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Die Tatsache, dass die Religion im geistigen Leben von Byzanz
die Vorrangstellung hat, erkldrt, warum die byzantinische Philosophie
von der Theologie nicht zu trennen ist und dem theologischen Denken
zumeist gute Dienste leistet. Das bedeutet keineswegs, dass die
Selbstdndigkeit und Unabhéngigkeit der byzantinischen Philosophie
von der Theologie aufgehoben wird. Die philosophische Spekulation
hebt sich von der theologischen Betrachtung unverkennbar ab. Wir
konnten genauer sagen, dass Theologie und Philosophie in Byzanz jedes
eventuelle antithetische Verhéltnis ihrer Anschauungen in einer hé-
heren Synthese aufheben. Diese Synthese ldsst sich auf folgende Formel
bringen: Verschiedenheit, aber nicht Geschieden-
heit von Theologie und Philosophie.

Der Glaube, die christliche Weltanschauung und die — sub spe-
cie aeternitatis — Lebenstheorie machen die Philosophie nicht iiber-
fliissig. Die christliche Erlosung — der Lehre der Kirchenvéter nach —
bedeutet, dass die ganze menschliche Natur mit ihren Anlagen in Chri-
stus aufgenommen und in ihm bereits potentiell geheiligt ist. Im Rah-
men der orthodoxen byzantinischen Spiritualitdt herrscht die von dem
hl. Paulus und Irenaios formulierte Idee der Rekapitulation (Anake-
phalaiosis, ’Avaxepadaiwoig) aller Realitdten zu Christus. Diese Reka-
pitulation bedeutet die Verschlingung und Verméhlung aller Wesen-
heiten und Wirklichkeiten — sowohl der géttlichen, himmlischen und
unsichtbaren als auch der irdischen, menschlichen und sichtbaren; die
seinshafte Verschmelzung des Himmels mit der Erde; die Ineinsbil-
dung aller Menschen in dem einen Haupt Christus; die Zuriickfiithrung
des Alls und aller menschlichen Dimensionen und angeborenen Pradis-
positionen zu Gott.

* Vortrag gehalten in der 96. Vortragsfolge «<BYZANZ» der Funkuniversi-
tat RIAS (Berlin).
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So verstehen wir, warum die philosophische Anlage, die auch
jedem Menschen angeboren ist, in der Ganzheit jeder christlichen Per-
sonlichkeit bejaht und geheiligt wird. Diese Anlage, wie Plato und Ari-
stoteles iibereinstimmend bezeichnen, regt sich in einem eigenartigen
Erlebnis. Dieses Erlebnis ist ein Oaxvpdlew, ein Staunen, ein Sich-Wun-
dern, ein philosophisches Problemgefiihl, das naturnotwendig zum
Fragen fuhrt. Auf das. Oavpdlew folgt das 2feralewv, das Forschen und
Fragen, das in jedem Menschen ein geistiges Bediirfnis befriedigt.

Die echte Theologie, die immer den Funken der philosophischen
Spekulation entziindet, trégt stets zur Entwicklung der Philosophie
bei. Die grossen philosophischen Systeme haben jeweils Anregung und
Anstoss aus der Theologie bekommen. Wir kénnten auch erwéhnen,
dass die neuere Philosophie bis in die Gegenwart hinein kaum weniger
unter dem Einf{luss der Bibel und der christlichen Lehre als dem der
antiken griechischen Philosophie steht.

Das philosophische Problemgefiihl wird stdndig von der Theolo-
gie ermutigt, weil die echte Philosophie iiber sich selbst hinaus auf ein
hoheres Ideal hinweist, das die Erfiillung jener letzten Sehnsucht be-
deutet, die keine Philosophie zu stillen vermag. Die Religion allein, als
wesensnotwendige Ergidnzung der Philosophie, vermag jene Sehnsucht
nach dem Unendlichen zu befriedigen. So bewahrheitet sich das tiefe
Wort des Dichters Geibel: «Das ist das Ende der Philosophie, zu wissen,
dass wir glauben miissen».

Gerade auf dem fruchtbaren Boden dieser Begegnung und der
Gegenseitigkeit der theologischen und philosophischen Spekulation ist
in Byzanz der Baum der christlichen Philosophie gewachsen. Sie ist
nicht ohne einen tiefgehenden FKEinfluss des christlichen Glaubens zu
verstehen. Selbstverstindlich kann die Rede von Philosophie sein, in-
sofern es erforderlich ist, dass die logische Begriindung allein aus Sétzen
und Sachverhalten erfolgt, die der natiirlichen Vernunft zugénglich
sind; ein Ausgehen von Glaubenssédtzen als solchen wére nicht mehr
Philosophie. Dabei ist aber nicht ausgeschlossen, dass der christliche
Glaube psychologisch mannigfache Orientierung und Hilfen bietet, in-
dem er zum Beispiel neue Fragestellungen anregt, neue philosophische
Lésungsversuche nahelegt und die Erfassung {ibersinnlicher Wahr-
heiten durch die Begiinstigung analoger und symbolischer Begriffsbil-
dung erleichtert. Ohne Zweifel hat der christliche Glaube die byzantini-
sche und im besonderen die patristische Philosophie beeinflusst.

Wenn von christlicher Philosophie die Rede ist, darf man nicht,
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wie sonst, an die systematische Arbeit der Philosophen denken, die nur
Philosophen sind. Diese Philosophie ist vielmehr unter Umstidnden
spontan und oft genial in den Schriften von Theologen unf Kirchenvétern
eingebettet, die bei der theologischen Durchdringung des Glaubens-
gutes Probleme anschneiden, die sachlich in die Philosophie gehdren
und dann natiirlich mit philosophischen Methoden und Begriffen ange-
fasst werden miissen.

Die Kirchenviter verwerfen einmal die «Weisheit» dieser Welt,
dann hinwiederum lassen sie fiir einige philosophische Probleme das
philosophische Denken der Nichtchristen gelten und berufen sich fiir ihre
eigene Sache sogar auf das Zeugnis der ausserchristlichen Philosophie.
Oft zitieren sie zum Beleg ihrer christlichen These auch griechische
Philosophen.

Bahnbrechend fiir die christliche Philosophie war der philoso-
phische Eklektizismus und im besonderen das Beispiel der hellenistisch-
jiidischen Philosophie. Philon von Alexandrien, obwohl ein gesetzes-
treuer Jude, machte es sich, offenbar aus innerem Bediirfnis, zur Auf-
gabe, die griechische Philosophie mit der alttestamentlichen Religi-
ositét zu verbinden. Einige Kirchenviter wiederholen mit Klemens von
- Alexandrien, dass die heidnische Philosophie ein Geschenk des géttlichen
Logos und der Vorsehung war, durch das die Heiden auf eine &hnliche
Weise fiir die Aufnahme des Christentums vorbereitet und erzogen wer-
den sollten — wie die Juden durch das Alte Testament. So konnen wir
z. B. verstehen, waruin die drei grossen Kappadozier (Gregor von Na-
zianz, Basilius der Grosse, Gregor von Nyssa) und andere kirchliche
Schriftsteller (Johannes Chrysostomus, Makarios der Agypter, Epi-
phanius von Salamis, Theodoret von Cyrus, Johannes von Damaskus,
Photios der Grosse u.a.) praktisch das ganze Werkzeug der griechischen
Philosophie in ihrer christlichen Lehrverkiindigung handhaben. Der
Geist des Griechentums war die Atmosphére, die das Christentum hier
umgab. Es bediente sich nicht nur der griechischen Sprache, sondern
auch der Kategorien, der Denkformen und Gedankenmittel der grie-
chischen Philosophie. Erst recht war dies notwendig, wenn es galt, den
Polytheismus zu bekdmpfen und Angriffe von seiten des Heidentums
oder der schon frith auftretenden gnostischen und anderen Sekten und
Hiéresien zuriickzuweisen. Der falschen «Gnosis» galt es die «wahre»
entgegenzusetzen. Als Vorbild und Vorldufer auf diesem Gebiet galt
immer der Beitrag von Origenes. Obwohl manche Stiicke seiner Lehre
vom kirchlichen Bewusstsein zuriickgewiesen wurden, blieb das Prinzip
der Verbindung von Theologie und Philosophie von da an herrschend.
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So hatten die Byzantiner von der christlichen Religion aus zur ausser-
christlichen  Philosophie vielfache Briicken geschlagen. Die Dogmen
selbst waren in griechischen Werthegriffen ausgeprdgt. Die Logos-Spe-
kulation wurde z.B. durch die Lehre von Philon angeregt. Aristoteli-
sche Begriffe, wie Wesenheit, Substanz, Natur, spielen in den trinitari-
schen und christologischen Streitigkeiten schon frith eine Rolle. So
entsteht die Aufgabe, die Einheit Gottes mit der Dreiheit der gottli-
chen Personen vereinbar zu machen. Das Denken der Christen stammte
sodann von der monotheistischen Tendenz, dem Vorsehungsglauben
und der ethischen Lehre gewisser Vertreter des Stoizismus. Im beson-
deren miissen wir den Einfluss des Platonismusses unterstreichen. Die
reine Ethik der Platoniker, ihre Vorliebe fiir das Ubersinnliche, ihre
metaphysische Unruhe liessen das Gefithl der Wahlverwandschaft an-
klingen. Die «Enneaden» des Neuplatonikers Plotin beeinflussten nicht
nur die schon erwéhnten drei grossen Kappadozier, sondern auch andere
kirchliche Schriftsteller (Kyrill von Alexandrien, Pseudo-Dionysius
Areopagita u.a.). '

Trotz aller weitgehenden Hilfestellung, die das griechische Den-
ken der christlichen Philosophie leistet, und trotz der Symbiose von
Griechentum und Christentum geht der christliche Gedanke mit Si-
cherheit seinen Weg. Bei der christlichen Philosophie in Byzanz han-
delt es sich nicht um eine «Hellenisierung» des Christentums, sondern um
eine Verchristlichung der griechischen Gedankenwelt. So kann man
auf die ganze ideengeschichtliche Verbindung der byzantinischen christ-
lichen Philosophie mit dem griechischen Geist das Wort ausdehnen,
das Thomas von Aquin iiber die Beziehung Augustins zu den platoni-
schen Denkmotiven ausgesprochen hat: «Augustinus ist voll von plato-
nischen Lehren; was er findet, {ibernimmt er, wenn er sieht, dass es mit
dem Glauben zusammenstimmt; stimmt es nicht dazu, dann verbessert
er esy.

Die Stellungnahme der Byzantiner zum griechischen philosophi-
schen Denken ist nicht knechtisch, sondern kritisch, priifend, richtend,
wihlend, eklektisch und schépferisch gestaltend. Die byzantinische Phi-
losophie ist also nicht eine griechische Philosophie mit christlichen Or-
namenten, sondern ein aus der Wurzel und dem Wesen des christlichen
Grunderlebnisses — durch selbstdenkerische Betrachtung und Erfor-
schung der philosophischen Probleme — entsprungenes Gedankensy-
stem, das verschiedenartige Gedanken und Elemente zu dem organi-
schen Ganzen der christlichen Weltanschauung und Lebenstheorie selb-
stdndig vereinigt und tiefgreifend umformt und umbildet. Die Ver-
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treter der christlichen Philosophie in Byzanz sind also Christen, die,
soweit mdglich, eine Konvergenz und gegenseitige Anndherung zwi-
schen ihrer Philosophie und ihrem Glauben (und somit ihrer Theolo-
gie) anstreben, ohne dabei die wesentliche Unterschiedenheit und In-
kommensurabilitdt der beiden Bereiche zu ignorieren. Dieses Bemiihen
bedeutet weder eine von vornherein gegebene, unbedrohte Spannungs-
losigkeit zwischen Philosophie und Glaube, noch erlaubt es die Flucht
in eine «doppelte Wahrheit.

Damit ist im Prinzip auch die jiingst viel erérterte Frage beant-
wortet, ob es eine «hristliche Philosophie» gibt. In strengem Sinne kann
es eine christliche Philosophie so wenig geben, wie es eine christliche
Mathematik oder Naturwissenschaft geben kann. Trotzdem, — weil
alle Vertreter der Philosophie eine Weltanschauung haben, die in der
Idee eines Weltgrundes gipfelt, der zugleich als Wertgrund " und
Wertprinzip gefasst werden muss—, ist es versténdlich, warum das ge-
nuine Philosophieren als ein besonderes philosophisches Gebiet die
Weltanschauungslehre konstituiert, die stark christlich ausgeprégt
sein kann. Thre Gotteslehre, ihre Lehre von der menschlichen Existenz
sowie ihre Lehre vom Sinn der Geschichte kénnte christlich bestimmt
sein. Man konnte also hier von einer «christlichen Theologie», einer
«christlichen Anthropologie» und einer «christlichen Geschichtsphiloso-
phie» sprechen. Ebenso kann man von einer «hristlichen Lebensphilo-
sophie» reden, weil zur Weltanschauung auch eine Sinndeutung des
menschlichen Lebens gehort. Das Beiwort «christlich» ist demnach nur
dort am Platze, wo es sich um Gebiete handelt, die in Weltanschauungs-
fragen hineinspielen und die deshalb eine Behandlung vom Standpunkt
der christlichen Weltanschauung aus zulassen. So haben wir — nach
der formalen Erwidhnung der ideengeschichtlichen Grundprinzipien der
christlichen Philosophie in Byzanz — soeben ihre inhaltlichen Schwer-
punkte erwahnt, die ihr Spezifikum und ihr Eigentiimliches bilden und
die wir skizzenhaft fortfithren werden:

Was die Gotteserkenntnis betrifft, so iibertreffen die
. Byzantiner die aristotelische Erkenntnistheorie, die nur ein sensuelles
Wahrnehmen und ein intellektuelles Denken als Quellen der Erkenntnis
anerkennt. Nach der byzantinischen Erkenntnislehre gibt es — neben
sensus und ratio — eine dritte Erkenntnisquelle: das irrationale Erleb-
nis, das eine iberlogische Gewissheit gibt. Die religios-mystische In-
tuition wird hier einerseits zum rational-diskursiven und andererseits
zum sinnlichen Erkennen in Beziehung gesetzt und dadurch in ihrer
Eingenart klar herausgearbeitet, Die Gotteserkenntnis weist so einen
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intuitiven Faktor auf. Von der volitiven Daseinsintuition unterscheidet
sich die emotionale Wertintuition, die Werterfahrung, die eine Erkenn-
tnis sui generis ist. In diesem Rahmen konnen wir die religiose Erfahr-
ung verstehen. Da Gott nicht nur als ens realissimum, sondern zug-
leich als summum bonum erlebt wird, ist die religiose Erfahrung nicht
bloss Realitédtserfahrung, sondern auch Werterfahrung.

Die Idee der religiésen Erfahrung herrscht in der christlichen Phi- |
losophie von Byzanz, die einen unmittelbaren Kontakt der Seele mit
Gott, eine mystische Gottesschau lehrt. Fast alle Byzantiner betonen,
dass wir in unmittelbarer, — also nicht durch Denken, Schliessen, Be-
weisen —, vermittelter Weise eines ins Unerfahrbare hineinreichenden
Inhalts innewerden. So ist eine durchaus eigenartige, intuitive Gewiss-
heit dort, wo der Mensch unmittelbar dessen gewiss ist, sich in Einheit
mit dem Unendlichen, mit dem Absoluten, mit dem tiefsten Grund
alles Seins, mit dem Ewig Einen zu fithlen. In gleichem Sinne spre-
chen Max Scheler und Rudolf Otto in unserem Jahrhundert von der
Selbstevidenz des religiosen Bewusstseins und von dem Erkenntnisor-
gan fiir das Heilige oder Numinose.

Die unmittelbare intuitive Gotteserkenntnis gipfelt in der b y-
zantinischen Mystik, in der die Uberzeugung von der Mog-
lichkeit eines unmittelbaren Berithrens und Schmeckens Gottes hei-
misch ist. Trotzdem ist und bleibt unsere Gotteserkenntnis Stickwerk.
In diesem Zusammenhang miissen wir besonders den Palamismus er-
wihnen. Gregorios Palamas beantwortete die Frage, wie der absolut
transzendente Gott immanent erfahren werden kénne. Nach seiner Leh-
re ist das Wesen Gottes unerkennbar; erfahrbar sind nur seine unge-
schaffenen Energien.

Die Tatsache, dass das Wesen Gottes immer unnahbar bleibt,
erklart, warum das Symbol die wichtigste Sprache ist, die fiir die Reli-
gion passt. Von hier aus fallt auch ein Licht auf die sogenannte «ega-
tive Theologie», wie sie Pseudo-Dionysios Areopagita im Geiste des
Neuplatonismus begriindet hat. Er lehrt, dass man von Gott in Nega-
tionen reden konne. Alle Verneinungen sind wahr, alle Behauptungen
falsch. Gott ist der schlechthin «Namenloser. Sein Wesen lisst keine posi-
tiven Pridikate zu. Er muss geradezu als das «Nichts» bezeichnet werden.

Neben der negativen gibt es in Byzenz auch eine reiche p o si-
tive Theologie. Die unmittelbare und intuitive Gotteserkenntnis
wird von einer spekulativen Religionsphilosophie unterstiitzt und ge-
fordert, die das Sein der Welt auf eine transzendente Ursache zuriick-
fithrt. Aber die metaphysischen Préadikate erschopfen das Wesen der
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Gottheit nicht. Die Idee des Gottlichen enthdlt neben dem Rationalen
immer das Ineffabile, insofern es begrifflicher Erfassung vollig unzu-
ginglich ist. Die christliche Philosophie fiithrt so zur Theologie des
«ganz Anderen» und bekampft immer die gnostischen Systeme, deren
Wesen darin besteht, dass die Religion nur als eine niedrige Stufe der
metaphysischen Erkenntnis angesehen wird. Nach der Lehre der gros-
sen Kirchenviter sind der Gott der Religion und das Absolute der Meta-
physik zwar realiter identisch, intentionaliter aber verschieden. Inten-
tionsgegenstand der Religion ist der «Heilsgott», d.h. der persénliche
Gott, der sich dem Menschen offenbart und dadurch sein Heil bewirkt.
Intentionsgegenstand der Metaphysik ist der «Wissensgotts, d.h. der
als letztes Erklarungsprinzip fiir Dasein und Sosein der Welt fungie-
rende Weltgrund.

Die natiirliche Offenbarung Gottes in seinem Werk, wie es der
Apostel im Auge hat, beruht auf dem symbolischen Ausdrucksverhalt-
nis Gottes in Natur und Seele, im «Spiegeln» seiner in der Natur, in
einem Hinweisen, Hindeuten der Dinge selbst und ihres Sinnes auf Gott
als den Grundsinn der Welt — lauter Dinge, die nur der religiose Akt
in der frommen Naturbetrachtung und Seelenbetrachtung erfassen kann.

Die Benutzung des kosmologischen und des teleologischen Got-
tesbeweises hat sehr zur Entwicklung der byzantinischen N a tur-
philosophie beigetragen, nach der die Originalschrift Gottes in
die Berge und Wilder, in das Meer und in den Sternenhimmel geschrie-
ben ist. Ganz besonders ist das Erhabene und das Grenzenlose in der
Natur geeignet, die religiosen Saiten unserer Seele in Schwingung zu
versetzen. Der Abglanz des Ewigen ruht auf der sichtbaren Schépfung.
Professor Ernst Benz hat charakteristisch geschrieben, dass «wéhrend
innerhalb des westlichen Christentums die christliche Naturphilosophie
aufs ganze gesehen weithin zuriickgetreten ist, hat die Ostkirche ihr
christliches Verhéltnis der Schépfung in immer neuen Entwiirfen einer
christlichen Kosmologie und Naturphilosophie ausgedriickt. Das christ-
liche Verstidndnis des Kosmos kommt vor allem darin zum Ausdruck,
dass das Heilsgeschehen nicht nur als ein fiir den Menschen bestimmtes
und sich vollziehendes Ereignis gedacht wird, sondern als ein kosmisches
Ereignis, in das die Entwicklung des gesamten Universums einbezogen
ist. Kosmologie, Anthropologie und Heilsgeschichte stehen in einem
unaufléslichen Zusammenhangy.

In diesem Zusammenhang miissen wir betonen, dass der Begriff
der Schopfung ein Spezifikum der christlichen Philosophie ist.
Gott ist der Schopfer, der die Welt durch das Gebot seines Willens aus
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dem Nichts hervorruft. Deshalb gibt es eine uniiberbriickbare Kluft
zwischen Gott und Kreatur. Dieser Gegensatz in seiner schlechthinni-
gen Absolutheit fehlt der antiken Welt ebenso wie der Schopfergedanke.
Fiir sie ist Gott ein Baumeister. Immer noch steht ihm die Materie ge-
geniiber, die er gestaltet.

Typisch ist auch der Gedanke der Simultanschoéopiung,
den konnen wir mit dem biblischen Bericht tiber das Sechstagewerk
verbinden. So hat Gott die Welt auf einmal in der ganzen Breite ihres
Formenreichtuns geplant. Werden und Entwicklung ist so nicht ein
eigentliches Neuwerden, sondern nur allméhliche und fortschreitende
Realisierung je schon vorhandener Ideen und potentieller Formen. Die-
ser Gedanke findet sich bezeichnenderweise bei Klemens, Origenes,
Basilius, Gregor von Nyssa, wie im Westen bei Augustinus, bei Denkern
also, die eine platonische Tendenz aufweisen.

Besonders wichtig ist auch die christliche Anthro-
pologie in Byzanz. Der Mensch ist ein konigliches Geschopf. Im
Stufenbau des Seins, das sich Gregor von Nyssa geschichtet denkt,
steht er in der Reihe der toten Koérper, der Pflanzen und der Tiere
obenan und ist der hochste Wert auf dieser Welt. Nur noch die
Engel tberragen ihn. Der Mensch ist geschaffen nach dem Bilde
Gottes; denn infolge seiner Teilhabe am Logos ist er mit dem Geiste
Gottes verwandt. In dem Menschen als der Mitte treffen alle Seins-
grade zusammen. Als Mikrokosmos (Weltall im Kleinen) spiegelt er den
Makrokosmos (Welltall im Grossen) wider. Hier durchdringen sich vor
allem die beiden Grundbereiche des Geistigen und des Korperlichen, die
in ihm zu c«einer» Natur oder «einem» Wesen zusammentreten. Die
menschliche Seele ist mehr als nur aristotelische Form oder Entelechie.
Sie ist etwas selbsténdig fiir sich Bestehendes, aber mit dem Korper
verbunden. -

Der Mensch besitzt Freiheit und Selbstbestim-
mung. Die Freiheit kann auch zum Bosen missbraucht werden. In
dieser, in der Kontingenz des Geschopflichen liegenden Wandelbar-
keit haben wir den Grund des B & sen vor uns.

Charakteristisch ist auch der christliche Gedanke der Aufer-
stehung und der Unsterblichkeit, worin sich wieder die christ-
liche Einstellung sehr bestimmt gegeniiber der alten Philosophie zur
Geltung brachte.

Erwihnenswert ist auch der Gedanke der Er16sung des Men-
schen von Siinde und Tod durch das im Sakrament gewihrte und voll-
zogene Einswerden mit dem Gottmenschen.
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Die christliche Gotteslehre, Weltanschauung, Anthropologie und
Heilslehre sind eingebettet in der seelischen Totalitdt der Personlichkeit.
Deshalb sind sie von anderen Geistesfunktionen abhingig. Die Kirchen-
viter von Byzanz haben aufgrund tiefer Lebenserfahrung diesen Zu-
sammenhang klar gesehen und deshalb immer wieder die ernste Mah-
nung an die Menschen gerichtet, zunéchst ihr Leben zu dndern,
um dadurch den Zugang zu hoheren Dingen zu finden, sich selbst zu
bessern, um dadurch das Bessere zu erkennen. «Wer die Wahrheit tut,
der kommt ans Licht» (Joh. 3,21). Der Mensch gewinnt sich selbst erst
in der Entscheidung, mit der er gegeniiber der Rangordnung der Werte
und damit auch der Giiter Stellung nimmt. Sein subjektives Verhalten
muss mit der objektiven Ordnung der Werte iibereinstimmen. So er-
scheint das sittliche Verhalten als das wertgemasse Verhalten. Und die-
ses besteht im Vorziehen des hoheren Wertes, das zugleich ein Nach-
setzen des niederen bedeutet. So kann man erkldren, warum die grie-
chisch-orthodoxe Kirche die vertikale Dimension mit der horizontalen
verbindet, die vita contemplativa mit der vita activa. Die echte by-
zantinische Lebensphilosophie fithrt nicht zu einem schicksalhaften und
erdfremden Quietismus, zu einer einseitigen kultischen Haltung und
weltfremden Passivitdt. Sie bejaht und fordert die positive Einstellung
gegeniiber der Natur, der okologischen Umgebung, der materiellen
technischen Kultur sowie allen kulturellen Werten. Die byzantinische
Kirche realisiert die sozialen und politischen Werte, fordert  die Idee
des Kulturstaates und bringt den Individualismus mit dem sozialen
Geist in Einklang. In einer solchen sozialen Atmosphédre wichst auch
der Geist der echten Caritas und Diakonie, die nicht in eine entkriftete
Sozialarbeit entartet. Die bahnbrechende Sozialarbeit von Byzanz
beweist, dass die christliche Lebensphilosophie zur Orientierung, Pro-
filierung, Qualifizierung und Motivierung der Tétigkeit des Sozialstaates
beitragen Kann.

Die positive Stellungnahme der byzantinischen Philosophie ge-
genitber den dsthetischen Werten und allen Formen der
Kunst (Dichtung , Musik, Malerei usw.) ist heute in der ganzen Welt
bekannt. Der schon zitierte Professor Ernst Benz hat betont, dass «u
der Grosse der (byzantinischen) Orthodoxie auch die Tatsache gehort,
dass sie allein den Gedanken der Schonheit Gottes bewahrt hat und
nicht aufhort, sie in ihren Gebeten und Hymnen zu preisen». Man
koénnte hinzufiigen, dass diese Hymnen eine wahre Asthetik oder’
Philosophie des Schénen enthalten, insofern sie die &sthetische Kate-
gorie des Erhabenen nach vorn bringen, tiber die verschiedenen Arten
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des Schénen reden und auf die Quelle alles Schénen, d.h. die Ur-
Schénheit, hinweisen. Hier beriithren wir Platon’s Eros, dessen Aufstieg
er im «Symposion» ergreifend entfaltet.

Abschliessend miissen wir die christliche Geschichts-
philosophie erwihnen, nach der die Erlosung des Menschen
durch die freie Tat Gottes in der Geschichte stattfindet. Diese Tat ist
ein geschichtlicher Vorgang. Deshalb miissen wir das Heilswerk und den
Menschen in ihren geschichtlichen Dimensionen sehen, die mit dem letz-
ten und transzendenten Prinzip alles Seins in Verbindung stehen.
Von der christlichen Geschichtsmetaphysik her ergibt sich die Sinnbe-
deutung der Geschichte, die sich als Manifestation Gottes in Raum und
Zeit darstellt. Wenn Gottes innerstes Wesen die dienende, schenkende,
sich verschwendende Liebe ist, dann ist all sein Wirken eine Betétigung
dieser Liebe und damit eine Offenbarung seiner Liebesherrlichkeit.
Hinter dem Weltprozess steht ein heiliger Liebeswille, dessen héchste
Auswirkung die Schaffung eines Geistesreiches ist, in dem Gottes Liebe
zur vollen Herrschaft gelangt. Das letzte und hochste Ziel der Mensch-
heitsgeschichte ist das «Reich Gottes», das die Verwirklichung der escha-
tologischen Hoffnung bedeutet, dass Gott eine ganz neue Realitét er-
schaffen werde. So 6ffnen sich neue, herrliche, erstaunliche Perspekti-
ven, die die Vertreter der christlichen Philosophie veranlassen, das
«Jenseits» (éxel) der Ideenwelt des genuinen Platonismus im greifbar
realistischen Sinn der Bibel zu fassen. «Wir erwarten einen neuen Him-
mel und eine neue Erde, wo die Gerechtigkeit heimisch ist» (2 Petr.
3,13).
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