Die Lehre des Ps.-Dionysius Areopagita
vom Aufstieg der Kreatur zum gottlichen Licht

von Otto SemmelrothS. J.

Der Ps.-Areopagit legt seine Theologie mit Vorliebe im Vergleich
mit dem Licht dar, das vom unzuginglichen Urlicht Gottes ausstrahle
und die Geschopfe unwiderstehlich zu sich selbst zurtickholt. Neben
dieser Bildlichkeit aus dem optischen Bereich findet sich, wenn auch un-
gleich seltener, der dem Akustischen entnommene Begriff des anviynpa.
Daf es sich hier um eine ,bevorzugte bildliche Vorstellung® des Dio-
nysius handelt, wie Stiglmayr sagt?, ist, vor allem wenn man sie neben
die Bilder aus dem Lichtbereich hilt, wohl zu viel behauptet. Man wird
in Verbindung mit dem Gedanken an das Licht, das die Geschopfe zu
sich emporzicht wie die Sonne die Pflanzen, hier sogleich an das Echo
denken, das als Antwort auf einen Ruf zum Rufenden zurtickkommt.
Wenn nun auch dmfymue nicht eigentlich ein solches Echo bedeutet,
sondern vielmehr das immer weitere Verklingen des Rufes, mit dem
der Schopfer die Geschopfe ins Dasein hineingerufen hat, so ist doch
die Vorstellung des Echos sogleich gegeben.
Tatsichlich nimmt in der Theologie des Dionysius die Lehre von der -
Riickkehr des Geschopfes zu Gott, wenn auch nicht riumlich den grofi-
ten Teil, so doch die grofite Bedeutung fiir sich in Anspruch. Im Mittel-
punkt des Blickfeldes areopagitischer Theologie steht der Mensch.
Alles, was Dionysius iiber Gott sagt, findet sein Interesse vor allem
durch die Beziehungen zu den Geschdpfen. Hier nun, wo es sich um den
' Aufstieg der Geschopfe zum Urlicht handelt, sind wir im eigentlichen
| Gebiet seiner Absichten und auch seines Einflusses. Denn der Areopagit
" hat am meisten auf die Nachwelt eingewirkt durch seine Darlegungen

iiber den Aufstieg der Geschdpfe zum Ziel, fiir das sie geschaffen sind.

I. Die Krifte des Aufstieges

Wir haben zunidchst von den dufleren und inneren Kriften zu spre-
chen, die alles Geschopfliche zum Aufstieg dringen: Gottes Ruf und
dem der Kreatur innewohnenden Eros, auf den dieser Ruf trifft;
schliefilich von der Gestalt des Photagogen Christus, die dem Aufstieg
zur Verwirklichung helfen soll.

1. Der emporziechende Ruf Gottes

a. Die innergottlichen Ideen werden in den Analogien zu Willens-

festsetzungen Gottes, die eine alles durchwaltende Pronoia in den Ge-

1 Ubersetzung von Div. Nom., BKV S. 61, Anmerkung.

24




Dic Lehre des Ps.-Dionysius Areopagita vom Aufstieg der Kreatur zum gottl, Licht

schopfen nach auflen setzt. Eine solche Analogie ist ja nicht Festsetzung
durch eine blinde Natur, sondern Entscheidung eines freien schop-
ferischen Willens, und das Geschdpf ist nicht einem blinden Natur-
drang unterworfen, sondern wurde von einem personlichen Schopfer
an seinen Platz gestellt. Ein personliches, iiber allem stehendes Wesen
hat die Geschdpfe aus sich herausgerufen in die Leere des Nichts, um es
mit Wesen zu fiillen, die ihm personlich gegeniiberstehen. Hier gerade
deutet der Vergleich mit dem Ruf jenen mit dem Licht. Das an-
scheinend naturnotwendige Ausstrahlen des Lichtes wird dann doch zu
einem in personlicher Freiheit ergehenden Ruf. Und im Sinne des Dio-
nysius wird auch das Emporstreben des Geschdpfes zum Urlicht zuriick
nicht so sehr eine unwiderstehlich geweckte Naturkraft, die zu ihrer
Quelle dringt, als vielmehr eine in freier Mitarbeit geleistete Antwort
auf den Ruf des Schopfers.

Es ist die iiber aller Kreatur waltende Bestimmung, jene Bewegung
dvodey Ent e xato, die nichts anderes ist als die Aussendung der Ge-
schopfe von dem aus sich herausstrebenden Ureinen in die Vielheit der
geschopflichen Hierarchie, zu beantworten mit der éx v xdro mpde
To dvovtes Stamopduevtunhy xiviore®, also Emporstreben zu jenem
Einen, von dem die Bewegung ausgegangen ist. ,Vom Vielen zum
Einen®?, das ist der Zug, der durch die Schopfung geht.

Dieser Zug wird vom Areopagiten nicht als eine nur tatsichlich in
den Geschopfen liegende Kraft angesehen, iiber deren Herkunft nicht
gefragt wiirde. Vielmehr ist diese Kraft durch den Anruf des persén-
lichen Gottes aufgeweckt. Gott wird ja deshalb das Schine (£ xd2 o)
genannt, weil er alles zu sich selbst hin ruft4,

Es ist Berufung zu jenem Hochsten, was griechische Patristik immer
schon als das Ziel alles geschépflichen Strebens hingestellt hatte: Ver-
gottlichung. Das Geschopf soll umgestaltet werden nach der géttlichen
Gestalt®. Vergottlichung ist einer der hiufigsten Begriffe, wenn Dio-
nysius iiber die Aufgabe des Menschen spricht. :

So wedkt also das Licht, das vom Schépfer in die Kreatur ausstrahlt,
in dieser eine Kraft, die sie sich nach dem géttlichen Urlicht ausrecken
heiflt. Dieses Ausrecken bedeutet ein Emporsteigen zur gottlichen Ein-
heit®. In jedem Geschopf, dem an oberster wie dem an tiefster Stelle
der geschopflichen Hierarchie stehenden, liegt die 30voyic dvarorixd,
so dafl der Begriff des dvatetverv die das Geschopf am meisten charakee-
risierende Eigenart enthilt. Die ganze Schopfung ist in dem sich aus-

2 Cael. Hier. XV, 6 — 333 D. — Die letzte Zahl bezicht sich immer auf PG 3.

3 Div. Nom. XIII, 3 — 980 C.

 mdvroe Tpdg Eeutd xoholy, 89ev ol xdAog Méyerar. Div. Nom. IV, 7~— 701 D;

T Yeompernis xdAhoG . . . TEACLOTIXOY &v TeheT)) DeLoThrn KoTd THY Tede EowTd

Ty Tehoupévey Evappoviag drapdidaxtoy pbppwoty. Cael. Hier. III, 1 — 164 D.
88@ael. Hier. 1,1 — 120 B:
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reckenden Aufbruch nach oben?, sei es, dafl die Kreaturen der obersten

Hierarchie sich unvermittelt nach der Urgottheit ausrecken®, sei es, daf§

die Tieferstehenden nach der jeweils hoheren Stufe streben, die an der

Einheit und Vollkommenheit des Urlichtes hoheren Anteil hat. So wird

denn die jeweils hohere hierarchische Stufe cine grofie Analogie zur ur-

gottlichen Einheit hin; denn wie es die dvaromuch gople tév YeordyoV’
. ist, die uns durch die Vermittlung der Offenbarungserkenntnis hoher-
| fishrt, so hat jede hohere Stufe die unter ihr stehende durch Mitteilung
'von Erkenntnis und Kraft hoherzufihren.

Zu dieser geschopflichen Aufgabe des Emporsteigens zum Einen
kommt nun noch ein anderes Moment hinzu, das auf den ersten Blick
sogar dem ersten zu widersprechen scheint. Wenn wir frither gefunden
haben, daff nach Dionysius alle geschaffenen Dinge in der ideellen und
virtuellen Vielheit der gottlichen Ideen und Analogien vorherbestehen,
dafl die Analogie Gottes jedem Ding seinen bestimmten Platz in der
groflen Hierarchie der Welt anweise, dann wird man konsequenter-
weise die Aufgabe des Geschopfes darin sehen miissen, diese Analogie,
wie sie in Gott besteht, zu erfiillen, so dafl die in dieser Welt verwirk-
lichte Analogie des Geschipfes iibereinstimme mit der Analogie in
Gotr. Tatsichlich steht dieser Gedanke sehr ausgeprigt im Geist des
Areopagiten. Er driickt ihn aus im stets wiederkehrenden ,,je nach der
dem Geschopf zugeteilten Analogie®.

Sucht nun nicht Dionysius zwei sich widersprechende Dinge zu ver-
einen, wenn er als Aufgabe der Geschopfe bestimmt, ,berufen zu sein
zur Teilnahme an der gottlichen Gutheit®, aber doch so, ,wie jedes der
Seienden begrenzt ist entsprechend der eigenen Analogie®'*? Wie kann
ein Geschdpf emporsteigen zur Gemeinschaft Gottes, wenn es ihm doch
bestimmt ist, in seiner analogischen Stufe zu bleiben?

Tatsachlich weifl Dionysius, daf} es den Geschopfen durchaus versagt
ist, tiber die ihnen bestimmte Analogie hinauszugehen. Sie haben gar
nicht die Fihigkeit, mehr zu erreichen, als ihrer Analogie entspricht.
Zudem diirfen sie auch nicht mehr erstreben. Dennoch spricht Dio-
nysius von dem Hinausstreben, dem Einen entgegen, als Aufgabe der
Schopfung.

Daf beides im Sinne des Pseudoareopagiten kein Widerspruch zu

| sein braucht, zeigt ein Wort wie dieses, dal die Geschopfe ,empor-

gefithrt werden hin zu der ihnen entsprechenden Analogie“!*. Ein
Emporgehen also, und doch nicht iiber die eigene Analogie hinaus. Das
Bewahren der gottgesetzten Analogie ist vielmehr schon ein Empor-

T Gvatortied mopeta. Cael. Hier. XV, 8 — 336 D.

8 Die Engel werden vollendet & &n° adhy (= iy HBeopytoy) dvatelvesdal.
Cael. Hier. VII, 2 — 208 D.

9 Cael. Hier. 11, 3 — 141 B. 10 Cael. Hier. IV, 1 — 177 C.

11 Eccl. Hier. IV, III, 2 — 476 C.
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steigen zum Einen hin. In den Geschdpfen liegt eine Tendenz, die zu
der irgendwie als Ubel und Siinde gefafiten Vielheit herabdringt. Die-
ser Gewalt des Zuges nach unten zu widerstehen und die tatsichlich exi-
stierende Analogie in Ubereinstimmung mit der Analogie, wie sie in
Gott ist, zu bringen und darin zu bewahren, das ist schon Empor-
steigen. Diese Spannung zwischen der Vielheit von Teilen, die natiir-
licherweise in die Vercinzelung hinabdringen, und der Einheit, zu
denen diese Teile im existierenden Geschdpf nach Gottes Bestimmung
zusammengebunden sind, ist das Dringen und Streben zur Teilnahme
an der Einheit des Ureinen. Alles Ubel, ob physisches Ubel oder]
moralische Siinde, ist Herabfallen in die Vielheit, Aufgeben jener Teil- f
nahme am Einen, die auch dem vielfiltigsten und niedrigsten Geschopf'
noch bestimmt ist. Das Geschopf soll die Teile, aus denen es besteht, in
der ihm bestimmten Einheit bewahren und so dem in die Vielheit nach
unten dringenden Fallen den Aufstieg der zur Einheit strebenden Be-
miihung entgegensetzen. Ein Ubel ist etwas deshalb, weil es, wie die
Diamonen, ,zu schwach ist, um seine Herrschaft zu bewahren®!2. Nur
ein Geschopf, das, dem Dringen und Fallen in die Vielheit nach unten
stattgebend, den spannungsgeladenen Frieden mit sich selbst im Be-
wahren der gottgesetzten Eigentiimlichkeit und Analogie nicht be-
wahrt, ist bose. Deshalb lieben alle Dinge diesen Frieden so sehr?s.
Das Nichtseiende dagegen ist nicht bse; denn in ihm liegt irgendwie
ein Dringen nach oben, zum Sein hin. Auch das Nichtseiende bewahrt
seine Analogie, und sein Streben zum Sein hin ist nicht unzuldssiges
Uberschreiten der Analogiegrenze seinem Streben nach. Es wird durch
sein Streben nicht Seiendes, aber das schopferische Gute hat die Kraft,
es zum Sein zu fithren, und das Nichtseiende setzt dieser Kraft des
Schopfergottes keinen Widerstand entgegen. Das ist das Streben des
Nicht-seienden zum Sein. Denn ,auch das Nichtseiende strebt nach
dem Guten und Schénen und trachtet irgendwie in ithm zu sein®4.

Dieses Emporstreben zum Einen bei Bewahrung der gottgegebenen
Analogie bedeutet nicht in Wirklichkeit nur Stehenbleiben, Bewahren
ohne Fortschreiten. Innerhalb jeder Stufe der hierarchischen Schép-
fungsordnung gibt es einen Aufstieg zum Einen, der im mystischen
Aufsteigen der geistbegabten Schépfung seine Stufenordnung bis hin
zur hochsten Vergottung erfahrt.

Wenn im Ganzen des geschopflichen Kosmos jede Stufe ihre Ana-
logie bewahrt im ungebrochenen Streben nach oben, dann ist die ganze
geschopfliche Hierarchie das hochragende Gebiude, das bei aller Trans-
zendenz des Ureinen doch dem Einen sehr hoch entgegenragt. So sieht
Dionysius den Aufstieg der Kreatur als Ganzheit vor allem vor sich:

2 Div. Nom. IV, 23 — 725 A. 13 Div. Nom. XI, 3—4 — 952 BCD.
 Div. Nom. IV, 18 — 716 A.
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Als das Aufragen des ganzen Kosmos hin zum Einen. Der Areopagit
kennt die Geschopfe nicht in ihrer Vereinzelung, die sie ja in Wirklich-
keit auch gar nicht haben. Er weifl jedes Geschopf im Zusammenhang
mit dem Ganzen des Kosmos, jede Stufe sieht er gebunden an eine
hohere, von der sie ihre Kraft empfingt, und an eine niedere, der sie
vom Eigenen mitteilt ,,gemdfl der einen harmonischen und alles ver-
bindenden Gemeinschaft“15, So verweist denn jede Stufe der hierarchi-
schen Schopfung iber sich hinaus dem Einen entgegen. Das ist der
Grundgedanke dionysischer Theologie: Die alles durchwaltende Kraft,
die von Gott als Pronoia durch alle Stufen der geschopflichen Hierarchie
hindurch abwirtssteigt und die im Aufstreben der Geschopfe anago-
gisch zu Gott emporsteigt und so ,die ersten mit den zweiten und die
zweiten mit den ersten aufwirtsstrebend und in der Pronoia hervor-
gehend zusammenkniipft“ . Die Anagogie wird so zugleich Synagogie
der ganzen Schopfung'’. So stchen Anagogie, Synagogie und Phota-
gogie nebeneinander als verschiedene Bezeichnungen fiir dieselbe Sache,
die sie jeweils von einer anderen Riicksicht her beleuchten .

Damit erfiillt die gesamte Hierarchie ihren Zwedk, die Einheit der
Urgottheit abzubilden. Und solange jedes Glied dieser Hierarchie in
ihrer Ordnung seine Analogie bewahrt, wird ihm der Anteil an dieser
»Angleichung und Einigung zu Gott hin“ gegeben®. Wenn der Hierarch
beim Gottesdienst den Gang vom Altar in die Vielheit des gottes-
dienstlichen Raumes und wieder zuriick in die Einheit des Altares
macht, dann symbolisiert er die géttliche Kraft im Kosmos der Schop-
fung, durch die die gesamte Schopfung im Emporstreben zur Anteil-
nahme an der Einheit zusammengefithrt wird und jedes ihrer Glieder
durch die Emporfiihrung einsgemacht wird *.

So steigt denn die gesamte Schépfung zum Einen empor und er-
langt die Teilnahme an der Einheit ihres Schopfers, die sie aus vielen
Stufen und unendlich vielen Einzeldingen zur gottlichen Harmonie
werden 148, in der kein Einzelding seine Natur und Eigenart aufgibr,
sondern gerade durch das Bewahren der eigenen Natur das All mit
jeder gottlichen Harmonie und heiligem Wohlgeziemen erfiillt*.

Die gesamte Schopfung ist voll des Bleibens und der Standfestigkeit
und zugleich doch voller Bewegung und dringenden Kraft. Das Gute
und Schéne aber ist es, ,aus dem und in dem und auf das hin und
wegen dessen jedes Stehen und Bewegen ist“ 2.

15 xo:'g. iy phav drdvrev dvapudviov ol ouvdesieny wowwviay. Cael. Hier. XII, 2
& om C.

16 g modTe Toic deutéoolg xod T debrepa Tolg wRMTOLG EMOTRERTLXES GUVETTTOV
Cael. Hier. XV, 8 — 337 B. 17 Eccl. Hier. 111, 1 — 421 D.

18 Fecl, Hier. 111, 1 — 425 A. 19 Eccl. Hier. II, 1 — 392 A.

20 &yoadbic v TodTwv abdig ele Thy olxeloy wovdda cuvdyerat, xal Evomorel ~oUg
&’ adThv iepiic dvayopévous. Eccl. Hier. III, ITI, 3 — 429 A.

21 Div. Nom. I, 4 — 592 A. 22 Diy. Nom. IV, 10 — 705 BC.
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b. Wenn Dionysius immer und immer wieder die Tatsache betont,
dafl alles Streben des Geschopfes entsprechend der ihm von Gott be-
stimmten Stufe und Ordnung geschehen muf}, entsprechend jener ,, Ana-
logie®, die Gott in der Bestimmung scines Willens gefait und die das
Geschdpf in seiner Ordnung zu erfiillen hat, dann will Dionysius damit
nicht die Geschopfe als unfreie Sklaven einer gbttlichen Tyrannei be-
trachtet wissen. Im Gegenteil, man konnte eher annehmen, er teile auch
den untermenschlichen Geschépfen noch irgendwie einen freien Willen
zu. Der Analogie, in der Gott den Geschdpfen ihre Stufe und Ordnung
bestimmt hat, entspricht in diesen eine Dynamis bzw. Dynameis, die
mit ihrer Natur in sie hineingesit worden sind; Krifte, die zur Ent-
faltung dem Licht entgegendringen, wenn sie nur einmal von dem auf
sie strahlenden Licht Gottes gewedkt sind 2.

Die Entfaltung der in den Geschdpfen liegenden Strebekrifte, die
durch das auf sic einstrahlende Licht von oben geweckt werden, ge-
schicht nicht mechanisch. Es sind eben die eigensten Krifte des Ge-
schopfes. Sie wirken zu lassen ist seine Eigentitigkeit, durch die es zum
Synergos Gottes wird. Das erste ist nicht das Wirken der Geschopfe.
Indem das Geschdpf in der Idiopragia zum Synergos Gottes wird, be-
wahrt es seine Analogie. Diese Idiopragie des Geschdpfes ist aber eben
Mitwirken mit Gott, dessen zuerst gesetzten Akten sich das Geschopf
anschliefit. Auch zu dieser Mitarbeit wird es erst emporgefiihrt; ehe es
also durch seine Eigentat zum Mitwirker Gottes wird, ist es durch die
Tat Gottes schon dahin gefiihrt worden. So ist Gott selbst fiir alle
Dinge die Ursache ihrer Autopragie .

Der Areopagit sagt zwar, man miisse ,mit Besonnenheit und hei-
liger Scheu vor den géttlichen Dingen geziemende Verfassung fiir die
gottlichen Einstrahlungen in sich selbst herstellen®®, so daf dieses
Selbstwirken des Geschdpfes aussieht wie ein dem Wirken Gottes vor-
hergehendes Sich-disponieren. Aber als Begriindung fiir diese Mahnung
wird gegeben, dafl ,sich das Géttliche enthiillt analog jedem der ein-
zelnen Geister®; das Wort »analog“ aber weist uns darauf hin, daf§
den Grad dieser Enthiillung nicht ein vollstindiges Eigenwirken des
Geschopfes bestimmt hat, dem dann die gottliche Mitteilung als Ant-
wort gegeben wiirde. Vielmehr ist die Analogie doch das, was Gott
einem Geschdpf bestimmt hat; das Geschopf hat diese Analogie aller-
dings zu erfiillen. Wenn es sie erfiillt im Mitwirken mit der Gottheit,
dann macht es sich dadurch fihig und wiirdig zur Aufnahme noch
héherer Gaben. Die Autopragie des Geschdpfes ist nicht so sehr Selbst-
tat, daf} sie auch nur ein wenig Wirken ohne den vorherigen Aufruf

B . w8 puotkdis Eveamappévag adTH mpdc T putileodas Suvapers. Eccl. Hier. II,
IIT, 3 — 400 A.

% Div. Nom. VIII, 7 — 896 A.

% Div. Nom. I, 1 — 588 A.
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und das Wirken der Gottheit wire. Sie ist vielmehr immer Antwort
des Geschdpfes, Erfiillen der von Gott gegebenen Analogie.

Hier liegt die hohe Wiirde des Geschopfes, Mitarbeiter Gottes sein
zu diirfen dadurch, dafl es sein wirkliches Sein in Ubereinstimmung
bringt mit dem Sein, das es in der gdttlichen Idee und Analogie besitzt.
Je hoher die Seinsstufe des Geschdpfes ist, desto hoher ist die Mitarbeit,
deren es gewlirdigt wird. Die Glieder der himmlischen Hierarchie sind
der hochsten Gemeinschaft und Mitarbeit Gottes gewiirdigt?, ist sie
doch Autopragie-in freiester Selbstentscheidung.

Das Wirken Gottes ist ein Ausstrahlen seiner Gutheit in die Viel-
heit der Schopfung. Wenn also das Eigenwirken der Geschopfe Mit-
wirken mit der Gottheit sein soll, dann muf es auch an diesem Aus-
strahlen des gottlichen Lichtes in die Tiefe der darunterstehenden Ge-
schopfe teilhaben. Erfiillt das Geschopf die Analogie, die thm von Gott
bestimmt ist, dann leuchtet das Wirken der gottlichen Pronoia in ihm
auf, und andere konnen in ihm das gottliche Licht aufleuchten schen.
Es gibt den Wohlgeruch, den es von Gott her in sich aufgenommen hat,
an die Tieferstehenden weiter, so dafl der Wohlgeruch des heiligen
Weihetles Symbol dieser Erfiillung der gottgegebenen Bestimmung
durch die Autopragie der Geschopfe ist*”, und zwar auch der unter-
menschlichen und leblosen Geschépfe, um die es sich in der zuletzt-
genannten Stelle gerade handelt. Auch in den ungeistigen Geschopfen
scheint Dionysius eine Eroskraft und gar eine Art von Freiheit an-
zunehmen zur Erfiillung der Analogie, die thnen von Gott gegeben ist.

3

2. Dergottliche Eros

Dem gottlichen Ruf als duflerer zum Aufstieg dringender Kraft ent-
spricht im Innern der Kreatur der Eros, dem Dionysius gern das Attri-
but ,gottlich® beilegt. Gerade in der Frage, welche Rolle die Liebe in
der areopagitischen Theologie spielt, zeigt sich in besonderer Weise die
widerspriichliche Beurteilung, die der Autor erfahren hat.

Horen wir Richstétter (nach dessen Urteil Dionysius der ,Stiefvater
der christlichen Mystik“ ist)*: , Verhdngnisvoll mufite fiir die Folge-
zeit die Darstellung der mystischen Beschauung nach Dionysius wer-
den, der sich eng an die rein verstandesmaflige Theoria der Platoniker
anschliefft. Diesen ist Beschauung der einfache Blidk auf die Wahrheit.
Ebenso auch fiir Aristoteles. Das Moment der Liebe fehlt dabei ginz-
lich. Die beharrlich festgehaltene Lichttheorie hat nun bei Dionysius
zur Folge, dafl geradeso wie in der neuplatonischen Theosophie das
verstandesmiflige Element, das Schauen, ganz einseitig hervortritt, das

26 Cael. Hier. VII, 4 — 212 A, 21 Eccl, Hier. IV, I, 4 — 477 C.

28 Der Vater der christlichen Mystik und sein verhidngnisvoller Einflufl: StZeit
114 (1928) 257.
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affektive Moment aber arg verdunkelt wird, wenn auch vereinzelt von
Liebe und Freude die Rede ist. Der Aufstieg der Heiligung und Er-
hebung der gefallenen Menschheit hinauf zu den Hohen der mystischen

Kontemplation und Ekstase wird nach dem Vorgang der Neu- |
platoniker ganz einseitig in die Erkenntnis und Aneignung von Wahr- |

heit gesetzt, so daf das Erlosungswerk und die Erlosungsgnade Christi
zu stark zuriicktreten.“

Stellen wir diesem Urteil iiber die Liebe und Freude bei Dionysius,
von der ,nur vereinzelt die Rede® sei, die Behauptung Friedrich Hei-
lers entgegen?, und wir sehen, wie Gegensitzliches sich anscheinend
vom Pseudoareopagiten behaupten ldfit: , Trotz der begrifflichen Her-
ausarbeitung von Gottes Unnennbarkeit, Unerkennbarkeit und Un-
verniinftigkeit — wir wiirden mit einem modernen Ausdruck sagen
JIrrationalitit’ — bleibt dieser Gottesbegriff nicht in der kiihlen Sphére

der philosophischen Abstraktion, er wird vielmehr erwidrmt und belebt

einerseits durch die Glut des neuplatonisch-ekstatischen Erlebnisses,
andererseits durch den christlichen Glauben an Gott als die ewige
Liebe.“

a. Wir hatten davon gesprochen, daff der Aufstieg des Geschopfes
durch seine Eigentdtigkeit geschehen mufi, durch die es zum Mitarbei-
ter Gottes wird. Irgendeine Kraft oder Krifte miissen durch Gottes
Wirken in den geschaffenen Wesen geweckt werden, die dann ihr
eigenes Tun dem Wirken Gottes verbinden zu gemeinsamer Tat, deren
Wirkung die Bewahrung der gottbestimmten Analogie, der Aufstieg
zur Theosis ist. Mag nun die Titigkeit dieses Aufsteigens erkenntnis-
mifliger Art sein oder Bewegung des Willens, mag sie Beharren im
bloflen Sein oder Betitigung des sensitiven Lebens sein, immer ist die
Kraft, die sie treibt, der vom Guten und Schonen geweckte Eros.

Der Eros, dessen Name Dionysius ganz sicher mittelbar oder unmit-
telbar von Platon iibernahm, ist die Kraft, die das Geschopf nach oben
gehen 14ft. Und was die neuplatonische Philosophie ihm systematisch
durchdacht darbot, glaubte er auch in den Heiligen Biichern der Schrift,
was die Sache, den Inhalt angeht, zu finden. Er wollte auch den Namen
in der Heiligen Schrift wiederfinden, was ihm dann allerdings zu be-
weisen einige Mithe macht®. Findet er dann die Liebe hdufiger a&yany
genannt, weill er es so zu erkldren, dal die Heilige Schrift mit Agape
die Liebe der Menschen bezeichne, um nichts Ungehdriges in diesen Be-
griff sich einmischen zu lassen. Die Liebe Gottes dagegen bezeichne die
Schrift auch mit Eros, weil man in Gott nicht so leicht das Ungehérige,
das dem Erosbegriff anhdngt, mitdenke®. Es ist der gottliche Eros®,
der in den Geschdpfen liegt und gottlich heifdt, weil Gott ihn hinein-

® Urkirche und Ostkirche, Miinchen 1923, 396. ‘

30 Div. Nom. IV, 11 — 708 B. 31 Div. Nom, 1V, 12 — 709 B.
32 Cael. Hier. XV, 8 — 337 B.
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legte als zur Vergottlichung fithrende Kraft. Durch sie nehmen alle
Geschopfe an dem teil, was Gottes Eigenstes ist: In sich selbst bleibend
doch aus sich herauszugehen im Streben auf etwas hin, dessen Giite
und Schonheit man erkannt hat. Alle Geschopfe lifit der Eros daran
teilnehmen. Denn die ,uns (d. h. die Menschen) emporhebende Liebe*
liegt als Auftriebskraft auch in den iibrigen Geschopfen, mogen sie
iiber oder unter dem Menschen stehen. ,,Bei Dionysius wie bei den Pla-
tonikern umfafite der Begriff Eros alle in der Welt vorhandenen Be-
titigungstricbe, angefangen von den héchsten geistigen bis zu den
niedrigsten materiellen Trieben. Alle diese Eroten stammen ab vom
allerh6chsten, tiberweltlichen Eros und haben nach Mafigabe ihrer
Natur Anteil an ihm;sie bilden in absteigender Linie eine grofie Stufen-
leiter*®. Da der Eros der geschopflichen Welt ihre Dynamik gibt und
andererseits keine Stufe der Schopfung chne den dynamischen Drang
zum FEinen hin ist, findet sich der Eros in allen Seinsstufen. Dafl er gei-
stig ist, ist ihm nicht als Eros eigentiimlich oder wesentlich, obwohl
Dionysius an manchen Stellen so spricht, als ob aller Eros geistige Licbe
wire. In Wirklichkeit ist dies nur ,der gottliche, der engelhafte, der
geistige psychische®, wihrend es darunter auch einen nur ,physischen®
Eros gibt, der also gerade dem geistigen gegeniibersteht®. Wenn an
Stellen, die einfachhin vom Eros sprechen, diesem geistige Eigenart zu-
geteilt wird, so ist das daher zu erkliren, dafl im Mittelpunkt des
Interesses eben der Mensch mit seiner emporstrebenden Liebe steht und
an diesen Stellen daher nur von dieser geistigen Liebe die Rede ist.

Die Anhinglichkeit des Areopagiten an den Begriff des Eros, mehr
noch aber das, was er unter diesem Begriff versteht, zeigt, wie sehr ihn
die platonisch-neuplatonische Geistigkeit gepragt hat. Nichts ist diesem
Eros fremder als der Eros heutiger Auffassung. Der Eros ist bei Dio-
nysius wie bei Platon eine Liebe, die den Menschen als Menschen zum
Schonen emportreibt, das heifit, nicht in einem blind-leidenschaftlichen
Getriebensein, sondern mit menschlicher Besinnung, die trotz des En-
thusiasmus nicht betdubt, sondern gerade wachgerufen wird, wie Kriiger
in seinen Ausfiihrungen iiber den Eros Platons dartut®. Det Eros ist
das Kind von Wille und Einsicht. Lot-Borodine schreibt iiber die Liebe
als treibende Kraft zur Vergottlichung in der griechischen Patristik:
»,Comme moyen tout puissant pour arriver 2 cette fin, 'homme. ..
possédait ce don inné, la charité: fruit de la volonté et de lintelli-
gence“%. Der Eros im platonischen Sinn ist auch Leidenschaft, aber

38 Eccl. Hier. I, 1 — 372 B.

34 A, Feder S.J., Des Aquinaten Kommentar zu Ps.-Dionysius De Divinis Nomi-
nibus: Schol 1 (1926) 331.

3 Div. Nom. IV, 15 — 713 A.

3 G, Kriiger, Einsicht und Leidenschaft, Frankfurt a. M. 1939, 52.

37 La doctrine de la déification dans PEglise Grecque jusq’au XI° siecle: Revue
d’hist. des rel. 105 (1932) 26.
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nicht die blinde Leidenschaft, die wir heute im Begriff des Eros sehen.
Wenn Platon das Lob des Eros singt, dann ,,bejaht er offenbar die Lei-
denschaft als die bewufite Ergriffenheit von der Ubermacht eines aus-
driicklich ,eigenen’, insofern von der Welt befreienden Verlangens; er
verneint sie als Quelle der Selbstvergessenheit® %,

‘Die Liebe, gewedkt von dem in den erkennenden Geist oder vielmehr
das erst noch unklare Empfinden einfallende Licht vom Guten und
Schonen her, fithrt den Geist zum tieferen Erkennen, zum liebedurch-
glithten, erkennenden Eindringen in die Tiefe des Guten und Schonen,
das in den Reichtiimern der erkannten Geschopfe aufleuchtet. So meint
Dionysius, dafl nur denen, die in der Kraft des Eros licben, die My-
sterien der Kirche sich in ihrem tieferen Sinn erschlielen?®. Dieser zum
Schonen hindringende Eros also lifit die Dinge und die in ihnen ruhen-
den Logoi tiefer erkennen. Denn er fithrt hinauf zum Urschonen; der
Weg dieses Aufstieges aber ist nach Dionysius doch im Wesentlichen
ein Weg des Erkennens. Allerdings nicht trockener Spekulation und
rationalistischer Verstandesarbeit, sondern einer Erkenntnis, die, von
der Liebe angetrieben, selbst wieder neue, tiefere Liebe aufglithen l4ft.
Der Eros ist also eine Kraft im Geschopf, die durch einen Anruf von
oben geweckt werden mufl, um dann das Geschépf zum rastlosen
Streben nach oben anzutreiben. Der heilige Klang von Liebe mufl in
das Geschopf hineinklingen, um seine Liebe aufklingen zu lassen. Die
Pronoia, die aus Gottes Ureinheit hinaustritt und sich iiber die Ge-
schopfe breitet, ist dieser Eros Gottes, der aus dem geheimen, unzu-
ganglichen Bereich der Urgottheit hinaustritt und damit &xoramixée
wird. Sowohl bei den Geschdpfen wie auch bei Gott ist der Eros eksta-
tisch?®. Von der hervortretenden Liebe des Schopfers zu seinen Ge-
schopfen, wie die griechische Patristik sie sieht, schreibt Lot-Borodine *':
»Créature appelée a I'tre non seulement pour aimer, mais pour étre
aimée, elle aussi. Les deux lignes, descendante et ascendante, se ren-
contrent et se confondent: I'une part comme un rayon, I'autre monte
tel un jet. Une seule energeia erotike dont Dieu est la source, de méme
qu’il est 'océan ot se jettent toutes les eaux vives de "univers.©

Der erkennende Geist lifit die Strahlen der gottlichen Liebe in sich
einstrahlen. Er erkennt dadurch die Gottheit, das sich mitteilende Gute
in seiner Schonheit. Das aber entziindet in thm den antwortenden Eros,
der diesem Schonen entgegendringt. Weil das Gute in seiner mitteilen-
den, aus sich heraustretenden Liebe als das Schone erkannt wird, des-
halb wird es zum Gegenstand der Agape und des Eros*. Auch dieser
Eros des Geschopfes wird ekstatikos. Nicht als ob er das Geschopf iiber

Briiger 2. a. O, 32, 30 Ep. IX, 1 — 1105 C.

N Dy Nom. IV, 13 — 712 A. A a0 228

# Tabry 8¢ dyamnwov pev xad Epuotov adtd xahobow dbg xaAdy %l dyodév. Div,
Nom. IV, 14 — 712 C.
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die Grenzen der ihm von der Gottheit gesetzten Analogie hinausfiihrte.
Sondern indem er das Geschopf entsprechend den Moglichkeiten seiner
Natur die Vielheit und Zersplitterung des rein Geschopflichen iiber-
winden liflt und so aus dem Dunkel dieser Zersplitterung emporreifit
in die lichtvolle Einfachheit und Einheit der Gottesndhe, die dann doch
zugleich wieder Dunkelheit ist, der 9<tos yvégog; dunkel deshalb, weil
das Licht der erkennenden und verstehenden Eigentat des geschopf-
lichen Geistes hier versagt und das Geschdpf nur noch das Gotteslicht
im Aufhoren der Eigentat in sich einstrahlen lafit. Dieser Aufstieg zur
mystischen Einigung und Vollkommenheit ist nicht mehr Eigenwirken
des Geschopfes. Es kann sich nur durch seine Mittat mit den ersten
Strahlen des Gotteslichtes wert machen, in der Ekstasis des Eros erfafic
und dem FEinen entgegengetragen zu werden. Hier wird, wie es dem
Hierotheus geschehen ist, das Gottliche nicht mehr nur erlernt, sondern
erlitten 2,

b. Durch die Liebe in ihrer nach oben dringenden, dem Einen ver-
bindenden Gewalt wird die Schopfung zur Vollendung gefithrt. Das
ist die Meinung des Pseudoareopagiten, weshalb er dem Eros cine so
grofie Bedeutung im Aufstieg des Geschopfes gibt. O. Siebert hat schon
recht, wenn er sagt, dafl ,,wie der Begriff der Giite und Schonheit Got-
tes so auch derjenige der Liebe Gottes in metaphysischen Erwadgungen
begriindet ist“ %, Die Liebe ist die aus der Gottheit in die Vielheit der
Schopfung strahlende und von da zur Gottheit zuriidckehrende Be-
wegung. Wenn aber die Liebe die Welt vollenden soll, dann muf} sie
zum Einen fithren, mufl einsmachende Kraft haben. Darin ndmlich
besteht einzig die Vollendung: dafl die Zersplitterung und das Ge-
trenntsein iiberwunden wird in der Teilnahme an der Einheit, die jeder
Seinsstufe als Aufgabe vorliegt, verschiedengradig natiirlich ent-
sprechend der jeweiligen Natur. Aber ob wir hinuntersteigen zu den
tiefsten Stufen leblosen Daseins, wo ein Wesen ganz unabhidngig neben
dem andern zu liegen scheint, oder ob wir hinaufsteigen zu den hoch-
sten Choren geistiger Wesen, die in Einheit und Einmiitigkeit Gottes
Lob singen: iiberall steht der Vielheit die Einheit in Spannung gegen-
tiber, und es ist Aufgabe des Geschopfes, trotz der hinabziehenden Viel-
heit die ihm bestimmte Einheit festzuhalten. In den Geistern des Him-
mels ist die Einfachheit und Einheit vollendet, ein Abglanz der Einheit
findet sich doch auch in den niedrigsten Geschopfen, deren lebloses Da-
sein aus vielen erfahrbaren Teilen, aber eben doch zu einer Einheit zu-
sammengesetzt ist, die es zu bewahren gilt. -

Aufgabe der Geschopfe ist es also, die jeweilig vorgegebene Einheit
zu bewahren; das ist die Erfilllung der gottgegebenen Analogie, die

1800 povov Doy, aAr& xol moddy o deio. Div. Nom. 11,9 — 648 B.

44 Die Metaphysik und Ethik des Ps.-Dionysius Areop. im systematischen Zu-
sammenhang dargestellt, Jena 1894, 50f.
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dadurch verloren wiirde, dafl das Geschdpf in die Vielheit seiner Teile
zerfiele, sei es in physischem Zerstortwerden, sei es im moralischen Ab-
fall der Siinde, der auch nichts anderes ist als Fall in die dunkle und
auflosende Vielheit. Darum ist der Eros die Kraft, die die Geschdpfe
ihre jeweilige Analogie bewahren und so zur Vollendung aufsteigen
liflt, weil er die einsmachende Kraft ist: Er einigt das Geschopf mit
dem Ureinen, dem es liebend entgegenstrebt; die Vielfalt der Krifte
jedes Geschopfes miteinander; und schlieflich den bunten Kosmos der
Welt in dem von Dionysius so begeistert besungenen Frieden.

Der Eros fithrt das geistige Geschopf dem Guten und Schonen ent-
gegen, indem er, nachdem er in einem ersten Aufleuchten des Guten
und Schonen geweckt wurde, zu einer vertieften Erkenntnis fiithrt. Und
diese liebedurchgliihte und neue Liebe weckende Erkenntnis fithrt zur
Gemeinschaft mit dem geliebten Guten und Schénen, mit Gott. Eine
Gemeinschaft, die in der Vollendung bis zur Einheit der Gottberiih-
rung fithrt.

Die durch die empordringende Kraft des Eros herbeigefiihrte Eini-
gung des Geschopfes mit der Gottheit bewirkt gerade durch die liebende
Erkenntnisgemeinschaft immer grofiere Verdhnlichung des geschopf-
lichen Geistes mit Gott. Es ist ein Grundgedanke areopagitischer My-
stik, daR durch die Erkenntnis Vereinigung und Verdhnlichung wird.
Je mehr der Eros das Geschopf dem Utreinen nahefiihrt, desto mehr
wird es an der Einheit des Ureinen Anteil bekommen. Alles Vielfiltige
in ithm wird gesammelt zur Einheit, die sich dann auch auswirkt in der
Einfachheit des geistigen Tuns. Je mehr die Ekstase des Eros die Seele
zur mystischen Gottesnihe gefithrt hat, desto mehr schwindet alle viel-
faltige Eigentatigkeit dahin. In dieser mystischen Hohe wird dann das
Widerspruchsvolle wahr, dafl die vielfiltigen Krifte des geschopf-
lichen Geistes ins Eine hinein gesammelt sind. In dieser heiligen Ekstase
ist der Mensch allem geschopflichen Unfrieden entriickt in den Frieden
der Einheit mit Gott und der Einheit mit sich selbst. —

Dionysius hat schone Mahnungen zu friedlicher Haltung gegeniiber
Andersmeinenden geschrieben. Er will nicht, daff man ,es fiir einen
Sieg halte, eine Religion oder eine Meinung zu beschimpfen, die nicht
gut scheint“®, Er will nicht feindliche Auseinandersetzung, sondern
friedliche Einigung und Uberzeugung. Diese Mahnung zum Frieden
ist nicht willkiirliches Moralisieren, sondern folgt aus seiner Erkennt-
nis des Seienden. Er weiff, dafl der ganze Kosmos trotz all seiner
Vielfdltigkeit und alles Unfriedens, der in ihm ist, durch den Eros ge-
eint ist, der alles durchwaltet. Die ganze Welt ist das Reich, in dem
die Urgottheit herrscht durch die Kraft des Eros. ,,Die Urgottheit wird
auch insofern allbeherrschend genannt, als sie alles in ihrer Gewalt be-

5 Ep. VI — 1077 A.
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hilt und {iber die regierten Wesen herrscht, ohne sich damit zu ver-
mischen, fiir sie alle ein Gegenstand des Begehrens und der Liebe ist,
allen das freigewollte Joch auferlegt und die siiffen Wehen der gottlichen,
allherrschenden und unverginglichen Liebe gegen ihre eigene Giite ein-
floflc“ %6, Von diesem Einen beherrscht, gemeinsam zu ihm hinstrebend,
wird der Kosmos durch den ihn durchwaltenden Eros geeint. ,Durch
das Schone ist alles geeint. Urbeginn von allem ist das Schone, weil es
die hervorbringende und alles bewegende Ursache ist und alles durch
die Liebe zur eigenen Schonheit zusammenhilt“#’. So sind die vielen
Eroten in der Welt doch schliefilich die eine Kraft des aus den vielen in
einen zusammenflieRenden Eros®. Die Welt ist, solange sie sich nicht
der Kraft dieser Licbe entzieht und das Streben ihrer eigenen Natur
willkiirlich und siindhaft durchbricht, bei aller Vielheit geeint und im
heiligen Frieden. Aber dieser Friede der Welt ist eine stete Spannung.
Es ist eben die Einheit aus vielen Einzelwesen, die bei aller Einigung
doch ihren Selbstand behalten und deshalb auch den Frieden und die
Liebe gefihrden und durchbrechen konnen. Das wire die Siinde, das
Ubel in der Welt.

3. Der erlosende Fiihrer zum Licht

Man wird nicht ganz leugnen konnen, ,,dafl Dionysius die zentrale,
vermittelnde Stellung Jesu nicht recht zum Ausdruck gebracht hat®,
wie Weertz behauptet*. Nach Steitz* muf} die Lehre von der Mensch-
werdung ,,ebenso wie die von der Trinitit als eine dem System fremde
betrachtet werden“. Dennoch aber spricht Dionysius von Christus.
Und er tut es sehr eindringlich. Wenn wir seine Christologie trotz einer
gewissen Fremdheit, die sie in seinem System tatsichlich einnimmt,
diesem doch einzureihen versuchen wollen, dann wird am ehesten hier
der Platz sein, wo wir von den Kriften sprechen, die den Aufstieg der
Kreatur verursachen. Wir haben frither in dieser Zeitschrift die Stel-
lung von ,Erlésung und Erloser im System des Ps.-Dionysius Areo-
pagita® ausfiihrlicher behandelt®. Deshalb seien hier die Grundlinien
in Einnerung gerufen.

a) Die Funktion Christi ist bei Dionysius am deutlichsten mit dem
Begriff des ,Photagogen®, des Fiihrers zum Licht, gekennzeichnet, wenn
auch dieses Wort selbst nie von Christus selbst gebraucht wird.

Christus ist ,aller Hierarchien Prinzip und Vollendung“®®. Die
Hierarchie der Kreatur aber ist dadurch verwirklicht, daf} jedes Ge-

4 Div. Nom. X, 1 — 937 A. 47 Div. Nom. IV, 7 — 704 A.

48 Div. Nom. IV, 17 — 713 D.

4 Die Gotteslehre des sog. Dionysius Areopagita: ThGl 1914, 760,

50 Die Abendmahlslehre der griechischen Kirche: Jahrbuch fiir deutsche Theo-
logie 1866, 208 f.

51 Schol 20—24 (1949) 367—379. 52 Eccl. Hier. I, 2 — 373B.
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schopf die thm von Gott bestimmte , Analogie® erfiillt und so Teil
des geordneten, vieleinheitlichen Ganzen ist. Die ,Analogie“ der
eigenen Wirklichkeit in Ubereinstimmung zu halten mit der inner-
gottlichen, bestimmenden ,Analogie® ist des Geschpfes eigentlichste
Aufgabe. Sie aber ist in Christus dem Gottmenschen vollendet ver-
wirklicht, da in ihm Gott und Kreatur eins sind; , der iiberwesentliche
Jesus west in menschenméfligen Wahrheiten®3%. Die Einheit des Gott-
lichen mit der »xo®" fudic Srupkic® in Christus ist dem Areopagiten so
starkes Anliegen, daf} er sie in die Begriffe von der &vdpuxd) Seovpyin’®
und Yeavdpuen &vépyea® faflit. Das hat ihm den Vorwurf des Mono-
physitismus eingetragen, was Lebon mit Recht bezweifelt’”. Die Aus-
sage, dafl Christus dvelhowbrog uiv %ol devyydteg verowdvnxe 8,
scheint doch ein deutliches Bekenntnis zur christologischen Aussage
des Konzils von Chalzedon zu sein. Es handelt sich in Christus viel-
mehr um die vollendetste ontologische Einheit der Ubereinstimmung
zwischen Géttlichem und Kreatiirlichem, in der Christus die Voll-
endung der Hierarchien ist. Er ist es denn auch, der ,die Teile mit-
emander in Einklang hilt, da er ja selbst weder Teil noch Ganzes
und doch sowohl Ganzes wie Teil ist, da er das All, sowohl Teil wie
Ganzes, in sich zusammenhi]t“ 59,

b) Darin ist dann seine lichtfilhrende Wirkung zugleich erlosend.
Nicht in einer Satisfaktionsleistung fiir begangene Schuld vor Gott
sicht Dionysius die erlosende Tat Christi, sondern darin, dafl er die
Kreaturen in ihrem Aufstieg fiihrt. Erlosung kann er das deshalb
nennen, weil in der Kreatur die Tendenz zum Fall in die nicht-sein-
sollende Vielheit aus der von Gott bestimmten hierarchisch geordneten
Einheit herrscht. Erlost wird das Geschopf, wenn ihm geholfen wird,
durch die Wirrungen irdischer Vielheit und durch die herabzichenden
Krifte das, was der ihm zugewiesenen Stufe entspricht, ,hindurch-
zuretten®, und das ist gerade Christi Werk: Tdg 708 wavroe tdEeie xal
eddupocivers elg To olxelov dyudov Swodler®. Er tut es durch seine
offenbarende Lehre, die Gemeinschaft des Lebens in ontischer Realitit
bewirkt, und dadurch, daf er die Menschen im Kampf anfithrt® und
ithnen einst den Kampfpreis geben wird 2,

% ‘0 trepotorog Inools dvdeamopuiais dandetarg odaterar. Myst. Theol. T
— 1033 A,

54 Div. Nom. II, 3 — 640 C.

858 Eaell Hier, TV, 4 —.181.B.

5 Ep. IV. — 1072 A.

57 Le Ps.-Denys I'Aréopagite et Sévére d’Antioche: RevHistEccl 26 (1930), 915.

58 Div. Nom. II, 10 — 648 D.

5 Div. Nom. II, 10 — 648 C.

8Dy, Nom. VIIT, 5 — §92 C.

S Fccliblier L, 11T, 6:— 403, D:

2 Ebd.-401 D.
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II. Das Ziel des Aufstiegs

1. Kein Ubersteigen der ,Analogie”

Vertrigt sich die Lehre vom Aufstieg mit der Schirfe, in der
Dionysius als des Menschen grofle Aufgabe hinstellt, in der ,, Analogie®
zu verbleiben, in die Gott ihn hineingestellt hat? Die Analogien sind
Seinsstufen, in die die Vielfalt der Schopfung eingeteilt ist, die auch noch
innerhalb der grofien Stufen der geschdpflichen Hierarchie bei jedem
einzelnen Geschdpf verschieden sein konnen. So schliefit der Begriff
der Analogie das Ureigenste, was jedes Geschopf an Bestimmung von
Gott bekommen hat, in sich®. Sie zu erfiillen, heifit aber doch dem
stetigen Aufstieg Hemmungen auferlegen oder gar ihn unmbglich
machen. Denn Aufsteigen bedeutet eben die Stufe benutzen, um durch
sie hoher zu steigen

Dennoch ist es nicht so. Die Aufgabe des Geschdpfes, seine Analogie
zu erfiillen, ist zugleich die Aufgabe des Emporsteigens. Die Analogie,
die Gott jedem Geschopf als Idealbild bestimmt hat, mufl im steten
Ringen und Miihen, im steten Aufstieg erreicht werden. Hier hat das
Geschopf, der Mensch als der Synergos Gottes die Moglichkeit, seine
Krifte zu entfalten, ohne daf sie durch das Bestimmen Gottes irgend-
wic eingeschrinkt werden. Das Ziel des Aufstieges ist geradezu die
Erfiillung der Analogie. Jedem Geschopf bestimmt Gott einen Grad
der Anteilnahme an seiner eigenen Schonheit und Gutheit. Das ist
seine Analogie. Dadurch kommt die heilige Ordnung der geschopf-
lichen Hierarchie und Harmonie zustande. Das Streben nach oben darf
diese Harmonie und Hierarchie niemals stdren. Beides, die gott-
bestimmte Ordnung und das stetige Streben, ist gleichermaflen ver-
wirklicht. Im Grade der Durchfithrung des letzteren wichst die Ver-
wirklichung des ersteren. ,Durch die gottliche und hierarchische Har-
monie soll jeder am wahrhaft seienden Schénen und Weisen und Guten
Anteil haben, soweit die Kraft reicht® %, Aber wenn das Geschopf das
Hochste erreicht hat, was es erreichen kann, dann hat es gerade die
Analogie erreicht, die Gott ihm gesetzt hat. Die Geschopfe ,werden
emporgefiihrt zu der ihnen zukommenden heiligen Analogie® .

Die Analogie Gottes kann dem Menschen in verschiedener Weise
vorgesetzt sein. In besonders klarer und kategorischer Weise steht sie
vor ihm in den Forderungen seines Amtes, vor allem wenn es sich um
ein hierarchisches Amt handelt. Hier bedeutet Aufstieg fiir den Men-
schen das Streben nach Ubereinstimmung zwischen den Forderungen
seines Amtes und dem personlichen Leben. Dieses Bemiihen des mit
einem Amt in der Hierarchie Betrauten um die Ubereinstimmung

8 Vel. Schol 25 (1950) 397 ff. 64 Eccl. Hier. I, 2 — 373 A.
65 Eccl. Hier. IV, III, 2 — 476 C.
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seines Lebens mit diesem Amt ist dem Dionysius offenbar so selbst-
verstindlich, dafl er mit dem hoheren Grade des hierarchischen Amtes
einfachhin auch eine hohere subjektive Vollkommenheit vorauszu-
setzen scheint. Es gibt sogar Stellen, wo er die Vollkommenheit des
Menschen rein vom Objektiven der hierarchischen Rangstufe her zu
beurteilen scheint. Tatsichlich aber hilt auch er ein Auseinandergehen
von objektiver und subjektiver Vollkommenheit fiir moglich. Auch
den Hierarchen gibt er Mahnungen, auch in liturgischen Rangstufen
gibt es Siinde. Die héchste Vollendung aber ist da gegeben, wo das von
Gott gegebene hdhere Amt in der Hierarchie von einem Menschen
bekleidet ist, der in hochster subjektiver Vollendung die Bestimmung
Gottes zu erfiillen sucht. Das Amt jedenfalls, das dem Menschen ge-
geben ist und ihn einer bestimmten Stufe der Hierarchie zuteilt, ist fiir
ihn eine Norm, die zu erfiillen erstrebt werden muf. »Jeder soll in
seiner Ordnung und in seiner Liturgie bleiben® .

Das Grundgesetz der menschlichen Aufgabe, Gottes Bestimmung zu
erfiillen, nicht mehr und nicht weniger, kann am deutlichsten in der
Rangordnung der kirchlichen Hierarchie illustriert werden, weil hier
die Bestimmung Gottes deutlich abgegrenzt in Erscheinung tritt. Des-
halb die hiufige Mahnung des Areopagiten, nicht iiber die eigene
hierarchische Rangstufe hinauszustreben und sich keine Handlung an-
zumaflen, die einer hdheren Stufe vorbehalten ist. Die heiligen Weihen
sind der sinnenhafte Ausdruds des bestimmenden Gotteswillens, der
die verschiedenen hierarchischen Stufen festlegt, so daf} ,,es den T'rigern
der heiligen Weihegewalten oder den Empfingern der heiligen Weihen
nicht erlaubt ist, iiberhaupt etwas zu wirken, was gegen die heiligen
Anordnungen des Urhebers ihrer cigenen Weihe verstoft. Nicht in
irgendeinem Widerspruch diirfen sic zu ihm stehen, wenn sie seines
vergéttlichenden Glanzes begehren und mit geziemender Heiligkeit
auf ihn blicken und gemif} dem entsprechenden Grade, den jeder der
heiligen Geister einnimmt, nach ihr sich bilden®. So ist ein Hinaus-
reichenwollen aus der bestimmten hierarchischen Stufe nicht ein Ver-
schen, das man grofiziigig {iberschauen kénnte. Es ist, wie Hugo Ball
sagt, ,ein Frevel am geoffenbarten Gesetz, ein Vergehen wider die
gottliche Idee® 8,

So wie ein Nichterfiillen der gottbestimmten Analogie Fall in die
Siinde wire, so ist auch das Hinaussteigenwollen iiber die eigene
Analogie Siinde. , Wenn die Selbstbestimmung und Willensfreiheit der
verniinftigen Wesen von dem geistigen Lichte sich abtriinnig weg-
wendet, indem sie aus Liebe zum Bosen die ihnen von Natur ein-
gepflanzten und fiir die Aufnahme des Lichtes bestimmten Sehorgane

SRR VI, 4 — 1095C. 81 Cacl iHier T2 — 165 A
%8 Byzantinisches Christentum, Miinchen-Leipzig, 1923, 229,
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(Gaben, in denen die gottliche Analogie konkret geworden ist) ver-
schlieflen, so bleiben sie von dem ihnen nahen Lichte isoliert, trotzdem
es von ihnen nicht weicht, sondern giitig iiber dem verschlossenen Auge
leuchtet und dem abgewandten Blicke zustrémt®. Das ist die Siinde
der Nichterfiillung der gottlichen Analogie dadurch, dafl der Aufstieg
zum Lichte nicht durchgefithrt wird. ,Wenn im anderen Falle das
vernunftbegabte Wesen die Grenzen dessen iiberspringen wollte, was
ihm nach bestimmtem Mafle zu sehen vergonnt ist, und vermessen zu
den Strahlen emporzuschauen wagte, welche seine Sehkraft iibersteigen,
so wird das Licht zwar keine seiner Natur widersprechenden Wir-
kungen hervorbringen. Das vermessene Geschopf aber, das trotz seiner
Unvollkommenheit sich auf das Vollkommene wirft, wird einerseits
das ihm nicht Zugehorige doch nicht erreichen, anderseits infolge der
unziemlichen Uberhebung auch des ihm gebithrenden Anteils durch
eigene Schuld verlustig gehen® %,

Nicht nur in dem Zugleich von Bewahrung der Analogie und Pflicht
zum Aufstieg liegt ein scheinbarer Widerspruch. Fin dhnliches Para-
doxon scheint darin zu bestehen, dafl die Geschopfe einerseits vom
Schopfer in einer bestimmten Analogie geschaffen wurden, also die
Mannigfaltigkeit der vielen Analogien der Kreatur wesentlich und
deren Bewahrung Aufgabe der Geschopfe ist, anderseits aber diese im
Streben nach oben verwirklichte Erfiillung der Analogie ein Streben
zur Einheit ist. Die Geschopfe ,,miissen durch die (vielfaltigen) Gebilde
hindurch zur Einfachheit gefiithrt werden® .

Aber auch dieser Widerspruch ist nur scheinbar. Tatsdchlich ist die
Vielheit der hierarchisch geordneten Schopfung nicht ohne Einheit,
und die Einheit leugnet auch da, wo sie vollendet in der Welt ver-
wirklicht wird, nicht die bestehende Vielheit. Sei es, daf Dionysius
von der Einheit des Kosmos spricht, der durchwaltet ist von der ,fried-
vollen, einen und einfachen Einigung, welche alle Dinge mit ihr und
mit sich selbst und untereinander vereinigt“™, sei es, dafl er den
»himmlischen oder menschlichen Geist“ meint, der ja doch am meisten
an der Einheit Gottes teilhat: er sieht doch in der Einheit des Kosmos
bei allem Zusammenhalt auch die Vielheit der Einzeldinge, da dieser
Zusammenhalt ,alles einerseits ohne Vermengung, anderseits in ge-
hériger Verbindung bewahrt“™. Und der einfache ,himmlische wie
auch menschliche Geist hat doch seine eigenen ersten und mittleren
und letzten Ordnungen und Krifte® ™. Das Streben zur Einheit hebt
also keineswegs die Vielheit der Einzeldinge auf. Aber indem die Ein-
zeldinge im unbeirrbaren Nach-oben-streben, im liebenden Nach-oben-
schauen ihre Analogie zur Erfiillung bringen, durchwaltet sie alle eine

8 Eccl. Hier. II, III, 3 — 400 A. 70 Cael. Hier, II, 1 — 137 A.
7 Div. Nom. XI, 2 — 949 D. 2 Ebd: 7 Cael. Hier. X, 3 — 273 C.
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heilige Spannkraft, ,aus der, als einer einsmachenden Kraft, wir
geeint und, indem unsere geteilten Verschiedenheiten {ibergeordnet
zusammengefiigt werden, zur gottbildenden Monas und gottnach-
ahmenden Einheit zusammengefiihrt werden® 7.

Diese Kraft, die als der alles durchwaltende Eros die Kreaturen
nach oben schauen und dringen 14flt, gibt den Geschopfen die Nach-
bildung Gottes, vor allem die Teilhabe an der gottlichen Einheit.
Darum mufl der Mensch die gottliche Einheit, dic uns mit den viel-
gestaltigen Formen der Heiligen Schrift und der Schopfung umkleidet
begegnet, ,mit iiberweltlichen Augen beschauen, damit wir zu ihrer
gottgestaltigen Einfachheit emporgetragen werden®™. So ist geradezu
Zweck und Sinn der Hierarchie, die doch threm Wesen nach gegliederte
Vielheit ist, hinzufithren zur Einheit. ,Zweck der Hierarchie ist die
moglichste Verdhnlichung und Einswerdung mit Gott. Hierbei hat sie
ihn selbst zum Fiihrer in jeglicher hierarchischer Erkenntnis und Wirk-
samkeit, und, zu seiner gottlichsten Schonheit unverwandt empor-
blickend, bildet sie dieselbe soweit als moglich ab und vervollkommnet
ihre Mitglieder (9tachrug) zu gottlichen Bildern, zu lautersten, flecken-
losen Spiegeln, aufnahmefihig fiir den urlichtigen und urgottlichen
Strahl“?. So wird in der hierarchischen Ordnung der geschaffenen
Welt durch das Streben zum Einen die Vielgestaltigkeit zugleich Ein-
heit und dadurch Antwort auf die schopferische Tat Gottes, die aus
der Ureinheit des unzuganglichen Lichtes in den Bereich der virtuellen
Vielheit der gottlichen Dynameis und dann in den auffergottlichen
Bereich der vielgestaltigen Schopfung iiberfloff. Sie muf nun zuriick-
flieflen aus der tatsdchlichen Vielheit der Einzelgeschopfe durch die
heilige Einheit der geordneten Hierarchie hinstrebend zum einen
Gott, dessen Einheit die Schopfung gerade durch ihre hierarchische
Ordnung einigermaflen spiegelt.

Das ist die Aufgabe der Schopfung, die beim freien Menschen sitt-
liche Forderung wird. Seine freie Entscheidung kann sich der Einheit
widersetzen und in die Vielfiltigkeit fallen, begeht dann aber nicht
nur eine moralisch siindhafte Handlung, sondern zugleich eine Stérung
des Kosmos und seiner hierarchisch geordneten Einsformigkeit. Hier
ist auch der irenische Dionysius der Mann des Entweder-Oder, der
zwar das Sowohl-als-auch von Einheit und Vielheit in der Schopfung
anerkennt, darin aber fiir das Streben des Menschen nur das Bemithen
um die Einheit fiir wichtig und notwendig hilt, weil die Vielfiltigkeit
das ist, wohin die niederen Krifte von selbst streben. Das Vielfache
ist eine Gegebenheit des Geschopflichen, die Aufgabe ist die Einheit.
»Es ist nicht moglich, zu gleicher Zeit an Dingen, die sich schroff gegen-

74 Div. Nom. I, 4 — 589 D. . Cael. Hier. 1V, 1 — 177 C.
76 Cael. Hier. III, 2 — 165 A. :
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iiberstehen, teilzunechmen, und ebenso kann der, welcher die Gemein-
schaft mit dem Finen erlangt hat, nicht mehr ein geteiltes Leben fithren,
wenn er anders an dem sicheren Besitz des Einen festhalten will. Er
muf bei allem, was eine Zerteilung des Eingestaltigen bedeutet, un-
beriihrt und uniiberwindlich bleiben® ™.

Was in der Hierarchie aller Geschdpfe trotz seiner Mannigfaltigkeit
doch wirklich Einheit und damit Friede ist, das kann gestort werden,
wenn der Mensch nicht diese Einheit in freier Entscheidung bejaht und
sein Leben entsprechend betitigt. Durch das gemeinsame Hinstreben
zum Einen in der Kraft des Eros ist der Friede, das Abbild der gott-
lichen Einheit, verwirklicht. Daraus ergibt sich fiir den freien Men-
schen die Mahnung, ,daf wir lernen, nicht mehr zu streiten, weder
mit uns selbst, noch miteinander, noch mit den Engeln, sondern wir
wollen gemeinsam mit ihnen das Géttliche nach Moglichkeit wirken® ™8,
Die heiligen Handlungen der Mysterien und Weihen mahnen immer
wieder symbolisch zu einem Leben, das dem gnadenhaft Geschehenen
entspricht. So ist denn auch fiir den Hierarchen das, was in der heiligen
Weihe an ihm geschehen ist, Forderung an sein personliches sittliches
Leben. Sonst stort der Priester die heilige Ordnung und Einheit seines
eigenen Lebens, die Ubereinstimmung zwischen objektiver Gabe und
subjektiv erfiillter Aufgabe ist. Fin solcher Zwiespalt scheint dem
Dionysius so unhaltbar, daf er einem Priester, der sein Streben nach
oben nicht erfiillt, nicht mehr Priester nennen will. ,Dieser ist kein
Priester, er ist es nicht, sondern ein Feind, ein Betriiger, ein Spotter
seiner selbst, ein Wolf, der sich gegen die Herde Christi mit dem
Schafspelz ausgeriistet hat“ ™.

2. Gott-Mensch-Begegnung auf dem Boden
der Erkenntnis

Wie das ganze Sein und Wirken des Geschopfes, so ist vor allem
das Aufsteigen zum Einen nach Dionysius cin Zusammenwirken von
Gott und Geschdpf. Wie nun seine ganze Theologie im Bild des Lichtes
gezeichnet ist, so auch dieser Teil seiner Lehre. Hier jedoch beginnt der
andere Gesichtspunkt der Lichttheologie im Vordergrund zu stchen:
War in der Richtung von oben nach unten das Geschopf selbst der
Lichtstrahl, so wird in der umgekehrten Richtung die Pflicht der Ge-
schopfe dargelegt, diesem Licht entgegenzustreben wie die Pflanzen der
Sonne. Das tut jedes Geschopf durch sein ganzes Sein, der Mensch also
— um den es sich hier ja vor allem handelt — durch seine ganze
strebende Leistung, die unter dem freien Entschlufl seines Willens
steht. Die ganze Darlegung des Dionysius zeigt aber, daf er das Wir-

77 Fecl. Hier. 11, 111, 5 — 401 A. 8 Diyv. Nom. XI, 5 — 953 A.
® Ep, VIII, 2 — 1092 C.
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ken Gottes und des Menschen vor allem in der Erkenntnis des Men-
schen sich begegnen sieht. Hier zeigt sich das Wirken Gottes besonders
deutlich als Strahlen seines Lichtes in der Photodosia, dem Einstrahlen
gottlicher Erleuchtung in die Erkenntnisfihigkeit des Menschen. Und
seine Antwort zeigt sich als erkennendes Aufnehmen dieses Lichtes
und dadurch immer vollkommeneres Einswerden und Umgeformt-
werden nach ithm.

So ist thm sogar das Gebet, die heilige Tat des zu Gott hinstreben-
den Willens, ,durch die wir zur Gottheit als der Urgutheit hinauf-
gefiihrt werden und uns ihr mehr nihern®®, deshalb Annidherung an
Gott, weil wir hier die rechte Disposition unseres Inneren schaffen,
auf dafl Gottes Licht in uns einstrahlen kann, um uns nach sich zu
gestalten.

Das, was die eine Stufe des Aufstieges von der anderen unterscheidet,
ist daher die jeweils andere Art und Vollkommenheit der Erkenntnis
oder Schau. Der Aufstieg des Menschen ist eben Photagogie, bei der
die jeweils hohere Stufe die tiefere emporfiihrt, indem sie ihr Anteil
an ihrem Lichte gibt, wodurch dann auch die Verbindung zwischen
himmlischer und kirchlicher Hierarchie hergestellt ist. Denn ,,der Theo-
loge (= heiliger Schriftsteller) hat gelernt von dem Engel, der ihm
Lichtfiihrer ist“®.. Sehr richtig sagt Miiller, daf} ,alle Platoniker darin
einig sind, dall wahres Erkennen nur durch Einswerden des Erkennen-
den mit dem Erkannten zustande kommen kann®®. Ebenso, bei Dio-
nysius vielleicht noch mehr, gilt die umgekehrte Tatsache, daf durch
die Erkenntnis Einheit wird. Auf dem aufsteigenden Weg nach oben
wird das Geschopf immer einsformiger, weil es durch immer tiefere,
vollkommenere Erkenntnis das Licht des Ureinen in sich aufnimmt und
nach ihm gestaltet wird. Erkenntnis und Einigung stehen in stindiger
Wechselbezichung zueinander, so daf es in der Ausdrucksweise des
Dionysius fast den Anschein hat, als ob beides Synonyme fiir eine
Sache wiren. Sachlich ist es nach ihm audh das gleiche: Tiefere Er-
kenntnis ist innigere Einigung. ,Die gottlichen Geister werden mit
ihren eigenen Erkenntnissen und den Gegenstianden ihres Erkennens
geeint und erheben sich hinwiederum zu der unerkennbaren Beriih-
rung mit dem, was iiber die Vernunft hinausgeriickt ist**,

Auf der Ebene des Erkennens begegnen sich Gott und Mensch zur ge-
meinsamen Titigkeit, in der der Mensch als Synergos Gottes das in
ihn einstrahlende Licht bereitwillig aufnimmt in der durch den Eros
getricbenen Strebekraft. Alles Emporsteigen des Geschopfes ist nur
Antwort auf die ,Lichtgabe des Vaters, die wir mit unstofflichen und
zuckungsfreien Augen des Geistes in uns aufnehmen, um uns dann

80 Div. Nom. III, 1 — 680 B. 81 Cael. Hier. XTII, 4 — 305 B.

8 Dionysios, Proclos, Plotinos, Miinster 1918, 108.
8 Div. Nom. XI, 2 — 949 C.
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hinwieder zu ihrem einfachen Strahle zu erheben®®, Nicht nur die
Schépfung selbst, sondern auch das Heimholen der GeschGpfe aus der
Vielheit ihres geschopflichen Wesens in die grofitmdgliche Teilnahme
an seiner Einheit ist zunichst Gabe Gottes, der uns sein Licht ent-
gegenstrahlt. Die marponapddotor EMrduderc® sind es, die das Geschopf
zu sich emporzichen wie die Sonne die Blumenkelche. Die Aufgabe
des sich frei entscheidenden Menschen ist es, der dringenden Kraft
des Eros in freiem Entschluf} zu folgen und zu diesem Licht aufzuschen
und ihm entgegenzustreben. Darin begegnet sich dann der Mensch
mit Gott. Und je hoher der Mensch emporsteigt, desto mehr schwindet
von Stufe zu Stufe die menschliche Figentitigkeit, bis es dann auf der
Stufe der Einigung und Vollendung ein Erleiden des Gottlichen ist,
nicht mehr ein Erlernen.

Die Bewegung der Seele aber in ihrem Mitwirken mit dem licht-
gebenden Gott schildert Dionysius als eine dreifache. Was im ein-
zelnen unter diesen Formen der Seelenbewegung verstanden wird, ist
nicht ganz leicht zu deuten. Es handelt sich bei der kreisférmigen, ge-
radlinigen und spiralférmigen Bewegung, wie sie sich in den reinen
Geistern findet, nicht um verschiedene aufeinander folgende Stufen,
sondern um wechselnde, ineinander iibergehende Bewegungen, in denen
der Geist das von Gott einstrahlende Licht aufnimmt. ,,Geeint mit
den anfangs- und endlosen Erleuchtungen des Schonen und Guten®,
ist es eine kreisformige Bewegung. Die Geister aber haben auch die
Aufgabe, in heiliger Fiirsorge sich geradlinig den unter ihnen stehen-
den Geschopfen zuzuwenden. Beide Bewegungen aber miissen gleich-
zeitig sein, und trotz der Fiirsorge fiir die anderen darf der Geist seine
Einsférmigkeit im Kreisen um das Ureine nicht verlieren. So wird seine
Bewegung denn spiralférmig, ,weil sie trotz der Firsorge fiir die
schwicheren Wesen, ohne aus sich herauszugehen, in ihrer Selbstgleich-
heit verbleiben, indem sie die Ursache ihrer Selbstgleichheit, das
Schone und Gute, unaufhorlich umkreisen® ®.

Auch die Bewegung der menschlichen Seele fafit Dionysius in diese
Dreiheit, die aber hier eine andere Bedeutung hat. Hier sind die drei
Bewegungen der Erkenntnis drei verschieden vollkommene Stufen der
Erkenntnis. Die Vollkommenheit einer Sache, also auch des Erkennens,
miflt sich nach Dionysius ja nach dem Grad der Einsformigkeit. Da
steht die geradlinige Erkenntnisbewegung der Seele zuunterst; denn
sie ,kommt der Seele zu, wenn sie nicht in sich selbst eintritt und von
den Aufendingen gleichwie von mannigfachen und vervielfiltigten
Symbolen zu den einfachen und geeinten Begriffen emporgefiihrt
wird“. Dariiber steht die spiralférmige Bewegung, die grofieren An-
teil an der Einsformigkeit hat. ,Spiralférmig wird die Seele bewegt,

84 Cael. Hier. I, 2 — 121 A. 85 Ehd. 8¢ Div. Nom. IV. 8 — 704 D.
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insofern sie ihrer Natur gemif mit den géttlichen Erkenntnissen er-
leuchtet wird, nicht auf geistige und geeinte Weise, sondern durch
diskursive Schlufifolgerungen, gleichsam durch gemischte und wech-
selnde Titigkeiten“. Die hochste Stufe des Erkennens ist die Ein-
kehr in sich selbst, wo die Seele in ihrer Einfachheit dem einsformigen
Gott am nichsten kommt. Dargestellt wird diese Erkenntnis als die
kreisformige Bewegung der Seele. ,Bei der Seele bedeutet die kreis-
formige Bewegung ihr Eintreten von auflen in sich selbst, die eingestal-
tige Konzentration ihrer geistigen Krifte, welche sie gleichwie inner-
halb eines Kreises vor Abschweifung bewahrt und von der Vielheit der
dufleren Dinge hinwegwendet und sammelt, und zwar zuerst in sich
selbst, dann, da sie eingestaltig geworden, mit den einartig geeinten
Michten einigt und so zum Guten und Schénen geleitet, das iiber allen
Wesen ist, eines und dasselbe, wie ohne Anfang, so ohne Ende.“ So
wird die Seele in dieser kreisformigen Erkenntnisbewegung dem ur-
gottlichen Einen am meisten nachgestaltet, Bild Gottes, das um so voll-
kommener wird, je mehr die Vielheit der Seelenkrifte und ihrer Titig-
keiten in der Einheit der einfachen Seele zusammengehalten wird.

So steht die von Gott gegebene und vom Menschen angenommene
Erkenntnis in jeder Stufe des Aufstieges als das Ausschlaggebende vor
uns. Soll die Seele gereinigt werden, so geschicht es durch roopTiad
emotiun®’. Erleuchtet wird die Seele durch die gottlichen &ahduders.
Und auf der hichsten Stufe der Vollendung handelt es sich doch immer
um Emotnuovical tehetdoeic®, Was Dionysius von den mittleren Klas-
sen der himmlischen Hierarchie sagt, gilt ihm fiir alle Stufen der
hierarchischen Schopfung: ,Sie wird gereinigt, erleuchtet und voll-
endet . . . von den urgbttlichen Erleuchtungen® — also Gaben, die das
Geschopf erkennend aufnimmt. Und zwar werden diese Erleuchtungen
in hierarchischer Ordnung von oben nach unten weitergegeben: ,Sie
werden dieser zweiten hierarchischen Stufe eingegeben an zweiter
Stelle durch die erste hierarchische Stufe, und durch jene mittlere wer-
den sie als Offenbarungen zweiten Grades weitergegeben ¢,

Dieses Aufnehmen der géttlichen Erleuchtungen, das Emporsteigen
von unvollkommener Erkenntnis und damit Einswerdung ist nach dem
Areopagiten kein passives Sich-anfiillen-lassen, sondern ein von der
Liebe machtvoll emporgetriebenes Streben. Der Eros ist die treibende
Kraft solcher Erkenntnis, eine Kraft, die den Geist »unentwegt auf
die iiberwesentliche und machtbildende Macht hinblidken und deren
machtspiegelndes Abbild werden 148t: Bei der hierarchischen Klasse
der ,Michte“ sieht Dionysius diese Eigenart, die von allen Stufen
gilt, ausdriicklich im Namen angedeutet, ,cine gewisse mannliche und

S @ael. Hier: X111, 4 — 305G, 55 Cael, Hier V. 1. 3 —=1504 A"
8 Cael. Hier. VIII, 1 — 240 B.
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unerschiitterliche Mannhaftigkeit in Hinsicht auf alle ihre gottahn-
lichen Titigkeiten, welche bei der Aufnahme der ihr verlichenen ur-
gottlichen Erleuchtungen durchaus keine kraftlose Schwiche zeigt, son-
dern michtig zur Gottdhnlichkeit aufstrebt, eine Mannhaftigkeit,
welche durch keine Unminnlichkeit von ihrer Seite die gottihnliche
Bewegung aufgibt“®. Die Kraft dieser Mannhaftigkeit ist jener Eros
oder die Agape, die die ganze Hierarchie der Schopfung durchwaltet
und zur immer vollkommeneren Erkenntnisgemeinschaft hindringt,
selbst aber aus der vollendeteren Einigung neue Kraft empfingt. , Dies
ist das Ziel jeder Hierarchie: die ununterbrochene Liebe zu Gott und
dem Gottlichen, welche géttlich und einsférmig sich auswirke“#t.

ITI. Die Stufen des Aufstieges

Der Areopagit hat den Weg des Geschdpfes zum Licht in den drei
Stufen von Reinigung, Erleuchtung, Vollendung systematisiert. Dieses
Schema ist von thm her in die Aszetik und Mystik aller spateren Zeiten
eingegangen. Bei den drei Stufen des Weges nach oben handelt es sich
nicht wie etwa bei den Dreiheiten der hierarchischen Struktur der
Schopfung um drei klar voneinander abgegrenzte Stufen. Bei der
hierarchischen Ordnung gilt nach Dionysius mit aller Schirfe das Prin-
zip, daf ein Springen von einer Seinsstufe in die andere absolut aus-
geschlossen und ein Hinein-reichen-wollen des Tieferstehenden in die
Stufe des Hoheren ein Verstofd gegen die hierarchische Seinsordnung
ist. Bei den drei Stufen des Weges zum Licht dagegen weist die jeweils
tiefer stchende Stufe den, der in ihr weilt, iiber sich selbst hinaus. Hier
waltet die Dynamik eines organischen Wachstums, in dem das Ge-
schopf von einer zur anderen Stufe strebt. Allerdings soll auch dies
nicht aus eigener Machtbefugnis und Anmaflung des Geschopfes ge-
schehen, sondern unter der Fithrung des nach oben rufenden Gottes.

Mit diesem Unterschied ist gegeben, dafl die drei Stufen auch nicht
ein klares Nacheinander bedeuten, sondern vielfach ineinander {iber-
gehen und gar ein stindiges Zugleich des Wirkens Gottes und des
Miihens des Geschopfes sind. Es kann durchaus sein, dafl die drei
Stufen nicht real unterschiedene Grade sind, sondern nur verschiedene
Gesichtspunkte einer und derselben Wirklichkeit. So wie nach Dio-
nysius Erlosung nicht nur Befreiungsprozef ist, sondern Bewahrung in
der gottbestimmten Analogie, so wire dann Reinigung nicht so sehr
einmal abgeschlossener Reinigungsprozef} als vielmehr die stetig sich
vollzichende Reinerhaltung, Bewahrung vor der Beschmutzung, stin-
diges Sich-Freimachen von der Vielfalt des Geschopflichen und Kérper-
lichen. Erleuchtung ist das in alle Stufen eindringende gottliche Licht,

%0 Cael. Hier. VIII, 1 — 237 D. 91 Eecl. Hier. I, 3 — 376 A.
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durch das ja doch erst Reinigung wirklich wird. Es ist die positive Seite
eines stindigen Prozesses, dessen negative Seite die Reinigung ist. Auch
die Reinigung geschieht ja durch Erleuchtung. Dionysius spricht aus-
driicklich von »x9uptinde gomeuéc. Und die Vollendung schlieft in
der Einigung der von allem Vielfiltigen gereinigten, lichtdurchfluteten
Seele mit dem Urlichte beide vorigen Stufen in sich und ist ihre Er-
fillung. Was Reinigung will, die vom Vielfiltigen frei macht, was die
Erleuchtung bewirkt, das vollendet sich in der Einigung, wo die Er-
kenntnisgemeinschaft engste Lebenseinheit geworden ist.

So aufgefaflt, kénnen sich dann die drei Stufen von Reinigung, Er-
leuchtung und Einigung auch in den Hierarchien der Engel finden, bei
denen eine Reinigung im Sinne eines Befreiungsprozesses von vor-
handener Unreinheit nicht denkbar wire. Hier zeigt sich klar, daf die
drei Stufen' Bewahrung und immer héhere Vervollkommnung des Zu-
standes des Gereinigtseins und des vom Licht Durchdrungenseins ist.
»Die erste Hierarchie der himmlischen Geister wird unmittelbar von
dem Urprinzip aller Weihevollendung dadurch, daf sie sich direkt zu
thm emporrecken, hierarchisch vérvollkommnet, mit der allerheiligsten
Reinheit des unermefllichen Lichtes der iibervollkommenen Weihe-
wirkung im entsprechenden Verhiltnis erfiillt und also gereinigt, er-
leuchtet und zur Vollendung gefiihrt, durch kein Sinken nach unten ge-
triibt (= Stufe der Reinigung oder vielmehr des Reinbleibens), mit
dem urspriinglich ersten Licht erfiillt (= Stufe der Erleuchtung) und
durch Teilnahme an der erstverliechenen Erkenntnis und Wissenschaft
vollendet (= Stufe der Vollendung, Einigung)“*2. Auch bei den Engeln
ist dieses Aufsteigen nach Dionysius ein stindiger lebendiger ProzeR.
»Denn nichts ist in sich selbst vollendet oder {iberhaupt der Vollendung
unbediirftig, aufler das wahrhaft in sich selbst Vollendete und absolut
Vollkommene.“ So gibt es also auch fiir die héchsten Hierarchien der
Engel im Streben zum Urlicht keine Grenze, und dieses Streben schlieft
alle drei Stufen ein, nicht in einem Nacheinander, sondern im stin-
digen Zugleich. So ,erlangt jeder einzelne Geist in dem ihm zustehen-
den und erreichbaren Mafl Anteil an der iiberheiligsten Reinheit, dem
ibervollen Lichte der absoluten Vollendung“®. Die dreiheitliche
Struktur des Weges nach oben ist ja nur Teilnahme an der Dreiheit von
Reinheit, Lichtfiille und Vollendung in Gott selbst. ,Die gbttliche
Seligkeit ist unvermischt mit jedem fremden Element (= Reinheit), er-
fiillt vom unzuginglichen Licht (= Erleuchtung), vollkommen und un-
bediirftig jeglicher Vollendung, reinigend, erleuchtend und voll-
endend“ ™,

%2 Cael. Hier. VII, 3 — 209 C.
B Cael. Hier, 25, 3 —.237 C.
#Cael, Hier. 111, 2 — 165 C:
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Beim menschlichen Aufstieg durch die drei Stufen gilt dasselbe
wenigstens in dem Sinne, dafl der jeweils tiefere Zustand in dem hohe-
ren nicht aufhort, sondern nur in anderen Formen und durch andere
Krifte vollzogen wird. Die Reinigung ist bei der Erleuchtung nicht ab-
geschlossen, aber in dieser zweiten Stufe mehr von gottlichen Kriften ge-
wirkt, die durch die Einstrahlung des Lichtes — das der Mensch allerdings
in freiem Entschluf aufnimmt — das Vielfiltige dieser Erde in der
Seele einsférmiger werden lassen und das Bdse, Unreine verdrangen.
Im Zustand der vollendeten Einigung, der Reinigung und Erleuchtung
einschlieBt, horen die menschlichen Krifte noch mehr auf, und das
Géttliche wird erlitten. Mit dem Wachsen des Aufstieges nimmt die
Figentitigkeit des Menschen mehr und mehr ab.

Die Reinigung ist Befreiung von der Vielfiltigkeit, die von auffen
in die Seele einstiirmt und sich in ihrem Innern abbildet. Wie die Hir-
ten von Bethlehem ,in der Anachorese vom Vielen und in der Ruhe
gereinigt sind“ %, so soll die Menschenseele sich aus der Vielfaltigkeit
des AuReren und ihres eigenen Innern sammeln. Diese Teilnahme an
der Erkenntnis Gottes gehort als positives Element schon zur Reini-
gung hinzu, die also schon zur Erleuchtung hindringt, geradezu nur das
negative Element ist, wihrend die Erleuchtung das damit verbundene
positive Komplement ist. Die Erkennntnis findet der Mensch zunichst
in den Symbolen des krperlichen Geschaffenen. Von der Vielfaltigkeit
dieser Erscheinungen wird auch die Erkenntnis des Menschengeistes
irgendwie vielfiltig. Der Mensch muff nun dieses sein Denken ein-
fach zu gestalten suchen — sonst kommt er ja nicht zur Erkenntnis und
damit Lebensgemeinschaft mit dem einsférmigen gotelichen Licht —,
indem er sein Denken von der Vielheit der Symbole und Typen rei-
nigt. So geschieht durch das verstehende Eindringen in die Bilder und
Vergleiche eine dvexadapotc TV T6Twy %8,

Die zweite Stufe ist die der Erleuchtung, zu deren Aufnahme der
Mensch durch die vollzogene und sich immer weiter vollziehende Rei-
nigung aus dem Vielfiltigen fahig wird. Die Stufe der Erleuchtung
gibt eigentlich iiberhaupt die Aufgabe des Geschopfes wieder, fiir deren
Erfiillung die Reinigung nur so etwas wie eine Vorbereitung ist, wih-
rend die Vollendung die Einstrahlung des gbttlichen Lichtes bis zur
engsten Einigung mit der Lichtquelle gefithrt hat, so dafl dieses Er-
leuchtetsein doch wieder zugleich das gottliche Dunkel ist. Da ndmlich
geschicht die Lichtmitteilung unvermittelt, wihrend es die Eigenart
der Frleuchtungsstufe ist, dafl dem geschopflichen Geist die Strahlen
des Utlichtes durch die Vermittlung der Offenbarung mitgeteilt wer-
den. Diese Offenbarung aber ist hier noch mannnigfaltig, weil eben
noch nicht auf der Stufe der Vollendung. Es ist das Licht, das dem

9% Cael. Hier. IV, 4 — 181 C. 8 Cael, Hier. XV, 2 — 328 C.
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Menschen mitgeteilt wird, auf daf er, cingehiillt in das Meer dieses
Lichtes, dem Urlicht eins werde, angefangen von der Aufnahme der
noch vielfiltigen Lichtstrahlen bis zum Eintauchen in das mit mensch-
lichem Denken nicht mehr zu greifende, deshalb als Dunkel wirkende
Licht selbst. Hier bewihrt sich dem Areopagiten die Brauchbarkeit der
Lichttheologie fiir die Darstellung des menschlichen Aufsteigens zu
dem Einen. Deshalb liebten die griechischen Viter das vom Neuplato-
nismus her ihnen geldufige Bild vom Licht. Thnen ist , die visio Dei per
gratiam immer und iiberall Kontemplation des Lichtes. Gewifs kann
ein sinnenhaftes Bild, so vollkommen es auch der intelligiblen Wirk-
lichkeit angepafit sein mag, nicht die Natur eines Wesens wiedergeben,
erst recht nicht die eines Wesens, das in sich unerkennbar ist. Aber das
Licht ist wohl der Aspekt, unter dem Gott sich der Schopfung zeigt;
seine Offenbarung oder Theophanie vollzieht sich im und durch das
Licht, den Geist umflutend, sich ihm infiltrierend, thn hineinziehend
in den pelagus luminis et luminosae acternitatis, von dem so bewun-
dernswert der Reformator von Clteaux sprechen wird“?”. Diese Licht-
theologie des Areopagiten bleibt bei aller Gefdhrdung und Mifideu-
tungsmoglichkeit christlich. Die Erkenntnis des geschopflichen Geistes
ist nur in der Kraft der Liebe geleistete Aufnahme dessen, was Gott
in seiner Offenbarung an Licht mitteilt. In der Hingabe an dieses Licht
hoért im Menschengeist die Eigentitigkeit mehr und mehr auf, und alles
wird einsformig in der mystischen Erkenntnis und Einheit.

Der Strahl des Lichtes, der in den Geist eindringt, wird ihm in der
vielgestaltigen Offenbarung Gottes gegeben, gefafit vor allem in die
Dreiheit der Schrift, der hierarchisch gegliederten Schopfung und des
kirchlichen Kultmysteriums. Auch hier beobachten wir wieder, wie die
Dreiheit im Bewufltsein des Areopagiten bei aller Mannigfaltigkeit
doch die Einheit schon in sich trigt. Man kann die Schrift als ausdriick-
liches Gotteswort als eine andersartige Offenbarung neben die Offen-
barung der Schopfung und des Kultus stellen. Und doch weist die
Schrift selbst auf ihre Einheit mit der geschdpflichen Offenbarung und
der des Kultus hin. ,Das Gotteswort der Schrift (f) 9cohoyia) hat sich
bei den gestaltlosen Geistern der dichterischen heiligen Gebilde (= der
sinnenhaften Gestalten und Formen, die den geistigen Inhalt in sich
bergen) bedient.“? So weist die Schrift selbst auf die Kreatur als
Offenbarung hin, die unserem sinnenhaften Aufnahmevermdgen zur
Hilfe kommt, das ,gemiR unserer Analogie unfihig ist, unvermittelt
zu den geistigen Schauungen emporzustreben und deshalb der ihr eige-
nen naturgemifen Analogie bedarf®. Anderseits ruft das sich in die
Zeichen der sichtbaren Kreatur hiillende Licht nach der ausdriicklichen

9 Lot-Borodine a. a. O.: Revue d’hist. des religions 105 (1932) 46.
98 Cael. Hier. II, 1 — 137 B. 9 Cael. Hier. IT, 2 — 140 A.
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Deutung des Schriftwortes. Und alle Offenbarung wird durch die
Hierarchie der Kirche gegeben, die das Schriftwort weitergibt und die
Symbole der Kreatur in ihren Kult faflt, also nicht gesondert neben
den beiden anderen Formen der offenbarenden Lichtgabe steht. Diese
Dreiheit dringt zur Einheit; sie kommen alle drei aus dem einen Ur-
licht und konnen ihre Einheit nicht verleugnen. Der Mensch aber, der
diese Offenbarung aufnimmt, soll durch diese Strahlen zur Einheit
des Lichtes emporgefithrt werden, die Finheit des Lebens ist. Denn die
Offenbarung ,enthilt nicht eine kahle Historie, sondern lebenspen-
dende Vollendung® .

Die dritte Stufe, die der Vollendung oder Einigung, behandelt Dio-
nysius mit einer gewissen Vorliebe, obwohl er sich bewufit ist, daff man
eigentlich ,,das Unsagbare mit besonnenem Schweigen ehren® miifite 1%,
Es handelt sich hier um Dinge, die ins Geheimnis gehiillt sind, iiber die
man nicht sprechen kann, und wenn man es doch versucht, wird es ein
Gestammel, das Uneingeweihten nicht verstindlich ist. Des Areopa-
giten Ausfithrungen tiber das gottliche Dunkel, iiber die Einigung und
Vollendung zeigen es selbst.

Wir miissen festhalten, daf} es sich auch auf dieser obersten Stufe um
einen Aufstieg auf dem Weg der Erkenntnis handelt. Die Einigung ge-
schieht nach des Dionysius Ansicht ganz aus der realistischen Auf-
fassung der Denkgemeinschaft, wie sie dem Neuplatonismus eigen war,
durch die Gemeinschaft des Erkennens. Die Erkenntnis Gottes aber
ist nach Dionysius, wie wir frither sahen, die Drei-einheit von nega-
tiver, positiver und eminenter Aussage. Je mehr aber die Gotteser-
kenntnis Gotteseinigung wird, desto mehr hort die Eigentitigkeit des
menschlichen Geistes auf, desto mehr wird die Apophase herrschend,
an der, wie Lot-Borodine sagt, ,wie an einem Goldfaden, die ganze
griechische Mystik sich aufgehidngt findet“ 2. Ja, auf dieser Stufe der
Einigung wird auch die apophatische Aussage noch unterboten: Es wird
tiberhaupt nichts mehr ausgesagt, es herrscht Wortlosigkeit und Schwei-
gen. , Je mehr wir zu dem Oben hinstreben, desto mehr werden die
Worte durch die Zusammenschau der geistigen Dinge umbhiillt; wie wir
denn jetzt, da wir in das iiber den Verstand hinausgehende Dunkel
eintauchen, nicht Wortknappheit, sondern Wortlosigkeit finden wer-
den.“198 Auf dieser Stufe der mystischen Einigung wird Gott im eins-
formigen Gottesdienst des Schweigens geehrt. Es gehdrt mit zur An-
gleichung an die Einsformigkeit Gottes, die in der héchsten Stufe der
Einigung vollzogen wird, dafl die Mannigfaltigkeit vielgestaltiger
Rede in wachsender Wortkargheit dahinschwindet, bis sie volligem
Schweigen gewichen ist, weil es in dem einsformig gewordenen Geist
kein Vielerlei von Worten mehr geben kann.

100 Fp, IX, 2 — 1108 C. 101 Div. Nom. I, 3 — 589 B. A0 9
103 Myst. Theol. IIT — 1033 B.
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Auf der Stufe der Vollendung gibt es kein Gotterkennen diskursiver
Art oder in Bildern mehr. Es ist eine Schau Gottes, der dabei aber doch
nicht aufhdrt, das unzugingliche Licht zu sein. Es ist ein Schauen in
das Licht, das ob seines gleiflenden Leuchtens doch unzuginglich ist
und deshalb das schauende Auge des Geistes dunkel macht, so dafl die-
ses Schauen Gottes zugleich das Dunkel ist. ,, Weil die Gottheit unsicht-
bar ist wegen des iiberragenden Leuchtens und unzuginglich in sich
wegen des Ubermafles der iiberwesentlichen Lichtergiefung, deshalb
gerit jeder, der gewlirdigt wird, Gott zu erkennen und zu sehen, in die
Lage, dafl er eben durch das Nichtsehen und Nichterkennen wahrhaftig
in den Zustand tiber die Schau und die Erkenntnis gelangt ist und eben
dieses erkennt, dafl er hinter allem Sinnenhaften und Geistigen ist.“ 1%
So erkldrt Dionysius den $elog yvégos. Der Mensch spiirt Gott, schaut
ihn irgendwie. Aber es bleibt dunkel, weil die Formen seines mensch-
lichen Erkennens und erst recht die des Aussagens das Erlebte nicht zu
fassen vermdgen. Deshalb geschicht dieses Erkennen geradezu durch
das Nichterkennen. Aber es ist wirklich ein Hinaufschreiten in den
Bereich Gottes, ,in das Dunkel hinein, wo wirklich, wie die Schrift
sagt, der jenseits von allem Seiende ist“ 1%, Von diesem Dunkel spricht
Dionysius mit einer heiligen Begeisterung, die Widerhall eigenen Er-
lebens sein mufi, wo er ,alles abtat (Reinigung also auch hier auf der
Stufe der Vollendung), um unverhiillt jene Unerkennbarkeit zu er-
kennen, die von all dem Erkannten in all dem Seienden verhiillt wird,
und um jenes tiberwesentliche Dunkel zu sehen, das von allem Licht,
das in den seienden Dingen ist, verhiillt wird“ %, All das Licht, das in
den geschaffenen Dingen um uns her aufstrahlt, ist immer noch dunk-
ler als das Dunkel der mystischen Gottesschau.

In diesem Eingetauchtsein in das gottliche Licht hért die Eigentitig-
keit des Menschen ganz auf. Hier wird das Géttliche, das der Mensch
in aller Offenbarung gelernt hat, erlitten. Aber auch hier bleibt der
Gedanke der Ubereinstimmung von Géttlichem und Menschlichem,
allerdings ist hier die Rolle des Menschen nicht so sehr suvépyeie als
vielmehr ovpradei. Denn der Mensch wird ,,von der zum Gottlichen

. hingehenden Sympathie aus zu der unerlernbaren und mystischen
Einigung mit ihm hin vollendet“!?’. Aus seiner Vielgestaltigkeit her-
aus, die dem Menschen als Geschopf wesentlich, aber doch zugleich in-
folge seiner geistigen Einsformigkeit Pol einer Spannung ist, wird der
Mensch vom Géttlichen ergriffen, aus sich selbst und seiner Vielgestal-
tigkeit mit der Plotzlichkeit, dem &Eaipvvc des mystischen Erlebnis-

 ses!% herausgerissen. Nur in diesem ekstatischen Erlebnis kann eigent-
lich Gott erkannt oder vielmehr erfahren werden. Denn hier entsteht

104 Ep. V — 1073 A. 105 Myst. Theol. I, 3 — 1000 C.

106 Myst. Theol. I — 1025 B. 197 Div. Nom. II, 9 — 648 B.
108 Ep, IIT — 1069 B.
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eine gewisse Verwandtschaft zwischen erkennendem Menschengeist
und einsformiger Gottheit. In dieser Ekstase wird der Mensch selbst
einsformig, Gott verdhnlicht, vergottlicht. Diese Vergottung definiert
Dionysius als ,die Verihnlichung und Einigung zu Gott hin“1%?, Nur
hier erfihrt der Mensch Gott, zu dessen Licht er mehr und mehr auf-
gestiegen ist, um an seiner Einsformigkeit mehr und mehr Teil zu be-
kommen. ,GemiR dieser Einigung ist das Gottliche zu erkennen, nicht
uns gemiB, sondern nachdem wir selbst ganz aus uns selbst heraus-
gestellt und ganz Gottes geworden S

So geschieht hier die hdchste dem Menschen mogliche Begegnung mit
Gott: In der beiderseitigen Ekstase, in der die Urgottheit in der irgend-
wic wirklichen Vielheit ihrer Energien aus ihrer Ureinheit heraus dem
vielfiltigen Menschen entgegentritt, der Mensch dagegen aus seiner
naturgemifen Vielfiltigkeit herausgerissen wird in der Vollendung
seines Strebens zum Licht, wo er bei aller Vielfalt, die immer bleibt,
doch nach Moglichkeit einsformig wird. Hier geschieht die Vergottung
des Menschen, die Gottes absolute Transzendenz nicht antastet —
denn ,wir schen keine Vergottung . . ., die genau jener Ursache gliche,
die in jeglichem Uberschwang iiber alles hinaus entriickt ist* !
aber doch den in der Nihe des gottlichen Lichtes einsférmig gewor-
denen Menschengeist dem bei aller Einsférmigkeit doch irgendwie
in seinen Kriften vielfiltigen Gott dhnlich macht. Der Aufstieg des
Geschopfes zum Licht ist ein ~Aufstieg zur Vergottlichung“ 2.

So wird es denn in diesem mystischen Erlebnis am meisten wahr, daf}
wir durch das Streben nach oben ,schon mitten unter den Menschen
dem kiinftigen Leben eingebiirgert werden®*. Schon auf dieser Erde
lebt der mystisch das Gottliche erleidende Mensch in heiliger Lebens-
gemeinschaft mit Gott in der Einsformigkeit des urgdttlichen Lichtes,
von dem er umbhiillt ist. Eine Lebensgemeinschaft, die Dionysius in der
Tischgemeinschaft mit Gott dargestellt sicht, bei der die sonst un-
gehbrige Trunkenheit nicht mehr ungehdrig ist, weil sie Sinnbild fiir
die heilige Ekstase wurde, in der Gott und Mensch einander begegnen 4.

109 Fcel, Hier. I, 3 — 376 A.

110 Div, Nom. VII, 1 — 865 D.

111 Diy, Nom. II, 7 — 645 AB.

112 Eccl. Hier. VI, III, 5 — 537 C.
43 Ep, X — 1117 B.

14 Vegl, Ep. IX, 5 — 1113 A.
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