Nikolaus von Kues
und die Idee der christlichen Philosophie

Von WILHELM DUPRE (Wien)

DieFrage, ob es iiberhaupt eine christliche Philosophie gibt und was sic eigent-
lich ist, stellt sich heute, wo dieses Problem scheinbar in die Apotie von ,,ancilla
theologiae™ und ,,holzernem Eisen® gelangt ist, dringender denn je. Wie bei
jedem Problem, dessen Losungsversuche in den sich nicht meht findenden
»otandpunkten® zum Stillstand gekommen sind, so muf3 das Denken auch hier
— will es weiter kommen — den Weg zum Ursprung der Frage suchen, bzw. im
Suchen auf dessen Gegenwart achten und ihn auf diese Weise finden.

Imfolgenden soll nun versucht werden, aus der Begegnung mit Nikolaus von
Kues, dessen Todestag sich am 11. August 1964 zum 500. Male jihrte und dem
aus positivem Glauben heraus eine einmalige Freiheit des Denkens geschenkt
warl, das Problem zu entfalten um datin, soweit dies in einem kurzen Aufsatz
méglich ist, jenen Grund zu entdecken, der fiir ein weiteres Fragen fihig macht.
Dabei witd Cusanus nicht etwa als Autoritit zitiert — als ob er das Problem
expressis verbis behandelt hitte —, sondern es wird der Vetrsuch gemacht, im
Verstindnis seines Philosophierens dieses als genuin christliche Philosophie zu
deuten, bzw. im Verstindnis seiner Philosophie soll offenbar werden, was christ-
liche Philosophie ist und worin ihr Anspruch besteht.

1. Das Problem

Die Frage nach der christlichen Philosophie kann rein formal in dem Sinn
verstanden werden, ob es innerhalb der Geschichte der Philosophie eine, den
Gesetzen der Wissenssoziologie entsprechende, vom Christentum geprigte
Form des Philosophietens gibt. Im Zusammenhang mit dieser soziologisch
durchaus berechtigten, philosophisch aber unergiebigen Fragestellung kann
man das Problem der christlichen Philosophie als Definitionsproblem betrach-
ten. ,,Christlich nennen wir jede Philosophie, die von tiberzeugten Christen ge-
schaffen wurde . . .“2In diesem Fall wird christliche Philosophie eine bestimmte

1 Beredtes Zeugnis legt davon die Schrift ,,De pace fidei”“ (1453, ed. R. Klibansky, Ham-
burg 1959) ab. Cusanus unternimmt darin den Versuch, gewissermaBen die ganze Menschheit
vor dem Richterstuhl des gottlichen Wortes zu versammeln und aus dieser Begegnung heraus
den einen, allen gemeinsamen Glauben zum RichtmaB fiir das Verhiltnis der Religionen zu-
einander — und zwar in der einen und allgemeinen Kirche Christi — zu machen. Es geht ihm
dabei nicht darum, den Verttetern det verschiedensten Vélker und Bekenntnisse einen ,,ande-
ren® Glauben zu geben, sondern er méchte den von allen vorausgesetzten, einen Glauben zum
Vortschein bringen. Es handelt sich nicht um den einen Ritus, sondern um die eine Glaubens-
verbundenheit in der Vielfalt der Riten — una religio in tituum vatietate (p. 7).

? Gilson-Bohner, Christliche Philosophie, 19543, p. 1.
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Form vortheologischen Denkens. Sie wird — von det theologischen Systemati-
sierung her gesehen — gewissermallen zur ,,Einzelwissenschaft®, die Bausteine
liefert fiir die theologische Theorie, die —als Theorie — durchaus vom Inhalt ihrer
geoffenbarten Sitze zu unterscheiden ist.

Analog zu dieser ,,theologischen® Betrachtungsweise kann christliche Philo-
sophie auch von der ,,Philosophie® selbst her vetstanden wetden; insofern
ndmlich, als sich diese mit dem Phinomen des Christentums beschiftigt und
dieses — von ihrem Standpunkt aus — deutet und beurteilt.

Ob nun das Verstindnis der christlichen Philosophie von der Theologie aus-
geht oder von seiten der Philosophie oder von sonst einem allgemeinen Sammel-
begriff gewonnen wird, in jedem Fall steht fest, dafB3 keiner dieser Fragepunkte
ein eigentliches Problem beinhaltet. Wie immer es uns entgegentreten wiirde, es
stiinde nichts im Wege, durch systematisches Fortdenken zu einem Abschluf3 zu
gelangen. Von hier aus wire es unverstindlich, dall von gliubiger Seite immer
wieder det Versuch unternommen wurde, die christliche Philosophie als echte
Philosophie, d. b. als die letzten Endes allein giltige Philosophie zu entfalten —
ebenso wie es verstindlich wire, dal3 dieser Versuch mit allen Spielarten der
Acht belegt wurde.

Tatsdchlich liegt das Problem tiefer. Versteht man es ndmlich im Sinne det
philosophischen Fundamentfrage, und in diesem Zusammenhang ist dies das
einzig legitime Frageverstindnis, so geht es nicht mehr darum, ob es Erschei-
nungen gibt, die als christliche anzusprechen sind, und auch nicht darum, welche
Bedeutung ihnen fiir bestehende Theorien zukommt, sondern darum, ob christ-
liche Philosophie Philosophie sui generis ist, ob sie einen philosophischen Ansatz
bzw. den philosophischen Ansatz bedeutet, der als solcher eigenstindig, d. h.
allgemeingiiltig ist und der damit alle anderen Ansitze des Philosophierens ein-
schlie3t. — Ein Anspruch, der in den Augen der ,,Andern® ebenso als Hybzis
erscheinen mul3, wie er in sich selbst die Erfahrung der Gnadenhaftigkeit? be-
deutet und die Demut als Ort der Differenz von Glaube und Wissen fordett.

Nur wenn die christliche Philosophie zugleich der Inbegriff dessen ist, was
philosophischer Anfang bedeutet, sind wir berechtigt, die Formel von der
ancilla theologiae als unzutemhend und das Schlagwort vom ,,holzernen Eisen®
als falsch zuriickzuweisen.

I1. Der Mensch als philosophische Existenz

Nikolaus von Kues ist sich bewuf3t, dall die Philosophie dott einsetzen muf3,
wo sie auch aufhort, d. h. beim Menschen. Die Spanne, die sich zwischen der
unmittelbaten Erfahrung des menschlichen Lebens, einschlieBlich der Sinn-
Frage und des Sinn-Wollens und des in dieser Erfahrung vermittelten Wissens

3 Im Begleitbrief zu De docta ignorantia (Nikolaus von Kues, Philosophisch-theologische
Schtiften, Bd. I, Wien 1964, p. 514 f.) bringt Cusanus zum Ausdtuck, daB ihm die entscheiden-
den Gedanken superno dono a patre luminum geschenkt worden sind.
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erstreckt, ist als Korrelation von Anfang und Ende der urspriingliche Ott, in
dem das Philosophieren anhebt und der Grund, auf dem es aufbaut?. Cusanus
verfillt weder einem wissenslosen Existenzialismus noch einem existenzlosen
Transzendentalismus. Sein Philosophieren ist — in docta ignorantia — vielmehr
personal bestimmt: in der Verwirklichung dessen, was er teilhabend sein kann
—darin sieht er das Wesen des Geistes — ist dem Menschen das Suchen nach seiner
Herkunft aus dem Leben des Geistes heraus aufgegeben, wobei diese Hetkunft
als Grund und Weisheit im Suchen gegenwirtig ist. Der Mensch hat — wie es in
De venatione sapientiae heil3t — ,,seinen Platz im Horizont von Zeit und Dauer®
erhalten®, Darin erkennt et sich als Bild der Ewigkeit, d. h. als Bild Gottes und
als Ziel der Schopfung, die ohne die Mitte des menschlichen Erkennens des
zusammenfithtenden Zentrums entbehrte®. Gleichzeitig erhilt das Werden der
Menschheit heilsgeschichtliche Bedeutung, die Schopfung selbststehtim Zeichen
des menschlichen Heils, da der Geist nur im Angesicht der Weisheit,d. h. Gottes,
die forma delectandi” und damit die Vollendung seines Wesens erreichen kann.

Damit liegt diese Philosophie vor einer dialektischen Trennung von ,,sakral®
und ,,profan®.

Sie betrifft den Menschen in seiner unmittelbaren Gegebenheit sowohl als
Einzel- wie auch als Gesamt- oder Geschichtswesen. Die anthropologische
Wende, die hier stattfindet, verfillt also nicht der Finseitigkeit des Nut-Mensch-
lichen, sondern bedeutet die echte Ausweitung des menschlichen Vermogens zu
den ihm gesetzten Grenzen. Die Integritit des Menschen betrifft nicht nur die
Ganzheitder menschlichen Vermogeninihrerdifferenten Zusammengehorigkeit,
sondern darin auch die Integritit alles dessen was von ihnen erreicht oder ange-
sprochen wird, Sie bedeutet — vom Vermé6gen des Denkens und der Theorie
her gesprochen — die Integralitit von Konkretem und Allgemeinem bzw. von
Allgemeinem und Konkretem; eine Relation, die — von ihren Bezugspunkten
aus gesehen — nicht gleichwertig ist, da Allgemeines und Konktetes auf ver-
schiedenen Ebenen liegen, und die deshalb stets als Korrelation gedacht wer-
den muB.

Die Bedeutung des Menschlichen im Einzelnen und im Ganzen hat ein Zwei-
faches zur Folge:

1. Die maf3gebliche Korrelation von Allgemeinem und Einzelnem bedarf
der konkreten Gestalt des Wortes. Das Wort, das hier als Inbegriff alles dessen
verstanden wird, was wir Sprechen, Sprache und Gesprochenes nennen, ver-
bindet in seinem zusammenfassenden und personalen Wesen und auf Grund der
Teilhabe am Dauernden Zeit und Ewigkeit und verkniipft in der Gegenwart
Vergangenheit und Zukunft zur Einheit des Ganzen. Gewufites (Vergangenes)
und Noch-nicht-GewuBtes (Zukunft), Gewordenes und Eintnal-Werdendes
werden im Wort integriert, so dall das Wort weiter und tiefer reicht als Wissen

4 Vgl. De docta ignorantia, a.a. 0.1, 1 p. 194 . und De venatione sapientiae, ibid. p. 2 ff. u.a.

5 ibid. p. 148.

¢ Vgl. Predigten, Opera, Paris 1514, Bd. II, fol. LXXXIV: In homo enim est finis
creaturarum . . . u. a.

7 Opera, a.2.0. Bd. II, fol. XCIV,
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je auslangen kann, wenngleich es fiir den Unverstand nicht Sinnlosetes als ein
Wort geben kann.

2. Der Horizont, von dem her philosophiert wird, ist nicht mehr das Einzel-
individuum und seine (beschrinkte) Erfahrung, sondern die Menschheit als
solche, die in den Grenzen ihrer eigenen Natur zugleich die Grenzen der Schop-
fung beriihrt. Das Vermogen des Denkens kann demnach, auch wenn das Den-
ken nur bei sich selbst sein Wesen hat, nicht mehr isoliert betrachtet werden, wie
es auch sich selbst nicht mehr isoliert betrachten darf. Es muf} vielmeht im Zu-
sammenhang mit allem andern, in Integration, konstitutiv vorgehen. Dem Den-
ken steht es nicht mehr zu, sich in einer eingebildeten Selbstherrlichkeit zu ver-
duBetlichen und abstrakt zu werden. Seine Aufgabe ist es vielmehr, sich wesent-
lich zu vetinnetlichen, schopfetischer Aufbruch inmitten der Welt und des
Menschen zu werden (der Mensch als deus humanus). Damit aber ist das Denken
urspriinglich an das Wort gebunden, das in der Menschheit ist, an den Glauben,
der diesem Wort alleretst zustimmt®, an die Hoffnung, die sich daran kntipft und
an die Liebe, in der sich das geglaubte Wort sinnvoll vollendet und das Ersehnte
erfiillt®.

Auf Grund dieser integtalen Vorgegebenheit — denn nur so wird Denken des
Denkens Gibethaupt moglich und witklich — kommt dem Wort nicht nur eine
Vermittlerfunktion zu, sondern, indem es sich als Grenze von Kundgabe und
Vernehmen, von Verstehen und Verstindnis, von Erkennen und Wollen aus-
weist, bt es zugleich auch Offenbarungsfunktion aus'®. Dem Hérenden offen-
bart sich im gliubigen Horen des Wortes der diesem innewohnende Sinn, den
nur das Denken versteht. Jedes Wort, das also in det Menschheit lebendig ist
— sei es nun das Wort des Mythos oder des Kultes oder der Sprache im allgemei-
nen — ist dem Philosophen nicht dazu gegeben, dall er tiber es richtet, sondern
daf er aus der gliubigen Korrelation mit ihm sich selbst findet und es so im Liu-
terungsprozell der Wahrheitssuche als Wort der Weisheit und Leben des Geistes
wiederholt.

Fassen wir zusammen: Philosophieren heif3t, das Wesen des Geistes finden
bzw. dieses Wesen vollenden. Das kann nur aus dem Denken heraus geschehen,
denn nur dem Denken des Geistes ist die Wahrheit als Erschlossenheit des Uz-
sprungs zuginglich. Das Denken jedoch ist sein Wesen insofern, als es auf
Grund der Korrelation der geistigen Totalitit im Wort, dessen Wesenswirklich-
keit in annehmendem Glauben und in sich offenbatendem Sinn erfahren witd,
Gestalt erhdlt. Das Wort selbst durchmif3t als solches die Menschheit in Ver-
gangenheit und Zukunft, indem es in ihr alles vérbindet, was geistige Existenz
bedeutet. Es selbst gehort der Gegenwart, in der es die Frage nach dem Was, Wie,
und Warum von Welt und Mensch als komplikative Teﬂhabe am Grund in der
Weise des Augenblicks enthiillt und verbirgt.

8 Credete igitur est cum assensione cogitare. Opera II, fol. CIX,

9 Vgl. OperaII, fol. LXXIII, u. a. '

10 Vgl, Opeta II, fol. CI, CVII, CLXXT; fol. LXXXIV heillt es: spititus est in vetbo, in
quo seipsum revelat.



Nikolaus von Kues und die Idee der christlichen Philosophie 27
ITI. Philosophischer Ansatz und christliche Idee

Der Ausgangspunkt der Philosophie ist fiir Cusanus det Mensch in seiner
ganz-menschlichen Erscheinung, in der das desiderium animael?, die Sehnsucht
nach Sinn und Wahrheit den Horizont umschreibt, von dem her — gleichsam im
Wort gesammelt —das Wissen sich selbst versteht und, indem es so seinen Grund
findet, zugleich sich selbst begriindet'®. Inwiefern ergibt sich nun aus dem so
verstandenen Wesen det Philosophie, da3 diese christlich sein kann, bzw. —im
Sinne der Fundamentfrage — christlich sein muf3?

Bemiiht man sich, im philosophischen Ansatz alle Voraussetzungen, die selbst
nicht Anfang sind, auszuschlieBen (dies wird dadurch erreicht, dal man alle
Voraussetzungen in umfassender Weise einschlieBt; indem eben alles in Frage
gestellt witd, frage ich nach allem!), dann ergibt sich daraus, da3 die Frage nach
dem Wie und dem Was der Erkenntnis nicht méglich ist ohne das Warum und
Woher dieser Erkenntis und des Erkenntnisverm&gens. Im Gegensatz zu Kant!3
ist das Vermé&gen des Denkens anfinglich nur in der Kottrelation mit dem ganzen
Menschen auf sich zuriickfithrbar. D. h. Transzendentalismus als Inbegriff des -
im Geiste anhebenden philosophischen Anfangs ist wesentlich petsonal zu ver-
stehen, bzw. weil er personal verstanden wird, ist er transzendentaler Anfang.
Dieser Anfang erhilt, wieschonausgefithrtwurde,sein personales Wesendadurch,
daf3 ihm Offenheit fiir die Geschichte eignet. Die Grundbezogenheit auf alles,
was sich in der menschlichen Geschichte irgendeinmal — sei es aus Notwendig-
keit oder aus Freiheit — ereignet hat odet ereignen witd, ist als solche, d. h. als
Korrelation und nicht als Terminus dieser Anfang.

In wesenhaftem Zusammenhang mit ihm steht das Wort, das, glaubend et-
fahren, als Vollzug der geistigen Existenz zum Selbst wird und als geglaubtes,
Einsicht im Sinn und Wahrheit ermdglicht. Das Wott, das so im Glaubensvoll-
zug (credete) als Einsicht (intelligere) konkreter Geist witd, ist als Glaube
(fides) die Koinzidenz von credere und intelligere!4, Das Glauben-Kénnen, das
dieses Wort ergreift, erweist sich als das hochste Vermégen des Menschens. Die
Vernunft jedoch, die im Wort (loquendo) Einsicht etlangt, bedeutet die Expli-
kation des Glaubens!S.

Im Glauben nun, der in der Gestalt des Wortes als solchem tiefer reicht als
das Begreifen dieses Wortes, d. h. der im Wott tiefer reicht als Vernunft und Ein-
sicht je reichen kénnen — denn wie sollten sie Tiefe und Weite des alles umfassen-
den Wortes begreifen? — beriihrt, da es ,,in unsetem Geist die Kraft gibt, in sich

11 Opera IT, fol. CLXVII: Desidetium igitur animae intellectualis, quo scite desiderat est
voluntas seu amor ad veritatem . .. Ratio divina, quae dedit animae nostrae rationali hoc
desiderium ad immortalitatis comprehensionem loquendo in spiritu desiderii. Inspirat quod
hoc desiderium non esset datum, si non posset ipsum rationalis creatura assequi . . .

12 Vgl. Opera T, fol. LXXXIV; CXXXIs. u. a.

18 Kr.d.r. V. AXVIL

14 Opera II, fol. XCVI, u. a.; eine weitere Stufe der Koinzidenz ist diec von Glaube und
Wort, fol, LXXVII. ‘

15 Posse igitur credere est maxima animae nostrae virtus. Opera II, fol. CLXVII u. a.

1% De docta ignorantia, a.a.O. II1, 11, p. 492.



28 Wilhelm Dupré

den gottlichen Geist zu begreifen®'?, der Mensch Gott, Der géttliche Geist
wird jedoch nicht im Wissen gleichsam magisch bewiltigt, sondern nur im
hérenden und gehorsamen Glauben liebend ersehnt. Das incomprehensibiliter
comprehendere der wissenden Unwissenheit bedeutet in diesem Zusammen-
hang die Offnung zum Glauben hin, damit im Glauben Gott in der Gestalt des
Wortes und der Zukunft berithtt werde. ,,Denn Gott wird nut durch den
Glauben erreicht.“18

Wenn nun der Mensch Wahtheit etkennt, d. h. wenn er erkennt — und damit
witrd das gerade Gesagte aufgegriffen —, daf3 die Frage nach der Wesenheit der
Dinge die Frage nach der Wesenheit Gottes bedeutet!® — so beweist dieses Fr-
kennen die Moglichkeit und Notwendigkeit des Glauben-Kénnens, die zugleich
auch Freiheit bedeutet, und die in der Theorie der Erkenntis als notwendig auf-
gezeigt wurde, als zu Recht bestehend. ,,Denn wenn es die ErschlieBung fiir den
geschaffenen Geist geben sollte, war es notwendig, dall der Geist des Glaubens
fahig wire. 20

Damit ergibt sich eine zweifache Aufschliisselung des Problems:

1. Wenn die Erschlossenheit von Sinn im Glauben-Kénnen des Wortes auf
Grund der personal-geistigen Totalitit des Menschen erméglicht wird, so bleibt
die Frage Gbrig: wie kommt das Wort iiberhaupt in die Menschheit? Wie erfihrt
das dem Menschen gegebene Wort seine hinreichende Begriindung?

2. Gibt es einen bestimmten Glauben, der in dem von ihm geglaubten Wort
die obenangedeutete Einsicht in die Fundamentproblematik ermdglicht bzw.
voraussetzt? Ob dabei dieser Glaube der Anlaf3 zu den vorausgehenden Uber-
legungen war oder nicht, beeintrichtigt nicht deren Wert, da diese zwar in der
Genese, nicht aber in der durch sie herbeigefithrten Erschlossenheit, d. h. in
ihrer Wahrheit, davon abhingig sind.

Beantwortet man die zweite Frage zuerst — und zwar in dem Sinn, daf} das
Christentum in der Lehte vom Gott-Menschen als dem Gekommenen und
Kommenden zumal jene Hinsicht erm&glicht, um die es im Anfangsproblem
der aus der unmittelbaren menschlichen Gegebenheit ansetzenden Philosophie
geht — dann ergibt sich fur die erste Frage, dalb das Wort gleichurspriinglich
wie die Gegebenheit des konkteten Menschen verstanden werden mufl. Die
Einsicht, die sich aus dem Wort ergibt, ist als Entfaltung dieses bestimmten
Glaubens dennoch nur sich selbst, d. h. dem Denken und det Wahtheit vet-
pflichtet. Entsprechend der Gestalt des Wortes ist sie nicht negativ gegeniiber
dem Glauben abgegrenzt, sondern greift auf den Horizont der Menschheit

17 Hst in spiritu nostro quaedam potentia concipiendi in se spititum divinum. Opera II,
fol. CXXXVII,

18 Deus quasi incognitus non posset diligi nisi fides praecederet. Incomprehensibilis in-
tellectu sola fide attingitur et secundum fidem caritate amplecititur. Opera II, fol. LXXVIIIL,

1% Vis intellectualis quidditatem rerum inquirit; et hoc est Deum quaerere. Opera II, fol.
LXXIV u. a.

2 Sed si debet intellectui creato revelatio fieti oportet quod ipse intellectus sit capax fidei . . .
Nihil igitur remansisset in natura intellectuali humana de paradiso eiecata nisi posse credete. . .
Opera I1, fol. CLXXIL
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aus, um in der Theotrie auf die Zukunft hin den allgemeinen Aspekt dessen zu
gewinnen, was vom Glauben her konkret bestimmt war.

Sind darum der konkrete Jesus von Nazareth und die konkrete Kirche mit dem
konkteten Wort, wenn wit sie im Glauben ergreifen, Ziel und Mittelpunkt der
menschlichen Existenz, so sind sie es auch auf der Ebene der Theorie, sofern in
ihnen prinzipiell Sinn und Wahrheit gegenwirtig und sie theoretisch iibersetzt
worden sind.

Die Theotie als solche absorbiert ndmlich nicht den Glauben, wenngleich
beide in der aufgezeigten Weise zusammenhéingen. Es ist auch nicht méglich,
den Glaubensvollzug und das in ihm Erreichte vollig zu iibetsetzen, da eine
Ubersetzung nur so weit moglich ist, als det Sinnzusammenhang, der dies auf
Grund der Teilhabe an der Wahrheit und nicht als Identitit mit der Wahrheit ist,
es zuliBt. Hinzu kommt, daf3 der Glaube in der Koinzidenz von credere und
intelligere nicht mehr auf derselben Ebene liegt, wie das, dessen Zusammenfall
er ist.

Wie in det Erfahrung Gottes der aus der Sehasucht und der Liebe auf-
brechende Glaube an Gott vorausging (und trotz des ,,Wissens® weiterbestehen
bleibt), damit die Theotie im ProzeB von ,,mehr oder ,,weniger das Ziel
dieser Sehnsucht in wissendem Nichtwissen etlangen konnte?!; so geht auch hier
der aus der Wahtheit des Menschen (veritas hominis)?? und darin aus der dem
Worte geeinten Menschheit geborene und in ihr vernommene Glaube an den
Gott-Menschen als finis desiderationis im Umkreis der menschlichen Vollkom-
menheit voraus. Dieser erhailt im Proze3 der Theorie, der darin besteht, daf im
Hinzelnen —hier in der veritas hominis — das Ganze in den Blick kommt und im
Blick behalten wird, seine theoretische Gestalt als die vom Ganzen gewihrte
Wahtheit. Die veritas hominis bedeutet dann aber nichts anderes als die ,,veritas
totius naturae humanae®, als die ,,suprema plenitudo, quae est unitas omnis
multitudinis hominum®?, Sie umfalt nicht nut die Vollkommenheiten des
einzelnen Menschen, sondern auch die der Menschheit und alles dessen, was
in der Menschheit seine complicatio etrfihrt (mundus humanus?t). Und so wie
in der perfectio veritatis hominis die Menschheit das Band zu allen bedeutet, so
bedeutet die absolute Vollkommenheit — entsprechend dem Wesen des Voll-
kommenen - zugleich auch die Distanz zu allen Menschen und zur Welt. Die Ein-
heit beider aber ist nichts anderes als die Einheit von Gottheit und Menschheit.

2 Vgl. De docta ignorantia, a.a. O., erstes Buch, p. 192 ff. Nachdem Cusanus den Auf-
bruch zu Gott im desiderium naturale (der Geist ist es, det in unaussprechbarem Sehnen
begehrt, Rém. 8, 26; Apologia doctae ignorantiae, Schriften I, p. 546) erliutert hat, zeigt er,
daB tiberall dott, wo es noch ein Mehr und Weniger, ein GroBer oder Kleiner geben kann, das
GtoBte bzw. Kleinste, von dem allein mehr und weniger eine ausreichende Begriindung und
die vorgegebene Sehnsucht ein angemessenes Ziel etfahren, nicht gibt. Das Gr6Bte (maximum
absolutum) liegt also jenseits alles Gegenstindlichen und aller Gegensitze; es ist als coinci-
dentia oppositorum der Grund der Welt, der tiberall und nirgends ist und der gewult und
nichtgewuBt, geglaubt und erkannt wird; Gott, der alles in allem und nichts von allem ist.

22 Opera II, fol. CXLIIL

2 ibid. fol. CX1.IV. :

2 De coniecturis, Opera I, II, 14, fol. LX,
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Dadurch, daB3 die Menschheitim Wort die Entfaltung des geistigen Vermogens
und darin auch die Gegenwart Gottes erfahrt, muf3 das vollkommene Wort tiber
die Gegenwart Gottes,welche das Wort in seiner Sinnerschlossenheit bedeutet,
hinaus, zugleich auch Gott sein. Das dem Wesen des Menschen konnaturale
Wort bedeutet also in det htchsten Vollkommenheit nichts anderes als die Gott-
heit selbst; es bedeutet, daf} hier die veritas hominis gleichurspriinglich mit der
veritas Dei sein muB, geeint in der Vollkommenheit des Géttlichen.

Die entscheidende Bedeutung dieses Gedankenganges wird ersichtlich, wenn
wir auf die eigentliche Fundamentptoblematik zuriickkommen.

Wenn nimlich in der theoretischen Gestalt des Gott-Menschen dieselbe
Problematik wiederholt wird, dann folgt daraus, daf die Differenz des Worttes,
die als connaturalitas im Sinne des philosophischen Anfangs aporetisches Pro-
blem geblieben war, nicht meht ein solches sein kann, da das Wort nicht meht
nur kon-natural, sondern dem Wesen der Vollkommenheit entsprechend natural
ist. Dariiber hinaus ergibt sich auf Grund der personalen Struktur der Mensch-
heit, daf} die géttliche Einheit von Wort und Mensch im Glauben-Kénnen des
Einzelnen partizipiert wird und im tatsichlichen Glauben, das dort anfingt,
wo der Mensch dem Menschen glaubt?® und damit das Glauben-Konnen des
Anderen als Wirklichkeit einholt, zur Wahrheit erschlieBenden Fihigkeit wird.
Da in der theoretischen Gestalt des Gott-Menschen das Fragen sowohl ermog-
licht als auch beschlossen und die Unmittelbarkeit der menschlichen Gegeben-
heit nicht nur bewahrt und in ihrer spezifischen Erscheinung begriindet, son-
dern auch vermittelt wird, findet somit die Fundamentfrage ihre eigentliche
Antwort. Das Moment des Glaubens bleibt weiterhin bestehen; ist als Glauben-
Konnen sogat kotrelatives Konstituivum der Theotie, ohne dabei die Theorie
in ihrer Eigenstindigkeit zu verdringen oder zu gefihrden.

Begriindung und Entfaltung der Theotie sind darum wesenhaft christlich,
da nur die Idee des Gott-Menschen die Fundamentproblematik bewiéltigen kann
und die Moglichkeit bietet, die iibrigen Versuche zu verstehen bzw. in ihrer
Einseitigkeit zu durchschauen.

Es kann in diesem Rahmen nicht nihet darauf eingegangen werden, welche
Konsequenzen sich daraus in bezug auf das Universum, die Schépfung, den
Menschen in seiner Stellung zur Menschheit und zum All, die Heilsgeschichte
und die Offenbarung ergeben. Auch stellt sich das Problem der Theologie als
Wissenschaft, dessen Losungsversuchnur dahingehend angedeutet werdenkann,
daB die Theologie in gewisser Weise als Finzelwissenschaft gesehen und ange-
sprochen werden muf@3, daf3 sie sich aber dort mit der Philosophie trifft, wo sie um
Theorie und Wahrheitals solche ringt. Dabeiist festzuhalten, dafl die theoretische
Einsicht nicht nur vom theoretischen Vermogen, sondern auch vom Glauben-
Konnen und tatsichlichen Glauben abhingig ist. Fine Kortelation, die vor

% Vgl. Opera I, fol. XXX: In homine debemus Dei imaginem honorare. Indem der
Mensch sich selbst ergreift (vgl. auch ibid. fol. LXXXIX), etlangt er in der imago Dei die
Wahtheit seines Wesens, die Wahrheit Gottes und der Dinge. Vgl. auch: Der Brief an Niko-
laus Albergati, Cusanusteste, Sitzb. der Heidelberger Akademie der Wiss. 1953, ed. G. v.
Bredow, p. 40, Nt. 34; p. 48, Nr. 50.
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jedem ,,Standpunkt® im Wesen des Menschen begriindet ist, in dem auf diese
Weise die urspriingliche Entscheidung der Freiheit ermdglicht und als Ent-
scheidung wegweisend wird.

Eine andete Frage jedoch ist die, ob in dem so verstandenen Wesen der
christlichen Philosophie das Prinzip der Gnade geleugnet wird. Gewif3 nicht.
Was abgewiesen wird, ist die Profanierung und Sikularisation der Menschheit
und ihrer Geschichte, die nur so lange zu Recht bestehen, als sie, ebenso wie die
Begriffe ,,natiitlich” und ,,iibernatiirlich®, theoretische Grenzbegriffe bleiben.
Versteht man nidmlich den Sinn des Menschen in seinem Bezug zum Géttlichen
und zur Weisheit begrindet, dann wird offenkundig, dal3 es sich im eigentlichen
Philosophieren, das mehr ist als eine (wissenschaftliche) Spielerei, die man auch
unterlassen kénnte, um ein eminent existentielles Geschehen handelt, das in
dieser oder jener Form Heil oder Unheil bedeutet. Die Geschichte der Mensch-
heit ist also Heilsgeschichte, in der der Glaube folgerichtig das ,,sacramentum
sacramentorum‘ 26 bedeutet, da et sich in konkreter Korrelation auf die Mensch-
heit bzw. auf deren Konkretion im Wort erstreckt, damit aber auch'auf den Gott-
Menschen, det als solcher Himmel und Erde, den Grund und das Begriindete,
den Gedanken und das Gedachte miteinander verbindet und der die Menschheit
zum Mittelpunkt der Schépfung macht, wo immer sie ,,im Horizont von Zeit
und Dauet® in Erscheinung treten mag.

Dementsptechend reicht auch jedes Erwachen der Vernunft in diese Entschei-
dung von Heil oder Unheil, von Gnade oder Ungnade. Die Formel von der
cognitio rerum per ultimas causas sub lumine naturali rationis bedeutet darum
eine Vetrkirzung der menschlichen Existenz und auch der Theorie. Sie bleibt
vom Ketn des Problems her gesehen unzureichend, da der Mensch als Erken-
nender immer schon in der Entscheidung des Glaubens und der Gnade steht
und es Erkenntnis nur deshalb geben kann, weil der Mensch zuvor geglaubt
hat. Der (deistische) Gott als Postulat einer naturwissenschaftlichen Theorie
und ihrer ,,Glaubens‘-voraussetzungen ist nicht der Gott des Menschen, dem
es eigen ist, der Gott Abrahams, Isaacs und Jakobs sein zu kénnen und zu sein.
Auch kann es keine heidnische Vernunft geben, da die Wahrheit, auch wenn sie
nur von Ferne und auf Grund eines entstellten Glaubens wahrgenommen wird,
gottlich und heilig ist. Dariiber hinaus ist jede Gestalt der Theotie, so sie es
verabsiumt, sich im Ganzen der Welt und des Geistes zu erblicken und zu ent-
falten; wesentlich unzureichend. Denn wenn das Wesen der Theorie datin be-
steht, das Ganze zu erblicken, dann vermag sie dies so lange nicht, als sie sich
nicht selbst im Kozrrelationsgefiige dieses Ganzen geborgen weill. Zu diesem
Ganzen gehiren jedoch Glaube und Gnade wesentlich dazu.

Eroebnis

Christliche Philosophie beginnt dort, wo im Denken die Unschuld (inno-
centia) absoluten Gehorsams witksam witd, d. h. grundsitzlich um die igno-

28 Opera II, fol. CVIT u. a.
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rantia originis, wie Cusanus die Erbschuld bezeichnet?” — gewulit wird; wo aus
der unmittelbaren Gegebenheit des Menschen die Korrelation der docta
ignorantia als konstitutives Prinzip erfahten und als solchen in der Gotteser-
kenntnisbejahtund ausgetragen wird ; wo das Wort in der Gestalt der Menschheit
und des Menschen angenommen und als geglaubtes vom Wissen entfaltet wird.
In die iht zukommende Dimension gelangt die christliche Philosophie dann,
wenn das geglaubte Wort in die Gestalt des Gott-Menschen eingeht und so
Christus konstitutives Prinzip des Denkens, der Menschheit und der Welt wird.
Christliche Philosophie deduziert nicht noch beweist sie Christus, hilt aber,
da sie ihn gefunden, an thm als an der unveriuBerlichen Wahrheit, die sich selbst
bestitigt, fest. Damit schafft sie der Botschaft, daB ,,Jesus der Messias ist*28,
Raum und Boden, denn sie selbst ist, aus dem Glauben-Konnen geboren, die
Entfaltung dieses Glauben-Kénnens in der Menschheit. Ihr eigentlicher Gegen-
stand ist die Lehre von der Menschheit als dem universalen Horizont der Kirche,
d. h. derer, die im Glauben-Koénnen und im Glauben mit Christus verbunden
sind und die als solche die Moglichkeit darstellen, fir das Zeugnis, daBl Jesus
von Nazareth der erwartete Messias ist.

Der Theologie gegeniiber, sofern wir sie als die konkrete Entfaltung der Bot-
schaft Jesu verstehen, stellt sie in der Entfaltung der Korrelation des Konkteten
und Absoluten den Anspruch det universalen Theorie. Bedeutet dabei die
konkrete Botschaft des Glaubens einerseits Richtmall und Kotrektiv, so ver-
bindet sie andererseits die doctrina Christi als das gemeinsame Ziel, das beide
koinzidierend erstreben, an dem beide teilhaben, das aber in der Zeit letztlich
von keiner Seite allein erreichbar ist, so wie auch Christus selbst, obwohl im
Glauben als historisch Dagewesener festgehalten und gefeiert, in der Hoflnung
des Glaubens zugleich nur zukinftig sein kann. Weil dem so ist, kann christliche
Philosophie als Problem nicht beseitigt werden, es sei denn in dem Sinn, daf3
sie stets von neuem entfaltet und im Wesen der geistigen Existenz als Teilhabe
an der Wahrheit ausgetragen wird. So gesehen ist sie philosophia perennis,
bzw. ist philosophia perennis als das alles umfassende liebende Sehnen und
Streben, das nicht ohne Erkenntnis vollendet wetden kann, christliche Philo-
sophie.

27 Opeta 1], fol. CLXX ; umgekehrt bedeutet die cognitio originis bzw. das scire originem
das Leben, ibid, fol. CLXXI.
2 Apg. 18, 28.



