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»Die Welt ein Spiel«!

[(Nietzsches Provokation und die christliche Antwort
(Cusanus, Bohme) 2. Teil?

Martin Thurner

2.2 Die >bathyphysische« Antwort: Jacob Bohmes »Liebe-Spiel«

Die nun bei Jakob Bohme zu entdeckende, zweite Gestalt einer christ-
lichen Philosophie des Spieles, unterscheidet sich vom cusanischen Spiel-
gedanken letztlich deshalb grundlegend, weil sie aus einer véllig anderen
Denkbewegung hervorgeht, die ich zur Abhebung von der metaphysi-
schen als die bathy-physische Denkform bezeichnen méchte. Vor der
Interpretation von Bohmes Spielgedanken als der bathyphysischen Ant-
wort auf Nietzsches Christentumskritik ist die Grundbewegung dieser
Denkform kurz darzulegen.?

a) die bathy-physische Denkform

Die Bathyphysik ist eine bisher noch nicht als solche zur Kenntnis ge-
nommene Denkform, die urspriinglicher ist als die Metaphysik, und
zwar sowohl was ihre philosophiegeschichtliche Stellung wie auch was
ihren gedanklichen Bezugsgrund betrifft. Sie findet sich einzig bei derart
urspriinglichen Denkern wie Heraklit und Jacob Béhme, die den ihnen
folgenden metaphysischen Traditionen vorausliegen. In der Wortpra-
gung >Bathyphysik« greife ich zwei Grundworte Heraklits auf, nimlich
seine Rede vom Podvg Adyog (bathys l6gos) der Seele aus Fragment 45
und von der sich zu verbergen beliegenden @Uo1g (physis) aus Fragment
123. Der Sinn dieser beiden Grundworte Heraklits lisst sich erschlhieflen,
wenn man sie mit entsprechenden Wendungen Béhmes tibersetzt: Wenn
bei Bohme dem Baddg AGyog (bathys l6gos) Heraklits die Rede von ei-
nem »tieffen Sinn«* nicht nur wortlich, sondern auch inhaltlich gleich-
kommt, so findet dies seinen letzten Grund darin, dass beide eine Denk-
bewegung verfolgen, die nicht wie die metaphysische tiber die Dinge in

! Nachgelassene Fragmente; Sommer 1871/Frithjahr 1872 16[17]. Krit. Stud.-Ausg.
(KSA) (Hg. Colli-Montinari) VII 399, 7 f. Der vorliegende Beitrag ist die erweiterte
Fassung meiner Habilitationsvorlesung fiir das Fach »Christliche Philosophie« an der
Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit Miinchen am 29.6.2000 (Als Bei-
trag zur Auseinandersetzung zum 100. Todestag Nietzsches).

? Der 1. Teil dieses Beitrags ist zu finden in: Edith Stein Jahrbuch 2001, 192-210.

3 Vgl. dazu auch Martin Thurner, Art. B6hme, Jacob. In: Metzler Lexikon Christlicher
Denker. Stuttgart 2000, 108-112 (dort auch weitere Literaturangaben).

* Morgenrothe im Aufgang (Aurora); Vorrede des Autoris. Zitiert nach Jacob Bohme,
Siamtliche Schriften. Faksimile-Neudruck der Ausgabe von 1730, Hg. Will-Erich
Peuckert, Stuttgart/Bad Cannstadt 1986 (=W), I, 19.
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die Hohe hinaufsteigt, sondern in die Tiefe der Dinge eindringt. Die vom
stiefen Sinn< der menschlichen Seele nach Heraklit wahrgenommene
@Voig (physis) ist jene Ursprungswirklichkeit aller Dinge, die Bohme im
Titel seines Hauptwerkes Morgen-Roete im Aufgang als den » Aufgang«
bezeichnet. Der Aufgang der Uo1¢ (physis) meint das, was Natur im ur-
spriinglichen und allumfassenden Sinne ist: Das Geborenwerden als der
stindig sich erneuernde Prozess des leiblichen Hervorgangs alles Leben-
digen. Die bathyphysische Denkbewegung nimmt das Sein als immer
neu entstehendes Leben wahr und sucht dessen verborgene »Wurzel«® in
der Tiefe der sinnlichen Offenbarkeitsgestalt eines jeden Dinges.

Bei Jakob Bohme erreicht die bathyphysische Denkbewegung deshalb
ihre tiefste Vollendung, weil er durch jedes Sinnending bis in die Tiefe je-
nes Ursprungs blicken kann, der seinem geheimnisvollen Wesen nach
selbst die Tiefe ist. In der denkenden Suche nach dem tieferen Grund des
lebendigen Aufgangs des leiblichen Lebens entdeckt Bohme die Tiefe des
ungriindigen Nichts als den Geburtsort der gottlichen Liebe.

b) Das ungriindige Nichts als der Geburtsort der gottlichen Liebe

In seiner Schau des Seins als lebendiges Geboren-Werden vermittelt
Bohme den tieferen Sinn der christlichen Glaubenswahrheit, dass der
Gott der Liebe alles aus dem Nichts geschaffen hat. Im Unterschied zu
den traditionellen Deutungen denkt Bohme das Nichts als das aller
Schopfung voraus liegende wesenlose Wesen Gottes selbst. Wie aus dem
Nichts, das Gott urspriinglich ist, nicht nur etwas werden kann, sondern
etwas werden muss, erklirt Béhme so: Aufgrund seiner Eigenschaftslo-
sigkeit, seiner uneingegrenzten Unterschieds- und Wesenlosigkeit® ist
das Nichts die reine Armut und »Demut«’, weil es nicht nur nichts hat,
das thm etwas geben oder dem es sich geben kénnte, sondern nicht ein-
mal sich selbst hat. Weil das Nichts alles und sich selbst erst »suchen«
und »finden« muss, ist es nichts als reine »Sucht«. Um sich in allem zu
»empfinden«, entsteht so in der Sucht des Nichts der schopferische
»Wille zu etwas«, aus dem alles Sein urspriinglich hervorgeht.® Die
grundlose Tiefe des Nichts erweist sich darin als der Geburtsort der
gottlichen Liebe: Im Lebensgeburtsprozess findet das gottliche Nichts

5 Vgl. den Untertitel von Béhmes >Morgen-Roete«: »Das ist: Die Wurzel oder Mutter
der Philosophiae, Astrologiae und Theologiae aus rechtem Grunde oder Beschreibung
der Natur, wie alles gewesen und im Anfang worden ist.« (W I, 1).

6 Vgl. Von der Gnaden-Wahl; Cap. I, N. 9, Z. 14: W XV, 6. - N. 3, Z. 1-4: W XV, 4; Von
der Geburt und Bezeichnung aﬁ)er Wesen (De signatura rerum) Cap. 14, N. 27, Z. 1 £.:
W XIV 201.

7 Von der Gnaden-Wahl; Cap. I, N. 20, Z. 1: W XV, 9.

Griindlicher Bericht von dem Irdischen und Himmlischen Mysterio (Mysterium pan-

sophicum); Der Erste Text, Z. 1; Der Zweyte Text, Z. 5: W VIII, 97; Betrachtung Gott-

licher Offenbarung (Quaestiones Theosophicae), Die 3. Frage, N. 6-9: W XVIII, 8 .
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sein Wesen als die Liebe, weil es sich nur empfingt, wenn es sich hingibt
und mit allem Gegebenen wiedervereinigt.

¢) Die Leibwerdung der Liebe als Freiheitsgeschichte

Im Gedanken der Lebensgeburt aus dem Nichts kann B6hme nun auch
die Wahrheit des tiefsten christlichen Glaubensmysteriums einsehen,
dass die Liebe Leib wird und in der Fleischwerdung Gottes selbst die
vollendete Freiheitsgestalt ihres Wesens findet. Bohme deutet die Leib-
werdung als das Urphinomen des Seins schlechthin und begriindet sie
im selbst-schopferischen Nichts des gottlichen Ungrundes: Da der an-
tingliche Wille in der Sucht des Nichts »nichts hat, das er wollen kann,
als nur sich selber«’, muss er sich zunichst auf sich selbst ausrichten und
in der verhirtenden Einfassungsbewegung einer verneinenden »Begier-
de« wirken. Mit der dabei entstehenden Zentrierung bildet sich der
Wirkgrund (»Herz«, »ewiges Gemiith«)™° fiir eine entgegengesetzte, aus-
ziehende Expansionskraft. Als das Ergebnis dieses ringenden Wider-
streites zwischen finster einfassender und lichthaft ausziehender Lebens-
bewegung wird ein leibhaftes Etwas positiv gesetzt.!!

Die schopfungsurspriingliche Sucht des gottlichen Nichts, die Geburt
seines eigenen Wesens als die Liebe in allem leibhaften Leben zu emp-
finden, erweist sich zugleich als jene aus der Tiefe treibende Kraft, die
den Leibwerdungsprozess zur Selbst-Uberwindung in immer héheren
Gestalten von Lebendigkeit steigert. Da der géttliche Ungrund als das
bestimmungslose Nichts zu leicl% die grenzenlose »ewige Freiheit« ist'2,
muss er die leibhaften Einfassungen zu begrenzten Qualititen immer
wieder qualvoll sprengen, wenn er das grundlos freie Wesen seiner Lie-
be in ihnen finden will. In seiner Lehre von den sieben >Gestalten der
Ewigen Natur<® deutet Bohme die Naturgeschichte als Freiheitsge-
schichte, indem er in Anlehnung an den biblischen Schépfungsbericht
die Stufen des Lebendigen als immer hohere Verwirklichungsweisen der
Freiheit der ungriindigen Liebe Gottes auslegt.

d) Die »freye Lust« des »Liebe-Spiels«

Der Kulminationspunkt des Lebensgeburtsprozesses wird nach Bohme
in jener letzten Naturgestalt erreicht, in welcher der gottliche Ungrund

? Betrachtung Géttlicher Offenbarung (Quaestiones Theosophicae), Die 2. Frage, N. 1,
Z.4f. W XVIII, 3.

' Von der Gnaden-Wahl; Cap. I, N. 10, Z. 1 f.: W XV, 6.

! Von der Gnaden-Wahl; Cap. III, N. 3—4: W XV, 25 {.

"2 Erklirung der vornehmsten Puncten und Worter (Clavis); IX, N. 49, Z. 2: W XX, 90.

¥ Vgl. z. B. Von der Gnaden-Wahl; Cap. III, N. 1—40: W XV, 24-36, sowie die in ihrer
Einfiihlsamkeit kongeniale Darlegung bei José Sinchez de Murillo, Die Entdeckung
Jacob Béhmes. In: ders., Der Geist der deutschen Romantik. Der Ubergang vom logi-
schen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphanomenologie.
Miinchen 1986, 187-256.
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die urspriingliche Freiheit seiner Liebesgeburt leibhaft empfinden und
damit cfas gottliche Nichts sein in allem Sein gesuchtes Wesen endgiiltig
finden kann. Wie diese Vollendungsgestalt bestimmt sein muss, um zum
leibhaften Empfindlichkeitsort des Bestimmungslosen werden zu kén-
nen, umschreibt Bohme folgendermafien:

Diese siebente Gestalt ist der Natur Wesen (...), und ist das geformte Wesen der Kraft;
was die ersten sechs Gestalten im Geist sind, das ist die siebente im begreiflichen We-
sen, als ein Gehiuse der andern aller: Oder als ein Leib des Geistes, darinn der Geist
wircket, und mit ihm selber spielet (...) Diese sicbente Gestalt oder geoffenbarte Kraft
Gottes begehret sich zu schauen: fasset die himmlischen géttlichen Krifte, und sich
selbst wieger, und ist die himmlische Natur, die Weisheit, die englische Welt, das grofle
Mysterium. Haben also Licht und Finsternif§ miteinander gespielet. In der siebenten
Gestalt ist Gottes Weisheit von Ewigkeit her offenbar gewesen, daraus er alle Dinge
geschaffen. Aller Dinge Schépfung ist die geoffenbarte geformte Weisheit, welche in
menschlicher Eigenschaft der neuen Geburt Christus heiﬁet. Diese siebente Gestalt ist
der Sabbath, darinnen die anderen sechs ruhen von all ihrem Gewircke, gebédren sich
wieder und ruhen wieder. Das ist das ewige Wesen.

In diesem Text fasst Bohme die wesentlichen Einsichten seines Denkens
auf eine derart konzentrierte Weise zusammen, dass in dessen Interpre-
tation unter Hinzuziehung von Aussagen aus anderen Kontexten das
>Liebe-Spiel< abschliefend als sein Grundgedanke dargestellt werden
kann. Wenn Bohme die Vollendungsgestalt des ungriindigen Lebens-
geburtsprozesses als das »Wesen« bestimmt, so gewahrt er damit den
urspriinglich bathyphysischen Sinn eines der wichtigsten Begriffe des
metaphysischen Denkens. Die Metaphysik versteht unter Wesen (Sub-
stanz, Essenz, Form) den gleichbleibenden geistigen Zielgrund des sin-
nenfilligen Werdens, der allein in seiner Unveranderlichkeit Gegenstand
wissenschaftlicher Erkenntnis sein kann, indem er in seiner geistigen All-
Eemeinheit auf den >Begriff< gebracht wird. Wie das Denken bei Bohme

ingegen zu einem urspriinglicheren Verstindnis des »begreiflichen We-
sens« zuriickfindet, zeigt sich nicht zuletzt darin, dass in seiner Verwen-
dung dieser Worte ihr etymologischer Ursinn noch horbar mitklingt.
Fiir Bohme bedeutet »Wesen« noch An-Wesenheit im Sinne von Pri-
senz. In der Umschreibung des »Wesens« als »Leib des Geistes« kommt
zum Ausdruck, dass diese Anwesenheit gerade nicht (metaphysisch ge-
dacht) in der geistigen Allgemeinheit bestehen kann, sondern erst in der
konkreten Leibhaftigkeit erreicht wird. Bathyphysisch gedacht bedarf
nicht der Leib des geistigen Zielgrundes, um sein Wesen verwirklichen
zu konnen, sondern umgekehrt der Geist der Einverleibung, um sein
Wesen finden und damit da sein zu konnen. Mit diesem Verstandnis des
»Wesens« als leibhaftigen Da-Seins lasst sich nun auch der menschliche
Erkenntnisprozess von den Wurzeln seiner Wirklichkeit her urspringli-
cher denken. Wenn Bohme vom »begreiflichen Wesen« spricht, so ver-
nimmt er im Wort Begreiflichkeit seiner etymologischen Urbedeutung
entsprechend den Bezug auf die mit den Hinden er-fassbare leibliche

4 Erklirung der vornehmsten Puncten und Waérter (Clavis); Das I1. Principium, Die sie-
bente Gestalt, Z. 6-25: W XX, 115.
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Daseinsgestalt des Geistes. Das bathyphysische Denken entdeckt, dass
nicht in der geistigen Allgemeinheit, sondern in der leibhaftigen Kon-
kretion die Voraussetzung von Erkennbarkeit liegt.

Das in einem urspriinglich leibhaftigen Sinn »begreifliche Wesen« be-
zeichnet Bohme nun als das »Gehiuse«. Das Phinomen des >Hauses:
sieht er als Ausdrucksgestalt der im Lebensgeburtsprozess wirksamen
Sehnsucht allen Seins, in einer leibhaftigen Gestalt din Ort seiner Hei-
mat zu finden. Wenn Béhme nun die letzte der sieben Naturgestalten in
dem Sinne als das »Wesen« bestimmt, dass sie »Gehiuse der andern« 1st,
so gibt er damit zu verstehen, dass es nicht eine Vielzahl bestimmter in-
telligibler Wesensformen gibt (wie das metaphysische Denken dies
sieht), sondern nur ein selbst bestimmungsloses Wesen, in dem alle Na-
turgestalten den Ort ihres leibhaftigen Daseins finden kénnen. Weil so
die letzte Naturgestalt des »Wesens« als ein »Corpus aller Eigenschaf-
ten«'® selbst die eigenschaftslose und damit nichts als reine Anwesenheit
ist, kann in ihr (%as aller Leibwerdung urspriinglich voraus liegende
Nichts Gottes das endgiiltig finden, was es durch die Geburt allen Seins
hindurch gesucht hat: den Ort der leiblichen Selbstempfindlichkeit sei-
ner ungriindigen Freiheit.

Das gottliche Nichts findet sein » Wesen«, wenn der Leib in seiner rei-
nen Daseins-Wirklichkeit jene bestimmungslose Freiheit gewinnt, in
der die Selbstgeburt der gottlichen Liebe 1hre eigene Grundlosigkeit
empfinden kann. Dies ereignet sich nach Bohme in der »freyen Lust« des
»Liebe-Spiels«.'* Da das Wesen des Spieles darin besteht, konkretes Ge-
schehen ohne Grund und Zweck zu sein, kann der géttliche Un-Grund
darin das leibhafte Gehiuse seiner Anwesenheit finden. Wenn Bohme
die Wirklichkeit des Grundlosen im Spiel in der »Lust«-Empfindung ge-
geben sieht, so kann er damit auch einsehen, worin das Wesen des Un-
grundes besteht, das sich im Spiel findet. Die Lust, »das Gefundene des
ewigen Nichts«", ist die Empi‘lzndlichkeitsqualitit einer grundlosen Lie-
besgeburt. In der »freyen Lust des Nichts«!® vereinigt sich der gottliche
Ungrund mit allem von ithm Gegebenen: »Liebe-Spiel«.

Die Lust ist jener Ursprungsvollzug, in dem das géttliche Nichts zu
seiner Selbstempfindlichkeit alles leibliche Sein in sich zurlicknimmt, um
es aus der Freude der Wiedervereinigung wieder neu gebiren zu konnen.
Das »Wircken« Gottes im »Spiel mit ihm selber« besteht in einem un-
aufhorlichen Erneuerungsprozess der Lebensgeburt, durch den hin-
durch das ungriindige Nichts den Ort der »Ruhe« seines Wesens immer
wieder in jener Vollendungsgestalt findet, in der seine grundlose Liebes-
hingabe in der Wirklichkeit des Spieles nichts als (zweck-)frei anwest.

5 Theosophische Sendbriefe. Brief 47, Tabula I, N. 7, Z.1 f.. W XXI, 204. }

1 Erklirung der vornehmsten Puncten und Worter (Clavis); Das II. Principium, Die
sechste Gestalt, Z. 13: W XX, 114. Von der Geburt (Anm. 5; De signatura rerum); Cap.
16, N. 11, Z. 7: W XIV 233.

7 Von der Gnaden-Wahl; Cap. I, N. 6, Z. 9: W XV, 5.

' Yom Irrthum der Secten Esaiae Stiefels und Ezechiel Meths (Anti-Stiefelius IT); N.
145, Zio1 £ WXL 233
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Als die Erfiilllungszeit dieser grundlosen Gegenwart allen Seins in der
freien Lust des Liebe-Spiels deutet Bohme die Sabbath-Ruhe Gottes am
siebten Schopfungstag. In der stindig neuen Verwirklichung des in sich
ruhenden Spiels sieht Bohme den Sinn des Seins, das »ewige Wesenx.

Weil die von Gott im Lebensgeburtsprozess gesuchte beschauliche
Empfindung seiner selbst nur in der geformten Einfassung der Leiblich-
keit moglich ist, findet das ungriindige Nichts die Ruhe seiner Wesens-
Wirklichkeit des freien Spiels erst in einer leibhaftig-konkreten Gestalt,
in der seine grundlose Liebe endgiiltig Fleisch geworden ist. Das grund-
lose Spiel als leiblich gefasste Form der Freiheit wird nach Bohme in der
Naturgestalt des Menschen erreicht. Die ungriindige Schopferkraft der
géttlic%len Liebe-Begierde empfindet sich im Mensc%en in der verklarten
Gestalt des Freudenspieles, weil im gesprochenen Wort der mensch-
lichen Sprache die Lust des Einklangs aller in der Lebensgeburt vonein-
ander geschiedenen Dinge lautlich horbar wird:

Die sechste Gestalt ist der lebendige, Géttliche, creatiirliche, menschliche Mercurius.
Und ist der Schall des Géttlichen Worts aus den Gottlichen Kriften, welcher sich in
der Liebe-Begierde formet, und in ein lautbar Wort aller Krifte einfithret: Darin die
Offenbarung Géottlicher Freudenreich in der freyen Lust der Weisheit Gottes stehet.!

Urspriingliche Bestimmung des Menschen ist es nach Bohme, das ver-
borgene Spiel-Wesen der gesamten Schopfung offenbar zu machen:

Gleichwie Gott mit der Zeit der auflern Welt fiir sich spielet, also auch sollte der in-
nere Géttliche Mensch mit dem duflern in dem geoffengarten Wunder Gottes in die-
ser Welt spielen, und die Géttliche Weisheit an aller Creatur, in jeder nach seiner Ei-
genschaft, er6ffnen, sowohl in den Erden, in Steinen und Metallen, in welchen auch
ein zweifaches Wesen lieget, als auch von der finstern Feuer-Welt-Urstand, und denn
von der H. Licht-Welt Urstand. Dieses alles war ihm zu seinem Spiel gegeben: Er hat-
te die Erkenntnif§ aller Tincturen, alles war unter ihme; er herrschte im Himmel und
auf Erden und in alle Elemente sowohl in alle Gestirne. Und das daher, daf} die gott-
liche Kraft in ihme offenbar war.?

Weil das Spiel nach B6hme jener Ursprungsvollzug ist, der das gottliche
mit dem menschlichen Wesen vereinigt, ibersteigt sich die menschliche
Natur schlieflich in einer Gestalt, in der die grundlose Schopferkraft des
Anfangs in der Freiheit ihres Liebe-Spieles endgiiltig leibhaft an-west.
Dies geschieht in der Erneuerung des ersten Menschen Adam durch die
Geburt des gottlichen Kindes Jesus Christus in Bethlehem, in der sich
die Selbstgebarung der gottlichen Liebe vollendet.

Indem er sie von der Inkarnation der Liebe als ihrem Sinnziel her
denkt, findet Bohme zu einer Wesensbestimmung des Menschen, in der
er die metaphysische Sicht der menschlichen Natur auf ihre bathyphysi-
schen Wurzeln zuriickfihrt. Die dem Menschen eigene Geistbegabung

¥ Erklirung der vornehmsten Puncten und Worter (Clavis); Das IL. Principium, Die
sechste Gestalt, Z. 8-13: W XX, 114.

2 Erklirung iiber Das Erste Buch Mosis (Mysterium Magnum); Cap. 16, N. 10, Z. 1 -
N. 11, Z. 5: W XVII, 102,
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versteht Bohme urspriinglich als jenen Vollendungszustand des Leibes,
in dem dieser in der grundlos in sich selbst beruhenden Lust des Liebe-
Spiels die Freiheit seines Ursprungs vergegenwirtigt. Diesen urspriing-
lich in der freien Lustempfindung des Leibes bestehenden Sinn von
Geist sicht Bohme im Duft-Ausfluss der Pflanzen prifiguriert, in dem
die grundlose Lust ihrer Liebesgeburt sich leibhaft mitteilt:

Das Wort Geist ist die lebendige, ausgehende Bewegniff in der gefasseten Kraft im
Gleichnif}, wie mans an einer Blumen verstehen konnte. Das Aufthun oder wircken-
de Wachsen ist der Anfang: die Kraft des Wirckens ist der Umschluf} oder corperliche
Einfassung des Wachsens; und der Geruch, welcher aus der Kraft ausgehet, ist die Be-
wegnifl oder das wachsende, ausgehende Freuden-Leben der Kraft, ﬁraus die Blume
entspringet, davon man ein Gleichnif} siehet, wie sich die Gebirung gottlicher Kraft

abbildet.?!

Diese Bestimmung des (menschlichen) Geistes als »Gehause« der Selbst-
empfindlichkeit Gottes im freien Spiel des Leibes fithrt schlieflich auch
zu einem urspriinglich erneuerten Selbstverstindnis der philosophischen
Reflexion. Im selbstreflektorischen Denken der Philosophie kulminiert
die leibliche Selbstbeschaulichkeit des ungriindigen Gottes. Das philoso-
phische Denken hat nach Bohme nicht zum Ziel, das Sein metaphysisch
zu begriinden, sondern es in seiner bathyphysischen Grundlosigkeit als
Spiel transparent werden und so zweckfrei gegenwirtig sein zu lassen.
Wenn das Denken die Dinge in ihrem grundlosen Sein an-erkennt, be-
jaht es sie als das, was sie sind und vereinigt sie so zum Einklang des Lie-
be-Spiels:

Also miissen sich im Philosophischen Wercke alle Gestalten in Eine, als in Sol ver-
wandeln, aus sieben mufl Eines werden, und bleibt doch in sieben, aber in einer Be-
gierde, da eine jede Gestalt der andern in Liebe begehret, so ist kein Streit mehr.?

Zusammenschau: Nietzsches Welt?iel
und die grundlose Unendlichkeit des christlichen Gottes der Liebe

Die Kurzzusammenfassung der Spielgedanken von Cusanus und Bohme
hat ergeben, dass hier bei zwei ihrem Selbstverstindnis nach christlichen
Denkern das Phinomen des Spieles nicht nur eine vergleichbar zentrale
Stellung einnimmt wie bei Nietzsche, sondern auch wesentliche inhalt-
liche Momente von Nietzsches Weltspielidee in einen christlich begriin-
deten Spielgedanken integriert sind. Dass dies in zwei unterschiedlichen
Denkformen geschieht, erméglicht es, eine christliche Antwort auf
Nietzsches antichristlich intendierten Spielgedanken von zwei verschie-
denen philosophischen Standpunkten aus zu geben.

21 Tafeln von den dreyen Principien Géttlicher Offenbarung (Tabulae); N. 12, Z. 1-9: W
XIX, 60. In diesem Text deutet Bohme den Heiligen Geist der christlichen Trinitit als
das Urbild eines »bathyphysischen Geistess, der in der Tiefe des lebensurspriinglichen
Zeugungsgeschehens des seinsbegriindenden Sohnes aus dem ungriindigen Vater ver-
wurzelt 1st.

2 Von der Geburt und Bezeichnung aller Wesen (De signatura rerum); Cap. 12, Kurze
Summa des Philosophischen Wercks, N. 31, Z. 7-11: W XIV, 174.
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Wie bei Nietzsche stellt sich auch bei Cusanus die Spielidee als die
hilosophische Vermittlung einer vergleichbar intensiven Erlebensqua-
{)itiit dar. Der Unterschied besteht jedoch darin, dass jene Hochformen
von Lebendigkeit, wie himmlische Héhe, Freiheit, Leichtigkeit und
Freude, bei Cusanus nicht wie bei Nietzsche den metaphysischen Trans-
zendenzbezug des Menschen negieren, sondern vielmehr voraussetzen.
Erst die sich stets in die Hohe der Unendlichkeit entziehende Uner-
reichbarkeit seines metaphysischen Zielgrundes eréffnet dem Menschen
jenes Spielfeld, das ihm das unaufhorlich neue Spiel der Vergeistigungs-
aufschwiinge ins Unendliche erméglicht. Im Verweis auf die von Cusa-
nus entdeckte Begriindung der Spielqualitit des menschlichen Seins in
der metaphysischen Transzendenz des christlichen Gottes lisst sich
Nietzsche entgegnen, dass im Namen der Freiheit des Lebensspieles
nicht nur nicht der christliche Gott, sondern nicht einmal die metaphy-
sische Dimension verneint zu werden brauchen. Allerdings gelingt Cu-
sanus ein metaphysisches Spielkonzept nur deshalb, weil er — darin
Nietzsche entgegenkommend — das teﬁeologisehe Prinzip der metaphy-
sischen Denkform im Bezug auf die Un-Endlichkeit Gottes selbstkri-
tisch relativiert. In Anbetracht der Tatsache, dass Nietzsche ein thm auch
von der Theologie selbst vermitteltes (Miss-)Verstindnis einer den Men-
schen lebensverneinend niederdriickenden Transzendenz voraussetzt,
besteht die Relevanz des cusanischen Globusspiels nicht zuletzt im Auf-
weis jenes Sinnes von metaphysischer Transzendenz, der den Menschen
zu den von Nietzsche besc}griebenen Hochformen von Lebendigkeit zu
fihren vermag.

Im Zusammenhang der Begriindung seines Spielverstindnisses in der
unendlichen Transzendenz Gottes findet Cusanus indirekt zu einer wei-
teren Neubewertung einer Bedingung dafiir, dass der menschliche Selbst-
vollzug zum Spiel werden kann. Auch hier verbleibt er innerhalb der
metaphysischen Denkkategorien, transformiert diese aber immanent in
einer Nietzsche entgegenkommenden Weise. Weil die unendliche Diffe-
renz zwischen Mensc%q und Gott und damit die Unerreichbarkeit des
Zieles bedingt, dass der Mensch aufgrund der materiellen Schwere seines
Korpers immer wieder auf einen niedrigeren Punkt zuriickfillt, wird die
Sinnlichkeit gerade in ihrer metaphysischen Bestimmung als niedrigerer
Seinsgrad ber Cusanus als Grund dafiir aufgewertet, dass der Selbstvoll-
zug des Menschen die unaufhérliche Freude der Spielqualitit gewinnen
kann. In seinem Globusspielgedanken zeigt Cusanus einen Weg auf, wie
Nietzsches Anliegen, die Leiblichkeit als uneingeschrinkt positive Be-
dingung fiir die Spielerfiillung des menschlichen Lebens zu denken, ent-
sprochen werden kann, ohne die graduelle ontologische Differenz der
Materialitit zur rein geistigen Seinsvollkommenheit der metaphysischen
Transzendenz zu negieren. Indem Cusanus die uniiberwindbare Diffe-
renz zum transzendenten Ziel, wie die menschliche Kérperhaftigkeit als
Erméglichungsbedingungen des Spielvollzuges denkt, gelingt es thm, die
Endlichkeit des Menschen gerade im Hinblick auf ihre materiebedingte
Verschiedenheit zur Unendlichkeit des gottlichen Geistes derart zu
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nobilitieren, dass sie an Dignitit nahezu Gott gleichkommt — denn letzt-
lich bleibt es fast unentscheidbar, was erstrebenswerter ist: die vollkom-
mene Selbstgegenwart des Unendlichen oder das Spiel des unendlich
leichten und freudvollen Aufschwunges zu ihr.

In seiner Gegensitzlichkeit ist das Ergebnis verwunderlich, dass Cu-
sanus in der philosophischen Begriindung des Spieles jenen ontologi-
schen Bereich der metaphysischen Transzendenz gerade affirmierend
voraussetzt, den Nietzsche durch die rein immanente Begriindungs-
struktur seines Weltspieles negierend ausschlieffen kann. Dies findet eine
konsequente Entsprechung auch hinsichtlich jener Dimensionen, auf de-
ren Bestimmung ie Stellung zur metaphysischen Transzendenz bei bei-
den Denkern letztlich hinzielt: Wihrend Nietzsche in seinem transzen-
denzverneinenden Spielverstandnis ausdriicklich die Intention verfolgt,
den moralischen Sollensanspruch sowie die ethische Verantwortung des
Menschen fiir den Verlauf seines Lebens zugunsten einer fatalistischen
Schicksalsnotwendigkeit zu destruieren, bezeichnet es Cusanus gerade-
zu als die »Summe der Geheimnisse dieses Spieles«?*, den Menschen in
das moralische Handeln einzuiiben, und leitet aus der metaphysischen
Begriindungsstruktur des menschlichen Spielvollzugs eine antifatalisti-
sche Argumentation ab.

Wenngleich diese Positionen auf der oberflichlichen Ebene ihrer di-
rekten Aussage vollig unvereinbar zu sein scheinen, konnen sie durch die
Vermittlung ges ihnen gemeinsamen Ausgangs vom Spielphinomen den-
noch einander angenihert werden, ohne (itbei aber ihre spezifischen Dif-
ferenzen zu verlieren. Was im Hinblick auf Nietzsches antimoralische
Funktionalisierung des Spielgedankens verwundert, ist die lange Tradi-
tion, in der konkrete Spiele wie theoretische Spieltraktate mit einem
moralisierenden Hintersinn versehen wurden. In den im engeren Sinn
ethischen Passagen seiner Globusspielschrift leistet Cusanus selbst einen
(vor allem in der philosophischen Fundierung) originellen Beitrag zu
dieser Deutungsweise.** Indem Cusanus das moralische Handeln an den
Spielwiirfen aenigmatisch vermittelt, kann er jenen Wesenssinn von Mo-
ralitit einsichtig machen, der gerade in der Strenge der ethischen An-
Forderungen die spielerische Leichtigkeit moralischer Qualititen fe—
wihrt. Cusanus entdeckt den philosophischen Sinn der eben in den
strengen Regeln der konkreten Spielpraxis (etwa der hofischen Wett-
kampfspiele) einzuiibenden (zu »exerzierenden«) Leichtigkeit, indem er
selbst in einer Art Sprachspiel die moralische Tugend (lat. virtus) von der
»Virtuositit« (virtuosum exercitium)?® des Kugelwerfers her versteht.

% De ludo globi I: h IX, N. 54, Z. 1.

% Vgl. dazu insbesondere die Abschnitte >Spiel als moralisierendes Symbols, -Das Glo-
busspiel — eine Moralititsschrift< und >Metaphysik der Freiheit und Moral< bei Hans
Gerhard Senger, Globus intellectualis. Geistsphire, Erkenntnissphire und Weltsphire
bei Plotin, Nikolaus von Kues und Francis Bacon. In: Concordia discors. Studi su
Niccold Cusano e 'umanesimo europeo offerti a Giovanni Santinello. Hg. Gregorio
Piaia. Padova 1993, 275-307, hier 286-297.

» De ludo globi I: h IX, N. 54, Z. 3.
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Damit kann er aufzeigen, wie die Moralitit urspriinglich nicht die Spiel-
leichtigkeit unterdriicken soll, sondern vielmehr den darauf hingeordne-
ten Sinn hat, den menschlichen Selbstvollzug durch die an-strengende
Einiibung der Tugendregeln zur Spielqualitit der virtuosen Leichugkeit
zu erheben.?

Freilich gewinnt die spielerische Virtuositit bei Cusanus threm meta-
physischen Zielgrund entsprechend eine inhaltliche Ausprigung, die je-
nen Charakterziigen der Spielkraft entgegengesetzt ist, die Nietzsche
hervorhebt. Auch wenn es von der Ausdrucklichkeit seiner antimorali-
schen Aussagen her nicht den Anschein hat, so intendiert Nietzsche mit
dem Spielgeganken einen hohen ethischen Anspruch. Wenn er den spie-
lerischen Lebensvollzug als die Steigerungshohe zum Ubermenschen hin
vorschreibt, so will er damit ein neues, nicht mehr metaphysisch be-
griindetes Ethos schaffen. Weil in diesem Spielethos aber jene Héhe er-
reicht werden soll, von der aus auch die >niederen<, schmerzvollen, in-
stinkthaften und unverniinftigen Momente des Lebens grundlos bejaht
werden konnen, muss der Spieler bei Nietzsche zum Heros werden. Die
heroische Kraft zum bejahenden Aushalten der Extremzustinde findet
in der cusanischen Spielvirtuositit keine Entsprechung. Darin strebt Cu-
sanus vielmehr die Qualitit einer Verfeinerung der materiellen Grobheit
des >Rohzustandes< menschlicher Natur zur vergeistigten Eleganz seiner
ideellen Zielbestimmung an:

Wir sollen lernen, diese Neigungen und natiirlichen Abbiegungen in tugendhafter
Ubung (virtuoso exercitio) so gerade zu richten, dass wir endlich doch nach vielen Ab-
wandlungen und unsteten Umliufen und Abbiegungen im Reiche des Lebens ruhen.?”

In dieser spezifisch cusanischen Bestimmung der Spielleichtigkeit als der
die nattirlich-leibliche Ursprungsnatur des Menschen geistig veredelnde
Aufstieg mag auch der Grund dafiir liegen, dass das von Nietzsche als
Spielsubjekt mit dem tibermenschlichen Heros identifizierte gottliche
Kind im cusanischen Globusspiel keine Entsprechung findet. Gerade
daran, dass Cusanus in anderen Kontexten die Leichtigkeit und das Spiel

% Fiir die Bedeutung des ethischen Anliegens im Globusspielgedanken mag es auf indi-
rekte Weise signifikant sein, dass einer der wichtigsten ethischen Entwﬁr%e der Philo-
sophie des 20. Jh. in dieser Cusanus-Schrift in Grundziigen bereits erstmals vorweg-
genommen ist, nimlich die insbesondere bei Scheler und Lotze (unabhingig von
Cusanus) entfaltete Wertethik (vgl. De ludo globi II: h IX, N. 110-120). Die Bestim-
mung Gottes als im menschlichen Selbstvollzug intentional angestrebter »Wert der
Werte« (valor valorum) konzipiert Cusanus in zweifacher Hinsicht wiederum auf spie-
lerische Weise: Er gewinnt ihn in einem Sprachspiel mit dem abschliefenden »Lebe
wohl«-Gruf} (vale!) des Dialoges und vermittelt ihn aenigmatisch in einem Miinz-

leichnis. Zur Wertphilosophie des Globusspieles: Hans Gerhard Senger, Gerechtig-
ﬁeit und Gleichheit und ihre Bedeutung fiir die Tugendlehre des Nikolaus von Kues.
In: Klaus Kremer/Klaus Reinhardt (Hg.), Sein und Sollen. Die Ethik des Nikolaus von
Kues (Mitt. u. Forschungsbeitr. der Cusanus-Ges. 26). Trier 2000, 39-63, hier 53-57.

77 De ludo globi I: h IX, N. 54, Z. 1-4.
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ausdriicklich mit dem Kind in Verbindung bringt*, im Globusspieldia-
log das Spielsubjekt aber nirgendwo mit einem Kind vergleicht, wird
deutlich, wie diese von Nietzsche prononciert in den Vorgergrund ge-
stellte Assoziation dem cusanischen Konzept eines >ludus sapientiaec
eher zuwiderlauft.?

Wenngleich Cusanus damit ausdriicklich in eine andere Richtung
argumentiert als Nietzsche, so wire erstaunlicherweise in seinen meta-
physischen Begriindungsvoraussetzungen durchaus die Moglichkeit
gegeben, zu einer derjenigen Nietzsches vergleichbaren heroischen Be-
stimmung des menschlichen Seins zu gelangen. Ausdriicklich wahrge-
nommen wird dies in den >Eroici furori« (Heroischen Leidenschaften)
des Giordano Bruno. In seiner Rezeption des cusanischen Unendlich-
keitsgedankens spricht auch Bruno von der Unerreichbarkeit des Zieles
menschlicher Intellektualitit und Affektivitit, und vermittelt dies auch
im Bild einer unauthorlichen Kreisbewegung zu einem unerreichbar
bleibenden Zentrum.*® Im Unterschied zu Cusanus wird diese uniiber-
windbar bleibende Differenz des menschlichen Strebens zu seinem
unendlichen Erfiillungsziel bei Bruno auch schmerzhaft empfunden,
weshalb die freudige Bejahung des dem Menschen eigenen Unendlich-
keitspotentials von Bruno weniger als virtuos-spielerischer, sondern als
heroischer Akt gedacht werden muss. Am Ethos von Brunos Heros
kann Nietzsche gegeniiber deutlich gemacht werden, dass es moglich ist,
die menschliche Existenz in einer Weise als eine heroische zu begreifen,
welche die Transzendenz ihres Zielgrundes nicht negiert, sondern viel-
mehr voraussetzt.

Am deutlichsten zeigen sich die bleibenden Differenzen des Spielver-
stindnisses von Cusanus und Nietzsche in der interessanterweise wieder
von beiden mit gegensitzlichem Ergebnis thematisierten Verhaltnisbe-
stimmung von Spielverlauf und Schicksalsnotwendigkeit.*! Die in der
zeitgendssischen italienischen Philosophie des 15. Jh. verstirkt disku-
tierte Frage nach der Bedeutung des fatum® wird vom Gesprichspartner
des Globusspieldialogs in einer Weise eingebracht, die Nietzsches Posi-
tion vorwegnimmt: »Es sieht so aus, als ob der Globus nicht nur nach
der Absicht des Stoflenden, sondern auch nach dem Gliickszufall (fortu-
na) bewegt werde.« Die Entschiedenheit, mit der Cusanus diesem Ein-

* Vgl. z. B. De possest (Vom Konnen-Ist): h X172, N. 23, 22-25; De apice theoriae (Der
Gipfel der Betrachtung): h XII, N. 6, Z. 1.

» Ein Hinweis darauf, dass das cusanische Globusspiel bereits von seinen Zeitgenossen
als gerade nicht >kindisches< Spiel verstanden wurde, ist eine diesbeziigliche Aussage
im anonym tiberlieferten Lobgedicht auf das Globusspiel: »Luditur haec ludus, sed
non pueriliter« (h IX, S. 67, Z. 13). ;

* Vgl. De gli eroici furori. In: Dialoghi italiani (ed. Aquilecchia *1958) 1012.

' Vgl. De ludo globi I: h IX, N. 55-58. : ' _

2 Direkter Bezugspunkt fiir Cusanus ist dabei vor allem Coluccio Salutatis Schrift De
fato et fortuna (ed. C. Bianca, Firenze 1985); vgl. dazu die Nachweise im Quellenap-
parat zu h IX, N. 56-58. Zum >Fortuna--Gedanken bei Cusanus und im ita ienischen
Humanismus vgl. die Literaturangaben in: Paauline Moffit Watts, Nicolaus Cusanus:
A Fifteenth Century Vision of Man. Leiden 1982, 203, Anm. 30.
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wand auf eine Weise entgegnen will, die ihm nicht einmal die Grundlage
seiner Moglichkeit belidsst, zeigt sich zunachst in der Feststellung, dass
selbst eine hypothetisch angenommene Schicksalskonstellation den Ku-
gellauf nicht zu beeinflussen vermochte:

Du siehst wohl, dass du den Globus in Bewegung setzt, wann du willst und wie du
willst. Sogar wenn die Konstellation des Himmels besagte, der Globus miisse still ste-
hen bleiben, wird der Einfluss des Himmels deine Hande nicht festhalten, dass du
nicht doch, wenn du willst, den Globus bewegst.

Den tieferen Grund fiir diese prinzipielle Unabhingigkeit des Spielvoll-
zugs von kosmischen Notwendigkeitsfiigungen deutet Cusanus in der
folgenden Aussage an:

Das Reich eines jeden ist frei. (...) Aber dieses Geschick (fortuna), das oben Weltseele
genannt wurde, Lestimmt auch in unserem Reich nicht das, was dem Menschen zu-
gehort. Denn ein jeder Mensch hat die Freiheit der Entscheidung, namlich zu wollen
und nicht zu wollen (...) und hierin ist das edle Reich keineswegs dem All (universum)
oder einem anderen Geschopf unterworfen.

Wenn Cusanus hier die Freiheit vom Zwang der Naturnotwendigkeit
mit der Einsicht begriindet, dass der Mensch nicht den Gesetzmaflig-
keiten des Universums unterworfen sei, so spielt er damit auf die meta-
physische Begriindungsstruktur des Globusspielgedankens an. Die
Uberlegenheit des Menschen tiber die Welt beruht auf einer ontologisch-
ursichlichen Prioritit. Im Kugelwurf des Globusspielaenigmas bringt
Cusanus zur Darstellung, wie die Wirklichkeit der Welt(en) entsteht,
wenn der Mensch die unendliche Wahrheit anspielt und so zu einer end-
lich begrenzten Gestalt einschrinkt. Da die Bestimmungsstrukturen ei-
nes Weltgefiiges im je eigenen Weltentwurf des Menschen ihre Ursache
haben, kann der Mensch nicht seinerseits wiederum in diese von ihm
vermittelt bedingten Notwendigkeiten eingefiigt sein.

Im Hinblick auf die bei Cusanus gedachte ontologische Prioritit des
spielenden Menschen tiber den kosmischen Notwendigkeitsfiigungen
zeigt sich eine weitere Differenz zu Nietzsches Weltspielidee. Wahrend
Nietzsche die Welt unmittelbar in ihrer Wesenswirklichkeit als Spiel-
werden denkt, ist die Wesensbestimmung der Welt bei Cusanus nur mit-
telbar in ihrer Verursachung durch den Weltentwurf des Menschen im
Spielvollzug begriindet. Bei Nietzsche spielt der Mensch, indem er sich
frei in die unabdnderlich (eisern) vorgegebene Schicksalsnotwendigkeit
des Weltspiels involvieren lisst, bei Cusanus, indem er das endliche
Weltgefiige aus seinem Unendlichkeitspotential immer wieder frei evol-
viert. Da aber auch bei Nietzsche das kosmologische Spielmotiv letztlich
auf das anthropologische Verstindnis des Lebens als Spiel hingeordnet
ist, weil es dieses ermoglichen soll, bleiben die \Xfeltﬁonzepte beider
Denker trotz ihrer erheblichen Differenzen von diesem ihrem gemeinsa-
men Bezugspunkt auf den spielenden Menschen her kommensurabel.

Den Zusammenhang zwischen dem antifatalistischen Argumenta-
tionspotential des Globusspiels und seinem ethischen Anspruch stellt
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Cusanus schliefflich her, wenn er aus der Freiheit des Spielwurfes folgert,
dass jeder Spieler selbst die Verantwortung fiir den Lauf seiner Kugel zu
{ibernehmen hat und nicht auf eine anonyme Schicksalsfiigung tibertra-
gen kann:

Diejenigen, welche iibel laufen, diirfen also auch, wenn sie wihrend des Laufens Reue
empfin(%en, nicht irgendeiner Vorbestimmtheit, die man gewd6hnlich Schicksal (fatum)
oder Missgeschick (mala fortuna) nennt, zuschreiben, wenn sie ihren Lauf schlecht be-
enden, sondern sich selbst, die sie sich unberaten da hineingestiirzt haben.

Mit der Einsicht in die Uberlegenheit der Spielfreiheit iiber die Weltnot-
wendigkeit schlieit Cusanus Nietzsches Mythos einer urspriinglichen
Unschuld des Lebens-Spieles ebenso aus, wie die Empfindung der Lust
auch {iber sein schmerzvolles Scheitern und die dementsprechende Auf-
forderung, sich »unberaten da hinein zu stiirzen«.

An der gegensitzlichen Stellung zum Fatalismus scheint die funda-
mentale Unvereinbarkeit von Nietzsches Weltspielidee mit einem christ-
lich vertretbaren Spielverstandnis offensichtlich zu werden. Dass man es
sich aber zu leicht macht, wenn man das Verhaltnis zwischen dem Chris-
tentum und Nietzsche auf die Formel einer oberflichlichen Entgegen-
setzung bringt, zeigt sich in ebenso iiberraschender wie signifiianter
Weise gerade an diesem eindeutig scheinenden Punkt: An zentraler Stel-
le, in der sein Denken in der Konzentration auf die Selbstdarstellung sei-
nes >Ich« abschlieflend zusammenfassenden Spitschrift Ecce homo, gibt
Nietzsche selbst zu verstehen, dass sein Fatalismus die radikalisierte
Ausdrucksgestalt einer grenzenlosen, weil grundlosen Bejahung allen
Seins ist. Nietzsches Schicksalsaffirmation findet ihren tieferen Beweg-
grund in jenem Ursprungsphinomen, das ihm nicht nur der Sache, son-
dern auch der ausdriicklichen Benennung nach mit dem Christentum ge-
meinsam ist. Amor fati ist urspriinglich eine Verwirklichungsweise der
Liebe:

Meine Formel fiir die Grée am Menschen ist amor fati: dass man nichts anders haben
will, vorwirts nicht, riickwirts nicht, in alle Ewigkeit nicht. Das Nothwendige nicht
blof ertragen, noch weniger verhehlen — aller Icgiealismus ist Verlogenheit vor dem
Nothwendigen —, sondern es lieben ...

Die Differenzen zwischen den Spielgedanken bei Cusanus und Nietz-
sche zeigen sich aber nicht nur in der Ausdriicklichkeit gegensitzlicher
Folgerungen. Bezeichnend ist auch, dass Cusanus tiber ein Wesensmo-
ment des Spiellebens vollig schweigt, das Nietzsche aus der antimorali-
schen Zielsetzung seines Konzeptes heraus in den Vordergrund stellt.
Die dsthetische Dimension des Spieles ist bei Cusanus wenn, dann nur
im allgemeinen Sinne der >Wahrnehmung« der Freudenempfindung,
nicht aber wie bei Nietzsche im spezifischen Sinne des kiinstlerischen
Vollzugs oder der Schonheitsbetrachtung prisent. Wenn Cusanus die

# Ecce homo. Warum ich so klug bin 10. KSA VI 297, 24-29.
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von ihm in anderen Kontexten durchaus bedachte Schonheit des Seins*
nicht in seinen Spielgedanken integriert, so mag dies den Grund darin
haben, dass er das dsthetische Moment weniger wie Nietzsche als Eigen-
schaft des menschlichen Spielvollzugs und seiner Welt, sondern im klas-
sisch-metaphysischen Sinn als in seiner Vollkommenheit primir dem ab-
soluten Sein Gottes zugehorige Bestimmung denkt.”

In der christlichen Auseinandersetzung mit Nietzsches Weltspielge-
danken konnte anhand des cusanischen Globusspiels deutlich gemacht
werden, wie eine philosophische Vermittlung der Selbsterfahrung des
menschlichen Seins als Spiel selbst in den (entsprechend modifizierten)
Kategorien der Metaphysik moglich ist, die Nietzsche dazu ausdriicklich
negieren zu miissen vermeinte. Im Blick auf Jacob Bohme lisst sich nun
Nietzsche gegentiber aufzeigen, dass ein christliches Spielverstindnis
auch in einer Denkform verwirklicht werden kann, die in ihren Grund-
ziigen derjenigen Nietzsches entgegenkommt. Da Béhme seine Schau
des ungriindigen Liebe-Spiels in einer Denkweise vermittelt, die der Af-
tirmation jeder metaphysischen Transzendenz urspriinglich vorausliegt,
verkorpert er damit gleichsam jenen paradiesischen Urzustand, in den
Nietzsche durch seine Negation der teleologischen Vernunftmetaphysik
zuriick will. Im bathyphysischen Liebe-Spiel-Gedanken Béhmes sind
die wesentlichen Besummungsmomente von Nietzsches Weltspiel nicht
nur positiv integriert, sondern tiefer begriindet. Wie Nietzsche vermittelt
auch Béhme in seinem Spielgedanken den Zusammenhang zwischen ei-
nem urspriinglichen Verstindnis des Seins als leibhaftes Werden und
Vergehen und einer zukunftsgerichteten Bestimmung des (menschli-
chen) Lebens als streithafte <dberwindungs-Steigerung zum géttlichen
Kind. Weil Bohme sie aber als Momente der ungriindigen Lie%)esgeburt
des gottlichen Nichts denkt, kann er diese Phinomene in jener Tiefe
wahrnehmen, die den zarten Sinn ihres Ursprungs freigibt, ohne ihnen
etwas von ihrer elementaren Gewalt zu nehmen, auf deren Freilegung es
Nietzsche vor allem ankam.

* Dazu: Giovanni Santinello, Il pensiero di Niccold Cusano nella sua prospettiva este-
tica. Padova 1958. Als Quellentext: Nicolai de Cusa, Tota pulchra es, amica mea
(Sermo de pulchritudine). Introduzione ed edizione critica a cura di G. Santinello. Pa-
dova 1958; Ginter Wohlfart, Nietzsches Artisten-Metaphysik und die christliche
Metaphysik des Schonen bei Cusanus. In: ders., Artisten-Metaphysik. Ein Nietzsche-
Brevier, Wiirzburg 1991, 47-60.

* So z. B. in De visione dei 6: h VI, N. 20 als Eigenschaft des gottlichen Antlitzes. Ein
»Anklang« an eine isthetische Deutung des in der Antwort auf die grundlose Selbst-
mitteilung der freien Unendlichkeit bestchenden menschlichen Wesensvollzuges fin-
det sich bei Cusanus allerdings im aenigmatischen Bild der »lebendigen Harfe« (De
venatione sapientiae [Die ]agf nach Weisheit] 20: h XII, N. 56, Z. 19), mit der er den
seinen Schopfergott dankbar lobenden Menschen vergleicht. Gerade weil die Darstel-
lung des inneren Zusammenhangs zwischen der (wenige Monate vor »De ludo globic
in: >De venatione sapientiae« entfalteten) cusanischen >Philosophie des Lobes« (scientia
laudis) und seinem Verstandnis des menschlichen Wesensvollzuges als Spiel besonders
ergebnisreich wire, miisste sie in einem eigenen Beitrag vorgenommen werden.
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Vergleichbar mit Nietzsche deutet auch Bhme den Streit als jene im
wortlichen Sinn elementare, weil urspriinglich kérperliche Unter-Schei-
dung des Seins in einander leibhaft entgegengesetzte Qualititen, durch
deren kraftvolle Dynamik allein das Leben zum Spiel bewegt werden
kann:

Du muflt aber allhie wissen, daf} die Gottheit nicht stille stehet, sondern ohn Unterlaf§
wircket und aufsteiget als ein liebliches Ringen, Bewegen oder Kimpfen, gleichwie
zwei Creaturen, die in grofler Liebe miteinander spielen und sich miteinander hilsen
oder wiirgen. Bald liegt eines oben, bald das ander. Und so eines iiberwunden hat, so
gibts nach und lisset das andere wieder auf die Fiifle.?

Anders als Nietzsche sicht aber Bohme das Ende dieses (Iebens)notwen-
digen Streitspiels in der Erhebung zu jenem Freudenreich, in dem sich
die ungriindige Lust der gottlichen Liebesgeburt zart empfinden kann:

Und ist in der Natur immer eines wider das ander gesetzt, dafl eines des andern Feind
sey, und doch nicht zu dem Ende, dafl sichs feinde; sondern dafl eines das ander im
Streite bewege, und in sich offenbare, auf daff das Mysterium Magnum in Schiedlich-
keit eingehe, und in dem ewigen Einen eine Erheblichkeit und Freudenreich sey und
auf dafl das Nichts in und mit etwas zu wircken und zu spielen habe, als der Geist
Gottes, welcher sich durch die Weisheit hat von der Ewigieit in ein solch geistlich
Mysterium eingefiihret, zu seiner selbst Beschaulichkeit; welch Mysterium er auch in
einen Anfang zur Creation und zur Zeit eingefiihret, und in ein Wesen und Weben der
vier Elementen gefasset, und das unsichtbare Geistliche mit und in der Zeit sichtbar
gemachet. (...) Denn er ist der Anfang der Natur, und fiihret sich doch nicht darum aus
dem ewigen Einen in einen ewigen Anfang zur Natur, dafl Er will etwas Boses seyn;
sondern daff seine Kraft moge in Majestit, als in Schiedlichkeit und Empfindlichkeit
kommen und dafl ein Bewegen und Spielen in Thme sey, da die Kraften miteinander
spielen, und sich in threm Liebespiel und Ringen also selber offenbaren, finden und
empfinden, davon das grofie unmefiliche Licbe-Feuer im Bande und in der Geburt der
H. Dreyfaltigkeit wirckende sey.?”

Mit der Einsicht, dass im Streit »der Ungrund mit seinem gefassten
Grunde also mit sich selber ringe und spiele«*, entdeckt B6hme im Un-
terschied zu Nietzsche die ab-griindige Tiefe des gottlichen Nichts aus-
driicklich als die Dimension, in der sich das Uberwindungs-Ringen®
abspielt. Durch diesen tieferen Blick kann Béhme die schmerzvoll-tins-
teren Momente des Streitspiels auf eine Weise bejahen, die nicht wie bei
Nietzsche jenseits von Gut und Bose liegt. Weil die Tiefe des Begierde-
Streites nach Bohme die Erhebung zum Liebe-Spiel ermaglichen soll, ist
das Bose als dasjenige gut zu heiflen, das im Geburtsprozess des Lebens-
spiels das Griindende 1st:

3% Morgenrothe im Aufgang (Aurora). Cap. 11, N. 49, Z. 1-7: W I, 138.

37 Von der Gnaden-Wahl. Cap. II, N. 22, Z. 1-13 und N. 28, Z. 6-15: W XV, 18 und 20.

8 Erklirung iiber Das Erste Buch Mosis (Mysterium Magnum). Cap. 5, N. 3, Z. 5 f. W
XVII, 24,

¥ Vgl. Vom dreyfachen Leben des Menschen. Cap. 5, N. 54: W III, 91.



192 Martin Thurner

Das Wesen aller Wesen ist nur ein einiges Wesen, scheidet sich aber in seiner Gebdrung
in zwey Principia, als in Licht und Finsternis, in Freud und Leid, in Béses und Gutes,
in Liebe und Zorn, in Feuer und Licht, und aus diesen zweien ewigen Anfingen, in
den dritten Anfang, als in die Creation zu seinem eigenen Liebe-Spiel, nach Eeyder
ewigen Begierde Eigenschaft.¥

Indem Bohme das Streitspiel als die Unter-Scheidung der Dimensionen
von Tiefe und Hohe denkt, kann er die bosen Grundkrifte des Lebens
auf eine Weise positiv integrieren, die aber moralisch nicht indifferent
bleibt. Von Béhme her lassen sich vergleichbare Zusammenhinge bei
Nietzsche besser einsehen: Die vernichtende Kraft der Zerstérung wirkt
deshalb aufbauend, weil sie die Verfestigung von leiblichen Einfassungs-
gestalten der ungriindigen Freiheit des Nichts immer wieder neu auf-
sprengt und so den Lebensgeburtsprozess Stufe um Stufe zur grenzenlo-
sen Wirklichkeit des Liebe-Spiels emporhebt:

Weil aber die Freyheit unfafilich, und als ein Nichts, darzu ausser und vor der Im-
pression, und keinen Grund hat, so kann sie die Impression nicht fassen oder halten,
sondern sie ergiebet sich in die Freyheit, und die Freyheit verschlinget ihre finstere Ei-
genschaft und Wesen, und regieret mit der angenommenen Beweglichkeit in der Fin-
sterniff, der Finsternifl unergnffen.*!

Die Finsternis wird aber dann im moralisch negativen Sinne der Stinde
bose, wenn sie nicht mehr der ungriindige Grund fiir die Lichtgeburt
bleibt, sondern sich selbst auf die Hohe des Lichtes erheben will. Im
Riickblick auf Bohmes tiefere Schau des Lebensgeburtsprozesses lisst
sich einsehen, dass Nietzsches Reaffirmation der negierenden Krifte als
lebensférdernd threm Anliegen nach berechtigt ist, in ithrer immoralisti-
schen Konsequenz aber das Gelingen des Ineinanderspiels der kontriren
Lebensbewegungen gefihrdet, das gerade auf der Grundlage der Spielre-
geln die grundlose Freude seiner freien Lust gewinnt.

Weil nach B6hme auch und gerade das moralische Ineinanderspiel von
Gut und Boése die (Zweck-)Freiheit der grundlosen Lust des Seins er-
méglichen soll, schlieffen sich in seiner Tiefensicht des Lebensspieles
ethische und isthetische Zielsetzung des Weltganzen nicht wie bei
Nietzsche gegenseitig aus. Bohme gelingt es, beide Perspektiven im Me-
dium jenes Phinomens zu vereinigen, das die ursprﬁngﬁchste Artikula-
tionsweise der asthetischen Empfindung ist, im Schall des Sprachlautes.
Im Horen auf die sich im Wort zusprechende Einheit seiner vielfachen
Bedeutungen (Werkzeug, Mittel, Klangkorper) bezeichnet Bohme die
Kreaturen als >Instrumente« der ihr Freudenspiel suchenden Wortmittei-
lung Gottes:

% Von der Geburt (Anm. 5; De signatura rerum). Cap. 16, N. 11, Z. 1-7: W XIV 233.
“ Von der Geburt (Anm. 5; De signatura rerum). Cap. 14, N, 22, Z. 12-18: W XIV 200.
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Die Stimme Gottes fiihret ihre Freude durch die Creatur, als durch ein Instrument im-
mer und ewig aus. Die Creatur ist die Offenbarung der Stimme Gottes. Was Gott in
der ewigen Gebirung seines ewigen Worts, aus dem grofien Mysterio des Vaters Ei-
genschaft ist, das ist die Creatur in einem Bilde, als ein Freuden-Spiel, damit der ewi-
ge Geist spielet.®?

Das Le%en stehet im Streite, auf dass es offenbar, empfindlich, findlich und die
Weisheit schiedlich und erkannt werde: und dienet zur ewigen Freude der Uberwin-
dung.®

Weil wie nach Nietzsche auch nach Béhme der Streit als Uberwindung
geschieht, entspricht ebenso bei beiden der horizontalen Dynamik des
Weltspieles eine vertikale. Im Hinblick auf die zu erreichende Vollen-
dungsgestalt eréffnet der Vergleich zwischen beiden Denkern Perspekti-
ven auf Bestimmungsmomente, die beim jeweils anderen ansonsten eher
verborgen blieben, gerade darin aber auf eine tiefere Gemeinsamkeit ver-
weisen. Wihrend von Nietzsches diesbeziiglicher Insistenz her deutlich
wird, dass auch bei Bohme die Erfillung des Lebens im Spiel rein
weltimmanent, weil als letzte Naturgestalt, gedacht ist, gewinnt es von
Bohme her gesehen ein ganz neues Bedeutungsgewicht, wenn auch und
ausgerechnet Nietzsche diesen weltspielimmanenten Vollendungszu-
stand als den Sabbath bezeichnet. Nietzsche bezieht das biblische Ruhe-
tagsmotiv auf jenen im kosmischen Werden ewig wiederkehrenden
Hohepunktsaugenblick des Mittags, in dessen generativer Einheit mit
der Mitternacht »die Welt vollkommen« wird:* »Kam ihr eines siebten
Tages Abend gerade am Mittage?«*

Diesen sich wie Bohmes Ewiges Wesen stindig selbstschopferisch er-
neuernden Erfiillungszustand — »selig miide, gleich jenem Schopfer am
siebten Tage«* sieht Nietzsche wie die Bibel mit dem Heraufkommen
des Menscien beginnen und wie Bohme im Selbstiiberstieg der mensch-
lichen Naturgestalt vollendet. Der siebte Tag, der »grosse Erden- und
Menschen-Mittag«, ist nach Nietzsche die Zeit der (iiber-)menschlichen
»Mittagsbriider«.¥ Da sie die Aufgabe haben, das sich ewig grundlos
erneuernde Ineinanderspiel von Mitternacht und Mittag nicht nur zu
lehren, sondern urspriinglich zu sein, muss der Ubermensch nach Nietz-
sche zu jenem gottlichen Kind werden, das Bohme als die vollendete In-
karnationsgestalt des ungriindigen Lebensgeburtsprozesses denkt. Im
Gedanken, dass die Welt »nur a%s menschliche Empfindung« existiert*,
trifft sich Nietzsche mit Bohmes Einsicht, wonach das Sein die in allem
gesuchte Selbstempfindlichkeit seiner freien Lust erst im grundlos spie-
lenden gott-menschlichen Kind wirklich finden kann.

2 Ebd., Cap. 16, N. 17, Z. 1-7: W X1V 234 {.

# Der Weg zu Christo (Christosophia). Cap. 5, N. 57, Z. 3-5: W IX 164.

# Also sprach Zarathustra IV. Das Nachtwandler-Lied 10. KSA TV 402, 14 f.

* Also sprach Zarathustra IV. Mittags. KSA IV 343, 9.

* Nachgelassene Fragmente. Winter 1884-85 31[40]. KSA XI 376, 30.

¥ Also sprach Zarathustra IIL. Der Genesende 2. KSA IV 276, 32 f.; Nachgelassene Frag-
mente. Friithjahr/Herbst 1881 11[196]. KSA IX 519, 20.

*# Nachgelassene Fragmente. Frithjahr/Sommer 1874 34[33]. KSA VII 803, 2.



194 Martin Thurner

Was an Nietzsches Spielgedanken letztlich das Verwunderlichste
bleibt, lisst sich von Bohme her einen Schritt weit aufkliren: Nietzsche
will mit seiner Weltspielidee das Christentum destruieren, findet darin
aber — bis zu wortlichen Entsprechungen — gerade zu jenen Phanomenen
zuriick, die Bohme in seinem Liebe-Spielgedanken als Ausdrucksgestal-
ten der christlichen Grunderfahrung deutet. Wenn Nietzsche trotz
seiner ausdriicklichen Verneinung des Christentums zu gemeinsamen
Grundphinomenen wie dem spielenden Kind des siebten Tages gelangt,
so kann dies im Hinblick auf die Gemeinsamkeiten mit B6hmes bathy-
physischer Denkform erhellt werden: Weil, wie Bohme, unabhingig da-
von auch Nietzsche das grundlose Spiel als das Ursprungsgeschehen des
leiblichen Werdens entdeckt, erweist es sich darin als das in der Tiefe al-
len Seins wirkende Urphinomen schlechthin.® In der oberflichlichen
Opposition ihrer Ausdrucksgestalt beweisen sich Nietzsche und das
Cﬁristentum gleichsam gegenseitig, dass sie sich in der Tiefe ihres Bezu-
gesffa.uf das Urphinomen des Spieles als ihrer gemeinsamen Wahrheit
treffen.

Abschliefend lasst sich im Vergleich der christlichen Spielgedanken
mit demjenigen Nietzsches folgende christliche Antwort auf Nietzsches
Christentumskritik geben: Um seinen ureigensten Gedanken des Spieles
tiberhaupt denken zu konnen, miisste Nietzsche das Christentum nicht
nur nicht verneinen, sondern vielmehr voraussetzen. Denkt man das
Spiel metaphysisch wie Cusanus als Aufschwung in die Hohe oder ba-
tl?y hysisch wie Béhme als Schweben iiber dem Abgrund — auf jeden
Fall gilt: Das Spiel setzt die Gegebenheit einer unendlich freien Grund-
losigieit voraus, diese Voraussetzung kann nichts anderes sein als Gortt,
und zwar nur der christliche Gott der Liebe, weil er allein seine freie Un-
endlichkeit grundlos gibt.

Bei Cusanus und Bohme wird das Wesen des christlichen Gottes der
Liebe philosophisch so gedacht, dass dessen Ubereinstimmung mit der
Voraussetzung von Nietzsches Weltspiel einsichtig wird. Die von Nietz-
sche in seinem Spielgedanken vorausgesetzte Negation der Teleologie

 Darauf verweist auch die nahezu ungebrochene religionsgeschichtliche Tradition von
Kind- und Spielvorstellungen; dazu: Hellmut Brunner, Die Geburt des Gottkonigs.
Studien zur Uberlieferung eines altigyptischen Mythos. Wiesbaden 21986; Erik Hor-
nung, Pharao ludens. In: R. Ristema (Hg.), Das Spiel der Gotter und der Menschen
(Eranos-Jahrb. 51). Frankfurt 1982, 497-516; Manfred Gérg, Der Mensch als géreli-
ches Kind nach Ps 8,3. In: Biblische Notizen 3 (1977) 7-13; ders., Kindlicher Gott -
géttliches Kind. Mythologische und geschichtliche Erinnerungen zum Weihnachts-
est. In: Diakonia 19 (1988) 393-397; ders., Gott als Kind. Mythologische Elemente im
Weihnachtsfest. In: Ausblicke 4 (1998) 58-64; Erhard Meier, Der kindhafte Gott.
Uberlegungen zur Allmacht und Liebe Gottes. In: Edith Stein Jahrbuch 5 (1999, Das
Christentum 2) 237-251. Wenn sich Nietzsche und Jesus in der Aufforderung treffen,
zu werden wie die Kinder (vgl. Mk 10, 13-16), so mag dies seinen Grund darin haben,
dass sie beide in ihrer Liebe fiir das Urspriingliche noch sehen konnten, was eigentlich
selbstevident ist: Im freudigen Spiel des neu geborenen Kindes zeigt sich (wie in Mo-
zarts Musik) seine tiefe Néiie zum ungriindigen Aufgang allen Seins.
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wird von Cusanus und Bohme als die Wesenseigenschaft des christlichen
Gottes begriffen, bei erstem als die Unendlichkeit, bei letzterem als der
Ungrund.® Cusanus gelingt es sogar, eine (im Unterschied zu Nietzsche)
metaphysisch als absolute Wirklichkeit aller Moglichkeiten gedachte
Unendlichkeit® als Voraussetzung jener unerschépflichen Unendlich-
keit endlicher Moglichkeiten aufzuweisen, die Nietzsches Weltspiel er-
moglicht. Im Gedanken, dass das Endliche seine unendlichen Verwirk-
lichungsmoglichkeiten aus der Unerreichbarkeit seines unendlichen
Zieles gewinnt, denkt Cusanus die Ermoglichung des unaufhérlichen
Spielvollzuges selbst unter der Voraussetzung des teleologischen Prin-
zips, nur aber, weil er dessen Geltung im Bezug auf die Unendlichkeit
Gottes als »Ziel ohne Ziel«* paradoxerweise zugleich begriindet und be-
renzt.
: Vergleicht man Bohmes Entdeckung des gottlichen Nichts als un-
grindiger Grund des Spieles allen Seins mit Nietzsches Begriindungen
seines Weltspielgedankens, so fillt auf, dass Nietzsche immer wieder in
die Nihe des von Bohme geschauten Abgrundes gelangt, sich aber nicht
so tief in diesen hinabwagt, dass er das Spiel daraus hervorgehen sieht.
Die im Spielgedanken implizierte Lehre vom »ewigen und alleinigen
Werden, der ginzlichen Unbestindigkeit alles Wirklichen, das fort-
wihrend nur wirkt und wird und nicht ist« bezeichnet Nietzsche als ei-
ne »furchtbare und betiubende Vorstellung« und beschreibt sie in einer
Bohmes (Ab-)Grunderfahrung vergleichbaren Weise als Erschiitterung,
»mit der Jemand, bei einem Erdbeben, das Zutrauen zu der festgegriin-
deten Erde verliert«. Wie Nietzsches war es auch Bohmes Sendung, den
Nihilismus seiner Zeit zu einer daseinsbejahenden Philosophie zu wan-
deln: »Es gehorte eine erstaunliche Kraft dazu, diese Wirkung in das
Entgegengesetzte, in das Erhabne und das begliickte Erstaunen zu tiber-

% Die Negation der Teleologie im Wesen des Seinsgrundes findet ihre konsequente Ent-
sprechung in der (methodischen) Bestimmung des philosophischen Denkens. Weil in
dir philosophischen Erkenntnis der letzte Grund aller Dinge zu Bewusstsein gebracht
werden soll, dieser aber selbst grundlos ist, vollendet sich das Denken nicht mehr im
diskursiven Prozess rational argumentierender Letztbegriindung, sondern erreicht
sein Ziel erst, wenn es in seinem Vollzug dieser Grundlosigkeit des Seins zu entspre-
chen vermag. Dies geschicht, wenn das Denken das ungriindige Geschehen des Seins
widerspiegelt, indem es selbst spielt. Da Nietzsche, Cusanus und Béhme den Vollzug
der Philosophie selbst als Spiel begreifen, finden sie zu jener urspriinglichen Bestim-
mung der »Weisheit« zuriick, die bezeichnenderweise in geschichtlich frithen Weis-
heitsionzeptionen noch gewahrt ist, weil diese dem ungriindigen Ursprung des Seins
auch in einem geschichtlichen Sinn noch niher sind als die spitere Fortentwicklung
des Rationalititsverstindnisses. Uberliefert wird dieses urspriingliche, nicht-teleologi-
sche Selbstverstindnis des Erkenntnisprozesses mit seinen rfﬁigionsgcschichtlichcn
Wurzeln im alttestamentlichen Bild von der im Erdenrund spielenden schépferischen
Weisheit Gottes (Prov. 8, 30). Dazu: Othmar Keel, Die Weisheit spielt vor Gott. Ein
ikonographischer Beitrag zur Deutung der mesahiqgit in Spr 8, 30 f. Freiburg
(Schweiz) 1974.

1 Vel. De docta ignorantia I, 4t h I, S. 11, Z.1 (N. 11).

52 De visione dei 13: h VI, N. 53, Z. 2 {.
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tragen.«** Beiden Denkern gelingt der Durchbruch zu einer Bejahung
der Grundlosigkeit durch den Spielgedanken. Wihrend Béhme das ab-
griindige Nichts aber stindig als den ungriindigen Grund des Spieles im
Blick behilt, verliert es Nietzsche in seinen Ausfithrungen zum Spiel
ziemlich schnell aus den Augen.** Im Unterschied zu Nietzsche hat Boh-
me die Kraft zur Bestindigkeit in der Einsicht, dass die Wesensvollen-
dung des Menschen in der grundlosen Freiheit des Spieles nur als Schwe-
ben iiber jenem Abgrund gelingen kann, der das ungriindige Nichts
Gottes ist.

Bohme bringt die stindige Gegebenheit der Grundlosigkeit aber nicht
nur konsequenter als Nietzsche ausdriicklich zur Sprache, sondern be-
griindet sie dariiber hinaus tiefer. Weil die grundlose Unendlichkeit die
Freiheit selbst ist, setzt ihre Gegebenheit voraus, dass sie sich selbst gibt.
Die Liebe, Grundwort und letztes Wort auch Nietzsches — gerade in An-
betracht des nihilistischen Abgrundes®, entdeckt Bohme als den tieferen
Grund der freien Selbsthingabe des ungriindigen Nichts, die sein muss,
damit Spiel sein kann. Wie die empfangende Annahme dieser freien Lie-
beshingabe der Unendlichkeit die Voraussetzung des menschlichen

% Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen. 5. KSA T 824, 29-825, 2. Vgl.
Bohme, Morgenrdthe im Aufgang (Aurora). Cap. 19, N. 5-13: W I 265 f. Anders als
Cusanus und gemeinsam mit Nietzsche denkt Bohme nicht nur das Endliche im Un-
terschied zum Absoluten, sondern alles Sein als stindigen Prozess. Nach Bohme ist es
das >Ewige Wesen« des Seins, nichts anderes als Suche nach der Selbstempfindlichkeit
des Nichts zu sein, die sich unaufhérlich verliert und neu gebiert.

% Vom >Abgrund<und dem >Nichts< des Weltspieles spricht Nietzsche nur an relativ we-
nigen Steﬁen, z. B.: Also sprach Zarathustra IIL. Vor Sonnen-Aufgang. KSA IV 209, 1:
»Licht-Abgrund« [im Zusammenhang mit dem >tibermuthigen Himmel< des unteleo-
logischen »Zufalls<]. Ebd. IV; Mittags. KSA TV 345, 5: »heiterer schauerlicher Mittags-
Abgrund«. Nachgelassene Fragmente. Frithjahr 1888 14[14]. KSA XIII 224, 10: »Ab-
grund des Vergessens« [iber den dionysischen Zustand]. Nachgelassene Fragmente.
Juni/Juli 1885 38[12]. KSA XI 610, 24: »vom >Nichts< umschlossen als von seiner
Grenze« [liber das Kraft-Ungeheuer der Welt].

% >Friedrich Nietzsche als Denker der Liebe< — unter diesem Titel mochte der Verfasser
in einem (noch zu schreibenden) Beitrag den Verdacht erhirten, dass das Grundpha-
nomen der Liebe bei Nietzsche nicht nur dem Wort nach hiufiger vorkommt, sondern
auch philosophisch mehr im Zentrum steht und tiefer durchdrungen ist als bei manch
einem >christlichen< Denker. Das tiberraschendste Ergebnis ware §iesbezﬁglich Nietz-
sches Beitrag zum Selbstverstindnis eines Ethos der Liebe: Nietzsches Philosophie der
Liebe offnet gerade in ihren moralkritischen Intentionen den Weg zu einer neuen
Ethik, die zusammen mit diesbeziiglichen Ansitzen bei Cusanus und Bohme dem
christlichen Liebesethos dazu verhelfen kénnte, seine tiefere philosophische Wahrheit
zu finden. Im Hinblick auf diese drei Denker wird einsichtig, dass die gingige Unter-
scheidung von deontologischer und teleologischer Normbegriindung nicht eigentlich
die Tiefe der Liebe erreicht, weil dieser erst eine Ethik des Grundlosen entsprechen
wiirde. Nietzsches Forderung der grundlosen Bejahung allen Seins und der grund-
losen Selbsthingabe an alles Bejahte ist die radikale ethische Konsequenz aus jener ur-
s]i.vriinglichen Grenzenlosigkeit der Liebe, die Cusanus im Gedanken vermittelt, dass
alles Sein Geschenk und Gabe des sich selbst grundlos verstrémenden Unendlichen ist
(vgl. seine Schrift De dato patris luminum [Von der Gabe des Vaters der Lichter]), und
die Béhme in der Einsicht betrachtet, dass das gottliche Nichts erst in seiner grund-
losen Selbsthingabe in alles Sein die Selbstempfindlichkeit seines Wesens findet.
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Spielvollzuges ist, reflektiert Cusanus in seinem philosophischen Glau-
bensbegriff.’* Weil die uneingeschrinkte Offenheit fiir j)ie gnadenhafte
Selbstmitteilung der unendlichen Liebe eine dementsprechend unendli-
che Intensivierung der Spielqualitit des Seins erméglicht, wird Christus
als der die Einheit mit seinem Grund maximal erreichende Mensch zum
>besten Spieler<>’

% Vgl. dazu das Kapitel »Das offenbarungsphilosophische Glaubensverstindnis< in: Mar-
tin Thurner, Gott als das offenbare Geheimnis nach Nikolaus von Kues (Veroffentli-
chungen des Grabmann-Institutes). Berlin 2001, 220-300.

7 Vgl. De ludo globi I: h IX, N, 51, Z. 4-11.



