Besprechungen

dann wird alle Rede von Metaphysik als Wissen und Wissenschaft hinfillig. Aber
eine solche Auslegung des Transzendierens in Ontologie und Metaphysik (zum Sein
und dessen Attributen, schliefilich zum subsistenten Sein) verkennt eben das, was
analoges Denken zu leisten vermag. Bei J. gibt es die Analogie nicht. Man wiifite
in seinem Werk auch keine einzige Stelle, an der er ihren genuinen Sinn (im
aristotelisch-thomistischen Philosophieren) getroffen hitte.

Alles, was hier ,polemisch® vorgebracht wurde, ruft nach Nuancierung und Ver-
tiefung. Leider aber spricht J. dem aus religivsen Quellen Lebenden die Fihigkeit
zu eigentlichem Philosophieren ab. H. Ogiermann S. J.

Voelker, W., Gregor von Nyssa als Mystiker. gr. 8° (XVI u. 295 S.) Wies-
baden 1955, Steiner. 28.— DM.

Im Verfolge seines groflangelegten Unternchmens, in einer Reihe wvon ein-
gehenden Monographien das Frommigkeitsideal und die Mystik der Ostkirche von
ihren vorchristlichen Wurzeln her (Philon) bis auf die Hohe ihrer Entfaltung zu
verfolgen (schon ist uns auch ein Buch iiber den Ps.-Areopagiten angekiindigt), hat
Verf. im vorliegenden Bande Gregor von Nyssa zum Gegenstand einer ein-
gehenden Untersuchung gemacht. Nicht nur — was in den letzten zwei Jahrzehnten
hiufig geschehen ist — seine mystische Theologie im engeren Sinne und die theo-
logischen Bereiche, die damit zusammenhingen (Gotteslehre, theologische Anthro-
pologie, Lehre vom Ebenbild Gottes im Menschen und Homoiosisgedanke), sondern
der ganze Bereich seiner ,Spiritualitit® ist daher hier behandelt, seine Lehre von der
Entstehung und vom Wesen der Siinde, von der Erkenntnis Gottes im nicht-
mystischen Bereiche, vom titigen Leben und seinem Konvergieren mit dem my-
stischen Erkenntnisstreben in dem ,Gottférmigwerden® der Gottesliebe, in das
beide, titiges und betrachtendes Leben, auf ihrer Hohe einmiinden. Ja, in der Ein-
leitung ist sogar ein Abschnitt dem dsthetischen Gefiihl und der Naturschilderung
in Gregors Werken gewidmet; der Einflufl der Rhetorik auf seine Darstellungsweise
und Gedankenfithrung wird ebenso erdrtert wie die Frage seiner philosophischen
Vorbildung.

Insofern greift das Buch weit hinaus tiber die Thematik der letzten und bisher
abschliefenden Darstellung der mystischen Theologie Gregors, mit der es sich frei-
lich an zentralen Punkten auseinanderzusetzen hat, nimlich Daniélous Platonisme
et Théologie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse,
Paris 1944, 2. Aufl. 1954. Man wiirde V.s Buch sehr unrecht tun, wenn man seine
Beurteilung auf die Gegeniiberstellung mit dem Buch Daniélous beschrinken wollte.
Gerade solche Partien, die wesentlich Neues bieten, wie die tiber die gnostischen
Tugenden oder iiber die Rolle des Christologischen in der Askese Gregors von
Nyssa, wiirden bei einer solchen Betrachtungsweise zu kurz kommen. Dennoch ist
es begreiflich, dafl diese Auseinandersetzung fiir jeden Leser im Mittelpunkt des
Interesses steht. Man kennt die beiden Thesen: Daniélou glaubt (wobei er nicht
zuletzt an den Aufsatz des Ref. ,Vom Platonismus zur Theorie der Mystik. Zur
Erkenntnislehre Gregors von Nyssa®, Schol 11 [1936] 163—195, ankniipft) Gregor
als den Bahnbrecher der christlichen mystischen Theologie bezeichnen zu kiénnen,
weil er als erster die Erkenntnis Gottes im Innern der Seele auf die Liebe begriindet,
die, als das von der Gnade Gottes in den Menschen gelegte Streben zu ihm, die Seele,
die sich mit ihrem Willen ihm zuwendet, durch dieses Streben ,gottformig® mache
und so den Menschen in seinem Streben selbst das Objekt dieses Strebens erleben
lift, ihn wie einen Spiegel leuchten Lift, weil er dasLicht des auf ihn fallenden Strah-
les in sich aufnimmt und nunmehr selbst Licht widerspiegelt, wihrend alle fritheren
Versuche, das mystische Erleben theologisch zu formulieren, von der platonischen
Idee der Wesensgemeinschaft der Seele mit Gott ausgingen und in ihr die M&glich-
keit zu einer Erkenntnis Gottes im eigenen Innern der Seele begriindet sahen,
insofern dieses urspriingliche und ,eigentliche® Wesen der Seele nur von den , Uber-
lagerungen® und , Verunreinigungen® (worunter man je nachdem die Korperlichkeit
oder die Siinde versteht) gereinigt werden miisse, um ihre Wesensgemeinschaft mit
Gott aufstrahlen zu lassen und im Nachbild das Urbild sichtbar zu machen. Dem-
gegeniiber beont V., daf zwischen Origenes und Gregor kein so wesentlicher
Unterschied bestehe; die Mystik des Origenes hat denselben stark affektiven Cha-
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rakter wie das wenige, was Gregor von Nyssa iiber eigentliches mystisches Erleben
aussagt, und anderseits kommen die platonischen Formeln, die mehr oder weniger
das mystische Erkennen auf die Wesensverwandtschaft des Geistes mit Gott basieren,
bei Gregor von Nyssa ebenso hiufiz vor, ja hiufiger als die dem angefiihrten
»Spiegelgleichnis“ entsprechenden Gedankenginge. Demgegeniiber wahrt Origenes,
in dessen Ontologie die Idee der ,Identititsmystik® sehr wohl verankert werden
kénnte, bei seinen Auflerungen iiber faktisches mystisches Erleben die Distanz zwi-
schen Geschopf und Schopfer, zwischen Begnadendem und Begnadetem so voll-
kommen, daf} sich der Unterschied zwischen seiner und der nyssenischen Auffassung
mehr auf Nuance und Akzentsetzung als auf Grundlegendes bezicht.

Inzwischen hat sich Daniélou selbst schon zu V.s Buch geiuflert, nimlich in
seiner Besprechung des Buches in RechScRel 44 (1956) 617—620. Er gibt zu (619),
das echt mystische Element bei Origenes (und es ist wohl auch zu erginzen: den
affektiven Charakter seiner Schilderungen mystischen Erlebens, den V. [211 A]
betont) bisher unterschitzt zu haben. Die Entgegensetzung der ,intellektualistischen®
Mystik des Origenes und der echten Mystik Gregors, wie sie Daniélou in seinem
Buch: Origéne, Paris 1948, 296, vortrigt, war jedenfalls zu schatf, und es ist das
unbestreitbare Verdienst V.s, in seinem Buch ,Das Vollkommenheitsideal des
Origenes®, Tiibingen 1931, diese Seite an Origenes deutlich herausgestellt zu haben.
Aber darum geht es hier nicht. Man darf nicht iibersehen, dafl V. iiber Gregor
von Nyssa als Mystiker schreibt, Daniélou iiber seine Théologie mystique (und Ref.
iiber seine Umwandlung platonischer Gedanken zu einer Theorie der M ystik). Wenn
man Gregor von Nyssa als Bahnbrecher der christlichen mystischen Theologie be-
zeichnet, so gewifl nicht deshalb, weil er der erste christliche Mystiker wire oder
weil seine Mystik einen echteren, ,authentischeren® Charakter hitte als die der
christlichen Mystiker vor ihm, sondern nur deshalb, weil er als erster eine theo-
logische Formel fiir die Mystik aufgestellt hat, die vom christlichen Standpunkt
vertretbar ist, ja die seither fiir die theologische Formulierung des Phinomens My-
stik iiberhaupt mafigebend geblicben ist, ohne in die Bahnen der Identitdtsmystik
abzugleiten, die letzten Endes auf die Tdee der Wesensgemeinschaft der Seele mit
Gott die Moglichkeit begriindet, in der ,gereinigten® Seele das Gottliche selbst
wahrzunehmen und somit den iibernatiirlichen Charakter des mystischen Erlebnisses
leugnet. Eine solche Formel hat es vor Gregor nicht gegeben — und darin liegt das
Bahnbrechende an Gregor und auch die Entwicklung in Gregor selbst. Denn Gregor
hat sich, noch bevor er seine eigene neue Formulierung des mystischen Erlebens
konzipiert hatte, noch der alten, vorher iiblichen, bedient, die die Mystik auf die
wesenhafte Gottlichkeit bzw. Gottebenbildlichkeit der Seele basiert.

Aber Gregor verwendet auch in seinen spiteren, ja auch noch in seinen spitesten
Schriften Formeln der platonischen und platonisierenden Denkweise, wendet V. ein.
Gewifl. Aber V. sagt selbst sehr treffend (215): ,Der Nyssener...spricht die
Sprache Platos, durchdringt aber das Ganze sofort mit christlichem Geist. Man
kann doch nicht das blofle Beibehalten traditioneller Formulierungen, die im Sinne
der neugewonnenen Erkenntnis umzudeuten sind (und an den entscheidenden Stellen
auch umgedeutet und berichtigt werden), mit der Entdeckung einer neuen Formel,
mit der eingehend vorgetragenen Einsicht in das eigentliche Verhiltnis der Sache
auf ein und dieselbe Stufe stellen und die Auflerungen in dem einen und im anderen
Sinn sozusagen nur statistisch gegeneinander abwigen. Es kann kein Zweifel sein,
wo Gregor die eigene neue Formel vortrigt und wo er nur traditionelle Formulie-
rungen noch weiterverwendet, die jetzt, nachdem er seine Formel gegeben hat, ihren
urspriinglichen Sinn schon verloren haben. Anderseits wendet V. gegen die Be-
hauptung einer Entwicklung bei Gregor ein, daff er ja auch schon in den frithesten
Schriften das ,,Aufleuchten® des Gottlichen in der Seele nicht als etwas Natiirliches
betrachte, sondern der Gnade Gottes zuschreibe (154 Anm. 1) und die menschliche
Mitwirkung, die ethische Betitigung, als Voraussetzung fordere (72). Aber das heifit
die Verschiedenheit der beiden Formulierungen verkennen. ,Natiirlich® in dem
Sinne, dafl die Erkenntnis Gottes im Ebenbilde der Seele auf jeden Fall da wire,
ohne Gnadenwirkung, ohne menschliche Mitwirkung, ist sie natiirlich nicht. Aber
selbst wenn das ,,Aufleuchten® nur mit Hilfe der Gnade moglich ist, so ist es dann
doch ‘noch der entscheidende Unterschied, was aufleuchtet: die mit Hilfe der Gnade
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und dank der Willensmitwirkung des Menschen von aller Verfinsterung und Uber-
lagerung gereinigte Wesensgemeinschaff der Seele mit Gott (auf diese die Moglich-
keit der mystischen Gottesschau begriinden, heifit eben, sie auf die Natur der Seele
griinden — wenn auch nicht: sie ihren natiirlichen Kriften zuschreiben) — oder:
die im Menschen als Liebe zu Gott wirksame und ihn bewegende Grade selbst, die
ihn, der zwar auch schon in seiner Geistigkeit die Gottebenbildlichkeit besitzt (aber
keineswegs eine solche, die auch schon eine innerliche Gottesschau ermdglichen
kénnte) erst gottformig macht und dadurch zur Gottesschau befihige, weil die
Kraft, die in thm wirkt, eben die von Gott gegebene Liebe zu Gott selbst ist, wie
das Licht, das den Spiegel erleuchtet, nicht mit dem Spiegel, sondern mit der Licht-
quelle Wesensgemeinschaft hat und diese im Spiegel erblicken lifit, wenn auch der
Spiegel in seiner Aufnahmefahigkeit fiir das Licht eine gewisse Affinitit dafiir
besitzen muf}, um iiberhaupt spiegeln zu kdnnen.

Man wird also die bisher tibliche Gegeniiberstellung von Origenes und Gregor
von Nyssa, in Hinblide auf den Charakter ihrer Mystik und auf ihre Aussagen
tiber das mystische Erleben im einzelnen, wohl revidieren miissen und hier eine
grofiere Gleichartigkeit zugestehen, als man bisher geneigt war — aber was die
theologische Formulierung des Wesens der Mystik betrifft, bleibt die bahnbrechende
Bedeutung Gregors von Nyssa bestehen. Man kommt im Ganzen zu demselben
Ergebnis wie seinerzeit schon Lieske in der Beurteilung des Voelkerschen Origenes-
Buches: ,So iiberaus wertvoll V.s Arbeit dadurch ist, dafl sie Origenes’ Frommig-
keitsleben fiir die Beurteilung seiner Vollkommenheitslehre verwertet, so geriit sie
doch... in eine Krise, da sie zu sehr beim rein Erlebnismifligen stehenbleibt, und
vor lauter Zuriickhaltung gegeniiber allem Dogmatischen Origenes zuwenig inner-
halb seiner eigenen dogmatischen Theologie wertet* (Die Theologie der Logosmystik
bei Origenes, Miinster/W., 1938, 9). Ebenso wird hier der Mystiker Gregor vor-
ziiglich erfaflt und geschildert, das spekulativ Neue und Bahnbrechende an seiner
theoretischen Formulierung aber zu wenig deutlich erfaflit und gewertet. So riicken
Origenes und Gregor begreiflicherweise mehr zusammen (und vom Erlebnismifigen
und vom Gesamthabitus ihrer Spiritualitit aus betrachtet, gewifl auch mit Recht);
der Theoretiker der Mystik aber, der das Neue an Gregor ist, kommt nicht gebiih-
rend zur Geltung.

Doch das sind Einwinde, die die Beurteilung der Frage auf einen Punkt konzen-
trieren, mit dem die Thematik des Buches keineswegs erschopft ist. Und das Gesamt-
bild von der Frommigkeit, dem Vollkommenheitsstreben und der Aszese Gregors
ist der eigentliche Wert dieses Buches, das aber auch sonst unser Bild von Gregor
wesentlich vervollstindigt. Sehr zu begriifien ist die Betonung des allzuoft iiber-
sehenen stoischen Elements im Denken des Nysseners (16), wohltuend die Reserve
gegeniiber Nygren (252) und seine Uberspitzung des Gegensatzes von ayann und
gpwg, die ithn dazu verfithrt, die ausdriickliche Gleichsetzung von Zpw¢ und &ydny
bei Gregor dahin zu deuten, daf er die dydwn dem Zwc unterordnen wolle, wihrend
in Wirklichkeit, wie V. mit Recht feststellt (253), viel eher die platonischer Epwe-
Motive in den Bereich der christlichen dydmy transponiert werden. Dazu eine Be-
merkung: Die Liebeskette (192 Anm. 2) ist keineswegs, wie V. Nygren zuzugeben
scheint, einfach ganz allgemein als ,Liebessymbol® zu werten, sondern die Stelle
PL 46,89 A driickt, sehr komprimiert und so, als ob diese Umdeutung schon dem
Leser gelaufig wire, denselben Vergleich aus, den Ps.-Dionysios PG ‘3, 680 C breiter
ausfithrt. Im Hintergrunde steht die neuplatonische ,,Goldene Kette®, die als wohl-
gefiigte Stufenreihe von der obersten Gottheit bis zur letzten Stufe des Seins herab-
reicht und die auf dem Wege zur Einigung mit der obersten Gottheit aufsteigend
wieder durchlaufen werden mufl. Wie dieses aus dem Gedankenkreis der Emanation
stammende Bild hier von der theurgischen Vorstellung der stufenweisen Vergottung
(durch ein Emporsteigen an der Kette der Seinsstufen entlang) losgetrennt und auf
das rein personliche Gebetsverhiltnis der Seele zu Gott iibertragen ist (,,wir glauben,
ihn durch unser Anrufen zu uns zu ziehen, in Wirklichkeit ziehen wir uns zu ihm
empor®), ist ein sehr bezeichnender Fall der Verchristlichung eines prignant neu-
platonischen Motivs (wie schon das Epitheton moAdwrog ceipér bei Dionysios zeigt),
hat aber mit Eros-Symbolen gar nichts zu tun. Jedenfalls besitzen wir in V.s Buch
eine Gesamtdarstellung der Gedankenwelt Gregors von Nyssa, wie sie wenige der
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bisherigen so griindlich, keiné bisher in so umfassender, auch die Aszetik und Ethik
Gregors mitumfassender Weise, gegeben hat. Ein grofler Vorzug des Werkes ist,
dafl es bestindig auch die Zusammenhinge mit den Zeitgenossen, insbesondere den
zwei anderen Kappadokiern, kontrastierend oder parallelisierend, im Auge behilt.
Nicht nur fiir unsere Kenntnis Gregors von Nyssa, sondern fiir die ganze Patristik
bildet es eine grofie Bereicherung. Endrevon Ivanka, Graz

Miiller, A., Die Grundkategorien des Lebendigen. 8° (207 S.) Meisenheim/Glan
1954, Westkulturverlag A. Hain. 14.— DM; geb. 16.50 DM. — Portmann A,
Biologie und Geist. 8° (360 S.) Ziirich 1956, Rhein-Verlag. 16.80 Fr.

Miiller stellt einleitend fest, dafl die Biologie ,nach wie vor das Bild einer
grofien Unausgeglichenheit und Zerrissenheit* (11) zeigt. Weder die Beziehungen
zum Reich des Unlebendigen noch besonders die zum Seelischen seien bislang in
verbindlicher Weise geklire. Besonders die letzteren werden aber immer vordring-
licher (Wiederentdeckung der Seele in der Medizin, Neurosenlehre, Korperbau und
Charakter, Ausdruckskunde). In der theoretischen Biologie fehlen allseitig an-
erkannte Grundbegriffe trotz Drieschs konstitutiver Kategorie der Individualitit
und Ganzheit, trotz v. Bertalanffys organismischer Biologie. Die Grundbegriffe
dieser und ahnlicher Autoren ,bediirfen weiterer Aufgliederung sowie Anniherung
an das Seelische® (11). Eine am Seelischen orientierte Interpretation verlangt be-
sonders das Verstehen der Ausdruckserscheinungen. Unvergessen ist auch das Wort
Spemanns am Ende seiner beriihmten ,Experimentellen Beitrige zu einer Theorie
der Entwicklung® (1936): ,Es soll heifien, daff diese Entwicklungsprozesse, wie alle
vitalen Vorginge, modgen sie sich einst in chemische und physikalische Vorginge
auflSsen, sich aus ithnen aufbauen lassen oder nichr, in der Art ihrer Verkniipfung
von allem uns Bekannten mit nichts so viel Ahnlichkeit haben, wie mit denjenigen
vitalen Vorgingen, von welchen wir die intimste Kenntnis besitzen, den psychi-
schen.“ M. will mit seiner Arbeit zur Vertiefung des Problembewuftseins beitragen,
und einen korrigierenden Ausgleich zur noch immer tibermichtigen mechanistischen
Tradition schaffen.

In finf Abschnitten versucht er, einen Beitrag zu den Grundkategorien des
Lebendigen zu geben: 1. Der Geltungsbereich der Werte und das Lebendige; 2. Die
ontologischen Voraussetzungen fiir die Geltung der Werte in der Biologie; 3. Die
Wertkategorien in Eduard Sprangers ,Lebensformen® und das Lebendige; 4. Die
Kategorie der Polaritit; 5. Die Grundkategorien des Lebendigen und das Aus-
drucksgeschehen. :

Aus dem sehr gedringt dargestellten Gedankenreichtum der einzelnen Kapitel
seien einige Gesichtspunkte besonders hervorgehoben: Die Betrachtung geht aus von
dem sehr wichtigen Vervollkommnungsgedanken in der Organismenwelt, dem
Normbegriff (fiir Kristallographie, Medizin, Paliontologie) und den Werten des
Historischen fiir die Biologie. Das Schwergewicht der Untersuchung liegt im Kap. C,
in dem die spezifischen Wertkategorien des Lebendigen im Anschluff an Sprangers
Strukturpsychologie behandelt werden. Dabei leitet den Verf. die Uberzeugung,
dafl ,die allgemeinsten gemeinsamen Strukturgesetze, die die seelische Wirklichkeit
und die organische Erscheinungswirklichkeit gleichermaflen umfassen, diejenigen
des Lebendigen iiberhaupt sind® (52). Dann werden die einzelnen Werttypen (des
theoretischen, 6konomischen, Zsthetischen Menschen) besprochen. Wertvoll ist hierbei
besonders die treffende Kritik am Darwinismus und den darwinistischen Vervoll-
kommnungstheorien (601f.) sowie des mechanistischen Welthildes itberhaupt. In dem
umfangreichen Kap. tiber die objektive Asthetik in der Natur untersucht der Verf.
das Verhiltnis von Form und Funktion (Primat der Form), dann die Hyper-
morphosen, Gestalttypologie, Mimesis, harmonikale Forschung (grundlegende Kon-
gruenz des mathematischen ,Erkenntnisraumes® und des akustischen ,Erlebnis-
raumes®, 99), den Vogelgesang, die ornamentale Schonheit, sekundire Geschlechts-
merkmale und primire Ausdrucksfunktion und schliefilich das Wesen des tierischen
Spieles. In einem Kap. iiber die Werte des Politischen und Sozialen in ihrer Bedeu-
tung fiir die Biologie kommt der wichtige Begriff der Hierarchie (anschlieflend an
die Physiologie des Zentralnervensystems) zur Sprache. Eine Abhandlung iiber die
Grundgategorien des Lebendigen und das Ausdrucksgeschehen (Ausdrudsswert der

264



