifel unbezweifelbar (indubitabilis)« ist.'®

Weisheit ist, was schmeckt (sapit), und fir den Intellekt ist nichts an-
genehmer als sie. Die mit Geschmack von der Weisheit reden, wissen,
»dass sie so alles weifl, dass sie nichts von allem ist. Denn durch die
Weisheit und aus ihr und in ihr ist alles innere Schmecken«. Sie lockt uns
an aufgrund eines bestimmten Vorgeschmacks ithrer Wirkungen (prae-
gustatio effectunm), gleichsam wie ein Duft aus der Ferne lockt, ihm
nachzufolgen.'”"

98 Vgl. De sap. I: h *V, n. 7,lin. 1.

99 Vgl. De sap. I: h*V, n. 8, lin. 5-9.

100 Vgl. De sap. I: h*V, n. 9, lin. 1-15.

to1 Vgl. De sap. I: h*V, n. 10, lin. 7-19; zur cusanischen Konzeption einer apriorischen
praegustatio connaturata des menschlichen Intellekts nach der gottlichen Weisheit als
nach seinem Urbild und eigentlichen Leben vgl. Kraus KrReEMER, Weisheit als Voraus-
setzung und Erfillung der Sehnsucht des Menschen, in: DERs., Praegustatio naturalis
sapientiae. Gott suchen nach Nikolaus von Kues, Miinster 2004, 78—81; zum begriffs-
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Die Weisheit ist das geistige Leben (vita spiritualis) des Intellekts,
»[...] der in sich einen gewissen naturhaften Vorgeschmack hat, durch den er mit so
groflem Eifer die Quelle seines Lebens sucht [...] Er bewegt sich zu ihr hin wie zu
seinem eigenen Leben. Und es ist fir den Geist angenehm, bestindig zum Prinzip seines
Lebens aufzusteigen (continue ascendere), obwohl es unerreichbar ist. Denn das ist be-
standig gliicklicher leben: zum Leben aufsteigen«,

und zwar um so mehr, je mehr jemand sein Leben als unsterblich sieht

und sich tiber etwas Liebenswertes zu freuen vermag, was ihn »unend-

liche und unausdriickbare Griinde fiir die Liebe« finden lasst.'®

Die Weisheit ist demnach das Leben des Intellekts, der mit grofiter
innerer Freude von Natur aus nach seinem Ursprung forscht und der
sein Gliick dadurch zu steigern weif}, dass er unablissig zum ewigen
Leben aufzusteigen versucht und es gerade aufgrund seiner unerreich-
baren Fiille und Unendlichkeit wie einen unermesslichen Schatz'® als nie
versiegende Quelle schitzt und permanent verfolgt.

Auch wenn die Weisheit fiir den Intellekt prinzipiell unerreichbar und
iber alles Wissen hinaus unerkennbar bleibt, so hat der Laie doch einen
Rat, wie wir uns zu ihr quasi vortasten konnen. Denn auch im Falle der
sapientia gilt ein inneres Leerwerden des nach Weisheit Strebenden als
Voraussetzung fiir ein Gelingen des Aufstiegs, konne die ewige Weisheit
doch nur der besitzen, der keinen eigenen Besitz, sondern allein die G-
ter der Weisheit habe: »Man muss alles Eigene verkaufen'® und hergeben.
Die ewige Weisheit will nimlich nur dort besessen werden, wo der, der
sie besitzt, nichts von seinem Eigenen behilt, damit er [nur] sie besitzt.«
Von uns her haben wir die Laster, von der Weisheit her aber nur Giiter
wie die Tugenden (ausdriicklich erwahnt werden iustitia, pax, fortitudo,
temperantia, castitas, patientia). Die Weisheit sei nicht in einer Seele, die
Boses will, sondern einzig in einem reinen, unvergingliche Frucht tra-
1‘105

genden Acker und heiligen Tempe

geschichtlichen Kontext der Termini sapere, gustus, praegustatio vgl. RENATE STEIGER,
Einl. zu Nikolaus von Kues, Der Laie tGber die Weisheit, Hamburg 1988, XXVIII-
XXXII.

102 Vgl. De sap. 1: h*V, n. 11, lin. 1-9, lin. 16-17.

103 Zu Gott als unzihlbarem, unerschopflichem Schatz und als »ersehnenswertester Nahrung
meiner Einsicht« aufgrund von Unwissenheit um Gottes Grofle und Unendlichkeit vgl.
auch De vis. 16: h VI, n. 67, lin. 3-15; das Ziel der Sehnsucht ist unendlich, weil sie auf das,
was weder grofler noch ersehnenswerter sein kann, ausgerichtet ist (so ebd., n. 68).

ro4 Vgl. dazu ME1sTER ECKHART, Predigt 1, DW I (wie Anm. 72) 4, Z. 4—10, Z. 8, mit der
Auslegung von ALESSANDRA BEccarist, in: Lectura Eckhardi (wie Anm. 94) 13-17.

to5 Vgl. De sap. I: h*V, n. 20, lin. 1-10.
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VIII

Dass der Mensch nicht umhin kann, die Weisheit naturaliter und dau-
erhaft zu suchen, weil er in ihr allein zum Leben und Grund des Intel-
lekts sowie zu seinem eigenen Gliick vordringen kann, diese Lehre geht
auf den Beginn der aristotelischen Metaphysik und das letzte Buch der
Nikomachischen Ethik zuriick. Dass das >Ziel< des unendlichen Strebens
nach Wahrheit in einem supraintellektualen und letztlich auch ziellosen
Erkennen zu sehen versucht wird, das sich in einem kontinuierlich vor-
angetriebenen Erkenntnisaufstieg dem unzuginglichen Prinzip immer
mehr anpasst und darin als ein Thm-stets-Ahnlicher-Werdendes zu er-
kennen gibt, diese Einsicht begegnet neben De sapientia 1 auch im 16.
Kapitel von De visione Dei, wo Cusanus schreibt, Gott werde in einem
raptus mentalis gesehen, in dem der Intellekt im Erkennen nicht gesittigt
werde. »Nicht das, was den Intellekt sittigt oder was sein Ziel ist, ist das,
was er erkennt (intelligit ), auch kann ihn nicht das sittigen, was er iiber-
haupt nicht erkennt, sondern das allein, was er im Erkennen erkennt
(intelligendo intelligit ).« Den Intellekt sittige nur jenes Intelligible, das er
als so sehr intelligibel erkenne (cognoscit), dass es niemals vollig erkannt
werden kann (numquam possit ad plenum intelligi).'*

Das 13. Kapitel von De visione Dei handelt dariiber, dass Gott als
absolute Unendlichkeit geschaut wird. Da Gott durch eine hochste Mau-
er von allem, was gesehen, genannt und gedacht werden kann, getrennt
ist, muss, wer zu ithm aufsteigen will, zu ithm als zur unsichtbaren, un-
nennbaren, undenkbaren Begrifflosigkeit hin gelangen: »Die Mauer trennt
namlich alles,« was gesagt oder gedacht werden kann, von dir ab, da du
von dem allen frei bist (absolutus), was in den Begriff von jemand fallen
kann.«'”

Und so fihrt der Schauende fort: » Daher sehe ich dich, wenn ich mich
am hochsten erhebe,'® als Unendlichkeit, deswegen als unerreichbar, un-
begreifbar, unbenennbar, nicht zu vervielfiltigen und unsichtbar. Und
deshalb muss, wer zu dir hintritt, tiber jede Grenze, jedes Ende und
Endliche hinaus aufsteigen.«'” Der Beter fragt jetzt — was uns an das vier

106 Vgl. De vis. 16: h VI, n. 70, lin. 1-8.

107 Vgl. De vis. 13: h'V, n. 51, lin. 8-19.

108 Vgl. RICHARD VON St. VIKTOR, Benjamin minor, 85, in: PL 196, 60D.

109 De vis. 13: h VI, n. 52, lin. 1-4; vgl. De poss.: h X1/2, n. 40, lin. 10-12; n. 60, lin. 3;
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Jahre zuvor in der Apologia doctae ignorantiae Gesagte erinnert: Wird
aber nicht der, der tiber das Ende und jede Bestimmung hinaussteigt, »ins
Unbestimmte und Konfuse und somit in Bezug auf den Intellekt in Un-
wissenheit und Dunkelheit eintreten?«'"

Ahnlich argumentiert Cusanus spiter zu Beginn des zweiten Buches
seiner Cribratio Alkorani fir die gnoseologische Transzendenz des alles
unendlich tberragenden Absoluten: Das Prinzip von allem tbersteigt
(excedat) jede Wahrnehmung und jeden Intellekt, alles, was gesagt und
gedacht werden kann. Es tiberragt alle Namen und geht ihnen unendlich
voraus (excellit et antecedit in infinitum). Wir erkennen von Gott nur,
dass er die Unendlichkeit selbst ist, die jeden geschaffenen Intellekt un-
endlich tbersteigt. »Da iiber ihn nichts im eigentlichen Sinne ausgesagt
und bejaht werden kann, was er nicht iibersteigen wiirde, bewundern wir

ihn im Schweigen, betrachten und verehren wir ithn.«'!!

IX

In seinem kurze Zeit vorher verfassten Trialog tiber das Konnen-Ist un-
ternimmt Cusanus — hier als Kardinal betitelt — von einem neu gebildeten
Begriff fiir das an sich Unnennbare her den Versuch, die Gottesfrage
weiter voranzutreiben. Auch dieser Terminus, das possest, soll den Be-
trachter

»[...] tiber jede Wahrnehmung, Ratio und jeden Intellekt hinaus zur mystischen Schau
fihren, wo der Aufstieg jeder erkenntnisfihigen Kraft ein Ende hat und die Enthiillung
des unbekannten Gottes ihren Anfang nimmt. Wenn der Wahrheitssucher namlich, nach-
dem alles zuriickgelassen worden ist (omnibus relictis), iiber sich selbst hinaus aufgestie-
gen sein wird und erfihrt, dass er weiter keinen Zugang hat zum unsichtbaren Gott, der
fir ihn unsichtbar bleibt, weil er in keinem Licht seiner Ratio gesehen wird, dann er-
wartet er in demutigstem Verlangen jene allmichtige Sonne und dass er durch ihren
Aufgang nach Vertreibung der Finsternis erleuchtet wird, auf dass er den Unsichtbaren
so schaut, wie er sich selbst offenbaren mochte. «!!2

Comp. 8: h X1/3, n. 24, lin. 2—5; De sap. I: h*V, n. 12, lin. 4-—5; n. 28, lin. 14-15; De
mente 2: h*V, n. 67, lin. 7—-11; De ap. theor.: h X11, n. 2, lin. 5-8.

110 Vgl. De vis. 13: h VI, n. 52, lin. 1—7; WERNER BEIERWALTES, Mystische Elemente im
Denken des Cusanus (wie Anm. 48) 430fl.; DERS., Visio facialis. Sehen ins Angesicht.
Zur Coincidenz des endlichen und unendlichen Blicks bei Cusanus, Miinchen 1988,
3of.

111 Vgl. Crib. Alk. 11, 1: h VIII, n. 88, lin. 10-19.

112 De poss.: h X1/2, n. 15, lin. 1-10; WiLLIAM J. HOYE, Die Grenze des Wissens. Nikolaus
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So sei auch das Pauluswort ' vom geistigen Einsehen und Ubersteigen
der geschaffenen Welt auf ihren Schopfer hin zu verstehen, nimlich dass
er sich denen als ihr Schopfer offenbart, die thn mit hochst geformtem
Glauben suchen.'*

Die Gesprichspartner des Kardinals bitten ihn auf seine Worte hin, die
sie als Welthafte iiber die Welt hinaus entfiihrt hitten, sich alleine niher
tber das soeben Erfahrene besprechen zu dirfen. Johannes fragt Bern-
hard nun, wie er das verstehe, dass der Aufsteigende sich tiber sich selbst
stellen misse (supra se ipsum constitui oportere). Und Bernhard antwor-
tet ihm, er misse das tun, weil keine Erkenntnisstufe das possest erreicht:
weder die Sinneswahrnehmung, noch die imaginatio, noch die phantasia,
noch die Ratio;

»[...] nicht einmal der hochste Intellekt kann das unendliche Unbegrenzte und Eine

begreifen [...]. Wenn sich der Intellekt nimlich dem Intelligiblen nicht angleicht (nis:

assimilet ), erkennt er nicht (non intelligit). Denn erkennen ist angleichen und das Intel-
ligible an sich selbst oder auf intellektuale Weise messen. Das ist bei dem, was das ist,
was sein kann, nicht moglich. Es ist nimlich, wie es ist, nicht messbar, weil es [schlecht-

hin] nicht grofler sein kann. Wie konnte es also durch den Intellekt, der niemals so grof§
ist, dass er nicht grofer sein konnte, erkannt werden?«

Was Bernhard vorgetragen habe, mache ihn sicher, sagt Johannes, der
Aufsteigende miisse alles loslassen (omnia linquere) und schliefflich auch
seinen Intellekt ibersteigen (etiam suum intellectum transcendere), »weil
die unendliche Kraft durch eine begrenzte nicht erfasst werden kann«.'”

In der ein Jahr zuvor geschriebenen Abhandlung De aequalitate wird
dhnlich argumentiert: Wenn ich meiner als Bild der gottlichen Ursache
innewerde, »kann ich ihm im Betrachten durch einen Uberstieg meiner
selbst (per meiipsins transcensum) niher kommen [...]. Damit ich aber
meine Ursache sehen kann, muss ich mich als Verursachten und als Bild

von Kues in Auseinandersetzung mit der mystischen Theologie des Dionysius Areo-
pagita, in: Nikolaus von Kues in der Geschichte des Platonismus (wie Anm. 16) 87101,
versucht, Cusanus’ von Dionysius’ via mystica dadurch abzuheben, dass dieser mit
ithrer Hilfe die Universalursache, jener hingegen die Unendlichkeit Gottes gesucht ha-
be; zudem erweise sich Cusanus auch darin als »spezifisch christlich«, dass er die via
mystica in Sermo CCLVIIIL: h XIX, n. 12ff. lediglich als die untere von zwei Zwi-
schenstufen zwischen der natiirlichen Gotteserkenntnis und der Selbsterkenntnis Got-
tes ansiedele (HoYg, Die Grenze des Wissens, 94f.).

113 Vgl. Rom 1,20.

114 Vgl. De poss.: h X1/2, n. 15, lin. 10—14; vgl. auch ebd., n. 31.

115 Vgl. De poss.: h X1/2, n. 17, lin. 1-15.
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loslassen«, sonst kann ich meinen lebendigen Grund nicht erreichen.
Darauf ziele Jesu Lehre: Wer die visio Dei erlangen will, dessen Seele
»lasst diese Welt und sich selber los (se ipsam linguat )«

In beiden Schriften wird die Moglichkeit einer Gottesschau davon ab-
hingig gemacht, dass der Geist dazu fihig wird, iber simtliche Erkennt-
nisvermogen hinaus sich selbst zu transzendieren, wobeli er sich zusammen
mit allem sonstigen Endlichen als causatum und als Abbild des Urbildes
durchschauen soll, um dann alle Andersheit und schliefflich auch sich
selbst zurtickzulassen. Die Forderung, der Geist habe alles dem Einen
gegentiber Viele und Andersartige auszuschlieflen, wolle er die Einung
mit dem Einen erlangen, ist neuplatonischer Herkunft und begegnet uns
insbesondere bei Meister Eckhart.'” Auch Cusanus sieht die vom Men-

116 Vgl. De aequal.: h X/2, n. 14, lin. 13-23; zum Entlassen von allem und von sich selbst,
zur Abgeschiedenheit und zum Aufgeben des Eigenwillens vgl. MEISTER ECKHART,
Reden der Unterweisung (wie Anm. 94) 1 (53,18—54,7), 2 (55,2—5), 3 (55,21—56,30), 4
(57,3—-11), 5 (58,10—14; Intention der Selbstlosigkeit), 10 (66,19—68,9; der rechte Wille
ohne jede Ich-Bindung), 11 (69,5-71,1), 21 (87,21-90,20; 91,2—7), 22 (91,30-92,1), 23
(95,1-31; 100,24—26); nach DERS., Sermo XXIX n. 305, LW IV (wie Anm. 31) 270, Z.
ro-13 mahnt die Bibel immer (scriptura semper hortatur) zum Auszug aus der Welt
und aus sich selber; DERs., Predigt 6, DW I (wie Anm. 72) 102, Z. §—103, Z. 5, 107,
Z.9-109, Z. 1; und dazu Kurt FrascH, Auslegung von Predigt 6: Justi vivent in ae-
ternum, in: Lectura Eckhardi II (wie Anm. 94) 41, 45 f.; vgl. KurT RUH, Meister Eck-
hart: Theologe, Prediger, Mystiker, Miinchen 1985, 33—43; MARKUs ENDERs, Abge-
schiedenheit des Geistes — hochste » Tugend« des Menschen und fundamentale Seins-
weise Gottes, in: Theologie und Philosophie 71 (1996) 63—-87; REINER MANSTETTEN,
Esse est Deus. Meister Eckharts christologische Versohnung von Philosophie und Re-
ligion und ihre Urspriinge in der Tradition des Abendlandes, Freiburg/Miinchen 1993,
538—550; KARL ALBERT, Meister Eckhart und die Philosophie des Mittelalters. Betrach-
tungen zur Geschichte der Philosophie, Teil II, Dettelbach 1999, 349 ff.; OTTO LANGER,
Zum Begriff der Innerlichkeit bei Meister Eckhart, in: Abendlindische Mystik im Mit-
telalter, hg. v. Kurt Ruh, Stuttgart 1986, 17—32, bes. 20-24: »Dem Lassen seiner selbst
kommt der Vorrang vor dem Lassen der Dinge zu, [...] denn wer seinen Eigenwillen
lisst, hat den Besitzwillen insgesamt aufgegeben« (20); ALots M. Haas, Seinsspekula-
tion und Geschopflichkeit in der Mystik Meister Eckharts, in: Sein und Nichts in der
abendlindischen Mystik, hg. v. Walter Strolz, Freiburg/Basel/Wien 1984, 45 1.

117 Zu ProTins Mahnung >Nimm alles weg« (aphele panta) vgl. Enneade V 3 (49) 17,38;1 2
(19) 4,6; VI 9(9) 4,33—-34; 7,2—3.12—21; 9,52; 1 6 (1) 9,7-15; DIONYSIUS AREOPAGITA, De
mystica theologia 1 1, in: PG 3, 997 B—1000 A, II, 1025 AB, III, 1033 C; DERS., De
divinis nominibus 1 5, (593 C), in: CD I (wie Anm. 33) 117,2; vgl. WERNER BEIERWALTES,
Denken des Einen (wie Anm. 3) 24ff., 110, 130; DERS., Das wahre Selbst. Studien zu
Plotins Begriff des Geistes und des Einen, Frankfurt/M. 2001, 85 f.; HuserT BENZ, Der
(neu)platonische Aufstiegsgedanke (wie Anm. 2) 120f.,; DERS., >Materie< (wie Anm. 3)
2611f, 2771, 291 1.
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schen zu erbringende Vorleistung fiir eine visio Dei offenkundig in einem
Leerwerden von fremden Inhalten und im Uberwinden des Selbstseins,
soll ein Einswerden mit dem Einen moglich werden. Erst wenn er am
Punkt des Uber-sich-selbst-Hinausgelangens angekommen ist, darf der
Suchende die Hoffnung hegen, dass der unsichtbare Schopfer sich dem in
hochster Demut Gldubigen offenbart und ihm schlieflich die ersehnte
Schau gewihrt.

Mit den aus De possest und De aequalitate besprochenen Texten steht
Kapitel 30 von De venatione sapientiae in enger inhaltlicher Verbindung.
Cusanus zitiert dort Dionysius und stimmt darin mit ihm tberein, dass
wir Gott, der alle menschlichen Erkenntniskrifte tibersteigt, aus seiner
Natur heraus nicht erkennen konnen. Hochstens kdnnten wir mit Hilfe
von aus dem Bereich der Geschopfe stammenden Ahnlichkeitsbildern
(imagines und similitudines) zu ihren Urbildern (exemplaria) aufsteigen.
Die Gott am meisten adidquate Erkenntnis (divinissima dei cognitio) er-
folge durch eine Uber den Intellekt hinausgehende Einung, wenn der
Intellekt von allen Seienden zuriickweiche und sich schliellich auch noch
selbst entlasse (deinde et se ipsam dimittens).'®

118 Vgl. DioNYsius AREOPAGITA, De divinis nominibus VII 1 (865 C—868 A): Man misse
wissen, dass »die Natur des Intellekts durch jene Einung tiberragt wird, mittels welcher
er mit dem jenseits von ihm Befindlichen verbunden wird. Dieser Einung zufolge ist
also das Gottliche zu erkennen, nicht uns gemif}, sondern indem wir selbst ganz und
gar aus uns selbst vollstindig heraustreten und ganz in Gott eingehen, denn es ist
besser, Gott zu gehoren als sich selbst«; in: CD I (wie Anm. 33) 194,10—15; Ubers. nach
Beate Regine Suchla, Pseudo-Dionysius Areopagita, Die Namen Gottes, Stuttgart 1988,
775 ebd., VII 3 (869C-872B), in: CD I (wie Anm. 33) 197f.; BONAVENTURA, I Hexa-
emeron, collatio 11, (wie Anm. 40) V 341, n. 29—30: Wer die formlose (nulliformis) >sapi-
entia abscondita< suche, solle — im Riickgriff auf Dionysius Areopagita, De mystica
theol. I 1 — alle Sinne weglassen (delinque); Dionysius wolle sagen, »dass es notwendig
ist, dass er von allem gelost ist (solutus ab omnibus), was hier zihlt, und dass er alles
entlafit (omnia dimittat), als ob er sagen wollte: iiber alle Substanz und Erkenntnis ist
jener, den ich erkennen will. Und da ist die alle Erkenntnis tiberschreitende Titigkeit
(operatio transcendens omnem intellectum) [...]. In der Seele sind niamlich viele erfas-
sungsfihige Vermogen (virtutes multae apprehensivae): das sensitive, imaginative, ae-
stimative, intellektive; und alle miissen zuriickgelassen werden (oportet relinquere),
und am Gipfel ist die Liebeseinigung (in vertice est unitio amoris), und diese iiber-
schreitet alle [30] [...]. Diese Betrachtung (contemplatio) geschieht aber durch Gnade,
da sie sich selbst nimlich von all dem trennt, was Gott nicht ist, und von sich selbst,
wenn es moglich ist. Und das ist die hochste Einigung durch Liebe (suprema unitio per
amorem) [...]. Jene Liebe uiberschreitet jede Erkenntnis und jedes Wissen (transcendit
omnem intellectum et scientiam) [...]. Sie gehort niemandem, aufler dem, dem Gott sie
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Solchermaflen disponiert, werde der zu Gott Aufsteigende »aus der

unerforschlichen Tiefe der Weisheit erleuchtet«.!*’

X

Das Sich-selbst-Verlassen und -Transzendieren wird modifiziert durch
die im zweiten Buch von De ludo globi im Kontext der Erliuterung des
Spielsinnes vorgetragene Lehre vom Finden der ursichlichen Mitte und
des innerseelischen Grundes. Dort geht es Cusanus in seiner Argumen-
tationsfihrung zunichst um den Aufweis des Charakters der gottlichen
und der psychischen Verursachung und um das Verhiltnis, in dem die
erkennende Seele zum obersten und besten Erkenntnisobjekt steht.

So wie der aristotelische Gott als allseits ersehntes Hochstgut fest in
sich bleibe und zugleich doch alles zu sich hin bewege, so konne auch die
Seele bewegen, obwohl sie in sich unwandelbar bleibt. Und solchermaflen
bewege die Natur oder die Weltseele in ihrer unbeweglichen Intention alles
dazu, dem Schopferbefehl zu folgen. Der Schopfer schaffe unbeweglich
feststehend und in unwandelbarer Intention, wobei seine Intention als
Begriff oder griindendes Wort (verbum rationale) alle Urbilder der Din-
ge enthalte und als Ursache von allem eine und auf hochste Weise einfach

sei.!?°

Wenn es sich so verhalte, folge daraus: Dann ist auch »in der Verstandesseele eine (#n4),
bestindige (perpetua) und finale Intention, das Wissen von Gott zu erwerben, d. h. in
sich auf begriffliche Weise dieses >Gut, was alle erstreben¢, zu haben [...]. Niemals
verandert die Verstandesseele, soweit sie rational ist, jene [Intention]«.!!

offenbart (nisi cui Deus relevat)«. Vgl. auch Arots Maria Haas, »... das Letzte un-
serer Sehnstichte erlangen.« (wie Anm. 67) 341.

119 Vgl. De ven. sap. 30: h X1, n. 89, lin. 25—34; vgl. auch ebd., 15, n. 45 (»Wiirdig, die
Weisheit zu kosten, ist, wer weif}, dass sie allem — auch dem eigenen Leben - vorzu-
ziehen ist, und wer so in Liebe zu ihr entbrennt, dass er sich und alles hingibt und sie
gewinnt«); ebd., 19: h XII, n. 55, lin. 10—19: Vollkommene Menschen loben Gott und
iberwinden die Liebe zu sich und zur Welt, entlassen sich selbst (relegant se ipsos); zu
den Vergleichsstellen aus Augustinus, dem anonymen Liber de spiritu vel anima, Jo-
hannes Gerson, Albertus Magnus und Cusanus vgl. HuBerT BENnz, Die Felder (wie
Anm. 17) Anm. 133.

120 Vgl. De ludo 11: h IX, n. 98, lin. 1-9; n. 99, lin. 1—4; vgl. Sermo CCLXIX: h XIX, n. 6—9
(raptus zum verbum hin; Aufstieg vom Buchstaben zu conceptus und intentio des Meis-
ters).

121 Vgl. De ludo 11: hIX, n. 99, lin. 4-11.
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»Und in allem intendiert sie nur eines, nimlich die Ursache von allem und von sich
durch ihre rationale Stirke zu sehen und zu erfassen, um das hochste Gut in bestindi-
gem Frieden und in bestindiger Lust zu genieflen, solange sie wahrnimmt, dass Ursache
und Grund von allem und von sich in ihrer lebendigen ratio sind.«'*
Wenn nun die Verstandesseele »in sich, nimlich in ihrer unterscheidungs-
fahigen Kraft, die Ursache eines so groflen Verlangens sehe«, dann habe
sie damit auch »das Wissen um den Geber des Verlangens in sich«. »Was
konnte namlich ein nach Wissen Verlangender weiter verlangen, als wenn
er in sich des Verursachten als des Wissens um seine Ursache innewird
(in se intuetur).« Darin bestehe die Teilhabe des Menschen an der Schop-
ferkunst, »die Vollendung und Erfiillung allen Verlangens nach Wissen«.
Nichts Seligeres und Gliicklicheres konne der natura rationalis wider-
fahren.'”

Hier, gegen Ende des Dialogs, kommen die Gesprichspartner auf den
eigentlichen Sinn des Globusspiels zu sprechen, der in einer symboli-
schen Erschliefung der verborgenen inneren Mitte allen Lebens und
Seins liegt. Das Vordringen in jeweils tiefere Schichten der Ursidchlichkeit
entspricht zugleich einem graduellen Aufstieg zu je hoheren Ebenen des
Verursachens. Daher vermag der Kardinal zu sagen: »Wie das Zentrum
aller Kreise in der Tiefe verborgen ist«, alles in Einfachheit durch seine
Kraft einfaltend, »so wird im Zentrum der Verstandesseele alles in der
erfassten ratio eingefaltet«.'” Auf das gesamte Spiel angewandt, besagt
diese Einsicht, dass »das Ziel des Offenbaren das Verborgene und das des
Aufleren das Innere ist«.'” Wenn nun das Hingelangen zur letzten Ur-
sache als Fortschritt und Aufstieg vom Unvollkommenen zum Vollkom-
menen, vom Konfusen zum Unterschiedenen und vom Dunklen zum
Licht gedeutet wird,'* so besagt das fiir den Geist, dass er seine duflerste
Erfillung darin zu finden vermag, sich selber auf die einfachste, alles
zugleich in sich bergende und verursachende Einheit hin zu tUbersteigen.

122 Vgl. ebd.: hIX, n. 1o1.

123 Vgl. ebd.: hIX, n. 102, lin. 1-10.

124 Vgl. ebd.: hIX, n. 103, lin. 12—15.

125 Vgl. ebd.: hIX, n. 104, lin. 7-8.

126 Vgl. ebd.: hIX, n. 105, lin. 1-6: »[...] de confuso ad discretum fit progressio [...] de
omni imperfecto ad perfectum ascenditur, de confusa tenebra ad discretam lucem [...]«;
vgl. auch Diana BorMANN-KRANZ, Untersuchungen (wie Anm. 63) 1031.: Die menschli-
che Unterscheidungskraft schreitet uber sensus, imaginatio, ratio und intellectus voran in
einem »stufenweisen Aufstieg vom Undeutlichen zum Deutlichen«.
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X1

Zum Schluss meiner Betrachtungen iiber Cusanus” Gedanken zum Selbst-
tiberstieg des Geistes auf das Eine hin mochte ich noch einige mir ange-
bracht erscheinende Folgerungen aus dem Gesagten ziehen. Cusanus ruft
in den herangezogenen Texten den Menschen dazu auf, seine sinnenhafte,
rationale und intellektuale endliche Natur zu transzendieren, auch wenn
er konstatiert, das Unendliche sei auf dem Weg der Anihnlichung letzt-
lich nicht ganzlich zu erreichen, es sein denn, es selbst zeige sich dem, der
sich durch intensive Sehnsucht nach ihm, durch kontinuierliche Wahr-
heitssuche, festen Glauben, tiefe Liebe und Hoffnung auf Erlosung als des
Unerreichbaren wiirdig erwiesen hat. Ein derart Suchender kann — je mehr
er sich »als ein lebendiges Bild seines Schopfers erkennt« — schliefflich
aufgrund seiner » Ahnlichkeit zum Urbild hingerissen« werden.'?’

Der similitudound assimilatio-Charakter des Erkennens scheint mir fir
die cusanische Geisttheorie derart zentral,'*® dass es sich verbietet, in Cu-
sanus’ Philosophie eine primire Konzentration auf das viele, endliche
Individuelle und auf die Subjektgebundenheit des Denkens annehmen zu
wollen.'”” Vielmehr ist Cusanus durchgingig darum bemiiht, den Men-
schen von seiner stets durch Andersheit geprigten Individualitit und von
seiner Eingeschrinktheit als defizientem Erkenntnissubjekt schrittweise
zu befreien, soll sich das Individuum qua erkennendes doch gerade von
all dem 16sen, was es an die Welt des magis ant minus bindet.

127 Vgl. Epist. ad Nic. Bonon. [Alberg.J: (CT IV/3, n. 5—6, p. 28, lin. 3-13); vgl. auch n. 48:
»spiritus veritatis non est de hoc mundo neque per ipsum capi potest, nisi parabolice et
per symbola nobis nota ad incognitum rapiamur« (ebd., p. 46, lin. 24-26); vgl. HUBERT
Benz, Ziel des sittlichen Handelns und einer philosophisch-theologischen Ethik bei
Nikolaus von Kues, in: MFCG 26 (2000) 232.

128 Vgl. HuBerT BENZ, Die Felder (wie Anm. 17) 208-212.

129 Ich kann nicht sehen, welchen Sinn es haben soll, Cusanus’ »Bedeutung als eines Den-
kers der Moderne« dadurch zu verdeutlichen zu suchen, dass er »als moderner Denker
dieser Moderne Impulse zu verleihen mag«, so HARALD SCHWAETZER, »[...] quia na-
turae similitudo«. Natur und Kunst im cusanischen Konzept der intellektuellen An-
schauung, in: Ars imitatur naturam (wie Anm. 46) 275 Anm. 24. Solange weiterhin
prinzipielle Theoreme der cusanischen Seins- und Erkenntnislehre (wie die oben vor-
getragenen) aufler Acht gelassen werden und keinerlei » metatheoretische Grundlagen-
diskussion« iiber die Relevanz des Subjektbegriffs in Cusanus’ Denken einsetzt — so
NorserT WINKLER in seiner Rezension: Zum Subjektbegriff bei Meister Eckhart und
Nikolaus von Kues, hg. v. Harald Schwaetzer u. Marie-Anne Vannier, Miinster 2011,
in: MFCG 33 (2012) 355—361, halte ich meine mehrfach vorgetragenen und vertieften
Thesen zu >Subjektivitit< und >Individualitit< bei Cusanus fir nicht widerlegt.
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Cusanus hegt grofle Skepsis gegeniiber der menschlichen Erkenntnis-

fahigkeit: Der Mensch vermag weder das Wesen der Dinge noch sich
selbst zu erfassen.”®® Und was der mens humana an Wert zukommt, hat

sie nicht aus sich, sondern ausschliefflich von ihrem gottlichen Ursprung,
Urbild und Ziel her.”" Die Betonung der fundamentalen Abhingigkeit
des Menschen in seinem Sein und Erkennen von der gottlichen absoluten

Seinswesenheit und Wahrheit ist eine Grundiberzeugung in den cusa-
nischen Schriften.””” Nur soweit es dem Menschen gelingt, sich aus der

130

131

132

Der Mensch erkennt hochstens, dass er erkennt, aber nicht, was er erkennt, es sei denn,
er konnte sich in seiner Wahrheit und seinem Urbild erkennen; vgl. HuBerT BEnz, Die
Felder (wie Anm. 17) 211-216; zur Bedingt- und Begrenztheit der Erkenntnis: DERs.,
Nikolaus von Kues: Wegbereiter neuzeitlicher Denkweise oder kritischer Interpret tra-
ditioneller philosophisch-theologischer Konzeptionen?, in: »Herbst des Mittelalters«?
Fragen zur Bewertung des 14. und 15. Jahrhunderts, hg. v. Jan A. Aertsen u. Martin
Pickavé (Miscellanea Mediaevalia 31), Berlin/New York 2004, 384-392.

Das gilt auch fur die in der Cusanus-Forschung hiufig tberbewertete Rolle der
menschlichen Produktivitit und Kreativitit in der cusanischen Kunsttheorie; vgl. dazu
HuserT Benz, Nikolaus von Kues: Wegbereiter (wie Anm. 130) 373—381; vgl. auch
IsABELLE MANDRELLA, Natura intellectualis imitatur artem divinam (wie Anm. 46) 187~
190: trotz der These vom Menschen als >deus secundus< (De beryl.: h X1/1, n. 7; vgl.
KarL BormANN, Nikolaus von Kues: » Der Mensch als zweiter Gott« [ Trierer Cusanus
Lecture 5], Trier 1999) und der damit in Verbindung gebrachten Auslegung des Bei-
spiels vom Loffelschnitzer im zweiten Kapitel von De mente sei vor allem im Blick auf
De ludo 1 (h IX, n. 45) und Sermo CL (h XVII], n. 3) zu sagen: »Eine absolute, d. h.
gott-unabhingig gedachte Autonomie des Kiinstlers ist fiir Cusanus demnach nicht
moglich«; philosophisch grundlegend bleibe »die ontologische Abhingigkeit des Ab-
bildes vom Urbild, des menschlichen vom géttlichen Schopfer« (ebd., 1891.); vgl. dazu
auch meine Interpretation des Beispiels vom Loffelschnitzer innerhalb des Gesamtzu-
sammenhanges von Cusanus’ Geistbegriff und Sprachphilosophie nach De mente 2 (h
*V, n. §8-68): HuBerT BEnz, Cusanus’ Sprach- und Signifikationstheorie in >Idiota De
mentes, in: Perspektiven der Philosophie 27 (2001) 103-132; anders: RupoLPH BERLIN-
GER, Philosophie der Kunst. Zum Homo-Creator-Motiv des Nikolaus von Kues, in:
Perspektiven der Philosophie 20 (1994) 13-30.

Zum ab-esse vgl. HUBERT BENz, Individualitit (wie Anm. 9) 109—123, 133 f.; zu Epist. ad
Nic. Bonon. [Alberg.] (CT IV/3, n. 13, p. 30, lin. 27) und De docta ign. 1, 6 sowie 11, 2
vgl. HUuBERT BENz, Ziel des sittlichen Handelns (wie Anm. 127) 226f,; eine Isolierung
des menschlichen Subjekts vom esse absolutum ist fiir Cusanus ausgeschlossen (falls der
Mensch nicht seines Seins verlustig gehen will); vgl. grundsitzlich auch Husert Benz,
Nikolaus von Kues: Initiator der Subjektivititsphilosophie oder Seinsdenker?, in:
Theologie und Philosophie 73 (1998) 196—224; dhnlich denkt MEISTER ECKHART, fir
den das Endliche in seinem Sein so sehr von der Seinsgabe Gottes abhingig ist, dass es
ohne das hochste Sein nichtig, in seinem Selbst-Sein »aus nichts ist und nichts ist«, nach
In Iohannem, n. 308, in: LW 111 (wie Anm. 19) 256, Z. 6-7; vgl. hierzu KARL ALBERT,
Meister Eckhart (wie Anm. 116) 9of., 134ff.; DERs., Der philosophische Grundgedanke
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Vielheit der wahrnehmbaren Formen auf die Einheit der Ratio hin, da-
nach aus der Vielheit der rationalen Formen auf die Einheit des Intellekts
hin und dann aus der Vielheit der intellektualen Formen auf die hochste
Einheit hin zu erheben, also in streng geordneter Aufstiegsbewegung auf

eine letzte Einung hinzusteuern,” kann er zur Schau Gottes und zur
Gluckseligkeit gelangen.”* Dazu muss er allerdings alles dem Einen ge-
geniiber Andershafte, und d. h. schliefllich auch sich selbst, transzendie-

135

ren.

133

134

135
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Meister Eckharts, in: Tijdschrift voor Filosofie 27 (1965) 327: »Die Kreatur hat in sich
und aus sich keinerlei Bestand an Sein, Einheit, Wahrheit, Gutheit. Diese [...] Vollkom-
menheiten werden ihr [...] von Gott mitgeteilt« und sind ihr nur geliehen; REINER
MANSTETTEN, Esse est Deus (wie Anm. 116) 62, 324—327. Dazu, dass auch das Erken-
nen letztlich auf der grundlegenden Einsicht in die Denknotwendigkeit des Seins ba-
siert, vgl. HUBERT BENZ, »Neque quidquam intelligi potest esse sine esse«. Zur Seins-
notwendigkeit als erkenntnistheoretischem Grundsatz bei Meister Eckhart und Niko-
laus von Kues, in: Bochumer Philosophisches Jahrbuch fir Antike und Mittelalter 13
(2008) 142-169; zum Sein als erstem Gottesnamen, letzter Erkenntnisbedingung, aus
sich seiendem Ersterkanntem und implikativer Fiille der Pradikationen im Kontext der
funften Aufstiegsstufe zur Gottesbetrachtung in BONAVENTURAS [tinerarium vgl. Hu-
BERT BENZ, Der (neu)platonische Aufstiegsgedanke (wie Anm. 2) 1o9f.

Zur nicht irrational zu denkenden, untrennbaren Verbundenheit von Reflexion und
Einung und zur » Grundintention« des Geistes, das Eine »auch als >jenseits des Den-
kens< zu erweisen«, vgl. WERNER BEIERWALTES, Selbsterkenntnis und Erfahrung der
Einheit. Plotins Enneade V 3, Frankfurt 1991, 224, 218f; vgl. auch die Interpretation
des fiir Cusanus’ philosophische Entwicklung einflussreichen dritten Kapitels des er-
sten Buches von Proklos’ Theologia Platonis durch CLaupia D’Awmico, Nikolaus von
Kues als Leser von Proklos (wie Anm. 32) 40—43.

Dass Cusanus in seiner beatitudo-Konzeption nicht nur an christlich-theologisches,
sondern sehr wohl auch an antik-philosophisches Traditionsgut ankntipft, habe ich in:
Ziel des sittlichen Handelns (wie Anm. 127) 209-221, zu zeigen versucht; letztlich
bleibt die Gliickseligkeit allerdings ein Gnadengeschenk, wie Sermo CLXXXVII:
h XVIII, n. 11, zeigt: »Die vom Sichtbaren zum Unsichtbaren aufsteigenden Philoso-
phen sehen, wie im Unsichtbaren Gottes Herrlichkeit klarer aufleuchtet; aber anstatt
Gott zu verherrlichen, tun sie so, als seien sie aus sich selbst zur Erkenntnis der Wahr-
heit gelangt; weil sie sich solchermafien jenes Lob zuerteilen, das Gott gebiihrt, werden
sie zu Toren (Rom 1,22); denn sie wissen nicht, dass die Glickseligkeit eine Gnade
Gottes ist und nur durch Gleichférmigkeit zu erreichen ist«; vgl. auch Sermo CCLXVIII:
h XIX, n. 14-15.

Zur Einung mit dem Einen im Sinne eines Selbst-Uberstiegs des Geistes bei Plotin vgl.
WERNER BEIERWALTES, Das wahre Selbst (wie Anm. 117) 100-102, 106—108; DERS.,
Platonismus im Christentum (wie Anm. 17) 108f. (zu Plotins >letztem Wort), 67, 75;
DERS., Denken des Einen (wie Anm. 3) 49f. (Plotins Lehre von der Formfreiheit des
FEinen meine »weder diffuses Einerlei noch die absolute Leere; das Eine ist [...] die
reichste [...] Vor-Form der Formen; »iiber< oder »vor< den einzelnen Formen, die im
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Nus ihren >Ort< haben, ist das Eine oder Gute als implikative Einheit die aktive Mog-
lichkeit zu allen Formen in der Sphire der Differenz«); das gottliche Eine duldet nach
Proklos aufgrund seiner umfassenden Seinsfiille keinerlei Zusatz: DERs., Philosophische
Marginalien zu Proklos-Texten, in: Philosophische Rundschau 10 (1962) 52f., 55, 63;
DERS., Proklos. Grundziige seiner Metaphysik, *1979, 379; DERs., Marginalien zu Eriu-
genas Platonismus, in: Platonismus und Christentum. Festschrift fiir Heinrich Dérrie,
Miinster 1983, 71{., DERs., Duplex Theoria. Zu einer Denkform Eriugenas, in: Begriff
und Metapher. Sprachform des Denkens bei Eriugena, hg. v. Werner Beierwaltes, Hei-
delberg 1990, 47ff., 60f.; zu dem auch fiir Cusanus mafigeblichen Verstindnis der gott-
lichen Einheit als in sich differenzierter hochster Fiille im Denken Meister Eckharts vgl.
DERS., Platonismus im Christentum (wie Anm. 17) 102, und zur Interpretation der ein-
schligigen Texte (Predigt 21, Sermo XXIX, Sermo XXXVII) 1o4-124, bes. 115ff;
DERS., Primum est dives per se. Meister Eckhart und der Liber de Causis, in: On Proclus
and his Influence in Medieval Philosophy, hg. v. Egbert P. Bos u. Pieter Arie Meijer,
Leiden/New York/Koln 1992, 141-169; zur Identifikation des #num mit dem esse
absolutum vgl. DERs., Das seiende Eine. Zur neuplatonischen Interpretation der zwei-
ten Hypothesis des platonischen Parmenides: das Beispiel Cusanus, in: Proclus et son
influence. Actes du Colloque de Neuchatel, juin 1985, hg. v. Gilbert Boss et Gerhard
Seel, Ziirich 1987, 292f.; vgl. auch Kart ALBERT, Meister Eckhart (wie Anm. 116) 155,
19511, 2131, 265 L., 289 ff.; HuBerT BENZ, Der (neu)platonische Aufstiegsgedanke (wie
Anm. 2) 95—128; DERS., Nikolaus von Kues: Wegbereiter neuzeitlicher Denkweise (wie
Anm. 130) 384—392.
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Die Figur P bei Nikolaus von Kues und Leonardo da Vinci

Von Gianluca Cuozzo, Turin

1. Historisch-philologisches Vorwort

Die nachfolgenden Betrachtungen wollen vor allem die Frage erortern,
ob Leonardo da Vinci moglicherweise Kenntnis von dem Werk des Ni-
kolaus von Kues hatte, eine Frage, die nicht leicht zu beantworten ist.
Gleich vorweg: Aus den 116 Titeln, die sich in den zwei Verzeichnissen
der von Leonardo besessenen Werke, die er 1490 (Cod. Atlantico) bzw.
1504 (Ms. Madrid II) selbst verfasst hat, ergeben sich nur selten Beziige
zu philosophischen Werken im engeren Sinne — zu Cusanus gibt es kei-
nerlei Erwahnung.' Ein gewagter Einwand, den man gegen eine mogliche
direkte Kenntnis seitens Leonardos vorbringen konnte — auch nur teil-
weise zu den philosophischen Lehrmeinungen der Epoche (eine Tradi-
tion, die grob gesehen von Cusanus und Alberti bis zu Ficino reicht) —
bestiinde in dem Verweis auf die Tatsache, dass Leonardo nur wenige und
zudem schlechte Lateinkenntnisse besafl.” Man konnte aber darauf er-
widern, dass man wihrend des Aufenthalts in Mailand hiufig den Ma-
thematiker und gelehrten Monch Luca Pacioli (»Meister Luca«, wie der
Autor der De divina proportione im Codice Atlantico genannt wird) an
seiner Seite findet. Dieser war im Jahre 1496 nach Mailand gekommen
und vier Jahre lang als Lektor fiir Mathematik am Hofe der Sforza dort
ansissig. Dieser war »ein wahrer Kenner der Werke Cusanus’«,” und
Leonardo versprach sich von ihm »die Multiplikation der Wurzeln«* zu
erlernen. Pacioli hitte fiir den Maler »sanza lettere [den ungebildeten
Maler]«’, der nur der Erfahrung vertraute, »ohne die nichts von sich

Siehe dazu Carro Vecck, Leonardo, Rom 2006, 156—159.

2 Zu Leonardos »fragmentarischem« Kenntnisstand des Lateinischen siche MarTIN KEMP,
Leonardo da Vinci. Le mirabili operazioni della natura e dell’'uvomo, ital. Ubers. von
F. Saba Sardi, Mailand 1982, 88—89.

3 Epmonpo Sowrmi, Scritti vinciani. Le fonti dei manoscritti di Leonardo da Vinci e altri
studi, Florenz 1976, 304.

4 Cod. Atl,, fol. 120 r.d (neu 3319).

s Ebd., fol. 119 v.a (neu 327").
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sicher Auskunft gibt«, einige der Philosophen, die zu dieser Zeit bekannt

waren, auszugsweise in die Vulgirsprache tibertragen konnen. So wie er

€S

mit einigen Ausziigen gemacht hatte, die der lateinischen Ausgabe der

Werke Fuklids entnommen wurden:®

Luca Pacioli, der Latein etwas besser beherrschte als Leonardo, kann dem Freund - tiber die
Bekanntschaft mit den Werken von Piero della Francesca hinaus - vor allem die Elementa
des Euklid vermitteln, die von Campano ins Lateinische uibersetzt wurden und ihn fur
eine Vielzahl von Herausforderungen an seine Intelligenz begeistern bei Problemen wie
der Quadratur des Kreises, der Darstellung der komplexesten Festkorper, der Transfor-
mationsmoglichkeit der geometrischen Figuren.

Leonardo hitte sich andererseits bei Pacioli revanchieren konnen, hatte

er

doch fiir die Divina proportione® (deren zweites Buch ein Kompen-

dium der Biicher XIII und XIV der Elementa des Euklid sind, »zufolge

de

r in dem lateinischen Text von Campano vorhandenen Einteilung«’)

gut 60 Polygone gezeichnet, jedes einzelne wiedergegeben in solidus und

6

9

90

Luca Pacioli wird von 1500 bis 1509 in Florenz an einer lateinischen Ausgabe der
»Elementi« des Euklid arbeiten, dabei assistiert von Leonardo. Der Liber elementorum
erscheint 1509 bei dem Verleger Alessandro Paganino de’Paganini, die Ausgabe basiert
auf derjenigen des XIII. Jahrhunderts von Giovanni Campano da Novara. Beziiglich
einer seiner volkstiimlichen Versionen des Werkes von Euklid gibt es eine Anspielung
im Er6ffnungsbrief zur gedruckten Ausgabe der Divina proportione, mit Widmung an
Pietro Tommaso Solderini, von der aber keine Spur erhalten geblieben ist: Croccr
ARGANTE, Luca Pacioli, Piero della Francesca e Leonardo, Sansepolcro 2009, 195. Sei-
tens Leonardos dominiert »das Studium der Geometrie und des ersten Buches von
Euklid [...] im Manuskript M [...], datierbar zwischen 1497 und 1498. Es ist ein pro-
padeutisches Studium zu den Polyider-Tafeln, die von Pacioli verlangt werden[...]«.
Die Transkriptionen von Euklid setzen sich im ersten Teil des Manuskripts I, datierbar
auf 1497, fort, wo das in M angefangene Studium des ersten Buches vervollstindigt
wird und wo man anderen Aussagen der Biicher I1, III und X begegnet: CARLO VECCE,
Leonardo (wie Anm. 1) 174—176.

Ebd., 173.

Es handelt sich um ein von Pacioli 1498 beendetes Manuskript, von dem es eine Kopie
in der Biblioteca Ambrosiana in Mailand gibt (siehe anastatische Ausgabe hg. v. Au-
gusto Marinoni, Fontes Ambrosiani in lucem editi cura et studio Bibliothecae Ambro-
stanae, Mailand 2010). Die gedruckte Ausgabe, aus der ich zitiere, erscheint in Venedig
im Jahre 1509 bei dem Verleger Alessandro Paganino de’Paganini. Der Band enthilt,
neben der Divina proportione den Tractato del’architectura (ebenfalls von Pacioli), ei-
nen Libellus in tres partiales tractatus divisus quinque corporum regolarium et depen-
dentium, der nichts anderes ist als die Vulgarversion des Libellus de quinque corporibus
regularibus von Piero della Francesca; und man schlieft mit der Darstellung der Grof3-
buchstaben des Alphabets vermittels Lineal und Zirkel. Siehe Aucusto MaRINONI,
Introduzione a Luca Pacioli, De divina proportione, 4.

Ebd., 8.
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in vacuus (auch gerastert) und hervorragend dargestellt vermittels eines
perspektivischen Netzes. Was sich Leonardo diesbeziiglich ausgedacht
hatte — konform zu seinen konkreten Anschauungen zu Problemen der
Geometrie — »ist eine auflergewohnliche Art plastische Figuren perspek-
tivisch zu zeichnen, und sie in systematischer Weise zu schattieren, als
wiren es echte Gegenstinde und nicht nur geometrische Diagramme«'°.
Auflerdem sollte man auch nicht die Freundschaft Leonardos zu Fazio
Cardano iibersehen, Rechtsgelehrter, Mediziner und Mathematiker, Va-
ter des iiberaus bekannten Philosophen Girolamo'', »eine Bekanntschaft,
die er in Mailand machte, die zu Beginn der 1480er Jahre an der Anfer-
tigung des lateinischen Textes der editio princeps der Perspectiva commu-
nis arbeitete, der wichtigen Optik-Studie von Peckham (1240-1292);
auch Fazio hitte leicht seine Latein-Kenntnisse wettmachen konnen«'2.
Gerade Pacioli konnte das Bindeglied eines anzunehmenden Kontaktes
zwischen Albrecht Diirer (bei dem man von einer einigermafien prazisen
Kenntnis einiger der Werke des Cusanus" ausgehen kann) und Leonar-
do'* sein, da Pacioli »sich 1494 in Pavia befand, um an der ortsansissigen

10 MarTIN Kemp, Leonardo. Nella mente del genio, ital. Ubers. von Davide Tarizzo,
Turin 2004, §5.

11 Zu den Beziehungen zwischen Fazio, Girolamo Cardano und Leonardo siehe auch
Epmonpo Sorwmr, Leonardo (1452-1519), Florenz 1919, 81-83.

12 MarTIN Kemp, Lezioni dell’occhio. Leonardo da Vinci discepolo dell’esperienza, ital.
Ubers. von Massimo Parizzi, Mailand 2004, 94-95. Auch EUGENIO GARIN nimmt an,
dass trotz der spirlichen Vertrautheit Leonardos mit dem Literaten-Latein er »in eini-
gen Fillen sich eines Vermittlers bedient haben konnte, der imstande war ihn in an-
sonsten unzugangliche Texte einzufithren«: Gli studi vinciani di Edmondo Solmi, Ein-
fihrung zu EpMmonDO Sorwmi, Scritti vinciani (wie Anm. 3) XXII.

13 Zum Einfluss der Werke des Cusanus auf Diirer siche ELEna FiLippr, »Quasi pictor,
qui diversos temperat colores, ut habeat sui ipsius imaginem«. Zu Cusanus und Diirer,
in: Das europiische Erbe im Denken des Nikolaus von Kues. Geistesgeschichte als
Geistesgegenwart, hg. v. Harald Schwaetzer und Kirstin Zeyer, Miinster 2008, 175-197;
sowie GianLuca Cuozzo, Nikolaus von Kues und Albrecht Diirer: Proportion, Har-
monie und Vergleichbarkeit. Die »ratio melancholica« angesichts des verborgenen Ma-
fles der Welt, in: » Videre et videri coincidunt«. Theorien des Sehens in der ersten Hilfte
des 15. Jahrhunderts, hg. v. Wolfgang Christian Schneider/Harald Schwaetzer/Marc de
Mey/Ifiigo Bocken, Minster 2011, 350-370.

14 Zu den kinstlerischen Beziehungen zwischen Direr und Leonardo siche PieTrRO
C. MaranTt, Diirer, Leonardo e i pittori lombardi del Quattrocento, in: Diirer e I'Italia,
hg. v. K. Herrmann Fiore, Rom 2009, 51-61 und ROBERTO SALVINI, Paralipomena su
Leonardo e Direr, in: Studies in Late Medieval and Renaissance Painting in Honor of
Millard Meiss, hg. v. Irving Lavin, New York 1977, 377—391. Dario Uri hat eine direkte
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Universitit zu studieren, wohin mit groffer Wahrscheinlichkeit auch Dii-
rer gegangen ist, um ihm einen Besuch abzustatten«."” Diirer, so erinnert
Panofsky, zeigt sich — schon weit vor 1503 — vertraut mit den Methoden
und perspektivischen Kniffen, die vor allem von den Mailinder Theo-
retikern tibernommen wurden, beispielsweise in seinen »Zeichnungen
mit wissenschaftlichem Charakter« und in seinen sogenannten »Karika-
turen«.'® Vergessen werden darf auch nicht, dass er um 1505 herum nach-
weist, dass er »Gelegenheit hatte Studien zur menschlichen Proportion,
Physiognomie und vermutlich auch Anatomie von Leonardo kennen-
zulernen«.” Insbesondere scheint Diirer Kenntnis zu haben von der
»geometrischen Konstruktion der Schlagschatten, eine Spezialitit von
Leonardo da Vinci. Sein >Meister< muss daher jemand gewesen sein, der
sich sowohl mit Piero della Francesca als auch mit den Mailinder Theo-
retikern auskannte. Das trife zu auf zwei der bisher am begriindetsten in
Frage kommenden Kandidaten, auf den Mathematiker Luca Pacioli und
den groflen Architekten Donato Bramante«. Der Umstand, dass der
Mathematiker und Philosophenfreund Leonardos dafiir bevorzugt ge-
handelt wird, wird durch die Reise Diirers nach Bologna unterstiitzt, »zu
dem Zweck dort die >heimliche Kunst< der Perspektive zu erlernen«.
Diese Lehre wurde dort zu dieser Zeit von Pacioli unterrichtet.
Hinsichtlich der Verbreitung der cusanischen Werke im Umbkreis von
Leonardo lohnt es sich sogleich eine Besonderheit des Verlegens von

Bekanntschaft zwischen Pacioli und Diirer angenommen. Er stellt fest, dass »es fast als
sicher gelten kann, dass Pacioli und Diirer sich in Bologna begegnet sind um ca. 1506<;
das lisst sich auch entnehmen aus der Identitit zwischen dem Quadrat von Zeus,
welches in De viribus quantitatis (1496—1508) von Pacioli vorhanden ist und demje-
nigen in der beriihmten Melancholie von Diirer. Siehe dazu Grorcro T.Bacni, La
forza dei numeri. Il »De viribus quantitatis« di Luca Pacioli, in: Furro HonseLL und
Gioraro T. Bacni, Curiositd e divertimenti con 1 numeri tratti dal »De viribus quan-
titatis« di Luca Pacioli, Citta di Castello 2009, 135.

15 Pietro C.Marani, Diirer, Leonardo e i pittori lombardi del Quattrocento: in Leo-
nardiana. Studi e saggi su Leonardo da Vinci, Mailand 2010, 328.

16 ErwiN Panorsky, The Life and the Art of Albrecht Diirer, Princeton 1955, 152.

17 Ebd., 156.

18 Das wird von ALBRECHT DURER selbst bezeugt in einem Brief aus Venedig vom 13.
Oktober 1506, in dem er erklirt nach Bologna gehen zu wollen »um die Kunst der
heimlichen Perspektive zu erlernen, die mir jemand beibringen mochte«, in: Diirer
schriftlicher Nachlass, hg. v. Hans Rupprich, Berlin 1956—1969, Band I, 54. Siehe dies-
beziiglich auch Crocct ARGANTE, Luca Pacioli, Piero della Francesca e Leonardo (wie
Anm. 6) 131.

92



Die Figur P bei Nikolaus von Kues und Leonardo da Vinci

Biichern zu erwihnen. Die Edition der Opera omnia von Cusanus aus
Cortemaggiore aus dem Jahr 1502 (welche diejenige aus Straflburg 1488
unverindert wiederholt, »apud Martinum Flach«, einschlieflich des Pro-
omium), erschien bei dem fahrenden Setzer Benedetto Dolcibelli unter
Mitwirkung von Rolando (Orlando) Pallavicini,"” einem Verleger, der von
Ludovico il Moro, dem Mizen Leonardos wihrend dessen ersten Mailinder
Aufenthaltes von 1481 bis 1499, mit zahlreichen Lehen ausgezeichnet worden
war. Pallavicini widmete auflerdem die Werke des Cusanus dem Erzbischof
von Rouen Georges d’Amboise (1460—1510), erster Minister Frankreichs und
apostolischer Gesandter in der Lombardei ab 1501. Nun war der Gouverneur
und Statthalter des Grafen von Mailand, Charles d’Amboise (1473-1511),
»Freund und Beschiitzer Leonardos« zu Zeiten seines zweiten Mailinder
Aufenthaltes (1506-1513),” der Neffe des Kardinals Georges.” Und gerade
Charles war es, der 1506 ausdriicklich die Florentiner Republik ersuchte Leo-
nardo auf Wunsch des Konigs von Frankreich in Mailand zu halten, trotz der
zuvor von Leonardo in Florenz eingegangenen Verpflichtungen (wo es vor
allem um die Ausfithrung des Freskos »La battaglia di Anghiari« im Saal des
Gran Consiglio ging, begonnen um ca. 1503 und bekanntermaflen nie zu
Ende gefiihrt). Die Wertschitzung des franzosischen Hofes fiir Leonardo —
aufgrund derer »sein in der Malerei gefeierter Name noch verkannt ist, wenn
man bedenkt, wie hoch er zu loben wire in allen anderen Bereichen, in denen
er herausragt«* — war nimlich bis zu dem Punkt gestiegen, dass Ludwig XII.
bereits 1503, vielleicht angespornt von seinem kiinstlerischen Ratgeber Jean
Perréal,” Informationen einholte, ob es denn moglich wire das » Abend-
mahl« abzuhingen, um es »mit Holz- und Eisenbalken versehen«** nach
Paris zu schaffen.

19 In Marchionis Pallavicini castello quod Castrum Lanrum vocatur (Cortemaggiore), per Be-
nedictum Dolcibellum, 1502. Siehe dazu Grovannt SantiNeLLo, Edizione delle opere, in:
Ebd., Introduzione a Niccolo Cusano, Rom 1987, 182-183.

20 Carro Peprerti, Leonardo & io, Mailand 2008, 48.

21 Ebd,, 318.

22 So schreibt CHARLES D’AMBOISE 1506 in einem Dankesbrief an die Signoria di Firenze dafiir,
dass diese einer Aufenthaltsverlingerung Leonardos in Mailand zustimmte, in: Archivio di
Stato di Firenze, Carteggio responsive originali, fol. 29, c. 169, zit. in CESARE LuPORINI, La
mente di Leonardo, Florenz 1997, 189.

23 CaARLO VECCE, Leonardo (wie Anm. 1) 261.

24 GIORGIO Vasari, Le vite de’ pit eccellenti architetti, pittori, et scultori italiani, da
Cimabue insino a’ nostri tempi, in der Ausgabe von Lorenzo Torrentino (Florenz
1550), hg. v. Luciano Bellosi und Aldo Rossi, Turin 2010, Band II, §50.
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Verhilt es sich tatsichlich so, dann ist es unwahrscheinlich, dass Leo-
nardo von besagter Ausgabe der Werke des Cusanus nicht wenigstens
Notiz genommen hat und dass diese ihn nicht zumindest neugierig ge-
macht haben: Das editorische Unternehmen entstand und zog Inspira-
tion aus jener gleichen Entourage von herausragenden Personlichkeiten,
die Leonardo am Ende seines Lebens dazu brachten, sich im Schloss
Cloux in Amboise niederzulassen — in jener vornehmen Residenz, in der
er 1519 als »premier peintre, architecte et méchanicien du roi«” (»erster
Maler, Architekt und Mechaniker des Konigs«) verstarb. Die eventuelle
Anverwandlung spezifischer Themen des Cusanus seitens Leonardos
wurde auf vielfaltige Weise durch ein fruchtbares philosophisches Klima
vermittelt, das das ganze Zeitalter durchdrang. Eine kulturelle Atmo-
sphire, fir die dennoch Beitrag und Einfluss des Cusanus — bis hin zu
Diirer und tber ihn hinaus bis zu dem Philosophen und Gelegenheits-
kupferstecher Giordano Bruno® - sicherlich entscheidend sind. Vor al-
lem der Monch Luca Pacioli ist ein nicht zu iibersehender Mosaikstein in
dieser Tradition des 15. und 16. Jahrhunderts, in der philosophisches
Denken und bildende Kiinste sich in anhaltendem Dialog entwickeln und
wachsen. Pacioli konnte sozusagen eine wichtige Vermittlungsfunktion
ausgeiibt haben, indem er einige Ansitze, die schon in Cusanus’ Lehre
der Betrachtung und Darstellung durch Raitselbilder (als manuductio
zum mystischen Weg) vorhanden waren, gerade durch den auf Leonardo
ausgetibten Einfluss an ihren Ursprungsort, die kiinstlerische Reflexion,
zurlick verbrachte. Das gilt, wenn Cusanus tatsichlich nur §o Jahre zu-
vor schon mit den Kiinstlern und Theoretikern der zeitgendssischen
Kunst in Dialog getreten war, insofern er begann, hervorgehend aus der
Perspektiv-Problematik und der Bildtheorie, philosophisch und theolo-

gisch zu spekulieren.”

25 CaRLO PEDRETTI, Arte e scienza, in: Leonardo, hg. v. dems., Florenz 2006, 30°.

26 Nuccio OrDINE, La soglia dell’lombra. Letteratura, filosofia e pittura in Giordano
Bruno, Venedig 2003, 165; siche dazu auch Mino GaBRIELE, Anmerkung im »Corpus
iconographicums, in: GIorRDANO BRUNO, » Corpus iconographicum«. Le incisioni nel-
le opere a stampa, Mailand 2001, XCVI-CII.

27 Der Besitz der »Elementa picturae« Albertis seitens Cusanus wurde dokumentiert
(Werk vorhanden in der Bibliothek des St. Nikolaus-Hospitals im Cod. Cus. 112, bei ff.
67—73"), kurz nach De pictura (1435). Dariiber hinaus ist bekannt, dass Alberti De
statua an Giovanni Andrea de’Bussi geschickt hatte, den Freund und Sekretir des
Cusanus, mit einem Begleitschreiben, in dem es heiflt, dass das Gleiche vorab passiert
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Um ein Beispiel fiir diese Riickeroberung eines Repertoires an philo-
sophisch-theologischen Metaphern auf der Ebene der kiinstlerischen Re-
flexion und Praxis zu geben, welches schon bei Cusanus wirksam war,
moge fiir den Moment dieser einfache Beleg gelten. Leonardo empfiehlt
— da der Maler den »Gedanken der Gemiitsverfassung« der dargestellten
Person in Gesicht, Blick, Stellung und Bewegung der Hinde wiederge-
ben muss — eine Lehre, die man aus dem aufmerksamen Beobachten der
Stummen, den echten und eigentlichen »Erzichern ohne Sprache« des
Kinstlers, ziehen kann: Diese nimlich »sprechen mit den Bewegungen
der Hinde, der Augen, den Wimpern und der ganzen Person, in dem
Wunsch den Gedanken ihrer Gemiitsverfassung auszudriicken«.”® Cusa-
nus seinerseits, indem er in De visione Dei dem inwendigen Verméogen
des gottlichen Anblicks huldigt, schreibt Folgendes tiber den eingebo-

renen Sohn des hochsten Kunstschopfers, Christus:

»Der Geist begreift ja nichts, das nicht im Gesicht und vor allem in den Augen, den
Boten der Seele, zeichenhaft sichtbar wirde. Viel wahrer als irgend ein geschaffener
Geist beriihrtest Du durch diese Zeichen die innere Tiefe der Seele. Aus dem geringsten
Zeichen sahst Du den Gesamt-Entwurf des Menschen; so wie intelligente Menschen auf
Grund weniger Worte eine ganze lange Rede vorsehen konnen, die im Voraus entworfen
wurde und dargelegt werden soll; und wie Menschen — die darin gut getibt sind — ihre
Augen nur kurz in ein Buch werfen und die Absicht des Verfassers wiedergeben, so als
ob sie es ganz gelesen hitten. In dieser Art der Schau hast Du, o Jesus, alle Vollkom-
menheit, Schnelligkeit und Scharfsinnigkeit aller vergangenen, gegenwirtigen und zu-
kiinftigen Menschen iibertroffen [...]. Wenn man manchmal von einem Menschen liest,
der die Gedanken eines Menschen, der ihn etwas fragt, aus irgendwelchen Anzeichen des
Auges, auch wenn er nur eine Melodie im Geiste singt, deutet, so hast Du, Jesus, dem-
gegentiber aus jeder Regung der Augen besser als alle Menschen jeden Gedanken erfasst.
Ich selbst habe einmal eine taube Frau gesehen, die, wenn sie auf die Bewegung der
Lippen ihrer Tochter schaute, alles so verstand, als ob sie es gehort hitte«.”

war fir De pictura und die »Elementa«. Dieses Schreiben wurde veréffentlicht von
Girolamo Mancini bei LEON Battista ALBERTI, Opera inedita et pauca separatim im-
pressa, Florenz 1890, 284-285.

28 LeoNarRDO Da Vincr, Trattato della pittura, in: Ebd., Scritti. Tutte le opere: Trattato
della pittura, Scritti letterari, Scritti scientifici, hg. v. Jacopo Recupero, Mailand 2002,
Kap. 112, 77; Ubersetzung des Autors.

29 De vis. 25: h VI, n. 94, lin. 15—96, lin. 6; Duprg 111, 195—-197.
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2. Begriffe abbilden und bildhaft denken

»Mag dir die Figur P zu allem und jedem dienen: zur Untersuchung des Sehens mit den
Sinnen, wenn du die Sinneneinheit als Licht nimmst und die Sinnenandersheit als Schat-
ten; zum Untersuchen des Sehens mit der Vernunft, wenn du die diskursive Vernunft-
einheit Licht nennst; zum untersuchenden Sehen mit dem Verstand, wenn du die Einheit
des Verstandes als Licht nimmst«*°

und als Schatten die rationale Andersheit.

Diese Figur setzt sich bekanntlich aus zwei Pyramiden zusammen, die
einander gegentibergestellt und ineinander verschrinkt die Hohe gemein-
sam haben und deren Spitze jeweils auf den Mittelpunkt der Basis der
juxta positionierten Pyramide fallt: Die eine stellt das Licht dar, das Sein
oder die Einheit; die andere die Dunkelheit, das Nichts oder die Anders-
heit.”!

Diese Figur ist aus Cusanus’ metaphysischer Sicht ein Sinnbild der
Teilhabe des Gottlichen an der entfalteten Realitit der Welt, eine dyna-
mische Teilhabe, der zufolge das Reich des Lichts in das dunkle Schat-
tenreich eindringt, und umgekehrt:

»Lafl die Pyramide des Lichtes in die Dunkelheit und die Pyramide der Dunkelheit in
das Licht hineinstofien, und fiihre alles, was du erforschen willst, auf diese Figur zurtick;
so kannst du durch sinnfillige Anleitung deine Mutmaflung auf das Verborgene rich-
ten.«*

In der Ausfihrung dieser einmaligen heuristischen Figur stellt Cusanus
zudem fest:

»Bemerke, wie Gott, weil er die Einheit ist, gleichsam die Basis des Lichtes ist. Die Basis
der Dunkelheit aber ist gleichsam das Nichts. Zwischen Gott und dem Nichts liegt alles
Geschaffene, so mutmaflen wir. Es fillt sofort in die Augen, wie die oberste Welt von
Licht tiberflieflt, aber nicht ganz frei von Dunkelheit ist, wenngleich die Dunkelheit

30 De coni. 11, 17: h 111, n. 73, lin. 5—9; Ubersetzung vom Autor.

31 Zur Betonung der Wichtigkeit dieser Figur im Denken des Cusanus stellt Joser Kocu
fest, dass die Figur in den Druckversionen unfarbig, in den qualitativ besseren Hand-
schriften hingegen farbig dargestellt ist; zudem »hat Cusanus in der aus dem Domi-
nikanerkloster Nirnberg kommenden (fol. 142"), handschriftlich vermerkt, auf welche
Weise die Zeichnung zu kolorieren sei«: »Ista piramis debet esse coloris lucis, alia
tenebrae«: Die Ars coniecturalis des Nikolaus von Kues (Arbeitsgemeinschaft fiir For-
schung des Landes Nordrhein-Westfalen 16), Koln 1956, 28.

32 De coni. 11, 17: h1Il, n. 41, lin. §-8; Nikoraus voN Kues, Mutmaflungen, lat.-dt.,
ibers., mit Einl. und Anm. hg. von Josef Koch/Winfried Happ (Philosophische Biblio-
thek, 268; Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 17), Hamburg
32002, 49.
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wegen der Einfachheit dieser obersten Welt im Licht aufgesogen erscheint. [...] die Figur

erweist aber, dafl dieses Licht in der Dunkelheit eher verborgen bleibt als herausscheint.

In der mittleren Welt sind die Eigenschaften entsprechend der Mitte. «*
Generell reprisentiert daher, wenn wir diese heuristische Figur weiter
analysieren, die eine Basis den Punkt maximaler Intensitit und Konzen-
tration des Lichts, die andere hingegen das Dunkle, das Nichts und die
undurchlissige Dichte der Materie. Je weiter man von der Basis der Py-
ramide des Lichtes zur Spitze fortschreitet, umso mehr schwicht sich der
radius luminis ab und dringt in die Pyramide der Dunkelheit, bis er sich
auf einen einzigen Punkt verkiirzt; dieser ist das Zentrum der Basis der
Finsternis-Pyramide, welche »die Unsicherheit und Konfusion des fins-
teren Chaos der reinen Moglichkeit [ist], wo nichts an Sicherem im Akt
ist«.* Die zunehmende Reduzierung des Lichts, zufolge »eines stufen-
weisen Prozesses, der vom Unendlichen zum Nichts reicht«,”® fillt so
zusammen mit dem Anwachsen der Finsternis; und umgekehrt koinzi-
diert die Stufe der maximalen Intensitit des Lichts mit der absoluten
Reduzierung der undurchlissigen Materie auf einen einzigen ausdeh-
nungslosen Punkt: an dieser Stelle befindet sich der gottliche Geist, »der
unbegrenztes Licht ist, in dem es keine Finsternis gibt«.”®

Cusanus beschreibt diesbeziiglich einen doppelten Prozess des Auf-
und Absteigens, Fortschreitens und Riickschreitens, der — vom Stand-
punkt des Intellekts her, welcher allein imstande ist den metabegriftli-
chen Gedanken der coincidentia oppositorum zu tragen — sich in der Ein-
heit einer »wunderbaren gegenliufigen Reithung« 16st, derzufolge »die
gottliche uneingeschriankte Einheit [...] schrittweise in die Intelligenz
und die Vernunft hinab [steigt], und die eingeschrinkte sinnhafte Einheit
steigt durch die Vernunft zur Intelligenz hinauf. <’

Und:

»Das Fortschreiten von der Einheit zur Andersheit ist zugleich ein Zuriickschreiten von

der Andersheit zur Einheit. Beachte dies besonders sorgfiltig, wenn du nach Weise des

Verstandes die Einheit in der Andersheit sehen willst [...]. Im einfachen Verstand, so

begreife, ist das Fortschreiten mit dem Zurtickschreiten verbunden. Dann magst du zu
jenen geheimen Erkenntnissen gelangen, die jenseits der Vernunft, die das Fortschreiten

33 Ebd., n. 42, lin. 1-9; NikoLAUs voN Kugs, Mutmaflungen (wie Anm. 32) 49.

34 De docta ign. 111, 12: h 1, p. 150, lin. 12—13 [n. 240]; Ubersetzung des Autors.

35 De conc. cath. 1, 17: h *XIV/1, n. 9, lin. 22; Ubersetzung des Autors.

36 De docta ign. 111, 12: h 1, p. 146, lin. ro-11 [n. 233]; Ubersetzung des Autors.

37 Deconi. 11, 17: h 111, n. 16, lin. 1-9; N1kOLAUS vON KUES, Mutmaflungen (wie Anm. 32) 19.
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vom Zuriickschreiten trennt, allein im reinen Verstand, der die Gegensitze zum Einen

zusammenfaltet, einigermaflen wahr erreicht werden«.®
Vom Standpunkt der Stufen umgekehrt proportionaler Groflen her be-
trachtet, wiirde Leonardo sagen, Malerei sei — gegriindet auf wissen-
schaftlicher Perspektive, die »das Zu- und Abnehmen von Kérpergrofien
und ihrer Farben« untersucht auf der Grundlage ihrer grofleren oder
minderen Entfernung vom Auge — echte Philosophie. Weil Philosophie,
wie Cusanus unumwunden zugeben wiirde, auch auf der Grundlage der
paradigmatischen Figur »von der beschleunigenden und entschleunigen-
den Bewegung«” der Groflen handelt. Tatsichlich wire eine solche Be-
hauptung kaum verstindlich, wenn wir eine Auslegung der Philosophie
annehmen wiirden, die sich nicht eng an die cusanische Figur P anlehnen
wirde und an das daraus hervorgehende admiranda in invicem progressio
divina: wechselwirkende Bewegung von Fort- und Rickschreiten zwi-
schen zwei gegebenen Extremititen, was, wie bereits erwihnt, auch auf
die Lehre vom Sehen exemplarisch tibertragen werden kann. Letztere —
wissenschaftlich bestimmt durch die Perspektive jener »demonstrieren-
den Vernunft«, vermittels derer »man versteht, wie die Gegenstinde dem
Auge vermittels pyramidenhafter Linien ihre Ahnlichkeit zukommen las-
sen«* — erlaubt es »der Ungewissheit der einfachen Erscheinungen etwas
von der Gewissheit zu geben, die den messbaren Fakten zukommt«.*
Anders gesagt wiirde die malerische Perspektive fiir Leonardo eine quan-
titative Transkription des Realen garantieren, entsprechend eines Mehr
oder eines Weniger — wie Cusanus’ paradigmatische Figur das tut. Im
Falle Leonardos sind es die Grofien, die Distanzen und die Dimensionen
der dem Sehen vorgesetzten Gegenstinde, die zu- oder abnehmen, sowie
die Schirfe der Umrisse und die Lebhaftigkeit der Farben, gemafl der
Vorschriften der atmosphirischen Perspektive und der Farbenperspekti-
ve, die besagen: » Der vom Auge gesehene Gegenstand nimmt umso mehr
Grofle und Auffilligkeit und Farbe an, je mehr dieser den Raum ver-
kleinert, der zwischen diesem (Gegenstand) und dem Auge gesetzt ist«;*

38 Ebd., n. 53, lin. 7—10; NikoLAUS vON Kugs, Mutmaflungen (wie Anm. 32) 59.

39 LEoNArDO DA Vincy, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. s, 22.

40 LeEONARDO DA ViNci, Paris (Institut de France) 1490—1492, Ms. A, fol. 10".

41 KenNETH CLARK, Leonardo da Vinci: an Account of his Development as an Artist,
Harmondsworth 1967, 149; Ubersetzung des Autors.

42 LEoNARDO DA Vincr, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. s, 22; Ubersetzung vom
Autor.
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sodass »der Gegenstand, der sich vom Auge fortbewegt, umso mehr an
Grofe und Farbe verliert, je mehr er an Entfernung gewinnt«.”

Die Figur P aber ist ein Schema der optischen Geometrie, das die
visuelle Pyramide zu verdoppeln scheint, indem sie zwei visuell gegen-
einander gestellte Kegel schaflt, die sich generell auf Helligkeit und Dun-
kelheit beziehen, auf gottliche Ordnung (Form, Erkennbarkeit) und Chaos
der Materie (Dunkelheit, Unbestimmtheit der Form). Was hat all das aber
nun mit Leonardo zu tun? Vielleicht ist die Figur P so gefiigig, dass sie
sich in ein blofles und vereinfachtes geometrisches Schema der camera
obscura transformieren lisst, ein Gedanke, welcher in Leonardos Schrif-
ten an mehreren Stellen angetroffen wird.* In diesem Schema fungiert
das gemalte Fenster, zu verstehen auch als ein in der darzustellenden
Realitit konkret existierendes Element, als das »picciolo buso« (Loch,
Spalt), vermittels dessen die piramis lucis ins heimliche Reich des Halb-
schattens eindringt. In ihrem unwahrnehmbaren Ubergang zur Offnung
hin, die sich dem duferen Licht gegentiberstellt — im Limes, auf dem das
zu portraitierende Antlitz in Pose steht — wird die camera obscura fir
Leonardo der Ort schlechthin, an dem er sich der Kunst des Portraits,
dem bildhaften Denken des Malers widmet:

»Der Gegenstand, der in einem Gehiuse betrachtet wird, das von einem besonderen und
hochpositionierten, aus einem Fenster einfallenden Licht beleuchtet wird, zeigt einen
groflen Unterschied zwischen seinen Licht- und Schattenseiten, vor allen Dingen, wenn
das Gehiuse grofl und dunkel ist[...]. Und du, Maler, der du Geschichten erzihlen
willst, mach, dass deine Figuren solche Vielfalt an Licht und Schatten haben, gleich den
verschiedenen Objekten, die sie geschaffen haben, und mach’ nicht alle gleich.«*

Diese Lehre, die zur Darstellung der Kunst der Portraitmalerei in ihren
Fundamenten grundlegend ist, hat vor allem mit dem Studium der Licht-
und Schattenverhaltnisse innerhalb eines Hofes »mit schwarz gestriche-
nen Mauern« einer dunklen Hohle zu tun, wo der tonale Beitrag beider
Pyramiden (des Lichts und der Finsternis) sich nachvollziehbar zeigt:

43 Ebd.; Ubersetzung vom Autor.

44 LEONARDO DA Vinc, im Codice Atlantico wird verwiesen auf »das Beispiel jenes Spal-
tes in einem Fenster, der alle Ahnlichkeiten der Kérper wiedergibt, die sein Gegenstand
sind, man konnte sagen, dass das Auge genau dasselbe macht[...]. Wenn dieser Spalt [...]
die Farbe und die Figur der Gegenstinde in dem Gehiuse wiedergibt und sie auf den
Kopf gestellt wiedergibt; — dasselbe sollte das Auge tun, da jeder gesehene Gegenstand
auf den Kopf gestellt erscheint«: Cod. Atl., fol. 270 ® (neu 729%).

45 LEonarDO DA ViNcr, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 682, 253; Ubersetzung
des Autors.
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»Schatten ist von Natur aus Finsternis, Leuchtendes ist von Natur aus Licht; das eine
versteckt, das andere zeigt; verbunden mit Korpern treten sie immer gemeinsam auf; und
der Schatten ist von grofferer Macht als das Leuchtende, weil er hindert und den Kor-
pern das Licht zur Ginze entzieht, und das Licht kann niemals zur Ginze den Schatten
aus den Koérpern, d. h. aus den dichten Kérpern, vertreiben;«*

sein Prinzip liegt »im Ende des Lichts«, d. h. in der Finsternis. Leonardo
schligt also vor, dass der Maler den eigenen Gegenstand so darstellen
muss, dass dieser »zwischen die Pyramide der Dunkelheit und derjenigen
der Helligkeit gestellt ist«, so dass also »jener Gegenstand seine Schatten
und sein Licht in weniger auffilliger Weise habe.«*

Hier tritt aber noch ein anderes, Leonardo sehr am Herzen liegendes
Motiv auf, das zur Sprache kommen muss: Die paradigmatische Figur
mit threm Bezug zu Licht und Schatten scheint, auf Ebene der kiinstle-
rischen Gestaltung, das >System der tonalen Ubertragung« dessen zu sein,
was in der Philosophie erwogen werden kann: die »Eigenschaften der
Formen«. Die Realitdt ins Innere dieses Systems zurlickzubringen (»sie
zurlick fihren auf eine Gestaltung«, wie Cusanus hinsichtlich der Figur
P schreibt), hat dieselbe Bedeutung wie bei Leonardo das rasche Ab-
zeichnen der Grundziige der beobachteten Figuren (die Umrisslinien der
Korper), indem die Realitit nicht begrifflich gedacht wird, »sondern in
Bedeutung von Linien, Formen und Figuren«;* also Zeichnungen anfer-
tigen, die vermittels rascher Striche die Erfahrungswelt auf der quantita-
tiven Ebene der bildlichen Abstufungen des Lichtes und der Schatten
schematisieren, um somit der visuellen Intuition jenes dreidimensionale
Relief zu Ubermitteln, das ihr »Hervortreten« aus dem entsprechenden
Zugehorigkeitsfeld bewirkt. Das vedere pensante (d. h. denkendes Sehen),
das in der Malerei wirkt, in seinem Anspruch auf demiurgisches Wieder-
erschaffen der Gegenstinde der sichtbaren Welt in dauerhafter Form, ist
daher »lediglich Komposition von Licht und Finsternis, zusammen ge-
mischt mit den verschiedensten Eigenschaften aller einfachen und zusam-
mengesetzten Farben«,* grafische Eigenschaften, erfasst in ihrem Her-
vortreten aus dem Hintergrund:

46 Ebd., Kap. 215, §33.

47 Ebd., Kap. 244, 653.

48 KAaRL Jaspers, Leonardo filosofo, a cura di Ferruccio Masini (Saggi e documenti del
Novecento 1), Milano 1988, 13; Ubersetzung des Autors.

49 LEONARDO DA Vinci, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 434, 176.
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»Kein sichtbarer Korper kann von menschlichen Augen verstanden und richtig beurteilt
werden ohne die Vielfalt des Umfeldes, wo die Abgrenzungen des Korpers enden und
angrenzen (und kein Gegenstand, was seine Umrisse betrifft, wird von jenem Umfeld
losgelost erscheinen). Der Mond, obwohl er vom Korper der Sonne recht weit entfernt
ist, scheint den menschlichen Augen verbunden und anhaftend an der Sonne, wenn er
sich bei Sonnenfinsternis zwischen unseren Augen und der Sonne befindet, weil der
Mond tber der Sonne liegt.«*
Jeder Gegenstand muss daher, um kiinstlerisch verstanden zu werden, zu
seinem Umfeld in Bezug gesetzt werden, aus dem er — vermittels des
Spiels der sanften Kontraste zwischen Licht und Schatten — hervortreten
kann, indem er eine besondere Schonheit und Verstindlichkeit annimmt;
nicht anders fiir Cusanus, fiir den jede Erkenntnisform (sinnlich, rational
oder intellektiv) in Bezug zu ihrem » Umfeld« oder threm » Himmel des
Erkennens« gebracht werden soll, aus dem sie Sinn, Wirkung, sowie ihre
uniiberschreitbaren Grenzen der Giiltigkeit bezieht. Diese Wissensfelder
sind durch die unterschiedlichen pyramidalen Abschnitte der Figur P
dargestellt; je mehr der Geist zu seinem Zustand der Verwirklichung und
Vervollkommnung gelangt, desto mehr tendiert er dazu sich von der
Basis der Pyramide zu l6sen, um sich, »von aller Andersheit sich tren-
nend«, einer dem Wissen tberlegenen Region zu nihern. Die Vernunft
beispielsweise, indem sie zu immer hoheren Abstraktionsstufen gelangt,
strebt dem Licht der Intelligenz zu, bis zu dem Punkt des unmerklichen
Ausklingens in der intellektuellen Anschauung, um dadurch den Weg frei
zu machen fiir den »dritten Himmel der einfacheren Intelligenz«:’' Der
intellectualis oculus, behauptet Cusanus, indem er sich der Unangemes-
senheit der Begriffe der ratio bewusst wird (die notwendigerweise »in
den Grenzen der Vielfachheit und der Quantitit befangen« ist), hebt sich
von diesen Begriffen ab und erfasst Gott tiber ihren Bedeutungen ste-
hend als Prinzip ihrer Verkomplizierung.

So ergibt sich, dass — wie bei Leonardo, fiir den es vielfiltige Formen
der Schonheit und Harmonie gibt, die von der »Varietit des Umfeldes«
abhingen, in dem jeder Gegenstand dargestellt werden muss — es fiir
Cusanus vielfiltige Wahrheiten der Wissenschaft gibt — nicht etwa, weil das
Wahre nicht von einheitlicher Natur sei, sondern weil dessen Bestimmun-
gen in Bezug auf die unterschiedlichen Vermdgen und die unterschiedlichen

so LeoNARDO DA Vinct, De ombra e lume, Paris 1490-1491 (Institut de France) Ms. C,
fol. 237 Ubersetzung des Autors.
s1 De docta ign. 111, 12: h 1, p. 152, lin. 29; Ubersetzung des Autors.
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Untersuchungsfelder vielfiltig sind: »Jedem Bereich entspricht ein ihm
angemessener Erkenntnismodus«, zufolge der Regeln, die seinem Bereich
zu eigen sind, sodass, wie Cusanus schreibt, »all das, was auf dem Wege
der Vernunft sich als genau erweist, [...] eben deswegen so [ist], weil es
im Himmel der Vernunft ist«’*, die nicht die Wahrheit ist; Gleiches gilt
vom Intellekt, dessen Bereich sich in hoherem Mafle der Wahrheit nihert.
So verstanden: »Eine Welt zihlt oder spricht oder tut sonst irgendetwas
nicht wie eine andere [...] jede Welt verhilt sich auf ihre Weise.«>

Abbildung 1: Leonardo, Trattato della pittura, Kap. 618

Es tiberrascht daher nicht, dass eine getreue Wiedergabe der Figur P bei
Leonardo angesetzt wird, um seine Theorie des Portraits zu erldutern,
insbesondere um das Claire-Obscure (Helldunkel) eindeutig zu bestim-
men, das zusammen mit den Grundlinien die Grundlage der Malerei bil-
det. Es handelt sich um jenes wohldosierte Verhiltnis von Licht und
Schatten und kaum wahrnehmbaren tonalen Ubergingen, die der Aus-
gangspunkt sind fiir jenes »sanfte Sfumato«, mit dem man die von der
Anschauung des Auges erfasste lebendige Figur wiedergeben kann, als
»wire die Idee dort anwesend und lebendig«.”* Zufolge dieses neuen
kiinstlerischen Ideals — was Hegel als Leonardos Idealitit> definiert —
»bleiben selbst die dunkelsten Schatten durchdrungen von Helligkeit
und schreiten fort tiber unwahrnehmbare Zwischenstufen bis hin zum
hellsten Licht; nirgendwo gibt es eine Hirte oder Grenze. Die Gegen-

52 Deconi.II, 17: h III, n. 76, lin. 2—3; Nikolaus von Kues, Mutmaflungen (wie Anm. 32) 87.

53 Ebd., n. 69, lin. 8-11, NikoraUs von KuEs, Mutmaflungen (wie Anm. 32) 79.

54 LEONARDO DA VINCI, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 4, 22; Ubersetzung des
Autors.

55 GeorG WiLHELM FriepricH HEGEL, Estetica, tomo 11, traduz. dal tedesco Nicolao
Merker e Nicola Vaccaro, Milano 1978.
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stinde 16sen sich auf in einem Spiel, das der Objektivitit entbunden ist,
erreicht durch das Licht der Reflexe, die in andere Helligkeiten wechseln
und auf diese Weise vergeistigt werden, um allmihlich ins Reich der
Musik iiberzuwechseln. «*

Beim Portraitieren einer Figur, schreibt Leonardo »musst du deine
dunkle Figur in ein helles Umfeld stellen; ist sie aber hell, stelle sie in ein
dunkles Umfeld, wenn sie hell und dunkel ist, stelle den dunklen Teil ins
helle, den hellen ins dunkle Umfeld.«” Diese Proportionalititsregel ist
von grofler Hilfe bei der Herausarbeitung der Figur aus dem Hinter-
grund, unter der Voraussetzung, dass in besagten Ubergingen zwischen
Licht und Schatten die Umrisse der Gegenstinde sfumosi (verraucht)
sind, um so die Empfindung des »non finito« (Unfertigen) zu geben,”® so
dass »die von dunklen und hellen Strahlen verursachte Wirkung oberhalb
derselben Stelle von vermischter und vager Erscheinung sei.«” Diese
Regel kann veranschaulicht werden, wenn beachtet wird, dass »jeder
schattige Korper sich zwischen zwei Pyramiden befindet, dunkel die eine
und hell die andere.«® Dies scheint, auch unter dem Gesichtspunkt der
Darstellung, Cusanus’ paradigmatische Figur wieder aufzunehmen: Die-
se scheint, in ihrer unendlichen quantitativen Abstufung von Schatten
und Licht, ebenfalls zuzulassen, »dass beides vereinigt wird ohne Striche
oder Zeichen — wie verraucht.«*'

Anders gesagt: Ein Antlitz muss gemalt werden auf dunklem und
schattigem Hintergrund, einer Schwelle, von der es sich abhebt wie eine
lichthafte Erscheinung, die »sich 16st« von der piramis tenebrae dank des
Auflenlichts. In Cusanus’ Worten wiirde es sich um den pyramidalen
Zuschnitt der Figur P handeln, der sich auf zwei Drittel (oder im »zwei-
ten Himmel« der Erkenntnis) Abstand zur dunklen Basis befindet, da,
wo das dazwischen liegende, auf der helldunklen Schwelle erfasste Licht
»sich wie ein Mittelglied verhilt«: Es handelt sich um jenen Ort, schreibt

56 KARL Jaspers, Leonardo filosofo (wie Anm. 48) 17.

57 LeonarDO DA ViNcl, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 412, 169; Ubersetzung
des Autors.

58 Ebd., Kap. 413, 169.

59 LEoNARDO DA ViNncI, De ombra e lume, Paris 1490-1491 (Institut de France) Ms. C,
fol. 9%; Ubersetzung des Autors.

60 LEoNARDO DA Vincr, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 721, 269, Ubersetzung
des Autors.

61 Ebd., Kap. 67, 63; Ubersetzung des Autors.
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Leonardo, an dem »das Licht und die Schatten eine Mitte haben, die
weder hell noch dunkel genannt werden kann, sondern gleichermafien
Anteil hat an beiden; und die manchmal denselben Abstand vom Hellen
und vom Dunklen hat und die manchmal dem einen, mal dem anderen
niher ist.«*? An diesem Ort der Mitte, den man auch Schwelle der bildli-
chen Erscheinung nennen konnte, hat man den zartesten Kontrast zwi-
schen Licht und Finsternis, was sich tibertrigt in die rechte Hervorhebung
des zu portraitierenden Antlitzes. Eine solche Hervorhebung gewinnt
nicht umsonst Kraft aus dem harmonischen und wohlproportionierten
Zusammenspiel von Licht und Schatten, aus einer Ausgewogenheit, die
im Gemailde den Teint des Antlitzes mit angemessenem Kontrast her-
vortreten lassen kann. Es handelt sich mithin um eine camera obscura, die
die Kontraste zu einer Art >ikonischer Versohnung< im sfumato fihrt,
indem sich die Figur an mittlerer Stelle befindet, an der, sich harmonisch
versdhnend, Licht-Ausstrahlungen und Schattenkegel zusammenlaufen.
Diese geschickte Komposition von Helligkeit und Dunkelheit ist Leo-
nardo zufolge etwas, das die Schonheit des portraitierten Gesichts tber-
steigt (eine Schonheit, die vor allem vom Einsatz der Farbe abhingt); sie
hat vor allem mit der Hervorhebung und dem sanften Spiel der Kontraste
zu tun. Das auf der Schwelle erfasste Gesicht wird so zum Schauplatz
eines harmonischen Spiels tonaler Abstufungen, das sich aus dem Ge-
geneinander von Hell und Dunkel, Schwarz und Weif}, Licht und Schat-
ten, Erkenntnis und Unwissenheit zusammensetzt — Gegensitze, denen
jede Farbe und jede echte mimetische Angleichung (oder bildhafte Sche-
matisierung) der beobachteten Naturphinomene entspringen. Im Ubri-
gen wollte Leonardo, wie bereits festgestellt, »die Hervorhebung ver-
mittels wissenschaftlichen Umgangs mit Licht und Schatten erreichen.«”

Der Maler, der die zu portraitierende Figur auf der Schwelle erfasst, — so
liefle sich sagen — bt sich in einer veritablen ars coincidentiae cusanischer
Prigung. Diese wird auf der Ebene der Malerei von Leonardo bedeutsam
als Theorie vom rechten Gegensatz definiert, der zufolge der »helle [Ge-
genstand] Dunkelheit annimmt und der dunkle Helligkeit«,** so dass
»das zarte Licht unmerklich in wohl-gefilligen und erspriefilichen Schat-

62 Ebd., Kap. 660, 245; Ubersetzung des Autors.

63 Kennetn CLARK, Leonardo da Vinci (wie Anm. 41) 158; Ubersetzung des Autors.

64 LeoNaRDO DA VINc, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 189, 102; Ubersetzung
des Autors.
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ten aufgeht« und umgekehrt.*” Diese Kunst, zentriert auf dem Begriff des
»Verrauchten« und verortet in der Harmonie der tonalen Kontraste fithrt
allerdings dazu, dass der Maler sich darauf konzentrieren muss »jenen
Teil, der beleuchtet ist, [so zurecht zu legen], sodass er im Dunklen endet
und den schattigen Teil des Korpers so, dass er im Hellen endet«, mit
Aufmerksamkeit und Geschmack gegeniiber den Nuancen und der Ab-
milderung der Kontraste, weil »jene Regel von grofler Hilfe bei der Dar-
stellung der Figuren ist«.*® In diesem Sinne, schreibt Leonardo, »sind in
jedem Gegenstand die Extreme schidlich: ein Uberfluss an Licht macht
roh, ein Uberfluss an Dunkel lisst nicht sehen, der Mittelweg ist gut«;
von daher ergibt sich die >chromatische Ubereinstimmung< von Licht
und Schatten, mit der es »jedwede Eigenschaft des Antlitzes«* darzu-
stellen gilt.

Diese von Leonardo formulierte Lehre vom rechten Gegensatz wirkt
sich auf die Erkennbarkeit der portraitierten Figuren aus, wobei sich hier
die Auseinandersetzung mit bestimmten philosophischen Positionen er-
gibt: »Von den gleichermaflen vollkommenen Farben wird sich diejenige
mit groflerer Exzellenz zeigen, die in Begleitung der Farbe des rechten
Gegensatzes gesehen wird«, z.B. Schwarz mit Weiff; sodass Leonardo
feststellt, »Gegensitze verstirken die Wirkung«.®® Daraus geht das Prin-
zip hervor, demzufolge »man jede Farbe besser in ihrem Gegensatz
kennt als in ihrer Ahnlichkeit, wie das Dunkle im Hellen und das Helle
im Dunklen« — womit das alte Erkenntnisprinzip auf den Kopf gestellt
wird, demzufolge Ahnliches nur durch Ahnliches erkannt wird.*’

Die von Leonardo beschriebene Figur ist der paradigmatischen in
Ginze identisch. An der Stelle der einfachen pyramidalen Abschnitte,
symbolisiert durch Geraden, die die visuellen Strahlen (oder »in Pyra-
midenform sich ausbreitenden Strahlen« bei Leonardo) schneiden, finden
wir im Punkt der vollkommenen Konvergenz von Licht-Ausstrahlung
und Schattenbiindel den Kugelkorper SR. Leonardo schreibt, dass OP

65 Ebd., Kap. 287, 134.

66 Ebd., Kap. 412, 169; Ubersetzung des Autors.

67 Ebd., Kap. 699, 260; Ubersetzung des Autors.

68 Ebd., Kap. 121, 248; Ubersetzung des Autors.

69 Siche dazu EMPEDOKLES: »Die Erkenntnis ist des Ahnlichen durch das Ahnliche«; in:
Die Fragmente der Vorsokratiker, Bd. I, griech. und dt. von Hermann Diels, hg. von
Walther Kranz, Berlin ‘1951, 31B, 109.
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die Basis der Schattenpyramide und NM die Basis der Lichtpyramide sei;
der Teil des dichten Korpers DCR wird erleuchtet, der thm entgegenge-
setzte ABS wird verschattet, da sein Gegenstand verschattet ist. Das trifft
in proportionaler Weise auf alle Zwischenabschnitte der Oberfliche des
Korpers zu, der mehr oder weniger leuchtet, je nachdem wie er sich
(infolge aller zu- bzw. abnehmenden Stufen) der Helligkeits- bzw. Dun-
kelheitspyramide nihert oder sich von ihr entfernt. Zwischen Hell und
Dunkel gibt es nimlich Zwischenstufen, die weder das absolut Helle
noch das absolut Dunkle sind, und jede Zwischenstufe wird dem einen
wie dem anderen Extrem niher sein: »Hell und Dunkel, d. h. Licht und
Schatten, haben eine Mitte, die man weder hell noch dunkel nennen kann,
die aber gleichermafien jenes Hell und Dunkel teilhaftig ist; und mal ist
sie gleich weit entfernt vom Hellen wie vom Dunklen, und mal niher
dem einen, als dem anderen«.”® Diese Lehre von der Teilhabe der Bilder
zufolge umgekehrt proportionaler Stufen von Licht und Schatten gilt,
wie bereits festgestellt, in besonderer Weise fur die auf der Schwelle einer
camera oscura darzustellende Figur, wie zum Beispiel die Tiir eines Hau-
ses oder die Offnung eines Fensters oder einer Briistung: im Hinter-
grund, wie sich in fast allen erhaltenen, von Leonardo ausgefiihrten Por-
traits sehen lasst, ist die Basis der Pyramide der Finsternis (Schattigkeit),
davor jene der Helligkeit (Auflenlicht): die portraitierte Figur scheint
— und hier gentigt es an »Il musico« (Pinacoteca Ambrosiana, ca. 1485) zu
erinnern — der Nacht zu entsteigen, wihrend die akzentuierten Ziige des
Antlitzes als erste die von auflen einfallenden Strahlen erfassen,” indem
sie auf anderen Partien des Antlitzes die sogenannten Schlagschatten und
Farben erzeugen, die die abgedimpfte Farbe der Oberfliche tibernehmen,
von der sie kommen. Das Spiel von Licht und Schatten, das aus dem
lotrechten Zuschnitt der sich in den zwei konvergenten Pyramiden ar-
tikulierenden Figur entsteht — ein Zuschnitt, auf dem die Pyramiden kon-
vergieren, indem sie bestimmter Groflenproportionen zufolge sich um-
gekehrt proportional schneiden — ist der Grund der Hervorhebung des
portraitierten Antlitzes.”

70 LeEoNArDO DA Vincy, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 660, 245.

71 Siehe diesbeziiglich die Zeichnung Leonardos in Windsor, fol. 1260a; vgl. MaRTIN
KEwmP, Leonardo da Vinci. Le mirabili operazione della natura e dell’uomo (wie Anm. 2)
120.

72 LEONARDO DA Vincy, Trattato della pittura (wie Anm. 28) Kap. 652, 244.
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Abbildung 2: Leonardo, Ritratto di musico, ca. 1485
(Pinacoteca Ambrosiana, Mailand)

Finsternis entbehrt des Lichtes und Licht entbehrt der Finsternis: Schat-
ten, schreibt Leonardo, »ist Mischung von Finsternis mit Licht«, und ist
umso mehr oder minder Dunkelheit, je mehr das Licht, welches sich mit
diesem mischt, von groflerer oder minderer Kraft ist. AB, HK und CD
sind die Zwischensektionen des zu portraitierenden Gegenstandes, Sek-
tionen, die mehr oder weniger (und zwar auf umgekehrt proportionale
Weise) an den beiden Pyramiden Teil haben. Diese Figur erweist sich als
ideal zur Positionierung des auf einer Schwelle zu portraitierenden Ant-
litzes an der rechten Stelle, damit Licht und Schatten jenen sanften Kon-
trast schaffen, der die Hervorhebung begiinstigt: das Portrait kann Leo-
nardo zufolge nimlich weder in vollem Sonnenlicht (am hellen Tag, bei
offenem Himmel, »auf dem Land voller Licht«),” noch ginzlich der
Basis der Pyramide der Dunkelheit (was zur totalen Abwesenheit von
Licht, zur absoluten Unerkennbarkeit fithren wiirde) verhaftet angefer-
tigt werden. Nur in den Zwischenstufen ergibt sich die Hervorhebung,
an der Stelle, wo Schatten und Licht zu einer Komposition und einem

73 Ebd., Kap. 666, 247; Ubersetzung vom Autor.
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bildhaften Gleichgewicht gelangen, um den portraitierten Figuren Leben
und Tiefe zu verleihen. Das Folgende kann man daher Leonardos Figur
an Lehre entnehmen:

»Grofite Anmut von Licht und Schatten legt man denjenigen Gesichtern bei, die auf den
Tiren von Behausungen sitzen, die dunkel sind, und die Augen des Betrachters schen
den schattigen Teil solcher Gesichter verfinstert von den Schatten der erwihnten Behau-
sung, und sehen dem beleuchteten Teil des Gesichtes die Helligkeit beigelegt, die ihm
der Glanz der Luft gibt: auf Grund der Verstirkung von Schatten und Licht hat das
Gesicht grofle Hervorhebung, und in dem beleuchteten Teil sind die Schatten beinahe
unmerklich, und in dem schattigen Teil das Licht beinahe unmerklich; und von solcherlei
Darstellung und Licht- und Schattenverstirkung erhilt das Gesicht reichliche Schon-
heit.«”*

74 Ebd., Kap. 90, 70—71; Ubersetzung vom Autor.
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Der Weg der christologischen Reflexion zur Schau der Koinzidenz

der Gegensitze in Christus bei Nikolaus von Kues

Von Albert Dahm, Merzig

Nikolaus von Kues berichtet in seiner dem dritten Buch von De docta
ignorantia angefugten Epistola auctoris an Kardinal Julian Cesarini, wie
sich ithm auf der Riickreise von Konstantinopel Anfang 1438 (gleichsam
in einem Schliisselerlebnis) mit der Einsicht in die belehrte Unwissenheit
der Zugang zu jener hochsten Einfachheit erschlossen hat, »in der die
Gegensitze zusammenfallen (ubi contradictoria coincidunt)«.! Cusanus
spricht hier, 1440, in einer autobiographischen Notiz iiber den Durch-
bruch des fir sein Denken zentralen Koinzidenzprinzips, das fortan mit
seinem Namen verbunden sein wird. Er prisentiert sozusagen seine Ent-
deckung. Auch wenn er selbst sie einem gottlichen Gnadengeschenk zu-
schreibt, so besteht doch in der Forschung kein Zweifel dartiber, dass
Cusanus auch durch zielstrebiges Studium und ausdauernde geistige Be-
mithung zu dieser Erkenntnis gefithrt wurde. Insbesondere durch die
Arbeiten von Ludwig Baur,” Rudolf Haubst,” Hans Gerhard Senger/Karl

1 De docta ign. 111, Epistula auctoris: h I, 163, lin. 15—16; vgl. den ganzen Abschnitt ebd.
lin. 6—16 (n. 264). Siche hierzu ErRicH MEUTHEN, Nikolaus von Kues 1401-1464. Skizze
einer Biographie, Miinster 71992, §5; KLaus KREMER, Nikolaus von Kues (1401-1464).
Einer der grofiten Deutschen des 15. Jahrhunderts, Trier 1999, 22-23.

2 Lupwic Baur, Nicolaus Cusanus und Ps.-Dionysius im Lichte der Zitate und Rand-
bemerkungen des Cusanus (CT 111/1), Heidelberg 1941.

3 Ruporr Hausst, Zum Fortleben Alberts des Groflen bei Heymerich von Kamp und
Nikolaus von Kues, in: Studia Albertina. Festschrift fir Bernhard Geyer zum 70. Ge-
burtstag, hg. von Heinrich Ostlender (Beitrige zur Geschichte der Philosophie und
Theologie des Mittelalters, Supplementbd. 4), Miinster 1952, 420—447; DERs., Das Leit-
wort der »coincidentia oppositorume, in: DERs., Streifziige in die cusanische Theologie
(Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft, Sonderbeitrag zur Theologie des Cusanus), Minster
1991, 117-140.
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Bormann,* Eusebio Colomer,” Werner Beierwaltes® und Kurt Flasch,” um
nur einige Namen zu nennen, sind wir iiber die Vorgeschichte und damit
zugleich auch tber wichtige Quellen der Koinzidenzlehre recht gut un-
terrichtet.

So wissen wir, dass Cusanus schon wihrend seiner Kolner Studienzeit
in der Mitte der zwanziger Jahre durch die Vermittlung seines Lehrers
Heymeric van den Velde »mit dem bereits durch den christlichen Glau-
ben mitgeprigten Verstindnis des Ineinsfalls aller Gegensitze in Gott
bekannt und vertraut wurde«.® Naherhin hat Rudolf Haubst nachgewie-
sen, dass Nikolaus einerseits in den Schriften Heymerics (neben vorbe-
reitenden und hinfithrenden Darlegungen) den Koinzidenzgedanken fin-
den konnte, andererseits von seinem Lehrer auf Albert und dessen Kom-
mentarwerk zu Ps.-Dionysius wie auch auf Ramon Lull verwiesen wurde
und dadurch mit einem geistigen Milieu in Berithrung kam, in dem tber
den Begriff hinaus wichtige Elemente bereit lagen, die ihn zur Bildung
der Koinzidenzlehre angeregt haben.’

Uber all das hinaus, was die Studien von Haubst und — in vergleich-
barer Weise — der tibrigen Autoren tiber die Einfliisse ans Licht gebracht
haben, die auf Cusanus in der Entwicklung der Koinzidenzlehre einge-
wirkt haben, muss uns aber auch zu denken geben, was bei sorgfiltigem
Studium sofort in die Augen fillt, dies nimlich, dass die cusanische
Christologie aufs engste mit dem Koinzidenzprinzip verwoben ist, der
Koinzidenzgedanke selbst innerhalb der Christologie untibersehbar her-

Hans GERHARD SENGER/KaARL BorMANN, Adnotationes 2.14, in: h X1/1, 93—100, 109.

5 Eusesio CorLomeRr, Nikolaus von Kues und Raimund Llull. Aus Handschriften der
Kueser Bibliothek (Quellen und Studien zur Geschichte der Philosophie 2), Berlin
1961.

6 WERNER BEIERWALTES, Identitit und Differenz als Prinzip cusanischen Denkens, in:
Degs., Identitit und Differenz (Philosophische Abhandlungen 49), Frankfurt a.M.
1980, 105—143; DERS., Eriugena und Cusanus, in: DERs., Eriugena. Grundziige seines
Denkens, Frankfurt a.M. 1994, 266-312.

7 Kurr Frasch, Die Metaphysik des Einen bei Nikolaus von Kues. Problemgeschicht-
liche Stellung und systematische Bedeutung (Studien zur Problemgeschichte der anti-
ken und mittelalterlichen Philosophie 7), Leiden 1973; DERs., Nikolaus von Kues. Ge-
schichte einer Entwicklung. Vorlesungen zur Einfihrung in seine Philosophie, Frank-
furt a.M. 1998; DERs., Nicolaus Cusanus (Beck’sche Reihe, §62: Denker), Miinchen
2001.

8 Ruporr Hausst, Das Leitwort (wie Anm. 3) 117.

9 Ebd., 117-126.
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vortritt. Diese Tatsache erhilt auf dem Hintergrund der inzwischen er-
kannten zentralen Bedeutung der Christologie'® fiir das Denken des Ni-
kolaus von Kues ein besonderes Gewicht und verlangt daher Beachtung.

Damit stellt sich die Frage nach einem moglichen Einfluss der Chris-
tologie auf die Ausbildung der Koinzidenzlehre. Eben diese Moglichkeit
hat neuerdings Klaus Reinhardt ins Auge gefasst, wenn er tiberlegt, »ob
Cusanus nicht vielleicht den Gedanken der Koinzidenz an Christus ab-
gelesen hat«.' Im Blick auf wichtige Aussagen von De docta ignorantia
und De wvisione Dei spricht Reinhardt von Christus als dem »Hochstfall
der Koinzidenz«."? Zumindest miisse man damit rechnen, so sein Resii-
mée, dass die Lehre von der hypostatischen Union »die genauere Fas-
sung der Koinzidenzidee beeinfluft hat«."” Wir konnen die Frage, die
hier zu bedenken ist, folgendermaflen zuspitzen: Hat Cusanus durch das
christologische Dogma, einschligige Darlegungen in der Tradition und
so im Nachdenken tiber das Christusgeheimnis Anstofe empfangen, die
thn zur Koinzidenzlehre hingefiihrt oder doch auf deren Ausprigung
eingewirkt haben?

Wir versuchen im Folgenden, den Denkanstofy Reinhardts aufgreifend
und zugleich iiber die von ihm gegebenen Hinweise hinausgehend, wei-
teres Licht in die mit diesen Fragen aufgeworfene Problematik zu brin-
gen, indem wir zunichst einmal, soweit dies moglich ist, den Weg ver-
folgen, auf dem Cusanus zu der Erkenntnis hinfand, dass uns in Jesus
Christus eine Koinzidenz der Gegensitze par excellence begegnet; so-
dann wollen wir die Aussagen selbst priifen, in denen er von einem In-
einsfall des Gegensitzlich-Widerspriichlichen in Christus spricht.

Dazu ist es notwendig, einen Blick auf die christologischen Darlegun-
gen der frithen Predigten und danach auf die Christus betreffenden Ko-
inzidenzformeln von De docta ignorantia, De visione Dei und weiterer
Texte zu werfen. Was geben die Texte zu erkennen, insbesondere wenn

10 Vgl. CHRIsTOPH SCHONBORN, »De docta ignorantia« als christozentrischer Entwurf,
in: Nikolaus von Kues. Einfithrung in sein philosophisches Denken, hg. von Klaus
Jacobi, Freiburg/Miinchen 1979, 138-156; KLaus REINHARDT, Jesus Christus — Herz
der cusanischen Theologie, in: MFCG 28 (2003) 165-187.

11 Kraus REINHARDT, Jesus Christus (wie Anm. 10) 180.

12 Ebd., 179. Reinhardt verweist hier auf De docta ign. 111, 2: h I, p. 125, lin. 9—20 (n. 194);
II1, 4: ebd., p. 130, lin. 23-25 (n. 204); 132, lin. 9—13 (n. 206); I11, 6: ebd., p. 138, 139(!)
(n.220); De vis. 21: h VI, n. 91, lin. 1-8.

13 Kraus REINHARDT, Jesus Christus (wie Anm. 10) 180.
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sie nicht isoliert fir sich, sondern im Horizont des geistigen Fortschritts
des Cusanus betrachtet werden? Zeichnet sich in ihrer Folge, besonders
im Vergleich, in der Gegeniiberstellung von fritheren und spiteren Texten
eine Entwicklung ab? Lisst sich eine Bewegung des cusanischen Denkens
hin zu einem Ineinsfall der opposita in Christus erkennen? Geben die
Wahrnehmungen anhand der Texte etwas her fiir die Beantwortung der
Frage nach dem Einfluss der Christologie auf die Koinzidenzproblema-
tik?

Damit ist der Gang unserer Untersuchung vorgegeben: Wir dokumen-
tieren zundchst fiir unsere Fragestellung interessante christologische Aus-
sagen der frihen Predigten, die, wo sich Verbindungslinien andeuten, mit
spateren Texten konfrontiert werden (1.), verfolgen dann die Thematik in
De docta ignorantia weiter bis zu einem Ausblick auf De visione Dei (I1.)
und versuchen am Schluss, die Ergebnisse unseres Durchgangs festzu-
halten (IIL.).

I. Anniherungen: Die Akzentuierung der in Person und
Werk Christi geeinten Gegensitze in den frithen Predigten.
Vergleiche mit spateren Texten

Im Folgenden geht es darum zu dokumentieren, wie Cusanus in der
Christologie seiner De docta ignorantia vorausgehenden Predigten die
Gegensitze herausarbeitet, die hervortreten, wenn man mit den Augen
des Glaubens auf die gottmenschliche Person und das Erlosungswerk
Christi schaut. Wir beginnen mit einem Blick auf die »pia discordia« in
Sermo 1, wenden uns dann der Epiphaniepredigt von 1431 zu und ver-
folgen schliefllich die Problematik weiter bis 1439/40. Vergleiche mit spa-
teren Texten sollen (wo es sich anbietet) zeigen, dass ein Reflexionspro-
zess, der 1440 ganz ins Licht der docta ignorantia tritt, in der Frihzeit
schon in Gang kommt und sich anbahnt.



Jesus Christus — Inbegriff der coincidentia oppositorum

1. Die Schlichtung der »pia discordia« zwischen Barmherzigkeit und Ge-
rechtigkeit, Wahrheit und Friede in der einen Gnade des Bundes (Sermo I)

a) Kurze inhaltliche Beschreibung

Nikolaus mochte im Rahmen einer 1430 (vielleicht schon 1428) gehal-
tenen Weihnachtspredigt zum Geheimnis der Menschwerdung hinfithren
und dabei auf seine Weise Antwort geben auf die Frage Anselms »Cur
deus homo?«."* Dazu schildert er im Anschluss an Ps 85 (84),11"° und
zugleich im Ruckgriff auf eine in der Tradition bereits ausgearbeitete
Vorlage'® einen frommen Rechtsstreit, der vor der Majestit der gottlichen
Dreifaltigkeit ausgetragen wird. Gegenstand des Streits ist das crimen
laesae maiestatis, die Sinde des Menschen. Als allegorische Figuren tre-
ten, entsprechend Ps 85 (84),11 Misericordia und Pax (bzw. Pietas) als
Anwilte fiir den Menschen auf, wihrend Iustitia und Veritas die Sache
Gottes vertreten. Beide Seiten tragen im Rekurs auf Zitate der Heiligen
Schrift ihre Argumente vor. Barmherzigkeit und Milde bzw. Friede bit-
ten um Schonung, d. h. Rettung des Siinders, Gerechtigkeit und Wahrheit
fordern seine Bestrafung. Am Schluss wird in der Verborgenheit des
gottlichen Ratschlusses iiberlegt, wie der Mensch entsprechend dem An-
trag der Barmherzigkeit und der Milde bzw. des Friedens gerettet wer-
den kann, ohne dass Gerechtigkeit und Wahrheit missachtet werden.
Theologisch geht es um das Problem, das Anselm aufgeworfen hatte: Wie
kann Gott im Werk der Erlosung Barmherzigkeit iiben bei gleichzeitiger
Wahrung der Gerechtigkeit? Die Losung liegt darin, dass Gott Mensch

14 Siehe zum Folgenden Sermo I: h XVI, nn. 17-23. Vgl. hierzu Ruporr Hausst, Die
Christologie des Nikolaus von Kues, Freiburg 1956, 74-79; ALBERT DanMm, Die Sote-
riologie des Nikolaus von Kues. Ihre Entwicklung von seinen frithen Predigten bis
zum Jahr 1445 (Beitrige zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelal-
ters: Texte und Untersuchungen, NF 48), Miinster 1997, 31—45; DERS., Nikolaus von
Kues zwischen Anselm und Luther. Das cusanische Verstindnis unserer Erlosung
durch Jesus Christus nach Sermo I (1430), in: Trierer Theologische Zeitschrift 107
(1998) 300-311.

15 Psalm 85 (84),11 lautet in der Fassung der Vulgata: »Misericordia et veritas occurrerunt
lustitia et pax deosculatae sunt«.

16 Es handelt sich um BERNHARD vON CLAIRVAUX, In Annuntiatione dominica, Sermo 1,
nn. 6-14, in: Sancti Bernardi opera, vol. 5: Sermones II hg. von Jean Leclercq/Henri
M. Rochais, Rom 1968, 13-29; von Bernhard ist abhingig: LUDOLPH VON SACHSEN,
Vita Jesu Christi, pars I c. 2, hg. von Louis M. Rigollot, Paris/Rom 1870, 21f.
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wird und als Mensch die von Gerechtigkeit und Wahrheit verlangte Stra-
fe trigt. Darin sicht Cusanus die in Ps 85 (84),11 beschriebene Uberein-
kunft (die erwartete »confoederatio«'”) vollzogen. »So begegneten sich
Barmherzigkeit und Wahrheit, indem sie sich zu der im Wesen einen
Gnade des Bundes zusammenfanden«."

b) Das in der cusanischen Bearbeitung des Themas hervortretende Eigenprofil

Vergleicht man die cusanische Fassung des pium bellum' mit der Version
bei Bernhard von Clairvaux oder Ludolph von Sachsen, so bleibt nicht
verborgen, wie Cusanus das tiberlieferte Material bei aller Abhingigkeit
von der Tradition eigenstindig gestaltet. Es treten gewisse Ziige hervor,
die dem Ganzen einen eigenen Charakter verleithen. Die Handschrift des
Cusanus wird sichtbar.

1) Schon in der Einleitung setzt Nikolaus eigene Akzente. Rudolf
Haubst hat bereits beobachtet, wie sich Erfahrung und Ingenium des
jungen doctor decretorum bemerkbar machen.”® Aus der »gravis [...]
contentio« bzw. »grandis controversia« bei Bernhard wird hier ein casus,
und zwar ein casus »cuiusdam piae discordiae«, ein »Rechtsstreit from-
mer Zwietracht«.? Der versierte Jurist gestaltet den Streit nach Analogie
einer Gerichtsszene. Dadurch wird mit der Dramatik auch die Gegen-
satzlichkeit gesteigert. Der Begriff der discordia, Gegenbegriff zum cusa-
nischen Leitmotiv der concordantia,” zeigt an, dass Iustitia und Miseri-
cordia, aus menschlicher Perspektive betrachtet, einander unverséhnlich
gegeniiberstehen. Eine Auflosung der Gegensitze kommt nicht in Sicht.

2) Die Tugenden, die bei Cusanus in Gestalt allegorischer Figuren als
Anwilte auftreten, sind nicht wie bei Bernhard auf die urspriingliche
Ausstattung Adams im Urstand bezogen, sondern werden im Sinne gott-
licher Eigenschaften stirker an Gott angenihert.”

17 Sermo I: h XVI, n. 22, lin. 9—10.

18 Ebd., n. 23, lin. 17-19; Ubersetzung: Nikoraus von Cugs, Predigten 14301441, Deutsch
von Josef Sikora/Elisabeth Bohnenstidt, Heidelberg 1952, 462.

19 Sermo I: h XVI, n. 17, lin. 10-11.

20 Ruporr Hausst, Die Christologie (wie Anm. 14) 79.

21 Sermo I: h XVI, n. 17, lin. 4—5; vgl. BERNHARD vON CLAIRVAUX, In Annuntiatione do-
minica, Sermo I (wie Anm. 16) n. 9; n. 11: Ebd. 22.25.

22 Ruporr Hausst, Die leitenden Gedanken und Motive der cusanischen Theologie, in:
MFCG 4 (1964) 2641f.
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3) Der Rechtsstreit, der ganz nach Art eines irdischen Prozesses aus-
gefochten wird, wird im Himmel (»in caelo«) beendet bzw. entschieden,
nicht wie bei Bernhard durch Jesu Schreiben in den Staub der Erde (Joh
8,6).”* Die erwartete »confoederatio« ist keine irdische Moglichkeit, sie
wird in den Himmel verlegt. »In arcano divini consilii« kommt es zum
»Einschlafern« (»consopiri«) der »querela«.”” Die auf der irdischen Ebe-
ne unversohnbaren Gegensitze werden bzw. sind in Gott aufgelost.

¢) Die Losung im Licht von De visione Dei und Sermo CCLXXX (1457)

Vergegenwirtigen wir uns zunichst noch einmal die Losung der pia dis-
cordia. Barmherzigkeit und Milde bzw. Friede hatten auf Freispruch,
d. h. Rettung des Stinders pladiert, Gerechtigkeit und Wahrheit auf Voll-
streckung der sententia conditoris, der Todesstrafe. Die beiden Antrige
widersprechen sich. Freispruch und Strafe, Leben und Tod schlieffen ein-
ander aus. Sie stehen in kontradiktorischem Gegensatz zueinander. Darin
manifestiert sich der Gegensatz von lustitia und Misericordia. Die im
gottlichen Ratschluss gefundene Losung, die Menschwerdung Gottes, die
stellvertretende Ubernahme der sententia conditoris, beinhaltet eine Ver-
sohnung, eine Ubereinkunft, einen »Bund« (»confoederatio«) von Ge-
rechtigkeit und Barmherzigkeit. Der Gegensatz, in dem (hinsichtlich der
verhandelten causa) Barmherzigkeit und Gerechtigkeit stehen, der im
Aufprall der einander widersprechenden Argumente uniiberbriickbar er-
schien, wird aufgelost. Er ist in Gott (»in caelo«; »in arcano divini con-
silii«) aufgehoben. Das ist der entscheidende Punkt, auf den die pia dis-
cordia entsprechend der inneren Logik zulduft. Darauf kommt es an.
Rudolf Haubst hat im Blick auf die von Cusanus so originell konzi-
pierte Szene von »einer theologischen Demonstration« gesprochen, »die
von der Freude an dem sich versohnenden Streit der in die gottlichen
Attribute hineingetragenen Gegensitze belebt ist«.* Haubst hat wohl
empfunden, dass Cusanus hier nicht weit entfernt ist von dem spiter

23 Vgl. Sermo I: h XVI, nn.17-23 mit BERNHARD VON CLAIRVAUX, In Annuntiatione domi-
nica, Sermo I (wie Anm. 16), n. 6; n. 8-n. 9: ebd., 17f. 20~22; s.u. Anm. 26.

24 Vgl. Sermo I h XVI, n. 22, lin. 2 mit BERNHARD VvON CLAIRVAUX, In Annuntiatione
dominica, Sermo 1 (wie Anm. 16), n. 12: ebd., 26.

25 Sermo I h XVI, n. 22, lin. 9—14.

26 Ruporr Haussr, Die Christologie (wie Anm. 14) 79.
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entdeckten Koinzidenzprinzip. Er hat diesen Zusammenhang (pia dis-
cordia und Koinzidenzprinzip) nicht weiter verfolgt, wohl aber indirekt
angedeutet, wenn er in einer unsere Stelle abschliefend kommentieren-
den Bemerkung feststellt, dass Cusanus, abgesehen von Sermo XVII, auf
die pia discordia nicht mehr zurtickkommt, und dann fortfahrt: »Sein
Denken fand seinen Schwerpunkt in dem Geheimnis Gottes, dem er
durch das Leitprinzip des Zusammenfalls der Gegensitze, die im mensch-
lichen Denken wurzeln, in Gott niherzukommen sucht. «*

Die Nihe des in der pia discordia entwickelten Gedankengangs zur
spateren Koinzidenzspekulation, die Haubst nur andeutet, wird offen-
kundig, wenn wir ihn im Licht von De visione Dei, Kap. 13 lesen. Cusa-
nus reflektiert hier iiber die Unendlichkeit Gottes, in der die Gegensitze
ithre Gegensitzlichkeit verlieren, weil sie in ihr koinzidieren. Man konnte
fast sagen: Der fiir unseren Zusammenhang entscheidende Abschnitt liest
sich wie ein Kommentar zu der in Sermo I aufgeworfenen Problematik.

Stellen wir thn neben die Szene der pia discordia, so springt formlich in
die Augen: Cusanus steht schon in Sermo I im Bannkreis des Koinzi-
denzgedankens, auch wenn er ihn expressis verbis noch nicht zur Sprache
bringt. Er weifl auch 1428/30 schon von der Aufhebung der Gegensitze
in Gott, auch wenn er sich die Versohnung noch nicht mit Hilfe des
Begriffs der Koinzidenz reflex bewusst macht. Das wird noch offenkun-
diger, wenn wir auf Sermo CCLXXX? schauen. Was Cusanus 1428/30
confoederatio nennt, weist voraus auf die coincidentia oppositorum.

In der fir uns entscheidenden Passage von De visione Dei 13 heiflt es:

»Jene Koinzidenz aber ist in derselben Weise ein Widerspruch ohne Widerspruch wie

ein Ende ohne Ende. Du sagst mir, Herr, dass genauso wie die Andersheit in der Einheit

ohne Andersheit ist, weil sie Einheit ist, auch der Widerspruch in der Unendlichkeit
ohne Widerspruch ist, weil er Unendlichkeit ist. Unendlichkeit ist Einfachheit. Wider-
spruch hingegen kann nicht ohne Anderung sein. In der Einfachheit aber ist die An-
dersheit ohne Andersheit, weil sie eben die Einfachheit selbst ist. Alles, was von der
absoluten Einfachheit gesagt wird, fallt mit ihr zusammen, weil dort Haben Sein ist; der
Gegensatz der Gegensitze ist der Gegensatz ohne Gegensatz, so wie das Ende des
Endlichen das Ende ohne Ende ist. Du, o Gott, bist der Gegensatz der Gegensitze, weil

Du unendlich bist; und weil Du unendlich bist, bist Du die Unendlichkeit. In der Un-
endlichkeit ist der Gegensatz der Gegensitze ohne Gegensatz. «*

27 Ebd.
28 Sermo CCLXXX: h XIX, n. 28, lin. 5-r10.
29 De vis. 13: h VI, n. 53, lin. 16 — n. 54, lin. ro; Ubersetzung: Dupré I11, 149, 151.
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Was Cusanus hier im allgemeinen reflektiert, dies nimlich, dass in Gott
»der Gegensatz der Gegensitze ohne Gegensatz« ist, hat er einige Jahre
spater in seiner Predigt iiber den guten Hirten vom 2. Mai 1457 auf die
Problematik von iustitia und misericordia hin noch einmal christologisch
zugespitzt, wenn er sagt: » Nur derjenige ist der gute Hirt, bei dem hoch-
ster Rang mit hochster Demut, hochste Gerechtigkeit mit Barmherzig-
keit, hochste Milde mit Zucht und Zurechtweisung ineins fallt.«*

Halten wir abschlieflend fest: Der von Cusanus in Sermo I entwickelte
kurze Traktat eines »frommen Rechtsstreits« und seiner Aufldsung basiert
auf der hier noch nicht ausgesprochenen und ebenso wenig reflektierten
Voraussetzung, dass in Gott in eins fillt, was sich dem menschlichen
Empfinden als untiberwindlicher Gegensatz darbietet. Im Erlosungswerk
manifestiert sich im Raum der Geschichte, was fiir die Unendlichkeit
Gottes vorausgesetzt werden muss: Gerechtigkeit und Barmherzigkeit
bilden hier keinen Gegensatz, sondern fallen in eins. Gerade wenn man
die Szene von Sermo I auf dem Hintergrund der angefithrten Darlegun-
gen von De visione Dei 13 betrachtet, lasst sich wahrnehmen, wie Cusa-
nus, wohl auch angeregt durch die Gestaltung des Themas bei Bernhard
und Ludolph, die tiberkommene Losung Anselms in eine Perspektive
hineinstellt, die sich schon zu einer Koinzidenzspekulation hin offnet,
die er in den folgenden Jahren ausarbeiten wird.

2. Christus, der »arme Konig«. Das Geheimnis der Inkarnation als Ver-
einigung der Gegensitze in der Epiphaniepredigt von 1431 (Sermo 11).
Ein Vergleich mit Sermo CCLXII (1457)

In der Predigt zum Fest der Erscheinung des Herrn von 1431 versetzt
sich Nikolaus gleichsam in die Situation der Weisen und betrachtet mit
ithnen, wie im neu geborenen Sohn Gottes gottliche Grofle und mensch-
liche Dirftigkeit und Armut zusammenkommen. Fassen wir die uns in-
teressierende Stelle niher ins Auge, so zeigt sich, dass Nikolaus sich in
der Beschreibung der Szene, wie sie sich den Weisen darbietet, weithin
noch einmal von Bernhard von Clairvaux und Ludolph von Sachsen lei-
ten lisst. Er tritt, auch darin dem literarischen Vorbild folgend, in einen

30 Sermo CCLXXX: h XIX, n. 28, lin. 5-8.
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Dialog mit den Weisen ein, wenn er die angesichts der Geburtssituation
in die Augen springende Gegensitzlichkeit schildert:

»O Weise, wie konnt ihr ein Kind, das sich noch von der Mutterbrust nihrt, als Konig
und Gott verehren?, sagt Bernhard. Wo ist sein Purpur, wo sein Stirnreif? Beleidigt euch
nicht die Wohnung eines armseligen Stalles, nicht diese Wiege, namlich die Krippe? Seht
doch, ob dies eines Konigs Mutter ist, in ziemlich irmlichem Kleid, welches ihr nicht
zur Zierde gereicht, sondern als Hiille, wie sie sich fiir eine wandernde Zimmermanns-
frau geziemte.<*!

In gewisser Weise, so empfindet Cusanus, spiegelt sich auch in den dar-
gebrachten Gaben die in Christus lebendige Gegensitzlichkeit. Gold soll
der Armut aufhelfen, Weihrauch weist hin auf die Gottheit, Myrrhe auf
Tod und Begrabnis.”> Am Schluss der Predigt fasst er noch einmal zusam-
men, was sich hier so ungewohnlich, daher erstaunlich und wundersam
zusammenfligt:

» Alles ist iiberaus wunderbar, was wir dort erblicken, das Kind, das sich an der heiligen
Brust nihrt, indes doch die Himmel es nicht fassen konnten, die Mutter, die unberiihrte
Jungfrau ist. Lafit uns den in grobe und billige Windeln gewickelten Konig der Konige
anschauen! Laflt uns anblicken den Schmuck der Mutter! Wo sind die Kronen, wo die
golddurchwirkten Gewinder, wo die Diener, wo die Hoflinge, wo Gottermahl und
Ruhekissen, wo ist die Wiege des neugeborenen Konigs? Seht, alles ist ganz schlicht. Der
in den Wolken donnert, liegt in der Krippe. O Ihr, die Ihr auf euren Reichtum vertraut,
blickt auf euren armen Konig!«*

Auch hier lidt eine Predigt, die dem gleichen Festgeheimnis gewidmet ist,
Sermo CCLXII von 1457, zum Vergleich ein. Die Predigt lisst deutlich
die fortgeschrittene geistige Entwicklung erkennen. Sie ist ganz von einer
inzwischen stirker ausgeprigten Christozentrik durchformt, die ihrer-
seits auf der Basis einer geistphilosophischen Spekulation entwickelt ist.
Cusanus versteht und bezeichnet hier Christus als den Lehrer (magister),
»der in allen Lehrern gesucht wird. Er ist das Licht der Welt, der Lehrer

31 SermoI1:h XVI, n. 11, lin. 13—21; Ubersetzung: Sikora/Bohnenstidt (wie Anm. 18) 189;
vgl. BERNHARD VON CLAIRVAUX, In Epiphania Domini, Sermo 11, n. 1; Sermo I, n. 5;
Sermo 111, n. 4: Sancti Bernardi opera, Bd. 4: Sermones 1, hg. von Jean Leclercq/Henri
M. Rochais, Rom 1966, 301.296f.306; LUDOLPH VON SACHSEN , Vita Jesu Christi, pars 1
c. 11 (wie Anm. 16) 107a.

32 Sermo II: h XVI, n. 11, lin. 32—43; vgl. BERNHARD VON CLAIRVAUX, In Epiphania Do-
mini, Sermo 111, (wie Anm. 16) n. 5: ebd., 307; LUDOLPH VON SACHSEN, Vita Jesu Christi,
pars I c. 11 (wie Anm. 16) 109a.

33 Sermoll:h XVI,n.28,lin. 11-22; Ubersetzung Sikora/Bohnenstidt (wie Anm. 18) 202 f,;
vgl. auch hierzu die in Anm. 31 angegebenen Stellen bei Bernhard von Clairvaux und
Ludolph von Sachsen.
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der Lehrer (magister magistrorum).<** Der Weg der Weisen wird hier auf
die Suche der menschlichen ratio hin ausgelegt, die nichts anderes er-
strebt als Christus, das wahre Licht. »Denn aus dem uns verlichenen
Licht des Verstandes verlangen wir nach nichts anderem, noch suchen
wir in der Bewegung des Verstandes etwas anderes als die Sonne oder die
Quelle des Lichts, nimlich Jesus.«”

Wie aber findet die ratio Jesus, den Inbegriff des Lichts und der Weis-
heit? Cusanus antwortet:

»Es ist eine wunderliche Sache. Der lichthafte Verstand fiihrt durch die Lande und sucht,
wen er liebt. Und niemals ruht er, es sei denn, er gelangt zu dem demiitigen Kind, das
Konig ist. Wenn niamlich nicht gleichzeitig Unschuld und Herrschaft in einem zusam-
menkommt, so umfingt er ihn nicht als Lehrer, sondern er zieht weiter umher, so lange,
bis er den Zusammenfall (coincidentiam) findet von Stall und Palast, von Kind und
Mann, von Knecht und Herr, von arm und reich, von Mensch und Gott. «*
In den beiden Predigten betrachtet Nikolaus, wie sich im gottlichen
Kind, das die Weisen verehren, die Gegensitze zu einer Einheit figen.
Der Vergleich zeigt: In der Frithzeit ist Cusanus noch stirker von seinen
Quellen abhingig, die er teilweise wortlich zitiert. Er ldsst sich von Bern-
hard und Ludolph fithren und staunt mit ithnen dariiber, dass im Ge-
heimnis der Inkarnation die Gegensitze aufbrechen, zugleich aber in der
Person des Menschgewordenen zusammengehalten werden: Géttliche
Hoheit einerseits, tiefste geschopfliche Armut andererseits. 1457 geht Ni-
kolaus anders an das Thema heran als 1431. Er verfolgt andere Ziele. Was
sich durchhilt, ist der Blick auf die in Christus zutage tretende Biin-
delung der Gegensitze, die er nunmehr ausdriicklich als coincidentia op-
positorum identifiziert.

3. Die fortschreitende Betrachtung der in den Mysterien des Lebens Jesu
hervortretenden Einheit der Gegensitze

Wir richten unsere Aufmerksamkeit zunichst weiterhin darauf, wie Cu-
sanus in den Predigten der dreiffiger Jahre entsprechend den liturgischen
Vorgaben im Kreislauf des Kirchenjahres immer wieder auf die Hohepunk-
te des Lebens Jesu (Geburt, Beschneidung, Kreuzigung, Auferstehung) zu

34 Sermo CCLXII: h XIX, n. 23, lin. 29—-31.
35 Ebd., n.9, lin. ro-12.
36 Ebd., n. 20, lin. 9—16.
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sprechen kommt, die sich fiir ihn vor allem dadurch als Mysterien bzw.
Offenbarungsereignisse zu erkennen geben, dass in thnen — gemafl der
Einheit von Gott und Mensch in der Person des Erlosers — die extrems-
ten Gegensitze (Hoheit und Niedrigkeit) zusammentreffen. So gibt Ser-
mo VIII zum Fest Marid Himmelfahrt 1431 dem Prediger noch einmal
die Gelegenheit, sich darein zu vertiefen, wie in der Geburt des Sohnes
Gottes Entbehrung und Reichtum auseinandertreten und gleichzeitig zu-
sammengehen. Der Prediger versetzt seine Horer sozusagen an den Ort
des wunderbaren Geschehens, wenn er sich ganz der Betrachtung des
Ereignisses hingibt und austfiihrt:
»Darauf nihrte die jungfriuliche Gebirerin die wimmernde Engelsspeise, erquickte sie
das unseretwegen hungernde und diirstende Himmelsbrot mit ihrer Armseligkeit, klei-
dete sie mit thren Windeln den frierenden Schmuck der Glickseligen, erfreute sie mit
ithren Trostungen die weinende und trauernde Freude aller Heiligen, trug sie auf ihren

Armen Gottes fiir uns schwach gewordene Kraft, brachte sie, auf dass er entfliehe, den
Gott-Konig tiber alle Welt, der die Verfolgung des Tyrannen erlitt, nach Agypten.«*’

Die uns aus Sermo II geldufige Rede vom »armen Konig« erfahrt sodann
noch eine Steigerung, wenn Nikolaus feststellt:
»Niemand unter den Erdenpilgern war armer als Jesus Christus. Sie (Maria) erwies die

Liebe dem wiirdigsten Armen; denn es gibt keinen wiirdigeren Bettler als Gott (nemo
dignior mendicus quam Deus). <>

Da sich der Wert der Zuwendung nach der Wiirde des Adressaten be-
misst, dem sie erwiesen wird, kann Cusanus hinzufiigen: »Das Werk war
tiber alles Maf§ groff, das dem drmsten Gott geschah (improportionabile
fuit opus, quod fiebat pauperrimo Deo)«.”

Am Oktavtag von Weihnachten 1439 (oder 1440) eroffnet Nikolaus
seiner Gemeinde:

»Wir missen die wunderbare Demut der Fleischwerdung und der Beachtung des Ge-
setzes erwigen in dem, der keine Siinde getan hat. Wir miissen erwigen, dass in dem
Kind Gott (selbst), der Gesetzgeber, diese Strafe der Beschneidung nicht zurilickwies.
Dies geschah unseretwegen, damit wir lernen sollten, dass wir durch Gehorsam dem
Gesetz unterworfen sind und uns nicht in angemafiter Unschuld irgendetwas erlaubt
ist.«*

37 Sermo VIIL: h XVI, n. 10, lin. 13—22; Ubersetzung Sikora/Bohnenstidt (wie Anm. 18)
247; zu den Quellen vgl. App. 11 zur Stelle.

38 Ebd., n. 13, lin. 34—36; Ubersetzung: Sikora/Bohnenstidt (wie Anm. 18) 25o0.

39 Ebd., lin. 40—41; Ubersetzung: Sikora/Bohnenstidt (wie Anm. 18) 250.

40 Sermo XX: h XVI, n. 1§, lin. §—14.
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Das Wundersame des Ereignisses der Beschneidung liegt fiir Cusanus
darin, dass der Sohn Gottes »das Gesetz, das er selbst gegeben hat, an
sich vollziehen lief§ «.*!

In Sermo VII tritt Cusanus an die Seite von Maria Magdalena, blickt
mit ihr auf das Kreuz und legt ihr dabei folgende Worte in den Mund, die
ihre Erschiitterung zum Ausdruck bringen:

»Als ich den Geliebten am Kreuz sah, drang eine todliche Schwiche in mich ein, denn

ich sah den gerechtesten, giitigsten, siifflesten Geliebten und Liebhaber aufs gemeinste
aufgehingt und im Sterben.«*

In seiner Osterpredigt 1432 versetzt sich Cusanus in die Situation der
heiligen Frauen, die zum Grab gehen. Mit ihnen blickt er dem auferstan-
denen Gekreuzigten entgegen, wenn er ausfihrt: »Den suchten sie, der
erst jingst zwischen Raubern schmachvoll gekreuzigt worden war.«*
Zuvor hatte er die Frauen angesprochen mit den Worten:

»Erkennt [...] Jesus, Mariae Sohn, als den Heiland, wissend, daf} in seinem Namen sich

jedes Knie im Himmel, auf Erden und unter der Erde beugt, und dafl in keinem anderen
Heil ist«.*

Wenig spiter versucht er nachzuempfinden, wie die in der Vorholle fest-
gehaltenen Heiligen den Erloser begriiffen. Er lisst sie den Auferstan-
denen ansprechen mit den Worten: » Du Tod des Todes (mors mortis), der
du uns mit der ruhmvollsten Freude der Seligkeit belebt hast.«*

Werfen wir abschlieflend noch einen Blick auf Sermo XVII, der zwi-
schen 1432 und 1435 entstanden ist. Cusanus spricht hier die communi-
catio idiomatum an, die es erlaubt, aufgrund der Personeinheit von der
Gottheit Jesu auch menschliche, von seiner Menschheit auch gottliche
Pridikate auszusagen.

»Daher rithren«, so Cusanus, »jene erstaunlichen Redeweisen, die der Glaube bejaht,

namlich: Die Unsterblichkeit stirbt, der Unsichtbare wurde auf Erden gesehen; Gott, der

sich nicht andert, wird vom Wandern miide; der Leidensunfihige wird gekreuzigt, der

von ewig her Gezeugte wird heute geboren usw. Und ahnlich: Der leibhaftige Mensch
ist iiberall, der zeitliche ewig, der schwache allmichtig. «*

41 Ebd, n. 16, lin. 19.

42 Sermo VII: h XVI, n. 33, lin. 28—32; Ubersetzung: Sikora/Bohnenstidt (Anm. 18) 234f.
43 Sermo XI1:h XVI, n. 2, lin. 8—10; Ubersetzung: Sikora/Bohnenstidt (wie Anm. 18) 112f.
44 Ebd., lin. 5-8; Ubersetzung: Sikora /Bohnenstidt (wie Anm. 18) 112.

45 Ebd., n.7, lin. 15-16.

46 Sermo XVII:h XVI, n. 9, lin. 1-8; Ubersetzung: Sikora/Bohnenstidt (wie Anm. 18) 163 f.
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I1. Die Wahrnehmung des Christusgeheimnisses als Koinzi-
denz der Gegensitze in De docta ignorantia. Ausblick auf

die weitere Entwicklung

Wir haben verfolgt, mit welch ehrfirchtigem Staunen Nikolaus immer
wieder an die Mysterien des Lebens Jesu herantritt. Die Gleichzeitigkeit
von Grofle und Demut, Hoheit und Niedrigkeit, die in Person und Werk
des Erlosers hervortritt, fasziniert thn ebenso wie das Biindnis von Ge-
rechtigkeit und Barmherzigkeit, deren unversohnlicher Gegensatz sich
im gottlichen Ratschluss zur Menschwerdung auflost. In immer neuen
Wendungen beschreibt Nikolaus, so sahen wir, wie sich in der Armuts-
gestalt der Menschheit Jesu die Erhabenheit des Sohnes Gottes verbirgt.
Gerade in dieser Kenosis, die Armut und Reichtum zugleich umfasst,
offenbart sich fiir ihn das Geheimnis von Person und Werk Christi.

Genau diese Gleichzeitigkeit, das Ineinander, die Verschrinkung von
Grofle und Erniedrigung (wie auch von Gerechtigkeit und Barmherzig-
keit) bringt der Begriff der coincidentia oppositorum, den Cusanus in De
docta ignorantia erstmals auf Christus und sein Erlésungswerk anwen-
det, auf den Punkt. Damit ist zweierlei angezeigt:

Zunichst ist offenkundig, dass Cusanus in De docta ignorantia eine
neue Reflexionsebene betritt. Zugleich erkennen wir, wenn wir auf un-
sere Darlegungen im ersten Teil zuriickschauen, dass die christologischen
Beschreibungen der frithen Predigten auf die nunmehr erreichte Kon-
zentration zulaufen. Nikolaus biindelt bisher Gesagtes in der Koinzi-
denzformel, die zugespitzt zum Ausdruck bringt, was er schon als junger
Prediger gesehen und zu entfalten sich bemiiht hatte.

Wir schauen uns im Folgenden die auf Christus und sein Werk bezo-
genen Koinzidenzformeln zunichst in De docta ignorantia, dann in De
visione Dei und noch einmal in Sermo CCLXII niher an. Dabei wird
auch auf die Entwicklung zu achten sein, in deren Verlauf die das Chris-
tusereignis beschreibende Koinzidenzaussage ein zunehmend schirferes
Profil gewinnt.
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1. Die Beschreibung der Wirklichkeit Christi als coincidentia opposito-
rum in den christologischen Erwigungen von De docta ignorantia

Wir richten unseren Blick zunichst auf eine Koinzidenzaussage in De
docta ignorantia 111,6, auf die vieles von dem frither Gesagten gleichsam
zulduft, die in duflerster Verdichtung noch einmal bietet, was Nikolaus
frither erarbeitet hatte. Sodann priifen wir, wie weit die koinzidentale
Beschreibung der gottmenschlichen Wirklichkeit Jesu Christi reicht.

a) Das Mysterium crucis im Licht der Koinzidenz der Gegensatze

Am Ende von Kapitel 6 des dritten Buches deutet Cusanus »iiber das
hinaus, was bisher beriithrt worden ist«,* das Kreuz Christi als Beispiel.
Christus zeige, so horen wir, dass die Tugenden, das Ewige uiberhaupt,
dem zeitlichen Leben vorgezogen werden miissen.* Der Tod am Kreuz
zeige auch, wie »in Jesus, dem Grofiten« nicht nur »Bestindigkeit und
Stirke, Liebe und Demut«, sondern auch »alle anderen Tugenden in
hochstem Mafl wohnten«.*” Die Nachahmung der in Jesus aufs vollkom-
menste verwirklichten Tugenden fiihre zu je gréferer Ahnlichkeit mit
ihm.”® Die Besinnung auf die gerade im Kreuz offenbare Grofle und Tu-
gendfiille Jesu Christi geht dann iber in die Koinzidenz-Betrachtung.
Cusanus fasst wie in einem Schlussakkord noch einmal zusammen, was
die wahre Grofle Christi ausmacht, und was sich in seinem Beispiel ge-
benden Leben und Sterben im tiefsten offenbart. Eben dies lasst sich auf
dem inzwischen erreichten Reflexionsniveau nur koinzidental fassen und
beschreiben:

»Es fillt ja das Kleinste mit dem Grofiten zusammen, wie z. B. die grofite Erniedrigung

mit der Erhohung, der schimpflichste Tod des Tugendhaften mit dem verherrlichten

Leben und so weiter, wie uns dies alles Christi Leben, Leiden und Kreuzigung offenbar
machen. «

47 De docta ign. 111,6: h 1, 138, lin. 23 (n. 220).

48 Ebd, lin. 23-25 (n. 220).

49 Ebd., lin. 25-28 (n. 220); Ubersetzung: Nikoraus vonN Kugs, Die belehrte Unwissen-
heit (Philosophische Bibliothek 264¢ Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher
Ubersetzung 15c), Hamburg 1977, 47.

so Ebd., 138, lin.28 — 139, lin. 1 (n. 220).

123



Albert Dahm

»Coincidunt enim minima maximis, ut maxima humiliatio cum exaltatione, turpissima
mors virtuosi cum gloriosa vita et ita in ceteris, ut omnia ista nobis Christi vita, passio
atque crucifixio manifestant. «*!

Nikolaus schaut hier zum ersten Mal, was er immer schon im Blick auf
das Leben und Sterben Christi wahrgenommen hatte, bewusst als Koin-
zidenz der Gegensitze. Was seit langem die Betrachtung angeregt hatte
und als staunenswert erfasst worden ist, wird in einer neuen Weise be-
grifflich verarbeitet und reflektiert. In diesem neuen Gedanken finden
wir sozusagen auf der begrifflichen Ebene kontrahiert, was uns in Chri-
stus und seinem Werk begegnet.

Cusanus fasst in dieser Koinzidenzbetrachtung zwei Aspekte zusam-
men, die besondere Beachtung verdienen: Erstens, minima und maxima,
konkret, tiefste Verdemiitigung und Erhohung, schindlichster Tod und
glorreiches Leben fallen in eins. Eben darin ist zusammengefasst, was wir
frither schon gehort haben. Zweitens, Leben, Leiden und Kreuz geben
uns diesen Ineinsfall zu erkennen (manifestant ). Das wird noch weiter zu
bedenken sein. Einstweilen interessiert uns, wie angekiindigt, die Reich-
weite der Koinzidenzaussagen von De docta ignorantia. D. h. wir fragen:
Was koinzidiert in Christus? Wir horten an der zitierten Stelle: Das
Grofite und das Kleinste, Erniedrigung und Erhohung, Tod und Leben.
Geht es dabei nur um Menschliches, menschliche Hoheit und Niedrig-
keit, oder ist auch die Gottheit Christi betroffen und miteinbezogen?
Prazise gefragt: Fallen in Christus auch Gottheit und Menschheit zusam-
men? Um in dieser Frage weiterzukommen, schauen wir auf die Aussa-
gen von De docta ignorantia 111,3 und I11,7.

b) Die Koinzidenz von Géttlichem und Menschlichem in Christus

In De docta ignorantia 111,3 betrachtet Cusanus auf der Basis des zuvor
entwickelten Maximitatsprinzips® zunichst noch hypothetisch den Fall
einer moglichen Vereinigung eines Menschen mit der maximitas absoluta,
also mit Gott.” Dabei stellt sich fur ihn die Frage: Was wire das Ergebnis

s1 Ebd., 139, lin. 1-4 (n. 220); Ubersetzung: Nikoraus von Kugs, Die belehrte Unwis-
senheit (wie Anm. 49) 47.

52 Zum Begriff »Maximititsprinzip « siche RupoLr Hausst, Die Christologie (wie Anm.
14) 150.

53 Vgl. Ruporr Hausst, Die Christologie (wie Anm. 14) 143—-157; ALBERT DAHM, Die
Soteriologie (wie Anm. 14) 105110, 113-116.
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einer solchen Vereinigung? Was bedeutete sie fiir den betroffenen Men-
schen bzw. fir das Menschsein des so mit Gott geeinten Menschen?
Cusanus antwortet: » Dieser wire sicherlich so Mensch, dass er Gott wia-
re, und so Gott, dass er Mensch wire, er wire die Vollendung des Uni-
versums.<>* Die personale Vereinigung bewirkte sodann, so erklirt Cu-
sanus weiter, dass »in thm das Kleinste, das GrofSte und das Mittlere der
mit der absoluten Grofle geeinten Natur so zusammenfallen (coincide-
rent), dass er die Vollendung von allem wire«.”

Hier bezieht sich die Koinzidenz auf die mit der absoluten Grofie (d. h.
Gott) geeinte, also die menschliche Natur. Es geht um den Zusammenfall
der minima, maxima ac media in dieser, der menschlichen Natur, die
freilich in der hypostatischen Union gemifl der cusanischen Konzeption
die grofite ist, ohne dass jedoch dadurch ihre Geschopflichkeit und damit
ithre Endlichkeit aufgehoben oder zur Unendlichkeit hin iiberschritten
wire, (weil es der regula doctae ignorantiae gemif keinen Ubergang vom
Endlichen zum Absolut-Unendlichen geben kann).”® Damit ist auch die
Grenzziehung der chalkedonischen Formel respektiert.”

Die Koinzidenzaussage bleibt hier also auf das Menschliche beschrinkt.
Doch geht Cusanus noch einen Schritt weiter, er bezieht auch das Gott-
liche in seine Koinzidenzbetrachtung mit ein, wenn er in De docta igno-
rantia 111,7 auf den in Ansehung der Subsistenz der menschlichen Natur
im Logos gebildeten theologischen Begriff der Idiomenkommunikation
Bezug nimmt. Diese Konstruktion gestattet fiir ihn eine koinzidentale
Beschreibung der gottmenschlichen Wirklichkeit Christi. Er leitet aus
der Lehre von der Idiomenkommunikation eine Koinzidenzaussage her,
er Ubersetzt sie sozusagen in eine neue Koinzidenzformel, wenn er sagt:

54 De docta ign. 11I,3: h 1, 127, lin. 9—10 (n. 199); Ubersetzung: Nikoraus von Kugs, Die
belehrte Unwissenheit (wie Anm. 49) 21.

55 Ebd., lin. 11-12; Ubersetzung: Nikoraus voN Kugs, Die belehrte Unwissenheit (wie
Anm. 49) 21.

56 Ebd., IIL1: h1, 119, lin. 23-27 (n. 183); vgl. ebd., L,3; h I, 8, lin. 21 — 9, lin. 1 (n. 9); zum
Begriff der regula doctae ignorantiae vgl. RupoLr Hausst, Die Christologie (wie Anm.
14) 146f. 150; ALBERT DAHM, Die Soteriologie (wie Anm. 14) 89.

57 Zum Glaubensbekenntnis des Konzils von Chalkedon siche: HEINRICH DENZINGER,
Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehrentscheidungen = En-
chiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et morum, hg. v.
Peter Hiinermann, Freiburg i. Br. u.a. “#2014, 302.
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»Da jenes Menschsein (Jesu), das von der Gottheit seiner grofiten Einheit mit ihr zufolge
untrennbar ist, sozusagen mit ihr bekleidet und von ihr aufgenommen ist, nicht geson-
dert als Person bestehen kann, wird aus diesem Grunde eine Mischung und Vereinigung
von Redeweisen hingenommen, so dass Menschliches mit Gottlichem koinzidiert. «

»Et ob hoc communicatio idiomatum admittitur, ut humana coincidant divinis.«*®

2. Die Koinzidenz von Schopfer und Geschopf, Gott und Mensch in
Christus nach De wvisione Dei und Sermo CCLXII

Wir haben gesehen, mit welcher Vorsicht und Behutsamkeit Cusanus
vorgeht, wenn er zum Ausdruck bringt, was thm in der Schau Christ,
seines Lebens und Sterbens aufgegangen ist. Die Erkenntnis des Ineins-
falls der Gegensitze in Christus fiihrt bei ihm keinesfalls zur Gefihrdung
oder Missachtung des Dogmas von Chalkedon, demzufolge gottliche
und menschliche Natur in Christus ihre Eigenstindigkeit bewahren und
unvermischt bestehen bleiben. Wir haben bereits notiert, dass die strikte
Geltung dieser Wahrheit fiir ihn auch spekulativ in der regula doctae
ignorantiae abgesichert ist.

Ein Blick auf De visione Dei bestatigt, dass Nikolaus hier die gleiche
Vorsicht walten lisst, gleichwohl jedoch eine gewisse Offnung vornimmt
auf eine weitergehende, grofiztigigere Sprachregelung hin. Wir werden
zunichst noch einmal an die Formulierung in De docta ignorantia 111,3
erinnert, wenn Cusanus in De visione Dei 21 Jesus anspricht mit den
Worten:

»Du bist allen Weisen dieser Welt vollig unbekannt, da wir von Dir Widerspriichliches

als hochst wahr behaupten. Du bist ja zugleich Schopfer und Geschopf, ziehst an Dich

heran und bist zugleich herangezogen, bist endlich und und unendlich zugleich.«*
Klaus Reinhardt hat mit Recht darauf hingewiesen, dass Cusanus an dieser
Stelle seine koinzidentale Sicht der Wirklichkeit Christi auf den Glauben
zuriickfiihrt. Daraus folgert er, dass »gerade der Kern seines Denkens,
die Koinzidenz des Widersprichlichen, [...] offenbar nur im Glauben
zuganglich« ist.*

§8 De docta ign. 111,7: h 1, 140, lin. 7-10 (n. 223); Ubersetzung: N1korAUs voN Kugs, Die
belehrte Unwissenheit (wie Anm. 49) 48.

59 De vis. 21: h VI, n. 91, lin. 4-7; Ubersetzung: KLaus REINHARDT, Jesus Christus (wie
Anm. 10) 186.

60 Kraus REINHARDT, Jesus Christus (wie Anm. 10) 186.
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In De wisione 23 geht Cusanus noch iiber die Formulierung von Ka-
pitel 21 hinaus. Auch hier will er Christus mit den Augen des Glaubens
betrachten. Das fithrt thn dazu, man kann auch sagen, das ist gleichbe-
deutend damit, innerhalb der Mauer des Paradieses seiner ansichtig zu
werden. Die Mauer des Paradieses steht in De visione Dei tiir das Prinzip
der Koinzidenz, das fiir unser verstandesmafliges Begreifen unerreichbar
ist.’! Horen wir, wie Nikolaus seine koinzidentale Schau einleitet:

»O Jesus, Du kostlichste Nahrung des Geistes, wann immer ich Dich innerhalb der

Mauer des Paradieses betrachte, trittst Du mir bewundernswiirdig entgegen. Du bist das

menschgewordene Wort Gottes und der gottgewordene Mensch. «*

Der Hinweis auf die Paradiesmauer ist aufschlussreich. Cusanus bringt
damit zum Ausdruck, dass Jesus Christus nur in rechter Weise wahrge-
nommen wird, wenn in ihm die Koinzidenz der Gegensitze gesehen
wird. Glaube und spekulatives Denken verbinden sich hier zur ange-
messenen Schau der Wirklichkeit des Erlosers, in dem sich Gottheit und
Menschheit verbinden.

Cusanus erklirt sodann, Gedanken aus De docta ignorantia wieder
aufnehmend, wie diese Koinzidenz nicht verstanden werden darf:

»Dennoch bist Du nicht aus Gott und Mensch zusammengesetzt. Zwischen den Teilen

einer Zusammensetzung ist ein bestimmtes Verhiltnis notig, ohne das es eine Zusam-

mensetzung nicht geben kann. Das Endliche hat zum Unendlichen kein Verhiltnis. Du
bist aber auch nicht der Zusammenfall von Geschopf und Schopfer auf eine Weise, in der
durch den Zusammenfall das eine das andere wird. Die menschliche Natur ist ja nicht
gottlich und umgekehrt. «*
Cusanus gibt hier eine Erlduterung, er sichert ganz auf der Linie von De
docta ignorantia seine Schau der Koinzidenz in Christus gegen Missver-
standnisse ab. Coincidentia oppositorum in Christus heifit nicht Aufhebung
des Unterschieds von Gottheit und Menschheit, Ubergang des einen in das
andere. Insofern unterscheidet sich der Ineinsfall der Gegensitze in Chri-
stus von demjenigen in der Unendlichkeit Gottes, in der alles unter-
schiedslos eins ist vermoge der hier gegebenen absoluten Einfachheit.*

61 Ruporr Hausst, Die erkenntnistheoretische und mystische Bedeutung der »Mauer
der Koinzidenz«, in: MFCG 18 (1989) 168, 171f., 178.

62 De vis. 23: h VI, n. 1or, lin. 3—5; Ubersetzung: Dupré I11, 201.

63 Ebd., lin. —10; Ubersetzung: Dupré III, 201.203.

64 De vis. 13: h VI, n. 54, lin. 3.5-6: »Infinitas est ipsa simplicitas [...]. Omnia enim, quae
dicuntur de absoluta simplicitate, coincidunt cum ipsa, quia ibi habere est esse.«
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Cusanus kennt, wie Klaus Kremer herausgearbeitet hat, » Gradabstu-
fungen« der Koinzidenz.®® Im Fall Christi handelt es sich um eine Koin-
zidenz, bei der — dhnlich wie im Zusammenfall vom Sehen Gottes durch
den Menschen und seinem Gesehenwerden —, wie Kremer sich ausdriickt,
eine »Dualitit von Gott und Mensch bzw. Gott und Kreatur ins Spiel
kommt«.%

Der Ausschluss der Weise (modo), wie die Koinzidenz in Christus
nicht gedacht werden darf, bedeutet nicht, dass es in Christus keine Ko-
inzidenz von Geschopf und Schopfer gebe. Cusanus bezeichnet das
»Widerspriichliche«, dass Christus zugleich Schopfer und Geschopf ist,
in De visione Dei 23 als coincidentia creaturae et creatoris, erlautert dies
allerdings so, dass das Missverstindnis ferngehalten wird, hier werde der
Unterschied zwischen Schopfer und Geschopf, Gott und Mensch, aufge-
hoben oder verwischt.

Wir haben schon gesehen, dass er sich in Sermo CCLXII dhnlich aus-
driickt, wenn er von der Suche der ratio nach Christus, dem wahren
Licht, spricht, und in diesem Zusammenhang ausfiihrt, der Verstand zie-
he so lange umbher, »bis er den Zusammenfall findet von Stall und Palast,
von Kind und Mann, von Knecht und Herr, von arm und reich, von
Mensch und Gott«.”

ITI. Zum Verhiltnis von Christologie und Koinzidenzprin-

zip. Auswertung des Befundes
1. Die sich abzeichnende Entwicklung

Am Ende unseres Durchgangs durch das frithe Predigtwerk, De docta
ignorantia und De visione Dei konnen wir feststellen, dass der Weg, den
wir nachzuzeichnen versucht haben, eine Entwicklung erkennen ldsst. In

65 Kraus KremER, Konkordanz und Koinzidenz im Werk des Nikolaus von Kues. Ge-
meinsamkeiten und Unterschiede, in: Coincidéncia dos opostos e concérdia: Caminhos
do pensamento em Nicolau de Cusa. Actas do Congresso Internacional realizado en
Coimbra e Salamanca nos dias 5 a 9 de Novembro de 2001, hg. von Joio Maria André/
Mariano Alvarez Gémez, Coimbra 2001, 45.

66 Ebd., 34.

67 Sermo CCLXII: h XIX, n. 20, lin. 14-16.
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einer vergleichenden Gesamtperspektive, die um eine Zusammenschau
der fritheren mit spiteren Texten, insbesondere der von uns dokumen-
tierten frithen (im Rahmen der Predigt vorgetragenen) Versuche mit den
christologischen Koinzidenzformeln von De docta ignorantia und De
visione Dei bemiht ist, tritt hervor, wie die Dinge in Bewegung sind.
Eine Tendenz zeichnet sich ab. Priziser gesprochen, es wird sichtbar, wie
Nikolaus unterwegs ist, sich hin bewegt auf die Erkenntnis eines Ineins-
falls der Gegensitze in Christus. Schon der junge Prediger, so konnten
wir im ersten Teil zeigen, beschreibt mit einer gewissen Vorliebe, wie sich
in Jesus Christus die duflersten Extreme begegnen: Hoheit und Niedrig-
keit, Armut und Reichtum, Leben und Tod, Gerechtigkeit und Barm-
herzigkeit. Gerade im Zusammentreffen der Gegensitze erkennt Cusa-
nus immer schon das Mysterium von Person und Werk des Erlosers. Die
ausdriickliche begriffliche Identifikation des Geheimnisses der Gottmensch-
heit Christi als comcidentia oppositorum, wie sie erstmals in De docta igno-
rantia ausgesprochen ist, kiindigt sich in den Predigten der Frithzeit an.
Freilich ist die explizite Erfassung Christi als Koinzidenz der Gegen-
satze in De docta ignorantia ein Novum. Und gewiss betritt Nikolaus
mit seiner Koinzidenzlehre eine neue Ebene des Denkens.®® Aber dieses
Denken ist vorbereitet. Es ist gleichsam in statu nascendi greifbar. Wir
konnen beobachten, wie es sich durchsetzt. Bei allem Uberraschenden,
das die Entdeckung des Koinzidenzprinzips bietet, lisst sich doch auf-
zeigen, dass Strukturen dieses Denkens bereits in der Frithzeit, und zwar
deutlich sichtbar in der Christologie der Frithzeit, hervortreten.
Unbestreitbar bedeutet De docta ignorantia eine Zasur.*” Nikolaus ent-
deckt, was ihm frither verborgen war oder was bis dahin nicht in gleicher
Weise ins Bewusstsein getreten ist. Er kann diese Entdeckung in der
Epistola auctoris beschreiben, sie datieren, freudig als ithm geschenkte
Erkenntnis vorstellen. Aber der Blick auf die christologische Reflexion
der Frithzeit hat uns gezeigt, dass die Neuheit von 1440 nicht einen
radikalen Bruch markiert. Bei allem Fortschritt, in der Diskontinuitit
besteht doch auch Kontinuitit. Das Neue kiindigt sich seit langem an.
Wenn wir sagen, es ist vorbereitet, so ist gemeint: In der Christologie der

68 Vgl. Kurt Frasch, Nikolaus von Kues (wie Anm. 7) 45 ff.

69 Vgl. ebd., 97ff.; vgl. auch ALBerT DanM, Schopfungstheologie bei Nikolaus von Kues.
Erste Ansitze in den frihen Predigten und ihre Fortfihrung in De docta ignorantia, in:
Trierer Theologische Zeitschrift 113 (2004) 118.
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Frithzeit klingt bereits an, was Nikolaus im Gedanken der Koinzidenz
begrifflich zu fassen gelungen ist. Im Denken ist es seit langem angezielt.
Das Thema priludiert bereits vor 1440. Insofern kann man sagen: Der
Weg der christologischen Reflexion von den frithen Predigten zu De
docta ignorantia lisst sich als Anniherung beschreiben: Die fritheren
Darlegungen miinden ein in eine schliefllich expressis verbis vorgetragene
koinzidentale Beschreibung der gottmenschlichen Wirklichkeit Christi.

2. Die christologische Reflexion als Anstoff zur Ausbildung der Koinzi-
denzlehre. Das Gewicht der Formel »ut omnia ista nobis Christi vita,
passio atque crucifixio manifestant«

Wir haben zeigen konnen, wie sich innerhalb der christologischen Refle-
xion der Gedanke der Koinzidenz durchsetzt und Gestalt gewinnt. Da-
mit kommen wir auch in der Frage, ob und inwieweit die Christologie
(das Dogma, der Blick auf die Wirklichkeit Christi, auf die Mysterien
seines Lebens und Sterbens, kurz, christologische Erwigungen und Be-
trachtungen) auf die Ausbildung der Koinzidenzlehre eingewirkt, einen
Einfluss ausgetibt haben, einer Antwort niher.

Ganz allgemein hatte schon Rudolf Haubst im Blick auf die Vorge-
schichte erkannt, dass der Koinzidenzgedanke immer schon durch den
Glauben mitgepragt war.”” Cusanus selbst hat in Sermo V im Anschluss
an Rudolf von Biberach und Richard von St. Viktor notiert, wie auf der
hochsten Stufe der Kontemplation der inzellectus schaut, was die ratio als
widerspriichlich verwirft, was contra rationem ist. Als Beispiel fiir Ge-
genstinde, die im Widerspruch zum Verstand stehen, verweist Nikolaus
auf nicht niher bezeichnete articuli fidei.”"

Nun konnten wir verfolgen, wie Cusanus gerade in seinen christolo-
gischen Darlegungen immer wieder herausarbeitet, dass in Jesus Christus
die Gegensitze, die nach dem Urteil unseres Verstandes einander wider-

70 Siehe Anm. 8.

71 Sermo V: h XVI, n. 24, lin. 32 — n. 25, lin. 7: »Sextus est supra rationem et etiam ali-
quando praeter et aliquando contra, ut in articulis fidei etc. Vita haec contemplati-
va [...] exercetur per potentiam animae nobilissimam, puta intellectum, et hominem
perficit secundum partem nobilissimam«. Siche hierzu MarcoT ScumIpT, Nikolaus
von Kues im Gesprich mit den Tegernseer Monchen tiber Wesen und Sinn der Mystik,
in: MFCG 18 (1989) 33.
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sprechen, ja sich gegenseitig ausschlieflen, aufeinandertreffen. Gerade die
Christologie prisentiert sich thm als der Ort, an dem der Glaube die
Erfahrung einer Gleichzeitigkeit gegensitzlicher Wirklichkeiten macht.
Wenn Cusanus schliefllich in De docta ignorantia diese Glaubenserfah-
rung begrifflich fasst als coincidentia oppositorum, konnen wir sagen: Die
Wirklichkeit Christi gibt sich ihm im Zuge eines lingeren Reflexions-
prozesses als Ineinsfall der Gegensitze zu erkennen. Das im Glauben je
und je meditierte Mysterium Christi dringt hin zum Begriff der Koin-
zidenz.

Darauf deutet unabweisbar die oben besprochene Formel von De doc-
ta ignorantia 111,6 hin, der in unserem Zusammenhang ein besonderes
Gewicht zukommt. Hier werden Leben, Leiden und Kreuzigung Christi
geradezu als Erkenntnisgrund der Koinzidenz der Gegensitze vorge-
stellt. »[...] ut omnia ista nobis Christi vita, passio atque crucifixio ma-
nifestant«’* bedeutet ja: In Jesus Christus, in seinem Leben und Sterben,
wird der Zusammenfall der Gegensitze anschaubar. Der Begriff manife-
stant besagt: Leben und Sterben Christi machen offenbar, sichtbar, hier
wird erkennbar und ablesbar, dass Gegensitzliches, minima und maxima,
Niedrigkeit und Hoheit, Tod und Leben, zusammenfallen. Damit ist aber
doch nicht weniger gesagt, als dass der gliubige Blick auf Christus zur
Erkenntnis der coincidentia oppositorum hinfithrt. Cusanus benennt hier
Jesus Christus, naherhin sein Leben und Sterben, als eine Erkenntnis-
quelle des Koinzidenzgedankens. Deutlicher kann man es nicht sagen.

Ahnlich aufschlussreich ist die Formulierung von De docta ignorantia
II1,7: »Et ob hoc communicatio idiomatum admittitur, ut humana coin-
cidant divinis«.”” Wir sahen schon, wie Cusanus sich in Sermo XVII auf die
theologische Konstruktion der Idiomenkommunikation beruft.”* Hier, in
De docta ignorantia, geht er einen Schritt weiter als in seiner Predigt. Er
zieht eine Schlussfolgerung (wie das ut consecutivum andeutet). Der Begriff
der Idiomenkommunikation, der die Ubertragung géttlicher Pridikate auf
die Menschheit Jesu und menschlicher Pradikate auf seine Gottheit zulasst,
offnet sozusagen die Augen fiir die hier waltende Koinzidenz. Wieder leitet
ein christologischer Gedankengang auf geradem Weg zur Wahrnehmung
einer Koinzidenz gegensitzlicher Wirklichkeiten.

72 De docta ign. 111,6: h 1, 139, lin. 3—4 (n. 220); s. 0. Abschnitt II,1a.

73 Ebd., IIL,7: h 1, 140 lin. 7-8 (n. 223).
74 Siehe Anm. 46.
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Dazu passen die Ausfithrungen in De visione Dei, die wir vorgestellt
haben. Der Glaube schaut Christus in seiner Einheit von Gottheit und
Menschheit jenseits der Mauer des Paradieses. Das heiflt aber, wie der
Kardinal nun ausdriicklich formuliert: In ihm koinzidieren Schopfer und
Geschopf. Damit bestitigt sich auch hier: Der Glaube an Christus er-
moglicht die Erkenntnis einer comncidentia oppositorum.

3. Die Affinitit von Christologie und Koinzidenzprinzip als Ausdruck
des Zusammenspiels von fides und intellectus

Nikolaus von Kues hat den Begriff der Koinzidenz nicht selbst gebildet.
Er hat ihn in der Tradition vorgefunden, in einem geistigen Umfeld, das
sich thm unter Anleitung seines Lehrers Heymeric bereits in jungen Jah-
ren erschlossen hat. Dartiber haben wir in der Einleitung gesprochen.
Anders steht es mit der Schau Christi als Inbegriff der coincidentia op-
positorum. Hier greift Cusanus nicht auf ein Vorbild zuriick. Diese Iden-
tifizierung ist von ihm selbst geschaffen, sie ist sein ureigenes Werk.

Schon dieser schlichte Befund erweist sich auf dem Hintergrund unserer
Darlegungen als hochst aufschlussreich. Er zeigt: Es ist etwas anderes,
gleichsam im Vortbergehen auf einen Gedanken zu stoflen, der zunichst
im eigenen literarischen Schaffen keine direkte Aufnahme findet, und
etwas anderes, Jahre spiter den gleichen Gedanken zu entdecken als Leit-
idee, die den Schliissel bietet zum Verstindnis der Wirklichkeit Christi,
Gottes, des Geistes und schliellich der Schopfung in belehrter Unwis-
senheit, in docta ignorantia. Von hier nach dort war eine nicht unbe-
trichtliche Wegstrecke geistiger Entwicklung zuriickzulegen.

Und nun deutet, wie wir gesehen haben, alles, was wir im ersten und
zweiten Teil unserer Darlegungen aufzeigen konnten, darauf hin, dass die
Betrachtung des Geheimnisses Christi die christologische Bemiihung,
diese Entwicklung von der Kenntnisnahme eines in der Tradition ge-
pragten Begriffs bis hin zur Erhebung des darin ausgesprochenen Ge-
dankens zu einem fiir das Denken wegweisenden, ja es dominierenden
spekulativen Leitmotiv entscheidend gefordert, ihr entscheidende Im-
pulse gegeben hat.

Dabei kommt es darauf an, klar zu sehen, dass Christologie und Ko-
inzidenzprinzip sich nicht als zwei vollig wesensfremde Gedankengebil-
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de gegentiberstehen. Die Koinzidenzlehre wird nicht von auflen als ein
sachfremdes Konstrukt an die Christologie herangetragen, so als be-
michtige sich ein rein spekulatives Interesse der Glaubenswahrheit. Hier
findet keine philosophische Uberfremdung statt. Die von uns verfolgte
Entwicklung zeigt vielmehr, wie im Innenraum des Glaubens selbst die
Reflexion tber Christus, das Geheimnis seiner Person und seines Erlo-
sungswerks aufbricht und zum Gedanken der Koinzidenz der Gegen-
satze hindringt. Wenn Cusanus Jesus Christus und sein Heilswerk als
Ineinsfall der Gegensitze versteht, dann geht diese Sicht aus der Glau-
bensreflexion hervor. Das Nachdenken iiber den Glauben, der Versuch
zu verstehen, was in Jesus Christus geschehen ist, das Bemiihen, seine
gottmenschliche Wirklichkeit zu erfassen, fithren zu dem Gedanken, dass
in ihm die Gegensitze in eins fallen.

Das leitet uns hin zu einer weiteren wichtigen Feststellung. Indem
Cusanus in seiner christologischen Betrachtung die Idee der coincidentia
oppositorum erreicht, hat er einen Begriff gefunden, mit dessen Hilfe er
auf philosophisch-spekulativem Niveau den Kern, das Wesentliche der
Glaubenswahrheit iiber Christus auf eine geradezu geniale Weise aussa-
gen und beschreiben kann - freilich in docta ignorantia.

Beide Bewegungen, der Weg von der Glaubensmeditation zum philo-
sophischen Begriff als auch die Bereicherung des Glaubens durch die
spekulative Anstrengung werfen ein helles Licht darauf, wie bei Nikolaus
von Kues fides und intellectus, Glauben und Verstehen, zusammenwir-
ken.”” Dieses Zusammenspiel und die darin waltende Dialektik hat Wer-
ner Beierwaltes treffend beschrieben, wenn er sagt: »So wird die Einsicht
einmal durch die Vermittlung des Glaubens (per fidem) in ihr Ziel ge-
tihrt, zugleich aber, im selben Akt, >dehnt sich< der Glaube oder das
Einsehbare in thm durch das Wirken von Vernunft-Einsicht »aus< (per
intellectum). Keine der beiden Krifte ist in ithnen selbst isolierbar, nur ihr
Zusammenwirken garantiert den Aufstieg zur absoluten Wahrheit, >die
Jesus ist< oder — in mosaischer Metaphorik: — >zum Berg, der Christus
iste«.”®

75 Vgl. Ruporr Hausst, Denkender Glaube und gliubiges Denken, in: DERs., Streifziige
(wie Anm. 3) 1—20; ALBERT DaHM, Vernunft und Glaube in den Sermones des Nikolaus
von Kues. Gleichzeitig eine Begegnung mit den Buchern von Kurt FrascH (1998 und
2001) und Ulrich RoTH (2000), in: MFCG 31 (2006) 245-273.

76 WERNER BEIERWALTES, Das Verhiltnis von Philosophie und Theologie bei Nicolaus
Cusanus, in: MFCG 28 (2003) 79.
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Cusanus’ Clock. Time and Eternity in De visione Dei

Von Donald F. Duclow, Philadelphia’

In the history of technology, few inventions rival the mechanical clock.
From modest beginnings, this medieval discovery spread widely and
quickly. As the historian Lynn White, Jr. writes,

»Suddenly, towards the middle of the fourteenth century, the mechanical clock seized

the imagination of our ancestors. Something of the civic pride which earlier had expend-

ed itself in cathedral-building now was diverted to the construction of astronomical
clocks of astounding intricacy and elaboration. No European community felt able to
hold up its head unless in its midst the planets wheeled in cycles and epicycles, while
angels trumpeted, cocks crew, and apostles, kings, and prophets countermarched at the
booming of the hours.«?
For example, Padua was an early center for clock making and display. In
1364 Giovanni de’ Dondi completed the Astrarium, the most elaborate
and best documented astronomical clock of the Middle Ages. A Visconti
duke later acquired the Astrarium and displayed it in his library in Pavia.
Giovanni’s father, Jacopo de’ Dondi had built a clock for the tower of
the city’s Palazzo Capitanato in 1344. Although destroyed in 1390, it was
replaced in 1434 with the present clock featuring the sun, moon and
zodiac.’

When Nicholas of Cusa arrived at the University of Padua in 1416,
both the original tower clock and the Astrarium were long gone. Yet he
surely heard the popular and academic discussions that led the city coun-
cil to approve replacing Jacopo’s tower clock in 1423, the year he re-
ceived his law degree. He must also have seen and heard other clocks

1 I thank Elaine Beretz, Thomas Eser, John Heffner, Thomas Izbicki and Elly Truitt for
their helpful comments, especially concerning early clocks.

2 LynN WHITE, JR., Medieval Technology and Social Change, Oxford 1962, 124. The
article, Turret Clock, in: Wikipedia (http://en.wikipedia.org/wiki/Turret clock, acces-
sed 9/30/2012) includes a table of public clocks installed in the 13 and 14% centuries,
and notes that »In the fifteenth century turret clocks became so common throughout
Europe that creating a list would be impractical. «

3 See SiLvio A. Bepint and Francis R. MappisoN, Mechanical Universe. The Astrarium
of Giovanni de’ Dondi (Transactions of the American Philosophical Society, NS, LVI;
part 5), Philadelphia 1966; for Jacopo’s tower clock, cf. 17-19.
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during his years in Basel, Brixen and Rome, and in his travels throughout
Germany on behalf of Pope Eugenius IV (1438—1447) and his later le-
gation tour (1450—1452). Indeed, in Frankfurt a large astronomical clock
—10 meters high — stood in the north transept of the Kaiserdom St. Bar-
tholomius from the late fourteenth century.* Nicholas visited Frankfurt
often in support of Eugenius, and knew St. Bartholomius as the city’s
major church and the site for imperial elections and political functions.
The Acta Cusana informs us that he attended the Heilig-Geist-Messe in
St. Bartholomius that opened the Reichstag on 14 September 1446.> Un-
fortunately, a major fire in 1867 devastated the church and destroyed the
clock. As the fate of this clock illustrates, very few medieval clocks sur-
vive. But Orvieto — where Cusanus lived during the summer from 1461
to 1463° — claims that the mechanized bell and bell ringer atop its clock
tower date to the fourteenth century. Although we may question Orvi-
eto’s claim, we can be confident that Nicholas encountered one clock
that still survives: the »Sebalder Schlaguhr« currently at the Germani-
sches Nationalmuseum in Nuremberg.”

4 Die Monumentaluhr im Frankfurter Dom, in: Uhrzeiten. Die Geschichte der Uhr und
ithres Gebrauches, hg. v. Ivor A. Jenzen, Frankfurt a.M./Marburg 1989, 37-49, 259.

5 AC I/2, n. 705 (1 Sept. — 16 October 1446). St. Bartholomius also figures in Nicholas’
correspondence during the legation; see especially AC 1/3b, n. 2394 (19 March 1452).

6 See EricH MEUTHEN, Nicholas of Cusa. A Sketch for a Biography, trans. David Crow-
ner and Gerald Christianson, Washington, DC 2010, 136-138.

7 For details about this clock, see the Germanisches Nationalmuseum website, objekt-
katalog.gnm.de/objekt/WIg99 (accessed 22/1/2013). I thank Dr. Thomas Eser of the
Germanisches Nationalmuseum (personal communications, September 2012) for cla-
rifying many aspects of this clock, which seems to have been Nuremberg’s principal
timepiece. When St. Sebaldus’ tower keeper struck the bell, ringers in three other
towers — St. Lawrence church, the Weisser Turm, and the Laufer Schlagturm — followed.
In Konrap Certis’ Norinburgia (1502), a woodcut shows a cityscape with bell ringers
clinging to the four towers and swinging hammers.
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Figure 1: Sebalder Schlagubr, Germanisches Nationalmuseum, Inv. N. WI 999;
Foto: Monika Runge. By permission of the Germanisches Nationalmuseum.

This modest clock told the time keeper in Nuremberg’s St. Sebaldus
church tower when to strike the bell that announced the hour to the city.
When Nicholas processed to the church in January 1441 and preached
there in April 1451,° he probably did not climb the tower stairs to see
this clock, but he certainly heard its effects as the bell rang the hours.
But before this paper turns into » Clocks Cusanus Might Have Seen or
Heard«, let us turn to more stable ground in Nicholas” richest symbolic
work, De visione Dei. He sent the treatise and a painting to the monks at

8 AC I/2, n. 453 (5 January 1441), and AC I/3a, n. 1189, n. 1190 (11 April 1451). The
1451 sermon is Sermo LXXX: h XVII.

137



Donald F. Duclow

Tegernsee abbey in 1453. The painting becomes the work’s central image
as an »icon of God«, a portrait whose eyes seem to focus on each of the
brothers even when they move in opposite directions. This icon has
received much attention — for example, at the Trier Symposion in 1986
and in its MFCG proceedings.” Here I shall discuss one of the work’s less
familiar images: a clock that strikes the hours. Cusanus uses this image to
clarify the relation between time and eternity. Specifically, he asks this
question: since God conceives and speaks only once and eternally, »how
is it [...] that all things do not exist simultaneously, but many come into
being successively? How do so many diverse things exist out of a single
concept?«'® In other words, how can we reconcile the eternity of God’s
creative »concept« with time’s multiplicity and succession?

This question occurs within Nicholas® discussion of yet another image:
the book of Genesis’ wall of paradise, whose entrance is guarded by an
angel with the flaming sword of reason. The enclosed garden and its
surrounding wall suggest a three-part structure: the outside region of
finitude and exile with its many distinctions and contrasts; the wall itself,
where opposites coincide; and the paradise garden within, where the
infinite God dwells beyond all opposites and their coincidence." Placing
himself at the threshold of the garden door, Cusanus analyzes the rela-
tion of time and eternity in terms of perspective: »Infinite duration,
which is eternity itself, embraces all succession. Everything [...] that
appears to us in succession in no way exists subsequent to (post) your
[God’s] concept, which is eternity.«'”> Hence, while we perceive events

9 MFCG 18 (1989): Das Sehen Gottes nach Nikolaus von Kues.

10 De vis. 10: h VI, n. 41, lin. 5-6; in: NicHoLAs OF Cusa, Selected Spiritual Writings,
transl. and introd. by H. Lawrence Bond (Classics of Western Spirituality), New York
1997, 253.

11 See Ruporr HaussT, Die erkenntnistheoretische und mystische Bedeutung der »Mau-
er der Koinzidenz«, in: MFCG 18 (1989) 167-191; and DonaLD F. DucLow, Anselm’s
Proslogion and Nicholas of Cusa’s Wall of Paradise, in: IDEM, Masters of Learned
Ignorance. Eriugena, Eckhart, Cusanus (Variorum Collected Studies Series 851), Al-
dershot 2006, 283-292.

12 De wvis. 10: h VI, n. 41, lin. 9—10; trans. Bond (cf. note 10) 253; » Ambit igitur infinita
duratio, quae est ipsa aeternitas, omnem successionem.« Throughout his works, Ni-
cholas relates eternity and duration in very different ways. Here he defines eternity as
»infinita duratio«. But elsewhere he speaks of eternity as the measure of duration (De
theol. compl.: h X/2a, n.8, lin. 20-21). And in De ludo globi he distinguishes between
»absoluta duratio« and »duratio successiva« (De ludo 11: h IX, n. 88, lin. 5-8). Cf. also
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one after another, God’s concept or Word grasps them differently. »For
in eternity, where you [God] conceive, all temporal succession coincides
in the same now (nunc) of eternity. Therefore, nothing is past or future
where future and past coincide with the present.«" Because God creates
by conceiving and speaking, Nicholas’ perspectival analysis takes on
ontological weight. He writes, »that things in the world exist according
to earlier and later stems from the fact that you did not conceive such
things earlier so that they would exist. Had you conceived them earlier,
they would have existed earlier. But one is not almighty in whose
thought earlier and later occur, so that one first conceives one thing and
afterward another.«'* Here Cusanus struggles with the limits of thought
and language, which — since they are immersed in time — require distinc-
tions of earlier and later, and can express time’s relation to eternity only
in a paradox of equivocation and negation. The paradox centers on the
very terms that Aristotle had used to define time as »the measure of
motion according to earlier and later«.” This distinction marks succes-
sive events outside the garden’s wall, while God dwells »in Paradise in-
side its wall«, and the wall itself »is that coincidence where later coincides
with earlier, where the end coincides with the beginning, and where
alpha and omega are the same.«'®

This pattern seems clear enough until Nicholas presses the point about
when God speaks and creates. »Things exist always because you [God]
tell them to exist, and they do not exist earlier because you do not earlier
speak«. But if God conceives eternally without any succession, in what
sense does God also speak earlier or later? Cusanus sharpens the paradox
with an example. He writes, »When I read that Adam existed so many
years ago and that one such as he was born today, it seems impossible
that Adam existed then because you then willed it, and that nevertheless
you did not earlier will Adam to exist than you willed the one born

De non alind 16: h X111, p. 40, lin. 32 — p. 41, lin. 11; commenting on this text, MAU-
RICE DE GANDILLAC speaks of »I’équivoque meme d’une duratio qui serait la forme
idéal commune au temps et a ’éternité« in: La Philosophie de Nicolas de Cues, Paris
1941, 303.

13 De vis. 10: h VI, n. 41, lin. 19—22; trans. Bond (cf. note 10) 254.

14 De vis. 10: h VI, n. 42, lin.1-6; trans. Bond (cf. note 10) 254.

15 Aristotle, Physics 11, 11, 219b—220a.

16 De vis. 10: h VI, n. 42, lin. 7-9; trans. Bond (cf. note 10) 254, emphasis added.
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today to exist«.”” Rather than evade this contradiction, Nicholas under-
lines it when he says,

»But that which seems impossible is necessity itself. For now and then exist after [post]
your word. And, therefore, to one approaching you [God], now and then meet in
coincidence within the wall that surrounds the place where you dwell. For now and then
coincide in the circle of the wall of paradise. But it is beyond now and then that you, my
God, who are absolute eternity, exist and speak. «'®

Cusanus thus invokes the wall of paradise to affirm the paradox as »ne-
cessity itself«: God speaks once and eternally, and Adam and the child
born today come to be in time’s then and now. But how are we to
understand this?

At this point Nicholas introduces his clock metaphor, saying,

»You [God] have inspired a likeness pleasing to me about the unity of your mental word
or concept and its variety, successively, in appearances. The simple concept of a most
perfect clock directs me so that I might be more delightfully caught up to the vision of
your concept and your word. For the simple concept of a clock enfolds all temporal
succession. If, let us assume, the clock were a concept, then although we hear the sixth
hour strike before the seventh, nevertheless, the seventh is heard only when the concept
orders it. The sixth hour is not earlier in the concept than the seventh or eighth, but in
the single concept of the clock, no hour is earlier or later than another, although the
clock never strikes the hour except when the concept orders it. It is true to say upon
hearing the sound of the sixth hour that the sixth strikes then because the concept of the
master wills it so.«"’

Here Nicholas distinguishes between the clock and its concept. We hear
the clock strike the hours one after the other — six, seven, etc. But as soon
as we think of the clock itself, our concept includes all the hours it can
strike. In Cusanus’ terms, this concept »enfolds all temporal succes-
sion/complicat omnem successionem temporalem« within itself. In this

17 De vis. 10: h VI, n. 42, lin. 11-14; trans. Bond (cf. note 10) 254, emphasis added.

18 De vis. 10: h VI, n. 42, lin. 14—19; trans. Bond (cf. note 10) 254.

19 De vis. 11: h VI, n. 43, lin. 5—17; trans. Bond (cf. note 10) 254-255, emphasis added:
»Inspirasti similitudinem mihi gratam circa unitatem verbi mentalis et seu conceptus tui
et varietatem eiusdem in successive apparentibus. Nam simplex conceptus horologii
perfectissimi me ducit, ut sapidius rapiar ad visionem conceptus et verbi tui. Conceptus
enim simplex horologii complicat omnem successionem temporalem. Et esto, quod
horologium sit conceptus. Tunc licet prius audiamus sonum sextae horae quam septi-
mae, non tamen auditur septima, nisi quando iubet conceptus, neque sexta est prius in
conceptu quam septima aut octava, sed in unico conceptu horologii nulla hora est prior
aut posterior alia, quamvis horologium numquam horam sonet, nisi quando conceptus
iubet, et verum est dicere, quando audimus sextam sonare, quod tunc sex sonat, quia
conceptus magistri sic vult.«
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sense it is timeless, since within it »no hour is earlier or later than an-
other«. Yet this concept — the very idea of measuring time’s passing
mechanically — also governs the design and making of the clock. For not
only do we conceive hours and times as a simple unity, but medieval
clock makers made this concept more specific and operational. For they
ingeniously thought out the clock’s organizing principle, and devised the
clock’s drive and escapement mechanism to mark the hours in succession.
Hence, a clock strikes, say, the seventh hour only when its concept or
program »orders« or »wills« that it do so.

Cusanus then turns the clock and its concept into a metaphor to ex-
plain his larger speculative problem:

»Since in God’s concept the clock is the concept, we perceive to some small extent how

succession is in the clock without succession being in the word or concept; that in this

most simple concept are enfolded all motions and sounds and whatever we experience in
succession; that everything that occurs successively does not in any way evade the con-
cept, but is the #nfolding of the concept, so that the concept gives being to each; and that
nothing existed before it occurred, since it was not conceived before it existed.«
If, therefore, the concept of the clock were as though eternity itself, in
the clock the movement is succession. Eternity, therefore, enfolds and
unfolds succession. For the concept of a clock, when the concept is eter-
nity, equally enfolds and unfolds all things.”

Nicholas” metaphor and commentary rely on the polarity of enfolding
and unfolding, complicatio and explicatio. This polarity, which he adapts
from Boethius and Thierry of Chartres, is central to Cusanus’ entire
speculative scheme.”" Here the concept of the clock »enfolds« or contains

20 De wvis. 11: h VI, n. 44, lin. 1-12, trans. Bond (cf. note 10) 255, translation modified and
emphasis added: »Et quia horologium in conceptu dei est conceptus, tunc aliquantulum
videtur, quomodo successio in horologio est sine successione in verbo seu conceptu et
quod in simplicissimo illo conceptu complicantur omnes motus et soni et quidquid in
successione experimur, et quod omne illud, quod successive eveniet, non exit quo vis
modo conceptum, sed est explicatio conceptus, ita quod conceptus dat esse cuilibet et
quod propterea nihil prius fuit quam eveniat, quia prius non fuit conceptum ut esset. Sit
igitur conceptus horologii quasi ipsa aeternitas; tunc motus in horologio est successio.
Complicat igitur aeternitas successionem et explicat. Nam conceptus horologii, quae est
aeternitas, complicat pariter et explicat omnia.« Similarly, cf. AucusTINE, Confessiones
X1, viii, vii, 9-viii, 10: »Omne, quod esse incipit et esse desinit, tunc esse incipit et tunc
desinit, quando debuisse incipere et desinere in aeterna ratione cognoscitur, ubi nec
incipit aliquid nec desinit. «

21 Cf. Maurice DE GanpiILLAC, Explicatio-Complicatio chez Nicolas de Cues, in: Con-
cordia Discors. Studi su Nicold Cusano e I'umanesimo europeo offerti a Giovanni
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all times within itself, whereas the clock »unfolds« this concept as it
strikes the hours in succession. Similarly, God’s concept »enfolds« all
motions, sounds and times within a simple, eternal unity which »un-
folds« in creation’s multiplicity and time’s successive hours. With this
polarity of enfolding and unfolding, Nicholas places time and eternity in
a reciprocal relation, where time’s very succession unfolds or manifests
God’s own eternity.

This relation pivots on the present or »now«. Like Augustine and
Boethius, Nicholas capitalizes on the present’s ambiguity as the bound-
ary of time and eternity. For »now and then« mark time’s succession
outside the wall of paradise, yet they coincide in the wall and the »now
of eternity«. In De docta ignorantia, Nicholas explains this relation in
terms of enfolding and unfolding, when he writes,

»the now, or the present, enfolds time. The past was the present, the future will be the
present; nothing is found in time except the ordered present. Consequently, the past and
the future are the unfolding of the present; the present is the enfolding of all present
times, and present times are the #nfolding of the present in a series, and only the present
is found in present times. Therefore, there is one enfolding of all times — which is the
present, and the present, indeed, is unity.«*

Cusanus goes on to identify this unity with eternity. Similarly, in Ser-
mon CCXVI, he asks, »What being appears in time except the present?
[...] The now, therefore, from which and to which all time flows is the
essence or being of time«.” Elizabeth Brient comments, »As the unfol-
ding of eternity, each moment participates in the >now of eternity< in a
contracted and limited way. There are not many nows strung together
composing time. There is only the now of eternity, which is the being of

Santinello, hg. v. Gregorio Piaia (Medioevo e umanesimo 84), Padua 1993, 77—106;
TroMAS P. McTIGHE, Eternity and Time in Boethius, in: History of Philosophy in the
Making. A Symposium of Essays to Honor Professor James D. Collins on his 65th
Birthday, hg. v. Linus J. Thro, Washington, DC 1982, 35—62; and JEAN-MARIE COUNET,
Le temps comme explication de I’éternité chez Nicolas de Cues, in: Revue philoso-
phique de Louvain 101 (2003) 319-339.

22 De docta ign. 11, 3: h 1, p. 9f. [n. 106]; trans. Bond (cf. note 10) 135, emphasis added.

23 Sermo CCXVI: h XIX, n. s, lin. 4—13; transl. by CLYDE LEE MILLER, Meister Eckhart
in Nicholas of Cusa’s 1456 Sermon, Ubi est qui natus rex Indeorum? (Appendix), in:
Nicholas of Cusa and His Age. Intellect and Spirituality. Essays Dedicated to the
Memory of F. Edward Cranz, Thomas P. McTighe and Charles Trinkaus ed. by Tho-
mas M. Izbicki/ Christopher M. Bellitto, Leiden 2002, 116, »Nam quid esse in tempore
nisi praesentia? [...] Nunc, igitur, a quo et ad quod fluit omne tempus, est essentia seu
esse temporis«.
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each finite moment, in that finite moment«.** Hence, we may say that the
temporal now embodies or incarnates the eternal present. Yet it does so
neither fully nor exhaustively, but rather in the limited and contingent
ways appropriate to time’s succession of earlier and later. For example,
precisely as hours, 6:00 yesterday and noon today mark distinct times,
yet manifest a single eternal now within which they coincide.

Here Nicholas’ image and commentary differ from typical metaphors
of a clockwork universe. These describe the maker as designing a clock
which moves on its own, without the maker’s continuing intervention;
on this model, God created the universe, which then moves perpetually
with clockwork precision. Already in the fourteenth century, Nicole
Oresme had suggested such a metaphor, when he compared the friction-
less movement of the heavenly sphere to a mechanical clock, whose mak-
er »lets it go and be moved by itself«.”” This metaphor has a long history,
well known to students of Newton, deism, Paley’s natural theology,
Hume’s critique, and the contemporary arguments — especially in the
United States — over »intelligent design«. However, Nicholas’ image
works quite differently. Rather than focusing on the clock as an inde-
pendent, perpetual motion machine, it emphasizes the interplay between
the clock and its concept. The clock’s concept plays a dual role: 1) it
holds the clock and all times within its unified present; and 2) it itself
remains present and orders the clock’s striking of the successive hours. In
this sense, the clock incarnates the clockmaker’s unifying concept as it
marks each moment and hour. Consequently, the image’s theological
message also differs. For it underlines the eternal God’s intimate presence
throughout time’s unfolding succession, instead of a divine clock maker
who observes the universe’s movements from afar.

Nicholas emphasizes this intimacy in De visione Dei when he com-
pares two ways of reading: his own and God’s. He reads »successively,
[...] one word after another« — as you are reading this essay. And when
two people »read the same book, one more quickly and the other more

24 FEvrizaBeTH BRIENT, Meister Eckhart and Nicholas of Cusa on the "Where” of God, in:
Nicholas of Cusa and His Age. Intellect and Spirituality. Essays Dedicated to the
Memory of F. Edward Cranz, Thomas P. McTighe and Charles Trinkaus, ed. by Tho-
mas M. Izbicki/Christopher M. Bellitto, Leiden 2002, 139.

25 NicoLe ORESME, Livre du ciel, cited in MARSHALL CLAGGETT, Introduction to: Nicole
Oresme and the Medieval Geometry of Qualities and Motions, Madison 1968, 6-7.
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slowly, you [God] read with us both, and you seem [videris] to read in
time with those reading. And beyond time you see and read all things at
once [simul].« Here God reads not only over our shoulders, but through
our eyes and at our individual pace. Yet God also reads one and the same
text eternally, and does both readings »in the same way [eodem (...)
modo], because you [God] are not changeable but are fixed eternity.«*
Underlying these comparative readings is Cusanus’ view of time and
eternity. For he affirms that »because eternity does not forsake [deserit]
time, it seems to be moved with time, although in eternity motion is
rest.«”

As reading clarifies the relation between human and divine activity,
Nicholas’ clock metaphor highlights human knowing and creativity. In
the dialogue, Idiota de mente (1450), he defines >mind/mens< in terms of
>measure/ mensurare<, and describes the human mind in terms of a tech-
nical metaphor that reflects his mathematical interests: »[the] mind is a
living measure that measures by means of itself (as if a living pair of
drawing-compasses [circinus] were to measure by means of itself)«. The
goal of this activity is self-knowledge, as the mind »achieves its own
capacity by measuring other things«.”® In De Iudo globi (1463), Nicholas
similarly links measuring, technical creativity and self-knowledge. The
Cardinal says that the soul »creates new instruments in order to discern
and to know«, and cites the examples of Ptolemy’s astrolabe and Or-
pheus’ lyre. The mechanical clock fits neatly into this scheme, as does
Cusanus’ statement about the measures of time themselves. He asserts
that the »year, month, hours are instruments of a temporal measure cre-
ated by man. Thus, since time is the measure of motion, it is the in-
strument of the measuring soul.«”” Here Nicholas invokes Aristotle to
draw a novel conclusion. Where Aristotle gave priority to the physical
motion and change which time measures, Nicholas privileges the human

26 De vis. 8: h VI, n. 29, lin. 9—20; trans. Bond (cf. note 10) 248—249, emphasis added. This
comparison occurs in Nicholas’ discussion of providence.

27 De vis. 8: h VI, n. 29, lin. 20—-22; trans. Bond (cf. note 10) 249.

28 De mente 1, 9: h'V, n. 57, lin. §—6; n. 123, lin. 5§ — n. 124, lin. 7; transl. by Jasper Hor-
kins, Complete Philosophical and Theological Treatises of Nicholas of Cusa, Minne-
apolis 2001, vol. I, §35-536, 569, emphasis added. Nicholas wrote several works on the
mathematical problem of squaring the circle; cf. Nicoras DE Cutgs, Les Ecrits mathé-
matiques, ed. French trans. by Jean-Marie Nicolle, Paris 2007.

29 Deludo11:h IX, n. 94, lin. §—7; trans. Hopkins (cf. note 28) vol. 11, 1232, emphasis added.
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activity of measuring. Echoing fourteenth-century Scholastic debates, he
emphasizes time as numerus numerans over time as numMerns NUMeratus.
Consistent with this view, he then follows Augustine and claims that the
soul does not depend upon time, but that time depends on the soul
which measures it and which is itself »not subject to time; rather, it exists
antecedently to time«.”® By measuring motion using time as its instru-
ment, the human mind dwells at the threshold of time and eternity, in a
kind of »eternal« or »timeless time«.”' Indeed, only from this vantage
point at the door in the wall surrounding paradise — where perspectives
themselves coincide — can we create both the »concept of a most perfect
clock« and clocks themselves.

Let us note that Nicholas’ concern with time’s measurement was not
limited to his philosophy and theology. Already at the Council of Basel
he proposed a major reform of the calendar in the Reparatio kalendarii
(1436).”> He was also a collector of scientific instruments and gadgets,
including a wooden celestial globe, an astrolabe, and a torquetum or
device »to measure the daily movement of the sun parallel to the celestial
equator and thus establish coordinates of the sun and stars«.”> Unfortu-
nately for my purposes, he does not seem to have owned a mechanical
clock. Indeed, the only trace these clocks left in Cusanus’s writings
occurs in De visione Dei’s reflections on the clock metaphor, since the

30 De ludo 11, n. 94: h IX, n. 9f.; trans. Hopkins (cf. note 28) vol. II,1232. Cf. ARISTOTLE,
Physics 11, 14, 22323; and AuGUSTINE, Confessions X1, xxvi, 33 — X1, xxviii, 37. Medieval
natural philosophy struggled with this difference between Aristotle and Augustine; cf.
ANNELIESE MAIER, Die Subjektivierung der Zeit in der scholastischen Philosophie, in:
Philosophia Naturalis 1 (1950-52) 361-398.

31 Cusanus discusses the soul as »timeless time/intemporale tempus« in De aequal.: h X/1,
n. 11-13, passim. Cf. NORBERT FIsCHER, Die Zeitbetrachtung des Nikolaus von Kues
in De aequalitate, in: Trierer theologische Zeitschrift 99 (1990) 170-192.

32 Nikoraus voN Kugs, Die Kalenderverbesserung. De correctione kalendarii, hg. und
tibsers. v. Viktor Stegemann/Bernhard Bischoff, Heidelberg 1955. Although the coun-
cil did not act on Nicholas’ recommendations, they were so far reaching that Arno
Borst writes, »For the first time since Augustus, a new calendar marked the beginning
of a new age«; ARNO BorsT, The Ordering of Time, Chicago 1993, 100.

33 Kraus KrReMER, Nicholas of Cusa (1401-1464), Gibers. v. Frankie Kann/Hans-Joachim
Kann, Trier 2002, 42. These instruments remain at St. Nikolaus Hospital in Bernkastel-
Kues. Nicholas bought them in Nuremberg in 1444, along with 16 books on astrono-
my; cf. Arors KrcHNAK, Die Herkunft der astronomischen Handschriften und In-
strumente des Nikolaus von Kues, in: MFCG 3 (1963) 109—180, especially 110-114,
166—168 on the instruments.
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term >horologium« appears nowhere else in his works.”* Nicholas’s only
other discussion of clocks occurs in the Idiota dialogue on experiments
with weights, where the Layman describes using the clepshydra or wa-
ter-clock for several purposes, including measuring time — both the day
of the month throughout the year, and the hour of the day.”

To conclude, in De visione Dei Nicholas introduces the concept of a
perfect clock to clarify the difficult speculative question of time and eter-
nity. He presents the metaphor quickly, and once it has done its work he
abandons it just as quickly. Yet we have found that this metaphor sug-
gests a great deal about Cusanus. For it illustrates his imaginative skill
and ease in creating novel symbols to carry forward his thinking. And
the clock metaphor not only clarifies Nicholas® views about time and
eternity, but also reflects his fascination with the practical problems and
instruments of measurement. Indeed, we may wonder why — at a time
when cardinals were lavishly renovating their titular churches in Rome —
Cusanus did not have a clock made for his church, San Pietro in Vincol..
If he had, the Eternal City would have entered the competitive ranks of
late medieval and Renaissance cities — like Padua and Frankfurt — that
boasted of their elaborate clocks. Or at least San Pietro in Vincoli would
have measured up to Nuremberg’s St. Sebaldus church with its tower
clock and bell ringer. But as it happened, Nicholas seems to have been
satisfied with his metaphorical play around the concept of a perfect clock,
and left us no record of any mechanical clock of his own.

34 A search of the Cusanus-Portal yields no other occurrences of »horologinm« and its
variants.
35 De stat. exper.: h*V, n. 184 — n. 185, p. 235, lin. 1-9.
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Die Metaphysik der Sprache. Das Problem der Sprache bei
Nikolaus von Kues

Von José Gonzilez Rios, Buenos Aires

1. Bisheriger Forschungsstand

Aus der Wirkungsgeschichte des Denkens von Nikolaus von Kues in der
Philosophie der Neuzeit geht hervor, dass sich die Denker dieser Zeit
kaum mit seiner Auffassung von Sprache auseinandergesetzt haben. An-
ders jedoch sieht die Situation im Rahmen der Philosophie des letzten
Jahrhunderts aus. Denn die Themen, denen sich die Philosophie des
20. Jahrhunderts aus verschiedenen Perspektiven widmete, riickten die
Problematik der Sprache ins Zentrum der philosophischen Diskussion.
Dieses neue Szenarium fithrte dazu, dass Denker aus verschiedenen
Schulen auf die vorhergehende Tradition zuriickgriffen, um das Schema
einer Geschichte der Idee der Sprache beziehungsweise des Begriffs der
Sprache von einem philosophischen Standpunkt aus zu skizzieren.' So
befassten sie sich mit den Beitrigen des Nikolaus von Kues zur Proble-
matik der Sprache. Dabei liefen sie aber die 294 Predigten aufler Acht,
die er zwischen 1428/30 und 1463 verfasst hatte.

Einer der ersten, der sich mit Nikolaus’ von Kues Werk in Bezug auf
Sprache befasste, war Ernst Cassirer in seinem Aufsatz Die Bedeutung
des Sprachproblems fiir die Entstehung der neueren Philosophie,’ der im
selben Jahr wie sein Werk Individuum und Kosmos in der Philosophie der

1 Ernst Cassirer bezieht sich im ersten Band seiner »Philosophie der symbolischen For-
men« auf dieses Projekt und hilt es fir ein »Desiderat«. Vgl. ERNsT CASSIRER, Philo-
sophie der symbolischen Formen, Erster Teil: Die Sprache (Zur Phinomenologie der
sprachlichen Form), Bd. XI, Hamburg 2003 ('1923), 5I.

2 Ernst CassIRER, Die Bedeutung des Sprachproblems fiir die Entstehung der neueren
Philosophie, in: Festschrift Meinhaf, Hamburg 1927, 507-514. Dieser Aufsatz hat eine
grofle Bedeutung im Bereich der cusanischen Studien. Damit haben sich u.a. JoZo
Maria ANDRE, Sentido, Simbolismo e Interpretacio no discurso filoséfico de Nicolau
de Cusa, Lisboa 1997, s71ff. und Jan BernD ELPERT, Loqui est revelare — verbum
ostensio mentis. Die sprachphilosophischen Jagdziige des Nikolaus Cusanus, Frankfurt
am Main 2002, 4ff., befasst.
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Renaissance erschien. In diesem Aufsatz widmet er sich dem Problem der
Sprache bei Nikolaus von Kues ausgehend von der Philosophie der sym-
bolischen Formen. Er spricht hier Cusanus eine auflergewdhnliche Stel-
lung beztiglich der Sprachforschung des Humanismus der Renaissance
und der fritheren modernen Naturwissenschaften zu. Nach Cassirer fin-
det Nikolaus von Kues in der Sprache eine geistige Grundform, denn
mittels der Sprache stellt sich das Individuum den Kosmos symbolisch
vor. Mittels der Entfaltung der Sprache macht das Individuum keine Ko-
pie des Wirklichen, sondern erschafft es symbolisch mit der Kraft seines
eigenen Geistes.

Seinerseits beschiftigte sich Karl-Otto Apel mit dem Problem der
Sprache bei Nikolaus von Kues in zwei Texten der ersten Periode seiner
Philosophie aus der Perspektive einer transzendentalen Hermeneutik: in
seinem Aufsatz Die Idee der Sprache bei Nicolaus von Cues und in seiner
Habilitationsarbeit Die Idee der Sprache in der Tradition des Humanis-
mus von Dante bis Vico.” Diese Arbeit hilt er nur fiir ein Kapitel des
unerfiillten Projekts einer »Idee der Sprache im modernen Denken«.

Apel teilte das Schema des Projekts in vier linguistische Phasen ein:
erstens, die nominalistische Sprachauffassung; zweitens, die Kunst der
mathematischen Zeichen beziehungsweise der mathesis universalis als
Beweis fiir eine allgemeine oder ideale Sprache; drittens, die linguistische
Tradition des Humanismus der Renaissance und viertens, die Tradition,
die er Logosmystik nennt, in die er Nikolaus von Kues einbezieht.* Er
sieht bei Cusanus das Vorstadium einer transzendentalen Sprachphilo-
sophie, wobei er ihre transzendentale Grundlage in der theologisch-
metaphysischen Lehre des Verbum findet.

Es lohnt sich hier zu erwihnen, dass sich Giovanni Santinello mit
Apels Betrachtung des Problems der Sprache bei Cusanus in seiner Ar-
beit Cusano e Vico: a propésito di una Tesi de K. O. Apel kritisch ausein-
andersetzte.” Seine Kritik betrifft methodologische Aspekte, indem in der

3 Kare Orro Aper, Die Idee der Sprache bei Nicolaus von Cues, in: Archiv fiir Be-
griffsgeschichte 1 (1955) 200-221; DERs., Die Idee der Sprache in der Tradition des
Humanismus von Dante bis Vico, Bonn 1975 (*1963).

4 Vgl. KarL OTr0 APEL, Die Idee der Sprache (wie Anm. 3) 17.

5 GIOVANNI SANTINELLO, Cusano e Vico: a proposito di una Tesi de K. O. Apel (L’idea
di lingua nella tradizione dell’'umanesimo), in: Bollettino del Centro di Studi Vichiani 7

(1977) 141-150.
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Tat in der Auffassung der Sprache von Nikolaus von Kues Elemente
vorkommen, die nicht nur mit der Tradition der Logosmystik, sondern
auch mit den anderen linguistischen Traditionen verbunden sind.

Hans-Georg Gadamer befasste sich mit dem Problem der Sprache bei
Nikolaus von Kues in verschiedenen Texten. Im ersten Band von Wahr-
heit und Methode beschiftigt er sich damit unter dem Titel Sprache und
Verbum, wo er sich der hermeneutischen Auffassung des Begriffs der
Sprache im christlichen abendlindischen Denken widmet. Er betrachtet
das Problem der Sprache bei Cusanus auch im Rahmen der Theologie des
Logos bezichungsweise des Verbum. Aber er figt eine entscheidende
Komponente zum Verstindnis des Ursprungs und der systematischen
Funktion der Sprache in der christlichen Tradition im Allgemeinen und
im Denken des Nikolaus von Kues im Besonderen hinzu: die Inkarna-
tiom des Wortes Gottes in Christus.® Denn letzten Endes wird der Zu-
sammenhang von Denken und Sprache symbolisch ausgehend vom To-
pos bei Ioh 1,14 Verbum caro factum est verstanden. In diesem Sinn
behauptet Gadamer, dass erst durch die Inkarnation des Verbums die
Wirklichkeit des Geistes tiber Christus materialisiert wird. Denn genauso
wie das Wort Gottes von Christus inkarniert wird, kommt es in der
Sprache zu einer Inkarnation des menschlichen Geistes. So machen es die
verschiedenen Sprachen moglich, dass sich der menschliche Geist selbst
sieht und der gottliche Geist symbolisch sichtbar wird. Auf diese Weise
hebt Gadamer die entscheidende Rolle hervor, die die Sprache in der
Spekulation von Cusanus spielt.”

Viele anerkannte Forscher im Bereich der cusanischen Studien® haben
sich mit dem Problem der Sprache in der spekulativen Theorie von Cu-

6 HaNs GEORG GADAMER, Wahrheit und Methode: Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik, Tubingen 1960, 395 ff. Vgl. DERs., Nikolaus von Kues im modernen Den-
ken, in: Nicold Cusano agli inizi del mondo moderno: Atti del congresso internazi-
onale in occasione del V centenario della morte di Nicold Cusano, Bressanone, 6—10
settembre 1964 (Facolta di Magistero dell’Universita di Padova XII), 39—48.

7 De aequal.: h X/1, n. 2, lin.18—20: »Ideo verbum caro factum est, ut homo mediante
homine, qui verbum et filius Dei, Deo patri in regno vitae eternae inseparabiliter uni-
atur«. Wie bekannt ist, ist einer der Namen fiir das Verbum in der patristischen Tra-
dition derjenige der aequalitas.

8 Donarp Ducrow, The Analogy of the Word: Nicholas of Cusa’s Theory of Language,
in: Bijdragen 38 (1977) 282—299; HaNS GERHARD SENGER, Die Sprache der Metaphysik,
in: Nikolaus von Kues. Einfiihrung in sein philosophisches Denken, Munchen 1979,
74-100; WERNER BEIERWALTES, Identitit und Differenz, Frankfurt am Main 1980,
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sanus beschiftigt.” Trotz ihrer Meinungsunterschiede sind sie sich dar-
uber einig, dass aus der Auffassung der Funktion der Sprache von Cusa-
nus nicht zu schlieffen ist, dass er eine Sprachphilosophie entwickelte, das
heiflt, die Sprache zum Gegenstand seines Denkens machte.

Burkhard Mojsisch fithrt in seiner Arbeit Philosophie der Sprache bei
Nikolans von Kues — Explication und Kritik drei Griinde an, warum man
von einer Sprachphilosophie bei Cusanus nicht sprechen kann.'® Erstens
behauptet er, dass sich die Sprachtheorien, die in der ersten Hilfte des 15.
Jahrhunderts aufblithen, hauptsichlich mit dem Problem der Grammatik,
der Rhetorik und der Redekunst befassen.

Zweitens vertritt Mojsisch die Ansicht, dass das erste Prinzip, das die
Tradition fir nicht mitteilbar (imparticipabilis) und unnennbar (innomi-
nabilis) hielt, im Zentrum der Uberlegungen von Cusanus stand. Daher
seien die Uberlegungen von Cusanus iiber Aspekte, die im Zusammen-
hang mit dem Problem der Sprache stehen, auf eine Theorie des Namens
beziehungsweise der Benennung einzuschrinken. Diese Meinung vertritt
auch Kurt Flasch, wenn er sich mit dem zweiten Kapitel von Idiota de
mente und Kapitel 33 von De venatione sapientiae befasst. Er behauptet,

105—175; JocHEM HENNIGFELD, Verbum-Signum. La définition du langage chez St.
Augustin et Nicolas de Cues, in: Archives de philosophie (Avril-Juin 1991), 255-268;
Worr PeTER KLEIN, Am Anfang war das Wort. Theorie- und wissenschafts-geschicht-
liche Elemente frithneuzeitlichen Sprachbewusstseins, Berlin 1992, 25—56; STEPHAN
MEIER-OESER, Nicolaus Cusanus, in: Klassiker der Sprachphilosophie, hg. v. Tilman
Borsche, Miinchen 1996, 95—109; JoA0o MARIA ANDRE, Sentido, Simbolismo e Inter-
pretacio (wie Anm. 2) §69—612; KurT FrascH, Nikolaus von Kues. Geschichte einer
Entwicklung, Frankfurt am Main 1998; BurkHARD MojsiscH, Philosophie der Sprache
bei Nikolaus von Kues. Explikation und Kritik, in: Die Grenzen der Sprache. Sprach-
immanenz — Sprachtranszendenz, Amsterdam/Philadelphia 1998, 71-83; JaN BERND
ELpERT, Loqui est revelare (wie Anm. 2); JoAo Maria ANDRE, Nicolau de Cusa e a
forca da palabra, in: Revista Filoséfica de Coimbra 29 (2006) 3—38.

9 Nikoraus von Kues selber erwihnt die Quellen seiner Sprachauffassung in seiner
intellektuellen Biographie, De venatione sapientiae, im Kap. 33: h X1II, n. 97, lin. 2: »De
vi vocabuli«. Nach Cusanus beruht seine spekulative Theologie auf den Heiligen
Schriften, insbesondere Gen 2, 19—20, welche vom Problem der unsagbaren Sprache
Adams handelt, auf Peri Hermeneias, der Metaphysik von Aristoteles, De divinis no-
minibus von Pseudo-Dionysius und auf den mittelalterlichen Kommentaren dieser
Schrift. Man konnte diese Liste mit den Quellen verschiedener Predigten und Schriften
des Cusanus erginzen: u.a. De magistro, De doctrina christiana und De trinitate von
Augustinus im Compendium.

10 BurkHARD MojsiscH, Philosophie der Sprache bei Nikolaus von Kues (wie Anm. 8)

71=73-
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dass in diesen Texten nur eine Theorie des Namens zu finden ist, die aber
keine Philosophie der Sprache bildet." Denn dort bemiihe sich Nikolaus
von Kues darum, die Weisen, wie das Nicht-Mitteilbare mitgeteilt und
dementsprechend wie das Unnennbare benannt wird, zu verstehen.

Drittens behauptet Mojsisch, dass die Uberlegungen von Cusanus iiber
die Sprache nicht einheitlich und iiberall in seinen Werken, in welchen er
sich anderen Problemen widmet, zu finden sind. So kommt Mojsisch zu
dem Schluss, dass die Sprache eine Nebenrolle im Denken von Nikolaus
von Kues spielt.

Nach Mojsisch gibt es zwei Grenzen der Sprache. Erstens beschreibt
die Sprache nur das, was die theologisch-philosophische Spekulation vor
dem diskursiven Moment versteht. Zweitens kann sich die Sprache in
ihrer Bennenungsfunktion graduell tiberwinden und berichtigen, weil der
Ursprung der Sprache sich nicht in der Sprache erschopft. Das Benen-
nen-, das Sprechen- und das Schreiben-Kénnen entspringen dem Koén-
nen selbst.”” Allerdings ist das Konnen selbst nicht sprachlich in sich,
sondern die letzte Grenze jeder Sprache.

Obwohl der Cusaner die Sprache nicht zum Gegenstand seiner Spe-
kulationen machte und infolgedessen keine systematische Sprachphilo-
sophie formulierte, werde ich in dieser Arbeit das Denken des Nikolaus
von Kues ausgehend von den vielen und wichtigen Bemerkungen tiber
die Sprache an verschiedenen Stellen seiner Werke analysieren. Das wird
mir erlauben, eine cusanische Theorie der Sprache aufzustellen.

11 Kurt Frasch, Nikolaus von Kues. Geschichte (wie Anm.8) 308—309; 618—630.

12 De ap. theor.: hXII, n.6, lin. 1—5: »Quis puer aut adolescens posse ipsum ignorat,
quando quisque dicit se posse comedere, posse currere aut loqui? Nec est quisquam
mentem habens adeo ignarus, qui non sciat sine magistro nihil esse quin possit esse, et
quod sine posse nihil quicquam potest sive esse sive habere, facere aut pati.«
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2. Elemente fiir eine cusanische Theorie der Sprache

2.1 Der schaffende Dynamismus des Wortes Gottes in der Frithzeit der
cusanischen Philosophie (vor 1440)"

Eine cusanische Theorie der Sprache findet ithre Grundlage in der theo-
logisch-metaphysischen Lehre des Logos oder Verbum. Das ist eine Leh-
re, die Nikolaus von Kues in seinem ganzen Werk, von seiner ersten
Predigt an, entfaltet. In seinem Sermo I In principio erat Verbum (1428-
1430) zeigt er die schaffende Kraft des Verbum in seinem ewigen schaf-
fenden Dynamismus." Die Lehre des Wortes Gottes als transzendentale
Grundlage der Sprache erklirt einerseits die konstitutive Kraft der Worte
(verba) aufgrund des Prinzips, aus dem alles hervorgeht. Es ist ein Prin-
zip, das von den Worten mittels ihrer diversen Ausdriicke offenbart wird.
Andererseits erklirt sie thre konstitutive Grenze, sofern sie das Unend-
liche auf eine endliche Weise, das Ewige auf eine temporale Weise, das
Unsagliche auf eine sagbare Weise ausdriicken."

Die Quellen der Tradition, auf die der Cusaner in dieser Frithzeit seiner
Philosophie zurtickgreift, um das Wort Gottes als ein dynamisches, schaf-
fendes Prinzip aufzufassen, werden von ihm selbst im Sermo XIX Verbum
caro factum est angegeben. Allerdings lohnt es sich zu erwihnen, dass die
Quellen, auf denen die cusanische Lehre des Wortes Gottes beruht, sich
nicht darauf beschrinken, sondern sie miissen durch jene Quellen erginzt
werden, die er spater studiert und nachweist.

Wenn Cusanus sich damit beschiftigt, wie Johannes der Evangelist tiber
das Wort Gottes sprach und wie sich die Theologen und Philosophen dar-
auf bezogen, lisst er in diesem Sermo XIX die Theologen mit den neupla-

13 Die Reflexion von Nikolaus von Kues tiber das Problem der Sprache ist in seinen ersten
Predigten, wie Senger in seiner Arbeit tiber die frithe Philosophie von Cusanus schon sagte,
hochst komplex und tberhaupt nicht systematisch. Vgl. HaNs GERHARD SENGER, Die
Philosophie des Nikolaus von Kues vor dem Jahre 1440. Untersuchungen zur Entwick-
lung einer Philosophie in der Frithzeit des Nikolaus (1430—1440), (Beitriage zur Geschichte
der Philosophie und Theologie des Mittelalters, N. F. Bd. 3), Miinster 1971, 105. Trotzdem
liegt das nicht an einem Mangel der Predigten, sondern daran, dass sie nicht so sehr theo-
retisch-expositiv, sondern eher praktisch-affektiv orientiert sind. Vgl. EDMOND VANSTEEN-
BERGHE, Le cardinal Nicolas de Cues (1401-1464). L’action — la pensée, Paris 1920, 164.

14 Vgl. Ruporr Hausst, Die besonderen Editionsprobleme bei den zwei ersten Cusa-
nuspredigten, in: MFCG 6 (1968) 66—68.

15 Vgl. JoAo Maria ANDRE, Nicolau de Cusa e a forga da palabra (wie Anm. 8) 8.
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tonischen Philosophen, aber auch mit anderen Philosophen iibereinstim-
men, die das Verbum fiir eine andere Substanz (alia substantia) hielten, die
sie suprema intelligentia sive intellectus nannten.'® Daraus lisst sich schlie-
en, dass sowohl die Platoniker als auch diese anderen Philosophen (die
Aristoteliker) das Prinzip zwar als ntellectus, aber nicht als dreieinig be-
trachteten. Was die Theologen angeht, erwihnt Nikolaus von Kues einen
Text von Origenes, der eigentlich eine Homilie von Johannes Scotus Eriu-
gena ist.”” Johannes identifiziert das Wort Gottes als eine hoch fliegende
Stimme, nicht wie es ein sinnlicher Korper tut, sondern jenseits jedweder
Theorie (omnis theoria), d. h. beim Fliehen vor jeder Schau der seienden
Dinge und der nicht seienden Dinge. Der Theologe Johannes flog entblofit
von sich selbst tiber das, was verstanden oder gesagt werden kann, hinaus.
Beim Uberwinden jedes geistigen Erkennens und jeder Bezeichnung hérte
er jenes unbegreifliche Wort, mit dem alles geschaffen wird."® Dann offen-
barte er den Menschen dieses Wort, indem er sagte: In principio erat Verbum.

Diesem Sinn folgend erwihnt Cusanus an zweiter Stelle den Brief X
von Dionysius Areopagita, als er sich auf den goéttlichen Strahl von Jo-
hannes bezieht."” Drittens erwihnt er die Homilie von Augustinus iber
Johannes, um die Transzendenz des Wortes Gottes gegeniiber allem Ge-
schaffenen und sogar gegeniiber jedem geschaffenen Verstindnis hervor-
zuheben. Nachdem er andere theologische Autorititen zitiert,”' be-
schiftigt er sich mit den Platonikern.”

16 Sermo XIX: h XVI, n. 6, lin. 9—1o0.

17 Vgl. Jorannes Scotus EruGeNa (= Ps.-Origenes), Homilia in prologum sancti evangelii
secundum Joannem, in: DERs., Homélie sur le prologue de Jean, hg. v. Edouard Jeauneau
(Source chrétiennes 151), 200-208; PL 122, 283 B-C.

18 Vgl. Sermo XIX: h XVI, n. 5.

19 Vgl. Ps.-DioNvys1us, Epist. 10 — ficte Jobanni Evangelistae dedicate — (D/Sc. p. 1577 col. 1).

20 Vgl. Augustinus, In [ohannis Evangelium tractatus 20, n. 13, in: CCSL 36, 210-211.

21 Vgl. Sermo XIX: h XV, n. 5, lin. 40-58: »Item Hieronymus Ad Paulinum - et est Prologus
super Bibliam — admiratur >de voce rustici et piscatoris: In principio erat Verbum, quam
vocem Plato et Demosthenes ignorarunt, etc. Idem in Commentario super Ezechielem de
hoc, et super Zachariam dicit >Johannem narrasse mysteria forte angelis incognita<. De hoc
Ambrosius De sacramentis lib. IIT et De incarnatione Domini. Gregorius Super Ezechielem
homilia 4 dicit, quare »aquila merito vocatur, quia in divinitatem oculis suis intendit.. Et
exponit, quo modo >super se ipsum transivit, ut Verbum in principio videret«. Beda in homilia
I Super Johannem idem. Idem Chrysostomus, Homilia I Super Johannem Bernardus, Ser-
mone 8 Super Cantica, Haimo Super Apocalypsim lib. [IIT] Commentarii et Petrus Damiani
Sermone 2 huius festivitatis<.«

22 Fine Variante des Codex, die fiir die kritische Ausgabe benutzt wurde, deutet darauf hin,
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Die Darstellung der ewigen Zeugung des Wortes Gottes in der ersten
Predigt des Cusanus lisst von einem systematischen Standpunkt aus auf
die letzte Grundlage verweisen, auf welcher seine Auffassung der Spra-
che beruht. Erstens weist er darauf hin, dass wir die ewige Zeugung des
Verbum auf eine intellektuelle Weise begreifen. Ausgehend von dieser
intellektuellen Perspektive behauptet er, dass die ewige Zeugung des Ver-
bum die Bewegung des geistigen Erkennens bzw. des Verstehens von sich
selbst ist, das der Vater in seinem wverbum bzw. conceptus durchfiihrt.
Dies alles entdeckt ein Prinzip, das sich bei seiner ewigen Bewegung in
seinem Begriff, Verbum, Wort oder seiner Redeweise begreift bzw. ver-
steht.” Daraus lasst sich schlieffen, dass Gottes Verstehen seine ewige
Zeugung 1st.

Dabei stiitzt sich Nikolaus von Kues explizit u. a. auf die Moralia von
Gregorius Magnus, wo folgendes steht: »Loqui enim Dei est Verbum
genuisse.«** Daher behauptet Cusanus:

»Ein einziges Mal nur hat Gott gesprochen, weil er kein anderes Wort hat vor dem
eingeborenen. Gott spricht nimlich und wiederholt das Gesagte nicht. Es spricht aber

Gott das Wort, weil keine Zeit Gott zukommt, weder die Vergangenheit noch die Zu-
kunft.«*

dass Cusanus »Plato« geschrieben hatte und dann »Platonici« korrigierte, wie man heute
liest. Die Option scheint richtig zu sein, da er sich auf das Buch X von De civitate Dei und
auf das Buch VIII der Confessiones von Augustinus bezieht. Vgl. Sermo XIX: h XVI/3,
n. 6. Vgl. Aucustinus, De civ. Dei X c. 29, in: CCSL 47, 306—7; DERS., Confessiones VIII
c. 2, in: CSEL 33, 171-172.

23 Sermo I: hXVI/1, n. 8, lin. 6-10: »Cum enim in essentia Dei sit necessario Deus se
intelligens sive se concipiens, qui dicitur Deus Pater, tunc est eius verbum seu sui ipsius
conceptus Filius eius, a Patre in aeternitate genitus.« Der kritische Apparat der Hei-
delberger Ausgabe weist auf eine Variante hin, die einer Korrektur oder einem Zusatz
entspricht, den Cusanus selbst machte. Er befindet sich entweder im Codex Cusanus
220 in der Bibliothek des St. Nikolaus-Hospitals, Bernkastel-Kues, oder im Cod. Va-
ticanus latinus 1244, Vatikanische Bibliothek, Rom, wo folgendes steht: »Cum enim in
essentia dei sit voles loquens sive dicens deus pater, est voluntas divina locutio sive
sermo sive verum deus filius a loquente. «

24 GREGORIUS MAGNUS, Moralia XXI11, c. 19, n. 35, in: PL 76, 272B.

25 Sermo I: hXVI, n.8, lin. 23-28: »Semel autem locutus est Deus, quia aliud verbum
praeter unigenitum non habet. >Loquitur enim Deus et illud ipsum non repetit«. Loqui-
tur autem Deus Verbum, quia nullum tempus congruit Deo, nec praeteritum nec futu-
rume«; N1koLAUS vON Kuss, Predigt I. Das Wort ist Fleisch geworden, in: Der Prediger
auf der Porta. Die Trierer Predigten des Nikolaus von Kues, ecingeleitet v. Harald
Schwaetzer, iibersetzt v. Franz-Bernhard Stammkotter, mit einem Vorwort v. Klaus
Reinhardt, Miinster 2005, 37; vgl. De docta ign. 1, 8: h I, p. 17, lin. 19—22: »Unitas vero
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So weist Cusanus darauf hin, dass die ewige Zeugung des Verbum nur
einmal zustandekommt, weil keine anderen Verbi erzeugt werden konn-
ten, ohne dass jenes Verbum authoren wiirde, das eingeborene (#nigeni-
tus) zu sein. Deswegen wiederholt sich das Prinzip bei seinem Sprechen
nicht. Denn die Wiederholung selbst ist immer mit dem Unterschied, mit
der Andersheit verbunden. Wiederholen ist immer etwas anderes zeigen.
Aus diesem Grund gibt es bei Gott keine Wiederholung. Aber die gerade
zitierte Stelle, die auf die Ewigkeit dieses Sprechens aufmerksam macht,
deutet darauf hin, dass der Ausdruck Gottes weder Vergangenheit noch
Zukunft hat, sondern er geschieht vor jedweder Zeit und ist dementspre-
chend ewig. Daher kann Cusanus auf der Gleichewigkeit des Sohnes mit
dem Vater bestehen, indem der Sohn eine innere Redeweise Gottes (in-
ternalis Dei locutio) ist. Es gibt also Gleichewigkeit bei Gott und zu-
gleich Gleichwesenheit.”

Fur Nikolaus von Kues sind die ewige Zeugung des Verbum und die
Weise, in der alle Dinge in Thm geschaffen werden, unsagbar bzw. unbe-
schreibbar. Nach Cusanus sind u. a. die Heiden diejenigen gewesen, die
einige bedeutende Bemerkungen dariiber machten. Insbesondere hebt er
hervor, wie Laktanz dieses Thema behandelt. Cusanus zitiert seine Ab-
handlung De falsa sapientia et religione, von der seine eigenen Bemer-
kungen ausgehen.” Im Zusammenhang mit der Reflexion von Laktanz
zitiert er Hermes Trismegistus. Hermes war der Meinung, dass der Logos,
d. h. der sermo perfectus, unsagbar sei und dessen Name von den Men-
schen nicht ausgesprochen oder gesagt werden konne. So erkannte Her-
mes die Grenze der verschiedenen Formulierungen der Sprache an, was
die Untersuchung der ewigen Zeugung des Verbum und der Weise, in der
alle Dinge in Thm gemacht werden, betrifft.”®

semel repetita solum gignit unitatis aequalitatem; quod nihil aliud intelligi potest quam
quod unitas gignat unitatem. Et haec quidem generatio aeterna est.«

26 Sermo I: h XV1/1, n. 10, lin. 17-21: »Quamquam >alius Pater, alius Filius, alius Spiritus,
non tamen alterius essentiae est Pater, nec aliud est Pater, aliud Filius, aliud Spiritus
Sanctus, quia >Patris, Filii et Spiritus Sancti una est essentia, coaequalis gloria, aeterna
maiestas<. >Cum itaque Filius iugiter in Patre sit per essentiam [...].<« Vgl. Sermo II:
h XVI/1, n. 4.

27 Vgl. LacranTius, Divinae institutiones 1V, c. 6, in: CSEL 19/1, 286 lin. 14-288 lin. 4;
Codex Amploniana F87, fol. 38" hg. v. Bernard de Montfaucon, 245, JOHANNES GEFF-
ckEN, Oracula Sibyllina, fragmenta n. 1 vers. 5—6, Lipsiae 1902, 277.

28 Sermo I: h XVI, n. 11, lin. 28—41: » Et postea ad filium suum Hermes loquitur: Est
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Nachdem Cusanus auf diese Grenze jeder Sprache gegeniiber dem Ab-
soluten hinweist, befasst er sich mit Joh 1,3: »Et omnia per ipsum facta
sunt.« Da der Sohn ewig gezeugt wird, wird alles durch das Verbum
gemacht.” Nach Nikolaus von Kues kann aber, wie wir schon gesehen
haben, die Weise, auf die alles in Gott flief$t (fluere), nicht erklart werden.
Daher bedient sich Cusanus der Metapher des Kiinstlers, die sowohl in
der theologischen als auch von der philosophischen Tradition her sehr
beliebt ist. Genauso wie vom Geist des Kunstlers das Kiinstlerische aus-
fliefit, fliefit von Gott als hochstem Kiinstler alles, was war, ist und wird,
in der ewigen Bewegung des Verbum aus.”

Was das Begreifen und die Erkliarung der ewigen Zeugung des Verbum
als Grundlage der cusanischen Sprachauffassung in der Friihzeit seiner
spekulativen Theologie angeht, nimmt der Sermo X1 Verbum caro factum
est (1431) eine hervorragende Stellung ein. Wie gewohnlich beginnt Cu-
sanus seine Reflexion mit einer Etymologie, die einer bekannten Quelle
entstammt. So wird verbum von verbare® abgeleitet, welches — nach
Priscianus und Isidorus Hispalensis — aus dem Verb producere kommt.”
Daher ist im Verbum die generative Produktion impliziert. Und diese
ewige produktive Zeugung ist der intellektuelle Prozess des Verbum.
Dementsprechend behauptet Cusanus, dass Gott ein intellektuelles Prin-
zip (principium intellectuale) ist, das wegen seines Intellekts alles schafft:
»Ipse dixit, et facta sunt«.”

enim, o fili, secretus quidam sermo sapientiae de solo domino omnium, praesciente
omnia deo, quem dicere supra hominem est« etc. >Zenon logos sive verbum naturae
dispositorem atque opificem universitatis appellat. Quem et fatum et necessitatem re-
rum et animum lovis appellat, ea scilicet consuetudine, qua solent Iovem pro Deo
accipere. Sed nihil obstant verba, cum sententia congruat veritati. Est enim spiritus dei,
quem ille animum Iovis nominavit. Nam Trismegistus, qui veritatem paene universam,
nescio quo modo, investigavit, virtutem maiestatemque verbi saepe descripsit<.« Vgl.
LacTaNTIUS, Divinae institutiones IV, c. 9, in: CSEL 19/1, 300 lin. 7-15.

29 Ps 33(32),9; 148, 4.

30 Sermo I: h XVI, n. 13, lin. 19—22: »Fluit enim sic a forma Dei omnis forma, ab esse
divino omne esse, a bonitate divina omnis bonitas et a veritate divina omnis veritas. Et
talem fluxum creationem vocamus. «

31 Sermo XI: h XVI, n.3, lin. 2—5. Vgl. PriscIaNUS, Institutiones grammaticae, VIII, c. 1
und Istporus HispaLENsts, Etymologiae I, c. 9, n. 1: »> verbum« ex >verbare< deducunt«.

32 Vgl. HaNs GERHARD SENGER, Die Philosophie des Nikolaus von Kues (wie Anm. 13) 92.

33 Ps 33(32),9. Was die Identitdt zwischen »sagen« und »schaffen« im gottlichen Verbum
im Denken von Nikolaus von Kues angeht, vgl. De fil. 4: h IV, n. 76; De vis. 10: h VII,
n. 44; Sermo CCLVIIL: h XIX, n. 2, lin. 2—12: »Deus non loquitur nisi semel, et haec
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Daraus lasst sich schlieffen, dass die Reprisentation, die das Gottliche
von sich selbst und von allem im unendlichen Verbum hat, keine Propor-
tionalitit gegeniiber der Weise hat, in der die endlichen Worte es vor-
stellen konnen. Hier fillt auf, dass Cusanus das Verb repraesentare be-
nutzt, das wir als »vor sich stellen« verstehen, da Gott sich vor sich selbst
stellt, ein Verstindnis von sich selbst in seinem ewigen Dynamismus als
Verbum hat.**

Was die Reprasentation des gottlichen Verbum seitens der geschaffenen
Worte, sowohl der geistigen (verbum mentale) als auch der tonenden
(verbum vocale) angeht, kann ihre Reprisentation die Vollkommenheit
und Universalitit der Reprisentation nicht erreichen, die Gott von sich
selbst in seinem Verbum hat. Es ist hier zu bemerken, dass der Ausdruck
verbum mentale et vocale nicht auf den Unterschied zwischen den miind-
lichen und schriftlichen Ausdriicken, sondern eher auf den Unterschied
zwischen den geistigen Ausdriicken (Begriffen) einerseits und den ge-
sprochenen Worten andererseits hinweist. Die menschlichen Reprisenta-
tionen konnen also durch ihre Begriffe und Worte das gottliche Wesen
nicht genau reprisentieren, da dieses zuerst und vollkommen im gottli-
chen Verbum reprisentiert ist. Gott selbst ist Gegenstand seiner eigenen
Betrachtung in seinem Verbum oder Begriff.”” Auf diese Weise versteht er
sich selber in seinem Begriff.*

Durch Kommentar und Analyse, die Nikolaus von Kues beztiglich der
ewigen Zeugung des Verbum im Rahmen seiner ersten Predigten macht,
kommt nicht nur die Potenz eines Wortes, in dem das erste Prinzip als

locutio in variis, per quos locutus est, varia est. Loqui est explicatio verbi mentalis.
Creare Dei et loqui quoad Deum idem sunt. Nam dixit, et facta sunt, ait Propheta, sicut
in scribente epistulam dicere et scribere sic coincidunt, quod id quod scribit dicit, et id
quod dicit scribit. Et quia non est aliud quod scribit quam quod dicit, ideo in substantia
sunt idem; sed in ratione sunt varia, nam alia ratio dicendi, alia scribendi. «

34 Sermo XI: hXVI, n. 5, lin. 1-7: »Et quia hoc divinum Verbum est infinitum in perfec-
tione essentiali, quia est Deus, et infinitum in repraesentando, quia universalissime et
tamen perfectissime plus quam omnia creata et creabilia, mentalia et vocalia verba, ideo
unicum tantum Verbum in divinis ponere est necessarium.«

35 Wenn auch der Begriff des obiectum der Fachsprache von Cusanus fremd zu sein
scheint, wird er von thm benutzt, um auf das gottliche Verbum schon im Kontext dieser
ersten Predigten anzuspielen. Vgl. Sermo V: h XVI, n. 25, lin. 1—2; Sermo VIII: h XVI,
n. 12, lin. 1-3; Sermo XI: h XVI, n. s, lin. 8-10, 13-14; Sermo XVI: h XVI, n. 9, lin.
I0-1§; et passim.

36 Sermo XI: h XVI/1 n. §.
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intellektuelles Prinzip sich selbst und alles versteht, zum Ausdruck, son-
dern auch die Potenz der Begriffe und Worte, die zu einem sagbaren und
endlichen Ausdruck dieser Erzeugung neigen. Davon kann man eine
Doppelbewegung ableiten, die sich stets nicht nur in diesen ersten cu-
sanischen Predigten, sondern auch in seinem spiteren Werk ausdriickt.
Einerseits gibt es den Bedarf danach, vor der Natur des untersuchten
Gegenstands zu schweigen, da es aus sich offenkundig ist, dass es keinen
Verhiltnisbezug des Endlichen zum Unendlichen gibt.”” Andererseits
gibt es zugleich den Bedarf danach, sich auszusprechen, da jedes Wort
seinen Anfang und sein Ende im Verbum hat. Denn jedes Wort ist im
Verbum enthalten und sagt mittels bestimmter und kontrakter Ausdrii-
cke das Wort Gottes. Von diesem Gesichtspunkt aus betrachtet, sind die
menschlichen Worte in ihren diversen Reprisentationen stark, indem sie
das Wort ausdriicken, aber auch beschrinkt, indem sie temporale und
endliche Ausdriicke des Ewigen und Unendlichen sind.

Die Disproportionalitit des Wortes Gottes gegeniiber den menschli-
chen Worten liegt in diesen ersten Predigten an der Art der Reprisenta-
tion. Wie es sich bei der Behandlung des Sermo XI zeigte, hat die Repri-
sentation, die Gott von sich selbst und von allem im unendlichen Verbum
hat, keinen Verhiltnisbezug zu der Weise, in der die endlichen Verben ihn
reprasentieren konnen.”®

Dartiber hinaus ist in diesen ersten Predigten folgende Unterscheidung
klar: Die gesprochenen Worte sind Zeichen der Worte oder der geistigen
Begriffe, welche ihrerseits endliche Bilder des Verbum bzw. des absolu-
ten Begriffs sind. Die gesprochenen Worte reprisentieren das Gottliche

37 Vgl. Sermo I11: h XV, n. 11, lin. 9—10; Sermo IV: h X VI, n. 34, lin. 39—40; Sermo XXII:
hXVI, n. 32, lin. §-6; De docta ign. 1, 3: h1, p.8, lin. 20-21. Es lohnt sich hier zu
erwahnen, dass dieser Gedankengang charakteristisch fir die mittelalterlichen Denker
u.a. BoNavenTura (De scientia Christi q. 6, p.32, lin. 69: »Nihil enim impropor-
tionaliter excedit omne finitum nisi infinitums, In Sententia 1, dist. 48, a. 1, q. 1, arg. 2)
und Thomas von Aquin war (Summa theologica 1 q. 2, a. 2, arg. 3: »Praeterea, si de-
monstraretur Deum esse, hoc non esset nisi ex effectibus eius. Sed effectus eius non
sunt proportionati ei, cum ipse sit infinitus, et effectus finiti; finiti autem ad infinitum
non est proportio. Cum ergo causa non possit demonstrari per effectum sibi non pro-
portionatum, videtur quod Deum esse non possit demonstrari.«) Das Neue an Cusanus
ist, dass dieser Gedankengang seine Philosophie stark prigt und er daraus eigene For-
mulierungen macht.

38 Sermo XI: h XVI, n. 3, lin. 35—37: »Quia omne creatum finitum est, ideo infinitum non
posset repraesentare, sicut Dei Verbum Deum et cuncta creata repraesentat.«
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auf eine bestimmte Weise, indem sie durch ein Verstindnis vermittelt
sind, das ebenso sehr endlich und temporal ist. Sie reprisentieren auf eine
unprizise Weise das Wesen Gottes. Sie reprasentieren den Gegenstand,
zu dem sie neigen, nicht direkt, sondern sie driicken die Begriffe (verbum
mentale) aus, die sich der menschliche Geist (humana mens) vom Ver-
bum oder dem absoluten Begriff (conceptus absolutus) macht.

2.2 Lehre von einer Metaphysik des menschlichen Geistes

Die Auffassung des Gottlichen als ein schaffendes, dynamisches, drei-
einiges Prinzip, in dem das Prinzip sich selbst und alles Ubrige in seinem
Verbum nennt beziehungsweise ausspricht, fithrt zu einer Metaphysik
des menschlichen Geistes. In den ersten Predigten bezieht sich Cusanus
gelegentlich auf den menschlichen Geist als imago Dei.”” Er kommt zu
einer systematischen Formulierung der Metaphysik des menschlichen
Geistes erst in den Biichern von De coniecturis.

Schon im Vorwort schlieflt er aus dem Ergebnis der hochsten Lehre
der Unwissenheit, d. h. daraus, dass die Wahrheit in ihrer Genauigkeit
unerreichbar ist, dass jede Festellung tiber das Wahre (verum), sei sie eine
bejahende oder eine verneinende, nur Mutmaflung (coniectura) ist. Dar-
aus folgt, dass sich die mutmafiliche Erfassung des an sich unerreichbaren
Wahren in der mutmafilichen Andersheit nicht ausschopfen lisst, in der
es auf eine erkennbare Weise erreicht wird. So behauptet Cusanus: »Co-
gnoscitur igitur inattingibilis veritatis unitas alteritate coniecturali.«*
Deshalb wurde De coniecturis von Cusanus als eine symbolische Unter-
suchung des Begriffs der comiectura und der Kunst der Mutmaflungen

39 Wenn auch Nikolaus von Kues seine besondere Lehre des Menschen als viva imago
Dei in seinen ersten Predigten nicht entwickelt hat, bezieht er sich explizit darauf im
Sermo VIII »Signum magnum« (1431). Hier weist Cusanus darauf hin, dass der Schop-
fer nicht nur in den sinnlichen Kreaturen, sondern auch im Menschen glinzt, dessen
Geist imago Dei bzw. imago Trinitatis ist. Vgl. Sermo VIIL: h XV1/2, n. 17, lin. 30-35.
Denn der menschliche Geist ist, indem er Gedichtnis hat, Ahnlichkeit des Vaters,
indem er Intellekt hat, Ahnlichkeit des Sohnes, indem er Wille hat, Ahnlichkeit des
Heiligen Geistes. Als Bild hat der menschliche Geist einen Vorgeschmack (praegusta-
tio) der ewigen Weisheit. Er wird aber, wie Cusanus Gregorius Magnus folgend be-
merkt, per imagines und non per naturam gesehen und voraus geschmeckt. Vgl. Sermo
VIIL: h XVI, n. 18, lin. 25—26; GREGOR DER GROSSE, Moralia XVIII, 54, n. 88, in: PL
76, 92 B.

40 De coni. 1, Prol.: h 11, n. 2, lin. 9—1o0.
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gedacht. Auf diese Weise 16st Cusanus einen moglichen Widerspruch
zwischen der Methode der belehrten Unwissenheit und der mutmafili-
chen Kunst auf, da jede Mutmaflung, sei sie subtil oder grob, zwischen
der hochsten und der niedrigsten Lehre der Unwissenheit stattfindet. So
gibt es keine Mutmaflung, die das Wahre in der Art, wie dieses im Be-
reich der mutmafllichen Andersheit mitgeteilt wird bzw. sich offenbart,
nicht ausdriickt.”

Die Grundlage der cusanischen Metaphysik des menschlichen Geistes
findet sich im Ursprung der Mutmaflungen, indem sie aus unserem Geist
hervorgehen, genauso wie die reale Welt aus der unendlichen géttlichen
Vernunft hervorgeht.*” Der menschliche Geist (humana mens) wird so
zur Ahnlichkeit (similitudo) des gottlichen Geistes. Dementsprechend
hat er an der schaffenden Natur des Absoluten teil und faltet aus sich:

»als dem Gleichnis der allmichtigsten Form, als Ahnlichkeit der realen Dinge die ra-

tionalen aus. Der menschliche Geist ist daher die Form der mutmafilichen Welt, wie der

gottliche die Form der realen. Wie also jene absolute gottliche Seinsheit in jedem Seien-

den all das ist, was es ist, so ist auch die Einheit des menschlichen Geistes die Seinsheit

seiner Mutmaflungen. «*
Das Gleichnis zwischen dem menschlichen und dem gottlichen Geist
beruht also auf Funktionen, denn es kommt zu einem Gleichnis zwi-
schen der schaffenden Tatigkeit der seinsgebenden Kunst des gottlichen
Geistes, in der alles seinen Anfang und sein Ende findet, und der der
mutmafSlichen Kunst des menschlichen Geistes, die Seinsheit und schaf-
fender Ursprung der Mutmaflungen (origo coniecturarum) ist. In diesem
Sinn ist der menschliche Geist viva imago Dei. Daher geht die mutmaf3-
liche Ausfaltung bzw. Entfaltung der Welt aus der einfaltenden Kraft
(complicatio) des menschlichen Geistes hervor. Das erlaubt dem mensch-
lichen Geist, sich in dem von ithm gebildeten Universum der Mutmaflun-
gen zu betrachten. Und je mehr er sich in diesem symbolischen Univer-

41 Craupia D’AwMico, Ignorancia y conjetura en la propuesta de concordia de Nicolds de
Cusa, in: El problema del conocimiento en Nicolds de Cusa: genealogia y proyeccidn,
Buenos Aires 2005, 267—279.

42 De coni. 1, 1: h111, n. 5, lin. 3—4: »Coniecturas a mente nostra, uti realis mundus a
divina infinita ratione, prodire oportet.«

43 De coni. 1, 1: h 111, n. 5, lin. 7-10; N1KOLAUS vON KUES, Mutmaflungen, tibersetzt und
mit Einfithrung und Anmerkungen hg. v. Josef Koch und Winfried Happ, Lateinisch-
deutsch (Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 17; Philosophische
Bibliothek 268), Hamburg 32002, 7.
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sum betrachtet, desto mehr kommt er zu sich. Das ist der schaffende
Dynamismus des menschlichen Geistes: Bei der Entfaltung seiner einfal-
tenden Kraft im symbolischen Universum kommt er zugleich zu sich in
dieser kreisformigen Bewegung der Selbsterkenntnis auf der Suche nach
seinem Ziel, d. h. dem gottlichen Geist bzw. dem Wort Gottes, aus dem
er hervorgeht.* Denn sein Urbild ist das intellektuelle Prinzip, aus dem
er und alles hervorgehen, in dem er sich selbst und alles in seinem schaf-
fenden Dynamismus begreift.

Der menschliche Geist ist als Prinzip der Mutmaflungen (principinm
coniecturarum) dem intellektuellen Prinzip, aus dem er hervorgeht, dhn-
lich (simaliter): einem dynamischen, schaffenden, dreieinigen Prinzip. Er
ist das einfaltende mutmafiliche Ausmaf} der Vielheit, die aus der Einheit
(unitas) hervorgeht, der Ungleichheit, die aus der Gleichheit (aequalitas)
hervorgeht, und der Teilung, die aus der Verkntlipfung (conexio) hervor-
geht.” Bei seinem Wirken zeigt sich der menschliche Geist als das mutmaf}-
liche dreieinige Prinzip der Unterscheidung, Proportion und Komposition.

Zur Konstruktion und Entfaltung der mutmafllichen Welt bedient sich
der menschliche Geist dessen, was das symbolische Urbild der Dinge ist,
d. h. der Zahl (numerus). Schon im ersten Kapitel des ersten Buches von
De docta ignorantia hatte Cusanus darauf aufmerksam gemacht, dass
jede Erkenntnis — in De coniecturis jede mutmafiliche Erkenntnis — der
Dinge mittels der vergleichenden Proportion vor sich geht, d. h. indem
man etwas Bekanntes mit etwas Unbekanntem in Zusammenhang bringt.
Dort behauptete er, dass die Zahl die Grundlage fiir jede proportionale
Beziehung bildet.*

Die Zahl wird also zu einem symbolischen Element, zum Urbild, dessen
sich der menschliche Geist bedient, um sein symbolisches Universum zu
offenbaren.” Denn wie der menschliche Geist Ahnlichkeit des géttlichen

44 De coni. 1, 1: h 111, n. 5.

45 De coni. 1, 1: h 111, n. 6, lin. 2—8: »[...] ut primum omnium rerum atque nostrae mentis
principium unitrinum ostensum est, ut multitudinis, inaequalitatis atque divisionis re-
rum unum sit principium, a cuius unitate absoluta multitudo, aequalitate inaequalitas et
conexione divisio effluat, ita mens nostra, quae non nisi intellectualem naturam creatri-
cem concipit, se unitrinum facit principium rationalis suae fabricae.«

46 Vgl. De docta ign. 1, 1: h 1, p. 6, lin. 3—5: »Proportio vero cum convenientiam in aliquo
uno simul et alteritatem dicat, absque numero intelligi nequit. Numerus ergo omnia
proportionabilia includit.«

47 Es lohnt sich hier zu erwihnen, dass numerus einer der Namen des Wortes Gottes
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ist, so ist die Zahl ihrerseits die erste Ahnlichkeit unseres Geistes. Die
Zahl ist dem Geist, was unser Geist dem Wort Gottes ist.*

In De coniecturis stellt daher Cusanus ausgehend von der Kraft der
Zahl ein mutmaflliches Universum aus vier Einheiten neuplatonischer
Abstammung zusammen: Gott, Intellekt, Seele, Korper.*” Es handelt sich
um mutmaflliche, nicht reale Einheiten, denn das endliche Verstehen er-
reicht, wie es aus der hochsten Lehre der Unwissenheit folgt, das Wahre
nicht mit Genauigkeit, sondern eher im mutmafllichen Gleichnis, das es
bildet. Daher werden die Momente des Wirklichen nur durch den Spiegel
und das Aenigma der Mutmaflungen, die der menschliche Geist produ-
zlert, erkannt.

Der mutmafiliche, symbolische Charakter dieser vier Einheiten folgt
andererseits aus den Verben, die Cusanus benutzt, als er sie einfithrt, und
die wir als Verben des Nennens bezeichnen. Dort sagt er:

»Um diese geistigen Einheiten ansprechen zu kénnen, gibt er ihnen Bezeichnungen; und
zwar nennt [nominat] er den ersten, hochsten und einfachsten Geist Gott; den zweiten,
wurzelhaften, der keine Wurzel vor sich hat, nennt [appellat] er Intelligenz; den dritten,
quadratischen, die Einschrinkung der Intelligenz, nennt [vocat] er Seele; den letzten,
festen und dicken, ausgefalteten, der nichts weiter einfaltet, nennt er auf mutmaflende
Weise [coniecturatur] Korper.«*°

Wenn auch Cusanus sich der Analyse jeder dieser vier Einheiten widmet,
die vom menschlichen Geist produziert werden, indem er alles gottlich
(divine), intellektuell (intellectualiter), seelisch (animaliter) oder verniinf-
tig (rationaliter) und korperlich (corporaliter) umfasst, muss dieses Uni-
versum aus vier mutmafilichen Einheiten nicht statisch, als wiren sie vier
hypostatische Einheiten, sondern eher in einer kontinuierlichen Bewe-
gung begriffen werden. Denn, wie es die Figur P zeigt, kommt es zu
einer gleichzeitigen progressiven Aufstiegs- und Abstiegs-, Einfaltungs-
und Entfaltungsbewegung jeder Einheit, die durch die Symbolik der
Lichtmetaphysik ausgedriickt ist, die Cusanus in seinen Gedanken gern

sowohl bei Nikolaus von Kues als auch bei den neuplatonischen Autoren ist, unter
deren Einfluss er stand.

48 De coni. 1, 2: h 111, n. 7, lin. 7-11: »Nec est aliud rationem numerum explicare et illo in
constituendis coniecturis uti, quam rationem se ipsa uti ac in sui naturali suprema
similitudine cuncta fingere, uti deus, mens infinita, in verbo coaeterno rebus esse com-
municat. «

49 Vgl. Kurt Frasch, Nikolaus von Kues. Geschichte (wie Anm. 8) 143-164.

5o Deconi. 1, 4 h 111, n. 14, lin. 1-6; N1ikoLAUS vON KUES, Mutmaflungen (wie Anm. 43) 17
und 19.
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pflegte. Da der menschliche Geist ein lebendiges Bild des Wortes Gottes
ist, kann er von Cusanus nur als ein Organismus aufgefasst werden, der
ebenso sehr dynamisch wie produktiv ist, denn es ist in seinem Wirken,
in seiner Funktion, dass der menschliche Geist sich selbst als lebendiges
Bild des schaffenden Dynamismus des Wortes Gottes entdeckt.

2.3 Die systematische Funktion des menschlichen Wortes

Nun kommen wir zu der Funktion, die die Sprache beim Verstehen aus-
ibt, welches der menschliche Geist von sich selbst zu erreichen vermag,
und zu der Funktion des Wortes Gottes, aus dem der menschliche Geist
und alles hervorgeht. Somit sind wir schon zu der systematischen Funk-
tion der Sprache im Denken des Nikolaus von Kues gelangt.

Die unzihligen, sowohl gesprochenen als auch geschriebenen Aus-
driicke machen die Offenbarung, Mitteilung bzw. Enthiillung des mensch-
lichen Geistes aus. Daher konnen die gesprochenen Worte, von denen die
geschriebenen zeugen, als die vielfiltige symbolische Mitteilung aufgefasst
werden, die die humana mens ausgehend von ihrer eigenen schaffenden
Kraft entfaltet, um sich selbst und ihr Prinzip, nimlich das Wort Gottes,
mutmafllich zu begreifen. Aus diesem Grund versuchen sowohl die
miindlichen als auch die schriftlichen Zeichen, sich zutreffend den geis-
tigen Worten (verbum mentale) oder den Begriffen anzupassen, aus de-
nen sie hervorgehen, um somit mit ihnen verbunden zu sein. Denn, wie
schon oben bemerkt, das Wort ist die Offenbarung bzw. Enthullung der
verba mentalia des menschlichen Geistes.”

Die Worte sind Zeichen, die das Ding (res) nicht unmittelbar bezeich-
nen (significare), sondern die die Begriffe des Geistes (verbum mentale)
bezeichnen. Sie offenbaren ein Zeichen des Dinges im Geist, welches
verbum mentale bzw. verbum ante designationem genannt werden kann,
wie es Cusanus spiter in seinem Werk De principio behauptet.”> Wie

st Der Ausdruck verbum mentale ist bei Cusanus, aber schon in der Stoa und im mit-
telalterlichen Latein, gleichbedeutend mit »Begriff«, verstanden als ein inneres Wort
des Geistes, das in der Rethenfolge der Begriindung dem Wort, das ausgesprochen wird,
und noch mehr dem Wort, das geschrieben wird, vorangeht. Vgl. Aucustinus, De
trinitate 1X, 7, 125 ebd. XV, 10, 16-19.

52 De princ.: h X/2b, n. 38, lin. 2—7: »Mundus ante constitutionem in principio ipsum est
constitutus, sicut verbum ante designationem et verbum designatum; quando enim in-
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schon bemerkt, konnen diese verba mentalia bzw. verba ante designatio-
nem auf eine sinnliche Weise durch die Worte, zuerst die gesprochenen
und dann die geschriebenen, offenbart, mitgeteilt bzw. enthtllt werden,
welche verba designata genannt werden. Daraus folgt, dass die verba
mentalia die Quelle und der Ursprung der Worte (fons vocabulis) sind >
und die Einheit des Geistes ihrerseits der Ursprung der verba mentalia
ist. Die Worte werden also zu sinnlichen Zeichen der intelligiblen Zei-
chen bzw. verba mentalia des menschlichen Geistes, welcher seinerseits
Zeichen bzw. Bild des Verbum ist.**

Der Geist gilt also als Subjekt, das die Sprache schafft, und die Sprache
als seine Vergegenstindlichung, d.h. als seine Entfaltung. Daher offen-
bart bzw. enthiillt die Sprache den schaffenden Charakter des mensch-
lichen Geistes, seinen schaffenden Dynamismus. Der Geist kennt sich
selbst in seiner Entfaltung, denn er konnte sich selbst nicht kennen, es sei
denn er entfaltet sich.”

Daraus folgt, dass im cusanischen Denken das Wort als die Frucht des
schaffenden Dynamismus des Geistes verstanden wird, durch den es sich
entfaltet und ausdriickt. Das fiithrt bei Donald Duclow zu der Behaup-
tung, dass die cusanische Anthropologie und in diesem Rahmen die
Metaphysik der Sprache von Nikolaus von Kues auf dem Wort basiert.”®
Nach Cusanus ist das Begreifen, in dem der Geist sich selbst begreift, das
Wort, in dem er sich offenbart.”” Mittels des Wortes kennt der Geist sich
selbst, so wie das Prinzip sich in seinem Verbum begreift und versteht.

Das Wort wird also zu einem priviligierten symbolischen Paradigma fiir
die Uberlegungen von Nikolaus von Kues iiber die Natur des menschlichen
Geistes und fir das Verstindnis, das das Prinzip von sich selbst und von

tellectus sui ipsius verbum mentale, in quo se intelligit, vult manifestare, hoc facit per
elocutionem sive scripturam seu aliam sensibilem designationem. «

53 Vgl. De fil. 4: h 1V, n.77, lin. 6-8: »sicut mentale verbum est fons vocalis et id omne
quod est et significatur verbo vocali absque immixtione et partitione sui, cum mens per
vocale verbum participari aut quovis modo attingi nequeat.

54 De quaer. 1: h1V, n. 19, lin. 4—5: »Effari enim est conceptum intrinsecum ad extra fari
vocalibus aut aliis figuralibus signis.«

55 Vgl. JoAo Maria ANDRE, Sentido, Simbolismo e Interpretacio (wie Anm. 2) §85.

56 DonaLD Ducrow, The Analogy of the Word (wie Anm. 8) 293.

57 Comp. 7: h X1/3, n. 20, lin. 9—13: »Mens igitur formator verbi cum non formet verbum,
nisi ut se manifestet, tunc verbum non est nisi mentis ostensio. Nec varietas verborum
aliud est quam unius mentis varia ostensio. Conceptio autem, qua mens se ipsam con-
cipit, est verbum a mente genitum, scilicet sui ipsius cognitio.«
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allem in seinem Verbum hat, das in Christus verkorpert wird, so wie es in
Joh 1,14 steht: Verbum caro factum est. Cusanus zieht einen Vergleich zwi-
schen dem schaffenden Dynamismus des Prinzips und dem des menschli-
chen Geistes.”® Wihrend das gottliche Verbum in der Welt ausgefaltet
wird, entfaltet sich der menschliche Geist in der Sprache. Die gottliche
Entfaltung des Wirklichen bzw. der Welt enthillt den Autor, genauso
wie die Sprache den Geist enthiillt. Und wihrend man durch die Welt
Zugang zum Schopfer hat, so gelangt man durch die Sprache zum Geist,
wenn man ausgehend vom Sichtbaren das Unsichtbare sucht. Denn Spre-
chen und Schreiben haben immer einen aktiven Charakter und bringen
daher mit sich das Selbstverstindnis des Geistes durch seine sichtbare
Entfaltung. Dementsprechend ist das Wort — als Erzeugnis der schaffen-
den Titigkeit des Geistes — das Symbol schlechthin der schaffenden Ta-
tigkeit des Gottlichen.

2.3.1 Die Mitteilung: der Ubergang vom Intelligiblen zum Sinnlichen
und vom Sinnlichen zum Intelligiblen

Cusanus bedient sich des Aenigma des Geistes, wie es im Evangelium
Secundum Iohannem in der Figur des Geistes des Lehrers vorkommt. Es
wird dessen Schiiler mitgeteilt, um einen Aspekt der filiatio bzw. deifi-
catio des Wortes Gottes zu behandeln. Dieses Aenigma erlaubt thm, den
Ubergang vom Sinnlichen zum Intelligiblen zu zeigen, und dadurch be-
fasst er sich zugleich mit einem entscheidenden Aspekt seiner Auffassung
der Sprache, nimlich mit der sinnlichen Mitteilung des Intelligiblen mit-
tels des Wortes. Die tonenden Zeichen fithren zum Intelligiblen, so wie
das Sagbare zum Unsagbaren fithrt. Denn die Worte werden dort von
Cusanus als signa aenigmatica veri definiert.””

Die Worte, indem sie sinnliche Figuren sind, konstituieren die intelli-
gible Bedeutung nicht. Die Mitteilung erfolgt allerdings durch die sinn-
lichen Figuren, denn es sind diese sinnlichen miindlichen Zeichen dieje-
nigen, die zur intelligiblen Bedeutung, d. h. zum geistigen Verbum (verbum
mentale) des Lehrers fiihren.®

58 Vgl. De gen. 4: h 1V, n.165; De fil. 4: h 1V, n. 74; et passim.
59 De fil. 2: h1V, n. 61, lin. 2—3.
60 De fil. 2: h1V, n. 6o, lin. 7-14: »Nam in ipsis materialibus litterarum figuris non est
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Daraus folgt, dass die Sprache fiir die Menschen im Gegensatz zu den
Tieren kein konfuser sinnlicher Ton ist, sondern durch die Sprache zeigt
sich auf eine sinnliche, horbare Weise ein intelligibler und unsichtbarer
Inhalt. Das Verstehen kommt nicht bei der nackten und konfusen sinn-
lichen Wahrnehmung der T6ne durch den Sinn zustande, sondern bei der
Rezeption eines geistigen Inhalts bzw. einer Bedeutung. Das Lernen mit-
tels der Mitteilung fiihrt von der sinnlichen Sprache, die sich mittels des
gesprochenen Diskurses offenbart, der vom Lehrer ausgesprochen wird,
zu einem nicht sinnlichen Inhalt, d. h. der Absicht (intentio) des Lehrers,
seiner Lehre, die der Schiiler auf eine intellektuelle Weise erfasst.

Die Schwierigkeit beim Gebrauch des Wortes liegt also darin, dass der
Sinn des Geistes des Lehrers, sein geistiges Verbum, weder auf der phone-
tischen noch auf der schriftlichen Ebene des Wortes vollstindig vorkommt.
Trotzdem fithrt die Disproportionalitit zwischen dem Sinnlichen und
Nicht-Sinnlichen (insensibilis) bzw. Intellektuellen, d.h. zwischen dem
gesprochenen oder schriftlichen Wort und dem geistigen Verbum nicht
zu einem Bruch bzw. einer Diskontinuitit im Bereich der Mitteilung.
Denn Cusanus betrachte das Sinnliche als sichtbare Offenbarung des
Unsichtbaren und deshalb muss das Sinnliche als Offenbarung des In-
telligiblen zu seinem Ursprung, nimlich dem verbum mentale, aufstei-
gen. Daher muss erklirt werden, wie die Abstiegsbewegung vom Intel-
ligiblen zum Sinnlichen und die Aufstiegsbewegung vom Sinnlichen zum
Intelligiblen zustandekommt.

In De genesi beschiftigt sich Nikolaus von Kues mit dem Anglei-
chungsprozess (assimilatio), in dem der Aufstieg und Abstieg des Geistes
durch das Wort zusammenfallen. Nochmals kommt es zum symboli-
schen Paradigma des Lehrers und seiner Schiiler, indem Cusanus ausge-
hend von der Erklirung des Angleichungsprozesses, der bei den Schiilern
vor sich geht, die die Lehre des Lehrers lernen, den Prozess zeigt, durch
den das Wort Gottes sich als Anfang und Ende des Geschaffenen ent-
deckt. Cusanus rekurriert auf den Vergleich zwischen der Schépfung und

studium eorum sed in ipso rationali eorum significato. Ita quidem vocalibus sermoni-
bus quibus instruuntur ipsi intellectualiter non sensibiliter utuntur, ut per signa vocalia
ad mentem magistri pertingant. Sed si qui in signis potius delectantur, ad magisterium
philosophiae non pertingent, sed ut ignorantes in scriptores, pictores, prolocutores,
cantores vel citharoedas degenerabunt.«

166



Die Metaphysik der Sprache

der Aussprache des Wortes, wie ihn die Heilige Schrift machte: der Pro-
phet machte:*!

»Um einen nichtgelehrten Schiiler zu einer gleichfn Meisterschaft zu fithren, ruft der

Gelehrte das Schweigen zum Lautwerden in die Ahnlichkeit seines Begriffes und das

Schweigen erhebt sich in der Verdhnlichung mit dem Begriff des Meisters. Diese Verihn-

lichung ist das vernunfthafte Wort, das im verstandigen und dieses wieder im sinnlichen

Wort dargestellt wird. Darum erhebt sich das Sinnliche in bezug auf seine Lautlichkeit

stufenweise vom Schweigen iiber verworrenen Klang zu unterschiedenem, artikuliertem

Laut.«®
Nun wollen wir uns mit der Terminologie beschiftigen, die Cusanus
anwendet, um seine Reflexion tiber die Sprache zu entwickeln. Der Ter-
minus similitudo, den man ins Deutsche als »Gleichnis« bzw. » Ahnlich-
keit« tibersetzen kann, driickt aus, was der menschlichen Erkenntnis eigen
ist. Der Terminus assimilatio mit seinem deutschen Aquivalent » Anglei-
chung« spielt eine wichtige Rolle im ersten Kapitel von De genesi und
bezieht sich hier auf das verbum intellectuale, wobei auf diese Weise die
Einheit des Geistes mit ihrer »angleichenden Kraft« identifiziert wird.”
Das verbum intellectuale, das in Zusammenhang mit der vis assimilativa
gebracht wird, wird zu einer Funktion, die sich im verbum rationale und
dadurch im verbum sensibile zusammenziceht.

In De genesi beschiftigt sich Nikolaus von Kues mit den drei Ord-
nungen (triplex ordo), in denen sich das verbum des Lehrers entfaltet: das
verbum sensibile, das verbum rationale und das verbum intellectuale.
Auf diese Weise zeigt er, wie schon in De filiatione Dei, die drei pro-
gressiven Ebenen des Ausdrucks, durch die vom Sinnlichen zum Intel-
ligiblen und vom Intelligiblen zum Intellektualen fortgeschritten wird.
Was das verbum sensibile angeht, wird es nur von der sinnlichen Wahr-
nehmung erreicht, die den Menschen und den Tieren gemein ist. Daher
ist es fur Cusanus die Erfassung, die fir die Tiere charakteristisch ist,
weil sie das verbum nur in seiner sinnlichen Offenbarung, als bloflen Ton
erreicht. Deshalb kann die sinnliche Wahrnehmung, in der das verbum
sensibile zustandekommt, an einer verstindlichen Mitteilung im Bereich
der Sprache nur teilhaben, wenn sie zu ihren nachfolgenden Weisen,
namlich dem verbum rationale und dem verbum intellectuale aufsteigt.

61 Gen 1,3: »Dixitque Deus: >Fiat lux<. Et facta est lux.«
62 De gen. 4 h 1V, n. 165, lin. 7-12; Dupré II, 418.
63 Was die vis assimilativa angeht, vgl. De mente 6: h*V, n. 88 .
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Allerdings bildet das verbum sensibile die Grundlage fir den kommuni-
kativen Austausch, denn durch die Sinne kann das verbum sensibile als
etwas Lebendiges wahrgenommen werden.

Was das verbum rationale angeht, wird es von den Wissenden (sciens),
d.h. von denjenigen erreicht, die die verniinftige Kraft der Worter be-
greifen konnen, weil die Worter, indem sie verniinftige Ausdriicke sind,
mittels des Gebrauchs der verntinftigen Kraft des Geistes begriffen wer-
den kdnnen. Allerdings erreicht der Schiiler zwar die Worte des Lehrers
mittels des verbum rationale, aber nicht dessen Geist. Der Bereich des
verbum rationale ist der Bereich des Grammatikers, in dem sowohl die
mathematischen Zeichen als auch die theologischen Begriffe auf eine ver-
niinftige Weise, d. h. aufgrund der Unterscheidung, die im Bereich der
Vernunft wirkt, erreicht werden. Der Grammatiker versteht den Diskurs,
den Satz oder die Definition auf eine formelle Weise, aber nicht den Sinn,
die intellektuelle Bedeutung, die im Satz oder in der Definition versteckt
ist. Daher muss das verbum rationale, das das verbum sensibile einfaltet,
zum intellektuellen Bereich, d. h. zum verbum intellectuale aufsteigen.

Im verbum intellectuale, in dem die Unterscheidung aufgehoben wird,
wird nicht der Geist des Lehrers, sondern eine Ahnlichkeit davon er-
reicht,** weil sich im ausgesprochenen Wort (im verbum rationale) das
verbum intellectuale des Lehrers enthiillt, offenbart, mitteilt.®® Das ver-
bum intellectuale kann als die intellektuelle Riickseite des verbum men-
tale verstanden werden. Es symbolisiert die Prisenz des Wortes Gottes
im Menschen.*® Das verbum intellectuale bleibt ein Bild des gottlichen
Verstandes.®” Das verbum intellectuale vermittelt als Bild des Verbum in
jeder Zusammenziehung des Sinns, d. h. in jedem Wort.*®® Es ist die Ga-
rantie dafiir, dass das Wort, das mittels der Stimme, d.h. das verbum

64 Vgl. De gen. 4: h1V, n. 166, lin. 11-14.

65 Vgl. De fil. 4: h1V, n. 75, lin. s—12.

66 De fil. 4: h1V, n.74, lin. 6—12: »Quoniam autem non potest nisi per sensibilia signa
intrare in mentem, attrahit aérem et ex eo vocem format, quam varie informat et ex-
primit, ut sic mentes discipulorum elevet ad magisterii aequalitatem. Omnia autem
verba magistri auctorem verborum, intellectum scilicet, nequaquam ostendere queunt
nisi per mentalem conceptum seu verbum ipsum intellectuale, quod est imago intellec-
tus. «

67 Vgl. Jan BErND ELPERT, Loqui est revelare (wie Anm. 2) 91-93.

68 Vgl. De gen. 4: h 1V, n. 169.
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vocale seu rationale, ausgesprochen wird, einen Bezug zu dem hat, was es
reprasentiert.”’

2.3.2 Cusanische Theorie der vocalitas bzw. der Gestaltung des gespro-
chenen Wortes

Die Theorie der vocalitas, d. h. der Gestaltung der miindlichen bzw. ge-
sprochenen Worte, ist ein entscheidendes Element in der cusanischen
Theorie der Sprache. Wenn sie auch an diversen Stellen seines Werks zu
finden ist, wird sie von Cusanus im vierten Kapitel des Dialogs De genesi
und im Compendium am ausfihrlichsten entwickelt.”” Wie Cusanus selbst
in De genesi erklirt, scheint dieser Prozess der Gestaltung des tonenden
Wortes nicht sinnlich wahrgenommen werden zu kénnen.

Es handelt sich um eine vierstufige Progression, die von einem ersten
potenziellen Element, das der Mensch in der Natur vorfindet, nimlich
der Luft (aer) oder dem Ton (sonus) ausgeht. Der Ton wird so zur mate-
riellen Bedingung dieser vierstufigen Progression, denn ohne ihn konnte
das Wort nicht wahrgenommen bzw. gehort werden. Daher bezeichnete
van Velthoven diese cusanische Theorie der vocalitas als eine Theorie
»hylemorphischer Inspiration«.”! Der Ton ist die Moglichkeit bzw. nahe
Materie der Stimme, denn er ist weder die Stille noch die geformte Stim-
me, sondern eigentlich die formbare Stimme (vox formabilis).”” Als Luft
ist er weder sinnlich noch intelligibel, denn er wird von keinem Sinn als
solcher erreicht, sondern er wird zufillig sinnlich wahrgenommen.

69 Vgl. Hans GERHARD SENGER, Die Philosophie des Nikolaus von Kues (wie Anm. 13)
95-96.

70 JoAo Maria ANDRE, Sentido, Simbolismo e Interpretacio (wie Anm.2) s9off. Jan
Bernd Elpert behauptet in seiner Untersuchung tber das Problem der Sprache bei
Cusanus, dass er sich hier einer Theorie bedient, die auf eine mittelalterliche gram-
matische Tradition, nimlich den mittelalterlichen Nominalismus zuriickzufiihren ist.
Vgl. Jan BErnD ELPERT, Loqui est revelare (wie Anm. 2) 104ff.

71 THEO VAN VELTHOVEN, Gottesschau und menschliche Kreativitit. Studien zur Er-
kenntnislehre des Nikolaus von Kues, Leiden 1977, 202.

72 Vgl. De gen. 4: h1V, n.165, lin. 15-21: »Quapropter, dum de silentio vox vocatur,
primo oritur sonus quasi vocis possibilitas, ut sic possibilitas quae sonus nec sit silen-
tium nec vox formata sed formabilis. Deinde oriuntur elementa de confuso sono, post
combinatio elementorum in syllabas, syllabarum in dictiones, dictionum in orationem.
Et haec quidem eo ordine gradatim in vocatione silentii in verbum vocale exoriri con-
stat, licet differentia prioritatis et posterioritatis non sane per auditum attingatur.«
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Daher kann gesagt werden, dass dieses erste Element, so Nikolaus von
Kues im Compendium, zu den natiirlichen Zeichen (signum naturale)
gehort. Es geht dabei um eine Kategorie, die von Plato bis Saussure zu
finden ist.”” Die natiirlichen Zeichen, wie sie im Compendinm definiert
werden, sind diejenigen »per qua in sensu designatur obiectums, d.h.
konfuse, nicht artikulierte Zeichen, die das Ding (res), die Seinsweise
(modus essendi), auf eine sinnliche Weise, ohne Unterstiitzung oder Ver-
mittlung der Kunst bzw. Lehre bezeichnen: »signum designans colorem
omnibus videntibus notum est et designans vocem omnibus audienti-
bus. «™*

Um gekannt zu werden, muss die Luft bzw. der Ton, indem er unge-
formt ist, geformt werden. Daher impliziert der Ubergang von der Kon-
fusion zur Unterscheidung in diesem genetischen Prozess der Bildung
des gesprochenen Wortes den Ubergang von den ungeformten signa na-
turalia zu den formenden signa ex instituto. Die Buchstaben gelten also
als die ersten formenden Elemente dieser vierstufigen Progression zum
gesprochenen Wort. Damit wird der Ton bezeichnet.

Es lohnt sich hier zu erwihnen, was die Kraft der Buchstaben als
symbolisches Paradigma im cusanischen Denken angeht, dass im Rah-
men von De possest, als Cusanus seine Auffassung der Dreieinigkeit des
einfachsten absoluten Begriffes entwickelt, er sich des Aenigma des Vo-
kals »e«, d. h. des einfachen Vokals bedient, der im Wort possest die zwei
Termini (posse et est) verbindet, die den Neologismus bilden. Es handelt
sich um einen einfachen und zugleich dreieinigen Vokal, weil das »e« der
Vokal des posse, des esse und des nexus ist. Er hat die einfachste Euphonie
bzw. vocalitas, denn es sind nicht drei diverse Vokale, sondern ein ein-
fachster und dreieiniger Vokal.”” Mittels des »e« zeigt sich auf eine ae-
nigmatische Weise, d. h. unsichtbar im Sichtbaren die Notwendigkeit des
dreieinigen Prinzips im Prinzipiierten. Denn wenn das »e« vom Wort
possest weggestrichen wird, besteht dieses nicht weiter als ein Ausdruck

73 Uber die Unterscheidung zwischen naturaliter und ex instituto siche ARISTOTELES, Peri
hermeneias (2. 4 16 a 19. 27; b 26-28); Aucustinus, De doctrina christiana 11 1 n. 2, in:
PL 34, 36sq.: »Signorum igitur alia sunt naturalia, alia data.«

74 Comp. 2: hX1/3, n. 5, lin. 6-7.

75 Vgl. De poss.: h X1/2, n. 57, lin. 4-6: »Video E simplicem vocalem unitrinam. Nam est
vocalis ipsius possE, ipsius Esse et nExus utriusque. Vocalitas eius utique simplicissima
est trina.«
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mit Sinn bzw. Bedeutung. Ebenso wenn das dreieinige Prinzip wegge-
strichen wird. Dann besteht das dreieinige Prinzipierte als solches nicht
weiter.

Elpert bringt in seiner Untersuchung iiber das Problem der Sprache
bei Nikolaus von Kues das Aenigma des »e« in Zusammenhang mit dem
Aenigma des Punktes.”® Denn wie jede Silbe, jedes Wort, jeder Satz oder
jede Definition ausgehend vom einfachen Element des Buchstabes gebil-
det wird, so wird jede geometrische Figur ausgehend vom Punkt gestal-
tet, da daraus die Linie, die Ebene und die Fliche hervorgehen.”” Daher
gelten fir Cusanus sowohl der Buchstabe als auch der Punkt als eine
formende einfaltende Einheit.

Aus diesen ersten Elementen bzw. kiinstlichen Zeichen, die die Buch-
staben (littera) bilden, gehen ihre Kombinationen als Silben (syllaba), aus
diesen die Worte (dictio) und aus ihrer Verbindung der Satz (oratio)™
hervor, der von Cusanus mit der ratio oder definitio des Wortes gleich-
gesetzt wird.”” Damit endet der genetische Gestaltungsprozess des ge-
sprochenen Wortes, denn er richtet sich so sehr darauf, dass er sie mit der
vollkommensten designatio rei identifiziert. Die Definition ist die Spitze
des menschlichen Diskurses bei seinem Streben nach Reprisentation und
Interpretation mittels der Zeichen. Im Compendium steht sie im Zusam-
menhang mit dem Binom complicatio-explicatio, wie er es schon vorher

76 Jan BERND ELpERT, Loqui est revelare (wie Anm. 2) 309—310. Uber das Aenigma des
Punktes im Denken des Nikolaus von Kues vgl. GErpa voN BrepOW, Der Punkt als
Symbol. Aufstieg von der Metaphysik zur Anschauung und Einung, in: Im Gesprich
mit Nikolaus von Kues. Gesammelte Aufsitze 1948—1993, Miinster 1995, 85—98.

77 Vgl. De mente 9: h*V, n. 116, lin. 1ff.: »Quomodo mens omnia mensurat faciendo
punctum, lineam et superficiem; et quomodo est punctus unus et complicatio ac perfec-
tio lineae; et de natura complicationis; et quomodo facit adaequatas mensuras variarum
rerum; et unde stimuletur ad faciendum«.

78 Vgl. De docta ign. 11, 10: h 1, n. 153, lin. 3—5; De coni. 11, 4: h 11, n. 91, lin. 10-12; De
coni. 11, 5: h 111, n. 95, lin. 13-18; De gen. 4: h IV, n. 165, lin. 17-21. Die Definition der
oratio ist auf Cicero zurtickzufiihren, obwohl sie schon bei Priscianus zu finden ist. Vgl.
PrisciaNus, Institutiones Grammaticarum, Liber 11, n. 15: »Oratio est ordinatio dic-
tionum congrua, sententiam perfectam demonstrans.«

79 Vgl. Nikoraus von Kuks, De non aliud. Nichts anderes, hg. v. Klaus Reinhardt, Jorge
M. Machetta und Harald Schwaetzer, in Verbindung mit Claudia D’Amico, Martin
D’Ascenzo, Anke Eisenkopf, José Gonzéilez Rios, Cecilia Rusconi und Kirstin Zeyer,
Miinster 2011, 46: »Recte respondes; nam oratio seu ratio est definitio.« (De non alind
1: h XIII, n. 3, lin. 28). Vgl. Jost GonzALEz Rfos, Die zeichentheoretische Bedeutung
des »non aliud«, in: NikoLaus voN Kugs, De non alind, 211 1L

171



José Gonzilez Rios

im Rahmen von De venatione sapientiae machte: »Definitio enim, quae
scire facit, est explicatio eius, quod in vocabulo complicatur. «*

Die Definition ist die Ausfaltung des Wortes, d. h. seine Offenbarung,
Mitteilung bzw. Enthtillung. Die Definition erscheint also als das einfal-
tende Prinzip der diskursiven Aktivitit der Sprache und zugleich als ihre
Entfaltung bzw. Ausfaltung. Daher findet jedes Wort zugleich sein ein-
faltendes Prinzip und seine Ausfaltung bzw. Enthiillung in der Defini-
tion, wie es in einer wunderschonen Randbemerkung von Cusanus in
seinem Exemplar von In Parmenidem von Proklos steht:

»videtur quod diffinitio sit locucio intellectus ad racionem, nam id quod intellectus

intuetur volt revelare anime et haec revelatio est diffinitio« (marg. cus. 351).%

Es ist hier darauf hinzuweisen, dass der Begriff der definitio im cusani-
schen Denken einen traszendentalen Bezug in der Metaphysik des Wor-
tes Gottes findet, wie es in De aequalitate, in De non aliud und in De
venatione sapientiae steht, wo Cusanus das non aliud behandelt. Denn
wie alles in der Definition geschaffen wird, die das intellektuelle Prinzip
von sich selbst und von allem in seinem gottlichen Verbum hat, d. h. in
der Definition, die alles und sich selbst definiert, so definiert der mensch-
liche Geist sich selbst und alles auf eine dhnliche Weise (simuliter) in
seiner Entfaltung, Mitteilung bzw. symbolischen Enthiillung.

In diesem Sinn wird das Aenigma des non aliud gleichermaflen von
Nikolaus von Kues tber die anderen Termini gestellt. Allerdings ist es
ein besserer Name zum intellektuellen Begreifen des ersten Prinzips in
dessen schaffendem Dynamismus, indem es als die Definition, die alles
und sich selbst definiert, begriffen wird. So betrachtet besteht die Be-
zeichnungskraft des non alind als genaueres Aenigma darin, dass es fiir
Cusanus der einzige aenigmatische Name ist, der sich selbst und alles
durch sich selbst definiert.”

Jedoch erhilt das Sprachspiel des non aliud seinen letzten Sinn in der
Betrachtung des non aliud als die logisch-ontologische Definition, die
alles und sich selbst definiert. Daher haben wir die Kraft des Begriffs der

definitio im Denken von Cusanus unterstrichen.

8o Comp. 10: h X1/3, n.28, lin. 7-8; De ven. sap. 33: h X1, n. 98, lin. 4—5: »Ideo in
diffinitione, quae est vocabuli explicatio, scientiae lucem affirmavit.«

81 ProcLrus, In Parmenidem V (C 817, 40-81", 15qq. / Stel 296, 25sqq.).

82 Vgl. Kraus REINHARDT, Conocimiento simbdlico: acerca del uso de la metifora en
Nicol4s de Cusa, in: El problema del conocimiento en Nicolds de Cusa. Su genealogia y
proyeccidn, Buenos Aires 2005, 427—428.

172



Die Metaphysik der Sprache

3. Schlussbemerkung

Wenn auch Nikolaus von Kues die Sprache nicht zum Gegenstand seiner
Spekulation machte und dementsprechend keine systematische Theorie
der Sprache formulierte, haben wir in dieser Arbeit versucht, sein Den-
ken ausgehend von den verschiedenen und fruchtbaren Uberlegungen
tber die Sprache zu erdrtern, die an verschiedenen Stellen seines Werkes
zu finden sind. Das ermdglichte uns, Elemente aufzuzeigen, die einer
cusanischen Theorie der Sprache angehoren konnen.

Wie wir gesehen haben, findet eine cusanische Theorie der Sprache
ihre Grundlage in der theologisch-metaphysischen Lehre des Logos oder
Verbum. Schon in den ersten Predigten, vor dem Jahr 1440, wird das
erste Prinzip als ein intellektuelles Prinzip dargestellt, das sich selbst und
alles in seinem Verbum begreift. Dariiber hinaus fithrt die Auffassung des
Gottlichen als ein schaffendes, dynamisches, dreieiniges Prinzip, in dem
das Prinzip sich selbst und alles Ubrige in seinem Verbum nennt bzw.
ausspricht, zu einer Metaphysik des menschlichen Geistes.

Die erste systematische Formulierung der Metaphysik des menschlichen
Geistes wird von Cusanus in den Biichern von De coniecturis entwickelt.
Dort wird der menschliche Geist als lebendiges Bild Gottes dargestellt,
das sich als ein schaffendes, dynamisches, dreieiniges Prinzip begreift, das
eine mutmaflliche bzw. symbolische Welt entfaltet. Durch diese Ausfal-
tung neigt der menschliche Geist humaniter dazu, ein mutmafiliches Ver-
standnis von sich selbst und seinem Prinzip zu erlangen. Daher kann er
sich nicht kennen, es sei denn er enthiillt, offenbart oder teilt sich mit in
einer gleichzeitigen und kreisformigen Ab- und Aufstiegsbewegung durch
die vier mutmafllichen Einheiten des Geistes: die divinale, die intellectuale,
die rationale und die sensuale sinnenhafte Einheit.

Nach der Behandlung des schaffenden Dynamismus des Prinzips und
dessen lebendigen Bildes haben wir uns mit der systematischen Funktion
des menschlichen Wortes im Denken von Nikolaus von Kues beschiftigt.
Aus dem Studium verschiedener Texte geht hervor, dass die gesproche-
nen Worte, von denen die schriftlichen zeugen, als die vielfaltige Enthtil-
lung, Offenbarung bzw. Mitteilung betrachtet werden konnen, die der
menschliche Geist aus ithm selbst beim mutmafllichen Verstindnis von
sich selbst und von seinem Prinzip entfaltet. Denn durch das Wort kennt
der Geist sich selber, genauso wie das Prinzip sich selber in seinem Ver-
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bum begreift und versteht. Das Wort wird also zu einem privilegierten
symbolischen Paradigma fiir die Uberlegungen von Nikolaus von Kues
iiber die Natur des menschlichen Geistes und fiir das Verstindnis, das das
Prinzip von sich selbst und von allem in seinem Verbum hat, welches in
Christus verkorpert wird.

Wie schon bemerkt, zieht Cusanus einen Vergleich zwischen dem
schaffenden Dynamismus des ersten Prinzips und dem des menschlichen
Geistes. Die gottliche Entfaltung des Wirklichen enthiillt den Autor, ge-
nauso wie die Sprache den Geist enthiillt. Und wihrend man durch die
Welt Zugang zum Schopfer hat, so gelangt man durch die Sprache zum
Geist. Denn das Wort ermdglicht das Selbstverstindnis des Geistes in
einer zirkuliren Aufstiegs- und Abstiegsbewegung. Dementsprechend
wird das Wort im Denken des Nikolaus von Kues zum Symbol schlecht-
hin der schaffenden Titigkeit des Selbstverstindnisses des Gottlichen in
seinem Verbum.

Damit wollten wir zeigen, wie aus der Metaphysik des Verbum eine
Metaphysik des menschlichen Geistes und aus dieser eine Metaphysik
des menschlichen Wortes abgeleitet werden kann. Bei der Analyse der
Rolle des Wortes bei Cusanus gelangt man zu einem der méoglichen Wege
zum Verstindnis des Problems des Zusammenhangs von Wirklichkeit,
Denken und Sprache bei Cusanus. Denn die Wirklichkeit kann als ver-
bum, das Denken als verbum mentale und die Sprache als verbum vocale
begriffen werden.

Dariiber hinaus haben wir uns mit der Problematik der Mitteilung
mittels des Wortes beschiftigt, die entscheidend fiir die Aufstellung einer
cusanischen Theorie der Sprache ist. Wir zeigten, dass fiir Cusanus der
Ubergang vom Intelligiblen zum Sensiblen und vom Sensiblen zum In-
telligiblen mittels des Wortes zustandekommt. Um darauf niher einge-
hen zu konnen, befassten wir uns mit der cusanischen Theorie der vo-
calitas, die den genetischen Prozess der Wortbildung erklart.

Zum Schluss haben wir uns mit der vierstufigen Progression der Wort-
bildung befasst. Dabei machten wir auf die Kraft des Begriffes der Def1-
nition aufmerksam, mit der die Spitze dieser Progression erreicht wird.
Denn das Wort entdeckt sich vollstindig in seiner Definition. Wir haben
darauf hingewiesen, dass dieser Begriff mit der Metaphysik des Verbum
verbunden ist. Dabei konzentrierten wir uns auf den aenigmatischen
Namen non alind, dessen Kraft darin liegt, dass er der einzige ist, der sich
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selbst und alles durch sich selbst definiert. Wir hoffen, einen Beitrag
geleistet zu haben, was die Untersuchung des Problems der Sprache bei
Nikolaus von Kues angeht.
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Nikolaus von Kues und Bernhard von Waging
tiber die Mystik

Von Karl-Hermann Kandler, Freiberg

Mit den Ménchen des Benediktinerklosters Tegernsee war Nikolaus von
Kues so eng verbunden, dass er sogar den Gedanken duflerte, sie sollten
thm eine Zelle einrichten: »Wenn es mir doch gewihrt wiirde, heilige
Ruhe unter den Bridern zu genieflen« bzw. »O konnte ich doch mit
Euch sein, befreit von der Sorge des Seelenhirten«.' Diese Sitze mogen
seine Enttduschung tiber verschiedene Angriffe gegen ihn widerspiegeln.
Der ganze Briefwechsel mit den Monchen macht den Hintergrund seiner
seit Anfang der 1450er Jahre erschienenen Schriften deutlich: De visione
Dei, De beryllo und De mathematicis complementis, der er De theologicis
complementis beifiigte. In dem Briefwechsel beklagt er, dass er tiber sei-
nen bischoflichen Aufgaben nicht dazu kommt, die von den Mdnchen
erbetenen Schriften zu verfassen.

Nikolaus hatte Ende Mai 1452 das Kloster besucht und ihm einen
Ablass verliehen, nachdem bereits am 14.4.1452 das Kloster von der cu-
sanischen Reformkommission visitiert worden war. Von daher riihrte der
personliche Kontakt zwischen dem Kardinal und den Monchen.

Auf Bitten des Tegernseer Abtes Kaspar Aindorffer hatte er thnen De
visione Dei verfasst und zugesandt als »eine bestimmte Ubung der From-
migkeit zur mystischen Theologie«. Kaspar Aindorffer bestitigte Anfang
des Jahres 1454 den Erhalt des Buches.” Fiir den Abt — und damit wohl
tiberhaupt fiir die Tegernseer Monche — war ja die Frage die, »ob die

1 Nikoraus voN Kugs, Briefe und Dokumente zum Brixner Streit. Kontroverse um die
Mystik und Anfinge in Brixen (1450—1455), hg. v. Wilhelm Baum und Raimund Se-
noner, Wien 1998, Nr. 32b, 113; 45b, 147. Ich benutze bei den Zitaten die beigegebene
Ubersetzung. Vgl. meine Rezension in: Zeitschrift fiir bayerische Kirchengeschichte 68
(1999) 296-298.

2 Kaspar Aindorffer an Nikolaus von Kues. Der Brief wurde verfasst zwischen dem 15.1.
und dem 12.2.1454, in: NikoLaUs vON Kugs, Briefe und Dokumente zum Brixner
Streit (wie Anm. 1) Nr. 312/b, 108/109; vgl. die Ankiindigung von Nikolaus an Kaspar
Aindorffer in seinem Brief vom 14.9.1453, in: Ebd., Nr. 28a/b, 96—103; De wvis.: h VI,
n. 4.
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fromme Seele ohne geistige Erkenntnis oder auch ohne vorhergehendes
oder gleichzeitiges Denken, nur mit dem Affekt oder der hochsten Geis-
tesstufe, Synhiresis genannt, Gott erreichen und unmittelbar sich auf ihn
zu bewegen und eilen kann.« Was sie bei Hugo von Balma oder bei
Johann Gerson lasen, gab ihnen keine Klarheit.” Es geht im Grunde den
Moénchen darum, wie die Schriften des Ps.-Dionysius Areopagita zu ver-
stehen sind.

Der Briefwechsel macht deutlich, dass Nikolaus ein durchaus anderes
Verstindnis von Mystik hatte als die Monche, vor allem ein anderes als
Kaspar Aindorffer und der Prior des Klosters Bernhard von Waging,
auch wenn er dessen Landatorium doctae ignorantiae lobte, das Bern-
hard 1451 verfasst hatte. Nachdem Kaspar Aindorffer den Briefwechsel
mit ihm aufnahm, folgte Bernhard 1454. Das Mystik-Verstindnis von
Nikolaus ist sicher im Austausch mit den Monchen gereift. Er weif3,
»dafl jenes Schauen, das mit dem Aufstieg unseres verniinftigen Geistes
bis zur Vereinigung mit Gott unverhiillt ist, sich nicht erfillen wird,
solange man sich vorstellt, was als Gott angesehen wird «.* Dieses andere
Mystik-Verstindnis des Nikolaus mochte ich darzustellen versuchen im
Vergleich mit dem des Bernhard von Waging, des sicher bedeutendsten
Theologen unter den Tegernseer Monchen.

L.

Zunichst aber, wie versteht Bernhard Mystik und welche Konsequenz
zieht er aus diesem Verstindnis?

Bernhard war so begeistert von der Schrift De docta ignorantia des
Nikolaus, dass er 1451/1452 ein Laundatorium docte ignorantie verfasste
und 1454 den Briefwechsel mit ihm aufnahm. Auf das Leben und Wirken
Bernhards hier einzugehen, verbietet die geforderte Kiirze dieses Beitra-
ges. Ulrike Treusch hat in ihrer meines Erachtens hervorragenden Tibin-
ger Dissertation von 2009/2010 beides ausfiihrlich dargestellt.” Um Bern-

3 Kaspar Aindorffer an Nikolaus von Kues, Brief vor dem 22.9.1452, in: NIKOLAUS VON
Kugs, Briefe und Dokumente zum Brixner Streit (wie Anm. 1) Nr. 26a/b, 9of.

4 Ablassbrief des Nikolaus von Kues, in: Nikoraus voN Kugs, Briefe und Dokumente
zum Brixner Streit (wie Anm. 1) Nr.23a/b, 84f; Nr.24a/b, 86f.; Nr. 28a/b, 97f;
Nr. 45a/b, 147.

5 ULrikE TreUscH, Bernhard von Waging ( 1472), ein Theologe der Melker Reform-
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hard zu verstehen, ist zu beachten, dass er urspriinglich Augustinerchor-
herr war, er glaubte jedoch, nur als Benediktiner sein Lebensideal, ein
kontemplatives und damit geistlich vollkommenes Leben, verwirklichen
zu konnen. In einer Predigt nennt er es als Ziel dieser Lebensform, dass
man in ihr »ruhiger und freier Gott dienen kann« — und zwar um des
Heils des Einzelnen willen; doch sieht er darin auch ein aktives Eintreten
tir seinen Nichsten. Und dieses kontemplative Leben empfiehlt er Ni-
kolaus eindriicklich.®

Bernhard greift mit seinen Schriften in den Streit um die docta igno-
rantia ein, den vor allem Johannes Wenck mit seiner Schrift De ignota
litteratura von 1442/43 entfacht hatte. Er hatte von Nikolaus hochst ab-
fallig behauptet, er habe zu seinen Lebzeiten keinen so schidlichen
Schreiber (scribam perniciosum) gefunden wie ihn.”

Die Leser von De docta ignorantia verstanden den in ihr entfalteten
Grundsatz von der coincidentia oppositorum als eine Beschreibung einer
mystischen Erfahrung. Nikolaus ging es freilich in dieser dreiteiligen
Schrift nicht um mystische Erfahrungen, vor allem nicht um ekstatische
Erfahrungen, sondern um erkenntnistheoretische Uberlegungen.® Doch
Bernhard beschreibt in seiner Lobeshymne auf De docta ignorantia diese
vor allem als eine spekulative, mystische Theosophie: »So beginnt die
mystische Theosophie womoglich im Intellekt, spater aber wird sie voll-
endet in der Inbrunst (affectn).« Doch weif} er auch, dass »Liebe niemals
ohne Erkenntnis (cognitio) ist«. Jenseits der docta ignorantia wird die
Koinzidenz erreicht, wird Jesus gefunden.” So identifiziert Bernhard die
docta ignorantia mit der mystischen Theologie, er gebraucht die Begriffe
docta ignorantia, mystica theosophia und mystica theologia synonym und

bewegung (Beitrage zur historischen Theologie 158), Tubingen 2011; vgl. meine Rezen-
sion in: Theologische Literaturzeitung 173,1 (2012) 65-67.

6 Ebd. 48f; 73 (»[...] vt deo quiescius et liberius deseruire possent«); 76; 96.

7 JoHaNNEs WENCK, Appendix: Latin text of De ignota litteratura, in: Nicolas of Cusa’s
debate with John Wenck. A translation and an Appraisal of De Ignota Litteratura and
Apologia Doctae Ignorantiae, ed. Jasper Hopkins, Minneapolis *1988, 97-118, hier 118.

8 So auch Urrike TrEUSCH, Bernhard von Waging (wie Anm. §) 144.

9 BERNHARD VON WAGING, Landatorium doctae ignorantiae, necnon invitatorium ad
amorem eiusdem, editum per Bernardum priorem in Tegernsee, in: Autour de la docte
ignorance. Une controverse sur la théologie mystique au XV sieécle, par Edmond Van-
steenberghe (Beitrage zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters 14), Minster
1915, 163—167, hier 166, 168.
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sieht sie in Ubereinstimmung mit der kontemplativen Frommigkeit.'® Er
kann dafiir eindeutig mystische Begriffe gebrauchen: »intellectu suaviter
cognoscens, sapiens et experimentaliter apprehendens.«'! Die docta igno-
rantia kann also erfahren werden, er beschreibt sie wie ein mystisches
Erleben, denn sie fithre zur Gottesschau. Sie wird zwar von vielen ge-
sucht, aber nur von wenigen gefunden. Auf jeden Fall empfiehlt Bern-
hard die Lektiire der cusanischen Schrift, er selbst sei bei seiner Lektiire
in Liebe zur docta ignorantia entbrannt."

Wir merken schon, Bernhard hat ein anderes Verstindnis von der be-
lehrten Unwissenheit als Nikolaus. Er spricht zwar traditionell vom
mystischen Erleben als von einer notitia dei experimentalis, aber er blen-
det den Intellekt faktisch zugunsten des Affekts aus, wenn er spater gar
von einer cognitio superintellectualis spricht und eine cognitio intellectua-
lis ablehnt. Er setzt theologia mystica und theologia contemplativa gleich.”

Bernhard hat auch nach dem Briefwechsel mit Nikolaus in den Streit
um die docta ignorantia eingegriffen und diese vehement verteidigt, vor
allem gegen die Angriffe des Vinzenz von Aggsbach, einem Kartiuser-
monch, der unter zum Teil unzutreffender Berufung auf Ps.-Dionysius
sich als »Mystiker der Praxis« bezeichnete. Dieser hatte keine gute Mei-
nung von Nikolaus (nihil lande dignum) und vor allem nicht von seiner
intellektualen Mystik: Die Ungelehrten hitten sich in der Lehre von der
docta ignorantia deutlicher ausgezeichnet als Nikolaus.' In diesem Streit
verteidigte er Nikolaus. Dabei hilt er fest an dem, was er Nikolaus be-
reits 1454 geschrieben hatte, nimlich dass er »mit dem Glauben« erfasse,
»keinesfalls mit der Erfahrung«, aber doch glaubt er » mit Erfahrung, daf}
der glaubende Geist auf seinem Hohepunkt durch den Affekt der Liebe

1o ULrrike TrREUscH, Bernhard von Waging (wie Anm. 5) 149.

11 BERNHARD VON WAGING, Laudatorium (wie Anm. 9) 164.

12 DERs., Defensorium landatorij docte ignorancie per patrem Bernardum in Tegernsee
priorem compilatum, in: Autour de la docte ignorance, (wie Anm. 9) 169.

13 DeRrs., De cognoscendo Deum, c. 4, Bayer. Staatsbibliothek, Handschrift clm 18591,
f. 165 c. sf., f. 217, zitiert nach ULrike TrReUscH, Bernhard von Waging (wie Anm. 5)
176f., Anm. 173, 177.

14 Die Briefe des Vinzenz von Aggsbach an Johann Schlitpacher sind enthalten in: Niko-
LAUS VON Kugs, Briefe zum Brixner Streit (wie Anm. 1) 217-265; Zitate auf den Seiten
2§8/261 und 260/263. Vgl. auch MarcoT ScumIpT, Nikolaus von Kues im Gesprich
mit den Tegernseer Monchen tber Wesen und Sinn der Mystik, in: MFCG 18 (1989)

39f.
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ohne vorherige oder begleitende wirksame Erkenntnis zu Gott hinauf-
gelangt« und dass »diese mystische Liebe im menschlichen Geist nicht
ohne irgendeine Erkenntnis Gottes bestehen kann«. Als praxis theologiae
mysticae bezeichnet er den Vollzug, das Erleben von Entriickung und
unio cum Deo. Thm gelten die als Autorititen, die Erfahrungen mit der
mystischen Schau hatten, z. B. Bonaventura. Doch reicht ihm offensicht-
lich die Mystica Theologia des Hugo von Balma nicht, er betont als Weg
zur Schau die Askese und zugleich die Kontemplation des gekreuzigten
Christus. Uberhaupt ist seine mystische Theologie christologisch und
sakramental ausgerichtet.”

Insgesamt wird man sagen konnen, dass ithm die mystische Theologie
sowohl im Briefwechsel mit Nikolaus als auch im folgenden Streit mit
Vinzenz von Aggsbach zentral fiir sein Denken ist. Dabei interpretiert er
die docta ignorantia und damit verbunden die coincidentia oppositorum
konsequent als theologische Mystik. Wird er damit Nikolaus gerecht?

II.

In seiner Schrift De visione Dei beschreibt Nikolaus ausdriicklich eine mys-
tische Theologie, von deren Leichtigkeit er tiberzeugt ist. Er ist davon tiber-
zeugt, damit den Tegernseer Monchen einen »sehr kostbaren und hochst er-
giebigen Schatz« zu eroffnen. Nikolaus will also eine mystische Theologie
vorlegen; es ist falsch, wenn man, mit Flasch, Nikolaus das Interesse an einer
mystischen Theologie faktisch abspricht.'® Es geht aber darum, wie Nikolaus
mystische Theologie versteht. Schon in Idiota de sapientia spricht er, wie in
De wvisione Dei, von der Leichtigkeit einer theologischen Schwierigkeit, da-
von, dass Gott die unendliche Leichtigkeit ist. Er versteht die mystische
Theologie als die eigentliche Philosophie, die hochste und vollkommenste
Erkenntnis, die jedem Glaubigen zuginglich sei und die er als »einen gewis-
sen Vorgeschmack der ewigen Weisheit« bezeichnet."” Fiir Nikolaus ist die

15 Brief Bernhards von Waging an Nikolaus, geschrieben zwischen 12.2. und 18.3.1454,
in: NikoLAUS vON KUEs, Briefe zum Brixener Streit (wie Anm. 1) 128—131. BERNHARD
vON WAGING, De cognoscendo Deum (wie Anm. 13) c. 4, f. 16" ¢. 8, f. 27'—28". Vgl. UL-
RIKE TREUSCH, Bernhard von Waging (wie Anm. §) 174f.,, 181-186, 193.

16 De vis., h VI, n. 1; KurT FrascH, Nikolaus von Kues. Geschichte einer Entwicklung,
Frankfurt am Main 1998, s0-52, 439—443.

17 De sap. I: h?V, n.15; ebd. 1I: h*V, n. 47, lin. §f. Dazu RENATE STEIGER in ihrer Ein-
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coincidentia oppositorum zwar — und da sah Bernhard richtig — die mys-
tische Theologie, aber sie ist eine intellektuale. Schon in De docta igno-
rantia hielt ja Nikolaus die negative Theologie fiir unentbehrlich, da nur
so Gott als der unendliche Gott verehrt werden kann. Er ist »weder in
dieser noch in der kiinftigen Welt erkennbar«."® Doch ist der Glaube der
Anfang des Erkennens."”

In dem Antwortbrief vom 14.9.1453 meint Nikolaus, dass Dionysius
erklirt, »daf} jenes Schauen, das mit dem Aufstieg unseres verntinftigen
Geistes bis zur Vereinigung mit Gott unverhllt ist, sich nicht erfillen
wird, solange man sich vorstellt, was als Gott angesehen wird.« Mysti-
sche Theologie besteht fiir Nikolaus im Eintreten in die absolute Unend-
lichkeit, sie ist nur in der coincidentia moglich. Zu ihr fithrt Gott.

In De wisione Dei macht Nikolaus den Monchen klar, dass sich Gott
nur sehen ldsst, wenn er uns ansieht. Er gewahrt uns das Sehen: »Da-
durch, dass du mich siehst, gewahrst du, dass du von mir gesehen wirst,
der du der verborgene Gott bist [...]. Dich sehen ist nichts anderes, als
dass du den siehst, der dich sieht.«*! Der Ort, an dem sich Gott unver-
hillt finden lisst, ist »vom Ineinsfall der Gegensitze« umgeben. Und
dieser Ineinsfall ist die Mauer des Paradieses. Gott ldsst sich nur jenseits
dieser Mauer schen, keinesfalls diesseits.”” Jenseits der Mauer lisst sich
Gott finden, wenn sich Gott durch sein Wort finden lisst.> Das heifdt
doch, von sich aus kommt der Mensch, kommt der Christ nur bestenfalls
bis zur Mauer, nur durch Christus kann er diese Mauer tiberwinden.
Dieses Uberwinden der Mauer ist Gottes Gabe. Den Gott sich aufneh-
men ldsst, wird sein Kind. Nikolaus spricht hier von der filiatio. Und
diese Kindschaft ist eine Vollkommenheit.** So werden wir mit der

leitung zur zweisprachigen Ausgabe von Idiota de sapientia. Der Laie iiber die Weisheit
(Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 1; Philosophische Biblio-
thek 411), Hamburg 1988, XXVI.

18 De docta ign.1, n. 86 und n. 88: h1, p. s4f.; zweisprachige Ausgabe: NikoLAUS VON
Kugs, De docta ignorantia. Die belehrte Unwissenheit, hg. v. Paul Wilpert und Hans
Gerhard Senger (Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 15 a; Phi-
losophische Bibliothek 264a), Hamburg *1970 (=Lizenzausgabe Berlin 1970), 110-113.

19 De docta ign. 111, 11: h 1, p. 151, lin. 27.

20 Nikolaus von Kues an Kaspar Aindorffer und die Monche vom 14.9.1453, in: Niko-
LAUS VON KUEs, Briefe zum Brixner Streit (wie Anm. 1) 96—103; Zitat: 96f.

21 De vis. 4 h VI, n. 13.

22 Ebd., 9: h VI, n. 37.

23 Ebd., 11: h VI, n. 45.

24 Ebd., 19: h VI, n. 86.
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menschlichen Sohnschaft des Gottmenschen, die mit seiner gottlichen
Sohnschaft innig geeint ist, verbunden.”” Gegen Ende seiner Darstellung
legt er klar: »Gott den Vater und dich, Jesus, seinen Sohn, zu sehen, ist,
im Paradies zu sein.«* Er bleibt dabei, Schopfer und Geschopf nicht zu
vermischen. Die coimncidentia oppositornm macht nicht das eine zum an-
deren, denn die menschliche Natur ist nicht gottlich und die gottliche
Natur nicht menschlich.”

Er schlief§t dann seine Schrift mit den Worten: »Ziehe mich, Herr, zu
dir, denn niemand kann zu dir kommen, aufler er werde von dir gezogen,
damit ich, gezogen, gelost von dieser Welt und vereinigt mit dir, du
absoluter Gott, in der Ewigkeit des seligen Lebens verbunden werde.«*
In der in Form eines hymnischen Gebetes geschriebenen mystischen
Theologie wird deutlich, dass Nikolaus wohl die Vereinigung mit Gott
sucht, aber dabei weif}, dass dies nicht in seiner Moglichkeit als Mensch
steht, da er ja ein »elender Siinder« ist.”” Wohl will er, wie er eingangs
betont, die Monche »experimentaliter in die allerheiligste Dunkelheit
fihren«, wovon er weif}, dass dies iiber »jedes sinnliche, rationale und
intellektuale Sehen hinaus« fihrt (revelare). Aber zugleich weif} er, dass
ihm dies nur »durch das himmlische Wort« geschenkt werden kann.*® Er
wahrt die Unterscheidung von gottlicher und menschlicher Sphire, von
Schopfer und Geschopf. Nur durch Gott selbst kann der Ineinsfall der
Gegensitze erfolgen. Nur jenseits dieses Ineinsfalls kann Gott gesehen
werden. Dahin kann nur er filhren, nur er kann das Ausgefaltete wieder
einfalten.’’ Damit wird die Unwissenheit belehrt.”* Es fillt auf, wie Ni-
kolaus hier alle seine Termini benennt: docta ignorantia, complicatio-ex-
plicatio und coincidentia oppositorum. Diese Ausdriicke sind als seiner
mystischen Theologie inhdrent zu betrachten. Und doch, wenn er auch
von experimentaliter spricht, bleibt es ein Weg, den Gott den Christen
tihrt. (Es sei mir erlaubt, auf Dietrich von Freiberg hinzuweisen, der in

25 Ebd., 19: h VI, n. 86.
26 Ebd., 12: h VI, n. 92.
27 Ebd., 23: h VI, n. 101.
28 Ebd., 25: h VI, n. r19.
29 Ebd., 17: h VI, n.78.
30 Ebd.,, hVI, n. 1.

31 Ebd., 11: h VI, n. 45.
32 Ebd., 13: h VI, n. 52.
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seiner Schrift De visione beatifica von einer unio ad deum spricht und
damit auch den Weg zur Einung betont.”)

In seinem zweiten Brief an Bernhard vom 18.3.1454 verdeutlicht Ni-
kolaus, wie er eine mystische Theologie versteht. Er schreibt:

»Christus lehrt uns, daf§ es [nimlich das Kosten von der Lieblichkeit Gottes] im Erken-

nen Gottes besteht [...] Die vollkommene Liebe zu kosten und zu schauen ist der letzte

aller Wiinsche (ultimum desideriorum). [...] Suchen aber, ohne zu verstehen und zu
lieben, gibt es nicht.«

Gott fordert von uns nicht,

»dafl wir ihn erkennen, weil das nicht in unserer Macht liegt. Aber er will, da§ wir ihn

nach unserer Moglichkeit lieben, und verspricht uns, wie er sich selbst uns offenbaren

wird, wenn wir ihn lieben. Wir lieben ihn aber, wenn wir ihn suchen.«**
Es wird also deutlich, der Mensch kann Gott suchen, aber das Erkennen
steht nicht in der Macht des Menschen.

Ahnlich predigte er am 2.2.1455, worauf Nikolaus in seinem Brief an
Bernhard hinweist.” Da heifit es:

»Die Liebe [...] ist nicht ohne Erkenntnis. Daher muf} jenes Geschopf Gott auf dem

Weg der Erkenntnis fassen konnen, damit es die Sufligkeit des Herrn verkosten kann,

den es lieben soll, da etwas Unbekanntes nicht geliebt werden kann. [...] Im Feuer der

Liebe der vernunftbegabten Natur wird Gott empfangen, der die Liebe ist.«
Etwas spiter sagt er, dass Gott allein »die Sattigung der Liebe ist« und
dass nichts anderes sittigen kann. Das Angleichen von Erkennen und
Lieben erfolgt im Geist. »Denn der Geist (mens) erkennt nicht ohne
Verlangen, und ohne Erkenntnis verlangt er nicht. Der Geist ist also das
Prinzip von Intellekt und Affekt«, in ihm fallen Erkennen und Lieben in
eins. Weiter sagt er, dass der Intellekt zum Erkennen erschaffen wurde.
Der Affekt kann sich nicht ohne Wissen erheben. Schlief§lich spricht er
davon, dass nur eine tiefe »Demut aufnahmefihig ist fiir den erhabenen
Gott«. Niemand kann Gott sehen aufler in der Dunkelheit des Zusammen-
fallens, das ist die Unendlichkeit. Allein im Gebet kann der Siinder — die
sindige Seele — sich dazu aufschwingen, dass sie Gott eine Unterkunft

33 DieTRICH VON FREIBERG, De visione beatifica, 4.1.(1), Opera omnia, Tom. I: Schriften
zur Intellekttheorie, mit einer Einl. v. Kurt Flasch, hg. von Burkhard Mojsisch, Ham-
burg 1977, 105.

34 Nikolaus von Kues an Bernhard von Waging am 18.3.1454, in: NikoLAUS vON KUES,
Briefe zum Brixner Streit (wie Anm. 1) Nr. 39a/b 136f.

35 Nikolaus von Kues an Bernhard am 28.7.1455, in: NikoLAus voN Kugs, Briefe zum
Brixner Streit (wie Anm. 1) Nr. 57a/b, 182f.
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bereitet. Es ist Gnade, wenn Gott die Seele reinigt, dass sie ihn empfan-
gen kann.’®

Die Monche hatten von Nikolaus eine Brille (beryllus) erbeten.”” Im-
mer wieder musste Nikolaus die Abfassung dieser Schrift verschieben,
weil er durch sein bischéfliches Amt daran gehindert wurde. Immer wie-
der bitten die Monche um diese Schrift. Bernhard schreibt an Nikolaus,
dass er die »ganz durchsichtige Schrift De Beryllo« brauche, weil er
»jetzt wenig sehe und nicht recht verstehe, was ich lese«.® Auch wenn
die Abfassung von De beryllo sich um mehrere Jahre verzogerte, so weist
der Briefwechsel doch immer wieder darauf hin, wie nédtig eine solche
»Brille« zum rechten Verstindnis der mystischen Theologie ist. Das zei-
gen schon die Angriffe des Vinzenz von Aggsbach, dem die mystische
Theologie des Nikolaus viel zu rationalistisch war, wenn sicher auch
hinter dessen Angriffen seine Enttduschung iiber den »Renegaten« Ni-
kolaus wegen dessen Wechsel zu den Papalisten stand. Er behauptet, dass
Nikolaus tiber die mystische Theologie »Biicher voller Irrtiimer« schrei-
be und beruft sich fur seine Auffassung auf Hugo von Balma, vor allem
jedoch auf Ps.-Dionysius und zitiert ihn in seinem Brief an Johann
Schlitpacher: »Also loben wir diese irrationale, geistlose und torichte
Weisheit und Klugheit in hohem Mafle und sagen, dafl sie Ursache jeg-
lichen Geistes, Verstandes und jeglicher Weisheit und Klugheit ist«.”” Ni-
kolaus muss sich also in seinem Verstindnis der mystischen Theologie
auch gegen diese Auffassung verteidigen.

Nikolaus kritisiert darum diejenigen, die behaupten, dass »sich der
Affekt ganz auf das Unbewufte stiirzt und sich darauthin bewegt«, denn
damit widersprechen sie sowohl Aristoteles als auch Thomas von Aquin.*

36 Sermo CLXXII vom 2.2.1555, h XVIII, Ubersetzung nach Predigten 3, 297-304.

37 Bernhard von Waging an Nikolaus vor dem 12.2.1454, in: NIkKOLAUS VON KUES, Briefe
zum Brixner Streit (wie Anm. 1) 33a/b, 114f.

38 Nikolaus von Kues an Kaspar Aindorffer und Bernhard am 16.08.1454, in: N1koLAUS
voN Kugs, Briefe zum Brixener Streit (wie Anm. 1) Nr. 44a/b, 144f. bzw. Nr. 45a/b,
146f.; Bernhard von Waging an Nikolaus von Kues vor dem 9.9.1454, in: Nikolaus von
Kues, Briefe zum Brixner Streit (wie Anm. 1) Nr. 47b, 153f.

39 Vinzenz von Aggsbach an Johann Schlitpacher am 12.10.1453, in: N1koLAUS voN Ku-
ES, Briefe zum Brixner Streit (wie Anm. 1) Nr. 70a/b, 224/225 bzw. vom 23.7.1457,
Nr. 73av/b, 236/237 und vom 25.4.1459, Nr. 74a/b, 260/263.

40 Nikolaus von Kues an Bernhard vor dem 28.7.1455, in: NikoLAUs vON KUEs, Briefe
zum Brixner Streit (wie Anm. 1) Nr. 75a/b, 182f.
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Als er dann endlich 1458 De beryllo verfasst, ist die Schrift ganz dem
Thema Gotteserkenntnis als der coincidentia oppositorum gewidmet. Sie
allein erméglicht eine nicht begreifende Schau Gottes, denn Gott ist jen-
seits der coincidentia. Er ist sich dessen sicher, dass die Philosophen bis-
her die notige Brille zum Erkennen nicht besaflen, denn sie hielten sich
an den Satz vom auszuschliefenden Widerspruch. Es sei aber »etwas
Grofles, bestindig an der Vereinigung der Gegensitze festhalten zu kon-
nen«, wenn wir uns bemthen, »Verstandesargumente fiir die hochst ge-
wisse Schau beizubringen, die tiber jede Verstandesargumentation hinaus
ist[...].« Wenn einer die ewige Weisheit erkennen will, braucht er die
»Brille« der coincidentia oppositorum.*' Nikolaus macht deutlich, dass
die Voraussetzung zum rechten Gebrauch dieser »Brille« darin besteht,
dass einer gliubig ist und Gott ergeben. Von Gott soll er erbitten, er-
leuchtet zu werden. Denn er allein gibt denen Weisheit, die in festem
Glauben so viel, wie fiir das Heil nétig ist, erbitten.*

41 De beryllo, h X1/1, n. 32; NikoLaus voN Kugs, De beryllo. Uber den Beryll, iibers. v.
Karl Bormann (Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 2; Philo-
sophische Bibliothek 295), Hamburg *1987, 39.

42 De beryllo, h X1/1, n. 72.
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Les traductions des ceuvres de Nicolas de Cues en frangais

Von Jean-Marie Nicolle, Rouen

Introduction

Depuis I’an 2000, on assiste en France 2 un intense travail de traduction
des ceuvres de Nicolas de Cues." Auparavant, on ne disposait que des
traductions partielles de Maurice de Gandillac et de quelques textes
courts. Depuis, nous sommes sur la voie d’une édition compleéte. Pour-
quoi cet engouement? Y a-t-il une »mode« francaise du Cusain? Les
raisons sont complexes. Il n’y a cependant aucune coordination entre les
chercheurs frangais. Pierre Magnard avait constitué a la Sorbonne une
équipe de doctorants, mais elle n’a publié que le De possest. Marie-Anne
Vannier a suscité un groupe de recherche sur les rapports entre Maitre
Eckhart et Nicolas de Cues qui a produit, pour I'instant, deux traductions
(De docta ignorantia et De filiatione Dei). Toutes les autres traductions
(on en compte plus d’une dizaine) sont dues a des initiatives individuelles,
souvent dans le cadre d’une these de doctorat en philosophie. En con-
séquence, plusieurs titres (De docta ignorantia, De coniecturis, De idiota)
sont parus dans deux traductions presque en méme temps.> Récemment
deux commentaires ont paru: celui du De beryllo par Maude Corrieras et
celui du De coniecturis par Jocelyne Sfez. On peut regretter ce désordre,
mais c’est aussi une richesse pour la recherche; la comparaison des choix
des traducteurs est intéressante et permet de mieux saisir certains enjeux
de 'ceuvre du Cusain.

Hervé Pasqua est le traducteur le plus fécond et, 23 mon sens, le meil-
leur. Il espeére mener a bien, sous la direction de Jean-Luc Marion, une
édition compleéte de Nicolas de Cues aux Presses Universitaires de France.
C’est un latiniste tres habile qui sait faire passer les idées du Cusain dans
un frangais précis, clair et agréable a lire. Néanmoins, ses choix ne sont
pas exempts de critiques, comme nous le verrons plus loin.

1 Voir le tableau chronologique des traductions, plus loin.
2 Voir la liste des traducteurs, plus loin.
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La traduction d’une ceuvre est inséparable de I'interprétation que le
traducteur en fait. Il est difficile, et sans doute encore prématuré, au-
jourd’hui, de dégager des écoles francaises, mais on peut néanmoins s’ef-
forcer de discerner quelques approches, a partir des origines et des cen-
tres d’intérét intellectuel des chercheurs. Plusieurs traducteurs abordent
le Cusain par la voie de la théologie, le considérant comme un théologien
de la Trinité, soucieux de développer une théorie de I'Etre a partir de
I'infinité divine. C’est, par exemple, ’'approche du groupe de Metz qui
collabore avec I'Institut Cusanus de 'université de Treves. Hervé Pasqua
représente une variante de cette approche théologique puisque, a partir
du méme Maitre Eckhart, il défend la these d’une hénologie cusaine: le
concept central ne serait pas I'Ftre, mais I'Un.

Une seconde voie est "approche philosophique: on voit dans le Cusain
un théoricien de la connaissance — connaissance du monde et de Dieu —
qui, par sa critique de 'aristotélisme, prépare la pensée de la Renaissance,
et, méme, la pensée moderne. C’est I’approche du groupe de la Sorbonne,
de Mme Coursaget, de Jocelyne Sfez, la mienne également.

On peut aussi discerner une approche plus historique consistant a re-
chercher les sources médiévales du Cusain et les transformations qu’il
leur a fait subir: telle est la perspective de Frangois Bertin et de Jean-
Michel Counet.

Pour apporter une contribution au débat, je me propose d’exposer
quelques problemes pour passer du latin de Nicolas de Cues a la langue
francaise d’aujourd’hui, en me limitant a la terminologie. Je commencerai
par quelques difficultés techniques pour arriver a des exemples dont les
implications philosophiques sont essentielles.

1. Quelques difficultés techniques

Tout travail de traduction est tendu entre deux exigences opposées: étre
fidele au texte-source et étre compris par le public ciblé. On distingue les
»sourciers« et les »ciblistes«: les »sourciers« s’attachent aux signifiants
de la langue d’origine et sont d’abord attentifs au langage de I'auteur
(source language/ Ausgangssprache); les »ciblistes« mettent I’accent sur le
sens du discours qu’il s’agit de traduire afin qu’il soit recu au mieux par
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les lecteurs; ils sont d’abord soucieux de la bonne réception dans le lang-
age cible (target language/ Zielsprache). Entre ces deux pdles, il existe,
bien entendu, des degrés intermédiaires. C’est pourquot il y a une diver-
sité des choix terminologiques dont je vais commenter quelques exem-
ples.’

Selon le point de vue des »sourciers«, plusieurs impératifs doivent étre
respectés. Il faut d’abord étre fidele a la pensée de I’auteur, ce qui veut
dire rester au plus pres du texte, de son rythme et de son lexique. Par
exemple, absolutus ne devrait pas étre traduit par »illimité« ou »simple«,
car le mot »absolu«, en frangais, est suffisamment univoque pour qu’on
le conserve. Il en va autrement de mots plus polysémiques. Par exemple,
ratio qui désigne la faculté du raisonnement signifie aussi la cause d’un
fait ou bien encore un rapport mathématique; le mot francais »raison« a
conservé ces trois sens, mais il faut supposer la culture du lecteur pour le
garder sans préciser davantage son sens.

Selon les »ciblistes«, il faut connaitre ’histoire de la langue pour tenir
compte des évolutions sémantiques. La langue frangaise a recu beaucoup
de mots latins, mais les a transformés. Par exemple, discretio qui donne le
mot »discrétion« n’est guere plus employé, aujourd’hui, pour désigner la
distinction de petites quantités discontinues. La discrétion est une qualité
morale consistant a s’effacer, a ne pas s’immiscer dans les affaires d’autrui.
Pour parler de la fonction discrétive de la raison, il vaut mieux employer
»distinction« ou »discernement«. De méme, connexio évoque aujourd’hui
'idée de branchement, de relais d’un appareil 2 un réseau. On parle de
connexion au téléphone, de connexion a Internet. Parler de connexion du
Saint Esprit parait alors assez déplacé. Il vaut mieux utiliser le »lien« ou
la »liaison«.

Cependant, il n’y a pas toujours de solution satisfaisante. Par exemple,
contractio est trés difficile & rendre en frangais. La contraction désigne
chez le Cusain la limitation des choses créées. Elle est ce par quoi une
chose n’est ni maximale, ni minimale. Seules les choses multiples sont
contractées. Ce terme désigne I'infériorité du créé par rapport a la puis-
sance divine. Aujourd’hui, en francais, il désigne un mouvement mus-
culaire de défense, avec un retrait et une concentration; on est loin de la
chute de I’étre fini dans la diversité matérielle. Le mot »limitation« est

3 Voir le tableau des traductions de certains termes problématiques, plus loin.
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trop vague, »restriction« a une connotation juridique, »réduction« n’in-
dique pas assez le mouvement. Il n’y a pas d’équivalent satisfaisant.

Néanmoins, les structures de la langue latine et de la langue frangaise
sont suffisamment proches pour qu’on puisse poser quelques principes
pratiques, comme respecter la syntaxe et connaitre les distinctions logi-
ques de 'auteur. En philosophie, il est essentiel de savoir séparer le nom
d’une action du nom de son résultat. Par exemple, praecisio désigne une
opération consistant a s’approcher au plus pres de ’objet a connaitre; le
résultat obtenu sera une représentation exacte, c’est-a-dire sans différence
avec son objet. Certains auteurs traduisent praecisio par »exactitude«. Or,
lorsque le Cusain emploie praecisio, ¢’est généralement en parlant de I’ef-
fort de la pensée pour s’approcher de son objet. Le mot frangais »pré-
cision« est donc plus adéquat que le mot »exactitude« qui désigne un
résultat. On peut avoir le méme souci pour distinguer connexio et nexus:
connexio est 'opération de mise en relation, alors que nexus en est le
résultat. Maurice de Gandillac distinguait la »liaison« (connexio) et le
»lien« (nexus). On trouve la méme distinction entre ’opération dite as-
similatio (rendre semblable A soi) et le résultat de cette opération, la si-
militudo (similitude ou ressemblance).

2. Le probleme des titres

Le choix de la traduction des titres est trés important car ils sont un
repere définitif pour les éditeurs et le public. Il est tres difficile de chan-
ger le titre d’une ceuvre apres sa premiére traduction sans provoquer une
confusion dans les catalogues. Plusieurs titres du Cusain ont déja fait
probleme en frangais.

De visione dei sive de icona a été traduit Traité de la vision de Dieu, par
Golefer en 1630, La vision de Dieu, par Vansteenberghe en 1925 et Le
Tablean ou la vision de Dien, par Agneés Minazzoli en 1986. Si tous sont
d’accord sur expression »La vision de Dieu«, en conservant I’équivoque
du génitif »de« (la vision de ’homme par Dieu et la vision de Dieu par
I’lhomme), ils ne sont pas d’accord sur le sous-titre De icona: parce que le
mot »icone« renverrait le lecteur uniquement a I’art byzantin, Agnes
Minazolli préfere »tableau« pour rendre compte de 'ambiguité entre le
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support matériel d’une représentation et la représentation elle-méme; le
tableau matériel est un objet qui ne bouge pas de sa place, alors que le
visage peint d’un omnivoyant semble mobile et suivre celui qui le con-
temple. Ce choix est discutable: en effet, le concept d’icdne contient une
dimension théologique; I’icone est un objet sacré par lequel se manifeste
la présence divine, et ce n’est justement pas une représentation artistique.
Drailleurs, le peintre ne signe pas son icone. Nicolas de Cues était 'un
des rares latins, a son époque, a connaitre la théologie de I'icone. L’ex-
périence i laquelle il convie ses amis est celle par laquelle chacun se
reconnait en tant que regardant. Voir et étre vu ne font plus qu’un, et ’'on
entrevoit par 1a la présence divine. A travers cette figure peinte que I’ar-
tiste donne 2 voir, c’est Dieu lui-méme qui se donne a voir. Il est dom-
mage de perdre toute cette dimension théologique en remplagant »icone«
par »tableau«.

Plus récemment, Hervé Pasqua a traduit Cribratio alchorani par Le
Coran tamisé. Ce choix est discutable, d’abord parce que la cribratio est
une opération, alors que ce qui est tamisé est le résultat de 'opération. La
structure grammaticale du titre est changée. Or, Nicolas de Cues n’ex-
pose pas seulement ce qu’il garderait du Coran, mais il procede a un
examen point par point des divergences entre les religions. D’autre part,
I'idée de crible est plus forte que celle de tamis. Ce qui est tamisé re-
présente ce qu’il y a de meilleur. Ce qui est criblé a essuyé une sévere
mise a ’épreuve. Aujourd’hui, passer au crible suppose un soupcon et la
recherche trés pointilleuse d’un petit objet qui peut facilement échapper a
’observation. Le travail du Cusain ne consiste pas seulement a énumérer
ce que le Coran aurait de bon pour les chrétiens, comme le patissier passe
au tamis sa farine pour n’en garder que la part la plus fine et la plus pure.
L’examen de Nicolas de Cues est tres critique. Il passe véritablement le
Coran au crible de sa lecture critique. Maurice de Gandillac avait choisi la
traduction »examen critique du Coran«. C’est la méme idée soulignée
par Hopkins (A scrutiny of the Koran) et par Dietlind et Wilhelm Dupré
(Priifung des Korans). Si 'on veut garder I'image de la cribratio, 'on
pourrait traduire par »le passage au tamis du Coran« ou, tout simple-
ment reprendre le vieux terme francais »cribration«, qui est un calque du
latin.

Le titre qui fait le plus probleme en frangais est le De idiota que M. de
Gandillac traduisait par Le Profane, alors que les traducteurs récents
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préferent L’idior. On se heurte, 1a encore, a I’histoire des mots. Si beau-
coup de mots frangais proviennent du latin, ils ont eu une histoire trés riche
qui les a considérablement éloignés de leur sens originel. Aujourd’hui,
I'idiot n’est pas seulement un homme simple qui n’a pas fait d’études.
C’est aussi un &tre dont les facultés intellectuelles sont diminuées, qui ne
comprend pas ce qu’on lui dit et dont le comportement est infantile. On
parle de »I’idiot du village« pour désigner le simple d’esprit, le débile,
voire le fou dont tout le monde se moque. Or, ce n’est pas le sens donné
par le Cusain.

Selon Maurice de Gandillac, I'idiot désignait a ’origine le simple par-
ticulier par opposition 2 I’expert, puis, au Moyen Age, le simple laic par
opposition au clerc, notamment au savant dominicain. Jusqu’au XVII®
siecle, I'idiot, en frangais, est 'opposé du lettré, puis, sous 'influence des
préjugés citadins, il devient celui qui manque d’intelligence. Il faut com-
prendre le nom »idiot«, dans I’ceuvre du Cusain, par opposition a son
interlocuteur qualifié d’orator, c’est-a-dire, a 1’époque, un prélat. C’est
pourquoi Maurice de Gandillac préférait le terme de »profane«, c’est-a-
dire celui qui n’est pas initié a un savoir, I’opposé de I’érudit, mais qui ne
manque pas d’intelligence, voire de sens critique. L’inconvénient est
qu’en frangais, si le profane désigne I’'amateur opposé au spécialiste, il
s’oppose également au sacré et évoque I'idée de profanation, c’est-a-dire
de sacrilege.

On se retrouve face 2 deux mots — »’idiot« et le »profane« — dont les
connotations peuvent géner la compréhension des idées du Cusain. Or,
ce qui compte, c’est de faire passer les idées. On ne traduit pas des mots
mais des idées. Alors, pour résoudre la difficulté, il faut considérer les
raisons du choix de Nicolas de Cues. Son emploi du mot idiota est un
procédé ironique, une antiphrase de la part du Cusain, car son person-
nage en remontre a ses deux interlocuteurs qui sont des savants. L’idiot
se révele plus intelligent et plus sage que les lettrés, & la maniere dont
Socrate se révele plus sage que les sophistes, les experts de son temps. On
peut y voir également I'influence du theme mystique de la simplicité de la
foi: une petite vieille sans instruction mais profondément croyante en sait
plus sur Dieu que n’importe quel docteur en théologie; les petits, les
illettrés, les femmes ont autant acces & Dieu que les grands universitaires.
Ce qui importe, c’est moins le sens intrinseque de I'idiot que son con-
traste avec les savants. Si 'on replace ce personnage dans la doctrine de la
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docte ignorance, alors I’appellation d’idiot reprend tout son sens; celui
que l’on désigne ainsi et qui accepte cette dénomination pratique une
forme de sagesse modeste, humble, sans artifice de langage, mais finale-
ment beaucoup plus féconde que I’érudition livresque.

3. Le probleme de la culture des lecteurs

Le travail de traduction ne consiste pas seulement a décoder les termes un
par un, d’une langue-source en une langue-cible. Traduire a pour but de
dispenser le lecteur de lire le texte dans sa langue-source. La traduction
permet au lecteur de lire la méme chose qu’un autre lecteur dont la
langue serait la méme que celle de I’auteur. Bien siir, cet idéal est inac-
cessible; dans toute traduction, il y a une perte de sens, ce que les théo-
riciens de la communication appellent une entropie. Il ne faut pas néces-
sairement figer le lexique par des équivalences rigides terme a terme. Il
faut donc chercher les moins mauvaises solutions. Une traduction ne sera
jamais une copie parfaite de I’ceuvre originale. Elle sera toujours une
réécriture de l'original, une forme d’écriture sous contrainte, mais dont le
but doit étre I'identité d’une parole malgré la différence des langues.

Il faut donc chercher la lisibilité de la traduction, c’est-a-dire sa com-
préhensibilité par un lecteur de culture moyenne, qui n’est pas nécessai-
rement un latiniste ou un spécialiste de ’auteur; il faut viser le public le
plus large possible; si I'on ne s’adresse qu’a des érudits, le travail de
traduction n’apporte rien. Par exemple, le couple explicatio/complicatio
ne peut &tre traduit par les mots »explication/complication« sans pro-
voquer un malentendu. Un lecteur non latiniste ne peut deviner derriere
eux les deux mouvements de I’étre qui se répand dans les choses, qui s’y
déplie (explicatio), puis qui se rassemble pour retrouver son unité et se
replie (complicatio). Ces deux mots frangais désignent d’abord des opé-
rations de la pensée dans son effort de connaissance: ’explication consiste
a donner les causes d’un fait; la complication consiste & composer, 2
ajouter des idées les unes aux autres. C’est pourquoi les deux termes
adoptés par Maurice de Gandillac, développement et enveloppement, se-
ront beaucoup mieux compris.
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4. Le probleme de »mens«

Je voudrais enfin développer un dernier probleme, le plus délicat, consis-
tant a tenir compte de la postérité du texte, a bien en connaitre les inter-
prétations et les enjeux afin d’éviter les lectures rétrospectives, sans tou-
tefois échapper a la nécessité du choix philosophique. L’exemple le plus
caractéristique me parait étre celui de mens.

Jean-Michel Counet et Hervé Pasqua ont choisi de traduire mens par
»Iesprit«, alors que Maurice de Gandillac avait choisi la »pensée«. Les
traducteurs allemands ont choisi Geist. Jasper Hopkins a choisi ’anglais
mind. L’enjeu de ce choix est trés important. Aux yeux d’un lecteur
frangais cultivé en philosophie, la notion d’esprit renvoie a ’hégélianisme
et a la tradition spiritualiste frangaise, alors que la notion de pensée est
associée au lexique cartésien. Faut-il »déshégélianiser« Nicolas de Cues?

Pour trancher, nous devons observer les termes proches utilisés par le
Cusain lui-méme. Il emploie cogitatio, mais en peu d’occurrences.* Par
contre, il emploie tres souvent spiritus.’ Il entend spiritus en deux signi-
fications bien précises: d’une part, il s’agit de I’esprit humain (spiritus
noster) par opposition a I'esprit divin, au Saint Esprit: I’esprit humain est
une intelligence promise a la sagesse et qui participe de l'intelligence
divine; d’autre part, il s’agit du souffle vital (Dupré traduit en allemand
par Lebensgeist), de ’esprit qui circule dans les arteres et qui stimule
I’ame (anima) pour saisir les informations sensibles; ¢’est 'instrument des
sens; I’esprit est un moteur qui rend compte, notamment, du fonction-
nement de la volonté. Le Cusain en donne une définition précise: »nous
appelons esprit tout ce qui se meut dans le vent et dans toutes les autres
choses«.® Dans le De pace fidei, on trouve encore des paragraphes’ dans
lesquels le Cusain emploie les deux mots mens et spiritus en des sens bien
séparés: mens pour les opérations intellectuelles et spiritus pour esprit de
vie. Alors pourquoi traduire mens par esprit et non par pensée?

4 Par exemple, De ludo, hIX, n. 31, n. 32, n. 73 et n. 103, De non alind, h XIII, n. 116.

5 Par exemple, De sap., I, h *V, n.12, n.17, n. 20, n. 22; De mente, h*V, n. 100, n. 101,
n.102, N. 112, 0. 113, 0. I14, 0. 11§, 0. 147; De stat. exper., h *V, n. 183, n. 190, n. 191.

6 »[...] quod in vento motionem facit et in omnibus aliis, spiritum appellamus«, De
mente, X111, h *V, n. 147.

7 De pace, h V1], n. 5o, n. 51, n. 63, n. 65.
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On arrive a une confusion dommageable lorsque mens et spiritus sont
employés dans la méme phrase; au chapitre VII du De mente, Nicolas de
Cues écrit: »In illis omnibus locis vehitur in spiritu arteriarum mens
nostra«;® Hervé Pasqua traduit par: »Notre esprit est transporté dans
tous ces lieux par ’esprit des arteres«; il lui faut alors préciser dans une
note que le mot esprit a deux sens différents dans la méme phrase. Jasper
Hopkins n’a pas ce probleme puisqu’il sépare bien les deux notions (spi-
ritus par spirit et mens par mind ). Dupré est moins clair puisqu’il traduit
spiritus par Lebensgeist au chapitre VII, mais revient a Geist au chapitre
VIII sans faire la différence entre les deux termes latins.

Hervé Pasqua se justifie dans son introduction de La Docte Ignorance:’
il dit reprendre la tradition thomasienne qui désigne par mens la partie
supérieure de I’ame en tant que source de I'intellect; c’est de la mens que
surgit 'intelligence. C’est par elle que ’homme se distingue des animaux;
elle est le pouvoir de mesurer les choses pour les comparer et les juger;
elle assure la fonction intellectuelle de I’ame. Seulement, juste apres avoir
affirmé cette parenté lexicale entre Thomas d’Aquin et le Cusain, Hervé
Pasqua énumere une longue liste de divergences entre les deux auteurs,
d’ou il ressort que la mens se caractérise par 'activité de comprendre, par
la recherche incessante de la sagesse.

Or, c’est bien ce que traduit le frangais »pensée«: la mens est une
activité plus qu’une puissance. En francais, »|’esprit« désigne une puis-
sance installée dans I’homme, comportant plusieurs facultés (sensibilité,
imagination, entendement, raison, mémoire, conscience, etc.) alors que la
»pensée« désigne une activité, une opération toujours en marche, tendue
vers la compréhension. Deés le premier chapitre du De mente, le Cusain
précise sa définition: la mens subsiste en soi, alors que I'anima subsiste
dans le corps;'® les mentes peuvent étre des dmes, non du point de vue de
leur étre, mais du point de vue de leur fonction. Tout au long de ce traité,
le Cusain expose le fonctionnement de la mens.

Chez René Descartes, la pensée est ce sans quoi la méditation est im-
possible. Il I’affirme clairement dans la premiere méditation métaphysi-
que en écartant d’emblée les fous qui vont jusqu’a douter d’avoir un

8 De mente, XIII, h *V, n. 100.
9 Nicoras DE Cusa, La docte Ignorance, introduc., trad. et notes par Hervé Pasqua
(Bibliotheque Rivages), Paris 2008, 14.
10 De mente, X111, h *V, n. 57.
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corps. Ils sont dans le délire. »sed amentes sunt isti, nec minus ipse
demens videtur, si quod ab iis exemplum ad me transferrem.«:'" mais ce
sont des fous (amentes) et je ne paraitrais pas moins fou (demens) si je me
rapportais 2 leur exemple. La mens est une condition nécessaire de la
poursuite de la méditation; si Descartes ou son lecteur en étaient privés,
ils ne pourraient plus poursuivre la recherche de la vérité. Cela ne signifie
pas qu’ils seraient privés d’esprit (spiritus), mais ce serait un esprit en
panne ou détraqué, inapte a la réflexion rationnelle.

L’enjeu de la traduction de mens est également théologique. Si mens
désigne D’esprit, alors 'homme est congu comme une image de Dieu,
nécessairement uni et destiné a la divinité; il est congu par Dieu et destiné
a le rejoindre. C’est une vision plutot passive de 'homme. Mais si mens
désigne la pensée, alors ’homme est un étre qui s’éleve de lui-méme a la
connaissance et qui se forme. C’est le sens du projet cartésien d’une
réforme de la pensée; se réformer, c’est étre acteur de soi, c’est se con-
cevoir soi-méme. C’est une vision active de ’homme.

Le probleme du traducteur est donc de choisir, par un mot, la philo-
sophie qui 'accompagne. Doit-on présenter le texte du Cusain, en tra-
duisant mens par »pensée«, avec les connotations modernes de la pensée?
On en ferait alors un penseur de la modernité. D’autre part, traduire par
»esprit«, c’est, d’une certaine manieére, gommer ce que Nicolas de Cues a
de plus novateur.

Pour souligner I'analyse particuliere de la mens, il nous parait préfé-
rable de »déshégélianiser« le texte de Nicolas de Cues. Il ne s’agit pas,
pour autant, de faire du Cusain un précurseur de Descartes au sens ou,
par exemple, la pensée permettrait une démonstration a prior: de Iexis-
tence de Dieu. Chez le Cusain, la pensée permet la connaissance de soi
puisqu’elle est un miroir qui s’écrit lui-méme, et elle est surtout un ins-
trument de comparaison, de mesure, de jugement. Elle ne peut pas voir
directement Dieu comme pourrait le faire I'esprit s’il était au méme ni-
veau que son modele divin, mais elle prépare ’homme 2 cette vision.
C’est pourquoi il me parait nécessaire de bien maintenir la différence, en
francais entre les deux mots »esprit« (spiritus) et »pensée« (mens) et je
préfere traduire mens par »pensée«, comme le fait, par exemple, Jocelyne

Sfez.

11 RenE Descartes, Meditationes de prima philosophia, éd. Charles Adam/Paul Tannery,
Paris 1904, t. VII, p. 19.
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Conclusion

Peut-on trouver dans la philosophie de Nicolas de Cues une aide 2 la
traduction de ses propres ceuvres? Il a en effet développé une sorte de
théorie de la traduction a propos des noms de Dieu. Reprenant la tradi-
tion de la via negativa, issue du Pseudo-Denys le Cusain montre que
I'Un est ineffable. Les mots sont comme gelés; il faut les dire autrement,
sans vraiment savoir ce qu’ils disent. A propos des dénominations de
Dieu, il montre les limites du langage humain et soutient qu’on ne peut
parler de Dieu qu’en termes négatifs; on peut seulement dire ce qu’il n’est
pas et non ce qu’il est. On parle de théologie négative. Si 'on appliquait
la théologie négative A ses propres ceuvres, cela voudrait dire qu’il faut
étre humble dans le travail de traduction; il ne saurait y étre question
d’exactitude; tout au plus, chaque traduction serait une conjecture, une
approximation du texte-source.

Mais si Dieu est ineffable, alors ’homme est conduit au silence: » Main-
tenant donc que nous allons pénétrer dans la Ténebre qui est au dela de
intelligible, il ne s’agira méme plus de concision, mais bien d’une ces-
sation totale de la parole et de la pensée«, écrit Pseudo-Denys I’Aréo-
pagite.”” Il n’est méme plus question de traduire quelque parole que ce
soit. De plus, cette théorie ne concerne que la parole divine, alors que les
textes du Cusain sont des ceuvres humaines. Les »sourciers« ont ten-
dance a sacraliser I’ceuvre qu’ils veulent traduire, et, devant la difficulté a
rester fideles, ils renoncent parfois a terminer leur travail, en invoquant
I'intraduisibilité du texte; il ne faudrait pas tomber dans ce travers a
propos des ceuvres de Nicolas de Cues.

N’oublions pas que le latin n’était pas la langue maternelle du Cusain,
puisqu’il parlait allemand. Il avouait lui-méme qu’il avait du mal a tra-
duire ses propres pensées en latin, embarrassé qu’il était par les tournures
de la langue germanique. Nous avons donc a traduire des textes qui sont
déa eux-mémes des traductions. Néanmoins, cela n’a pas empéché le
Cusain de jouer avec les mots latins, de créer des néologismes, d’inventer
des formules pour dire des idées difficiles, autrement dit de surmonter les
obstacles de la langue par un travail de création et de réécriture. Son

12 PsEupo-DENYs L’AREOPAGITE, La théologie mystique, trad. Maurice de Gandillac, Pa-
ris 1943, ch. 111, 1032¢c~1033d.
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exemple doit nous encourager 2 travailler toujours plus pour améliorer
les traductions de son ceuvre.
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praecisio

ratio

similitudo

contraction
Nicolle
Pasqua
Sfez

discernement
Gandillac
Pasqua
Counet

Sfez

esprit
Counet

Pasqua

connexion
Gandillac
Pasqua

précision
Gandillac Nicolle

Pasqua Sfez

raison
Counet Pasqua

Gandillac Sfez

similitude
Gandillac  Counet
Nicolle Sfez
Pasqua

restriction
Counet

réduction
Galibois

Gandillac

Minazzoli

distinction
Gandillac
Pasqua
Counet
Sfez

pensée
Gandillac
Galibois
Nicolle
Sfez

lien
Counet
Nicolle

exactitude
Counet

cause rapport

Nicolle

Counet

Pasqua

ressemblance
Counet
Pasqua

Sfez
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Elements of Cusa’s Concept of Wisdom
Von Maria del Carmen Paredes-Martin, Salamanca

To search for wisdom has been the defining effort of philosophy since
Plato and Nicholas of Cusa usually described his intellectual life as a
venatio sapientiae. We may say that all his important works document
this search, but it is in the dialogue Idiota de sapientia where wisdom is
the main subject of his concern. Nicholas emphasizes two very different
points, the total transcendence of wisdom, on the one hand, and the ease
with which it can be found by those who love and seek it, on the other.

1. The idea of wisdom

I shall start with a distinction between wisdom and other types of know-
ledge, in connection with the easy of teaching and learning. Cusa’s no-
tion of wisdom is mainly theoretical wisdom encompassing intellectual
insight and the love of truth. Wisdom of this sort is not a kind of know-
ledge that may be achieved by study. Rather, it involves a personal ex-
perience that may gradually approach us to its highest object. According-
ly, we may say that this conception of wisdom contains different levels of
a non-worldly wisdom, which can be attained by means of an ascending
movement of the intellect.

For a general approach, I shall rely on Nicholas’ words about his main
insight — attained as he returned from Constantinople in the Winter of
1437/1438 — which did not come out of any other doctrine, but from his
most inward heart. As he writes in the epilogue to De docta ignorantia,
this insight refers to the manner he learned to »embrace in learned igno-
rance and through a transcending of the incorruptible truths which are
humanly knowable — incomprehensible things incomprehensibly « (ut -
comprehensibilia incomprebensibiliter amplecterer in docta ignorantia per
transcensum veritatum incorruptibilium humaniter scibilium)." 1 take

1 De docta ign. 111, Epistula auctoris: h I, p. 163, lin. 8—9. NicHoLas or Cusa, Complete
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these words as a point of departure for my analysis of Cusa’s concept of
wisdom in De sapientia.

The dialogue between the orator and a pauper quidam idiota starts
with the opposition between genuine wisdom and the wisdom of this
world, and between the attitudes of poverty and humility in contrast
with the pride and authority of writers and orators of all times. As dif-
ferent as their attitudes are the types of men represented by the interlo-
cutors. There is, on one side, the orator, proud of his learning and pre-
sumably belonging to a professional class, and on the other side the
unlearned and autonomous layman, representative of the new laity of the
time.” Oratory was an integral part of Renaissance humanism. Whether
or not the orator represents early humanism, he believes he knows what
wisdom is, and is proud of his knowledge. In this respect, the orator
conjoins the interest on wise men as discussed in the various traditions
present the time, as well as the devotio moderna. The layman is humble
about his abilities and does not understand the orator’s eloquent lan-
guage. Nonetheless, we find him (the idiota) being more learned than the
orator, because of his recognition of ignorance.

The layman serves various functions in the dialogue: 1) he proposes
complementary definitions of wisdom using the principle of docta igno-
rantia; 2) he sometimes develops the idea of wisdom by means of Cusa’s
mystical theology; 3) he offers objections to the concept of wisdom em-
bodied in the culture of the humanists,’ as well as to the literary method
to pursuit wisdom.* The idiota leads the dialogue and conveniently poses
the questions in order to find the way towards genuine wisdom. In this
sense, the dialogue is inspired by a methodical Platonism, mainly visible

Philosophical and Theological Treatises of Nicholas of Cusa, 2 vols, tr. by Jasper Hop-
kins, Minneapolis, Mn. 2001, 151.

2 Cusa’s layman could also represent the German wit of the time. Cf. JoacHM RITTER,
Nicolaus von Cues, in: Das Deutsche in der deutschen Philosophie, Philosophische
Gemeinschaftsarbeit deutscher Geisteswissenschaften, ed. Ferdinand Weinhandl, Stutt-
gart 1941, 86, cited by Kraus KREMER, Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen
mit Nikolaus von Kues, Miinster 2004, 515, 518. Cf. also RENATE STEIGER, Die Gestalt
des idiota, in: Einleitung zu: Nikoraus voN Kuks, Der Laie tiber die Weisheit, hg. v.
Renate Steiger (Philosophische Bibliothek 411; Nikolaus von Kues in deutscher Uber-
setzung 1), Hamburg 1988, x-xviii.

3 The dialogue form was also a humanist genre.

Cf. Markus L. FUHRER, Wisdom and Eloquence in Nicholas of Cusa’s »Idiota de sa-
pientia« and »de mente«, in: Vivarium 16 (1978) 142155, 145.
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in the development of the conversation. But the content of the discussion
rests upon the great theological and philosophical ideas of Christian
thought and the medieval tradition. As will be seen, upon these ideas
Nicholas develops a new position in favour of a kind of non-worldly
wisdom which encompasses intellectual insight and the love of truth.

Early in the dialogue, Cusa has his layman point out to the orator:

»The opinion of authority has led you back [...]. For your intellect,
restricted to the authority of writings, is fed by strange and unnatural
food. <«

This gives a preliminary clue about the theme under discussion: the
possession of wisdom through the study of written learning or the pur-
suit of wisdom as an experience which nourishes the spirit. The reference
to Plato’s metaphor of food® appears repeatedly in Cusa’s idea of wis-
dom. Erudition is unnatural food that limits the possibilities of the ora-
tor’s mind, whilst wisdom is the most attracting nourishment of our
spirit.

In the following I will mention only some of the elements of Cusa’s
concept of wisdom. In fact, the complexity of this theme makes neces-
sary to limit my study to Book I of De Sapientia, pointing out the most
prominent aspects and influences.” The various elements and experiences
involved in the concept of wisdom are sustained by the basic conviction
that »sapientia foris clamat in plateis [...], quoniam ipsa habitat in altis-
simis.«® This appeal to Biblical texts stresses the ascending development
of the dialogue in its search for wisdom.

s De sap. I: h*V, n.2, lin. 5—10; NicHOoLAs OF Cusa, Philosophical and Theological
Treatises (cf. note 1), 497.

6 Cf. PrLaTo, Phaidros, 247d.

7 On this, cf. HANs GERHARD SENGER, Griechisches und biblisch-patristisches Erbe im
Cusanischen Weisheitsbegriff, in: Ludus sapientiae. Studien zum Werk und zur Wir-
kungsgeschichte des Nikolaus von Kues, Leiden 2002, 197-227.

8 De sap. I: h*V, n.3, lin. 14-16; cf. Prv 1,20: »Sapientia foris praedicat; In plateis dat
vocem suam.« Ecl 24,7: »Ego in altissimis habitavi, Et thronus meus in columna nuvis«.
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2. Wisdom as unknowable (inscibilis)

To begin with, we must acknowledge the ultimate inaccessibility of wis-
dom, so unequal in comparison to our natural desire for it:
»Hence, wisdom (which all men seek with such great mental longing [affectu], since by
nature they desire to know) is known in no other way than that it is higher than all
knowledge and is unknowable and is inexpressible by any speech, incomprehensible by
any intellect, unmeasurable by any measure, unlimitable by any limit, unboundable by
any bounds[...].<’
The superiority of sapientia means first that it is the only science which is
wisdom at the same time, whilst the other kinds of knowledge belong to
specific areas of human learning. The distinction goes back to the Greeks,
primarily in its Platonist form, although Nicholas does not try to divide
two sectors of the intelligible,' but to delimit what is to be found at each
side of the limit of intelligibility. Therefore, if every science relates to
something knowable, expressible, intelligible and determinable according
to different criteria of measure, if the objects of knowledge can be gras-
ped by either of the faculties of cognition, or can be thought in various
ways, wisdom goes beyond the limit of knowability, expression and
thought and far beyond any positive or negative determination. Because
wisdom is higher than all knowledge it does not partake any of know-
ledge’s properties. Its unknowability entails a series of qualifications:
Wisdom is

»[...] disproportional in terms of any proportion, incomparable in terms of any com-
parison, unbefigurable by any befiguring, unformable by any forming, immovable by
any movement, unimaginable by any imagining, unsensible by any sensing, unattractable
by any attracting, untasteable by any tasting, inaudible by any hearing, unseeable by any
seeing, inapprehensible by any apprehending, unaffirmable by any affirming, undeniable
by any negating, undoubtable by any doubting, inopinable by any opining. «"!

Nicholas of Cusa places wisdom beyond any sort of reasoning, in terms
that it had not been before. Augustine, in his early dialogue Contra Aca-
demicos, states that wisdom is »not only a knowledge of, but also a
diligent quest of, things human and things divine that pertain to the

9 De sap. I: h*V, n. 9, lin. 2—9; NicHOoLASs oF Cusa, Philosophical and Theological Treat-
ises (cf. note 1), 50T.

10 Cf. Prato, Republic s09d.

11 De sap. I: h*V, n.9, lin. 9—20; Nicaoras or Cusa, Philosophical and Theological
Treatises (cf. note 1), so1.
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happy life«.”” In this quest, Augustine argues against scepticism that it is
possible for any man to know truth and learn the first principles of
faith.”” In Scholasticism, wisdom was known both by reason and by a
faith which could be understood by reason. Thomas Aquinas, for exam-
ple, sometimes speaks of wisdom as »a knowledge of the highest causes
and a knowledge of divine things«."* Wisdom is attained to some extent
by the study of metaphysics and theology, although ultimately man
needs a supernatural aid to disclose the nature of divine things.

In contrast, Cusa speaks very differently and emphasizes the contra-
dictions which the very notion of wisdom implies for the human mind.
All the above mentioned paradoxical properties make evident the out-
standing value of wisdom with respect to knowledge and its incompar-
ability in all comparison. In De docta ignorantia, he contends that all
search for knowledge needs to establish a proportional comparison be-
tween what is known and what is unknown."” But this does not apply to
wisdom, because — being unknowable — it is »disproportional in terms of
any proportion, incomparable in terms of any comparison«. For this
reason, wisdom cannot be equated with the mass of culture contained in
books. The science of books is chained to the authority of writers and
conditioned by the circumstances of their time. Wisdom, on the contrary,
cannot be found in the area of culture, cannot derive from it; we could
say, too, that wisdom illuminates culture with a new sense and also illu-
minates the human soul setting it free from its subjection to the hegemo-
ny of culture. Cusa combines the use of contradictory appellatives to
show how the unknowability of wisdom can be positively expressed.
Thus, wisdom shares the contradictions of the beyond. This is not a
senseless expression. It has the epistemological sense that derives from
the knowledge of one’s own ignorance.

12 AucusTINE, Contra Academicos, 18, 23.

13 Cf. Maria DEL CARMEN PAREDES-MARTIN, Significado metédico de la busqueda de la
certeza en Contra Académicos, in: Cuadernos Salmantinos de Filosofia XVII (1990)
307-322.

14 TuHOMAS AQUINAS, Summa Theologica 1, 1, 6°.

15 »Omnes autem investigantes in comparatione praesuppositi certi proportionabiliter in-
certum iudicant. Comparativa igitur est omnis inquisitio medio proportionis utens.«
De docta ign. 1, 1: h 1, p. 6, lin. 16-18.
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Socrates spoke of his ignorance in irony, but there is no irony in
Nicholas of Cusa. Nicholas connects the acknowledgement of ignorance
with the old wisdom of Pythagoras and Aristotle as well as the biblical
wisdom of Proverbs and Ecclesiasticus. Augustine and Bonaventure spoke
about ignorance as expression of a state of the soul able to receive God’s
spirit. For Nicholas, knowing (scire) is ignoring (ignorare)'® inasmuch as
knowing begins when the sound and free intellect becomes aware of the
disproportion between its capacity and what it seeks. The two factors in
his De docta ignorantia are also a combination of contradictory appel-
latives. From an epistemological point of view, learned ignorance is high-
er than the belief in established doctrines and the acceptance of unques-
tioned claims to truth. In fact, it is not a type of belief; it is the certainty
of someone who »knows« the incomprehensible and does not know it,
because it remains incomprehensible.” In this way, Cusa’s ignorance
emerges as a mode of consciousness, indeed a very specific one; it is no
simple negative ignorance or the pure darkness of unknowing." It is not
merely a state of mind; it differs also from the modern consciousness
about the limits of human knowledge. In fact, it is a learned or knowing
ignorance which forms part of the search for wisdom as its epistemolog-
ical presupposition. Learned ignorance also belongs to the activity of
cognition, both as process and product, and enables the mind to admit,
even if in ignorance, that each phase of cognition has a kind of certainty
which is only relative, and characteristically hypothetical.

For these reasons, the layman’s ignorance enables him to help the
orator in finding the way towards authentic wisdom. Only those who are
well instructed in their own ignorance can grasp the idea of wisdom and
find the way by which the unattainable can be attained unattainably."
The unattainable denotes, the moment, what is outside the process of
knowledge and its possibilities to ascend in hierarchical stages of cogni-

16 »Nihil enim homini etiam studiosissimo in doctrina perfectius adveniet quam in ipsa
ignorantia, quae sibi propria est, doctissimus reperiri.« De docta ign. I, 1: h 1, p. 4, lin.
13-15.

17 On this, cf. DonaLp F. DucLow, Masters of Learned Ignorance: Eriugena, Eckhart,
Cusanus (Variorum collected studies series 851), Aldershot 2006.

18 Cf. MariaNo ALvarez-GOMmEz, Die verborgene Gegenwart des Unendlichen bei Ni-
kolaus von Kues (Epimeleia 10), Miinchen 1968, 43.

19 Cf. De sap.1, h*V, n.7, lin. 15-16; De docta ign. 1, 4: h I, p. 11, lin. 6-7.

208



Elements of Cusa’s Concept of Wisdom

tion.” It is also what cannot be measured, comprehended or put into
rational concepts. As unknowable and ineffable, the unattainable is be-
yond knowledge, thought and speech, as well as beyond affirmation,
doubt and negation.

3. The taste (gustus) of Wisdom

Now, if the unattainable is beyond speech, how can we speak about it?
Here we should remember that Nicholas’ concept of wisdom involves an
innermost experience of the highest, even though the experience is such
that it cannot become ordinary speech. Instead, we can talk about wis-
dom as the spiritual nourishment of the intellect. All knowledge found in
wise men cannot be compared with this food, for it consists in an origin-
ating experience which provides the intellect with spiritual plenitude.
Unlike erudition, it is an experience that belongs to the immediacy of
existence and it can be attained both by the ignorant and the wise.

The taste of wisdom sets apart all academic instruction. It also evi-
dences the limits of traditional definitions:

»Wisdom is what is intellectually relishable; nothing is more delightful to the intellect
than is Wisdom. Those men are not to be deemed in any way wise who speak [about
Wisdom] only nominally and not with relish. «*!

The elements of taste, or relish, yearning and desire conjoin in the living
experience of wisdom. They go back to the Augustinian tradition and
mediaeval mysticism; they also preclude all learning coming from outside.
Wisdom is experienced with an inner relishing because it has savour — sa-
pientia as sapida scientia —, as St. Isidore of Seville, among others, wrote.”
Taste has a prominent place in Cusa’s doctrine of spiritual senses” and

20 Cf. De coni. 11, 16: h 111, n. 157, lin. 12—25; De mente 4: h*V, n. 77, lin. 11-19.

21 »Sapientia est quae sapit, qua nihil dulcius intellectui. Neque censendi sunt quovis-
modo sapientes qui verbo tantum et non gustu loquuntur.« De sap. I: h *V, n. 10, lin.
8—10; NicHOLAS OF Cusa, Philosophical and Theological Treatises (cf. note 1), 5o1.

22 Cf. IstDORE DE SEVILLA, Etimologias, X n. 240. (latin-Spanish), ed. J. Oroz Reat and
Manuel A. Marcos Casquero (Biblioteca de Autores Cristianos 433), Madrid 1982; Cf.
THOMAS AQUINAS, Summa Theologica, 1 q. 43, a. 5; Ecl 6, 23.

23 Cf. Kraus RemnaARDT, Die Lehre von den geistlichen Sinnen bei Nikolaus von Kues
(La doctrina de los sentidos espirituales en Nicolds de Cusa), in: Metafisica y experi-
encia. Homenaje a Mariano Alvarez-Gémez, ed. by Maria del Carmen Paredes-Martin,
Salamanca 2012, 133-148.

209



Maria del Carmen Paredes-Martin

functions as a guiding line to search for new relations between infinity
and the finite in the field of wisdom. And yet, the taste of wisdom does
not correspond to any determinate savour:

»For all inner relishing is by means of wisdom and in wisdom and from wisdom. But

because wisdom dwells in the highest places, it is not tasteable by means of any savou-

ring. Therefore, it is tasted untasteably, since it is higher than everything tasteable,

everything sensible, everything rational, and everything intelligible. «**
Therefore, we are not asked to examine any kind of sensation or sensi-
bilia, for there is no analogy between the embodied senses and the taste
of wisdom. The concept of analogy presupposes proportion, and Cusa
established in De docta ignorantia that there is no proportion between
the finite and the infinite. Now, Cusa shows how the infinite is in all
things but is nothing determinate and concrete. Thus, wisdom is untas-
teably tasteable and is everywhere and nowhere, because the intensity of
its non-sensible savour exceeds all measure. There are two additional
elements involved here: 1) that the experience of wisdom enlivens our
own intellectual life”® and 2) that the access to it requires an untasteable
foretasting. The first point makes clear that sense experience does not
belong to wisdom as such. The purpose of starting with sensation is only
to adjust man to his finitude. But what external sense experience can
produce is just an acquaintance with facts, or what we call today »prop-
ositional knowledge«, that is, a knowledge expressible in terms of »to
know that« this is (or is not) the case. On the contrary, the taste of
wisdom appeals to a very different experience; it is neither external sense
experience nor internal apperception or introspection. Nicholas develops
a conception of wisdom which includes its realization in men. And here
again the encounter between the infinite and the finite occurs in connec-
tion with the originating element of taste. This leads us to the second
point.

There is a »connatural foretaste« (connaturata praegustatio)* of wis-
dom in us. In Idiota de sapientia Cusa gives different examples about

24 »Per sapientiam enim et in ipsa et ex ipsa est omne internum sapere. Ipsa autem, quia in
altissimis habitat, non est omni sapore gustabilis. Ingustabiliter ergo gustatur, cum sit
altior omni gustabili, sensibili, rationali, et intellectuali.« De sap. I, h*V, n. 10, lin.
12-16; NicHOLAS OF Cusa, Philosophical and Theological Treatises (cf. note 1), sorf.

25 I thank Donald F. Duclow for his remarks on this point.

26 De sap. I, h*V, n. 11, lin. 2-3.
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this, but I will only refer here to its intellectual content. This connatural
foretaste is explained by means of desire and life. First, all men desire to
know wisdom. Cusa specifies that this desire is accompanied with mental
longing or affection, and that it is wisdom only what the intellectual
desire seeks: »omnes homines, cum natura scire desiderent, cum tanto
mentis affectu quaerunt.«”” This desire has the function to start the spir-
itual movement towards wisdom, so that without it the pursuit of wis-
dom would not exist. Accordingly, the desiderium intellectuale is the
beginning of the movement and relation between man and wisdom. And
it is through this foretaste that longing for the infinite is awakened in the
soul. Much more, the intellectual desire also tells us something about
human intellect and the possibility of its relation to wisdom. For there
must be a kind of affinity between our intellect and supreme wisdom in
order to establish this type of relation; in other words, it belongs to the
nature or character of human intellect to have such a kind of desire.

Nevertheless, if we were not appealed by wisdom, we would never
come to it. This means that wisdom’s attracting force initiates the move-
ment of our desire for it, so that if the desiderium intellectuale is the
beginning of our movement to wisdom, wisdom itself is the principle, the
source of action of that beginning:

For if someone seeks wisdom by an intellectual movement, being affected inwardly and
becoming oblivious of himself, he is caught up (in the body but as if outside the body)
into foretasted delightfulness (the weight of all sensible objects cannot hold him down) -
caught up into the point where he is united to attracting wisdom.?®

The presence of this foretaste of wisdom alludes to this double — and
asymmetrical — movement: the attracting force of wisdom and our long-
ing for it. The natural and the transcendent levels of wisdom emerge in
this experience of the absolutely prior, that which is before and after
every thinkable object. It is also through this foretaste that the ontolog-
ical and gnoseological primacy of wisdom® appears in the form of a pre-

27 De sap. I, h*V, n.9, lin. 3—4. On »affectus« as cognitive apriori, cf. KLaus KREMER,
Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolaus von Kues (Buchreihe der
Cusanus-Gesellschaft; Sonderbeitrag zur Philosophie des Cusanus), Miinster 2004,
103 ff.

28 »Qui enim quaerit motu intellectibili sapientiam, hic interne tactus ad praegustatam
dulcedinem sui oblitus rapitur in corpore quasi extra corpus (omnium sensibilium pon-
dus eum tenere nequit) quousque se uniat attrahenti sapientiae.« De sap. I, h*V, n. 17,
lin. 5—9; NicHoLAS OF Cusa, Philosophical and Theological Treatises (cf. note 1), 505.

29 Cf. Kraus KREMER, Praegustatio, (cf. note 25) 54.
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cognition or pre-knowing which builds up and conveys our desire to its
ultimate aim.

Through this foretaste the intellectual spirit seeks, with very great endeavour, the source

of its life. Without a foretaste it would neither seek this source nor know that it has

found it, if it did find it.*°
Accordingly, this foretaste is a presupposition for the intellect’s pursuit
and anticipates its plenitude. Indeed, it is much more than an epistemo-
logical presupposition, for it permeates all human capacities involved in
the search for wisdom and, in a certain degree, actually brings forth the
presence of what we seek. From man’s perspective, this is possible by
means of the dialogical structure of foretaste, which produces and main-
tains the communication between the intellect and wisdom. Furthermore,
foretasting prefigures the assimilation of our intellect to wisdom, an as-
similation which presents a living image of the most desired object.

4. Wisdom as life (vita)

The foretasting of wisdom transforms the process of cognition in the
search for the source of life: the spiritual »spring« where we can find
clear waters, mostly unknown. The philosophical use of this metaphor
goes back to Platonism,’ and evokes the return to an original, unaltered
truth. The epistemological quest entails that the knowledge of truth re-
quires a certain presence of it beforehand, in such a way that the process
of cognition implies a recognition. Besides, the relish for wisdom prod-
uces a deepening of our own being, for it constrains us to tend towards
ourselves in order to go beyond ourselves.”” In this context, we can find
another motive to disassociate the search for true wisdom from the study
of books. Cusa objects to the secular ideal of wisdom an art of living (ars

30 »[...] per quam [praegustationem] tanto studio inquirit fontem vitae suae, quem sine
praegustatione non quaereret nec se repperisse sciret, si reperiret: hinc ad eam ut ad
propriam suam vitam movetur.« De sap. I, h?V, n. 11, lin. 4-6; NicHOLAS OF Cusa,
Philosophical and Theological Treatises (cf. note 1), 5o02.

31 Cf. PraTO, Phaidros, 245 c.

32 Cf. Mariano Arvarez-GémEz, » Afioranza y conocimiento de Dios en la obra de N.
de Cusa, in: Wahrheit und Verkiindigung, Michel Schmaus zum 0. Geburtstag, hg. v.
Leo Scheffczyk/Werner Dettloff/Richard Heinzmann, Miinchen/Paderborn/Wien 1967,
656.
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vivendi) which ties man to the finite order to such an extent that he is
distracted from the pursuit of the true life.

Wisdom is »the life of the intellectual spirit (vita spiritus intellectua-
lis)«® and the power of this life consists in bringing forth from itself the
elevating movement to its own object. Intellectual spirit is, ontologically,
the highest grade of human’s mind and, epistemologically, the supreme
faculty in the scheme of the stages of knowledge. For this reason, the
image of wisdom is apprehended as intellectual life.”* Cusa emphasizes
the internal relation between truth, wisdom and intellectual life. Assimi-
lation is always part of this relation and reveals the mind’s capacity to
approach its own object. As refers to wisdom, it is the movement of
intellectual spirit that causes the likeness between the living image and its
perfect exemplar. This movement does not entail a deduction or a pro-
cess of reasoning, these activities belonging to the ratio. Instead, the in-
tellect proceeds by grasping in the mode of vision (or contemplatio) the
unity of those objects that present a similarity with itself. Hence, the
intellectual spirit only apprehends something pertaining to the highest
kind of life; in other words, its apprehension requires a certain corres-
pondence between the intellect and its object.”

Furthermore, this supreme level of intellect is related to the dialogical
structure of the praegustatio, which derives from the internal relationship
between the desiderium intellectuale and sapientia. Accordingly, Ni-
cholas qualifies the intellect’s apprehension (intelligere) as intellectual
tasting (gustare intellectualiter).”® The fact that Nicholas insists on these
relationships in terms of movement enables us to interpret them in terms
of intentionality. I would say that there is a pre-intentional relationship
between the praegustatio and the desiderium intellectuale, which impels
the diligent quest of something unknown and unknowable; and there is
an intentional movement of the intellect towards the source of its life.
This higher level of intentionality can attain its intended object, »for the
life of the image cannot find rest in itself, since the image’s life is not its

33 De sap. I, h*V, n. 11, lin. 1; NicHOLAS OF Cusa, Philosophical and Theological Treat-
ises (cf. note 1), 502.

34 Cf. De sap.1, h*V, n. 26, lin. 3—5.

35 Cf. De mente, 7: h*V, n. 100, lin. 1-5.

36 De sap. I: h*V, n. 26, lin. 8—9.
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own but is derived from the original’s life.«*” Intentionality serves here as
a means to disclose the intellect’s movement unto wisdom from an epis-
temological perspective, although it does not explain the origin of the
movement itself. The image cannot have an independent life because it is
not an appearance or an imitation, although its truth dwells in an infinite
life. Besides that, Cusa’s contrast of the image and its truth requires to
deepen into other elements of his conception of wisdom.

We can conclude from the above, that it 1s in wisdom where we find
our own beginning and the reason of our existence. It is through wisdom
how we can get the spiritual nourishment of the intellect.”® This also
points out the superiority of wisdom as compared with other kinds of
knowledge. For we seek wisdom »not with reference to the act of com-
prehending but with reference to the most beloved treasure of life«.””

s. Wisdom as the Equality of being

The metaphysical weight of Cusa’s conception of wisdom is explicitly
shown with this thesis: the affirmation of wisdom as the equality of
being. Equality of being (essendi qualitas) is not just one more element of
wisdom among others. It corresponds to the ontological status of things.
Hence, each thing, in order to exist and to be a thing such as it is, has
need of wisdom to become unified within itself and related to other finite
things. This does not mean that Nicholas is advocating a kind of irration-
al mysticism. On the contrary, he proceeds with the notion of true wis-
dom as the ontological ground of each and every finite thing and the
universe as a whole. In virtue of this ground, each thing can be, in spite
of its finiteness, a true image of being and share a portion of the uni-
verse’s intelligibility.

Now, we may ask ourselves how to consider the meaning of wisdom
as the equality of being. About this, we can look for a relationship be-

37 »Vita enim imaginis non potest in se quiescere, cum sit vita vitae veritatis et non sua.«
De sap. I h *V, n.18, lin. 7-8; NicrHorLas or Cusa, Philosophical and Theological
Treatises (cf. note 1), so5f.

38 Cf. De ven. sap. I h XII, n. 2, lin. 3.

39 De sap. I: h*V, n. 11, lin. 19—20; NicHOLAS OF Cusa, Philosophical and Theological
Treatises (cf. note 1), 502.
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tween wisdom as »intellectual life« and wisdom as the »equality of be-
ing«. For Nicholas, the life of wisdom is such that it involves a trans-
formative experience. This is not just a cognitive experience, but a turn-
ing point in our life: it involves the whole life and soul of someone who
seeks wisdom. For the unceasing movement towards wisdom cannot find
its aim unless a change in our life occurs, to the extent that it does not
suffice to know (non sufficit scire) something about wisdom; it is neces-
sary that after we find it we make it our own. But in order to achieve this,
we must abandon everything we have and our own finite being.

Therefore, to find wisdom requires depriving oneself of everything,
and only this act of dispossession makes possible the attainment of wis-
dom. First of all, we must deprive ourselves of all moral failing and
prepare in us a pure field suitable for wisdom’s holy temple.* But this is
not enough, since it is necessary to carry out a total relinquishment in
order to have an encounter with wisdom. Here the emphasis on inward-
ness and relinquishment suggests a mystical experience beyond all under-
standing, an experience that enables us »to leave behind this world and
this life«; an apprehension of the absolute whereby our self »is caught up
in the body but as if outside the body« (rapitur in corpore quasi extra
corpus).' This change leaves behind all knowledge as well as intellectual
life in an epistemological sense. Mystical experience admits of wide vari-
ations, mainly corresponding to the faculties of thinking, willing and
feeling. In De sapientia, the kind of mystical experience involved is not a
state of emotionalism that leaves the soul at the mercy of agitation; in-
stead, it provides serenity in a spirit of nonattachment. As Nicholas
writes: »His leaving behind the senses renders the soul senseless because
of stupefying amazement, so that he esteems as nothing all things except
wisdom. «*

All finite things must be considered as nothing. Therefore, our finite
being also is left behind and, as it were, »forgotten« in this new state of

40 Cf. De sap. I: h*V, n. 20, lin. 7-8; I Cor 3,16.

41 De sap. I, h*V, n.17, lin. 7-8; NicHoras oF Cusa, Philosophical and Theological
Treatises (cf. note 1), 505; cf. note 23. Mystical expressions can be found in Sections 15 to
20 of De sap. L.

42 »Ex stupida admiratione sensum linquens insanire facit animam, ut cuncta praeter eam
penitus nihili faciat.« De sap. I, h *V, n. 17, lin. 10—11; NicHOLAS OF Cusa, Philosoph-
ical and Theological Treatises (cf. note 1), 505.

21§



Maria del Carmen Paredes-Martin

amazement — stupida admiration —, void of corporeal and spiritual feel-
ing. Only wisdom remains and teaches us now that our spirit, turned
towards wisdom, can never perish. »For infinite wisdom is our life’s
unfailing nourishment. From this nourishment our spirit — which can
love only wisdom and truth - lives eternally.«*

So we know that wisdom is the true beginning of our spirit’s intellec-
tual mode of being (principium sic intellectualiter essendi).** And we
know too that the intellect’s desire for wisdom corresponds to its desire
to exist (omnis enim intellectus appetit esse).* Nicholas applies the notion
of ontological equality in its full sense. He defines equality in De docta
ignorantia as the »absence in a given thing of more or less, nothing add-
ed, nothing subtracted. For if a thing is more, it is monstrous; if less, it
ceases to be.«** Equality is the power of a being to subsist in itself, to be
no more and no less than it is, to be itself. But this subsistence cannot be
understood as equality unless we refer it to the infinite equality: God,
»who can be said to be Oneness, or Being (unitas seu entitas), because by
His omnipotence He causes-to-exist that which previously was noth-
ing.«* Therefore, wisdom is the equality-of-being inasmuch as each and
everything has its own being, and maintains its being as identical with
itself. Due to this equality each thing persists in its being and also
changes continuously, in search for its essential equality. In fact, things
are never equal in themselves, they are rather more or less equal to their
own being, but this does not cancel the principle of the equality-of-be-
ing; on the contrary, it explains the ontological difference between finite
things and wisdom as the equality-of-being. The fact that we know this
depends on our state of nonattachment to things, to the extent that to
know that wisdom is the equality-of-being is to be dispossessed of every-
thing of our own. This act of dispossession is necessary too for the mere

43 De sap. I, h*V, n. 12, lin. 18-20, n. 13, lin. 1; NicHOLAS OF Cusa, Philosophical and
Theological Treatises (cf. note 1), 503.

44 De sap. I, h*V, n. 17, lin. 2.

45 De sap. 1, h*V, n. 13, lin.1-2.

46 »Aequalitas vero essendi est, quod in re neque plus neque minus est; nihil ultra, nihil
infra. Si enim in re magis est, monstruosum est; si minus est, nec est.« De docta ign. 1, 8:
h1 p.22, lin. to-13.

47 »Etest deus pater, qui dici potest unitas seu entitas, quia necessitat esse, quod erat nihil,
ex omnipotentia sua.« De sap. I: h *V, n. 22, lin. 6-8; NicrHOLAS OF Cusa, Philosophical
and Theological Treatises (cf. note 1), 507.
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reason that Cusa’s equality-of-being is not an equality of fact belonging
to things in themselves. It is an essential and infinite equality: the equali-
ty which is absolute with respect to concept, word and knowledge.*

6. Wisdom as eternal principium

If the equality of being and its formal fecundity is equated with wisdom,
it can only be understood when we recognize sapientia as our principium.
Wisdom is the formal principle of creation, therefore, the infinite form of
all formable forms and the most precise equality of them all.* This prin-
ciple is not subordinated to existence, knowledge and time. It is therefore
eternal and absolute, free from the transient flow of all existing things
and free from the imperfections of human spirit. So we can ask, with the
orator: »Is Eternal wisdom anything other than God?«* The dialogue
makes evident that man’s longing for wisdom is, ultimately, a desire for
God.”" The orator does not provide any confirmation, but poses the
question to the layman. The need of the question shows how the human
soul moves always from learned ignorance to the quest of the unknown.
And, as a question that arises ex affectu,” the desire for God is a precon-
dition of the question. It could be added that at this point of the dialogue
the orator’s interest in wisdom and truth has reached its zenith in com-
parison with his initial position, when he met the layman and asked him
to speak out his secrets.” The layman’s answer is, as expected, the ex-
pression of what has been already talked about. This answer: »absit quod
aliud, sed est deus<«®* sums up all the elements of wisdom and gives them
its true justification.

48 Werner Beierwaltes considers aequalitas as the encompassing and universal category of
reality in Nicholas of Cusa. WERNER BErERwALTES, Denken des Einen. Studien zur
neuplatonischen Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte, Frankfurt a.M. 1985, 368—
384.

49 cf. De sap. I: h*V, n. 20, lin. 9—12.

so De sap. I: h?V, n.21, lin. 4—5; NicHoLAs OF Cusa, Philosophical and Theological
Treatises (cf. note 1), 507.

st On this, cf. KLaus KREMER, Weisheit als Voraussetzung und Erfillung der Sehnsucht
des menschlichen Geistes, in: MFCG 20 (1992) 10§—14T.

s2 De sap. 1: h*V, n.7, lin. 6.

53 »Multum desidero te audire, et ex paucis inflammor.« De sap. I: h *V, n. 7, lin. 5.

54 De sap. I: h*V, n. 21, lin. 5.
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From a human point of view, several reasons can be found. 1) Wisdom
is eternal and infinite because unity and infinity belong only to God. 2)
To say that »God made all things in Wisdom«> is the same as saying that
He created all things in His Word.

Since God is absolute unity, He is the absolute prius which precedes
and contains all things. As infinite unity, He is the ultimate ground and
reason of the finite order, its existence, development and appearance.
Above all, God is absolute and infinite unity in a Christian sense; there-
fore, He is uncreated unity. This means that besides the philosophical
concepts of infinity and finitude, unity and multiplicity, identity and
otherness, we must take into account all those concepts pertaining to
creation. Hence, Wisdom — God - is the principle of all being:

»For the [principium] of all things is that by means of which, in which and from which
whatever can be originated is originated [principiatur]; and, nevertheless [...] [it] cannot
be attained unto by any originated thing. It is that by means of which, in which and
from which everything that is [intelligible] is [intellected]; and, nevertheless, it cannot be
attained unto by the intellect. Likewise, it is that by means of which, in which and from
which everything that can be [said] is [said]; and nevertheless, it cannot be attained unto
by speech.«*

Nicholas formulates here a dialectic which asserts both that all things are
derived from the principle and also that the principle cannot be reached
from any of the things derived from it. This dialectic is applied in all
contexts, whenever the principle is involved.”” As stated before, we must
understand this principle as one creating principle. And, identifying sa-
pientia with principium, we must admit that Wisdom is not a creature,
for before every creature there is wisdom. Therefore, God’s Word is the
Wisdom of created wisdom. And Wisdom is God’s creating Word. All
the wisdom found by man comes from the Wisdom which is God. And
now we have a new and concrete sense of the affirmation that »wisdom
dwells in the highest places«. For »the highest which cannot be higher«*

55 De sap. I: h*V, n. 22, lin. 1; NicaOLAS OF Cusa, Philosophical and Theological Treat-
ises (cf. note 1), 507.

56 De sap.I: h*V, n. 8, 6-12; NicHOLAs OF Cusa, Philosophical and Theological Treatises
(cf. note 1), 500f.

57 »Dico autem, quod, sicut iam ante de unitate, uncia, et petito dixi, ita de omnibus
quoad omnium principium dicendum.« De sap. I: h *V, n. 8, lin. 4—5; »Idiota: Sic igitur
hoc sic est, nonne solum absolutum principium est infinitum, quia ante principium non
est principium.« De mente 2: h*V, n. 61, lin. 1—4.

58 De sap.1: h *V, n. 9, lin. 1; NicHOLAS OF Cusa, Philosophical and Theological Treatises
(cf. note 1), 501.
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must be God’s uncreated Wisdom. We see clearly, then, that there is
uncreated and created wisdom.

Furthermore, the principle of all things, »by means of which, in which
and from which« all things are created is to be understood in accordance
with the mystery of Trinity, which is fundamental to Cusa’s idea of
wisdom. In itself, wisdom is absolute because it enfolds its internal rela-
tionship to the three Persons of the Trinity. This allows the use of the
terminology of being in terms of unitas, aequalitas and connexio, as well
as to think of wisdom as a triune principium.” It also allows thinking of
wisdom as »God the Father’s Art«,” which is a most simple form
present in all forms and which communicates itself to all things. The
metaphoric about the Exemplar and the image as well as the roll of
assimilatio support the discourse about God and His eternal Wisdom.
For God is the essential and infinite equality of true and perfect Wisdom;
He is too the beingness of being. It is in this sense that we recognize
sapientia as our principium.

All the elements of Cusa’s conception of wisdom are reciprocally re-
lated by means of a movement which explicates their internal relation-
ship. This movement impels also the movement of our spirit in the right
way, that is, we move in learned ignorance from reason and intellect to
that which transcends them.

59 Cf. De sap. I: h*V, n.22-23.
60 De sap. I: h*V, n. 23, lin. 21, cf. ebd., n. 25, lin. 78.
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»Dionysisches« in den Sermones des Nikolaus von Kues

Von Viki Ranff, Trier

Das Werk des Nikolaus von Kues ist bekanntlich von Beziigen auf das
Corpus Dionysiacum gepragt.' Dies gilt auch fiir seine Sermones, in denen
Pseudo-Dionysius an etwa 200 Stellen vorkommt. Davon stammen 20
Belege aus der Schrift De theologia mystica. Wie diese kiirzeste Schrift
des Areopagiten in den cusanischen Predigten zitiert, interpretiert und
reflektiert wird, soll im Folgenden untersucht werden.?

Hierbei zeigt sich, dass Cusanus von 1439 bis 1456, von Koblenz bis nach
Brixen, immer wieder auf Gedanken aus dieser dionysischen Schrift zurtick-
kommt und sie in die verschiedensten liturgischen und theologischen

1 Vgl hierzu die Quellenapparate und Indices in h. Ferner: Lupwic Baur, Cusanus-
Texte III. Marginalien 1. Nicolaus Cusanus und Ps. Dionysius im Lichte der Zitate und
Randbemerkungen des Cusanus (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wis-
senschaften, Philologisch-historische Klasse, Jg. 1940/41, 4. Abhandlung), Heidelberg
1941, bes. 80—90: Die mystische Theologie. WERNER BEIERWALTES, Der verborgene
Gott. Cusanus und Dionystus, in: DERS., Platonismus im Christentum (Philosophische
Abhandlungen 73), Frankfurt a.M. 1998, 130—171; HANS GERHARD SENGER, Die Pri-
ferenz fiir Ps.-Dionysius bei Nicolaus Cusanus und seinem italienischen Umfeld, in:
Die Dionysius-Rezeption im Mittelalter. Internationales Kolloquium in Sofia vom 8.
bis 11. April 1999 unter der Schirmherrschaft der Société Internationale pour I'Etude
de la Philosophie Médiévale, hg. von Tzotcho Boiadjiev, Georgi Kapriev und Andreas
Speer, Turnhout 2000, s05-539, bes. s15—525; Gica ZEDANIA, Nikolaus von Kues als
Interpret der Schriften des Dionysius Areopagita, Diss., Bochum 2005, bes. 103-110:
I.2.3 Cusanus’ Auslegung der mystischen Theologie; PETER CasaRELLA, Cusanus on
Dionysius: The Turn to Speculative Theology, in: Re-Thinking Dionysius the Areo-
pagite, ed. by Sarah Coakley and Charles M. Stang, Chichester 2000, 137-148, hier
139-141. Die cusanischen Predigten werden in der genannten Literatur nicht ausge-
wertet, aufler bei: SENGER, Priferenz, §20—522 zu Sermo CCXLIII vom Fest Mariae
Geburt 1456. Hier findet sich jedoch keine Stelle zur Mystischen Theologie des Diony-
sius, sondern eine Auseinandersetzung mit dessen De divinis nominibus IV 7. Ebenso
bei CasareLLA, Cusanus on Dionysius, 139—141, zur selben Predigt und zu Sermo XX,
ebenfalls ohne Beziige zur Mystischen Theologie des Dionysius.

2 Joser StaLLMACH, Das »Nichtandere« als Begriff des Absoluten. Zur Auswertung der
mystischen Theologie des Pseudo-Dionysius durch Cusanus, in: Universitas. Fest-
schrift fiir Bischof Dr. Albert Stohr, 2 Bde., Mainz 1960, Bd. 1, 329—335, untersucht
den Einfluss dionysischen Denkens auf De non aliud. Er behandelt jedoch nicht in
erster Linie die dionysische Schrift De mystica theologia, sondern mystische Theologie
im allgemeineren Sinne des dionysischen Denkens.
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Predigtkontexte einbezieht. Daher sollen die entsprechenden Predigt-
stellen chronologisch vorgestellt und in ithrem Kontext interpretiert wer-
den, so dass groflere Zusammenhinge der cusanischen Dionysius-Inter-
pretation sichtbar werden konnen.

Die Mystische Theologie des Dionysius in den Predigten des

Nikolaus von Kues

Die ersten Zitationen der Mystischen Theologie des Dionysius finden sich
in Sermo XX vom Tag der Beschneidung des Herrn, dem 1. Januar 1439.
Die kritische Edition in h X VI gibt eine lingere Fassung wieder als die
nach Koch als Predigt 14 gezahlte Version. Jedoch handelt es sich bei den
zusitzlichen Abschnitten um eine Sammlung von Schrift- und Viterbe-
legen zur Heilsrelevanz des Namens und Wirkens Jesu, die bis auf eine
thematisch nicht ins Gewicht fallende Ausnahme’ nicht mit Dionysius in
Verbindung stehen. Das in h XVI am Schluss des Sermo stehende Ad-
ditamentum bezieht sich auf das neue Jahr und die in den Landesspra-
chen unterschiedlichen Gepflogenheiten, die Wochentage zu benennen.
Die Dionysiusbeztlige bezichen sich somit ausschliefflich auf den Namen
Jesu, sofern dieser nicht nur der menschliche Name des inkarnierten Lo-
gos ist, sondern aufgrund der hypostatischen Union zugleich in den
Rang eines Gottesnamens riickt. Cusanus predigte in Koblenz iiber einen
Vers aus dem Tagesevangelium: »Sein Name (ist) Jesus« (Lk 2,21).* Da
die Beschneidung am Oktavtag der Geburt mit der Namensgebung ver-
bunden ist, nimmt Cusanus dies zum Anlass, den dreifachen Namen
aufgrund der dreifachen Geburt auszulegen. In der Ausfaltung der drei
Namen begegnen wir der ersten Nennung der Mystischen Theologie des
Dionysius:’

3 Sermo XX: hXVI, n. 20, lin. 13f.: »Primo de nomine ineffabili secundum Dionysium,
>Jehovas, sTetragrammatons, >Ha$em«.« Dort wird auf denselben Sermo, n.é6, lin. 2—4
verwiesen, wo Dionysius, De divinis nominibus 1 1 belegt ist.

4 Vgl. Sermo XX: hXVI, n. 1, lin. 1: »>Nomen eius Jesus.<« Sikora/Bohnenstidt, Predigt
14 (alt), 345.

5 Sermo XX: hXVI, n.4, lin. 1-17: »Brevis erit sermo nomen eius definiens, uti est
sadmirabiles, tamen nobis ineffabile et incognitum. Longus erit sermo, qui nititur fi-
gurare infinitum nomen >Verbi« et >Filii<. Longissimus est sermo, qui nomen >Salvatoris,
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Eine kurze Predigt wird uns die Bestimmung seines Namens ergeben, wie er wunderbar
ist und doch fir uns so unaussprechlich und unerkannt; lang wird die Predigt sein, die
sich bemtht, den unendlichen Namen des Wortes und Sohnes darzustellen; sehr lang ist
die Predigt, die den Namen des Heilandes, d. h. den Namen des Wirkens, auszudriicken
strebt. Den ersten, den unaussprechlichen Namen der Gottheit beriihrt man nur in der
Verneinung, den zweiten, den des Schopfers, weist man nur in den Geschopfen nach,
durch ihre Ahnlichkeiten, mannigartig und weit und breit; den dritten kann man zufolge
des Gnadenerweises der Menschwerdung sehr weitgehend entfalten. So sagen wir mit
Dionysius und dem von ithm im Buche Von der mystischen Theologie angefihrten Apo-
stel Bartholomius, die Predigt vom Namen Gottes sei sehr heilig und sehr kurz, die
Predigt vom Schopfer sei ausgedehnt, die Predigt vom Neuschopfer sei sehr weitrei-
chend und lang.

Cusanus interpretiert die Gottesnamen, die sich aus dem unerkennbaren
Wesen Gottes, seiner Erkennbarkeit als Schopfer in den Geschopfen und
seiner ausgedehnten Erkennbarkeit in seinem Wirken als Erloser gemifl
dem dionysischen Modell ergeben, so dass die positive Theologie sich auf
Aussagen liber das Wirken Gottes in der Schopfung bezieht, das eine
reichhaltige symbolische Theologie einschliefit. Je niher jedoch der Auf-
stieg sich auf das unerkennbare Wesen Gottes zubewegt, desto kiirzer
muss nach Dionysius die Rede ausfallen, da sich dartiber aus menschlich-
endlicher Sicht nichts erkennen und somit auch nichts aussagen lisst:®

»Entsprechend heifit es denn auch bei dem gottlichen Bartholomius, die Gotteskunde
sei weitliufig und duflerst biindig zugleich; das Evangelium greife in die Breite und in die
Linge aus und fasse sich dann wiederum ganz kurz. Mir scheint das ein ausgezeichneter
Gedanke zu sein: die gitige Allursache kann mit vielen wie mit wenigen Worten ausge-

quod est nomen operationis, exprimere nititur. Primum nomen deitatis ineffabile non
aliter quam negative attingitur; secundum ut >Creatoris< non nisi in creaturis et per
ipsarum similitudines varie et late ostenditur: tertium per incarnationis gratiam latissi-
me explicatur, ut sic dicamus cum Dionysio et Bartholomaeo apostolo per ipsum al-
legato in De mystica theologia sermonem de nomine Dei esse sanctissimum atque bre-
vissimum, sermonem de Creatore esse latum, sermonem de Recreatore esse latissimum
atque maximum.« Sikora/Bohnenstadt, Predigt 14 (alt), 345f.

6 Dronystus, MThI 3, (CDII) p. 143, lin. 8-17: OUtw yoOv 6 Oelog BapbHorouaidg
PNoL xal oAV v Beodoyiav eival xai &hayxiomv xal 10 Edayyéhov mhatd xoi
uéya xai adOig ocvvretunuévov, 2uol doxelv &xelvo Umeppudg &vvonoag, 6Tl xal
TOAVAOYOG 0TIy 1) &yadn) mtavtov aitia xal Bpayviextog dua xal &hoyog, Mg olte
AOyov olte vonov Exovoa, did 1O TAVIOV ATV UIepovoing Dmepreluévny elvol
xal uoévolg AmepxalOmtTog nal AAnOdg Expatvouévny tolg xal T évayn mdvia xal
10 ®xaBapd drapfaivovol xai mdoav macdv dyiov dxpotitov dvapaocty VmepPai-
vovuol xal mévta T Beta pdTA ®al fjxovg xal Adyoug 0Vpaviovg ATOALUTAVOUOL XAl
>elg TOV yvOQov< giodvouévolg, >ob< dvimg &otiv, GO¢ T AdyL& enolv, 6 mTaAvIoV
gnéxewva. Die griechischen Dionysius-Zitate stammen samtlich aus: CD II Die deut-
sche Ubersetzung stammt aus: MTh (BGL 40) 75.
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sagt werden und sich zugleich der Aussage ginzlich entziehen, da sie weder aussagbar
noch denkbar ist. Grund dafiir ist[...], dafl sie allem gegentiber jenseitig ist — [...] in
einem Sinne [...], der alles Sein ubersteigt.«

Im Folgenden spricht Dionysius vom Weg des Aufstieges ins Dunkel
uber die verschiedenen Lichter und Wege der Heiligung am Beispiel des
Aufstieges des Mose zum Sinai, der mindestens seit Gregor von Nyssa
als Modell des Aufstieges zur Gotteserfahrung und -erkenntnis gilt.” Der
auch hier traditionell dreistufige Aufstieg des Mose von der Menge iiber
das Sichtbare zum Unsichtbaren gibt den Weg zu dem wieder, was Dio-
nysius als duflerst biindige, da unaussagbare Gotteskunde bezeichnet.

Sowohl die Beschneidung als auch die Auferstehung Christi erfolgen
am achten Tag — erstere am achten Tag nach der Geburt, letztere am
ersten Tag der neuen Woche, welcher der achte in der Abfolge ist — dem
Tag der Erneuerung, wie Cusanus betont:*

Denn nachdem durch die Beschneidung mit dem scharfen Stein der Gewilheit des Glau-
bens Christi, der der wahre Fels ist, und am achten Tage als dem der Auferstehung von
dem Verderben der Welt alles Irdische hintangestellt worden war, um die Gottheit auf
dem Wege der Vereinigung zu erforschen, wie Dionysius sagt, da erschien der Heiland.

7 GREGOIRE DE NyssE, La vie de Moise ou traité de la perfection en matiere de vertu,
introduction et traduction de Jean Danielou (Sources Chrétiennes 1), Paris *1955, 20f.
(cap.I 46—47): ‘O 8¢ hadg &mag fTtwv NV GOote AvéxeoBor 10 @aLVOUEVOV Te xai
axovduevov. [...] udévog vredeipdn 6 Mwiofg, 1O &vavtiov §i 8mep eindg AV @’
£avuto O¢tEag. [...] [Tpog yap T &duTtov Tfig Ociag pvotaywyiog mapadveic, Exel T®
&0pdTe CUVIV ur) dpduevog, di1ddoxwv, oiuat, O v émoinoev, &ti Oel TOV uéANoV-
Ta oUVeETvaLl Oe® €EeADETV mav TO @aivouevov xal éml 10 ddpatov te xal dxatd-
Matov TV £owtod didvolay, olov &7l Tiva dpoug xopveNV, Avoteivovto Exel mi-
otevely eival 10 Oglov &v @ odx E@urveltal 1 xatavonolg. GREGOR VON Nyssa, Der
Aufstieg des Moses, iibersetzt und eingeleitet von Manfred Blum (Sophia. Quellen
ostlicher Theologie 4), Trier 1987, 42: »Das Volk in seiner Ganzheit war zu schwach,
um das, was es sah und horte, ertragen zu konnen. [...] Moses blieb allein zuriick und
zeigte eine ganz ungewohnliche Haltung. [...] Als er ndmlich in das Allerheiligste der
gottlichen Einweihung gedrungen war, war er dort im Unsichtbaren, selbst nicht mehr
sichtbar; dadurch, lehrt er, daf§ es fiir den, der mit Gott zusammen sein will, notig ist,
alles Sichtbare zu tibersteigen und seinen Geist, wie zu einem Berggipfel, zum Unsicht-
baren und Unfafibaren zu erheben und zu glauben, dafl das Géttliche dort ist, wohin
Erkenntnis nicht reicht.«

8 Sermo XX: hXVI, n. 12, lin. 10-15: »Postquam enim per circumcisionem cum lapide
acuto firmitatis fidei Christi, qui fuit vera >petras, et in octava resurrectionis die a labe
mundi sunt postposita omnia mundana pro inquisitione deitatis per viam abnegationis,
ut dicit Dionysius, tunc apparuit Salvator, [...].« Sikora/Bohnenstadt, 352f.
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Inallegorischer Auslegung wird das Beschneidungswerkzeugals scharfer
Stein mit Christus, dem Fels nach 1 Kor 10,4, identifiziert, so dass sich
auch hierin der Vorgang der rituellen Beschneidung in Christus erfiillt.
Die Auferstehung erneuert nicht nur, sondern stellt alles Irdische hintan,
um Gott geeint zu werden und ihn darin zu erforschen, wie Dionysius
im letzten Kapitel der Mystischen Theologie sagt.” Da alles tiber Gott
Aussagbare tiberstiegen werden muss, wie dieses Kapitel erldutert, fihrt
der Weg in die Einung und das Schweigen.

In Sermo XXXVIII vom Dreifaltigkeitsfest 1444 predigt Cusanus in
Koblenz tiber das Dreimalheilig der Seraphim nach der Vision des Jesaja
in Jes 6,1—4."° Niemand kann Gott erkennen wie er ist, so dass der Glau-
be im Sinne der fides quaerens intellectum Anselms von Canterbury der
Reflexion vorausgehen muss. Dennoch kann aus der Abbildlichkeit der
Schopfung und insbesondere des Menschen theologische Erkenntnis ge-
wonnen werden, insbesondere iber die trinititsanaloge Struktur der
Schopfung, was Cusanus mit Theologenzitaten wie etwa Hilarius, Augu-
stinus oder Thomas von Aquin belegt. Gott ist jedoch jenseits aller er-
kennbaren und nennbaren Wirklichkeit. Jenseits allen Intellekts offen-
bart er die Unendlichkeit. Dies gilt auch fiir die Dreifaltigkeit. Cusanus
vermerkt:"! »Und beachte zu diesem Punkt Dionysius, »Uber die mystische
Theologie, wo er verneint, dafl der wahre Gott dreifaltig-einer ist etc.«
Natiirlich leugnen weder Dionysius noch Cusanus den Trinititsglauben.
Vielmehr will Cusanus mit Dionysius und dessen zugespitzter Formulie-
rung die iiber-aussagbare Grofle Gottes betonen, die sich selbst in den
hochsten Dogmen der Kirche nicht adiquat erfassen lasst.

9 MTh V, (CDII) p. 150, lin. 7-9: &mnei xai Vngp ndoav 6éowv Eotiv | mavteg xai
évioia TV mbvtov aitia xal Vaep ndoav deaipeoly 1| Vtepoyn TOU MAVTOV ATADC
amorelvpévou xai Eméxerva t®v Shwv. MTh (BGL 40) 8o: »Denn sie, die allvollen-
dende, einzige Ursache aller Dinge, ist ebenso jeder Bejahung uberlegen, wie keine
Verneinung an sie heranreicht, sie, die jeder Begrenzung schlechthin enthoben ist und
alles tbersteigt. «

1o Vgl. unten Anm. 11.

11 Sermo XXXVIII: h XVII, n. 15, lin. 24—26: »Et ad hoc nota Dionysium De mystica
theologia, ubi negat Deum verum trinum et unum etc.« Predigten 2, Pr. XXXVIII,
79-87. MTh V, (CDII) p. 149, lin. 9 — p. 150, lin. 1: 008¢ mvebud &otv, G NUag
eidéval, odte vioTNG 0VTE TOTPATNG OoVTE GALO TL TOV HUTV §j EAA® TIVE TOV dvTOV
ovveyvoouévov- MTh (BGL 40) 79f.: »Sie (die Allursache) ist auch nicht Geist in dem
Sinne, wie wir diesen Ausdruck verstehen, noch mit Sohnschaft oder Vaterschaft
gleichzusetzen oder mit irgend etwas anderem, von dem wir oder irgendein anderes
Wesen Kenntnis besifien. «
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Am Martinstag desselben Jahres predigt Cusanus im Mainzer Dom
zum Patrozinium tiber den hl. Martin, und zwar fiir die Geistlichen {iber
die Trinitat, fir die Laien uber die caritative Tatigkeit und fir einzelne
iiber das Vorbild im beschaulichen Leben. Fiir letztere erliutert er, dass
Martin iiber das bestindige Gebet zur Gottesschau gefiihrt wurde, wih-
rend der einsichtsfahige Geist bestindig auf die Wahrheit bezogen blieb.
So soll der Christ das Gute selbst suchen und nicht etwas, das am Guten
nur teilhat:"

Ihn verlocken die sinnlichen Reize dieser Welt nicht. Denn er weif} in sicherer Uber-
zeugung, dafl sie ligenhaft von der Wahrheit wegfiihren und vergingliche Scheingiiter
der Sinnenwelt sind, die in ewiger Gegnerschaft unserer geistigen Welt widerstreitet, in
der das wahre Leben ist.

So empfiehlt auch Dionysius:" »Den Sinneswahrnehmungen gib ebenso
den Abschied wie den Regungen Deines Verstandes«, dann »wirst Du in
Reinheit zum tberseienden Strahl des gottlichen Dunkels emporgetragen,
alles loslassend und von allem losgelost.« So handelt es sich nicht um
einen moralischen Ratschlag, auch nicht um einen nur asketischen Ge-
sichtspunkt, sondern um den Beginn des Aufstieges zur dunklen Schau
Gottes, wie es der Sehnsucht kontemplativer Menschen entspricht.
Ebenfalls in Mainz hilt Cusanus im folgenden Jahr, 1445, eine Epi-
phanie-Predigt iber die Unerkennbarkeit des Gottesnamens, in der er

12 Sermo XL: h XVII, n. 17, lin. 16—21: »Non eum retrahunt huius mundi blandimenta
sensibilia, cum sciat indubia fide illa extra veritatem seductoria mendacia esse atque
corruptibilia apparentialia bona de mundo sensibili, qui adversatur perpetua aversitate
mundo nostro intellectuali, ubi est vera vita.« Predigten 2, Pr. XL, 104.

13 MThI1, (CD II)p. 142, lin. 5—11: "Epol puév odv tadta ndxbw- ob 8¢, & pite Tipdbee,
M) ;tepl T puotind Bedpota ouvtéHve datplPf xal Tag aiodnoeig dmdrelme xol TAG
voepdg évepyelag xal mavta aloOntd xal vontd xal mdvia odx dvia xal dvia xal
mpog ™V Evooly, B¢ EPxToV, Ayvdotmg dvatddntt Tol Umép mdoav ovoiav xai
YvdoLwv: T yop €ovtol xol sdviov doxéte xal AmoliTe xabap®dg éxoTdoel TPOg
1OV VIIEPOVOLOV TOU Oelov oxdTOUG AxTiva, ThvTa APeAdV xal éx TAVTOV ATOAV-
Oeig, avayxdnon. MTh (BGL 40) 74: »Dies ist mein Gebet. Du aber, lieber Timotheus,
laf§ nicht ab, Dich den geheimnisvollen Betrachtungen hinzugeben. Den Sinneswahr-
nehmungen gib (auf diese Weise) den Abschied wie den Regungen Deines Verstandes;
was die Sinne empfinden, dem (entsage) ebenso wie dem, was das Denken erfafit, dem
Nichtseienden ebenso wie dem Seienden. Statt dessen spanne Dich auf nicht-erkennt-
nismafligem Wege, soweit es irgend moglich ist, zur Einung mit demjenigen hinauf, der
alles Sein und Erkennen iibersteigt. Denn nur wenn Du Dich bedingungslos und un-
eingeschrinkt Deiner selbst wie aller Dinge entiuflerst, wirst Du in Reinheit zum
tberseienden Strahl des gottlichen Dunkels emporgetragen, alles loslassend und von
allem losgelost. «
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sich drei Mal auf die Mystische Theologie des Dionysius bezieht.'"* Im
Licht der Offenbarung Gottes kann sich der Geist dem Gottesnamen
annahern. Aufler dem Tetragramm sind alle Gottesnamen menschliche
Konstruktionen. Die Geschopfe dagegen sind zwar durch ihre Namen
voneinander unterschieden, in ihrer Unterschiedenheit von Gott hinge-
gen sind alle Geschopfe gleich. Der Name Jesu jedoch wurde von Engeln
bekanntgegeben, weil auch diese sich auf das Licht Gottes beziehen. Sei-
nen eigenen Namen findet der Mensch nur im Licht der Gnade Gottes.
Daher wird der Mensch zu Jesus gefiihrt, weil nur dessen Name von
Gott kommt und angemessen ist; selbst das Tetragramm steht dahinter
zurlick. Hierin spiegelt sich bereits die bei Dionysius in De divinis no-
minibus breit angelegte Gottesnamenspekulation. Wie vollzieht sich die-
se nun in der cusanischen Predigt? Mit De mystica theologia 11 und I11
versucht Cusanus zu erliutern, wie der Aufstieg zur Erkenntnis des Got-
tesnamens sich beim Menschen vollziehen kann:"

Aber solange niemand den Namen Gottes weif}, von dem alles (kommt), kann er auch
den Namen der Schopfung nicht wissen, der Ahnlichkeitsbild des Namens Gottes ist.
Daraus kannst du entnehmen, wie der Mensch, wenn er nach seinem Namen sucht, Gott
suchen muff, um seinen wahren Namen zu finden. Denn er mufl alle Begrenzungen
aufheben, die sein Name darstellt, dann wird er in sich das Licht finden, wie Dionysius
lehrt durch Wegnahme aufzusteigen, wie es die tun, die den Loffel im Holz suchen: Sie
nehmen die Grenzen weg, durch die die Materie des Holzes begrenzt wird, bis sie zu der
gesuchten Form kommen. Und dann ist das, was der Intellekt durch den Glauben im
Holz sah, bevor es mit den Sinnen wahrnehmbar war, den Sinnen gegenwirtig gewor-
den. So missen wir, die wir im Diesseits mit dem Verstand Gott suchen, alles wegneh-
men, damit Gott, der uns im Glauben gegenwirtig ist, bevor er mit dem Verstand ge-
sucht wird, auch dem Auge des Intellekts gegenwirtig werde.

14 Sermo XLVIIL: h XVII, n. 21.22.23. Zur ersten der drei Stellen in n. 21 vgl. unten Anm.
1§, zur zweiten in n. 22 Anm. 17, zur dritten in n. 23 Anm. 18.

15 Sermo XLVIIIL: h XVII, n. 20, lin. 6 — n. 21, lin. 15: »Sed quamdiu ignoratur nomen Dei,
a quo omnia, necesse est et ignorare nomen creaturae, quod est similitudo nominis Dei.
Ex hoc elicias, quo modo homo in nomine suo quaerere debet Deum, ut inveniat
nomen suum verum. Nam tollere debet omnes terminationes, quas figurat nomen su-
um, et intra se reperiet lumen, sicut Dionysius docet per ablationes ascendere, sicut
faciunt quaerentes coclear in ligno: Tollunt terminos, in quibus terminatur materia ligni,
quousque deveniatur ad formam quaesitam. Et tunc id, quod vidit intellectus per fidem
in ligno, antequam esset in sensu, factum est praesens sensui. Sic in hoc mundo per
rationem Deum quaerentes tollimus omnia, ut Deum, qui per fidem nobis praesens est,
antequam quaeratur ratione, flat etiam praesens oculo intellectus.« Predigten 2, Pr.
XLVIII, 165. Vgl. De mente 2: h *V, n. §8—68.
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Das Vergleichsbild, das auf den Loffelschnitzer im Idiota verweist, zeigt,
wie der Gottsucher alles Sinnliche wegnehmen muss. Wie Verstand und
Intellekt den Sinnen vorausgehen, so auch der Glaube dem Intellekt.
Wenn der Glaube Gott gegenwirtig hat, kann der Verstand sich auf die
Suche machen, damit das Auge des Intellekts zur Gottesschau geoffnet
werden kann und zum Licht findet. Hierin zeigt sich die Rangfolge der
Vermogen im Aufstieg von den rezipierenden Sinnen tber den diskursi-
ven Verstand zur intellektualen Schau und schliefflich zum reinen Glau-
ben, der gnadenhaft an der Gegenwart Gottes teilhat. Der konkrete Weg
beginnt jedoch mit dem Glauben."® Cusanus fihrt fort:"

Aber es liegt nicht in unserer Macht, durch welchen Aufstieg und welche Abstraktion
auch immer, zum reinen, unvermischten Licht vorzudringen, ebenso wie der Bildhauer
im Holz die Form, die er zuerst im Intellekt als Idee sieht, nicht durch irgendeine
Weglassung erreichen kann, ohne daff doch immer noch etwas von dem bleibt, was er
hitte wegnehmen miissen und noch nicht weggenommen hat, um zur reinen Idee, so wie
sie ist, zu gelangen. Daf} Gott im irdischen Leben nicht geschaut werden kann, hat er in
Exodus, Kapitel 33, dem Moses offenbart, als der darum bat, sein Gesicht sehen zu
diirfen (Ex 33,18-23) etc.

Dionysius benutzt das Gleichnis vom Bildhauer, der alles wegmeifielt,
»was dem reinen Anblick des verborgenen Bildes im Wege steht«. Jedoch
fithrt er im Unterschied zu Cusanus nicht weiter aus, dass dem Men-
schen dies nie vollstindig gelingt. Cusanus fihrt in seiner christologi-
schen Anwendung des Bildes fort:'®

16 Einen vergleichbaren Weg schildert Cusanus in Sermo CCLVIII, n. 11, vgl. unten Anm.
28. Zur nachfolgenden Cusanus-Stelle: MTh II, (CD II) p. 145, lin. 5-7: Homnep ol
avToPuEg Gyalua molotvteg EEalpolvTeg Avta Ta Emumpoobovvta T xabapd T0T
®pvPlov Béq xwAdpata xol a0Td €@’ Eauvtol Tf) d@atpéoel uovn TO ATOXEXPUU-
pévov avagaivovteg xédAhog. MTh (BGL 40) 76f.: » Damit sind wir Bildhauern gleich,
die aus einem gewachsenen Steinblock eine Statue meifieln: Sie hauen alles heraus, was
dem reinen Anblick des verborgenen Bildes im Wege steht, und (allein dadurch), durch
blofles Weghauen, bringen sie die in ihm selbst verborgene Schonheit zum Vorschein. «

17 Sermo XLVIIL: h XVII, n. 22, lin. 1-11: »Sed non possumus ad purum lumen imper-
mixtum per quemcumque ascensum et abstractionem pervenire, sicut non potest statua-
rius in ligno formam, quam prius vidit per conceptum in intellectu, per quamcumque
ablationem pertingere, quin remaneat semper aliquid de eo, quod auferre deberet et
nondum abstulit, ut ad purum conceptum, uti est, deveniat. Unde in hac vita Deum non
posse intueri Exodi 33° Deus Moysi oranti, ut eius faciem videret, revelavit etc.« Pre-
digten 2, Pr. XLVIII, 165.

18 Sermo XLVIII: h XVII, n. 23, lin. 1-16: »Habemus igitur, quo modo in lumine gratiae
seu lumine revelato seu in luce stellae, si diligenter ambulaverimus et quaesiverimus,
poterimus ad aliquem locum perduci, >ubi est rex Judaeorumc. Sed ipsum in puritate, uti
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Wir wissen also, dafl wir im Licht der Gnade oder im unverhiillten Licht oder im
Leuchten eines Sterns dereinst zu einem Ort gefihrt werden konnen, >wo der Konig der
Juden ist< (Mt 2,2), wenn wir gewissenhaft gelebt und gesucht haben. Aber in seiner
Klarheit, so wie er ist, finden wir ihn nicht, vielmehr fithrt uns das Licht zu Jesus, damit
wir im Kind den Konig sehen. Denn wenn wir den gottlichen Dionysius lesen, der diese
Aufstiege erklirt, dann werden wir auf Jesus zuriickverwiesen, der der »>Abglanz< des
Vaters ist etc., damit wir durch Vermittlung des Glanzes, den wir in Jesus finden, der uns
in der Menschennatur gleich ist, gerettet werden, wenn wir im Kind den Konig der
Herrlichkeit erkennen, das heiflt, wenn wir im Menschenkind, das noch nicht wie ein
Konig aussieht, im Diesseits den Konig der Ewigkeit erkennen.

Wenn auch Dionysius von Aufstiegen zum Transzendenten spricht, so
wendet er diesen Weg in der Mystischen Theologie nicht auf Jesus an, wie

Cusanus es hingegen nahelegt. Dies ist vielmehr die christologische Kon-

sequenz, die Cusanus aus dem dionysischen Aufstiegsmodell fiir sein

eigenes christologisches Anliegen der Epiphanie-Predigt zieht, nimlich
auf das in Christus als Abglanz des Vaters erschienene Licht hinzuweisen.

In Sermo XC zum Dreifaltigkeitsfest 1451 in Magdeburg, wihrend der

Legationsreise, kommt Cusanus innerhalb der Darstellung des Trinitats-
glaubens kurz auf Dionysius zu sprechen:"

19

20

Es lehrt uns der heilige Dionysius,”® wie wir zu Gott bejahenderweise und wie vernei-
nenderweise aufsteigen: in bejahender Weise durch ein Ubermafl durch Bejahung dessen

est, non invenimus, sed ducit nos lumen ad Jesum, ut in puero regem attingamus. Nam
si legimus divinum Dionysium has ascensiones aperientem, tunc remittitur ad Jesum,
qui est >Splendor« Patris etc., ut medio splendoris, quem in Jesu nobis secundum hu-
manitatem communi reperimus, salvemur attingentes in puero, regem gloriae, hoc est
attingentes in homine puero nondum apparente rege in hoc mundo regem saeculi alte-
rius.« Predigten 2, Pr. XLVIII, 165 f. MTh III, (CD II) p. 146, lin. 7-9: niidc 6 Hmepoo-
olog ‘Inootg avBpwmopuixaic dinbeialg ovoimtal xal doa GAha mpPog T®V Aoyimv
ErTEPAOUEVO AT TOG Ocodoyixag Yrotvadoeis Duvntal. MTh (BGL 40) 77: »[...]
wie der tiberseiende Jesus zu einem Wesen mit wahrhaft menschlicher Natur ward und
was es sonst noch an Geheimnissen geben mag, welche die WORTE ans Licht bringen:
das alles haben wir in den Theologischen Entwiirfen ehrfurchtig betrachtet. «

Sermo XC: h XVII, n. 2, lin. 9—14: »Docet nos sanctus Dionysius, quo modo ad Deum
affirmative et quo modo negative ascendimus: affirmative per excellentiam affirmando
ea de Deo, quae reperimus bona in creatura; negative scilicet omnia negando, quia nihil
omnium, qui super omnia.« Predigten 2, Pr. XC, 468.

Vgl. MTh III, (CD II) p. 147, lin. 15-18: A ti 8¢ 8Awg, @1ig, &d ToT mpwTioTou
O¢uevol tag Oelag Oéoelg amd @V Eoyxdtmv dpydueda tig Oeiag dpalpéoemg; “OTL TO
Vngp ndoov TOévTag 6oLy amd ToU UAAAOV QUT® OUYYEVECSTEPOU TNV VITOOETIHNV
xatqeaoty &xpRv TOévar MTh (BGL 40) 78: »Nun mochtest Du wissen, was es
tberhaupt fiir Griinde habe, dafl wir bei den positiven Gottespradikationen unseren
Ausgang ganz oben (-beim Allerersten<) nehmen, die Abhebung des Gottlichen (von
allem ihm Unahnlichen) jedoch ganz unten (*bei den niedersten Dingen<) beginnen
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von Gott, was wir an Gutem in der Schopfung finden; in verneinender Weise durch
Verneinen freilich von allem, weil der nichts von allem (ist), der tiber allem (ist).

Via affirmativa und via negativa stehen gleichermaflen im Dienst der
wahren Gotteserkenntnis. Auf dem Hintergrund der bisher bedachten
Predigtstellen ist aber zu berticksichtigen, dass die via negativa niher
zum Geheimnis Gottes fithrt, der jedoch selbst dies noch iibersteigt.

Ahnlich ist auch die Brixner Karfreitagspredigt von 1452, Sermo CXXII,
eine grofle theologische Uberblicksdarstellung des Glaubensgeheimnisses
des Kreuzes und der Erlosung, innerhalb derer ein kurzer Blick auf einen
dionysischen Gedanken geworfen wird:*

Wenn wir deshalb iiber jene Wahrheit, die Christus ist, [...] irgendetwas begreifen wol-
len, [...] dann ist es notwendig, dass wir Sinn und Verstand verlassen und uns nicht
einbilden, Christus sei irgendetwas, was mit Sinn, Einbildungskraft oder Verstand wahr-
nehmbar wire, sondern die einfache und reine Wahrheit, die in der menschlichen Natur
die Wahrheit selbst des Menschseins ist.

Keine der Seelenkrifte der klassischen Anthropologie ist zur Erkenntnis
Christi und seiner Wahrheit fahig. Diese miissen auf die reine Wahrheit
hin transzendiert werden.

lassen. Der Grund ist der: falls wir eine positive Aussage machen wollen tiber das, was
iber jede Position erhaben ist, miissen wir von dem ausgehen, was thm am nichsten
kommt, und so zu einer Aussage gelangen, die (immerhin) als Sprungbrett dienen
mag.«

21 Sermo CXXII: h XVIIL, n. 5, lin. 1-11: »Hinc quando de veritate illa, quae Christus est,
[...], aliquid concipere volumus, [...] necesse est, ut sensum et rationem linquamus et
non fingamus Christum aliquid sensu, imaginatione aut ratione perceptibile esse, sed
veritatem simplicem et puram, quae in humana natura est ipsa veritas humanitatis.«
Predigten 3, Pr. CXXII, 6. MTh I 1, (CD II) p. 142, lin. 5—9: Epol ué¢v odv tatto
nUx0w: ov 8¢, & @ike TwodOee, T Mepl TA pVoTIXd Oeduata cuvtoHve datELPii xal
TG aloONoelg amdielme xal TAg voepag évepyeiag xal mavta alodntd xal vontd xal
ndvta ovx dvta xol dvia xal mpdg TV Evooly, O EPLTdV, AYVOOTWE AVaTAONTL
100 bmEp ndoav ovotav xal yvdorv: MTh (BGL 40) 74: »Dies ist mein Gebet. Du
aber, lieber Timotheus, 1af8 nicht ab, Dich den geheimnisvollen Betrachtungen hinzu-
geben. Den Sinneswahrnehmungen gib (auf diese Weise) den Abschied wie den Re-
gungen Deines Verstandes; was die Sinne empfinden, dem (entsage) ebenso wie dem,
was das Denken erfafit, dem Nichtseienden ebenso wie dem Seienden. Statt dessen
spanne Dich auf nicht-erkenntnismifligem Wege, soweit es irgend moglich ist, zur
Einung mit demjenigen hinauf, der alles Sein und Erkennen iibersteigt.« Zur Kreuzes-
theologie bei Cusanus: Vgl. WALTER A. EULER, Does Nicholas Cusanus Have a Theo-
logy of the Cross?, in: The Journal of Religion 80 (2000) 405—420. Dort werden keine
Dionysius-Beziige behandelt.
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In der Brixner Predigt zum Domkirchweihfest vom 31. Juli 1456
»Eure Glieder sind ein Tempel des Heiligen Geistes« hebt Cusanus die
Arkandisziplin hervor, die Dionysius dem Timotheus empfohlen hat,
damit nur Verstindigen die Heilsgeheimnisse erschlossen werden.” Zu-
vor beschreibt er in Anlehnung an Dionysius, wie das Verlangen des
Geistes durch den Glauben erhoben wird, damit er erstrebe, was der
Geist nicht erfasst, so dass Christus aus Ungelehrten, idiotae, Evangeli-
sten, evangelistas, macht. Dies geschieht nicht durch die natiirlichen geis-
tigen Fihigkeiten des Menschen, sondern durch die Kraft Gottes.”

Am Michaelstag desselben Jahres stellt Cusanus anhand der Himmli-
schen Hierarchie und mit einem kurzen Verweis auf die Mystische Theo-
logie etwas tiber das Wesen und die Aufgabe der Engel dar. Sie sind
gleichsam Legaten Gottes gegeniiber den Menschen und vermitteln die
gottlichen Intentionen:*

22 Sermo CCXXXVII: hXIX, n.6, lin. 8—11: »[...] quae ab imperfectis abscondimus,
prout et Dionysius Areopagita, qui mysticam theologiam a Paulo habuit, Timotheo
scribens abscondi iubet, [...].« MTh I 2, (CD II) p. 142, lin. 12—15: ToOtwv 8¢ 8pa,
8nwg undeig @V duvitwv &naxovon: TovToug 8¢ enuL Tovg &v Tolg oVoLy Evioxn-
uévoug xal ovdEv vmEp TA dvia Vmepovaimg eivan pavrtafouévoug, GAL’ oiouévoug
eidéval Tf #a0’ avToVg YVdoeL TOV Béuevov >oxdTog dmoxpuenv avtot<« MTh (BGL
40) 74f.: » Achte indes darauf, dafl kein Uneingeweihter davon zu horen bekomme. Ich
spreche von solchen, die der Dingwelt verhaftet sind und in deren Vorstellungskraft
iiber das Seiende hinaus nichts existiert — in einer Weise (freilich), die das Sein tber-
steigt. Sie wihnen vielmehr, mithilfe ihrer eigenen Erkenntniskraft sich dessen geistig
bemichtigen zu konnen, der >das Dunkel zu seiner Hiille gemacht< hat.«

23 Vgl. ebd.: h XIX, n. 5, lin. 22—32: » Desiderium spiritus per fidem elevatur, ut petat quae
mens non capit. Ideo illa, quae spiritus Dei inspirat, non sunt per mentem seu intelli-
gentiam attingibilia. Quare nec persuasibilia per rationem seu ostensibilia aliter quam
per virtutem Dei. Ostensio spiritus est in virtute, ut quando Christus convertit naturas
et fecit idiotas evangelistas et docuit spiritum per fidem illa posse; et hic spiritus miras
virtutes in apostolis et fidelibus operatus est et continue operatur.« MTh I 1, (CD II) p.
142, lin. 9—11: Tff Y&p EauTtol xail TAVIOV GoXETE %al AToAITY xabapdg Exotdoel
TPO¢ TOV VmepoVolov Tol Beiov oxdToUg AXTIVA, TTAVTO APEADV xal éx TAVIWV
anovbeic, avaxdnon. MTh (BGL 40) 74: »Denn nur wenn Du Dich bedingungslos
und uneingeschrinkt Deiner selbst wie aller Dinge entiuflerst, wirst Du in Reinheit
zum tiberseienden Strahl des gottlichen Dunkels emporgetragen, alles loslassend und
von allem losgeldst.«

24 Sermo CCXLVI: h XIX, n. 11, lin. 7, hier: 1—8: »Deus spiritus est«. In omni angelo est
receptio intentionis spiritus, qui Deus est. Est igitur angelus sicut vivus et intellectualis
liber legis seu carta in se habens scripturam seu impressionem intentionis Dei quasi
intelligens legatus seu orator ad creaturam, ut quae non potest intueri in mentem >in-
visibilis Dei«, mediante signaculo recipiat illuminationem intentionis.« Eigene Uberset-
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»Gott ist Geist« (Joh 4,24). In jedem Engel ist eine Aufnahme der Intention des Geistes,
der Gott ist. Es ist namlich der Engel wie ein lebendiges und intellektuales Gesetzbuch
oder er hat eine geschriebene carta (Gesetz) in sich oder einen Eindruck der Intention
Gottes gleichsam wie ein verstindiger Legat oder ein Redner, der an die Kreatur wei-
tervermittelt, daff, was er im Geist nicht einsehen kann, den »unsichtbaren Gott«, er
durch vermittelte Zeichen empfange: die Erleuchtung der Intention.

Zu fragen wire, ob die impressio intentionis Dei im Engel und die #llu-
minatio intentionis im Menschen so anzusiedeln sind, dass darin der un-
mittelbare Intuitionsakt des Engels und der rational — hier durch den
Engel — vermittelte Erkenntnisakt des Menschen unterschieden sind.”
Darin kidme ferner der dionysische Grundgedanke der hierarchischen

Vermittlung menschlicher Gotteserkenntnis durch die Engel zum Tra-

gen.”

Schlieflich soll noch die Brixner Weihnachtspredigt ebenfalls von 1456
vorgestellt werden, in der Cusanus noch ein letztes Mal in den uns be-
kannten Predigten mit der Mystischen Theologie des Areopagiten argu-
mentiert oder seine Position verdeutlicht. Zunichst gibt Cusanus eine
klassische Definition der negativen Theologie:”

zung. MTh I 3, (CD II) p. 143, lin. 17 — p. 144, lin. 2: Kai yap ody &midc 6 Olog
Moiofig dmoxadapdiival mp®dTov adTog ®eleveTal xal avOig T@V um ToLoVTOV APo-
pLoOfjval xai uetd maocav dmoxdBopoty dxovel TMV TOAPO VOV calniyywv xal 6pQ
PdTO TOAMA ®000pag dmaotpdmtovta xal molvyitovg dxtivag. MTh (BGL 40) 75:
»Denn nicht ohne Grund wird der hl. Mose geheiflen, sich zunichst selbst zu reinigen
und danach sich von denen zu scheiden, die nicht derart (gereinigt) sind. Nachdem er
aber vollig gereinigt ist, hort er die vielstimmigen Posaunen und schaut eine Lichter-
fiille, aufblitzend in reinen, weithin leuchtenden Strahlen. «

25 Vgl. THOMAS VON AQUIN, Summa theologiae I, q. 5, a. 3.

26 Vgl. Dionystus AREOPAGITA, De ecclesiastica hierarchia I 2.

27 Sermo CCLVIIL: h XIX, n.7, lin. 6—10: »Et haec est mystica theologia, per quam ne-
gative intramus in caliginem, ubi Deus est, abnegando de eo, omne cognitum et no-
minabile. Revelatum est igitur quod qui colit visibile, non colit Deum. « Eigene Uber-
setzung. MTh I 3, (CD II) p. 143, lin. 1o-17: [...] moAOLOYOG E0TIv 1y Ayadn évimv
aitia xal Bpayxviextog dua xai d&hoyog, g olte Mdyov olte vonouv Exovoa, did 10
TEAvIOV adTV Dmepovoing Drepreluévny eival xai uoévolg AmepnalOTOE xol dAn-
0d¢ Expalvouévny toig xal T évayf mavta xal Td xabapd diapaivovol xal maoav
naoc®v dyiov dxpotitov avapoaolty mepPfaivovol xal mbvta 1d Bela pdTA %Ol
fixovg xai Adyoug ovpaviovg Amoiipustdvouol xai >eig 1OV yvoépov<« gicduouévolg,
>00< 8vtog Eotiv, Og Ta Aoy enowy, 6 mévtov énéxewva. MTh (BGL 40) 75: »[...]
die giitige Allursache kann mit vielen wie mit wenigen Worten ausgesagt werden und
sich zugleich der Aussage ginzlich entziehen, da siec weder aussagbar noch denkbar ist.
Grund daftir ist (erneut), daf} sie allem gegeniiber jenseitig ist (vist< hier freilich) in
einem Sinne (verstanden), der alles Sein tbersteigt. Allein denen zeigt sie sich unver-

232



»Dionysisches« in den Sermones des Nikolaus von Kues

Dies ist die mystische Theologie, durch die wir auf negative Weise in das Dunkel ein-
treten, wo Gott ist, indem man von ihm alles verneint, was denk- und nennbar ist. Es ist
namlich offenbar(t), dass, wer Sichtbares verehrt, nicht Gott verehrt.

Diese dionysische Einsicht vorausgesetzt, betont Cusanus, dass Gott uns
zweierlei offenbart hat:*®

dass iiber allem Intellekt durch Christus im Licht des Glaubens und der Gnade (ist), und
das Licht der Natur durch die Hinneigung des inneren Menschen, aber das Licht der
gegebenen Natur, so wie Gott Leben, Licht, Giite etc. ist.

Der Satz ist bei Cusanus unvollstindig, so dass er nicht eindeutig ist. Der
Sinn scheint jedoch folgender zu sein: Christus tibernimmt die Fithrung
im Aufstieg »ad caliginem«, tiber den Intellekt hinaus zum Licht des
Glaubens und zur Gnade. Dies ist die via negativa des Aufstiegs. Ferner
gibt es ein zweites Licht, nimlich das der Natur, zu welcher der Mensch
sich hinneigt. Diese Natur ist gegeben im Sinne der Schopfungswirklich-
keit und ldsst sich in Begriffen beschreiben, dhnlich wie der in seinem
Wesen von jeher alle Begriffe tibersteigende Gott — énéxelva tiig 0voi-
ag — in der symbolischen und positiven Theologie Namen zugeschrieben
bekommt. Beide Lichter im Menschen hitten demnach ihre Aufgabe in

hillt und so, wie sie wahrhaftig ist, die den Gesamtbereich des Unreinen wie des
Reinen durchqueren, (danach selbst) tber die Gipfel aller Heiligung hinaus emporstei-
gen und (schliefflich auch noch) die gottlichen Lichter, himmlischen Klinge und Worte
allesamt im Riicken lassen und in >das Dunkel< eintauchen, »in welchem¢, nach dem
Zeugnis der WORTE, der in Wahrheit wohnt, der iiber alles erhaben ist.«

28 Sermo CCLVIIL: h XIX, n. 11, lin. 2f,, hier 2-6: »[...] super omnem intellectum per
Christum in lumine fidei et gratiae, et lumine naturae per inclinationem interioris ho-
minis, sed lumine naturae positive, tamquam Deus sit vita, lux, bonitas et cetera.«
Eigene Ubersetzung. MTh I 3, (CD II) p. 144, lin. 9—15: Kai 161e %ai adtdv dso-
AveTal TOV OpOUEVOV %al TOV OpDOVTWV xal eig TOV YVvOPoOV THig dyvwoiag eiodlvel
1OV SvTtwg LuoTndv, xad’ ov amoudel mdoag Tag YvooTixag dviiMpelg, xal €v 1@
naunov dvo@el xol dopdte yiyvetol, tdg v Tol mdvimv énéxelva xal ovdevag,
olte Eéaqutod ote £T€pov, 1@ mavteldg 8¢ dyvdotw Tf] mdong yvdoewg dvevepynoiq
®aTA TO ®PETTTOV EvoUuevog xal T@ undév yivooxely dmép voUv yivooxwv. MTh
(BGL 40) 76: »Danach 16st sich (Mose) auch vom Bereich dessen, was sichtbar ist und
zu sehen vermag, und taucht in das Dunkel des Nichtwissens ein, in das wahrhaft
mystische (Dunkel), in dem er sich allem gegentiber verschliefit, was die Erkenntnis zu
erfassen imstande ist. Er ist darin eingehiillt in das vollkommen Unfaflbare und Un-
sichtbare, dem ganz und gar zu eigen, der alles Ubersteigt. Und doch ist er niemandem
zu eigen, weder sich selbst noch einem anderen. Sondern dadurch, dafl jede Erkennt-
nistatigkeit aufhort, ist er in einem hoheren Sinne mit dem vereint, der vollig unerkenn-
bar ist, und indem er nichts (mehr) erkennt, erkennt er in einer Weise, die die Vernunft
ubersteigt. «
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der Natur des Menschen — entweder auf der via negationis emporzufiih-
ren in die negative Theologie oder auf der via positiva der Neigung des
Menschen zu entsprechen, die Wirklichkeit als Bild Gottes zu verstehen
und in sinnlichen Bildern und geistigen Begriffen sich Gott nihern zu
konnen. Auch diesem Bediirfnis kommt die Inkarnation Gottes in Chri-
stus entgegen, die zu Weihnachten in dieser cusanischen Predigt bedacht
wird.

Eine letzte Stelle aus der Mystischen Theologie findet sich in derselben
Predigt. Im weiteren Verlauf werden vier Stufen der Gotteserkenntnis
vorgestellt, von denen die zweite mit Dionysius verbunden ist:”’

29 Sermo CCLVIIL: hXIX, n.12, lin. 3 — n. 14, lin. 13: »Sunt igitur quattuor gradus
cognitionis Dei: scilicet naturalis, quam ex desideriis spiritus rationalis elicimus; mys-
ticus, qui modus est in lumine altiori, ubi revelatur animae Deum supra id omne esse,
quod nomina desideriorum spiritus exprimunt. Et hic gradus ducit per abnegationem.
Quae abnegatio in se habet praegnantem affirmationem. Ob quam latentem praegna-
tionem affirmativae in negativa mysticum seu occultum cognitionis modum nominare
possumus, ut cum dicimus Deum innominabilem, ab eo negamus omne nominabile
occulte affirmantes eum excedere omnia nominabilia; et hic modus addit ad priorem
lumen alicuius altioris revelationis. Deinde tertius gradus est ostensionis faciei ipsius,
quae facies mansit in caligine in secundo modo, et est lumen illuminans caliginem, ad
quam ducit secunda via. Et haec lux illuminans caliginem est lux vera quae in hoc
mundo illuminat tenebras ignorantiae, quasi lux lunae illuminat noctis tenebras. Sed
facies rerum manent obtenebratae in hac illuminatione, quia lux sic medio fidei illu-
minat, et est similis quodammodo luci illi solis, quae medio lunae illuminat, ubi est lux
solis instabiliter. Et illuminatio est aenigmatica et non clara, quae non ostendit discrete
cognitioni faciem claram, sed obumbratam; et crescit fides atque decrescit uti luna. Sed
in stabili seu caelesti regione illuminat lux solis iustitiae per se, uti Iohannes in Apo-
calypsi vidit, et ostendit faciem Dei vere uti est: sine umbra et aenigmate; et est cognitio
Dei, uti Deus est. Est adhuc ultima cognitio, quae est quiditatis Dei. Et quia quiditas
Dei est excedens omnem mensuram cognitionis illius, quae non est ipsa quiditas, ideo
cum in solo Deo quiditas eius sit et cognitio eius, tunc cum quiditas Dei infiniti non sit
communicabilis seu multiplicabilis, sic nec cognitio quae est quiditas eius. Quare solus
Deus sic se cognoscit, quod non est aliud nisi quod solus Deus est sua cognitio.«
Eigene Ubersetzung. MTh II, (CD II) p. 145, lin. 1-5.7-14: Katd T00TOV fipelg yevé-
gbal 1ov VIépemTov elxdueda yvopov xal O aPiediog xal dyvwoiag idelv xai
yvdvol 1oV UmEp Béav xal YvdoLy o0Td T@® un idetv unodé yvdvor — tovto yap £€0TL 10
Svtwg OETY xal yvdval — xal Tov Vmepololov Vmepovoing uvijoal did Tiig TAVTWV
@V dvtwv dpailpéocng, [...]. Xpn 8¢, dg oiual, Tag Apalpéoelg vavTting Talg 0¢-
oeolv vuvijoal: xal yap éxelivag uev amd 1dv mpwtiotwv dpxoduevol xal did uéowv
énl 1 Eoyata xaTovTeg ETibeuev: EviatOa 8¢ amd 1OV EoydTtwy mi TA dpxIXdTATA
T0¢ émavapdoelg moovuevol Td mhvta dealpoduev, Tva ATEPIXAADTTOWE YVDOUEY
gxelvnv TV dyvooiav Ty 70 TAVIOV T®V YVOOTOV &V TACL TOIG 0VOL JTEPIUEKA-
Avupévny zail Tov vaepoVolov éxetvov Wdwuev yvoeov TOv Umtd mtavtog tol €v Tolg
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»Es sind vier Stufen der Gotteserkenntnis: die natiirliche, die wir aus dem Verlangen des
rationalen Geistes hervorholen; die mystische, die ein Modus im hoheren Licht ist, in
welcher der Seele offenbart wird, dass Gott iiber allem ist, was Namen der Sehnsiichte
des Geistes ausdriicken. Und dieser Grad fiihrt durch die Verneinung. Diese Verneinung
hat in sich eine >schwangere< Bejahung (praegnantem affirmationem). Wegen dieser ver-
borgenen affirmativen >Schwangerschaft« (praegnatio) in der negativen (sc. Form?) kon-
nen wir sie verborgenen oder mystischen Modus nennen, so dass wir Gott als unnennbar
bezeichnen, von dem wir alles Nennbare verneinen und durch verborgene Affirmation
von ithm alles Aussagbare entfernen; und auf diese Weise wird zum ersteren Licht ein
anderes hoheres der Offenbarung hinzugefiigt. Der dritte Grad ist die Schau seines
Antlitzes, das in der zweiten Weise (noch) im Dunkel bleibt, und es ist ein Licht, das das
Dunkel erleuchtet, zu dem der zweite Weg fithrt. Und dieses Licht, das die Dunkelheit
erleuchtet, ist das wahre Licht, das in dieser Welt die Dunkelheit der Unwissenheit
erleuchtet, so wie das Licht des Mondes die Dunkelheit der Nacht erleuchtet. Aber die
Gesichter der Dinge bleiben verdunkelt in dieser Erleuchtung, weil das Licht so in der
Mitte des Glaubens leuchtet, und es ist gleichsam dem Sonnenlicht dhnlich, das mitten
im Mond leuchtet, wo das Sonnenlicht instabil ist. Und die Erleuchtung ist ritselhaft
und nicht klar, die nicht durch unterscheidende Erkenntnis ein klares Antlitz, sondern
ein verschattetes zeigt; und es wichst der Glaube und nimmt ab wie der Mond. Aber in
einer stabilen oder himmlischen Region erleuchtet das Licht der Sonne der Gerechtigkeit
durch sich, wie es Johannes in der Apokalypse sieht, und zeigt das Antlitz Gottes, wie es
ist: ohne Schatten und Ritsel; es ist die Erkenntnis Gottes, wie Gott ist. Das ist die letzte
Erkenntnis, welche diejenige der Washeit Gottes ist. Und weil die Washeit Gottes alles
Maf der Erkenntnis dessen tibersteigt, der nicht selbst das Wesen ist, deshalb ist in Gott
allein sein Wesen und seine Erkenntnis, darum, weil die Wesenheit des unendlichen
Gottes nicht mitteilbar oder vermehrbar ist, so auch nicht die Erkenntnis, die sein Wesen
ist. Weswegen nur Gott sich so erkennt, dass es nichts anderes ist als dass nur Gott sein
Erkennen ist.«

In dieser langen Textstelle, in der nur die mystische Stufe der diesseitigen
Erkenntnis — die zweite der vier Stufen — mit Dionysius verbunden ist,
konnen wir in der cusanischen Beschreibung den ganzen Weg bis in die

obotL pwtdg dmoxpuntouevov. MTh (BGL 40) 76f.: »Dafl wir in diesem iiberlichten
Dunkel weilen und im Nichtsehen und Nichterkennen den sehen und erkennen méch-
ten, der unser Sehen und Erkennen tbersteigt, (und zwar gerade) durch Nichtsehen
und Nichterkennen — denn das bedeutet in Wahrheit Sehen und Erkennen —, darum
bete ich; und dafl wir den Uberseienden in iiberseiender Weise preisen, indem wir ihn
abheben von allem, was ist. [...] Man mufl aber, wie mir scheint, die Verneinungen
(genau) entgegengesetzter Weise preisen wie die Bejahungen. Bei diesen namlich nah-
men wir von den urspriinglichsten (-allererstens, d. h. abstraktesten) Seinsformen un-
seren Ausgang und stiegen lber die mittleren bis zu den niedersten (letztens, d.h.
konkretesten) herab. Dort hingegen (schlagen wir den umgekehrten Weg ein): Wir
steigen von den niedersten zu den urspriinglichsten (Seinsformen) auf und streifen alles
ab, um unverhiillt jenes Nichtwissen zu erkennen, das von allem Erkennbaren in der
gesamten Seinswelt rings umhillt ist, und jenes tiberseiende Dunkel zu schauen, das
von der Gesamtheit des Lichts inmitten der Seinswelt verborgen wird.«
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Selbsterkenntnis Gottes rational nachbuchstabieren. Schon die dritte Stu-
fe ist in letzter Klarheit ohne Mondschatten, welcher zugleich Verdunk-
lung und Wandelbarkeit der Gotteserkenntnis bedeutet, nur im Jenseits
zu erfahren, so dass die dionysisch vermittelte zweite Stufe die hochst-
mogliche Gotteserkenntnis im Diesseits bezeichnet.” Immerhin leuchtet
mittelbar die eschatologische Gotteserkenntnis ins Diesseits hinein, in-
dem deren Sonnenlicht — vermittelt durch das Mondlicht — die mystische
Erfahrung prigt. Darin zeigt sich, in astronomischen Bildern konkreti-
siert, das »dunkle Licht« der Mystischen Theologie des Dionysius, wenn
auch variiert als graduell dunkleres, aber dennoch zeitweise sichtbares
Mondlicht.

Der vierstufige Aufbau innerhalb der Gotteserkenntnis erinnert an die
vier Stufen der Liebe bei Richard von St. Viktor,”® wenn auch bedeut-
same Unterschiede festzustellen sind: Wihrend Cusanus mit Dionysius
auf der hochsten Stufe die Selbsterkenntnis Gottes ansiedelt, die alles
endliche, geschopfliche Vermogen wesenhaft tibersteigt, driickt Richard
mit der vierten Stufe den Gipfel der mystischen Liebe aus, soweit sie in

30 Die Stufen der Gotteserkenntnis nach diesem cusanischen Sermo verortet WiLLIaM
J. Hovg, Die Grenze des Wissens. Nikolaus von Kues in Auseinandersetzung mit der
mystischen Theologie des Dionysius Areopagita, in: Nikolaus von Kues in der Ge-
schichte des Platonismus, hg. von Klaus Reinhardt und Harald Schwaetzer (Philoso-
phie interdisziplinir 19), Regensburg 2007, 87—101, hier 95: »(1) Als niedrigste Stufe
gilt die im Lichte der menschlichen Vernunft gewonnene natiirliche Gotteserkenntnis
(was heute philosophische Theologie genannt wird); (2) darauf folgt die mystische,
welche durch das Licht der Offenbarung erméglicht wird; (3) an dritter Stelle kommt
die eschatologische Schau des Antlitzes Gottes; (4) die letzte Stelle nimmt die eigene
Selbsterkenntnis Gottes ein. Die zweite Stufe ist also keineswegs der Gipfel, sondern
eine wohldefinierte Zwischenstufe, die durch das zusitzliche Licht einer héheren Of-
fenbarung [...] getragen wird: [...] Die dritte Stufe, das heifit die hochste dem Men-
schen zugingliche Stufe, ist nur durch ein weiteres zusitzliches Empfangen moglich:
>Damit die faziale Schau erreicht wird, muf§ Offenbarung beziehungsweise Gnade hin-
zukommen.< Die mystische Theologie ist daher, genau genommen, eine Vorschau, das
heifit, sie ist eschatologisch bedingt. Cusanus nennt sie auch einen >Vorgeschmack«.
Jedenfalls ist es klar, daf§ sie sich jenseits der Reichweite der Philosophie befindet: >Bis
zur Schau ist keine philosophische Untersuchung gelangt.c Die mystische Schau liegt
»jenseits jeder empirischen, rationalen und intellektuellen Schau und ist ausschliefilich
durch einen Glauben an Christus erreichbar« [...].«

31 Vgl. RicHARD vON ST. VIkTOR, Uber die Gewalt der Liebe. Thre vier Stufen. Einfiih-
rung und Ubersetzung von Margot Schmidt (Veréffentlichungen des Grabmann-In-
stitutes zur Erforschung der mittelalterlichen Theologie und Philosophie N.F.38),
Miinchen/Paderborn/Wien 1969, Einfithrung, 1-16, bes. 2—10.
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diesem Leben noch zu erfahren moglich ist. Wihrend Richard mit der
augustinischen Tradition die Liebe hervorhebt, bedenkt Cusanus mit
Dionysius die Wege der intellektualen Gotteserkenntnis, ohne das Recht
des Affektes auszuschlieflen, wie seine ausgewogene Position in dieser
Frage im Briefwechsel mit den Tegernseer Monchen zeigt.”

Welchen Sinn und Stellenwert haben die Zitate aus der Mys-
tischen Theologie des Dionysius in den cusanischen Predig-
ten?

Es ist zu bemerken, dass die Zitate aus der Mystischen Theologie des
Dionysius die cusanischen Predigten nicht in demselben Mafl und der-
selben Weise gepragt haben, wie wir dies aus vielen seiner tibrigen Werke
entnehmen konnen. Die Schau, die Cusanus auf der Riickreise von Kon-
stantinopel als Gabe vom Vater der Lichter nach Jak 1,17 empfangen
haben will,” hatte ihm eine tiefere und sogar erst die eigentliche Erkennt-
nis der alten Theologen eroffnet, unter denen er in erster Linie Dionysius
nennt. Diese Einsicht hatte ihm zudem die docta ignorantia erschlossen.
In den Sermones hingegen scheint es sich in Umfang und Bedeutung um
gleichsam bescheidenere Lehren aus der Mystischen Theologie des Dio-
nysius zu handeln, denn sie revolutionieren das cusanische Denken nicht.
Vielleicht ist dies aber auch zu bescheiden von Cusanus gedacht. Die
unauffilligere Wirkung dionysischer Gedanken in den Predigten des Ni-
kolaus von Kues konnte auch bedeuten, dass ihm dessen Denken so

32 Vgl. ZeEpaNia, Nikolaus von Kues (wie Anm. 1), bes. I.2.3. Cusanus’ Auslegung der
mystischen Theologie, 103—110. Ferner: Vikt Ranrr, Mystische Theologie und Gottes-
Gedanke bei Pseudo-Dionysius und Nikolaus von Kues, in: MFCG 33 (2012) 149167,
bes.: Der Gottes-Gedanke nach der Mystischen Theologie des Dionysius im Brief-
wechsel zwischen Cusanus und den Tegernseer Monchen, 152—160; DIES., Cusanus im
Gesprich uber die Mystik mit den Monchen vom Tegernsee, in: Cusanus Jahrbuch 6
(2014) 77-90.

33 De docta ign. 111, Epistula auctoris: h I, p. 163, lin. 6—11: » Accipe nunc, pater metuende,
quae iam dudum attingere variis doctrinarum viis concupivi, sed prius non potui, quo-
usque in mari me ex Graecia redeunte, credo superno dono a patre luminum, a quo
omne datum optimum, ad hoc ductus sum, ut incomprehensibilia incomprehensibiliter
amplecterer in docta ignorantia, per transcensum veritatum incorruptibilium humaniter
scibilium. «
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vertraut geworden ist, dass er es als dunkles Licht leuchten lassen kann.
Dieses ist nach Dionysius™ die fiir uns fassbare Erscheinungsweise des
eigentlichen Lichtes. Cusanus liefle es nach dieser Lesart den Predigt-
horern aufscheinen, damit auch sie zum Vater der Lichter finden. In
seiner Interpretation der intellektualen und zugleich affektiven Bedeu-
tung dieses Lichtes fiir die Gottsuche des Menschen deutet sich aufstei-
gend die Einheit von Erkennen und Lieben in Gott an, die in einer dem
Geschopf adiquaten Weise auch dem Menschen zuteilwerden soll.

Fir Cusanus mag in diesem Zusammenhang wohl gelten, was Hugo
Ball in seinem Buch Die Flucht aus der Zeit bemerkt hat: »Wenn jemand
beim Durchstobern einer Bibliothek auf Dionysius Areopagita stofit und
an ithm hingenbleibt, dann liebt ithn Gott.«”

34 Vgl. MTh I 1, (CDII) p. 142, lin. 9—11: Tff v&p éautod xai méviov doxéto xai
ATOAUTE ®xaBapdE EXOTATEL TPOG TOV VITEPOVTLOV ToU Belov oxdTOUG dxTiva, TAvVTA
Apeldv xai éx mdviov dmolvbeig, dvayxdfon. MTh (BGL 40) 74: »Denn nur wenn
Du Dich bedingungslos und uneingeschrinkt Deiner selbst wie aller Dinge entauflerst,
wirst Du in Reinheit zum tiberseienden Strahl des gottlichen Dunkels emporgetragen,
alles loslassend und von allem losgeldst. «

35 Huco Barw, Die Flucht aus der Zeit, Ziirich 1992, 116. Zitiert nach: Gorazp Kocr-
jaNCIE, The Name of God and the Name of the Author, in: Nomina divina. Collo-
quium Dionysiacum Pragense (Prag, den 30.—31. Oktober 2009) (Paradosis. Beitrige
zur Geschichte der altchristlichen Literatur und Theologie 52), hg. von Lenka Karfi-
kova und Matyas Havrda unter Mitwirkung von Ladislav Chvital, Fribourg 2011, 117.
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Die Verwandlung der Necessitas Complexionis von
Thierry von Chartres zu Nikolaus von Kues.

Ein Versuch zur Systematisierung der modi essendi-Lehre”

Von Cecilia Rusconi, Buenos Aires

In den Kommentaren des Theodoricus Carnotensis zu De Trinitate von
Boethius findet sich eine Lehre tiber vier modi essendi. Deren Termino-
logie ist im Wesentlichen auch bei Nicolaus Cusanus zu finden. Die Cu-
sanus-Werke, in denen die vier mod: wortlich vorkommen, sind: De doc-
ta ignorantia 11 (1440), De coniecturis (1442), De mente (1450) und De
Iudo globi (1463)." Ebenfalls findet sich die Lehre im anonymen Traktat
Fundamentum naturae quod videtur physicos ignorasse, den Maarten
Hoenen 1995 als »Vorlage« von De docta ignorantia vermutete.” In die-
sem Traktat finden sich die Kapitel VIII bis X von De docta ignorantia 11
mit geringen Varianten wieder.

Abgesehen von der problematischen Beziehung zwischen beiden Tex-
ten, die ich in diesem Beitrag nicht behandeln werde, finden wir in bei-
den eine kritische Rezension der Lehre, die zwei threr Termini besonders
betrifft, nimlich: die necessitas complexionis und die possibilitas absoluta.
Die necessitas complexionis ist der Terminus, der vor allem bei Cusanus
eine grofle Wandlung vollzieht.

Mit diesem Beitrag mochte ich etwas Licht in das begriffliche Dunkel
der necessitas complexionis bringen, wobei mir die Verwandlung des Be-
griffs als roter Faden dient. Hierzu werde ich diesen roten Faden zuerst
(I) in den Kommentaren des Theodoricus zu De Trinitate aufzeigen.
Zweitens (II) werde ich versuchen, die Rolle desselben Begriffes im Kon-

Da dieser Beitrag bereits 2013 verfasst und eingereicht worden ist, konnte Literatur, die
spater erschienen ist, nicht berticksichtigt werden.

1 Vgl. meinen Aufsatz: Commentator Boethii >De Trinitate« [...] ingenio clarissimus. Die
Kommentare des Thierry von Chartres zu De Trinitate des Boethius als Quelle des
Cusanus, in: MFCG 33 (2012) 247-290.

2 Vgl. MaArTEN J. F. M. HOENEN, Ista prius inaudita. Eine neuentdeckte Vorlage der
Docta ignorantia und ihre Bedeutung fir die frihe Philosophie des Nikolaus von Kues,
in: Rivista di Storia della Filosofia medievale »Medioevo« XXI (1995) 375—476.
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text der Lehre, die von Cusanus in De docta ignorantia 11 dargestellt und
kritisiert wird, herauszuarbeiten. Zuletzt (III) werde ich dessen Wieder-
eingliederung in De coniecturis 11, De mente und De ludo globi — mit
besonderer Berticksichtigung von dessen Funktion in De mente — ent-
sprechend auslegen.

I Die necessitas complexionis bei Theodoricus Carnotensis

Gleichwertigkeiten zwischen den Schemata A (Librum hunc) und B (Lec-
tiones und Glosa)

Im ersten Buch des Commentum legt Theodoricus ein Lehrstiick iiber
die Trinitas perpetuorum vor, wobei er schreibt, dass »von dieser Drei-
einigkeit ausgehend eine gewisse Dreieinigkeit der Ewigen hinabsteigt.
Denn insofern die Einheit Einheit ist, erschafft sie (1) die Materie. Die
Formen erschafft sie aber, insofern sie die Gleichheit der Einheit ist.
Daraus, dass sie Liebe oder Verbindung ist, erschafft sie (3) den Geist.«<’

Offensichtlich schopft dieses hylemorphistische Schema die Struktur
der Realitit, die Theodoricus behandeln will, nicht aus. So stellt das IV.
Buch ein neues Schema vor (das ich im Folgenden A nennen werde), nach
dem die Wirklichkeit in fiinf Seinsweisen begriffen werden soll. Theo-
doricus sagt: »Ich meine, dass die Gesamtheit der Dinge auf fiinffache
Weise betrachtet wird. Denn sie ist (A.7) die Gesamtheit der Dinge in
Gott, sie ist (A.2) im erschaffenen Geiste, sie ist (A.3) in der Zahl, sie ist
(A.4) in der Materie, und sie ist die Gesamtheit der Dinge (A.5) in der
Wirklichkeit. «*

3 Librum hunc I1: »Ab hac igitur sancta et summa Trinitate descendit quedam perpetu-
orum trinitas. Unitas enim secundum hoc quod unitas est materiam creat. Formas uero
rerum secundum hoc quod est unitatis equalitas. Ex eo quod amor est et conexio creat
spiritum. « Fiir diesen gesamten Beitrag gilt: Die Zitate aus den Werken des Thierry von
Chartres stammen aus: Nikoraus M. HArRING (Hg.), Commentaries on Boethius by
Thierry of Chartres and his School (Studies and texts. Pontifical Institute of Mediaeval
Studies 20), Toronto 1971.

4 Librum bunc IV 7: »Estimo quod quinque modis rerum consideratur universitas. Est
enim rerum universitas in deo, est in spiritu creato, est in numeris, est in materia, est
etiam rerum universitas in actu.«
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Im folgenden Abschnitt ersetzt Theodoricus das dritte Glied, d. h. nu-
merus, durch natura” So wird das Schema A zu A »So scheint, dass
(A,.1) Gott, deus, alles ist, ebenso (A,.2) der erschaffene Geist, spiritus
creatus; alles ist auch (A,.3) die Natur, natura, ebenso (A,.4) die Materie.
Gleichfalls bezweifelt keiner, dass (4,.5) die wirklichen Dinge, actualia,
alles sind«.®

Diese Aquivalenz zwischen numerus und natura wird im zweiten
Buch der Lectiones und der Glosa unter die neue Formulierung necessitas
complexionis subsumiert. Dort nimmt Theodoricus die mod: essendi-
Lehre wieder auf.

In den beiden Kommentaren versucht er dariiber hinaus, diese ontolo-
gischen Modalititen mit den spekulativen Wissenschaften: Theologie,
Mathematik und Physik in Verbindung zu bringen. Seine Hauptabsicht
ist, zu zeigen, dass aus der theologischen Perspektive, im Gegensatz zu
derjenigen der Mathematik und der Physik, die Trinitdt keine Vielheit
impliziert.

In diesem Kontext finden wir ein neues Schema fiir den ontologischen
Bereich (das ich im Folgenden B nennen werde), das nur aus vier Glie-
dern besteht. Die folgende Passage der Lectiones fasst dieses Schema zu-
sammen: »Und tatsichlich ist diese Gesamtheit (B.1) in der absoluten
Notwendigkeit, necessitas absoluta, [...] was Gott ist. Sie ist ebenfalls
(B.2) in der Notwendigkeit der Verkniipfung — necessitas complexionis —
in einer gewissen Ordnung und Progression, jedoch unverinderlicher-
weise. Sie ist (B.3) in der absoluten Moglichkeit, possibilitas absoluta,
[...] ohne jede Wirklichkeit. Sie ist auch (B.4) in der bestimmten Mog-
lichkeit, possibilitas determinata: der Moglichkeit nach und aktuell.«’

Man kann diese Passage in einem gewissen Sinn als Parallele des bereits
zitierten Textes aus dem IV. Buch des Librum bunc betrachten, da sie
eine einzige Wirklichkeit behauptet, die sich in unterschiedlichen Mo-
dalitdten zeigt — fiinf gemafl A oder vier gemifl B.

s Librum hunc IV 7: »Ita videlicet quod Deus est omnia, spiritus creatus omnia, natura
quoque omninia, materia iterum omnia, actualia quoque nemo dubitat esse omnia.«

6 Librum hunc IV 7: »Ita videlicet quod Deus est omnia, spiritus creatus omnia, natura
quoque omnia, materia iterum omnia, actualia quoque nemo dubitat esse omnia.«

7 Lectiones 11 9: »Et ea quidem uniuersitas est in necessitate absoluta in simplicitate et
unione quadam omnium rerum que deus est. Est etiam in necessitate conplexionis in
quodam ordine et progressione: inmutabiliter tamen. Est in possibilitate absoluta: in
possibilitate tamen sine actu omni. Est etiam in determinata possibilitate: possibiliter et
actu«. Vgl. e. g. Glosa 11 12: »Res auten uniuersa talis est quod quatuor modis est.«
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Die erste Seinsweise: (B. 1) die necessitas absoluta, wird mit Gott iden-
tifiziert.®

Das zweite Glied von A — (A.2) spiritus creatus — kommt im neuen
Schema nicht vor. Die zwei letzten Glieder des ersten Schemas — (A.4)
die Materie und (A.5) die actualia — erscheinen in B unter den Formeln:
(B.3) possibilitas absoluta und (B.4) possibilitas determinata. Schwieriger
ist es, den dritten modus von A, der als numerus oder natura charakte-
risiert wurde, in B zu lokalisieren. Es wire voreilig, ithn mit der verblei-
benden Formel — (B.2) necessitas complexionis — zu identifizieren, solange
wir deren Bedeutung nicht kennen.

Nun wird im Librum hunc A.3 nicht geniigend erklirt. Hingegen wird
(B.2) die necessitas complexionis in den spiteren Kommentaren relativ
ausfithrlich behandelt.

In den Lectiones wird (B. 1) die absolute Notwendigkeit als complicatio
omnium rerum in der einfachen Einheit beschrieben, wihrend (B.2) die
Notwendigkeit der Verkniipfung als deren explicatio dargestellt wird.
Thierry figt an, die Alten hitten die Notwendigkeit der Verkniipfung
»Schicksal« — fatum — genannt. Auflerdem identifiziert er die gottliche
Vorsehung mit der absoluten Notwendigkeit und bezeichnet das Schick-
sal als deren explicatio.’

Ferner meint er, dass die Formen, die in der absoluten Notwendigkeit
eine einzige Form darstellen, in der Notwendigkeit der Verkntpfung
einerseits viele sind, aber andererseits sich in ihrer Wahrheit, d. h. ohne
Materie befinden und deshalb ohne Veranderlichkeit."

Diese doppelte Charakterisierung macht die necessitas complexionis
zum Gegenstand mathematischer Untersuchung.!" Weil sie eben wie die
absolute Notwendigkeit unverinderlich, aber gleichzeitig wie die deter-
minierte Moglichkeit vielfiltig ist, muss sie als Zwischenbereich zwischen
dem Absoluten und dem Besonderen verstanden werden — ein Bereich,
der von der Tradition den mathematicalia zugeschrieben wird.

8 Vgl. e.g. Glosa I 12: »Est namque in quandam simplicitatem complicata que est ipse
deus.«

9 Lectiones II 6: »Que explicatio ab antiquis fatum dicitur. Fatum enim est explicatio
diuine prouidentie. Diuina uero prouidentia est ipse deus. Et deus est ipsa diuina pro-
uidentia que precedit fatum. Fatum uero est explicatio diuine prouidentie.« Vgl. Bo-
eTHIUS, Consolat. Phil. IV 6.

10 Lectiones 11 66: »sunt in veritate sua [...] FORMIS dixit pluraliter [...].«
11 Vgl e.g. Lectiones 11 23.
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Diese Identifizierung der necessitas complexionis mit den mathemati-
schen Wesenheiten bietet uns einen Grund dar, um (A.3) numerus mit
(B.2) der necessitas complexionis gleichzusetzen.

Doch prisentiert A numerus und natura als iquivalente Formeln. Wir
missen also noch im Werk des Theodoricus nach einem Element suchen,
das die Begriffe necessitas complexionis und natura verbindet. In diesem
Fall bietet die Glosa diese Moglichkeit an. Dort ist das gleiche Schema
(B) wie in den Lectiones zu finden."?

Die Beschreibung ist aber ausfiihrlicher. So berichtet Theodoricus tiber
den Forschungsstand eines jeden der Modi, der im Fall des zweiten Ele-
mentes (B.2) besonders detailliert beschrieben wird, wobei die Charak-
terisierung der necessitas complexionis als »Schicksal« wieder auftaucht.
So zahlt er bei der Einfihrung des Begriffes der necessitas complexionis
zehn Formeln auf, die gleichbedeutend seien.

Deshalb [so schreibt er] wird diese Gesamtheit, welche (B.1) die necessitas absoluta in

sich in einer gewissen Einfachheit eingefaltet hat, in den Wahrheiten der Formen und der

Bilder, die wir Ideen nennen, ausgefaltet. Und er ordnet sie mit Hilfe einer gewissen

Ordnung in der Reihe der Ursachen, die auf diese Weise notwendigerweise existiert (...).

Diese determinierte Notwendigkeit (B.2) wird Notwendigkeit der Verkniipfung ge-

nannt, weil wir, wenn wir auf ein Glied der Serie stoffen, nicht die Verbindung mit den

anderen Ursachen vermeiden konnen. Diese nennen die einen (i) >natiirliches Gesetzs,
lex naturalis, (i) andere >Natur<, natura, (iii) andere >Weltseele<, anima mundi, (iv) wie-
der andere >natiirliche Gerechtigkeits, iustitia naturalis, andere (v) >Ymarmenés, andere

(vi) Schicksal, fatum, andere (vii) >Parzens, parche, andere schliefllich (viii) >Intelligenz

Gottess, intelligentia dei.

Diesen acht Benennungen fligt Thierry selbst noch zwei andere hinzu:
»Deshalb wird diese Notwendigkeit (ix) »bestimmte Notwendigkeits, ne-
cessitas determinata, oder (x) >Notwendigkeit der Ordnungs, necessitas
ordinis, genannt.«"

Wir finden nun unter den Synonymen der necessitas complexionis den
Begriff natura (A.3) wieder. Wie wir schon gesehen haben, betrifft die

12 Glosa IT 12: »Res autem uniuersa talis est quod quatuor modis est.«

13 Glosa 11 21: »Hec uero determinata dicitur necessitas uel necessitas complexionis eo
quod cum aliquam eius materiam incurrimus causarum reliquarum seriatam conexi-
onem uitare non possumus. Quam alii legem naturalem, alii naturam, alii mundi ani-
mam, alii iusticiam naturalem, alii ymarmenem nuncupauerunt. At uero alii eam dixere
fatum, alii parchas, alii intelligentiam dei. Quod si nullam eius causam attigerimus ei
causarum conexioni minime subiacemus. Et ideo determinata uel ordinis dicitur neces-
sitas hec.«
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necessitas complexionis das Thema der Mathematik. Auflerdem sehen wir
nun, dass natura als iquivalente Formel bezeichnet wird. Daraus diirfen
wir vermuten, dass (B.2) necessitas complexionis und (A.3) numerus —
natura bei Thierry austauschbar sind.

Uber diese Identifizierung hinaus scheint dieses Formellabyrinth zu
ordnen eine Aufgabe zu sein, deren Ergebnisse ich noch nicht anbieten
kann. Im Folgenden mochte ich mich vielmehr auf die vi. Formel der
Aufzihlung konzentrieren, d.h. auf den Begriff fatum, der — wie wir
sahen — auch in den Lectiones als fiir den Begriff necessitas complexionis
besonders signifikant gekennzeichnet wird.

Im Anschluss an diesen Text, in dem wir die zehn Formeln finden,
erlutert Thierry den Modus der bestimmten Moglichkeit.™

So wie die necessitas complexionis wird auch sie durch die absolute
Notwendigkeit charakterisiert. Dieses Erlduterungsmittel ermdéglicht ihm,
aus der vierteiligen Lehre der modi essendi ein dreieiniges Schema einzu-
fihren, wo nur die modi der Aktualitit ins Spiel gebracht werden. Thier-
ry meint, sich auf die Consolatio Philosophiae des Boethius zu stlitzen,
wenn er schreibt:

Dass aber dieselbe Gesamtheit der Dinge von diesen drei Modi verstanden wird — his
tribus modis —, behauptet Boethius im Buch der Consolatio, indem er sagt, dass sie
beziiglich der Vorsehung notwendig ist, und so sind sie (B.1) die absolute Notwendig-
keit. In Beziehung aber zu uns sind sie mogliche und notwendigkeitsfreie Dinge und so
sind sie (B.4) bestimmte Moglichkeit.'

Obwohl im Text von drei gesprochen wird (B.1, B.2 und B.4), werden
nur zwei Modi erklirt, nimlich: (B.1) die absolute Notwendigkeit und
(B.4) die bestimmte Moglichkeit. Der Modus der necessitas complexionis
wird nicht ausdriicklich erwihnt. Wahrscheinlich nimmt Theodoricus
thn als selbstverstindlich an, da der betreffende Text der Consolatio eben
vom Schicksal handelt — die vi. Formel, die er selbst der necessitas com-
plexionis angleicht.

14 Cavcipius, Timaios 11, in: PLATO LaTINUS, Vol. 4: Timaeus a Calcidio translatus com-
mentarioque instructus, ed. Jan H. Waszink (Corpus Platonicum medii aevi), Lon-
don/Leiden 1962, Calcidius, 176, 204: »quem noyn Graeci uocant.«

15 Glosa II 23: »Quod autem eadem rerum uniuersitas his tribus modis sit atque com-
prehendatur testatur Bo(etius) in Libro de consolatione dicens eadem ad diuinam pro-
uidentiam relata necessaria esse — atque sic sunt necessitas absoluta — relata uero ad nos
possibilia esse et libera a necessitate. Atque sic sunt possibilitas determinata. Hanc
igitur uniuersitatem in his diuersis modis considerat (el subrayado es mio).« Vgl. Lec-
tiones 11 6: »Quod Boethius in Libro de consolatione testatur.«
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Sicher bildet Theodoricus seine Auslegung des Schicksals nicht nur aus
den Texten des Boethius. Seine Kenntnise mancher Passagen des Timaios
und hauptsichtlich der Kommentar des Chalcidius zu dieser Schrift ha-
ben dazu beigetragen. Es ist trotzdem interessant, die Passage der Con-
solatio zu untersuchen, insofern Theodoricus auf sie explizit hinweist.

Der boethianische Text lautet: »Betrachtet man diesen geordneten Plan
im Hinblick auf die Einheit der gottlichen Intelligenz, so wird er (1)
Vorsehung genannt; betrachtet man ihn im Bezug auf die Ereignisse, die
er hervorruft und regelt, so haben ihn die Alten (2) fatum genannt[...].«'"®

Genau genommen erwahnt Boethius nicht drei Modi, wie Theodoricus
behauptet, sondern eher eine einzige Instanz, die auf zweifache Weise
verstanden wird, nimlich: beziiglich der gottlichen Intelligenz als (B.1)
Vorsehung oder beztiglich der Ereignisse, die sie hervorruft und reguliert
als (B.2) fatum. So kann die geordnete Reihe, die den gottlichen Plan
darstellt, entweder beztiglich ihrer Transzendenz in der gottlichen Intel-
ligenz oder beziiglich ihrer Immanenz in den verinderlichen Dingen er-
wogen werden.

Das Schicksal scheint im Boethiuszitat keine Zwischeninstanz darzu-
stellen. Vielmehr meint es den gottlichen Plan, insofern er seinen Wir-
kungen innewohnt.

So kann man sagen: Insofern B.2 fiir Theodoricus eine Zwischenin-
stanz darstellt, entspricht es dem boethianischen fatum, das Thierry der
necessitas complexionis angleicht, nicht.

Interessanterweise nihert sich die zitierte Passage des Boethius der
Umstellung, welche die necessitas complexionis durch die kritische Aus-
legung in De docta ignorantia 11 des Nikolaus Cusanus erfihrt.

16 BogrHtus, Consolatio Philosophiae IV 6: »Qui modus cum in ipsa divinae intellegen-
tiae puritate conspicitur, providentia nominatur; cum vero ad ea quae movet atque
disponit refertur, fatum a veteribus appellatum est[...]. Nam providentia est ipsa illa
divina ratio in summo omnium principe constituta quae cuncta disponit; fatum vero
inhaerens rebus mobilibus dispositio per quam providentia suis quaeque nectit ordini-
bus [...] ut haec temporalis ordinis explicatio in divinae mentis adunata prospectum
providentia sit [...].«
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II Die Widerlegung der necessitas complexionis in De docta
ignorantia 11

Das VII. Kapitel von De docta ignorantia 11 hat als Titel: »Die Dreifal-
tigkeit des Alls«."” Um diese von der absoluten zu unterscheiden, bezieht
sich Cusanus auf das Universum als eine eingeschrinkte Dreieinigkeit.
Diese eingeschrinkte Dreieinigkeit wird auf diese Weise strukturiert:
namlich als (1) das Einschrinkbare, (2) das Einschrinkende und (3) die
Verbindung beider.” Es wird dasjenige Einschrankbares genannt — con-
trahbibile —, was fihig ist, eingeschrinkt zu werden. Cusanus erklirt, dass
diese Fihigkeit von der ewigen zeugenden Einheit abstammt."” Seinerseits
liegt das Eigentiimliche (2) des Einschrinkenden — contrahens — darin, das
Einschrinkbare zu bestimmen.”® Deswegen stammt das Einschrinkende
von der absoluten Gleichheit der Einheit.?" Threrseits stammt die Verbin-
dung - die das Eingeschrinkte oder Bestimmte darstellt — von dem Hei-
ligen Geist, der die Verbindung zwischen Vater und Sohn ist.”* Wenn das
Einschrinkbare als (1) Materie und das Einschrinkende als (2) Form
verstanden wird, muss man jedes Einzelding als ein aus Materie und
Form Zusammengesetztes verstehen, und in diesem Sinne als (3) Verbin-
dung der beiden.

Bisher haben wir ein der Trinitas perpetuorum des Librum hunc relativ
ihnliches Schema. Zieht man aber, so Cusanus, diese drei Modi und den
Modus der absoluten Einheit, von dem im ersten Buch die Rede war, in
Betracht, so hat man vier modi essendi. Dadurch begegnen wir bei Cu-

17 De docta ign. I1: h 1, p. 81f.: »De trinitate universi«.

18 De docta ign. II: h 1, p. 82, lin. 15f.: »Non potest enim contractio esse sine contrahibili,
contrahente et nexu [...].«

19 De docta ign. I1: h 1, n. 82, lin. 21f.: »Quomodo enim quid esset, si non potuisset esse?
Possibilitas igitur ab aeterna unitate descendit.«

20 De docta ign. I1: h 1, p. 83, lin. 1-3: »Unde cum contrahens sit adaequans possibilitatem
ad contracte istud vel aliud essendum [...].«

21 De docta ign. 11: h 1, p. 82, lin. 23— p. 83, lin. 6: »Ipsum autem contrahens, cum terminet
possibilitatem contrahibilis, ab aequalitate unitatis descendit [...]. Unde, cum contra-
hens sit adaequans possibilitatem ad contracte istud vel aliud essendum, recte ab aequa-
litate essendi, quae est verbum in divinis, descendere dicitur. Et quoniam ipsum ver-
bum, quod est ratio et idea atque rerum necessitas, possibilitatem per ipsum tale con-
trahens necessitat et constringit. «

22 De docta ign. 11: h 1, p. 83, lin. 17-19: »Hunc autem nexum a Spiritu sancto, qui est
nexus infinitus, descendere manifestum est.«
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sanus unserem Schema B wieder. Denn der erste Modus ist (B.1) die
necessitas absoluta. Der zweite ist (B.2) die necessitas complexionis.”> Der
dritte entspricht (B.4) der possibilitas determinata. Der letzte betrifft
(B.3) die possibilitas absoluta.

Wie es Thierry in der Glosa gemacht hat, so bietet auch Cusanus in
diesem neuen Kontext den Stand der Forschung tiber (B.2) die necessitas
complexionis an. Dabei bringt er sechs Formulierungen zusammen, die
als dquivalent verstanden werden sollen. Wir finden eine erste Version im
Kapitel VII, wihrend die zweite im Kapitel IX zu finden ist. Im Kapitel
VII berichtet Cuanus, manche hitten das Einschrinkende als (i) Form - for-
ma — oder (i) Weltseele — anima mundi — bezeichnet [...]. Andere hitten das
als (ii1) Schicksal — fatum — verstanden, das substantiell existiert. Letztlich
haben andere, die Cusanus als die Platonici identifiziert, es als (iv) neces-
sitas complexionis bezeichnet.”*

Im Kapitel IX kommt der Forschungstand mit einigen Anderungen
wieder vor. Statt forma, wie im Kapitel VII zu lesen ist, findet man nun
(v) mens und (vi) intelligentia.

Gleich danach diskutiert Cusanus die Stellung der sogenannten Plato-
nici Uber die necessitas complexionis. Den Platonici nach sind die Formen
nur wahr, indem sie in der Notwendigkeit der Verkntipfung in se sind.””
Die Weltseele ist gleichzeitig explicatio der absoluten Notwendigkeit und
complicatio der bestimmten Méglichkeit. In der Absicht diese Syntese
aus explicatio und complicatio auszudriicken, hitten die Platoniker die
necessitas complexionis als numerus se ipsum movens bezeichnet, soweit

sie aus demselben und dem Anderen — d. h. aus Einheit und Andersheit —
bestehe.?

23 Vgl. De docta ign. 11: h 1, p. 83.

24 De docta ign. 1I: h1, n.129: »hinc ipsum contrahens quidam formam aut animam
mundi et possibilitatem materiam vocaverunt; alii fatum in substantia, alii, ut Platonici,
necessitatem complexionis, quoniam a necessitate absoluta descendit, ut sit quasi quae-
dam contracta necessitas et forma contracta, in qua sint omnes formae in veritate.«

25 De docta ign. 1I: h1, n.142: »[...] concedentes formam, ut in materia est, per hanc
operationem mentis mediante motu esse imaginem verae intelligibilis formae, et ita non
veram, sed verisimilem. «

26 De docta ign. I1: h 1, n. 145: »ideo ipsam propter discretionem et ordinem ‘numerum se
moventem’ dixerunt ac esse ex eodem et diverso affirmarunt«. Zum Ausdruck nume-
rum se moventem vgl. ARISTOTELES, De anima, 404 b3o.
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Viele Christen seien auch der Meinung der Platonici gewesen. Diese
Ubereinkunft erfolgte im Rahmen des Universalienproblems. Dieses habe
die Platoniker dazu gefiihrt, Zwischeninstanzen einzusetzen, die nicht
wahrnehmbar, aber gleichzeitig vielfiltig wiren, so dass sie fiir Ursachen
des Wahrnehmbaren gehalten werden konnten.

Auf Grund dieser Kritik entfaltet Cusanus seine eigene Position. Ei-
nerseits meint er, es misse eine ontologische Prioritit der Wesenheiten
im gottlichen Geiste geben. Andererseits konne diese Prioritit sich nicht
in eine Vielfaltigkeit entfalten, so wie die Platoniker die Weltseele ver-
standen hitten, da in der Einheit alles eins sei. Die Notwendigkeit der
Verkntipfung befindet sich also im All nur zusammen mit der Moglich-
keit, durch die sie verschrinkt wird. Immer wenn man versucht, die
Form von der Kontraktion zu 18sen, erhilt man eine Vereinigung in der
absoluten Form, da das Absolute nicht mehr als Eines sein kann.”

Zusammengefasst lehnt Cusanus die necessitas complexionis als ver-
mittelnde Instanz ab. Die Gestalten der Dinge sind nur verschieden,
wenn sie mit der Moglichkeit in Verbindung sind.

So erlangt die necessitas complexionis durch die Kritik des Cusanus die
Bedeutung wieder, welche das Schicksal — fatum — in der zitierten Pas-
sage der Consolatio hatte. Sie wird nicht als Vermittlerin verstanden, son-
dern als eine Wirklichkeit, die entweder in der einfachen Einheit als
transzendent oder in der Vielheit der Geschopfe als immanent zu verste-
hen ist.”®

Die Kritik des Cusanus fithrt denn zu einer Umstrukturierung des
Schemas der mod: essendi, die den zweiten Seinsmodus in den ersten und
den vierten auflost, so dass B.2 entweder mit B.1 oder mit B.4 zusam-
menfallen muss. So wandelt sich das vierteilige Schema B in das drei-
einige Schema C, das aus drei Gliedern besteht: (C. 1) necessitas absoluta,
(C.2) possibilitas determinata und (C.3) possibilitas absoluta.

Allerdings bleibt in der Sicht des Cusanus etwas von der necessitas
complexionis bestehen. Tatsichlich erscheint B.2 in De coniecturis 11 wie-
der. Jedoch bekommt sie dort einen ganz neuen anthropologischen Cha-
rakter, der sich spiter in De mente noch verstirken wird.

27 So lautet die Formulierung, die Cusanus wahrscheinlich von Chalcidius aufnimmt:
fatum in substantia. De docta ign. I1: h 1, n. 149: »Quod tamen necessarium est scimus
ex docta ignorantia, quae diversitatem in Deo ostendit identitatem. «

28 Commentarius in Platonis Timaeuwm pars 2 c. 158, p. 191 l. 18: »Nunc, quoniam quid
rerum sit prouidentia quid ue fatum in substantia positum [...].«
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1T Das Wiederaufleben der necessitas complexionis

Wie De docta ignorantia 11 handelt auch De coniecturis 11 von der Teil-
habe der Einheit. Die Neuigkeit des Werkes besteht darin, dass diese
Teilhabe aus einer epistemologischen Perspektive — d. h. im Kontext des
Verhaltnisses veritas — coniectura — behandelt wird. Tatsachlich definiert
Cusanus die Mutmaflung wie »eine bejahende Feststellung, die in der
Andersheit am Wesen der Wahrheit teilhat«.”

Im ersten Buch wird die Teilhabe nach vier Einheiten schematisiert, die
als geistige Einheiten geschildert werden.® Cusanus bedient sich der Sym-
bolik der Zahlenreihe 1/10/10%/10% um die vier onto-gnoseologischen Ein-
heiten darzustellen: (1) eine einfache Einheit, die mit Gott identifiziert wird;
(2) eine zehnwertige Einheit, die mit der Intelligenz symbolisiert wird; (3)
eine hundertwertige Einheit, welche mit der Seele gleichzusetzen ist, und (4)
eine tausendwertige Einheit, die den Korper darstellt.”!

In der Absicht, die Unterschiede der Seinsweise zu behandeln, nimmt
Cusanus im Kapitel 9 des zweiten Buches — De differentiis modorum
essendi — dieses Schema wieder auf.

So wie es in De docta ignorantia 11 gemacht wurde, beschiftigt er sich
dabei mit dem Bereich der contractio, wobei nur drei Glieder berticksich-
tigt werden — B.2, B.3 und B.4. Da diese Behandlung der Wirklichkeit
unter Berticksichtigung der Wahrheit stattfindet, finden wir drei Mutma-
Bungssorten, welche den drei letzten Einheiten des ersten Buches entspre-
chen: (1) die verniinftige (wahre) Mutmaflung, (2) die verstandesartige (wah-
rihnliche) Mutmaflung und (3) die sinnliche (undeutliche) Mutmaffung.”

Der Prozess der Teilhabe der wunitas coniecturalis am coniecturabile
besteht dennoch aus vier Gliedern, die diesmal als elementa bezeichnet
werden.” So haben wir ein neues Schema B,. Das besteht aus (B,.1)

29 De coni. 1, 11: h 111, n. 57, lin. 10f.: »Coniectura igitur est positiva assertio, in alteritate
veritatem, uti est, participans.«

30 De coni. I, 4: h 111, n. 14, lin. 17: »Has mentales unitates vocalibus signis figurat.«

31 De coni. 1, 4: h 111, n. 13, lin. 2—5: »Ita quidem in initio numeri simplicissimam intuetur
unitatem, post haec denariam, quae radix est aliarum, deinde centenariam, denariae
quadratam, ultimo millenariam cubicam.«

32 De coni. 11, 9: h 111, n. 117, lin. §f.: »Nam, ut aliae sunt confusae sensibiles coniecturae,
aliae verisimiles rationales, aliae vere intellectuales[...].«

33 De coni. 11, 9: h 111, n. 117, lin. 9f.: »Habet enim ipsa coniecturalis unitas in coniectu-
rabile pergens elementa sua quattuor [...].«

249



Cecilia Rusconi

necessitas sew unitas absoluta, (B,.2) secunda necessitas oder necessitas
consequentiae, (B,.4) modus actualis und (B,.3) modus essendi in possi-
bilitate>

B, .1 ist das einzige Glied von B, das namentlich mit B zusammenfallt.
Seinerseits ist B,.2 noch einmal schwierig zu erkennen. Dennoch kann
man denken, dass der Begriff necessitas consequentiae es ermoglicht, im
Kontext der vier Einheiten von De coniecturis eine logische Verbindung
zwischen necessitas absoluta und necessitas secunda festzusetzen, welche
im ersten Buch von der Zahlenreihe gegeben wird.

So stellt De coniecturis die modi essendi aus einer epistemologischen Per-
spektive dar. Im Rahmen dieser neuen Perspektive steht die aus dem onto-
logischen Bereich hinausgeworfene necessitas complexionis wieder auf.

Die Verbindung, welche die modi essendi in De coniecturis zur Er-
kenntnis aufweisen, ermoglicht in De mente ihre Einsetzung in der For-
mulierung des B-Schemas, wobei sie als Erkenntnisweisen verstanden
werden sollen.”

Im Kapitel VII von De mente stellt Cusanus nochmals die Stellung-
nahmen der Platoniker und Aristoteliker einander gegentiber. Sowohl die
einen als auch die anderen meinten, dass der Geist eine lebendige Zahl sei,
die Unterscheidungen bildet. Die Platoniker aber finden, dass er

»[...] dabei im Sinne einer Zusammenfassung und im Sinne einer Auseinandertrennung

vorgeht und zwar entweder an Hand der (B.1) Einfachheit und absoluten Notwendig-

keit — modum simplicitatis ac necessitatis absolutae — oder der (B.3) absoluten Moglich-
keit — possibilitatis absolutae — oder (B.2) der Notwendigkeit der Verkniipfung [...]

— necessitatis complexionis vel determinatae —, oder endlich der (B.4) determinierten
Moéglichkeit — possibilitatis determinatae.<*®

34 De coni. 11, 9: h 111, n. 117, lin. 11-21.

35 Ich habe eine erste Fassung dieses Themas in: Die Auffassung der Mathematik bei
Cusanus und das daraus entstehende Gewissheitsproblem, in: Texte und Studien zur
europiischen Geistesgeschichte; Reihe B; Bd. 4, Miinster 2012, 157-168, publiziert.

36 De mente, 7:h V, n. 97, lin. 8—16: »Credo omnes, qui de mente locuti sunt, talia vel alia
dixisse potuisse, moti ex his, quae in vi mentis experiebantur. De omni enim harmonia
iudicium in mente reperiebant mentemque ex se notiones fabricare et sic se movere,
quasi vivus numerus discretivus per se ad faciendum discretiones procederet, et iterum
in hoc collective ac distributive procedere aut secundum modum simplicitatis ac neces-
sitatis absolutae vel possibilitatis absolutae vel necessitatis complexionis vel determina-
tae vel possibilitatis determinatae aut ob aptitudinem perennis motus.« Ich benutze in
diesem Fall die Ubersetzung von MarTIN HONECKER, Der Laie iiber den Geist, Ham-
burg, 1949, 39. Vgl. meinen Aufsatz: Die Auffassung der Mathematik bei Cusanus und
das daraus entstehende Gewissheitsproblem, in: Texte und Studien zur europiischen
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Auf diese Weise begegnen wir in De mente dem Schema B wieder.

Durch den Prozess der Einigung und Einteilung gleicht sich der Geist
dem Erkannten an. Diese Angleichung fithrt zu drei Erkenntnisebenen.
Jede hingt mit einem oder mehreren der vier modi zusammen. Die erste
(1) entspricht der Erkenntnis, die der Geist als Seele erlangt, das heift,
der empirischen Erkenntnis, die durch das vermittelt wird, was Nikolaus
den Geist der Arterien nennt.”” Die Ebene der empirischen Erkenntnis
bringt Cusanus mit den zwei modi der Moglichkeit zusammen: der (B.4)
possibilitas determinata und der (B.3) possibilitas absoluta. Die zweite
und die dritte Ebene entsprechen der Erkenntnis des in sich bestehenden
Geistes, das heifit »des Geistes an sich[...]«. Diese Erkenntnisebenen
sind: (2) die Erkenntnis, die der Geist erlangt, indem er auf seine Un-
wandelbarkeit blickt, die (B.2) Notwendigkeit der Verkniipfung genannt
wird, und (3) die einsichthafte Erkenntnis, die der Geist erlangt, wenn er
auf seine Einfachheit blickt.”® Die letzte entspricht der (B.1) absoluten
Notwendigkeit.

Wie Theodoricus verbindet auch Cusanus die modi mit den spekulativen
Wissenschaften. In diesem Zusammenhang wird der Erkenntnisbereich der
necessitas complexionis mit der Mathematik verbunden. Indem der Geist

Geistesgeschichte; Reihe B; Bd. 4, Miinster 2012, 157-168. Es ist so zu verstehen, dass
Cusanus sich auf die verschiedenen Thesen — talia vel alia dixisse — der Platonici et Peri-
patetici bezieht. So kann ant die Konjunktion einer exclusiven Disjunktion sein — d. h.
entweder oder —, die sich auf das Verb reperiebant bezieht. Das heiflt: omnes, qui de
mente locuti sunt (sowohl Platonici wie Peripatetici) [...] reperiebant [...] mentem [...]
collective ac distributive procedere. Vgl. Meinen Aufsatz: Commentator Boethii >De
Trinitate< [...] ingenio clarissimus. Die Kommentare des Thierry von Chartres zu De
Trinitate des Boethius als Quelle des Cusanus (wie Anm. 1).

37 De mente,8: h'V, n. 112, lin. §—7: »Dicunt physici, quod anima est inmixta spiritui
tenuissimo per arterias diffuso, ita quod spiritus ille vehiculum sit animae, illius vero
spiritus vehiculum sanguis.« Diese Schicht umfasst die Wahrnehmung — sensus —, die
Vorstellungskraft — imaginatio — und den Verstand — ratio.

38 De mente, 7:h V, n. 105, lin. 8—12: »Unde respiciendo ad suam simplicitatem, ut scilicet
est non solum abstracta a materia, sed ut est materiae incommunicabilis seu modo
formae inunibilis, tunc hac simplicitate utitur ut instrumento, ut non solum abstracte
extra materiam, sed in simplicitate materiae incommunicabili se omnibus assimilet.«
RENATE STEIGER, Der Laie iiber den Geist (Schriften des Nikolaus von Kues in deut-
scher Ubersetzung 21; Philosophische Bibliothek 432), Hamburg 1995, 63 iibersetzt:
»Daher schaut der Geist auf seine Einfachheit, wie sie nimlich nicht allein von der
Materia abgetrennt ist [...].« Ich halte es fiir unwahrscheinlich, dass der Nebensatz sich
auf »simplicitatem« und nicht eher auf »mens« bezieht.
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auf seine Unwandelbarkeit blickt, hebt er die wahrnehmbare Erkenntnis
auf, damit er das, was nicht wahrnehmbar ist, erkennen kann, das heiflt
die reinen Formen. Dieser Bereich ist das, was Cusanus » Notwendigkeit
der Verkntpfung« nennt: »So sagen wir, dass die Wahrheit der Dinge im
Geist in der Notwendigkeit der Verkniipfung ist, nimlich in der Weise,
wie es die Wahrheit des Dinges erfordert [...].«”

So versteht man, dass in der Notwendigkeit der Verkniipfung der
Geist die Wesenheit derselben Dinge erkennt, die er durch die Wahrneh-
mung conzecturaliter erkennt. Dieses scheint aber nicht so zu sein, wenn
man in Betracht zieht, dass laut Cusanus die mathematicalia aulerhalb
des Geistes nicht bestehen, also: »[...] daff wir aus der Kraft des Geistes
die mathematischen Figuren hervorbringen.«* Dartiber hinaus behauptet
Cusanus, dass es keine Erkenntnis der Wesenheiten geben kann. Deshalb
darf man ihn nicht so auslegen, als ob er sagte, dass der Geist in sich die
Urbilder der wirklichen Dinge enthilt. Was soll man denn in diesem
Kontext unter Wahrheit der Dinge verstehen? Mit anderen Worten, wie
soll man nun den Bereich der necessitas complexionis interpretieren?

Das, was Cusanus unter wahrer Erkenntnis versteht, lisst sich besser
begreifen, wenn man seine Analyse des Begriffes des Dreiecks in dem-
selben Werk betrachtet.

Das Dreieck ist fur ithn ein rein mentaler Begriff. Wenn der Geist
diesen Begriff ausdriicken will, definiert er ihn. Diese Definition stellt die
Idee des Dreiecks mit voller Genauigkeit dar. Das bedeutet, dass es aus
einer erkenntnistheoretischen Perspektive zwischen dem Dreieck und sei-
ner Definition eine Gleichheitsbeziehung gibt. Mit anderen Worten — die
fir Cusanus eigentlich unzeitgemifl sind — ist der Satz »Das Dreieck ist
eine Figur von drei Ecken« ein analytischer Satz, d. h. ein Satz, in dem
das Priadikat schon im Subjektbegriff enthalten ist. Wenn in der Mathe-
matik der Geist es nur mit sich selbst zu tun hat, ist er selbst gleichzeitig
die Definition und das Definierte, d. h. sowohl das Subjekt als auch das
Priadikat der Definition. Deshalb ist die Idee des Dreiecks das genaue
Urbild jedes Dreiecks, weil jedes Dreieck, das in der Vorstellungskraft
gebildet wird, genau eine von drei Ecken gebildete Figur ist.

39 De mente, 7: h'V, n. 103, lin. 11f.: »Sic dicimus veritatem rerum in mente esse in neces-
sitate complexionis, scilicet modo, quo exigit veritas rei[...].«

40 De mente 3: h'V, n. 70, lin. 2f.: »Tu nosti, orator, quomodo nos exserimus ex vi mentis
mathematicales figuras.«
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Ich glaube, dass Cusanus diesen analytischen Charakter der mathe-
matischen Begriffe meint, wenn er schreibt, dass das Wort trigonus das
praecisum vocabulum der dreieckigen Figur darstellt. Praecisum besagt
also das, was seine Definition weder tbertrifft noch von ihr tibertroffen
wird. Anders gesagt ist praecisum das, dessen Benennung auch dessen
Definition ist.

Weil allen mathematischen Begriffen diese Analytizitit zugeschrieben
werden kann, behauptet Nikolaus: »Wenn >Dreieck« der genaue Name
der dreiwinkligen Figur ist, dann kenne ich auch die genauen Namen
aller Vielecke. Dann weifl ich ndmlich, dass der Name der vierwinkligen
Figur >Viereck< sein muss, der fiinfwinkligen >Fiinfeck< und so fort.«*

Hinsichtlich der ausserhalb des Geistes existierenden Wesenheiten ist
es offensichtlich, dass der Geist nicht nur von sich selbst, sondern eben
von etwas anderem handeln muss. In diesem Fall kann er keinen analy-
tischen Satz bilden. Der Satz: »Der Mensch ist ein denkendes Wesen«
muss also als synthetischer Satz betrachtet werden.

So wie in der Mathematik der menschliche Geist unter seinen eigenen
Begriffen Beziehungen feststellt und deswegen eine genaue Erkenntnis
seiner Begriffe hat, so hat der unendliche Geist auch eine genaue Er-
kenntnis seiner Schopfungen. Wenn man auch diese Erkenntnis in der
Form eines Satzes systematisieren will, sollte man sagen, dass fir den
unendlichen Geist der Satz: »Der Mensch ist ein denkendes Wesen« doch
ein analytischer Satz ist. Cusanus fihrt fort: »Gleicherweise sage ich:
Wiifite ich den genauen Namen eines einzigen Werkes Gottes, so wiifte
ich recht wohl alle Namen aller Werke Gottes, und was immer man
wissen kann. Und weil das Wort Gottes die Genauigkeit jedes nennbaren
Namens ist, steht fest, dass man allein im Wort alles und jedes einzelne
wissen kann.«*

41 De mente 3: h'V, n. 70, lin. 7-9: »Si >trigonus«< est praecisum vocabulum figurae trian-
gularis, tunc scio praecisa vocabula omnium polygonarum. Scio enim tunc, quod fi-
gurae quadrangularis vocabulum esse debet >tetragonus< et quinquangulans >pentago-
nus«< et ita deinceps.«

42 De mente 3: h'V, n.70, lin. to-17: »Et ex notitia nominis unius cognosco figuram
nominatam et omnes nominabiles polygonias. Pariformiter aio, quod, si scirem prae-
cisum nomen unius operis dei, omnia nomina omnium dei operum et quidquid sciri
posset non ignorarem. Et cum verbum dei sit praecisio omnis nominis nominabilis,
solum in verbo omnia et quodlibet sciri posse constat.«

253



Cecilia Rusconi

Die genaue Erfassung der Wesenheit — und damit die wahre Erkennt-
nis — findet also auf zwei Ebenen statt, nimlich einerseits in der unend-
lichen Erkenntnis beziiglich der realen Dinge und andererseits in der
endlichen Erkenntnis beziiglich der mentalen.

Zusammenfassend kann man sagen: die gewisse Erkenntnis wird ver-
doppelt. Tatsichlich gibt es: (a) die gewisse Erkenntnis der realen Dinge,
die nur Gott zugeschrieben werden kann, und (b) die gewisse Erkenntnis
der mentalen Dinge, die dem Menschen zu eigen ist.”” Allerdings ist der
endliche Geist Abbild Gottes. So muss es zwischen 2 und b ein Urbild-
Abbild-Verhiltnis geben. Dadurch wird die Linie, welche die mathe-
maticalia mit den realen Dingen verbindet, auseinandergebrochen: das
Wiedererscheinen der necessitas complexionis in De mente findet also in
De mente nicht als Zwischeninstanz, sondern als imago dei statt.*

Die Lehre der modi essend: erscheint in De ludo globi zum letzten Mal
bei Cusanus. Diesmal prisentiert Cusanus ein dreiteiliges Schema der
modi essendi, dessen Mittelglied doppelt ist. Die anschaulichste Passage
lautet wie folgt:

»So sehe ich das Gezeichnete (1) vor dem Zeichen, (2) im Zeichen und (3) nach dem
Zeichen. Vor dem Zeichen sehe ich das Gezeichnete, wie es vom Zeichen bezeichnet ist.
Im Zeichen als Wahrheit im Bilde. Und nach dem Zeichen als das Gezeichnete, wie es
vom Zeichen bezeichnet ist. Das erste Gezeichnete ist unendliche Wirklichkeit. Das
letzte Gezeichnete ist unendliche Moglichkeit. Das mittlere Gezeichnete ist zweifach,
entweder wie das erste im Zeichen ist oder wie das Zeichen im letzten ist. Das erste [...]
nennt man (B.1) die absolute Notwendigkeit selbst[...]. Das letzte Gezeichnete [...]
wird auch (B.3) absolute und unbestimmte Moglichkeit genannt. Zwischen diesen du-
Bersten Seinsweisen sind zwei: Die eine zieht die Notwendigkeit zusammen in ein Ver-
kniipftes und heifit (B.2) Notwendigkeit der Verkniipfung, wie z. B. die Notwendigkeit
Mensch zu sein. Denn diese Notwendigkeit, die zum Mensch-sein zusammengezogen
ist, verkniipft die (Bedingungen), die notwendig sind fiir diese Seinsweise, die Mensch-
heit genannt wird[...]. Die andere Seinsweise erhebt die Moglichkeit zum Wirklichen

43 Man muss aber in Betracht ziehen, dass 4 natiirlich & enthalten muss, da @ unendlich ist
und Nikolaus das Unendliche als absolut versteht. In diesem Sinne gehort die gewisse
Erkenntnis des endlichen Geistes auch zur gewissen Erkenntnis des unendlichen Gei-
stes. Das bedeutet aber nicht, dass die Inhalte von & — des endlichen Geistes — verdop-
pelt werden. Diese gehoren zu a4 nur, indem sie urspriinglich zu b gehéren. Deswegen
schreibt Cusanus in De mente 6: h'V, n. 96, lin. 21—24: »Daraus entnimmst du, dass
zwischen dem gottlichen Geist und den Dingen nicht vermittelnd die Zahl steht als
etwas, das wirkliches Sein hitte, sondern die Zahlen der Dinge sind die Dinge selbst.«
De mente 6: h'V, n.96, lin. 15f.: »Ex quo habes inter mentem divinam et res non
mediare numerum, qui habeat actuale esse[...].«

44 Vgl. die Unterscheidung zwischen imago und explicatio in De mente 4: h'V, n. 74.
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durch die Bestimmung und heifit (B.4) bestimmte Moglichkeit, so wie es dieser Gulden
ist oder dieser Mensch. «*®

Statt als Erkenntnismodi behandelt zu werden, wie es in De mente der
Fall ist, werden die Modi in De ludo globi als Objekt der Erkenntnis
thematisiert. In diesem Kontext erklirt Cusanus, dass der Geist nur die
bestimmten Modi, d.h. (B.2) die necessitas complexionis und (B.4) die
possibilitas determinata direkt erkennen kann. Die Notwendigkeit der
Verkntipfung wird durch den Intellekt erkannt, wihrend die bestimmte
Moglichkeit durch den Verstand zu erkennen ist. Im Gegenteil werden
B.1 und B.3 - d. h. die absoluten Modi — nur negativ erkannt, da sowohl
das Ubermaf} des einen wie auch die Kleinheit des anderen iiber die
intellektuelle Fahigkeit hinausgehen.*

Nun befindet sich die erste Passage des Werkes, wo der Begriff neces-
sitas complexionis zu lesen ist, im Rahmen des Vergleiches zwischen Ma-
krokosmos — dem Universum — und Mikrokosmos — dem Menschen.
Cusanus schreibt: »Wir kdnnen nicht leugnen, dass der Mensch Mikro-
kosmos genannt wird, das bedeutet kleine Welt, die eine Seele hat. So
wird auch gesagt, dass die grofle Welt eine Seele hat, einige nennen sie
Natur, andere Weltgeist, der alles inwendig ernihrt, eint, verbindet, hegt
und bewegt[...]. Diese Seele wird auch von vielen Notwendigkeit der

45 De ludo 11: h1X, n. 118, lin. 5—21: »Sic video signatum ante signum, in signo et post
signum. Ante signum ut veritas, quae est ante suam figuram. In signo ut veritas in
imagine. Et post signum ut signatum a signo est signatum. Primum signatum est infinita
actualitas. Ultimum signatum est infinita possibilitas. Medium signatum est duplex, aut
ut primum est in signo aut ut signum est in ultimo. Primum signatum, quod infinitam
dixi actualitatem, dicitur ipsa absoluta necessitas [...]. Ultimum signatum, scilicet, infi-
nita possibilitas, dicitur et absoluta et indeterminata possibilitas. Inter illos essendi
extremos modos sunt duo: unus est contrahens neccesitatem in complexum et vocatur
necessitas complexionis, ut necessitas essendi hominem. Illa enim essendi necessitas ad
hominem contracta complicat ea, quae ad istum essendi modum sunt necessaria, quae
humanitas dicitur [...]. Alius elevans posssibilitatem in actum per determinationem et
vocantur possibilitas determinata, ut est iste florenus aut iste homo.«

46 De ludo 11: hIX, n. 119, lin. 8—18: »Omnia quae sunt, intelligibilia sunt, sicut omnia
colorata sunt visibilia. Excedunt aliquia visibilia visum, ut excellens lux. Et aliqua adeo
minuta sunt quod non immutant visum; et illa directe non videntur. Videntur enim
excellentia lucis solaris negative, quia id quod videtur non est sol, cum tanta sit lucis
eius excellentia quod videri nequeat. Sic id quod videtur non est indivisibilis punctus,
cum ille sit minor quam quod videri potest. Eo modo intellectus videt negative infini-
tam actualitatem seu deum et infinitam possibilitatem seu materiam. Media affirmative
videt in intelligibili et rationali virtute. Modo igitur essendi, ut sunt intelligibiles, intel-
lectus intra se ut vivum speculum contemplatur.«
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Verkniipfung genannt, von andern Schicksal in der Substanz, welches alle
Dinge in Ordnung entfaltet. <"

Soll man verstehen, dass trotz der Kritik von De docta ignorantia und
der Begrenzung auf den erkenntnistheoretischen Bereich, die in De men-
te zu finden ist, die zitierten Passagen den Modi ihre ontologische Posi-
tion wiedergeben? Ich wage nicht zu behaupten, dass Cusanus hier die
Weltseele, die er in De mente als Zwischeninstanz abgelehnt hat, als par-
allele Instanz der menschlichen Seele vorstellt. Vielmehr berichtet er, dass
es gesagt wird, dass sowohl der Mensch als auch die Welt eine Seele
haben.

Jedenfalls muss man Folgendes in Betracht ziehen: Wenn die necessitas
complexionis etwa ihre ontologische Funktion wiedererlangt hat, betrifft
sie den Menschen nicht. Der Parallelismus zwischen der menschlichen
und der Weltseele ermoglicht es, den Menschen vom Rest der Geschopfe
zu trennen, so dass der Mensch von der Weltseele unabhingig wird.

Diese Trennung wird mittels der Termini (iv) fatum und (v) fortuna
durchgefiihrt. Cusanus meint, die Platonici sind Vergils Behauptung —
Fortuna omnipotens et ineluctabile fatum —* gefolgt, wenn sie die Not-
wendigkeit der Verkniipfung fortuna genannt haben: »Diese sprechen
von Geschick und Bestimmheit aller Dinge in ihrem eigenen Sein; und sie
nennen dieses Notwendigkeit der Verkniipfung, weil nichts dieser Be-
stimmheit widerstehen kann.«*’

Jedoch — so Cusanus — kann die fortuna weder giinstig noch ungiinstig
sein, sofern sie eben eine Bestimmtheit darstellt, die den Bereich der
Ethik nicht betrifft.”*® Der Mensch wird also von der fortuna nicht be-
stimmt. In anderen Worten wird die menschliche Seele der Weltseele
nicht subsumiert; eben weil der Mensch keine Natur ist.

47 De ludo I: hIX, n. 40, lin. 2—10: »Non possumus negare hominem dici microcosmum,
hoc est parvum mundum, qui habet animam. Sic et magnum mundum animam habere,
quam naturam quidam dicunt, alii spiritum universorum [...]. Dicitur etiam haec anima
necessitas complexionis a plerisque, ab aliis fatum in substantia, omnia ordinate expli-
cans.«

48 Vgl. Aen. VI 724; VIII 334; ABELARDO, Introd. I, PL 178, 1027BC.

49 De ludo I h1X, n.57, lin. 7-9: »Hi enim fortunam aiunt ordinem et dispositionem
rerum omnium in suo proprio esse; et illam vocant necessitatem complexionis, quia
nihil illi dispositioni resistere potest.«

so De ludo1: h1X, n. 575 lin. 9-n. 58, lin. 2: »Nec adversa nec prospera dicitur dispositio
seu fortuna illa nisi quantum ad nos et secundum exphcatlonem rerum actu et ope-
re[...]. Sed neque haec fortuna, quae anima mundi supra nominatur, in nostro regno
disponit illa quae hominis sunt.«
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Zusammenfassend wird, insofern der menschliche Geist von der Natur
getrennt wird, in De ludo globi die Notwendigkeit der Verkniipfung als
Zwischeninstanz zwischen Gott und dem Menschen wieder abgelehnt.

Schlussbemerkungen

Man misste den Vergleich zwischen den Auslegungen der necessitas com-
plexionis in De docta ignorantia 11 und in De ludo globi ausfihrlicher
studieren, um den ontologischen Status, der sich im Kontext dieses zwei-
ten Werkes findet, besser zu schitzen. Diese Auswertung geht tiber die
Absicht dieses Beitrags hinaus.

Ich habe versucht, die historischen Wandlungen des Begriffes necessitas
complexionis darzustellen. Wir haben gesehen, wie der Begriff im Bezug
zu den anderen modi des Seins seine Rolle indert. Im Laufe dieser An-
derungen behilt jedoch die necessitas complexionis ihre traditionelle Ver-
mittlerrolle, die sie zum Gegenstand der Mathematik macht. Cusanus
duflert sich in De docta ignorantia 11 gegen diese Vermittlerrolle. Die
necessitas complexionis muss entweder als Transzendenz des Prinzips — ne-
cessitas absoluta — oder als dessen Immanenz — possibilitas determinata — an-
geglichen werden.

Die des ontologischen Bereiches verwiesene necessitas complexionis er-
scheint dennoch in De coniecturis und — vor allem — in De mente als
erkenntnistheoretischer Begriff wieder, wobei sie als reine Erkenntnis der
endlichen mens, was eine gewisse Erkenntnis mit sich bringt, verstanden
wird.

Schliellich gewinnt die necessitas complexionis in De Iudo globi ihren
ontologischen Charakter als Bestimmtheit desjenigen, was nicht mensch-
lich ist, wieder.

Lesen wir alle diese Werke des Cusanus gemeinsam, so erhalten wir
eine relativ kohirente Darstellung der Notwendigkeit der Verkniipfung.
Sie stellt dann die Notwendigkeit des Geschopfes dar. Wie wir aber in
De mente gesehen haben, hat Cusanus den Bereich des Geschopfes in
gewissem Mafle verdoppelt. Die Kohirenz seiner Auslegung der necessi-
tas complexionis besteht also darin, thren Charakter konsequenterweise
zu verdoppeln; es gibt einerseits das, was der unendliche Geist bestimmt:
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die nattrliche Bestimmung des Universums; andererseits aber auch das,
was der endliche Geist bestimmt: die begriffliche Bestimmung dieses
Universums, die der endliche Geist durchfiihrt.

So kann man die Beschreibung der necessitas complexionis in De ludo
globi in Zusammenhang mit der von De mente interpretieren, wenn man
in Betracht zieht, dass der Geist nicht Ausfaltung — explicatio — der ab-
soluten Einheit bzw. der absoluten Notwendigkeit ist, sondern deren
Bild, d. h., dass er nicht nur Geschopf, sondern auch Schopfer ist.

Die Notwendigkeit der Mathematik, die nach Cusanus den Bereich
der menschlichen Notwendigkeit der Verkntipfung darstellt, spielt denn
bei ihm eine ganz neue und interessante Rolle: Sie gehort einerseits dem
Menschen und insofern entspricht sie keiner Wirklichkeit. Indem sie aber
ein Geschopf zweiter Ordnung darstellt, entspricht die mathematische
Notwendigkeit der duflerlichen Notwendigkeit des Universums.

Solche Subsumption der necessitas complexionis unter der endlichen
mens ist dank einer innovativen Eigenschaft der Philosophie des Cusanus
moglich, nimlich: die neue Auslegung der Mathematik als Erbe des end-
lichen Geistes.
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Konkav und konvex

Die Spielkugel in Nikolaus’ von Kues De ludo globi
Von Reinhold F. Glei, Bochum

Zum Gedenken an Karl Bormann (1928-2015)

I. Ars

In der 1955 entstandenen Lithographie Konkav und Konvex des nieder-
landischen Graphikers M. C. Escher (1898-1972) sehen wir ein >unmog-
liches< Gebidude, bei dem die Oberseite zugleich die Unterseite, die Vor-
derseite zugleich die Riickseite, die Innenseite zugleich die Aufienseite
ist:

Abb. 1: M. C. Escher, Konkav und Konvex (1955)

Bei der Betrachtung des Bildes von links nach rechts kommt es zu einem
»visuellen Schock«: Plotzlich verkehrt sich die Perspektive ins Gegenteil; was
zuvor konkav war, wird konvex, und umgekehrt: »Die Grenze zwischen dem

1 Zu Escher vgl. das Standardwerk von Jomannes L. LocuEer (Hg.), Leben und Werk
M. C. Escher. Mit einem Gesamtverzeichnis des graphischen Werks, Remseck bei Stuttgart
1994. Maurits Cornelis Escher zeichnete immer nur mit seinen Initialen MCE.
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linken und dem rechten Teil lif}t sich nicht ungestraft iiberqueren.«* Das Bild
gehort zu einer Serie von >unmoglichen«< Figuren, die paradoxerweise nur
zwei-, aber nicht dreidimensional existieren konnen: »Es handelt sich hier
um eine wohlumschriebene Art von Unmoglichkeiten, nimlich >Quasi-
raumlichkeiten<. Das sind scheinbar dreidimensionale Bauwerke. Sie las-
sen sich zwar auf einer ebenen Fliche zeichnen, aber als riumliche Fi-
guren konnten sie unmoglich bestehen.«® Auf diese Fiktivitit verweist
auch Douglas R. Hofstadter in seinem berihmten Werk Gadel, Escher,
Bach:

Eines meiner Lieblingsbilder ist Konkav und Konvex, auf dem zwei in sich wider-
spruchsfreie Welten, wenn man sie nebeneinanderhalt, zusammen eine vollstindig wi-
derspruchliche Welt bilden. [...] Widerspruchliche Welten existieren nicht, [...] das ist
einfach eine zweidimensionale Welt, eine fiktive Welt, ein Bild.*

Eschers >unmogliche« Bilder konnen als Visualisierungen des Cusani-
schen Konzepts der coincidentia oppositorum aufgefasst werden, auch
wenn Escher selbst dies vermutlich nicht bewusst war.” Danach konnen

2 Bruno Ernst, Die Auffassung eines Mathematikers, in: Leben und Werk M. C. Escher
(wie Anm. 1) 148.

3 Ebd, 147.

Doucras R. HorsTaDTER, Godel, Escher, Bach. Ein Endloses Geflochtenes Band,
Stuttgart #1985, 115.

5 Escher war nicht klassisch gebildet (Oberrealschule), fiel 1918 durch das Abitur und
konnte nach einer Nachpriifung das Studium des Bauingenieurwesens an der Techni-
schen Hochschule in Delft beginnen, das er jedoch nicht abschloss. Es gibt nur eine
Stelle in Eschers Werk, an der er auf eine gelehrte Tradition rekurriert, und zwar in
seiner Sammlung von 24 Emblemata, die 1932 erschien. Dabei handelt es sich um
Holzschnitte in der Emblemtradition des 17. Jahrhunderts, die einen lateinischen Sinn-
spruch enthalten. Das erste Emblem zeigt z. B. eine Vase mit frischen Blumen, dartiber
den Spruch: Gaudentes alienam mirantur tabem (»Voll Freude bewundern sie fremde
Verwesung«), darunter den Zweizeiler: U zij bewust hetgeen wij derven: ons vroeg
versterven een oogenlust (»Seid euch bewusst, was wir entbehren: Unser friihes Sterben
ist [eure] Augenweide«). Die ganze Sammlung ist die kunstlerische Bewaltigung der
tiefen Depression, in die Escher damals verfallen war. Die Sinnspriiche stammen aber
nicht von Escher, sondern von dem Kunsthistoriker Gottfried Johann Hoogewerff
(1884-1963), seit 1924 Direktor des Niederlindischen Historischen Instituts in Rom,
der in Elseviers Geillustreerd Maandschrift vom Oktober 1931 einen Artikel iiber die
Graphik Eschers verfasste und Escher, der zu dieser Zeit in Rom lebte, zu dem Em-
blem-Zyklus anregte: vgl. bei JoraNNEs L. LocHER, Leben und Werk M. C. Escher
(wie Anm. 1) 35 und 227ff. Das Titelblatt triagt der Arbeitsteilung Rechnung: XXIV
Emblemata: dat zijn zinne-beelden. Sprenkverzen van A. E. Drijfhout [Pseudonym fiir
Hoogewerff]. Houtsneden van M. C. Escher. Bussum: van Dishoeck, 1932. Escher
selbst beherrschte kein Latein, und es ist duflerst unwahrscheinlich, dass er Nikolaus
von Kues gelesen hat.
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wir den Zusammenfall der Gegensitze in der Erfahrungswelt nicht beob-
achten, sondern sie uns nur in Form eines »Bildes« verstindlich machen.
Ein solches »spekulatives Bild«® (speculum et aenigma) entwirft Cusanus
ausdriicklich in seiner Schrift De beryllo, um dem Leser die coincidentia
oppositorum zu erldutern: Es ist das Bild eines zugleich konkav und kon-
vex geschliffenen Berylls.

»Beryllus lapis est lucidus, albus et transparens. Cui datur forma concava pariter et

convexa, et per ipsum videns attingit prius invisibile. Intellectualibus oculis si intellec-

tualis beryllus, qui formam habeat maximam pariter et minimam, adaptatur, per eius
medium attingitur indivisibile omnium principium. «

»Der Beryll ist ein glinzender, weifer und durchsichtiger Stein. Ihm wird eine zugleich
konkave und konvexe Form verliehen, und wer durch ihn hindurchsieht, beriihrt zuvor
Unsichtbares. Wenn den Augen der Vernunft ein vernunftgemifier Beryll, der die grofite
und kleinste Form zugleich hat, richtig angepafit wird, wird durch seine Vermittlung der
unteilbare Ursprung von allem berthrt.«’

Wie aus der Unterscheidung zwischen dem realen Beryllstein und dem
intellectualis beryllus klar hervorgeht, stellt Cusanus eine Analogie zwi-
schen dem >normalens, optischen Sehen und dem vernunftgemiflien Se-
hen auf: So wie man durch den Beryll zuvor Unsichtbares (prius invisi-
bile) sehen kann, ermoglicht der vernunftgemifle Beryll die Schau des
Intelligiblen. Diese Analogie setzt aber voraus, dass der Beryll einen Be-
zug zur realen Lebenswelt hat, und dieser ist in der Tat gegeben: Seit etwa
1200 wurden Berylle (woraus unser Wort »Brille«) in Form plankonvexer,
annihernd halbkugeliger >Lesesteine< als Sehhilfe bei Kurzsichtigkeit be-
nutzt.® Cusanus nun spricht von einem Beryll, der zugleich konkav und
konvex geschliffen ist: Damit ist eine sogenannte Meniskuslinse gemeint,

6 Diese Bezeichnung schligt JorG ZmmmEr, Cogitavi invenire ludum sapientiae. Gedan-
ken tber das Globusspiel von Cusanus, in: Auf Nietzsches Balkon II. Philosophische
Beitrage aus der Villa Silberblick, hg. v. Claudia Wirsing (Schriften aus dem Kolleg
Friedrich Nietzsche 14), Weimar 2012, 139 vor und schlieffit sich gleichzeitig KurT
FrascH, Nikolaus von Kues. Geschichte einer Entwicklung. Vorlesungen zur Einfih-
rung in seine Philosophie, Frankfurt a.M. 2001, 41f. in seiner Kritik an der Uberset-
zung »Ritselbild« an.

7 De beryl. 2: h*XI/1, n. 3, lin. 1-6; Nixoraus von Kugs, Uber den Beryll, neu iiber-
setzt, eingeleitet und mit Anmerkungen hg. v. Karl Bormann (Philosophische Biblio-
thek 295; Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 2), Hamburg
31987.

8 Vgl. SusanNE Buck, Der geschirfte Blick. Zur Geschichte der Brille und ihrer Ver-
wendung in Deutschland seit 1850, Diss. Marburg 2002, 20-22. Online: http://ar-
chiv.ub.uni-marburg.de/diss/z2002/0109/pdf/z2002-0109.pdf (20. April 2015).
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d. h. eine konkav-konvexe Sammellinse, die die Form eines hippokratischen
Mondchens hat.”

2

51

Abb. 2: Meniskuslinse

Damit kann der (iblicherweise im Alter) Weitsichtige »zuvor Unsicht-
bares«, z. B. Schriftzeichen, besser sehen. Die zugleich konkav und kon-
vex geschliffene Lesebrille ist also keineswegs ein >unmogliches Dings,
sondern ein sehr reales, und ein iiberliefertes notarielles Verzeichnis der
Besitzgegenstinde aus dem Nachlass des Cusanus fiihrt u. a. ein Etui mit
Augenglisern (capseta cum oculariis) auf.'® Das speculum et aenigma be-
zieht sich mithin auf den intellectualis beryllus, der eine Analogie bzw.
Extrapolation des realen, handwerklich hergestellten Berylls darstellt.
Uberhaupt hatte Cusanus eine sehr intensive und positive Beziehung
zum Handwerk, was Hans Blumenberg bekanntlich als Indiz der Epo-
chenschwelle vom Mittelalter zur Neuzeit gewertet hat: Er rekurriert auf
Cusanus’ berithmten Dialog des Philosophen mit dem Loffelschnitzer in
der Schrift Idiota de mente, in der der >Laie< (idiota) die philosophische
Relevanz (symbolica paradigmata) seines Handwerks (ars coclearia) dar-
legt. Weil er den Loffel ausschliefilich nach der Idee seines Geistes und
nicht nach einem anderen (natiirlichen) Urbild serschafft, ist er dem

9 Die konvex-konkave Zerstreuungslinse scheint erst spater erfunden worden zu sein;
der erste Beleg findet sich auf einem Gemilde Raffaels (1517) von Papst Leo X.: vgl.
SusanNE Buck, Der geschirfte Blick (wie Anm. 8) 22, Anm. 1.

10 Vgl. Giovannt MANTESE, Ein notarielles Inventar von Buichern und Wertgegenstinden
aus dem Nachlass des Nikolaus von Kues, in: MFCG 2 (1962) 102, Nr. 122.
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(bloff nachahmenden) Kiinstler tiberlegen und dem Philosophen eben-
biirtig:"' »Es ist bedeutsam, daf§ dieses Pathos des >schopferischen< Men-
schen beim technischen, nicht beim kiinstlerischen Typus anhebt.«'? Blie-
be noch zu sagen, dass auch der Loffel eine konkav-konvexe Form hat,
worauf Cusanus selbst — nicht von ungefihr — ausdriicklich hinweist."
Der Loffel ist ebenso wie der Beryll somit ein Bild fiir die coincidentia
oppositorum.

Das dritte Beispiel schlieflich, in dem ein realer, zugleich konkaver
und konvexer Gegenstand eine Rolle spielt, ist die Spielkugel in De ludo
globi: Sie ist nicht vollkommen konvex, sondern hat eine konkave >Delle-.
Mehrfach hebt Cusanus hervor, dass es sich dabei um ein Erzeugnis der
Drechslerkunst (ars tornatilis), also einen handwerklich gefertigten Ge-
genstand handelt:"*

»Nam cum tornator globum facit abscindendo partes ligni usque quo perveniat ad for-
mam globi, possibilitas, quam vidit tornator in ligno, quando se conformat cum globo
mentis, transivit de possibili modo essendi ad actu esse.«

»Denn wenn der Drechsler den Globus macht, indem er Teile des Holzes abschneidet,
bis er zur Form des Globus hingelangt, ist die Moglichkeit, die der Drechsler im Holz
gesehen hat, wenn sie sich dem Globus der Denkkraft gleichformt, aus der moglichen
Seinsweise zum Wirklichsein tibergegangen. «'°

11 Vgl. De mente 2: h*V, n. 62, lin. 8, 13—14: »Coclear extra mentis nostrae ideam aliud
non habet exemplar. [...] Unde ars mea est magis perfectoria quam imitatoria figurarum
creatarum et in hoc infinitae arti similior.«

12 Hans BLUMENBERG, Aspekte der Epochenschwelle: Cusaner und Nolaner, erweiterte
und uberarbeitete Neuausgabe von »Die Legitimitit der Neuzeit, 4. Teil (Suhrkamp-
Taschenbuch Wissenschaft 289), Frankfurt a.M. 1976, 93. Vgl. auch unten Nr. IV zu
neuzeitlichen Ansitzen bei Diirer und Waldseemiiller.

13 De mente 5:h*V, n. 87, lin. 3—4: »[...] in concavitate coclearis concavum, in convexitate
convexum [scil. speculum habes].« Es handelt sich um einen blankpolierten Loffel, in
dem man sich (konkav und konvex) spiegeln kann. Das oben genannte notarielle Ver-
zeichnis weist im Ubrigen neben mehreren silbernen Léffeln auch einen hélzernen
Loffel mit vergoldetem Silbergriff (wnum coclear de ligno cum manico de argento au-
rato) aus: GIOVANNI MANTESE, Ein notarielles Inventar (wie Anm. 10) 105, Nr. 177.

14 Vgl. De Iudo I: h1X, n. 4, lin. 1-2: »Sed cur globus arte tornatili cepit illam [...]
figuram [...]« etc,; n. 45, lin. 1: »Sic igitur in mente tornatoris globus iste mens ipsa
existens [...]« u. 0.

15 De ludo I: hIX, n. 48, lin. 2—5; NikorLAUs vOoN KuEs, Gesprich iiber das Globusspiel,
auf der Grundlage des Textes der kritischen Ausgabe neu tbersetzt und mit Einleitung
und Anmerkungen hg. v. Gerda von Bredow (Philosophische Bibliothek 467; Schriften
des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 22), Hamburg 1999, §1.
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Dabei handelt es sich nicht bloff um ein Gedankenexperiment: Cusa-
nus hat nicht nur einen fiktiven Drechsler und eine fiktive Kugel vor
Augen, sondern eine reale gedrechselte Kugel buchstiblich in der Hand.
Bevor wir auf die konkrete Gestalt dieser (konkav-konvexen) Kugel ein-
gehen, sei daher ein Blick auf die Dialogszenerie von De ludo globi ge-
worfen. Zunichst muss festgehalten werden, dass die beiden Biicher des
Werkes zu unterschiedlichen Zeiten verfasst wurden und auch unter-
schiedliche Dialogsettings aufweisen. Zunichst war offenbar nur ein
Buch geplant, aber auf Bitten seiner im zweiten Buch auftretenden Dia-
logpartner hat Cusanus eben dieses zweite Buch verfasst. Es handelt sich
dabei um die Sohne des verstorbenen Herzogs Albrecht III. von Bayern-
Miinchen (reg. 1438—1460), namentlich Albrecht IV. (geb. 1447, reg.
1465—1508) und seinen jiingeren Bruder Wolfgang (geb. 1452), die am 6.
Mairz 1463 nach Rom kamen, um die Bekanntschaft verschiedener Kar-
dinile und des Papstes Pius II. zu machen. Mitglied der Gruppe war
auch ein gewisser Johannes, der als Verwandter (consanguinens) der bei-
den Briider bezeichnet wird und den Erich Meuthen tberzeugend als
Sohn des Pfalzgrafen Otto von Mosbach-Neumarkt identifiziert hat.'®
Dieser Johannes, so heifit es, habe sich in die Lektiire des Buches vom
Globusspiel vertieft und in Albrecht den Wunsch erweckt, ebenfalls
mehr tber dieses Spiel zu erfahren und es besser zu verstehen."” Daraus
folgt unzweifelhaft, dass der Dialogpartner des Kardinals in eben jenem
ersten Buch, der ebenfalls Johannes heifit, ein anderer sein muss, und
zwar der amtierende Bayernherzog (Dux Baiohariae) Johann IV. (geb.
1437, reg. 1460—1463), der nach dem Tod seines Vaters Albrecht III. die

16 EricH MruTHEN, Nikolaus von Kues und die Wittelsbacher, in: Festschrift fiir Andre-
as Kraus zum 6o. Geburtstag, hg. v. Pankraz Fried (Miinchener historische Studien.
Abt. Bayerische Geschichte; 10), Kallmiinz Opf. 1982, 112—-113. Die Anwesenheit Jo-
hanns in Rom zu dieser Zeit ist durch einen Brief eindeutig belegt. Cusanus hatte thn
als seinen Nachfolger als Bischof von Brixen vorgesehen.

17 De ludo 11: hIX, n. 61, lin. 8—12: »Cum nunc Illustrem Ducem Ioannem, consangui-
neum meum carissimum, in hac urbe reperirem et inter nos post communia amicorum
colloquia ipsum vacare viderem lectioni libelli De ludo globi, admiratus tam de ludo
quam de libello nisus sum comprehendere aliquid iuxta meam iuvenilem capacitatem. «
Hier im zweiten Buch geht es also in erster Linie um das Spiel, nicht die Kugel selbst;
in seiner Schrift Compendium verweist Cusanus dagegen auf sein Werk mit der Wen-
dung »ut in libello De globo patet« (Comp. 12: h X1/3, n. 37, lin. 12).
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Herrschaft als gerade einmal 23-jihriger tibernahm, schon bald darauf
aber (am 18.11.1463) an der Pest starb. Ort und Zeit des Gesprichs sind
im ersten Buch, anders als im zweiten Buch, unbestimmt. Hans Gerhard
Senger hat wahrscheinlich gemacht, dass das erste Buch im Sommer 1462
in Orvieto verfasst wurde,' aber das Setting des Dialogs bleibt vage, und
eine reale Anwesenheit des Bayernherzogs muss man, anders als die der
Briider in Rom, nicht notwendig annehmen. Warum aber hat Cusanus
dann gerade diesen Dialogpartner und spiter dessen jingere Brider ge-
wihlt? Die guten Beziehungen des Kardinals zu den Wittelsbachern hat
Meuthen aufgezeigt, und Cusanus selbst bezeugt seine Verbundenheit
mit dem verstorbenen Albrecht III. im Prolog zum zweiten Buch von De
Iudo globi.”” Aber das allein ist noch keine hinreichende Erklirung.

Was in der Forschung, soweit ich sehe, noch nicht beachtet wurde, ist
die Beziehung der Bayerischen Herzoge zur Drechslerkunst. In seinem
Werk Der drechselnde Souverdn hat Klaus Maurice auf die Hochschit-
zung des Drechselns in den europiischen Fiirstenhdusern spitestens seit
dem 16. Jahrhundert hingewiesen. Uber Bayern heifit es:

»In der Erziehung der bayerischen Prinzen kann man das Drechseln als >Recreations, als

>Kurzweil< bei den Wittelsbacher Herzdgen und Kurfiirsten in fast jeder Generation

uber 250 Jahre lang nachweisen. [...] In der Neuveste in Miinchen auf dem Boden der
heutigen Residenz befand sich einst ein eigener Raum, der als Drechslerwerkstatt einge-

richtet und mit den selbstgedrechselten kunstvollen Arbeiten Herzog Wilhelm[s] IV.
(gestorben 1550) und Herzog Albrecht[s] V. (gestorben 1579) ausgestattet war.«*

Wilhelm IV. (reg. 1508—1550) war der Sohn von Albrecht IV., der sich
als 15jdhriger vom Globusspiel begeistern lief}. Die Spielkugel, mit der
Johannes IV. und nicht niher genannte jugendliche Mitspieler im ersten
Buch von De ludo globi spielen und auf deren handwerklichen Ursprung
mehrfach verwiesen wird, dirfte demnach im Hause Wittelsbach, viel-
leicht sogar im Umkreis von Herzog Albrecht III. personlich, nach An-
weisungen des Cusanus gedrechselt worden sein.

18 Vgl. Hans Gerhard Senger, in: De ludo: h IX, xxi-xxiv. Vgl. auch unten Kap. IV.

19 De ludo 11: h IX, n. 61, lin. 18—19: »Pater enim tuus Albertus, Illustris Comes Palatinus
et Bavariae Dux, multis annis me singulariter amavit et hoc ostendit. «

20 Kraus MAURICE, Der drechselnde Souverin. Materialien zu einer fiirstlichen Maschi-
nenkunst, Ziirich 1985, 38.
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II. Figura globi

Die Linse in De beryllo, der Loffel in De mente und die Spielkugel in De
Iudo globi sind drei Beispiele fiir die Hochschitzung der Handwerkskunst
(Schleifen, Schnitzen, Drechseln) durch Cusanus. Gleichzeitig bilden die
drei Gegenstinde, die jeweils eine konkav-konvexe Form aufweisen, den

Ausgangspunkt fiir »spekulative Bilder«,?" d. h. metaphysisch-spekulati-

ve Gedankenginge, die »eine nicht unbedeutende Philosophie« reprisen-
tieren.”” Waihrend die »Philosophie« des Globusspiels in der seriosen

Cusanusforschung® ebenso wie in popularwissenschaftlichen, teils erbau-

21

22

23

Vgl. dazu insbesondere JORG ZiMMER, Cogitavi invenire (wie Anm. 6), der den drei
genannten Beispielen noch ein viertes hinzufiigt, nimlich den Kreis-Vieleck-Vergleich
aus De docta ignorantia. Dieser hat jedoch mit unseren Handwerksbeispielen nichts zu
tun und wird uns spiter noch in anderem Zusammenhang beschiftigen, ebenso wie das
eher passende Beispiel vom Kosmographen aus dem Compendinm.

De ludo I: h IX, n. 2, lin. §—6: »non parvam puto repraesentare philosophiam.« De ludo
II: hIX, n. 88, lin. 10—11 bezeichnet Cusanus diese Bilder als phantasmata: »Certissi-
mum est intelligentem ex phantasmatibus incorruptibilium haurire speculationem. «
Hierzu zihlen etwa RENaTO Lazzaring, Il »De ludo globi« e la concezione dell’uomo
del Cusano, Roma 1938; GErRD HEINZ-MOHR, Das Globusspiel des Nikolaus von Kues.
Erwigungen zu einer Theologie des Spiels (Kleine Schriften der Cusanus-Gesell-
schaft 8), Trier 1965; Hans RUDOLE SCHAR, Spiel und Denken beim spiten Cusanus, in:
Theologische Zeitschrift 26 (1970) 410—418; WERNER SCHULZE, Zahl, Proportion, Ana-
logie. Eine Untersuchung zur Metaphysik und Wissenschaftshaltung des Nikolaus von
Kues (Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft 7), Miinster 1978; MAURICE DE GANDILLAC,
Symbolismes ludiques chez Nicholas de Cues (De la toupie et du jeu de boules au jeu
de la sagesse), in: Les jeux a la Renaissance: actes du XXIII¢ Colloque International
d’Etudes Humanistes, Tours, Juillet 1980 (De Pétrarque a Descartes 43), Paris 1982,
345-365; CLYDE LEE MILLER, Nicholas of Cusa’s De ludo globi. Symbolic Roundness
and Eccentric Life Paths, in: Text and Image, hg. v. David W. Bruchmore (Acta/The
Center for Medieval and Early Renaissance Studies, State University of New York 10)
Binghamton 1983, 135—148; WaLTER HAUG, Das Kugelspiel des Nicolaus Cusanus und
die Poetik der Renaissance, in: Daphnis 15 (1986) 357-374; EDWARD J. BUTTERWORTH,
Form and Significance of the Sphere in Nicholas of Cusa’s De Iudo globi, in: Nicholas
of Cusa in Search of God and Wisdom. Essays in Honor of Morimichi Watanabe by
the American Cusanus Society, ed. by Gerald Christianson and Thomas M. Izbicki
(Studies in the History of Christian Thought 45), Leiden u.a. 1991, 89—100; HANS
GERHARD SENGER, Globus intellectualis. Geistsphire, Erkenntnissphire und Weltsphire
bei Plotin, Nikolaus von Kues und Francis Bacon, in: Concordia discors. Studi su Niccolo
Cusano e 'umanesimo europeo offerti a Giovanni Santinello a cura di Gregorio Piaia
(Medioevo e umanesimo 84), Padova 1993, 275—307; wiederabgedruckt unter dem Titel
Globus intellectualis. Welterfahrung und Welterkenntnis nach De ludo globi, in: Hans
Gerhard Senger, Ludus Sapientiae. Studien zum Werk und zur Wirkungsgeschichte des
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lichen, teils skurril-kuriosen Publikationen bereits ausfiihrlich behandelt
wurde,* ist die konkrete Gestalt der Spielkugel, d. h. ihre konkav-kon-
vexe Form,” bisher kaum Gegenstand wissenschaftlicher Untersuchun-
gen gewesen. Diese Liicke soll hier gefiillt werden.

Grundlage jeder Aussage iiber die Spielkugel ist die Untersuchung des
Textes. Die entscheidenden Passagen finden sich gleich zu Beginn des
ersten Buches:

Nikolaus von Kues (Studien und Texte zur Geistesgeschichte des Mittelalters 78), Lei-
den u. a. 2002, 88—116; MARTIN THURNER, Theologische Unendlichkeitsspekulation als
endlicher Weltentwurf. Der menschliche Selbstvollzug im Aenigma des Globusspiels
bei Nikolaus von Kues, in: MFCG 27 (2001) 81-128; MARC FOCKING, Serio ludere.
Epistemologie, Spiel und Dialog in Nicolaus Cusanus’ De ludo globi, in: Spielwelten.
Performanz und Inszenierung in der Renaissance, hg. v. Klaus W. Hempfer/Helmut
Pfeiffer (Text und Kontext 16), Stuttgart 2002, 1—18; ANKE EISENKOPF, Mensch, Be-
wegung und Zeit im Globusspiel des Nikolaus von Kues, in: Litterae Cusanae 3/2
(2003) 49-60; GianLuca Cuozzo, »Gioco della Fortuna« e »Gioco della palla«. Fato,
fortuna e libertd in Leon Battista Alberti e Nicola Cusano, in: Annuario filosofico 22
(2006) 99—116; DaviD ALBERTSON, Mapping the Space of God. Mystical Weltbilder in
Nicholas of Cusa and the Structure of >De ludo globi« (1463), in: Weltbilder im Mit-
telalter. Perceptions of the World in the Middle Ages. Im Namen der Jungen Marbur-
ger Mediavisten hg. v. Philipp Billion, Bonn 2009, 61-82; Tom MULLER, Perspektivitat
und Unendlichkeit. Mathematik und ihre Anwendung in der Frithrenaissance am Bei-
spiel von Alberti und Cusanus (Philosophie interdisziplinir 31), Regensburg 2010; Ir1S
WiksTrROM, The Notion of Time in Cusanus’ Work De ludo globi, in: Eriugena Cusa-
nus, hg. v. Agnieszka Kijewska/Roman Majeran/Harald Schwaetzer (Colloquia Me-
diaevalia Lublinensia 1), Lublin 2011, 249-263; AGNEs HELLER, The Metaphor of the
Throw in Nicholas of Cusa’s Game of Spheres, in: Graduate Faculty Philosophy Jour-
nal 33/2 (2012) 473—490. Weitere Literatur ist an ihrem jeweiligen Ort zitiert.

24 Erbaulich-meditativ ist das Biichlein von HANNELORE GoLpscuMIDT, Globulus Cu-
sani das Kugel-Spiel des Nikolaus v. Kues das geheimnisvolle Spiel fiir Jung und Alt
ausfiihrliche Gebrauchsanleitung und Einfithrung in den historischen Hintergrund zu
diesem nachdenklichen Spiel rund herum um die Mitte unseres Lebens (Kleine Schrif-
ten der Cusanus-Gesellschaft 13), Trier 1989; GiseLa KurtH, Eine Unterrichtsreihe
tiber Nikolaus von Kues: De ludo globi, in: Litterae Cusanae 1/1 (2001) 38—39; dagegen
spricht HELMmwaRT HierDEIS, Nikolaus Cusanus als Pidagoge. Uberlegungen zu den
Dialogen »De ludo globi« (1463), in: Der Schlern. Monatszeitschrift fiir Sidtiroler
Landeskunde 76/6 (2002) 65~74 in einem fingierten Brief an den Kardinal diesem jeg-
liche didaktischen Fihigkeiten ab; originell und witzig, aber fiir uns natiirlich nicht
weiterfithrend sind die Uberlegungen von JaNoscH ASEN u. a., Der Ball ist nicht rund.
Das Globusspiel des Nicolaus Cusanus. Eine kleine Philosophie des Fufiballs, in: Kult
um den Ball: auf den Spuren des Fuflballs, hg. v. Katja Lembke, Niirnberg 2006, 44—47.

25 Vgl. Gianruca Cuozzo, »Gioco della Fortuna« (wie Anm. 23) 107: »una palla con-
cava-convessa, enigma sensibile dell’anima«.
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»Unde primo causam figurae globi attendite, in quo videtis superficiem convexam me-
dietatis maioris sphaerae et superficiem concavam medietatis minoris sphaerae, et inter
illas corpus globi contineri.«

»Beachtet daher zuerst die Ursache der Globusgestalt. An ihm seht ihr die konvexe
Oberflache der grofleren Kugelhilfte und die konkave [Oberfliche] der kleineren Ku-
gelhilfte und zwischen diesen enthalten den Kérper des Globus.«*

Leider gibt es keine weiterfiihrenden mathematischen Erklirungen;
bereits Abraham Gotthelf Kistner beklagt 1796 in seiner Geschichte der
Mathematik: »Bildung dessen, was er [i.e. Cusanus] Kugel nennt, ist
doch auch sonderbar, man konnte wohl genauere Beschreibung davon
wiinschen.«” In den Handschriften, die De ludo globi tberliefern,” fin-
den sich — anders als beispielsweise im Falle der mathematischen Schrif-
ten oder auch von De docta ignorantia —*° keine Zeichnungen, vermutlich
weil es eben reale gedrechselte Kugeln gab, die zur Anschauung dienen
konnten. Auch die frithesten Drucke (Argentorati 1488 und Mediolani
1502) haben keine Illustrationen; erst im Pariser Druck von 1514 finden
wir eine halbwegs erkennbare Darstellung der Spielkugel,” die in der
Folgezeit immer wieder reproduziert wurde:

26 De ludo I: h1X, n. 4, lin. 9—12; NikorAUs voN Kugs, Gesprich tiber das Globusspiel
(wie Anm. 15) 5.

27 ABRaAHAM GOTTHELF KASTNER, Geschichte der Mathematik seit der Wiederherstellung
der Wissenschaften bis an das Ende des achtzehnten Jahrhunderts, Bd. I, Gottingen
1796, ND Hildesheim 1970, 412. Auch die von Cusanus selbst (De ludo I: hIX, n. 2,
lin. 2) gezogene Parallele zu einem Zahlenspiel rhithmatia (o.4.) hilft trotz der Aus-
fuhrungen von WoLFGaNG BREIDERT, Rhythmomachie und Globusspiel. Bemerkun-
gen zu zwei mittelalterlichen Lehrspielen, in: MFCG 10 (1973) 155—171 nicht weiter.

28 Es sind dies lediglich zwei Handschriften: Cod. Cusanus 219 und Cod. Kracoviensis
682; vgl. Hans Gerhard Senger, in: De ludo: h IX, x-xv. Die Abbildung in der Krakauer
Handschrift zeigt nur das Spielfeld, nicht die Spielkugel.

29 Vgl. dazu Jean-Marie Nicorre, How to look at the Cusanus’ Geometrical Figures?,
in: MFCG 29 (2005) 279—293.

30 Die Abbildung im Basler Druck von 1565 zeigt eine plankonvexe Halbkugel, was der
Beschreibung des Cusanus nicht entspricht.
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Editio Parisiensis (1514), vol. I, fol. 152"

Abb. 3: Spielfeld des Globusspiels

Gerda von Bredow hat der Kugel dann in ihrer Ubersetzung von 1952
eine geometrische Gestalt gegeben, die in die Neuausgabe von 1999 un-
verandert iibernommen wurde’ und in der Literatur bis heute als ver-

bindlich gilt:

P

\~_E_ ‘..’...’.............\. -
)

Abb. 4: von Bredow’sche Spielkugel

31 Vgl. Gerda von Bredow, in: Nikoraus von Kuks, Vom Globusspiel, iibersetzt und mit
Einfihrungen und Anmerkungen versehen von Gerda von Bredow (Philosophische
Bibliothek 233; Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 22), Ham-
burg 1952, *1978, 99 und von Gerda von Bredow, in: NikoLaus voN Kuks, Gesprich
uber das Globusspiel (wie Anm. 15) 146: Die Abbildungen des Kugelquerschnitts sind
identisch, einschliefflich des Siitterlinbuchstabens r fiir den Radius!
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Die genauen mathematischen Eigenschaften beschreibt von Bredow nicht,”
und auch andere Autoren duflern sich, wenn tiberhaupt, nur vage.”” Da
Cusanus aber bekanntlich eine enge Verbindung von Mathematik und
Philosophie bzw. Theologie pflegte,’* diirfte die Kugel fiir ihn auch ma-
thematisch relevante Eigenschaften haben. Wenden wir uns also diesen zu!

Bereits in der Darstellung des Pariser Drucks handelt es sich um eine
Kugel, die anscheinend eine konkave >Delle< in Form eines Kugelseg-
ments aufweist. Die Tiefe der Ausfriasung ist hier aber nicht erkennbar.
Die Besonderheit an der Kugeldarstellung von Bredows ist, dass die Aus-
frisung durch eine Kugel mit identischem Radius erfolgt und die Hohe
der Aushohlung dem Kugelradius entspricht, d. h. bis zum Kugelmittel-
punkt geht.”® Dabei handelt es sich notabene um einen Sonderfall, der

32 Die Anmerkung neben der Abbildung lautet in beiden Ausgaben: »Die beiden Halb-
kugeloberflichen sind nicht genaue Halbkugeln. Die duflere konvexe Oberfliche wird
grofler als die Kugelhalfte sein, die innere konkave Oberfliche wird kleiner sein.«
(Ebd.). GErDA vON BrEDOW, in: NikoraUs voN Kues, Gesprich tiber das Globusspiel
(wie Anm. 15) 146 findet sich dariiber hinaus eine gegeniiber der Erstausgabe neue
Kommentarnotiz, die an Vagheit kaum zu uberbieten ist: »Man soll sich den Globus
nicht als geometrisch genaue Gestalt vorstellen, sondern als Spielzeug, dessen Gestalt
im einzelnen etwas verschieden sein darf.«

33 Eine Auswahl: HANs GERHARD SENGER, Globus intellectualis (wie Anm. 23) 104 spricht
von einem »einseitig gehohlten Globus«; DERrs., De ludo globi, in: Circa 1500: Leon-
hard und Paola, Ein ungleiches Paar [Lienz, Schlof} Bruck]; De ludo globi, Vom Spiegel
der Welt [Brixen, Hofburg Brixen]; An der Grenze des Reiches [Besenello, Castel
Beseno] — Landesausstellung 2000 [Mostra Storica], Geneve et al. 2000, 314 sieht eine
»einseitig stark ausgehohlte Kugel«; Jasper Hopkins, in: NicHoLas oF Cusa, De
Ludo Globi (The Bowling-Game) by Nicholas of Cusa (Translated from h IX), Min-
neapolis 2000, in: Complete Philosophical and Theological Treatises of Nicholas of
Cusa, Volume Two. Translated by Jasper Hopkins. Minneapolis 2003, 1253 f. weist eine
Konkavitit bis zum Kugelmittelpunkt strikt zurtick (»Nothing in Nicholas’s descrip-
tion requires that the depth of the concavity reach the axis that passes through the
center of the ball«, 1254); MARCO BOHLANDT, Verborgene Zahl — Verborgener Gortt.
Mathematik und Naturwissen im Denken des Nicolaus Cusanus (1401-1464) (Sudhoffs
Archiv, Beiheft §8), Stuttgart 2009, 179 weiff dann von einer »konkave[n] Aushshlung,
die nicht ganz bis zum Kugelmittelpunkt reichen soll«, und Davip ALBERTSON, Map-
ping the Space of God (wie Anm. 23) gibt an, Cusanus beschreibe die fignra globi »in
detail« (63 n.6), bleibt uns diese detaillierte Beschreibung aber schuldig und spricht
statt dessen von den »spatial conundrums« (71), die Cusanus uns aufgebe.

34 Vgl. den einschligigen Sammelband MFCG 29, insbesondere den Beitrag von JEan-
MaRrIE NicoLLg, How to look at the Cusanus’ Geometrical Figures? (wie Anm. 23), der
darauf verweist, dass Cusanus den Begriff mens von mensurare ableitet: »Mentem qui-
dem a mensurando dici conicio« (De mente 1: h *V, n. 57, lin. §-6).

35 So geht es aus Abb. 4 hervor, und explizit wird es noch einmal in GErpA voN BREDOW,
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von Cusanus’ Beschreibung keineswegs nahegelegt wird; dieser lasst viel-
mehr die Grofle der Aushohlung vollig offen und betont ausdriicklich
die Variabilitit der Gestalt:

»[...] ac quod globus infinitis modis secundum variam habitudinem dictarum superfi-
cierum potest variari.«

»[...] auch daf§ der Globus auf unendlich viele Weisen je nach dem verschiedenen Ver-
hiltnis der genannten Oberflichen verindert werden kann.«*

Wenig spater heift es:

»IoANNEs: Aiebas globum semisphaericam habere superficiem. Possetne habere mi-
norem aut maiorem; sive integrae sphaerae rotunditatem?«

» CARDINALIS: Globum posse habere superficiem maiorem aut minorem aut integrae
sphaerae non nego, si de visibili figura seu rotunditate loquimur, quae nequaquam est
vera aut perfecta.«

»JOHANNES: Du sagtest, dall der Globus eine Halbkugel-Oberfliche habe. Konnte er
nicht auch eine kleinere oder grofiere haben oder die Rundheit einer unversehrten Kugel?«

»KARDINAL: Ich leugne nicht, dafl der Globus eine groflere Oberfliche oder eine
kleinere oder die einer unversehrten Kugel haben kann, wenn wir von der sichtbaren
Gestalt oder Rundheit sprechen, die keineswegs wahr oder vollkommen ist.«*”

Martha Maria Oberrauch hat in ihrer Dissertation deutlich darauf hinge-
wiesen, dass »das Verhiltnis der beiden Begrenzungsflichen auf unend-
lich viele Weisen variieren kann, und dadurch unendlich viele Spielkugeln
der Moglichkeit nach bestimmt werden.«® Mathematisch ausgedriickt
heifit das, dass die Delle eine beliebige Grofle zwischen zwei Grenzwer-
ten (gar keine Delle bzw. eine Delle in der Grofle der Gesamtkugel)
annehmen kann: Auflerdem kann die ausfrisende Kugel einen anderen Ra-
dius haben als die Basiskugel, und die Ausfrasung selbst kann verschiedene

Figura mundi. Die Symbolik des Globusspieles von Nikolaus von Kues, in: Urbild und
Abglanz. Beitrige zu einer Synopse von Weltgestalt und Glaubenswirklichkeit. Fest-
gabe fiir Herbert Doms zum 8o. Geburtstag, hg. v. Johannes Tenzler, Regensburg 1972,
193—199; wiederabgedruckt in: Gerda von Bredow im Gesprich mit Nikolaus von Ku-
es. Gesammelte Aufsitze 1948—1993, hg. v. Hermann Schnarr, Miinster 1995, 79—80
erklirt, wo sich eine etwas modifizierte Graphik findet.

36 De ludo I: h1X, n. 4, lin. 12—13; N1kOLAUS vON KUES, Gesprich tber das Globusspiel
(wie Anm. 15%) §.

37 De ludo I: hIX, n.8, lin. 1-6; Nikoraus voN Kugs, Gesprich iiber das Globusspiel
(wie Anm. 15) 9.

38 MARTHA MaRIA OBERRAUCH, Aspekte der Operationalitit. Untersuchungen zur Struktur
des Cusanischen Denkens (Diss. Miinchen 1992). Frankfurt a.M. 1993, 9o [im Original
ist der Text gesperrt gedruckt]. Vgl. insgesamt die Darstellung des Globusspiels auf den
Seiten 89-95 (mit den Abbildungen aus dem Pariser Druck und aus von Bredow).
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Hohen aufweisen, wie folgende Abbildung einer (beliebigen) nicht-Bre-
dow’schen Spielkugel verdeutlicht:
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Abb. 5: Alternative Spielkugel

Die Werte von 7,, 7,, b, und b, konnen dabei frei variieren.*

Die mathematische Grofle, die Cusanus an der oben zitierten Stelle
einfiihrt, ist das Verhaltnis der Oberflichen (babitudo superficierum), ge-
nauer gesagt das Verhiltnis aus der (in der Regel grofleren) konvexen und
(in der Regel kleineren) konkaven Oberfliche. Dieses bestimmt sich nach
folgender Formel:

Fir den Fall, dass beide Kugeln gleich grof§ sind, vereinfacht sich die
Formel zu

39 7, und 7, sind die Radien der beiden Kugeln mit den Mittelpunkten M, und M,, b, und
b, die Hohen der jeweiligen Kugelsegmente. S ist der Schwerpunkt des (ausgehohlten)
Globus: s. dazu unten Nr. IV.
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2r
o=—-1.

h
Der Kugelkorper (corpus globi), der sich nach Cusanus »zwischen den
Oberflichen« befindet, also das Volumen der Restkugel ausmacht, lasst
sich mathematisch als Funktion des Verhiltnisses der Oberflichen defi-
nieren: 6 4

- + 5
(o0+1)2 (0o+1)

4
VGlobus =f(0) = g ard - |1

vereinfacht ausgedriickt: Viyop = Vg - (1 —d) , wobei d als Maff des
ausgeschnittenen Kugelteils als >Dell-Faktor< bezeichnet werden soll, der
sich in Abhingigkeit von o definiert als

6 4

)= ey ety

Der Graph dieser Funktion sieht folgendermafien aus:

F(x)=6/ (x+1)"2-4/ (x+1) "3

re.8
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Abb. 6: Graph des sog. Dell-Faktors

Wir konnen demnach festhalten: Der Dell-Faktor, also das Maf}, um das
sich das Volumen der Vollkugel verringert, kann alle Werte zwischen 0
und 1 (beides sind Grenzwerte) annehmen: Ist der Globus kaum einge-
dellt und fast eine perfekte Kugel, geht das Verhiltnis der Oberflichen
gegen Unendlich, und der Dell-Faktor strebt gegen Null; bei starkerer Ein-
dellung bis hin zum Verschwinden der Kugel nihern sich beide Werte — das
Verhiltnis der Oberflichen sowie der Dell-Faktor — dem Wert Eins an. In
dem bei von Bredow angenommenen Sonderfall, dass die Eindellung bis
zum Mittelpunkt der Kugel reicht, ist die konvexe Oberfliche dreimal so
grofl wie die konkave Oberfliche, also der Wert o = 3; der Dell-Faktor
berechnet sich demnach zu d = 5/16 = 0,3125, d.h. das Volumen der
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Spielkugel betrigt noch 11/16 = 0,6875 der vollen Kugel. Wir sehen
gleichzeitig, dass dieser Fall keinerlei mathematische Besonderheit auf-
weist, die die Annahme rechtfertigen konnte, Cusanus habe gerade die
bei von Bredow zugrunde gelegten Kugelmafle im Sinn gehabt. Wenn
man Uberhaupt eine besondere Proportion annehmen will, dann am ehe-
sten die, bet der das Verhiltnis von konvexer zu konkaver Oberfliche
dem Verhiltnis von konvexem zu konkavem Kugelvolumen entspricht:
Das wire bei einem Wert 0 = 2 + V5 (als Dezimalwert ca. 4,236) und
einem Dell-Faktor von d = # (entspricht einem Dezimalwert von ca.
0,191) der Fall. Fiir die Drechselung einer konkreten Kugel wiirden sich
daher diese Mafle viel eher als die von Bredow’schen anbieten, und in der
Tat weist die vom Verlag »Wort im Bild« im Auftrag des Cusanus-
Geburtshauses hergestellte Spielkugel (»Globoule«) annihernd dieses
Verhiltnis auf,* wobei dies auch auf Zufall oder einem intuitiven Gefiihl
fir Ausgewogenheit beruhen mag."!

I11. Circulus unitrinus

Das Globusspiel und die dafiir gedrechselte Kugel mit dem Dell-Faktor
ist nach eigenem Bekunden eine Erfindung des Cusanus.”? Uber die me-
taphorische Bedeutung der Spielkugel und deren Rundheit, tiber den
Wurf der Kugel im Spiel und den (unberechenbaren) Weg der Kugel auf
dem Spielfeld ist in der Forschung viel gesagt worden;* hinsichtlich der
Gestalt der Spielkugel steht der vollkommenen Rundheit Gottes (rotun-

40 Der Durchmesser der holzernen Spielkugel betrigt ca. 6 cm, der horizontale Durch-
messer der Delle ca. 4,8 cm. Dies fiithrt auf einen Wert von o = ca. 4 und einen Dell-
Faktor von etwa 0,2, der somit recht nahe am mathematisch exakten Wert liegt. Auch
die Spielkugel im Pariser Druck (Abb. 3) konnte in etwa diese Mafle aufweisen; die
Delle ist jedenfalls kleiner als bei von Bredow.

41 Dies diirfte freilich erst recht fiir die von der Confiserie Hansen in Bernkastel-Kues aus
Vollmilch- und Zartbitterschokolade hergestellte » Cusanus-Kugel« gelten.

42 De ludo I: h1X, n.31, lin. 1: »Cogitavi invenire ludum sapientiae. Consideravi quo-
modo illum fieri oportet; deinde terminavi ipsum sic finiendum ut vides.«

43 Vgl. die oben (Anm. 23) angegebene Literatur; programmatisch zuletzt bei Aones HEL-
LER, The Metaphor of the Throw (wie Anm. 23), die interessanterweise auch auf die
Drechslung der Kugel hinweist: » The otherwordly turner made us concave, just as the
thiswordly turner makes our balls concave« (477). Allerdings geht Heller nur auf die
metaphorische Ebene (»the ball game metaphor«, 474) ein und befasst sich nicht mit
physikalischen bzw. mathematischen Fragen (490, n. 7).
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ditas absoluta) die mehr oder wenig >eingedellte< Rundheit des Menschen
gegeniiber.* Warum aber wihlte Cusanus gerade diese Veranschauli-
chung? Bevor wir diese Frage zu beantworten versuchen, miissen wir
einen Blick auf eine dhnliche, bei Cusanus sehr viel hiufigere und gin-
gigere Metapher werfen: die vom Vieleck und Kreis. In De docta igno-
rantia wird bereits zu Beginn im 3. Kapitel folgende Analogie aufgestellt:

»Intellectus igitur qui non est veritas numquam veritatem adeo praecise comprehendit,
quin per infinitum praecisius comprehendi possit, habens se ad veritatem sicut polygonia
ad circulum, quae quanto inscripta plurium angulorum fuerit, tanto similior circulo,
numquam tamen efficitur aequalis, etiam si angulos in infinitum multiplicaverit, nisi in
identitatem cum circulo se resolvat.«

»Der Geist also, der nicht die Wahrheit ist, erfaflt die Wahrheit niemals so genau, daf} sie
nicht ins Unendliche immer genauer erfaflt werden konnte. Er verhilt sich zur Wahrheit
wie das Vieleck zum Kreis. Je mehr man die Zahl der Ecken in einem einbeschriebenen
Vieleck vermehrt, desto mehr gleicht es sich dem Kreise an, ohne ihm je gleich zu
werden, wollte man auch die Vermehrung der Eckenzahl ins Unendliche fortfithren. Das
Vieleck miifite sich dazu schon umbilden zur Identitit mit dem Kreis.«*

Cusanus’ Beispiel rithrt aus seiner Beschiftigung mit der Kreisquadratur
her, bei der er auf die Methode des Archimedes rekurrierte, die Kreiszahl
mithilfe ein- und umbeschriebener Vielecke zu berechnen. Cusanus er-
kannte sehr genau, dass sich die Kreiszahl nur in einem approximativen
Prozess immer genauer, aber niemals exakt bestimmen lisst Daher konn-
te thm das Verhiltnis von Kreis und Vieleck als Metapher fiir den gott-
lichen und menschlichen Geist dienen.* Charakteristisch fiir den mensch-
lichen Geist bzw. die menschliche Erkenntnis ist die » Verfehlung letzter

44 Vgl. dazu etwa jiingst Tom MULLER, Perspektivitat und Unendlichkeit (wie Anm. 23) 8o.

45 Dedoctaign. 1, 3: h1, p.9, lin. 6-13; Nikoraus von Kugs, Die belehrte Unwissenheit.
Buch I, iibersetzt und mit Vorwort und Anmerkungen hg. v. Paul Wilpert, vierte,
erweiterte Auflage besorgt von Hans Gerhard Senger (Philosophische Bibliothek 2642;
Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 15a), Hamburg 1994, 15.

46 Vgl. dazu MarTHA MARIA OBERRAUCH, Aspekte der Operationalitit (wie Anm. 38) 8of.,
Diana BorMANN-KRANzZ, Untersuchungen zu Nikolaus von Kues De theologicis com-
plementis (Beitrige zur Altertumskunde §6), Stuttgart/Leipzig 1994, 62—68, KURT
FrascH, Geschichte einer Entwicklung (wie Anm. 6) 41{. sowie ausfiihrlich Kazuniko
Yamaki, Die Bedeutung geometrischer Symbole fiir das Denken des Nicolaus Cusanus,
in: MFCG 29 (2005) 295-302, dessen Hypothese eines sich indernden bzw. entwi-
ckelnden Kreiskonzepts bei Cusanus m. E. jedoch nicht tberzeugend ist. Auch die
Deutung der Kreis-Vieleck-Metapher als »spekulatives Bild« bei JorG ZimmER, Co-
gitavi invenire ludum sapientiae (wie Anm. 6) 140 muss man zuriickweisen, da es sich im
Unterschied zu den realen Gegenstinden (Beryll, Loffel und Spielkugel) hierbei nur um
mathematische Abstraktionen handelt.
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Genauigkeit«,” denn genaue Gleichheit kommt nach Cusanus allein
Gott zu (praecisam aequalitatem soli Deo convenire),* der »die Genau-
igkeit jedes Dings ist« (Nam deus est cuiuscumque rei praecisio).” Gleich-
zeitig, und das ist ein origineller Beitrag zur Trinititsspekulation, steht
das Modell des Kreises als >Unendlicheck<, bei dem Umbkreis, Inkreis und
Vieleck in eins — nimlich einen circulus unitrinus — zusammenfallen, fiir
die menschlich nur approximativ bzw. konjektural erfassbare Trinitit.”
Cuozzo spricht in diesem Zusammenhang treffend von einer »theologia
circularis« oder »theologia in circulo«.”

Welche Konsequenzen hat nun die Ubertragung dieser Kreis-Vieleck-
Metaphorik in die dritte Dimension? Worin unterschiede sich die theolo-
gia circularis von einer hypothetischen theologia sphaerica? Anders als in
der mathematischen Ebene, wo man die Zahl der Ecken des reguliren
Vielecks i infinitum® wachsen lassen und so dem Kreis beliebig anni-
hern kann, ist dies im Raum nicht méglich. Denn es gibt bekanntlich nur
funf regulire Korper, die der Kugel ein- bzw. umbeschrieben werden
konnen.” Eine infinitesimale Approximation des Kugelvolumens durch

47 WERNER SCHULZE, Zahl, Proportion, Analogie (wie Anm. 23) 9o. Vgl. weiterhin die Uber-
legungen bei ULricH HERkENRATH, Hatte Cusanus schon einen Wahrscheinlichkeitsbe-
griff?, in: MFCG 29 (2005) 111-125, der die Cusanische These von der praecisio inattin-
gibilis auf dem Hintergrund der mathematischen Wahrscheinlichkeitstheorie betrachtet.

48 De docta ign. 11, 1, h 1, p. 61, lin. 11—12 (mit der Variante solum fiir soli); von Schulze
a.2.0. als Motto benutzt.

49 De mente 3: h?V, n.69, lin. 10-11; zitiert bei WERNER ScHULZE, Zahl, Proportion,
Analogie (wie Anm. 23) 92.

so Vgl. dazu naherhin Diana BorMANN-KRANZ, Untersuchungen zu Nikolaus von Kues
(wie Anm. 46) 22-28. Auch GREGOR NICKEL, Veritas in Speculo Mathematico. A Ma-
theological ping-pong game with Nikolaus Cusanus, in: Tiibinger Berichte zur Funk-
tionalanalysis 14 (2004) 413 verweist auf den dreieinen Kreis, ohne aber auf die Paral-
lelitit mit dem dreieinen Gott einzugehen.

st GianLuca Cuozzo, »Gioco della Fortuna« (wie Anm. 23) 113.

52 Eine verwandte, aber gleichwohl systematisch davon zu unterscheidende Metapher ist
die vom circulus infinitus: Die Gerade kann als Grenzfall eines Kreises mit einem
unendlich groflen Radius angesehen werden (De docta ign. 1, 13). Vgl. dazu besonders
MicHAEL H. KEEFER, The World Turned Inside Out: Revolutions of the Infinite Sphere
from Hermes to Pascal, in: Renaissance and Reformation 24/4 (1988) 303-313 sowie
Davip ALBERTSON, Mapping the Space of God (wie Anm. 23) 63—66; weitere, allerdings
knappe Bemerkungen bei GREGOr NICKEL, Veritas in Speculo Mathematico (wie Anm.
50) 4081. und JEAN-MARIE N1coLLE, How to look at the Cusanus” Geometrical Figures?
(wie Anm. 29) 279f.

53 Die Konstruktionsanweisungen finden sich im 13. Buch der Elemente des Euxrip,
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regulire Korper ist daher nicht moglich, und eine Analogie wie Kreis/
Vieleck vs. Gott/Mensch ergibt im Fall der Kugel keinen Sinn. Cusanus
musste hier nach einer anderen Analogie suchen, und er fand sie im Ver-
hiltnis zwischen der absoluten Rundheit der vollkommenen Kugel (Gott)
und der unvollkommenen Rundheit der >eingedellten< Kugel (Mensch).
Wie oben gezeigt, lisst das Verhiltnis der Kugeloberflichen und der
Dell-Faktor dhnliche Grenzwertbetrachtungen zu wie das Verhiltnis von
Kreis- und Vielecksumfang, und damit hatte Cusanus ein raumliches
Pendant zu seiner Kreistheologie zur Verfiigung, das er in De ludo glob:
weitriumig ausfalten konnte.”

IV. Figura mundi

In seiner Schrift De venatione sapientiae erwihnt Cusanus einen Libellus
de figura mundi, den er jingst (Sommer 1462) in Orvieto verfasst habe:

»Lucis autem est discernere et singularizare. Supra de his et in libello, quem de figura
mundi nuperrime in Urbe Veteri compilavi.«

»Das Werk des Lichts aber ist es zu unterscheiden und das Finzelne herauszuheben.
Dariiber oben (Kap. 15-17) und in dem Biichlein, das ich {iber die Gestalt der Welt
kiirzlich in Orvieto verfasst habe.«%

Das Werk ist verschollen, aber nach einer plausiblen Vermutung Gerda
von Bredows konnte es mit De ludo globi 1 identisch sein.”® Wie wir

Kap. 13-17. Der Beweis, dass es nur die funf reguliren (sogenannten Platonischen)
Korper gibt, findet sich ebd. im Kap. 18a und basiert auf der Beobachtung, dass die
Ecke eines Polyeders einen Raumwinkel von < 360° bilden muss (vgl. EukLip, Buch 11,
Kap. 21). Dies ist nur moglich fiir Korper, die von reguliren Dreiecken, Vierecken oder
Finfecken begrenzt werden; regulire Vielecke mit groflerer Eckenzahl bilden zu grofle
Raumwinkel (bereits die Mindestzahl von drei Sechsecken wiirde einen Raumwinkel
von genau 360° bilden). Im Einzelnen sind daher méglich: das Tetraeder (drei Dreiecke
pro Ecke = 180°), das Oktaeder (vier Dreiecke pro Ecke = 240°), das Ikosaeder (fiinf
Dreiecke pro Ecke = 300°), das Hexaeder/der Wiirfel (drei Vierecke pro Ecke = 270°)
und das Dodekaeder (drei Fiinfecke pro Ecke = 324°).

54 Vgl. dazu insbesondere MaRTIN THURNER, Theologische Unendlichkeitsspekulation
(wie Anm. 23).

55 De ven. sap. 22: h X1, n. 67, lin. 16-18; NikoLAaUs voN Kugs, Die Jagd nach Weisheit, auf der
Grundlage der Ausgabe von Paul Wilpert neu hg. v. Karl Bormann (Philosophische Biblio-
thek §49; Schriften des Nikolaus von Kues in deutscher Ubersetzung 24), Hamburg 2003, 99.

56 Vgl. Gerda von Bredow, in: N1ikorAUs voN KuEs, Vom Globusspiel (wie Anm. 31) 109f.;
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oben gesehen haben, hatte Cusanus zunichst nur das erste Buch verfasst,
und zwar eben im Sommer 1462; das zweite Buch wurde erst spiter
(Terminus post quem ist Mirz 1463) hinzugefiigt, vielleicht erhielt das
Gesamtwerk auch erst dann seinen neuen Titel. Das erste Buch des Glo-
busspiels handelt unter anderem »von der Rundheit, und das ist ja die
Gestalt der Welt«.”” So wird die (nicht perfekte) Rundheit der Spielkugel
zur Rundheit der Welt in Beziehung gesetzt:

»Sed mundi rotunditas, licet sit maxima, qua nulla maior actu est, non est tamen ipsa
absoluta verissima rotunditas. Ideo est imago rotunditatis absolutae. Rotundus enim
mundus non est ipsa rotunditas, qua maior esse nequit, sed qua maior non est actu.
Absoluta vero rotunditas non est de natura rotunditatis mundi, sed eius causa et exem-
plar, quam aeternitatem appello, cuius rotunditas mundi est imago.«

»Aber die Rundheit der Welt, obwohl sie die grofite ist, neben der es in [der] Wirklich-
keit keine groflere gibt, ist trotzdem nicht selbst die absolute, ganz wahre Rundheit. Sie
ist darum ein Abbild der absoluten Rundheit. Die runde Welt ist nimlich nicht die
Rundheit selbst, neben der es nicht eine grofiere geben kann, sondern neben der keine
groflere in [der] Wirklichkeit ist. Die absolute Rundheit ist aber nicht von der Natur der
Weltrundheit, sondern ihre Ursache und ihr Vorbild, das ich Ewigkeit nenne, deren
Abbild die Weltrundheit ist.«*®

Es wire durchaus moglich, dass der mutmafliche Gegenstand von De
figura mundi hiermit treffend umschrieben ist,”” und Cusanus’ spitere
Bezeichnung De globo wire dazu nur eine Variation: Erst im zweiten
Buch des Werkes geht es ja primir um das Globusspiel, wihrend das erste
Buch eher um die Gestalt des Globus (Spielkugel/ Welt) kreist.®

Wie dem auch sei, die Gestalt der Welt — auch in konkret-riumlicher
Hinsicht — hat Cusanus jedenfalls interessiert und ist auch theologisch
relevant geworden: In einer rezenten, sehr bemerkenswerten Studie mit
dem programmatischen Titel »Mapping the Space of God« hat David

GERDA VON BREDOW, Figura mundi (wie Anm. 35), 77, Anm. 1. Aufgrund der deutlichen
Skepsis von Raymond Klibansky und Hans Gerhard Senger, in: h XII, 155f. nicht
wiederholt in Gerda von Bredow, in: Nikoraus voN Kugs, Gesprich tiber das Glo-
busspiel (wie Anm. 15).

57 Gerda von Bredow, in: Nikoraus voN Kuss, Vom Globusspiel (wie Anm. 31) 110.

58 De ludo I: hIX, n. 16, lin. 10-16. N1kOLAUS vON KUES, Gesprach tiber das Globusspiel
(wie Anm. 15) 17.

59 An der oben zitierten Stelle geht es um die discretio lucis, die in De ludo globi 1 an
prominenter Stelle erwahnt wird, allerdings erst im zweiten Buch eine wichtige Rolle
spielt. Vgl. De ludo I: h IX, n. 3, lin. 3—5: »[...] aliqua scientiarum semina, quae [...]
magnae discretionis circa suiipsius desideratissimam notitiam lucis fructum genera-
bunt.«

6o Vgl. Comp. 12: hX1/3, n. 37, lin. 12 und oben Anm. 17.
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Albertson auf das Konzept einer »spatialization of theology« bei Cusa-
nus hingewiesen: Seit De docta ignorantia finde sich eine klare »tendency
toward spatialization«, die in De ludo globi und zuletzt im Compendium
kulminiere." Unter »spatialization« versteht Albertson »the manner in
which mathematical, or more precisely, geometrical, metaphors lead Ni-
cholas to relate God and the world less diachronically than synchroni-
cally.«** Die Raummetapher kann als zentrales heuristisches Mittel zum
Verstindnis der ganz und gar >unriumlichen< Gottheit dienen, weil Gott
sich in Christus verweltlicht und damit >verriumlicht< hat. Christus ist

das Ziel des Menschen und das Ziel des Spiels:

»The unsteady ball tilting toward the center symbolizes the irregular progress of a
human life toward its divine goal. [...] The gameboard, a ring of concentric circles on a
plane, constitutes a kind of map of the world, in which all living things are arranged by
degree in a periphery circling around the Christ-center.«®

Albertson verweist schliefllich auch auf die raumliche Dimension der
Spielkugel, die auf einer Drehbank(!) gedrechselt worden sei und so an
die >Umdrehung< der Welt durch Gott erinnere:* Die figura globi ent-
spricht also auch unter diesem Aspekt der figura mundi.”®

Die Kugel ist aber nicht nur ein spekulatives Bild des Kosmos, sondern
auch ein >Modell< der Kugelgestalt der Erde. Hierbei ist ebenfalls von
entscheidender Bedeutung, dass die Spielkugel nicht absolut rund und

61 DAvID ALBERTSON, Mapping the Space of God (wie Anm. 23) 7of. und 6fter. Das neue
Buch von Davip ALBERTSON, Mathematical Theologies: Nicholas of Cusa and the
Legacy of Thierry of Chartres (Oxford Studies in Historical Theology), Oxford 2014,
konnte leider nicht mehr beriicksichtigt werden. Zum Kosmographen des Compendi-
um s. unten.

62 DaviD ALBERTSON, Mapping the Space of God (wie Anm. 23) 7o. Eine ganz ihnliche
Uberlegung in Hinsicht auf das Zeitkonzept des Cusanus stellt Irts WiksTrROM, The
Notion of Time (wie Anm. 23) an: Sie zeigt, dass Gottes Ewigkeit (aeternitas) der abso-
luten Rundheit/der perfekten Kugel, die zeitliche Erstreckung der Welt (perpetuitas)
der unvollkommenen Rundheit/der eingedellten Kugel entspricht. Demnach konnte
man auch von einer homologen Raum-Zeit-Konzeption des Cusanus sprechen.

63 DAavID ALBERTSON, Mapping the Space of God, (wie Anm. 23) 72. Vgl. auch 751, n. 57,
wo auf MarRTHA Maria OBERRAUCH, Aspekte der Operationalitit (wie Anm. 38) 98f.
verwiesen wird.

64 DaviD ALBERTSON, Mapping the Space of God (wie Anm. 23) 78. Vgl. auch Kraus
Mauricg, Der drechselnde Souverin (wie Anm. 20) 15-23 (Kap. II: »Gott, der erste
Drechsler«).

65 Trotzdem bleibt Davip ALBERTSON, Mapping the Space of God (wie Anm. 23) skeptisch
gegentiber der Identifikation von De ludo globi I mit dem Libellus de figura mundi und
kapituliert vor diesem »permanent textual riddle« (63 n. 6).
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»ausgewogenc« ist, sondern eine Delle und damit auch einen verschobenen
Schwerpunkt aufweist, was zu jenem irreguliren und unvorhersehbaren
Lauf der Kugel fiihrt.® Mehrere, vor allem anglophone Autoren verweisen
auf die Parallele zur modernen Bowling-Kugel, die zwar nicht eingedellt,
deren Schwerpunkt aber durch ein eingelegtes Metallgewicht verlagert
ist.”” Physikalisch-mathematisch betrachtet, liegt auch der Schwerpunkt
der Spielkugel nicht mehr im Kugelmittelpunkt, sondern ist um einen
gewissen Wert zum Kugelrand hin verschoben.®® Doch was heifit das fir
das Erdmodell?

In einem Aufsatz Gber den Globus mundi des Martin Waldseemiller
(Straflburg 1509) hat Martin Lehmann gezeigt, dass der neuzeitliche Kos-
mograph® insbesondere gegen die mittelalterliche Vorstellung einer nur
annihernd kugelférmigen, in eine Erd- und eine Wassersphire geteilten
Sphaera terrae polemisiert. Nach einer Theorie, die von zahlreichen Na-
turphilosophen des 14. Jahrhunderts, darunter Johannes Buridan, ver-
treten wurde, schwimmt die (leichtere) Erdsphire auf der (schwereren)
Wassersphire wie ein Apfel auf dem Wasser:”

66 Darauf hat bereits Hans RUDOLF SCHAR, Spiel und Denken beim spiten Cusanus (wie
Anm. 23) 410 hingewiesen.

67 Vgl. etwa CLYDE LEE MILLER, Nicholas of Cusa’s De ludo globi (wie Anm. 23) 136
(»lawn bowling«); PauLiNE MorrrT WATTS, in: N1icorLaus DE Cusa, De Ludo Globi.
The Game of Spheres, translation and introduction by Pauline Mofhitt Watts, New
York 1986, 25 (»bowls«); Jasper Hopkins, in: NicHOLAS OF Cusa, De Ludo Globi (wie
Anm. 33) 1181 und passim (»bowling-game«).

68 S. oben Abb. 5. Die Strecke MS betrdgt '/, (h; + h,).

69 MaRrTIN LEHMANN, Ein Spagat zwischen Tradition und Moderne — Die Rezeption der
Entdeckung Amerikas am Beispiel des Globus Mundi Martin Waldseemiillers, in: Wol-
fenbiitteler Renaissance-Mitteilungen 33/1-2 (2011) 81-89; vgl. jetzt auch DERs., Die
Cosmographia des Francesco Maurolico — ein Kleinod in der humanistischen Rezep-
tion der Entdeckung Amerikas, in: Neulateinisches Jahrbuch 16 (2014) 119-135. Auf
einem ganz anderen Blatt, oder besser gesagt auf einem Kupferstich Albrecht Diirers
(»Das kleine Gliick«, 1495) steht das offenbar erst neuzeitliche Bild einer »Kugel der
Fortuna«, Symbol der Unberechenbarkeit des Schicksals: vgl. dazu den erhellenden
Aufsatz von Hans HOLLANDER, Die Kugel der Fortuna, in: Das Mittelalter. Perspek-
tiven mediivistischer Forschung 1/1 (1996) 149—167. Ob allerdings Cusanus’ » Chaos-
kugel« (166) der neuen Fortuna-Kugel entspricht, ist fraglich, denn diese ist nicht ein-
gedellt, sondern als vollkommen rund vorgestellt.

70 Vgl. dazu umfassend Kraus ANsELM VOGEL, Sphaera terrae — das mittelalterliche Bild
der Erde und die kosmographische Revolution. Diss. Géttingen 1995, besonders Kap.
III 10 »Johannes Buridan: Die exzentrische Erdsphire und das Konzept vom versetz-
ten Erdschwerpunkt« (202—211).
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Abb. 7: Erd- und Wassersphére nach Buridan

Mathematisch entspricht die aus dem Wasser herausragende Erdoberfla-
che dem konkaven, die Wasserfliche dem konvexen Teil der Kugelober-
flache bei der Spielkugel, und auch der Schwerpunkt der Erde verschiebt
sich nach unten, und zwar um denselben Betrag wie bei der Spielkugel.
Es ist demnach denkbar, dass Cusanus die Idee des Globusspiels bzw. der
Spielkugel der mittelalterlichen Kosmographie verdankt. Dafiir spricht
auch die Tatsache, dass er im Compendinm, das zeitlich bald nach De
Iudo globi entstand, ausdriicklich auf das Beispiel eines Kosmographen
rekurriert, der die durch Boten aus der ganzen Welt gelieferten Infor-
mationen aufzeichnet, um sie in einer totius sensibilis mundi descriptio zu
vereinen:”'

»Demum quando [...] omnem sensibilis mundi fecit designationem, ne perdeat eam, in
mappam redigit bene ordinatam et proportionabiliter mensuratam.«

»Wenn er schliefllich [...] eine Gesamtaufnahme der sinnenfilligen Welt fertiggestellt hat,
tragt er sie, um ihrer nicht verlustig zu gehen, in rechter Ordnung und in den entspre-
chenden Groflenverhiltnissen auf eine Karte ein. «”

Hier zeigt sich nicht nur Cusanus’ Vertrautheit mit kartographischen

Methoden, sondern auch der Sinn all der spekulativen Bilder, die wir
betrachtet haben. Dazu noch einmal Albertson:

71 Comp. 8: h X1/3, n. 22, lin. 10-12.

72 Comp. 8: h X1/3, n. 23, lin. 1-3; NikoraUs voN KuEs, Kompendium, tibersetzt und mit
Einleitung und Anmerkungen hg. v. Bruno Decker und Karl Bormann (Philosophische
Bibliothek 267; Schriften des Nikolaus in deutscher Ubersetzung 16), Hamburg 31996,

33
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»In this passage written at the end of his life, the cardinal crafts a textual Bild (that of the
cosmographus, an icon of Cusanus himself) at work in the crafting of a Weltbild (the
mappa mundi) which represents the many different spatial images created by Nicholas in
his mystical writings. In short, the image of mapmaking itself maps the peculiar topo-
graphy of Cusan mysticism.«”

Die Spielkugel ist am Ende auch ein >Bild< der Weltkugel.

V. Ludus vitreorum?

Abschlieflend soll noch ein verbreitetes Missverstindnis korrigiert wer-
den: In der Forschung ist verschiedentlich auf vermeintliche Parallelen
des Globusspiels zu Hesses Glasperlenspiel hingewiesen worden.”* Zur
Widerlegung sei hier nur — als corollarium zu den vorangegangenen Aus-
fihrungen — Folgendes bemerkt: Erstens kannte Hesse mit ziemlicher
Sicherheit das Globusspiel nicht. In der im Frithsommer 1932 vollende-
ten, von Hesse nicht publizierten Fassung einer Einleitung, die vom Her-
ausgeber Volker Michels mit »Vom Wesen und von der Herkunft des
Glasperlenspiels« betitelt wurde,” findet sich folgende Passage, die von
Hesse im Manuskript spater gestrichen wurde:

»Es erinnert dies an manche Gedanken des Mittelalters und der spitern katholischen
Theologen, uns erinnert es z. B. an manche Gedankenfolgen des Nicolaus Cusanus. Wir
denken etwa an Sitze von ihm wie diesen: [Es folgt, ohne Quellenangabe, in Uberset-
zung ein Zitat aus Idiota de mente 9, n. 125, lin. 4—r10]. Ubrigens scheint nicht nur dieser
eine Gedanke des Cusaners beinahe schon auf das Glasperlenspiel hinzuweisen, oder
entspricht und entspringt einer dhnlichen Richtung der Einbildungskraft wie dessen
Gedankenspiele; es lieflen sich mehrere, ja viele zhnliche Anklinge bei ihm zeigen. Auch
seine Freude an der Mathematik und seine Fihigkeit und Freude, Figuren und Axiome
der euklidischen Geometrie auf theologisch-philosophische Begriffe als verdeutlichende
Gleichnisse anzuwenden, scheint der Mentalitit des Glasperlenspielers sehr nahe zu ste-
hen, und zuweilen erinnert sogar seine Art von Latein (dessen Vokabeln nicht selten

73 Davip ALBERTSON, Mapping the Space of God (wie Anm. 23) 69.

74 Vgl. WERNER ScHULZE, Zahl, Proportion, Analogie (wie Anm. 23) 121-123; INGRID
H. SHAFER, The Infinite Circle: From Cusanus and the Tao to Hegel and Hesse, in: The
Owl of Minerva 20/1 (1989) 165—182, sowie Top R. Harris, The Interplay of Oppo-
sites, the Language of Experience, and the Geometry of Ascent: A Comparison of
Hermann Hesse’s Das Glasperlenspiel and Nicholas of Cusa’s De ludo globi. M. A.-
Thesis California State University Dominguez Hills, 2001, deren Argumente im Gan-
zen nicht tiberzeugen konnen.

75 VoLrker MicHELs (Hg.), Materialien zu Hermann Hesses >Das Glasperlenspiel<. Erster
Band: Texte von Hermann Hesse (Suhrkamp-Taschenbuch; 80), Frankfurt a. M. 1973, 8.
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Konkav und konvex. Die Spielkugel in Nikolaus’ von Kues De ludo globi

seine freien Erfindungen sind, ohne doch von irgendeinem Lateinleser mifiverstanden
werden zu konnen) an die frei spielende Plastizitit der Spielsprache.«”

Hitte Hesse das Globusspiel gekannt, so hitte er ohne Zweifel in diesem
Zusammenhang explizit darauf hingewiesen und sich nicht mit diesen
vagen Bemerkungen begntigt. Zweitens: Das Globusspiel ist — bei aller
mystischen Bedeutung — ein reales Spiel mit einer realen, aus Holz ge-
drechselten Spielkugel und einem klar gegliederten Spielfeld sowie mit
klaren Regeln. Das Glasperlenspiel hat nichts von alledem, es ist reine
Metapher: »Obwohl Hesse [...] die >eigentlichen< Werte museal glasper-
lenspielhaft vortiihrt, bleibt er das Entscheidende schuldig: die Konkre-

tion.«”” Und wer hitte je von einer Glasperle mit Dell-Faktor gelesen?

Abbildungsnachweise

Abb. 1: M. C. Escher, Konkav und Konvex (Mirz 1955), aus: Locher (1994), 309 =
Kat. Nr. 399. All M. C. Escher works. Copyright 2013 The M. C. Escher Com-
pany — the Netherlands. All rights reserved. Used by permission. www.mce-
scher.com

Abb. 2: Meniskuslinse. Eigene Graphik, inspiriert von: Martin Lieberherr, Brenn-
weite einer Meniskuslinse (Mathematisch Naturwissenschaftliches Gymnasium
Rimibihl, Ziirich, 2011).

Abb. 3: Spielfeld des Globusspiels, nach der Editio Parisiensis (1514), aus: hIX
(1998), 153.

AbDb. 4: von Bredow’sche Spielkugel, aus: von Bredow (1952), 99 bzw. von Bredow
(1999), 146.

ADbD. 5: Alternative Spielkugel. Eigene Graphik.

Abb. 6: Graph des sog. Dell-Faktors, erstellt mithilfe von
http://rechneronline.de/funktionsgraphen/

Abb. 7: Erd- und Wassersphire nach Buridan. Eigene Graphik nach Lehmann (2011),
86.

Fur Hilfe bei der Erstellung der eigenen Graphiken danke ich Nina Tomaszewski.

76 Zitiert nach VoLkER MicHELs (Hg.), Materialien (wie Anm. 75) 28f. Worauf Hesse seine
etwas aenigmatische Bemerkung tiber das cusanische Latein stiitzt, ist unklar; vermut-
lich denkt er an Wortschopfungen wie possest oder non-aliud. In De ludo globi jeden-
falls finden sich keine Neologismen.

77 JoacHiM KATSER, Science-fiction der Innerlichkeit, in: Volker Michels (Hg.), Materia-
lien zu Hermann Hesses >Das Glasperlenspiel«. Zweiter Band: Texte tiber das Glasper-
lenspiel (Suhrkamp-Taschenbuch; 108), Frankfurt a.M. 1974, 215220 (zuerst in: Stid-
deutsche Zeitung, Miinchen, vom 13./14. Mirz 1971), 219.
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Henology and Interfaith Dialogue in Nicholas of Cusa’

Von Davide Monaco, Salerno

De pace fidei is certainly one of cardinal Cusanus’s most famous and
most read texts. It is has caused various interpretations and still today the
scholars do not agree unanimously on certain crucial aspects of Cusa-
nus’s opinion. Indeed, although twentieth-century historiography seems
to agree on De pace fidei’s distance from the modern, enlightenment
ideal of tolerance', the same does not apply to the evaluation of the role
of Christianity in relation to the sharp and synthetic expression »one
religion in a variety of rites«’, which effectively sums up Cusanus’s pro-
posal.

When first reading it, we may distinguish two possible lines of inter-
pretation.” According to the first line, the concept of una religio identifies
essentially with Christianity, while other religions are multiple rites that

The present work care about thanks to the support given by the Alexander von Hum-
boldt Foundation. I am most grateful to the Foundation.

1 Cf. BRuno DEckEeRr, Die Toleranzidee bei Nikolaus von Kues und in der Neuzeit, in:
Nicold da Cusa. Relazioni tenute al Convegno Interuniversitario di Bressanone nel
1960 a cura di Giuseppe Flores d’Arcais (Pubblicazioni della Facolta di Magistero
dell’Universita di Padova 4), Firenze 1962, 197-213; KaRL Jaspers, Nikolaus Cusanus,
Miinchen 1964, 220; MorIMICHI WATANABE, Nicholas of Cusa and the idea of toler-
ance, in: Niccold Cusano agli inizi del mondo moderno, a cura di Giovanni Santinello,
Firenze 1970, 409—418; GIOVANNI SANTINELLO, Nicold Cusano e I'utopia dell’unita
culturale e religiosa nel Quattrocento, in: Archivio di filosofia 53 (1985) 381-391; Mas-
siMmo Cacciari, Geofilosofia dell’Europa, Milano 1994, 149—159; MARIA LAURA LAN-
z1LLo, Tolleranza, Bologna 2001, 28; ANNA A. Akasoy, Zur Toleranz gegentiber dem
Islam bei Lullus und Cusanus, in: Ramon Llull und Nikolaus von Kues: Eine Begeg-
nung im Zeichen der Toleranz. Akten des Internationalen Kongresses zu Ramon Llull
und Nikolaus von Kues (Brixen und Bozen, 25.—27. November 2004) — Raimondo
Lullo e Niccold Cusano: un incontro nel segno della tolleranza, a cura di Ermenegildo
Bidese/ Alexander Fidora/Paul Renner, (Instrumenta patristica et mediaevalia 46; Sub-
sidia Lulliana 2), Turnhout 2005, 105—124.

2 De pace, 1: hVII, n.6, p. 7, lin. to-11.

3 Cf. Pro Gaia, Introduzione, in: NicoLo Cusano, Opere religiose (Classici delle reli-
gioni: Sez. 4: La religione cattolica) Torino 1993, §7—64; ARNE MoRITZ, Die Andersheit
des Anderen — noch einmal zum Problem der Toleranz in Nicolaus von Kues’ Dialog
De pace fidei, in: Litterae Cusanae 6,1 (2006) 1-17.
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relate to this one true faith; according to the second line, instead, all
religions — including Christianity — are imprecise, hypothetical rites of
that one religio, which does not identify with any particular creed and
which cannot coincide with any of these, but into which all creeds blend
and take part. However, both these hermeneutic options, although they
provide valid reasons, appear to be incomplete and give rise to some
relevant reservations. Such incompletion is further testified by the vari-
ations in the interpretation of the two hermeneutic lines.*

According to the first view, if the una religio concept were identified
with Christianity, then the fundamental bases of the Cusanus’ specula-
tion would be denied — that is, the definition of docta ignorantia and of
the speculative character of human knowledge, the impossibility of ob-
jectifying of truth and Divinity — and their transcendence of every ex-
pression of them. Indeed, all the other religions would be rites that have a
meaning only with respect to the one Christian truth as its partial reve-
lations and its unfolding. The task of dialogue, then, is to lead them all to
the one and only manifested truth, by overcoming their singularity and
depriving them of their partiality. However, it is clear that the una religio
concept does not immediately identify with Christianity rout court and
that the dialogue does not seek to convert all the non-Christians to
Christianity.

If the second interpretative line serves to equalise all the religious
creeds as bearers of the same revelational value, and thus if Christianity is
considered only as a contracted realisation of the unreachable truth, then
it is hard to understand why the dialogue would place the Word first, and
then Peter and Paul at the centre of the Celestial council. In the work,
indeed, all the representatives of the different religions do not debate
with one another; they only do it with the Logos first and then with the
two Apostles, who do not take part in the circle of the other religious
representatives, they are in fact the centre of it, and they answer the wise
men’s questions because it is God’s explicit will that they do so.” Indeed,

4 Cf. DavipeE Monaco, Dialogo interreligioso, intrareligioso e identita cristiana nel De
pace fidei di Nicoldo Cusano. Una prospettiva ermeneutica, in: Filosofia e Teologia 2
(2007) 323-335; DAVIDE Monaco, Cusano e la pace della fede, Roma 2013, 120-126;
Id., NicHLOAS OF Cusa, Trinity, Freedom and Dialogue, Miinster, in press.

5 Kraus REINHARDT, Die cusanische Idee vom Frieden im Glauben nach der Interpreta-
tion von Raymond Klibansky (1905-2005), in: Litterae Cusanae 6,1 (2006) 24.

288



Henology and Interfaith Dialogue in Nicholas of Cusa

there seems to be an irremediable contradiction between the assignment
of value to all the different religions and the privileged part taken on by
the leading representatives of one of them. It appears contradictory that
Christianity does not identify with the concept of #na religio whilst most
of Cusanus’s work concentrates on questions such as the Holy Trinity
and the Incarnation — fundamental dogmas of the Christian religion. The
second interpretative line, thus, does not manage to explain the centrality
of Christianity.

According to the writer of this piece, the only way to understand the
contradiction intrinsic in De pace fidei is to read the work and try to
reconstruct its contents by placing them in the wider context of the
cardinal’s philosophical speculation: Cusanus’s position towards inter-
faith dialogue can only be fully grasped if it is thought of in the wider set
of his philosophy.® However, although it is undeniable that any interpre-
tation of De pace fidei encounters many intrinsic complexities, according
to the investigation carried out in this work it is not possible to under-
stand the dialogue’s contents without making its philosophical founda-
tion explicit. The dialectic between the One and the many and that be-
tween the uniqueness of truth and the variety of its expressions are the
speculative basis of the work.”

The dialectic between uniqueness and multiplicity — which had already
appeared in other texts prior to De pace fidei and was completed in his
last work — is an essential premise for understanding the theoretical pro-
posal outlined in the work from 1453, a proposal dedicated to interfaith
dialogue and to Cusanus’s whole philosophy. The view of the relation-
ship between God and the world — between the One and the many - is
displayed through a close examination of the two most representative

6 For more extensive analyses of the De pace fidei and a more detailed exposition of our
interpretation, cf. DaviDE Monaco, Cusano e la pace della fede, cit.

7 Cf. De pace 1: hVII n.6, p.7, lin. 10-11: »una religio in rituum varietate<; ibid. 4:
h VI, n. 11, p. 11, 20—21: »Ante enim omnem pluralitatem est unitas«; ibid. §: h VII,
n.15, p.14, lin. 18-19: »Non est autem possibile plures esse aeternitates, quia ante
omnem pluralitatem est unitas«; ibid. §: h VII, n. 17, p. 16, lin. 10-11: »Et qui dicit
plures deos, dicit unum antecedenter omnium principiums; ibid. 5: h VII, n. 17, p. 16,
lin. 19—20: »Et non est possibile plura esse aeterna, quia ante omnem pluralitatem
unitas.« Ibid. 7: h VII, n.21, p. 20, lin. 16-18: »Omnis autem multitudinis unitas est
principium: quare principium multitudinis est aeterna unitas.« Ibid. 8: h VII, n.22,
p- 22, lin. 10: »In tantum enim res est in quantum una est«.
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terms of the German philosopher’s speculation — complicatio and expli-
catio. Thanks to the asymmetry between enfolding and unfolding — ac-
cording to which an unfolded thing cannot be directly derived from an
enfolded thing, while an enfolded thing necessarily derives from an un-
folded thing — Cusanus manages to defend both God’s freedom and
omnipotence and the world’s significance as theophany, trace and mani-
festation of its creator.® Using another Cusanus term, the world achieves
meaning and value because it is a contraction of God (contractio Dei),
that is the ability of God’s infinite power to concentrate, individualise
and actualise itself in each and every created thing. The creature and the
finite being thus have a positive value in their singularity in that they are
a manifestation of God’s transcendence and infinity in their unique in-
dividuality.”

Cusanus employs his view of the relationship between unity and
multiplicity in a field of gnosiology as well, and he develops a perspec-
tivistic view of human knowledge. The German philosopher combines an
idea of the truth as infinite and a speculative view of knowledge: the
truth, in its unlimitedness and transcendence, can be accessed and ex-
pressed by man only within certain singular and particular points of view
which, rooted in finiteness, can convey the infinity of truth.' In this

8 Cf. De docta ign. 1, 22: h1, n. 69, p. 45, lin. 21—22: »Nam posita complicatione non
ponitur res complicata, sed posita explicatione ponitur complicatio.«

9 Cf. De docta ign. 111, 1: h I, n. 188, p. 122, lin. 4—9: »Ut nihil sit in universo, quod non
gaudeat quadam singularitate, quae in nullo alio reperibilis est, ita quod nullum omnia
in omnibus vincat aut diversa aequaliter, sicut cum nullo ullo umquam tempore aequale
in quocumque esse potest; etiam si uno tempore minus eo fuerit et alio maius, hunc
transitum facit in quadam singularitate, ut numquam aequalitatem praecisam attingat«;
De ven sap. 22: h XII, n. 66, lin. 1-8: »Sed una est omnium singularium causa, quae
omnia singularizat, quae neque est totum neque pars neque species neque individuum
neque hoc neque illud neque omne nominabile, sed est singulorum singularissima causa.
Singulare cum sit ab acterna causa singularizatum, numquam in non-singulare resolvi
potest. A quo enim resolveretur ab aeterna causa singularizatum? Hinc singulare bo-
num numquam desinit, cum omne singulare sit bonum.«

1o Cf. De docta ign. 1, 3: h 1, n. 10, p. 9, lin. 10-16: »Non potest igitur finitus intellectus
rerum veritatem per similitudinem praecise attingere. Veritas enim non est nec plus nec
minus, in quodam indivisibili consistens, quam omne non ipsum verum existens prae-
cise mensurare non potest, sicut nec circulum, cuius esse in quodam indivisibili consi-
stit, non-circulus. Intellectus igitur qui non est veritas numquam veritatem adeo prae-
cise comprehendit, quin per infinitum praecisius comprehendi possit[...]«; De theol.
compl.: hX/2, n.3, lin. 24-25: »Est igitur veritas infinitas. Solum enim infinitas non
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scheme, the mind (mens) has a central and essential role within the vari-
ety of the creation, from an ontological point of view and because it is
God’s and the One’s first self-manifestation. The mens and the One are
the two fundamental principles in the German philosopher’s speculation
as a whole. It is not by chance that they represent the axis around which
his later philosophy rotates — the completed expression of his thought
throughout the years. Only the mens can know the One or the posse, for
it is a living image of God (viva imago Dei), unlike the rest of the created
things, which are merely an unfolding of God (explicatio Dez)."

The cognitive power of the mind, thus, is the image of the infinite
divine posse it bears. Therefore, Cusanus represents a historical turning-
point: the centre of the universe is no longer the earth, but the mind as
God’s living image in its creative power with regard to the world of
knowledge. According to a Leitmotiv in the cardinal’s thought, in the
same way as God creates the world of being and the real entities, so man
produces the world of knowledge and the entities that are part of it, in
the image of the divine creation and the created being."

potest esse maior nec minor.« De coni. I, prologus: h1Il, n.2, lin. 2—5: »Quoniam
autem in prioribus Doctae ignorantiae libellis multo quidem altius limpidiusque quam
€ego ipse nisu meo praecisionem veritatis inattingibilem intuitus es, consequens est om-
nem humanam veri positivam assertionem esse coniecturam.« Ibid.: h 111, n. 2, lin. 9—11:
»Cognoscitur igitur inattingibilis veritatis unitas alteritate coniecturali atque ipsa alte-
ritatis coniectura in simplicissima veritatis unitate.« Ibid. I, 11: h III, n. 57, lin. 1o-11:
»Coniectura igitur est positiva assertio, in alteritate veritatem, uti est, participans. «

11 Cf. De mente 4: h *V, n.74, lin 12: »Attende aliam esse imaginem, aliam explicatio-
nem.« Cf. ibid. 4: h *V, n. 76, lin. 1-8: »PHILosoPHUS: Videtur quod sola mens sit Dei
imago. Ip1oTA: Proprie ita est, quoniam omnia, quae post mentem sunt, non sunt Dei
imago nisi inquantum in ipsis mens ipsa relucet, sicut plus relucet in perfectis animali-
bus quam imperfectis et plus in sensibilibus quam vegetabilibus, et plus in vegetabilibus
quam mineralibus. Unde creaturae mente carentes sunt potius divinae simplicitatis ex-
plicationes quam imagines, licet secundum relucentiam mentalis imaginis in explicando
de imagine varie participent.« Comp. 8: h X1/3, n. 23, lin. 13—14: »Et hinc in se reperit
primum et propinquius signum conditoris, in quo vis creativa plus quam in aliquo alio
noto animali relucet.« Cf. De fil. 6: hIV, n. 86, lin. 5-6: »Intellectus autem cum sit
intellectualis viva dei similitudo, omnia in se uno cognoscit, dum se cognoscit.« De
mente 7: h*V, n. 106, lin. 8—10: »Utitur autem hoc altissimo modo mens se ipsa, ut ipsa
est del imago; et deus, qui est omnia, in ea relucet, scilicet quando ut viva imago Dei ad
exemplar suum se omni conatu assimilando convertit.« Cf. also De conz. I, 1: h 111, n. 5,
lin. 3-8.

12 Cf. De coni. 1, 1: h I11, n. 5, lin. 3—8: »Coniecturas a mente nostra, uti realis mundus a
divina infinita ratione, prodire oportet. Dum enim humana mens, alta dei similitudo,
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It is only in the view of these fundamental moments of Cusanus’s
philosophy that it is possible to re-examine De pace fidei to understand
its contribution to a philosophy of interfaith and intercultural dialogue.
Cusanus identifies the origin of idolatry and the dangerous outcomes it
can lead to with a reason that is narrowed down within the limits of the
law of non-contradiction and the finite that absolutises itself, denying the
transcendence of God and of the truth. The contradiction underlined at
the beginning of this piece — that between the universality of the solution
proposed and the particularity of the point of view used, between Chris-
tianity as one among the other religious creeds and the central position
taken on by its representatives — reveals the contradictory nature intrinsic
in Cusanus’s thought, a contradiction Cusanus himself does not seek to
solve because it is contradictory only at the level of finite discursive
reason, not at the — higher — level of intellect.

The cardinal goes beyond the Aristotelian-Scholastic model, which
seeks to avoid contradiction at all costs, and he tries to confine the law of
non-contradiction within the limits of the cognitive power it serves, the
ratio, showing the ulteriority of the intellectus and its visio. What limits
the two interpretations mentioned above is that they tone down the
contradiction intrinsic in De pace fidei, instead of thematising it. It is
definitely not to embellish the tale that the story opens with the narra-
tor’s intellectual ecstasy which raises him up to an intellectual height
where a wision discloses in front of him, a vision whose contents he

fecunditatem creatricis naturae, ut potest, participat, ex se ipsa, ut imagine omnipotentis
formae, in realium entium similitudine rationalia exserit. Coniecturalis itaque mundi
humana mens forma exstitit uti realis divina.« De mente 3: h *V, n. 72, lin. 6-7: »Con-
ceptio divinae mentis est rerum productio; conceptio nostrae mentis est rerum notio.«
Cf. De mente 5: h*V, n. 85, lin. 1—4: »PHILosoPHUS: Unde habet mens iudicium illud,
quoniam de omnibus iudicium facere videtur? Iprota: Habet ex eo, quia est imago
exemplaris omnium: Deus enim est omnium exemplar.« Ibid. 5: h *V, n. 81, lin. 6-10:
»Unde, quia mens est quoddam divinum semen sua vi complicans omnium rerum
exemplaria notionaliter, tunc a Deo, a quo hanc vim habet, eo ipso, quod esse recepit,
est simul et in convenienti terra locatum, ubi fructum facere possit, et ex se rerum
universitatem notionaliter explicare«; De beryl: h *X1/1, n.7, lin. 2—5: »Nam sicut
Deus est creator entium realium et naturalium formarum, ita homo rationalium entium
et formarum artificialium, quae non sunt nisi sui intellectus similitudines sicut creaturae
dei divini intellectus similitudines.« De ludo I1: h IX, n. 80, lin. 9—13: »Deus vis est
creativa, secundum quam virtutem facit omnia veraciter esse id quod sunt, quoniam
ipse est entitas entium. Mens nostra vis est notionalis, secundum quam virtutem facit
omnia notionaliter esse.«
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reported as far as memory let him, in order for them to be communicated
to others. The elements mentioned — the vision, the memory and com-
munication — recall two different cognitive fields: the intellectus and the
ratio. Nicholas of Cusa presents the text as a vision he has transcribed
based on his memory and within its limits and he wanted to render in a
discursive and communicative way."” According to one of the philosopher’s
Leitmotivs, it is only in the world of ratio, in discursive reason — which uses
the law of non-contradiction as truth’s fundamental criterion — that some-
thing that appears contradictory, while in the world of intellectus it is not.
De pace fidei’s very genre, dialogue, is essential for understanding Cu-
sanus’s speculative proposal: not only does it report the philosophical
contents of the work, it also 7s part of them. Significantly, the German
thinker does not elaborate a theory of dialogue, he does not write a
theoretical essay, he puts on a real dialogue. Therefore it is not about
transcending one’s historical situation, religious and cultural background,
it is about living it in terms of one’s perspective on reality, constantly
deepening its knowledge, until it is an unlimited openness towards dia-
logue. Dialogue can only be achieved when it originates from a concrete
and resolute position. If every statement is a hypothesis, if every view
always holds a certain position, if we are only one of the various single
mirrors which reflect the one and only truth, then Cusanus’ conclusion
cannot be absolute and impersonal: he does not elaborate an objective
and universal theory of interfaith dialogue but, imagining a dialogue with
the other creeds, he searches for an answer from his personal religious
perspective, thus seeking the answer of Christianity, his faith. Cusanus’
perspective, therefore, is the Christian answer to interfaith dialogue. The
addressees of his work are Christians whom he addresses in order to
identify another, different solution rather than that Crusade, invoked by
his contemporaries to stop the dramatic clash with the Islamic world."

13 Cf. De pace 1: h VI, n. 1, p. 3, lin. 8-p. 4, lin. 7: » Accidit ut post dies aliquot, forte ex
diuturna continuata meditatione, visio quaedam eidem zeloso manifestaretur, ex qua
elicuit quod paucorum sapientum omnium talium diversitatum quae in religionibus per
orbem observantur peritia pollentium unam posse facilem quandam concordantiam
reperiri, ac per eam in religione perpetuam pacem convenienti ac veraci medio constitui.
Unde, ut haec visio ad notitiam eorum qui hiis maximis praesunt aliquando deveniret,
eam quantum memoria praesentabat, plane subter conscripsit. «

14 Cf. La caduta di Costantinopoli, a cura di Agostino Pertusi, 2 voll., Milano 1976;
CESARE VasoLl, L’ecumenismo di Niccold Cusano, in: Cusano e Galileo, a cura di
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The centrality of Christianity, the centrality of its highest representa-
tives, is justified by the conjecturality, the contraction, the historicity, the
particularity and the singularity of every attempt to give an answer.
Every attempt to solve the problem of religious pluralism and the dia-
logue between different cultures and religions is an attempt set within a
particular conjectural perspective, a finite one. However, it is exactly in
its contraction, historicity, particularity that the Cusanian proposal re-
veals its universal meaning, showing the universality of every answer’s
particular condition. The Cusanian search, since it is a deep analysis of a
potential Christian way to dialogue, reveals how interfaith and intrafaith
dialogue penetrate each other in a circularity that opens beyond sense:
the encounter with the other stimulates us to deepen our singular and
personal views as well as our religious, cultural and personal perspective,
which can provide reasons for the dialogue to take place.

In order to illustrate this passage it is useful to recall the experiment of
the all-seeing portrait, the image of the divine face, illustrated by Cusa-
nus in his De visione Dei. In this speculative masterpiece — rarely and
delicately beautiful, and with a mystical afflatus — which was written
shortly after De pace fidei, Cusanus proposes an experiment to the ad-
dressees of the text — the Tegernsee monks. Along with the manuscript of
his work, the cardinal sends them a painting which represents an all-
seeing man, who seems to be staring at all his observers at the same time,
and this man is used as a metaphor for God’s image. First, the monks
should hang the portrait on the wall towards the North, then sit around
it and look at it from different angles. While gazing at the portrait, they
would experience the fact that the face stares at them so intensely that it
does not seem possible that it might be looking at other directions at the
same time. Even when one of the monks would move and change his
position, the portrait would keep following his move without abando-
ning the other ones staring, and still the person moving would feel as if
he is the only one being looked at.”” The only way that each one of the

Enrico Castelli (Archivio di filosofia 3), Padova 1964, 9—51; ERicH MEUTHEN, Der Fall
von Konstantinopel und der Lateinische Westen, in: MFCG 16 (1984) 35—60; ROGER
CrowtEy, The Holy War for Constantinople and the Clash of the West, New York
2005.

15 De wvis. praef.: h VI, n. 4, lin. 5—8: »Et dum attenderit quomodo visus ille nullum deserit,
videt, quod ita diligenter curam agit cuiuslibet quasi de solo eo, qui experitur se videri,
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monks would know that the portrait is gazing at him and at others at the
same time may only be achieved by means of dialogue, when asking to
each other and trusting each other."

The monks understand that the divine gaze never abandons anyone,
but follows everybody at the same time and in every direction they are
moving, observing exclusively and contemporarily each and everyone.
They thus experience the infinity of truth can only be achieved through
dialogue, turning to the other and opening up to them. It is only in
openness, contact with each other, attention, faith and dialogue that it
will be possible to grasp the truth in its infinity and inexhaustibility,
beyond every finite and contracted perspective and to every historically
and personally determined position or point of view. Considering on-
eself the only depositary of the truth and of God’s revelation is an ever-
impending danger intrinsic in every finite position, thus always risking to
deny one’s finiteness, absolutising it. The encounter with the other in-
creases our awareness of the singularity of every concern and expression
of truth and — through dialogue, collaboration and attention towards the
other — it helps us grasp the transcendence and infinity of truth, the
possibility of a plurality of relations with the divine truth, in which this
truth, in its ulteriority that needs to be found constantly, is present sim-
ultaneously in each and every one, with infinite love. We are driven from
interpersonal and interfaith dialogue to intrapersonal and intrafaith dia-
logue, and then, roundly, back from intrafaith and intrapersonal dialogue
to interfaith and interpersonal dialogue. This ist not a necessary, but free
dialectic, which requires our concern and our trust towards the other, in
an in-depth analysis of how truth always transcends and exceeds such
circularity.

»Quisque enim intellectualis spiritus videt in te deo meo aliquid, quod nisi aliis revela-
retur, non attingerent te deum suum meliori quo fieri posset modo. Revelant sibi mutuo
secreta sua amoris pleni spiritus et augetur ex hoc cognitio amati et desiderium ad ipsum
et gaudii dulcedo inardescit.«"”

et nullo alio curet, adeo quod etiam concipi nequeat per unum, quem respicit, quod
curam alterius agat.«

16 Cf. De vis. praef.: h VI, n. 3, lin. 18—23: »Et dum hoc experiri volens fecerit confratrem
intuendo eiconam, transire de oriente ad occasum, quando ipse de occasu pergit ad
orientem, et interrogaverit obviantem si continue secum visus eiconae volvatur, et au-
dierit similiter opposito modo moveri, credet e, et nisi crederet, non caperet hoc pos-
sibile.«

17 De vis. 25: h VI, n. 117, lin. 5-7.
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The interfaith and interpersonal dialogue is not a secondary and extrinsic
element with regard to the possession of the truth of faith, aimed at
simply avoiding the conflict and favouring peaceful coexistence, but it is
an essential moment of faith itself, of the search for the divine truth, a
fundamental step towards the investigation of one’s faith as well as per-
sonal and religious perspective. According to Cusanus’s speculative pro-
posal, dialogue between religions is not a necessity only based on prac-
tical reasons — as urgent and serious as they might be, such as bringing
peace on earth — but its necessity, to which only man can respond, is
rooted in the transcendence of truth, the infiniteness and freedom of
God, and in the mystery and the ulteriority of its revelation.

The infinity and freedom of God and the truth require a never-ending
search with which dialogue coincides, for it is the continuous investiga-
tion of the singular personal and religious perspectives regarding the
infinite divine transcendence and an investigation of one’s understanding
of the infinite truth and its particular expression, an improvement that is
only possible through the dialogical encounter with the other’s — sin-
gular and finite — personal and religious perspectives on the inexhaustible
truth. From Cusanus’s point of view, the truth-bearing, cognitive and
religious perspectivism has dialogue as its direct consequence: it is its
very truth-bearing aspect that establishes the positive possibility and the
necessity of dialogue between different perspectives, for it is an explor-
ation of one’s position and of the ever-ulterior truth.

Cusanus’s dialogical proposal is based on the double register that
marks his thought: on the one hand the negative register, according to
which God’s transcendence and unobjectifiability lay the foundations for
dialogue among different positions as a common search for the divine,
since none of these positions is his precise expression; on the other hand
the positive register, according to which the variety of expressions of
God who, as infinite and inextinguishable, is expressed and revealed in
singular ways by each particular position and therefore is an encourage-
ment to dialogue as the way of understanding its singularly and uniquely
revealed truth. In order to establish interfaith and intercultural dialogue,
Cusanus wisely combines both the negative dimension of the hidden
God, and the positive dimension of the plurality and variety of religious
creeds. Both aspects — the transcendence of God and the plurality of his
expressions — combine in order to build peace based on faith. Dialogue is
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not accidental in the search for peaceful coexistence of different religions;
instead, it is an essential moment of the search and investigation of the
divine truth and of one’s personal and common faith and religious per-
spective.

According to De pace fidei peace will only be achieved through the
evidence of the existence of a single faith, although it is expressed in a
variety of confessions and religious creeds. It is not about persuading
people to accept a faith that is different from the one they have always
believed in; instead, it is about finding that one and only faith required
everywhere. His proposal of a form of peace that arises from faith is
based on the idea that, beyond every human - positive, historically fi-
nite — attempt to think of, worship or give name to a divinity, there is a
negative dimension of mystery and ultimate transcendence that apper-
tains to God for he is infinite — the faith in the hidden God (Deus abs-
conditus). Every religion safeguards this faith in order for it not to turn
into idolatry.

»Tu ergo, qui es dator vitae et esse, es ille qui in diversis ritibus differenter quaeri videris

et in diversis nominibus nominaris, quoniam uti es manes omnibus incognitus et ineffa-

bilis. Non enim qui infinita virtus es, aliquod eorum es quae creasti, nec potest creatura

infinitatis tuae conceptum comprehendere, cum finiti ad infinitum nulla sit proportio.«'
Cusanus does not seek to deny the various historical and finite forms by
which the divinity is expressed, conceived and worshipped in order to
favour a non-temporal, indifferentiated faith in the hidden God; instead,
he seeks to reconstruct the original dimension of mystery, ineffability
and obscurity that is always preserved in every positive form of ritual. It
is not about removing or overcoming single beliefs and religious tradi-
tions by branding them as wrong or inappropriate, but remembering
their historical and human formation and understanding that it is starting
from this finiteness and historicity that they might become the revelation
of the divine transcendence. It is about renewing that dimension of tran-
scendence that lives inseparably yet unmistakably in each single and
authentic positive expression of God and in each religious ritual. The aim
is to reacquire awareness of the transcendence of God, the consciousness
that he is beyond every possible experience or manifestation, although he
is in each and every one of them at the same time, in relation with each

18 De pace 1: h VII, n. 5, p. 6, lin. 14-p. 7, lin. 19.
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authentic expression of veneration or acceptance of the divinity. As it has
already been argued, that very plurality and historicity of religious rituals
is the outcome of the divine will, it is God who freely sends prophets and
guides to humanity, in different times in history.

»Deus, ut creator, est trinus et unus; ut infinitus, nec trinus nec unus nec quicquam

eorum quae dici possunt. Nam nomina quae Deo attribuuntur, sumuntur a creaturis,

cum ipse sit in se ineffabilis et super omne quod nominari aut dici posset.«"’

It is not even possible to argue that God is triune, because he even goes
beyond the concept of Trinity itself, as well as that of One and that of
infinity — they are all just name, thus finite and inaccurate. God is beyond
every possible determination, beyond every expression words try to en-
tail and manifest. The very concept of truth is nothing but one of the
options God may choose to manifest himself and communicate himself
to men. According to the mystical and negative theological tradition re-
elaborated by the German thinker, the hidden God is beyond every pos-
sible positive determinations which the various religious traditions as-
cribe to the divine, even beyond the Trinity — one of the fundamental
dogmas of Christianity.

Obviously, this does not imply that the cardinal denies his belief in the
Holy Trinity, as well as in the other positive expressions of his and the
other religious creeds; instead, it means that he wants to restore the
original mysterious dimension of cults, the one related to the divine tran-
scendence which lives in each single confession or religious creed that is
authentic. It is about a mystical dimension which — starting from the
positive, historical expressions of Christianity — the cardinal wants to
show as approachable not only within Christianity but also within every
religious expression which must preserve the difference between the hu-
man and the divine, and the transcendence of the latter. It is not about
removing differences and diversities; rather, it is about finding the inti-
mate and essential faith in divine transcendence and God’s mystery
which every religion presupposes.

Cusanus’s position regarding the dialogue between the various religi-
ons represents a different implication of the relationship between the
One and many, the truth and its expressions — applied, in this case, to the
relationship between God and the other religious confessions. The plu-

19 De pace 7: h VII, n. 21, p. 20, lin. 9-12.
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rality of cults and of the positive expressions of the divine meaning is
possible on the basis of their intimate and constitutive relation with faith
in that mystical dimension which, on the one hand, makes them possible
and, on the other hand, lets the hidden God reveal himself as the unin-
telligible, obscure, infinite and face of the divine, present in every posi-
tive affirmation of him. It is a truth that is inseparable from its expres-
sions, but at the same it cannot be mistaken for them.

»Nam quod dicendum est, convenienter exprimi nequit. Hinc multi-
plicatio sermonum perutilis est.«*

Such synthetic affirmation is significant in Cusanus’s method: since it
is not possible to convey God or the truth through any way of expres-
sing them — for they are always finite and contracted — it is useful to
multiply them in order to better prove their infinity. The variety of
religious cults is not a limit, it does not come with a negative value, but
with a positive one, since it represents a manifestation of God’s intelli-
gibility and transcendence as well as the best way man has to understand
and prove his infinity. The negative moment, the transcendence of God
with respect to every negative determination, his infinity, provides a
chance to move towards the positive moment, to the pluralisation of the
forms of expression of the truth and the divine. Although God tran-
scends every affirmation, he never denies himself expression, but he him-
self claims it and creates it, showing its limit at the same time, because it
is in this relation that its transcendence reveals itself. Therefore, the plu-
rality of positive expressions and of religious cults finds its foundations
in God’s transcendence: although he always reveals himself as infinite
and beyond, God inspires an inextinguishable search for new ways of
expressing his mystery.

Again, it is about an implication of the particular dialectic between the
One and the many, the truth and the various perspectives elaborated by
the cardinal. Like the plurality of the many and the contractions of the
One and of the creatures, also the variety of rituals and of religious cults
and the multiplicity of the divine names express God’s infinity, inex-
haustibility and unobjectability.

»Sed immultiplicabilis infinitas in varia receptione melius explicatur,
magna enim diversitas immultiplicabilitatem melius exprimit.«*'

20 De mente 4: h*V, n. 74, lin. 10-11.
21 De sap. I: h?V, n. 25, lin. 1o-11.
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Not only does not multiplicity contrast with unity, but it is the best
expression of infinity in the world of finite.

»Sed quia unus est pater et fons luminum, tunc omnia sunt apparitiones unius dei, qui,

etsi sit unus, non potest tamen nisi in varietate apparere. Quomodo enim infinita virtus

aliter quam in varietate apparere posset?«*

The variety of single individuals does not contrast with the unity of the
One at all; rather, it represents its best image and expression. In the same
way the singularity of all things represents the most suitable image of
God’s absolute singularity, so the plurality or multiplicity of his disclo-
sures represents the best way to express his infinity and inexhaustibility.
The plurality and the variety of the world originate from the One’s
overabundance and opulence, and they are the sign and the revelation of
his infinity. According to an analogy — still imprecise — given in De
visione Det, like a painter uses different colours to portrait himself and to
have an image of himself, God — who is one, non-multipliable and indi-
visible — produces many portraits, because the best way his infinite
power can reveal itself is in multiplicity”. Indeed, since the One is single
and unitary and it cannot be either multiplied or divided, his manifesta-
tion best reveals his non-multipliability and absoluteness.

Just as the ability to know something is more likely to be achieved
through the use of all the five senses rather than two of them, in the same
way, no creature can be God’s perfect and precise expression, because it
only manifests itself in a contracted way, multiplying signs to make a
better knowledge of God possible. The very goal of such manifestation
through a variety of theophanies is God’s revelation: visible things only
exist in order for man to see God in them, and to exhort him to approach
Him. Thus man is enlightened by the variety of creatures and this varie-
tas exhorts him to turn to the transcendent and infinite light that consti-
tutes the essence of creatures.

Just as in the sphere of knowledge the plurality of conjectures does not
deny the uniqueness of truth and in the metaphysical and ontological
spheres the plurality of the many does not deny the uniqueness of the

22 De dato 4: h1V, n. 108, lin. §-11.

23 De vis. 25: h VI, n. 116, 13-n. 117, lin. 2: »Cum ipse unus sit immultiplicabilis saltem,
modo quo fieri potest, in propinquissima similitudine multiplicetur. Multas autem fi-
guras facit, quia virtutis suae infinitae similitudo non potest nisi in multis perfectiori
modo explicari. «
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One, in the same way, from a theological-religious point of view the
variety of rituals and of confessions does not deny or contradict the one
God, but instead reveals his incommensurability and his inextinguishable
power. Not only is the multiplicity of religious cults legitimated, it also
acquires an essential positive value for it is manifestation and evidence of
the revelation of God’s infinity as well as his transcendence. This is why
the variety of rituals can increase devotion.

» Augebitur etiam fortassis devotio ex quadam diversitate, quando quaelibet natio cona-

bitur ritum suum studio et diligentia splendidiorem efficere, ut aliam in hoc vincat et sic

meritum maius assequatur apud deum et laudem in mundo.«*
The positive evaluation of variety and plurality lets the cardinal elaborate
a proposal to solve the religious conflicts which does not aim to eliminate
the differences among the various religious confessions; instead, it seeks
to investigate those differences with what might be addressed as a »com-
petition« — a definitely pacific one — among the different religions in
order for them to foster their specific and particular rites so that they can
achieve God’s approval in front of the world.

The solution to the religious conflict lies in the comprehension of the
positive value of religious pluralism for not only can it increase devotion,
but it can also represent a source of wealth through dialogue for dee-
pening one’s understanding of the divine and of the truth.

»Et sunt omnes intellectuales spiritus cuilibet spiritui opportuni. Nam nisi forent innu-

merabiles, non posses tu, deus infinitus, meliori modo cognosci. Quisque enim intellec-

tualis spiritus videt in te deo meo aliquid, quod nisi aliis revelaretur, non attingerent te
deum suum meliori quo fieri posset modo. Revelant sibi mutuo secreta sua amoris pleni
spiritus et augetur ex hoc cognitio amati et desiderium ad ipsum et gaudii dulcedo
inardescit.«*
It is not possible to read these passages from De visione Dei and forget
that it was written only few months after De pace fidez, or that there is a
relation between the cardinal’s words and the multiplicity of religions.
Cusanus strongly affirms the positive value of the plurality of knowers
thought of not only as single subjects but also as plural subjects, hence as
people and religious communities. The positivity of pluralism of knowing
subjects and of religions is founded in the infinity of truth or God: it is
because God and truth are infinite that such plurality acquires a positive

24 De pace 19: h VII, n. 67, p. 62, lin. 5-8.
25 De vis. 25: h VI, n. 117, lin. 2—9.
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value as a more adequate expression of them or the best way in which they
can be known. If God, in his inexhaustibility and freedom reveals himself
in the ever-plural singularity of the diverse religious perspectives, that
very finite freedom to embrace his revelation is the object to which turn:
for only having a dialogue with it makes it possible to understand the
divine truth in its specific and unique, free self-revelation to that finite
freedom. At the basis of a possible positive evaluation of the plurality of
religious rituals there is Cusanus’s view of the relation between the One
and the many, according to which not only does the One reveal itself in
the many as infinite and the many are always conjectural expressions of
the One, but the theophanic element is the singularity of each finite being
that acquires a proper value because it is finite and singular, unrepeatable
and the One’s only expression. Therefore, not only does the plurality of
confessions and cults become legitimized by the very transcendence and
divine infinity and is not a negative limit of faith and peace, but the
variety of rituals becomes a potential source of wealth from a cognitive
and religious point of view, an essential moment of the investigation of
one’s religious perspective.

De pace fidei does not seek to provide a speculative basis for Christi-
anity’s claim to possess the one and only truth and divine revelation;
instead, it seeks to identify a Christian way to interfaith dialogue which
can push forward a vision of Christianity as a space of legitimisation and
encounter among the various religious confessions as signs that lead to
the same truth of faith in one God. A potentially universal meaning of
Christianity also emerges as a message that gives space to the plurality of
the religions and confessions so that each becomes one of the multiple
manifestations of the same human experience of God, of the one search,
relation and prayer for him. A vision of Christianity as an identification
of the value of the various finite human expressions of the ever-tran-
scending God, which can serve to legitimate every experience and single
interpretation of the inexhaustibility of the only veritas semper indagan-
da, and potential space for dialogue between different expressions of the
transcendental experience and of the infinity of the truth and of God.

Probably, the formulation that best espresses Cusanus’s position with
regards to interpersonal, as well as interfaith and intercultural dialogue is
the one he chose as a title for his work: De pace fidei, On the Peace of
Faith. Indeed, in the various manuscripts of the work there are different
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variations of its title — a sign that the work was received in different ways
ever from the copyists themselves — among the titles, De unitate fidei et
sanctarum [sic] diversitate in unum reducenda, De concordia religionum,
De pace et concordia unice fidei, De pace seu concordia fidei*. However,
in a letter to John of Segovia in which he presents his work to the theo-
logian, Cusanus himself calls it De pace fidei, leaving no room for
doubt?”.

The expression »peace of faith« provides an explanation for Cusanus’s
position, underlying a constitutive duality in his proposal. First of all,
peace originates from faith, or faith makes peace possible because it is
only through faith towards the Other — who is so *other’ that he becomes
’non-other’ — towards the infinite and inextinguishable God that a dia-
logue between different religious, cultural and personal perspectives can
be achieved. Without any faith that can transcend the single finite posi-
tions no kind of dialogue would be possible, for truth should lie either in
one of them — meaning the others can only be brought back to it even in
violent ways — or there would be no truth at all, and then free will would
reign, and violence with it as well. At the same time, having faith in other
people lets the law of non-contradiction be overcome and prevents us
from getting stuck in the principium firmissimum, which are both obst-
acles to the understanding of the truth neither in the Other nor in the
others. It is only by having faith and believing in what the other presents
us as the truth, relying on the other, abandoning usual and rational cer-
tainties and risking betrayal that we are able to understand even what it
might not be possible to know for the perspective of our reason only.
However Cusanus is not inviting us to abandon the reason supported by
the law of non-contradiction, but he incites us to recognize it as one of
the possible cognitive sources. Moreover, he is not suggesting that we
deny the path of knowledge, but that we enrich and thoroughly investi-
gate it and open ourselves to a form of knowledge that may let us hear
and comprehend the voice of the Other and to discuss with the others.
All this should be achieved by accepting one’s rationality, which is not
negated in its validity to draw reality, but confined within its own limits
and taken back to its own finiteness by avoiding the risk and danger of
any absolutisation.

26 Cf. De pace, 3, nota 1.
27 Epist. Io. de Segobia 11: h V11, p. 97, lin. 2.
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Zur Geschichte des Begriffes coniectura
bei Nikolaus Cusanus

Der Einfluss von Platons Staat auf seine Bildung

Von Bogdana Paskaleva, Sofia

Einfiihrung

Der >Platonismuss, eher der >Neuplatonismus< des Cusanus gilt schon
lingst als ein locus communis in der sich mit der Renaissance in allen
ithren Formen beschiftigenden Wissenschaft. >Neuplatonismus< in einer
modifizierten Form ist der genauere Begriff, da das gesamte Werk des
Cusanus durchaus mit Hinweisen (direkten oder indirekten) auf Proklos’
und Dionysios Areopagita’ geprigt ist. Also kann mit einer groflen Ge-
wissheit festgestellt werden, dass der Kardinal seinen Zugang zu Platon selber
meistens durch die Vermittlung spatantiker und mittelalterlicher Interpreta-
tionen gefunden hat. Dazu sollten auch Augustinus, die Naturphilosophie

1 Raymonp Krisansky, The Continuity of Platonic Tradition during the Middle Ages.
Outlines of a Corpus Platonicum Medii Aevi, London 1939; DERS., Ein Proklos-Fund
und seine Bedeutung, Heidelberg 1929; Hans GERHARD SENGER, Die Exzerpte und
Randnoten des Nikolaus von Kues zu den lateinischen Ubersetzungen der Proklus-
Schriften 2.1. Theologia Platonis; Elementatio theologica, in: Cusanus-Texte, II1I. Mar-
ginalien. 2. Proklus Latinus (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissen-
schaften, 2. Abh., 1986), Heidelberg 1986; KarL BorMaNN, Die Exzerpte und Rand-
noten des Nikolaus von Kues zu den lateinischen Ubersetzungen der Proklus-Schriften
2.2. Expositio in Parmenidem Platonis, in: Cusanus-Texte, III. Marginalien. 2. Proklus
Latinus (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 3. Abh.,
1986), Heidelberg 1986; Craupia D’Amico, Die Produktivitit der visio absoluta bei
Cusanus: Die Vorginger im mittelalterlichen Neuplatonismus, in: »videre et videri co-
incidunt«: Theorien des Sehens in der ersten Hilfte des 15. Jahrhunderts, hg. v. Wolf-
gang Christian Schneider/Harald Schwaetzer/Marc de Mey/Ifiigo Bocken, Miinster
2011, 97-110; DIES., Nikolaus von Kues als Leser von Proklos, in: Nikolaus von Kues
in der Geschichte der Platonismus, hg. v. Harald Schwaetzer/Henrieke Stahl (Philo-
sophie Interdisziplinir 19), Regensburg 2007, 33-61.

2 Lupwic Baur, Nikolaus Cusanus und Ps. Dionysius im Lichte der Zitate und Rand-
bemerkungen des Cusanus, in: Cusanus-Texte, III. Marginalien (Sitzungsberichte der
Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 4. Abh.), Heidelberg 1941.
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der Schule von Chartres,” die Schriften von Albert dem Groflen,* der
Einfluss von Heymericus de Campo gezihlt werden. Es lisst sich also
eine lange Reihe von Zwischengliedern bilden, die auf dem Weg von
Platon zu Nikolaus von Kues stehen und diesen Weg iiberhaupt bahnen.
Auf diese Weise wird eine Vorstellung von Cusanus erbaut als von einem
»vermittelten« Platoniker, der keine »echte«, »lebendige« Begegnung mit
Platon gehabt hat. Deswegen sind die Auseinandersetzungen mit den plato-
nischen Implikationen bei Cusanus immer unter diesen Bedingungen gestellt
worden. In seinen eigenen Schriften bekennt sich der Kardinal nie offen als
ein Platoniker, also gehorte dieses Etikett nicht zu seinem Selbstverstandnis.

Jedoch befinden sich in der Bibliothek im St. Nikolaus-Hospital zu
Kues, welche vor allem die vom Kardinal Nikolaus Cusanus besessenen
Biicher bilden, zwei codices — der Cod. Cus. 177 und der Cod. Cus. 178 —
die einige der eigentlichen platonischen Dialoge enthalten. Das Verzeich-
nis der Handschriften von Jacob Marx (1905 ausgefertigt) verbindet mit
dem Namen Platons vier codices, von denen die unter den Nummern 185
und 186 in der Tat den Proklos-Kommentar zu Parmenides und die so-
genannte Theologia Platonica desselben Autors enthalten.® Dagegen sind
die Nummern 177 und 178" ausschliefflich platonischen Dialogen gewid-
met. Die Handschrift Nr. 177 ist ein aus mehreren kleineren Schriften
bestehender Sammelband, den nur das gemeinsame Thema Platon hitte
zusammenbringen konnen. Die hier dargestellten Dialoge sind die fol-

3 WERNER BEIERWALTES, Denken des Einen. Studien zur neuplatonischen Philosophie
und ihrer Wirkungsgeschichte, Frankfurt a.M. 1985, bes. 368—383; Maria CeciLia
Rusconi, Natiirliche und kiinstliche Formen bei Thierry von Chartres und Nikolaus
von Kues. Zwei verschiedene Auslegungen des Begriffes necessitas complexionis, in: Ars
imitatur naturam. Transformationen eines Paradigmas menschlicher Kreativitit im Uber-
gang vom Mittelalter zur Neuzeit, hg. v. Arne Moritz, Miinster 2010, 253—265.

4 Vor allem seine Dionysius-Kommentare, die Cusanus in ithrer Ganzheit besafl. Vgl.
JorRGE MARIO MACHETTA, Die Prisenz Alberts des Groflen im Denken des Nikolaus
von Kues, in: Nikolaus von Kues in der Geschichte der Platonismus (Philosophie
Interdisziplinir 19), hg. v. Harald Schwaetzer/Henrieke Stahl, Regensburg 2007, 135—
166; auch BAUR, Nikolaus Cusanus und Ps. Dionysius (wie Anm. 2).

5 Vgl. die Forschung iiber das platonische Gedankengut in den Schriften von Cusanus:
CurisTorH HORrN, Cusanus tiber Platon und dessen Pythagoreismus, in: Nikolaus von
Kues in der Geschichte des Platonismus (Philosophie Interdisziplinar 19), hg. v. Harald
Schwaetzer/Henrieke Stahl, Regensburg 2007, 9-31.

6 Jacos MaRrx, Verzeichnis der Handschriften-Sammlung des Hospitals zu Cues bei
Bernkastel a. Mosel, Trier 1905, 172—173.

7 Ebd., 164-167.
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genden: Phaidon, Die Apologie des Sokrates, Kriton, Axiochos (der im
15. Jahrhundert noch als ein authentischer Dialog galt), eine zweite Uber-
setzung von Phaidon, Menon und Phaidros. Die die Dialoge umrahmen-
den Texte bestehen aus einfiihrenden Auslegungen (die sogenannten ar-
gumenta), Briefen, personlichen Widmungen und Mitteilungen, deren
beteiligte Figuren vorwiegend zur italienischen Humanistenkultur aus
der ersten Hilfte des 15. Jahrhunderts gehorten. Der codex lisst sich in
vier Teile gliedern, die auf verschiedenen Arten Papier geschrieben sind
und wahrscheinlich vier eigenstindige Blicher gewesen sind, bevor sie
zusammengebunden wurden. Die erste Version von Phaidon, die Uber-
setzungen von Kriton, Die Apologie des Sokrates und Phaidros gehoren
zum italienischen Humanisten Leonardo Bruni von Arezzo (1370 —
1443) und wurden von ihm selbst kommentiert. Die ersten drei bilden
den ersten Teil des Buches, wihrend Phaidros als ein vierter Teil am Ende
des Bandes angehingt wurde. Der zweite Teil der Handschrift, der aufler
dem Axiochos noch zwei Aufsitze iiber den Tod in »platonistischem«
Geist enthilt, nimlich einen Ausschnitt aus den Dialogen der Toten des
Lukian und Plutarchs De principem ineruditum, ist ein tbersetzerisches
Werk von Alamanno Rinuccino. Der dritte Teil besteht aus der zweiten
Ubersetzung von Phaidon und der von Menon. Der Ubersetzer dieser zwei
Dialoge wurde von Jacob Marx nicht identifiziert, aber nach spiteren For-
schungen stellte sich heraus, dass diese zwei Ubersetzungen viel ilter sind als
alle anderen in demselben Band: Klibansky® identifiziert den Ubersetzer als
Henricus Aristippus, der die frithesten mittelalterlichen lateinischen Ver-
sionen von Phaidon und Menon in den Jahren 1154 und 1156 verfasste.’

Es ist auch bekannt, dass Cusanus noch zwei Platon-Handschriften besaf,
die aber im 18. Jahrhundert englischen Bibliophilen, den Gebriidern Harley,
vom damaligen Rektor des Hospitals zu Kues verkauft worden sind.'® Heute
befindet sie sich in London." Die erste — Codex Harleianus 2652 des

8 KriBansky, The Continuity of Platonic Tradition (wie Anm. 1).
9 Die Beschreibung dieses Bandes verdanke ich Herrn Marco Brosch (Institut fir Cusa-
nus-Forschung, Trier; Bibliothek des St. Nikolaus-Hospitals, Bernkastel-Kues).

1o Kraus ReiNHARDT, Die Lullus-Handschriften in der Bibliothek des Nikolaus von Kues: Ein
Forschungsbericht, in: Ramon Llull und Nikolaus von Kues: Eine Begegnung im Zeichen der
Toleranz. Akten des Internationalen Kongresses zu Ramon Llull und Nikolaus von Kues
(Brixen und Bozen, 25.—27. November 2004) (Subsidia Lulliana 2), Turnhout 2005, 1-23, 4.

11 Vgl. PraTon, Timaeus a Calcidio, ed. Jand Hendrik Waszink (Corpus Platonicum Me-
dii Aevi IV), London 1962.
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British Museum — ist dadurch gekennzeichnet, dass sie (vermutlich erst
spater) falsch gebunden wurde, sodass die Reihenfolge der Blitter der
Textordnung nicht entspricht. Jedoch enthilt sie die ganze damals be-
kannte chalcidische Ubersetzung des Timaios (bis §3°) und dariiber hin-
aus den Kommentar des Macrobius tiber das Somnium Scipionis. Im Jah-
re 1453, in Rom, bekam Cusanus auch die von Georgios von Trapezunt
ubersetzten Gesetze Platons in einem Biicheraustausch mit dem franzo-
sischen Kardinal Jean Jouffroy. Dieser Band befindet sich heute auch in
London, unter der Nummer Cod. Harl. 3261."

Die Frage, inwiefern diese platonischen Texte einen Einfluss auf das
cusanische Gedankengut ausgeiibt haben, ist noch nicht zum bedeutsa-
men Problem der Wissenschaft geworden. Cusanus war aber ein auf-
merksamer Leser — und das musste also auch fiir seine Platon-codices
gelten. Deshalb liegt die Mutmaflung nahe, dass diese drei codices auch
eine Rolle in seiner Philosophie gespielt haben. Das Folgende muss un-
bedingt betont werden: Mit dem Eigentum dieser drei, spiter vier, Bi-
cher (die zu seiner Zeit wahrscheinlich noch nicht in drei Binden ge-
bunden waren, sondern mindestens sechs gewesen sind, sogar vermutlich
zu verschiedenen Zeitpunkten erworben) besafl Cusanus schon das voll-
standige Corpus Platonicum Medii Aevi. Der Kardinal hat sich die Miihe
gemacht, sich eigentlich das ganze zu seiner Zeit auf Latein zugingliche
Werk Platons zu besorgen. Diese Tatsache muss auf ein besonderes In-
teresse an Platon hinweisen und erfordert auch die Aufmerksamkeit der
Forscher fir die direkte Beziehung des Cusanus zu Platon und nicht nur
auf die Rolle der neuplatonischen Vermittler. Mit grofler Wahrscheinlich-
keit kann die Vermutung ausgesagt werden, dass Cusanus nicht nur
»dem platonischen Geist getreu« blieb, sondern auch dem platonischen
Buchstaben — in der Version, in der er diesen kannte, nimlich in den thm
zuginglichen lateinischen Ubersetzungen. Es ist also wichtig auf die Fra-
ge niher einzugehen, wie der Kardinal mit den lateinischen Ubersetzun-
gen Platons, die er besaf}, umgegangen ist. Hier versuchen wir zu zeigen,
dass Cusanus diese Handschriften auch als wortliche Quellen fiir seine
eigenen Werke benutzte. In ithnen diirfte er Einzelheiten gefunden haben,

12 CoNCETTA Bianca, Le cardinal de Cuse en voyage avec ses livres, in: Les humanistes et
leur bibliothéque. Actes du Colloque international, Bruxelles, 26—28 aoiit 1999, ed. par
Rudolf De Smet (Travaux de I'Institut Interuniversitaire pour I'Etude de la Renaissance
et de ’'Humanisme. Université Libre de Bruxelles 13), Leuven u. a. 2002, 25—36, 35.
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die nicht nur das gesamte Panorama seiner philosophischen Ansichten
verwandelten, sondern auch auf die konkrete, wortliche und terminolo-
gische Ebene eine Wirkung austibten. Hier wird unsere Aufmerksamkeit
auf den cusanischen Begriff coniectura fokussiert. Die These lautet, dass
Platons Staat, und zwar in seiner lateinischen Version im Cod. Cus. 178,
eine erhebliche Bedeutung fiir diesen spezifisch cusanischen Begriff ha-
ben konnte. Schirfer ausgedriickt konnte man sagen — der Staat Platons
in der Form von Cod. Cus. 178 spielte die Rolle, eine der Quellen fir
den ungewdhnlichen Begriff coniectura zu sein.

Der Begriff coniectura und die platonische Erkenntnistheorie

bei Nikolaus Cusanus

Es ist schon bekannt und in der Wissenschaft viel besprochen, in wel-
chem Mafle die ganze cusanische Philosophie auf bestimmten erkenntnis-
theoretischen Ansitzen beruht.” Die Frage, die zunichst gestellt wird,
lautet: Inwiefern sind diese Ansitze platonischer oder neuplatonischer
Natur, inwiefern sind sie durch die aristotelische (bzw. spatscholastische)
Erkenntnistheorie beeinflusst? Nach der Meinung von Hans Gerhard
Senger sind sie nur dem Wortlaut nach aristotelisch, aber in ihrer inhalt-
lichen Seite — eher platonisch. Im Groflen und Ganzen sollte das letzt-
endlich bedeuten, dass die Begriffe, mit denen die menschliche Vernunft
(oder Geist — mens humana) operiert, nicht durch Abstraktionsproze-
duren gewonnen sind, sondern durch die Entfaltung der in ihr in einge-
falteter Form eingeborenen Ideen (formae concreatae). Damit ist die Vor-
stellung von der mens humana als viva imago Dei'* verbunden, die eine
ganze, der realen Welt entsprechende, notionale Welt entfaltet.”

13 Kraus KREMER, Erkennen bei Nikolaus von Kues. Apriorismus-Assimilation-Abstrak-
tion, in: Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolaus von Kues, Miin-
ster 2004, 3—49; HANS GERHARD SENGER, Die Sprache der Metaphysik, in: Nikolaus
von Kues. Einfiihrung in sein philosophisches Denken, hg. v. Klaus Jacobi, Freiburg/
Miinchen 1979, 74—100; HELMUT MEINHARDT, Exaktheit und Mutmaflungscharakter
der Erkenntnis, ibid., 101-120; P1ETRO SECCH], Il concetto di mens in Niccold Cusano,
in: Rinascimento II, 49 (2009) 255-284.

14 Vgl. das Malergleichnis in De mente 12: h *V, n. 148, lin. 8; n. 149, lin. 1—22.

15 Es ist interessant hier die eigentimliche anthropologische Wende zu betrachten, die
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Der allgemeine Eindruck, der aus dem cusanischen Werk herausstromt,

ist insgesamt eher platonisch als aristotelisch — das beweist einmal die
grofle Bedeutung der Schriften von Dionysius Areopagita und Proklos.
Beide sollten als Autoren betrachtet werden, die schliellich den plato-
nischen Dialog Parmenides'® und die Tradition seiner neuplatonischen

Auslegung aufgreifen (jeder in seiner Weise). Die wissenschaftlichen Aus-

einandersetzungen mit dem komplizierten Bild der cusanischen Erkennt-
nislehre setzen sich fort und scheinen keine endgiiltigen Antworten geben

zu konnen. Dazu gehort auch das Problem der Einstellung des Cusanus
gegenliber den zu seiner Zeit gingigen Diskussionen im Rahmen des

Spatnominalismus' und gegeniiber der Debatte »Platon oder Aristote-

16

17

zwischen den Zeiten des Augustinus und des Cusanus stattgefunden hat. In seiner

beriihmten Predigt IX (od. Tractatus de decem chordis) macht Augustinus einen Ver-
gleich beziiglich der Weise, in der sich die imago Dei im Menschen befindet und im
Gottessohn Jesus Christus. Im Sohn ist das Bild Gottes wie das Bild des Kaisers in
seinem Sohn; im Menschen ist es wie das Bild des Kaisers auf seiner Miinze (d. h. als
Abdruck und Abbild). Deshalb muss der Mensch fiir sich selbst die Position annehmen,
dass er eine Miinze Gottes ist: »tu nummus dei es« (AuGUSTINUS, De decem chord., 9,
350—357; CCSL, XLI, 125-126). Dieses Gleichnis war im Mittelalter sehr beliebt und
mehrmals wiederholt — z. B. bei Thomas von Aquin (THOMAS VON AQUIN, S. th., I3,
q- 93, a. 1, ad 2) und Bonaventura (BONAVENTURA, 7 Sent., I, dist. 31, p.1I, a.1, q. 1,
Quaracchi, I, 540). Cusanus seinerseits kritisiert diese Konzeption implizit in seinem
Dialogus de Iudo globi, wo die Kreaturen wieder mal als gottliche Miinzen geschildert
sind, der Mensch dagegen aber ist schon keine Miinze unter den anderen, kein nummus
Dei, sondern nummularius Dei — er erhilt eine hohere und ausgezeichnete Position in
der Schopfung als derjenige, der mit den Miinzen operiert, sie zahlt, sortiert, bewahrt
usw., doch selber keine gewohnliche Miinze ist (»Est igitur intellectus ille nummus, qui
et nummularius, sicut deus illa moneta, qua et monetarius«). Der menschliche Intellekt
ist der »Bankier« Gottes (De ludo, 11: h IX, n. 115; n. 119, lin. 19-20).

Uber Cusanus und den Parmenides-Kommentar von Proklos: Vgl. vor allem BorRMANN,
Die Exzerpte (wie Anm. 1); K11BaNsKyY, Ein Proklos-Fund (wie Anm. 1); auch SENGER,
Die Exzerpte (wie Anm. 1).

Santinello argumentiert z. B. sehr tiberzeugend, dass Cusanus eine rein nominalistische
Position vertrat (GIOVANNI SANTINELLO, Il pensiero di Niccoldo Cusano nella sua pro-
spettiva estetica, Padova 1958), Blumenberg glaubt, Cusanus sei fiir immer dartber
unschlissig geblieben (Hans BLuMENBERG, Aspekte der Epochenschwelle: Cusaner
und Nolaner, Frankfurt a.M. 1976), wihrend die »platonisch gepragten« Wissenschaft-
ler wie Josef Koch, Klaus Kremer, Werner Beierwaltes auf einen eindeutigen »Plato-
nismus« bei Cusanus beharren (BEreRwALTES, Denken des Einen [wie Anm. 3]; KrE-
MER, Erkennen bei Nikolaus von Kues [wie Anm. 13]; Joser KocH, Die Ars coniecturalis
des Nikolaus von Kues [Arbeitsgemeinschaft fiir Forschung des Landes Nordrhein-
Westfalen. Geisteswissenschaften 16], Koln/Opladen 1956). Dies bleibt also immer
noch eine ungeklirte Frage.
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les«, welche von den byzantinischen Intellektuellen Ende der 1430er Jah-
re aufgenommen wurde."® Es ist nicht ganz klar, ob Cusanus die reinen
Formen der Platoniker vollig annimmt oder vollig verwirft — eher scheint
er keine der beiden Positionen bedingungslos zu vertreten.

In Hinblick auf die begriffliche Ausriistung der spezifisch cusanischen
Erkenntnistheorie ist der Begriff coniectura ohne Zweifel von grofler Be-
deutung. Die coniectura besteht in dem einzigen Erkenntnisakt, der dem
Menschen zuginglich ist — der Mutmaflung. Diese soll aber nicht nur als
Akt des Begreifens einer bisher fremden, duflerlichen Entitit angesehen
werden, sondern als produktive Herstellung einer neuen notionalen En-
titit. Die menschliche mens begreift also in dem Mafle, in dem sie eine
notionale Kreatur in einer notionalen Welt gebiert. Am Anfange der
Schrift De coniecturis wird dieser Vorgang folgenderweise beschrieben:

»Unde coniecturarum origo: Coniecturas a mente nostra, uti realis mundus a divina

infinita ratione, prodire oportet. Dum enim humana mens, alta dei similitudo, fecundi-

tatem creatricis naturae, ut potest, participat, ex se ipsa, ut imagine omnipotentis formae,

in realium entium similitudine rationalia exserit. Coniecturalis itaque mundi humana

mens forma exsistit uti realis divina.«'?
Es ist schwierig, das cusanische Stufensystem der Erkenntnisvermogen
eindeutig zu fixieren, da es sich in den verschiedenen Schriften verwandelt.
Im Hinblick auf die Schrift De coniecturis kann die folgende Vorstellung
aufgebaut werden: Die ratio (der Verstand) sollte als eine Erkenntnisfa-
higkeit angesehen werden, die nur fiir die diskursiven Denkvorginge zu-
stindig ist, zeitlich eingeschrinkt und den Gesetzen des aristotelischen
Logik untergeordnet ist. Uber dem Verstand steht der intellectus huma-
nus, der hohere Erkenntniskrifte besitzt (man spricht ihm intuitive und
momenthafte Erkenntnis zu). Die hochste Einsicht wird aber tiberintel-
lektuell erworben, im Akt des Uberwindens des Intellekts. Unter der
ratio steht die imaginatio (Einbildungskraft), die noch mit der Welt des

18 Zum Verhiltnis des Cusanus zu diesen Diskussionen vgl. Joun MonrFasani, Cardinal
Bessarion’s Greek and Latin Sources in the Plato-Aristotle Controversy of the 15
Century and Nicholas of Cusa’s Relation to the Controversy, in: Knotenpunkt Byzanz.
Wissensformen und kulturelle Wechselbeziehungen, hg. v. Andreas Speer, Philipp
Steinkriuger (Miscellanea Mediaevalia 36), Berlin 2012, 469—480 und Hans GERHARD
SENGER, »in mari me a Graecia redeunte, credo superno dono«: Vom Wissensfrust zur
gelehrten Unwissenheit. Wie platzte 1437/1438 der Knoten?, in: Knotenpunkt Byzanz,
ebd. 481-495.

19 De coni. 1, 1: h 111, n. 5, lin. 2-8.
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sinnlich Wahrnehmbaren verbunden ist, obwohl sie schon ohne Materie
operiert. Imaginatio ist die Fihigkeit mit den Bildern oder Abbildern der
Dinge zu handeln, ofters ist sie zusammen mit der memoria (Gedachtnis)
betrachtet. Wie sich diese Erkenntnisstufen zum Begriff mens verhalten,
ist nicht immer klar und eindeutig zu verstehen. Obwohl die Hierarchie
der Erkenntnisfihigkeiten an vielen Stellen in allen cusanischen Werken
erscheint, ist sie nie ein fir alle Mal festgestellt. Die Position der mens
bleibt normalerweise ungeklirt, manchmal wird sie sogar mit der anima
als Ganzes identifiziert, manchmal mit dem intellectus, manchmal steht
sie iberhaupt aufler der Hierarchie. Manchmal erscheint die Hierarchie
in sehr vereinfachter Form, aus nur zwei Stufen bestehend usw. Im oben
eingefiihrten Zitat z. B. sind die beiden Begriffe mens und ratio gleich-
gesetzt. Die mens humana stellt entia rationalia her, sie ist auch eine
similitudo (Ahnlichkeit) der divina ratio (die entia realia produziert),
also kann man behaupten, Cusanus verstehe hier unter mens humana
eigentlich humana ratio. Nur zum Vergleich, wie unstabil diese Termi-
nologie ist, konnen wir einen Abschnitt von De docta ignorantia einfih-
ren: »Non potest finitus intellectus rerum veritatem per similitudinem
praecise attingere. [...] Intellectus igitur, qui non est veritas, numquam
veritatem adeo praecise comprehendit etc.«*® Also ist hier der intellectus
humanus ins Spiel gebracht als die eigentliche Einsichtsfihigkeit des
Menschen. Spiter aber, im Kapitel 4, lesen wir: »[...] omnia enim, quae-
cumque sensu, ratione aut intellectu apprehenduntur, intra se et ad invi-
cem taliter differunt, quod nulla est aequalitas praecisa inter illa.«*' Hier
ist schon eine ganze Reihe erwihnt — sensus, ratio, intellectus — zwischen
denen es freilich Differenzen geben sollte, aber welche die Merkmale
sind, die ratio von intellectus unterscheiden, bleibt unklar. In De beryllo
findet man auch die imaginatio, die zwischen sensus und intellectus steht:
»Sed conceptum non possumus de quiditate ipsius anguli maximi pariter
et minimi facere, cum nec sensus nec imaginatio nec intellectus sentire,
imaginari, concipere vel intelligere possint aliquid taliter simili illi etc.«*
Hier ist keine ratio zu finden, obwohl die Namen drei sind und die ihnen
entsprechenden Infinitive — vier (ergo bleibt ein Infinitiv frei fir eine

20 De docta ign. 1, 3: h1, p. 10, lin. 1—5.
21 De docta ign. 1, 4: h1, p. 11, lin. 8—10.
22 De beryl.: h*IX/1, n. 15, lin. 9—12.
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eventuelle ratio, verstanden als das Vermogen, Konzepte zu bilden — con-
cipere).

Was fiir ein Gebilde ist die Konjektur dann? Woher ist sie gekommen,
Funktion welcher Erkenntnisfahigkeit ist sie? Fiir das Wort coniectura
und die aus thm abgeleiteten Formen sind insgesamt 206 Belege im cu-
sanischen Werk zu finden.”> Weiterhin ist das einer der Termini, die nicht
von Anfang an das cusanische Werk durchdringen. Sein frithestes Auf-
tauchen findet sich im ersten Kapitel des zweiten Buches von De docta
ignorantia, betitelt » Correlaria praeambularia ad inferendum unum infi-
nitum universum«. Zunichst wiederholt Cusanus die Uberlegungen, dass
keine Genauigkeit in der menschlichen Erkenntnis méglich ist, und be-
stitigt, es gelte fir alle Wissenschaften und Kiinste (scientiae, artes). Wie
diese menschlichen Geschopfe zu verstehen sind, beschreibt er folgen-
derweise:

»Omnia igitur ex oppositis sunt in gradus diversitate, habendo de uno plus, de alio

minus, sortiendo naturam unius oppositorum per victoriam unius supra aliud. Ex quo

rerum notitia rationabiliter investigatur, ut sciamus, quomodo compositio in uno est in
quadam simplicitate et in alio simplicitas in compositione, et corruptibilitas in incorrup-
tibilitate in uno, contrarium in alio, — ita de reliquis prout extendemus in libro Coniec-
turarum, ubi de hoc latius agetur. Sufficiant ista pauca pro mirabili potestate doctae
ignorantiae ostendenda.«**
Diese Erwahnung des liber Coniecturarum sollte bedeuten, dass Cusanus
beim Anfang des Schreibens des zweiten Buches von De docta ignorantia
schon das Schreiben von De coniecturis begonnen hatte oder mindestens
die Idee konzipiert hatte, so ein Buch zu schreiben. Sicherlich ist aber
diese Anmerkung nicht der letzte Gebrauch des Wortes coniectura im
Rahmen von De docta ignorantia. Der Titel der kiinftigen Schrift De
coniecturis beginnt immer wieder im zweiten und dritten Buch aufzutau-
chen,” mit dem Versprechen, dass bestimmte Probleme, die aus den in
De docta ignorantia ausgedriickten Thesen vermutlich entstehen konn-
ten, ausfiihrlicher in der anderen Schrift, nimlich De coniecturis, erortert
werden sollten.

23 Dieses Ergebnis wird mit Hilfe des Cusanus-Portals festgestellt (http://www.cusanus-
portal.de/).

24 De docta ign. 11, 1: h 1, p. 95, lin. 4-12.

25 De docta ign. 11, 4: h 1, p. 123, lin. 7; p. 126, lin. 2; I1, 8: h I, p. 140, lin. 10; p. 150, lin.
30,11, 11: h I, p. 159, lin. § (hier ist die Konjektur nicht als Titel eines Buches eingefiihrt,
sondern als Charakteristik der menschlichen komparativen Erkenntnis benutzt); p. 160,
lin. 2—3 (abgeleitete Formen coniecturalis und coiecturando);I11, 1: h 1, p. 187, lin. 7;
p- 188, lin. 18 (in den beiden letzten: Titel De coniecturis).
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In den Predigten ist der erste Gebrauch des Wortes coniectura im Ser-
mo XXIII (Domine, in lumine vultus tui)*® zu finden. Nach den Unter-
suchungen von Josef Koch, Rudolf Haubst und Ernst Hoffmann wurde
festgestellt, dass die Predigten XXII-XXIV nicht friher als im Jahre
1439 entstanden sind, sogar eher Ende 1440 — Anfang 1441 (vor dem 5.
Januar 1441).” Frithere Belege fiir den Gebrauch des Begriffs coniectura
zeigen die cusanischen Werke nicht. Daraus konnte geschlossen werden,
dass dieses Wort zu einem genau bestimmten Zeitpunkt zum Bestandteil
des cusanischen Wortschatzes geworden war und dass dieser Zeitpunkt
in den Jahren 1438-1440 zu lokalisieren ist, nimlich nach der Vollendung
des ersten Buches von De docta ingnorantia. Also hat Cusanus vor der
Vollendung des Buchs I von De docta ignorantia weder den Begriff con-
iectura verwendet, noch die Absicht gehabt, ein abgetrenntes Buch dar-
tber anzufertigen.”

Eigentlich kann die Fragestellung auch im Lichte der folgenden Uber-
legung angesehen werden: Die beiden frithen groflen Biicher von Cusa-
nus — De docta ignorantia und De coniecturis — stehen im Verhaltnis eines
Diptychons zueinander. Das erste Buch von De docta ignorantia baute
die Perspektive auf zur Rickfiihrung der ontologischen und logischen
Vielfaltigkeit der Welt zu einem Einen. Da aber diese Riickfithrung keine
Auskunft tber die Bedingungen fiir das Bestehen der offenkundigen
Vielfaltigkeit in der Welt gab, sah es demnichst notwendig so aus, um der
Vollstindigkeit willen, dass auch eine Auslegung der Vielfalt hinzugefiigt
werden sollte. Deshalb wirkte De docta ignorantia als erster Teil eines
virtuellen Dyptichons, welcher tiber die Einheit spricht — auf dreifache
Weise: iiber die absolute, iiber die eingeschrinkte und tiber eine die bei-

26 Sermo XXIII: h X VI, n. 2, lin. 6, wo das coniecturale lumen als niedrigste Stufe in einen
Aufstieg Uber das rationale lumen zum intellectuale lumen eingeordnet ist. Daraus
konnten wir weitere Mutmaflungen tiber den Jocus des Ursprungs von Konjekturen im
menschlichen Geist aussagen. Die sollte weder die ratio, noch der intellectus sein, son-
dern ein Erkenntnisvermogen, das unter diesen beiden steht.

27 Ruporr HAUBST, Praenotanda ad Sermones XX11-XX1V, in: h XVI, 333.

28 Das Buch De docta ignorantia wirkt als ein konzeptuales Ganzes nicht zuletzt wegen
der im zweiten Kapitel von Buch I strukturiert vorgelegten Inhaltstibersicht (»Eluci-
datio pracambularis subsequentium«; De docta ign. 1, 2: h 1, p. 5—8). Diese Ubersicht ist
allzu vollstindig und nachvollziehbar, um vor dem ersten Buch geschrieben zu sein. Es
ist wahrscheinlich, dass dieses Kapitel erst nach der Vollendung aller drei Biicher ent-
standen und am Anfang hinzugefligt ist. Wire es moglich zu vermuten, dass der frii-
heste Plan von De docta ignorantia nur auf das erste Buch beschrinkt war?

314



Zur Geschichte des Begriffes coniectura bei Nikolaus Cusanus

den anderen verkniipfende Einheit; deswegen ist der Horizont dieser
Schrift auf Gott als auf ein absolutes Eines bezogen, das die Zustindig-
keit fiir die Einheit in der Welt iibernimmt. In einem zweiten Teil sollten
aber die vielfiltigen Ausfaltungen dieses Einen geschildert werden, die
sich zueinander nicht blof§ durch Zufall verhalten, sondern eine einheit-
liche Vielfiltigkeit erzeugen, wo die Nummer, das Maf§ und das Gewicht
regieren.” Dieses komplementire Projekt wurde in De coniecturis voll-
zogen — hier ist vor allem die cusanische Anthropologie dargestellt. Kurz
gesagt, wird in De coniecturis eben die mens humana als diejenige Instanz
beschrieben, welche die Zustindigkeit fiir die Vielfaltigkeit in der Welt
tibernommen hat. Deshalb handelt es sich in De coniecturis um den Men-
schen als Maf§ oder Mafistab aller zusammengesetzten Gebilde, jedenfalls
nicht im relativistischen Sinne. Von De coniecturis her wird die spezifi-
sche Stelle des Menschen im Universum fiir das cusanische Denken im-
mer wichtiger.

Also kann es nicht anders sein, als dass der Mensch in De coniecturis
die Hauptrolle spielt. Die Konjektur als solche ist nur dem Menschen
zuginglich, sie ist ein Merkmal des Menschlichen iiberhaupt, sie ist das
einzig mogliche Erkenntnisverhiltnis des Menschen zur absoluten Wahr-
heit. Das macht sie aber tiberhaupt nicht illegitim — sogar umgekehrt, sie
soll legitimiert werden. Eben das macht Cusanus in De coniecturis. Wie
war er dazu gekommen, um fiir nétig zu halten, eine ausfihrliche Aus-
einandersetzung mit der Konjektur zu erzeugen? Die Konjektur kam als
ein Name, der eine Eigenschaft des menschlichen Erkenntnisvermégen
benennen musste — jedoch erschien der Name spiter als das Phinomen
selbst. Schon am Anfang von De docta ignorantia lesen wir die berithmte
Aussage:

»Non potest igitur finitus intellectus rerum veritatem per similitudinem praecise attin-

gere. Veritas enim non est nec plus nec minus, in quodam indivisibili consistens, quam

omne non ipsum verum existens praecise mensurare non potest; sicut nec circulum,
cuius esse in quodam indivisibili consistit, non-circulus. Intellectus igitur, qui non est
veritas, numquam veritatem adeo praecise comprehendit, quin per infinitum praecisius
comprehendi possit, habens se ad veritatem sicut polygonia ad circulum, quae quanto
inscripta plurium angulorum fuerit, tanto similior circulo. Numquam tamen efficitur

aequalis, etiam si angulos usque in infinitum multiplicaverit, nisi in identitatem cum
circulo se resolvat.«*°

29 Weish 11,21.
30 De docta ign. 1, 3: h1, p. 10, lin. 1-10.
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Wie Josef Koch bemerkt, werde in De docta ignorantia grundsitzlich
eine erkenntnistheoretische Frage gestellt.”! Sogar hier, wo Cusanus ar-
gumentiert, wahre Erkenntnis kénne nicht durch Vergleich und Verhalt-
nis erworben werden, erschien ithm der beste Argumentationsweg, einen
Vergleich einzufiithren, und zwar einen Vergleich fiir ein Verhiltnis. Das
Verhiltnis von Intellekt und Wahrheit bleibe fir immer analog zum Ver-
hiltnis von Vieleck und Kreis. Ist das als eine Defizienz des menschli-
chen Erkenntnisvermdgens anzusehen? Dies ist eher ein Merkmal seines
Verfahrens — und eben um dieses Merkmal zu beschreiben, tritt spater
der Begriff coniectura auf. Die Konjektur sollte also als ein Relationsbe-
griff betrachtet werden — als die Form, in welche das besonders menschli-
che Verhiltnis von Erkenntnisfahigkeit und Erkenntnisobjekt eingegos-
sen wird. Das Problem, ergo, besteht noch am Anfang von De docta
ignorantia — die Benennung dieses Problems taucht aber erst im zweiten
Buch auf, wie gesagt, gleichzeitig mit der Ankiindigung, es werde ein
liber Coniecturarum geschrieben.

Wie und vor allem wo hat Cusanus das passende Wort, den tauglichen
Terminus fiir dieses Merkmal des menschlichen Erkenntnisvermogens
gefunden? Hier sprechen wir die Mutmaflung aus, die Quelle sei der
Staat Platons, wie wir die Schrift heute im Cod. Cus. 178 lesen konnen.

Der Codex Cusanus 178

Der Cod. Cus. 178 enthilt nur ein Werk — Platons Der Staat. Der Titel
lautet Platonis Celestis Politia traducta a Petro Candido; aufler der ei-
gentlichen Ubersetzung des Textes sebst sind etliche Einfithrungsaufsitze
und Briefe hinzugefiigt (sowohl vor und nach dem Text des Dialogs, als
auch zwischen den einzelnen Biichern). Zunichst sind fiinf Briefe verof-
fentlicht, die aus einem Briefwechsel zwischen dem Erzbischof von Mai-
land Francesco Pizolpasso (als Bischof tatig: 1435-1443), Humphrey of
Lancaster, der auch Duke of Gloucester und Bruder des englischen Ko-
nigs Henry V. (K6nig in den Jahren 1414—1422) war, und dem Uberset-
zer Pier Candido Decembrio, der sein Werk dem Bischof und dem Duke
widmet, stammen. Am Ende sind noch zwei abschlieffende Briefe zwi-

31 KocH, Die Ars coniecturalis (wie Anm. 17).
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schen Humphrey und Pier Candido hinzugefiigt, deren vorletzter das
Datum 10. April 1439, London, trigt. Dieser Band ist definitiv einheit-
licher als der Cod. Cus. 177, er ist auf einmal in einer zusammenhangen-
den Schreibphase ausgearbeitet, auf Papier einer einzigen Art geschrie-
ben, das Papier ist offensichtlich von hoher Qualitit (Wasserzeichen:
Schere), Grofibuchstaben sind mit roter Tinte geziert. Fiir die Initiale der
Kapitel sind Freiraume gelassen, wo vielleicht schone und prachtvolle
Initialen eingefiigt werden sollten. Jedoch wurden sie nie hinzugefiigt. Es
ist klar, dass dieser Band als ein Qualititsbuch konzipiert ist. Den Ein-
fihrungsbriefen folgt ein Inhaltsverzeichnis des Staats: Er ist in zehn
Biicher eingeteilt, jedes Buch besteht aus kleineren capitula. Der Band ist
weiter in zwei Hilften eingeteilt: Biicher I bis V sind von den Biichern
VI bis X durch zwei weitere Schriften getrennt. Deren Autor ist wieder
Pier Candido Decembrio und deren Adressaten sind Humphrey Lancas-
ter und Alfonso de Cartagena, Bischof von Burgos. Gleich nach dem
Ende des finften Buches, wo schon die Uberschrift Liber sextus steht,
auf fol. 114, fingt eine Interpretation der gesamten Politeia an: » Ad illu-
strissimum et litteratissimum principem Humfredum ducem Clouces-
trensem de omnibus Platonicae Politiae libris brevis adnotatio Petri Can-
didi incipit feliciter: Saepenumero admirari soleo, princeps illustrissime,
etc.« Danach entfaltet sich die Auslegung aller zehn Bucher, so wie der
Ubersetzer sie begreift, im Sinne einer metaphorischen Beschreibung der
zehn Jahrzehnte des menschlichen Lebens (die Glossierung auf fol. 114"
lautet: »Vita humana in centum annis terminatur«’?). Pier Candido ver-
steht das menschliche Leben als idealiter aus zehn Jahrzehnten zusam-
mengesetzt, deren jedem ein einzelnes Buch der Politeia entspricht. Auf
fol. 115" befindet sich ein weiterer Brief:

»Petri Candidi in libro sexto Platonicae Politiae ad praeclarissimum et eruditissimum

praesulem Alfonsum Hispanum Burgensem Episcopum praefacio incipit feliciter: Ma-

gnum benevolentiae etc.«
Das capitulum primum libri sexti (Untertitel: »Quod soli philosophi regno
et principatu digni iudicentur et cuiusmodi philosophi natura habenda

32 »Das menschliche Leben wird in einhundert Jahren eingeschrankt.« James Hankins
bemerkt, diese Interpretation konne nach Fulgentius® Auslegung der Aeneide model-
liert worden sein. Weiterhin werde die Vorstellung von der hundertjihrigen Dauer des
menschlichen Lebens von Platon selber angedeutet — Rep., 615b (James Hankins, Plato
in the Italian Ranaissance, Leiden *1991, 135, Anm. §4).
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sit«”) fangt erst auf fol. 116" an. Der Gegenstand des Briefes ist wieder
der Dux Cloucestrensis, d.h. Humphrey of Lancaster. Mit Alfonso de
Cartagena, Bischof von Burgos, hatte Pier Candido eine lange Freund-
schafts- und Wissenschaftsbeziehung. In seiner Untersuchung Plato in
the Italian Renaissance beschreibt James Hankins kurz die Entstehungs-
geschichte dieser zweiten* Ubersetzung des Staats Platons® — das Inter-
esse Alfonsos an etlichen ethischen Fragen und der Wunsch von Pier
Candido, sowohl Humphrey of Lancaster, als auch Alfonso de Carta-
gena und Francesco Pizolpasso als Patrone fir sich zu gewinnen, erwie-
sen sich als Anlisse® fiir ihn, eine neue lateinische Version der Politeia zu
verfassen. Das sechste Buch ist eben Alfonso gewidmet, das fiinfte Gio-
vanni Amideo, und das zehnte Francesco Pizolpasso, Bischof von Mai-
land. Alle anderen Biicher werden Humphrey of Lancaster gewidmet.”

Im Unterschied zum Cod. Cus. 177 ist die Nr. 178 nicht mit »starke[n]
Randbemerkungen von der Hand des Kardinals«*® dicht versehen, man
findet in den Marginalien nur die vom Ubersetzer stammende Einteilung
des Textes in kleineren Abschnitten dem Themenwechsel nach, die dem
Leser dazu diente, sich leichter im Text zurechtzufinden. Diese Bemer-
kungen, zusammen mit den Briefen und mit der brevis adnotatio, fun-
gierten gleichzeitig als ein textkommentierender Apparat.”” Jedoch kann
man mit grofler Wahrscheinlichkeit vermuten, dass das Buch vom Kar-
dinal gelesen wurde, da es zwei Randbemerkungen und ein Merkzeichen
gibt, die den Autograph des Cusanus nachweisen. Die erste befindet sich
auf fol. 132" neben der Aussage Sokrates: »Quem igitur deorum in coelo
auctorem habes ducem, cuius lumen visum optime videre faciat ac visi-
bilia praestat intueri?« Die Bemerkung lautet: »nota: dicit deum solem
*/«* Daraus konnte geschlossen werden, dass Cusanus nicht nur zu-

33 »Es wird geurteilt, dass nur die Philosophen der Regierung und der Herrschaft wiirdig
sind; in welcher Weise soll die Natur des Philosophen vorgestellt werden. «

34 Die erste gehorte dem Vater von Pier Candido, Umberto Decembrio von Vigevano (ca.
1370 — 1427), und seinem Lehrer in Griechisch, Manuel Chrysoloras, und war gegen
das Jahr 1402 veroffentlicht (vgl. Hankins, Plato [wie Anm. 32], 1o5-117).

35 Hankins, Plato (wie Anm. 32) bes. 124—126.

36 Selbstverstandlich nicht die einzigen, vgl. Hankins, Plato (wie Anm. 32).

37 Hankins, Plato (wie Anm. 32) 133.

38 MARX, Verzeichnis (wie Anm. 6) 166.

39 Hankins, Plato (wie Anm. 32) 136.

40 Die zweite Randbemerkung befindet sich auf fol. 143" und lautet: »nota: per numero-

318



Zur Geschichte des Begriffes coniectura bei Nikolaus Cusanus

mindest das sechste Buch gelesen hat (eher den ganzen Staat ), sondern
auch das Sonnengleichnis* fiir besonders notabile gefunden hat. Das
Sonnengleichnis war zu dieser Zeit schon sehr gut bekannt und war viel-
mals und vielgestaltig in der Tradition erschienen — eigentlich beruht die
ganze platonische und neuplatonische Lichtmetaphorik und Lichtmeta-
physik zunichst auf dieser Stelle aus der Politeia. Also war das Sonnen-
gleichnis vermutlich schon vorher in irgendwelcher Form auch dem Cu-
saner bekannt gewesen. Es findet sich eine Stelle im Compendium,” wo
dieses Gleichnis fast wortlich wiederholt ist, natiirlich unter verschiede-
nen Bedingungen und zu unterschiedlichem Zweck.” Im Lichte der klei-
nen Randbemerkung in Cod. Cus. 178, fol. 132" kann man aber mit Ge-
wissheit bestitigen, es handle sich auch um eine direkte Kenntnis, Ergebnis
aus der Lektiire des Buches VI.*

Dem Sonnengleichnis konnen wir auch eine weitere Funktion und
Bedeutung in der neuplatonischen Tradition zusprechen — es selbst und
das Umfeld, in dem es eingebettet ist (die Voraussetzungen fiir den »ech-
ten« Philosophen, die Rolle des Philosophierens in der ganzen mensch-
lichen Welt und ihrer richtigen und gerechten Regierung, die spezifische
Erkenntnistheorie Platons, die in dem aus dem Sonnengleichnis abgeleiteten

rum intellectum ad naturae notionem pervenire« (»merke, dass [er] durch das Verstand-
nis der Nummern an einen Naturbegriff gelangt«). Diese Bemerkung erinnert an den
Titel und den Inhalt des 2. Kapitels in De coniecturis: »Symbolicum exemplar rerum
numerum esse. [...] Nec est aliud numerus quam ratio explicata. Adeo enim numerus
principium eorum, quae ratione attinguntur, esse probatur, quod eo sublato nihil om-
nium remansisse ratione convicitur« (De coni. I, 2: h 111, n. 7. lin. 4—7). Das Merkzei-
chen befindet sich auf fol. 138". Wie spiter angesprochen wird, folgt Cusanus hier der
falschen Ubersetzung Pier Candidos — Platon spricht iiber die Natur der Zahl, nicht
dass die Natur durch Zahlen erforscht wird (vgl. Anm. §53).

41 Das Sonnengleichnis befindet sich nach der Stefanus-Paginierung, streng genommen, in
Rep. VI, so8a—s509b, obwohl das Eintauchen in das Gleichnis einige Seiten frither
aufgenommen wird. Die letzte Zeile von 5o9b enthilt den bekannten Ausdruck [epe-
keina tes ousias presbeiai kai dynamei] — »jenseits des Seins«, bezogen auf die Idee des
Guten — der von Pier Candido so wiedergegeben ist: »cum tamen essentiam neutiquam
sit, sed essentiam excellentia potestateque praecellat« (Cod. Cus. 178, fol. 133).

42 Vgl. Comp. 1: h X1/3, n. 2, lin. 4-13.

43 Vgl. DanieL O’ConNELL, Notes on color as terminus lucis in diaphano in Cusa’s later
writings, in: Spiegel und Portrit. Zur Bedeutung zweier zentraler Bilder im Denken des
Nikolaus Cusanus, hg. v. Ifiigo Bocken u. Harald Schwaetzer, Maastricht 2005, 247
260.

44 Das Compendium gilt als das vorletzte Werk des Cusanus, verfasst vermutlich 1463
oder sogar 1464, im Jahre seines Todes.
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Liniengleichnis ausgefiihrt wird), legen den Beweis dar, wie bedeutsam fiir
die gesamte platonisierende philosophische Tradition die Theorie des Se-
hens und des Bildes war.” Da die erste vollstindige Erkenntnistheorie der
Antike in einem doppelten Bildverhiltnis inkorporiert ist,* wurde diese
Bildhaftigkeit zu einem unumginglichen Bestandteil des Platonismus.
Das Problem, wie genau diese Bildhaftigkeit auszulegen ist, besteht noch,
aber der erste Schritt seiner Losung liegt zunichst in der Anerkennung
seiner Wichtigkeit und seines Ausmafes.

Also fahrt das Sonnengleichnis fort und giefit sich in das nichste Bild
ein — das Liniengleichnis, das sich offenkundig mit dem Erkenntnispro-
zess befasst. Und hier kommt der Punkt, der vielleicht auf Cusanus einen
nicht geringen Einfluss ausgetibt hat, der nicht nur mit Platon verbunden
ist, sondern auch mit der Ubersetzung des Werkes von Pier Candido
Decembrio und mit der Ausgestaltung eben dieses codex, mit allen seinen
zusitzlichen Widmungsbriefen und weiteren Ausriistungen. Eine bemer-
kenswerte Eigentiimlichkeit des Bandes befindet sich auf fol. 207", der
letzten Seite des ganzen codex. Hier ist eine Tabelle zu sehen. Sie bezieht
sich auf das sechste Buch der Politeia, nimlich auf seinen letzten Teil, wo
das bertihmte Liniengleichnis entfaltet ist (vgl. Anhang 1). Auf fol. 134,
nach der Randbemerkung »Deum omnem excellit essentiam« (vgl. Anm.
41), beginnt das » Capitulum decimum quartum: distinctio visibilis et in-
telligibilis partis et quaemadmodum ad corpus et animam sese habeant«*
(beteiligte Figuren: Glaukon und Sokrates). Das ist das letzte Kapitel des

45 Vgl. BEIERWALTES, Denken des Einen (wie Anm. 3), 73—113, bes. der Teil »Realisierung
des Bildes«.

46 Beim Sonnengleichnis konnen wir tiber ein doppeltes Bildverhiltnis sprechen, in dem
erstens die abstrakte Begrifflichkeit, nimlich der Erkenntnisvorgang, in einer bildhaften
Weise beschrieben ist — durch das Gleichnis selber; und zweitens: Der bildhafte Inhalt
der bildhaften Gleichnisstruktur hat noch einmal, auf einer zweiten Ebene, mit den
Bildern zu tun, nimlich mit den sinnlich wahrnehmbaren Objekten, die dem Gesichts-
sinne als Bilder erscheinen. In anderen Worten ist die Sonne ein Bild und zugleich, auf
einem anderen semantischen Niveau, ist sie die erforderliche Bedingung jedes weiteren
Bildes. Eine dhnliche Doppelbildstruktur, originell cusanisch, finden wir z.B. in De
mente, im Vergleich von Gott mit einem Maler, der sich selber ein Selbstportrit malt
(De mente 12: h*V, n. 148, lin. 8; n. 149, lin. 1—22); natlirlich beschaftigt sich dieses
Malergleichnis eher mit der Anthropologie des Cusanus, aber das Verfahren ist ver-
gleichbar.

47 »Kapitel 14: Unterscheidung zwischen dem sichtbaren und dem geistlich wahrnehm-
baren Gebiet und in welcher Weise sich diese zwei Gebiete zum Korper und zur Seele
verhalten«.
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sechsten Buches und umfasst die folia von 133" bis 134", wo am Ende der
Seite »Platonis Atheniensis philosophi illustrissimi Celestis Politiae liber
sextus explicit feliciter«*® steht. Genau dieses Finale von Buch VI ist am
Ende des Bandes, auf fol. 207", in tabellarischer Form zusammengefasst.
In seiner Forschung Plato in the Italian Renaissance macht James Han-
kins eine sorgfiltige Beschreibung der Ubersetzung Pier Candidos der
Politeia — offensichtlich war der Ubersetzer sehr aufmerksam auf alle
zusitzlichen Texte und bestand darauf, dass der Schreiber diese immer
punktlich wiederholte.* Trotzdem berichtet Hankins tiber eine solche
Tabelle tiberhaupt nichts (obwohl er mit dem codex gearbeitet hatte, den
er fiir die vollstindigste Version der Celestis Politia traducta a Perto Can-
dido hilt die Kopie, gefertigt fiir den Erzbischof von Burgos Alfonso
Garcia de Cartagena). Die Tabelle scheint kein richtiger Bestandteil der
sorgsam zusammengesetzten Einheit des Buches zu sein. Der Text des
Bandes endet auf fol. 206" in der Mitte mit der kurzen Antwort von Pier
Candido zum Brief des Dux Cloucestrensis, mit welchem Humphrey
Lancaster iiber den Empfang der Ubersetzung aller zehn Biicher des
Staats berichtet. Danach bleibt fol. 207" leer, als ob das Ende des Werkes
schon gekommen wire. Die Tabelle folgt erst auf der Riickseite, nimlich
auf 207". Der Schreiber scheint der gleiche zu sein, aber die ganze Tabelle
wurde mit viel kleineren Buchstaben geschrieben, dartiber hinaus ist das
Feld, auf dem sie gesetzt wurde, verschieden von den tiblichen Schreib-
feldern im Rest des Bandes. Der Text der Platonis Politia ist im Zentrum
jedes Blattes schon eingeordnet, sodass es grofle Blattrinder gibt, wo
Glossierung und Uberschriften hinzugefiigt sein kénnen. Die Tabelle ist
dagegen im oberen Teil des fol. 207" aufgeschrieben, keine rote Tinte
wurde benutzt, jede Ordnung wurde verlassen, als ob es sich um eine
personliche Notiz handle. Deswegen sieht es so aus, als ob dieser Anhang
eine spezielle Bedeutsamkeit hitte. Zuniachst kdnnten wir ihn fast mit
einer modernen explikativen Fufinote vergleichen. Die heutigen Platon-
Auflagen sind reichlich mit Anmerkungen solcher Art ausgestattet, die
unklare, problematische und komplizierte Stellen ein wenig erldutern ver-
suchen, ohne damit eine vollstindige Interpretation zu beanspruchen.
Gleicherweise ist die Tabelle hier nur verfasst, um den komplizierten

48 Rep. VI, sogc—s11e.
49 Hankins, Plato (wie Anm. 32) 133.
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Denkpfad Platons (bzw. Sokrates’) anschaulicher zu machen. Aber so,
wie sie am Ende des Bandes allein hinzugesetzt ist, steigert sich ihre
Bedeutung dadurch, dass der Inhalt, der im Buch VI unbemerkt geblie-
ben sein konnte, hier die besondere Aufmerksamkeit des Lesers auf sich
zieht.

Die Tabelle ist als /mago™ betitelt: »Imago, quae a Platone sexto libro
proponitur de visibilis atque intelligibilis distinctione, traducta a P. Can-
dido«. Das Wort imago ist dabei unterstrichen. Also ist die von Platon
angebotene Erkenntnistheorie insgesamt als imago ausgegeben. Und da
sie eine imago (ein Bild) ist, braucht sie, selbstverstindlich, auch eine
Deutung. Diese hermeneutische Prozedur ist von Pier Candido selbst
unternommen: Das Wort traducta konnen wir als »iibersetzt« verstehen,
entweder auf imago, oder auf distinctio bezogen, d. h. die imago sei von
Platon vorgeschlagen (proponitur) und von P. Candido tbersetzt (tra-
ducta). Aber traducta kann auch anders verstanden werden, nimlich im
Sinne von »Ubertragen«, »interpretiert«, »ausgelegt« (die erste Bedeu-
tung des Wortes »Interpretation« ist vor allem »Ubersetzung«). Dann
wiirde die Tabelle als rraductio, d.h. als hermeneutische Umgestaltung
und Erorterung des platonischen Textes betrachtet, die wieder von P. Can-
dido ausgefertigt wurde. Weiterhin wirkt hier das Wort imago ein wenig
eigentlimlich, da das iibliche Wort fir ein Gleichnis eher similitudo oder
aenigma ist.”' Vielleicht hatte das Wort »Bild« eine Bedeutung, die sich
von der des Wortes »Gleichnis« unterschied. Anhand dieses Beispiels
koénnen wir deutlich sehen, wie grof§ der Eingriff des Ubersetzers bei der
Rezeption jeglichen Autors sein kann.

Wir konnen bemerken, dass die Tabelle eine klare Hierarchie der Er-
kenntnisvermégen darstellt, die dem sehr dhnlich ist, was normalerweise
bei Cusanus als Erkenntnisaufstieg®® ausfindig gemacht wird. Dabei ist das

5o Dabei ist der Zusammenhang mit dem entsprechenden Text aus Buch VI durch eine
Randbemerkung auf fol. 133" erzeugt, wo die Marginalie »Imagines« steht.

51 Vgl. andere Randbemerkungen — auf fol. 118" »Similitudo«; fol. 119" »Similitudo nau-
tarum ad principes civitatis<«; fol. 1317 »Quis similis caeco« usw. Zum Vergleich steht
auf fol. 128" die folgende Randbemerkung: »Humana imago deo similis«, wo imago
und similis als zwei separate Begriffe erscheinen.

52 Die Stufen des Erkenntnisaufstiegs und tiberhaupt die Vorstellung, dass menschliches
Erkennen stufenweise immer nach »oben« ziehen sollte, sind natiirlich auch allen an-
deren sog. Platonikern zwischen Platon und Cusanus bekannt. Cusanus hitte ahnliche
Ideen bei Proklus oder Ps.-Dionysius antreffen kénnen, damit wiirde aber die Bedeu-
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platonische Liniengleichnis (oder Linienbild), zumindest nach der Auslegung
des Ubersetzers, nicht blof§ hierarchisch, sondern auch analog konstruiert.
Waire es moglich, Ankniipfungspunkte zu finden, welche die cusanische Er-
kenntnistheorie mit der platonischen (und nicht nur neuplatonischen!) zu-
sammenfithren und den Einfluss dieses codex auf Cusanus belegen konnen?

Der Cod. A 14 der Seminarbibliothek in Brixen

In einem Aufsatz fiir die Zeitschrift Rinascimento vom Jahre 1969> be-
richtet Giovanni Santinello iiber einen codex, der sich heute in der Se-
minarbibliothek in Brixen befindet und die Signatur A 14 trigt. Dieser
Band enthilt den Staat Platons in der Ubersetzung von Pier Candido,
dieselbe, die im Cod. Cus. 178 zu lesen ist, und die Rhetorik des Aristo-
teles in der Ubersetzung von Georgios von Trapezunt. Da die Hand-
schrift einen autographischen Eingriff von Seiten des Kardinals aufweist,
liefert Santinello eine ausfithrliche Beschreibung dieses Bandes. Danach
beschiftigt er sich nur mit den von Cusanus stammenden Randbemer-
kungen iber den Staat:

»Der codex von Brixen stellt die Arbeit Decembrios in ihrer Ganzheit dar: Zuerst
kommt der Briefwechsel (fiinf Briefe) zwischen Pizolpasso, Humphrey, Duke von
Gloucester und dem Ubersetzer; danach folgen der Index der Biicher und der Kapitel,
die zehn Biicher Platons, je mit einer Einfiihrung von Decembrio versehen, und am
Ende - die zwei abschliefenden Briefe von Humphrey und von Decembrio. «**

Santinello bemerkt, der gleiche Inhalt finde sich auch in den anderen
Handschriften, welche diese Ubersetzung enthalten. Danach beschreibt
der Autor die Arbeit, die Cusanus selber an diesem Band ausgefiihrt hat:

»Die Hand des Cusanus hat eine dreifache Aufgabe erledigt: Sie hat an den Rindern
oder im Text selbst die haufigen Fehler und Auslassungen des Kopisten korrigiert; hat
teilweise die Glossierung vervollstindigt[...]; und am Ende des Werks Platons hat Cu-
sanus eine autographische Seite hinzugefiigt, in welcher er die Erkenntnistheorie aus
dem berthmten Fragment [Imago que a Platone sexto libro proponitur ...] schematisch
wiedergibt.«*

tung des eigentlichen platonischen Textes und der Autoritit Platons fiir Cusanus nicht
vermindert.

53 GIOVANNI SANTINELLO, Glosse di mano del Cusano alla Repubblica di Platone, in:
Rinascimento 11 9 (1969) r17-145. Ubersetzung der Autorin.

s4 Ebd., 118.

55 Ebd., 118.
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Im Anhang, in dem Santinello die von ihm edierten Randbemerkungen
veroffentlicht, findet sich auch dieselbe Tabelle, die im Cod. Cus. 178,
fol. 207" anzutreffen ist, die aber in A 14 auf fol. 174" (nach der ilteren
Paginierung) aufgeschrieben ist (vgl. Anhang 1).* Dariiber hinaus sind
die Randbemerkungen, welche die Hand des Kardinals belegen, meistens
im zweiten Teil des Staats, der genau mit dem VI. Buch anfingt. Im
ersten Teil gibt es nur drei cusanische glossae, dagegen gibt es nach dem
Anfang des VI. Buches nur vier von der Hand des anderen Schreibers.
Alle glossae sind mit roter Tinte unterstrichen.”” Die Verteilung der cu-
sanischen Randbemerkungen ist aber sehr unregelmiflig, offenbar hat er
diejenigen Biicher sorgfiltig gelesen und glossiert, die fir ihn von grofi-
tem Interesse waren — das sind die Biicher VI und X, und vor allem Buch
VI, in dem der Kardinal 30 Randbemerkungen eingefiigt hat. (Zum Ver-
gleich: In den Biichern VII bis X sind es insgesamt elf, im Buch X sieben,
vier bleiben fiir die anderen drei Biicher VII bis IX°®).

Was an dieser Beschreibung auffillig ist, ist die Tatsache, dass der Kar-
dinal sich so grindlich mit dem Staat Platons befasst, dass er sogar eine
eigene Glossierung angefertigt und die vielen Fehler in der in seinem
Besitz befindlichen Kopie korrigiert hat. Zunichst wirkt die Beschrei-
bung Santinellos so, als ob der Cod. Cus. 178 von Cod. A 14 abhingig
wire. Das wiirde dann bedeuten, dass der Cod. Cus. 178 blof} eine spa-
tere Kopie des Bandes von Brixen ist und die Ahnlichkeiten zwischen der
Imago de distinctione und der cusanischen Theorie des Erkennens von
De coniecturis einfach daran liegen, dass der Kardinal selber Autor der
beiden ist. Jedoch bietet Santinello eine abweichende Interpretation der
Daten: Nicht der Cod. Cus. 178 sei von dem Cod. A 14 abhingig, son-
dern umgekehrt. Dafiir fithrt Santinello verschiedene Nachweise, die
wichtigsten davon sind seiner Meinung nach die glossae:

»Cusanus besafl schon eine Kopie des Staats, die auch die Glossierung und die Tabelle
am Ende einschliefft und die sehr korrekt war. Das ist der heutige C [=Cod. Cus. 178].
Danach lief} er anfertigen oder hatte schon in den Hinden eine andere Kopie des pla-
tonischen Werkes, (zu der die Rbetorik des Aristoteles hinzugefiigt wurde): der heutige
B [=Cod. A 14 von Brixen], der nur teilweise korrigiert und glossiert wurde. Der Kar-
dinal unternahm es, diese Kopie von Grund auf zu korrigieren, ausgehend von seinem
Codex C, und zu vervollstindigen, indem er die Glossierung abschrieb und von Zeit zu

56 Ebd., 145.
s7 Ebd., 118-119.
58 Ebd., 120.
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Zeit vereinfachte (eine kleine Auswahl aus den Glossae, die er in C fand), danach fiigte er
mit eigener Hand, auf dem Verso des letzten Blattes des Staats, die Imago que a Platone
hinzu, die er wieder in C antraf. Deswegen sind die autographischen Randbemerkungen
in B und die autographische Seite mit der /mago nur aus der Feder, aber nicht aus dem
Kopf des Cusaners herausgekommen. «*’

Diese Hypothese belegt Santinello mit einem von ihm ausgefiihrten Ver-
gleich zwischen den beiden cusanischen Binden und dem Cod. Am-
brosianus I 104 sup. Er gehorte eigentlich dem Ubersetzer Pier Candido
Decembrio und ist dem Inhalt, der Einteilung und der Glossierung nach
vollig identisch mit dem Cod. Cus. 178, einschliefflich der Tabelle. Auf
dem Verso des letzten Blattes steht, von der Hand Pier Candidos ge-
schrieben, ein Verzeichnis der Personen, fir welche Kopien von diesem
Buch gemacht wurden: Darunter finden wir den Namen des Cusanus
nicht, immerhin ist der Name Francesco Pizolpasso zu lesen.” Also liegt
der Cod. Ambr. I 104 sup. vielen anderen zugrunde, auch der Kopie des
Bischofs Alfonso von Burgos, die Hankins fiir die vollstindigste Version
der Ubersetzung Pier Candidos hilt. Pier Candido hat selber die Tabelle
ausgefertigt, da auch sie im Cod. Ambr. I 104 sup. zu lesen ist. Er zeigte
auch ein besonderes Interesse fiir das Sonnen- und Liniengleichnis, wie
Santinello mit einem Zitat von Pier Candidos Werk De anima et eius
immortalitate nachweist.*’ Santinello versucht anhand der von Cusanus
ausgewihlten und kopierten glossae Pier Candidos eine Skizze der cu-
sanischen Lektiire des Staats zu zeichnen. Jedoch gesteht er selbst, die
von der Hand des Kardinals stammenden Randbemerkungen im Cod.
A 14 erliuterten eher die Interessen des Ubersetzers als die des Lesers.

Nur zwei Randbemerkungen schitzt Santinello als vollig originell und
cusanisch ein — diejenigen, die im Cod. Cus. 178 zu finden sind und von
denen es im Brixner Band keine Spur gibt.*®

s9 Ebd., 122.

6o Ebd., 124. Vgl. auch Vrrrorio Zaccaria, Pier Candido Decembrio traduttore della
Repubblica di Platone, in: Italia medioevale e umanistica I (1959) 197, (nach SanTI-
NELLO, Glosse di mano del Cusano, wie Anm. §53).

61 Ebd., 125.

62 Ebd., 133-134.
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Coniecturatio im Cod. Cus. 178

Schon Anfang der 1950er Jahre hat Josef Koch in seinem Bericht vor der
Arbeitsgemeinschaft fiir Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen, »Die
Ars coniecturalis des Nikolaus von Kues«, die folgenden Bemerkungen
gemacht: Die Schrift Kochs, die sich als Resultat aus seiner Arbeit an der
kritischen Edition von De coniecturis ergeben hat, enthilt eine grund-
satzliche Analyse dieses cusanischen Werks — sowohl seiner Entstehungs-
geschichte und der damit verbundenen Ritselfragen, als auch seiner in-
haltlichen Eigenschaften. Grob wiedergegeben, lautet die These Kochs
folgendermaflen: Zwischen der Entstehungszeit von De docta ignorantia,
wo der liber Coniecturarum angekiindigt ist, und derjenigen der eigent-
lichen Schrift De coniecturis solle eine Zeitspanne gelegen haben, die lin-
ger war, als man bisher behauptete. Koch nimmt die Moglichkeit an, De
coniecturis habe mehr als einer Redaktion des Autors unterlegen, des-
wegen bleibe das Werk ohne Datumsangabe am Ende. Cusanus habe in
dieser Zeitspanne seine Vorstellung von coniectura und seinen allgemei-
nen Plan, den er in De docta ignorantia schon ankiindigte, grundsditzlich
verdndert, und zwar — in Richtung einer »Wendung von Aristoteles zu
Plato«.” Das ergibt sich als Schlussfolgerung aus dem von Koch unter-
nommenen Vergleich der Stellen in De docta ignorantia, an denen Cusa-
nus Uber den Inhalt seiner kiinftigen Schrift Hinweise gibt, zu den dazu
entsprechenden Stellen in De coniecturis selbst. Koch behauptet wie
folgt:
»Aus dieser Divergenz zwischen den Ankiindigungen in De doct. ign. und den tatsich-
lichen Ausfihrungen in De coni. mufl man nun nicht nur den Schlufl ziehen, dafl zwi-
schen beiden Schriften eine groflere Zeitspanne liegt[...], sondern vor allem, daf er in
der Zwischenzeit sich intensiv mit dem Studium platonischer oder neuplatonischer Texte
befaflt hat. Ich muf§ das so unbestimmt aus dem einfachen Grund formulieren, weil ich
bisher »die neue Quelle« nicht kenne. Cusanus selbst verrit sie uns nicht. In De doct.
ign. zitiert er mancherlei Autoren, in De conz. findet sich nicht ezn ausdriickliches Zitat!
Wenn man nun bedenkt, wie oft Cusanus sich durch Lektiire zu neuen philosophischen
Versuchen anregen lief}, kann man auch bei dieser Schrift eine Befruchtung von auflen

annehmen. Jedenfalls dndert er seine urspriingliche Konzeption, und das macht nun auch
verstandlich, daf§ er an De doct. ign. Kritik ibt.«**

63 KocHh, Die Ars coniecturalis (wie Anm. 17) 34.
64 Ebd., 35.
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Auf Seite 42 stellt Koch eine Tabelle vor, in der er die neue Konzeption
von Cusanus systematisiert. Diese neue Konzeption, die mutmafilich von
der Lektiire irgendwelcher platonischen oder neuplatonischen Texte an-
geregt wurde, zeigt eine auffillige Nihe zur der Tabelle, die im Cod. Cus.
178 auf fol. 207" zu finden ist. Eine vereinfachte Version derselben Tabelle
ist in der kritischen Ausgabe von De coniecturis beigefiigt.*’

Diese »neue Konzeption«, die in einem grofleren Mafle platonisch sein
sollte, im Vergleich zur Konzeption in De docta ignorantia, nennt Koch
ars coniecturandi, ars coniecturalis oder ars generalis coniecturandi.*® Die
neue »Kunst der Mutmaflungen« beruht auf einer neuen Kosmologie
bzw. Epistemologie, welche die Welt als in vier Regionen aufgeteilt an-
schaut, die hierarchisch untereinander verkniipft sind: der Korper, die
Seele, die Intelligenz und Gott (als das Eine), jeder von ihnen entspricht
eine mathematische Entitit (dreidimensionaler Korper, Fliche, Linie,
Punkt). Einen solchen kosmischen Aufbau konnte Cusanus in vielen
neuplatonischen Texten antreffen (u. a. auch bei Proklos, dessen Theolo-
gia Platonis er von Konstantinopel mitbrachte, aber nicht nur; Honecker
vermutet eine Anregung fiir das Schreiben von De docta ignorantia
durch eine wieder von Konstantinopel mitgenommene Dionysios-Hand-
schrift”) — er wurde meistens vom Dialog Timaios und dem akademi-
schen Pythagoreismus® inspiriert. Jede Region hat ihre eigene Wahrheit:

»In der Region der Intelligenzen sind die Dinge wabr, in der des Verstandes stehen sie in

einer >entfernteren Abnlichkeit mit dem Wahren<, in der der Sinneserkenntnis nur noch

wie >in einer ganz entfernten Abschattung<. Die Sinne haben es nicht mehr mit den

Dingen, sondern nur noch mit Zeichen der Dinge zu tun. Wer denkt bei dieser Abstu-

fung nicht an Platos Hohlengleichnis (Rep. VII)? In der Hohle die Schatten und das

Echo, drauflen zuerst die Kunstdinge, dann die wirklichen Dinge und endlich iiber thnen

die Sonne. Der Befreite hat der Reihe nach in seiner Erkenntnis an allen vier Stufen

Anteil. Trotz aller Verschiedenheit bleibt die Ahnlichkeit der Abstufung frappant. Wir
wissen aber nichts dariiber, ob Cusanus damals Platos Politeia kannte.«®

65 De coni., h1II, 225 (Anm. 48, ad n. 169).

66 Sehr wohl bemerkend dazu das Spiel mit dem lullistischen Begriff ars generalis.

67 MarTIN HONECKER, Die Entstehungszeit der Docta ignorantia des Nikolaus von Cues.
Zu ihrem Halbjahrtausendjubildum, in: Historisches Jahrbuch der Gorres-Gesellschaft
60 (1940) 124—141, 140.

68 Das Problem, ob diese mathematischen Uberlegungen urspriinglich pythagoreisch wa-
ren oder ob sie ithre Wurzel erst in der Alten Akademie Platons gefunden haben, lassen
wir fiir den Moment beiseite.

69 KocH, Die Ars coniecturalis (wie Anm. 17) 38.
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Also, behauptet Koch, aufgrund einer Analyse von De coniecturis ver-
weise die kosmologische und epistemologische Wende, die im Vergleich
zu De docta ignorantia sich verwirklicht hat, eben auf die Politeia und
deren Hohlengleichnis. Das Hohlengleichnis, das sich am Anfang des
siebten Buches entfaltet (Rep. VII, s14a—518b), befindet sich aber im
direkten Anschluss an das am Ende des sechsten Buches dargestellte Li-
niengleichnis und das ihm vorausgehende Sonnengleichnis. Die Sonne
spielt auch im Hohlengleichnis eine Rolle, nimlich in der Konklusion,
wo Sokrates einen offenkundigen Riickverweis auf das im Buch VI ge-
duflerte Sonnengleichnis macht (Rep. VII, s17b-c):

»[...] was ich wenigstens sehe, das sehe ich so, dafl zuletzt unter allem Erkennbaren und

nur mit Miihe die Idee des Guten erblickt wird, wenn man sie aber erblickt hat, sie auch

gleich daftir anerkannt wird, dafi sie fir alle die Ursache alles Richtigen und Schénen ist,

im Sichtbaren das Licht und die Sonne, von der dieses abhingt, erzeugend, im Erkenn-

baren aber sie allein als Herrscherin Wahrheit und Vernunft hervorbringend, und daf§

also diese sehen mufi, wer verniinftig handeln will, es sei nun in eigenen oder in 6ffent-
lichen Angelegenheiten. «”
Eigentlich sind diese drei Gleichnisse nicht zufillig von Platon nachein-
ander eingereiht. Sie sind bildhafte Variationen eines und desselben The-
mas: der Aufstieg menschlicher Erkenntnis und der Abstieg ontologi-
scher Eigenschaften.

Sehen wir niher, wie Pier Candido Decembrio das Liniengleichnis
(tmago de visibilis atque intelligibilis distinctione) in seiner Tabelle erldu-
tert: Es gibt zunichst zwei Bereiche: das mit dem Gesichtssinn Wahr-
nehmbare — visibile [horaton], und das mit dem Intellekt Wahrnehmba-
re — intelligibile [noeton].”" In den beiden Bereichen gibt es etwas, was
unklar ist — obscurum [asapheia), und was klar ist — clarum [sapheneia).
Unter der Tabelle ist die Anmerkung gemacht, dass in beiden Bereichen
das Verhiltnis von clarum und obscurum dem Verhiltnis von verum und
non verum entspricht, d. h. diesem Verhiltnis proportional ist. Weiterhin
ist diese Analogie in Worter gekleidet, die uns sehr wohl an den cusa-
nischen Wortschatz erinnern: »[...] ut se habeant ad invicem secundum
magis et minus ad veritatem, sic proportionaliter secundum magis et mi-
nus ad claritatem se habent«. Diese Idee der Beziehung secundum magis

70 PraTON, Der Staat, in: Platon. Werke in acht Binden, Griechisch und Deutsch, Bd. 1V,
ibers. v. Friedrich Schleiermacher, Darmstadt 1971, §63—565.

71 In eckigen Klammern sind die von Platon verwendeten Ausdriicke gekennzeichnet; vgl.
Rep. V1, so9d—s11e.
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et minus ad veritatem durfte Cusanus sehr gefallen haben, da menschli-
che Erkenntnisfihigkeit (nach seiner Auffassung) eben die verschiedenen
Stufen der Anniherung an die Wahrheit zu begreifen versucht. Wo es
magis und minus gibt, gibt es kein maximum oder minimum schlechthin,
jedoch bleiben die letzteren das Mafi, nach dem diese magis et minus
erwogen sein mussten. So einen Ausdruck gibt es aber bei Platon selbst
nicht. Wir finden ihn erst in Pier Candidos Imago de distinctione auf
fol. 207".

Beim wisibile sind das obscurum die Bilder — imagines [eikones], und
das clarum - die Gegenstinde, deren Bilder sie sind (quorum imagines
[hoi touto eotke]). Unter »Bildern« versteht hier Sokrates eigentlich Ab-
bilder. Die Beispiele, die er nennt, sind Schatten, Spiegelbilder in Wasser
und anderen Flichen usw. (skiaz; en tois hydasi phantasmata kai en tois
hosa pykna te kai leia kai phana) (510a1—4). Die Gegenstinde der Bilder
sind die Tiere, die Pflanzen und alles, was vom Menschen erzeugt ist (ta
te peri hemas zoa kai pan to phyteuton kai to skenaston holon genos)
(s10a7-8).”> Dieselbe Einteilung wiederholt sich im Bereich des intelli-
gibile, wo aber der Sachverhalt wesentlich komplizierter ist und durch
die Begriffe der Ideenwelt formuliert: Das obscurum lautet hier: »Quod
ex suppositionibus principiis/non ad principia/sed ad finem procedit per
imagines visibiles atque mathematicas«. Der entsprechende Text im Staat:
lex hypotheseon, ouk ep’ archen porenomeneé [sc. psyché), all’ epi telenten)
(stob4—5) — in diesem Bereich, der mit dem Bereich des clarum in der
vorigen Einteilung zusammentfillt, bewegt sich die Seele nach vorne, in-
dem sie von Hypothesen (suppositiones principia), Annahmen ausgeht
und nicht an einen Anfang gelangt, sondern an ein Ende, an eine Kon-
klusion oder Schlussfolgerung [telente]. In der zweiten Abteilung, der
des eigentiimlichen clarum des geistigen Bereiches, verfolgt die Seele ei-
nen anderen Pfad: »Quod ex suppositionibus non principiis ad principi-
um cuius non est suppositio sine imaginibus per species ipsas procedit
quam scientiam dialecticam vocat metaphisicam« [ep’ archén anypothe-
ton iousa [sc. psyche] kai aneu honper ekeino eikonon autois eidesi di’
auton ten methodon poioumene] (510b7-8), [hou autos ho logos haptetai
tei tou dialegesthai dynamei] (511b§—6), [saphesteron einai to hypo tes tou

72 Dieses Verstandnis von Abbildern als Schatten und Silhouetten, den eigentlichen Kor-
pern entgegengesetzt, ruft noch einmal die Erinnerung an das Hohlengleichnis zurtick.
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dialegesthai epistemes tou ontos te kai noétou theoroumenon] (511c5-6).
Die Hypothese ist durch den Ausdruck suppositio principium ibertragen.
Bei der zweiten Abteilung geht die Seele wieder einmal von einer Hy-
pothese aus, erreicht aber keine Schlussfolgerung, sondern einen Anfang,
dem keine Hypothese vorausgeht, also einen absoluten Anfang. Hier
braucht die Seele keine Bilder mehr, sie bewegt sich durch die Ideen
selbst ([eide auta), species ipsae). Genau darin besteht die dialektische
Wissenschaft (scientia dialectica), die von Pier Candido mit der Meta-
physik gleichgesetzt ist.

Aus diesen vier Bereichen werden auch vier Stufen der Erkenntnis
abgeleitet, denen vier verschiedene Stufen von Wahrheit gegentiberge-
stellt sind: 1. coniecturatio, opinio ac non veritas [eikasial; 2. fides, opina-
bile [pistis]; 3. mens, scientia ac scibile, veritas [dianoial; 4. intelligentia ac
intellectus [noesis] (s11d-e).”” Diese Abstufung ist offensichtlich dem
ahnlich, was wir als Abstufung der Erkenntnis bei Cusanus finden kon-
nen. Beigebracht werden sollten auch die zwei Tabellen — die auf Seite
225 der kritischen Ausgabe (vgl. Anhang 2) und die auf Seite 42 der
Untersuchung »Die Ars coniecturalis« (cfr. supra), beide von Josef Koch.
Wir konnen unsere Aufmerksamkeit besonders auf den Begriff conzec-
turatio als erste Stufe des Erkennens richten und auf den Intellekt als
letzte. Das ist der Fall auch in De coniecturis, n. 169, obwohl die zwei
Zwischenstufen verschieden sind (vgl. Tabelle). Es scheint so, als ob Cu-
sanus die imagines auf der ersten Stufe als cognitio sensitiva verstanden
hatte (das ist auch bei Platon der Fall) und das Konjektur-bildende Ver-
fahren (coniecturatio als die Titigkeit, Konjekturen festzustellen) auf je
eine von vier Stufen der dem Menschen zuginglichen Erkenntnis bezo-
gen hitte. In der Version der Tabelle auf Seite 42 des Koch’schen Auf-
satzes ist Gott auf die hochste Stufe — die vierte — gestellt. Das ist beim
menschlichen Erkennen nicht méglich, da Gott immer jenseits aller
Kenntnis bleibt. Dariiber sind alle neuplatonischen Quellen einig. Er be-

73 Bei Marsilio Ficino ist die o. g. Hierarchie folgendermaflen widergegeben: 1. assimilatio
stve imaginatio; 2. fides; 3. cogitatio; 4. intelligentia. Hier interpretiert Ficino die grie-
chische eikasia als Ahnlichsein oder Einbildungskraft — offensichtlich ist er iiber seine
Wahl nicht schlissig, aber sicherlich befindet sich fiir ihn diese niedrigste Erkenntnis-
stufe hoher als in der Interpretation von Pier Candido und vermutlich sogar bei Platon,
wo die coniecturatio eher noch mit dem sinnlich Wahrnehmbaren zu verbinden ist. Das
Wort etkasia trigt die beiden Bedeutungen.
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findet sich auf einer fiinften, noch hoheren Stufe. Strikt neuplatonisch
formuliert, ist er ganz und gar aufler der Seinsordnung — dazu hat Koch
recht, als er sagt, diese ontologische Vorstellung konne nicht von der
scholastischen Metaphysik der Seinsanalogie umfasst werden, deshalb
versuche Cusanus in De coniecturis die Wege der platonisierenden Me-
taphysik der Einheit.

Im vierten Kapitel der pars prima von De coniecturis fihrt Cusanus
eine Lehre tiber »die vier Einheiten« (De quattuor unitatibus) ein.”* Die-
se sind: 1. Gott (deus); 2. die Intelligenz (intelligentia); 3. die Seele (ani-
ma); 4. der Korper (corpus). Das sind alle moglichen Stufen, welche die
mens unterscheiden kann. Hier ist die mens als etwas beschrieben, das
kein Teil der Hierarchie ist, sondern die ganze Hierarchie in unterschied-
lichen Formen von visiones sich einsichtig machen kann, alle Stufen
durchlduft und eingreift (complectitur): » Contemplatur itaque mens ipsa
universam suam entitatem in his quaterne distinctis unitatibus.«”; »Quod
aliud non est quam mentem omnia complecti vel divine, vel intellectua-
liter, vel animaliter, vel corporaliter[...]«.”* Diese ist die ontologische
Hierarchie, die aus vier Stufen gebildet ist. Was aber die Erkenntnistheo-
rie anbetrifft, sind nur die Stufen 3 bis 4 relevant, also ohne Gott. Das
wird offenkundig im IX. Kapitel, wo die Figura P”” eingefiihrt wird. Die
Figura P erklirt die moglichen Sphiren und Niveaus der Erkenntnis der
Seele. Deshalb ist es bemerkenswert, dass sie sowohl aus drei, als auch
aus vier Teilen zusammengesetzt ist. Hier sind Gott und das Nichts die
entgegengesetzten Basen der zwei Dreiecke.”® Dazwischen befinden sich
die drei coela oder mundi, die alles Begreifbare einschlieffen und die in
einer anderen Version in der Figura U’ erliutert werden. Wenn aber die
Figura P auf die menschliche Seele angewendet wird,” wird ebenso klar,

74 De coni. I 4: h1II, n. 13-16.

75 De coni. T 4: h 111, n. 13, lin. 11-12.

76 De coni. I 4: h1Il, n. 15, lin. 2—7.

77 De coni. 1 9: h 111, n. 41 ff.

78 De coni. I 9: h 111, n. 42, lin. 1-2.

79 De coni. 1 12—~13: h 111, n. 61ff. (De tribus mundis).

80 De coni. 11 16: h1Il, n. 157, lin. 3—10: »Concipito itaque animam humanam ut P fi-
guram ex intellectuali unitate et sensuali alteritate. Descendente igitur lumine intelligen-
tiae in umbram sensualem atque ascendente sensu in intellectum per gradus ternos
medio loco duo exoriuntur, quae rationis nomen habere suppono. Superior autem hu-
lus rationis portio, quae intellectui prior reperitur, apprehensiva, inferior vero phanta-
stica seu imaginativa, si placet, hiis aut aliis vocentur nominibus. «
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dass die Seele (anima) aus vier Teilen (quasi elementa) gebildet ist, indem
der mittlere in zwei weitere eingeteilt wird. So entsprechen die folgenden
Namen den vier Stufen des Erkennens in der menschlichen Seele: 1. in-
tellectus (intelligentia); 2a (=2.) portio apprebensiva rationis; 2b (= 3.)
portio phantastica sen imaginativa rationis; 3 (= 4.) sensus. Es ist nicht so
bedeutsam, welche Namen die verschiedenen rationalen Teile der Seele
bekommen (si placet, hiis aut aliis vocentur nominibus), das Wichtige ist,
dass die Teile insgesamt vier ergeben, wie sie auch spiter, in n. 169 (cfr.
Anhang 2), ausgelegt werden. So entspricht die Einteilung der kognitiven
Vermogen der Seele nicht nur der graphischen Einteilung der Figura P,
sondern auch, der Struktur nach, der Tabelle Pier Candidos: vier Stufen
des Erkennens, die erste ist sinnlich (sensus: visibile obscurum, imagines,
coniecturatio ac non veritas), die letzte intellektuell (intelligentia ac intel-
lectus: intelligibile clarum, magis veritas). Die beiden mittleren beziehen
sich auf die ratio (Verstand), wobei die untere sich eher an die Sinne
annihert, die obere eher an die Vernunft. Das andere, das in De coniec-
turis an die Tabelle erinnert, ist die Metaphorik clarum — obscurum, oder
lux — tenebrae; dartiber hinaus ist es zu unterstreichen, dass die eigen-
stindigen Niveaus des Erkennens nicht durch feste Grenzen voneinander
abgetrennt sind, sondern sie befinden sich in einer allmihlichen kogniti-
ven Abstufung, wo keine fixierte Schwelle das eine vom anderen abgrenzt,
sie gehen ineinander tber. Thr wechselseitiges Verhiltnis konnte am besten
durch die Worte Pier Candidos erortert werden: »ut se habeant ad invicem
secundum magis et minus ad veritatem, sic proportionaliter secundum magis
et minus ad claritatem se habent.« Diirfen wir auch, historisch gesprochen,
vermuten, sogar der Begriff coniectura werde von Platons Staat in seiner
Ubersetzung von Pier Candido Decembrio dem Cusanus angewiesen?

Als Quellen fir den Terminus coniectura sind in der kritischen Aus-
gabe® die folgenden Autoren aufgelistet: 1. Lullus — aber nur als Vorbild
fur den Ausdruck ars coniecturalis mit seiner Idee von einer ars generals;
2. Chalcidius, In Tim. CCXXXI; 3. Augustinus, De libero arbitrio 111 10,
30; Sermo 294, c. 8; 4. Iohannes Scottus, De div. nat., V, 4; 5. lohannes
Gerson, Opusculum ad elucidationem scolasticam theol. myst. cons. 11, 6,
42s5qq. Von diesen ist fiir uns die interessanteste Quelle der Timai-
os-Kommentar von Chalcidius: » Ex coniectura siquidem nascitur opinio,

81 h III, 189.
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ex opinione intellectus, ut idem Plato docuit in Politia.«** Wie schon
bemerkt wurde, ist es bekannt, dass Cusanus auch eine Kopie des mit
einem Kommentar von Chalcidius ausgestatteten Dialoges Timaios besafl
(Ubersetzung desselben Chalcidius in der zweiten Hilfte des 3. Jahrhun-
derts) — der Cod. Harl. 2652, der sich heute im British Museum in Lon-
don befindet.* Auch Chalcidius hat die eikasia® als coniectura verstan-
den und wo er die coniectura erwihnt, tut er das im Hinblick auf Platons
Staat. Es ist nicht unwahrscheinlich, dass Chalcidius diese Bemerkung
genau im Hinblick auf das Liniengleichnis macht. Jedoch miissen wir
auch betonen, dass der Cod. Harl. 2652 in seinem heutigen Zustand nur
einen kleinen Teil des Kommentars enthilt, nimlich den »Prologus ad
Osiumc« (fol. 617), wihrend der o. g. chalcidische Hinweis auf die Politeia
im eigentlichen corpus des Kommentars steht. Die falsche Bindung des
Cod. Harl. 2652 erweckt den Anschein, einige Folien hitten sich im
Laufe der Zeit verloren, aber dies ist nicht sicher.

Platons Staat und der Begriff coniectura im Werke des Cu-

sanus

Die Frage, ob es moglich ist, dass dieser Begriff >direkt< von Platon
(namlich Platons Staat) iibernommen sein konnte, hat mindestens zwei
Dimensionen. Die erste ist die geschichtliche — wann hat Cusanus den
Cod. Cus. 178 erworben und gelesen? Ist es historisch plausibel, die
Vermutung auszudriicken, Cusanus habe diesen Band genau wihrend des
Schreibens von De docta ignorantia erhalten und gelesen, und zwar nach-
dem er die Arbeit an Buch I abgeschlossen hatte? Die zweite Frage ist das
Interpretationsproblem dem Inhalt nach — zunichst steht zwischen Pla-
ton und Cusanus die nicht unbedeutsame Figur des Ubersetzers, der ein
bestimmtes griechisches Wortsystem® mit lateinischen Ausdrucksmitteln
umgestaltet hatte;* dann kommt die Interpretation des Cusanus selbst,

82 In Tim. CCXXXI, ed. J. H. Waszink 245, 13—14.

83 REemNHARDT, Die Lullus-Handschriften (wie Anm. 19) 4.

84 Vgl. Anm. 73.

85 ODb man bei Platon tiber ein Begriffssystem reden konnte, ist fraglich.

86 Zu den ubersetzerischen Grundsitzen von Pier Candido Decembrio vgl. HANKINS,
Plato (wie Anm. 32) 121-123.
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namlich: Wie hat er, als Verfasser seiner originellen Philosophie und Theo-
logie, diese Begriffe verstanden und in die eigenen Texte inkorporiert?

Nach Angaben von Hankins wurde die ganze Ubersetzung des pla-
tonischen Staats in den Jahren 1437 — 1440 vollzogen. Im Juni 1439 in-
formierte Pier Candido Decembrio seinen Auftraggeber Humphrey of
Lancaster, das ganze Werk sei abgeschlossen. Die »fein gebundene und
illuminierte Handschrift« wurde im Juni 1440 durch den mailindischen
Botschafter nach England geschickt und erst 1441 dem Duke vorgelegt.”
Wire es dann moglich, dass die Lektiire dieses platonischen Werkes in
genau dieser Ubersetzung einen Einfluss schon auf das friiheste echt phi-
losophische, sozusagen programmatische Werk® des Cusanus ausgeiibt
hitte? Am Ende von De docta ignorantia gibt Cusanus das Datum des
Abschlusses der Schrift an: 12. Februar 1440, Cusa (am Ende der »Epi-
stula auctoris ad dominum Iulianum cardinalem.<«*”) In demselben Wid-
mungsbrief, der als conclusio aller drei Biicher der Schrift hinzugefiigt ist,
deutet Cusanus noch etwas tiber das Anfangsdatum an: »[...] quae [sc.
haec = der Inhalt des hier vorgestellten Buches] iam dudum attingere
variis doctrinarum viis concupavi, sed prius non potui, quousque in mari
me ex Graecia redeunte, [...] ad hoc ductus sum, ut incomprehensibilia
incomprehensibiliter amplecterer in docta ignorantia[...]«.”° Also, be-
hauptet man, die Schrift De docta ignorantia wurde nach der Rickfahrt
des Cusanus von seiner Mission in Konstantinopel nach Europa ver-
fasst.”

Cusanus fuhr nach Europa am 27. November 1437 zurtick,” zunichst
nach Venedig, von wo er vorher, einige Monate frither, Ende Juli 1437,
auch seinen Abschied von der europiischen Kiiste nahm.” Die Riickfahrt

87 Hanxkins, Plato (wie Anm. 32) 126.

88 HERMANN SCHNARR, Docta ignorantia als philosophisches Programm, in: MFCG 22
(1995) 205-234.

89 De docta ign. 111, Epistula auctoris: h I, p. 264, lin. 18.

90 De docta ign. 111, Epistula auctoris: h I, p. 263, lin. 1—3.

91 Natiirlich bleibt auch die Frage, ob die Offenbarungsbehauptung iiber das supernum
donum fir bare Miinze genommen werden sollte, bzw. ob auch die Selbstdatierung des
Kardinals glaubwiirdig ist. Es ist jedenfalls klar, dass der Offenbarungsbericht in der
»Epistula auctoris« auch die Merkmale einer Selbststilisierung trigt (vgl. SENGER, Vom
Wissensfrust zur gelehrten Unwissenheit [wie Anm. 18].

92 AC I/2, n. 334.

93 Ebd., n.317.
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endete am 8. Februar 1438, als die Hauptflotte des byzantinischen Kai-
sers Johannes VIII. Paldologus in Venedig zugelassen wurde. Das bedeu-
tet, dass De docta ignorantia nicht friher als Februar bis Mirz 1438
angefangen wurde, wieviel frither auch immer das darin geduflerte Sys-
tem von Konzepten schon durchdacht worden war. Weiterhin kénnen
wir auch betonen, dass die urspriingliche Idee vermutlich im Laufe der
Entstehung wesentlichen Anderungen unterlag — wie das Auftauchen des
Begriffs coniectura.

Anfang Mirz 1438 befand sich Cusanus in Ferrara wegen des Kon-
zils.” Am 16. April 1439 schrieb Francesco Pizolpasso, der Erzbischof
von Mailand (der sich zu dieser Zeit noch in Basel befand, um die Kon-
frontation mit Papst Eugen IV. zu verhindern), an Cusanus einen langen
Brief,” aus dem offenkundig wird, was fiir eine nahe Freundschaft zwi-
schen den beiden Kirchenminnern bestand.” Hier sollte in Erinnerung
gerufen werden, dass dieser Bischof von Mailand, Francesco Pizolpasso,
als fihrende Figur in dem im Cod. Cus. 178 veroffentlichten Briefwech-
sel auftrat und dass die Ubersetzung des zehnten Buches eben ihm ge-
widmet wurde. Er war derjenige (neben dem Duke von Gloucester),
unter dessen Wohlwollen die Ubersetzung durchgefiihrt wurde. Und
jetzt sehen wir ihn als einen Bekannten und Freund von Cusanus.

Die Monate Mai und Juni 1438 verbrachte Cusanus in Ferrara, doch
im Juli finden wir ithn schon als pipstlichen Gesandten in Ulm,” von
Ende Juli bis Mitte November war er in Nurnberg,” ab 1. Dezember
1438 befand er sich schon in Miinstermaifeld.” Das ganze Jahr 1439 war
mit Fahrten zwischen Koblenz und Mainz verbunden. Am 4. August fuhr
Cusanus von Koblenz nach Frankfurt zu Schiff.'® Bis zum r12. Februar

94 Ebd., n. 339—340.

95 Ebd., n. 349.

96 Der Brief endet mit Griflen von Tommaso Parentucelli, dem kiinftigen Papst Nikolaus
V., der spiter Cusanus zum Kardinal ernennen wird, und von Kardinal Albergati,
dessen Sekretidr Parentucelli war.

97 AC I/2, n. 362.

98 Ebd., n. 364; n. 373-376.

99 Ebd., n.377.

roo Ebd., n.397, 398. Der zweite Eintrag ist ein Brief von Cusanus an Tommaso Parentu-
celli, vom 4. August 1439, in dem von Cusanus inzwischen erwihnt wird, er habe De
Theologia Platonis zu Ambrogio Traversari geschickt, damit er diese Schrift (vermutlich
von Konstantinopel mitgebracht) ins Lateinische tibersetze. Aufgrund seiner Beftirch-
tung, dass Traversari die Aufgabe nicht schnell genug erfillen wiirde, bittet Cusanus
seine florentinischen Freunde, Traversari dazu anzuregen.

335



Bogdana Paskaleva

1440 als Datum der Vollendung von De docta ignorantia'™" befand er sich
in der Rhein-Mosel-Region, aber meistens unterwegs und mit weiterge-
henden kirchenpolitischen Fragen des Baseler Konzils beschiftigt. Wie
war er imstande noch Platon zu lesen oder seine eigene Schrift De docta
ignorantia zu verfassen? Martin Honecker bemerkt in seinem Aufsatz
»Die Entstehungszeit der Docta ignorantia des Nikolaus von Cues«'®
bemerkt, »[d]er Cusaner hat sich nun aber nicht etwa in die Einsamkeit
zurlickgezogen, um sich ausschlieflich seinen wissenschaftlichen Plinen
zu widmen [...].«'® Nach seiner Riickkehr von Konstantinopel war Ni-
kolaus Cusanus »in der Folge ein ganzes Jahrzehnt lang, bis zur Been-
digung des Baseler Schisma, in Deutschland fiir die Sache des romischen
Papstes eifrigst tatig.«<'** Erst Ende Januar 1440 konnte Cusanus zurtick
zu seinem Heimatort fahren, um »die letzte Hand an das Manuskript der
Docta ignorantia<'® zu legen.

Die Schrift musste also relativ schnell angefertigt worden sein, im Rah-
men einer zweijahrigen Periode, was fiir ihr Ausmafl von drei Biichern
eine ziemlich hohe Geschwindigkeit beim Schreiben bezeugt. Dazu ge-
hort natiirlich auch die Riicksicht darauf, dass »Nikolaus von Cues in
dieser Zeit eben nicht viel Mufle zur Abfassung einer so tiefgriindigen
Schrift, wie sie die Docta ignorantia darstellt, zur Verfigung gehabt
hat.«!® Wenn aber Pier Candido die Arbeit an der Ubersetzung im Juni
1439 abschloss und der Duke of Gloucester erst im Jahre 1441 seine
Kopie erwarb (wie Hankins schreibt,'”) wire es dann moglich, dass Cu-
sanus dieses Werk frither gesechen haben konnte? Als Vermittler der Pla-
tonis Celestis Politia diente fir Cusanus vermutlich eben Francesco Pi-
zolpasso, aber zu welcher Zeit schickte er die Kopie von Mailand tber
die Alpen? Die Bezichung zwischen Cusanus und Pizolpasso bestand
vermutlich schon seit dem ersten Aufenthalt des Cusanus in Rom 1427,
aber wurde sicherlich erneuert in den Jahren des Baseler Konzils, an dem
Pizolpasso als Vertreter Papst Eugens IV. und als Bischof von Pavia teil-

ro1 Ebd., n. 426.

102 HONECKER, Die Entstehungszeit (wie Anm. 67).
103 Ebd., 128.

104 Ebd., 129.

105 Ebd., 137.

106 Ebd., 138.

107 Hankins, Plato (wie Anm. 32).

336



Zur Geschichte des Begriffes coniectura bei Nikolaus Cusanus

nahm (seit 1432). Dieses Verhiltnis war sehr eng in den folgenden Jah-
ren.'” Obwohl die Ubersetzung der Platonis Celestis Politia offenbar
vom mailindischen Bischof unterstiitzt und angeregt wurde (dies beweist
auch die Korrespondenz zwischen Pizolpasso und P. Candido Decem-
brio), findet sich in seiner Bibliothek keine Kopie dieses Textes.'”

Santinello duflert Unsicherheit tiber die Herkunft der beiden Kopien
von Platons Staat, die Cusanus besafl. Er sagt, er konne diese Herkunft
nicht niher spezifizieren. Jedoch gibt er eine kurze Ubersicht des Brief-
wechsels zwischen Pizolpasso und Cusanus sowie zwischen Pizolpasso
und Pier Candido in den Jahren 1437-1439.""° Pizolpasso fiihrt Cusanus
in seinen Briefen an Pier Candido als einen Unbekannten ein, er preist
thn als peritus Theutonicus, introductus graecae linguae, ceterum alias
eruditissimus, macht eine ganze Prisentation des Nicolaus noster de Cu-
sa.'""" Anhand der Korrespondenz lisst sich vermuten, Cusanus habe die
Arbeit an dieser Ubersetzung, die bis 1440 reicht, und ihre Entwicklung
sorgsam verfolgt. Eine schirfere Konjektur wire zu sagen, Cusanus habe
die schone Kopie des mailidndischen Bischofs (also den heutigen Cod.
Cus. 178) entlichen, damit er auf dessen Grundlage seine eigene Kopie
anfertigen lassen konnte. Diese eigene Kopie wire dann der heutige Cod.
A 14 von Brixen. Die Arbeit dauerte eine bestimmte Zeit an, wobei Cu-
sanus selbst stark daran beteiligt war — er studierte den Text sorgfiltig,
korrigierte die Fehler des Schreibers, kopierte einen Teil der Glossierung
(die Tabelle am Ende eingeschlossen). Zu dieser Zeit war Nikolaus noch
kein Kardinal und Bischof von Brixen. Aus irgendwelchen Griinden,
vielleicht nach dem Tode Pizolpassos 1443, blieb das bessere Buch bei
Cusanus und wurde Teil seiner Bibliothek, die er auf seine Reisen mit-
nahm. Der andere Codex war jetzt nicht mehr nétig und da er auch von
schlechterer Qualitit war, lieff thn Cusanus irgendwo unterwegs zurtick,
vielleicht in Brixen.

108 ANGELO PaREDI, La biblioteca del Pizolpasso, Milano 1961, 37—40, 54—55.

109 Ebd., 130-132. Wir finden heute nur eine Platon-Handschrift in dieser Bibliothek —
Cod. M. 4. Sup. — deren Inhalt eigentlich stark an den Cod. Cus. 177 erinnert: Darin
befinden sich die Dialoge Kriton und Apologie des Sokrates in der Ubersetzung von
Leonardo Bruni von Arezzo und Axiochos (zusammen mit dem Text Plutarchs ad
principem!) in der Ubersetzung von Alamanno Rinuccio. Zusammengebunden sind
auch die Briefe Platons, tibersetzt von Bruni und von Francesco Filelfo.

110 SANTINELLO, Glosse di mano del Cusano (wie Anm. §3) 129—131.

111 Ebd.
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Abschliefende Bemerkungen

Wir haben gesehen, dass der Begriff coniectura zu einem bestimmten
Zeitpunkt im cusanischen Werk erscheint — am Anfang des zweiten Bu-
ches von De docta ignorantia. Zu dieser Zeit war die Idee der ars coniec-
turalis als notwendige Erginzung der ars doctae ignorantiae noch unsi-
cher und unbestimmt, da die letzte Bearbeitung von De coniecturis ein
erheblich abweichendes Bild zeigt von demjenigen Entwurf, der in De
docta ignorantia zu lesen ist. Die Entwicklung entfaltet sich in eine Rich-
tung, die immer niher an den Platonismus riickt. Unserer Mutmaflung
nach, ist dieser Platonismus kein blofler Neuplatonismus, verbunden ein-
fach mit den Schriften von Proklus und Dionysios (wahrscheinlich von
Konstantinopel mitgebracht). Die eigentlichen Texte Platons sollten da-
bei eine Rolle gespielt haben. An zweiter Stelle ist die Bedeutung der
fritheren Ubersetzungen dieser Texte (erste Hilfte des 15. Jahrhunderts)
auszuzeichnen — von denen Cusanus Kopien in seiner Bibliothek besaf?.
Hier ist dies durch die Entwicklung des Konjektur-Begriffs nachgewie-
sen worden. Problematisch und wahrscheinlich noch offen bleibt die pra-
zise Datierung der Entstehungszeit dieses Begriffes.

338



Zur Geschichte des Begriffes coniectura bei Nikolaus Cusanus

Anhang 1'"

Imago quae a Platone sexto libro proponitur de visibilis atque intelligi-
bilis distinctione traducta a P Candido

visibile intelligibile
obscurum clarum obscurum clarum
Imagines Quorum Quod ex suppositionibus  Quod ex suppositionibus
imagines principiis/non ad prin—  non principiis ad princi—

cipia/sed ad finem proce— pium suppositio cuius

dit per imagines visibiles non est sine imaginibus

atque mathematicas per species ipsas procedit
quam scientiam dialecti—
cam vocat metaphisicam

coniecturatio  fides opinabile ~ Mens Intelligentia ac intellectus
opinio ac non Scientia ac scibile
veritas veritas
Non veritas Magis quodam- Minus quodammodo Magis veritas
modo veritas veritas

In quolibet ut se habeant ad invicem secundum magis et minus ad verita-
tem/sic proportionaliter secundum magis et minus ad claritatem se habent

112 Cod. Cus. 178, fol. 207" (auch bei SANTINELLO, Glosse dal mano del Cusano [wie Anm.
53] 145).
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Anhang 2'"

Haec [sic!] paragraphus ob negligentem terminorum usum non facile
intelligi potest. Quae Nicolaus docet, sequens tabula monstret:

perfectio actualis subtilitas

cognitio intellectualis perfecta sicut corpus (quod subtilis sicut punctus [...]
actu tantum existere potest)

cognitio rationalis contractior et imperfectior (minus) subtilis ut linea
quam cognitio intel- [...]
lectualis, sed perfectior quam
cognitio imaginativa et sensitiva
sicut superficies

cognitio imaginativa magis contracta, perfecta grossa ut superficies [...]
ad cognitionem sensitivam,
imperfecta ad cognitionem
intellectualem et rationalem
sicut linea

cognitio sensitiva individualiter contractissima, grossissima ut corpus [...]
imperfectissima sicut punctus

113 h III, 225: Annotatio 48 ad n. 169 von De coniecturis
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Bilder der Weisheit in den Predigten des Nikolaus von Kues®
Von Viki Ranff, Trier

Nikolaus von Kues behandelt das Thema der Weisheit nicht nur in seinen
philosophischen und theologischen Schriften, sondern auch in den Pre-
digten." In seiner Zeit als Furstbischof von Brixen predigt er regelmiflig
in der Domkirche, um die Gliubigen zu unterweisen. Anstelle von spe-
kulativen Gedanken zu philosophischen oder theologischen Aspekten
der Weisheit bedient er sich dabei besonders in den Jahren 1453 bis 1455
einer lebendigen Bildsprache, um das Thema anschaulich zu vermitteln.?

Vortrag vom 6. Mirz 2013 beim »Colloque international: La Sagesse chez les Mystiques
Rhenans et Nicolas de Cues; Equipe de Recherche sur les Mystiques Rhénans du
Centre Ecritures«, Université de Lorraine Paul Verlaine, Metz, unter der Leitung von
Prof. Dr. Marie-Anne Vannier.

1 Grundsitzliches zum Verhiltnis von Philosophie und Theologie bei Cusanus, auch in
spaten Predigten, bietet: WERNER BEIERWALTES, Das Verhiltnis von Philosophie und
Theologie bei Nicolaus Cusanus, in: MFCG 28 (2003) 65—102. Philosophische Klirun-
gen zur Stellung der Weisheit im menschlichen Geist und zu dessen Verstindnis bei
Cusanus leistet KLaus KREMER, Weisheit als Voraussetzung und Erfillung des mensch-
lichen Geistes, in: DERs., Praegustatio naturalis sapientiae. Gott suchen mit Nikolaus
von Kues (Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft), Minster 2004, §1-91, zuerst erschie-
nen in: MFCG 20 (1992) 105-146. Die Bilder aus den dort berticksichtigten Sermones
werden in ihrer gedanklichen Ubertragung ausgewertet, aber exemplarisch auch auf der
Bildebene erldutert, wie das von Cusanus manuduktorisch eingesetzte bertihmte Bild
vom Eisen und Magneten, vgl. ebd., 57-63, bes. §81. zu Sermo CLVIII und 76 mit Anm.
123. Vgl. unten Anm. 2.

2 Bilder und Gleichnisse aus der materiellen Welt in den Predigten und in anderen cu-
sanischen Schriften erliutert KARL-HERMANN KANDLER, Bilder und Gleichnisse in den
Sermones des Nikolaus von Kues, in: MFCG 31 (2006) 9—27. Sermo CLVIII vom
Pfingstsonntag 1454 in Brixen verbindet die Weisheit mit dem Bild vom Eisen und
Magneten, ebd., 18: »Der Magnet steht fiir den gottlichen Geist, das Eisen fiir den
menschlichen Geist, fiir den Verstand. Nikolaus zieht die Folgerung: >Wisse, daf} die
feurige Zunge nicht das Evangelium verkiindigen kann ohne den Heiligen Geist. Denn
es ist unmoglich, daf§ das Wort brennt ohne Liebe, und es ist unméglich, daff die Liebe
ohne den Heiligen Geist ist. Und es ist unmoglich, dafl der Heilige Geist ohne Weisheit
ist, denn er ist die Wiirze (sapor) der Weisheit. Und es ist unmoglich, daf} die Weisheit
bzw. das Wort sei ohne den, dessen die Weisheit ist, nimlich den Vater.<« Sermo
LXXXVIII vom Mittwoch nach Pfingsten 1451 in Magdeburg spricht tiber die prae-
gustatio der Weisheit als Anziehung wiederum im Zusammenhang mit dem Magnet-
und Eisengleichnis, ebd., 22: » Wir begehren nichts anderes als die ewige Weisheit, sie ist
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Diese konkreten Bilder der Weisheit haben oft einen biblischen Hinter-
grund. Cusanus verwendet sie, um die lebenspraktischen, erkenntnisma-
Bigen und geistlichen Dimensionen der sapientia zu illustrieren, aufein-
ander zu beziehen und den Glidubigen zu erkliren. So kann die Weisheit
als Perle, Miinze, Haus, Webkunst, Speise, Baum, Tierspur, Frau, Braut
und Briutigam erscheinen.

Im Folgenden sollen diese Bildbegriffe aufler der Lichtmetapher vor-
gestellt werden, da letztere auch in den Predigten des Cusanus so hiufig
vorkommt, dass sie eine eigene Untersuchung wert wire.” Zudem han-
delt es sich um ein Motiv, das in der langen Tradition der Lichtmeta-
physik und -metaphorik so sehr zur Metapher fir philosophische und
theologische Erkenntnis geworden ist, dass es seinen dinglichen Bild-
charakter fast eingebiifit hat.*

Die Weisheitsbilder in den cusanischen Predigten der Brixner Zeit il-
lustrieren seine Schopfungstheologie, Inkarnationschristologie mit mario-
logischen Akzenten und Anthropologie. Letztere hat einen philosophisch-
teleologischen und einen theologisch-eschatologischen Aspekt. Beide sind
auch in den Predigten eng miteinander verbunden und werden hier oft
durch Bildfolgen aufeinander bezogen.’

Ziel unserer Sehnsucht, unseres grofiten Verlangens. Hier kommt platonisches Denken
zum Zuge, wenn (Cusanus) davon spricht, dafl >in allen Menschen eine Sehnsucht nach
Weisheit vorhanden ist< und wir >eine gewisse angeborene Kenntnis der Weisheit< ha-
ben. Von sich aus kann der Mensch die Weisheit nicht finden, er muf§ den angeborenen,
thm verlichenen Vorgeschmack der Weisheit haben.«

3 Vgl. zu anderen cusanischen Schriften: Vikr Ranrg, Art. Lumiere. Nicolas de Cues, in:
L’Encyclopédie des Mystiques Rhénans d’Eckhart a Nicolas de Cues et leur réception,
ed. par Marie-Anne Vannier (L’Apogée de la Théologie Mystique de I'Eglise d’ Occi-
dent), Paris 2011, 752-754.

4 Vgl. WERNER BEIERWALTES, Art. Lichtmetaphysik, in: Historisches Worterbuch der
Philosophie 5 (1980) 289.

5 Zum Verhiltnis von philosophischem und theologischem Denken bei Cusanus im Spie-
gel seiner Symbole und Bilder vgl. den Diskussionsbeitrag von Hermann Schnarr zum
Vortrag von Kraus REINHARDT, Christus — » Wort und Weisheit« Gottes, in: MFCG 20
(1992) 68—104, hier 103: »Ich mochte darauf hinweisen, daf§ das cusanische Denken sich
oft in Symbolen und Bildern bewegt. Und diese Bilder sind meistens gleichzeitig immer
sowohl theologisch als auch philosophisch deutbar und verwendbar. Die sapientia ist
fir ihn Nahrung des Geistes. Wer geistig leben will, muf§ nach Wissen und sapientia
streben, damit dieses geistige Leben erhalten bleibt. Christus ist fir Cusanus panis
vivus nach dem Wort aus dem Johannes-Evangelium, und hier verbinden sich beide
Ebenen. Wenn ich geistig leben will, muff ich nach Weisheit streben. Aber Christus als
Weisheit ist gleichzeitig Nahrung fir den Geist. Hier sehe ich die Verbindung von
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1. Schopfungsmittlerschaft der Weisheit

Cusanus predigt zumeist iiber das Festgeheimnis oder das Tagesevange-
lium. Damit verbindet er jeweils grundsitzliche philosophische oder
theologische Gedanken, die durch den liturgischen Bezug einen je ei-
genen Akzent erhalten. Zugleich vermittelt er in seinen Predigten grund-
legendes Glaubenswissen, das er durch sprachliche Bilder veranschau-
licht.

An einzelnen Stellen spricht er daher von der Weisheit als Schopfungs-
mittlerin. In Sermo CXXVII vom 12. Juli 1453, dem Gedenktag der
heiligen Margarete, legt er in Innsbruck unter dem Titel »Das Himmel-
reich ist einem Kaufmann dhnlich« das Gleichnis von der kostbaren Perle
in Mt 13,45 f. aus, fir deren Erwerb ein Kaufmann seinen ganzen Besitz
verkauft oder ein Schiiler das ganze viterliche Vermdgen aufwendet, um
eine begrenzte Weisheit zu erwerben, die dennoch immer grofler wird.
Cusanus stellt indirekt einen Bezug zur Schopfung her, wenn er den
weisen Menschen mit den Tieren vergleicht, die im Gegensatz zu ihm
keinen Gold- oder Perlenschatz haben. Zugleich kann der Mensch an die
Weisheit heranreichen, in der alles gemacht ist, wie Cusanus mit dem
Schopfungspsalm 104(103),24 hervorhebt. Die Perle — so die Bedeutung
des Namens der Tagesheiligen —, mit welcher der Mensch alle Schitze
erwerben kann, ist die sapientia. Sie kann der Mensch nur haben, indem
sich die ratio ihr verlobt und sich mit ihr bekleidet, wie dies die klugen
Jungfrauen des Gleichnisses in Mt 25,1—13 mit ihrem Olgefif§ tun. Eine
wachende Jungfrau ist die Seele, die eine solche Bindung nicht mit der
Welt oder gar dem Teufel eingeht. In ihrem rationalen Geist, der von sich
aus nicht aufnahmefihig fir die ewige Weisheit ist, nimmt sie durch das
Ol des Glaubens, das sie erst aufnahmefihig macht, die ewige Weisheit
auf. Diese sapientia ist Christus, dem sich die kluge Jungfrau in ihrer
ratio verbindet. Jedoch meint die Verlobung und Bekleidung in der ratio
keine Einschrinkung auf die kognitive Dimension, sondern zielt auf die
hohere Vernunftebene, die im Glauben die capacitas fir das Weisheits-
licht empfangt.®

Philosophie und Theologie bei Cusanus.« Zur Weisheit als Nahrung vgl. unten Anm. 23
und 24.
6 Vgl. Sermo CXXVIIL: h XVIII, n. 11, lin. 1-10 und lin. 20 — n. 12, lin. 14: »Item consi-
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Am Fest Maria Geburt desselben Jahres stellt Cusanus die Geburt der
Gottesmutter in eine Reihe auflergewdhnlicher Geburten in der Heiligen
Schrift. In diesem Zusammenhang nennt er die schopferische Kraft der
gottlichen Weisheit, wie sie mehrfach in den Weisheitsbtichern des Alten
Testamentes beschrieben ist. Die Schépfungstage nach Gen 1 erscheinen
als sechs von der Weisheit geschaffene Lichter. Der sechste Tag als Tag
der Erschaffung des Menschen ist nach Cusanus des Lichtes der Weisheit
fahig, »weil er die denkende menschliche Natur ist«.” In der Weisheits-
fahigkeit tiberragt der Mensch die tibrigen Geschopfe. Einen Vergleich
mit den Engeln stellt Cusanus nicht an, da er hier nur von Maria und
Christus spricht. Letzterer wird durch die Ruhe des siebten Schopfungs-
tages symbolisiert, denn in ithm ruht die Schépfung und hat sie ihre
Grenze. So kann auch kein Mensch weiser sein als Christus. »Als die
absolute Weisheit alles schuf, hitte sie auch gerne eine andere, ihr gleiche
Weisheit geschaffen; aber es konnte keine entsprechende Aufnahmefi-
higkeit gefunden werden. Deswegen schuf sie alles, um eine Miinze von
ebendemselben Wert zu machen etc. Ebenso tiber den Baumeister, der

dera, quo modo margarita est >sapientias, quae est aeterna, lucida, >numquam marcescit«
etc., in qua sunt omnes >thesauri absconditi«. Sublata enim sapientia non est thesaurus.
Bestiae non habent thesaurum auri vel margaritarum, quia absque discretione rationali
non habent esse nec scitur nec cognoscitur, sicut color non est apud caecum a nativitate,
quia nec scitur nec cognoscitur. [...] Sicut igitur >omnia per sapientiam facta sunt, ita
per ipsam omne desiderabile attingitur. Sicut scholaris, qui consumpsit totum patrimo-
nium, ut acquireret aliquam particularem sapientiam, habet in illa omnem thesaurum
suum, quia ex illa vivit et extrahit, quidquid sibi fuerit opportunum, et >profert nova et
veteras; et tamen non perit neque imminuitur thesaurus seu ars vel sapientia, immo
continue plus augetur etc. Haec sapientia non potest haberi, nisi quando ratio ei de-
sponsatur et induit eam. Describit evangelium, quod hoc non fit nisi per virginem
habentem in vase oleum. Virgo vigilans est anima non desponsata carni, mundo seu
principi tenebrarum. Habet receptaculum seu rationalem spiritum, qui vacuus est et de
se incapax aeternae sapientiae, quae est quasi lucerna lucens. Unde parat lampadem cum
soleo fideis, in quo est capacitas lucis sapientiae. Et ideo dicuntur illae quinque >pruden-
tes<, quia ambulant de nocte cum lampadibus habentibus oleum, quod fovet ignem.« Pre-
digten 3, Pr. CXXVII, 38. Die Ubersetzung formuliert, dass das Denken mit der Weis-
heit »verlobt ist und sie anzieht«. » Anziehen« meint in n. 12, lin. 2 keine attractio, wie
etwa in der cusanischen Interpretation des Bildes vom Magneten, vgl. KLaus KREMER,
Weisheit (wie Anm. 1) 61f., sondern bekleiden: induere, im Sinne einer Kleidsymbolik.
Die bei Cusanus mehrschichtige ratio gibt die Ubersetzung in Predigten 3 mit »Den-
ken« wieder. Vgl. zur Perle als Weisheit auch unten Anm. 26.

7 Sermo CXXXII: h XVIII, n.6, lin. 6{.: »Sexta dies est, quae est capax lucis sapientiae,
quia natura rationalis humana.« Predigten 3, Pr. CXXXII, 62.
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sich ein Haus baute etc.«* Mit diesen Bildern aus der Welt des Hand-
werks, nimlich der Prigung von Miinzen und dem Hausbau, will Cusa-
nus illustrieren, dass Gott in seiner Weisheit etwas Vollkommenes schaf-
fen wollte, das ihm gleich wire. Dies ist jedoch nicht moglich, da die
geschopfliche Aufnahmefihigkeit naturgemaf$ nicht an diejenige des Schop-
fers heranreicht, worin sich die »maior dissimilitudo« zeigt. So schuf Gott
die fir endliche Wesen grofitmogliche Vollkommenheit.

2. Christologische und mariologische Weisheit. Der Siinden-

fall und seine Heilung

Die Weisheit Christi ist der Grund fiir die inkarnatorische und soterio-
logische Sicht der Weisheit. In Sermo CLXXIX vom Passionssonntag
1455 sagt Cusanus: »Ich verstehe also, daff im inneren Menschen der
Baum des Lebens gepflanzt ist, daf} er aber von sich aus nicht die Frucht
des Lebens hervorbringen kann, wenn er nicht in sich den Einfluf} der
Sonne der Gerechtigkeit oder der ewigen Weisheit empfangt.«’ Zuvor
hatte Cusanus die Weisheit mit dem Baum des Lebens aus Gen 2,9 iden-
tifiziert. Die Weisheit gewahrt nimlich nach Sir 4,12 der Seele Leben,
wenn der Mensch sich nicht tiberhebt, sondern weise seine Grenzen er-
kennt. Wenn er aber Klugheit gewinnen will, die thm nicht zukommt,
bedeutet dies nach Gen 2,17 das Essen vom Baum der Erkenntnis, der die
schlechte Frucht des Todes bringt. Um daher die Frucht des Lebensbau-
mes hervorbringen zu konnen, muss der Mensch die spater mit Christus
identifizierte ewige Weisheit gewinnen. Sie ist mit der »Sonne der Ge-
rechtigkeit« nach Mal 3,20 verkniipft, »weil alle Kraft der Sonnenein-
strahlung mit der Wurzel des Baumes verbunden war, und dieser Mensch
ist unser Christus«.'” So spendet die Sonne Leben in der Natur wie Chri-
stus im Himmel.

8 Sermo CXXXIIL: h XVIII, n. 4, lin. 25—31: »Quando Sapientia absoluta creavit omnia,
libenter creasset aliam sapientiam sibi aequalem, et non potuit capacitas reperiri. Unde
creavit omnia, ut faceret monetam eiusdem valoris etc., ut alibi. Item de aedificatore,
qui »aedificavit sibi domums«. etc.« Predigten 3, Pr. CXXXII, 61.

9 Sermo CLXXIX: h XVIII, n. 12, lin. 1-4: »Capio igitur in interiori homine plantatam
arborem vitae, sed de se non potest producere fructum vitae, nisi influentiam solis
lustitiae sive aeternae sapientiae in se recipiat.« Predigten 3, Pr. CLXXIX, 354.

10 Sermo CLXXIX: h XVIII, n. 12, lin. 15-17: »[...] quia omnis vis solaris influentiae fuit
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Der schon im Abschnitt iiber die Schopfungsbeziige der Weisheit er-
wihnte Sermo CXXXII zum Fest Maria Geburt 1453 stellt auch einen
mariologisch-christologischen Weisheitsbezug her. Dort legt Cusanus die
bertihmte Stelle Spr 9,1 aus: »Die Weisheit baute sich ein Haus«. Die
Weisheit, die Christus ist, machte sich eine Mutter, nimlich Maria, um in
die Welt eintreten zu konnen. So baut sich die Weisheit ein Haus, um
darin bei den Menschen zu sein, worin nach Spr 8,31 ihre Freude besteht.
Das »Haus der Weisheit« ist demnach Maria, welche Christus, die Weis-
heit, gebiert. Wie dieses »Haus der Weisheit« vom Schopfer hervorge-
bracht wird, erliutert Cusanus mit einem anderen Bild:

»Der Weber macht sich durch die Weisheit sein Tuch, damit er mit jenem bekleidet
werden kann wie auch die anderen Menschen. Je weiser ein Weber ist, desto besser und
edler macht er das Tuch, damit er gemifl dem Grade des Adels bekleidet werden kann.
Weisheit adelt. Was fiir ein Tuch machte sich die absolute Weisheit selbst, die allem Gold,
allem Adel vorausging und der nichts verglichen werden kann? Dort (sprich) iber den
Adel der Menschheit Mariens etc.«!!

Gott erscheint hier im Bild des Webers, der sich aus Maria den »Stoff«
der Menschennatur Christi webt, um sich damit zu bekleiden. Hierin
klingt die alte Kleidsymbolik an, mit der schon Kirchenviter wie Ephrim
der Syrer die Inkarnation umschrieben haben.'”” Das handwerkliche Kon-
nen des Webers zeigt sich hier als Weisheit, die von jeher neben der
theoretischen auch eine praktische Dimension hatte.”” So ist auch der

radici arboris unita. Et hic est Christus noster.« Predigten 3, Pr. CLXXIX, 354. Hierzu
vermerkt Kraus RENHARDT, Christus (wie Anm. §) 92, Anm. 92: »Vgl. auch die Be-
deutung von Wort und Weisheit als Nahrung und Brot des menschlichen Geistes und
deren Bezug zum Evangelium und zur Eucharistie; vgl. RuporLr Hausst, Das Wort als
Brot, in: Martyria, Leiturgia, Diakonia. Festschrift fir Hermann Volk, Mainz 1968,
21-39.«

11 Sermo CXXXII: h XVIII, n. 4, lin. 15—24: »Textor per sapientiam facit sibi pannum, ut
ex illo possit indui ut alii homines. Quanto textor est sapientior, tanto facit pannum
meliorem et nobiliorem, ut possit secundum gradum nobilitatis vestiri. Sapientia no-
bilitat. Qualem autem pannum fecit sibi ipsa Sapientia absoluta, quae praecedit omne
aurum, omnem nobilitatem, et cui nihil potest comparari? Et ibi de nobilitate huma-
nitatis Mariae etc.« Predigten 3, Pr. CXXXII, 61.

12 Vgl. SeBAsTIAN BrOCK, Clothing Metaphors as a Means of Theological Expression in
Syriac Tradition, in: Typus, Symbol, Allegorie bei den 6stlichen Vitern und ihren Par-
allelen im Mittelalter, hg. von Margot Schmidt in Zusammenarbeit mit Carl Friedrich
Geyer, Internationales Kolloquium, Eichstitt 1981 (Eichstitter Beitrage. Schriftenreihe
der Katholischen Universitit Eichstitt Bd. 4, Abteilung Philosophie und Theologie),
Regensburg 1982, 11-40.

13 Vgl. ANDREAs SPEER, Art. Weisheit, Historisches Worterbuch der Philosophie 12
(2004) 371-397, hier Sp. 371.
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Loffelschnitzer im cusanischen Idiota jemand, der Weisheit in seinem
handwerklichen Konnen findet.'* Darin liegt der Adel des Koénnens und
der Weisheit, dass das Tuch des Webers besonders edel ausfillt. Das Tuch
der absoluten Weisheit ist hingegen allem Adel und aller Pracht voraus.
Deshalb ist auch sein Werk, Maria, das edelste aller » Ttlicher«, in das der
Menschgewordene sich gehillt hat. Zugleich ist sie das »Buch der Er-
zeugung« nach Mt 1,1, womit der Stammbaum Jesu gemeint ist. Da Chri-
stus, der Sohn Mariens, die Weisheit ist, ist Maria selbst das »Buch der
Erzeugung«, aus dem die Weisheit hervorgeht.”

Bei einer Kirchweihe am 22. Juni 1455 legt Cusanus das Evangelium
von der verlorenen Drachme nach Lk 15,8—10 weisheitlich aus. Christus,
die gottliche Weisheit, erleuchtet durch die Predigt des Evangeliums das
Haus, in dem die Drachme verlorenging, die der »Kunst der Vernunft«
entstammt. So vertreibt er die Finsternis der Unwissenheit und bringt als
Weisheit Gottes die Nichtsehenden zum Sehen. Schliefflich fithrt die
gottliche Weisheit die Braut, nimlich die verlorene Seele, zur Bufle und
Reinigung, damit diese mit der ewigen Weisheit vermahlt werden konne:
»Wenn die Weisheit ihre innig geliebte Braut dem Schlund des Todes und
der Verderbnis entrissen hat, ruft sie die Nachbarinnen zusammen, damit
sie sich mit ihr freuten. Es freuen sich also alle vernunftbegabten Geister
mit dem Wort Gottes, wenn es eine einzige verlorene vernunftbegabte
Seele durch Bufle zuriickgewinnt.«'® Die Engel, die in den schopfungs-
bezogenen Weisheitsauslegungen bei Cusanus nicht erwihnt wurden,
und die Heiligen sind hier wohl als » Nachbarinnen« der gottlichen Weis-
heit zu verstehen, die sich nach Lk 15,7 mit Gott und dem Menschen am
wiedergewonnenen Heil des Menschen freuen. Die menschliche Seele
selbst ist Braut Christi, der gottlichen Weisheit. Sie wird als verniinftige
Seele gendhrt durch das Wort Gottes, das die Weisheit des Vaters ist, wie
Cusanus in seiner Fronleichnamspredigt von 1455 erlautert.”

14 De mente 5: h*V, n. 86 und 87.

15 Sermo CXXXII: h XVIII, n. 7, lin. 8f.: »Sic ipsa est >liber generationis<.« Predigten 3,
Pr. CXXXII, 63.

16 Sermo CXCI: h XVIII, n. 10, lin. 25—-31: »[...] quando sapientia eripuit sponsam sibi
dilectissimam de faucibus mortis et deperditionis, convocat ad congaudendum vicinas
sapientiae. Congaudent igitur omnes rationales spiritus verbo Dei, quando unam ani-
mam rationalem perditam per paenitentiam recuperat.« Predigten 3, Pr. CXCI, 456f.

17 Sermo CLXXXIX: h XVIII, n.3, lin. 33—35: »Verbum Dei, quod de se loquitur in
evangelio, est sapientia Patris pascens tamquam panis vivus, ut manducans ipsum vivat
aeternaliter.« Predigten 3, Pr. CLXXXIX, 431.
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3. Weisheitliche Anthropologie

Die weisheitliche Anthropologie hat bei Cusanus einen philosophisch-
teleologischen und einen theologisch-eschatologischen Aspekt. Der phi-
losophische Gesichtspunkt soll zuerst dargestellt werden.

In der Brixner Predigt zum Fest des heiligen Augustinus am 28. Au-
gust 1453 erliutert Cusanus, dass die Miinze oder das Talent der Weisheit
nach Mt 25,14—30 ein Schatz sei, der allen geschenkt, aber verschieden
eingesetzt werde, um damit Handel zu treiben. Die gottgegebenen Gaben
aus diesem Schatz sind geistige Fahigkeiten. In demjenigen Verhiltnis, in
dem der Mensch die Weisheit vermehrt, erhilt er Anteil an der »Herr-
schaft in Ahnlichkeit mit dem Herrscher iiber die Natur«.'®

Diese Ahnlichkeit mit der gottlichen Weisheit erscheint auch im Bild
des Malers, der ein Konzept des Menschen malt und diesem zugleich die
Malkunst mitteilt. Darin drickt sich die mitschopferische Begabung des
Menschen aus.” Dabei ruht Gott-Vater im Zelt der Weisheit nach Sir
24,10, denn die Kreatur, welche die Weisheit aufnimmt, ist eine Intellekt-
natur. Deshalb ruht in ihr der Schopfer wie in einem Zelt, wie Cusanus
an Maria Himmelfahrt 1454 betont.”® In diesem marianischen Predigt-
kontext ist Christus als Weisheit aufgefasst und erscheint hier als Schop-
fer. Maria ist das Zelt der Weisheit, die schon und niitzlich ist wie eine
Zeder.”' Somit ist Maria hier nicht in ihrer Berufung als Mutter des Er-

18 Sermo CXXXI: h XVIII, n. s, lin. 1-3: » Assequitur igitur >principatumc« in similitudine
principis naturae proportionabiliter, secundum quod aucta est sapientia; [...].« Predig-
ten 3, Pr. CXXXI, s6.

19 Vgl. Sermo CXXXV: h XVIII, n. 4, lin. 11—-14: »[...] ac si pictor pingeret secundum
conceptum suum hominem aliquem et deinde eidem homini communicaret artem pin-
gendj; [...].« Predigten 3, Pr. CXXXV, 77.

20 Vgl. Sermo CLXIII: h XVIII, n. 6, lin. 1—5: »Et nota ubi ait: >et requievit in tabernaculo
meo<, quo modo Deus Pater quiescit >in tabernaculo«< sapientiae. Nam non est aliud
tabernaculum sapientiae quam creatura quae est capax sapientiae, et est natura intellec-
tualis. « Predigten 3, Pr. CLXIIL, 231. Vgl. KLaus KREMER, Weisheit (wie Anm. 1) 72 mit
Anm. 105.

21 Vgl. Sermo CLXIII: h XVIIL, n. 9, lin. 4 — n. 10, lin. 5: »Deinde ponit laudes sapientiae
per similitudinem pulchrorum et utilium etc. >Quasi cedrus« etc., sapientia >exaltatur ut
cedrus«. Applica igitur ex quo sic est quod sapientia in illo populo Judaico debuit
singularissimum >tabernaculum« reperire in quo >quiescerets; tunc gloriosa virgo fuit
hoc >tabernaculum in quo quievit«.« Predigten 3, Pr. CLXIII, 232. Zur Ternarstruktur
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l6sers beschrieben, sondern in ihrem von Christi Weisheit gepragten We-
sen, das in ihrer Vollendung in der Himmelfahrt gleichsam als Modell des
Menschen betrachtet wird.

Diese Vollkommenbheit, die jedem Menschen zukommen soll, hat auch
eine leibliche Dimension. So legt Cusanus bei einer Kirchweihe im Ok-
tober 1453 in einer Variation der Mikrokosmos-Makrokosmos-Parallele
das »Haus der Weisheit« nach Spr 9,1 als Abbild des menschlichen Lei-
bes aus, denn auch die Kirche ist ja ein Leib, wie Paulus in 1 Kor 12,12—
27 betont. Das Haus »hat namlich einen Mund: den Eingang. Es hat als
Kiiche den Magen. Als Fenster besitzt es den Gesichtssinn; es hat weiteres.
Wie der Mensch im Haus, so ist die Seele im Korper.«** Entsprechend sind
die verschiedenen Gliubigen im Haus oder Leib der Kirche situiert.

Wie der Leib Nahrung braucht, so auch im iibertragenen Sinne Seele
und Geist. Zu Allerheiligen 1453 erldutert Cusanus, dass »die Gerechtig-
keit, die mit der Weisheit koinzidiert, eine Speise der gesunden Seele ist.«
Denn die Weisheit ordnet alles und teilt jedem das Seine zu, da sie tiber
alles urteilt aufgrund ihrer Koinzidenz mit der — hier distributiven —
Gerechtigkeit.” So ist die Weisheit »die wahre Nahrung des Intellektes,
wie das Licht die Nahrung des Gesichtssinnes ist.** Licht, Weisheit und

dieses Weisheitsbildes vgl. KLaus REINHARDT, Christus (wie Anm. 5) 85, Anm. 67: In
diesem Sermo »erklirt er die Welt als Ausfaltung (explicatio) der Weisheit, den Intellekt
als ithren Wohnort (tabernaculum) und die Kirche als ihre vollkommene Erscheinung. «

22 Sermo CXXXIV: h XVII], n.6, lin. 7-11: »De >domo sapientiae< nota, quo modo fit
domus ad instar corporis. Habet enim os, inde ostium; habet stomachum coquinam;
habet fenestram seu visum; habet posteriora. Sicut homo in domo, sic anima in cor-
pore.« Predigten 3, Pr. CXXXIV, 73.

23 Sermo CXXXV: hXVIII, n. 13, lin. 3-15: »Nota, quo modo iustitia, quae coincidit
cum sapientia, est cibus animae sanae. >Sapientia omnia ordinat< et ponat unum supra,
aliud infra, et >dat cuique, quod suum ests, et sic est iustitia. Nam sapientia omnia
iudicat, et iudicium a iustitia procedit, quae est et sapientia. Habere igitur >esuriem
iustitiae< est gustare sapientiam. Nam esurire oboedientiam et completionem manda-
torum Dei etc. et facere omnia, quae iubet, est sesurire iustitiam< Et in hac esurie
sapientia lucet, sine qua non esset talis esuries.« Predigten 3, Pr. CXXXV, 79{. Dass in
diesem Sermo die sapientia »nicht nur die Ordnung der Geschopfe in der Natur, sondern
auch die gesellschaftliche Gerechtigkeit bedeutet«, vermerkt Kazuniko Yamaki, Sapientia
— Mens — Ordo. Welterkenntnis und Gottesweisheit, in: Explicatio mundi. Aspekte theo-
logischer Hermeneutik. Festschrift fiir William J. Hoye, Reinhold Mokrosch, Klaus Rein-
hardt, hg. von Harald Schwaetzer und Henrieke Stahl-Schwaetzer (Philosophie inter-
disziplinir 3), Regensburg 2000, 87-109, hier 95.

24 Sermo CLXXXIX: h XVIII, n.2, lin. 43—47: »Unde lux est vera pascentia visus, et
omne quod visum pascit non est nisi lux in fonte. Et sapientia est vera pascentia intel-
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Gerechtigkeit erscheinen als Nahrung, denn wie das Licht die Augen, so
fullt, erndhrt und belebt die Weisheit den Intellekt und die Gerechtigkeit
die gesunde Seele.

Schliefllich hat die sapientia in den Predigten des Cusanus auch eine
theologisch-eschatologische Dimension. So ist fir thn das Himmelreich
selbst die Weisheit. Da nach der ersten Seligpreisung in Mt §,3: »Selig die
Armen im Geist, denn ihrer ist das Himmelreich«, die Armen das Reich
empfangen, erhalten sie somit auch die Weisheit.”> Ebenso steht die kost-
bare Perle, die der Kaufmann erwerben will, fiir das Himmelreich, die
ewige Weisheit, denn mit ihr ist nichts vergleichbar.”® Wachsamkeit im
Glauben fiihrt hier, in der Predigt am Gedenktag der heiligen Margarete
1453, zum Empfang der ewigen Weisheit beim himmlischen Hochzeits-
mahl, da der Glaube mit der brennenden Lampe eine Lichtquelle bereit-
halt, die in ihrer capacitas wie ein Abbild der leuchtenden Weisheit Got-
tes ist.

Zuvor legt Cusanus am Fest der heiligen Agnes 1452 die Hochzeit im
Gleichnis von den klugen und den tdrichten Jungfrauen weisheitlich aus:

»[...] wie deshalb bei einer Hochzeit die Liebe des Briutigams und der Braut in der
Heiligung liegt, so daf die Liebe dort weg von den Fehlern des Fleisches in (Richtung
auf die) Heiligung tbertragen ist, wo jeder, wie Paulus sagt, sein eigenes Gefafl in Hei-
ligung besitzt; derartig ist das Gleichnis der Liebe der Hochzeit zur Umarmung der
Seele mit der Weisheit. [...]«

lectus, et omne ipsum pascens non est nisi sapientia in fonte.« Predigten 3, Pr. CLXXXIX,
430. Der Satzbau ahmt die innere Parallele von Licht und Weisheit als Nahrung des
Gesichtssinnes oder des Intellektes nach. Zur philosophischen Bedeutung der praegu-
statio in dieser Predigt als Apriori vgl. KLaus KrREMER, Weisheit (wie Anm. 1) 64. Zur
Weisheit als Speise fiir den inzellectus mit Belegstellen aus verschiedensten Werken des
Cusanus vgl. ebd., 82, Anm. 143 und ebd., 9o mit Anm. 190. Zum platonischen und
biblischen Ursprung der Speisemetapher fiir die Weisheit vgl. HANs GERHARD SENGER,
Griechisches und biblisch-patristisches Erbe im cusanischen Weisheitsbegriff, in: MFCG
20 (1992) (wie Anm. §) 147-181, hier 151.

25 Vgl. Sermo CXXXV: hXVIII, n.8, lin. 1-6: »Dixit autem: >Beati pauperes spiritu,
quoniam ipsorum est regnum caelorum«. Considera, quo modo incipit Christus a spi-
ritu illo loqui, qui capax est >regni caelorum« Nam >regnum caelorum« non est nisi ipsa
>Sapientia«.« Predigten 3, Pr. CXXXV, 78.

26 Vgl. Sermo CXXVIIL: h XVIII, n.6, lin. 27-32: » Regnumc« igitur >caelorums, scilicet
>sapientia aeternas, cui omnes >thesauri< comparari non possunt, quod est simile mar-
garitae unicae inter bonas margaritas, per omnes >emi< potest, qui >vadunt et vendunt
omnia, quae habent, et emunt«« Predigten 3, Pr. CXXVII, 36f. Vgl. zur Perle als
Weisheit oben Anm. 6.
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Dem vernunftbegabten Geist ist es

»notig, dafl er zu einer Hochzeit hintibergefihrt werde und sich nicht einer unbestin-
digen, sondern der ewigen Weisheit anverlobt; und jene kann er nur in seiner eigenen
Natur erstreben. [...] Und so merke an, wie Agnes sagte: >Durch den Ring seines Glau-
bens hat mich der Herr verlobt.c Jene unvermihlte Jungfrau hat gemiff dem Geiste
gesprochen. Denn sie selbst als Untibertreffliche hat nur der Weisheit angehangen, (und
zwar) nicht (derjenigen) dieser Welt, die >Torheit ist bei Gott, sondern der ewigen
(Weisheit) einer anderen Welt etc.«

So zeigt sich,

»wie Agnes die Braut Christi gewesen ist; ein Briutigam, eine Braut; ein Briutigam die
Weisheit, eine Braut, die aufnahmefihig ist fiir den Samen und die Einung mit dem
vernunftbegabten Geist, der Bild ist so wie Eva Mainnin. So wie nimlich Adam das
Haupt der Frau (ist), so Christus, der die ewige Weisheit ist, das Haupt seiner Braut, die
von ihm ¢her entstanden) ist, so wie Eva von Adam.«

Durch den kreisformigen Verlobungsring driickt sich die Unendlichkeit
dieser Verbindung aus: » Der Ring ist ein Kreis, das heif3t eine Figur ohne
Anfang und Ende. Und merke an, wie die ewige Weisheit der kreisfor-
migen Gestalt sich angleicht« in der kreisférmigen, immerwihrenden
Bewegung des Himmels.” In diesem Sermo figt Cusanus konventionelle

27 Sermo CXV: h XVII, n. 2, lin. 9—14; n. 6, lin.12—15; n. 9, lin. 1 — n. 10, lin. §; n. 171, lin.
3—6: »[...] sicut in nuptiis est amor sponsi et sponsae in sanctificatione, ita quod amor
ibi de vitio carnis translatus est in sanctificationem, ubi quisque, ut Paulus ait, >possidet
vas suum in sanctificationes; talis est similitudo amoris nuptiarum ad amplexum animae
cum sapientia. [...] Oportet igitur, quod ad nuptias transferatur et desponset sibi non
instabilem, sed aeternam sapientiam; et illam non potest appetere nisi in natura sua. [...]
Et sic nota, quo modo Agnes aiebat: >Anulo fidei suae subarravit me Dominus<. Virgo
illa innupta secundum spiritum locuta est. Nam ipsa praeventa non adhaesit nisi sapi-
entiae, non istius mundi, quae >stultitia est apud Deums, sed aeternae alterius mundi etc.
[...] quo modo Agnes fuit sponsa Christi; unus sponsus, una sponsa; unus sponsus
sapientia, una sponsa, quae capax est seminis et unionis spiritus rationalis, qui est imago
sicut Eva »>virago«. Sicut enim Adam caput mulieris, ita Christus, qui est aeterna sapi-
entia, caput sponsae suae, quae est ab eo, sicut Eva ab Adam. [...] Anulus circulus est
scilicet figura sine principio et fine. Et nota, quo modo aeterna sapientia circulari fi-
gurae aequatur.« Predigten 2, Pr. CXV, 567-569. MARTIN THURNER, »Sapida scientia«.
Erfahrung und Reflexion im Weisheitsbegriff des Nikolaus von Kues, in: Religiose
Erfahrung und wissenschaftliche Theologie. Festschrift fur Ulrich Kopf zum 70. Ge-
burtstag, hg. von Albrecht Beutel und Reinhold Rieger, Tiibingen 2011, so1—514, hier
506 mit Anm. 17 und 18 hebt die Brautsymbolik in den Sermones CXI undCXV des
Nikolaus von Kues hervor. In Sermo CXI bezieht sie sich nicht auf die Weisheitsthe-
matik, sondern auf das Verhiltnis von Affekt und Intellekt in der Wahrheitserkenntnis.
Zur Anwendung der Lehre von Eph §,22-24 auf das Verhiltnis von Sinn, Verstand und
Vernunft im cusanischen Sermo CCXXVI vgl. Kraus KREMER, Weisheit (wie Anm. 1)
88 mit Anm. 172.
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Auslegungstraditionen mit philosophischen Motiven zu einer weisheit-
lichen Interpretation, indem er die Klugheit der den Briutigam erwarten-
den Jungfrauen des Gleichnisses mit der Empfangnisfahigkeit der Frau
und dem Treue symbolisierenden Ring der heiligen Agnes — nach einer
Antiphon ihres liturgischen Gedenktages — so verkniipft, dass sich daraus
eine weisheitlich-brautliche Eschatologie ergibt: Die Heiligung von Braut
und Brautigam durch die Herzensbeziehung, die sich nicht im Sinnlichen
einschliefit, ist ein Abbild der hochzeitlich verstandenen Beziehung der
Braut Christi mit ihrem himmlischen Brautigam sowie der Seele mit der
Weisheit. Denn der vernunftbegabte Geist soll sich der ewigen Weisheit
verbinden, was durch den Unendlichkeit symbolisierenden geschlosse-
nen Ring ausgedriickt wird. Wenn dieser in der Antiphon als »Ring des
Glaubens« bezeichnet wird, schliefft dies die Treue mit ein, da fides so-
wohl Glauben als auch Treue heifit und der christliche Glaube nicht nur
das Festhalten an der Lehre Christi, sondern ebenso sehr eine vertrau-
ensvolle Beziehung zu ihm umfasst. Wie in der Eheschlieffung Braut und
Brautigam miteinander verbunden sind, so ist die heilige Agnes als Braut
Christi dem himmlischen Briutigam angetraut, der selbst die ewige Weis-
heit ist. Dies steht im Gegensatz zur Weisheit dieser Welt, die nach 1 Kor
1,20 bei Gott als Torheit gilt. Wie die Frau nach Eph 5,23 aufgrund ihres
Hervorganges beim Schopfungsakt aus dem Mann diesem untergeordnet
ist, so auch die Braut Christi Christus, der den vernunftbegabten Geist
darstellt. Mit diesem verbindet sich die Braut in ihrer nicht nur leiblichen,
sondern vor allem geistigen Empfinglichkeit, nachdem sie im Schop-
fungsakt aus dem Geist Gottes hervorgegangen ist. Cusanus bezieht so-
mit die deuteropaulinische, hierarchisch bestimmte Zuordnung der Ge-
schlechter nach Eph 5,23 und die paulinische Lehre tiber die Bindung der
Jungfrauen, die nach 1 Kor 6,17 ein Geist mit Christus werden, aufein-
ander und vertieft letztere weisheitlich.

So gilt es, die Weisheit zu suchen und ihr nachzujagen wie einem
Hirsch bei der Jagd. Die Weisheit ist zwar verborgen, hinterldsst aber wie
ein gejagtes Tier Spuren. Wer aber »nicht gesehen wird, wird [...] nicht
gefangen«.”® Dies muss beachten, wer wie Petrus kluge Menschen fiir den

28 Sermo CXCIX: h XVIII, n. 9, lin. 6-18: »Unde si consideras sapientiam esse omnium
mobilium mobilissimum et velocissime praecedere omnes ipsam apprehendere quaeren-
tes, quasi veritas, quae antecedit vestigium suum — prior enim est veritas suo vestigio —,
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Bilder der Weisheit in den Predigten des Nikolaus von Kues

Glauben gewinnen oder — im Bild des Menschenfischers — fangen will:
»Kluge werden dann gefangen, wenn sie in der Hohe der Weisheit den
Glauben sehen.«* Die Vernunft muss sich auf die Weisheit einlassen, um
den Glauben zu finden.

Schliefflich betont Cusanus im Januar 1454 anldsslich einer Visitation
bei den Klarissen in Brixen, was kluge Gottsucher und kluge Jungfrauen
verbindet:

»Die Weisheit ist Braut und Brautigam. >Diese habe ich geliebt<, sagt der Weise, >dieser
habe ich mich verlobt< (Weish 8,2). Er selbst, der das Wort und die Weisheit des Vaters
ist, ist der Brautigam, wie im Evangelium mit dem Briutigam die Jungfrauen eintraten
und dann der Eingang geschlossen ward (Mt 25,10).

Eine eifernde Seele sucht ihren Brautigam tberall, wie es im Hohenlied heific (Hld
3,2—4). Uberall sucht der Philosoph die Wahrheit, der er sich verlobt hat, und alle Regeln
der Alten bewahrt er und schreitet durch jene voran, damit er zum Brautigam gelange.
Alles Harte erduldet er, und weil die Liebe stark ist wie der Tod (HId 8,6), ertrigt die
eifernde Seele alles Schreckliche. «*®

Nach dem Evangelium ist der Brautigam Christus.

Der Philosoph sucht die Wahrheit wie die kluge Jungfrau den Brautigam,
welcher selbst die Weisheit ist. Wahrheit, Weisheit und Briutigam ist Chri-
stus, den Philosoph und kluge Jungfrau gleichermaflen suchen — letztere
direkt als den Briutigam, ersterer gleichsam indirekt als Weisheit, die je-
doch nicht nur eine philosophische Erkenntnis ist, sondern eine Person.

et non fit venatio absconditae veritatis nisi in vestigio, sicut cervus per vestigium quae-
ritur qui non videtur, ideo, nisi velit, non capitur, oportet igitur quod velit capi; ideo
necesse est quod amore capiatur, quae nulla vi seu creata potentia capi potest. Nisi
igitur sapientia amore placata se ipsam in animas quaerentium transferat, ut capiatur,
non apprehendetur.« Predigten 3, Pr. CXCIX, 523f. Die hier anlisslich des Patrozi-
niums seiner romischen Titelkirche am 1. August 1455 anklingende Jagdmetaphorik
greift Cusanus 1462 als Leitmotiv zu De ven. sap. wieder auf. Zum platonischen Ur-
sprung und zur Bedeutung der Jagdmetaphorik bei Cusanus vgl. Hans GERHARD SEN-
GER, Griechisches und patristisches Erbe (wie Anm. 24) 151f. Zur Bedeutung der prae-
gustatio in diesem Zusammenhang vgl. KLaus KREMER, Weisheit (wie Anm. 1) 65.

29 Sermo CXCIII: h XVIII, n. 6, lin. 16—21: »Sapientes enim huius mundi non acquie-
scunt, si absque ratione fides persuadetur. Ob hoc Petrus rationem fidei reddebat et
reddi mandavit. Tunc capiuntur prudentes, quando in altitudine sapientiae vident fi-
dem.« Predigten 3, Pr. CXCIII, 470.

30 Sermo CXLII: h XVIII, n. 5, lin. 3—14: »Sapientia est sponsa et sponsus. >Hanc amavis,
ait sapiens, >hanc desponsavi« etc. Ipse, qui est >verbum et sapientia Patris, est sponsus,
ut in Evangelio cum sponso >intraverunt virginess, et clausa est ianua<. Zelosa anima
>quaerit< sponsum suum undique, ut in Canticis. Undique quaerit philosophus sapien-
tiam, quam sibi desponsavit, et omnes regulas antiquorum observat et graditur per illas,
ut ad sponsam perveniat. Omnia dura patitur, et cum >amor sit fortis ut morss, zelosa
anima omnia terribilia patitur.« Predigten 3, Pr. CXLI], 110f.
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Acta Cusana. Quellen zur Lebensgeschichte des Nikolaus von Kues, Band II Lieferung
1: 1452 April 1-1453 Mai 29, hg. von HErmanN Harrauer und EricH MEUTHEN,
erginzt und zum Druck gebracht von Jornannes HeLmraTH und THOMAS WOELKI,
Hamburg: Felix Meiner Verlag 2012, VIII, 447 S. + 1 Beil. (16 S.), ISBN 978-3-7873—-2219—0.

Die Veroffentlichung des ersten Faszikels von Band II der AC ist fiir die internationale
Cusanus-Forschung ein hochst erfreuliches und zugleich bedeutsames Ereignis. Alter
und Krankheit von Erich Meuthen und Hermann Hallauer, den Initiatoren dieser ein-
maligen Quellensammlung zur Lebensgeschichte des Nikolaus von Kues, lieflen beftirch-
ten, dass die Veroffentlichung mit den im Jahr 2000 erschienenen Indices zu Band I
unvermittelt abbricht und nie mehr zu Ende gefithrt werden wird. Die Tatsache, dass mit
dem Berliner Historiker Johannes Helmrath ein ausgezeichneter Kenner der Materie die
Betreuung der AC iibernommen hat, lisst die Hoffnung auf einen erfolgreichen Ab-
schluss des Unternehmens als begriindet erscheinen, auch wenn dafiir sicherlich noch
einige Zeit vergehen diirfte. Alle an Cusanus als historischer Personlichkeit Interessier-
ten schulden Helmrath Dank, dass er diese ebenso verdienst- wie miihevolle Aufgabe
iibernommen hat. Zu danken ist auch dem Verlag Felix Meiner, der sich bereit erklirt
hat, die aufwendige Veroffentlichung der AC nach Beendigung der Férderung durch die
Heidelberger Akademie der Wissenschaften fortzusetzen.

Der zweite Band der AC bezieht sich auf den Zeitraum zwischen April 1452 und
April 1460. Im Zentrum stehen also die Brixner Jahre des Nikolaus von Kues, der sich in
seinem Tiroler Sprengel, von einigen Reisen abgesehen, zwischen April 1452 und Sep-
tember 1458 aufhielt und im Spitwinter bzw. Frithjahr 1460 fiir kurze Zeit dorthin
zuriickkehrte. Cusanus’ Gefangennahme und Erpressung durch Herzog Sigismund von
Osterreich, den Grafen von Tirol, im April 1460 bildet den dramatischen Tiefpunkt
seines Wirkens als Bischof von Brixen, aber nicht dessen Ende. Von Rom aus fiihrte er
den Kampf um sein Bistum mit der ihm eigenen Entschiedenheit bis an sein Lebensende
weiter und versuchte zugleich, seinen herzoglichen Widersacher mit Hilfe des Papstes
zur Kapitulation zu zwingen. So wird also auch der geplante dritte und letzte Band der
AC (Mai 1460—-August 1464) mafigeblich durch den Brixner Episkopat des Kardinals
geprigt sein, ohne dass dieser noch einmal das Gebiet seines Bistums betreten hitte. Der
zweite Band der grof8 angelegten, aber natiirlich lingst veralteten Monographie Albert
Jagers Der Streit des Cardinals Nicolaus von Cusa mit dem Herzoge Sigmund von Os-
terreich als Grafen von Tirol' lisst erahnen, welch gewaltiges Quellenmaterial in dieser
Auseinandersetzung produziert wurde.

Dass der erste Faszikel von Band 11, verteilt auf 447 Seiten, mehr als tausend Num-
mern (Nr. 2453-3472) umfasst, die sich auf einen Zeitraum von knapp 14 Monaten (1.
April 1452-29. Mai 1453) beziehen, lisst erkennen, wie vielschichtig das 6ffentliche Wir-
ken von Cusanus war. Wenn man sich vergegenwirtigt, dass aus dem gesamten Zeitraum
zwischen der Geburt im Jahr 1401 und dem Aufbruch des apostolischen Legaten aus
Rom nach Deutschland am 31. Dezember 1450 nach Auskunft von AC I, Faszikel 1 und
2, lediglich 962 Nummern tberliefert sind, wird deutlich, welche Ausweitung und Inten-
sivierung die Existenz des Nikolaus von Kues durch die grofle Legationsreise nach
Deutschland und die benachbarten Gebiete sowie durch die Ubernahme des Brixner

Episkopats erfahren hat.

1 Innsbruck 186r1.
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Da dieser Zustand die Brixner Jahre hindurch weitgehend (vielleicht mit Ausnahme
der Zeit in der »wiistenai« von Buchenstein) anhilt und auch die erste Zeit an der Kurie
in Rom prigt, darf man auf den Umfang der weiteren Faszikel von Band 11 und die Fiille
des dort verarbeiteten Materials gespannt sein. Dies auch deshalb, weil immer noch
wesentliche Aspekte seines Wirkens als Bischof und Landesfiirst klirungsbediirftig sind
und zwar sowohl mit Blick auf die kirchenreformerische Titigkeit des Kardinals als auch
in Bezug auf seinen Kampf um die Erhaltung und Festigung des Hochstiftes Brixen.
Neben manch anderem ist immer noch umstritten, ob Cusanus oder Herzog Sigismund
die Hauptverantwortung fiir die Eskalation ihres Streites trifft, ob der Kardinal in Tirol
tatsichlich um sein Leben fiirchten musste und ob er personlich davon tiberzeugt war,
mit Hilfe von »vergilbten Pergamenten«? die territorialen Veranderungen zugunsten der
Grafschaft Tirol seit dem 13. Jahrhundert riickgidngig machen zu kénnen.

Trotz der verschiedenen monographischen Darstellungen zur Brixner Zeit des Cusa-
nus kann in den genannten Punkten, wenn iiberhaupt, nur eine liickenlose Aufbereitung
der erhaltenen Dokumente eine definitive Antwort ermdoglichen. Erst nach Vollendung
des zweiten Bandes der AC wird die Cusanus-Forschung auch definitiv kliren konnen,
ob und in welcher Hinsicht es sich fiir den grofen christlichen Intellektuellen Nikolaus
von Kues gelohnt hat, dem Bistum Brixen wichtige Jahre seines Lebens zu widmen oder
er dort nur seine Kraft »in Schnee und dunklen Tilern« vergeudete, wie Enea Silvio
Piccolomini in einem Brief vom 27. Dezember 1456 meinte.?

Mit der Publikation des zweiten Bandes der AC werden in jedem Fall noch beste-
hende Liicken der Cusanus-Forschung geschlossen werden, z. B. durch die editorische
Aufbereitung der Denkschriften des Kardinals zur Rechtsgeschichte des Hochstiftes Bri-
xen. Seine duflerst facettenreiche Personlichkeit mit all thren Licht- und Schattenseiten
spricht durch die Originalquellen klarer zu uns als durch den Filter jeder monographi-
schen Darstellung.

Wie Johannes Helmrath im Vorwort deutlich macht, stammt das Material zum vor-
liegenden Faszikel 1 von Band II der AC tiberwiegend von Hermann Hallauer, der der
wissenschaftlichen Erschliefung der Brixner Jahre einen Grofteil seiner Lebensarbeit als
Cusanus-Forscher gewidmet hat und kurz vor seinem Tod noch das Erscheinen dieses
Faszikels erleben durfte. Helmrath und sein wissenschaftlicher Mitarbeiter Thomas Wo-
elki haben das vorhandene Material in vorziiglicher Weise fiir den Druck aufbereitet. Das
in jeder Hinsicht beeindruckend hohe Niveau der Textdarbietung und -erschliefung,
welches den von Erich Meuthen herausgegebenen ersten Band der AC auszeichnete,
kann auch fiir den von seinem Schiller Helmrath verantworteten ersten Faszikel des
zweiten Bandes konstatiert werden.

Die Zahl der Druckfehler ist angesichts der groflen Textmenge extrem gering, die
Informationen zu den einzelnen Nummern sind prizise und ermoglichen dem einiger-
maflen mit der Materie Vertrauten eine kontinuierliche Lektiire der Acta, ohne dass die
Notwendigkeit bestiinde, weitere Literatur zu konsultieren.

2> HerMANN HALLAUER, Nikolaus von Kues Bischof von Brixen 1450-1464. Gesammelte
Aufsitze, hg. v. Erich Meuthen und Josef Gelmi unter Mitarbeit von Alfred Kaiser
(Veroffentlichungen der Hofburg Brixen 1), Bozen 2002, 46.

3 Zit. n. EricH MeuTHEN, Die letzten Jahre des Nikolaus von Kues. Biographische
Untersuchungen nach neuen Quellen (Wissenschaftliche Abhandlungen der Arbeits-
gemeinschaft fiir Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen 3), Koln/Opladen 1958,
15, lat. Original: 133.
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Die groflen Themen von Faszikel 1 sind die Nachwirkungen der Legationsreise, die ja
offiziell erst mit der Berichterstattung des Kardinals in Rom im Friihjahr 1453 endete,
die Bohmenfrage, mit der Cusanus auf dem Tag von Regensburg im Juni 1452 befasst
war und natlirlich sein iberaus engagierter Einstieg in den Brixner Episkopat. Dort ist er
in der Karwoche des Jahres 1452 angekommen. Bereits am Karfreitag, den 7. April 1452,
hielt er seine erste Predigt in der Stadt (vgl. Nr. 2461). Auch am folgenden Ostersonntag
hat Cusanus gepredigt (vgl. Nr. 2464). Wie er von der Brixner Bevolkerung empfangen
wurde, ist nicht iiberliefert. Anstatt sich von den Strapazen der Legationsreise zu erho-
len, stiirzte sich Nikolaus in seine bischofliche Tatigkeit. Aus den ersten sechs Wochen
in Brixen sind »nahezu 70 Belege seines pastoralen Wirkens« erhalten,* die man im
vorliegenden Faszikel im Einzelnen nachvollziehen kann.

Schon vor der Ankunft in Brixen, zwischen dem 4. und 6. April 1452, muss eine erste
Begegnung mit Herzog Sigismund in dessen Residenzstadt Innsbruck stattgefunden ha-
ben. Zweimal, im April 1458 und im Oktober 1462, hat sich Cusanus bitter iiber den
damaligen Empfang beklagt. In dem Dokument aus dem Jahr 1458 heiflt es: »[...] an
aliquis apostolicus legatus unquam ita viliter et despectuose fuerat receptus, [...] ipse dux
scit« — »Der Herzog weif§ selbst, dass ein apostolischer Legat noch niemals so schibig
und respektlos empfangen worden ist« (Nr. 2460). Was sich bei dieser Begegnung kon-
kret ereignet hat, ist nicht tUberliefert. Cusanus befand sich auf dem Hohepunkt seiner
Laufbahn, in den vergangenen 15 Monaten hatte man den apostolischen Legaten bei
zahlreichen Gelegenheiten mit grofler Wiirde und Ehrerbietung empfangen, der Makel
seiner burgerlichen Herkunft schien getilgt und vergessen. Jetzt wurde er offensichtlich
auf recht drastische Weise an seine standesmiflige Inferioritit gegeniiber dem Herzog
erinnert, der, geboren im Oktober 1427, zum damaligen Zeitpunkt noch nicht einmal
halb so alt ist wie er selbst.

Wie wir aus einem Brief an Philipp von Sierck vom 20. September 1452 erfahren,
wusste Cusanus ganz genau, was Sigismund und seine Hoflinge von ihm erwarteten.
Diese hitten thm deutlich gemacht, dass er sich verhalten miisse wie seine Vorginger im
Brixner Bischofsamt, die Diener des Herzogs waren. Auch wiirde ihn der Herzog wie
seinen Kaplan behandeln. Deshalb sei er unsicher, ob er in Brixen bleiben kénne und
nicht in der Lage, Philipp den Archidiakonat von Brabant zu tberlassen (Nr. 2818).
Cusanus ist geblieben und hat sich, sowohl aus Pflichtbewusstheit als auch aus trotziger
Sturheit, mit grofitem Elan in seine Doppelfunktion als Bischof und Landesfiirst ge-
stiirzt.

Der vorliegende Faszikel der AC informiert uns auch tber den zynischen Kommen-
tar des Bruders von Philipp, Jakob von Sierck, zu diesem Brief. Der Trierer Erzbischof
betrachtete Cusanus” Darstellung der Probleme nur als einen billigen (im doppelten Sinn
des Wortes) Vorwand, um seinem Bruder den Weg zur versprochenen Pfriinde zu versper-
ren. Solange Philipp seinen Archidiakonat wolle, werde Nikolaus von Kues »nimmer eyns
mit dem herczogen« (Nr. 2820). Diese kleine Notiz sagt mehr tiber das Verhiltnis des
Trierer Kurfiirsten zum Kardinal von der Mosel aus als 100 offizielle Dokumente. Sie
macht exemplarisch deutlich, dass es bei der Lektiire der AC nicht gentigt, nur auf die
groflen Nummern mit Synodalstatuten, Visitations- und Klosterordnungen und amtli-
chen Schreiben zu achten, auch kurze Verweise konnen fiir das Verstindnis von Cusanus
und seine Einschitzung durch die Zeitgenossen duflerst aussagekriftig sein. Durch die

4 HarLauer, Nikolaus von Kues Bischof von Brixen 1450-1464 (wie Anm. 2) 11.
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Akribie der Herausgeber und Bearbeiter dieses Faszikels werden die Leser jedenfalls
reich beschenkt, viel reicher als in einer Rezension dargelegt werden kann.

Walter Andreas Euler, Trier

Nicolai de Cusa scripta mathematica. Edidit MEnso FoLkerTs = Nicolai de Cusa opera
omnia iussu et auctoritate Academiae litterarum Heidelbergensis ad codicum fidem edita.
Volumen XX, Hamburg: Felix Meiner Verlag 2010, XLIII u. 294 S. ISBN 978-3-7873-1737-0.

Die Mathematik spielt in den Werken zahlreicher Philosophen und Theologen eine be-
deutende Rolle. Vielfach dienten dabei mathematische Begriffe und Verfahren als Hilfs-
mittel zur Untermauerung oder niheren Erliuterung philosophischer Thesen. Oft aber
waren — und in dieser Hinsicht sei besonders an Descartes oder Leibniz erinnert —
philosophisch-theologische Gedanken Anlass und Ursprung fachmathematischer Unter-
suchungen, welche zu bedeutenden Innovationen wie der analytischen Geometrie und
der Infinitesimalrechnung fithrten.

Zu der Reihe der Philosophen und Theologen, in deren Werk die Mathematik ein
konstitutives und innovatives Moment bildete, gehort auch Nicolaus Cusanus. Nicht
umsonst wurde er bereits von seinem Lehrer und Freund Heimericus de Campo als
mathematicus-theologus bezeichnet. Entsprechend enthilt auch die Rezeptionsgeschich-
te seiner Ideen die Namen prominenter Mathematiker und Naturwissenschaftler von
Regiomontan, Stifel, Kepler, Wallis, Leibniz bis hin zu Alexander von Humboldt. Im
Denken des Cusanus verschrinken sich Mathematik und Philosophie in besonderer Wei-
se. Einmal findet Cusanus eine neue Begriindung des hohen Gewissheitsgrades der Ma-
thematik, indem er diese als das charakteristische Produkt der Kreativitit des mensch-
lichen Geistes versteht, der in Analogie zum gottlichen Geist das, was er hervorbringt,
genau weifl. Dies veranlasst Cusanus sodann, in seiner Metaphysik die geometrischen
Figuren als die am besten geeigneten Symbole zur Darlegung insbesondere des fir den
Menschen stets nur anniherungsweise erreichbaren Zugangs zu den gottlichen Wahr-
heiten zu verwenden. Cusanus macht sodann die Einsicht in den Wert niherungsweisen
Erkennens, das trotz der prinzipiellen Unerreichbarkeit des angestrebten Ziels wegen
seiner standigen Verbesserbarkeit durchaus sinnvoll sein kann, auch fachmathematisch
nutzbar. Vor diesem Hintergrund sind die im vorliegenden Band edierten mathemati-
schen Schriften des Cusanus entstanden. Eine Beschiftigung mit dem Denken des Cu-
sanus setzt also notwendigerweise auch eine Beschaftigung mit deren Inhalten voraus.

In seinen fachmathematischen Arbeiten behandelt Cusanus ausschlieflich jenes Dop-
pelproblem, das ihn zeit seines Lebens beschiftigt hat, nimlich die Quadratur bzw. die
Rektifikation eines Kreises. Dabei geht es darum, einen gegebenen Kreis mittels geome-
trischer Konstruktionen in ein flichengleiches Quadrat zu verwandeln (guadratura cir-
culi) bzw. auf geometrischem Weg zur gekrimmten Umfangslinie eines Kreises eine
gerade Strecke gleicher Linge zu finden (rectilineatio circuli). Zusitzlich zu diesen geo-
metrischen Konstruktionen kann dann versucht werden, die Fliche des so konstruierten
Quadrats bzw. die Linge der konstruierten Strecke wenigstens niherungsweise auch
arithmetisch zu berechnen. Ausloser fiir die Auseinandersetzung mit diesem Doppel-
problem war fiir Cusanus der Versuch, trotz der Einsicht in die Endlichkeit der mensch-
lichen Vernunft zu Aussagen tiber die Unendlichkeit Gottes und ihren Bezug zum End-
lichen zu gelangen, welche nicht in Skeptizismus oder blofler Negativitit enden, sondern
die Unerreichbarkeit des Zieles positiv einbeziehen wiirden. Beim Entwurf einer solchen
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docta ignorantia schien ihm der Vergleich der Anndherung an den Kreisumfang durch
eine unendliche Folge von Vielecksumfingen die am besten geeignete Symbolik zu lie-
fern.

Wer sich allerdings noch bis vor Kurzem mit den von Theologie und Metaphysik
initiierten mathematischen Schriften des Nicolaus Cusanus wissenschaftlich befassen
wollte, stand vor der Schwierigkeit, dass keine neuere Ausgabe dieser Texte im Druck
vorlag. Einen einigermafien vollstindigen Uberblick iiber das mathematische Schaffen
des Cusanus gab zwar die Ausgabe der mathematischen Schriften durch Josepha und
Joseph Ehrenfried Hofmann, die diese jedoch lediglich in deutscher Ubersetzung, aller-
dings mit ausfiihrlichen wissenschaftshistorischen Anmerkungen versehen, prisentierte.
Fiir ein intensives Studium der originalen Texte war man daher gezwungen, auf eine der
alten Werkausgaben des Cusanus zurlickzugreifen, die 1488 in Stralburg, 1502 in Mai-
land, 1514 in Paris, 1533 in Nirnberg oder 1565 in Basel erschienen sind. Fiir einige der
Schriften standen sogar nur handschriftlich iiberlieferte, d. h. besonders schwer zuging-
liche Textzeugen zur Verfiigung.

Seit 2010 liegen nun endlich alle mathematischen Schriften des Cusanus im Band XX
der von der Heidelberger Akademie der Wissenschaften veranlassten Ausgabe der Opera
omnia des Cusanus in einer vom Minchner Wissenschafts- und Mathematikhistoriker
Menso Folkerts, einem der besten Kenner mittelalterlicher Mathematik, erarbeiteten his-
torisch-kritischen Edition vor. In diesem Band finden sich geordnet nach ihrer Entste-
hungszeit die Texte von elf iberlieferten mathematischen Schriften des Cusanus. Bei
zwei zusitzlichen Texten handelt es sich um Vorformen von Arbeiten, die Cusanus teils
verworfen, teils nach kritischer Durchsicht zu neuen Texten (De arithmeticis comple-
mentis, De mathematica perfectione) verarbeitet hat.

Der Editor teilt die 13 mathematischen Schriften des Cusanus zur Quadratur bzw.
Rektifikation des Kreises inhaltlich in drei Gruppen ein. Die erste umfasst die zwischen
1445 und 1450 entstandenen Schriften De geometricis transmutationibus, De arithmeticis
complementis und De circuli quadratura. In thnen befasst sich Cusanus mit dem Problem
der Kreisquadratur, d.h. er versucht auf geometrische Weise, einen Kreis niherungs-
weise in ein flichengleiches Quadrat zu verwandeln bzw. arithmetisch den Wert der
Fliche eines Kreises von vorgegebenem Radius zu berechnen, wobei seine Verfahren
sowohl unvollkommen als auch unklar formuliert sind.

Die zweite Gruppe der Schriften stammt aus den Jahren 1453 bis 1457 und umfasst
Quadratura circuli, Declaratio rectilineationis curvae, De una recti curviqgue mensura
sowie als Hauptwerk dieser Zeit De mathematicis complementis. Cusanus versucht jetzt
einen neuen Ansatz. Er bildet eine Folge von Vielecken, welche alle den gleichen Um-
fang wie der gegebene Kreis haben (isoperimetrische Vielecke). Je mehr Ecken diese
Vielecke haben, desto mehr nihern sie sich der Kreisform, ohne allerdings je genau einen
Kreis zu bilden. Dabei ist sich Cusanus der Tatsache bewusst, mit seinen Methoden
lediglich tiber Naherungsverfahren zu verfiigen, dass also die Lésung des Problems der
Kreisquadratur nur approximativ moglich ist. Er stellt daher in dieser mittleren Gruppe
seiner Schriften nicht nur seine neuen Methoden der Ausrundung des Kreises durch
isoperimetrische Vielecke vor, sondern reflektiert auch die Frage der Zulissigkeit ma-
thematischer Niherungsverfahren. Mit der seit Archimedes kaum mehr verwendeten
Methode isoperimetrischer Vielecke und mit der Einsicht, dass Naherungsverfahren
durchaus sinnvoll und auch mathematisch gerechtfertigt sein konnen, tibertrifft Cusanus
nicht nur die Kenntnisse und Fahigkeiten der meisten Mathematiker seiner Zeit, sondern
er betritt ein mathematisches Neuland, aus dem im 17. Jahrhundert die neuzeitliche
Infinitesimalmathematik entspringen wird.
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Die dritte Gruppe der mathematischen Schriften des Cusanus aus den Jahren 1457 bis
1459 umfasst sein eigentliches » Hauptwerk« De mathematica perfectione sowie die Tex-
te Dialogus de circuli guadratura, De caesarea circuli quadratura und Aurea propositio in
mathematicis. In diesen Schriften nimmt Cusanus die fachmathematische Kritik z. B.
Paolo dal Pozzo Toscanellis auf. Der entsprechende Brief Toscanellis ist dankenswerter-
weise als Appendix dem Band beigegeben. Cusanus unternimmt es dementsprechend, in
den Schriften dieser letzten Gruppe Fehler in De mathematicis complementis zu korri-
gieren und die in seinen ersten Arbeiten angestellten Uberlegungen neu und mathema-
tisch korrekter zu formulieren.

Editionstechnisch folgt der Band XX dem Vorbild und den Richtlinien der tibrigen
Binde der Heidelberger Akademieausgabe. In einem Vorwort beschreibt der Editor aus-
fihrlich die zugrunde liegenden handschriftlichen und gedruckten Textzeugen, wobei
alle seit Hofmanns Publikation neu aufgefundenen Quellen einbezogen werden. An-
schliefend werden im zweiten Abschnitt die einzelnen Texte hinsichtlich ihrer Datierung
und der jeweiligen Quellenlage beschrieben. Im dritten Abschnitt des Vorworts, der die
befolgten editorischen Regeln behandelt, findet sich zunichst eine Liste von Varianten
bei der Schreibweise einzelner Worter. Hochst niitzlich ist dabei das anschlieflende Ver-
zeichnis der in den Textzeugen anzutreffenden Varianten von mathematischen Begriffen,
wobei jeweils angegeben ist, welche Form vom Editor bei der Textkonstitution gewahlt
wurde. Hinweise auf die Apparate und die Indizes schlieffen sich an.

Den Vorgaben der Heidelberger Akademieausgabe folgend, finden sich in den Fuf3-
noten zu den Texten drei Apparate: ein textkritischer Apparat, ein Apparat, der die
Quellen des Cusanus nachweist, sowie ein Apparat fiir Querverweise innerhalb des
Gesamtwerks des Cusanus. Zu bedauern ist, dass auf den in fritheren Akademiebinden
vorhandenen vierten Apparat der testimonia verzichtet wurde. Er hitte die Erwihnung
oder Zitate der jeweiligen Cusanustexte bei spiteren Autoren nachgewiesen und damit
ein wichtiges Instrument zur Erforschung der Rezeptionsgeschichte der cusanischen
Mathematik gebildet. Es ist anzunehmen, dass dieser Verzicht nicht auf Wunsch des
Editors erfolgte, sondern Folge eines »Verschlankungsgebots« fiir ein editorisches Lang-
zeitunternehmen war. Denn immerhin weist der Editor angesichts der ihm bewussten
Liicke im vorliegenden Band auf den Forschungsstand zur Rezeptionsgeschichte in der
ilteren Sekundirliteratur hin.

Die Texte des Cusanus werden auf 232 Seiten, die sich an das Vorwort anschlieffen,
prisentiert. Jeder Schrift des Cusanus ist ein Index mit den Siglen der zugrunde liegen-
den Codices oder Druckschriften vorangestellt. Die Folien- oder Seitenangaben der ent-
sprechenden Leithandschriften oder Drucke finden sich am rechten Rand der Texte. Die
Texte selbst sind am linken Rand in nummerierte Kapitel eingeteilt, und jede Druckseite
ist mit einer Zeilenzahlung versehen. Damit werden die mathematischen Schriften des
Cusanus erstmals einheitlich und einfach zitierfahig gemacht. Alle geometrischen Figu-
ren sind neu gezeichnet und der Vorlage entsprechend beschriftet worden, was den
Nachvollzug der Argumentationen des Cusanus erleichtert.

Den edierten Texten schlieffen sich fiinf Indizes an. Index I gibt Informationen zu den
geometrischen Figuren, threm Fehlen in einzelnen Manuskripten und allfilligen zusitz-
lichen Beschriftungen in den Quellen. Index II weist die von Cusanus selbst in den
Texten erwihnten Namen nach. Index III enthilt die Namen der in den Apparaten
erwihnten Autoren zusammen mit den entsprechenden bibliographischen Nachweisen.
Index IV weist nach Bibliotheken geordnet die benutzten Handschriften nach und gibt
eine Bibliographie der Druckausgaben der mathematischen Schriften des Cusanus im 15.
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und 16. Jahrhundert. Von besonderem Wert ist der Index V. Er enthilt ein Verzeichnis
der wichtigsten von Cusanus gebrauchten Worter und Begriffe, von denen viele dem
heutigen Leser nicht mehr verstindlich sind. Hoéchst hilfreich fir den Benutzer sind
dabei die Erliuterungen zu den von Cusanus benutzten mathematischen Begriffen. Cu-
sanus verwendet meist die auch ihm vertrauten gingigen Fachbegriffe seiner Zeit (z. B.
habitudo, sagitta, surdus). Andererseits verwendet er aber auch eigene Begriffe, obwohl
zu seiner Zeit andere, gingigere im Umlauf waren. So schreibt er z. B. statt hypotenusa
und cathetus prima linea, secunda linea und tertia linea. Es finden sich bei Cusanus
zudem auch mathematische Begriffe, die zu seiner Zeit etwas anderes bedeuteten als bei
ithm (z. B. lunula, rhombus oder sector). Um dem modernen Mathematiker das inhaltli-
che Verstandnis zu erleichtern, hat der Editor im Index V daher bei solchen Begriffen in
Klammern Aquivalente in deutscher Sprache angegeben.

Hinter der Erstellung dieser Indizes, insbesondere der Sachindizes, steckt nicht nur
eine beachtliche Arbeitsleistung. In diesen Indizes spiegelt sich zugleich die auflerordent-
liche Sachkenntnis des Editors nicht nur hinsichtlich des Gesamtwerkes des Cusanus,
sondern hinsichtlich der Wissenschaftsgeschichte mehrerer Epochen. Die hoffentlich
zahlreichen Benutzer dieser Edition werden dem Editor gerade fiir seine Indizes zu den
Texten dankbar sein.

Insgesamt bietet die Edition der Scripta mathematica des Cusanus durch Menso Fol-
kerts der Forschung nun erstmals Gelegenheit, diesen wegen der Schwerzuginglichkeit
der Texte lange vernachlassigten Teil der Opera des Cusanus wissenschaftlich zu unter-
suchen und im Kontext seines Gesamtwerkes zu wiirdigen. Es ist zu hoffen, dass die
vorliegende Edition dazu fihrt, sowohl die Mathematikphobie auf philosophischer Seite
als auch die ausschliefllich unhistorisch vorgehende moderne fachmathematische Be-
trachtungsweise kritisch zu hinterfragen. Dies wiirde dann die Voraussetzungen schaffen,
Nicolaus Cusanus als mathematicus theologus et philosophicus neu zu wirdigen.

Fritz Nagel, Basel

Marco BOHLANDT: Verborgene Zahl — Verborgener Gott. Mathematik und Naturwissen
im Denken des Nicolaus Cusanus (1401-1464) (Sudhoffs Archiv Beihefte §8), Stuttgart:
Franz Steiner Verlag 2009, 358 S., ISBN 3—515-09289-7.

Die innige Verflechtung von mathematischer Titigkeit, Reflexion uber Mathematik und
theologisch-philosophischer Spekulation, die das Denken des Nikolaus Cusanus aus-
zeichnet, stellt eine die Jahrhunderte iiberdauernde Zumutung fiir seine Leserschaft dar.
Auf welche Weise und mit welchen Zielen kommt es zu dem virtuosen Zusammenspiel
dieser so unterschiedlichen — bei Nikolaus jedoch genau aufeinander bezogenen — Denk-
vorgange, das selbst in einem Zeitalter der Universalisten einzigartig bleibt? Dies genauer zu
verstehen oder zumindest zu beschreiben, ist eine Aufgabe fiir alle um eine stimmige
Interpretation Bemiihten, die bislang wohl nur in Ansitzen als gelost zu bezeichnen ist.!
Eine der Universalitit des Autors entsprechende Interpretation wird besonders unter

1 Vgl. die nach wie vor exzellente Referenz zur Beziehung von philosophischem und
mathematischem Werk mit spezieller Aufmerksamkeit fiir die entstehende Naturwis-
senschaft; Fritz NAGEL, Nikolaus Cusanus und die Entstehung der exakten Wissen-
schaften (Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft IX), Miinster 1984.
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den Bedingungen einer Moderne prekir, die durch extrem ausdifferenzierte und damit
weit voneinander entfernte und fiir einander nahezu unverstindliche Fachdiskurse ge-
prigt ist. Es braucht kaum eigens betont zu werden, dass dies a fortiori gilt, wenn die
Mathematik am Diskurs zu beteiligen ist.? Ein betrtibliches Paradigma hierfiir ist die
Publikationsgeschichte des mathematisch-theologischen Doppelwerkes De mathematicis
complementis und De theologicis complementis. Dem ausdriicklichen Wunsch des Autors,
beide Werke stets nur gemeinsam zu verdffentlichen, wurde in der Ausgabe der Hei-
delberger Akademie nicht entsprochen, was Kurt Flasch zu der resignativen Bemerkung
veranlasst: »der Geist der Fichertrennung dominiert.«*> Aber auch eine disziplinire Be-
schrinkung auf einzelne Facetten seines Werkes ist nicht immer erfolgversprechend; zu
Recht kritisiert der Autor des vorliegenden Buches, dass wir es beispielsweise bei »nicht
wenigen Vertretern der frithen Mathematikgeschichte mit Beurteilern zu tun haben, de-
ren eigentliche Expertise, fernab einer historisch-kritischen Methode, vor allem im Be-
reich der Mathematik lag« (16), was sie wesentliche Aspekte auch des mathematischen
Werkes tibersehen liefl. Unter den hier kritisierten, allzu einseitigen Kommentaren ist das
Verdikt Hermann Hankels (1839-1873) sicherlich nur ein besonders krasses Beispiel,
wenn dieser dem Kardinal attestiert, er hitte bei seinen Bemiihungen um die Kreisqua-
dratur geglaubt, »ins Gelag hinein faseln zu dirfen.«* Eine Strategie zur Losung dieses
Dilemmas kann vermutlich nur in einer langfristigen Kooperation verschiedenster Dis-
ziplinen liegen; beteiligt wiren dabei zumindest Mathematik und Mathematikgeschichte,
Mediavistik und lateinische Philologie sowie Philosophie und Theologie (als historische
wie als systematische Disziplinen).®

In seiner Dissertationsschrift® (Miinchen 2006) stellt sich Marco Bohlandt diesen
Schwierigkeiten, wobei der Schwerpunkt von Expertise und Interesse sicherlich im Be-
reich der Mediavistik liegt. In diesem Rahmen wird ein grofler Teil des mathematischen
Werkes aufgearbeitet, teilweise in moderner Notation und mit moderner Begrifflichkeit
re-konstruiert und mit philosophischen, vor allem erkenntnistheoretischen Uberlegun-
gen des Kuesers zusammengelesen. Der vorliegende Band ist im wesentlichen dreigeteilt.
Nach einigen einfithrenden Bemerkungen widmet sich das erste grofle Kapitel der Bil-

2 Vgl. hierzu GREGOR NickerL, Mathematik — die (un)heimliche Macht des Unverstan-
denen, in: Mathematik verstehen. Philosophische und didaktische Perspektiven, hg. von
Markus Helmerich et al., Wiesbaden 2011, 47—58.

3 Kurr Frasch, Nikolaus von Kues. Geschichte einer Entwicklung, Frankfurt 1998,
392f. Flasch selbst muss sich — entgegen seinem sonstigen Stil — bei diesem Aspekt
seiner Cusanusinterpretation »mangels eigener Zustandigkeit, an die Autorititen [hal-
ten], die mathematikhistorisch tiber Cusanus gearbeitet haben« (173).

4 Hermann Hankgr, Zur Geschichte der Mathematik in Altertum und Mittelalter, Hil-
desheim 21965 (Leipzig 1874), 352. Dass Hankel in diesem Zusammenhang ausgerech-
net die scholastische Logik verantwortlich fir die Defizite in der Mathematik macht, ist
in Bezug auf Cusanus ein bezeichnender Fehlgriff.

s Fiir einen der wenigen Ansitze in dieser Hinsicht vgl. FrRiEDRICH PUukeLsHEIM/Ha-
RALD ScHWAETZER (Hgg.), Das Mathematikverstindnis des Nikolaus von Kues. Mathe-
matische, naturwissenschaftliche und philosophisch-theologische Dimensionen, MFCG 29
(2005).

6 Aufbauend auf Marco BouLANDT, Wege ins Unendliche. Die Quadratur des Kreises
bei Nikolaus von Kues (Algorismus 40), Augsburg 2002.
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dungsbiographie des Nikolaus von Kues und seinen frithen Schriften zu Kalenderrech-
nung und Kosmologie. Es folgt ein Kapitel zu »theologisch-philosophischen Grundla-
gen der cusanischen Mathematik« (83), das hauptsichlich auf De docta ignoratia und De
coniecturis Bezug nimmt. Das vierte Kapitel diskutiert schliefflich recht detailliert ver-
schiedene cusanische Quadraturschriften.

Es macht die Stirke des Bandes aus, dass diverse, selten beachtete Dokumente aus-
fuhrlich und mit der Sorgfalt des Mediavisten aufgearbeitet werden. So wird etwa der
Bildungsweg des jungen Nikolaus — leider im Bologna-Jargon als »universitire Ausbil-
dung« (27) tituliert — entlang den vorhandenen Quellen sorgsam nachgezeichnet. Auch
wird in diesem Zusammenhang eine frithe geometrische Skizze (im Cod. Harl. 3631)
analysiert sowie friihe kosmologische Entwiirfe (Cod. Cus. 211) einschlieflich Uberle-
gungen zu Astrologie und Apokalyptik. In Verbindung damit werden biographische
Fragen nach den von Nikolaus verwendeten mathematischen und naturwissenschaftli-
chen Lehrwerken und nach prigenden personlichen Bekanntschaften geklirt. Auch im
zweiten Teil iiberzeugen den Rezensenten vor allem die historischen Quer- und Ausblicke,
so etwa zur mittelalterlichen Theorie des Sehens in Verbindung mit der cusanischen Figura
Paradigmatica (126ff.) oder die Darstellung der ikonographischen Geschichte der Fi-
guren P und U von Cusanus bis zu Robert Fludd (1574-1637) und Athanasius Kircher
(1602-1680) sowie die Ausfithrungen zur Musiktheorie (166ff.) — hier hitte allerdings
der »exakte< Halbton wohl kaum mit der exakt halbierten Oktave approximativ identi-
fiziert werden diirfen (172); entweder macht Nikolaus an dieser Stelle einen kapitalen,
und damit unbedingt erklarungsbediirftigen Fehler, oder aber der Autor in seiner Inter-
pretation. Auch werden ein kaum beachtetes Fragment iiber die Miinze (Cod. Cus. 50),
und die sonst eher stiefmiitterlich behandelte Schrift De ludo globi betrachtet. Weniger
uberzeugen in diesem Teil die Erwigungen zur Logik; so wird allzu schlicht das Prinzip
des auszuschliefenden Widerspruchs mit dem Tertium non datur identifiziert (86), was
spiter zu wenig stichhaltigen Uberlegungen fiihrt, die cusanische Logik »mit den be-
grifflichen Mitteln der modernen, nicht-klassischen Logik« (109) zu erschlieffen. Einige
Gedanken dieses Kapitels sind originell, so die Beobachtung einer zunichst ikonogra-
phischen Parallele von Abakus und Abbildung der 1oer Potenzen in De coniecturis, die
schliefllich in die These mindet: »Man kann wohl (mit aller gebiihrenden Vorsicht)
sagen, dass das erste Buch De coniecturis in Teilen auch als ein Plidoyer fiir das indisch-
arabische Ziffernsystem zu lesen ist« (140). Diese wie auch die nur kurz angedeutete
inhaltliche Verbindung von coniectura und doxa der griechischen Philosophie (112) hit-
ten eine sorgfaltigere Ausarbeitung verdient. Auch wird zu Recht bemerkt, dass die
cusanische »Bildersprache[...], umso mehr wenn sie auf derartig komplexe Inhalte an-
gewandt wird wie in De docta ignorantia, immer auch das Risiko von Fehldeutungen«
(107) birgt. Wie aber damit umzugehen ist, bzw. wie Nikolaus von Kues auf diese, thm
sicherlich bewusste Problematik reagiert, wird kaum betrachtet. Der dritte Teil schlief-
lich prasentiert mit der Analyse eines groflen Teils der cusanischen Quadraturschriften
eine immense Fleiflarbeit. Dieser Teil kann als Lesehilfe den Zugang zum Original, das
inzwischen in der kritischen Edition vorliegt (h XX, ed. Menso Folkerts), durchaus
erleichtern. Es konnte allerdings kaum ausbleiben, dass sich der mathematisch geschulte
Leser gerade bei den eingefligten ahistorischen Rekonstruktionen dringend mehr pro-
fessionelle mathematische Klarheit im Ausdruck gewiinscht hitte.” Aber auch einige der

7 So auch bereits in der Diskussion von Kreis, Gerade und »Kontingenzwinkel« in De
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mathematikhistorischen Thesen bediirften der Prizisierung und des genauen Textbelegs,
etwa die Behauptung, Cusanus habe ein Exaktheitskriterium, nach dem »alle Berech-
nungen, die iber den Genauigkeitsbereich von Sekunden oder Terzen hinausfithren,
bereits den Gleichheitsbegriff rechtfertigen, da sich hier die Mittel der unterscheidenden
ratio erschopften« (212). Wir hitten mit Cusanus also den in der griechischen Antike
mithsam eroberten Standpunkt einer rational erfassbaren >unendlichen Genauigkeit< be-
reits wieder verlassen. Auch die bei Nikolaus diagnostizierte » Annahme eines funk-
tionalen Zusammenhangs« (246), womit ein fiir den Verlauf der Mathematikgeschichte
zentrales Konzept benannt wird, hitte man gern im Text genauer identifiziert gesehen.
Ein wenig irgerlich sind die zahlreichen Rechen- bzw. Fliichtigkeitsfehler im mathe-
matischen Text (etwa 51, 173, 265, 279), die nicht immer so offensichtlich sind wie in der
Gleichung 90° + 90°/3 + 90°/9 = 110° (50). Gerade bei mathematisch ungeiibten Lesern
diirften hierdurch erhebliche Irritationen hervorgerufen werden. Es wire jedoch bedau-
erlich, wenn dieser Teil der Leserschaft schon vorab den Hinweis des Vorwortes befolgte,
dass »die stirker mathematisch geprigten Abschnitte tbersprungen werden konnen,
ohne dass dadurch grofle Liicken im Gesamtnachvollzug entstehen« (19).5

Insgesamt kann dieser Band sicherlich dazu anregen, das mathematische Werk des
Cusanus erneut im Detail zu sichten und die Fragen nach seiner Bedeutung fir die
Mathematik- und Naturwissenschaftsgeschichte, nach einem systematischen Ertrag sei-
ner Uberlegungen fiir die Mathematikphilosophie, aber auch die nach dem Stellenwert
der Mathematik fiir das philosophische Anliegen des Kardinals fruchtbringend zu stellen,
»und das ist, ganz gewiss, nicht wenig« (311). Er zeigt auch, inwiefern dazu eine Koope-
ration interdisziplinirer Blickrichtungen und Kompetenzen unbedingt nétig ist.

Gregor Nickel, Siegen

Magrica CosTIGLIOLO, Islam e Cristianesimo: mondi di differenze nel Medioevo. Il dialogo
con I'Islam nell’opera di Nicola da Cusa, Genova 2012, 157 S. ISBN 978-88-97752—-03—5.

»Die Worte von Nikolaus von Kues bezeugen den Ubergang von einer Position offener
Feindseligkeit und Angst zu einer progressiven Position der Herrschaft der westlichen
Welt, bis hin zum Verschwinden des >Anderen« in seiner legitimen Verschiedenheit.«' So
beschreibt der Umschlagtext der Studie Islam e Cristianesimo: mondi di differenze nel
Medioevo. Il dialogo con UIslam nell’opera di Nicola da Cusa (zu deutsch: Islam und
Christentum: Welten der Verschiedenheit im Mittelalter. Der Dialog mit dem Islam im
Werk von Nikolaus von Kues) der Genoveser Gelehrten Marica Costigliolo die Absicht
und den Inhalt dieses Buches. Frau Costigliolo will von threm Forschungsbereich, dem

docta ignorantia (93ff.). Dass diese Hornwinkel im Rahmen der Euklidischen Geome-
trie sehr wohl auf stimmige Weise im Maf} unterschieden werden konnen, wenn auch in
einem nicht-archimedischen Groflensystem, zeigt knapp RUDIGER THIELE, Antike, in:
Geschichte der Analysis, hg. von Hans Niels Jahnke (Texte zur Didaktik der Mathe-
matik) Berlin 1999, 5.

8 Vielleicht konnten sie sich ja fiir mathematische Leschilfen mit dem Ubersetzen der
lingeren lateinischen Passagen revanchieren.

1 Die hier angefithrten deutschen Ubersetzungen der Studie stammen vom Verfasser
selbst.
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komparativen politischen Denken, her weniger theologisch-philosophisch an die Frage
nach dem christlich-islamischen Dialog im Verstindnis des Kueser Kardinals herangehen,
sondern dessen beide, mit Blick auf den Islam ausschlaggebende Hauptwerke, De pace
fidei aus dem Jahr 1453 und Cribratio Alkorani aus dem Jahr 1460/61, analysieren, um
darin eine Entwicklung des mittelalterlichen Denkens und Selbstverstindnisses gegen-
iiber dem » Anderen« (hier in der Person des Islams) herauszustreichen.

In ihre eigene Analyse dieses Denkens bettet sie auch immer die biographische und in
seinen anderen Werken sich zeigende denkerische Entwicklung des Kardinals hinein, um
damit ebenfalls die Verbindung herzustellen zwischen den Geschehnissen seiner Bio-
graphie, deren Niederschlag auf sein allgemeines philosophisches und theologisches
Denken und seine Sicht auf den Anderen. Und darin — das sei hier vorweggenommen —
zeigt sich auch das Besondere der Studie Costigliolos. Die Verschiedenheit, wichtiges
Thema im Denken des Cusanus, spielt auch bei Costigliolo eine grofle Rolle, denn
gerade an diesem Begriff méchte sie die Anderungen in der cusanischen Einstellung
gegeniiber dem Islam zwischen den beiden betreffenden Werken darstellen, um von dort
aus ihre anfangs genannte These zu untermauern. So sagt sie:

»Anhand der Untersuchung seiner Texte werde ich daher das Thema der Verschieden-
heit in seinen Bedeutungen ins Licht stellen und ich werde versuchen, zu beweisen, wie
die Anniherung des Cusanus an den Islam sich indert und sich gleichzeitig auf die
methodologischen Prinzipien griindet, die er im Laufe seines Werkes erstellt« (11).

Cusanus gehe es also vor allem darum, sich gegentiber dem Anderen, hier stellvertretend
durch den Islam und seine fiir das abendlandische Christentum in jener Zeit als bedrohlich
erscheinende Macht, zu positionieren. Costigliolo bezieht sich dabei in ihrer Einleitung
(»Introduzione«, 7—12) auf verschiedene andere Studien, um diese Herangehensweise zu
motivieren: Cary Nedermans Worlds of difference sche es als Eigenart mittelalterlicher
Texte, bewusst Verschiedenheiten zu konstruieren, um sich dann mit dem Anderen aus-
einandersetzen zu konnen. Auch J. Rawls’ Frage, wie eine gerechte und stabile Gesell-
schaft von freien und gleichen Biirgern vor den in einer Demokratie immer gegenwir-
tigen verschiedenen religiosen, philosophischen und moralischen Ansichten moglich ist,
zieht Costigliolo hier als motivierende Anfrage fiir ihre Analyse des Denkens des Cusa-
nus heran. Und letztlich scheint ihr auch wichtig, die These von Gramsci® einleitend
anzufiihren, dass die Identitit der Zugehorigkeit sich durch eine Zusammensetzung einer
Art Inventarisierung der Kultur erstelle.

Mit diesem Bewusstsein startet Frau Costigliolo sodann die Untersuchung von De
pace fidei und Cribratio Alkorani. Dafiir gliedert sie ihre Studie in vier groffe Kapitel. Im
ersten Kapitel, nach einer kontextuellen Darstellung der cusanischen Biographie bis
1453, interessiert sie sich besonders fiir das Denken in De concordantia catholica mit den
pluralistischen Positionen, und vor allem in De docta ignorantia, deren Theorie der
Konjekturalitit sie als »grundlegendes Gedankensystem« erkennt, »um das irenische
Modell des De pace fidei zu verstehen, da es genau dank dieser metaphysischen Primisse

2 Damit ist Antonio Gramsci (1891-1937) gemeint, ein bekannter italienischer Autor von
u. a. als Gefingniswerke veroffentlichten Texten marxistischer Philosophie.
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so ist, dass Nikolaus dazu kommt, zu behaupten, dass die absolute Wahrheit nicht er-
reicht werden kann und die Unendlichkeit fiir jeden unverstandlich ist« (23). Sowohl die
cusanische coincidentia oppositorum, als auch das Prinzip der praesuppositio erscheinen
ithr mafigeblich fiir das Verstindnis der Ausrichtung des De pace fidei, in dem Nikolaus
schliefflich zu der bekannten Formulierung der una religio in rituum varietate kommen
kann, die Ausdruck seiner philosophischen Beschiftigung mit dem Verhiltnis zwischen
Differenz und Identitit sei.

Im zweiten Kapitel widmet sich Costigliolo dann der genaueren Untersuchung des
De pace fidei an sich. Der Darstellung der benutzten Quellen des Cusanus und v. a. des
kettonschen Korans folgt ein Entlanggehen am Text der cusanischen Schrift, deren pro-
gressive Hinfithrung zur finalen Einsicht die Autorin an systematisch herausgearbeiteten
Begriffen festmachen méchte. So erscheinen nacheinander die Uberschriften » Differenz «
(49), » Weisheit« (51), »Gleichheit und Einheit« (51), »Metapher des Konigs« (53), »Psy-
chologische Grundlage des Glaubens« (55), »Die Rituale: die Verschiedenheit und das
Licherliche« (56), »Toleranz« (58), »Frieden« (60), »Identitit, Differenz, Einheit« (62),
»Fretheit« (65). Zwar kommen darin immer wieder wichtige Erkenntnisse zum Aus-
druck, doch eine wirkliche Systematisierung des Denkens und der Haltung des Kardi-
nals in dieser Schrift lisst sich nur ungentigend erahnen.

Das dritte Kapitel richtet den Blick dann nach einer erneuten biographischen Kon-
textualisierung (in der es v. a. um die Schwierigkeiten zwischen dem Bischof von Brixen
und dem Grafen von Tirol geht) und einer knappen Untersuchung der Quellen auf die
Cribratio Alkorani, die weniger auf einen hinfithrenden Dialog aufgebaut sei, als viel-
mehr auf die Konfrontation mit dem islamischen Glauben, wobei dennoch das Prinzip
der manuductio auch in dieser Schrift herangezogen werde. Auch in diesem Kapitel folgt
Costigliolo wiederum dem kontinuierlichen Aufbau der Cribratio, um auf diesem Weg
wesentliche Elemente der Schrift herauszustellen, wenngleich auch hier wiederum, trotz
so gewihlter Uberschriften, eine wirkliche Systematisierung der cusanischen Gedanken
wenig zu Tage tritt. Die Autorin beschrankt sich in diesem Kapitel auf die Prologe und
die beiden ersten Biicher der Cribratio. Auf das dritte Buch wird erst im nichsten
Kapitel eingegangen werden, ohne dass dabei deutlich wird, wieso diese Trennung er-
folgt. Doch bevor Costigliolo zum nichsten Kapitel tibergeht, unternimmt sie unter der
Uberschrift »Die Verschiedenheit« in einem 10. Unterpunkt (101-105) eine Art Zusam-
menschau der bisherigen Ergebnisse. Hier stellt sie zunichst fest, dass in der Cribratio
das Thema der Verschiedenheit sich in drei »diskursiven Bereichen« (101) abspielt: »ei-
ner grindet sich auf theologische Grundlagen (die Trinitit), ein zweiter Bereich spielt
sich durch die Argumentation der Unterschiede zwischen den heiligen Texten, dem
Koran und dem Evangelium, ab, wihrend der dritte die rituellen Unterschiede (die
Beschneidung) und die Konzeption des nachirdischen Lebens betrachtet« (101). Cos-
tigliolo macht auch den Unterschied zwischen De pace fidei und Cribratio Alkorani aus,
der ihrer Meinung nach in der Dialogform der ersten Schrift und in der Kommentarform
iiber den Koran »mit einer starken apologetischen intentio« fir die zweite Schrift be-
steht, und auch in der Intensitit, mit welcher sich Cusanus eingehender in der Cribratio
mit dem Islam beschiftige. Immer wieder scheine aber auch die Argumentationsme-
thodik von De docta ignorantia und von De concordantia catholica mit auf, v.a. im
Gebrauch der aus seinen Werken bekannten Konzepte »Einheit, Gleichheit, Ungleich-
heit« sowie dem konzeptuellen Kern unitas-equalitas-nexus (102).

Im vierten und letzten Kapitel, in dem es um das in einer kimpferischen und direkter
angreifenden Sprache auftretende letzte Buch der Cribratio geht, untersucht Costigliolo
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schliefflich auch die Kreuzzugs- und Bekehrungsabsichten des Papstes Pius II., Enea
Silvio Piccolomini, den sie hier intentionell im Gegensatz zu Nikolaus versteht. Den-
noch muss sie sagen, dass bei beiden Gelehrten »eine Dialoghaltung [herauswichst],
welche den Gesprichspartner zwingen mochte, die zweifelsfreie Uberlegenheit der christli-
chen Religion anzunehmen« (122). In der weiteren Analyse des cusanischen Textes wird
immer wieder deutlich, wie Nikolaus bemiiht ist, tiber das Prinzip der manuductio und
der pia interpretatio aufzuzeigen, dass eine im Sinne des Kardinals korrekte Lektiire des
Korans durchaus auch den Muslimen den Weg zur Anerkennung des christlichen Tri-
nititsdogmas zeigen kann, wenngleich sich die Muslime einer solchen Lesart sperren.

Kein abschlieflendes eigenes Kapitel in der Studie von Marica Costigliolo, sondern
»nur« ein letzter Unterpunkt in diesem vierten Kapitel soll sodann die »Schlussfolge-
rungen« (»Conclusioni«, 128—132) ziehen. Beide Werke, De pace fidei und Cribratio
Alkorani, griinden nach Costigliolo auf »einer selben fundamentalen Idee«, dass nimlich
die evangelischen Wahrheiten im Koran enthalten seien, wenngleich die Eigenarten der
beiden Werke unterschiedlich seien. Nichtsdestotrotz zeige sich in beiden das grundsatz-
liche Thema des Verhiltnisses zum Anderen. Noch einmal betont Costigliolo die immer
wiederkehrenden Methoden und Argumentationen in dem cusanischen Gesamtopus, die
auch in diesen beiden Schriften benutzt werden. Die Frage, ob beide Werke als Dialog-
werke angesehen werden konnten, beantwortet die Autorin abwigend: Sicherlich kénne
sich diese Einsicht nicht mit einem heutigen Dialogbegriff verstehen, doch mache sich
hier die in jener Zeit gingige und notwendige Beschiftigung der Gelehrten sichtbar, die
die Frage nach dem Umgang mit dem Anderen vor der politischen Aktualitit auf phi-
losophischer, theologischer und politischer Ebene dialogisch zu beantworten suchen.
Wiederum unterstreicht Costigliolo auch das cusanische Prinzip der praesuppositio, wel-
ches in diesen beiden Werken, in denen es um das Aufzeigen der Richtigkeit der christ-
lichen Wahrheiten gegentiber dem Islam geht, von grofler Bedeutung sei.

Zum Abschluss kommt Costigliolo dann noch einmal auf ihre anfingliche Fragestel-
lung zuriick und stellt fest, dass sich in den beiden Werken des Cusanus der Ubergang
zeige von einer im Mittelalter gebriuchlichen, feindseligen Haltung, die den Islam als
offene Bedrohung ansah (was sich in den zahlreichen apologetischen Werken jener Zeit
widerspiegele), hin zu einer Haltung des Selbstbewusstseins des Abendlandes im Unter-
schied zum barbarischen Orient, der einfach nur »>anders, fern, vollig fremd« erfahren
wird (131). So trage auch Cusanus dazu bei, dass sich die »christliche Identitit« starker
bewusst mache. Costigliolo sagt weiter: » Die Konfrontation mit dem >Anderenc ist das
Motiv einer Identititsverstirkung in dem Versuch, die Richtigkeit und daher auch die
Uberlegenheit der eigenen theoretischen Position zu beweisen. Der >Anderes, der >Muslim«
ist nicht mehr der Feind, sondern er wird zum Nicht-Abendlindischen, zum Nicht-Euro-
paer, oder zu einem Element ohne Identitit noch Legitimation seiner eigenen Existenz«
(132). Cusanus zeige so schlieflich diesen Ubergang von einer offenen Feindschaftshal-
tung zu »einer progressiven Haltung der Herrschaft der abendlindischen und europa-
ischen Welt und zu einem Verschwinden des »Anderenc« in seiner legitimen Verschieden-
heit. Das war der Beginn der Moderne, eines langen Weges, der gewaltsam durch die von
der Franzosischen Revolution versuchte Veranderung der Werte unterbrochen wurde,
um zwischen Briichen und Wiederherstellungen bis zu unserem Heute weiterzugehen«
(132).

Diese die Studie abschlieffenden Sitze stellen aber auch gleichzeitig die Anfrage an die
Autorin. Was sie hier als Fazit ihrer Untersuchung darstellt, wird im ganzen Verlauf des
Buches eher wenig einsichtig. Bei der Lektiire erwichst eher der Eindruck, ein weiteres

369



Buchbesprechungen

Werk vor sich zu haben, das die beiden Schriften des Kueser Kardinals in ihren Beson-
derheiten hinsichtlich der Verhiltnisklirung zwischen dem Christentum und dem Islam
(bzw. den anderen Religionen) untersucht. Solche v. a. theologisch ausgerichteten Unter-
suchungen sind jedoch in der deutschsprachigen Literatur bereits gut vorhanden, so dass
dieses Buch auf den ersten Blick keinen besonderen Forschungsfortschritt hinzuzusetzen
scheint. Geht es jedoch um dieses zu Beginn angedeutete und in den Schlusssitzen
dargestellte Aufzeigen der in der Konzeption des Anderen gesuchten Entwicklung, dann
muss jedoch festgestellt werden, dass diese Fragestellung nicht wirklich deutlich wird im
Aufbau und in der Denkfolge der vorliegenden Studie. Nichtsdestotrotz muss auch
gesagt werden, dass Frau Costigliolo sich sehr intensiv mit dem cusanischen Werk be-
schiftigt hat, was die immerhin fiir ein nicht zu umfangreiches Werk (131 Textseiten)
zahlreichen (640) Anmerkungen belegen konnen. Sie verwendet in ihrer Untersuchung
viele wichtige Studien tiber das Leben und das Werk des Cusanus, aber auch eine ganze
Menge anderer, eher politikwissenschaftlich ausgerichteter Literatur. »Islam und Chri-
stentum: Welten der Verschiedenheit im Mittelalter« ist demnach eine sehr fundierte und
bemerkenswerte Studie, die sicherlich die Cusanus-Forschung im italienischsprachigen
Raum durch ihre politikgeschichtlich ausgerichteten Absichten erginzen kann.

Tom Kerger, Luxemburg

Nicholas of Cusa on the Self and Self—Corlsciousness, hg. von WALTER A. EULER, YLvA
GustarssoN und Irts WikstTROM, Abo: Abo Akademi University Press 2010, 311 S,
ISBN 978-951-765—518—7.

Der vorliegende zweisprachige Band versammelt 14 englisch- und deutschsprachige Bei-
trage international anerkannter Cusanusforscher, aber auch Graduierter, auf der Basis
von Vortriagen auf der Konferenz Self, Self-Consciousness and World View in the Later
Writings of Nicholas of Cusa, die vom 31. Juli-3. August 2008 in Finnland stattfand.

Der Band setzt sich dabei aus drei Teilen zusammen: Der erste, kiirzeste Teil besteht
aus drei theologischen Beitrigen, der zweite, umfangreichste Teil aus sieben eher phi-
losophisch orientierten Untersuchungen und der dritte schliefflich aus vier Artikeln, die
sich mit dem Vergleich cusanischen Denkens mit der jiingeren Philosophie (von Des-
cartes tiber Kant, Friedlaender/Mynona bis hin zu Levinas) auseinandersetzen.

Mit dieser Einteilung wird auf eine erste methodologische Schwierigkeit Riicksicht
genommen, der sich in meinen Augen die Cusanusforschung immer bewusst bleiben
muss, um Vereinseitigungen in der Interpretation cusanischen Denkens zu vermeiden:
der methodischen Kombination aus Theologie und Philosophie in den cusanischen
Schriften.

Spannend ist der vorliegende Band vor allen Dingen aus zwei Griinden: Zum einen ist
die Frage nach dem menschlichen Selbstbewusstsein und dementsprechend der Selbster-
kenntnis eine sehr aktuelle Frage, die derzeit besonders im englischsprachigen Raum u. a.
im Kontext der philosophy of mind intensiv diskutiert wird. In dieser Hinsicht ist es
aufschlussreich, welche Antworten aus historischer Perspektive heraus gegeben werden
konnen bzw. gegeben wurden. Auf der anderen Seite nehmen die Autoren immer wieder
auch auf die ethische Relevanz der Themen Selbst und Selbstbewusstsein Bezug. Die
ethischen Aspekte cusanischen Denkens sind nun — auch weil Cusanus im Gegensatz zu
anderen Denkern wie z. B. Thomas von Aquin keine Ethik entwickelt — im Rahmen der
Cusanusforschung bisher mit wenigen Ausnahmen kaum Gegenstand der Forschung
gewesen, sodass dieser Trend ebenfalls sehr zu begriifien ist.
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Die Hauptanliegen des Bandes werden im Vorwort deutlich herausgestellt: Es soll
aufgewiesen werden, wie 1. die Konzepte des Selbst und des Selbstbewusstseins in den
spateren Schriften des Cusaners behandelt werden und damit verbunden 2. wie die Frage
nach dem Selbst und Selbstbewusstsein ethische Ansichten beeinflusst, z. B. wie sich die
Liebe Gottes (die sich u.a. im Sehen Gottes ausdriickt) auf den menschlichen Kontext
auswirkt (3). Die immer wiederkehrenden Themen des Sammelbandes sind dabei, dass
Cusanus das Selbst und den Menschen nur aus der Beziehung mit dem absoluten Du
heraus versteht (2), 1. e. die Verbindung zwischen endlichem und unendlichem Sein, ohne
die die Frage nach dem Selbst und Selbstbewusstsein nicht adiquat erfasst werden kann.
Die Herausgeber weisen schon im Vorwort darauf hin, dass sich im cusanischen Umgang
mit den genannten Themen eine konzeptuelle Schwierigkeit verbirgt: die Unterschei-
dung zwischen Selbstbewusstsein (intuitio sui) und Selbsterkenntnis (cognitio sui), beide
verbunden, so Euler, Gustafsson und Wikstrom, durch den intellektuellen Modus des
Verstehens (4).

Die Abhandlungen umspannen eine Vielzahl von Vorgehensweisen: vom konzentrier-
ten Fokus auf spezifische Texte (so Cecilia Rusconi in threm Beitrag » Visio und mensura
als Ritselbilder der Identitit in De theologicis complementis« oder auch Annette Hahn
mit einer Untersuchung zum Compendinum) bis hin zu einem eher weitgeficherten An-
satz, der Entwicklungen und Zusammenhinge durch eine Vielzahl cusanischer Texte
hindurch verfolgt (so z. B. Knut Alfsvdg, »Human Liberty as Participation in the Divine
in the Work of Nicholas Cusanus«). Diese einfilhrenden Anmerkungen abschlieffend
bleibt anzumerken, dass aufgrund der Vielzahl der Beitrige im Folgenden nicht alle
Aufsitze Erwihnung finden konnen, wobei die Auswahl der Beitrige in keiner Weise ein
Hinweis auf die Qualitit der einzelnen Abhandlungen ist — vielmehr stehen die ausge-
wihlten Untersuchungen paradigmatisch fur die Themen oder Probleme, die behandelt
werden.

Teil eins wird eroffnet mit dem Beitrag »Das Streben des Geistes nach Selbstbestiti-
gung, Ruhm und Ehre in der Sicht des Nikolaus von Kues, vor allem in seinen Predig-
ten« des anerkannten Cusanusforschers und ehemaligen Direktors des Cusanus-Instituts
in Trier, Klaus Reinhardt. Reinhardt nimmt sich der bereits erwihnten fundamentalen
Verbindung von Mensch und Gott an; er entwickelt, wie fiir Cusanus das menschliche
Selbst fest in der Transzendenz Gottes verwurzelt ist, exemplarisch gezeigt in der Ver-
bindung des Abbildes zu seinem Urbild. Statt nach Ruhm und Ehre fiir sich selbst zu
streben, muss also fiir Cusanus die menschliche Vervollkommnung ebenfalls allein in der
Rickkehr zum Urbild liegen, ein Thema, das Cusanus Reinhardt zufolge in seinen Pre-
digten immer wieder anspricht. Dieser echt augustinische und letztlich neuplatonische
Gedanke wird nun von Reinhardt von der Perspektive seiner ethischen Konsequenzen
aus beleuchtet. Reinhardt legt dabei groflen Wert auf die aus dieser Verbindung hervor-
gehende Selbstaufwertung des Individuums. Interessant ist dabei, dass dieses Streben im
Groflen und Ganzen positiv bewertet wird, da es zur Natur des Geistes gehore, sich
mitteilen zu wollen und anerkannt zu werden (21). Allerdings verfehle der Mensch das
Ziel, wenn er dieses Streben auf sich selbst richte.

Reinhardts Beitrag ist gefolgt von einer Untersuchung von Walter Andreas Euler, der
2007 und 2013 zusammen mit anderen einen Teil der cusanischen Predigten in deutscher
Ubersetzung mitherausgegeben hat. Von diesem Wissen macht er in seinem Beitrag
»Oboedire est vivere« Obedience and Freedom According to the Brixen Sermons of
Nicholas of Cusa« Gebrauch. In seinem Aufsatz untersucht Euler die Verbindung von
Freiheit und Gehorsam in den cusanischen Predigten aus der Brixner Zeit, verweist
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jedoch zugleich darauf, dass nicht alle Aspekte von Freiheit und Gehorsam, wie sie u. a.
in De visione Dei zentral sind, in den Predigten prisent sind. Euler zeigt auf, wie fir
Cusanus und auch die moderne Theologie beide Aspekte (entgegen einem aufgeklirten
Gehorsamsverstiandnis) miteinander verbunden sind und beleuchtet so den Bezug zu
Problemen in der gegenwirtigen Theologie. Abgeschlossen wird der theologische Teil
des Bandes mit dem bereits erwihnten Beitrag von Knut Alfsvig.

Der eher philosophisch orientierte zweite Teil wird eroffnet mit dem Beitrag » Idiota
de Mente: Cusanus’ Position in the Debate between Aristotelianism and Platonism« von
Agnieszka Kijewska, der sich mit der Frage der apriorischen Formen menschlicher Er-
kenntnis im cusanischen Denken befasst. Kijewska beginnt mit einer Reflexion auf die
eigenartige Zwischenstellung, die Cusanus haufig nicht nur in philosophischer, sondern
z.B. auch in philosophiegeschichtlicher Hinsicht zugeschrieben wird — eine Frage, die
gerade Philosophiehistoriker immer wieder beschiftigte und in deren Forschungsstand
die Autorin einen interessanten Einblick liefert, bevor sie sich dem Problem zuwendet,
ob und wenn ja inwieweit im cusanischen Denken Spuren der platonischen Ideenlehre
zu finden sind.

Wie auch die Aufsitze von Euler und Alfsvag sowie die im dritten Teil folgenden
Untersuchungen verbindet auch der Beitrag Regine Kathers »Human Identity and its
Relation to Finite and Infinite Being« cusanisches Denken mit relevanten Themen der
Moderne. In den Augen Kathers kann das cusanische Konzept von Individualitit eine
wichtige Korrektur zu gegenwirtigen, rein wissenschaftlich bestimmten Begriffen von
Individualitit liefern. Interessant ist Kathers Beitrag auch aufgrund des gelungenen Ver-
gleichs mit Whitehead (105ff.). Der Aufsatz ist in dieser Hinsicht vor allen Dingen
deshalb duflerst aufschlussreich, weil die Autorin die Aufnahme und Weiterentwicklung
von und die Verbindung mit cusanischem Denken prizise entwickelt, indem sie gleich-
zeitig die Differenzen aufgrund der unterschiedlichen historischen Situation (so musste
Whitehead z. B. wissenschaftliche Theorien wie den Darwinismus mit einbeziechen) mit
in den Blick nimmt. Der grofle Unterschied zu dominierenden gegenwirtigen anthro-
pologischen Positionen sei, dass die Entwicklung des Selbst nicht auf Selbsterhalt, son-
dern auf Transzendenz abziele. Dass dieser Gedanke auch dem modernen Denken (wie
Kather mit Whitehead zeigt) keinesfalls fremd ist, macht diesen Beitrag besonders span-
nend und vermag den Bogen von Cusanus zur jiingeren Philosophiegeschichte gelungen
zu spannen.

Isabelle Mandrella, die im Jahr 2011 mit ithrem Buch Viva imago eine ausgezeichnete
Untersuchung zur praktischen Philosophie des Cusanus vorgelegt hat, ist im philoso-
phischen Teil der Buches ebenso vertreten wie die Mitherausgeberin Iris Wikstrom, die
sich ebenfalls mit der Verbindung von menschlichem Selbst und gottlichem Du befasst,
sowie die bereits oben erwihnten Graduierten Cecilia Rusconi und Annette Hahn. Der
Beitrag Kazuhiko Yamakis » Die Doppelstruktur der Subjektivitit im Denken des Niko-
laus von Kues — unter besonderer Beriicksichtigung des Sehens (videre)«, widmet sich
ebenfalls, nun im philosophischen Teil des Sammelbandes, der Verwurzelung des endli-
chen Menschen im Unendlichen, diesmal unter dem Aspekt der Doppelstruktur des
Konzeptes von Subjektivitit im Denken des Cusaners: Da ist zum einen das Sichtbar-
werden der gottlichen Subjektivitit in Bezug auf das menschliche Selbst, zum anderen
die Frage nach dem spezifisch Humanen menschlicher Subjektivitit. Yamaki verweist auf
die unterschiedlichen Auffassungen vom Wesen der Subjektivitit in De docta ignorantia
und De wvisione Dei (und damit auf eine Entwicklung im cusanischen Denken). In De
visione Dei ist dem Autor zufolge der Hohepunkt cusanischen Nachdenkens Gber die
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doppelte Struktur menschlicher Subjektivitit erreicht (148), indem das menschliche »Se-
hen« nur im Rahmen des gottlichen Sehens verstanden werden kann (151) — ein Grund-
gedanke, den Cusanus bis zum Ende seines Lebens beibehalte.

Der abschlieflende dritte Teil ist den Parallelen zwischen cusanischem und modernem
Denken (Descartes im Beitrag von Zeyer, Kant, Friedlaender/Mynona in der Untersu-
chung Thiels und Levinas in den Uberlegungen Torrkullas) gewidmet. Eine Ausnahme
bildet in gewisser Hinsicht der Beitrag »Spiritualisierung des Intellekts als ethischer
Individualismus«, da Harald Schwaetzer zwar das cogito Descartes’ zu Beginn erwihnt,
sich dann aber wesentlich auf Cusanus und das Konzept des Aufstiegs (ascensus) kon-
zentriert. Kirstin Zeyer entwickelt in ihrer Untersuchung »Sehen und Laufen: Theorie
und Verfahren der Wahrheitssuche bei Cusanus und Descartes« Parallelen und Unter-
schiede zwischen den cartesianischen Konzepten der endlichen Substanzen der res cogi-
tans und res extensa und der unendlichen Substanz der res infinita auf der einen und der
Gottsuche in der cusanischen Schrift De guaerendo Deum auf der anderen Seite. Diese
Gegenitiberstellung ist besonders deshalb interessant, weil Descartes von Cusanus ge-
wusst hat — eine Tatsache, die, mehr herausgestellt, sicher dazu beigetragen hitte, den
Aspekt des Vergleichens noch weiter zu vertiefen und zu prizisieren.

Thiels Beitrag »Der schopferische Geist — Bild oder Indifferenz? Ein Gesprich zwi-
schen Cusanus, Friedlaender/Myona und Kant« und Goéran Torrkullas Untersuchung
»On Facing Otherness as the Origin of Responsible Subjectivity « zeigen schliefflich die
Schwierigkeiten und Grenzen auf, die ein Vorgehen methodologisch in sich birgt, das
wesentlich auf einem spekulativen Ansatz ohne Textevidenz einer Verbindung aufbaut.
Diese Probleme sollen im Folgenden paradigmatisch am Aufsatz Torrkullas erldutert
werden.

Torrkullas Absicht ist es, Parallelen zwischen dem Denken von Levinas und Cusanus
den Bezug zu und die Orientierung auf Alteritit betreffend darzulegen. Indem Religion,
Moral und Philosophie untrennbar miteinander verbunden sind, so das Argument, eta-
blieren beide Denker das Konzept einer Verantwortung, dem das Subjekt nicht entkom-
men konne. Zugleich lade die irreduzible Alteritit Gottes und des Anderen dazu ein,
diese wieder neu mit in den Blick zu nehmen und damit auch die Pluralitit der Mensch-
heit als Wert neu zu bedenken. Torrkulla ist sich dabei durchaus moglicher Probleme
bewusst und macht deutlich, dass er im Rahmen der vorliegenden Untersuchung nicht
den Raum hat, die Unterschiede zwischen Cusanus und Levinas eingehend zu erortern,
betont aber die Grundlage beider Ansitze (die sicher den meisten aus dem jiidisch-
christlichen Kontext stammenden Ansitzen eigen ist), dass Freiheit und Wert des Sub-
jektes nur im absoluten Du/Unendlichen fundiert sein konnen. Aber Torrkulla unter-
schitzt zugleich die absolute Alteritit, die so mafigebend fiir das Denken von Levinas ist.
Der Andere im Absoluten ist eben der ganz Andere und nicht das Nicht-Andere wie bei
Cusanus, der trotz aller Betonung, dass es keine Verhiltnisbeziehung zwischen Endli-
chem und Unendlichem gibe, mit seiner Abbild-Theorie eben doch eine Verbindung
zwischen Selbst und absolutem Du herstellt. Viel stirker gilt dies noch im cusanischen
Denken fiir die Bezichungen der Menschen untereinander. Alle weiteren Spekulationen
des Autors erweisen sich so als duf8erst schwierig zu halten. Damit soll nicht grundsatz-
lich gegen derartige Vergleiche argumentiert werden. Dennoch bleibt das folgende Pro-
blem in meinen Augen bestechen und muss mit einbezogen werden, um derartigen Ge-
gentiberstellungen philosophisches Gewicht zu verleihen: So verlockend diese Vergleiche
sein mogen, was genau gewinnen wir aus ithnen anderes als die Einsicht, dass es eine
philosophia perennis geben mag? So ist z. B. im Rahmen des Vergleichs zwischen Levinas
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und Cusanus zu fragen, ob nicht die strukturellen Unterschiede so grof§ sind, dass wir
vor zwei vollig verschiedenen Antworten stehen — Gleichheit im Begriff ist nun nicht
einmal unbedingt auch Gleichheit im Konzept.

Formal bleibt anzumerken, dass ein Index zum Abschluss hilfreich gewesen wire, u. a.
um die Verwendung verschiedener Begrifflichkeiten nachzuschlagen, was das Verglei-
chen der verschiedenen Interpretationsansitze deutlich erleichtern wiirde. Als weitere
formale Schwichen sind zu nennen: keine einheitliche Verwendung von alter und neuer
Rechtschreibung, grammatische Schwichen der englischsprachigen Beitrige (die z.T.
erkennbar der grammatischen Struktur der Muttersprache der Autoren folgen) und die
uneinheitliche Verwendung von Zitaten (e. g. deutsche Ubersetzungen von Cusanuszi-
taten in englischsprachigen Beitrigen). Diese Mingel sind jedoch minimal und sollten
nicht dariiber hinwegtiuschen, dass dieser zweisprachige Band in jeder Hinsicht einen
gelungenen Beitrag zur Cusanusforschung darstellt. Die Balance zwischen deutsch- (8)
und englischsprachigen (6) Beitrigen, sowie die kurze Zusammenfassung der deutsch-
sprachigen Artikel in der auf Englisch gehaltenen Einfithrung machen den vorliegenden
Sammelband auch fir ein englischsprachiges Publikum interessant, was sehr zu begriifien
ist, da in diesem Raum die Cusanusforschung bisher etwas vernachlissigt wurde. Wie
eingangs erwahnt, konnte ein solcher Band, gerade was das gegenwirtige Interesse an der
philosophy of mind in beiden Sprachriumen angeht, zusitzlich einen wichtigen philo-
sophiegeschichtlichen Beitrag leisten.

Susan Gottlober, Maynooth

Renovatio et unitas — Nikolaus von Kues als Reformer. Theorie und Praxis der refor-
matio im 15. Jahrhundert, hg. von THoMmAs FRaNk/NORBERT WINKLER (Berliner Mit-
telalter- und Frithneuzeitforschung 13), Gottingen: V & R Unipress 2012, 253 S., ISBN
978-3-89971-962-8.

Unter dem Titel »Renovatio et unitas« versammelt der vorliegende Band 10 Beitrige,
deren Hilfte jeweils aus philosophischer und geschichtswissenschaftlicher Perspektive
das Thema angeht. Erklartes Ziel des Buches ist eine »geistige Zusammenschau« (9), was
durchaus anspruchsvoll ist, da die Vieldeutigkeit des Begriffs der renovatio sowohl in-
dividuelle als auch institutionelle Gesichtspunkte — die eigene geistige Erneuerung so gut
als die Umstrukturierung von sozialen Gebilden — einschlieffit. Im Fall von Cusanus
kommt noch erschwerend hinzu, dass er seinen hochspekulativen theoretischen Refle-
xionen vielfaltige konkrete Reformbemithungen einhergehen lief}, die offensichtlich nicht
ohne weiteres mit der cusanischen Theorie der renovatio in Einklang zu bringen sind.
Grund genug also fiir eine nahere Verhiltnisbestimmung von Theorie und Praxis der
Reform bei Cusanus. Im Verlauf des Buches treten dann auch die unterschiedlichen
Herangehensweisen von Philosophen und Historikern zu Tage, was, wie die Heraus-
geber in ithrem Vorwort andeuten (15f.), der Ambivalenz des renovatio-Begriffes ge-
schuldet sein mag.

Hans Gerhard Sengers Beitrag geht den beiden titelgebenden Begriffen der renovatio
und #nitas anhand der literarischen Auseinandersetzung des Cusanus mit den bohmi-
schen Hussiten nach. Senger interessiert sich vor allem fiir Cusanus’ »strategischen Ein-
satz« (23) des Einheitsbegriffes. Cusanus macht hier einen Begriff von Einheit geltend, in
die stets eine Pluralitit integriert ist. So kann Cusanus gegeniiber den Hussiten auf eine
universale Einheit der Kirche pochen. Dies geschieht mittels der Entfaltung triadischer
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Strukturen, welche nach Cusanus die spezifische Einheit der Kirche ausmachen und
sichern. Der Begriff der renovatio, der sich in Cusanus’ Einlassungen zur Bohmen-Frage
findet, bleibt, wie Senger zeigen kann, theologisch konnotiert: Es geht um die Wieder-
geburt oder Erneuerung im Glauben, was allerdings nicht ausschliefit, dass Cusanus eben
solch eine Neuerung auch auf Seiten der Hussiten sieht. Damit bekommt der Begriff
einen pejorativen Charakter im Sinne einer Neuerungssucht und lasst sich insofern als
»Kampfbegriff« (35) verwenden.

Isabelle Mandrella diagnostiziert bei Cusanus ein deutliches Spannungsverhaltnis
»zwischen reformorientierter Praxis einerseits und zum Spekulativen neigender Refle-
xion andererseits« (39). Nach Mandrella verdankt sich diese Diskrepanz allerdings nicht
einfach einer Abwertung der vita activa zugunsten der vita contemplativa. Vielmehr
lehnt Cusanus ein Wirken in der Welt durchaus nicht ab; es darf aber dabei niemals »die
wahre Aufmerksamkeit und Ausrichtung auf den einen Ursprung« (41) Schaden neh-
men. In diesen Zusammenhang fiigt sich Cusanus’ Wertschitzung der geistbedingten
menschlichen Innovationskraft gut ein, was auch seinem Reformhandeln zu Gute ge-
kommen sein diirfte. Eine Grenze sieht Mandrella erst da erreicht, wo Cusanus derartige
Erwigungen strikt der » Konsolidierung kirchlicher Machtanspriiche« (51) unterordnet.
Besonders drastisch zeigt sich dies an Cusanus’ theoretischem und praktischem Umgan
mit der Freiheit. Wihrend der Denker Cusanus den Menschen als freie und intellektuelle
Natur fasst, drangt der Kirchenfirst Cusanus unerbittlich auf unbedingten Gehorsam
gegeniiber dem Klerus, was auf eine »Entmindigung« (49) der Laien hinausliuft. An
dieser systematischen Stelle wird die Diskrepanz zwischen theoretischer Begriindung
und praktischer Anwendung offensichtlich.

Unter dem kantisch anmutenden Titel »Cusanus’ renovatio der eckhartschen Den-
kungsart« zieht Norbert Winkler die Linien nun etwas weiter aus und charakterisiert das
oft schon behandelte Verhiltnis von Cusanus zu Meister Eckhart griffig als eine »Re-
form der Reform«. Ausgangspunkt fiir Winklers Analysen ist ein Vergleich der eckhar-
tischen mit der cusanischen Intellekttheorie. Charakteristisch fiir Eckhart ist die These,
dass der Erkennende und das Erkannte im Prozess des Erkennens eine Wandlung durch-
machen: »Hier ist das Aufgenommene in dem Aufnehmenden derart, dass das Aufneh-
mende das Aufgenommene ist« (65). Was hier so abstrakt klingt, ist jedoch von ent-
scheidender Bedeutung. Denn damit ist auch gesagt, dass Gottes eigenes Erkennen die
Anihnlichung des Menschen an Gott ermoglicht. Fiir das menschliche Erkennen bedeu-
tet dies hinwieder, dass es in eben seiner Tatigkeit des Erkennens seines eigenen Grundes
gewahr werden kann. Cusanus kniipft hier in charakteristischer Weise an. Zum einen
verstirkt er das aktive Moment, das im Riickbezug des menschlichen Geistes auf seinen
Grund auch schon bei Eckhart angedeutet war. Zum anderen macht sich ein Vorbehalt
deutlicher bemerkbar. Fiir Cusanus kann es nur ein begrenztes Erfassen Gottes durch
den menschlichen Geist geben, dessen konjekturaler Charakter unaufhebbar ist. Gegen
Eckharts »Divinisierung des Vernunftmenschen« macht Cusanus einen »nun Abstand
haltenden Kontingenzrealismus« (75) geltend. Was nichts anderes heif3t, als dass Cusanus
Eckharts »intellektgestiitzten Heilsoptimismus«, wonach der Einzelne sich allein durch
eigene geistige Anstrengung umwandeln kann, nicht teilt. Bei ihm ist es die »Vermitt-
lungsleistung der Institution >Kirche«« (78), die das Heil sichert. Hatte Eckhart das
moralische Sein des Einzelnen grundsitzlich und kompromisslos zu reformieren und die
Gliickseligkeit bewusst im Diesseits zu verorten gesucht, entriickt Cusanus deren Re-
alisation in ein paradiesisches Jenseits (81). Damit fallt Winklers Bilanz denkbar niich-
tern aus: Cusanus fillt hinter das mit Eckhart Erreichte zuriick; es sind anachronistische
Zige, die nicht zuletzt seine kirchenpolitische Praxis aufweist.
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Thomas Leinkaufs Reflexionen tiber die cusanische »>Reformation« des Moglichkeits-
begriffs« beschliefen den Reigen der philosophischen Anniherungsversuche an das Pro-
blem der renovatio. Leinkaufs Einsatzpunkt ist die Beobachtung, dass Cusanus den
klassischen Ternar von Wesen (essentia) — Kraft (virtus) — Tatigkeit (operatio) so modi-
fiziert, dass anstelle der essentia das Konnen (posse) tritt: »Cusanus bestimmt das, was
traditionell im Begriff des Wesens (essentia) gedacht wird, durch den Begriff des posse«
(90). Der Sache nach identifiziert auch Cusanus das Sein Gottes mit dessen Konnen —
»aber die semantische Dimension verschiebt sich« (95): Kénnen meint dann keine mo-
dale Abschattung des Seins mehr, sondern den Ermoglichungsgrund allen Seins. Cusa-
nus’ Reformation liegt hier demnach in der »Dynamisierung des Wesensbegriffs« (96),
was nicht zuletzt Auswirkungen auf das Verstandnis vom Wesen des Menschen hat.
Dessen Wesen besteht nunmehr in der Ausfiillung des ihm zugestandenen »Maoglich-
keitsraumes« (98). Mit dieser Konzeption offnet sich eine Gasse hin zu Giambattista
Vicos Grundsatz verum et factum convertuntur.

Die historische Sektion des vorliegenden Bandes wird eingeleitet durch Thomas Iz-
bickis detaillierte Wiedergabe des Sermo 29, den Cusanus 1443 in Trier gehalten hat. Im
Mittelpunkt des Interesses steht der Terminus legatus, den Izbicki im Ausgang von
dieser Predigt weiter im Predigt-Korpus des Cusanus verfolgt. Dabei zeigt sich, dass fir
Cusanus der Terminus legatus nicht bloff die Reprisentanten des Papstes meint. Auch
Prediger und sogar die Apostel lassen sich als Legaten bezeichnen, insofern sie nicht in
eigener Sache sprechen. Insbesondere die Bischofe kennzeichnet Cusanus als legati Chri-
sti. Christus selbst wiederum wird in einer Predigt von 1456 zum Legaten von Gottvater.

Im Anschluss daran versucht Thomas Woelki, sich ein angemessenes Bild vom intri-
katen Verhaltnis des Cusanus zu den Bettelorden zu machen. Denn bis in die jlingste
Forschung hinein war dieses Bild iiberzeichnet: Von Missachtung der Privilegien der
Bettelorden, von einer Aversion gegen sie, von einer krassen Bevorzugung des Welt-
klerus durch Cusanus war hier die Rede. Woelki rekonstruiert nun die kuriale Aufar-
beitung des Konflikts, der sich nach Cusanus’ Legationsreise von 1451/52 ergab, sowie
die faktische Haltung des nachmaligen Brixner Bischofs in seiner Diozese. Ein zentrales
Anliegen war fir Cusanus die Stirkung der bischoflichen Aufsichtspflicht, was auch die
umstrittene Frage nach der Bestellung und Priifung der Beichtviter unmittelbar beriihrte.
Cusanus’ Entscheidung, den Bettelorden die vollkommene Eigenregie im Feld des Bufi-
wesens zu beschneiden, kann daher sehr wohl als eine »Reforminitiative« (123) gelten.
Da Cusanus seine Position mittels einer mit guten Argumenten unterfiitterten Ausle-
gung des Dekretalenrechts vertrat, war den Beschwerden der Mendikanten an der Kurie
letztlich kein Erfolg beschieden. Seine theoretischen Vorgaben suchte Cusanus dann
auch in seiner Didzese Brixen in die Tat umzusetzen. Trotz mancher scharfen Mafinah-
men kam es dennoch zu keinem Konflikt, was hauptsichlich der geringen Anzahl an
grofleren Ansiedlungen und damit auch an Bettelmonchen innerhalb der Didzese zu
verdanken war.

Im Mittelpunkt von Jiirgen Dendorfers Beitrag steht die cusanische » Reformatio ge-
neralis« von 1459. Sie diente Pius II. als Vorlage fiir seine Reformbulle, die »dem Haupt
und der romischen Kurie« (in capite et curia Romana) zugedacht war. Das Spezifische an
Cusanus’ Entwurf ist, wie Dendorfer zeigen kann, der Riickbezug auf die Uberlegungen
der Konzilien, insbesondere des Basler Konzils, zur Kurienreform. Ist schon diese Re-
formbemiihung erst spit in der Forschung entdeckt worden, so sind die erhaltenen Texte
nun noch in einen » Diskurs- und Denkrahmen« (143) einzubetten. Dabei ist die Kennt-
nis der Basler Dekrete mit Sicherheit anzunehmen, da Cusanus deren allgemeine Leit-
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linien und Grundgedanken aufgreift, ohne sie jedoch allzu sehr zu konkretisieren. Wih-
rend sich die pipstliche Reformbulle dann doch Punkt fiir Punkt an die Basler Vorgaben
hilt (154), bleibt es in Cusanus’ »Reformatio« eher beim Appell an den Einzelnen um
Einsicht in seine Verantwortung.

Cusanus’ letzter Reformversuch galt im Jahr 1463 den Hospitilern von Orvieto, sei-
ner mehrmaligen Sommerresidenz. Diese Reform nimmt Thomas Frank zum Anlass,
»einige Aspekte des spatmittelalterlichen Reformdiskurses [...] schirfer zu fassen« (157).
Da die Hospitiler Orvietos im Interessenkonflikt verschiedener weltlicher und kirchli-
cher Instanzen lagen, machte Cusanus den Vorschlag zur Giite, die Hospitiler zu uni-
eren. Dagegen regte sich in der Stadtverwaltung Widerstand, etwa mit dem Argument,
dass man nicht so leicht uber die testamentarischen Verfigungen der Hospital-Griinder
hinweggehen konne. Um einen drohenden Konflikt mit Cusanus aus dem Weg zu gehen,
wihlten die Stadtoberen den damals wie heute bequemsten Weg: Sie verschleppten den
Reformprozess so lange, bis er sang- und klanglos versandete. Fiir Frank zeigt sich hier
beispielhaft die kaum tiberbriickbare Spannung zwischen einem Reformideal, das Cusa-
nus bereits in seiner »Reformatio generalis« theoretisch vorweggenommen hatte, und
einem Verstindnis von reformatio, das in dieser nichts weiter als einen biirokratischen
Akt — als den seitens der Obrigkeit getroffenen Beschluss iiber eine bestimmte Mafinah-
me - sieht.

Wie ein roter Faden zog sich in den historischen Beitrigen die Aufmerksamkeit auf
die Spannung zwischen Theorie und Praxis der Reform durch. Gisela Naegles Bemer-
kungen zu Cusanus als Reichsreformer machen da keine Ausnahme: Auch in diesem
Zusammenhang macht sich bei Cusanus ein »Auseinanderklaffen von Anspruch und
Wirklichkeit« (185) deutlich bemerkbar. Zwar steht Cusanus unter seinen Zeitgenossen
nicht allein da mit seiner Vorstellung, dass eine Kirchenreform auch eine Reichsreform
impliziert. Gleichwohl hebt er sich auf charakteristische Weise ab, wie Naegles Vergleich
der Concordantia catholica mit Enea Silvio Piccolominis (alias Pius’ 11.) Pentalogus ver-
anschaulicht. Mit Piccolomini einig in der Sache und Zielsetzung bleibt der cusanische
Text theoretisch-abstrakt, er hilt sich im Gegensatz zu Enea mit autobiographischen
Bemerkungen zuriick, argumentiert juristisch und zeigt keinerlei Interesse an der Ein-
streuung von Zitaten aus der klassischen Literatur, wie es bei den Humanisten gang und
gibe ist.

Den Schlusspunkt des Bandes setzt Florian Hamanns umfangreichere Studie tiber den
moglichen Einfluss Georgs von Trapezunt auf die Islamschriften von Cusanus und Pic-
colomini. Gleich zu Anfang klirt Hamann die Fronten, sofern er sich sehr skeptisch
zeigt gegeniiber dem gingigen Bild von Cusanus als dem Promotor der Okumene und
des Toleranzgedankens. Fakt sei vielmehr, dass etwa in De pace fidei »die divergierenden
Dogmen des Islam und des Judentums ihren Vertretern geradezu ausgeredet« werden
(207). Hamann mochte daher bewusst keine Grofithesen zu Cusanus’ Modernitit auf-
stellen, sondern sich auf eine Fallstudie zum Umfeld von Cusanus’ Islamschriften be-
schrinken. Unmittelbar nach dem Eintreffen der Nachricht vom Fall Konstantinopels
macht sich Georg im Sommer 1453 — also noch vor Cusanus’ Niederschrift von De pace
fidei — an eine Bekehrungsschrift fiir Mehmed I1. Die Ubereinstimmungen beider Texte
im Detail sind verbliiffend, und dies umso mehr, als keiner der Autoren den Text des
anderen kennen konnte. Mit einiger Sicherheit lasst sich daher sagen, dass es eine Dis-
kussion zwischen Georg und Cusanus tber die richtige Art der Bekehrung von Musli-
men gegeben haben muss. Und hier setzt Cusanus, viel mehr als Georg, auf Information:
»Trapezuntius und Cusanus versuchen, Muslime mittels des Korans vom christlichen
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Glauben zu iiberzeugen. Doch nur Cusanus scheint sich bewusst zu sein, dass dieser
Versuch umso erfolgversprechender ausfillt, je besser man den Islam kennt« (221).

Der Gesamteindruck, den dieser Sammelband hinterlisst, ist ein denkbar guter. Hier
wird der Leser aus verschiedensten Perspektiven und mit vielfiltigen methodischen An-
satzen kenntnisreich an ein Thema herangefiihrt, das einen Nerv des cusanischen Schaf-
fens trifft. Dabei geht es den Beitrigern um alles andere als um eine Verklirung ihres
Autors: Bei aller Sympathie fiir ihren Gegenstand zeigen sie sich nicht blind gegentiber
neuralgischen Punkten in Cusanus’ Ansatz. Dies ermdoglicht dann auch dem Leser Ein-
sichten, die sich nur aus kritischer Distanz ergeben.

Bei einigen wenigen Details gibt es freilich Anlass zur Nachfrage. Bei einem Buch, das
das cusanische (Euvre in den Mittelpunke stellt, wird nicht unmittelbar einsichtig, war-
um Cusanus so umstindlich, ohne die mittlerweile tiberall iblichen Abkiirzungen der
Werktitel und der Heidelberger Ausgabe, zitiert wird. (Wie die Erfahrung lehrt, stecken
oft formale Vorgaben des Verlages hinter solchen Herausgeber-Entscheidungen.) Auch
die Angabe einer Stelle aus der Aristotelischen Nikomachischen Ethik mit: »in: Opera,
hg. v. IMMANUEL BEKKER, Bd. 2, Berlin 1831« (39) durfte Seltenheitswert in der Aristo-
teles-Literatur haben.

Gegentiber solchen formalen Quisquilien scheint mir folgende Beobachtung von
sachlichem Gewicht zu sein: Nicht bei allen Beitrdgen wird hinreichend klar, in welchem
Verhiltnis die beiden titelgebenden Begriffe der renovatio und der unitas denn nun
genau stehen. Symptomatisch hierfiir ist die auffallende Tatsache, dass in einigen Beitra-
gen der Begriff der unitas fast ganz zurucktritt, wenn Cusanus’ konkrete Reformbe-
mithungen in den Vordergrund riicken, und dass umgekehrt der Begriff der Reform bzw.
der renovatio einen abgeblassten Sinn behilt, sobald der Einheitsbegriff in einem phi-
losophisch sehr unwegsamen Gelinde wie dem der Intellekttheorie auf hohem Niveau
behandelt wird. Insofern treffen die beiden Untertitel dieses sehr lesens- und empfeh-
lenswerten Buches dessen Inhalt weitaus priagnanter: » Nikolaus von Kues als Reformer.
Theorie und Praxis der reformatio im 15. Jahrhundert«.

Stephan Grotz, Linz

IsaABELLE MANDRELLA: Viva imago. Die praktische Philosophie des Nicolaus Cusanus
(Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft Band XIX), Miinster: Aschendorff 2012, 328 S,,
ISBN 978-3—402—10457-6.

Welchen Stellenwert hatte fiir Cusanus die praktische Philosophie, die nach Aristoteles
aus der Ethik, der Politik und der Okonomie besteht? Warum schrieb er als junger Mann
eine kirchenpolitische Grundsatzschrift, aber in seinem ganzen Leben keine Ethik und
schon gar nicht ein Werk zur Okonomie, obwohl er so viel davon verstand, dass er
binnen kurzem sein Bistum Brixen sanierte und trotz seiner relativ bescheidenen finan-
ziellen Mittel das Kueser Hospital erfolgreich erbauen und dauerhaft auf wirtschaftlich
gesunde Fufle stellen konnte? Als Mann Gottes und der Kirche, den es dringte, selbst
seinen mathematischen Uberlegungen ein complementum theologicum hmzuzufugen
war es gewiss nicht passend, iiber Okonomie zu schreiben, wenn selbst sein Zeitgenosse
Alberti, Architekt und #omo universale, seine Schrift iber die Okonomie des Hauses
(Della famiglia) eher aus Geldnot denn aus Berufung verfasste. Aber an der Ethik hat
Cusanus nicht nur ein hohes pastorales Interesse, sondern auch klare und dezidierte
Vorstellungen, wie er an vielen Stellen in seinen Schriften und erst recht in den Predigten
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zu erkennen gibt. Was daher die Cusanus-Interpreten irritiert, ist nicht nur die Zer-
streutheit und Marginalitit der ethischen AufSerungen, sondern auch der Eindruck, dass
der ansonsten so originelle und systematische Denker ausgerechnet im Bereich der Mo-
ralphilosophie Traditionsbestande unreflektiert weitergereicht und sich tber deren Stel-
lung in seinem philosophischen Gesamtentwurf keinerlei Gedanken gemacht haben soll-
te.

Oder war fiir Cusanus die Rolle der Ethik so offensichtlich und unbestritten, dass er
keine Notwendigkeit gesehen hat, iiber den Stellenwert seiner Auflerungen zur Ethik
nachzudenken? Dazu hat er dann doch wieder zu viel dartiber geschrieben und so auch
einer Reihe von Interpreten Gelegenheit gegeben, einzelne Lehrstiicke eingehend zu
analysieren, die aber in der Regel die Ausschnitthaftigkeit und Begrenztheit der eigenen
Deutung betonen.

Was schwerer wiegt, ist ein anderer Verdacht: Konnte oder wollte Cusanus vielleicht
gerade deshalb keine eigene Ethik schreiben, weil sein ganzes Erkenntnisinteresse dem
Denken des Absoluten galt und die Dominanz der Einheitsmetaphysik keinen Raum lief}
fir die theoretische Behandlung auch der praktischen Dimension?

Oder gilt fiir Cusanus Ahnliches wie fiir seinen Interpreten Ernst Cassirer, bei dem
eine prominente Interpretin gefragt hat, warum Ernst Cassirer keine Ethik schreiben
konnte? (Birgit Recki, Kultur der Praxis, S. 151ff.) In Cassirers Fall lautete die Antwort:
Seine »ungeschriebene Ethik « resultiere aus dem »Ethos der Freiheit«, das seine gesamte
Philosophie geprigt und dazu gefiihrt habe, dass nicht die festen Formen der Moral,
sondern die kulturstiftende und auch Moral ausbildende produktive Fahigkeit verntinf-
tiger Freiheit im Vordergrund des Denkens gestanden habe.

Auch Cusanus betont in besonderer Weise die schopferische Freiheit des Geistes
sowie die Lebendigkeit und Wiirde des menschlichen Intellekts. Demgegentiber treten
auch bei ithm die festen Formen zuriick, selbst wenn etwa in De coniecturis schematische
Modelle wie die Figura P sein Denken strukturieren und die Idee einer Regionen-Ethik
befligeln. Cusanus ist zugleich derjenige, welcher stets den konjekturalen Charakter des
Verstandesdenkens betont und dem Geist keine festen Grenzen setzt. Mit immer neuen
Metaphern hebt er die Lebendigkeit des menschlichen Geistes hervor. Mit Recht hat
daher die Metapher der viva imago in den letzten Jahren zunehmend die Aufmerksam-
keit der Cusanusforscher gefunden. Das »lebendige« Bild zeichnet sich gegeniiber dem
»toten« Bild dadurch aus, dass es den Abstand zu seinem Urbild aus eigener Kraft
verringern und den Grad seiner Ahnlichkeit permanent steigern kann. Wenn Cusanus
den menschlichen Geist als »lebendiges« Bild Gottes bezeichnet, das dank seiner Leben-
digkeit sich selbst als Abbild eines Urbildes erfassen und sich diesem ahnlicher machen
konne, dann privilegiert er mit dieser Metaphorik die schopferische Freiheit gegentiber
der festen Form. Verlieren damit die festen moralischen Vorstellungen an Bedeutung
gegeniiber der geistigen Kreativitit und einer >Liebe, die alles vermag«<?

Die Textbefunde machen deutlich, dass dies aus cusanischer Sicht nicht der Fall ist,
auch wenn auf den ersten Blick der gedankliche Aufstieg zur absoluten Einheit und die
Moral der goldenen Regel unverbunden nebeneinander zu stehen scheinen. So wird etwa
in De visione 7 (n. 26) mit der beriithmten Formel: »Sis tu tuus[...]« der Gottesbesitz an
den Selbstbesitz gebunden, Selbstbesitz seinerseits als Herrschaft der Ratio iiber die
Sinne interpretiert, ohne dass die Verbindung von Einheitserfahrung im mystischen Auf-
stieg und anerschaffener moralischer Urteilsfahigkeit (iudicium concreatum) niher erlau-
tert wirde. Dient die Moral dem Mystiker lediglich als Sicherheitsnetz fiir den Fall des
Absturzes?
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Isabelle Mandrella, welche die Metapher »Viva Imago« zum Titel ihrer Arbeit iiber
die praktische Philosophie des Cusanus gemacht hat, will Licht in dieses Dunkel bringen.
Sie sucht die systematische Liicke zu schlieffen, welche die klaren Vorstellungen des
Cusanus zur Moral bzw. von einer naturgegebenen, sicheren Unterscheidungsfahigkeit
zwischen Gut und Bose von seiner Geist- und Einheitsmetaphysik, welche die Ausbil-
dung einer praktischen Vernunft nicht kennt oder fiir entbehrlich hilt, zu trennen
scheint.

Ausgehend vom Neuplatonismus wird der Begriff »praktische Dimension« einge-
fihrt und von Einflissen auf die praktische Dimension gesprochen. Es wird also nicht
das vollige Fehlen einer praktischen Philosophie behauptet, auch wenn konstatiert wird,
dass Cusanus nicht im aristotelischen Sinne zwischen >bios praktikos< und >bios theo-
retikos< unterscheidet und der Begriff einer unabhingigen praktischen Vernunft ebenso
fehlt wie eine explizite Moralphilosophie. Dafiir geht Isabelle Mandrella den Spuren
einer spatantiken und mittelalterlichen Weisheitslehre nach, fiir welche » praktische Kon-
sequenzen« konstatiert werden. Sie beruft sich auf Forschungen zum Neuplatonismus
(Wildberg, Beierwaltes), und zur mittelalterlichen Weisheitslehre (Speer, Kobusch) vor
allem bei Meister Eckhart, um die »These vom praktischen Charakter der als Weisheit
verstandenen Theologie« (19) auf die Interpretation des Cusanus zu ibertragen. Sie
verfolgt mit ihrer Arbeit das Ziel, tiber die Interpretation einschligiger moralphilosophi-
scher Lehrstiicke des Cusanus hinauszugehen und den systematischen Stellenwert zu er-
mitteln, den die »praktische Dimension« in der Philosophie des Cusanus einnimmt (32).

Auf eine umfangreiche Einleitung, in der die Fragestellung der Arbeit entwickelt und
der Stand der Cusanus-Forschung kritisch referiert werden, folgen drei Kapitel mit den
thematischen Schwerpunkten: Ethik als Wissenschaft, Rationale Ethik und Intellektuelle
Ethik. In Kapitel V werden unter dem Titel: »Viva imago. Praktische Philosophie als
Selbstgestaltung« die zuvor entwickelten Thesen und Ergebnisse der Arbeit noch einmal
in konzentrierter Form zusammengefasst. Eine umfangreiche Bibliographie und niitzli-
che Namens-, Sach- und Stellenregister erschlieffen den Band fir den Leser, der auf diese
Weise einen leichten Zugang zu den Forschungsdebatten tiber die Ethik des Cusanus
und vor allem zu den zahlreichen cusanischen Quellen gewinnt, die als Basis dienen.

Die Untersuchung fasst die bisherigen Arbeiten zur Ethik des Cusanus sorgfiltig
zusammen, erortert deren Stimmigkeit und Vereinbarkeit und gewichtet sie nach der
Leitidee einer gegentiber der rationalen Ethik hoherrangigen intellektuellen Ethik, wel-
che als praktische Konsequenz einer philosophischen Weisheitslehre vorgestellt wird. So
werden im Kapitel tiber die rationale Ethik die einschligigen Lehrstiicke tiber das Ver-
nunftrecht, die Goldene Regel und die cusanische Tugendlehre auf der Basis des For-
schungsstandes und anhand einer gewissenhaften Interpretation der Quellen gewiirdigt.
Uberlegungen zum Verhiltnis von Verstand und Intellekt sowie zum cusanischen Ge-
danken der Freiheit machen am Ende dieses Kapitels deutlich, dass die Dynamik der
cusanischen Einheitsphilosophie nach einer Aufhebung der Verstandeserkenntnis im ho-
heren Vermogen des Intellekts verlangt. Mandrella zeigt, dass zumindest im cusanischen
Verstindnis kein Bruch zwischen der rationalen Ethik, die auf einer natiirlichen Basis
beruht, und der hoheren Ebene einer von ihr »intellektuell« genannten Ethik besteht.
Die These gewinnt dadurch zusitzliche Plausibilitit, dass schon bei der Deutung der
rationalen Ethik der Schwerpunkt nicht auf einen fixen und weitgehend aus der Tradi-
tion Ubernommenen Tugendkatalog gelegt wird, sondern auf die Urteilsfahigkeit sowie
die Anwendung der Goldenen Regel. Die Rede von einer »intellektuellen Ethik« unter-
stellt mit Cusanus, dass die von der Weisheitslehre propagierte hochste Lebensform, ein
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Leben aus dem Einen, ein Leben in Intellektualitit und ein Leben in Freiheit (so die vier
Abschnitte des Kapitels IV) soweit praktische Konsequenzen hat, dass sich keinerlei
Widerspriiche ergeben zu den Regeln der Moral, die sich der ratio verdanken.

Mandrella steht dem cusanischen Selbstverstindnis positiv und affirmativ gegeniiber.
Die Stirke ihrer Arbeit liegt in den einfithlsamen Textinterpretationen, die in den Dienst
der Grundidee gestellt werden, dass sich bei Cusanus rationale Ethik und die praktische
Dimension seiner Weisheitslehre komplementir erginzen. Geleitet von dieser Grund-
idee, die sie vor allem durch eine eigenstindige Einbeziehung von Predigttexten unter-
mauert, kann sie die inzwischen durchaus stattliche Anzahl von vorliegenden Aufsitzen
zur cusanischen Ethik in ihr Konzept einbinden und ihnen gemif ihrer Leitidee einen
Platz im Ganzen des cusanischen Denkens zuweisen. Der weite Begriff von >praktischer
Dimension< und die Ausweitung der Ethik auf die Suche nach der hochsten Lebensform
— unter dem Titel: intellektuelle Ethik — machen es moglich, zahlreiche Lehrstiicke tiber
den Geist, seine Freiheit, Lebendigkeit und Gottihnlichkeit in die Untersuchung ein-
zubeziehen. Diese sprengt also den Rahmen bisheriger Arbeiten zur Ethik oder Tugend-
lehre des Cusanus. Mit dieser Ausweitung schwindet der Eindruck, dass sich Cusanus
nur marginal mit der Ethik beschiftigt habe. Stattdessen wird deutlich, dass die Sorge um
und das Verlangen nach dem wahren Leben das Denken des Cusanus durchgehend
bestimmen und auch die Ethik im engeren und traditionellen Sinne wie selbstverstind-
lich in den Dienst dieses groffen und alles bestimmenden Ziels gestellt wird. Diese Zu-
sammenhinge erhellt und plausibel gemacht zu haben ist ein grofles Verdienst des vor-
liegenden Buches.

Eher ratlos wird der Leser zuriickgelassen angesichts der Tatsache, dass die ansonsten
durchaus kritische Interpretin der Linie des Cusanus nahezu bedenkenlos zu folgen
scheint. Es bleibt doch die Frage, was bei aller nachvollziehbaren Begeisterung fiir die
Idee eines »freien Gehorsams« oder einer von Liebe geleiteten gerechten Praxis tibrig-
bleibt, wenn es hart auf hart kommt und in der Realitit unterschiedliche Interessen und
rivalisierende Freiheitsanspriiche miteinander in Konflikt geraten. Wie weit trigt die
personliche Integritit in politischen und strukturellen Konflikten? Die Beispiele fiir ge-
sellschaftliche und politische Konflikte, in denen Cusanus steht, in denen er Partei ist
und die auch er nicht losen kann, sind zahlreich. Bezeichnend ist, dass die »praktische
Dimension der Weisheitslehre« hier nicht weiterhilft und »die praktische Philosophie«
des Cusanus, welche der Untertitel der Arbeit suggeriert, nur in sehr eingeschrinkter
Form existiert.

Die These der Arbeit trifft das Denken des Cusanus, den es ehrt, dass er sich nicht mit
der zweitbesten Losung eines »bios praktikos« zufrieden geben wollte. Aber es bleibt
die Frage, ob die zweitbesten Losungen einer praktischen Vernunft im Vergleich zur
Autonomie eines unangefochtenen »bios theoretikos« nicht doch die humaneren und
damit die besseren sind, zumindest dann, wenn das Wohl und Wehe der Vielen auf dem
Spiel steht. Vielleicht ist die Ausbildung einer praktischen Vernunft doch dringender, als
der neuplatonisch geprigte Cusanus meint, und die gegenseitige Anerkennung der Frei-
en und Gleichen in einer hierarchisch gepragten Gesellschaft und Kirche schwieriger, als
es sich der Einheitsmetaphysiker vorstellt. In dieser Hinsicht lasst die Arbeit viele Fra-
gen offen.

Norbert Herold, Miinster
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Erica MEeuTtHEN, Nicholas of Cusa. A Sketch for a Biography. Translated from the
seventh German edition with an introduction by David Crowner and Gerald Christi-
anson, Washington, D. C.: The Catholic University of America Press 2010, XXVI + 177
S., ISBN 978—-0-8132—-1787-1.

Genau zum richtigen Zeitpunkt erschien seinerzeit Erich Meuthens Skizze einer Biogra-
phie,! als die regionale Cusanus-Bewegung und die internationale Cusanus-Forschung
im wahrsten Sinn des Wortes in Bernkastel-Kues gemeinsam auf die Strafle gingen, um
>drauflen auf den Straflen die Weisheit« des Cusanus auszurufen. Das war 1964, im
Gedenkjahr des soo. Todestags des Nikolaus von Kues, dem ersten Grofiereignis dieser
Art. Denn das Gedenken an den 5oo. Jahrestag des Abschlusses von De docta ignorantia
hatte im ersten Kriegsjahr 1940 nur in einigen (auch volkischen) Zeitungen und Zeit-
schriften stattgefunden.? 1964 gab es dann eine markante, fiir jeden Interessierten aber
noch tiberschaubare Zunahme an wissenschaftlichen Cusanus-Publikationen und einen
entscheidenden Fortschritt bei der Cusanus-Edition der Heidelberger Akademie der
Wissenschaften. Aber Edmond Vansteenberghes umfassende Cusanus-Bio-Doxographie
vom Jahr 1920 galt, wenn auch in manchen Einzelheiten bereits tiberholt, wegen der
Fulle an Material und Einsichten immer noch als unverzichtbar.

Erich Meuthens Skizze einer Biographie des Nikolaus von Kues erschien also vor nun
mehr als 5o Jahren als »Sonderbeitrag zum Cusanus-Jubilium 1964« in der damals noch
taufrischen Buchreibe der Cusanus-Gesellschaft, zeitgleich mit deren erstem, ebenfalls
von Erich Meuthen verfafiten Band zum Trierer Schisma von 1430.°> Die damalige Leis-
tung des Autors und sein Verdienst um die Cusanus-Forschung tberhaupt muf} hier
nicht noch einmal gewiirdigt werden. Das hat seinerzeit bereits eine grofle Zahl von
Rezensenten getan.* Die Anerkennung, welche die Skizze gefunden hat, zeigt sich in den
sieben Auflagen, die sie in Deutschland erfahren hat. So kann man Meuthens Skizze
einer Biographie getrost als das erfolgreichste Cusanus-Buch aller Zeiten ansehen, auch
wenn, anders als in fritheren Zeiten, tiber die Hohe der Auflagen keine Angaben mehr
vorgelegt noch mitgeteilt werden. Die letzte Auflage scheint jedenfalls vergriffen zu sein;

1 Erica MeutHEN, Nikolaus von Kues. 1401-1464. Skizze einer Biographie (Buchreihe
der Cusanus-Gesellschaft), Miinster 1964; *1967; 3., iiberarb. Aufl. 1976; 41979; 5.,
durchgesehene Aufl. 1982; °1985; 7. tiberarb. Aufl. 1992.

2 ErnsT HoFrMANN, Jubilium der »Gelehrten Unwissenheit«, in: Deutsche Allgemeine
Zeitung, Nr.73/74 (13.2.1940) Beiblatt. — MarTIN HONECKER, Die Entstehungszeit
der »Docta ignorantia« des Nikolaus von Cues. Zu ihrem Halbjahrtausendjubilium, in:
Historisches Jahrbuch 60 (1940) 124-141. — HERMANN JOSEF ScHMITT, Belehrte Un-
wissenheit. Zur §oo-Jahr-Feier der »Docta ignorantia«, in: Deutsche Rundschau 265
(1940) 108—113. — WILHELM STOCKHAUSEN, De docta ignorantia. Die philosophische
Hauptschrift des Cusanus. Ein Gedenkwort zu ihrem soojahrigen Bestehen, in: Im
Schritt der Zeit 42 (11.2.1940) 7. — DERrs.,, »DE DOCTA IGNORANTIA« (»Vom
belehrten Nichtwissen«) des Nikolaus von Kues (»Cusanus«). Zur soo. Wiederkehr
des Tages ihrer Vollendung, in: Stimmen der Zeit 137 (1940) 163—165. — ERNST KRIECK,
Nikolaus von Cues, ein germanisches Problem, in: Volk im Werden 8 (1940) 75-85.

3 EricH MEUTHEN, Das Trierer Schisma von 1430 auf dem Basler Konzil. Zur Lebens-
geschichte des Nikolaus von Kues (Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft 1), Miinster
Westf. 1964.

4 S. dazu MFCG 6 (1967) 181, Nr. 120 und MFCG 10 (1973) 210f., Nr. 120.
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ob es noch einmal eine Neuauflage oder einen Nachdruck geben wird, war auch nicht in
Erfahrung zu bringen.

Nicht mehr so ganz zeitnah und relativ spit im Vergleich zu einer Ubersetzung ins
Japanische® erschien 46 Jahre nach der Erstpublikation eine von David Crowner und
Gerald Christianson besorgte englischsprachige Ubersetzung. Ein gutes Unternchmen
kommt aber selten ungelegen. Die beiden Emeriti des Lutheran Theological Seminary at
Gettysburg, Pennsylvania, der eine professor of German, der andere professor of Church
History und als Herausgeber und Autor etlicher Cusanus-Beitrige wohlbekannt, legten
diese im englischen Sprachraum gewiff auch dann noch hochwillkommene Ubersetzung
zu einem Zeitpunkt vor, dafl der {ibersetzte Autor sich lang darauf und schlieflich tber
ihr Erscheinen freuen konnte. Ob uneingeschrinkt, das ist jetzt die Frage.

Zunichst aber dies: Respekt vor und Bewunderung fiir den Beitrag Meuthens zur
Cusanus-Forschung veranlafite die Ubersetzer zu ihrem Ubersetzungswerk, mit dem sie
den Originaltext getreu so wiedergeben wollen, dafl er der Sprache und Kultur ent-
spricht, in die er tibersetzt werden soll; zugleich sollen Stil, Ton und Absicht des Autors
damit eingefangen werden (ix, xi). — Das ist ein ambitidses Unternehmen in guter Ab-
sicht. Der Rezensent hat nun zu fragen, ob und wie das gelungen ist.

Die Herausgeber schicken ihrer Ubersetzung, die als »a smooth and readable English
translation« bewertet wurde,® eine kurze Einfithrung in >die Welt des Cusanus< voraus
(»introduction« iii; xvii-xxvi). Ein knappes, wohl nicht in allem zufriedenstellendes
Glossar (cf. e. g. Abbess/ Abbot, Distich; 147-154), auf dessen Lemmata durch Fettdruck
im Text hingewiesen wird, eine auf Bitte des Autors vom Rezensenten beigegebene, zum
Zeitpunkt des Erscheinens dann doch nicht mehr ganz aktuelle Fortfiihrung der in die
Ubersetzung iibernommenen bibliographischen Angaben fiir die Jahre 1992 bis 2005
(Bibliographic Notes on Cusanus Research, 161-167) und ein vermischter Namens-,
Orts- und Sachindex (169—177) beschliefen den Band. — Der Ubersetzung geht eine
emphatische Wiirdigung Erich Meuthens durch Morimichi Watanabe (f 2012), den Pre-
sident Emeritus der American Cusanus Society voraus, eine schone Laudatio voller
Hochachtung und Sympathie.

Zur Ubersetzung selbst nun Folgendes. Meuthens angenehm leicht lesbare biogra-
phische Skizze baute auf rhetorisch gesetzte, wohlkalkulierte Effekte, die aus sich wirken
sollten, um Leben und Werk desjenigen aufscheinen zu lassen, den sie mit markanten
Strichen portraitiert. Wer diesen >Meuthenc liest, hort (so er thn kennt) Erich Meuthen.
Die Ubersetzer scheinen aber seinem rhetorischen Werk nicht ganz so zu trauen wie der
Autor selbst und viele deutschsprachige Leser, fiigten sie doch durch im Original nicht
vorhandene Zwischentitel eine strukturierende Gliederung ein, die den episch-breiten
Fluf} der Darstellung optisch wie sachlich kleinteilig gliedert, teils unter Aufthebung der
auktorialen Struktur des (als Editor der Acta Cusana) quasi allwissenden >Erzahlers,
teils durch Hinzufligungen zur originalen optischen Gliederung. Das nimmt der Rezen-
sent ebenso mit Verwunderung wahr, wie es den Autor selbst verwunderte. Die Frage,
was das iiber die Einschitzung der Ubersetzer ihrer anglo-amerikanischen Leserschaft
aussagen mag, muf} hier allerdings nicht beantwortet werden. Thre Ubersetzung trifft

s Japanische Ubersetzung der 2. Aufl. 1967 von Osamu Sakai: »Nikorausu Kuzahnusu
1401-1464. Sono Shogai No Sobyo«, Kyoto 1974, 8 + 196 + 9 S. mit Namens- und
Ortsregister.

6 S. die Rezension von Brian A. Paviac in: Speculum, vol. 86, 4, Oct. 2011, 1099f.
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freilich auf eine andere Leserschaft als das deutsche Original, auf eine andere, eine >neue
Welt«. Aber handelt es sich wirklich um eine andere Kultur, der Darstellungsart und
Sprachduktus des Autors nicht mehr zuzumuten ist? Wie weit ist bei einer so stark
redigierenden Ubersetzung noch der Schritt vom traduttore zum traditore? Entschei-
dend ist in jedem Fall, wie nun die ferne, fremde Epoche und Gestalt vermittelt werden.
Jedenfalls nicht konsequent werkgetreu, wie allein schon die zahlreich veranderten Ab-
schnittsetzungen signalisieren, welche die im Text dokumentierte Absicht des Autors
unterlaufen. Der Rezensent vermag sich nicht vorzustellen, dafl dies im Sinne eines
Autors noch ins Belieben einer Ubersetzung gestellt ist; noch vermag er darin ein »kee-
ping the flavor of Meuthen’s lively and interpretive tone« (Paviac a.O., 1100) wieder-
zuerkennen.

Was zur Wiedergabe des Textes zu vermerken war, gilt auch fir die dem Original
beigefiigten Abbildungen. Die japanische Ubersetzung hatte sie seinerzeit komplett
ibernommen. Soweit sie hier iberhaupt ibernommen wurden, stehen sie nun an an-
deren Textstellen; andere wurden hinzugefiigt, so dafl die Ubersetzung reicher illustriert
ist als das Original. Schon die frithen Auflagen boten auf dem Schutzumschlag wie auch
im Text das damals noch unverbraucht wirkende Grabmal-Portrait des Kardinals in
seiner romischen Umgebung, so als ob mit dem Ausschnitt des prignanten Kopfes die
Skizze zu Nikolaus von Kues von Meuthens Hand ganz auf die Person und ihr Tun und
Denken fokussiert werden solle. In der englischen Ubersetzung wird diese Konfigura-
tion ersetzt durch einen nach einer Vedute-Vorlage des (Johann) Karl Bodmer (1809-
1893) von Franz Hegi (1774-1850) angefertigten, 1831 verdffentlichten Kupferstich in
Aquatinta-Technik, eine historisch unpassende, zudem nochmals verfremdete romanti-
sche Naturidylle des » Armen-Hospital zu Cues«. Das regionalisiert und provinzialisiert
die Aussagekraft der originalen Illustration mit dem Bild des Kardinalpriesters der HI.
Romischen Kirche in seiner Bezugsetzung zum Apostelfiirsten Petrus in seiner Titular-
kirche S. Pietro in Vinculi.

Die Ubersetzung scheint mir bisweilen unausgewogen (vgl. etwa den ersten Satz des
3. Absatzes auf S. 56 mit der Vorlage auf S. 55, Z. 12—14). Sie bringt begriffliche Un-
schirfen oder Fehler ein (z. B. wenn die Forschungsmethode des >incomprehensibiliter
inquirere< als »comprehending incomprehensibility « benannt wird. S. 57/59). So wird

aus: in der Ubersetzung:

»Diirfen wir dem Gestindnis des Cusanus
glauben, daf} er ihn (scil. den Defensor Pa-
cis des Marsilius von Padua) erst gegen
1432 oder 1433 kennenlernte?« (15)

Lullus »grofle »Ars generalis< « (29)

»den Kurialen, die den Humaniora ver-
bunden waren,« (33)

»den Domscholaster« (34)

384

»Can we believe Cusanus’s admission that
he had not become acquainted with the
work until he was writing The Catholic
Concordance (De concordantia catholica)

In 14332« (17)
Llull’s »remarkable Great Ars (Ars gene-

ralis)« (31, wohl eine Verwechslung mit
der Ars magna)

»the curial officials associated with the hu-
manists« (34)

»a cathedral canon« (35)
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»suchte Ulrich das Basler Konzil, das ge-
rade zusammentrat, Anfang 1432 fiir seine
Interessen [...] zu gewinnen« (S. 34)

dem »Kanzler« (34)

»der [...] Gesellschaftsordnung« und »der
grundsitzlichen gottgewollten stindischen
Ordnung der menschlichen Gesellschaft«

»Ulrich sought to win over the Council of
Basel for his interests [...] He approached
the council at the beginning of 1432, not
long after it had opened.« (35)

ein »agent« (36)

»the structure of society« und »a funda-
mental, divinely-ordered class structure of

society« (37)

(35)

»die Zeit der Auferstehung« (40, i. S. v.  »the resurrection« (41)

Weltende)

»Tagfahrt« (68) und »die grofflen Tagfahr-
ten« (73)

»hearing« (70) und »the great assemblies«
(76)-

Schliefllich ist neben verinderten Namensformen eine Vielzahl ungekennzeichneter klei-
nerer Auslassungen, Einfligungen und Umstellungen mit sinninderndem Effekt zu ver-
merken; vgl. etwa S. 33 die beiden letzten Sitze von Abschnitt 2 mit der Ubersetzung auf
S. 34 unten; S. 42, Abs. 2 mit der Vorlage auf S. 40, Abs. 3; oder z.B. S. 68, Z. 4—12: S. 70,
Z. 13—20.

Es bleibt dennoch zu hoffen, dafl dank der englischsprachigen Ubersetzung von Meu-
thens Skizze dieser ein vergleichbarer, langanhaltender Erfolg weltweit beschieden ist,
mit weniger >Meuthen< zwar, aber doch immer noch genug >Cusanus<«. Und dafiir ge-
bithrt den Herausgebern in jedem Fall Dank.

P.S. in eigener Sache: Dafl diese Rezension nicht zu gebiihrender Zeit erschien und
erst jetzt erscheinen kann, bedauert der Rezensent selbst am meisten. Die Griinde dafiir
liegen allein in seinem Umfeld.

Hans Gerbard Senger, Koln

Encyclopédie des mystiques rhénans, d’Eckhart & Nicolas de Cues et leur réception, sous
la direction de MARIE-ANNE VANNIER, WALTER ANDREAS EULER, KLAUS REINHARDT und
HARALD SCHWAETZER, Paris: Les éditions du Cerf 2011, 1280 p., ISBN 978-2-204-08899-2.

Cette encyclopédie fait partie du projet en quatre volumes consacré a la mystique rhé-
nane. Les trois autres ouvrages sont une anthologie des ceuvres de Maitre Eckhart, Jean
Tauler et Henri Suso, une anthologie des ceuvres de Nicolas de Cues, et un volume
iconographique.

Ce vaste travail est le fruit de la coopération entre I’équipe de Recherche sur les
Mystiques Rhénans de Metz (ERMR) dirigée par Marie-Anne Vannier et le Cusanus-
Institut de Treves dirigé par Walter Andreas Euler. L’encyclopédie a été rédigée par pres
de 8o chercheurs et comporte environ 350 entrées que ’on peut répartir en 7 rubriques:
les personnes, les contemporains, le contexte, les lieux, les sources, les ceuvres, les themes,
I'influence. Aprés une préface de Bernard McGinn et un avertissement de Marie-Anne
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Vannier, puis un inventaire des outils bibliographiques nécessaires (éditions et traductions
des ceuvres), on découvre les articles de longueur variable tous accompagnés de précieuses
indications bibliographiques.

Cet ouvrage arrive a un moment particulier de I’histoire de la mystique rhénane; le
corpus des textes est bien établi, les traductions en allemand, francais et anglais sont
presque complétes, 'intérét pour cette pensée est vivace. Il sera comme le pivot des
prochaines recherches. C’est d’ailleurs cet esprit d’ouverture qui marque "ouvrage, non
pas un point d’orgue terminal, mais plutdt un tremplin pour les relectures a venir de ces
textes a la fois inspirés, subtils et profonds, écrits en latin ou en moyen-haut allemand du
XIIT*™e au XVeme siecles.

Comme il ne saurait &tre question ici de rendre compte de tous les articles, nous allons
parcourir quelques rubriques avec des exemples qui montreront la diversité des savoirs
exposés. Les articles sur les sources n’ont pas pour but de faire I'inventaire exhaustif de
toutes les lectures et influences qui ont abouti a la mystique rhénane, mais de donner
simplement les pistes permettant aux chercheurs d’établir et d’approfondir celles-ci. Par
exemple, I’article » Proclus latinus« distingue les trois étapes de la lecture de Proclus par
le Cusain, I’article »Plotin, néoplatonisme« ne porte que sur I'influence de ce courant sur
I’hénologie eckhartienne, alors qu’il aurait pu s’élargir 3 Nicolas de Cues, a propos de sa
théorie du nombre. L’article sur Boéce résume sa vie et énumeére rapidement ses ceuvres
pour poser quelques liens avec les notions cuséennes de multitude, de grandeur et de
nombre. L’article sur Thierry de Freiberg résume ses travaux sur la philosophie de la
nature, la métaphysique, sa critique de ’ontologie thomasienne, sa théorie de I'intellect
agent pour conclure sur la proximité intellectuelle avec Maitre Eckhart. L’article sur
Lulle résume sa vie et son projet de conversion des musulmans par la raison; peut-étre
a-t-il rencontré Eckhart. Le Cusain possédait 68 de ses écrits; il appartient donc aux
chercheurs de prendre appui sur ces quelques indications et d’aller plus loin ...

Les articles les plus importants en longueur comme sur le fond sont ’anthropologie,
le détachement, I’église, Luther, le miroir, la naissance de Dieu dans ’dme, le proces de
Maitre Eckhart, le sujet, 'Un, la vision intellectuelle. Les exposés sur les concepts fon-
damentaux montrent constamment la différence entre Maitre Eckhart qui fait de la quéte
de ’homme une expérience de la présence de Dieu en lui, et Nicolas de Cues plus attiré
par la problématique de la connaissance intellectuelle.

L’article »anthropologie« expose les deux théories de I’lhomme; celle de Maitre Eck-
hart est un programme, ’homme devant s’accomplir avec la grice de Dieu pour devenir
son fils, un homme humble, noble et juste, annongant les philosophies du sujet puisque
le moi doit se perdre pour se retrouver; ’homme doit devenir par grice ce que Dieu est
par nature. La théorie du Cusain est plus spéculative; ’homme est une image vivante de
Dieu, qui vise I’égalité avec Dieu, d’abord par le déploiement de la connaissance. Nicolas
de Cues utilise des expériences pédagogiques pour marquer certains traits proprement
humains; ’'omnivoyant dans le De visione Dei pour sa sociabilité, le jeu de la boule pour
son indétermination dans le cosmos.

L’article sur »la naissance de Dieu dans "Ame« insiste sur la fonction de cette formule
dans les prédications. Maitre Eckhart ’expose dans ses sermons 101 4 104 pour expliciter
le mystére de I'Incarnation a partir de I’évangile de Jean; le Fils est venu avec le Pére pour
habiter notre 4me et inaugurer une filiation divine. Le Cusain reprend ce théme tradi-
tionnel dans ses sermons de Noél 42 2 46, puis dans ceux sur ’Annonciation.

Mais pour accueillir le divin, ’homme doit pratiquer le détachement et I’abandon,
c’est-a-dire renoncer a ’attachement au moi et 2 la volonté propre. Les deux néologismes
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eckhartiens Abgeschiedenbeit et Gelassenbeit sont trés proches et désignent des expéri-
ences de la vie monastique. Parce qu’il assure la liberté, le détachement, paradoxalement,
permet de parvenir a la plénitude de soi.

L’article »énigme« explique I’abondant usage de la formule paulinienne par le Cusain,
notamment dans I'investigation mathématique, puisque les figures géométriques visibles
symbolisent la vérité inaccessible et invisible. Plusieurs mots sont posés comme des
énigmes du divin (les dénominations de Dieu, la lumitre, la quiddité), mais aussi des
activités (le jeu de la toupie, le jeu de la boule, la contemplation de I'icone).

L’article »miroir« fait de la formule de saint Paul reliée a I'image par saint Augustin,
lorigine de la théorie chrétienne de I'intellect; ’homme est un esprit capable de se com-
prendre. Pour Eckhart, le miroir est moins important que I'image; le Christ est un miroir
sans tache, comme les anges, et donne ainsi ’exemple aux hommes. Le Cusain a retra-
vaillé le theme du miroir a partir des améliorations techniques de sa fabrication et de son
utilisation dans la peinture (par exemple, chez Jan Van Eyck); Dieu est le miroir parfait,
les hommes sont des miroirs imparfaits, mais ils peuvent se purifier.

L’article sur »la vision intellectuelle« ne commence pas par sa proximité avec la vision
béatifique, mais expose la notion hautement abstraite de »concept du concept«, posée
comme condition absolue de la connaissance chez le Cusain. La vision intellectuelle a
pour objet les concepts, elle est comme la lumiere qui éclaire les reflets que sont les
concepts. On peut reconstituer la démarche cuséenne 2 partir de Iallégorie du cosmo-
graphe (Compendium, ch. 8). La vision intellectuelle ne peut pas voir la lumiére éternelle
de Dieu, mais seulement ses reflets. On peut voir les concepts (les reflets), mais pas le
concept du concept (le Dieu caché).

A propos de »I'Un«, on mesure encore la différence entre Eckhart et le Cusain.
Eckhart part de expérience spirituelle de 'unité comme non-dualité. Elle passe par trois
étapes; 'unité ontologique, 'unité noétique et 'unité mystique. L’étre est Dieu, et
I’homme dont Pesprit est libre est celui qui arrive a 'unité. Sous I'influence de Denys,
I’ontologie eckhartienne aboutit & une hénologie. L’intellect est Dieu et 'intellect hu-
main est image de Dieu. Cependant, I"ame doit se dépouiller de I'intellectualité. L’unité
mystique est alors possible si ’Ame rejoint le fond de Dieu; c’est la naissance de Dieu
dans I"dme. L’homme recoit alors la filiation divine et se réalise pleinement. Chez Ni-
colas de Cues, la réflexion sur 'Un est menée a partir du probleme de la participation,
dans le cadre du néoplatonisme (surtout Proclus). Il ne pense pas 'unité seule, mais
toujours dans la » triunité«; il la pense dans le processus de connaissance de I’objet par un
sujet. Dans le De genesi, le Cusain préfere, contre les platoniciens, 'idem a V'unums; il
résout le probleme de la participation comme identification; Dieu est Iidem absolu. Par
la suite, il analyse I’égalité avant de poser Dieu comme non-alind.

L’article sur le »sujet« est audacieux car cette notion philosophique n’apparait vrai-
ment qu’avec Descartes, mais il permet de bien faire le point sur les deux étapes que
seraient Eckhart et Nicolas de Cues vers I'invention du sujet moderne. Maitre Eckhart,
reprenant les catégories de son époque, identifie le sujet par excellence A Dieu, cause de
soi. Dieu seul est sujet. Le sujet humain ne s’accomplit que par le détachement pour
entrer dans la vie trinitaire; ainsi Eckhart définit-il la personne humaine a partir des
personnes de la Trinité. Nicolas de Cues est plus engagé vers la modernité; il définit le
sujet comme subjectivité séparée de ’objet et de la réalité. Selon Cassirer, il serait le
premier penseur moderne a poser ainsi le probleme de la connaissance. Par exemple, la
docte ignorance que le Cusain annonce comme une expérience personnelle, pose la sub-
jectivité au centre de la démarche de connaissance. Il en va de méme pour les conjectures
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(participations dans I’altérité a la vérité). Par 13, le Cusain ouvre le débat qui conduira a
Descartes, puis 2 Kant. On I’aura compris: les articles sur les concepts fondamentaux
alimentent substantiellement le débat sur I'interprétation qu’il faut donner aujourd’hui a
ce moment exceptionnel que fut la mystique rhénane dans I’histoire de la pensée occi-
dentale.

L’article »Eglise« marque bien la différence des positions institutionnelles. Eckhart
n’a pas écrit de traité sur I’Eglise, mais n’a jamais opposé celle-ci i la mystique. I fut
homme d’Eglise (moine, prieur, vicaire général), assumant de hautes responsabilités dans
I’ordre dominicain et, malgré son procgs, il ne s’est jamais éloigné du corps mystique du
Christ. Nicolas de Cues y a consacré toute sa vie publique, d’abord au concile de Bile,
puis par de nombreuses démarches et lettres pour tenter de rallier I'Eglise d’Allemagne 2
la Papauté, par sa grande légation en 1451 et 1452, enfin 3 Rome auprés du Pape. Il a
développé jusqu’a la hantise la nécessité de I'unité, puis des réformes grice a la vie
conciliaire, mais il a également su déplacer son regard sur I’Eglise en fonction des chan-
gements historiques.

L’appel aux sciences humaines, en particulier a ’histoire, permet de reconstituer des
éléments essentiels du contexte de la mystique rhénane. L’article »Interdit de I’empire«
raconte Ihistoire des luttes entre la papauté et le pouvoir impérial depuis le XI® siecle
jusqu’a la mort de Louis de Baviere en 1347, sur la question de la nomination de I’em-
pereur. L’article »Béguinages« est une présentation historique et sociologique de cet
ordre laic, apparu au XIIT® siecle, réglé sur le modele de vie des pénitents en dehors du
cloitre et approuvé par Grégoire X1, qui se termine par un exposé sur I’hérésie du »Libre
Esprit« reprochée aux béguines. L’article sur le »proces de Maitre Eckhart« décrit la
machine complexe d’une affaire dans laquelle s’opposent des clans, des intéréts, des
logiques et des pouvoirs multiples. On y découvre I'extréme difficulté des procédures
juridiques au sein de PEglise et un Maitre Eckhart maladroit en stratégie défensive, qui
décede avant son jugement. La bulle de Jean XXII de 1329 présente les formules de
’accusé détournées de leur contexte et tronquées, avec des contresens considérables sur
la théologie eckhartienne. Bien des questions restent encore sans réponses sur les évé-
nements réels et le débat sur la signification de ce proces reste ouvert. Enfin, article
»Mystique rhénane dans le national-socialisme« par Jean Devriendt reconstitue avec
fermeté la tentative de nazification de Maitre Eckhart. Dans »Le mythe du XX¢ siecle«
(1934), Alfred Rosenberg a présenté le mystique rhénan comme »I’Apdtre de I’Allema-
gne«, fondateur d’une nouvelle religion »anti-romaine, anti-juive et anti-africainex, li-
bérée de saint Augustin. Jean Devriendt montre les erreurs et les graves déformations
commises par Rosenberg et termine sur la réponse la plus adéquate qui fut apportée a
cette manipulation; I’établissement des écrits réels d’Eckhart par Gabriel Théry et Ray-
mond Klibansky.

Les articles de Monique Gruber sur I'iconographie des ceuvres de Suso sortent de
I’ordinaire; ce sont des descriptions, folio par folio, des touchantes enluminures que I'on
trouve sur différents codices, montrant le lien entre textes, images et phylacteres, et
dégageant le sens de 'ensemble. Le theme de la souffrance y est largement prédominant.
Cette iconographie est reproduite entre les pages 640 et 641 de encyclopédie. Quand on
sait 'importance de I'image dans la mystique rhénane, on ne peut qu’apprécier la néces-
sité de ces articles.

Les articles sur les influences sont, comme les articles sur les sources, plus des pistes
de travail que le résultat d’enquétes completes. Par exemple, I’article sur Luther souligne
I'influence désormais établie de la mystique rhénane sur le réformateur. On ne sait ce que
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Luther a lu de Maitre Eckhart, mais on releve de nombreuses ressemblances de pensée. Il
a lu et annoté Tauler, avec des marques d’admiration, appréciant I’attention de ce dernier
au vécu de la foi. Il a lu et travaillé I’ccuvre du Cusain, via les recherches de Lefevre
d’Etaples, en retenant certains traits de sa christologie. L’article »Blaise Pascal«, apres
une présentation du mystique francais, établit brievement trois liens avec le Cusain, mais,
1a encore, une recherche approfondie reste a faire. Celui sur les Jésuites est paradoxal, car
la Compagnie de Jésus semble s’étre d’emblée fermée a la mystique rhénane; c’est donc
un propos sur la non-influence de la mystique. Et pourtant, Pierre Canisius, 'un des
premiers jésuites, a édité Tauler, et Ignace de Loyola a fréquenté les Chartreux de Co-
logne. Est-ce le soupgon d’illuminisme qui a poussé ce dernier A la prudence et a ne
jamais citer les mystiques? De plus, les jésuites donnent la priorité a I’apostolat sur la
contemplation et, donc, tiennent a I’écart la piété mystique. Cette prévention s’est main-
tenant bien atténuée.

Enfin, la réception de la mystique rhénane aujourd’hui est tracée avec toute sa diver-
sité. L’article »Heidegger « rapporte comment ce philosophe s’est référé 3 Maitre Eckhart
deés ses premiers travaux, par exemple a propos du concept de temps. Malgré ses ruptures
avec le christianisme, Heidegger n’a jamais cessé d’interroger la théologie, notamment
celle d’Eckhart, par exemple sur la notion de Déité. L’article »Michel Henry « explique
comment la lecture de Maitre Eckhart I’a aidé  construire sa phénoménologie de la vie
grice aux the¢mes du détachement et de la naissance de Dieu dans ’Ame; cependant, une
autre influence, celle de Fichte, ’éloigne de la notion de transcendance. L’article »John
Milton Cage« est assez inattendu sur ce musicien et poete contemporain, fasciné par la
méditation d’Eckhart sur le vide et le silence. Celui sur Kandinsky est plus probant; le
peintre russe était a la recherche de I'image premlere, pure, absolue, comme Eckhart
recherchait I’Urbild. L’abstraction picturale consiste a épurer les images jusqu’a la ren-
contre spirituelle dans Iart. Il s’agit de laisser agir sur soi la forme de 'ceuvre, d’accéder a
I’invisible. L’expérience esthétique rejoint ici I’expérience mystique; mais le rapport avec
la démarche d’Eckhart n’est qu’une analogie. Les technologies contemporaines ne sont
pas oubliées; I’article »Internet« démontre la présence étonnante de Maitre Eckhart sur
la toile. Placé de part et d’autre de iconographie centrale de I’encyclopédie, Iarticle
indique les principaux sites consacrés au mystique rhénan.

Meéme si, sur les ceuvres et sur les concepts, les auteurs ont manifesté le souci d’étudier
3 égalité Maitre Eckhart et Nicolas de Cues, on peut cependant regretter un léger dé-
séquilibre au détriment du dernier dans les articles périphériques. Il nous semble man-
quer Rome pour les lieux, Toscanelli et Bessarion pour les contemporains, Leibniz et
Cantor pour les influences. D’autre part, s’il y a bien un article »mystique rhénane« qui
permet de définir ’objet de cette encyclopédie, il nous semble qu’un article sur la mys-
tique en général ou sur les rapports entre la mystique et la théologie aurait été utile pour
les néophytes. Enfin, un tableau synoptique de la vie des quatre auteurs et des principaux
éveénements historiques contemporains aurait été utile pour donner une vue d’ensemble.

La grande et agréable surprise que nous réserve la lecture de cette encyclopédie est la
diversité des themes, des approches, des styles des articles. On en s’y ennuie pas! Méme
si quelques expressions, comme »le détachement«, »la naissance de Dieu dans I’amex,
sont inévitablement récurrentes, elles sont & chaque fois redécouvertes, exposées diffé-
remment. Il se dégage de cette lecture une atmospheére de grande liberté intellectuelle. On
sent que les auteurs ont pris un grand plaisir a ce travail collectif. Le sérieux n’entraine
pas nécessairement a Pesprit scolaire; il peut aussi donner la joie de comprendre. Pour
reprendre la distinction de Maitre Eckhart, on pergoit que les auteurs ne sont pas seulement
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des maitres de lecture (Lesemeister), mais qu’ils savent étre des maitres de vie (Lebemeis-
ter).

Jean-Marie Nicolle, Rouen

Ceciria Rusconi, El uso simbélico de las figuras matemadticas en la metafisica de Ni-
colds de Cusa (1401-1464), Buenos Aires: Biblos 2012, Coleccién Presencias Medievales.
Serie Estudios, 287S. ISBN 1978—950—786—993—8.

Was das Hauptziel der Arbeit sei, wird u. a. an zwei Stellen eindeutig gesagt: Es geht um
den Ubergang von der »Notwendigkeit der Verkniipfung« (nzecessitas complexionis) in
»die absolute Notwendigkeit« (necessitas absoluta) (88). Unter dem Gesichtspunkt der
Erkenntnis als solcher »geht es darum, von der Erkenntnis« in der Weise der necessitas
complexionis — 1. e., von der reinen Erkenntnis der Kategorien des Geistes in die Erkennt-
nis in der Weise der necessitas absoluta — 1. e., in die »Erkenntnis des Absoluten selbst«
iberzugehen (258). Diese Aufgabe erfordert von selbst ganz prizise und sorgfiltige Ana-
lysen, was Cecilia Rusconi m. E. durchaus gelungen ist.

Die Arbeit ist in drei Kapitel gegliedert: Zuerst wird »die Notwendigkeit der Ver-
kniipfung im Kontext der Lehre von den modi essendi« (25—156) behandelt. Das zweite
Kapitel »stellt die Kategorien der Erkenntnis«, nimlich die Vielheit und die Grofle dar
(159—202). Das dritte schliefflich hat als Thema »die Ent-grenzung (des-limitacion) oder
die scientia aenigmatica« (203—254). Am Schluss bietet die Verfasserin eine Zusammen-
fassung (255-263), in der das Wichtigste in prignanter Form zutage tritt. Den verschie-
denen Interpretationen gegeniiber, welche die mathematischen Figuren »als eine blosse
Illustration« im Rahmen des Systems betrachten, versucht Rusconi, »eine epistemolo-
gische Grundlage des symbolischen Gebrauchs der mathematischen Figuren in der Me-
taphysik des Nikolaus von Kues zu finden« (22). Der Gang der Untersuchung ist an drei
Werken orientiert: De docta ignorantia (1440), De theologicis complementis (1453) und
De beryllo (1458).

Um den Sinn des Mathematischen tiberhaupt zu erschlieffen, greift die Autorin auf die
Auffassung von den vier modi essendi zuriick, so wie sie vorwiegend im 7. Kapitel des
zweiten Buchs von De docta ignorantia dargelegt wird: die necessitas absoluta, die neces-
sitas complexionis, die possibilitas determinata und die possibilitas absoluta. Was hier in
Bezug auf das Thema der Untersuchung am meisten interessiert, ist die necessitas com-
plexionis, die Notwendigkeit der Verkniipfung, die laut den »Platonikern« die Vermitt-
lung zwischen dem Absoluten und dem Universum darstellte. Die complexio ist ihr
eigen, sofern sie alle Formen des Seienden umfasst und untereinander verbindet. Cusa-
nus leugnet zwar, es gebe eine Vermittlung zwischen dem Absoluten und dem Univer-
sum, da dies mit dem Schopfungsgedanken unvereinbar ist; behauptet aber, das Univer-
sum sei »das eingeschrinkte Grofite« (maximum contractum) und in ihm seien alle
Formen des Seins gleichsam auf eingeschrinkte Weise.

Um die Entsprechung der Erkenntnis zu diesen im Voraus bestehenden Formen ans
Licht zu bringen, analysiert Cecilia Rusconi De coniecturis und vor allem De mente. Es
fallt die Sorgfalt und die Strenge auf, mit der sie mit den Texten umgeht, insbesondere bei
der Interpretation der Nr. 97 von De mente. Sie priift fiinf verschiedene Ubersetzungen
und geht moglichst genau vor, bis sie sich durch Korrekturen anderer — vor allem jener
von Renate Steiger — mit der eigenen Ubersetzung zufrieden gibt (59). Das ist verstind-
lich, denn es geht in diesem Fall um die Entsprechung des Geistes zu der necessitas
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complexionis, was ein Kernpunkt der Untersuchung ist. Und in der Tat: Indem die mens
sich ihrer als Werkzeug bedient und auf die eigene Unverinderlichkeit konzentriert,
kann sie das Ubersinnliche erkennen, d. h. die reinen Formen, bzw. die Wesenheiten der
Dinge. Was der Geist auf diese Weise erkennen kann, nennt Cusanus necessitas comple-
xionis. Es handelt sich aber um die Wesenheiten nicht der sinnlichen Dinge, sondern der
Dinge, sofern sie vom Geiste selbst erschaffen werden (71-79). Da aber die Zahl, die ja in
der Mathematik expliziert wird, ein lebendiges Bild des Verbum Gottes ist, das ja das
Urbild der realen Dinge ist, kann man auf diesem Wege eine anniherungsmifige, kon-
jekturale Erkenntnis der Dinge erlangen (87).

Nach einer prazisen Interpretation von De ludo globi (88—98) kann man rickblickend
die Grundbedeutung von De mente besser wiirdigen. Wihrend der gnoseologische Ort
zur Erkenntnis der necessitas complexionis nach De docta ignorantia Gott selbst war, ist
dagegen ein solcher Ort nach De mente der endliche Geist, dessen Bedeutung und Selb-
standigkeit somit stark hervorgehoben werden (vgl. 99—100). In dieser Hinsicht wird die
Untersuchung umso interessanter, die die Verfasserin Thierry von Chartres widmet (vgl.
100—141). Denn dabei wird sowohl der Einfluss dieses mittelalterlichen Denkers auf
Cusanus — der Ausdruck necessitas complexionis stammt scheinbar von thm — als auch die
Originalitit des Nikolaus, was den Ort der Formen der Dinge angeht, die nur noch dem
menschlichen Geiste angehoren, erkennbar. Eine weitere Prizisierung bekommt die ne-
cessitas complexionis in De possest dort, wo der Einfluss von Aristoteles und Boethius
sichtbar ist, was die Bindung der Mathematik an die sogenannte materia intelligibilis
betrifft (vgl. 150).

Somit ist der Ubergang zum zweiten Teil eroffnet, in dem von Grofle (magnitudo)
und Vielheit (multitudo) als Kategorien der Erkenntnis die Rede ist. Uber Boethius
tibernimmt Cusanus von Nikomachos von Gerasa diese Begriffe, deren Bedeutung und
Funktion als Kategorien der Erkenntnis stark akzentuiert werden. Im Unterschied etwa
zu Boethius geht es bei Cusanus nicht vorwiegend um »ontologische« Inhalte, sondern
cher um die Weise, wie der endliche Geist die Andersheit und die Ungleichheit des
Seienden auffasst (168).

Vorrang soll die Vielheit haben, weil sie der absoluten Einheit direkt entspringt und
die Grofie erzeugt. Im Grunde geht es schliefilich um die Art und Weise wie sich die
verschiedenen Elemente, aus denen die Dinge bestehen, zusammensetzen. Die Zusam-
mensetzung (compositio) ist der Begriff, der die Dimensionen der Dinge, sei es Gattung
(genus) und Unterscheidung (differentia), sei es Materie und Form, zusammenbhilt. Jedes
Seiende kann unter den Aspekten der Allgemeinheit, etwa der Tierheit, der Besonderheit,
z.B. der Menschheit, und der Einzelheit, wie die des konkreten Menschen, betrachtet
werden (vgl. 173f.). Wichtig ist im Auge zu behalten, dass jedes Seiende zur eigenen
Bestimmung, zu seinem Maf gelangt, aufgrund dessen es seine Grenze hat und sich von
allem anderen unterscheidet. Es ist der Geist selbst, der den Dingen Grenzen setzt,
welche aber mit den wirklichen Unterscheidungen zwischen ihnen koinzidieren (178).

Nun heifit Grenzen setzen soviel wie Erkennen. Erkenntnis kann aber auf eine dop-
pelte Weise geschehen: Entweder gebraucht der Geist den Korper als Werkzeug oder er
bedient sich seiner selbst als Werkzeug. Im ersten Fall kann er nur eine synthetische
Erkenntnis erreichen, d.h. Subjekt und Pradikat bleiben trotz ihrer Anniherung ver-
schieden. Bedeutend ist jedenfalls, dass er mit Hilfe von mathematischen Kategorien eine
reale, wenn auch nur approximative, bzw. konjekturale Erkenntnis von den wirklichen
Dingen, sowohl auf metaphysischer als auch auf physischer Ebene, erreichen kann. Im
zweiten Fall, nimlich weil und sofern er sich seiner selbst als Werkzeug bedienen kann,
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ist er einer analytischen Erkenntnis fihig, d.h. er kann das, weil er seinen eigenen Ge-
genstand, nimlich die Mathematik, schaffen kann, so dass hier Subjekt und Pridikat
durchaus zusammenfallen. Nicht nur das. Die Mathematik macht eine Erforschung der
Grundkategorien der menschlichen Erkenntnis aus. Der Geist erlangt aber damit nicht
eine vollstindige Erkenntnis, weil die mathematische Wahrheit nur eine eingeschrinkte
ist; er kann somit seinen absoluten Gegenstand, das Unendliche selbst, nicht erkennen
(vgl. 1991F.).

Das Problem, das jetzt ensteht, ist, dass der menschliche Geist sich mit der Erkenntnis
der bestimmten Notwendigkeit, die schliefflich endlich ist, nicht zufrieden gibt, sondern
von sich aus nach der Wahrheit an sich in ihrer unendlichen und absoluten Genauigkeit
strebt. Um aber die Erkenntnis der Wahrheit selbst, welche die genaue Wahrheit von
allem ist, zu erreichen, muss der Geist auf seine eigene Einfachheit schauen und sich
dieser Einfachheit als Werkzeug bedienen. Auf diese Weise kann er sehen, wie alles eins
und eins alles ist.

Dieses Programm, das Cusanus in De mente (n.105) skizziert, nimmt Rusconi als
Ausgangspunkt des dritten Teils, den sie so betitelt: »Die Ent-grenzung (des-limitacién)
der Begriffe, oder die scientia aenigmatica« (203). Dieser Weg wird auf dreifache Weise,
und zwar als eine progressive Vertiefung dargestellt.

In De docta ignorantiawird der Weg als »Ubertragung auf das Unendliche« (trans-
sumptio ad infinitum) beschrieben, welche die Ubertragung sowohl der endlichen ma-
thematischen Figuren auf die unendlichen Figuren, als auch der Verhiltnisse dieser un-
endlichen Figuren auf das unendlich Einfache, auf das Unendliche schlechthin bedeutet.
Schon die unendliche Figur ist keine Figur mehr. Die Absolutsetzung, bzw. die Verun-
endlichung der Figur schliefit deren Negation ein. Nachdem eine so unendliche Figur auf
das unendlich Einfache tibertragen wird, das jenseits aller Figur liegt, kann man eine
gewisse Intuition des wahrhaft Unendlichen erreichen. Das setzt voraus, dass man jeden
Begriff hinter sich lisst. Rusconi gebraucht in diesem Kontext ganz expressive Ausdrii-
cke. Der Geist ent-grenzt, vernichtet jeden Begriff. Er lisst ihn im Unendlichen zer-
knallen (214). Jenseits der Mathematik liegt ihr Grund, namlich der Geist selbst. Aber
das wird in De docta ignorantia noch nicht zum Ausdruck gebracht, denn der Blick
bleibt hier auf die Figuren gerichtet und auf das, was aus thnen gemacht wird.

In De theologicis complementis, das ungefihr zwolf Jahre spiter als De docta ignoran-
tia geschrieben wurde, geht man einen Schritt weiter. Die Verunendlichung der Figuren
wird zwar beibehalten, der Blick wird aber nach innen gerichtet. Mit Hilfe eines sinn-
lichen Experiments (experimentum sensibile) wird zum Ausdruck gebracht, was jene
Verunendlichung impliziert, indem der Geist zu sich selbst kommt, sich in sich vertieft
und dadurch eine Gleichsetzung von »mensura absoluta« und »visio absoluta« vollzieht.
Eine unendliche Figur — z. B. eine unendliche Linie oder ein unendlicher Kreis — erweist
sich als das Mass aller anderen Figuren, weil und sofern der Geist sieht, wie die Figuren
im Unendlichen zusammenfallen. Die mathematische Symbologie griindet somit eindeu-
tig in dem Vermogen des Geistes selbst (228). Die Destruktion der Begriffe ist nur eine
Folge der Negation der Grenzen zwischen den Begriffen, welche vom Geiste selbst
vollzogen wird (vgl. 229). Die Macht des Geistes kommt jetzt zum Vorschein und das
sinnliche Experiment besteht darin, zu wissen, was der Intellekt machen muss, um das
Unendliche aufzufassen, nimlich die Grenzen zwischen den Begriffen aufzuheben. Die-
ser Intellekt ist eine lebendige Schau, die sich selbst und alles andere in sich selbst sieht.
Auf diese Weise kann man begreifen, dass der Grund der Mathematik darin liegt, dass
der Geist sich seiner als Werkzeug bedient und als Folge seiner Einfachheit streng ana-
lytische Urteile formulieren kann, wie sie in der Mathematik stattfinden.
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In De beryllo (1458) entwickelt Cusanus, der damals auf die Fragen der Ménche von
Tegernsee eingehen will, eine Praxis des Intellekts. Was er vorschligt, ist im Grunde
dasselbe, was er in De docta ignorantia vorgelegt hatte, aber einerseits erortert er griind-
licher die Idee, dass der Geist sich seiner als Werkzeug bedient (233 ff.), und andererseits
nimmt er die Lehre des Hermes Trismegistus ernst, wonach der Mensch ein zweiter Gott
ist, d. h. Schopfer des verstandesmifiig Seienden und der kiinstlichen Formen. Infolge-
dessen erkennt sich der Mensch durch seine eigenen Werke und mittels dieser Selbster-
kenntnis kennt er Gott. Das ist, was Cusanus scientia aenigmatica nennt. Der Grund,
warum er die Mathematik als Symbol nimmit, ist also nicht nur ihre Gewissheit (248 ff.).

Das Hauptziel bleibt bestehen: von der Erkenntnis in der Weise der »necessitas com-
plexionis« zur Erkenntnis in der Weise »necessitas absoluta« tiberzugehen (2521ff.). Das
vollzieht Cusanus in drei Schritten: In De docta ignorantia wird durch die Ausschaltung
alle Vorstellungsmifligen und Verstandesmifligen, von aller Andersheit und allen ma-
thematischen Figuren »der Knall der Ent-grenzung der Begriffe« oder, wie Cusanus es
nennt, die coincidentia oppositorum erreicht. Auf diese indirekte Weise gelangt der Geist
zur Betrachtung der Unendlichkeit. Diese Erkenntnis ist »eher ein Nichts, ein Nebel«
(254). In De theologicis complementis soll der Intellekt selbst zum Unendlichen erhoben
werden. »Der Intellekt ist der reine Geist, sofern er sich seiner als Werkzeug bedient, um
zu erkennen. Der mathematische Begriff, bzw. der reine Begriff ist das Mittel um den
Intellekt zum Unendlichen zu bringen«. Das will sagen, »dass der Intellekt jene Kate-
gorien Uiberwindet, durch welche er erkennt, nimlich die Vielheit und die Grofle«. In De
beryllo erweist sich der Intellekt als Bild dessen, was er erkennen will, nimlich des
Absoluten. »Das bringt den endlichen Geist dazu, sich zum Unendlichen zu erheben,
um sich schlief8lich von sich selbst zu befreien« (254).

Am Schluss (255—263) bietet Rusconi eine deutliche und gut aufgebaute Zusammen-
fassung, in welcher sowohl der epistemologische Charakter als auch der Sinn ihrer Un-
tersuchung zum Vorschein kommen. Was Griindlichkeit, Klarheit und Kohirenz betrifft,
lisst diese Arbeit nichts zu wiinschen iibrig. Es wire m. E. gut gewesen, wenn die Au-
torin Ausdriicke wie Entgrenzung oder Destruktion der Begriffe, welche im Werk des
Cusanus keine terminologische Entsprechung haben, erortert hitte.

Mariano Alvarez-Gomez, Salamanca

CataLiNA Maria CusiLLos Mufoz, Los multiples nombres del Dios innombrable.
Una aproximacién a la metafisica de Nicolds de Cusa desde la perspectiva de sus nom-
bres divinos (Coleccién de pensamiento medieval y renacentista CXLI), Barafidin, Na-
varra: EUNSA 2013.

Catalina Cubillos’ 2013 verdffentlichte Dissertation stellt insgesamt eine ausgezeichnete

Systematisierung der Gottesnamen im Rahmen der cusanischen Metaphysik dar.!
Dariiber hinaus kann sie neben der Dissertation Cecilia Rusconis? als eine der ersten

systematisch ausgerichteten Monographien zu Nicolaus Cusanus in spanischer Sprache

1 Alle urspriinglich spanischen Zitate aus dem Buch werden von mir auf Deutsch wie-
dergegeben.

2 Vgl. CeciLia Maria Rusconi, El uso simbélico de las figuras matemdticas en la me-
tafisica de Nicolds de Cusa 1401-1464 (Coleccién Presencias Medievales, Serie estudi-
0s), Buenos Aires 2012.
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gelten. Insofern versteht die Autorin ihre Arbeit auch ganz bewusst als Beitrag zu einer
grofleren Verbreitung des cusanischen Denkens in Lateinamerika (14).

Die Arbeit gliedert sich in zwei Teile: zum einen in eine Kontextualisierung und
allgemeine Erorterung der cusanischen Gottesnamen (27—117), zum anderen in eine In-
terpretation der funf enigmatischen Gottesnamen Maximum, Idem, Possest, Non alind
und Posse ipsum, um schlieflich die Frage nach Entwicklung bzw. Kontinuitit der Got-
tesnamen bei Cusanus zu stellen (119—301).

Im ersten Teil wendet sich Cubillos nach der Thematisierung der kognitiven Voraus-
setzungen der cusanischen Gotteslehre (31—44) den verschiedenen Bedeutungen von
»Theologie« im cusanischen Denken zu (45-63).

Dabei weist sie zu Recht auf die Giltigkeit wie auch auf die Grenzen der affirmativen
Theologie hin, da diese stets die Gefahr des Anthropomorphismus bzw. der Idolatrie in
sich berge (46-47). Um dies zu verhindern, bediene sich Cusanus der negativen Theolo-
gie als eines notwendigen Korrektivs, wobei das apophatische Schweigen nicht als »be-
griffliches Nichts« (48), sondern als Erahnen der absoluten Unendlichkeit mittels der
docta ignorantia aufzufassen sei (ebd.). Insofern komme den Negationen eine reinigende
Funktion hinsichtlich univoker Affirmationen zu (49). Cubillos erkennt vollig richtig,
dass Cusanus die affirmative und negative Theologie zu einer mystischen bzw. »super-
lativen Theologie« (ebd.) hin transzendiere, die sich allerdings von der thomanischen via
eminentiae durch ihren neuplatonisch-henologischen Rahmen unterscheide (51). Als
Besonderheiten der cusanischen Gotteslehre hebt sie deren »hyperphatische« (53), »ser-
mozinale« (55) und »mathematische« (60) Bedeutung hervor.

In den beiden abschliefenden Kapiteln des ersten Teils wird die Frage nach den
Gottesnamen bei Cusanus gestellt. Als sehr hilfreich erweist sich dabei die Kontextua-
lisierung dieser Frage innerhalb der mittelalterlichen Auseinandersetzung um die Benen-
nung Gottes (65—72). Im Anschluss an Joio Marfa André® differenziert Cubillos zwi-
schen einer »analytischen« und einer »synthetischen« bzw. »konstruktiven Perspektive«
(73) auf die Gottesnamen bei Cusanus. Im einen Fall thematisiere Cusanus die Gottes-
namen, wahrend er im anderen Fall selbst Gottesnamen formuliere.

Im analytischen Teil unterstreicht Cubillos die Dialektik, die auch den Titel ihrer
Arbeit bestimmt: Einerseits gebe es nur einen Eigennamen Gottes, der jedoch unerkenn-
bar und unaussprechbar sei: das Tetragramm (81). Andererseits kommen Gott auch alle
Namen der Schopfung zu, da er als schopferischer Ursprung alle Dinge in sich enthalte
(88), worin letztlich auch Cusanus’ eigene Benennungsversuche Gottes griinden.

Im synthetischen Teil beurteilt Cubillos die verschiedenen Bezeichnungen Gottes
nach dem Grad ihrer Geeignetheit, um tatsichlich von Gottesnamen sprechen zu kon-
nen. Dieser Beurteilung legt sie folgende drei Kriterien zu Grunde: bewusste Formulie-
rung durch Cusanus; Vermogen, seine Metaphysik als Verbindung von Ontologie und
Gotteslehre synthetisch auszudriicken; Legitimitdt im Rahmen der Analyse des Gottes-
namens (101).

Dabei gelangt sie zu dem {iberzeugenden Ergebnis, dass folgende Bezeichnungen als
formal ungeeignet ausscheiden: allegorisch-metaphorische Namen, trinitarische Formu-

3 Vgl. JoAo Maria AnDRE, Nicolds de Cusa y los nombres divinos: de una hermenéutica
de la finitud a una metafisica de lo posible, in: Nicolds de Cusa: identidad y alteridad.
Pensamiento y didlogo, hg. von Jorge Mario Machetta und Claudia D’Amico (Colec-
cién Presencias Medievales, Serie Estudios), Buenos Aires 2010, 15—41, hier: 20.
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lierungen und traditionelle Bezeichnungen, die nicht eigens als Gottesnamen thematisiert
werden (102—109). Als formal geeignet erweisen sich jedoch die traditionellen Bezeich-
nungen, die eigens als Gottesnamen thematisiert werden, wie »mnfinitas« (110) oder
»principium« (111), sowie fiinf genuin cusanische Namen — » Maximum«, »Idem«, » Pos-
sest«, »Non aliud« und »Posse ipsum« (allesamt 112) — von denen die letzten drei Neo-
logismen sind.

Diesen fiinf genuin cusanischen Namen ist der gesamte zweite Teil von Cubillos” Arbeit
gewidmet, in dem mit unglaublicher Sach- und Detailkenntnis die einzelnen Gottesnamen
in den entsprechenden Schriften De docta ignorantia, Dialogus de genesi, Trialogus de
possest, Directio speculantis seu De li non alind und De apice theoriae untersucht werden.
Dieser Teil iiberzeugt nicht zuletzt durch die umfassende Berticksichtigung der neu-
platonischen Quellen und der Sekundirliteratur.

Aus diesen Untersuchungen mochte ich exemplarisch das Kapitel zum Gottesnamen
Non alind herausgreifen (203-246). Vollig zu Recht sieht Cubillos in diesem cusanischen
Neologismus »einen qualitativen Sprung in philosophischer Hinsicht, eine neue und
originelle Synthese, die es erlaubt, die unendliche Einheit des Absoluten anhand einer
dialektischen Formulierung zu erkennen, die das Zugleich von dessen radikaler Identitit
und Differenz gegeniiber dem Endlichen ausdriickt« (207). Insofern deutet sie das cu-
sanische Enigma im Anschluss an Davide Monaco* als Ineinssetzung der ersten und der
zweiten Hypothese des platonischen Parmenides (ebd.).

Insgesamt stellt Cubillos fest, dass die cusanische Gotteslehre im Laufe der Jahre
keine Briiche, sondern eher Variationen konstanter metaphysischer Grundgedanken, al-
len voran der unendlichen Einheit, aufweise (295). Seine eigentliche Reife erreiche Cu-
sanus durch den Kontakt mit den neuplatonischen Schriften Dionysius’ und Proklos’,
die ihn zu einer immer stirkeren Akzentuierung der gottlichen Transzendenz fithren.
Cubillos spricht treffend von einer »Neuplatonisierung« (ebd.) Cusanus’.

In diesem Kontext sei abschlieflend auch auf die mystische Ausrichtung der cusani-
schen Gotteslehre verwiesen. Folglich bedeuten die einzelnen Gottesnamen nicht » Na-
men im eigentlichen Sinne, sondern sprachliche Enigmata, um die verstandesmaflige
Differenzierung zu tberwinden und die Einheit zu erahnen, die jede Erkenntnis be-
grundet« (309).

Alles in allem kann Cubillos’ Monographie als ein besonders wertvoller Beitrag zur
cusanischen Gotteslehre, insbesondere zu den Gottesnamen, gelten, der dem cusanischen
Selbstverstindnis entgegen vergangener idealistischer Vereinnahmungen® Rechnung trigt.
Moge die Arbeit gemif§ ihrer Absicht zu einer intensiveren Beschaftigung mit Cusanus
im lateinamerikanischen Raum einladen und auch dartiber hinaus die ihr gebihrende
Resonanz finden.

Felix Resch, Paris

4 Vgl. Davipe Monaco, Deus Trinitas. Dio come »non altro« nel pensiero di Nicold
Cusano (Collana di teologia 68), Roma 2010, 171.

s Vgl. insbes. SIEGFRIED DANGELMAYR, Gotteserkenntnis und Gottesbegriff in den phi-
losophischen Schriften des Nikolaus von Kues (Monographien zur philosophischen
Forschung LIV), Meisenheim am Glan 1969.
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dien; Bd. 36), Berlin/New York 1991.

CSEL Corpus scriptorum ecclesiasticorum Latinorum.

CSt Cusanus-Studien: Sitzungsberichte der Heidelber-
ger Akademie der Wissenschaften, philosophisch-
historische Klasse, Heidelberg 1930ff.

CT Cusanus-Texte: Sitzungsberichte der Heidelber-
ger Akademie der Wissenschaften, philosophisch-
historische Klasse, Heidelberg 1929ff.

DK Die Fragmente der Vorsokratiker, Bd. I, grie-

chisch — deutsch, hg. von Hermann Diels und Wal-
ther Kranz, 3 Binde, Berlin ‘1951/52.
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Ubersetzung in: Nikoraus von Kugs, Philoso-
phisch-theologische Schriften, hg. u. eingefiihrt
von Leo Gabriel, tibersetzt u. kommentiert von
Dietlind und Wilhelm Dupré, 3 Binde, Wien 1989
(= 1964).

MEe1sTER EckHART, Deutsche Werke.

Nicorar pE Cusa Opera omnia iussu et auctorita-
te Academiae litterarum Heidelbergensis ad codi-
cum fidem edita, Leipzig 1932-1944, Hamburg
19591f.

MeisTErR EckHART, Lateinische Werke.
Mitteilungen und Forschungsbeitrige der Cusa-
nus-Gesellschaft, Mainz 1961ff., Trier 1989ff.
Dionysius AREOPAGITA, Mystische Theologie.
Pseupo-D1oNysius AREOPAGITA, Uber die Mys-
tische Theologie und Briefe, eingeleitet, tibersetzt
und mit Anmerkungen versehen von Adolf Mar-
tin Ritter (Bibliothek der griechischen Literatur
40), Stuttgart 1994.

Pariser Ausgabe: NicoLatr Cusak cardinalis Opera,
ed. Johannes Jacobus Faber Stapulensis [Jacques
Lefevre d’Etaples], 3 Vol., Paris 1514 (Nachdruck
Frankfurt 1962).

JacqQues PauL MIGNE, Patrologiae Cursus Com-
pletus. Series Graeca.

JacqQues PauL MIGNE, Patrologiae Cursus Com-
pletus. Series Latina.

Nikoraus voN Kugs, Predigten in deutscher Uber-
setzung, Bd. 2: Sermones XXVII-CXXI, hg. am
Institut fur Cusanus-Forschung von Walter An-
dreas Euler, Viki Ranff, Klaus Reinhardt und Harald
Schwaetzer, Miinster 2013.

Nikoraus voN Kugs, Predigten in deutscher Uber-
setzung, Bd. 3: Sermones CXXII-CCIII, hg. am
Institut fiir Cusanus-Forschung von Walter An-
dreas Euler, Klaus Reinhardt und Harald Schwaet-
zer, Miinster 2007.



Sikora/Bohnenstidt ~ Nikoraus von Cugs, Predigten 1430-1441, deutsch
von Josef Sikora und Elisabeth Bohnenstadt (Schrif-
ten des Nikolaus von Cues, im Auftrage der Hei-
delberger Akademie der Wissenschaften hg. von
Ernst Hoffmann), Heidelberg 1952.

Schriften des Nikolaus von Kues

Apol. = Apologia doctae ignorantiae, hg. von Raymond Klibansky, in:
h *T1

Aurea prop. = Aurea propositio in mathematicis, hg. von Menso Folkerts,
in: h XX

Comp. = Compendium, hg. von Bruno Decker und Karl Bormann, in:
h X1/3

De ult. = Coniectura de ultimis diebus, hg von Paul Wilpert, in: h IV

Crib. Alk. = Cribratio Alkorani, hg. von Ludwig Hagemann, in: h VIII

De aequal. = De aequalitate, hg. von Hans Gerhard Senger, in: h X/1

De ap. theor. = De apice theoriae, hg. von Raymond Klibansky und Hans
Gerhard Senger, in: h XII

De arithm. compl. = De arithmeticis complementis, hg. von Menso Fol-
kerts, in: h XX

De arithm. compl. (f. pr.) = De arithmeticis complementis (forma prior),
hg. von Menso Folkerts, in: h XX

De beryl. = De beryllo, hg. von Hans Gerhard Senger und Karl Bormann,
in: h*X1/1

De caes. circ. quadr. = De caesarea circuli quadratura, hg. von Menso
Folkerts, in: h XX

De circ. quadr. = De circuli quadratura, hg. von Menso Folkerts, in:
h XX (pars theologica auch hg. von Heide Dorothea Riemann und
Karl Bormann, in: h X/2a, S. 89—93 [= h XX, N. 28-39])

Declar. rectilin. = Declaratio rectilineationis curvae, hg. von Menso Fol-
kerts, in: h XX

De conc. cath. = De concordantia catholica, hg. von Gerhard Kallen, in:
h X1V

De coni. = De coniecturis, hg. von Josef Koch und Karl Bormann in
Verbindung mit Hans Gerhard Senger, in: h III
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De dato = De dato patris luminum, hg. von Paul Wilpert, in: h IV

De Deo absc. = De Deo abscondito, hg. von Paul Wilpert, in: h IV

De docta ign. = De docta ignorantia, hg. von Ernst Hoffmann und Ray-
mond Klibansky, in: h I

De fil. = De filiatione Dei, hg. von Paul Wilpert, in: h IV

De gen. = De genesi, hg. von Paul Wilpert, in: h IV

De geom. transm. = De geometricis transmutationibus, hg. von Menso
Folkerts, in: h XX

De intell. Ev. Io. = De intellectu Evangelii Ioannis, hg. von Hans Ger-
hard Senger, in: h X/1

De ludo = De ludo globi, hg. von Hans Gerhard Senger, in: h IX

De math. perf. = De mathematica perfectione, hg. von Menso Folkerts,
in: h XX

De math. perf. (f. pr.) = De mathematica perfectione (forma prior), hg.
von Menso Folkerts, in: h XX

De math. compl. = De mathematicis complementis, hg. von Menso Fol-
kerts, in: h XX

De mente = Idiota de mente, nach Ludwig Baur hg. von Renate Steiger,
in: h*V

De non alind = Directio speculantis sen De li non alind, hg. von Ludwig
Baur und Paul Wilpert, in: h XIII

De pace = De pace fidei, hg. von Raymond Klibansky und Hildebrand
Bascour OSB, in: h VII

De poss. = De possest, hg. von Renate Steiger, in: h X1/2

De princ. = De principio, hg. von Karl Bormann und Heide Dorothea
Riemann, in: h X/2b

De quaer. = De quaerendo Deum, hg. von Paul Wilpert, in: h IV

De rep. kal. = De reparatione kalendarii, hg. von Viktor Stegemann unter
Mitwirkung von Bernhard Bischofl, in: Nikolaus von Kues, Die Kalen-
derverbesserung. De correctione kalendarii. Lateinisch und Deutsch
(Schriften des Nikolaus von Cues), Heidelberg 1955. [Stiicknummern
(fakultativ) nach: Tom MULLER, »ut reiecto paschali errore veritati in-
sistamus«. Nikolaus von Kues und seine Konzilsschrift De reparatione
kalendarii (Buchreihe der Cusanus-Gesellschaft XVII), Miinster 2010,
289-319.]

De sacr. = De sacramento, in: Citta del Vaticano, Biblioteca Apostolica
Vaticana, cod. Vat. lat. 1244, fol. 111™~114™ = p II, fol. 62635 b I

449—451
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De sap. = Idiota de sapientia, nach Ludwig Baur hg. von Renate Steiger,
in: h*V

De stat. exper. = Idiota de staticis experimentis, hg. von Ludwig Baur, in:
h*v

De theol. compl. = De theologicis complementis, hg. von Heide Dorothea
Riemann und Karl Bormann, in: h X/2a

De una recti curvigue mensura, hg. von Menso Folkerts, in: h XX

De ven. sap. = De venatione sapientiae, hg. von Raymond Klibansky und
Hans Gerhard Senger, in: h XII

De vis. = De visione Dei, hg. von Heide Dorothea Riemann, in: h VI

De visit. = De visitatione (De annuntiatione), in: Citta del Vaticano, Bi-
blioteca Apostolica Vaticana, cod. Vat. lat. 1244, fol. 124"-127" = p II,
fol. 3—6", b1 343349

Dial. de circ. quadr. = Dialogus de circuli quadratura, hg. von Menso
Folkerts, in: h XX

Epist. lo. de Segobia = Epistula ad Ioannem de Segobia, hg. von Ray-
mond Klibansky und Hildebrand Bascour OSB, in: h VII

Epist. Nic. Bonon. = Epistula ad Nicolaum Bononiensem [Albergati], hg.
von Gerda von Bredow, in: CT IV/3

Epist. Roder. Sanc. = Epistula ad Rodericum Sancium de Arevalo, hg. von
Hans Gerhard Senger, in: h XV/2

Quadyr. circ. = Quadratura circuli, hg. von Menso Folkerts, in: h XX

Ref. gen. = Reformatio generalis, hg. von Hans Gerhard Senger, in: h XV

Sermo 1-XXVI, hg. von Rudolf Haubst, Martin Bodewig, Werner Kri-
mer, Heinrich Pauli, in: h XVI

Sermo XXVII-CXXI, hg. von Marc-Aeilko Aris, Rudolf Haubst, Heidi
Hein, Hermann Schnarr, in: h XVII

Sermo CXXII-CCIII, hg. von Silvia Donati, Rudolf Haubst, Isabelle
Mandprella, Heinrich Pauli, Harald Schwaetzer, Franz-Bernhard Stamm-
kotter, in: h XVIII

Sermo CCIV-CCXCIII, hg. von Marc-Aeilko Aris, Silvia Donati, Walter
Andreas Fuler, Isabelle Mandrella, Klaus Reinhardt, Heide Dorothea
Riemann, Harald Schwaetzer, Franz-Bernhard Stammkotter, in: h XIX
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Anmerkungen

Bei den Stellenangaben aus h steht vor dem Doppelpunkt das Werkkiir-
zel, gegebenenfalls gefolgt von einer Stellenangabe, die sich auf die von
Nikolaus von Kues selbst vorgenommene Gliederung des betreffenden
Werkes bezieht. Dabei werden Buchnummern mit romischen, Kapitel-
nummern mit arabischen Ziffern wiedergegeben. Hinter dem Doppel-
punkt steht eine Referenz auf die Heidelberger Ausgabe, und zwar ge-
wohnlich auf Band (romische Ziffern), Stiicknummer (n.) und Zeile (lin.),
z.B. De sap. 11: h *V, n. 47, lin. 8; Sermo XXIV: h XVI, n. 5o, lin. 9. Bei
Binden ohne Stiicknumerierung sind Seite (p.) und Zeile (lin.) angegeben
sowie (fakultativ) in eckigen Klammern die entsprechende Stiicknummer
der zweisprachigen Ausgabe der Philosophischen Bibliothek des Meiner
Verlages, z. B. De docta ign. 111, 12: h 1, p. 163, lin. 3 [n. 262]. Wo sich die
Zeilenzihlung der Ausgabe auf Seiten und nicht auf die Stiickgliederung
bezieht, muss notigenfalls zusitzlich zur Sticknummer auch die Seiten-
nummer angegeben werden, z. B. De pace 19: h VII, n. 68, p. 63, lin. §.
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