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Zum Innentitel:

Im Mittelpunkt des scholastischen Lehrbetriebs steht die lectio, die Vorlesung iiber einen Text der hl.
Schrift, eines Kirchenlehrers oder eines Philosophen. Der Holzschnitt zeigt den akademischen Lehrer,
angetan mit dem Zeichen seiner akademischen Wiirde, der Doktorkappe, auf dem Lehrstuhl sitzend,
vor ihm der auszulegende Text. Die Studenten um ihn herum sind augenscheinlich teils mit dem
Zuhoren, mit Texten und - vorne links — moglicherweise mit Unterrichtsfremdem beschiftigt. Das
Original dieses Holzschnitts stammt aus einer Schrift des Magister Laurentius Corvinus ( = Rabe),
gedruckt zu Koln (bei Martin von Werden) im Jahre 1508.
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Georg Wieland

3 Universalitit der Vernunft und Entdeckung der Inner-
lichkeit. Philosophie und Scholastik im 12. Jahrhundert
von Georg Wieland (Tiibingen)

3.1 Das Phinomen der Scholastik

Der Begriff Scholastik dient dazu, die Philosophie und Theologie des Mittelalters
in ihrer Eigenart zu kennzeichnen. Bernhard Geyer z. B. benutzt diesen Begriff,
um mit seiner Hilfe die gesamte mittelalterliche Philosophie zu gliedern: Das 9.
Jahrhundert nennt er die Vorscholastik, die Frithscholastik it er vom 11. bis
zum Ende des 12. Jahrhunderts gehen, die Hochscholastik - "die Zeit der groen
scholastischen Systeme" - erstreckt sich nach ihm von 1200 bis ca. 1340 und die
Spitscholastik von 1340 bis zum Ende des Mittelalters. Als spezifische Eigenhei-
ten der mittelalterlichen Philosophie und damit der Scholastik nennt Geyer die
folgenden:

1.  die enge Verbindung von Philosophie und Religion;
2. die starke Abhingigkeit von antiken Quellen, besonders von Aristoteles;
3. die der Scholastik eigene Methode von Quaestio und Disputation.!

Diese Charakterisierung von Scholastik ist jedoch nicht zu halten. Denn obwohl
die enge Verbindung von Philosophie und Religion im Mittelalter ganz auBer
Frage steht, gibt es daneben Formen der Verwissenschaftlichung, die mit Religion
nichts, wohl aber mit Scholastik zu tun haben. Sowohl die Jurisprudenz als auch
die Medizin gewinnen besonders im Verlauf des 12. Jahrhunderts eine neue
Gestalt, die sich vor allem durch ihre argumentative Struktur auszeichnet. Der
von Geyer zugrundegelegte Begriff von Scholastik ist also zu eng. - Auch die
Abhingigkeit von antiken Quellen und die starke Gemeinsamkeit einer wissen-
schaftlichen Terminologie und Begrifflichkeit sind fiir das mittelalterliche Denken
nicht zu bestreiten, kénnen aber nicht fiir alle Perioden in gleicher Weise gelten.
Der philosophische und theologische Diskurs des ausgehenden 13. und des 14.
Jahrhunderts wird zunehmend zu einer internen Diskussion ohne Riickgriff auf
antikes Material. - Was die sogenannte scholastische Methode angeht, so gibt es
keinen Zweifel, daB die Technik der Quaestio und die professionelle Pflege des
Disputation auch ihren literarischen Niederschlag finden und typisch "scholasti-
sche" Texte hervorbringen, die sich durch ihre logische Gestalt und ihren argu-
mentativen Aufbau auszeichnen. Aber mit derartigen Textformen ist die Fiille
literarischer Gestaltungen der mittelalterlichen Philosophie auch nicht annéhernd
erfaf3t.

1 g GEYER, Ueberwegs GrundriB der Geschichte der Philosophie, Bd. 2: Die patristische und

scholastische Philosophie, 111927 (Nachdruck Darmstadt 1967), 141

B. Geyers Kennzeich-
nung des Mittelalters
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Universalitit der Vernunft und Entdeckung der Innerlichkeit

Es empfiehlt sich deshalb, den Begriff der Scholastik anders zu fassen. Ich ver-
stehe darunter einen historischen Vorgang, bei dem wissenschaftsgeschichtlich
die wichtigsten Formen der Weltorientierung, namlich die religiose, die rechtliche
und die auf die Natur bezogene die Gestalt der Wissenschaft annehmen. So ent-
stehen oder bilden sich neu die Theologie, die Jurisprudenz und das Kirchenrecht
sowie die Medizin, die sich im Unterschied zur Heilpraxis als eine theoretische
Disziplin etabliert. Im Zusammenhang mit diesem Vorgang gewinnt die Philoso-
phie eine zunehmende Eigenstindigkeit. - Institutionengeschichtlich hingt mit
dem Verwissenschaftlichungsproze die Verselbstindigung des Lehrens und Ler-
nens zusammen. Die Schule gewinnt eine immer groBere Bedeutung, und es bil-
den sich die Universititen als Korperschaften, in denen Magister und Scholaren -
unabhingig von unmittelbar praktischen Bediirfnissen - frei sind fiir die theore-
tische Beschiftigung mit Fragen, die Gott, Welt und Mensch betreffen. Man kann
diesen Begriff von Scholastik dann natiirlich auch auf die Resultate anwenden,
die sich aus dem angedeuteten Vorgang ergeben haben. Wihrend nun Jurispru-
denz und Medizin im Verlauf der neuzeitlichen Entwicklung ihre Erscheinungs-
form derart grundlegend geidndert haben, dafl eine Kontinuitdt mit ihren mittelal-
terlichen Vorldufern kaum noch erkennbar ist, kann man jene Gestalten von
Theologie und Philosophie, die bewuBlt an mittelalterliche Vorbilder ankniipfen
und dies im Sinne einer gewissen normativen Vorgabe tun, durchaus scholastisch
nennen.

Der hier vorgelegte Begriff von Scholastik ist sicher nicht zureichend, um das
historische Phinomen in seiner Fiille zu erfassen. Er trifft aber doch ein wesentli-
ches Moment an dem genannten Vorgang. Es kommt nun im folgenden darauf
an, diesen Vorgang genau zu erfassen und ihn in seinen Konsequenzen zu verste-
hen. Dabei steht natiirlich die Philosophie im Mittelpunkt des Interesses, und dies
um so eher, als an ihr (und an der Theologie) das MaB der angedeuteten Verin-
derung besonders deutlich ablesbar ist.

3.2 Symbolismus als Form der Weltorientierung

Um eine Verinderung angemessen zu verstehen, gilt es, ihre Ausgangslage eini-
germaBen zuverlissig zu bestimmen. Die Neuartigkeit der Scholastik in dem an-
gedeuteten Sinne wird also erst deutlich, wenn man sich vergegenwirtigt, welche
Form der Weltorientierung ihr vorausgeht. Ich méchte diese Form Symbolismus
nennen und verstehe darunter - zunichst in historischer Abstraktion - ein Wirk-
lichkeitsverstéindnis, fiir welches die beiden folgenden Merkmale wesentlich sind:

1.  Symbolismus ist ein Wirklichkeitsverstindnis mit umfassendem Anspruch;
es gibt keine Ereignisse und Gestalten, keine Erscheinungen und Struktu-
ren, die nicht von einer zentralen Perspektive her ihren Ort und ihre Deu-
tung finden. Fiir eine solch umfassende und einheitliche Weltdeutung gibt
es der Sache nach keine Konkurrenz, nichts Anderes, von dem aus die

Historischer Begriff der
Scholastik

Neuscholastik

Der umfassende An-
spruch des Symbolis-
mus
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eigene Welt und Wirklichkeit begrenzt und relativiert werden konnte. Folg-
lich werden der universale Deutungsanspruch und die historische Gestalt,
die dieser Anspruch nun einmal hat, als identisch erfahren.

2. Der Sache nach bleibt auch ein solches Wirklichkeitsverstindnis notwendig
partikuliir, weil nicht nur immer wieder andere Weisen der Weltdeutung
denkbar sind, sondern weil es andere Weltdeutungen wirklich gibt.

Symbolismus ist demnach ein Wirklichkeitsverstidndnis mit universalem Anspruch
und partikulidrer Gestalt. Diese Kennzeichnung rechtfertigt noch nicht den
Namen; bislang haben wir nur Merkmale genannt, die im Grunde fiir alle naiven
Gesellschaften kennzeichnend sind, die ihr eigenes Selbst- und Wirklichkeitsver-
stindnis fiirr das einzig sinnvolle, verniinftige und natiirliche halten. Symbolisch
wird eine solche Haltung erst dann, wenn die vor Augen liegenden Erscheinungen
und Ereignisse, wenn also Natur und Geschichte als Bild und Gleichnis einer
héheren, ndmlich der gottlichen Wirklichkeit gedeutet werden. Zum Symbolismus
gehort also die fir im Grunde jede Religion kennzeichnende Unterscheidung
einer hoheren und einer niederen Weise der Wirklichkeit, wobei die welthaften
Bestinde die "Spiegelung" der hoheren Wirklichkeit darstellen: omnis mundi
creatura quasi liber et pictura nobis est et speculum (die ganze Schopfung der
Welt ist fiir uns wie ein Buch, ein Bild und ein Spiegel - nimlich der héheren
Wirklichkeit Gottes), schreibt Alanus von Lille (ca. 1120 - 1202) ganz im Sinne des
symbolischen Wirklichkeitsverstindnisses seiner Zeit2

Fiir den lateinischen Westen des 11. und 12. Jahrhunderts bildet die christliche
Weltdeutung die zentrale Perspektive; sie wird als die einzig sinnvolle und ver-
niinftige Weise des Wirklichkeitsverstindnisses begriffen. Alle Fragen erhalten
von dort ihre Antwort, alle Geschehnisse und Vorginge erfahren von dort ihre
Deutung. Uber den Sinn natiirlicher Erscheinungen und geschichtlicher Ereig-
nisse kann es grundsitzliche Zweifel nicht geben, weil er durch die biblische
Offenbarung im ganzen erschlossen ist. Deutungsschwierigkeiten bleiben zwar;
aber die Dunkelheiten in Natur und Geschichte oder auch in der HI. Schrift sind
nicht prinzipieller Art und lassen sich durch Riickgriff auf bewihrte Symbol- und
Auslegungsbestinde doch beheben.

3.2.1 Die sieben freien Kiinste und die Vorherrschaft der Grammatik

Unter einer solchen Voraussetzung bleibt Wissensvermittlung, bleiben Lehren
und Lernen im wesentlichen ein ProzeB der Einiibung in die eigene Tradition.
Was dies konkret bedeutet, 148t sich an der Organisation des Wissens im frithen
Mittelalter deutlich zeigen. - E.R. Curtius hat die sieben freien Kiinste (septem

2 Anticlaudianus (Patrologia Latina 210, 579).

Hoéhere und niedere
Wirklichkeit

Grammatik als Ein-
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artes liberales) eine "Fundamentalordnung des Geistes" genannt.3 Das trifft bis
zum 12. Jahrhundert sicher zu; allerdings mit einigen Einschriankungen. Denn
nicht alle dieser Kiinste haben fiir die Wissensvermittlung unter den Bedingungen
des Symbolismus die gleiche Bedeutung. So spielen die vier letzten dieser Kiinste,
also Arithmetik, Geometrie, Musik und Astronomie - sie tragen seit Boethius (ca.
480 - 524) den Namen Quadrivium - keine allzu groBe Rolle. Man studiert etwa
Astronomie, um aus praktischen Griinden den Stand der Sterne zu bestimmen
oder um den Termin des Osterfestes festlegen zu konnen; ‘Arithmetik hat eine
gewisse 6konomische Bedeutung. Aber die umfassende und eigentliche Wirklich-
keitserfahrung gewinnt man in der frithmittelalterlichen Welt nicht iiber die
quadruvialen Kiinste. Das ist deshalb einleuchtend, weil die Wirklichkeit im gan-
zen religios ausgelegt ist und diese Auslegung in zentralen Texten auch vorliegt.
Von daher nimmt es nicht wunder, daB die drei ersten Kiinste, nimlich Gramma-
tik, Rhetorik und Dialektik (= Logik), die seit dem 9. Jahrhundert Trivium
heiBen, eine entscheidende Bedeutung gewinnen. Denn sie befassen sich - in
unterschiedlicher Hinsicht - mit Sprache, also auch mit Texten. Fiir eine Welt mit
einem ungetriibten KontinuititsbewuBtsein, deren Verhiltnis zu ihrer eigenen
Tradition ungebrochen und selbstverstindlich ist, muB die Grammatik zur grund-
legenden unter den Kiinsten des Triviums werden. Denn sie fiihrt in die Sprache
und ihre Regeln ein und befaBt sich mit den Texten und ihrer Erklirung. Und
darauf kommt es fiir eine traditionsgeleitete Gesellschaft vor allem an: durch
meditative Aneignung der die eigene Identitit verbiirgenden Texte das Einver-
stindnis mit der Tradition zu pflegen und zu wahren. - Das typische Produkt
derartiger Aneignungsvorginge sind die Florilegien. Es handelt sich dabei um
Sammlungen von Lesefriichten aus den maBgeblichen Texten. Hier findet sich der
Ertrag jahrelanger Lektiire, durch welche die Tradition angeeignet und ver-
gegenwirtigt wird. Dieser Aneignungsvorgang lebt von einer ungebrochenen Giil-
tigkeit der eigenen Tradition.

3.2.2 Traditionelles Selbstverstindnis und die Beurteilung des
Fremden. Die Idee der "wahren Philosophie".

Man muB sich vergegenwirtigen, was ein solch ungebrochenes Selbstverstindnis
fiir das Verhiltnis nach innen und nach auBien bedeutet. Nach innen bedeutet es
die Uberzeugung von der einzigartigen Sinnhaftigkeit und Bedeutsamkeit der
eigenen Welt, die zugleich als natiirlich und verniinftig begriffen wird. Dies bliebe
folgenlos, gibe es nur diese eine Welt mit ihrem universalen Selbstverstéindnis. -
Nun lebt aber jede Kultur, auch solche mit einem universalen Anspruch, immer in
Bezug auf andere, fremde Kulturen und Welten, und dies um so mehr, je groBer
die Einsicht in die Abhingigkeit von dem Fremden und Anderen und in dessen
Bedeutsamkeit ist.

3 10

Europiische Kultur und lateinisches Mittelalter, Bern = 1984, 50

Florilegien

Die Natiirlichkeit und
Verniinftigkeit der ei-
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Nun kann es gar keinem Zweifel unterliegen, da3 auch das 11. und 12. Jahrhun-
dert die Bedeutsamkeit und das Gewicht der nichtchristlichen Kultur kennen.
Wird dadurch nicht der eigene universale Anspruch relativiert? Wie hat man sich
zu dem Anderen und Fremden zu verhalten, das nicht zur eigenen Kultur gehort?
Augustin liefert das fiir das Mittelalter maBgebliche Muster dafiir, wie fremde
Bestinde auf die christliche Identitit zu beziehen sind. MaBstab aller Wahrheit ist
natiirlich die HI. Schrift, ist Jesus Christus, die Wahrheit schlechthin. Die bei den
anderen, den Heiden, anzutreffenden Wahrheiten sind, sofern es sich wirklich um
Wabhrheiten handelt, keineswegs zu leugnen; sie haben aber ihren eigentlichen
Ort im christlichen Zusammenhang, so da8 die fremde Wahrheit in Wirklichkeit
die eigene ist. Es gibt also im Grunde nur eine wahre Kultur und Identitit, nim-
lich die christliche. Auf diese Weise wird der Anspruch des Anderen relativiert,
der eigene bleibt absolut.

Nach dem gleichen Muster konzipiert die christliche Antike den Begriff der "wah-
ren Philosophie". Das Problem, das unter diesem Stichwort verhandelt wird, liegt
auf der Hand. Wenn mit der Offenbarung durch Jesus Christus die Wahrheit
endgiiltig und ein fiir allemal auf die Welt gekommen ist, verlieren konkurrie-
rende Wahrheitsanspriiche ihre Bedeutung; sie werden entweder zu bloBen Tor-
heiten oder bewahren bestenfalls einen gewissen Rang als Vorlidufer des Endgiil-
tigen oder als Bruchstiicke des Ganzen. Entscheidend bleibt, da3 es eine andere
Wabhrheit neben der eigentlichen nicht gibt. Philosophie in ihrem urspriinglichen
Sinne, nidmlich als Deutung der Welt im ganzen allein durch die menschliche
Vernunft, vollendet sich erst in jener Deutung, die uns Gott geoffenbart hat. Es
gibt also keine Spannung zwischen zwei oder gar mehreren konkurrierenden Deu-
tungen. Die Idee der wahren Philosophie impliziert einen universalen und unita-
ren Anspruch. - Es ist dieses Muster, das auch fiir das kulturelle Selbstversténdnis
des beginnenden 12. Jahrhunderts noch mafgeblich bleibt.

Ubungsaufgabe 1:

Refiektieren Sie den Begriff der "wahren Philosophie"!

33 Die Dialektik und das neue Verhiltnis zur Tradition

Der Hintergrund jenes Vorgangs, den es nun niher zu betrachten gilt, ist also
gekennzeichnet durch ein symbolisches Weltverstindnis, durch eine an der
Grammatik orientierte Form der Wissensvermittlung, die der Sache nach vor
allem Einiibung in das traditionelle Selbstverstindnis der eigenen Kultur ist, und
durch das BewuBtsein kultureller Einzigartigkeit. Fragt man nun nach den Griin-

Christentum als wahre
Philosophie
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den und Ursachen dafiir, weshalb im Verlauf des 12. Jahrhunderts das symboli-
sche Weltverstindnis durch die Entdeckung der Natur, die Grammatik durch die
Dialektik oder Logik und das BewuBtsein kultureller Singularitit durch die Ein-
sicht in die Bedeutsamkeit anderer Kulturen abgeldst wird, so lassen sich keine
eindeutigen Aussagen machen. Sicher ist jedenfalls, daB dieser Verdnderungspro-
zeB, der natiirlich nur von einer Elite getragen wird und sich keineswegs auf brei-
ter Front durchsetzt, wenngleich er den Gang des Denkens wirksam bestimmt,
daB also dieser Proze8 nicht von auBen in Gang gesetzt wird. Um es kurz zu
sagen: die islamische Welt mit ihrem kulturellen Gewicht ist nicht Ursache fiir die
Verinderung des Westens, sondern die interne Verinderung des Westens ist
Grund fiir die Entdeckung der islamischen Welt. Damit bleibt die Frage nach den
Ursachen dieser internen Veranderung bestehen.

3.3.1 Historische Konstellationen

Damit Kulturen einander wirklich begegnen kénnen und sich nicht einfach igno-
rieren oder aber danach trachten, einander zu unterwerfen, miissen sie iiber ein
MindestmaB an SelbstbewuBtsein und Selbstvertrauen verfiigen. Dies ist jeden-
falls eine notwendige, wenn auch noch keine hinreichende Bedingung fiir die Be-
gegnungen von Kulturen.

Der lateinische Westen beginnt sich nach dem Zerfall des Karolingerreiches, nach
den zerstorerischen Einfillen der Normannen, Wikinger und Ungarn politisch
und 6konomisch wieder zu erholen. Im Verlaufe des 11. Jahrhunderts setzt eine
Bevolkerungsexplosion ein, die bis zum ausgehenden 13. Jahrhundert anhilt. Die
Siedlungen vermehren sich und dehnen sich aus. Es bilden sich neue urbane Zen-
tren. Die Stadt wird zunehmend zum Triger der Kultur; die Schulen verlagern
sich von der Einsamkeit der Kloster in die Geschiftigkeit und Lebhaftigkeit der
Stidte. Gleichzeitig wichst der landwirtschaftliche Ertrag durch die Einfiihrung
der Dreifelderwirtschaft. Weitere technische Verbesserungen treten hinzu: das
Kummet, das Hufeisen, der schwere Pflug. Kraft- und arbeitssparende Maschinen
wie Wasser- und Windmiihlen werden - wenn auch nicht als solche erfunden - so
doch in einem fiir alle anderen Kulturen unbekannten AusmaBe eingesetzt.*

Diese technischen, 6konomischen und zivilisatorischen Prozesse stehen in enger
Verbindung mit Mentalitidtsinderungen. So lassen sich in dieser Zeit die ersten
religiésen Massenbewegungen beobachten, die man als Indiz dafiir nehmen kann,
daB sich "breite Schichten des Volkes fiir den Zustand des Daseins, in dem die
Menschen mit - oder gegeneinander leb(t)en, intensiv verantwortlich fiihl(t)en, ...
etwas Neues gegeniiber den Zeiten des karolingischen Koénigtums." Dies ist eine

Vgl. G. Wieland, Zwischen Naturnachahmung und Kreativitit. Zum mittelalterlichen Ver-
standnis der Technik, in: Philos. Jahrbuch 90 (1983) 258-276

H. Liebeschiitz, Synagoge und Ecclesia. Religionsgeschichtliche Studien iiber die Ausein-
andersetzung der Kirche mit dem Judentum im Hochmittelalter, Heidelberg 1983, 103

Rationalisierung als
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der Bedingungen dafiir, da8 sich die geistliche Gewalt, also die Kirche, zuneh-
mend von der weltlichen 16st und ihre Selbstindigkeit und spéiter ihren Fiih-
rungsanspruch behauptet. Die Idee des Kreuzzugs wird erst durch die religiésen
Massenbewegungen und durch die wachsende Selbstindigkeit der Kirche zu einer
historischen Maglichkeit. Am Beispiel der Kreuzziige zeigt sich, daB der Westen
in Bezug auf die ihn begrenzende nicht-lateinische Welt und nicht-christliche
Welt die Initiative zu iibernehmen beginnt.

3.3.2 Die Rolle der Dialektik

Man kann die Kreuzziige vermutlich nicht als ein Beispiel fiir eine gelungene Be-
gegnung von Kulturen behaupten. Denn eine solche Begegnung setzt die Aner-
kennung der jeweils anderen Kultur, sei es im ganzen oder doch in wichtigen
Teilen, voraus. Es geniigt daher also nicht, auf das wachsende SelbstbewuBtsein
und Selbstvertrauen der westlichen Welt zu verweisen, wenn man die neue Ent-
wicklung im 12. Jahrhundert begreifen will. Es tritt etwas anderes hinzu, nimlich
die neue Bedeutung, die die menschliche Vernunft gewinnt.

Wenn man von der Bedeutung und Rolle der Vernunft in einer bestimmten Zeit
spricht, muB man die geschichtlichen Moglichkeiten ihrer Realisierung mit nen-
nen, um die spezifische StoBkraft der Vernunft deutlich zu machen. Hinter dieser
Auffassung steckt der Gedanke, da8 nicht ein einziger Vernunftbegriff - etwa der
neuzeitliche in seiner technisch-wissenschaftlichen Erscheinungsform - fiir alle
Epochen giiltig ist. Fiir das 11. und 12. Jahrhundert steht in der dritten Kunst des
Triviums, der Dialektik, ein Potential von Rationalitdt bereit, das zum Bildungs-
gut der lateinischen Welt gehért und unter giinstigen Bedingungen seine Wirk-
samkeit entfalten kann.

Dialektik ist der mittelalterliche Name fiir Logik. Aber zu Beginn ihrer kontinu-
ierlichen Entwicklung, der im 11. Jahrhundert liegt, ist damit mehr gemeint als
nur das kunstgerechte Verfahren des Argumentierens, Dialektik meint Denken
und Erkennen iiberhaupt, sofern diese ausschlieBSlich der Vernunft zu verdanken
sind. Berengar von Tours, der bedeutendste Dialektiker des 11. Jahrhunderts
(71088), formuliert den Satz: "Bei der Dialektik seine Zuflucht nehmen heift,
seine Zuflucht bei der Vernunft nehmen."® Er meint damit die menschliche Ver-
nunft, die gegeniiber der christlich gepriagten Tradition und dem Selbstverstind-
nis der jeweiligen Gegenwart ihre eigene Selbstindigkeit und Bedeutung be-
hauptet.’

De sacra coena adversus Lanfrancum, XXIII, ed. W.H. Beekenkamp, Den Haag 1941, 47
Siehe hierzu im Anhang Text I
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Die Dialektik im Sinne einer Selbstbehauptung der menschlichen Vernunft, reali-
siert allerdings in der technischen Erscheinungsform der aristotelischen Logik,
setzt sich in den Schulen weitgehend durch und beginnt auch Jurisprudenz und
Medizin deutlich zu prigen. Diese alten, nicht im Mittelalter geschaffenen Diszi-
plinen beginnen eine neue, eine akademische Gestalt anzunehmen.

Was dies bedeutet, 148t sich am Beispiel der Rechtswissenschaften illustrieren. In
Bologna, der mittelalterlichen Hochburg der Jurisprudenz, die bereits in der
ersten Hilfte des 12. Jahrhunderts als Universitét organisiert ist, studiert man das
romische Recht nicht mit dem Ziel, die Digesten, also das romische Juristenrecht,
vollstindig kennenzulernen. Das Ziel des Studiums geht vielmehr dahin, im
Grunde genommen beliebige Stellen des behandelten Textes "argumentativ ver-
wertbar zu machen".” Dadurch wird der Student in die Lage versetzt, an prinzipi-
ell jedem Ort und im Kontext unterschiedlicher Rechtstraditionen Rechtspro-
bleme mit Argumenten zur Entscheidung zu bringen. Darin liegt eine ganz
bedeutsame Konsequenz: die Texte verlieren ihren Charakter als Trager der Tra-
dition und werden zu Medien einer prinzipiell universalen Vernunft.

3.3.3 Dialektik und Tradition

Der Siegeszug der Dialektik hat also Folgen fiir die Geltung der Tradition und
damit fiir das Selbstverstindnis einer Kultur. Dies zeigt sich bereits bei dem
soeben erwihnten Berengar von Tours. Er wendet die Vernunft auf ein Stiick der
eigenen Tradition an, auf die Lehre von der Eucharistie. Beim Abendmahl wird
das Brot in den Leib Christi verwandelt. Da bei diesem Wandlungsvorgang die
Eigenschaften des Brotes offenkundig erhalten bleiben, nimmt man an, daB8 sich
nur die Substanz des Brotes indere. Gegen diese Annahme macht Berengar die
aristotelische Kategorienlehre geltend. Danach sind Eigenschaften dadurch defi-
niert, daB sie einer Substanz zukommen. Eigenschaften ohne Substanz anzuneh-
men heiBt, gegen Grundauffassungen der aristotelischen Kategorienlehre und
damit gegen die Vernunft iiberhaupt zu verstofen. Berengars Position wird verur-
teilt, aber es deutet nichts darauf hin, da er seine Anschauung aufgegeben hitte.
- Wie es sich damit auch verhalten mag, an diesem Beispiel wird deutlich, welche
Sprengkraft in der Selbstbehauptung der menschlichen Vernunft liegt.

Dies ist den Zeitgenossen, die fiir derartige Fragen aufgeschlossen sind, anschei-
nend vollkommen klar, denn anders 148t sich nicht verstehen, mit welcher Radi-
kalitit die antidialektische Gegenposition behauptet wird. Wenn der Siegeszug
der Dialektik die Freisetzung der menschlichen Vernunft bedeutet mit der Kon-
sequenz, daB die christlichen Traditionsbestinde in ihrer Selbstverstindlichkeit
aufgelost werden, dann muf alles darauf ankommen, den Kern dieser Besténde,
die gottliche Allmacht und Souverinitit, zu bewahren. Petrus Damiani (1007-

7 G. Otte, Die Rechtswissenschaft, in: P. Weimar (Hg.), Die Renaissance der Wissenschaften im

12. Jahrhundert, Ziirich 1981, 136
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1072) betont die gottliche Omnipotenz derart, daB er ihr sogar die Giiltigkeit des
Widerspruchssatzes opfert. Dieser gilt nur fiir die Logik, aber nicht fiir die gottli-
che Majestit. Mit dieser Entmachtung der Vernunft trifft Damiani jedoch nicht
nur die Dialektik, sondern auch die Tradition selbst. Denn wenn das Wider-
spruchsprinzip fiir Gott nicht gilt, verliert die sich auf ihn beziehende Tradition
genau das, was die Antidialektiker retten wollen: die Selbstverstindlichkeit und
Fraglosigkeit ihrer Geltung.

Wihrend die Dialektik, so wie Berengar sie versteht und anwendet, in letzter
Konsequenz die Identitit seiner Kultur universalistisch auflost, verfestigt Da-
miani den christlichen Traditionsbestand zu einer GréBe, auf die man sich nur
noch dezisionistisch beziehen kann. Beide Losungen sind - bezogen auf die Mog-
lichkeiten der Zeit - nicht zukunftsfihig. Das in die Zukunft weisende Muster fiir
den Umgang mit der eigenen Tradition liefert Petrus Abaelard (1079-1142). Er ist
der bedeutendste Denker des 12. Jahrhunderts, bei dem sich die Motive und Be-
wegungen der Zeit exemplarisch biindeln.

In seiner Schrift "Sic et non" legt er ein Dokument vor, das der Bedeutung der
Tradition unter den Bedingungen der Dialektik Rechnung zu tragen sucht. Es
handelt sich um ein Werk mit 158 Kapiteln. Jedes ist mit einer These und deren
Gegenthese iiberschrieben; zum Beispiel: "Gott kann alles - er kann nicht alles"
(quod omnia possit Deus - et non) oder "Die Ehe ist etwas Gutes - und Gegenar-
gumente" (quod nuptiae bonae sint - et contra).® Inhaltlich geht es um Fragen
theologischer Bedeutsamkeit. Abaelard gibt aber - und das ist héchst bemerkens-
wert - keine Antworten auf diese Fragen. Statt dessen sammelt er Stellen aus der
Tradition, um mit ihrer Hilfe die jeweilige These beziehungsweise deren Gegen-
these zu belegen. Damit wird etwas sichtbar, was fiir ein symbolisches Weltver-
standnis gar nicht in den Blick treten kann: die Tradition erscheint nicht mehr als
eine einheitliche GroBe mit selbstverstindlicher Geltung, sondern hat - wenig-
stens in manchen Bereichen - eine widerspriichliche Gestalt, die Aussagen der
Autorititen "scheinen nicht nur voneinander verschieden zu sein, sondern sich
sogar einander zu widersprechen" (non solum ab invicem diversa, sed etiam
invicem adversa videantur).” Es kann nicht Aufgabe der Vernunft sein, diese
Widerspriiche - gewissermaBen unmittelbar zur Tradition - richterlich zu
entscheiden. Dies hat Berengar versucht, daran ist er gescheitert, weil er der Ver-
nunft der Tradition nicht geniigend Rechnung getragen hat.11

Sic et non, ed. B. B. Boyer und R. McKeon, Chicago-London 1976 /77, cap. 32 und cap. 135
a.a.0., Prologus, 89

11 Siehe hierzu im Anhang Text II
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Ubungsaufgabe 2:

Was bedeutet es, wenn eine Tradition sich als widerspriichlich erweist?

Fiir Abaelard hingegen liegt in der Tradition eine sachliche Frage beschlossen,
die ihrerseits zur Suche nach der Wahrheit treibt. In dieser sachlichen Konstella-
tion liegt der Ursprung der scholastischen Frage (quaestio). Was diese ihrem
Anspruch nach bedeutet, mag durch einen Gedanken des Gilbert von Poitiers (ca.
1080-1154), einer der scharfsinnigsten Dialektiker und Theologen seiner Zeit,
verdeutlicht werden: nicht aus jedem beliebigen Widerspruch geht eine Frage
hervor; eine wirkliche Frage entsteht erst dort, wo beide Seiten Argumente fiir
ihre Wahrheit zu haben scheinen. - Abaelard 148t sich also von der Tradition und
ihrer sachlichen Bedeutsamkeit ansprechen, versucht dabei aber zugleich, die
historische Gestalt, in der die Sache erscheint, zu vergleichgiiltigen.

3.34 Dialektik und Grammatik

Schon das Beispiel der Rechtswissenschaften hatte gezeigt, daB8 es den durch die
Dialektik geprigten Magistri nicht auf den Text in seinem historischen Bestand
und seiner sprachlichen Gestalt ankommt, sondern auf die durch den Text sicht-
bar werdende Frage, derer sich die Vernunft anzunehmen hat. Dies bedeutet
natiirlich auch eine Veridnderung der Wissensorganisation. Eine Wissensver-
mittlung, die von der selbstverstindlichen Geltung der zu vermittelnden Bestinde
ausgeht, wird naturgemiB an der littera, also an der sprachlichen Gestalt, in der
diese Bestinde vorliegen, ihr Interesse nehmen. Unter den Bedingungen der sie-
ben freien Kiinste ist dann die Grammatik die angemessene Form der Vermitt-
lung. Man bewegt sich so innerhalb der von den Autorititen gesetzten Grenzen,
die man nicht glaubt iiberschreiten zu kénnen. Grammatik ist die Form eines tra-
ditionsgeleiteten, auf die Sprache bezogenen und von der selbstverstindlichen
Geltung der eigenen Welt ausgehenden Unterrichts.

Im Verlauf des 12. Jahrhunderts kénnen wir nun beobachten, wie die Dialektik
(= Logik) die Grammatik zunehmend verdringt. Johannes von Salisbury (ca.
1115-1180), der beste Beobachter dieser Verinderung, gibt dazu die Formel: "Der
Buchstabe wird wertlos, allein die Logik genieBt Ansehen" (littera sordescit, lo-
gica sola placet).!% Das meint: die historisch iiberlieferte Sprachgestalt der Tradi-
tion verliert ihre maBgebliche Bedeutung. Das kann unter mittelalterlichen
Bedingungen natiirlich nicht heiBen, daB die Texte aus dem Unterricht ver-
schwinden. Wohl aber bedeutet es, daB das Interesse fiir Fragen des Stils und der
sprachlichen Eleganz verlorengeht. Die Humanisten am Ende des Mittelalters,

10 Entheticus sive de dogmate philosophorum (Patrologia Latina 199, 967).
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die die Bedeutung der Sprache neu entdecken, werfen den Scholastikern Barbarei
vor. Dieses Urteil wirkt immer noch nach. Man sollte dariiber aber nicht das lei-
tende Motiv der Dialektiker vergessen. Sie setzen auf eine Vernunft, die im
Durchgang durch die Aussagen der Texte die in ihnen angelegten Sachfragen
erfassen und durch ihre argumentative Kraft zur Wahrheit der Sache selbst vor-
stoBen kann.

Man mu8 sich vergegenwirtigen, was die dialektische Art der Textbehandlung fiir
die eigene Kultur und fiir den Umgang mit anderen Kulturen bedeutet. Die Texte
verlieren dadurch ihren begrenzten Charakter. Um es in einem Bild zu sagen, das
im 12. Jahrhundert aufkommt: die Magistri, die sich verniinftig mit den Texten
befassen, konnen zwar nicht in Anspruch nehmen, gréBer zu sein als die Autoren
dieser Texte, die die erprobte und bewihrte Weisheit der Tradition formuliert
haben, sie sind also nur Zwerge im Vergleich mit den Alten, aber sie stehen auf
den Schultern von Riesen und kénnen deshalb mehr und weiter sehen als diese.
Das bedeutet: die Magistri der neuen Zeit sind nicht mehr auf dem Horizont der
eigenen Tradition beschrinkt. Das bedeutet zugleich, daB sie sich auch gegeniiber
den Horizonten anderer Traditionen 6ffnen konnen. Das die Gemeinsamkeit stif-
tende Moment ist dabei die universale Vernunft.

34 Entdeckung der Natur und Verwissenschaftlichung

Das Medium, durch welches die Vernunft sich im 12. Jahrhundert realisiert, ist
die Dialektik, also die Logik in der von Aristoteles gepriagten Form. Es liegt nun
auf der Hand, daB die Logik allein keine Weltorientierung zu bieten vermag.
Denn die logische Operation als solche bleibt leer, wenn sie nicht Anwendung
findet auf Feldern eigener Bedeutsamkeit, mag es sich dabei um das menschliche
Handeln, um die Natur oder die Wirklichkeit im ganzen handeln.

34.1 Natur und universale Vernunft

Unter den Bedingungen einer symbolischen Weltauslegung steht die Geschichte,
steht aber auch die Natur fiir eine von ihnen verschiedene Wahrheit, die ihnen
allererst Sinn und Bedeutsamkeit verleiht. Die Natur ist Spiegel und Gleichnis
der groBeren Wirklichkeit Gottes. Alle natiirlichen Ereignisse werden aufgefaf3t
als Ausdruck des gottlichen Willens und Wollens. Unter diesen Voraussetzungen
bedarf es keiner eigenen Erforschung der Natur, weil ja alle Fragen durch die
maBgeblichen Texte der Tradition wenigstens prinzipiell schon beantwortet sind.
Das eigentliche Interesse richtet sich auf das, was die Tradition gesagt und ge-
meint hat. Die Vernunft hat eine meditative, also die groBen Aussagen der Alten
wieder und wieder bedenkende Gestalt, die ihr schulmiBiges Medium in der
Grammatik findet. Wir haben das gesehen.

Zwerge auf den Schul-
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Dort nun, wo die dialektisch geprigte Vernunft sich mit ihrem Anspruch durch-
zusetzen beginnt, wo also nur das gilt, was sich vor der Vernunft selbst rechtferti-
gen 14Bt, konnen Natur und Wirklichkeit nicht mehr oder wenigstens nicht mehr
ausschlieBlich im Lichte einer traditionellen und damit partikuliren Welt-
auslegung erfaBt werden. Der universalen Vernunft muB eine Wirklichkeit ent-
sprechen, welche die Vernunft ohne Riickgriff auf traditionelle Deutungsmuster
als in sich sinnvolle GréBe erfassen kann. Hier kehrt also ein Modell wieder, das
wir aus der griechischen Philosophie kennen. In dem MaBe, in dem traditionelle
Weltdeutungen fraglich werden, verlieren sie ihren universalen Anspruch und
werden als menschliche Satzungen erkannt. Die Antwort der griechischen Philo-
sophie auf den Traditionsverfall sind die Entdeckung der universalen Vernunft
durch Sokrates und Plato und der Hinweis auf die Natur als einer gegeniiber
menschlicher Satzung universalen GroBe. Denn was von Natur ist, ist an Raum
und Zeit nicht gebunden.

Das gleiche Muster wiederholt sich im 12. Jahrhundert. In dem MaBe, in dem die
Tradition als widerspriichliche GroBe entdeckt wird, beginnt man auch die Natur
zu entdecken. Damit ist unter mittelalterlichen Bedingungen zunéchst ein Bereich
heilsindifferenter, also religiés und theologisch nicht einschlidgiger Zu-
sammenhinge gemeint. Das BewuStsein fiir diesen Vorgang, den man zu Recht
"Entdeckung der Natur" genannt hat!l, 1iBt sich vielfach dokumentieren. Als ein
Beispiel fiir viele sei eine Aussage des Wilhelm von Conches (1080-1145) ange-
fiihrt: "Die Autoren der Wahrheit - [damit meint Wilhelm die Autorititen der
Tradition] - haben iiber die Philosophie der Dinge geschwiegen. Dies nicht des-
halb, weil sie (die Philosophie der Dinge) gegen den Glauben wire, sondern weil
sie sich nur wenig auf die Erbauung des Glaubens bezog, um die jene (die Auto-
ren der Wahrheit) sich bemithen."1?

Es lohnt sich, diese Aussage des Wilhelm von Conches genauer zu bedenken, weil
sie auf den Kern der hier verhandelten Sache zielt. Es gibt demnach einen Be-
reich von Wirklichkeit, den die Tradition gar nicht behandelt und ausgelegt hat,
so daB er auch auBerhalb der traditionellen Deutungskompetenz liegt. Den
"Autoren der Wahrheit" liegt an der "Erbauung des Glaubens", wihrend das Feld
der Natur der "Philosophie der Dinge" offensteht. "Philosophie der Dinge" meint
eine von traditionellen Deutungsmustern freie, ganz auf die Vernunft gegriindete
Auslegung der Wirklichkeit und Natur. Es ist klar, daB hier der urspriingliche
Philosophiebegriff wieder erscheint und nicht die Idee der "wahren Philosophie”
im Sinne des Wahrheitsmonopols behauptet wird. Wenn aber die Philosophie in
ihrer urspriinglichen Bedeutung wieder Anerkennung findet als eine eigene
Weise des Zugangs zur Wahrheit, dann kann es nicht ausbleiben, daB die Philo-
sophie in ihrem eigenen Bereich Positionen vertreten wird, die mit Aussagen der

1 M.-D. Chenu, La découverte de la nature, in: ders., La théologie au douziéme siecle, Paris 1957,

21-30

2 Boethium, ed. P. Courcelle (ed.), in: Archives d’histoire doctrinale et littéraire du moyen é4ge

12 (1939) 85
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Tradition nicht iibereinstimmen miissen. Wilhelm von Conches jedenfalls bean-
sprucht dieses Recht, riumt allerdings den Alten Kompetenz in Sachen des
christlichen Glaubens und der Lebensfithrung ein.

34.2 Natur und Wissenschaft

Die traditionellen Voraussetzungen der Naturdeutung verlieren zunehmend ihre
Verbindlichkeit. Man stiitzt sich nicht mehr einfach und unbesehen auf die Aus-
sagen der HL Schrift und deren traditionelle Ausdeutung. Welche Annahmen sind
aber an die Stelle der alten zu setzen, um die Natur - losgel6st von ihrer symboli-
schen Bedeutung - angemessen zu verstehen? Es miissen jedenfalls solche sein,
die dem Anspruch der universalen Vernunft gerecht werden. Und so nimmt es
nicht wunder, wenn wir sehen, daB die Autoren des 12. Jahrhunderts, die diesen
Anspruch anerkennen, von einer durchgehenden Rationalitit und Erkennbarkeit
der Natur ausgehen. Das hat nichts zu tun mit dem Gedanken der neuzeitlichen
Naturwissenschaft, die ja gerade nicht von einer an sich einsichtigen und erkenn-
baren Natur ausgeht, sondern von einer solchen, der der Mensch durch aufwen-
dige Bemiihungen die Antworten auf jene Fragen entlockt, die er an sie stellt.

Das Naturverstindnis des 12. Jahrhunderts ist nicht technisch im neuzeitlichen,
sondern rational im platonischen Sinne. Was das heift, zeigt sich im Timaeus, ei-
ner der wenigen Schriften Platons, die wenigstens zu einem bedeutenden Teil in
lateinischer Ubersetzung vorliegt. Dort findet sich die Formel, die das Na-
turverstindnis der Zeit leitet: fiir alles, was entsteht, muB es - so steht es in der
lateinischen Version - "eine rechtmiBige Ursache und Begriindung" (legitima
causa et ratio) geben.13 In diesem Gedanken liegt ein Anspruch, der die Natur
nicht einfach nach dem Vorbild der Sinneswahrnehmung zu beschreiben erlaubt,
sondern die Erscheinungen auf Ursachen zuriickzufiihren verpflichtet. Kurz: die
Naturerkenntnis nimmt die Form der Wissenschaft an, wenn man darunter in
einem allgemeinen Sinne Erkenntnis aus Ursachen versteht.

Der Anspruch der platonischen Formel wird in Kosmologien realisiert, die Gottes
Schopfungstitigkeit auf das Hervorbringen der vier Elemente und der menschli-
chen Seelen beschrinken. Thierry von Chartres (11151) etwa deutet den ersten
Satz der HI. Schrift: "Im Anfang schuf Gott Himmel und Erde" genau in diesem
Sinne und erklirt dann die Gestaltung der Welt aus den Eigenschaften und
Mischungen der Elemente. Er begreift also die gesamte Natur nach einem ein-
heitlichen Konzept. Dabei setzt er sein Verfahren, das er "secundum physicam"
(nach der Weise der Naturphilosophie) nennt'“, deutlich gegen die allegorische
und moralische Auslegung der Hl. Schrift ab. Auch in dieser Reflexion auf das

13
14

Timaeus 28a; Timaeus a Calcidio translatus, ed. H. Waszink, London-Leiden 1962, 20

De sex dierum operibus, ed. N. Hiring, The Creation and Creator of the World according to
Thierry of Chartres and Clarembaldus of Arras, in: Archivs d’histoire doctrinale et littéraire du
moyen age 30 (1955) 184
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Verfahren wird deutlich, was im 12. Jahrhundert geschieht. Wahrend die allegori-
sche Deutung das Gegebene auf seinen hoheren geistigen Sinn hin zu durch-
schauen sucht, also dem symbolischen Weltverstindnis zuzuordnen ist, und die
moralische Deutung auf die entsprechende Nutzanwendung fiir das menschliche
Handeln abzielt, kommt es der naturphilosophischen Betrachtung weder auf
praktische Verwendbarkeit ihres Wissens noch auf die gleichnishafte Gestalt der
Natur an, sondern einzig darauf, sie in sich zu begreifen. Ein solches Verfahren
setzt dann wiederum Natur als eine "weltanschaulich" neutrale GréBe voraus, auf
die man sich also unabhingig von unterschiedlichen Traditionen als auf ein
Gemeinsames beziehen kann.

Ubungsaufgabe 3:

Inwieweit ist Text III ein Beispiel fiir ein Verstindnis von Natur, das nicht genuin
judisch-christlich ist ?

Dies fiihrt - in diesem Zusammenhang - zu einem letzten Gedanken. Wer ein
Verfahren "secundum physicam" empfiehlt, mu8 auch deutlich machen, wie ein
solches Verfahren auszusehen hat. Es entsteht also, da die christliche Tradition
selbst iiber keine entsprechenden Verfahren verfiigt, ein wachsendes Bediirfnis
nach einsichtigen und nachvollziehbaren Erklirungsmodellen. Die im Strome der
eigenen Tradition mitgefithrten Elemente stoischer oder platonischer Herkunft -
hierher gehért auch der Timaeus mit seiner Kosmologie - geniigen den rationalen
Anspriichen bald nicht mehr. Jedenfalls 148t sich die zunehmende Attraktivitit
jener Zentren, in denen neue Methoden und Inhalte des Wissens angeboten wer-
den - vor allem Toledo und Siiditalien -, am besten erklidren mit der Einsicht in
das eigene Defizit an iiberzeugenden Mustern der Naturdeutung. Es sind die uni-
versale Vernunft und die Idee einer heilsindifferenten Natur, die das Bediirfnis
nach philosophischer Weltorientierung hervorrufen und die den lateinischen
Westen in die Lage versetzen, sich die arabische Wissenschaft und die aristoteli-
sche Philosophie zueigen zu machen.

3.4.3 Wissenschaft und Theologie

Der bisher geschilderte Vorgang - das mufl man sich immer wieder vor Augen
halten - vollzieht sich im lateinischen Westen, also in einer vom Christentum
geprigten Welt. Es steht daher zu erwarten, dafl die Représentanten und Eliten
des christlichen Lebens von diesem ProzeB ebenfalls beriihrt werden. Wie stellen
sie sich der neuen Entwicklung? Die Antwort kann nicht eindeutig ausfallen, weil
es mindestens zwei Formen der Reaktion gibt. Da sind einmal die Vertreter der
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Tradition. Als ihr wichtigster Reprasentant im 12. Jahrhundert kann Bernhard von
Clairvaux (1091-1153) gelten. Er kennzeichnet - und dies scheint mir bereits gegen
die Vertreter einer weltlichen Philosophie gerichtet zu sein - seine eigene Haltung
als die "einfachere und tiefergehende Philosophie", die darin besteht, "Jesus, und
zwar den Gekreuzigten, zu kennen" (haec mea subtilior, interior philosophia, scire
Iesum et hunc crucifixum). Die profane Wissenschaft erklirt er als "eitle
Geschwitzigkeit von Philosophen" (ventosa loquacitas philosophorum).15
Angesichts wachsender Anerkennung von Wissenschaft wird diese Position not-
wendigerweise zu einer partikuliren GroBe. Sie gehort gleichwohl in das 12.
Jahrhundert und bildet so etwas wie die Kehrseite des durch die
Verwissenschaftlichung bestimmten Prozesses. Denn sie hilt der christlichen
Welt die fiir ihre Identitéit unverzichtbaren Grundsitze in Erinnerung, ja sie tragt
zur vertiefenden Einsicht in diese Grundsitze Entscheidendes bei.

Dennoch ist nicht dies der Weg, der weiterfiihrt. Die Aufgabe, vor der die christ-
liche Elite des 12. Jahrhunderts steht, ist differenzierter als es bei Bernhard von
Clairvaux erscheint. Dieser beschrinkt sich darauf, die universalistisch nicht auf-
lésbaren Grundelemente der christlichen Tradition zu behaupten, trigt aber den
berechtigten Anspriichen der universalen Vernunft nicht Rechnung. Dadurch
lduft das Christentum Gefahr, kulturell in eine Ghettosituation zu geraten, wie
man das im 19. und 20. Jahrhundert vor allem an der katholischen Kirche beob-
achten kann. Wer dieser Gefahr steuern will, mu8 sich ein Instrumentarium
schaffen, das in der Lage ist - wie Schelling einmal sagt - "die Verbindung der
spekulativen und historischen Konstruktion des Christentums und seiner vor-
nehmsten Lehren" zu leisten.® Dazu ist die symbolisch orientierte christliche
Lehre der Tradition nicht in der Lage, weil sie keinen angemessenen Begriff von
Natur und Vernunft entwickelt. Erst dort, wo die christliche Lehre beides in sich
aufnimmt, gewinnt sie jene neue Gestalt, die in die Zukunft weist: sie wird zur
Theologie in unserem heutigen Sinne, die - wenigstens ihrer hohen Absicht nach -
den Versuch unternimmt, die universalen Anspriiche der Vernunft, also das spe-
kulative Moment, mit den Grundsitzen der Tradition, also mit dem historischen
Moment des Christentums, zu vermitteln. Es ist dieser Weg, der weiterfiihrt, wei-
terfiihrt zu den Entwiirfen der Hochscholastik, die mit den Namen Thomas von
Aquin, Johannes Duns Scotus oder Wilhem von Ockham verbunden sind.

Auf die Frage, wie sich die christlichen Eliten der neuen Entwicklung stellen, mul3
man also mindestens eine doppelte Antwort geben. Neben den Vertretern der
Tradition, die die fiir die christliche Identitit unverzichtbaren Grundsitze gewis-
sermaBen unvermittelt zur universalen Vernunft festhalten, gibt es andere, die die
Aufgabe der Theologie darin sehen, intellektuelle Rechenschaft iiber die "vor-
nehmsten Lehren" des Christentums abzulegen. Dies ist nur moglich, wenn sich

15 Sermones super Cantica canticorum 43,4 und 58,7 (Sancti Bernardi Opera II, rec. J. Leclercq,

C.H. Talbot, H.M. Rochais, Rom 1958, 43 und 131).

Vorlesungen iiber die Methode des akademischen Studiums (1802); in: E. Anrich (Hg.), Die Idee
der deutschen Universitit. Die fiinf Grundschriften aus der Zeit ihrer Neubegriindung durch
klassischen Idealismus und romantischen Realismus, Darmstadt 1956, 80
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die Theologie dabei der der allgemeinen Vernunft zugénglichen Mittel und Wege,
also der Philosophie als "Magd der Theologie" (ancilla theologiae) bedient. Man
kann darin eine Entwiirdigung der Philosophie sehen, da sie niemandem zu die-
nen hat, sondern in sich selbst ihr Geniigen findet. Diese Uberlegung mag hier
auf sich beruhen. Sie ist jedenfalls ungeschichtlich, weil sie nicht in Rechnung
stellt, daB die neue Bliite der Philosophie im 12. Jahrhundert und in der Folgezeit
sich gerade ihrer Fihigkeit zur Dienstleistung fiir die Theologie verdankt. Diese
wird erst durch die Philosophie zur Wissenschaft und damit auch in die Lage ver-
setzt, zu einer Disziplin der neu entstehenden Universitdten zu werden.

Die der allgemeinen Vernunft zuginglichen rationalen Mittel und Wege liegen im
12. Jahrhundert in der Dialektik. Die Theologie, sofern sie sich dem intellektuel-
len Rechtfertigungsanspruch offnet und damit scholastisch wird, muB also
zunichst dialektisch werden. Man darf dies jedoch nicht im urspriinglich platoni-
schen oder im hegelschen Sinne verstehen. Zwar bleibt auch im Mittelalter Aus-
gang des dialektischen Prozesses die Frage, darin liegt die Verwandtschaft mit
dem platonischen Ursprung; aber als Ziel der mittelalterlichen Dialektik gilt die
Aufhebung des in der Frage angelegten Zweifels in die Eindeutigkeit. Diese gibt
es allein im Aussagesatz oder Urteil, dem Ort von Wahrheit und Falschheit, wih-
rend die anderen Arten der Rede "den Dichtern zu iiberlassen sind" (poetis relin-
quendae sunt).!® Hier wird deutlich, wie sehr die scholastische Theologie (und
Philosophie) sich von der literarisch geprigten Tradition der symbolischen Welt-
sicht absetzt. Es kommt nicht darauf an, wie etwas gesagt wird, sondern welche
Griinde man fiir seine Rede geltend machen kann.

Die methodische Auszeichnung des Aussagesatzes bedeutet also einen "Eingriff
in die Sprachgestalt der iiberkommenen Theologie" und enthilt zugleich die
Magglichkeit, theologische Aussagen in Beweiszusammenhinge einzuordnen.
Theologie wird damit - wie schon angedeutet - Wissenschaft und gewinnt so die
Chance, sich argumentativ und institutionell mit anderen wissenschaftlichen Wei-
sen des Weltverhaltens zu verbinden. Doch man darf die Folgen dieses Vorgangs
nicht auBer Acht lassen. Denn in dem MaBe, in dem sich der aristotelische Wis-
senschaftsbegriff als MafBstab durchsetzt, tritt auch jene Spannung offen zutage,
die in der theologischen Verkniipfung von spekulativen und historischen Momen-
ten angelegt ist. Wer mit Aristoteles "die Forderung nach Allgemeinheit des
Gegenstandes einer Wissenschaft"?! anerkennt und damit zugleich akzeptiert, daB
es von verginglichen und damit auch geschichtlichen Sachverhalten eine
wissenschaftliche Erkenntnis im strikten Sinne nicht geben kann, der steht als
Theologe mit wissenschaftlichem Anspruch vor der Frage, wie denn die singula-
ren Ereignisse in der Geschichte der HI. Schrift theologisch zu behandeln sind.

19 Petrus Abaelardus, Dialectica, tr. 2, 1(ed. L. M. de Rijk, Assen 1970, 152).

0y Hodl, Die dialektische Theologie des 12. Jahrhunderts, in: Arts libéraux et philosophie au
moyen 4ge, Montréal-Paris 1969, 139, n. 10
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Hier liegt eine der groBen Schwierigkeiten der scholastischen Theologie, ein Pro-
blem, das durch die Dienstleistung der Philosophie fiir die Theologie erzeugt wird
und bei der symbolisch geprigten Theologie gar nicht auftreten kann.

344  Widerstinde gegen die Verwissenschaftlichung der Theologie

Die Offnung der Theologie fiir die Philosophie oder - was dasselbe ist - die Ver-
wissenschaftlichung der Theologie 16st natiirlich Widerspruch aus. Man kann drei
Gesichtspunkte unterscheiden, unter denen die Kritik erscheint:

Man darf "das Wesen des Glaubens nicht menschlichem Verniinfteln"
iiberlassenzz, heiBt der Vorwurf Bernhards von Clairvaux. Schlielich beruht
der Glaube auf einer hoheren, nicht menschlicher Leistung zu ver-
dankenden Einsicht. Hier tritt das Motiv zutage, das in allen Religionen,
die eine gewisse Reflexionskultur entwickelt haben, eine groe Rolle spielt:
die Unvereinbarkeit von religiosem Glauben und menschlicher Vernunft. In
einem gewissen sachlichen Zusammenhang mit diesem Einwand steht die
Kritik an der Offentlichkeit der neuen Theologie. Gott und der Glaube an
ihn - so die Kritik - gehéren nicht in die profane Offentlichkeit der Schule,
sondern in den geheiligten Raum. Und folglich ist die Theologie mit den
anderen Wissenschaften weder institutionell noch argumentativ auf eine
Stufe zu stellen.

In dem Bemiihen der neuen Theologie, ihre Inhalte argumentativ zu
erschlieBen, liegt - wie in aller Wissenschaft - ein Zug zur Objektivitit bei
gleichzeitiger Distanzierung von frommen Bediirfnissen und Erwartungen.
Die Kritik betont demgegeniiber die enge Verbindung von religiéser
Lebenswelt, innerer Erfahrung und Meditation, ein Zusammenhang, aus
dem das Wissen um Gott und die gottlichen Dinge eigentlich lebt. Bei
Rupert von Deutz (ca. 1075-1129/30) etwa findet sich das klare BewuBtsein
von dem Vorrang, ja von der im Grunde einzig sinnvollen Gestalt eines
erfahrungsgesittigten und lebensweltlich erschlossenen Wissens von Gott:
"Dieses Wissen stammt nicht aus einem &uferen und gleichsam fremden
Dokument, es stammt vielmehr aus der inneren und personlichen Erfah-
rung. Mdégen jene, die sich auf ihre Wissenschaft etwas einbilden, ruhig ihr
Wissen - oder was sie dafiir halten - vermehren, soviel sie wollen und kén-
nen, sie werden doch niemals jene Wissenschaft erlangen."” Kurz: die mit
der Philosophie verbundene Theologie ist im Grunde ein fruchtloses und
bloB abstraktes Wissen, das mit dem eigentlichen Wissen von Gott nichts zu
tun hat.

22
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Epistolae 189, 4 (Sancti Bernardi Opera VII, ed. J. Leclercq, H. M. Rochais, Rom 1977, 14).
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3.  In deutlichem Zusammenhang mit der objektivierenden Tendenz der neuen
Theologie stehen die Phanomene des Lehrstreits und des theologischen Irr-
tums, von nun an aus der Geschichte der Theologie nicht mehr wegzuden-
ken. Denn mit der Offnung zur Philosophie iibernimmt die Theologie auch
alle einschligigen Schwierigkeiten: unterschiedliche methodische Ansitze,
die zu unterschiedlichen Theologien fithren; Argumentations- und
Anwendungsprobleme. Was sich aus der Perspektive der Philosophie als
Zeichen lebendiger Diskussion und ernsthafter Miithe um die Wahrheit dar-
stellt, erscheint in den Augen der traditionsorientierten Kritiker als unver-
antwortlicher Streit, dem sie Eintracht und Friedfertigkeit als die erstre-
benswerten Weisen des Umgangs mit dem Gottlichen gegeniiberstellen.
Mag dieser Kritik auch ein kriftiger Schu8 an Illusion beigemischt sein, so
ist daran doch soviel richtig, daB eine symbolische Auslegung der ver-
bindlichen Texte, die sich um die Genauigkeit des Arguments nicht zu
kiimmern braucht, groBere Chancen hat, den dogmatischen Frieden zu be-
wahren als die dialektisch und philosophisch gepragte Theologie, in der sich
Lehrunterschiede nicht einfach allegorisch verdecken lassen.?*

Trotz der massiven Kritik gewinnt die scholastische Theologie zunehmend an
Boden. Dies ist philosophisch deshalb von grofter Bedeutung, weil es sich hier
um eine Theologie handelt, die ihrer ganzen Struktur nach auf Philosophie ange-
wiesen ist. Man kann deshalb mit gutem Grund sagen, da die Entwicklung der
Philosophie vom 12. bis zum 14. Jahrhundert vor allem eine Sache der Theologie
ist. Die groBten Philosophen der Epoche wie Petrus Abaelard, Albertus Magnus,
Thomas von Aquin, Johannes Duns Scotus, Wilhelm von Ockham oder Nikolaus
von Kues sind - auch wenn sie manches andere dariiber hinaus sein mégen -
zunichst und vor allem Theologen, Theologen allerdings, die die Verwiesenheit
der Theologie auf eine selbstindige Philosophie anerkennen und in ihrer akade-
mischen und literarischen Praxis auch realisieren.

3.5 Die Entdeckung der Innerlichkeit

Es wurde schon darauf verwiesen, daf8 die geistige Entwicklung des 12. Jahrhun-
derts eine strukturelle Ahnlichkeit mit den Verdnderungen im Griechenland des.
5. und 4. Jahrhunderts v. Chr. aufweist: die Vernunft, die nicht mehr primér durch
die Tradition, sondern zunehmend durch ihre eigene GesetzmaBigkeit, also durch
die des Logos bestimmt wird, gewinnt so die ihr eigene Form der Universalitit;
parallel dazu wird die Natur zu einem Bereich, auf den man sich argumentativ
beziehen kann, sie verliert also ihre sakrale bzw. symbolische Bedeutung. Zu die-
sen beiden miteinander in engem Zusammenhang stehenden Prozessen tritt ein
drittes Moment, nidmlich dasjenige der Innerlichkeit. In dem MaBe, in dem der
Gang der Vernunft und die Betrachtung der Natur rationalisiert werden, wéchst
auch das BewuBtsein fiir die Bedeutung des menschlichen Innenlebens. Was in

24 Siehe hierzu im Anhang Text III

Einheit gegen Zersplit-
terung

Philosophie als Sache
der Theologie



Georg Wieland

Antike und Mittelalter nur in begrenztem Umfang in Erscheinung tritt, wird fiir
die Neuzeit und vor allem fiir die Moderne zur eigentlichen Signatur: die Ratio-
nalisierung des gesamten Lebensbereichs fithrt zu einer ungeahnten Steigerung
der Bedeutsamkeit der Subjektivitit.

3.5.1 Phinomene der Innerlichkeit

Was in der Antike aufs Ganze gesehen doch nur vereinzelt begegnet, verbreitet
sich nach dem Tode des Anselm von Canterbury (+ 1109) "mit Windeseile durch
ganz Europa", nidmlich ein "Streben nach mehr Einsamkeit, mehr Selbstpriifung
und mehr Selbsterkenntnis."® Uberall stofen wir auf Momente individueller
Bewegtheit und BewuBtheit.

Am Beispiel der Beichte wird deutlich, daB es sich hier nicht um eine auf privili-
gierte Schichten beschrinkte Bewegung handelt. Zwar ist die Wahrscheinlichkeit
individuellen IdentititsbewuBtseins bei Ménchen, die die Einsamkeit kennen und
in Gebet und Meditation eingeiibt sind, groBer als bei Menschen auBerhalb des
Klosters, und bei Angehérigen jenes Standes, der die meisten Rechtsvorschriften
und Regeln der Etikette zu beobachten hat - und das ist nicht nur im Mittelalter
der hochste Stand - groBer als bei Angehorigen geringer privilegierter Gruppen;
denn Subjektivitit ist historisch betrachtet die "Folge sozialer Kontrollprozesse."?
Dennoch zeigt der 21. Canon des IV. Laterankonzils (1215) mit hinreichender
Deutlichkeit, daB die regelmiBige individuelle Beichte - und das schliet ein
Minimum an Selbstbeobachtung und Innerlichkeit ein - allen erwachsenen Chri-
sten institutionell zugemutet wird. Parallel dazu gibt es eine Fiille von Literatur,
die auf die Bildung des Gewissens zielt oder den Beichtvitern Anregungen gibt,
angemessen auf die unterschiedliche Lage der Beichtenden einzugehen.

Die wachsende Verinnerlichung und die damit einhergehende Individualisierung
zeigen sich auch in anderen Zusammenhingen. Sobald das Ich als bedeutsame
GroBe erfahren wird, gewinnt die Frage nach seiner Konstanz und Dauer eine
eigene Dringlichkeit. Vor allem der Tod als individuelles Geschick wird dann zum
Problem. Philippe Aries hat gezeigt?’, daB der Gedanke an den eigenen Tod in
dieser Zeit eine wachsende Bedeutung gewinnt, wiahrend die Einstellung zum Tod
in der antiken und frithmittelalterlichen Welt kollektiv verarbeitet wurde. Man
kann den sich im Laufe des 12. Jahrhunderts allgemein durchsetzenden Glauben

] R. W. Southern, Gestaltende Krifte des Mittelalters. Das Abendland im 11. und 12. Jahrhundert,
Stuttgart 1960, 202f.

LN Hahn, Zur Soziologie der Beichte und anderer Formen institutionalisierter Bekenntnisse:
Selbstthematisierung und ZivilisationsprozeB, in: Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsy-
chologie 34 (1982) 409
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an ein individuelles Gericht unmittelbar nach dem Tode und an das Fegefeuer als
Antworten auf diese Schwierigkeiten begreifen, die ihrerseits einer wachsenden
Individualisierung entspringen.

Auch das Verhiltnis der Menschen dieser Zeit zu Gott verindert sich, es wird
individueller, unmittelbarer, personlicher. Dies setzt allerdings eine Vorstellung
von Gott voraus, die den Gedanken der Personalitit ausdriicklich enthilt. Die
Steigerung der gottlichen Omnipotenz bei Petrus Damiani und anderen Anti-Dia-
lektikern scheint eine der Voraussetzungen dafiir zu sein, da8 Gott selbst Charak-
tere der Individualitdt und Subjektivitit in wachsendem MaBe zugesprochen wer-
den. Wenn Aelred von Rievaulx (t1167) Gott geradezu als Freundschaft begreifen
kann: Deus est amicitia8, dann driickt er damit eine Stimmung aus, die jenseits
der Moglichkeiten des frithen Mittelalters liegt. - Im 12. Jahrhundert beginnt sich
auch die Auffassung von Christus als Freund eines jeden Menschen umfassender
durchzusetzen.

Die Beispiele fiir den Vorgang der Verinnerlichung lieBen sich miihelos vermeh-
ren. Man brauchte nur auf die Mystik des 12. Jahrhunderts zu verweisen. Es
mogen hier einige Namen geniigen: au8er den schon erwdhnten Rupert von Deutz
und Bernhard von Clairvaux noch Elisabeth von Schonau (+1165), Hildegard von
Bingen (11179), Peter von Blois (11204) sowie Hugo (1t1141) und Richard von St.
Viktor (+1173). Man kénnte ferner das Phianomen der héfischen Liebe mit den
entsprechenden literarischen Zeugnissen sowie Beispiele aus der bildenden Kunst
heranziehen. Doch das wiirde die Zielsetzung sprengen. Wichtig ist jedenfalls die
Einsicht, da Enttraditionalisierung der Vernunft, Entdeckung der Natur und
Verinnerlichung Momente eines umfassenden Vorgangs sind, zu dem natiirlich
auch soziale und politische Veranderungen gehoren: das Aufblithen der Stadte,
die Bildung biirgerlicher Mentalititen, die wachsende Mobilitit und stirkere
berufliche Differenzierung tragen ihrerseits sicher zur Individualisierung und
Verinnerlichung bei.

3.5.2  Abaelard oder die philosophische Reflexion der Innerlichkeit

Das BewuBtsein fiir die verdnderte Lage liegt natiirlich nicht iiberall handgreiflich
zutage. Dennoch findet das Moment der Innerlichkeit einen hinreichend deutli-
chen Niederschlag in der Reflexion nicht nur auf das menschliche Handeln, wo
dieses Moment sachlich zuerst anzutreffen ist - Gewissen und Intentionalitit sind
die wirkungsgeschichtlich bedeutsamsten Gesichtspunkte, die das 12. Jahrhundert
in diesem Zusammenhang geltend macht -, sondern auch auf das menschliche
Erkennen. Vor allem bei Petrus Abaelard (1079-1142) biindeln sich die geistigen
Tendenzen des Jahrhunderts wie in einem Brennpunkt. Nicht nur in seinem Den-

B pe spirituali amicitia I 69 (Corpus Christianorum, Continuatio Mediaevalis 1, 301).
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ken, sondern auch in seinem Leben kommt die Bedeutsamkeit des subjektiven
Moments deutlich zum Vorschein. Zwei Hinweise - einer auf das Erkennen und
der andere auf das Handeln - mégen hier geniigen.

1.  Abaelard kritisiert seinen Lehrer Roscelin (ca. 1050-1123/25) in der Uni-
versalienfrage. Es geht bei dieser Frage um das Problem, ob die Allgemein-
begriffe (Universalien) bloBe Worter bzw. Namen sind, oder ob diesen Be-
griffen etwas in der Wirklichkeit entspricht, wodurch die Individuen einer
Art eine reale Einheit bilden. Doch nicht diese Schwierigkeit ist der eigent-
lich entscheidende Punkt. Denn weder Abaelard noch Roscelin sind - lo-
gisch betrachtet - Realisten, die eine eigene Wirklichkeit annehmen, welche
allen Individuen einer Art ihre Einheit gibt. Wenn es aber eine solche
ontologische GréBe nicht gibt, dann wird die Frage um so dringender, wo-
her den Namen ihre Eignung zukommt, von mehreren Individuen ausgesagt
zu werden. In diesem Zusammenhang wirft Abaelard seinem Lehrer vor,
beim Allgemeinbegriff nicht hinreichend zwischen dem physischen Laut,
der vox, und der ihm vom Menschen gegebenen Bedeutung, dem sermo,
unterschieden zu haben. Es gibt natiirlich eine materielle Identitéit von vox
und sermo: der physische Laut "Mensch" etwa, den ich ausspreche, ist nicht
verschieden von seiner Bedeutung, die darin besteht, daB er von allen
Menschen ausgesagt werden kann. Dennoch gibt es eine formale Differenz
zwischen dem naturhaften Laut und seiner universalen Bedeutung. Dabei
miiBte eigentlich klar sein - und das hat Roscelin nicht begriffen -, daB die
Eignung eines Wortes, von mehreren Dingen ausgesagt zu werden, nicht in
seiner physischen Lautgestalt liegt; als solche ist es selbst ein singulires
Ding, das nicht prédiziert werden kann. Fiir Abaelard ist der der vox eig-
nende Bedeutungswert, durch welchen sie zu einem sermo wird, Resultat
menschlicher Leistung. Und das ist der Punkt, auf den es hier ankommt.
Denn dadurch wird sichtbar, wie sehr Abaelard sich des Setzungscharakters
unserer geistigen Aktivititen bewuBt ist: Denken, Erkennen und Sprechen
lassen sich nicht als natiirliche Vorginge begreifen, die an uns mit uns
geschehen, sondern erweisen sich als bewuBlt gesetzte Vorginge mensch-
licher Selbst- und Weltgestaltung.

2.  Wie sehr Abaelard dem subjektiven Moment menschlicher Vollziige auf
dem Felde des Handelns Rechnung trigt, zeigt seine Ethik. Diese trigt den
bezeichnenden Titel: "Erkenne dich selbst" (Scito te ipsum). Die drei maB-
geblichen Grundbegriffe der Abaelardschen Ethik sind "Zustimmung'", "Ab-
sicht" und "Gewissen" (consensus, intentio, conscientia), also drei fiir das
Moment der Innerlichkeit zentrale Kategorien. - Die Zustimmung (consen-
sus) spielt eine wichtige Rolle bei der Unterscheidung von "Mangelhaftig-
keit" (vitium) - damit meint Abaelard im Unterschied zum zeitgendssischen
Sprachgebrauch nicht eine schuldhaft herbeigefiihrte sittliche Beeintréch-
tigung, sondern eine in der natiirlichen Beschaffenheit von Kérper oder
Geist liegende Neigung zum Bosen - und "Siinde" (peccatum), dem sittlich
Bésen selbst, das allein durch die Zustimmung zu dieser Neigung zustande-
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kommt. Damit 16st Abaelard den Bereich des Sittlichen von seinen natiirli-
chen Vorgaben und begreift ihn ausschlieBlich von der Subjektivitit her. -
Die gleiche Zielrichtung verfolgt er mit dem Begriff der Absicht (intentio).
Eine Handlung gewinnt seiner Meinung nach ihre sittliche Qualitit nicht
dadurch, "daB sie etwas Gutes in sich aufnimmt".?? Damit weist Abaelard
jede Form eines moralischen Objektivismus zuriick, wie er in seiner Zeit
noch weit verbreitet ist; die sittliche Qualitit einer Handlung bemiBit sich
nicht nach den duBeren Daten: Almosengeben oder Krankenbesuch gewin-
nen ihre moralische Dignitit allein aus der subjektiven Absicht, die diese
Aktivititen tragen. - Ahnlich steht es mit dem Gewissen (conscientia).
Abaelard begreift es als das sittliche BewuBtsein des handelnden Subjekts
und sieht darin den eigentlichen MaBstab fir Gut und Bose in sittlicher
Hinsicht. Siindhaft und damit bose sind Handlungen, Entschliisse und Ab-
sichten nur dann, wenn sie gegen das Gewissen verstoen. Die Mérder Jesu
haben also nicht gesiindigt, wenn sie glaubten, von ihrem Gewissen zu ihrer
Tat verpflichtet zu sein.

3.6 Folgelasten der Rationalisierung und Verinnerlichung

Fragt man nach der Bedeutung der hier vorgestellten Veridnderungen, so mu3
man zwischen den mittel- und den langfristigen Folgen unterscheiden, wobei das
Gewicht der mittelfristigen Folgen sich wiederum daran bemiflt, wie man die
langfristigen Folge beurteilt. Betrachtet man die Vorgénge z. B. nur aus der
rdumlichen Perspektive des lateinischen Westens und nur aus der historischen
Sicht des Mittelalters, dann tritt zwar jenes Neue hervor, das man mit dem histo-
rischen Begriff der Scholastik belegen kann. Damit sind positive wie negative
Erscheinungsformen des geistigen Lebens gemeint. Auf die positive Seite kann
man den ProzeB der Verwissenschaftlichung buchen, der die Bereiche der
Jurisprudenz, der Medizin und der Theologie umfaBt und gerade fiir das religiose
Leben zu hilfreichen Differenzierungen fithrt. So bringt die Verwissenschaftli-
chung klarer als je zum BewuBtsein, daf es zwischen traditions- und gesellschafts-
bezogener Orientierung in Glaubens- und Lebensfragen sowie den eigentlichen
Grundlagen des Glaubens deutlich zu unterscheiden gilt. Fiir die Geschichte der
Philosophie ist dieser Vorgang insofern von nicht zu unterschitzender Bedeutung,
als er im Medium des logisch geklirten oder zu klidrenden Begriffs vor sich geht.
Dadurch gewinnt die Philosophie eine wachsende Bedeutung, die sich in zuneh-
mender Selbstindigkeit der philosophischen Bemiihungen niederschligt.

Verbunden mit diesem geistigen Vorgang sind institutionelle und soziale Verén-
derungen. Das Studium wird zu einer eigenen GroB8e neben den im Mittelalter
maBgeblichen des sacerdotium und des imperium: die Reflexionskultur erhilt
einen eigenen Stellenwert neben geistlicher und weltlicher Macht. Die Universitét
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als selbstindige Korperschaft wird zum eigentlichen Ort dieser Kultur. Damit
riickt auch der Lehrer oder Magister in eine eigene Wiirde und Verantwortung
auf, die man als Resultat eines Professionalisierungsvorgangs fassen muB. In die-
sem Zusammenhang entwickeln sich eigene Formen und Methoden des Lehrens
und Lernens. Es entstehen neue literarische Formen, die aus dem akademischen
Unterricht erwachsen sind.

Die Kritik des Humanismus und der Aufklirung hat die Schattenseiten der
Scholastik tief in das europidische BewuBtsein eingeschrieben. Scholastische Phi-
losophie und Theologie: das bedeutet sterile Spitzfindigkeit, die nichts mit dem
Leben und den wirklichen Bediirfnissen der Zeit zu tun hat; das bedeutet Hoch-
schitzung der Theorie, die der Praxis voller Verachtung gegeniibersteht; das
bedeutet sprachliche Barbarei, die die der Literatur eigene Wahrheit und Luzidi-
tit ganz auBer sich hat. Auch wenn man diese und andere Punkte der Kritik auf
das Konto der Endphase einer Entwicklung schreibt, die sich anfangs aus jugend-
licher Kraft und Lebendigkeit speist, so ist die Distanz von Lebenswelt und Er-
fahrung doch der Preis, den die Scholastik von Anfang an zu zahlen hat. Man muf3
sich allerdings vor Augen halten, da3 gewissermaBen auf dem Riicken der Schola-
stik auch ein ProzeB wachsender Verinnerlichung stattfindet und daB erst der Zu-
sammenhang beider Vorginge das Ganze der geistigen Bewegung bezeichnet.

Wihrend die rdumliche und historische Innensicht die Bedeutung der hier vorge-
stellten Veridnderungen - vor allem unter dem MaBstab der neuzeitlichen Ver-
nunft - relativiert und zu einem rein mittelalterlichen Vorgang macht, stellt sich
das Ganze aus interzivilisatorischer Perspektive durchaus anders dar. Nicht zu
Unrecht kann man dann nimlich zu der Uberzeugung gelangen, daB diese Verin-
derungen "den Mutterboden fiir die institutionellen und kulturellen Entwick-
lungen der westlichen Welt bilden" und daB} diese Zeit "sich als Wasserscheide in
der internationalen Weltgeschichte" erweist.3! Hier werden die Weichen gestellt
fiir die Entfaltung des europiischen Geistes, der sich seitdem - im Guten wie im
Bésen - so erfolgreich behauptet hat. Einen negativen Beleg fiir diese These bie-
tet die Entwicklung der islamischen Welt. Sie ist im 12. Jahrhundert dem lateini-
schen Europa kulturell und politisch weit iiberlegen. Sie begibt sich dieser Uber-
legenheit, indem sie den innerislamischen Rationalisierungsvorgang unter Riick-
griff auf religiose Machtmittel abbricht; m. a. W. die Philosophie als traditions-
freie Relativierungsinstanz religioser Selbstverstandlichkeiten wird aus der Welt
des Islam verbannt mit der bekannten Folge, da8 diese Welt die intellektuelle
Bewiltigung von Neuzeit und Moderne noch vor sich hat. Es ist eine andere
Frage, ob man Neuzeit und Moderne will. Wer sie jedoch verstehen méchte, kann
das Mittelalter, kann vor allem das 12. Jahrhundert nicht aus seinen Bemiihungen
ausschalten.

31 g Nelson, Der Ursprung der Moderne. Vergleichende Studien zum Zivilisationsproze, Frank-

furt 1977, 141
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Anhang

Textausziige

Text 1: Berengarii Turonensis. De sacra coena adversus Lanfrancum ed. W.
H. Beekenkamp, Den Hague 1941. p. 47

Quod relinquere me, inquio ego, sacras auctoritates non dubitas scribere,
manifestum fiet diuinitate propicia illud de calumpnia scribere te, non de ueritate,
ubi deducendi sacras auctoritates in medium necessitate inde agendi locus
occurrerit, quamquam ratione agere in perceptione ueritatis incomparabiliter
superius esse, quia in euidenti res est, sine uecordiae cecitate nullus
negauerit.(...)

Vnde ipse dominus: "adhuc modicum", inquit, "in uobis lumen est, ambulate", et
apostolus: "non potui", inquit, "loqui uobis quasi spiritualibus", et beatus
Augustinus in libro de zera religione: "rationi purgatioris animae quae ad
perspicuam ueritatem peruenit auctoritas nullo modo humana praeponitur”, et
alibi: "pudet", inquit, "inbecillitatis humane, cum rationi roborandas auctoritas
quaeritur, cum auctoritate ueritatis quae omni homine est melior nichil possit
esse praestantius.

Verbis dialecticis ad manifestationem ueritatis agere non erat ad dialecticam
confugium facere, quamquam sie confugium illud accipitur, non me peniteat ad
dialecticam confugisse a qua ipsam dei sapientiam et dei uirtutem uideo minime
abhorrere, sed suos inimicos arte reuincere. Ait enim: "si ego in Beelzebub
principe demoniorum eicio, demonia filii uestri in quo eiciunt?" Et alibi "si Dauid
in spirito uocat eum dominum, quomodo filius eius est?" Maximi plane cordis est
per omnia ad dialecticam confugere, quia confugere ad eam ad rationem est
confugere, quo qui non confugit, cum secundum rationem sit factus ad imaginem
dei, suum honorem reliquit, nec potest renouari de die in diem ad imaginem dei.
Dialecticam beatus Augustinus tanta diffinitione dignatur, ut dicat: dialectica ars
est artrium, disciplina disciplinarum, nouit discere, nouit docere, scientes facere
non solum uult, sed etiam facit.
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Textausziige

Text 1: Berengar von Tours, De sacra coena ad Lanfrancum.
(dt. Ubers. von G. Wieland)

DaB du nicht zégerst zu behaupten, ich wiirde die heiligen Autorititen preisge-
ben, das, sage ich, wird durch géttlichen Beistand offensichtlich werden, daB du es
aus Verleumdung und nicht aus Wahrheit schreibst, wo es doch wohl angebracht
gewesen wire, die heiligen Autorititen mit der gebotenen Notwendigkeit als
Zeugen anzufithren; obgleich niemand bei klarem Verstand abgestritten hat, daB
es unvergleichlich besser ist, bei der Betrachtung der Wahrheit mit Vernunft vor-
zugehen; denn auf Einsicht beruht ja die Sache.

Mit Streitworten die Wahrheit offenbar machen bedeutete nicht, bei der Dialek-
tik Zuflucht suchen; obgleich - faBt man das als Zuflucht auf - es mich nicht reut,
mich der Dialektik zugewandt zu haben. Mit ihr sehe ich selbst die Weisheit Got-
tes und die Macht Gottes am wenigsten in Widerspruch stehen, sondern ihre
Feinde durch Kunst widerlegen. Es hei8t nimlich: "Und wenn ich die Ddmonen
durch Beelzebub austreibe, durch wen treiben dann eure Anhéinger sie aus?" Und
andernorts: "Wenn David ihn Herr’ nennt, wie kann er dann Davids Sohn sein?"
Es ist geradezu Zeichen eines GroBen Herzens, bei allen Dingen auf die Dialek-
tik zuriickzugreifen; denn bei ihr seine Zuflucht nehmen heiBt, bei der Vernunft
seine Zuflucht nehmen. Wer aber nicht dort seine Zuflucht sucht, obwohl er doch
gemiB der Vernunft als Ebenbild Gottes geschaffen ist, der gibt seine Wiirde
preis, und er vermag nicht, sich von Tag zu TAg zum Ebenbild Gottes zu erneu-
ern.Der heilige Augustinus wiirdigt dann auch die Dialektik mit einer Bestim-
mung von so ausgezeichneter Art, da8 er sagt: Die Dialektik ist die Kunst der
Kiinste, die Wissenschaft der Wissenschaften; sie weil zu lernen,sie weil zu leh-
ren, sie will nicht nur Wissende hervorbringen, sondern sie tut es auch.
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Text 2: Peter Abailard, Sic et Non. A Critical Edition, hg. v. Blanche B. Boyer
and Richard McKeon. The University of Chicago Press, Chicago and
London 1976/77

Quid itaque mirum si a sanctis quoque oatribus nonnulla ex opinione magis quam
ex veritate nonnunquam prolata sint aut etiam scripta? diligenter et illud
discutiendum est, cum de eodem diversa dicuntur, quid ad praecepti coarta-
tionem, quid ad indulgentiae remissinem vel ad perfectionis exhortationem
intendatur, ut secundum intensionum diversitatem adversitatis quaeramus reme-
dium. ... Facilis autem plerumque controversiarum solutio reperietur si eadem
verba in diversis significationibus a diversis auctoribus posita defendere
poterimus.

His omnibus praedictis modis solvere controversias in scriptis sanctorum dilegens
lector attentabit. Quod so forte adeo manifesta sit controversia ut nulla possit
absolvi ratione, conferendae sunt auctoritates, et quae potioris est testimanii et
maioris confirmationis potissium retinenda.

Quod si forte sanctis etiam ipsis, ut diximus, accidere Deus permittat, in his
quidem quae nullum fidei detrimentum habent, nec id etiam illis infructuose
accidit quibus omnia cooperantur in bonum. Hoc et ipsi ecclesiastici doctores
diligenter attendentes et nonnulla in suis operibus corrigenda esse credentes,
posteris suis emendandi vel non sequendi licentiam concesserunt, sie qua illis
retractare et corrigere non licuit.

His autem praelibatis placet, ut instituimus, diversa sactorum patrum dicta
colligere, quae nostrae occurrerint memoriae aliquam ex dissonantia quam
habere videntur quaestionem contrahentia, quae teneros lectores ad maximum
inquirendae veritatis exercitium provocent et acutiores ex inquisitione reddant.
Haec quippe prima sappientiae clavis definitur assidua scilecet seu frequens
interrogatio. .. Dubitando quippe ad inquisitionem venimus; inquirendo
veritatem percipimus.
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Text 2: Peter Abailard, Sic et Non. A Critical Edition, hg. v. Blanche B. Boyer
and Richard McKeon. The University of Chicago Press, Chicago and
London 1976/77

(dt. Ubers. v. G. Wieland)

Nimmt es daher wunder, wenn auch die heiligen Viter das eine oder andere zu-
weilen eher nach bloBer Meinung als nach der Wahrheit vorgetragen oder gar ge-
schrieben haben? Wenn iiber dasselbe Verschiedenes gesagt wird, so gilt es auch
mit Sorgfalt zu priifen, ob etwa die strenge Verpflichtung einer Vorschrift oder
die Gewihrung von Nachsicht oder die Ermutigung zur Vollkommenheit gemeint
ist, um dann ganz entsprechend den verschiedenen Absichten ein geeignetes
Heilmittel wider die Gegnsitzlichkeit zu suchen. ... Meistens 148t sich jedoch eine
auflésung der Widerspriiche leicht finden, wenn wir darlegen kénnen, daB die
verschiedenen Autoren dieselben Worter in verschiedener Bedeutung verwendet
haben.

Der aufmerksame Leser wird also darauf bedacht sein, die Widerspriiche in den
Schriften der Heiligen auf all die vorher behandelten Weisen aufzulésen. Wenn
nun aber - was vorkommen mag - der Widerspruch so offenkundig ist, daB er sich
iiberhaupt nicht mit Vernunft auflésen 148t, dann muB man die Autoritéiten mit-
einander vergleichen und sich vor allem an diejenige halten, die stairker als an-
dere bezeugt und mehr als andere bestitigt ist.

Wenn mit Gottes Erlaubnis dies sogar, wie wir gesagt haben, Heiligen widerfihrt,
also solchen Menschen, deren Glauben ganz ungeschmalert ist, dann widerfihrt
ihnen, denen alles zum Guten gereicht, auch dies nicht génzlich nutzlos. Darauf
haben auch die kirchlichen Lehrer ihre Aufmerksamkeit gerichtiet und eben
geglaubt, daB manches in ihren Werken verbessert werden miisse; deshalb haben
sie den Spiteren gestattet, sie zu bessern oder ihnen nicht zu folgen, wenn sie
selbst zur Revision oder Korrektur nicht in der Lage waren.

Nach diesen Vorbemerkungen ist es jetzt meine Absicht, so wie ich sie mir vorge-
nommen habe, die verschiedenen Aussagen der heiligen Viter zu sammeln, die -
nach meiner Erinnerung - auf Grund der Unstimmigkeit, die sie zu haben schei-
nen, Fragen aufwerfen, welche junge Leser zu grotem Eifer antreiben und durch
deren Untersuchung zu héherem Scharfsinn fithren. Dennstindiges und héufiges
Fragen gilt ja mit Recht als der erste Schliissel zur Weisheit. ... Durch Zweifel
kommen wir zum Suchen, im Suchen ergreifen wir die Wahrheit.
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Text 3: Magistri Theoderici Carnotensis Tractatus, ed. N. Hiring, Archives
d’Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age, 30 (1955) 184f.

De septem diebus et sex operum distinctionibus primam Geneseos partem secun-
dum physicam et ad litteram ego expositurus, imprimis de intentione auctoris et
de libri utilitate pauca praemittam. Postea vero ad sensum litterae historialem
exponendum veniam, ut et allegoricam et moralem lectionem, quas sancti exposi-
tores aperte executi sunt, ex toto praetermittam.

Intentio igitur Moysi in hoc opere fuit ostendere rerum creationes et hominum
generationem factam esse ab uno solo Deo, cui soli cultus et reverentia debetur.
Utilitas vero hujus libri est cognitio Dei ex facturis suis, cui soli cultus religionis
exhibendus est.

In principio creavit Deus caelum et terram, etc. Causas ex quibus habeat mundus
existere et temporum ordinem, in quibus idem mundus conditus et ornatus est,
rationabiliter ostendit. Prius igitur de causis, deinde de ordine temporum
«dicamus.

In principio igitur creavit Deus caelun et terram, i.e. materiam in primo momento
temporum creavit. Caelo vero creato, quia summae levitatis est et stare non
potest et quia continet emnia, de loco ad locum in antea progredi non potuit:
idcirco ab ipso primo momento suae creationis coepit circulariter converti ita ipsa
prima conversio integre perfecta esset in spatio, quod "prima dies" appellatum est.
In ipsa vero prima conversione caeli superius elementum, i.e. ignis illuminavit,
superiora inferioris elementi, i.e. aéris. Nam haec natura est caelestis ignis, ut sua
conversione illuminent aéra; mediante vero aére calefaciat aquea atque terrena.
Duae etenim ut ajunt philosophi, sunt virtutes ignis; altera splendor, altera vero
calor. Splendorem in aére naturaliter ignis efficit. Calorem vero in aqueis atque
terrenis exercet. Nam calor virtus est ignis, divisiva solidorum. Si vero calor in
aére sentitur, hoc contingit ex eo quod est ipse aér ex inferioribus elementis
spissatus.
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Text3: Magistri Theoderici Carnotensis Tractatus, ed. N. Héring, Archives
d’Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age, 30 (1955) 184f.

(dt. Ubers. v. G. Wieland)

Ich werde den ersten Teil der Genesis iiber die sieben Tage und die Unterschei-
dungen der sechs Werke gemiB der Naturlehre und nach den Buchstaben des
Textes auslegen und zunichst etwas iiber die Absicht des Autors und den Nutzen
des Buches vorausschicken. Dann aber werde ich zur Auslegung nach dem histo-
rischen Sinn des Textes kommen und dabei die allegorische und moralische Form
der Auslegung, welche die heiligen Erklirer bekanntlich angewendet haben, ganz
ibergehen.

Die Absicht des Moses in diesem Werk ist es also gewesen zu zeigen, daB einzig
Gott allein die Dinge geschaffen und die Menschen gezeugt hat, Gott, dem allein
Ehre und Anbetung gebiihrt. Der Nutzen aber dieses Buches liegt in der Erkennt-
nis Gottes aus seinen Werken; ihm allein ist die Ehre der Religion zu erweisen.

"Im Anfang schuf Gott Himmel und Erde" usw.. Er zeigt auf einsichtige Weise die
Ursachen, aus denen die Welt ihren Bestand hat, und die Ordnung der Zeiten, in
denen eben diese Welt begriindet und mit denen sie ausgestattet ist. Zunéchst will
ich also iiber die Ursachen, dann iiber die Ordnung der Zeiten sprechen.

"Im Anfang (also) schuf Gott Himmel und Erde", d.h. er schuf im ersten Augen-
blick der Zeiten die Materie. Nachdem aber der Himmel erschaffen war, konnte
er sich nicht von Ort zu Ort voran bewegen, weil er von hochster Leichtigkeit ist
und deshalb nicht fest zu stehen vermag und weil er alles umfaBt; deshalb begann
er vom ersten Augenblick seiner Erschaffung an, sich im Kreise zu bewegen, und
zwar so, daB die erste Umdrehung in einem Zeitraum vollstindig abgeschlossen
war, der "der erste Tag" heiBt.

In dieser ersten Umdrehung des Himmels nun erleuchtete das obere Element,
namlich das Feuer, die oberen Teile des unteren Elements, nimlich die Luft.
Denn es gehort zur Natur des himmlischen Feuers, daB es durch seine Umdre-
hung die Luft erleuchtet und vermittels der Luft das erwdrmt, was aus Wasser
und aus Erde besteht. Das Feuer hat namlich, wie die Philosophen sagen zwei
Krifte: die eine Kraft ist der Lichtglanz, die andere aber die Warme. Den Licht-
glanz ruft das Feuer in der Luft auf natiirliche Weise hervor. Die Wiarme aber
bewirkt es in dem, was aus Wasser und aus Erde besteht. Denn Wirme ist eine
Kraft des Feuers, die sich auf feste Korper verteilt. Wenn man demgegeniiber
Wirme in der Luft spiirt, so kommt das daher, da8 die Luft mit unteren Elemen-
ten durchsetzt ist.
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In prima igitur die creavit Deus materiam et lucem, i.e. illuminationem ex

superoris elementi, i.e. ignis, prima conversione in ipso aére innatam. Et hoc fuit
opus quod in prima die factum est.
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Am ersten Tag also schuf Gott die Materie und das Licht, d.h. die Erleuchtung,
die auf Grund der ersten Umdrehung des obereren Elements, ndmlich des
Feuers, in der Luft selbst erzeugt worden ist. - Und dies war das Werk, das am
ersten Tag geschaffen wurde.
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Text 4:

Karl Langosch, Hymnen und Vagantenlieder.
Lateinische Lyrik des Mittelalters mit deutschen Versen.
Darmstadt (Wiss. Buchgesellschaft) 1954

Sed pre cunctis hanc divine
Fons illustrat discipline,
Fons preclarus atque iugis,
Fons doctrine non de nugis,
Non de falsis argumentis.
Sed de Christi sacramentis.
Non hic artes Marciani
Neque partes Priciani,
Non hic vana poetarum,
Sed archana prophetarum,
Non leguntur hic poete,
Sed Johannes et prophete;
Non est scola vanitatis,
Sed doctrina veritatis;
Ibi nomen non Socratis.
Sed eterne trinitatis;
Non hic Plato vel Thimeus,
Hic auditur unus deus;
Nichil est hic nisi sanctum.
Sed in scolis disputantum
Sunt discordes et diversi,
Abberrantes et dispersi:
Quod hic negat, ille dicit;
Hic est victus, ille vicit,
Doctor totum contradicit.

Nos concordes super idem
Confitemur unam fidem,
Unum deum et baptisma.

Non hic error neque scisma,

Sed pax omnis et consensus,

Hinc ad deum est ascensus.
Ergo iure nostra scola
Singularis est et sola.
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Text 4:

Karl Langosch, Hymnen und Vagantenlieder.
Lateinische Lyrik des Mittelalters mit deutschen Versen.
Darmstadt (Wiss. Buchgesellschaft) 1954

Alles ziert es nicht so sehr
Wie der Quell der Gotteslehr,
Quell, der hell und ewig flieBt,

Dem nicht Tand, doch Lehr entflieBt,
Keine falschen Argumente,
Sondern Christi Sakramente.
Nicht die Weisheit des Marcian,
Nicht Grammatik des Priscian
Schétzt man hier, nicht die Poeten,
Doch die Tiefe der Propheten,
Nicht liest hier man die Poeten,
Doch Johannes und Propheten;
Nicht gibts eitles Wissen dort,
Sondern nur der Wahrheit Wort.
Sokrates wird nicht genannt,
Doch ist Trinitdt bekannt.
Von dem einen Gott man spricht,
Von Timdius, Plato nicht.
Herrscht das Heilge auch allein,
Stellt sich doch die Zwietracht ein
In den Schulen und der Streit,
Irrtum und Uneinigkeit;

Der siegt, der besiegt erscheint,
Der Professor anders meint.

Doch wir lassen uns nicht rauben
Eintracht iiber einen Glauben,
Einen Herrn und eine Tauf:
Dadurch gehts zu Gott hinauf,
Hier gibts Frieden, doch nicht Irren,
Eintracht, doch nicht Schisma-Wirren.
So steht unser Schul allein,
diirfte einzigartig sein.
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Text 5: Peter Abelard’s Ethics. Hrsg. v. D. E. Luscombe, Oxford 1971

Quod intentione bona sit opus bonum

Bonam quippe intentionem, hoc est, rectam in se dicimus, operationem uero non
quod boni aliquid in se suscipiat, sed quod ex bona intentione procedat. Vnde et
ab eodem homine cum in diuersis temporibus idem fiat, pro diuersitate tamen
intentionis eius operatio modo bona modo mala dicitur, et ita circa bonum et
malum uariari uidetur, sicut haec propositio ’Socrates sedet’ uel eius intellectus
circa uerum et falsum uariatur, modo Socrate sedente modo stante. Quam qui-
dem permutationem uarietatis circa uerum et falsum ita in his contingere Aristo-
tiles dicit, non quod ipsa quae circa uerum uel falsum mutantur aliquid suscipiant
sui mutatione, sed quod res subiecta, id est, Socrates in seipso moueatur, de
sessione scilicet ad stationem, uel e conuerso.
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Text 5: Peter Abelard’s Ethics. Hrsg. v. D. E. Luscombe, Oxford 1971
Ein Werk ist allein durch die gute Absicht gut
(dt. Ubers. v. G. Wieland)

Wir sagen tatsichlich, daB eine Absicht gut, das heiBt in sich richtig ist, wihrend
eine Handlung nicht dadurch gut heiit, da8 sie etwas Gutes in sich aufnimmt,
sondern das sie aus einer guten Absicht hervorgeht, Wenn deshalb auch derselbe
Mensch zu verschiedenen Zeiten dasselbe tut, so nennt man seine Handlung ent-
sprechend der verschiedenen Absichten bald gut, bald bése. Und sie scheint
ebenso zwischen gut und bose zu schwanken, wie der Satz "Sokrates sitzt" bzw.
dessen Bedeutung zwischen wahr und falsch schwankt, je nachdem ob Sokrates
sitzt oder steht. Diese schwankende Verinderung zwischen wahr und falsch
beruht nach Aristoteles nicht etwa darauf, da dasjenige, was zwischen wahr und
falsch schwankt (also der Satz), etwas von der Veridnderung selbst in sich auf-
nihme, sondern daB die zugrundeliegende Sache, das heifit Sokrates, sich selbst
bewegt, nimlich vom Sitzen zum Stehen und umgekehrt.
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Bearbeitungshinweise zu den Ubungsaufgaben

Zu Ubungsaufgabe 1:

Sie sollten zunichst einige Uberlegungen darauf verwenden, was Philosophie
heiBt und welchen Anspruch sie erhebt: z. B. daf sie sich von keinen unaufgeklir-
ten Vorgaben leiten 148t, also ganz Sache der Vernunft ist; daB sie faktisch immer
in der Mehrzahl auftritt, wodurch sich ihre Anspriiche relativieren. - In einem
néchsten Schritt kime es darauf an, sich deutlich zu machen, was im Begriff der
wahren Philosophie enthalten ist: z. B. daB nicht der Mensch sich zur endgiiltigen
Wahrheit verholfen hat, sondern daB diese von Gott gegeben ist; dal wahre Phi-
losophie universal und endgiiltig ist. - Dann wire es wichtig, sich die Konsequen-
zen eines solchen Begriffs fiir das Selbstverstindnis einer Kultur zu vergegenwir-
tigen. - SchlieBlich sollten Sie auch bedenken, welches Uberforderungspotential
im Begriff der wahren Philosophie steht: Wie kann die von Gott gegebene Wahr-
heit vom Menschen erfat und festgehalten werden? Sinn dieser Aufgabe sollte es
sein, sich dariiber klar zu werden, daf ein solcher Begriff einerseits Ansporn zur
Reflexion ist, andererseits Elemente zu seiner Aufldsung in sich birgt.

Zu Ubungsaufgabe 2:

In einem ersten Schritt empfiehlt es sich, die kulturelle Leistung von Traditionen
zu bedenken: sie bedeuten Selbstverstindlichkeiten und Fraglosigkeiten, die die
Identitit einer Kultur verbiirgen. Denken Sie dabei auch an Fraglosigkeiten in
Ihrem eigenen Lebensbereich. - Fragen Sie sich sodann, wodurch solche Selbst-
verstindlichkeiten ihre Fraglosigkeit verlieren (z. B. Moglichkeit einer Sicht von
auBen; Verlust von Glaubwiirdigkeit - warum?). - Gehen Sie dann der Frage
nach, wie Abaelard (Text II) die Widerspriichlichkeit seiner Tradition behandelt.
Es gilt dabei vor allem, sich zwei Probleme gegenwirtig zu halten: (a) Was bedeu-
tet es angesichts von offenkundigen und hermeneutisch nicht auflésbaren Wider-
spriichen, sich auf die am besten bezeugte Autoritit zu stiitzen? (Fragen der
Erkenntnis einer solchen Bezeugung, der Einigung darauf usw.) (b) Mit welchen
Konsequenzen ist zu rechnen, wenn traditionelle Selbstverstindlichkeiten in
Zweifel gezogen werden, ohne da Autorititen zu Rate gezogen werden kénnen?

Zu Ubungsaufgabe 3:

Lesen Sie den Text sorgfiltig durch und priifen Sie dann zunichst die Absicht des
Autors. Bedenken Sie in einem néchsten Schritt, welche Bedeutung der Autor der
biblischen Vorgabe einrdumt und welchen EinfluB diese auf die Darstellung des
ersten Schopfungstages hat. Priifen Sie deshalb, ob das hier zugrundegelegte Ver-
standnis von Natur an die biblische Vorgabe gebunden ist oder sich - wenigstens
prinzipiell - davon 16sen 148t. Es empfiehlt sich in diesem Zusammenhang, dem
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Verfahren des Autors besondere Aufmerksamkeit zu widmen. - Halten Sie sich
bei dieser Aufgabe im ganzen die Frage vor Augen, ob der Text wirklich geeignet

ist, als ein Beispiel fiir ein "weltanschaulich" neutrales Verstidndnis von Natur zu
dienen.
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