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Jodo Maria André

NIKOLAUS VON KUES
UND DIE KRAFT DES WORTES®

1. Einleitung

Wir leben in unruhigen Zeiten. Heute wie vor sechs Jahrhunderten
entziinden sich die Leidenschaften an den Konflikten der Men-
schen untereinander und der Volker gegencinander aufgrund der
unterschiedlichsten Motive und Interessen: wittschaftlich, politisch,
ethnisch, religits und kulturell. Und auch heute, wie vor sechshun-
dert Jahren, scheinen sich nur zwei Auswege zur Uberwindung
dieser Konflikte anzubieten: der Weg des Dialogs oder der Weg der
Gewalt, das heil3t, die Kraft des Wortes oder die Kraft der Waffen.
Vor etwa zwei Jahren hat Mariano Alvarez-Gémez in einem Vor-
trag unter Inspiration des Philosophen, der uns auch heute hier
versammelt hat, an der hiesigen Universitit tiber die Bedingungen
des Glaubensfriedens im Briefwechsel von Nikolaus von Kues und
Johannes von Segovia iiber die moglichen Wege fiir ihre gegebene
Lebenssituation reflektiert. Seine Lektion schloss mit den folgenden
Worten: »Was fiir uns aber heute von beiden groBen Minnern,
sowohl von Nikolaus von Kues als auch von Johannes von Segovia,
bestehen bleibt, ist ihr aufrichtiges Bemiithen um den Frieden.«!
Auch dies ist ein Erbe des grofien deutschen Denkers des 15.
Jahrhunderts, dem wir heute unsere Aufmerksamkeit zuwenden,
insbesondere, wenn er in seinem Brief an Johannes von Segovia
duBlert: »Wenn wir mit dem bewaffneten Angriff die Aggression
wihlen, miissen wir befiirchten, dass wir durch die Waffen sterben,

* Ubersetzung ins Deutsche von Cornelia Plag.
" Mariano Avvarez-Gomez, Uber die Bedingungen des Friedens im Glauben bei Jo-
hannes von Segovia und Nikolaus von Kues, Trier, Paulinus Verlag, 2003, S. 26.



wenn wir mit den Waffen kimpfen.«® Alle Bemithungen Nikolaus’
von Kues postulieren im Kontext seines eingehend dialogischen
Denkens den Riickgriff auf die Kraft des Wortes und eben nicht auf
die Kraft der Waffen. Aus diesem Grund habe ich »die Kraft des
Wortes« als Thema gewihlt.

1. Kontextualisierung der Wichtigkeit der Sprache

Hier geht es in der Tat um das Problem der Sprache im cusanischen
Denken und um das Bewusstsein ihrer Wichtgkeit fiir die Kon-
zeption des Menschen selbst, und zwar nicht nur in horizontaler,
sondern auch in vertikaler Perspektive, wodurch die Ebenen der
Transzendenz und der Immanenz einander iberschneiden und auf
der Ebene der Immanenz zur Vertiefung sowohl der Beziehung von
Worten und Denken, als auch der Beziehung von Worten und
Dingen zwingen, wie auch vor allem der Vertiefung der Beziehung
der Menschen untereinander durch die Worte. Aber wenn wir diese
Reflexionen mit dem Ausdruck »Kraft des Wortes« bezeichnen,
wollen wir die Aufmerksamkeit auf das lenken, was wir als spezi-
fisch fir das Denken des Autors erachten und nicht unbedingt auf
eine eventuelle »Philosophie der Sprache«. Manche kénnen die
wesentlichen Zige dieser Philosophie in seiner Rede erkennen,
andere mogen sie als wahre Vorwegnahme kinftiger Sprachtheotien
erachten, aber nicht Wenige lehnen es ab, sie dott bereits syste-
matisch formuliert zu sehen.” Mehr noch als in seinem Text die

Nixoraus von Kugs, Epistula ad Joannen de Segobia, h V11, S. 97, Z. 9-10.

* Der cusanischen »Sprachphilosophie« hat Jan BernD FErperT jlingst seine
»logui est revelare — verbum ostensio mentis. Die sprachphilosophischen Jagdziige des
Nikolaus Cusannse (Frankfurt am Main, Peter Lang, 2002) betitelte Dissertation
gewidmet. Fiir cinen Uberblick tiber die unterschiedlichen Positionen zur még-
lichen Existenz einer Sprachphilosophie im cusanischen Diskurs vgl. die dortige
Einleitung, S. 1-17. Zuvor hatte sich bereits PETER CASARELLA in seiner Dis-
sertation Nicholas of Cusa’s Theology of Word, Yale University, 1992, der cusani-

schen Sprachtheologie gewidmet.

Bildung dessen zu verzeichnen, was spiter mit diesem Ausdruck
bezeichnet werden kénnte, und ohne die Méglichkeit und Legiti-
mitit zu bestreiten, durch Nikolaus von Kues und von ihm ausge-
hend tiber ihn hinaus zu denken, bewegen wir uns in diesem Fall
lieber ausschlieBlich im Rahmen seiner Rede oder, um den Titel
dieses Vortrags wieder aufzunehmen, respektieren assimilierend die
Kraft seiner Worte. Aber wenn wir diesen Ausdruck als zentral und
symptomatisch erachten, bezeichnen wir sogleich den praxisbezo-
genen und ethischen Horizont, in den sich unseres Erachtens das
Problem der Sprache bei diesem Autor einfiigt, der durch seine
Antworten, in der ihm eigenen Art und anhand seines begrifflichen
Vermichtnisses, an einer charakteristischen Bewegung des 15. Jahr-
hunderts beteiligt ist, die in den folgenden Jahrhunderten eine be-
deutsame Entwicklung erfahren soll.

Gewisse fundamentale Ziige, von denen einige aullerhalb des
Philosophierens selbst angesiedelt sind, helfen das Aufkommen
dieses Bewusstseins in der ersten Hilfte des 15. Jahrhunderts zu
verstehen. An erster Stelle steht die Tendenz der Aufwertung der
Sprache und der stilistischen Individualitit, die sich im gesamten
Bildungsideal des Humanismus duBert und in Petrarca und Lorenzo
Valla® einige ihrer bedeutendsten Vertreter hat. Diese Tendenz
schligt sich in der Aufwertung der Rhetorik in der genannten
historischen Periode nieder und konvergiert gleichzeitig mit der
Entwicklung und Konsolidierung der Nationalsprachen, als In-
strument und unabdingbares Material fiir die literarische Schop-
fung, sowie auch als Vehikel und Nihrboden eines neuen philo-
sophischen »Glanzes«, in dem das Denken sich vom Ptimat des
Lateinischen als bevorzugter Form des Ausdrucks und der Uber-
setzung emanzipiert. An zweiter Stelle, steht das Streben nach einer
neuen, eigenen und genauen Sprache, die universell und eindeutig

* Vgl E. Cassirzr, »Die Bedeutung des Sprachproblems fiir die Entstehung der
neueren Philosophie, in Festsehrift Meinbof, Hamburg, L. Friedrichen, 1927, S.
508.



ist und fihig, die Naturgesetze in einer Emanzipation der Natur-
sprachen und einer Befreiung von ihren Beschrinkungen auszu-
driicken, ein Streben, das im 17. Jahrhundert in die Durchlissigkeit
zwischen physkalischen Phidnomenen und mathematischer Sprache
und in die Anerkennung ihter Moglichkeiten miindet, unsere Et-
kenntnis iiber die Welt und ihr Werden zu tibersetzen. SchlieBlich ist
die Dialektik zwischen der Kraft und den Grenzen der Sprache zu
nennen, mit ihrem bedeutsamsten Ausdruck im scheinbaren Wi-
derspruch zwischen dem Riickgriff auf das Motto Johannes’ »Am
Anfang war das Wort«, dem zum einen die Anerkenntnis der schop-
ferischen Macht des Wortes zugrunde liegt, und zum anderen der
Entwicklung der Mystik, die auf der Anerkennung der Grenzen des
Wortes und der Rede® beruht und die Stille als bevorzugten Weg
eines regressus oder einer epistrophe zutage treten lisst. Diese Dialektik
erfihrt ihre plastische Ubersetzung im Spiel von Licht und Finster-
nis, von Helligkeit und Dunkelheit, das ebenfalls Symbol des Spiels
von Wissen und Unwissen ist. Die Auswirkung dieser Ziige auf eine
Philosophie des Wortes erlangen einen mustergiiltigen Sinn, wenn
wir sie im Lichte der These betrachten, die Heimsoeth in der Fin-
fihrung zu seinen Sechs grofen Themen der abendlindischen Metaphysik
darstellt. Danach wire eines der charakteristischen Merkmale des
Ubergangs vom Mittelalter zur Moderne, den er ins ausgehende 14.
und beginnende 15. Jahrhunderts zuriickverschiebt, eben gerade der
Kampf zwischen dem Denken und der Sprache mit der dadurch
eroberten Freiheit, neue begriffliche Instrumente und neue philo-
sophische Kategotien zu schaffen, die den urspriinglichsten Kern

® Vgl. K-O. AreL, »Die Idee der Sprache bei Nikolaus von Kues«, Arbiv fiir
Begriffsgeschichte, 1(1955), S. 201. Vgl. auch D. Ducrow, »IThe Dynamics of
Analogy« in Nicholas of Cusax, International Philosophical Quarterly, 21 (1981), S.
295-301 und THEO VAN VELTHOVEN, Gotfesschan nnd menschliche Kreativitat. Studien
gur Erkenntnislebre des Nikolans von Knes, Leiden, J. Brill, 1977, S. 244-260. Vgl.
weiterhin den 3. Teil der bereits in Anm. 3 erwihnten Dissertation von PETER
CASARELLA.

eines Denkens tbersetzen sollten, eine Ijbersetzung, die dem Mit-
telalter im begrifflichen Zwangskorsett der platonischen und atisto-
telischen Sprache nie gelungen war. »Erst jetzt — als der Uberfluss
des alten Materials die Spannung ansteigen lisst und die Moglichkeit,
die vielen Traditionen miteinander zu vereinbaren stetig abnimmt —
beginnt sich der eigene Wunsch, ohne Furcht vor Begtiffen, Termini
und systematischen Neugliederungen zu iibersetzen.« Fiir diesen Au-
tor st dies die wentscheidende Verinderung, die den Beginn der
modernen Philosohie bedeutet«, woraus sich schlieBen lisst, dass
»das 16. und 17. Jahrhundert und folglich die gesamte moderne
Philosophie auf Grund dieser Vorarbeit méglich waren, die die so-
genannte >Dekadenz der Scholastik geleistet< hatte.«

Man kénnte sagen, dass im 14. und 15. Jahrhundert die Macht und
die latente Reichweite der Worte, die iiber der AuBenhaut und der
Gischt des vorhandenen Vokabulars entstanden, versuchten, die be-
grifflichen Fesseln zu sprengen und neue Arten des Gestaltens, des
Sagens und der Ubertragung des Denkens aufleuchten zu lassen, und
dabei gleichzeitig einen Vorwand fiir ein vollig neues Verstindnis von
der Erzeugung eciner eigenen Rede oder des Erfassens und der As-
similierung der Rede des Anderen zu liefern, ausgehend vom Fin-
tauchen in die Quelle, der alles menschliche Sagen entspringt. Daher
befremdet uns in diesem Zusammenhang keineswegs der Rickgriff
auf den Begriff der Kraft zur gleichzeitigen Ubersetzung des Reich-
tums und der Grenzen der Sprache, ihrer Macht und gleichzeitig
ihrer Ohnmacht, ihrer schopferischen Dimension und des Bewusst-
seins ihrer unausweichlichen Unzulinglichkeit.

® H. Hewusoets, Die sechs groffen Themen der abendlindischen Metaphysik und der

Awusgang des Mittelalters, Betlin, Verlag von Georg Stilke, 1922, S. 21-22.



2. Cusanische Ausdricke fir die »Kraft des Wortes«

Nikolaus von Kues hat in vielen unterschiedlichen Zusammenhin-
gen auf das zuriickgegriffen, was wir als »Kraft des Wortes« be-
zeichnen kénnen, und verschiedene lateinische Ausdriicke verwen-
det, um diesen Begriff zu iibersetzen. Wenn der unmittelbar sich-
barste Ausdruck »vis vocabuli« ist, so ist »vis« nicht das einzige
Wort, das auf diese Dynamik verweist, wie auch »vocabuli« nicht die
verschiedenen Bedeutungen dessen ausschopft, was wir heute Wort
nennen und in der Bezeichnung »Kraft des Wortes« zusammenfu-
gen. An erster Stelle ist der hiufige Gebrauch des Ausdrucks »vis
verbi« zu verzeichnen, bei dem fast immer das Adjektiv »divini«
beigeordnet oder vorausgesetzt wird, wodurch unmittelbar eine
Verbindung zwischen der Kraft der menschlichen Worte und der
Kraft des gottlichen Wortes impliziert wird. An zweiter Stelle wird
»wvis« nicht selten durch »virtus« ersetzt, und zwar sowohl zur Be-
zeichnung des Prinzips der Wirkung des Wortes Gottes, als auch
zur Ubersetzung der Wirkung des Wortes im Inneten des Men-
schen. An dritter Stelle ist die Ubertragung dieser Begriffe der Kraft
auf die kommunikative Tiatigkeit zu berticksichtigen, wie bei »vittus
sermonis«, »virtus orationis« oder gar bei »vis discursiva«. Und
wenn auch in einigen Fillen eine deutsche Ubersetzung von »vis
vocabuli« durch »Bedeutung des Wortes« akzeptabel erscheint, so
scheint uns dieser Begriff doch im Allgemeinen den in »vis« und
»virtus« enthaltenen aktiven und effektivierenden Charakter nicht
vollstindig zu umfassen. Hier geht es nidmlich in der Tat um eine
eingehend dynamische Auffassung von Sprache und Kommunika-
tion durch das Wort und um eine besondere Betonung seiner Wit-
kung und der entsprechenden Kontextualisierung, was uns im Den-
ken und in der Rede dieses Autors eine nicht nur implizite, sondern
hiufig explizite Beriicksichtigung sowohl der semantischen als auch
der pragmatischen Dimension der menschlichen Sprache entdecken
lasst. Der tiefe Sinn der Uberschneidung dieser beiden Dimensio-
nen wird uns durch das ermdglicht, was wir als die transzendentalen
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Grundlagen der Sprache erachten konnen, und ihre entsprechende
Reichweite kann durch die Art und Weise erklirt werden, wie das
Wort im Menschen wirkt, durch ihren Verlauf und durch die Me-
taphern in der cusanischen Rede, die zur Ubersetzung eben dieser
Wirkung bevorzugt verwendet werden. Unser Ubergriff auf das
cusanische Denken durch die Kraft des Wortes, der sich vollstindig
in den Horizont der Dialektik von der Macht und den Grenzen
dieser Kraft einpasst, das heiBt, in die Art und Weise, wie die Kraft
sich innerhalb ihrer eigenen Grenzen potenzieren kann, wird des-
halb von einer Erdrterung dessen ausgehen, was die Kraft des
Wortes begriindet, wird die verschiedenen Erwihnungen dieser
Kraft des Wortes und der in ihnen enthaltenen Bedeutung verzeich-
nen und vertiefen, und sich danach der menschlichen Weise ihrer
Umsetzung, Assimilierung und Transformation zuwenden, und
zwar sowohl in vertikaler Perspektive (durch die Reaktivierung der
epistrophé durch die transsumptio), als auch in horizontaler Perspektive
(indem sie die concordia durch die caritas effektiviert).

IL. Begriindung der Kraft des Wortes: der expressionistische Begriff
der Trinitit und die Dynamik des Wortes (Verbum)

So kénnen wir mit der Frage beginnen: Worauf begriindet sich die
Kraft des Wortes? Oder, mit anderen Worten: Welches sind die
transzendentalen Fundamente der menschlichen Sprache, der Be-
dingungen ihrer Méglichkeit? Um diese Frage zu beantworten,
missen wir die entscheidende und philosophisch strukturierende
Wichtigkeit betonen, die der expressionistischen Reperspektivie-
rung det trinitarischen Auffassung im cusanischen Denken durch
Einfluss anderer Autoren des Mittelalters zukommt, von denen
Augustinus und Johannes Scotus Eriugena hervorzuheben sind: die
Uberschneidung der entfalteten Einheit des ersten aristotelischen
Prinzips mit dem platonischen Spicl von Einheit und Vielheit der

11



Gedanken und mit der Produktivitit des plotinischen Nus und des
proklischen Prinzips, die Cusanus erlaubt, eine Theorie des Logos
oder des gottlichen Wortes aufzustellen, die bereits in seiner ersten
Predigt vorhanden ist, wie das folgende Zitat belegt: »Wenn es in
der Essenz Gottes notwendig ist, dass Gott als Gottvater sich
versteht oder begreift (se intelligens sive se concipiens), wurde sein
Wort oder sein Begriff, sein Sohn, vom Vater in der Ewigkeit
erschaffen«.” Genau diese Vorstellung 4uflert sich im Kapitel 10 des
1. Buches der De docta ignorantia, indem es die Einheit des Grofiten
in »maxime intelligens«, »maxime intelligibile« und »maximum in-
telligere« entfaltet; sie gliedert gleichfalls einen bedeutenden Teil
von De aegualitate und De principio, wobei die erste Abhandlung mit
»das Wort oder der Entwurf ihrer selbst«® die Gleichheit als zweites
trinitires Prinzip identifiziert und die zweite das Wort »Wesenssinn
des sich bestimmenden, bestimmten Vaters [nennt], das in sich alles
Bestimmbate einfaltet«.” Diese intern expressionistische Trinitits-
auffassung schligt sich in einer expressionistischen Schopfungs-
theorie nieder, die sich in der trinitdren Projektion ad extra dul3ert.
Diese ist aus der quellenhaften Vollkommenheit des Gotteswortes
entstanden, das sich in seinen AuBerungen vervielfacht, die die Welt
der Geschopfe sind, das heillt, thre Zeichen, ihre sinnlichen Worte,
die im gesamten Werk des Autors hidufig auftreten, aber in De
filiatione Dei vielsagend prisent sind, wenn er sagt: »In einer solchen
Ahnlichkeit erschuf unser dreieiniger Ursprung in seiner Giite diese
sinnliche Welt, um der vernunfthaften Geister willen; ihre Materie
machte er zu einer Stimme, in der er das geistige Wort mannigfach
widerstrahlen lie3, so daf} alles sinnliche Ausspriiche verschiedener
AuBerungen sind, von Gott dem Vater dutch seinen Sohn, das
Wort, im Geist des Gesamten entfaltet, damit durch sinnliche Zei-
chen die Lehre der héchsten Meisterschaft sich in die Menschen-

7 Nikoraus voN Kues, Sermo I, h XVI, N. 8, Z. 6-10, S. 8.
¥ Ders., De aequalitate, h X/2c, N. 24, 7. 11-16, S. 32 (Schr. 111/395)
° Ders., De principio, h X/2b, N. 9, Z. 1-7, S. 10-11 (Schr. 11/219)

12

geister ergiefle und sie zu dhnlicher Meisterschaft verwandle und
vollende. Diese ganze sinnliche Welt soll um der Vernunfthaften
willen bestehen, der Mensch soll das Ziel aller sinnlichen Ge-
schopfe sein, und der ruhmreiche Gott Ursprung, Mitte und Ende
alles seines Tuns.«'’ In diesem 4duBerst bedeutsamen Passus zeichnet
sich neben der gesamten Kraft des Wortes Gottes, der in der
Schépfung wirkenden Kraft, gleichzeitig die konkrete Dimension
des Uberstrémens dieser Kraft auf den Menschen selbst ab, mit
dem Ziel seiner Verwandlung in eine dhnliche Meisterschaft, das
heil3t, seine Durchdringung und Assimilierung eben dieser Kraft im
Wort, das er ist und im Wort, das er selbst auch erzeugt. Von daher
verwundert es nicht, dass im selben Werk einige Absitze zuvor
diese Transzendentalitit des Wortes Gottes hinsichtlich aller
menschlichen Worte expliziert wird: »So ist es gut, wenn du an-
nimmst, daB3 jenes Eine, der Ursprung von allem, obwohl es der
Utsprung alles Aussagbaren ist, unaussagbar bleibt. Alles, was aus-
gesagt werden kann, driickt nicht das Unaussagbare aus, und doch
sagt jedes Reden das Unaussagbare. Denn es ist das Eine selbst, der
Vater und Erzeuger des Wortes; alles das, was in jedem Wort, in
jedem Zeichen Zeichen ist, usw.«'' In der Form, wie das mensch-
liche Wort das Wort Gottes ausdriickt, begriindet sich so die Kraft
unseres Wortes, aber gleichzeitig seine Grenzen: seine Kraft, weil
sie Ausdruck der Kraft des Wortes Gottes ist, seine Grenzen, weil
es immer ein kontrahierter und durch die menschliche Endlichkeit
begrenzter Ausdruck ist, der unendlich weit von der Sinnfiille der
gottlichen Unendlichkeit entfernt ist.

" Ders., De filiatione Dei, cap. 4, h IV, N. 76, Z. 1-10, S. 56 {Schr. 11/633)
" Ebd., cap. IV, h IV, N. 72, Z. 1-6, S. 54. (Schr. I1/631)
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III. Die Kraft des Wortes in den Texten des Nikolaus von Kues

1. Die Kraft des gottlichen Wortes: die vis oder die virtus divini verbi,
die virtus sapientie, die virtus des Wortes Christi und die virtus des
Wortes der Apostel

Auf diese Weise ist verstindlich, dass die Begriindung fiir die An-
wendung des Wortes »vis« oder des Wortes »virtus« auf die mensch-
liche Sprache zunichst und im eigentlichen Sinne in seiner Ver-
wendung im Zusammenhang mit der Charaktetisierung des Got-
teswortes liegt. Diese Belege treten im Werk des Autors am hiu-
figsten in den Predigten auf. Dennoch ist hier nicht auBer Acht zu
lassen, dass er sich in De venatione sapientiae, und zwar im Kapitel
unmittelbar vor dem der »vis vocabuli« gewidmeten Kapitel, auf die
Moglichkeit beruft, dass die sterbliche Natur des Menschen »in der
Kraft des Gotteswortes«, »in virtute verbi dei«,'? die Unsterblichkeit
erlangen kann. Der Autor greift im folgenden Abschnitt erneut auf
das Wort »virtus« zuriick, um eine identische Wirkung zu untet-
streichen (er verschafft uns damit Zugang zu »ein[em] feste[n] und
sichere[n] Weg zur Auferstehung des Lebens«” ), formuliert aber
diese »virtus« nicht mehr mit dem Wort, sondern mit dem Begriff
der »sapientias, den er hiufig als Ubersetzung verwendet und der,
wie wir sehen werden, eine zentrale Rolle in der Ubertragung der
Kraft des Gotteswortes auf die menschlichen Worte spielt, die
ebenfalls >>explicationes« der »sapientia« in ihrer tiefsten und abso-
lutesten Hinheit sind. Betrachten wir jedoch einige der Fille, in
denen sich die Sermones auf die »vis« oder die »virtus verbi« be-
rufen. In Sermo XCVIII beispielsweise, in einem besonders inter-
essanten Kontext, in dem die belebende Wirkung des Geistes auf
die menschliche Seele betont wird, vergleichbar mit der Wirkung
des im Wein enthaltenen Geistes, der das mit ihm verbundene

2 Ders., De venatione sapientiae, cap. 32, h XII, N. 96, Z. 1-3 (Schr. 1/149)
Y Bbd., cap. 32, h XII | N. 96, Z. 14-16, S. 92. (Schr. 1/151)
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Wasser belebt, stellt er eine Analogie zwischen der Fihigkeit der
Reben her, die unter Einfluss der Sonne das aufgesaugte Wasser in
Material fiir Wein und Schnaps verwandeln kénnen, und der ei-
genen Fahigkeit der rationalen Geister aufgrund des in ithnen vor-
handenen Gotteswortes: »Und so, wie in all dem [das heift, in den
Reben] die Kraft des alles belebenden gottlichen Geistes besteht,
der »belebender Geist« genannt wird, so besteht in allen rationalen
Geistern die Kraft des Gotteswortes oder der unendlichen Ver-
nunft«'* . Sermo CLXXXIII gebraucht eine dhnliche Metapher, in
diesem Fall die Metapher des Weizenkorns, das auf die Erde fillt
und dessen pflanzliche Kraft es dazu fiihrt, seine Stirke zu entwi-
ckeln, um auch von der géttlichen Kraft des Wortes und seiner
Stirke zu sprechen: »Und wenn du annimmst, diese pflanzliche
Kraft befindet sich im Korn aufgrund einer so groBen Stirke, dass
sie durch keine Vernunft messbar ist, und dass die géttliche Kraft
des Wortes auf zhnliche Weise in der Handlung von so groBer
Stirke ist, dass sie allen Verstand bersteigt, siehst du, wie dieser
Vergleich bewundert werden muss.«!* Sermo CXXXV vollzieht auf
kuriose Weise die Ubertragung der »vis« des Gotteswortes auf die
menschlichen Worte, in denen Jesus zu seinen Jiingern predigte,
denn indem er »seinen Mund als Mensch 6ffnete, lehrte er sie als
Meister, das heif3t, indem er menschliche Wotte sagte, in denen die
Kraft des Gotteswortes war (vis Verbi Dei)«.!® Und in Sermo
CLXXXIX geht er, nachdem er die schopferische Weisheit, die in der
Vernunft spricht, mit der Quelle des Lebens gleichgesetzt hat (der
Autor fragt: »Was bedeutet, die schopferische Weisheit zu schen, die
im Verstand spricht, wenn nicht die Quelle des Lebens im Ge-
schmack einer unaussprechlichen Siifle in sich aufzunehmen?«'”), zu

" Ders., Sermo XCVIIT »Qui facit voluntantem patris mei«, N. 6.

" Ders., Sermo CLXXXIIL, »Una oblatione consummavit in sempiternum sanc-
tificatis« N. 6, Z. 22-27, h XVIII, S. 317-318.

¥ Ders., Sermo CXXXV, »Gaudete et exsultateq, h XVIII, N. 2, Z. 10-12, S. 70

7 Sermo CLXXXIX »Qui manducat hunc panem«, N. 9, Z. 12-15, h XVIII, S.
362.
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einer Betrachtung der heiligen Texte als Kondensierung dieser Kraft
des Gotteswortes tber: »Das allmichtige Wort Gottes ist seine Rede,
von der Moses und alle Propheten sprachen. In der Tat, was sonst ist
in der ganzen Heiligen Schrift zu entdecken, wenn nicht das Wort
Gottes? Alle heiligen Schriftgelehrten und Propheten haben das
Wort bezeugt« Und gleich anschliefend wird der Unterschied zwi-
schen dem Verbum an sich, das hei3t, Jesus, und den Worten der
Propheten und seiner Jiinger unterstrichen: »Jesus ist der Nuntius
oder der Gesandte Gottes, in dem das Wort des Vaters ist, in allen
anderen Nuntien ist das Wort iiber das Wort Gottes.«'®

2. Die Kraft des menschlichen Wortes

a) Die Kraft und die Grenzen des menschlichen Wortes und der
Begriff der Sprache als Offenbarung: das Aussprechliche und
das Unaussprechliche

Mittels der Betrachtungsweise detr Kraft des Wortes als Kraft der
Weisheit ist es moglich, von der Bezugnahme auf das Gotteswort
auf die menschlichen Worte iiberzugehen und auf die Kraft, die die
menschlichen Worte bewitken und verwirklichen. Und kurioser-
weise finden wir erstmals in einem Text, in dem die 8kumenische
und friedensstiftende Kraft des Dialogs in den Vordergrund tritt,
diese Dynamik des Denkens und der Weisheit als das allen Religi-
onen, Kulturen und Philosophien zugrunde Liegende und eben
deswegen als das, was die Zusammenkunft zwischen den Menschen
und den Vélkern begriinden kénnte. So beginnt der erste Dialog
zwischen dem Wort und dem Vertreter der Philosophie selbst, dem
Griechen, eben mit der Berufung auf die Kraft der Weisheit: »Thr
stimmt also alle darin Uberein, daf3 die einfachste Weisheit eine
einzige sei, und dal3 ihre Kraft (vis) unaussprechlich ist. Und jeder
erfihrt jene unaussprechliche und unendliche Macht (vim) in ihrer

" Ebd., N. 20, Z. 1-6 und 10-12.
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Entfaltung.«”” Und gleich anschlieBend, als der Dialog vom Grie-
chen auf den Italiener tbergeht, fragt das Wort, indem es die
Verbindung zwischen der Weisheit und ihrem Ausdruck durch das
Wort herstellt: »SchlieB3t die eine Weisheit nicht alles ein, was aus-
gesagt werden kann?« Darauf erwidert der Italiener Folgendes:
»Wahrlich, es gibt kein Wort auB3erhalb der Weisheit. Das Wort des
Weisesten ist in der Weisheit und im Wort die Weisheit. Nichts ist
aufler ihr.«® In diese dynamische Auffassung der Sprache und ihrer
Verbindung mit der Weisheit figt sich der Einfluss der augustini-
schen Sprachauffassung ein,” insbesondere, wie sie in De Trinitate
zum Ausdruck kommt, deren in ihrem doppelten Zeichencharakter
(der duBeren Dinge und des inneren Wortes) ruhende Spannung in
der nun zitierten AuBerung deutlich wird, die die Kraft des Wortes
folgendermafBlen begtiindet: »Das Wort, das auBen tént, ist ein
Zeichen des Wortes, das im Inneren strahlt, und fiir das die Be-
nennung >verbumc« geeigneter ist. In der Tat ist das Wort, das die
Lippen aussprechen, die Stimme des Verbums und hei3t auch Ver-
bum, weil jenes es annimmt, damit es duBerlich erscheint.«® Niko-
laus von Kues wird nicht miide, diese augustinische Vorstellung zu
wiederholen und neu zu formulieren. In manchen Fillen geht er
beinahe so weit, die Worter dessen zu verwenden, der ihn inspitiert
hat, wie es in De gaerendo Deum geschieht, wenn er sagt »Ausspre-
chen bedeutet ja einen inneren Begriff durch lautliche oder andere
figirliche Zeichen nach aufien hin auszusagen«.” In anderen Fillen
driickt er dieselben Gedanken wohl in noch kiirzerer Form aus, wie

Y Ders., De pace fidei, N. 11, h V11, S. 12, Z. 5-7 (Schr. 1/718)

* Ebd., N.12, 8. 13, Z. 12 und N. 13, S. 13, Z. 14-16. (Schr. I11/721)

Vgl. J. HENNIGFELD, »Verbum-Signum. La definition du langage chez S. Au-

gustin et Nicolas de Cues », Archives de Philosophie, 54 (1991), S. 255-268. Vgl.

auch J. M. AnDRE, »O problema da linguagem no pensamento filoséfico-teo-

légico de Nicolau de Cusax, Revista Filosdfica de Coimbra, 11 (1993), S. 369—402.

= AuvcustiNus, De Trinitate, L. XV, cap. 11, N. 20.

2 Nikoraus von Kugs, De quaerendo Deum, cap. 1, h IV, N. 19, Z. 4-5. (Schr.
I1/571)
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in De principio, wo zu lesen ist »Sprechen ist Enthiillen oder Dat-
stellen [loqui est revelare seu manifestare]«.” Aber die Texte, in
denen Nikolaus von Kues diese expressive und offenbarende Dy-
namik der Worte eingehender vertieft, sind zweifellos De mente und
Compendium. Im ersten, in dem er eine ganze Worttheotie entwi-
ckelt,” wird die Kunst, Gedanken in Worte zu iibertragen, das
heil3t, das innere Wort, das an sich bereits eine Ubersetzung des
genauen und unaussprechlichen Namens ist, mit der handwerkli-
chen Titigkeit des »Idioten« verglichen, det den Holzstiicken, die er
bearbeitet, eine Loffelform geben will, die Cochlearitas, die in sei-
nem Geist verborgen und konzentriert ist; um sie auf materielle und
sinnliche Weise auszudriicken, verwendet der Handwerker das Ma-
terial, das er schnitzen will, das Holz, das er allmihlich mit den
vorhandenen Werkzeugen bearbeitet, bis die immatetielle Form
proportional zur Materie glinzt. Aber wenn auch jeder beliebige
konkrete Loffel das Loffelsein in seiner Einheit und Einfachheit
ausdriickt, so erfiillt es doch keiner im vollen Umfang. Nun ist das
Verhiltnis zwischen den konkreten Loffeln und der Cochlearitas
dasselbe wie zwischen dem natirlichen und dem inneren Namen,
dem genauen Wort eines jedes Dinges, und dem Wort, mit dem
unsere menschlichen und endlichen Sprachen es bezeichnen. Aber
andererseits ist dieser natiitliche Name bereits eine »explicatio« der

* Ders., De principio, h X/2b, N. 16, Z. 6 (Schr. 11/226).

» Zu einer Vertiefung der in diesem cusanischen Werk entwickelten Theorie des
Wortes vgl. insbesondere M. STADLER, Rekonstruktion einer Theorie der Ungegen-
standlichkeit. Zur Struktur des cnsanischen Denkens, Minchen, Wilhelm Fink, 1983, S.
22-37 und THEO VAN VELTHOVEN, Gottesschan und menschliche Kreativitit. Studien
sur Erkenntnislebre des Nikolaus von Kues, Leiden, E. . Brill, 1977, S. 209-229. Zur
Artikulierung von Sprach- und Signifikationstheorie im selben Werk, unter
besonderer Beriicksichtigung der Quellen und ihrer Verknipfung mit dem
platonischen und neoplatonischen Denken, eher noch als mit dem nominalis-
tischen Denken, vgl. HuserT BENz, »Cusanus’ Sprach- und Signifikationstheo-
rie in Idiota de mente«, in: Perspektiven der Philosophie. Neues Jabrbuch, XXVII (2001),
S. 103-132.

18

Kraft des einen und unaussprechlichen Namens, dessen Ausdruck
alle Namen sind: »Es gibt also das eine unaussagbare Wort, welches
der genaue Name aller Dinge ist, die mittels der Verstandes-Be-
wegung bezeichnet werden. Dieser unaussagbare Name strahlt in
allen Namen auf seine Weise wider; er ist die unendliche Nennbar-
keit aller Namen und die unendliche Aussagbarkeit alles durch
Worte Aussagbaren, so daB3 auf diese Weise jeder Name ein Abbild
des genauen Namens ist.«’® Das Compendinm nimmt diese Theotie in
Form der Definition des Wortes als »ostensio mentis, AuBerung
des Geistes,” wieder auf, wenn gesagt wird: »Da also der Geist, der
Bildner des Wortes, dieses nur bildet, um sich zu offenbaren, ist das
Wort nichts anderes als das Sich-Zeigen des Geistes. Ebenso ist
auch die Mannigfaltigkeit der Worte nichts anderes als das mannig-
fache Sich-Zeigen des einen Geistes. Der Gedanke aber, mit dem
der Geist sich selbst denkt, ist das vom Geist gezeugte Wort, d. h.
die Erkenntnis seiner selbst. Das lautliche Wort indes ist die Er-
scheinung dieses Wortes. Alles aber, was gesagt werden kann, ist
nichts als das Wort.«® Man konnte sagen, dass das Wort als Ent-
faltung des Geistes gleichzeitig seine Konzentration und Kontrak-
tion ist, was bedeutet, dass es die Konzentration und Kontraktion
seiner Kraft und seiner Macht ist. Weil es konzentriert und kon-
trahiert, beférdert es einerseits die Kraft des Geistes, aber wenn alle
Kontraktion in gewissem Sinne eine Reduktion ist, enthilt sie aus
eben diesem Grund eine gewisse Einschrinkung. In diesem Sinne
ist die Redekunst, die sich nach demselben Compendinm als Hilfe der

26

Nikoraus voN Kugs, Idiota de mente, cap. 2, h'V, N. 64, Z. 7-14, S. 99-100

(Schr. T11/499)

*" Zum Sprachbegriff im Compendinm vgl. M. Stadler, ebd., S. 37—45 und Turo
VAN VELTHOVEN, ebd., S. 199-209 sowie M. ScHRAMM, »Zur Lehre vom Zei-
chen innerhalb des Compendiums des Nikolaus von Kues«, Zeitschrift fiir philo-
sophische Forschung, 33 (1979), S. 616—620.

* NikoLaus voN Kues, Compendinm, cap. 7, h X1/3, N. 20, Z. 9-14, S. 16 (Schr.

11/707)
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Natur konstituiert, eine unendliche Kunst, nicht in ihrem Ergebnis,
sondern in ihrem Prozess und in ihrer Dynamik: in ihrer Fihigkeit
wirkt sich die unendliche Macht der unendlichen Kunst aus, aber
ihre Einschrinkungen verwandeln sie in die unendliche Suche nach
dem vetlorenen Wort, dem verborgenen Wort, das in der Stlle
seiner Vollkommenheit die Quelle aller Worte ist. Die cusanische
Philosophie des Wortes begriindet in ihren mystischen Wurzeln eine
Poetik des Kataphatischen, in der das Gesagte auf das Ungesagte
verweist und als Ausdruck des Apophatischen erscheint. Wolf Peter
Klein verwurzelt also zu Recht die Kraft des Wortes bei Nikolaus
von Kues im Paradox der negativen Theologie, wenn er sagt:
»Sprachtheorie im Rahmen negativer Theologie hat es dann immer
mit der Problematik zu tun, wie die Bereiche des durch Sprache
Erfaf3baren und des nicht durch Sprache Erfallbaren gegeneinander
abgesetzt und aufeinander bezogen werden.«”’

Nur im Kontext dieser offenbarenden Auffassung des Wortes
einerseits und seiner Beziehung zur Kraft des Wortes Gottes ande-
rerseits konnen wir die Bedeutung und die Reichweite des Aus-
drucks Kraft des Wortes verstehen, den Nikolaus von Kues schein-
bar widerspriichlich verwendet: Wihrend dieser Ausdruck in eini-
gen Fillen zur Betonung der Macht des Wortes dient, zielt er in
anderen Fillen darauf ab, die Aufmerksamkeit auf seine Grenzen zu
lenken und auf die Sorgfalt, mit der die Kommunikation durch die
verbale Sprache erfolgen muss. Jedoch handelt es sich, wie wir
bislang gezeigt haben und auch weiterhin belegen kénnen, weniger
um einen Widerspruch als vielmehr um eine entfaltete Vision des-
sen, was das Wort ist, um aufzuzeigen, was es demjenigen bieten
kann, der es verwendet, der es sich zu eigen macht und der sich in
thm wiederfindet.

¥ Worr Perer KLEmN, Am Anfang war das Wart. Theorie- und wissenschafisgeschichtliche
Elemente friibnenzeitlichen SprachbewufStseins, Berlin, Akademie Verlag, 1992, S. 27.
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b) Ausdriicke fiir die Kraft des menschlichen Wortes in den phi-
losophisch-theologischen Schriften

Der Ausdruck »Kraft des (der) Worte(s)« (vis verborum) tritt im
cusanischen Werk erstmals im zweiten Kapitel des ersten Buchs
von De docta ignorantia auf, und zwar in einem Kontext, in dem an
die Fihigkeit des Lesers appelliert wird, den wortlichen Sinn eines
Textes und die spezifischen Eigenschaften der Termini zu iberwin-
den: »Jener, der den Sinn erreichen will, muB statt auf den Figen-
tumlichkeiten der Worter, die derartigen, geistigen Geheimnissen
nicht vollkommen angepalit werden kénnen, zu verharren, mit
seinem Geist tGber die Kraft der Worte hinaus vordringen.«®® Es
koénnte hier scheinen, als handele es sich um einen Appell, der sich
aufgrund der Forderung nach Uberwindung in einer Abwertung der
Kraft der Worte duflert. Eine aufmerksamere Lektiire zeigt jedoch,
dass diese Uberwindung, diese Ethebung (eferre) eben gerade auf-
grund der Kraft der Worte erreicht wird, denn das Sicherheben tiber
die Kraft der Worte (supra vim verborum) bedeutet, sich auf diese
Kraft zu stiitzen und sie zu nutzen, um den entscheidenden Schritt
in Richtung eben jenes Weges zu machen, den sie durch eine
Handlung 6ffnen und potenzieren, die sich gerade deshalb vom
Beharren auf den Eigenschaften der Worter unterscheidet (»pro-
prietatibus vocabulorum insistere«).

Der Ausdruck »Kraft der Worte« (nun in der Form »vis voca-
buli«) tritt erneut in sehr signifikativen Zusammenhingen in zwel
Dialogen auf, die den /diota bilden. Im zweiten Buch von De Sapi-
entia Aullert der Redner, nachdem er sowohl die Grenzen der affir-
mativen als auch die der negativen Theologie anerkannt hat, hin-
sichtlich der Vorteile der »theologia sermocinalis«,” die mit der

* Nikoraus von Kugs, De docta ignorantia, L. 1, cap. 2, H. 1, S. 8, Z. 9-11. (Schr.
1/201, mit Korrekturen).

*' Vgl. PETER CASARELLAS beteits zitierte Dissertation Nicholas of Cusa’s Theology of
Word sowie, vom selben Autor, »Language and #heologia sermocinalis in Nicholas of
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Rede und der dialogisch-diskursiven Argumentation verbunden ist,
dass er die Reichweite ihrer Wahrheit versteht, da »man Aussagen
iber Gott zugibt« und »die Kraft des Wortes (vis vocabuli) nicht
vollig ausgeschlossen wird«.”” Darauf antwortet der ungebildete,
aber in seiner Unwissenheit weise »Idiota«: »Wenn ich dir die Be-
griffsvorstellung, die ich von Gott habe, darlegen soll, muf3 meine
Redeweise, um dir nttzen zu konnen, von der Art sein, daf ihre
Worte auch bezeichnen, auf daf3 ich dich durch die Kraft des
Wortes (in vi vocabuli), die uns beiden gemeinsam bekannt ist, zu
dem Gesuchten zu fithren vermag. Gott ist es, der gesucht wird.
Daher ist dies eine Theologie der Rede und des Wortes, in der ich
mich mittels der Kraft des Wortes (per vim vocabuli) bemtihe, dich
auf die moglichst leichte und wahrste Art zu Gott zu fiithren.«® Wie
Bernd Elpert gezeigt hat,’ hallen in der hier angefithrten »Kraft des
Wortes«, vermutlich mittels Augustinus, Ziige der alten Rhetorik
wider, Gberwinden aber eindeutig diesen Rahmen, um das ent-
sprechende Potenzial in einer theologischen Studie iber Gott im
Zusammenhang mit dem Wert der Affirmationen und Negationen
ber sein Wesen einzubringen. In der Tat tritt der Ausdruck »vis
verbi« zwar bereits in De magistra® auf, aber sein Begriff wird zum
Gegenstand des gesamten 7. Kapitels von De dialectica. Dort wird
diese »vis« in den folgenden, sehr symptomatischen Worten defi-
niert: »Die Kraft [vis] eines Wortes ist das, wodurch wit erkennen,
wie stark es ist. Es ist aber so stark, wie es den Horer bewegen

kann.«** Und am Ende dessclben Kapitels registriert er die doppelte

Cusa’s [diota de sapientiax, in: Old and New in the Fifteenth Century, XVIII, 1991, S.
131142,

2 Nikoraus von Kugs, Idiota de sapientia, L. 1, h'V, N. 33, Z. 1-4, S. 66 (Schr.
111 /461, mit Korrekturen)

¥ Ebd, L. I, h V, N. 33, Z. 5-11, S. 66 (Schr. 111/461, mit Korrekturen)

* Vol. Bernp ErperT, ebd., S. 141.

¥ Avcustinus, De magistro, cap. X, N. 34.

* AvcustiNus De dialectica, cap. 7.
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Betrachtungsweise, die der Kraft des Wortes zugebilligt werden
kann, was die Darstellung der Wahtheit (Bereich der Dialektik) und
was dic Beobachtung des Anstands (Bereich der Rhetorik) angeht,
wodurch veranschaulicht wird, dass die Kraft der Worte sich nicht
nur auf den rhetorischen Aufbau der Rede bezieht.’” Wir denken,
dass diese Dynamik, die der Ausdruck bei Augustinus beinhaltet,
bei Nikolaus von Kues in gewissem Maf3e beibehalten wird, obwohl
er einer gewissen Verinderung unterzogen wird, die ihm die bereits
besprochenen maligeblichen Ziige seiner Sprachauffassung aufer-
legen. So ist die Artikulierung der Kraft des Wortes mit der Macht
des Wortes im erwdhnten Passus des Idiota de sapientia unumging-
lich, insbesondere, wenn wir seine Auswirkungen beriicksichtigen
(das heillt, die Form wie es die Gesprichspartner in einem Kom-
munikationsprozess bewegen kann). In diesem Fall ruht in der
Kraft der Worte das Potenzial einer dialogischen Rede iiber Gott,
aber man muss auch beriicksichtigen, dass die entsprechende Po-
tenzierung der Kraft der Worte im Kontext dieses dialogischen
Prozesses erfolgt. Weil die Worte Kraft haben, konnen sie etwas
uber Gott sagen, ohne es zu sagen, aber damit diese Kraft Wirkung
zeigt, muss sie im diskursiven Spiel zweier Sprecher freigesetzt
werden, die diese Kraft gleichermaen kennen und gleichermaGen
von ihr betroffen sind.

Im 2. Kapitel von De mente, im dtitten Dialog des Teils mit dem
Idiota als Protagonisten, auf den wir uns bereits bezogen haben, um
die Analogie von menschlicher Kunst und Sprache und die Bezie-
hung zwischen dem genauen Namen, dem natiitlichen Wort und
dem Wort zu explizieren, mit dem jedes Ding in den verschiedenen
menschlichen Sprachen bezeichnet wird, wird der Ausdruck »Kraft
der Worte« erneut in einem fiir unsere Reflexion besonders bedeut-

77 Zur Analyse und Kommentierung dieses Kapitels von De dialectica vgl. Hans
Rusr, Augustin jiber Semiotik und Sprache. Sprachtheoretische Analysen 3u Augustins
Schrift »De dialecticac it einer dentschen Uberm‘{mg, Bern, Vetlag K. J. Wyss Erben,
1981, insbesondere S. 138-144,
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samen Kontext wieder aufgenommen. Hier geht es in der Tat um
die Genauigkeit der menschlichen Sprache und ihre Angemessen-
heit fir die Ubertragung der Kraft der Worte, die in unaussprech-
licher Weise der Quidditit der Dinge entspricht. Wenn nun die
benennende Titigkeit auf den Verstand zurickgefiihrt wird, det
sich bei Nikolaus von Kues von der Vernunft unterscheidet und der
mit einem vom Prinzip des Nicht-Widerspruchs gekennzeichneten
und eben deshalb fiir die Kraft des Unendlichen unempfinglichen
Erkenntnisstand erscheint, schlieft man einerseits, dass die Spra-
chen einen unterschiedlichen Grad der Angemessenheit in ihrem
Bemiihen aufweisen, das sogenannte »genaue Wort« zu {ibersetzen,
und dass es andererseits unmoglich ist, den Namen dieses Wortes
auf rationalem Weg zu erhalten und in ihm die Kraft unseres
Geistes zu konzentrieren. Horen wir den Text des »ldiota«: »Wenn
man die Kraft des Wortes (de vi vocabuli) genauer nachforschen
muB, glaube ich, daB jene Kraft (vim illam) in uns, welche die
Urbilder aller Dinge begrifflich einfaltet und die ich Geist nenne,
keineswegs im eigentlich Sinn bezeichnet wird. So wie der mensch-
liche Verstand die Washeit der Werke Gottes nicht erreicht, so auch
nicht das Wort. Worte sind ja durch einen Akt des Verstandes
beigelegt. Aus einem bestimmten Grund nennen wir ein Ding mit
einer Bezeichnung, ein anderes mit einer anderen, und eine Sprache
hat zutreffendere, eine andere hingegen barbarischere und weniger
passende Bennenungen. Da der eigentimliche Gehalt der Worter
groBer oder geringer werden kann, sehe ich, dal eine genaue Wort-
bezeichnung nicht gewult werden kann.«*® Hier geht es erneut um
die Dialektik zwischen dem Vermogen und dem Unvermogen
menschlicher Sprache. Einerseits erkennt man an, dass es hinter
allen Wortern eine verborgene Kraft gibt, aber andererseits wird
gesagt, dass kein Wort sie in ihrer Genauigkeit {ibersetzt oder aus-

3 NixoLaus von Kugs, Idiota de mente, cap. 2, h V, N. 58, Z. 9-18, S. 92-93 (Schr.
111/489. mit Korrekturen)
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driickt. Und es ist interessant festzustellen, dass der Autor densel-
ben Terminus, mit dem er sich auf den dynamischen Sinn der
Worte bezieht (»vis vocabulic), auch verwendet, um sich auf den
Geist zu beziehen (»vim illam quam mentem appello«), und dass
hinsichtlich seiner Charakterisierung ebenfalls der Terminus »com-
plicatio« verwendet wird. Die Kraft der Worte erscheint auf diese
Weise wie eine Kontraktion der Kraft des Geistes, die sich in den
Worten entfaltet, die in ihrem tiefsten Grund energetische diskur-
sive Kerne sind und die nur in dem dynamischen Spiel verstanden
werden konnen, das sie untereinander und gleichzeitig sowohl mit
ihren externen Referenten (den Dingen), als auch mit ihrem inter-
nen Referenten etablieren (dem Geist und dem, wovon der Geist
»imago« ist).

Der Ausdruck »vis vocabuli« tritt in derselben Schrift ein paar
Abschnitte spiter erneut auf, zundchst um die platonische Position
gegeniiber der aristotelischen Position im Kontext der Problematik
der Universalien zu charakterisieren. Hier ist die Absicht, die Be-
ziehung zwischen dem in der Kontraktion seiner Kraft beschrink-
ten Wort und den Idealen oder Vorbildern zu explizieren, denen
sich die Menschen in Uberwindung dieser Beschriankungen in ihren
Nachforschungen theologisch zuwenden sollen.”” Der folgende Be-
leg besagt, wenn ein ungebildeter Laie, der die Kraft der Worter
nicht kennt, ein Buch liest, liest er nur durch die distinktive und
artikulative I'dhigkeit der Vernunft eine Anzahl von Zeichen, aber
er versteht den entsprechenden Sinn nicht, zu dem nur der hinrei-
chend unterrichtete Geist Zugang hat* In De venatione sapientiae
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Vel. ebd., cap. 2, h V, N. 66, Z. 14-16, S. 102. Der Ausdruck »Kraft des Wortes«
erscheint auBlerdem (im Sinne von Bedeutung) in De theologicis congplementis,
h X/2a, N. 12 und in N. 14, um ecine erneute chrwindung der Verstérung zu
ermdglichen, zu der die Kraft des Wortes fiihren kann, und schlieflich die
absolute Einheit des genauen Worttes zu schauen, in der alle Wérter Einheit
sind.

Ders., Idiota de mente, cap. 5, h'V, N. 84, Z. 6-11.
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setzt sich Nikolaus von Kues ausfithrlicher mit diesem Begriff
auseinander und widmet thm sogar eines der letzten Kapitel seiner
»Jagd nach der Weisheit«. Hier nimmt er zunichst die Erwigungen
aus De mente wieder auf und weist erneut darauf hin, dass »die
Worte (. ..) keine so genauen Bezeichnungen [sind], daf die Dinge
nicht noch genauer bezeichnet werden kénnen«, ! da sie vom Vet-
stand auferlegt werden und betont die Bemithungen Platons, Ati-
stoteles” und Pseudo-Dionysius’ in ihren Untersuchungen zur Kraft
der Worte, um danach zu erachten, dass »das in der Kraft des
Wortes festgelegte Wissen dem Menschen als ein seiner Natut
angepaBtes, schr willkommen ist [Et ideo scientia, quae in vi vO-
cabuli solidatur, gratissima est homini quasi suae naturac confor-
mis.]«.? Die Schwierigkeiten der Rede, auf die man in der Vulgir-
sprache im Allgemeinen stoBt, werden noch grofler, wenn der Kar-
dinal vom genannten Gebiet zum Beteich der gottlichen Namen
ibergeht, einem det stindigen Motive seiner philosophischen Re-
de Tn diesem Kapitel von De venatione sapientiae bekriftigt er er-
neut: »Wer jedoch nach der gottlichen Weisheit jagt, muf} solche
menschliche Bezeichnungen, eben weil sie vom Menschen gegeben
wurden, in Bezug auf Gott ablehnen«* und das Wirkungsvermo-
gen der Stille und des Sehens in ihrem Spiel mit der Rede und dem
Héren erlernen, denn die unaussagbare Weisheit war vor demjeni-
gen, der die Worter vorschreibt und vor allem, was benennbar ist.*
Dieses SpieI zu spielen heifit, den Weg zu erlernen, der uns von der
Bedeutung der Worter, mit denen wir die Dinge bezeichnen, zu

' Ders., De venatione sapientiae, Cap. 23, h XII, N. 97, Z. 5-7, S. 93 (Schr. 1/151)

2 Ebd., cap. 23, h XII; N. 98, Z. 7-9, S. 94. (Schr. 1/153, mit Korrekturen).

# 7ur Artikulierung der cusanischen Sprachphilosophie mit seiner Hermeneutik
der Gottesnamen vgl. D. Ducrow, The Learned Ignorance: Its Symbolism, Logic and
Foundations in Dionysins the Arcopagite, Jobn Scotns Eringena and Nicholas of Cusa,
Bryn Maur College, 1974.

# N1xoLAUS VON KuUgs, De venatione sapientiag, cap. 23, h XII; N. 98, Z. 8-11, 5. 94.
(Schr. 1/153).

3 Ebd., N. 100, Z. 6-8, S. 95.

N
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ihrer ewigen und zeitlosen Ursache fithrt, der nur ein zeitloses Wort
entsprechen kann® und deten (a)temporale Struktur, wie Hans
G.erhard Senger in einer der ersten Studien tber die Sprache bei
Nikolaus von Kues sehr treffend anmerkt,*” er bereits in De coniec-
tyris durch die AuBerung betont hatte: »In der héchsten Einheit
gehoren die Worte gar keiner Zeit« (»in ptima suprema verba nullius
sunt temporis«®® ), das heiBt, »im Gottichen sind sie von der Zeit
1os%§lést« (»verba a tempore sunt absoluta in divinis«*).
enn indessen die Worte durch ihren g i i
Utsache eine in ihrer Bedeutung auscreg;igl?t? Z;zre 'Q}?e’ue" -
eine g sich in ihrer
komm}lmkamven Wirkung 4dullernde Kraft haben, kann dieselbe
Kr‘aft jedoch, wie es im Compendinm, einem seiner letzten Werke
heiflt, sozusagen durch die Form vergréBert werden, wie der’
Mensch durch die Imitation der Natur und den Riickeriff auf die
Kiinste, nicht nur durch Ubereinsn'mmung und Schénhbeit sondern
auch durch Kraft und »Tugends, seine eigene Rede in Anf;loc)ie zur
ir;’[jttlic};en silhépferischen Dynamik zu vervollstindigen such?: >>Iier
ensch stellt also seine Betrachtungen 1 i

formt sein Wissen von den Dincreilzzznzléiehre demmge% o

: g n und Wortern, so
wie Gott die Welt aus den Dingen aufbaut. Und iiberdies ivas
Schmuck, Wohlklang, Schénheit, Stirke und Kraft der Rede bétrifft
[c'ie ornatu,. et concordantia, et pulchritudine atque vigorositate et
virtute or-atlonis], so fiigt er zu den Wortern die Kiinste hinzu.«® So
Pesteht eine Verbindung der inneren Kraft der Worte selbst und der
al.JBeren Kraft, die der Stil ihnen verschaffen kann, wobei die Rede
die Vereinigung dieser beiden Krifte ist.

Ebd., N. 100, Z. 10-13, S. 95.

Vel. Hans .G'ERHARD SENGER, »Die Sprache der Metaphysike, in K. Jaxosr
(Hrsg.),.l\fz,éa/am von  Kues. Einfiibrung in  sein philosophisches Denken, TFrei-
burg/Miinchen, Karl Alber, 1979, S. 94. ’

Nikoraus voN Kugs, De coniecturis, L. 1, ca
) , L. 1, cap. 8, h III, N. 33, Z. 6 (Schr. 11 /35).
Ebd., N. 34, Z. 34 (Schr. 11/37) et 11759

Ders., Compendinm, cap. 9, h X1/3, N. 26, Z. 1—4. (h minor, S. 37)
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¢) Ausdriicke fiir die Kraft des Wortes in den Predigten

Wenn wir nun aber von den cusanischen philosophisch-theologi-
schen Werken zu den Texten seiner Sermones tbergehen, treffen
wir auf einige hochinteressante Erweiterungen dessen, was wir in
den Worten des Autors »Kraft des Wortes« genannt haben. Der
Kontext ist fiir diese Ausfithrungen insofern geeignet, als eine Pre-
digt vor allem die Verkiindung des Wortes zur Etlangung seiner
Wirkung ist, das heiB3t, zur Effektivierung seiner Kraft. Aber eine
Predigt ist auch, im wortlichen und formalen Sinn, eine Erweite-
rung des biblischen Wortes und folglich des gottlichen Wortes und
seiner Kraft. In manchen Fillen bringt die Verwendung von »vis
verbi« oder »vis vocabuli« oder »virtus verbi« freilich die Notwen-
digkeit zum Ausdruck, in den Sinn der Worte einzudringen, wenn
der Autor wie in Sermo XXIX, der hier in Trier gehalten wurde, auf
die Notwendigkeit bedacht ist, den jingeren Klerikern zu erkliren,
was das Wort »canonicus« beinhaltet. (»Ego non novi vim vocabuli
huius«, wiirde ciner von ihnen sagen, »edissere igitur nobis vim
vocabuli€®), oder wenn er sich in Sermo CCXIVI auf den Grund
bezieht, aus dem wir jeden Engel mit seinem jeweiligen Namen
bezeichnen, gemil der »vis vocabuli« und den géttlichen Gaben,
die sie uns erteilen,”? oder aber wenn er, wie in Sermo CCXVI
darauf hinweist, dass die Anwendung des Wortes »locus«, Ort, auf
Gott nicht einfach gemif3 der Kraft des Wortes zu verstehen ist,
sondern auf eine Weise, dic unseren fehlerhaften Begriff iiberwin-
det.® Aber in anderen Fillen ist der Ausdruck von der transfor-
mierenden Dynamik erfiillt, die ihm die Worter »vis« oder »virtus«
verleihen. Manchmal ist diese Kraft die Kraft des Wortes, die durch
den Gottessohn selbst erteilt wird, und in diesem Kontext bezieht
sich Sermo CCXIII auf die Kraft des Wortes, die die Seelen bekehrt

' Ders., Sermo XXIX, »Accepistis«, h XVII, N. 5, Z. 1-2, S. 34.
2 Ders., Sermo CCXIVI, »Michael et angeli eius«, h XIX, N. 12, Z. 3-8.
3 Ders., Sermo CCXVI, »Ubi est«, h XIX, N. 4, Z. 23-25, S. 84.
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(»vis verbi convertens animas«).”* In anderen Fillen, wie in Sermo
CCLVII, wird diese Kraft des Wortes von den Aposteln verkundet,
durch die der Geist Jesu selbst spricht: »Beachte die wunderbare
Kraft des Wortes [attende mirabilem vim verbi]. Sie erweckt die
Seele geradezu aus dem tiefen Todesschlaf und macht sie leben-
dig«.” Dasselbe wird von Paulus gesagt, dessen Lehre laut Sermo
CCLXV ebenfalls eine AuBerung der Kraft des Wortes ist (»in
virtute verbi«®). Es gibt Fille, in denen die Kraft des Gotteswortes,
das auch die Grundlage fiir die Glaubenskraft ist, die Kraft des
menschlichen Wortes dynamisch ansteckt und so eine Analogie
begriindet, in der die Bewegung, die dieses Wort verleiht, auch dem
menschlichen Wort des Glaubigen verlichen werden kann, wie in
der Exploration des Verses aus dem Matthdusevangelium »Wenn ihr
Glauben habt wie ein Senfkorn, so konnt ihr sagen zu diesem
Berge: Heb dich dorthin!, so witd er sich heben«, dem er bezeich-
nenderweise folgende Worte voranstellt: »Mich wundett nicht, dass
die Kraft des Glaubens grof3 ist, wenn die Tugend des Glaubens
nichts als die Tugend des Wortes ist [virtus verbi]«.”” Aber es gibt
auch Fille, in denen die Analogie im umgekehtten Sinn funktio-
niert, und so kdnnte man ausgehend von der Form, wie man das
Wirken des menschlichen Worttes sieht, verstehen, wie das Gottes-
wort im Menschen wirkt. In diesem Zusammenhang heifit es im
Dialogns de visitatione, dass »die Stimme dem Horer das geistige Wort
vermittelt und der Verstand des Horers die Kraft des Wortes erhilt
[virtutem verbi] und in seinem Inneren begreift, und die Stimme
wird zur Gehilfin und nahezu Spenderin, die aber nicht begreift«.”

* Ders., Sermo CCXII, »Annuntiamus vobis vitam aetername, h XIX, N. 9, Z.
1-4, S. 74.

Ders., Sermo CCLVII, »Pax Dei quae exsuperat omnem sensumg, h XIX, N. 7,
Z. 21-3, S. 369.

Ders., Sermo CCLXV, »Plenitudo legis est dilectiog, h XIX, N. 22, Z. 1-5, S.
444.

Ders., Sermo CXX, »Magna est fides tuag, N. 2.

Ders., Dialogus de visitatione, N. 13.
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Im selben Sinn spricht wohl auch Sermo CLXXXIII von der »Kgft
des Wortes, das im Inneren des Menschen wirkt [virtutem verbi in

interiori hominis operantisj«.’

IV. Die Kraft des Wortes und das Wort als Brot

1. Einleitung: Das Brot als Speise des Leibes und das Wort als
Speise des Geistes

Nikolaus von Kues lisst jedoch wie bei der Kraft des Gotteswortes
auch im Spiel der Metaphern und Vergleiche die Kraft des mensch-
lichen Wortes mit aller Deutlichkeit zutage treten. In diesem Kon-
text nimmt freilich die Metapher des Wortes als Speise und insbe-
sondere als Brot einen herausragenden Platz ein. lhr hat Rudolf
Haubst sich in einem vor beinahe vierzig Jahren verdffentlichten
Text gewidmet,” und die Metapher diente als Grundlage ﬁ.'ir Lent-
zen-Deis’” hochinteressante Ausforschung, besonders in seiner Ex-
ploration des Prothemas von Sermo XL und fiir einen Text
Klaus Reinhardts iiber die lebendige Verkiindigung des Gotteswor-
tes.”? Die Grundlage fiir die Entwicklung dieser Metapher liefern,

¥ Ders., Sermo CLXXXIII »Una oblatione consummavit in sempiternum sancti-
ficatos«, h XVIII, N. 9, Z. 12-17.

% Vel. R. Hausst, »Das Wort als Brot, in: R. Hausst, K. RAHNER u.AO. Smf—
MELROTH, Martyria, Leiturgia Diakonia. Festschrift fiir Hermann Volk, Mainz, AGru.—
newald, 1968, S. 21-39, erneut verdffentlicht in seinem Buch Stresfziige in die
cusanische Theologie, Miinster, Aschendorff, 1991, S. 552-572. )

5 Vgl. WoLrcanc LentzEN-Digs, Den Glauben Christi teilen. Theologie und T‘/erkzm-
dignng bei Nikolans von Kues, Stuttgart/Berlin/Koln, I(ohlham@er, 1'991, 1?51?65.
S. 129-137. Vgl. auch vom selben Autor « Prediger sind wie Bicker« Eu}e
Bildrede des Nikolaus von Kues im Prothema sciner Predigt *Confide filia’
(1444) als Grundmuster evangelisicrender Verkiindigunge, in A. Hrmz, W.
LenTzen-Ders, u. B. ScaNeck, Wege der Evangelisierung, Trier, 1993, 5. 99-115.

2 Vgl Kraus REINHARDT, »Wo sollen wir Brot kaufen. . « (Joh 6,5). Gédankcn
aus einer Predigt des Nikolaus von Kues tber die Predigt als lebendige Ver-
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wie R. Haubst betont, die bereits angesprochene Gleichsetzung von
Wort und Weisheit und, ausgehend von dieser Gleichsetzung, die
Vertiefung des Begriffs der Weisheit nach einer seiner ethymolo-
gischen Erklirungen, die De sapientia lapidar durch die folgende
Formel tibersetzt: »Die Weisheit ist es, die wohlschmeckt [sapientia
est, quae sapit]; nichts Stileres gibt es fiir die Vernunfteinsicht«,®
und unmittelbar danach mit der Aussage vervollstindigt, »sie ist das
Leben unseres verniinftigen Geistes«.** Auf der Grundlage dieser
Ethymologie kann Nikolaus von Kues im Verlauf seines Werkes
kontinuierlich den Gedanken weiterentwickeln, dass der Mensch
sich auf zwei Wegen ernihrt: Seine kérperliche Natur erfordert das
sinnliche Brot, mit dem er sich hinsichtlich seiner materiellen Be-
diirfnisse ernidhrt, und seine geistliche Natur erfordert eine andere
Art von Brot, das geistliche und geistige Brot, das nur das Wort und
seine Ausdriicke ihm geben kénnen.®® Dieses Wort, das Brot ist, ist
an erster Stelle natiitlich das Gotteswort, und aus diesem Grund
erwihnt der Autor Bethlehem so hiufig ethymologisch als Haus des
Brotes, »domus panis«.®® Aber dariiber hinaus kénnen auch die
menschlichen Worte als seine Auﬁerungen als Brot erachtet werden,
das den Menschen durch die unendliche Weisheit ernihrt, die in
ihnen scheint und sich widerspiegelt.

kiindigung des Wortes Gottes«, Trerer Theologische Zeitschrift, 102 (1993), S. 101—
109.

Nikoravs voN Kugs, Mdiota de sapientia, L. 1, h'V, N. 10, Z. 7, S. 17 (Schr.
111/431)

% Ebd, N.11,Z.1, 8. 19 (Schr. 111/431)

Vel. Sermo LXXVI hrsg. v. ]. Kocu in Die Auslgung des Vatersnsers in vier
Predjgten, in CT 1/6, Heidelberg, 1940, S. 108 und Sermo XXIV, Jhesus in eyner
allerdemutischer Menschheit, h XVI, N. 24 ff.

In den cusanischen Predigten haben wir diese Ethymologie zumindest in den
folgenden Fillen verzeichnet: Sermo 11, »Ibant Magi«; Sermo XTI, »erbo caro
factum est Sermo XVI »Gloria in excelsis Deo«; Sermo XVIII, »Afferte
Domino«; Sermo XLII »Ecce evangelizo vos«; Sermo XLIII »Alleluia¢; Sermo
CXIII »lntrantes¢; Sermo CLXXI »Ubi est qui natus est; Sermo CCLXII
»Obtulerunt ei munera«.
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2. Die dreifache Entwicklung der Metapher

Bei der Exploration dieser Metapher und den Reflexionen, zu de-
nen sie hinsichtlich der Reichweite der Kraft des Wortes Anlass
gibt, das sie letztendlich nihrt, miissen wir drei Yersdnedege
Aspekte beriicksichtigen: an erster Stelle die Fah1gkelten~ unc% die
Arbeit dessen, dem die Erteilung des Wortes zusteht, der 1m“k1rch-
lichen Kontext natiirlich der Prediger ist, aber dessen Ausfithrun-
cen auf jeden Gesprichspartner ausgedehnt werden konnen, der
c . . .
versucht, Gedanken in Worte zu tbersetzen; an zwelter Stelle, die
Arbeit dessen, der hort und sich dadurch bereit erklart, das Wort in
sich wirken zu lassen, das ihn durch die anderen erreicht und
drittens schlieBlich die Wirkung, die das Wort gerade aufgrund der
.. ) .

unterschiedlichen Dimensionen der in thm beférderten Kraft und
aufgrund seiner Wirkungsweise hervorrufen kann.

a) Die Kraft des Wortes als Brot und die Kraft des Sprechers

Hinsichtlich des ersten Aspekts ist zunichst die Art der Ver@itt—
lung zwischen der Rede des predigenden Menschen, der spmcbt
und die Wahrheit verkiindet, und der Wahrheit, Weisheit oder Meis-
terschaft selbst zu beriicksichtigen, von denen er Zeugnis ablegt.
Wenn deshalb Sermo CXIVI bestitigt, dass »im Wort des Meisters
die Secle des Schillers mit Weisheit gendhrt wird«,” duBert Sermo
CLII, indem er das Motto erldutert, nach dem »das Brot des Leben.s
essen heiflt, das Wort bewahren« »Hier liegt der Unterschied zwi-
schen der Rede (sermo) des alleinigen und groBten Meisters un'd d(?r
anderen, die es lediglich durch Beteiligung des Meisters sind, \y1e die
Schiiler Platons seine Lehre vermitteln, die der Schein des Lichtes
Platons ist, aber Platon vermittelt das Licht selbst, das durch den
Lichtschein der Schiiler mitgeteilt wird«.®® Daraus resultiert, dass

7 Ders., Sermo CXLVI »Reliquit eum diabolus«, h XVIIL, N. 10, Z. 13-14.
% Ders., Sermo CLII, »Si quis sermonem meum servavetite, h XVIII, N. 7, Z.

13-19.
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das Wort des Sprechenden nicht die Wahrheit ist, nicht der Ort der
Wahrheit ist, sondern ein Vermitteln oder ein Weg der Wahrheit zur
Wahrheit, wobei dem Schriftsteller, dem Prediger oder dem Phi-
losophen als Gesprichspartner lediglich der Status des Boten zu-
kommt, mit aller sich daraus ergebenden Kraft, aber auch mit allen
Einschrinkungen. An zweiter Stelle sind die Unterschiede zu be-
tonen, die sich aus der jedem Mittler eigenen Besonderheit ergeben.
In diesem Sinn vergleicht die Predigt »Confide filia« die Titigkeit
des Predigers mit der eines Bickers und weist auf die Unterschiede
zwischen den verschiedenen Bickern hin, die natiirlich nicht alle
das gleiche Brot backen: »Es gibt aber unterschiedliche Bicker und
Koche. Es gibt gewisse Bicker, die aus einem Weizenteig sehr gutes
Brot zu machen wissen, ein sehr edles Brot. Und sie mahlen das
Kotn gut, um bis zum Mark zu gelangen, und aus diesem Mark
odet Pett machen sie das Brot, das fiir Kénige oder edelste Geister
bestimmt ist. [...] Andere machen aus demselben Kotn nicht so
gutes und reichhaltiges Brot, denn obgleich sie auch den Weizen
mahlen, fehlt ithnen die Fihigkeit, bis zum Mark zu gelangen. Und
dennoch machen sie weiles und siiles und gutes Brot, das aber
groBer ist als das vorherige. Wieder andere machen aus dem glei-
chen Weizen groBies Brot, weil sie den Weizen nicht gut mahlen und
ihn, nachdem er zerbrochen worden ist, nicht absondern, sondern
die duBeren Kleinteile sich mit den anderen vermischen lassen. Und
dieses Brot ist immer noch gut zur Ernihrung gréBerer Gemiiter.«®
Die von der Verschiedenartigkeit der Bicker ausgehende Analogie
wird fortgesetzt und zeigt, wie derselbe Bicker unterschiedliche
Brote backen kann. Im weiteren hei3t es: »Selten findet man an
verschiedenen Orten die gleichen Bicker und nicht einmal an ei-
nem Ort. Auch liegt es nicht in der Macht eines Bickers, immer
gleich gutes Brot herzustellen« Wenn die Analogie der Titigkeit

¥ Ders., Sermo X1.I, »Confide filia¢, b XVIL, N. 2, Z. 1-20, S. 140-141 (Lentzen-

Deis, S. 130)
™ Ebd., N. 2, Z. 25-28, S. 141.
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des Predigers zu der des Bickers eine Bedeutung hat, dann weist
diese Bedeutung auf die Notwendigkeit hin, nicht zu vergessen,
dass nicht alle, die das Wort gebrauchen, es auf die gleiche Weise
tun, dass sie es nicht nur mit der ihnen gegebenen Gewandtheit tun,
sondern diese Gewandtheit dem Zielpublikum ihrer Reden anpas-
sen. Wie Lentzen-Deis unter Beriicksichtigung der verschiedenen
Instanzen der Erkenntnis (»sensus«, »ratio« und »intellectus«) et-
wihnt, kann es bei einer bestimmten Horerschaft angemessener
sein, die Kraft der Worte an die Sinne zu richten, bei einer anderen
an den Verstand und bei wieder einer anderen an die Vernunft
— hiervon hingt die Wirksamkeit der Rede in jedem spezifischen
Kontext ab.”! Aber die Wirksamkeit der Kraft des Wortes hingt
nicht nur von dieser Anpassung an die Horer ab. Sie resultiert auch
und zum groBen Teil aus dem inneren Assimilationsvermogen des-
jenigen, der es als Mittler oder Bote verkiindet. Vor allem diese
Lehte kénnen wir Sermo CCVII entnehmen, der die Kraft des
Wortes der Weisheit mit der Kraft des Feuers vergleicht: »Wie das
Feuer die kalten und schwarzen Kohlen entziindet und verwandelt,
so entflaimmt die vom Geist der Weisheit beseelte Stimme die
Unwissenden«,”? und den Mittler des Wortes damit betraut, es in
seinem Sinn zu assimilieren und sich seiner zu bemichtigen, damit
es mit all seiner Energie wirken kann, und zu vermeiden, es wie
ctwas auszuprechen, das man von einem Fremden gekauft hat:
»Daher meintaus eigenem Sinn reden< (loqui sui sensu): das Wort
des Lebens aus eigener Einsicht vortragen. Jenes belehrt und nihtt;
denn es wird mit schmackhaftem Vetkosten vorgetragen und emp-
fangen. Die Siifigkeit und der angenehme Geschmack, den der
empfindet, der aus seiner eigenen Einsicht heraus vortrigt, verbin-
den sich mit dem Vortrag, so dal} er begierig aufgenommen wird.

' Vgl. Worrcan Lentzen-Dets, Den Glauben Clhristi teilen. Theologie und Verkiin-
digung bei Nikolaus von Kues, S. 134-135.

™2 Sermo CCVII »Unde ememus panes ut manducent hii?¢, h XIX, N. 4, Z. 6-8.
(Reinhardt, S. 105)
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U.nd darum vermag die lebendige Stimme, nimlich jene, die aus der
Einsicht des Lehrenden herauskommt, wirklich zu belehren, weil
sie sich mittels der Wiirze einer verborgenen Energie einprigt. Wer
aber in einer fremden Zunge spricht, der baut nicht auf, weil seine
Stmme nicht lebendig ist, da ihr der Geist der Einsicht fehlt.«
Hier wird das Wort »Energie« verwendet, um das in der Stimme
enthaltene Leben und das von ihr iibertragene Leben zu charakte-
tisieren, und das, wie Klaus Reinhardt zu Recht betont,” nicht nur
aus dem Vereinnahmungsvermégen des Sprechers tesultiert, son-
dern auch aus seiner Fihigkeit, seine Rede von einer doppelten
Quelle beleben zu lassen, der menschlichen Einsicht und der ott-
lichen Weisheit: »Ich meine aber, daB3 in der Kitche nicht nurbjene
Rede eine lebendige Rede ist, die vom Geist menschlicher Einsicht
beseelt wird, sondern vielmehr die, die vom Geist gottlicher Weis-
heit durchdrungen ist«” Auf diese unterschiedliche Ausbildung,
Veranlagung und Wesensart der Prediger geht auch eine Weitefe
P.redigt ein, Sermo CLII, bedacht, die von Abschnitt 7 an ebenfalls
die MeFapher .des Wortes als Brot ergriindet und eingangs betont,
dass »die Predigt Brot des Lebens ist«, mehr noch, es ist »Nahtung
gegen den Tod«, wobei »sein Sakrament die Eucharistie« ist.”” Ku-
rioserweise wechselt der Autor aber plotzlich die Metapher, als er
sich den verschiedenen Arten von Predigern zuwendet, um den
Vergeich des Wortes mit dem Schwert zu iibernehmen: »Es oibt
noch diesen Unterschied zwischen den Predigern. Wie einer unbbe—
holfen im Umgang mit dem Schwert ist, ein anderer stark, ein

" Ebd, N. 2, 6-18, S. 13-14.

7 5

4 I}LAUS RemvHARDT, Wo sollen wir Brot kaufen. . « (Joh 6,5). Gedanken aus
e{ner Predigt des Nikolaus von Kues tiber die Predigt als lebendige Verkiin-
digung des Wortes Gottese, S. 104.

Nrxoraus von Kues, Sermo CCVII »Unde ememus panes ut manducent hii«
h XIX, N. 3, Z. 14 (Reinhardt, S. 104)

Ders., Sermo CLII, »Si quis sermonem meum servaverit, N. 7, h XVIIIL, 7. 1-2
S. 147. o )

7 Ebd, N.9, Z. 1-3, S. 148.
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anderer geschickt usw., so gibt es auch Prediger, die das Wort fast
wie ein Schwert benutzen.«’® Wenn Nikolaus von Kues die Macht
des Wortes der Gewalt der Waffen vorzieht, so ist dies seinem
Bewusstsein zu verdanken, dass das Wort witksam sein kann, wenn
es mit dem entsprechenden Wissen, der entsprechenden Ausbil-
dung und den entsprechenden Mitteln gebraucht wird. Deshalb
besteht er auf dem Hinweis darauf, dass das Weihen zwar im
Zustindigkeitsbereich aller Geistlichen liegt und es alle auf dieselbe
Weise tun, dass dies aber nicht auf die Evangelisierung zutrifft, bei
der manche geschickter vorgehen (valtioris virtutis«”® ) als andere.

b) Die Kraft des Wortes als Brot und die Kraft des Horers

Widmen wir uns nun dem zweiten Aspekt, den wir uns bei der
Exploration dieser Metapher merken sollten und der sich auf die
Arbeit des Horers bezieht. Zunichst miissen seine Verfiigbarkeit
und sein Wunsch beriicksichtigt werden: das Wort kann, wie auch
das Brot, nur denjenigen nihten, der sich ihm 6ffnet, unabhingig
davon, wer es ihm verschafft, denn schlieBlich heit es in Sermo
XLI: »auch ihr sollt nicht darauf euer Augenmetk richten, wer der
Bicker ist, sondern auf das Brot, denn wenn ihr keinen Hunger
habt, kénnt ihr das gute Brot nicht beurteilen. Aber wenn iht aus
Sehnsucht das Brot schmeckt und es anschaut, werdet ihr seine
SiiBigkeit erfassen«.” Nikolaus von Kues fiigt hinzu: Diesszr
Wunsch muss ein Wunsch nach einer immer edleren Speise sein
und, analog dazu, auch nach immer erhabeneren Worten.® In Ser-
mo CLII erachtet der Autor die rationale Seele als »eine Art Ma-
terie, deren gestaltende Form das Wort ist« und duflert sogar, in

~1

® Ebd., N. 10, Z. 6-9, S. 149.

" Ebd., N. 10, Z. 16-17, S. 149.

% Ders., Sermo XLI, »Confide filia«, h XVII, N. 3, Z. 14-18, S. 141 (Lentzen-
Deis/131).

¥ Ebd., N. 3, Z. 4346, S. 142.
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Anspielung auf das Gleichnis des Simannes, dass »es notwendig ist,
dass sie dem Empfang zugeneigt ist, denn wenn sie schlecht ist,
wird sie nicht zulassen, dass der Geist der Weisheit oder des ewigen
Lebens in sie eindringt«.” An zweiter Stelle ist im Hinblick auf die
Assimilierung der Kraft des Wortes eine Reihe minutidser Schritte
erforderlich, gleich den zur Assimilierung des Brotes erfordetlichen
Schritten. Und wenn es in diesem Fall, wie Sermo CLXXIV besagt,
erforderlich ist, zuerst mit den Zihnen zu kauen und dann unter
Hinzufigung der erforderlichen Fliissigkeiten im Magen zu verdau-
en, dann die feine, zur Nahrung bestimmte Masse von der grobe-
ren, auszuscheidenden, zu trennen, und schlieBlich die Nahrung in
die Natur des Erndhrten zu verwandeln, so erfolgt der gleiche
Prozess bei der Assimilierung des Wortes: Durch die Sinne erfolgt
die erste Abscheidung, in der Vorstellungskraft oder im Gemein-
sinn die zweite und im Verstand die dritte. Dort holt sich die
Vernunft schlieBlich »die reine Nahrung, die geistig erkennbare
Form oder Art, die er in die geistige Natur umwandelt«.® Aus
diesem Grund kann »das Wort oder der Logos« als »die nihrende
Vetnunft« bezeichnet werden und das gesprochene Wort kann »so-
zusagen als Himmel, in dem der Verstand, der in ihm alles hat, von
allen Dingen zu sprechen scheint« erachtet werden. Ebenfalls aus
diesem Grund kann die Predigt oder die Rede als »Brot der Seele
und Samen des Lebens oder der Weizen, der in sich die nihrende
Tugend birgt [pascendi virtutem]« erachtet werden.* Beziiglich der
Arbeit des Horers ist an dritter Stelle die Spezifizierung dessen
festzuhalten, was der Hérer wihrend dieses Transformationspro-
zesses dem Wort unbedingt hinzuftigen muss. In Sermo CCLXXV
finden wir diesen Hinweis in der weiteren Exploration dieser Me-

Ders., Sermo CLII, »Si quis sermonem meum setvaverite, N. 9, h XVIII, Z.
116-21, S. 148.

Ders., Sermo CLXXIV, »Non in solo pane vivit homo«, h XVIIL N. 2, Z. 1-19,
S. 262

% Ebd, N. 2, Z. 25-27.
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tapher. Nach der Wiederholung, dass »derjenige, QCr c.lie ‘Speise
entnimmt, kauen, einweichen, und mit seiner Feuchtigkeit die Tro-
ckenheit des Brotes befeuchten musse, wird die Tiatigkeit des Kau-
ens des Wortes oder der Schrift als Perskrutation (»scrutatio«) be-
zeichnet und hinzugefiigt, dass die Feuchtigkeit, die sie dem ge-
kauten Brot verleiht, als Demut des Glaubens bezeichnen kann, die
im internen Assimilationsprozess durch die Nachstenliebe erginzt
wird:® »Danach, sagt Nikolaus, »geht das Brot in den Magen der
Erinnerung tber, wo es durch die Wirme der Néc.hstenhébe um-
gewandelt wird«, und unterscheidet dabei »den geistlichen Sinn vom
sinnlichen, der der wortliche Sinn ist«

¢) Die Kraft des Wortes als Brot in ihren Wirkungen:
catitas, transcensus und concordia

Diese Erwihnung der Wirme der Nichstenliebe etlaubt uns, zum
dritten zu beriicksichtigenden Aspekt der Kraft des Wortes iibet-
zugehen, der sich auf seine Wirkung bezieht. Als Wort des Lebens
besteht sein Ziel datin, dem Hérer Leben zu geben und selbstvars-
tanlich dieses Leben Friichte tragen zu lassen, was im Fall des
Gebrauchs des Wortes bei der Evangelisierung offensichtlich wird:
»bei der Evangelisierunge, so Sermo LXTV, erteilt man di_e Speise
des Lebens, wie bei der Oblation, und die Evangelisierung ist umso
vollkommenet, je mehr Friichte sie trigt«.” Diese belhebende Dy-
namik erzeugt, wenn sie auf das dem Menschen eigene mtellektuel'le
und affektive Wesen iibertragen witd, eine doppelte Bewegung in
demjenigen, der das Wort aufnimmt oder, um den Termigus zu
verwenden, mit dem Augustinus die Kraft des Wortes de.ﬁmert, sie
bewegt den Horer zweifach. Sie bewegt ihn in einer ve;mkal.en und
einer horizontalen Richtung. Die vertkale Richtung bringt ihn der

8 Sermo CCLXXV, »Non sumus ancillae filii; sed liberae«.

8 Ders., Sermo LXIV, »Qui manducat hunc panem« Vgl. auch Sermo CXLVI,
»Reliquit eum diabolus«, N. 10, h XVIII, S.114.
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Quelle des Wortes niher, der Weisheit, dem Leben, seinem Grund
oder seiner Grundlage, die Nikolaus von Kues Gott, Grofiter oder
Erzeuger des Wortes nennt, »possest«, »non aliud« oder »posse
ipsum« und der uns mit diesen sprachlichen Ritseln auf das tiefe
Mystetium des Seins in seiner absoluten Vollkommenheit verweist.
Die horizontale Richtung zielt darauf, die Gesprichspattner einan-
der anzunihern, die Menschen zu einen, ihr dialogisches und auch
existenzielles Zusammentreffen zu erméglichen. Nun wird hier im
einen wie im anderen Fall die Kraft der Liebe und der Nichsten-
liebe durch einen Transformationsprozess wirksam, der voraussetzt,
dass die Kraft des Wortes auch die Kraft der Zuneigung und der
Liebe ist. Bereits in De filiatione Dei heiBt es, »in einer solchen
AuBerung der Lehre des Meisters strahlt eine Licbe wider, die in
seinem Vortrag den verschiedenen Ausdrucksweisen gemil} ver-
schieden aufleuchtet«. Und weiter: »Damit das Wort Frucht trage,
erscheint die Liebe des Meisters in der Bedeutung der Worte als
Gedanke, widerstrahlt auch die Meisterschaft selbst, aus welcher
der Gedanke fruchtbar und meisterhaft entstrémt«®’ Und Sermo
CLXXIV, der das Thema »der Mensch lebt nicht vom Brot allein
etldutert, versucht zu zeigen, wie die vom Wort als Brot der Seele
erteilte Nahrung auf der einen Seite Freude hervorruft und auf der
anderen gleichzeitig die Nichstenliebe, deren Zweck es ist, Leben
zu spenden: »Deshalb erregt der geliebte Gegenstand Freude, wih-
rend er sich dem Gedanken anbietet, und so ist die Nichstenliebe
belebend und belebt den im Wort vorgestellten Gegenstand. Daher
ist dic Erregung von Freude das Einstrémen des Lebens. Der Geist
wird deshalb kontinuierlich auf lebendige und fréhliche Weise be-
wegt, wenn ihm der hochstersehnte Gegenstand prisentiert wird .«
Und einige Zeilen spiiter lisst er, indem er die Nichstenlicbe mit
der Hrkenntnis verbindet und »die Nichstenlicbe als Geist des

¥ Ders., D filiatione Dei, h IV, N. 75, Z.. 1-5, S. 55 (Schr. 11/631).

% Ders., Sermo CLXXIV »Non ia solo pane vivit homo, h XVIII, N, 4, Z. 8-14,
S. 263-264.
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Lebens« erachtet, aus der Nichstenliebe und ihrer Erkenntnis die
Liebe entspringen, die er als »Geist [bezeichnet], der auf erhabene
und unfehlbare Weise den Geist etfreut und belebt, der die Freude
selbst kostet.«® Die Quelle des Wortes ist die Quelle des Lebens,
die Quelle des Lebens ist die Quelle der Freude und die Quelle der
Freude ist die Quelle der Nichstenliebe, und deshalb ist die vom
Wort in vertikaler Richtung vorgegebene Bewegung die Bewegung
im Hinblick auf das Uberstromen in der Vollkommenheit seiner
Quelle, wie ex in De filiatione Dei dul3ett, als er sich metaphorisch der
Beziehung von unvollkommenen und vollkommenen Spiegeln be-
dient, um von der »filiatio« zu sprechen: »Hat man also irgendeinen
vernunfthaften, lebendigen Spiegel zum ersten Spiegel der Wahrheit
iibertragen, in dem alles, so wie es ist, wahrhaft ohne Fehler wi-
derstrahlt, dann strémt dieser Spiegel der Wahrheit mit allen Spie-
geln, die er aufgenommen hat, in den vernunfthaften, lebendigen
Spiegel iiber, und dieser empfingt jenen Spiegelstrahl des Spiegels
der Wahrheit, der die Wahrheit aller Spiegel in sich birgt.« Zum
Abschluss dieses Abschnitts duBert der Autor, indem er diese Auf-
fassung der »filiatio« mit dem »Wort als Quelle der Wahrheit« vet-
bindet: »In jenem ersten Spiegel der Wahrheit also, der auch Wort,
Logos oder Sohn Gottes genannt werden kann, etlangt der ver-
nunfthafte Spiegel die Kindschaft, auf daB er alles in allem und alles
in ithm ist und sein Kénigtum der Besitz von Gott und allem in
cinem Leber der Herrlichkeit seil«® Interessant ist hier folgende
Feststellung: Die Begriffe »translatio« und »transfusio« treten im
Anschluss an weitere Begriffe wie »transsumptio« oder »transcen-
sus« auf, normalerweise im Zusammenhang mit einer Reflexion
iber die Grenzen des Wortes und die Notwendigkeit, sie zu tiber-
winden, um die Quelle zu erreichen, aus der ihre Kraft sttomt (hier
sei zum Beispiel der Appell aus Kapitel 10 des 1. Buchs der De docta

¥ Ebd, N. 6, Z. 1-11.
% Ders., De filiatione dei, h IV, cap. 3,N. 67, Z. 1=7 und 13-16 (Schr. 11/623-625).
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ignorantia angetihre, »die Worter in tibertragener Bedeutung zu ver-
stehen, was »zu wunderbarer Freude« fiihrt”). Diese Begriffe er-
langen hier eine besonders bedeutsame existenzielle Dynbamik an
der die Kraft des Wortes, in dem diese »transfusio« erfolot n’icht
unbeteiligt ist.” =
Unterdessen fiihrt die durch die Kraft des Wortes voreecebene
Bexyegung zum vertikalen Eintauchen in die Quelle des Leageis und
gleichzeitig auch horizontal zum eintrichtigen Verhiltnis zu den
anderen Menschen”. In der Tat haben wir oben geschen, wie in
Sermo CLXXIV das gesprochene Wort als »Himmel der Ve’rnunft«
erac}}tet wurde. Nun ist es in diesem Kontext im Riickblick auf die
Sf:hnft, mit der wir unsere Reflexion begonnen haben, De pace fidez,
nicht uninteressant zu vermerken, wie am Ende des tiefen. zwi-
schen allen Gesprichspartnern bestechenden Dialogs gerade ’dieser
A'usdruck auftaucht um die Ebene zu identiﬁzieroenb auf der die
Eintracht erreicht wurde: »Es wurde also das eintrécildoe Zusam-
mensein der Religionen auf geschilderte Weise im H?mmel der
Vernunft beschlossen.«’ Das bedeutet, dass die Eintracht nur durch

4 . . . .
as \X/ortl und den Dialog zu erreichen ist, wenn die Unterschiede
untiberwindbar scheinen.

Ders., De docta ignorantia, L. 1, cap. 10, h 1, S. 21, Z. 17-21.

Zun.”x .existentiellen Sinn des Begriffs zranssumptio vgl. Joio MartA ANDRE
»(;ozmzdezztz'a appositorum, Concordia ¢ o sentido existencial da transsumptio em,
Nicolau de Cusaq, in Joo Marra ANDRE und MARIANO ALVAREZ-GOMEZ
(Hrsg.), Coincidéncia dos opostos e concordia, Caminbos do Pensaments em Nicolan de
Cisa, 1, Coimbra, Faculdade de Letras, 2001, insbesondere S. 217-231

Zu.r Artikulation zwischen »transsumptio« und »concordia« vel. uns.eren in
obiger Anmerkung zitierten Text, insbesondere S. 231-241. )

Nixoraus von Kugs, De pace fidei, h VIIL, N. 68, S. 62, 7. 19-20 (Schr. I11,/797)
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V. AbschluB: die Kraft des Wortes, die Liebe und die Freiheit

Wir miissen im selben Kontext mit dem Tartaren nachhaken: »Wie
also sollen wir hier zur Einmiitigkeit gelangen?« Die Antwort wird
von Paulus ausgesprochen: »Die gottlichen Gebete sind sehr kurz
und allen wohl bekannt. Sie finden sich ganz in jedem Volk, denn
das Licht, das sie uns zeigt, ist der verniinftigen Seele anerschaffen.
In uns selbst redet Gott, ihn, von dem wir das Sein empfingen, zu
liecben und nur das dem andern gegeniiber zu tun, von dem wir
wollen, das es uns gegeniiber getan wird. Die Liebe [dilectio] ist also
die Vollendung des Gesetzes Gottes und alle Gesetze werden auf
sie zuriickgefithrt.«”® Aus diesem Grund bezeichnete sie W. Dupré
in einer Untersuchung iiber die Ethik der Liebe als »Grundbestand-
teil allen Seins«”® und offenbarte dadurch ihren ontologischen Sta-
tus. Es ist also nicht verwunderlich, wenn in derselben Predigt, in
der die Metapher des Wortes als Brot entwickelt wird und die
Prediger mit Bickern verglichen werden, zum Ausdruck kommt,
dass die Liebe »Form oder Leben aller Tugenden« ist, ihre »Wur-
zel«” und, in einer noch unmittelbarer mit dem Gesagten verkniipf-
baren Form, dass sie »das Band der Einheit und der Eintracht«®® ist.
So »besteht [alles] in einem gewissen Band der iiber alle Welten
verbreiteten Liebe fort«, wie der Welt »des Konigreichs, der Nation,
der Stadt, der Gesellschaft, des Geschlechts oder der Familie«.”
Dieses Band der Liebe jedoch, das ein beengendes Band ist, beengt
auf andere Art als das Band der Macht der Gewalt, denn dieses

** Ebd., cap. 16, N. 59, S. 55, Z. 10-15 (Schr. I1}/785).

% Vgl. W. DuprE, »Liebe als Grundbestandteil allen Seins und "Form oder Leben
aller Tugenden’ », Mitteilungen und Forschungsbeitrige der Cusanns-Gesellschaft, 26
(2000), S. 65-91.

9 NikoLaus von Kugs, Sermo XLI, »Confide filia«, h XVII, N. 2, Z. 2-3 u. 6, S.

157.
% Ebd., N. 23, Z. 3-4.
? Ebd., N. 23, Z. 6-9
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Band beengt in der Freiheit: »Die Freiheit gehort zur Natur der
Liebe und die Liebe bewegt sich frei durch ihren Adel, sie kann
m_cht genodtigt werden. Und witd sie gendtigt, kann sie keine wahre
Liebe sein, sondern nur vorgetduscht, wie wenn wir manchmal aus
Furcht vor der Peitsche oder Angst vor der Strafe vorgeben, den
Prilaten oder den tyrannischen Fiirsten zu lieben.«'™

Die Eintracht und der Frieden, die auf der Kraft des Wortes
aufgebaut sind, unterscheiden sich deutlich von der Bindung, zu der
uns die Kraft der Waffen verpflichtet. Der Horizont, in den diese
Kraft sich einfiigt, ist der Horizont des Dialogs und auch und vor
allem deshalb ist das cusanische Denken ein tief dialogisches Den-
ken."" Der Weg des Dialogs ist gleichzeitig der Weg der Wahrheit,
der Weg der Eintracht, der Weg der Liebe und der Weg des Frie-
dens. Das ist eine Botschaft, die sich bis heute all ihre Aktualitit
erhalten hat und ein Wort, das noch nichts von seiner Kraft einge-

biuf3t hat.

" Ebd., N. 25, Z. 8-14, S. 167.

1 Zum dialogischen Wesen des cusanischen Denkens vgl. Inico Bocken, »Die
Wahrheit des Dialogs. Die Bedeutung des cusanischen Denkens fiir Martin
Bubers Entwurf einer D1alou—Ph1losoph1e« in K. REINHARDT u. H. ScHwaET-
zER (Hrsg.), Cusanus-Reseption in der Philosophie des 20. Jabrbunderts, Regensburg, S
Roderer-Vetlag, 2005, S. 9-31, sowie Joio Mar1a ANDRE, »Conocer es dlalouar.
Las metaforas del conocimiento y su dimensién dialégica en el pensamiento de
Nicolas de Cusaq, in J. MacHETTA und CLAUDIA D’AMICO (Hrsg.), £/ problema del

conocimiento en Nicolds de Cusa: genealogia y proyeccion, Buenos Ai
E
Biblos, 2005, S. 15-38. 7 os Alres, Editotial
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