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Die Vita Moisis (II) des Gregor von Nyssa -
ein geistlicher Wegweiser

Aufbau und Hauptthemen

Von HErRMANN JosEF SIEBEN S. J.

Seitdem Jean Daniélou vor iiber 50 Jahren die inzwischen auf mehr als
400 Binde angewachsene Reihe der ,Sources Chrétiennes® mit einer Uber-
setzung des zweiten Buches der Vita Moisis erdffnet' und in seiner bahn-
brechenden® Monographie® die Bedeutung der genannten Schrift fiir die
geistliche Theologie des Kappadokiers herausgestellt hat, hat das Interesse
an diesem wohl um 392* entstandenen Werk nicht mehr nachgelassen®. Im
Zentrum der Aufmerksamkeit der meisten der Vita Moisis gewidmeten Ar-
beiten steht dabei aber nicht das Anliegen, das Gregor selbst mit seiner
Schrift verfolgt, nimlich iiber den Weg der Vollkommenheit oder, wie wir
vielleicht auch sagen kénnen, iiber das geistliche Leben Auskunft zu geben®,
sondern die in dieser Schrift implizierte Metaphysik bzw. philosophische
Position Gregors’. Geht ein Titel einmal ausnahmsweise in die angedeutete

! Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou traité de la perfection en matitre de
vertu, introduction et traduction de Jean Daniélon, SC, Paris 1941.

? Vgl. u. a, die Rezension von H. Langerbeck, Zur Interpretation Gregors von Nyssa, in: ThLZ
82 (1957) 81-90.

* Platonisme et théologie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse.
Théologie 2, Paris 1944.

* Grégoire de Nysse, La vie de Moise ou traité de la perfection en matiére de vertu, intro-
duction, texte critique et traduction de Jean Daniélou, Paris 1968, SC 1*", 15. — Was die relative
Datierung angeht, so tritt F Diinzl, Gregor von Nyssas Homilien zum Canticum auf dem
Hintergrund seiner Vita Moisis, in: VigChr 44 (1990) 371-381, mit guten Griinden gegen den
franzdsischen Jesuiten fiir die Prioritit der Vita Moisis vor den Homilien zum Hohen Lied ein. —
Wir benutzen im folgenden die hier genannte Ausgabe der Vita Moisis. Die erste arabische Zahl
bezeichnet dabei den Paragraphen, die zweite die Seitenzahl. Die deutsche Ubersetzung stammt,
soweit sic nicht veriindert bzw. verbessert wurde, aus: Gregor von Nyssa, Der Aufstieg des Mo-
ses, iibersetzt und eingeleitet von M. Blum, Freiburg/Br. 1963.

® Vgl. die Bibliographie bis 1988 bei M. Altenburger, F. Mann, Bibliographie zu Gregor von
Nyssa. Editionen, Ubersetzungen, Literatur, Leiden 1988.

¢ 1,3;46: ,Du verlangst, licbster Freund, ich solle dir darstellen, was das sei, das vollkommene
Leben (6 téherog Biog). Du willst natiirlich, wenn Du das Gesuchte in meiner Darstellung fin-
dest, das dir darin Gefallende in dein eigenes Leben libertragen®”. Ebd. 15; 54 ,,... zuerst geben
wir kurz einen Bericht iiber sein (nimlich des Mose) Leben, wie wir es aus der Heiligen Schrift
kennengelernt haben. Danach werden wir den Sinn, wie die ,Geschichte® ihn bietet, erforschen,
um eine Anleitung zur Tugend zu finden. Mit ihrer Hilfe werden wir erkennen, was vollkom-
menes menschliches Leben ist.“

? E. Miihlenberg, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa, Géttingen 1966; G. Bebis,
Gregory of Nyssa’s ,De vita Moisis." A philosophical and theological analysis, GOTR 12 (1967)
369-393; M. Mees, Mensch und Geschichte bei Gregor von Nyssa, in: Aug. 16 (1976) 317-335;
M. A. Bardolle, La vie de Moise de Grégoire de Nysse ou le temps spirituel vécu i travers I'imagi-
naire d’un modele historique, in: Le temps chrétien de la fin de ’antiquité au moyen ige, Paris
1984, 255-261; A. Meredith, The idea of God in Gregor of Nyssa, in: Studien zu Gregor von
Nyssa und der christlichen Spatantike, Leiden 1990, 127147, hier 142-144; Th. Bohm, Die Kon-
zeption der Mystik bei Gregor von Nyssa, FZPhTh 41 (1994) 45-64. — Vgl. auch die von
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Richtung, dann halt er nicht, was er verspricht®. Die Frage nun, auf welche
Weise Gregor seine in der Einleitung angekiindigte Absicht, Auskunft iiber
das geistliche Leben zu geben, konkret verwirklicht, also, wie er seine
Schrift aufgebaut und welche Themen aus dem geistlichen Leben er denn
nun behandelt hat, erscheint uns nicht zuletzt deswegen besonders reizvoll,
weil wir es bei Gregor mit einem der ganz frithen Theoretiker des geistli-
chen Lebens und speziell des Ménchtums zu tun haben, das er zusammen
mit seinem Bruder Basilius aus eigener Praxis kannte. Es ist also damit zu
rechnen, daf} er in einem Werk wie dem vorliegenden seine persénlichen Er-
fahrungen mit diesem Milieu anspricht und verarbeitet’.

Von den zwei Teilen der Vita Moisis stellt der erste, ,historia® iiberschrie-
bene, eine freie Nacherzihlung der Lebensgeschichte des Mose dar. Er
beriihrt sich stark mit der Vita Moisis des Philon von Alexandrien, und Da-
niélou hat ithn treffend in die Nihe der jidischen Haggada geriickt'®. Es
handelt sich um eine erbauliche Erzahlung, der jedoch nicht das eigentliche
Interesse des Nysseners fiir sein Vorhaben gilt. Dieses verwirklicht er im
zweiten, ,theoria® iiberschriebenen Teil''. Hier geht es nicht mehr um Er-
bauung durch das Leben eines anderen, sondern um die ,,Nachahmung®
(wipmog) %, den Vollzugs eines Lebens, wie es Moses gelebt hat .

In zwei Schritten versuchen wir im folgenden die Vita Moisis, Teil IT, als
eine Art Leitfaden des geistlichen Lebens vorzustellen. Zunichst priifen wir
die Frage, ob sich in der von uns untersuchten Schrift wenigstens Spuren
einer Gliederung von seiten des Autors finden, dann geben wir einen
Uberblick iiber ihren hauptsichlichen Inhalt. Dabei gehen wir auf die von
Gregor behandelten Themen des geistlichen Lebens nicht in systematischer
Anordnung, sondern genau in der Reihenfolge ein, in der Gregor selbst vor-

Th. Bohm angekiindigte Untersuchung zu , Theoria — Unendlichkeit — Aufstieg. Philosophische
Implikationen zu ,De vita Moysis‘ von Gregor von Nyssa®.

¥ Vgl. C. Pert, La Vita di Mosé di Gregorio di Nissa, un viaggio verso I'areté cristiana, in:
VetChr 11 (1974) 313-332, der eher abstrakt iiber den Begriff der Tugend und dessen Parallelen
bei Philo und Plato handelt als iiber die konkreten Weisungen, die Gregor in der Vita {iber ein tu-
gendhaftes Leben gibt.

? Vgl. J. Daniélou, Saint Grégoire de Nysse dans ’histoire du monachisme, in: Théologie de la
vie monastique. Etudes sur la tradition patristique, Paris 1961, 131-141, bes. 136f. — Vgl. auch
G. May, Die Chronologie des Lebens und der Werke des Gregor von Nyssa, in: Ecriture et cul-
ture philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse. Actes du colloque de Chevetogne, hrg.
von M. Harl, Leiden 1971, 51-66, hier 62: ,,Enge Beziehungen zum Ménchtum hat Gregor wih-
rend seines ganzen Lebens besessen; der Bruder des Basilius und der Makrina ist in diese Welt hin-
eingewachsen.” ,Seine besondere Leistung besteht darin, daff er eine Theologie des asketischen
Vollkommenbheitsstrebens entwickelt hat, in der er wohl seine personlichen Erfahrungen verar-
beitet hat ..., ebd. 63.

10 5C 1'%, 17-20.

! Uber den Einflu Philons auf diesen zweiten Teil vgl. Daniélon, SC 1" 20-21.

12 71, 13;112-114,

1> Uber die Vorbildlichkeit der Gestalt des Mose vgl. [. Daniélox, Moses bei Gregor von Nyssa.
Vorbild und Gestalt, in: Mose in Schrift und Uberlieferung, Diisseldorf 1963, 289-306; iiber des-
sen Vorbildlichkeit speziell fiir Ménche vgl. dens., S. Grégoire de Nysse dans I'histoire du mona-
chisme; E. Junod, Moise. Exemple de la perfection selon Grégoire de Nysse, in: La figura de Moi-
se. Ecriture et rélectures, Genf 1978, 81-98.
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anschreitet. Denn diese Reihenfolge ist ein wesentlicher Bestandteil seiner
geistlichen Lehre selber, handelt es sich doch um einen Weg, genauer gesagt,
um einen Aufstieg der Seele zu Gott, tiber den er Auskunft geben will in sei-
ner Schrift. In welcher Reihenfolge, an welchen Etappen des Weges, an wel-
chen Stationen des Aufstiegs nun die verschiedenen Themen zur Sprache
kommen, ist deswegen von hochstem Interesse.

Nicht eingegangen werden kann im Zusammenhang unserer Vorstellung
der Vita Moisis II als geistlichem Wegweiser auf die exegetische Methode,
nimlich die allegorische Schriftauslegung, mit deren Hilfe Gregor zu seinen
Aussagen zu kommen beansprucht. Hier kénnen wir nur auf einschlagige
Untersuchungen verweisen'®. Aus Raumgriinden ist es auch nicht moglich,
den einzelnen von Gregor vorgelegten Auslegungen Hinweise auf schon
bestehende Auslegungstraditionen beizufiigen, genausowenig wie wir auf
ihren philosophischen Hintergrund bzw. auf Parallelen im tibrigen Werk
aufmerksam machen kénnen. Diesbeziiglich finden sich in den beiden kriti-
schen Editionen'® der Vita zahlreiche niitzliche Angaben.

I. Zum Aufbau von Vita Moisis II

Zunichst ist also zu priifen, ob Gregor in seiner Vita irgendwelche, auf
den ersten Blick vielleicht iibersehene, Signale gibt, mit deren Hilfe wir die
Hauptthemen seines geistlichen Wegweisers voneinander abheben konnen.
Jean Daniélou charakterisiert unseren Text als ein typisches Produkt der
sog. Zweiten Sophistik: um ein zentrales Thema herum — und das ist hier der
,Lauf der Seele’ zu Gott - sind eine Reihe von selbstindigen literarischen
Einheiten und Stiicken gruppiert'. Unsere Frage lautet: Sind diese selbstin-

" Vgl. C. W. Macleod, Allegory and mysticisme in Origen and Gregory of Nyssa, in: JThS 22
(1971) 362-379, ebd. 372-378 zur Technik der Auslegung und zur Bedeutung der allegorischen
Methode. Vgl. auch M. Canévet, Exégese et théologie dans les traités spirituels de Grégoire de
Nysse, in: Ecriture (Anm. 9) 144-168; dies., Grégoire de Nysse et Phérméneutique biblique. Eru-
des des rapports entre le langage et la connaissance de Dieu, Paris 1983; R. E. Heine, Gregory of
Nyssa’s apology for allegory, in: VigChr 38 (1984) 360-370 (zum Prolog der Hom. in Cant. cant.);
M. Harl, Références philosophiques et références bibliques du langage de Grégoire de Nysse dans
ses Orations in Canticum Canticorum, in: Ermeneumata. FS fiir Hadwig Hérner zum 60. Ge-
burtstag, Bibliothek der klass. Altertumswissensch. NF 2,79, Heidelberg 1990, 117-131. - Beson-
ders hilfreich zum Verstindnis der von Gregor angewandten allegorischen Methode ist M. N.
Esper, Allegorie und Analogie bei Gregor von Nyssa, Habelts Dissertationsdrucke, Reihe klassi-
sche Philologie 30, Bonn 1979. Der Autor arbeitet den grundsitzlich protreptischen Charakter
der Exegese Gregors heraus und zeigt deren inneren Zusammenhang mit dem Gottesbegriff:
»Angesichts der Unendlichkeit und der Unaussprechlichkeit seines (d. h. Gottes) Wesens ... er-
weist sich Gregors Allegorese als Vehikel des Menschen fiir die bestindig vorliufige Explikation
der gottlichen Natur® (105).

' Vgl. die Ausgabe von Daniélou in SC, auflerdem: Gregorii Nysseni, De Vita Moisis, edidit
Herbertus Musurillo, Leiden 1964, Gregorii Nysseni Opera VIL, 1.

16 SC 1', 33: ,On retrouve dans son livre tous les procédés littéraires qui sont ceux de cette
école. La composition assez déconcertante est conforme aux canons de I"Ecole: autour du
theme fondamental, celui de la ,course de I’dme", se groupent des développements autonomes,
morceaux dialectiques, digressions et surtout ces ,ecphrasis’, ces descriptions, chéres aux so-
phistes ...«
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digen ,Stiicke’ irgendwie als solche gekennzeichnet? Gibt es Signale im Text,
die Zisuren zwischen den genannten literarischen Einheiten andeuten? An
mindestens zwei Stellen seines Werkes'” bietet Gregor Riickblicke auf die
von Moses durchlaufenen Stationen seines Aufstiegs zu Gott. Sie wirken
wie Zwischentitel, die man nur in den Text einzufiigen braucht, um ihn zu
gliedern. Aber sie ergeben tatsichlich nur eine Gliederung der ,historia‘, der
,Geschichte des Mose!, heben aber nicht Themen geistlicher Belehrung von-
einander ab und gliedern damit auch nicht den geistlichen Wegweiser als
solchen.

Daniélou selber scheint solche formalen Signale denn auch nicht ausge-
macht zu haben, und er hat deswegen seine Edition und Ubersetzung mit
Zwischentiteln versehen, die bald die ausgelegte biblische Episode®, bald
das behandelte geistliche Thema beriicksichtigen und dabei weder im einen
noch im anderen Fall irgendeinen formalen Anhaltspunkt im Text selber ha-
ben'”. Nicht weniger skeptisch hinsichtlich einer Gliederung unseres Textes
als Daniélou ist sein Mitbruder Herbert Musurillo in seiner kritischen Edi-
tion. Auch er sieht von jeder auf formalen Signalen basierenden Gliederung
ab.

Muf} man unbedingt diese Skepsis teilen? Wir haben den Eindruck, daf§ es
durchaus einige Anhaltspunkte, formale Signale im Text selber gibt, die Zi-
suren zwischen den einzelnen behandelten Themen andeuten. Machen wir
den Anfang mit einer Bemerkung, die ganz gegen Ende des Textes steht:
Ghh’ 008EV, olpal, xof unxivew Tov Adyov mdvta Tot Mwvotwg Tov Biov eig
doetiic tmodderyua mootdévto ol Eytuyxdvova?, zu deutsch: ,Aber es ist,
glaube ich, nicht nétig, diese Rede in die Linge zu ziehen und das ganze
Leben des Moses als ein Beispiel der Tugend fiir die Leser darzustellen.*
Mit diesem Abbruch der Auslegung ist deutlich eine Zisur zwischen dem
Vorausgehenden und dem Folgenden markiert, und wir kénnen als erste
von Gregor selber gekennzeichnete Texteinheit die §§ 305-321 festhalten.
Auf der Suche nach analogen in die Auslegung eingestreuten Bemerkun-
gen stoflen wir auf zwei dhnlich lautende Formulierungen. An der einen
Stelle heifit es: AL Emavitéov moog Thv dxohovBiay Tod Adyov?!, und an der
anderen: Gi) Emovitéov dbev £Eéfnuev? zu deutsch: ,Doch wir miissen
wieder zurtickkehren zum Text (oder zur Rede), der (die) folgt“, und:
»Wir missen dorthin wieder zurlickkehren, von wo wir ausgegangen
sind.“ Beide Sitzchen hoéren sich zwar wie eine Bemerkung an, mit der
man eine Abschweifung beendet, das unmittelbar Vorausgehende weicht
aber nicht mehr vom Thema ab als die iibrigen Auslegungen auch. Was ei-

17 11,308-313;316-318 und II, 315-316; 320-322.
¥ 11,19; 117: ,Le buisson ardent”.

1% 11,15107: ,,Naissance spirituelle®.

2 11,305:314.

M 11,42;130.

2 11,117;176.
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gentlich mit diesen Bemerkungen gemeint ist, wird deutlich, wenn wir
zwei weitere dhnlich klingende Formulierungen gebiihrend beachten. Die
erste lautet: &MAd modg Ta £Efic Tob Adyou mooimuev?, und die zweite: dhha
7p0Og TO EeETc Tob Adyou mpoih@muev?t, zu deutsch: ,Doch laflt uns zum(r)
folgenden Text (Rede) vorangehen®, und: ,Doch lafit uns wieder zum(r)
folgenden Text (Rede) voranschreiten.“ Die beiden letztgenannten Sitze
verdeutlichen, was in den beiden erstgenannten gemeint ist. Sie bezeich-
nen nicht die Riickkehr zum Text nach einer Abschweifung, sondern die
Riickkehr zum auszulegenden Text nach erfolgter Auslegung des voraus-
gegangenen Textstiickes. Diesen Sinn hat auch eindeutig die etwas aus-
fithrlichere Formulierung an einer weiteren Stelle, wo es heifdt: &hhé tadra
név Tf dnohovBig T@V mEOEENTACUEVWV ETTOUEVOL, TTROG THV VIOVOLAY THS TEQL
tov Tdmov TodTov Dewploc AvéyOnuey, i 8¢ TO moousiuevov Exavélwmuev?, zu
deutsch: ,,Indem wir bei den zuvor untersuchten Dingen die Reihenfolge
beachtet haben, sind wir auf den in dieser Stelle verborgenen tieferen Sinn
gebracht worden. Lafit uns uns (jetzt) wieder dem vorliegenden Text zu-
wenden!“ Die unmittelbar vorausgehenden fiinf Sitze haben offensicht-
lich alle den gleichen Sinn: Sie markieren deutlich das Ende einer Ausle-
gung und mit der Riickkehr zum auszulegenden Text den Beginn einer
neuen Auslegung, und dies zum Teil sogar in gleichbleibender Termino-
logie. Sachlich den gleichen Sinn hat auch eine weitere Formulierung, die
freilich zusammengenommen werden mufl mit einer folgenden Prizisie-
rung. Der Satz, in dem das Subjekt der Aussage nicht mehr wie bisher der
Autor ist, sondern der voranschreitende Text bzw. sein Logos selber lau-
tet: wahw fulv du” dxolovBouv tvog avafdoews Tos T¢ MPnhoteoa Tig GOETTg
6 Moyog yewporywyel Thy didvorav, zu deutsch: ,Und wieder fiithre der Text
(die Rede) unseren Geist in einem folgenden Aufstieg zu héheren Tu-
gendgraden.“ Die Prizisierung lautet: Béhtiov & &v &in 81 dxolovBov xatd
Ty iotopiag TEEW T dvaynyf) meooaguéoal 1o vonua®’, zu deutsch: ,Doch
am besten ist es, wenn wir unsere geistliche Auslegung entsprechend der
Reihenfolge der ,Geschichte® vorlegen.“

Die Frage stellt sich, ob auch ein weiterer Satz noch in die Reihe der vor-
stehend festgehaltenen gehort: dAl’ Emometdew, olpal, meoonxer Thv GdoL-
mooiay 8 Tod Adyou, Oy mapedéueda . .. %%, zu deutsch: ,Doch ich glaube, es
ist angebracht, den Weg unserer Darlegungen schneller zu gehen ...“ Der
Satz kommt mit den vorstehenden sieben Sitzen ohne Zweifel darin
iiberein, dafl er eine Regieanweisung fiir den Autor bzw. den Leser ent-
hilt, aber in seiner eigentlichen Aussage unterscheidet er sich wesentlich

2 11,89;158.

2 11,130;186.
2 11,219;256.
2% 11, 152;202.
27 11,153;202.
2 11,135;188.
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von ihnen: er markiert weder den Abschluf einer erfolgten Auslegung
noch den Beginn der nichsten. Wir miissen ihn deswegen aus der Gruppe
der oben zusammengestellten Sitze ausscheiden.

Stimmt unsere Annahme und handelt es sich bei den vorstehend zusam-
mengestellten sieben Sitzen tatsichlich um von Gregor bewuflt gesetzte
formale Signale, durch die er Buch II der Vita Moisis untergliedert, dann er-
geben sich acht Texteinheiten, die zwar von sehr unterschiedlicher Linge
sind, aber durchaus inhaltlich Zusammengehorendes markieren. Wir versu-
chen, diese Zusammengehorigkeit, auf die wir in den folgenden Abschnitten
- unserer Untersuchung noch zuriickkommen werden, in einer ersten Anni-
herung durch folgende Uberschriften anzudeuten:

Abschnitt I: ~ Beginn des geistlichen Lebens bis zur ersten ,Gotteser-
fahrung*® (§§ 1-41)

Abschnitt II: ~ Versuchungen und Ursache des Versagens (§§ 42-88)

Abschnitt III:  Abwehr von Versuchungen (§§ 89-116)

Abschnitt IV:  Géttliche Hilfen und eigenes Tun (§§ 117-129)

Abschnitt V: Geistliche Stirkungen auf dem Wege (§§ 130-151)

Abschnitt VI:  Zweite ,Gotteserfahrung® (§§ 152-217)

Abschnitt VII: Dritte ,Gotteserfahrung’, Laster, Tugend und letzte
Versuchungen (§§ 218-304)

Abschnitt VIII: Freundschaft mit Gott als Ziel des geistlichen Lebens
(§§ 305-321)

Da innerhalb der acht angegebenen Abschnitte nun keine weiteren for-
malen, eine weitere Untergliederung andeutenden Signale erkennbar sind,
kann sich die Unterscheidung der einzelnen in den jeweiligen Abschnitten
angesprochenen Themen nur auf die subjektive Einschitzung des Interpre-
ten stiitzen. Aber auch so ergibt sich eine ausreichende Sicherheit der Ab-
grenzung einzelner Unterabschnitte,

Uberblickt man nun die acht Abschnitte unseres Textes, so unterscheiden
sich drei von ihnen, nimlich die Abschnitte I, VI und VII, dadurch von
den iibrigen fiinf, daff sie ihren inhaltlichen Schwerpunkt jeweils in einer
;Gotteserfahrung’ haben. Diese drei ,Gotteserfahrungen® stellen wichtige
inhaltliche Stationen im Aufstieg der Seele zu Gott dar und haben bei aller
Verschiedenheit doch auch gemeinsame Ziige®'. Wenn wir den folgenden
Uberblick iiber die Hauptthemen von Gregors geistlichem Wegweiser in
tiinf Teile gliedern, dann tragen wir mit dieser Finteilung nicht nur der for-

* Wir geben mit ,Gotteserfahrung’ ©eogaveia und analoge von Gregor verwandte Begriffe
wieder. Durch Anfilhrungszeichen wird an die Problematik dieser Ubersetzung erinnert.

* Ob die Gliederung unseres Textes in gerade acht Abschnitte rein zufillig ist oder zahlensym-
bolisch von Bedeutung, soll ausdriicklich offen bleiben.

¥ E. Ferguson, Progress in perfection: Gregory of Nyssa’s Vita Moisis, in: TU 117 (1976) 307-
314, hier 312-313, macht auf drei Konstanten aller drei Theophanien aufmerksam: 1. Sie sind im-
mer durch eigene Anstrengung des Mose vorbereitet, 2. sie haben immer den Dienst an der Ge-
meinde zur Folge, 3. alle drei haben christologische Komponenten.
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malen Gliederung des Textes in acht Abschnitte, sondern in eins damit auch
diesem inhaltlichen Schwerpunkt der drei ,Gotteserfahrungen® Rechnung.

II. Hauptthemen. Abschnitt I

Im ersten, von Gregor selbst markierten Abschnitt (§§ 1-41) seines geist-
lichen Wegweisers, dem wir die Uberschrift geben kénnen: ,,Geistliches Le-
ben vom Beginn bis zur ersten ,Gotteserfahrung®®, lassen sich unschwer vier
Themen voneinander abheben. In einem ersten Unterabschnitt (§§ 1-5) geht
es eindeutig um die Entstehung des geistlichen Lebens, in einem zweiten
(§§ 6-18) um die zwiespaltige Rolle der weltlichen Bildung im Leben dessen,
der sich zu einem Weg der Tugend oder Vollkommenheit entschliefit, in ei-
nem dritten (§§ 19-36) um die erste von insgesamt drei ,Gotteserfahrungen’,
im vierten (§§ 37-41) schlieflich um die bleibende Bedeutung einer freilich
gereinigten weltlichen Bildung im Leben eines solchen Menschen.

Die Frage, welches Thema ein systematischer Denker vom Range Gregors
an den Beginn seiner Ausfithrungen tiber das geistliche Leben stellt, ist von
nicht geringer Bedeutung. Unser erster Unterabschnitt 1t hiertiber keiner-
lei Zweifel zu: Der Beginn, die doyn des geistlichen Lebens, ist ein Akt
menschlicher Freiheit. Mag die allegorische Auslegungsmethode, mit de-
ren Hilfe Gregor an unserer wie an zahlreichen weiteren Stellen zu seiner
These gelangt, noch so abstrus sein, die erste Botschaft seines geistlichen
Wegweisers ist klar und eindeutig: ,Solche Geburt — gemeint ist zu einem
Leben der Tugend — geschieht aus freier Entscheidung (mooaionoic). Und
wir sind gewissermaflen unsere eigenen Viter, indem wir uns selbst als sol-
che hervorbringen, die wir sein wollen und aus eigener freier Entschei-
dung (mpoaipnoig) uns betreffs Tugend oder Laster zu der Art (eldog) ...
gestalten, die wir sein wollen®**. Keinen anderen Sinn hat die vorliegende
iotopia als uns zu lehren, ,dafl der Anfang (Goy) des Lebens in der Tu-
gend darin besteht, dem Feinde zum Verdruf} geboren zu werden, ich sage
in einer solchen Art von Geburt, in der die freie Entscheidung den Sprofi-
ling ans Licht der Welt bringt“*. Treffend weist Daniélou an unserer
Stelle darauf hin, dafl dieser starke Akzent auf der menschlichen Freiheit
als Beginn des geistlichen Lebens fiir Gregors Spiritualitit typisch ist. Auf
einem anderen Blatt freilich steht, ob er damit, wie der Franzose an der
gleichen Stelle vermutet, Pelagius ankiindige®. Nicht tibersehen werden

32 11,3;108.

STl 5108

* Vgl. J. Gaith, La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse, Paris 1953; weitere Litera-
tur bei Altenburger/Mann 326-327.

% SC 1'%, 109, Anm. 2. — Auf den gegen Gregor durch A. M. Ritter, Die Gnadenlehre Gregors
von Nyssa nach seiner Schrift ,Uber das Leben des Mose®, in: Gregor von Nyssa und die Philo-
sophie, hrg. von H. Dérrie, Leiden 1976, 195-239, erhobenen Vorwurf des Synergismus antwortet
mit guten Argumenten E. Miihlenberg, Synergismus in Gregory of Nyssa, in: ZNW 68 (1977) 93—
122. ... Gregory’s description of man’s struggle against the alienation of his self is a valid alterna-
tive to the Augustinian tradition of the West* (ebd. 111).
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darf, dafl Gregor gleich im Zusammenhang des ersten Themas seines
geistlichen Wegweisers einen Begriff einfiihrt, der auch im weiteren Ver-
lauf seiner Schrift noch eine wichtige Rolle spielen wird. Als Viter unserer
freien Geburt zum geistlichen Leben werden die hoywopol, die inneren Be-
wegungen und Regungen unserer Seele, die in der damaligen Ménchsspi-
ritualitit eine so bedeutende Rolle spielen®, bezeichnet.

Zu den Grundproblemen des geistlichen Lebens gehért fiir Gregor offen-
sichtlich auch dessen niheres Verhiltnis zur weltlichen Bildung, zur £Ewdev
naidevoig®. Deswegen befafit er sich gleich nach seinen Ausfithrungen
iiber den Beginn des geistlichen Lebens mit der genannten Problematik.
Auch in diesem Zusammenhang sieht er iibrigens wieder die eben ge-
nannten hoywopoi am Werke. In drei grundsitzlichen Aussagen versucht
Gregor die im Grunde zwiespiltige Rolle der weltlichen Bildung fiir den .
geistlichen Menschen zu charakterisieren. Zunichst stellt er fest, dafl
diese weltliche Bildung ganz offensichtlich fiir das geistige Leben von
groflem Nutzen ist; denn sie bewahrt den nach Tugend Strebenden davor,
von den Leidenschaften (ma@n) iiberwiltigt zu werden. Von der weltli-
chen Bildung geht echte Hilfe fiir die Lebenspraxis aus, sie tragt, im Bilde
gesprochen, iiber die stiirmische See der Leidenschaften in den sicheren
Hafen der Tugend™.

Aber das ist nur die eine Seite, die andere ist die, daf} die weltliche Bildung
zutiefst ambivalent ist; denn tatsichlich fithrt sie nicht zur alles entscheiden-
den Erkenntnis Gottes (Beoyvwoio)*’. Sie ist in diesem Sinn ,,steril® und des-
wegen strikt auf die Jahre der Ausbildung zu begrenzen*’. Wichtig ist da-
bei fiir diese Jahre der Beschiftigung mit der #£wbev naidevoig, dafl wir, um
es im Bilde des ausgelegten Textes (Ex 2,7) zu sagen, ,dann nicht getrennt
sind von der Milch der uns heimlich nihrenden Kirche. Diese Milch sind
die Gesetze und Briuche der Kirche, durch welche die Seele genihrt zur
Reife gefiihrt wird. Von dort erhilt sie die Krifte fiir ihren Aufstieg zur
Hohe“ *!. Hiermit hat Gregor eine dritte wichtige Grofie in seine geistliche
Belehrung eingefiihrt, die Kirche. Sie ist hier gesehen als geistige Heimat,
als Mutter und Nihrboden des geistlichen Wachstums in deutlichem Ge-
gentiber zur weltlichen Bildung, zu Kultur und profanem Wissen.

36 Zu Herkunft und Geschichte dieses zentralen Terminus der Monchsspiritualitit vgl.
H. Bacht, Logismos, in: DSp 9 (1976) 955-958.

¥ Vgl. Chr. Gnilka, Xofiowc. Die Methode der Kirchenvater im Umgang mit der antiken Kul-
tur. I. Der Begriff des ,rechten Gebrauchs®, Basel/Stuttgart 1984, bes. 76-79.

38 J1,6-9;108-110. — Beiliufig erwihnt Gregor in diesem Zusammenhang die spiter sog. Gabe
der Trinen: ,Wer aus diesen Wogen hinausgelangt, soll Mose nachahmen und, wie dieser, nicht
mit Trinen geizen (vgl. Ex 2,6) ... Eine sichere Wichterin derer, die durch die Tugend gerettet
wurden, ist die Trine® (I1,9;110). Zur Bedeutung der Trinengabe im frithen 6stlichen Ménchtum,
besonders am Beginn des geistlichen Lebens vgl. P Adnés, Larmes, in: DSp 9 (1976) 287-303, bes.
290-295.

3% Zu diesem Begriff vgl. Daniélon, Platonisme 200-201.

¢ 1I,10-11;110-112.

4 11,12;112.

501



HERMANN JoSEF SIEBEN S.].

Daran, daf} diese weltliche Bildung, drittens, zu einer Versuchung fiir
den geistlichen Menschen werden kann, lifit Gregor keinen Zweifel. Kampf
und Konflikte sind hier unvermeidbar. Die weltliche Bildung hat die natiir-
liche Tendenz, stirker als der Glaube zu erscheinen, und es ist festzustellen,
dafl Christen unter threm Einfluf} ,, den viterlichen Glauben verlassen haben
und nun auf der Seite des Gegners kimpfen; sie haben die Lehre ihrer
Viter aufgegeben®*. Gregor sicht diesen Kampf zwischen dem kirchlichen
Glauben und der #Ewbev maidevoic nicht nur in der Brust des einzel-
nen ausgetragen, sondern auch in der Kirche selber. Es gibt hier ,Lehrer
eines falschen Gebrauchs der Bildung (noveod yofjoig tiic maudetoewe)“** -
offensichtlich eine Anspielung auf Hiresien —, mit denen man sich aus-
einandersetzen mufd und die zu widerlegen sind*. Wem zu einer erfolg-
reichen Auseinandersetzung mit solchen Gegnern die Voraussetzungen
fehlen, der soll freilich ,moglichst schnell zu der gréfReren und erhabenen
Lehre der Geheimnisse flichen®, das heifit sich einfach an den tiberliefer-
ten Glauben der Kirche halten*.

Wer auf dem Wege der Tugend voranschreitet und den von der weltlichen
Bildung ausgehenden Versuchungen nicht erliegt, vielmehr ,fiir sich selbst
allein lebt“*, dem wird schliefSlich — das ist das dritte Thema des ersten Ab-
schnitts — eine erste ,Gotteserfahrung (6eogaveia)*” zuteil, die Erfahrung
Gottes als Licht. Bemerkenswert nun ist, daf} diese Erfahrung Gottes als
Licht am Fleischgewordenen gemacht wird: ,Denn wenn Gott die Wahr-
heit, die Wahrheit aber Licht ist — mit diesen erhabenen und gottlichen
Namen zeugt das Evangelium fiir Gott, der uns im Fleisch erschienen ist
—, dann bringt uns die Praxis der Tugend entsprechend (dxorovbwc)*® zur
Erkenntnis jenes Lichtes, das bis zur menschlichen Natur herabstieg. Es
leuchtet dabei nicht von den Lichtern des gestirnten Himmels aus — sein
Glanz sollte nicht mit dem eines Himmelskérpers verwechselt werden —,
sondern von einem irdischen Strauch aus und ibertrifft dabei mit seinen

42 11,13;114.

% Zu yofjoig vgl. die oben angegebene Arbeit von Gnilka.

#11,17;116.

i 16T e,

 11,18;116: £¢” Eovtd iddLewv. — Zum neuplatonischen Hintergrund und zur konkreten
Bedeutung dieser Formel, nimlich als einer Bezeichnung der eremitischen Lebensweise, vgl.
Daniélou, Platonisme 39-49.

# 11,24;120. — Auf die nihere, in der Forschung umstrittene Natur dieser und der beiden fol-
genden ,Gotteserfahrungen’ kann im vorliegenden Zusammenhang nicht eingegangen werden. In
Richtung einer eher mystischen Erfahrung deutet sie Daniélow, Platonisme. Miihlenberg, Unend-
lichkeit, interpretiert sie dagegen als philosophisch-intellektuelle Erkenntnis. Nach £ Diinzl,
Braut und Briutigam. Die Auslegung des Canticum durch Gregor von Nyssa, Tiibingen 1993,
336, weist das mystische Vokabular Gregors ,nicht auf einen Sonderbereich religidser Erfahrung,
sondern auf die Tiefendimension des Glaubens hin, mit der es die Theologie stindig zu tun hat®,
Weitere Literatur bei Altenburger/Mann 331-332 und 338-339.

* Zu diesem zentralen Begriff bei Gregor und seinen verschiedenen Anwendungsbereichen vgl.
J. Daniélou, Akoluthia chez Grégoire de Nysse, in: RevSR 27 (1953) 219-249 (= ders., L’étre et le
temps chez Grégoire de Nysse, Leiden 1970, 18-50).
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Strahlen die Lichter am Himmel“*. Unabdingbare Voraussetzung dieser
ersten ,Gotteserfahrung’ ist, dafl wir unsere animalische Natur, mit der
Gott den Menschen nach der Paradiesessiinde versehen hat, abgelegt ha-
ben®.

Zum Inhalt hat diese Schau - oder besser diese Erfahrung - die Erkenntnis,
dafl Gott das reine Sein ist, von dem alle iibrigen Seienden abhingen in ihrem
Sein. Wer ,wihrend langer Zeitriume zuriickgezogen (fjovyia)®' tiber den
hohen Gegenstand meditiert und nachgedacht hat, wird dann endlich ein-
sehen, was das wirklich Seiende ist, das sein Sein aus eigener Natur hat, und
was das Nicht-Seiende ist, das nur scheinbares Sein ist, ohne von sich aus
eine bestindige Natur zu haben®*. Zu solcher Erkenntnis ist fahig jeder,
der wie Mose ,,sich aus der irdischen Hiille l6st und auf das Licht aus dem
Dornbusch blickt, das heifdt, auf den Strahl, der aus diesem Dornbusch im
Fleische uns erschienen ist, das ist, wie das Evangelium sagt, das ,wahre
Licht® und die ,Wahrheit*“>. Fiir den weiteren Aufstieg bringt diese erste
,Gotteserfahrung® die Erkenntnis, daf} er eine vermehrte Loslosung von al-
lem Irdisch-Fleischlichen voraussetzt®. Zur Wirkung dieser ersten ,Got-
teserfahrung® gehort schliefflich auch, dafl sie den betreffenden Menschen
befihigt, ,auch anderen zur Rettung zu verhelfen, die Macht des bosen Ty-
rannen zu vernichten, alle zur Freiheit fithren, die in driickender Knecht-
schaft leben“*. Dieser Einsatz fiir andere Menschen setzt seinerseits den
Glauben an das ,Geheimnis der im Fleisch des Herrn den Menschen er-
schienenen Gottheit, die den Tyrannen vernichtet und die von ihm Be-
herrschten befreit®, voraus®. Auf die nihere Art und Weise dieser Befrei-
ung, nimlich durch die Menschwerdung einerseits® und durch den Tod
am Kreuz andererseits*, geht Gregor im folgenden in aller Kiirze ein.

Zum Abschluf} des ersten Abschnitts kommt Gregor dann noch einmal
auf die weltliche Bildung zu sprechen. Sie behilt offensichtlich auch fiir den
weiter auf dem Weg der Tugend Aufsteigenden ihre Bedeutung, ,denn es ist
manches auch aus der weltlichen Bildung fiir unser Streben nach der Tugend

9 11,20;116-118. — Daniélon, Platonisme 2935, unterscheidet zwei Momente im Zusammen-
hang der ersten ,Gotteserfahrung’, die in der Taufe vollzogene Ablegung des ,alten Menschen,
und die Erleuchtung’.

5 11,22;118. Gregor spielt hier auf die fiir seine Anthropologie wichtige doppelte Schopfung
des Menschen an. Einzelheiten hierzu bei Daniélox, Platonisme 56—60; ders., Les tuniques de peau
chez Grégoire de Nysse, FS E. Benz, Leiden 1967, 355-367.

51 Vgl. P Adnés, Hésychasme, in: DSp 7 (1969) 381-399, bes. 394.

S T1231120;

 11,26;120-122.

5411,22:118.

5 11,26;122.

2801, 27:0122

57 11,30:124: ,,(in seiner Menschwerdung) ... inderte er nicht die Leidenslosigkeit seiner Natur
zur Leidensverfallenheit, sondern er verwandelte unsere Wandelbarkeit und Leidensverfallenheit
durch die Teilhabe an der Unwandelbarkeit Gottes zur Leidenslosigkeit (qmdBeie)”.

58 11,31-34;124-126.
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nicht zu verwerfen®*. Das gilt sowohl fiir die Moral- als auch fiir die Na-
turphilosophie. Freilich sind beide Zweige der Philosophie von typisch
heidnischen Beimischungen zu befreien. Wenn die ££06ev gpilocopio zum
Beispiel die Unsterblichkeit der Seele lehrt, so stellt die Lehre von der
Seelenwanderung eine falsche Beimischung dar; wenn sie die Existenz
Gottes lehrt und gleichzeitig von Gott behauptet, er sei stofflich, so ist
das eine falsche Beimischung. Das gleiche gilt von ihrer These, Gott sei
gut und michtig und doch der eipaopévn unterworfen .

II. Hauptthemen. Abschnitte II-V

In diesem zweiten Teil unseres Uberblicks iber den geistlichen Wegwei-
ser Gregors fassen wir unter der Uberschrift ,Auf dem Weg zwischen der
ersten und zweiten ,Gotteserfahrung® vier der acht von Gregor selbst mar-
kierten Abschnitte zusammen (§§ 42-151). Beherrschendes Thema der drei
ersten sind verschiedene Aspekte von geistlichen Erfahrungen oder Versu-
chungen, denen der Fortschreitende ausgesetzt ist.

Gregor beginnt den ersten Abschnitt (§§ 42-88) mit Ausfiithrungen iiber
die Einwirkung guter und béser Geister — er nennt sie auch Engel — auf den
im geistlichen Leben Fortschreitenden. In diesem Zusammenhang tauchen
wieder die weiter oben genannten hoyiopoi, die guten und bésen Gedanken
oder Bewegungen oder Regungen in der Seele, auf. Die spitere Tradition
wird das hier Gemeinte als Trost- und Mifltrosterfahrungen bezeichnen
und die Forderung einer Unterscheidung der Geister® aufstellen. Gregor
behauptet von dieser Lehre, dafl sie eine alte Uberlieferung der Viter dar-
stellt. Sie besagt naherhin, dal der Mensch zwischen beiden, den Einflii-
sterungen des guten und des bosen Engels, steht und dafl er ,,die Méglich-
keit hat, den einen iiber den anderen siegen zu lassen®. Dabei ,zeigt der
Gute in seinen Erwigungen (hoyiopot) die Giiter der Tugend, wie sie von
denen, die Tugend iiben, in der Hoffnung geschaut werden; der andere
zeigt sinnliche Vergnligungen (0Adde §dovai), aus denen keine Hoffnung
auf irgendwelche Giiter erwichst, sondern das Gegenwirtige, das zu ge-
nieflen und zu sehen ist, unterjocht die Sinne der Unverniinftigen. Wenn
sich nun jemand von den Verlockungen zum Schlechten abwendet und
sich mit seinen Gedanken (hoyiouol) zum Guten hinkehrt, also dem
Schlechten gleichsam den Riicken zuwendet, dagegen vor die Augen sei-
ner Seele wie einen Spiegel die Hoffnung auf die zukiinfrigen Giiter setzt,
so daf} die von Gott her sichtbar werdenden Umrisse und Abbilder der
Tugend sich der eigenen reinen Seele einprigen, dann begegnet ihm die
Hilfe“ des guten Engels®.

911,37;126.

60 11,40;128.

¢! Vgl. G, Bardy, Die Discernement des Esprits. Chez les Péres, in: DSp 3 (1957) 1247-1254.
2 I, 46-47:132.
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In einem zweiten Schritt verdeutlicht Gregor an konkreten Beispielen das
nihere Vorgehen und die Taktik der bésen Geister®. Sie versuchen Reue
iiber den eingeschlagenen Weg zu verursachen® und den Blick ausschlief3-
lich auf Irdisches einzugrenzen®. In diesem Zusammenhang bietet Gregor
auch eine Analyse des auf bloff Materielles gerichteten Verlangens
(¢miBvpia). Rein materielle Ziele konnen dem Menschen nie Erfillung
bringen. Sobald er das Ziel eines solchen Verlangens erreicht hat, treibt
ihn die innere Leere auf das nichste Ziel seiner Begierde zu®*.

Gregor beschiftigt sich drittens, mit der Ursache, warum bestimmte
Menschen in Versuchungen versagen, und er geht auf die Folgen solchen
Versagens ein. Warum fiihrt die gleiche Situation, die gleiche Lebenserfah-
rung, die einen zur Tugend, die anderen zum Laster? Der Grund liegt in der
verschiedenen Disposition der Menschen: ,Denn die Lehre der Wahrheit
indert sich jeweils entsprechend dem inneren Zustand (8140e01g) derer, die
das Wort empfangen. Wihrend nimlich das Wort allen in gleicher Weise
Gut und Bés vor Augen fiihrt, gerit derjenige, der sich dem Gezeigten
gegeniiber folgsam verhilt, mit seinem Verstand ins Licht, derjenige da-
gegen, der umgekehrt disponiert ist (dvurinwg diomeinevoc) und es nicht
zuliflt, dafd seine Seele zum Licht der Wahrheit emporschaut, verbleibt in
der Finsternis der Unwissenheit.“*” Gregor sieht diese allgemeine Lehre
nicht nur im Verhiltnis zwischen Tugend- und Lasterhaften bestitigt,
sondern auch innerhalb der Christen im Bezug auf den gleichen von der
Kirche verkiindeten Glauben. Fiir die einen wird er zum Quell der Wahr-
heit, fiir die andern zum Ursprung des Irrglaubens®. An mehreren De-
tails fiihrt Gregor dann im folgenden aus, wie sich bis in die dufieren
Dinge des Lebens, die Einrichtung des Hauses, die Tischsitten usw., das
Leben der nach Tugend Strebenden und der Lasterhaften aufgrund ihrer
verschiedenen inneren Disposition unterscheidet®’.

In einem zweiten Schritt schliefit Gregor ausdriicklich aus, dafl diese in-
nere Disposition, die die einen gut, die anderen bése sein ldfit, von Gott ge-

© Vgl. auch Daniélou, Platonisme 93-99.

6 11.57:138.

6 I1,59-62;140.

& 11,61;140: ,, Wer namlich sein Verlangen mit dem, wonach er strebte, gestillt hat, findet sich,
wenn er sich in seinem Verlangen zu etwas anderem hinneigt, diesem gegeniiber wieder als leer,
und wenn er davon gefiillt ist, wird er fiir ein neues Verlangen wieder leer und aufnahmebereit
sein, und das hért nicht auf, in uns wirksam zu sein, bis wir iiber das materielle Leben hinausge-
langt sind.“

7 11, 65;142.

6 1,66—67;144: ,Denn in den volkreichen Stidten, in denen es zueinander in Gegensatz ste-
hende Glaubensrichtungen (86Ea) gibt, ist der Quell des Glaubens, den sie in der gottlichen
Lehre schopfen, fiir die einen trinkbar und klar, fiir die andern dagegen, die aufgrund eines ver-
kehrten Vorverstindnisses den Agyptern zu vergleichen sind, wird das Wasser zum verdorbe-
nen Blut. Und oft versucht man mit geschickt angelegten Trugschliissen auch den Trank der
Hebrier durch Unwahrheit zu verunreinigen, das heifit uns unsere eigene Lehre so darzustel-
len, wie sie in Wirklichkeit nicht lautet.”

9 11,68-72;144—146.
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wissermafien iiber den Menschen verhingt ist. Wire dem so, dann gibe es
keinen wirklichen Unterschied mehr zwischen beidem™. Weil Gegner der
These einer ausschliefflichen Verantwortlichkeit des Menschen sich offen-
sichtlich nicht nur auf Ex 4,21, die Verstockung des Pharao durch Gott,
sondern auch auf Rom 1,28 stiitzen, legt Gregor durch ein anschauliches
Bild dar, wie diese Schriftstelle richtig zu verstehen ist™.

In einem dritten Schritt geht Gregor auf die Folgen der verkehrten
freien Entscheidungen der Menschen, namlich die verschiedenen Leiden,
ein, von denen sie heimgesucht werden. Gott kann dafiir nicht verantwort-
lich gemacht werden. Was von der ,unbestechlichen Gerechtigkeit Gottes,
die den freien Entscheidungen je nach Verdienst nachfolgt” an Leid iber
den Menschen kommt, ist von der freien Entscheidung des Menschen ver-
ursacht. ,.... Jeder einzelne ist der Schopfer seines Ungliicks, indem er sich
durch seine eigene Entscheidung Schmerzen bereitet ...“ Und Gregor ver-
deutlicht seine Lektion durch ein anschauliches Bild: ,Denn wie durch
eine ungeordnete Lebensweise eine verderbliche und gallische Flissigkeit
in den Eingeweiden auftritt, die dann der Arzt durch ein Mittel erbrechen
laflt, wobei er natiirlich nicht beschuldigt wird, er selbst habe dem Korper
diese ungesunde Fliissigkeit eingegeben, vielmehr die Unordnung im Essen
dies bewirkt und die Kunst des Arztes es nur sichtbar gemacht hat, so muf§
auch, wenn man sagt, dafl Gott denen schmerzliche Vergeltung bereitet,
die ihre freie Entscheidung miflbraucht haben, entsprechend begriffen
werden, dafl solche Qualen (nd6n) in uns ihren Grund und ihre Ursache
haben®”2.

Der nichste Abschnitt (§§ 89-116) befafit sich zu Beginn mit der Frage,
wie das Bose aus dem eigenen Leben ferngehalten werden kann. Damit ist
wiederum das grofle Kapitel der bosen Gedanken oder Regungen im Her-
zen des Menschen angesprochen: ,,... jemand, der durch seine Tugend in ei-
nen Kampf gegen das Bose verwickelt ist, mufl die ersten Anfinge des Bésen
(v@v xox@v doyoi) vernichten. Durch die Vernichtung des Anfangs wird
auch das, was auf den Anfang folgen soll, vernichtet, wie der Herr im
Evangelium lehrt, indem er ... dazu auffordert, die Begierde und den
Zorn zu iiberwinden und sich dann nicht mehr zu firchten vor der
Schandtat eines Ehebruchs oder der Bluttat eines Mordes. Denn beide

79 11743148

1 11,75-76;150: , Wer nun der ,entehrenden Leidenschaft ausgeliefert wird’, das ist beim Apo-
stel eindeutig zu erfahren. Wer es ,nicht fiir gut befunden hat, Gott anzuerkennen’, den iibergibt
Gott insofern der Leidenschaft, als er thm nicht beisteht, weil er von ihm ja nicht anerkannt wird.
Daf} er Gott nicht anerkennt, ist die Ursache dafiir, dafl er zu einem entehrenden Leben der Lei-
denschaften gebracht wird. Wenn zum Beispiel jemand, der die Augen geschlossen hatte, sagt, die
Sonne habe ihn in die Grube gestiirzt, dann verstehen wir das ja auch nicht so, als ob das Him-
melslicht den, der nicht zu ihm aufblicken wollte, im Affekt in die Grube gestiirzt hat, sondern
man begreift sein Wort verniinftigerweise so, dafl die geschlossenen Augen und die Nichtteil-
nahme am Licht der Grund fiir den Sturz in die Grube waren.®

72 11, 86-87;156~158.
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wiirden aus sich nicht entstehen, wenn nicht Zorn den Mord, Begierde
den Ehebruch hervorbrichte*”.

Die bosen Gedanken zu verscheuchen, sobald sie auftauchen, ist das eine,
sie keinesfalls in unser Herz einzulassen ist das andere. Um letzteres zu-
stande zu bringen, bediirfen wir der Hilfe des ,wahren Lammes®, das fiir
uns geschlachtet wurde. Denn nur im Glauben an Christus vermag die in-
nere Ordnung unserer Seelenkrifte aufrechterhalten und so das Eindringen
des bosen Feindes verhindert zu werden’*. Im Zusammenhang dieser Eror-
terung iiber die Abwehr der bosen Gedanken, der Wurzeln des Bosen,
taucht bei Gregor das aus dem ménchischen Kontext” stammende Thema
der Wachsamkeit, der Bewachung des Herzens (guhoa) auf.

Der Einladung, unser ganzen irdisches Leben als eine kurze und eilige
Reise ins Jenseits zu verstehen und sich entsprechend zu verhalten (§§ 102
111)7 folgen wiederum Ausfiihrungen iiber die Bedeutung der weltlichen
Bildung fiir den auf dem Weg der Tugend Fortschreitenden. Das wieder-
holte Eingehen Gregors auf diese Problematik zeigt, wie wichtig fiir ihn
diese Frage ist: ,,... diejenigen, welche sich mit Hilfe der Tugend einem Le-
ben der Freiheit zuwenden, (sollen) sich den Reichtum der weltlichen Bil-
dung (¥ewBev maidevog) aneignen, mit dem die Unglaubigen sich schmiik-
ken. Denn Ethik, Naturphilosophie, Geometrie, Astronomie, Dialektik
(hoyuxn moaynateie) und all das, was von denen, die auflerhalb der Kirche
stehen, betrieben wird: dies alles ... soll man von denen, die daran in
Agypten reich sind, nehmen und es in Gebrauch nehmen, damit es uns im
rechten Augenblick niitzt, wenn es notig ist, den gottlichen Tempel des
Geheimnisses mit dem Reichtum der Vernunft zu schmiicken“””. Und
Gregor erinnert daran, daff solches auch heute noch geschieht: ,Viele
bringen ihre weltliche Bildung wie eine Gabe in die Kirche Gottes ein,
wie z. B. der grofle Basilius, der sich in seiner Jugend den ,igyptischen
Reichtum aneignete, sich dann Gott weihte und mit jenem Reichtum das
wahre Zelt der Kirche schmiickte.“”

Lag der Akzent in den beiden vorausgegangenen Abschnitten mehr auf

73 11,92-93;160. — Vgl. Daniélou, Platonisme 96-97.

7 11,98;164. — In diesem Zusammenhang (§ 96) beruft sich Gregor zustimmend auf die auch
von der ¥EwBev maidevoic gelehrte Dreiteilung der Seele in hoylotnov, Embupnundy und
Bupoeldés.

75 11,95-96;162-163. Vgl. P. Adnés, Garde du ceeur, in: DSp 6 (1967) 100-106.

76 Zu diesem richtigen Verhalten gehort u. a. auch, sich nicht mit zu schwierigen theologischen
Fragen zu befassen wie den folgenden: ,Was ist das Wesen Gottes? Was war vor der Schopfung?
Was liegt auferhalb der sichtbaren Welt? Welche Notwendigkeit liegt allem Geschehen zugrun-
de? (IL,110;170-172).

77 Zur Stelle vgl. H. Dorrie, Gregor von Nyssa, in: RAC 12 (1973) 863-895, hier 886: ,,Kurz,
Gregor war darum bemiiht, dem damaligen Bildungserbe soviel an Positivem wie nur immer
moglich zu entnehmen. Am deutlichsten driickt Gregor dies in seiner Allegorese von Ex 12,35 ...
aus ... Gregor war mit seinen Vorgingern darin einig, dafl die christliche Botschaft nicht in radi-
kalen Gegensatz zu allem, was bisher galt, gerlickt werden solle; daff aus dem hellenistischen Bil-
dungsgut eine ,Vorbereitung auf das Evangelium® gewonnen werden konnte, stand aufier Frage.”

78 11,115-116;174-176.
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dem subjektiven Verhalten des Fortschreitenden in Prifungen und Versu-
chungen, so beginnt Gregor in dem folgenden Abschnitt (§§117-129) mit
Belehrungen iiber objektive Hilfen auf diesem Weg. Zunichst erinnert er
daran, daf8 auch nach dem Auszug aus Agypten, also dem Beginn des Wegs
in die Freiheit, die Versuchungen (mewpaouot)”, die sie ,in Bangnis, Angste
und duflerste Gefahren fithren®, andauern werden. Ja, ,dadurch wird die
Erkenntnis der im Glauben neu Gegriindeten erschiittert und in die vol-
lige Verzweiflung (dvehmotia) an den Giitern (des Glaubens) gestiirzt.“*
Hilfe, d. h. Rat, sollte in solcher Situation von den Fiihrern des Volkes
kommen. Gemeint sind im Zusammenhang wohl die Amtstrager in der
Kirche. Voraussetzung, daf} sie Rat und Hilfe geben kdnnen, ist freilich
ihre eigene Gottverbundenheit. Doch daran, so gibt Gregor zu verstehen,
fehlt es heute oft: ,Denn viele, die zu einer solchen Fithrung eingesetzt
sind, besorgen nur das duflerlich Sichtbare; auf das Verborgene hingegen,
das von Gott allein gesehen wird, verwenden sie wenig Sorge.“® So
kommt denn die eigentliche Hilfe fiir den Fortschreitenden nicht von
Menschen, sondern von Gott selbst, vom Heiligen Geist, der im Bad der
Wiedergeburt den Feind des Menschen vernichtet®.

In diesem Zusammenhang nun setzt Gregor zu einer grundsitzlichen
Erdrterung der spezifischen Wirksamkeit des Sakramentes der Taufe an.
Wahr ist, dafl in der Taufe die ,verschiedenen Leidenschaften (mdén) der
Seele“® vernichtet werden. Aber was heiflt das niherhin? Der Feind, d. h.
die Laster und Leidenschaften miissen vom Tiufling selber ,ertrinkt’
werden. ,Denn wenn der Feind mit ihnen emporsteigt aus dem Wasser,
bleiben sie auch jenseits des Wassers®! noch in der Knechtschaft, indem
sie den Tyrannen lebend herausfiithren, ohne ihn im Abgrund versenkt zu
haben ... (Es gilt zu begreifen), dafi alle, die in der Taufe das geheimnis-
volle Wasser durchschreiten, das ganze in Schlachtordnung aufgestellte
Heer des Bosen (raniog mapeppoin) ertrinken, als da sind Habsucht, zii-
gellose Begierde, Raubsucht, Stolz und Hochmut, Gewalttitigkeit, Zorn,
Groll, Schwindelei, Neid und dhnliche Laster, die irgendwie mit unserer

7 Vgl. G. Comillean, Tentation. Les Péres et les moines, in: DSp 15 (1991) 216-236.

0. 1T;197;176!

81 11,118;176.

82 11,120-121;178-180: ,,Wenn nimlich jemand den Agypter flieht und auerhalb seiner Gren-
zen sich vor den Angriffen der Versuchungen (mewpaapof) fiirchtet, zeigt ihm sein Fithrer von
oben iiberraschende Rettung. Wenn dann der Feind mit seiner Macht den Verfolgten umzin-
gelt, &ffnet sich diesem notwendig das Meer als gangbar. Zu ihm weist die vorausziechende
Wolke den Weg; dies ist der Name fiir den Wegweiser, worunter unsere Vorfahren zu Recht die
Gnade des Heiligen Geistes verstanden haben, der ja die Wiirdigen zum Guten hinleitet. Wer
ihm folgt, wird das Wasser durchschreiten, indem der Fiihrer ihm den Weg bereitet. Durch ihn
wird die Freiheit gesichert und der Verfolger, der in die Knechtschaft fithrt, im Wasser vernich-
tet.“ — Zu ,Gnade des Heiligen Geistes* vgl. Basilius von Cisarea, De Spiritu Sancto. Uber den
Heiligen Geist, FC 12, Freiburg 1993, 178, Anm. 19.

8 Zur Tyrannei der Leidenschaften® vgl. Daniélou, Platonisme 76-89.

# D. h. auch nach der Taufe.
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Natur verbunden sind, sowohl die schlechten Antriebe (xwvipate) unse-
res Geistes als auch die sich daraus ergebenden Taten.“ Das Vor-Bild der
Taufe, der Durchzug durch das Rote Meer mit der Ertrinkung des verfol-
genden dgyptischen Heeres, ist strikt auf die Taufe anzuwenden: alle La-
ster sollen ,in die Tiefe der erlésenden Taufe getaucht werden, und wir
sollen allein wieder auftauchen, ohne etwas Fremdes in unser neues Le-
ben mit hiniiberzunehmen. Das namlich ist es, was wir durch die ,Ge-
schichte (Ex 14) horen, die da sagt, dafl in demselben Wasser Freund und
Feind durch Tod und Leben unterschieden werden, indem dieser vernich-
tet wird, jener aber zum Leben gelangt.“® Bekiimmert stellt Gregor in
diesem Zusammenhang fest: ,Viele von denen, die das Geheimnis der
Taufe (10 pvotndv pannopa) empfangen haben, vermischen ... den alten
Sauerteig der Siinde auch mit ihrem kiinftigen Leben, nehmen die Agyp-
tische Armee auch nach ihrem Durchgang durch das Wasser lebend mit
sich in ihr Tun hinein. Wer nimlich durch Raub und Unrecht reich ge-
worden ist oder Land durch Meineid erworben hat oder mit einer Frau
ein ehebrecherisches Verhiltnis unterhilt oder sonst etwas von dem, was
vor dem Geschenk der Taufe verboten worden ist, tut, glaubt der, wenn er
im Genuf} dessen bleibt, was er unrechtmiflig erworben hat, daf§ er auch
nach der Reinigung durch die Taufe frei bleibt von der Knechtschaft der
Siinde und sieht er nicht, dafl er sich selbst tyrannischen Herren unter-
worfen hat?“ Das gleiche gilt von all den anderen Lastern und Siinden.
»Wenn jemand von diesen geknechtet wird, hat er, auch wenn er das Was-
ser durchschritten hat, wenigstens meiner Meinung nach, nicht jenes ge-
heimnisvolle Wasser beriihrt, dessen Werk die Vernichtung der gefahrli-
chen Tyrannen ist.“ * Abgewehrt wird hier ein magisches Verstindnis der
Taufe, als ob das Wasser selbsttitig den Menschen verindert. Die ganze
Arbeit der Bekehrung ist vom Menschen selber zu leisten.

Auch der letzte Abschnitt (§§ 130-151) vor der erneuten ,Gotteserfah-
rung’ handelt von objektiven, im Rahmen des kirchlichen Lebens gewihr-
ten Hilfen, die dem Voranschreitenden auf dem Weg zuteil werden.
Zunichst erinnert Gregor auch hier an die tatsichliche Situation des Voran-
schreitenden: ,Dem, der die Liiste (jdovai) Agyptens verlassen hat, von
denen er geknechtet wurde, bevor er das Meer durchschritt, erscheint das
Leben, das nun leer ist von aller Lust, im Vergleich zu frither schwer und
widrig.“*” Doch der Blick auf das Holz des Kreuzes 88 das Auferstehung
verheifdt, hat zur Folge, dafl ,das Leben der Tugend siifler und késtlicher
wird als alle Siifigkeit, die unsere Empfindung durch Lust anspricht, und

% Vel. J. Daniélon, La traversée de la Mer Rouge aux premiers siécles, in: RSR 33 (1946) 402—
430, bes. 4141,

% 11,125-129;182-184.

8 11,132;186.

8 Vgl E Di Bernardo, Mystique de la Passion. La Passion chez les Péres, in: DSp 12 (1984) 321-
325:
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es von der Hoffnung auf das Zukiinftige gewiirzt wird.“*” Unter dem
Bild von Palmen und Quellen, die die miiden Wanderer ausruhen lassen,
kommt Gregor im folgenden in aller Kiirze auf eine weitere objektive
Hilfe auf dem Weg des geistlichen Lebens zu sprechen, die auf die Apo-
stel zuriickgehende ,Lehre des Evangeliums®“. Wir diirfen darunter viel-
leicht konkret eine Anspielung auf die Heilige Schrift verstehen®. Wer
die vorausgehenden Stationen auf dem Weg durchschritten hat: die Ver-
nichtung der Laster durch die Taufe, das Verstehen des Geheimnisses des
Kreuzes, die Beschiftigung mit der Heiligen Schrift, der ist schliefilich
»Gottes fihig“ (o0 g0t dextindc). Der Gott, den er in sich, in seine Seele,
aufnimmet, ist Christus. ,Denn der Fels ist, wie der Apostel sagt (1 Kor
10,4) Christus: unerreichbar und hart fiir die Ungliubigen. Wenn aber je-
mand mit dem Stab des Glaubens daranschligt, wird er zu einem Trank
tiir die Durstigen und ergiefit sich in diejenigen, die ihn in sich aufneh-
men.“?!

Das himmlische Manna ist fiir Gregor dann eine willkommene Gelegen-
heit, seine Lehre von der Einwohnung Christi in der Seele des auf dem Weg
der Vollkommenheit Voranschreitenden niher zu entfalten. Ohne dafl das
Wort émivoia selber vorkommt, handelt es sich doch um eine kurze Zu-
sammenfassung dieser von Origenes®? herkommenden Lehre von der
vielgestaltigen Art und Weise, wie Christus den Menschen hilft und ihnen
beisteht: ,Dieses Brot nun, das nicht aus der Erde gewonnen wird, ist das
Wort, das aufgrund seiner vielfiltigen Eigenschaften je verschiedene Wir-
kung entfaltet entsprechend dem Verlangen derjenigen, die es zu sich
nehmen. Das Wort weifl nicht nur Brot zu sein, sondern auch Milch zu
werden und Fleisch und Gemiise und was immer dem Aufnehmenden zu-
kommt und wunschgemifl ist ...“”

Am Schluff dieses Abschnitts iiber die objektiven Hilfen auf dem Weg, die
in der Speise mit dem Wort selbst gipfeln, weist Gregor eigens darauf hin,
dafl der bis hierhin Fortgeschrittene jetzt ein selbstindiger Kimpfer gegen
den Feind und Versucher geworden ist: ,, Wer aber aus der Knechtschaft der
Michtigen befreit ist, wem das Wasser durch das Holz siifi geworden ist,
wer wihrend der Rast unter den Palmen ausgeruht, das Geheimnis des Fel-
sens erfahren und von der himmlischen Speise gekostet hat, der wehrt da-
nach den Feind nicht mehr mit Hilfe einer fremden Hand ab, sondern, wie
jemand, der das Kindesalter verlassen und zur Vollkraft der jungen Mannes-
jahre gelangt ist, kimpft er selbst gegen den Feind ...“ Freilich ist dabei der
eigentliche Grund seines Sieges liber den Feind nicht die eigene, im Gesetz

%9 11,132;186~188. - Vgl. . Chatillon, Dulcedo, in: DSp 3 (1957) 1777-1795, bes. 1784-1789,

% 11, 133;188.

1 11,136;190.

* Vgl. E. Schockenhoff, Zum Fest der Freiheit. Theologie des christlichen Handelns bei Orige-
nes, Mainz 1990, 197-208.

% 11, 140;192-194.
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des Mose verkérperte Leistung, sondern das im betenden Mose geheimnis-
voll angedeutete Kreuz Jesu Christi™.

IV. Hauptthemen. Abschnitt VI

Der nach Gregors Gliederung sechste Abschnitt (§§ 152-217) hat zum
Gegenstand die zweite ,Gotteserfahrung’. Zwei Hauptteile lassen sich dabei
unterscheiden: ein erster, in dem Gregor sich mit dieser ,Erfahrung’ selber,
ihren Bedingungen und niheren Umstinden, beschaftigt, ein zweiter, in der
er sich auf eine Weise mit Christus befaflt, die man am besten als Schau des
Christus totus caput et corpus bezeichnet.

Im ersten Hauptteil handelt Gregor zunichst von den Bedingungen die-
ser zweiten ,Gotteserfahrung’. Der ihr Ausgesetzte muf§ nicht nur all die im
vorausgehenden Abschnitt aufgefithrten Stufen durchschritten haben, er
muf} sich vor allem durch Reinheit auszeichnen” und alle Sinnenerkenntnis
hinter sich gelassen haben. Denn die ,Anschauung Gottes (10T 6go®
Pewoia)*® ereignet sich weder im Bereich des Horens noch Sehens; auch
wird sie nicht von einer der gewohnlichen Verstandestatigkeiten erreicht.
Denn ,kein Auge hat gesehen, kein Ohr hat gehért’, und es ist auch nichts
von dem, was gewohnlich ins Herz des Menschen aufsteigt (vgl. 1 Kor
2,9). Vielmehr ist es ntig, dafl derjenige, welcher zur Erkenntnis des Ho-
hen gelangen will, sein Leben von aller sinnlichen und irrationalen
(&hoyog) Regung reinigt und jede Meinung, die aus einer sinnlichen Wahr-
nehmung (mooxavdhmypig) entstanden ist, aus seinem Denken verbannt;
dafl er dann, wenn er sich vom Umgang mit seinem gewohnlichen ,Ge-
fahrten®, d. h. der sinnlichen Wahrnehmung (efobnoig), die mit unserer
Natur irgendwie ganz eng verbunden ist, getrennt hat und seiner ledig ge-
worden ist, den Aufstieg auf den Berg wagt. Denn ein wahrhaft steiler
und schwer zuginglicher Berg ist die Erkenntnis Gottes (feohoyia); kaum
bis zu seinem Fufl gelangt die grofie Masse.“”

Von besonderem Interesse nun ist der Hinweis Gregors auf die vermit-
telnde Rolle, die die Heilige Schrift bzw. die kirchliche Verkiindigung zu-
mindest im Vorfeld dieser ,Gotteserfahrung’ spielt. Es gibt in der Tat in der
Geschichte des Gottesvolkes bis hin zur weltweiten Verkiindigung des
Evangeliums durch die Kirche eine stindig deutlicher werdende ,, Verkiindi-

% 11,148;198. — Zur Typologie des Kreuzes im Alten Testament vgl. G. T. Armstrong, The cross
in the Old Testament according to Athanasius, Cyrill of Jerusalem and the Cappadocian Fathers,
in: Theologia erucis — signum crucis. FS fiir E. Dinkler, hrs. von C. Andresen und G. Klein, Tu-
bingen 1979, 17-38, bes. 29-33.

% 11,154;204: ,,Es mufl in allem rein sein, wer zur Anschauung (x@v dvrwv Bewpie) des Seien-
den gelangen will; sowohl seine Seele als auch sein Leib miissen rein sein, und er muf8 die
schmutzigen Flecken von beiden abwaschen, damit er sowohl dem, der das Verborgene sieht,
rein erscheint, als auch seine duflere Erscheinung mit dem inneren Zustand der Seele tiberein-
stimmt.“ Zu dieser zweiten ,Gotteserfahrung® vgl. Daniélou, Platonisme 142-151.

% Zu diesem Begriff vgl. Daniélou, Platonisme 154-171.

97 11,157-158;206.
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gung der gottlichen Natur“®. Wer zur ,Erfahrung® Gottes gelangt, tut dies
auf der Grundlage und mit Hilfe der heilsgeschichtlichen Offenbarung
Gottes.

Vermittlung gibt es nach Gregor jedoch nicht nur zwischen dem ,erfahre-
nen‘ Gott und dem, der zur ,Erfahrung’ gelangt, sondern auch zwischen
dem, der Gott ,erfihrt’, und der Masse der Menschen, die nicht zu dieser
,Erfahrung’ gelangt”. Wir haben es hier weniger mit einer hierarchischen
Einteilung der Kirche in hérende Laien und lehrende Amtsinhaber zu tun
als mit einem gewissen Widerhall der von Origenes stammenden Unter-
scheidung zwischen dem ,Gnostiker’, der selber die Wahrheit erkennt, und
dem bloflen Glaubigen, der auf die ,Erkenntnis, d. h. ,Gnosis® des ersteren
angewiesen ist. Gregor spart im vorliegenden Zusammenhang nicht mit
Kritik an der Kirche seiner Zeit. In ihr wagen Menschen iiber Gott zu reden,
die die von ihm genannten Bedingungen, vor allem die Reinheit des Lebens-
wandels, nicht erfiillen'®.

Was nun schliefilich den Inhalt der ,Gotteserfahrung’ selber angeht, so
hebt Gregor ausdriicklich auf den Unterschied, ja den scheinbaren Wider-
spruch zur ersten ab: , Was namlich an dieser Stelle berichtet wird ', scheint
jener ersten Gotteserscheinung (modwn Ogogavele) zu widersprechen. Da-
mals erschien das Gottliche im Licht, nun aber im Dunkel (yvégog). Doch
wir sollten nicht meinen, dafl dies aus der Folgerichtigkeit unserer geist-
lichen Auslegung herausfallt.“ Es handelt sich zwischen der ersten und
zweiten ,Gotteserfahrung’ nicht um einen Widerspruch, sondern um ein
tieferes Eindringen in das Geheimnis, das Gott darstellt: ,Der Text lehrt

% 11,158-159;206-208: ,Denn wahrhaftig eine das Ohr sprengende Posaune ist die Verkiindi-
gung (xnovypa) der gortlichen Natur, michtig zwar schon zu Beginn, noch michtiger aber
und das Ohr noch stirker treffend am Ende. Es verkiindeten das Gesetz und die Propheten das
gottliche Geheimnis der Menschwerdung, aber diese ersten Stimmen waren zu schwach, als
dafl sie die Ohren der Unbelehrbaren hitten treffen konnen. Daher vernahm die Schwerhorig-
keit der Juden den Klang der Posaunen nicht. Im Weitergehen aber wurden, wie das Wort be-
richtet, die Posaunen immer stirker. Die letzten Stimmen, die sich in der Verkiindigung des
Evangeliums erheben, treffen die Ohren, da der Heilige Geist sich mit Instrumenten kraftiger
vernehmen lifft und einen stirkeren Widerhall hervorruft. Die Instrumente aber, die das We-
hen des Geistes wiedergeben, sind die Propheten und die Apostel, deren Stimmen, wie es in
den Psalmen heifit, ,iiber die ganze Erde und deren Worte bis an die Grenzen der Erde‘ gehen.”

911, 160-161;208: ,,Wenn die Masse des Volkes sich der Stimme aus der Hohe nicht aussetzt,
sondern es dem Mose tiberlifit, die Geheimnisse (drtdoonta) selbst in Erfahrung zu bringen, da-
nach dann dem Volk die Lehre mitzuteilen, die er von oben mitbringt, so gehort auch das zu
den Einrichtungen der Kirche, dafl namlich nicht alle sich zur eigenen Erkenntnis der Geheim-
nisse dringen, sondern aus threm Kreis jemand auswihlen, der die gottlichen Geheimnisse zu
fassen vermag, diesem ihre Ohren bereitwillig unterwerfen und alles fiir glaubwiirdig halten,
was sie von ihm, der in die gottlichen Geheimnisse eingeweiht ist, horen. Es heifft nimlich:
,Nicht alle sind Apostel oder Propheten® (1 Kor 12,29).

190 71,161;208-210: ,Das wird heute in vielen Kirchen nicht mehr beachtet. Denn viele, die noch
von ihrer Vergangenheit her gereinigt werden miissen, deren Lebenskleid schmutzig und fleckig
ist, die sich nur auf unverniinftige sinnliche Wahrnehmung stiitzen, wagen den Aufstieg zu Gott.
Darum werden sie von ihren eigenen Gedanken (hoyiopot) gesteinigt. Denn héretische Meinun-
gen sind gewissermaflen Steine, die den Erfinder schadlicher Lehren unter sich begraben.®

19 Nach Ex 20,21 gelangte Mose ins Dunkel (yvégog).
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uns hierdurch, dafl die religiose Erkenntnis (tfic edoefeiag ) yvaoig) ' zu-
nichst fiir die, denen sie zuteil wird, Licht ist. Dagegen ist der Gegensatz
zur religiosen Erkenntnis Finsternis. Die Abwendung von der Finsternis
geschieht durch die Teilhabe am Licht. Je mehr nun der Geist voran-
schreitet, durch immer grofiere und vollkommenere Aufmerksamkeit zur
Erkenntnis des Seienden gelangt und der Anschauung (Oswola) immer ni-
her kommt, um so mehr sieht er, dafl die gottliche Natur unsichtbar ist.
Denn wenn er alle Erscheinung verlassen hat, nicht nur, was die sinnliche
Wahrnehmung faflt, sondern auch, was der Geist zu sehen glaubt, dringt
er immer tiefer ins Innere, bis er unter grofler geistiger Anstrengung zum
Unsichtbaren, Unfaflbaren gelangt und dort dann Gott sieht. Denn darin
liegt die eigentliche Erkenntnis des Gesuchten, darin das Sehen im Nicht-
Sehen, dafl das Gesuchte alle Erkenntnis tibersteigt, wie durch Finsternis
durch seine Unbegreiflichkeit auf allen Seiten abgeschlossen.'®® Gregor
verwendet im unmittelbaren Zusammenhang den Begriff, mit dem dieser
Theologietyp fortan gekennzeichnet wird: apophatische bzw. negative
Theologie. Im gleichen Zusammenhang charakterisiert er diese Art der
Gotteserkenntnis als ,hell-dunkel®, also mit einem Oxymoron, das eben-
falls in die Geschichte eingehen sollte'®. Eine ausdriickliche Bestitigung
seiner ,negativen Theologie‘, d. h. seiner Auffassung, daf} das eigentlich
Gottliche ,jenseits allen Erkennens und Begreifens“'® liegt, sicht Gregor
im Dekalog, und zwar im ersten Gebot, das ausdriicklich die Herstellung
eines eidwhov, eines Bildes von Gott, verbietet (Ex 20, 4)'%.

Indem Gregor, ohne formal eine Zasur zu markieren, mit § 167 zum
zweiten Teil des vorliegenden Abschnitts (§§ 167-201/217) tbergeht,
scheint er nahezulegen, dafl auch seine folgenden Ausfithrungen noch in in-
nerem Zusammenhang mit der vorstehend beschriebenen ,Gotteserfahrung*
stehen. Zum ,,Zelt, das nicht von Menschenhand stammt® (vgl. Hebr 9,11),
gelangt der Aufsteigende erst nach der zweiten ,Gotteserfahrung’. Gregor
bezeichnet es ausdriicklich als das ,Auflerste” (mépag), was der Aufstei-

192 7Zum Begriff edoéBewa vgl. J. Ihdriez/E Mendoza Ruiz, Naturaleza de la e0oéBeia en Gre-
gorio de Nissa, in: RET 33 (1973) 339-362. 423-448.

195 11,162-163;210-212. — Vgl. hierzu Daniélon, Platonisme 201-210; ders., Mystique de la téne-
bre chez Grégoire de Nysse, in: DSp 2 (1953) 1872-1885. — Weitere Literatur bei Altenburger/
Mann 356.

19+ 11,163-164;212: ,Deshalb sagt der erhabene Johannes, der in diese lichte Finsternis
(hopmeog yvogog) eindrang: ,Niemand hat Gott je gesehen® (Joh 1, 18); mit dieser Verneinung
(Gmdgao) stellt er fest, dafl nicht nur fiir die Menschen, sondern fiir jede geistige Natur die
Erkenntnis des Wesens Gottes unerreichbar sei.®

10531 0064: 248

1% 11, 165;212: ,Dorthin (d. h. im Dunkel, vgl. Ex 20,4) gelangt, wird ihm (d. h. Mose) durch das
Wort dasselbe mitgeteilt (vgl. Ex 20,4), was schon durch die Finsternis ausgesprochen wurde ...
Denn das Wort Gottes (gemeint ist der Dekalog) verbietet gleich zu Beginn, daff die Menschen das
Gortliche mit irgenderwas Erkanntem vergleichen, da jeder Begriff, der aufgrund der Vorstel-
lungskraft die gottliche Natur zu erfassen und zu erreichen sucht, nur ein Gétzenbild (eldwhov,
vgl. Ex 20,4) von Gott darbietet, Gott selber aber nicht verkiindet.”

33 ThPh 4/1995 513



HERMANN JOSEF SIEBEN S.].

gende erreichen kann'”. Doch worum handelt es sich inhaltlich? Man
umschreibt es am besten mit dem Begriff des Christus, totus, caput et
corpus (vgl. Kol 1,15-20). Christus ist in der Tat als Priexistenter ,Zelt’,
,das nicht von Menschenhand stammt® und alles im Himmel und auf Er-
den umfaflt, aber als Fleischgewordener hat er ,,sein Zelt unter uns aufge-
schlagen® (Joh 1,14)'%.

Wer durch das Dunkel der zweiten ,Gotteserfahrung® hindurchgeschrit-
ten ist, will Gregor sagen, sieht diesen Christus totus, den priexistenten, aus
dem alles Sein hervorgeht und in dem alles Geschaffene umfafit und gebor-
gen ist. Dies ist eine sehr interessante Aussage: die dufierste Erkenntnis in
Gott ist das Mysterium Christi. Was den Begriff ,Zelt® angeht, so haben wir
es wieder mit der weiter oben erwihnten énivolo-Lehre zu tun. Christus ist
nicht nur ,Tir¢ und ,Hirte* und ,Speise’, sondern auch ,Zelt’. Gemeint ist
mit dieser &émivowe ,Zelt* der eingeborene Gott, der in sich alles umfafit
(vgl. Kol 1,17)'%,

Im folgenden legt Gregor im Anschlufl an Hebr 10,20 und Kol 1,16 im
einzelnen dar, was dieses ,obere’ und ,untere’ Zelt umfaflt, nimlich einer-
seits die ,iiberweltlichen Krifte“ der Engelwelt'', andererseits die Kirche

mit ihren verschiedenen Stinden, nimlich die Diener des Geheimnisses und

die nach Vollkommenheit Strebenden'!!.

In den folgenden Paragraphen (§§ 202-217) erginzt Gregor die vorausge-
henden christologisch-ekklesiologischen Darlegungen tiber den Christus
totus mit Ausfithrungen, die einen ganz deutlich soteriologischen Akzent
haben. Gehandelt wird jetzt iiber die Siinde der Menschen, die daraus fol-
gende Zerstorung der menschlichen Natur und ihre Neuschaffung durch

197 11, 167;214.

198 1], 174—175;220: ,Das Zelt selbst diirfte Christus sein, die ,Kraft und die Weisheit Gottes®
(1 Kor 1,21), seiner Natur nach nicht von Menschenhand geschaffen, nahm er es auf sich, geschaf-
fen worden zu sein, als in uns jenes Zelt zu errichten war, so dafl er gewissermafien gleichzeitig
ungeschaffen und geschaffen war: ungeschaffen in seiner Priexistenz, geschaffen dadurch, dafl er
diese materielle Existenz annahm. Das Gesagte diirfte fiir diejenigen, welche das Geheimnis unse-
res Glaubens genau angenommen haben, nicht unverstindlich sein. In der Tat, unter allem ist es
ein Einziges (£v), was vor den Zeiten war und am Ende der Zeiten wurde, was eines zeitlichen
Entstehens nicht bedurfte — wie kann nimlich etwas, das vor den Zeiten war, eines Entstehens
in der Zeit bediirftig sein? — was um unseretwillen, die wir aus Unbesonnenheit (Gfovhia) das
Sein verloren haben, es auf sich nahm, wie wir zu werden, damit es, was aufferhalb des Seien-
den war, wieder zum Seienden zuriickfithre. Das ist der eingeborene Gott, der in sich zwar al-
les umfafle (vgl. 1 Kol 1,17), und doch auch unter uns sein Zelt aufschlug (Joh 1,14). - Zum
Ganzen vgl. Daniélon, Platonisme 171-182.

199 11,177;222: ,Wie alle anderen Namen in korrekter Weise (evoefg) zur Bezeichnung seiner
gotelichen Macht gebraucht werden, so zum Beispiel Arzt, Hirte, Beschiitzer, Brot, Weinstock,
Weg, Tiir, Bleibe, Wasser, Fels, Quelle und was sonst noch von ihm ausgesagt wird, so wird er
auch mit einem Namen, der der géttlichen Natur angemessen ist, ,Zelt’ genannt. Denn die
Kraft (d0vapg), die alles umgibt, in der die ganze Fiille der Gottheit wohnt* (Kol 2,9), der al-
len gemeinsame Schutz, der in sich alles birgt, der wird zu Recht ,Zelt* genannt.” = Zum Be-
griff ,Zelt vgl. J. Daniélou, Notes sur trois textes eschatologiques de saint Grégoire de Nysse, in:
RSR 30 (1940) 348-356, hier 353-355; ders., Platonisme 164-172.

HO 11, 178~183;222-228.

11 11,184-201;228-244.
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die Menschwerdung des ewigen Wortes: ,,... die menschliche Natur (war)
uranfanglich unzerbrechlich und unsterblich..., von Gottes Hinden ge-
schaffen und mit den ungeschriebenen Zeichen des Gesetzes geschmiickt;
und mit der Abwendung vom Bésen und mit der Achtung gegeniiber Gott
war unser Wille von Natur aus auf das Gesetz gerichtet. Als aber die Siinde
drohend tiber sie herfiel — die Schrift nennt es gleich an ihrem Anfang
,Stimme der Schlange® (Gen 3,4) ... — da fiel sie zu Boden und wurde zer-
stort. Aber der wahre Gesetzgeber, dessen Bild Moses war, hat in seiner Per-
son aus unserer Erde die Tafel unserer Natur neu geschaffen. Denn sein
gottliches Fleisch entstammte nicht einer Ehe, sondern er wurde zum Be-
hauer seines eigenen Fleisches, das vom Finger Gottes beschrieben wurde.
Denn der Heilige Geist kam tiber die Jungfrau und die Kraft des Hochsten
tiberschattete sie (Lk 1,35). Als das geschehen war, empfing die Natur wie-
der ihre Unzerbrechlichkeit, unsterblich geworden infolge ihrer Prigung
durch den Finger (Gottes). Finger aber wird an vielen Stellen der Heiligen
Schrift der Heilige Geist genannt“ ',

V. Hauptthemen. Abschnitt VII

Wie schon der vorausgehende Abschnitt VI gliedert sich auch Abschnitt
VII vom Inhalt her gesehen in zwei grofle Unterabschnitte. Gegenstand des
ersten (§§ 219-255) sind die dritte ,Gotteserfahrung® , Gegenstand des zwei-
ten (§§256-304) Ausfithrungen, die man mit ,Laster, Tugend und letzte
Versuchungen auf dem Weg des geistlichen Lebens® iiberschreiben kann.
Was nun zunachst die dritte ,Gotteserfahrung® angeht, so lassen sich drei
Gedankenkreise in Gregors Darlegungen unterscheiden. Zunichst behan-
delt unser Theologe gewissermafien das Faktum (§§ 219-230), dann geht er
auf die Voraussetzungen fiir dieses Faktum ein (§§231-239), schliefflich
stellt er die Beziehung dieses Faktums zu Christus her (§§ 240-255).

Was wir hier als Faktum der ,Erfahrung® Gottes bezeichnet haben, ist der
Sache nach nichts anderes als die unendliche Bewegung der Seele in immer
groflere Hohe zu Gott hin. Sie wird in der Forschung in Anspielung auf Phil
3,13 mit dem griechischen Terminus als énéxtaois bezeichnet'”. Das um-
gekehrte Bild der Schwerkraft veranschaulicht das Gemeinte: ,,Genau so
wie Korper, wenn sie den ersten Anstoff nach unten erhalten haben, auch
ohne weitere Einwirkung von selbst in immer grofierer Geschwindigkeit
zur Tiefe stiirzen, solange es abwirts geht, und durch ihre Form dem
Sturz unterworfen bleiben, wenn sich nichts findet, das thre Bewegung
aufhilt, so gerit umgekehrt die Seele, die sich von der irdischen Leiden-
schaft gelést hat, in eine schnellstiirzende Aufwirtsbewegung, von unten
zur Hohe emporfliegend.“'"* Was diese Aufwirtsbewegung der Seele un-

112 11,215-216;252-254.
13 Vel. Daniélou, Platonisme 309-326.
114 11,224;260.
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unterbrochen in Gang hilg, ist die Anziehungskraft, die vom Guten auf
sie ausgeiibt wird und die nie nachlafit'.

Was nun, zweitens, die inneren Voraussetzungen dieses unendlichen Auf-
stiegs der Seele zu immer groflerer Hohe angeht, so nennt Gregor zwei. Das
eine ist die Natur der Seele selber, das andere die ,Natur® Gottes. Die Seele
des Menschen ist von einer Liebe (¢pwmnn dufeorc)'’® zum wesenhaft
Schonen erfiillt. Sie ,wird in ihrer Hoffnung stindig von einem Anblick
der Schénheit zum nichsten fortgerissen, in ihrem Verlangen immer vom
schon Erreichten zum noch Verborgenen entziindet. Wenn also der glii-
hende Liebhaber der Schénheit das, was sich ihm immer zeigt, als ein Bild
des Ersehnten empfangen hat, so verlangt er danach, vom Urbild
(dyéromoc) selbst erfiillt zu werden. Und das will die verwegene Forde-
rung, die alle Gipfel des Verlangens ersteigt — im Hintergrund steht hier
die Mosesbitte von Ex 33,18 — an der Schonheit nicht nur in irgendwel-
chen ,Spiegeln und Gleichnissen’, sondern von ,Angesicht zu Angesicht’
teilzuhaben (vgl. Kor 13,12).“'V Die andere Voraussetzung fiir den un-
endlichen Aufstieg der Seele ist die Unendlichkeit Gottes selber. Gregor
fithrt im niheren Zusammenhang seiner Darlegung {iber den unendlichen
Aufstieg der Seele einen férmlichen Beweis der Unendlichkeit Gottes'™™.

Und so kann denn Gregor nach seinen Darlegungen tiber die Natur der
Seele und iiber die Natur Gottes schlieflich auf den Punkt bringen, worin

115 1], 225-226;262: , Wenn nichts diese Aufwirtsbewegung aufhilt — denn die Natur des Guten
zieht alle, die auf sie schauen, zu sich — erhebt die Seele sich stindig tiber sich selbst, durch das
Verlangen nach dem Himmel zu dem ,ausgestrecke (ouvenextewvopévn), was vor ihr liegt® (Phil
3,11), wie der Apostel sagt, in stindig aufwirtsstrebendem Flug. In ihrem Verlangen lifit sie
iiber das hinaus, was sie schon erlangt hat, keine noch groflere Hohe aus, ihr Flug nach oben
nimmt kein Ende, und aus der jeweils erreichten Héhe gewinnt sie immer wieder neuen Auf-
schwung.“ — Die nihere Deutung des hier gelehrten Aufstiegs der Seele zu Gott beschaftigt die
Forschung seit langem. Wihrend Daniélou die Tendenz hat, ihn im Sinne echter Mystik zu ver-
stehen, deutet ihn Miihlenberg, Unendlichkeit, als theoretische Erkenntnis. — Zur Rezeption bzw.
Nicht-Rezeption der Vorstellung eines unendlichen Aufstiegs der Seele durch die spitere Tradi-
tion vgl. P Deseille, Epektasis, in: DSp 4 (1960) 785-788.

116 Vgl. G. Horn, L'amour divin. Note sur le mot ,Eros* dans saint Grégoire de Nysse, in: RAM
6 (1925) 378-389; Daniélou, Platonisme 211-220.

117 11,231-232;264-266. — Vegl. Daniélou, Platonisme 291-314; Miiblenberg, Unendlichkeit 147~
183.

118 11, 236-238;268-270: , Wiirde man das Gottliche als begrenzt annehmen, so miifite man auch
etwas jenseits dieser Grenze annehmen. Denn was begrenzt ist, hat an irgendetwas sein Ende, wie
die Luft die Grenze der Viogel ist und das Wasser die der Fische. Wie nun der Fisch auf allen Seiten
vom Wasser, der Vogel von der Luft umgeben wird ... (und das Wasser fiir den Fisch, die Luft fiir
den Vogel die dufierste Grenze bezeichnet), so mifite auch das Gottliche, wenn man es fiir be-
grenzt hielte, von einer fremden Natur umschlossen sein. Dafl das Umfassende grofier ist als das
Umfaflte, bezeugt der Verstand. Nun besteht aber Einmiitigkeit dariiber, daf} das Géttliche das
wesenhaft Schone ist. Was nun eine andere Natur als das Schone hat, ist etwas anderes als das
Schéne. Was auflerhalb des Schonen ist, wird zum Schlechten gerechnet. Es wurde jedoch schon
gezeigt, dafl das Umfassende grofier ist als das Umfafite. Notwendig miissen also alle, die das
Géttliche fiir begrenzt halten, auch sagen, daf} es vom Bésen umgeben ist. Da das Begrenzte
schwicher ist als die Natur des Begrenzenden, ergibt es sich, daft das sich weiter Erstreckende die
Oberhand gewinnt. Wer also das Gottliche begrenzen will, der lifit das Schone von seinem Ge-
genteil beherrscht werden. Aber das ist widersinnig. Also ist eine Begrenzung der unbegrenzten
Natur auszuschliefen.“ — Zur niheren Interpretation vgl. Miihlenberg, Unendlichkeir 100-147.
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diese dritte ,Gotteserfahrung® nach dem Sehen Gottes als Licht (erste ,Got-
teserfahrung) und als Dunkel (zweite ,Gotteserfahrung®) genauerhin be-
steht: ,Und dies ist das eigentliche Schauen Gottes: niemals eine Sittigung
(vépoc) des Verlangens zu finden'"’. Indes ist es notig, dafl der Schauende
jeweils durch das, was er zu schauen vermag, stindig neu entziindet wird
in seinem Verlangen, noch mehr zu schauen. Und so setzt keine Grenze
dem weiteren Aufstieg zu Gott ein Ende, weil weder eine Grenze des
Schénen gefunden, noch das fortschreitende Verlangen nach dem Sché-
nen durch irgendeine Sittigung (x60oc) beendet werden kann.“'** Oder
wie Gregor kurz zuvor formuliert hatte: ,Darin besteht in Wahrheit das
Gottschauen, dafl derjenige, der zu Gott aufschaut, nie von seinem Ver-
langen 1afit.“™' In den beiden vorausgegangenen ,Gotteserfahrungen
hatte Gregor jeweils in aller Ausdriicklichkeit Beziehungen zur Christo-
logie hergestellt. Das tut er auch hier in der dritten. Die unendliche Auf-
wirtsbewegung der Seele, ihr nicht ablassender Lauf in der Tugend, setzt
ein festes Stehen auf dem Felsen (nach Ex 33,21), welcher Christus ist
(1 Kor 10,4), voraus. Gregor verdeutlicht diesen Gedanken durch ein
Bild: ,Je fester und unverriickbarer jemand im Guten verharrt, um so
mehr vollbringt er im Lauf der Tugend ... So ergeht es auch solchen, die
im Sand bergan gehen wollen; auch wenn sie kriftig ausschreiten, mithen
sie sich vergeblich, da der Sand ihren Schritt stindig abwirts zieht, so daf}
zwar Bewegung erreicht wird, aber kein Vorwirtskommen der Bewe-
gung. Wenn aber jemand, wie es im Psalm heifit (Ps 40, 3), seine Fiifle auf
festen Grund stellt, sie auf den Felsen stiitzt — der Fels aber ist Christus
(1 Kor 10,4), die vollkommene Tugend -, wird er im Mafle er nach dem
Rat des Paulus im Guten fest und unverriickbar geworden ist (1 Kor
15,58), schneller in seinem Lauf vorankommen...“'* Je grofler die
Nihe zu Christus und je fester der Glaube an ihn, so lifit sich dieser Ge-
danke vielleicht zusammenfassen, desto sicherer und schneller der Auf-
stieg der Seele zu Gott. Auch im Zusammenhang der Erorterungen der
christologischen Implikationen der dritten ,Gotteserfahrung® bringt Gre-
gor Christus nochmals unter der Riicksicht der verschiedenen von ihm
aussagbaren &nivown zur Sprache: ,,... die Hand Gottes aber diirfte seine
Schopferkraft in allem Seienden sein, der eingeborene Gott, durch den al-
les wurde (Joh 1,3): er ist fiir diejenigen, die laufen, die Bahn (rémoc),
wird er doch nach seinen eigenen Worten (Joh 14,6) zum Weg fiir den

119 11,239;270: o 100T6 2ot Bvrog To idetv tov Beov To pndémote Tig Embupiog xogov
eelv. = Zur zentralen Rolle des Begriffs des %60o0g in der Theologie des Origenes vgl.
M. Harl, Recherches zur Iorigénisme d’Origéne: la jsatiété (x600g) de la contemplation comme
motif de la chute des dmes, in: TU 93 (1966) 373-405. Mit Gregors Vorstellung eines unendli-
chen Fortschreitens der Seele ist dieser letztlich auf einem zyklischen Weltbild beruhende Be-
griff auffer Kraft gesetzt.

120111, 239;270:

121 11,233;266.

122 11,243-244;272-274.
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Lauf, er ist fiir diejenigen, die fest stehen, Fels, fiir diejenigen, die sich (am
Ziel) ausruhen, Bleibe ... .“!?

Im Anschluff an Ex 33,23 beschliefft Gregor seine Ausfithrungen tiber die
dritte ,Gotteserfahrung* mit Erorterungen iiber die Nachfolge Gottes'*. Es
ist sicher alles andere als ein Zufall, daff Gregor erst jetzt dieses Thema in
seine Darlegungen tiber das geistliche Leben einfihrt. Die Nachfolge Got-
tes ist in seinen Augen offensichtlich nichts fiir Anfinger im geistlichen Le-
ben. Sie setzt die durch die drei ,Gotteserfahrungen’ markierte Hohe im
geistlichen Leben schon voraus. So heifit es denn auch ausdriicklich: ,Du
siehst, eine wie grofle Sache es ist, die Nachfolge Gottes (GrohovBeiv 10 0ed)
zu lernen. Wurde doch (Mose) erst nach jenen erhabenen Aufstiegen,
nach den schrecklichen und zugleich wunderbaren Offenbarungen
(Beogaveia) Gottes, gewissermaflen am Ende seines Lebens endlich dieser
Gnade (yxGow) gewtirdigt, als er lernte, hinter Gott herzugehen.“'® Es ist,
als ob Gregor sagen wollte: Erst wer begriffen hat, daff Gott nicht nur
Licht, sondern auch Dunkel, daff er die den Menschen unendlich anzie-
hende, ihn nie satt machende Schonheit ist, vermag ihm wirklich nachzu-
folgen. Jedenfalls ist die Nachfolge Gottes eine Weise ihn zu schauen:
»~Moses, der Gott zu sehen verlangte, wird belehrt, wie man Gott sehen
kann: Gott nachzufolgen, wohin er auch fithre, ist Gott schauen.“'*
Wichtig fir das unmittelbar Folgende ist schliefilich noch die nihere Art
und Weise, wie Gregor dieses ,Erfahren‘ Gottes durch Nachfolge konzi-
piert: es bedeutet, den Blick nur noch auf das Gute und die Tugend ge-
richtet zu haben, die Siinde und das Bése tiberhaupt nicht mehr zu se-
hen'?.

Ohne irgendeine formale Zisur folgen auf die Darlegungen tber die
dritte ,Gotteserfahrung® Ausfithrungen iiber Laster bzw. Hauptsiinden
(§§ 256-286), Tugend (§§ 287-290) und letzte Versuchungen (§§ 291-304)
des im geistlichen Leben F