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Methodologische Vorbemerkungen
Der Name Rom wird als «das symbolische Signifikat der Referenz» (Cornelia

Vismann)1 bezeichnet, über den sich seit der Antike die okzidentale Kultur verstän-
digt, so dass über so unterschiedliche Rom-Semantiken wie zum Ersten, Zweiten
(Byzanz) und Dritten (Moskau) Rom, zum Rom der Republik bei den Founding
Fathers und bei den Protagonisten der Französischen Revolution, zum päpstlichen
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1 Cornelia Vismann, Das Recht und seine Mittel, Frankfurt/M. 2012, S. 27.

Zusammenfassung
In den mannigfaltigen Studien zur im 20. Jahrhundert ist bisher die philosophisch-theologi-

sche Deutung Hans Urs von Balthasars übersehen worden. Der Schweizer Theologe verortet
die Dichtung  in der Offenheit der ontologischen Differenz von Sein und Seiendem. Dabei
bietet seine trinitarisch-dialogische Theologie der Gabe des sich in souveräner Freiheit und
Liebe offenbarenden Gottes den hermeneutischen Schlüssel für die seine Deutung des römi-
schen Dichters. Demnach vollziehen sich im Kairos der Gestalt des Gedichtes und der Pax
Augusta die Epiphanie des Logos und seine Herrlichkeit in der Geschichte. Im Lichte der Exer-
citia spiritualia des Ignatius von Loyola erfüllt in der Deutung von Balthasars Aeneas seine von
der Gottheit verfügte und vom fatum bestimmte Sendung in Demut, Gehorsam und Verzicht
unter der Voraussetzung der ignatianischen indifferencia, so dass das Seiende das Sein in
Gelassenheit sein zu lassen hat.
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Rom der cathedra Petri In der katholıschen Ekklesiologıe und des COrpus IUFLS
( AanOnNnICI Lormatıve Narratıve und performatıve Dıskurse Hıs In dıe Gegenwart g —_
nerılert werden. dıe das Selbst- und Fremdverständnıs des Abendlandes konstitule-
rTenmn

uch heute exportiert der Westen seıne Struktur. se1ın Urdnungsdenken, seiınen Ju-
MdISMUS. se1ıne Staatlıchkeıit82  Heinz Sproll  Rom der cathedra Petri in der katholischen Ekklesiologie und des Corpus Iuris  Canonici formative Narrative und performative Diskurse bis in die Gegenwart ge-  neriert werden, die das Selbst- und Fremdverständnis des Abendlandes konstituie-  ren  Auch heute exportiert der Westen seine Struktur, sein Ordnungsdenken, seinen Ju-  ridismus, seine Staatlichkeit ... Die Romreferenz ist absolut intakt, und Rom spielt  entgegen allen Versicherungen noch immer die Rolle des großen Wächters des  Abendlandes (Pierre Legendre).?  Oft nur an der Oberfläche abgerissene Traditionsketten lassen übersehen, dass die  semantische Offenheit, enorme Referenzierbarkeit und Konversionsfähigkeit des  Zentralsignifikates Rom, fremde Sprachen und Kulturen in eigene Narrative und ge-  schichtswirksame Traditionsmuster zu integrieren, als Ermöglichungsgrund für seine  sine fine* geradezu unbegrenzte Universalisierbarkeit und nicht zu transzendierende  Deutungshegemonie als «Imperium der Interpretation, die Norm jeder Referenz»  (Vismann).*  Trotz aller Antidiskurse, die dem Signifikat Rom kolonialistische Intentionen® in-  sinuieren, strukturiert er als mimetischer Organisator weiterhin komplexe Überset-  zungsoperationen® in Form lateinisch geprägter Sprechakte und narrativer Imagina-  tionen im latenten Speichergedächtnis die Erinnerungsräume (Aleida Assmann)’ des  Okzidents, überträgt darüber hinaus in reziproken Transaktionen nicht-okzidentale  in eigene Standards und konvertiert identische in nicht-identische Paradigmen® mit  dem Ergebnis einer «weltumspannenden und weltweiten Latinisierung» (Jacques  Derrida),” wie sich am Beispiel der globalen Diffundierung des Römischen Rechts  belegen lässt, mit dessen Hilfe auch außereuropäische Verkehrs- und Kommunika-  tionsstandards konvertibel gemacht werden können.'  Was für Rom als Zentralreferenten gilt, gilt im besonderen für seinen größten  Dichter Publius Vergilius Maro (70-19 v. Chr.), der als Chiffre kat exochen für den  Orbis Romanus das kulturelle Gedächtnis über den Westen hinaus seit der Antike  prägt, indem sich die Diskurse zur Selbstverständigung der kulturellen Eliten über  das Mittelalter hinaus auf seine Dichtung fokussiert. In der Bezeichnung Vater des  Abendlandes (Theodor Haecker)!! als Schöpfer und Repräsentant der römisch-christ-  ? Der »Take-Off« des Westens ist ein Gerücht. Gespräch mit Pierre Legendre (zusammen mit Anton  Schütz, Paris/London), in: Tumult, 26 (2001): Pierre Legendre, hg. von Cornelia Vissmann, Wien 2001,  112.  3 Verg, Aen. 1,279.  * Vismann, zit., S. 25.  > Vgl. u.a. Frantz Fanon, Entkolonisierung und Revolution. Politische Schriften, März , s.l. 1987.  ° Vgl. u.a. Maurizio Bettini, Vertere. Un’antropologia della traduzione nella cultura antica, Turin 2012.  ’ Vgl. Aleida Assmann, Erinnerungsräume, München 1999, S. 343—407.  $ Vgl. Remi Brague, Europe, la voie Romaine, Paris 1992.  ? Jacques Derrida, Glaube und Wissen, in: Derrida/Gianni Vattimo (Hg.), Die Religion, Frankfurt/M. 2001,  S.70.  10 Vgl. u.a. Tomasz Giaro, Aktualisierung Europas, Genua 2000; Ders., Das Privatrecht als Technik der Ge-  rechtigkeit, in: Herfried Münkler/Markus Llanque (Hg.), Konzeptionen der Gerechtigkeit, Baden-Baden  1999, S. 69—80.  ' Theodor Haecker, Vergil. Vater des Abendlands, Leipzig 1931.DiIie Romreferenz ist bsolut intakt, und RKom spielt
C  e  € en Versicherungen och ımmer dıe des groben Wächters des
Abendlandes (Pıerre Legendre)

(Mt 11UT der ()berfläche abgerissene Tradıtiıonsketten lassen übersehen. ass dıe
semantısche eıt, CHNOTIMME Referenzierbarkeıt und Konversionsfähigkeıt des
Zentralsıgnifikates KOm., Iremde prachen und Kulturen In e1igene Narratıve und g —
schichtswırksame Tradıtiıonsmuster integrieren, als Ermögliıchungsgrun Tür se1ıne
sine fine” geradezu unbegrenzte Universalisıerbarkeit und nıcht transzendierende
Deutungshegemonıie als «Imperi1um der Interpretation, dıe Norm jeder Referenz»
( Vismann)

Irotz er Antıdıskurse., dıe dem Signifikat RKom kolomalıstische Intentionen” 1N-
Sınuleren., strukturıert als mımetischer Urganısator weıterhın omplexe Überset-
zungsoperationen® In Orm lateimmısch gepräagter Sprechakte und narratıver Imagına-
t1ionen 1m latenten Speichergedächtnıs dıe Erinnerungsräume (Aleida Assmann)‘ des
Ukzıdents. überträgt darüber hınaus In rezıproken Transaktionen nıcht-okzıdentale
In e1igene Standards und konvertiert ıdentische In nıcht-ıdentische Paradigmen“® mıt
dem Ergebnis eiıner «weltumspannenden und weltweıten Latiınisierung>» acques
Derrida),” W1e sıch e1splie. der globalen Dıffundierung des Römıischen Rechts
belegen lässt. mıt dessen auch außereuropäische erkenrs- und Kommunıika-
tionsstandards konvertibe gemacht werden können.!9

Was Tür KRom als Zentralreferenten gıilt, gılt 1m besonderen Tür seiınen größten
Dıichter Publius Vergilius Maro O— Chr.), der als C'hıltre kat exochen Tür den
18 ROmanls das kulturelle Gedächtnıs über den Westen hınaus se1ıt der Antıke
pragt, ındem sıch dıe Dıskurse ZUT Selbstverständıgung der kulturellen Elıten über
das Mıttelalter hınaus auft se1ıne ıchtung tokussıert. In der Bezeıchnung Vater des
Abendlandes COdOFr aeCKer 11 als Cchöpfer und kepräsentant der römısch-chrıst-
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Rom der cathedra Petri in der katholischen Ekklesiologie und des Corpus Iuris
Canonici formative Narrative und performative Diskurse bis in die Gegenwart ge-
neriert werden, die das Selbst- und Fremdverständnis des Abendlandes konstituie-
ren:

Auch heute exportiert der Westen seine Struktur, sein Ordnungsdenken, seinen Ju-
ridismus, seine Staatlichkeit … Die Romreferenz ist absolut intakt, und Rom spielt
entgegen allen Versicherungen noch immer die Rolle des großen Wächters des
Abendlandes (Pierre Legendre).2

Oft nur an der Oberfläche abgerissene Traditionsketten lassen übersehen, dass die
semantische Offenheit, enorme Referenzierbarkeit und Konversionsfähigkeit des
Zentralsignifikates Rom, fremde Sprachen und Kulturen in eigene Narrative und ge-
schichtswirksame Traditionsmuster zu integrieren, als Ermöglichungsgrund für seine
sine fine3 geradezu unbegrenzte Universalisierbarkeit und nicht zu transzendierende
Deutungshegemonie als «Imperium der Interpretation, die Norm jeder Referenz»
(Vismann).4

Trotz aller Antidiskurse, die dem Signifikat Rom kolonialistische Intentionen5 in-
sinuieren, strukturiert er als mimetischer Organisator weiterhin komplexe Überset-
zungsoperationen6 in Form lateinisch geprägter Sprechakte und narrativer Imagina-
tionen im latenten Speichergedächtnis die Erinnerungsräume (Aleida Assmann)7 des
Okzidents, überträgt darüber hinaus in reziproken Transaktionen nicht-okzidentale
in eigene Standards und konvertiert identische in nicht-identische Paradigmen8 mit
dem Ergebnis einer «weltumspannenden und weltweiten Latinisierung» (Jacques
Derrida),9 wie sich am Beispiel der globalen Diffundierung des Römischen Rechts
belegen lässt, mit dessen Hilfe auch außereuropäische Verkehrs- und Kommunika-
tionsstandards konvertibel gemacht werden können.10

Was für Rom als Zentralreferenten gilt, gilt im besonderen für seinen größten
Dichter Publius Vergilius Maro (70–19 v. Chr.), der als Chiffre kat exochen für den
Orbis Romanus das kulturelle Gedächtnis über den Westen hinaus seit der Antike
prägt, indem sich die Diskurse zur Selbstverständigung der kulturellen Eliten über
das Mittelalter hinaus auf seine Dichtung fokussiert. In der Bezeichnung Vater des
Abendlandes (Theodor Haecker)11 als Schöpfer und Repräsentant der römisch-christ-
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2 Der »Take-Off« des Westens ist ein Gerücht. Gespräch mit Pierre Legendre (zusammen mit Anton
Schütz, Paris/London), in: Tumult, 26 (2001): Pierre Legendre, hg. von Cornelia Vissmann, Wien 2001,
112.
3 Verg, Aen. 1, 279.
4 Vismann, zit., S. 25.
5 Vgl. u.a. Frantz Fanon, Entkolonisierung und Revolution. Politische Schriften, März , s.l. 1987.
6 Vgl. u.a. Maurizio Bettini, Vertere. Un’antropologia della traduzione nella cultura antica, Turin 2012.
7 Vgl. Aleida Assmann, Erinnerungsräume, München 1999, S. 343–407.
8 Vgl. Rémi Brague, Europe, la voie Romaine, Paris 1992.
9 Jacques Derrida, Glaube und Wissen, in: Derrida/Gianni Vattimo (Hg.), Die Religion, Frankfurt/M. 2001,
S. 70.
10 Vgl. u.a. Tomasz Giaro, Aktualisierung Europas, Genua 2000; Ders., Das Privatrecht als Technik der Ge-
rechtigkeit, in: Herfried Münkler/Markus Llanque (Hg.), Konzeptionen der Gerechtigkeit, Baden-Baden
1999, S. 69–80.
11 Theodor Haecker, Vergil. Vater des Abendlands, Leipzig 1931.
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lıchen Kultur ertuhr In den kulturellen Verwerfungen der We1marer epublı und
des sıch abzeichnenden NS- Totalıtarısmus nıcht 11UTr eiıne kulturalıstische. sondern
auch eıne heilsgeschıichtliche Aufgıipfelung mıt normatıvem nspruch, ohne dıe dıe
transzendentale Deutung des er‘ des römıschen Dichters als Epıphanıe der Herr-
ıchke1 (jottes Urc Hans Urs VOIN asar (1905—-1988) nıcht verstehen ist

DiIie olgende Studıe ist VOIN dem erkenntnıisleitenden Interesse bestimmt, dıe ep1S-
temologıschen und poetologıschen Theologeme VOIN Balthasars Ireizulegen,
denen das Werk deutet. ohne ass beabsıchtigt wırd. das (Jeuvre des Schwe1lizer
Theologen über Gebühr systematısleren.

Dazu bedarf N der Erstellung eıner Deutungsmatrıx der dıe sıch 1m Anschluss
dıe Erinnerungsfeiern 7U /Zwelıtausendsten Geburtstag des Dıichters, L930. tormıiert
hatten. e1 ist ach dem jeweıllıgen epıstemologıschen Status der Dıiıskurse Ira-
SCH Stehen S1e als tunktionalısıerende Beobachtungen 1m Dienste eiıner WIe ımmer
bestimmten., meılstens kulturpessimıstisch gepräagten Abendlandrhetorıik (Borchardt.,
Curtius) Oder graben S$1e 1m Sinne eıner Archäologıe des 1Ssens (Mıiıchel Foucault)!“
dıe VOIN Constantın dem Giroßen begründete ,'“ das Mıttelalter über geltende
und erst mıt dem Dlegeszug der hıstorisch-krıitischen Philologıe verschüttete heilsge-
schichtlich-typologısche Deutung wıeder AaUS (Hermann TOoC 10t. Theodor
aecker), auft dıe VOIN asar explızıt referenzıert apıte L)

Im zweıten Kapıtel wırd dıe Poes1ı1e In se1iner Deutung der theologıschen Asthe-
tık VO  a Balthasars (1905—-19838) ZUT Schönheıt des Se1ns und ZUT Herrlic  el (Gjot-
tes untersucht. Dazu 1110855 erorter‘ werden. W1e VO  a Balthasar ecNrıstliche Theologıe
als Aprıor1 der Metaphysık bestimmt. apıte 2.1) verstehen. ass der
chrıstlıchen elıgıon dıe Funktion des Schlusssteins der bısher DAaZahCch
Vorzeichen unvollendbaren Brücke zwıschen Mythos und Philosophıe zuschreıbt
apıte 2.2)

HKrst VOT dıiıesem ıntergrund annn seıne Poetologıe der Herrlichkeıit (jottes g —_
deutet werden: Poesıe In ıhrer eschatologıschen Diımens1ion der praeparatio EVUÜUnNn-

gelica wırd VOIN VON Balthasar. der sıch selbst als 1m Eschaton tehend versteht,. als
Gilorıie der Welt und Gilorıie der Sendung apıte 2.3) nıcht 11UTr In der Tradıtıon der
tradıtionellen chrıstlıchen verstanden., sondern., W1e 1m Fazıt zeigen se1ın wIrd.,
S1e wırd In der Deutung der ıgnatianıschen, weıtgehend VON der VO  a Jesutlten gele1-
efe Theologıschen Lyon-Fourviegre‘* gepragten OuUvelle theotogie, MNEeU
bestimmt.

/u Iragen ist weıterhın: Eröffnet VOIN Balthasar mıthın CcUuec Wege eiıner eolog1-
schen. indem dıe tunktionalısıerende Deutungsmatrıx überwındet und dıe tracht10-
nellen typologıschen Diskurse theolog1sc erweıtert. eıne Hermeneutik., dıe das Zael.
verTolgte bısherıige Potentiale der Poesı1e erschheben und besonders den Aeneas-

ıchel OUCAaU| L/’archeologıe du SaVOIr, Parıs 1964
13 C’onstantın der Troße, Oratio Aad SANCIOFLM COeilukm ede e Versammlung der eilıgen, eingeleitet
und übersetzt VOIN Aaus (rardet, Freiburg/Br. 2015 MI0

£ur ignatianısch gepragten Theologıe Jean Damnmielous ] (1905—-1974), Henrı1 de 1 ubacs \ ]
vgl Jacques SPrVals J, Teologıa spirıtualıta: 11 MNNOVAaMentO 1 pensiero ne1 gesult! del Ven-

(e2s1mMo0 secolo, ın Gregorlanum, Y0/)2 (2009), 371—392

lichen Kultur erfuhr er in den kulturellen Verwerfungen der Weimarer Republik und
des sich abzeichnenden NS-Totalitarismus nicht nur eine kulturalistische, sondern
auch eine heilsgeschichtliche Aufgipfelung mit normativem Anspruch, ohne die die
transzendentale Deutung des Werks des römischen Dichters als Epiphanie der Herr-
lichkeit Gottes durch Hans Urs von Balthasar (1905–1988) nicht zu verstehen ist.

Die folgende Studie ist von dem erkenntnisleitenden Interesse bestimmt, die epis-
temologischen und poetologischen Theologeme von Balthasars freizulegen, unter
denen er das Werk deutet, ohne dass beabsichtigt wird, das Oeuvre des Schweizer
Theologen über Gebühr zu systematisieren.

Dazu bedarf es der Erstellung einer Deutungsmatrix der die sich im Anschluss an
die Erinnerungsfeiern zum Zweitausendsten Geburtstag des Dichters, 1930, formiert
hatten. Dabei ist nach dem jeweiligen epistemologischen Status der Diskurse zu fra-
gen: Stehen sie als funktionalisierende Beobachtungen im Dienste einer wie immer
bestimmten, meistens kulturpessimistisch geprägten Abendlandrhetorik (Borchardt,
Curtius) oder graben sie im Sinne einer Archäologie des Wissens (Michel Foucault)12

die von Constantin dem Großen begründete,13 das ganze Mittelalter über geltende
und erst mit dem Siegeszug der historisch-kritischen Philologie verschüttete heilsge-
schichtlich-typologische Deutung wieder aus (Hermann Broch, T.S. Eliot, Theodor
Haecker), auf die von Balthasar explizit referenziert (Kapitel 1).

Im zweiten Kapitel wird die Poesie in seiner Deutung der theologischen Ästhe-
tik von Balthasars (1905–1988) zur Schönheit des Seins und zur Herrlichkeit Got-
tes untersucht. Dazu muss erörtert werden, wie von Balthasar christliche Theologie
als Apriori der Metaphysik bestimmt, (Kapitel 2.1) um zu verstehen, dass er der
christlichen Religion die Funktion des Schlusssteins der bisher unter paganen
Vorzeichen unvollendbaren Brücke zwischen Mythos und Philosophie zuschreibt
(Kapitel 2.2).

Erst vor diesem Hintergrund kann seine Poetologie der Herrlichkeit Gottes ge-
deutet werden: Poesie in ihrer eschatologischen Dimension der praeparatio evan-
gelica wird von von Balthasar, der sich selbst als im Eschaton stehend versteht, als
Glorie der Welt und Glorie der Sendung (Kapitel 2.3) nicht nur in der Tradition der
traditionellen christlichen verstanden, sondern, wie im Fazit zu zeigen sein wird,
sie wird in der Deutung der ignatianischen, weitgehend von der von Jesuiten gelei-
teten Theologischen Fakultät Lyon-Fourvière14 geprägten Nouvelle théologie, neu
bestimmt.

Zu fragen ist weiterhin: Eröffnet von Balthasar mithin neue Wege zu einer theologi-
schen, indem er die funktionalisierende Deutungsmatrix überwindet und die traditio-
nellen typologischen Diskurse theologisch erweitert, – eine Hermeneutik, die das Ziel,
verfolgte bisherige Potentiale der Poesie zu erschließen und besonders den Aeneas-
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12 Michel Foucault, L’archéologie du savoir, Paris 1964.
13 Constantin der Große, Oratio ad sanctorum coetum. Rede an die Versammlung der Heiligen, eingeleitet
und übersetzt von Klaus M. Girardet, Freiburg/Br. 2013, S. 202–208.
14 Zur ignatianisch geprägten Theologie u. a. Jean Daniélous SJ (1905–1974), Henri de Lubacs SJ (1896–
1991) vgl. u.a. Jacques Servais SJ, Teologia e spiritualità: il rinnovamento di pensiero nei gesuiti del Ven-
tesimo secolo, in: Gregorianum, 90/2 (2009), 371–392.
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Mythos dıe bedrohliche Umklammerung und Funktionalısıerung Urc NEUCSTE
exclusıyıstische Abendlandıdeologien iImmuUnIsIeren.

Kulturalistische Konstruktion der providentielles Sienifikat
Die Adiskursive Matrıx der seif der

Zweitausendjahrfeter 71950 IM Spannungsfeld zwıischen
funktionalisterenden bestimmungen Vo  > kulturpessimistischen

Abendlandrhetoriken und heitsgeschichlicher Deutung
Der VON dem Latınısten Rıcharda Heınze (186585—1929) angestoßene Romdiskurs!>

ermöglıchte nıcht 11UTr eıne CcUuec Kom-Keferenzierung, dıe nıcht 11UT dıe ahrnehmung
der Urdnungsmacht KRom und ıhrer tundamentalen Bedeutung Tür dıe (jenese der Ok-
zıdentalen Welt VON der bısherigen, phılhellenıistisc gepräagten Geringschätzung all-
mählıch befreıte., sondern auch den Weg eiıner Vergil-Interpretation eröff-
nete, dıe den römıschen Dıichter AaUS dem Schatten Homers (8 Ihd Chr.) Mıiıt-
hın ermöglıchte erst der Urc dıe kulturellen Erschütterungen In olge des rsten
Weltkriegs edingte Verlust der VOIN Ulrich VOIN Wılamowıtz-Moellendor S—
193 och repräsentierten Deutungshegemonie des se1ıt dem Deutschen Idealısmus
dommnıerenden neuhumanıstischen Klassizismus!® dıeNeubewertung der ıchtung,
dıe als tunktionalısıerbares Identitätskonstrukt Tür dıverse kulturpessimıstische
Abendlandrhetorıiken In der damalıgen, exemplarısch VOIN ()swald Spenglers Buch.,
Der Untergang des Abendlandes 1918% und 192217 In das OITentlıche Bewusstsein g —
brachte Sinnkrıse mıt ıhren kulturellen., soz1alen und polıtıschen Verwerfungen ZUT

Verfügung verfügbar gemacht wurde.
Höhepunkt dieser normatıven Dıiıskurse dıe Erinnerungsfeiern seınem

Zweıtausendsten Geburtstag, dıe SZahlz 1m Zeichen cdieser krisenhaften Zuspıtzungen
verlıefen. Der Romanıst TNS Robert Curtius (1886—1956) cdarf e1 als ExXxponent
eiınes Abendlanddıskurses gelten, der w1ıissend dıe Fragılıtät Obsolet gewordener
Tradıtiıonsbestände des Neuhumanısmus CUuec Urientierungspunkt Tür eıne über dıe
Romanıa hinausgreiıfende geistige Urdnung Tür Europa sucht DIe ymbıose VOIN
Gje1lst und aCc verwiırklıcht In der gegenseılt1gen Bezıehung VOIN und Augustus ist
Tür Curtius normatıver Bezugspunkt, den zeıtgenössıschen Antınomıien wırksam

egegnen:
Wır können nıcht ahnen, Was Vergıl ohne dıe Begegnung mıt Augustus geworden WAare ber
sıcher WAare nıcht der Dichter der Aene1s geworden. DIie persönlıche Berührung mıt dem
Kaiser hat ıhn 7U Sänger Oms gemacht.‘©

1 Rıchard Heıinze, Von den Ursachen der TO. Koms. ektoratsrede, Le1ipz1g 193 ın Ders., Vom 21S!
des KOmertums, ng VOIN Rıchard UrcCc uttgar! —'T

Vel er KUÜCcgg, ( '1CcCero und der Humanısmus, Zürich 1946, VIL-AAAI
1/ ()swald pengler, er Untergang des Abendlandes, 1, Wıen 1918, 2, München 1922
I5 TNS Robert ( urtius / weıitausen: Jahre Vergil ın Neue Schwe1lizer undschau (19530) 1:
uch ın Hans ppermann (Hg.), Wege Vergıl, armstLas 1976, 2909472 danach ZiUET! 11al

Mythos gegen die bedrohliche Umklammerung und Funktionalisierung durch neuere
exclusivistische Abendlandideologien zu immunisieren.

1. Kulturalistische Konstruktion oder providentielles Signifikat? 
Die diskursive Matrix der seit der 

Zweitausendjahrfeier 1930 im Spannungsfeld zwischen
funktionalisierenden Bestimmungen  von kulturpessimistischen 

Abendlandrhetoriken und heilsgeschichlicher Deutung
Der von dem Latinisten Richard Heinze (1868–1929) angestoßene Romdiskurs15

ermöglichte nicht nur eine neue Rom-Referenzierung, die nicht nur die Wahr nehmung
der Ordnungsmacht Rom und ihrer fundamentalen Bedeutung für die  Genese der ok-
zidentalen Welt von der bisherigen, philhellenistisch geprägten Gering schätzung all-
mählich befreite, sondern auch den Weg zu einer neuen Ver  gil-Interpretation eröff-
nete, die den römischen Dichter aus dem Schatten Homers (8. Jhd. v. Chr.) holte. Mit-
hin ermöglichte erst der durch die kulturellen Erschütterungen in Folge des Ersten
Weltkriegs bedingte Verlust der von Ulrich von Wilamowitz-Moellendorf (1848–
1931) noch repräsentierten Deutungshegemonie des seit dem Deutschen Idealismus
dominierenden neuhumanistischen Klassizismus16  die Neubewertung der Dichtung,
die als funktionalisierbares Identitätskonstrukt für diverse kulturpessimistische
Abendlandrhetoriken in der damaligen, exemplarisch von Oswald Spenglers Buch,
Der Untergang des Abendlandes 1918 und 192217 in das öffentliche Bewusstsein ge-
brachte Sinnkrise mit ihren kulturellen, sozialen und politischen Verwerfungen zur
Verfügung verfügbar gemacht wurde.

Höhepunkt dieser normativen Diskurse waren die Erinnerungsfeiern zu seinem
Zweitausendsten Geburtstag, die ganz im Zeichen dieser krisenhaften Zuspitzungen
verliefen. Der Romanist Ernst Robert Curtius (1886–1956) darf dabei als Exponent
eines Abendlanddiskurses gelten, der wissend um die Fragilität obsolet gewordener
Traditionsbestände des Neuhumanismus neue Orientierungspunkt für eine über die
Romania hinausgreifende geistige Ordnung für Europa sucht: Die Symbiose von
Geist und Macht, verwirklicht in der gegenseitigen Beziehung von und Augustus ist
für Curtius normativer Bezugspunkt, um den zeitgenössischen Antinomien wirksam
zu begegnen:

Wir können nicht ahnen, was Vergil ohne die Begegnung mit Augustus geworden wäre: aber
sicher wäre er nicht der Dichter der Aeneis geworden. Die persönliche Berührung mit dem
Kaiser hat ihn zum Sänger Roms gemacht.18
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15 Richard Heinze, Von den Ursachen der Größe Roms. Rektoratsrede, Leipzig 1931, in: Ders., Vom Geist
des Römertums, hg. von Richard Burck Stuttgart 31960, S. 9–27.
16 Vgl. u.a. Walter Rüegg, Cicero und der Humanismus, Zürich 1946, S. VII-XXXI.
17 Oswald Spengler, Der Untergang des Abendlandes, Bd. 1, Wien 1918, Bd. 2, München 1922.
18 Ernst Robert Curtius, Zweitausend Jahre Vergil, in: Neue Schweizer Rundschau, XXIII (1930), 730–741;
auch in: Hans Oppermann (Hg.), Wege zu Vergil, Darmstadt 1976, S. 29–42 (danach zitiert); Zitat S. 34.



Die Dichtung Virgils hei Hans UTrS Vo  —- Balthasar X 5

Den Sschaitenden Erinnerungsraum als «INSTAUFALLO des Okzidents»!?
bezeichnend geht Curtius 7 W ar 1m Sinne antes (1265-1321) VON der Synchronie
der Inkarnatıon des LO208 und dem Werk AaUS, kristallisıiert aber dıe Bedeutung des
römıschen Dıichters In se1ıner Verkündıigung des römıschen Unıiversalısmus. der alle
Ethnıien und Kulturen se1ıner Zeıt inkKludıerte und se1ıne sıttlıche Kraft und Reichweiıte
N se1ıner Verankerung In der ıtalısch-römıschen Tradıtion mıt ıhrer ausgepräagten
Erinnerungskultur eZz0g

Vergıl ist der staatlıchste aller Dıiıchter, denn ıhm beschieden, Oms Ewigkeıt alg Dichter
VUrbeginn abzuleıten, hben alg Augustus S16 mıt der Gründung des Prinzıpats ZUT höchsten
Machtwıirkliıchkeit hervorhob. Hıer erweılst sıch ın welthistorischen Format der Realısmus,
das unwıdersprechlıch und üunerreıicht Bodenständıge das Erdgegründete und Erdverbundene,
das 7U römıschen (Jen1us gehört, WIE der VUunmn der eıt gehärtete Iravertin, AUS dem das
(ırabmal der C äcılıa Metella W1e der Petersdom aufgeführt 185

Curtius bestimmt durchaus seiınen Abendlanddıskurs mıt theologıschen Argumen-
ten, WEn dıe otitum-Bukolı mıt der Gnadentheologıe des TIThomas VOIN quın
deutet: em «e1in ucC der ew1gen gnadenfähıgen Menschennatur> ZUT Spra-
che bringt, dıent 7 W ar der Idee des (renus humanum, wırd aber zugleic Tür Curtius
In seınem kulturpessimıstischen Ihskurs VO gegenwärtigen Nıedergang der CUTOÖ-

päıschen K ultur“? als «symbolıschel[r| Vertreter römıscher wıgkeıt und dauernder
Latinıität»>® 7U Hoffnungszeıichen Tür das Abendland tunktionalısıert: «Denn uUuNnsere

olfnung wenı1gstens lässt N sıch nıcht verbleten, N der heutigen relıg1ösen Res-
des (Okzıdents auszuschauen .»“*

Wıe als transhıstorische C'hıltre das Werk antes bestimmte., wırd als «DEe1-
stigel[r (Jjen1us des Abendlandes»? dekontextualısıert und Lungıert nunmehr als
teriologisches Identifikatiıonssymbo Tür polıtısch-kulturelle Vereinnahmungen: Mehr
och | D tormıiert eiınen holıstisch-ıdentitären Erinnerungsraum des (Okzıdents 7U

Zwecke se1ıner Wıedergeburt Hıs In dıe /ukunft hıneıin performatıv 1m Sinne eiıner
kulturellen Eschatologıe.

Diese Deutung wırd CHÜ.  S SaELS VON den me1lsten Latınısten. erster Stelle
TIiedrıc ıngner (1894-1968)“° vertreten Kıne ıdeologısche Zuspitzung erTährt
S$1e Urc Rudolf Borchardt (1877-1945).*' In eiınem Doppelvortrag VOoO Januar

Curtius, Vergıl ‚Zıt., 25
Curtius, Vergil, zıt., 1—3
Curtius, Vergil, zıt.,
TNS Robert Curtius, Deutscher e1s ın efahr, Stuttgart/Berlın 1932, passım.

2 Curtius, Vergil, zıt.,
Curtius, Vergil, zıt.,

25 Curtius, Vergil, zıt.,
TE  IC ingner, Vırgıl. Wiıedergeburt e1Nes ichters, ın Helmut Herve (He.), |DER CLE Bıld der

Antıke 2, Le1ipzig 1942, 219—245; uch ın Ders., Römische Ge1isteswelt, uttgar! 239—-273;
Ders., ID FEıinheit des Vergilıschen Lehbenswerkes ın Mıtteilungen des Deutschen Archäologischen NS1-
Lu[S, Römiusche Abteiulung, 45 (1930), 453—58; uch 1n Ders., Römische Ge1isteswelt, 274292
F Vel TNS ugustus Schmidt, Rudaolt Orchards Vergilfeier 1930, ın Internationale Peitschrı 1r
Philosophie (1994),— Ders., Rudaolf Orchardts ntıke, Heıidelberg 2006, 1335—167

Den zu schaffenden Erinnerungsraum an als «instauratio magna des Okzidents»19

bezeichnend geht Curtius zwar im Sinne Dantes (1265–1321) von der Synchronie
der Inkarnation des Logos und dem Werk aus, kristallisiert aber die Bedeutung des
römischen Dichters in seiner Verkündigung des römischen Universalismus, der alle
Ethnien und Kulturen seiner Zeit inkludierte und seine sittliche Kraft und Reichweite
aus seiner Verankerung in der italisch-römischen Tradition mit ihrer ausgeprägten
Erinnerungskultur bezog:

Vergil ist der staatlichste aller Dichter, denn ihm war beschieden, Roms Ewigkeit als Dichter
vom Urbeginn abzuleiten, eben als Augustus sie mit der Gründung des Prinzipats zur höchsten
Machtwirklichkeit hervorhob. Hier erweist sich in welthistorischen Format der Realismus,
das unwidersprechlich und unerreicht Bodenständige, das Erdgegründete und Erdverbundene,
das zum römischen Genius gehört, wie der von der Zeit gehärtete Travertin, aus dem das
Grabmal der Cäcilia Metella wie der Petersdom aufgeführt ist.20

Curtius bestimmt durchaus seinen Abendlanddiskurs mit theologischen Argumen-
ten, so wenn er die otium-Bukolik mit der Gnadentheologie des Thomas von Aquin
deutet: Indem so «ein Stück der ewigen gnadenfähigen Menschennatur» 21 zur Spra-
che bringt, dient er zwar der Idee des Genus humanum, wird aber zugleich für Curtius
in seinem kulturpessimistischen Diskurs vom gegenwärtigen Niedergang der euro-
päischen Kultur22 als «symbolische[r] Vertreter römischer Ewigkeit und dauernder
Latinität»23 zum Hoffnungszeichen für das Abendland funktionalisiert: «Denn unsere
Hoffnung wenigstens lässt es sich nicht verbieten, aus der heutigen religiösen Res-
taurator des Okzidents auszuschauen.»24

Wie als transhistorische Chiffre das Werk Dantes bestimmte, so wird er als «gei-
stige[r] Genius des Abendlandes»25 dekontextualisiert und fungiert nunmehr als so-
teriologisches Identifikationssymbol für politisch-kulturelle Vereinnahmungen: Mehr
noch: Er formiert einen holistisch-identitären Erinnerungsraum des Okzidents zum
Zwecke seiner Wiedergeburt bis in die Zukunft hinein performativ im Sinne einer
kulturellen Eschatologie.

Diese Deutung wird cum grano salis von den meisten Latinisten, an erster Stelle
Friedrich Klingner (1894–1968)26 vertreten. Eine ideologische Zuspitzung erfährt
sie durch Rudolf Borchardt (1877–1945).27 In einem Doppelvortrag vom 15. Januar
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19 Curtius, Vergil ,zit., S. 25.
20 Curtius, Vergil, zit., S. 31–32.
21 Curtius, Vergil, zit., S. 35.
22 Ernst Robert Curtius, Deutscher Geist in Gefahr, Stuttgart/Berlin 1932, passim.
23 Curtius, Vergil, zit., S. 42.
24 Curtius, Vergil, zit., S. 42.
25 Curtius, Vergil, zit., S. 42.
26 Friedrich Klingner, Virgil. Wiedergeburt eines Dichters, in: Helmut Berve (Hg.), Das neue Bild der
Antike 2, Leipzig 1942, S. 219–245; auch in: Ders., Römische Geisteswelt, Stuttgart 51979, S. 239–273;
Ders., Die Einheit des Vergilischen Lebenswerkes, in: Mitteilungen des Deutschen Archäologischen Insti-
tuts, Römische Abteilung, 45 (1930), 43–58; auch in: Ders., Römische Geisteswelt, S. 274–292.
27 Vgl. u.a. Ernst Augustus Schmidt, Rudolf Borchards Vergilfeier 1930, in: Internationale Zeitschrift für
Philosophie I (1994), 96–122; Ders., Rudolf Borchardts Antike, Heidelberg 2006, S. 133–167.
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1929 In Bremen Die acC. VOonRn Aktium?® Löst Borchardt AaUS dem Canon des Bıl-
dungshumanısmus, ıhn In eiınem Erinnerungsraum 7U Dieg (Jctavıians be1l AC-
t1um 31 Chr. 7U Signifikanten machen., dem der zZzıiden! se1ıne seıther dauer-

Suprematıe gegenüber dem Urıent. vertreten Urc Cleopatra,“” verdanken
habe «Aktıum der Gesinnung des geschıichtlıchen Abendlandes dıe Urkunde
geschalffen, auft dıe Europa In seınen schwersten Stunden nıe authören wırd sıch
berufen »0

Be1l Aktıum ist Urc Augustus nıcht 11UTr dıe efahr eiıner Urientalisierung KRoms
als Signifikan des estens gebannt worden. sondern der zZzıiden)! überhaupt erst g —
Sschaliten worden.

In seınem Festvortrag der Christian-AÄAlbrechts-Uniwwversıität In 1e] De-
zember 1L930 ZUT Zweıtausend) rfeier?! chreıbt Borchardt der Aenetls In der Zeıten-
wende zwıschen Antıke und chrıistliıchem Aon dıe Funktion des Gründungsdoku-
me des Abendlandes Zu  32 DIie mıt der Incarnatıon des 02058 begınnende und VON
In der Ecloge” geweılssagte und In der Aenels begründete Zeıt des Heıles wırd VON
Borchardt N dem VOIN der Constantın dem Großen“* begründeten ıstlıchen Deu-
tungstradıtion herausgebrochen, S$1e kulturalistisce als hıstorısche Zeıt des end-
landes bestimmen.

In seınem Corona-Beıtrag VOIN 19230° steht ıchtung als dekontextualısıierte Ch1if-
Ire Tür das 1m okzıdentalen Erinnerungsraum verankerte I[mperium Romanum, das
als Referenzmacht dıe Jahrtausende überdauernd Inbegriff der kulturellen Identıität
des Abendlandes ist und bleibt

G’leichwohl dart diese Identitätskonstruktion Borchardts, dıe sıch 1m Kontext selbst-
referentieller Abendlanı  1skurse bewegt, 'OLlZ ıhrer kulturpessimıstischen Implıkatıio-
HNeN mıtnıchten In dıe Nähe völkıscher Ideologeme eines Führerstaates gerückt werden.

Im Gegensatz dieser kulturalıstiıschen und tunktionalıstiıschen Deutung 7U

Zwecke der Bestimmung e1ines metahıstorisch-ıdentitären AbendlandverständnI1s-
Ses  36 versucht Theodor Haecker (18579-1945) dıe weıtgehend Urc den dıe 110-

286 Rudaolt OrcCharı ID aC VOIN 1Um Aktıum) Fıne (re1steswende. ede gehalten ın Bremen
15 Januar 1929, ın Ders., (1sammelte eT|! ın kiınzelbänden, Prosa L Stuttgart 1973 99—X0

Rudaolt OrcCharı Kleopatra (um ın Ders., esammelte eT|! ın kınzelbänden, Prosa z1t.,
S 1—9
OrcChar Aktıum, zıt., 75
Rudaolt Orcharı Vergıl, 1n l e Antıke 195 106—119; uch ın Ders., (1esammelte RT ın Fın-

zelbänden, eden, Stuttgart 1959 254771 ZIUET] ALULS Vergıil, Kıeler ede); vgl Heınz Sproll, am OVYUd

progentes Cedaelo Ade MIHIur alto erg Bel 4,7) ID Römische nalogle: ID ıchtung des Vergil und der
Prinzıpat des Augustus als referentielle S1gnifikanten ın der R hetoriık /Zweıtausendjahrfelier des Poeten
1930, 1n Schwei1izerische Peılitschrift 1r Kelig10ns- und Kulturgeschichte SZRKÜG) 109 (20 15) 203—309
bes 301—3072

OrcChar Vergıil, Kıeler ede zıt., F1
AA Verg, ec1

(C’onstanın der Toße., (J)ratio ad SANCLOTUM COelum, z1ıt
45 Rudaolft OrcChar Vergıl, ın ('orona (1930), 296—309; uch ın Ders., esammelte RT In
kEinzelbänden, Prosa 1L, uttgar! 1959, 295—309

/u theolog1ischen Abenlanddıskursen vgl Andreas Batlogg, SCNIE VO Abendland Eı  21tsraum
Europa? Impulse V OI Karl ahner, ın Koman Siebenrock (Hg.), C'hristlichesRN nde der Neu
anfang, Wıen/München 1994, 65—8 3

1929 in Bremen Die Schlacht von Aktium28 löst Borchardt aus dem Canon des Bil-
dungshumanismus, um ihn in einem Erinnerungsraum zum Sieg Octavians bei Ac-
tium 31 v. Chr. zum Signifikanten zu machen, dem der Okzident seine seither dauer-
hafte Suprematie gegenüber dem Orient, vertreten durch Cleopatra,29 zu verdanken
habe: «Aktium [hat] der Gesinnung des geschichtlichen Abendlandes die Urkunde
geschaffen, auf die Europa in seinen schwersten Stunden nie aufhören wird sich zu
berufen.»30

Bei Aktium ist durch Augustus nicht nur die Gefahr einer Orientalisierung Roms
als Signifikant des Westens gebannt worden, sondern der Okzident überhaupt erst ge-
schaffen worden.

In seinem Festvortrag an der Christian-Albrechts-Universität in Kiel am 7. De-
zember 1930 zur Zweitausendjahrfeier31 schreibt Borchardt der Aeneis in der Zeiten-
wende zwischen Antike und christlichem Äon die Funktion des Gründungsdoku-
ments des Abendlandes zu.32 Die mit der Incarnation des Logos beginnende und von
in der 4. Ecloge33 geweissagte und in der Aeneis begründete Zeit des Heiles wird von
Borchardt aus dem von der Constantin dem Großen34 begründeten christlichen Deu-
tungstradition herausgebrochen, um sie kulturalistisch als historische Zeit des Abend-
landes zu bestimmen.

In seinem Corona-Beitrag von 193035 steht Dichtung als dekontextualisierte Chif-
fre für das im okzidentalen Erinnerungsraum verankerte Imperium Romanum, das so
als Referenzmacht die Jahrtausende überdauernd Inbegriff der kulturellen Identität
des Abendlandes ist und bleibt.

Gleichwohl darf diese Identitätskonstruktion Borchardts, die sich im Kontext selbst-
referentieller Abendlanddiskurse bewegt, trotz ihrer kulturpessimistischen Implikatio-
nen mitnichten in die Nähe völkischer Ideologeme eines Führerstaates gerückt werden.

Im Gegensatz zu dieser kulturalistischen und funktionalistischen Deutung zum
Zwecke der Bestimmung eines metahistorisch-identitären Abendlandverständnis-
ses36 versucht Theodor Haecker (1879–1945) die weitgehend durch den die Philo-
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28 Rudolf Borchardt, Die Schlacht von Aktium (=Aktium). Eine Geisteswende. Rede gehalten in Bremen
am 15. Januar 1929, in: Ders., Gesammelte Werke in Einzelbänden, Prosa IV, Stuttgart 1973, S. 69–80.
29 Rudolf Borchardt, Kleopatra (um 1939/40), in: Ders., Gesammelte Werke in Einzelbänden, Prosa IV zit.,
S. 81–89.
30 Borchardt, Aktium, zit., S. 75.
31 Rudolf Borchardt, Vergil, in: Die Antike 7, 1931, S. 106–119; auch in: Ders., Gesammelte Werke in Ein-
zelbänden, Reden, Stuttgart 1959, S. 254–271 (zitiert aus: Vergil, Kieler Rede); vgl. Heinz Sproll, Iam nova
progenies caelo demittitur alto (Verg. Ecl. 4,7). Die Römische Analogie: Die Dichtung des Vergil und der
Prinzipat des Augustus als referentielle Signifikanten in der Rhetorik zur Zweitausendjahrfeier des Poeten
1930, in: Schweizerische Zeitschrift für Religions- und Kulturgeschichte (=SZRKG) 109 (2015), 293–309,
bes. 301–302.
32 Borchardt, Vergil, Kieler Rede zit., S. 271.
33 Verg, ecl. 4.
34 Constanin der Große, Oratio ad sanctorum coetum, zit.
35 Rudolf Borchardt, Vergil, in: Corona 1/Heft 3 (1930), 296–309; auch in: Ders., Gesammelte Werke in
Einzelbänden, Prosa II, Stuttgart 1959, S. 295–309.
36 Zu theologischen Abenlanddiskursen vgl. Andreas Batlogg, Abschied vom Abendland – Einheitsraum
Europa? Impulse von Karl Rahner, in: Roman Siebenrock (Hg.), Christliches Abendland – Ende oder Neu
anfang, Wien/München 1994, S. 65–83.
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ogıe domınıerenden Neuhumanısmus verschüttete heilsgeschıichtliche In seınem
SSaYy Vergil. Vater des Abendlandes?! reaktıvieren. dıe 1m Umfeld des 1der-
standskreıises der Weißen Rose Hans (1918—-1943) und Sophıe (1921—-1943)
Scholl gegenüber dem NS-Regime mıt seiıner ethnozentrischen Kassenideologıe
dysfunktionale Wırksamkeıt entfaltete ,° vergleichbar mıt der ohl nıcht ohne VON
Haecker inspırıerten ede Alexander raf Schenck VOIN Stauffenbergs (1905—1964)
VO Februar 1941° In dieser heilsgeschichtlichen Deutung iindet Haecker se1ın
hermeneutisches Interpretament, der Urc dıe hıstorısch-philologische Methode
bedingten Hıstorisierung entgehen und damıt wıieder den Z/ugang un1ıver-
salıstıschen. transkulturellen geistigen Potential dieses römıschen Dıichters erÖöff-
NeTI

So verstanden, mıt solchen Prinzıplen habe ich VUunmn Vergıl und V Vergilschen Menschen
geredet; ıhn sehend nıcht alg einen ausgesonderten verblichenen 1ypus des abendländıschen
Menschen, sondern alg diesen selhber

Haecker Tührt mıt Außerster Stringenz se1ıne typologısche Deutung zwel Präa-
m1ıssen Urc Wıe der pIuUS Aeneas*) se1ıne vom fatum bestimmte Sendung rTüllt, das
I[mperium Romanum des Augustus gründen, rTüllt der Dıichter als «adventist1-
scher Heide»+ ebenso se1ıne provıdentielle Funktion, auft dıe Incarnatıon des 02058

verwelsen. Damluıut ermöglıcht Haecker der Aenetls eiıne geradezu eschatologısche
Reichweıte zuzuschreıben: Wıe Jupiter Venus dem Aeneas gegenüber e1in imperium
SINE fine dedit verhe1ıßt und Aeneas In der Hıngabe se1ıne Sendung se1ıne TANS-
zendenz rIüllt, bezieht Haecker dıiese Prophezeijung aıtıologisch auft seıne egen-
wart, dem mıt performatıven, heilsgeschichtlıch aufgeladenen Signiılıkanten des
I[mperium Romanum den sıch abzeichnenden Totalıtarısmus abzuwehren:

lautet das fatum lovıs. Denn WIT alle leben noch 1m Imperium Komanum, das nıcht LO
ist des Imperium Komanum, das nach STIAUSaLLICH Irrungen das C hristentum “{l Ssponte

AUNSCHOLLINE hatte und 1Un nıcht mehr aufgeben kann, ohne sıch selber und den Hu-
MAanısmUuUsS uch aufzugeben. Dieses Imperium OmManum ın selINer natürliıchen Größe VUun

Vergıl erkannt und 1m (Jlanze der Schönheıt geschaut, ist keine verschwommene Idee
sondern 1ne Realıtät, obschon diese zuweılen verschüttet werden kann  M

AF I heodor Haecker, Vergıil. aler des Abendlandes Le1ipzıig 1931 danach ZiuET! Erweiterte Fassung VOIL

Ders., Vergıl, ın Haochland 26 (19531), 1—7)
48 Vel Heınz Sproll, Vergil und Augustus als d1iskursıve Referenten des tefan-George-Kreises und als
Tormatıve ıliren 1mM Wıderstand das NS-Regime, ın 110 (2016), 435—456:; Hugo OUtt, l e
e1 Kose. Ihr Umfeld ın re1iburg und ın München Vortrag Eröffnung der usstellung: l e e1
Kose. Gresichter elner Freundschaft Vortrag der Unuversıitäs Freiburg Apnıl 2004, ın www kul-
tour-ınnovatıv.de/Ede %200 1..pdf (27 1TUar

Alexander ral Schenck VOIN Stauffenberg, Vergil und der Auguste1ische Staat Vortrag gehalten VOT dem
Verein der Freunde der Antıke ın Würzburg 25 1TUar 1941 ın ID Welt als (reschichte (1943),
535—67: uch 1n UÜppermann (Hg.), Wege Vergıl z1t 177-198

Haecker, Vergıl, zıt.,
Verg, Aen. 1, 37% T

A2 Haecker, Vergıl, zıt.,
43 Verg, Aen. 1, 279

Haecker, Vergıl, zıt., —

logie dominierenden Neuhumanismus verschüttete heilsgeschichtliche in seinem
Essay Vergil. Vater des Abendlandes37 zu reaktivieren, die im Umfeld des Wider-
standskreises der Weißen Rose um Hans (1918–1943) und Sophie (1921–1943)
Scholl gegenüber dem NS-Regime mit seiner ethnozentrischen Rassenideologie
dysfunktionale Wirksamkeit entfaltete,38 vergleichbar mit der wohl nicht ohne von
Haecker inspirierten Rede Alexander Graf Schenck von Stauffenbergs (1905–1964)
vom 23. Februar 194139 In dieser heilsgeschichtlichen Deutung findet Haecker sein
hermeneutisches Interpretament, um der durch die historisch-philologische Methode
bedingten Historisierung zu entgehen und um damit wieder den Zugang zu univer-
salistischen, transkulturellen geistigen Potential dieses römischen Dichters zu eröff-
nen.

So verstanden, mit solchen Prinzipien habe ich von Vergil und vom Vergilschen Menschen
geredet; ihn sehend nicht als einen ausgesonderten verblichenen Typus des abendländischen
Menschen, sondern als diesen selber […].40

Haecker führt mit äußerster Stringenz seine typologische Deutung unter zwei Prä-
missen durch: Wie der pius Aeneas41 seine vom fatum bestimmte Sendung erfüllt, das
Imperium Romanum des Augustus zu gründen, so erfüllt der Dichter als «adventisti-
scher Heide»42 ebenso seine providentielle Funktion, auf die Incarnation des Logos
zu verweisen. Damit ermöglicht Haecker der Aeneis eine geradezu eschatologische
Reichweite zuzuschreiben: Wie Jupiter Venus dem Aeneas gegenüber ein imperium
sine fine dedi43 verheißt und Aeneas in der Hingabe an seine Sendung seine Trans-
zendenz erfüllt, so bezieht Haecker diese Prophezeiung aitiologisch auf seine Gegen-
wart, um dem mit performativen, heilsgeschichtlich aufgeladenen Signifikanten des
Imperium Romanum den sich abzeichnenden Totalitarismus abzuwehren:

[…] so lautet das fatum Iovis. Denn wir alle leben noch im Imperium Romanum, das nicht tot
ist […] des Imperium Romanum, das nach grausamen Irrungen das Christentum sua sponte
[…] angenommen hatte und es nun nicht mehr aufgeben kann, ohne sich selber und den Hu-
manismus auch aufzugeben. Dieses Imperium Romanum in seiner natürlichen Größe von
Vergil erkannt und im Glanze der Schönheit geschaut, ist keine verschwommene Idee […]
sondern eine Realität, obschon diese zuweilen verschüttet werden kann.44
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37 Theodor Haecker, Vergil. Vater des Abendlandes, Leipzig 1931 (danach zitiert). Erweiterte Fassung von:
Ders., Vergil, in: Hochland 28 (1931), 1–27.
38 Vgl. u.a. Heinz Sproll, Vergil und Augustus als diskursive Referenten des Stefan-George-Kreises und als
formative Chiffren im Widerstand gegen das NS-Regime, in: SZRKG 110 (2016), 435–456; Hugo Ott, Die
Weiße Rose. Ihr Umfeld in Freiburg und in München. Vortrag zur Eröffnung der Ausstellung: Die Weiße
Rose. Gesichter einer Freundschaft. Vortrag an der Universität Freiburg am 29. April 2004, in: www.kul-
tour-innovativ.de/Ede%20OT.pdf (27. Februar 2018).
39 Alexander Graf Schenck von Stauffenberg, Vergil und der Augusteische Staat. Vortrag gehalten vor dem
Verein der Freunde der Antike in Würzburg am 23. Februar 1941, in: Die Welt als Geschichte IX (1943),
55–67; auch in: Oppermann (Hg.), Wege zu Vergil zit. S. 177–198.
40 Haecker, Vergil, zit., S. 20.
41 Verg, Aen. 1, 378 ff.
42 Haecker, Vergil, zit., S. 26.
43 Verg, Aen. 1, 279.
44 Haecker, Vergil, zit., S. 99–100.



XX Heinz Sprotlt
em Haecker das fatum In das CAriIstiiche beneplacitum DeitP umdeutet., annn

dıe eschatologısche Diımension nıcht 11UTr der Aeneils, sondern auch der Ecloge der
Bucolıca wıeder entdecken: «1 Darum dıe brennende Sehnsucht, dıe Eschatologıe, des
Vergilıschen Menschen., arum auch dıe vierte Ekloge, welche auch dıe mess1anısche
heißt.>»7°

In se1ıner unıversalıstıschen Perspektive ge1ßelt Haecker scharf den Verrat Sa-
CEUIM I[mperium Romanum als unıvyversalem Urdnungschilfre schiec  ın In der Bıs-
marckschen Keichsgründung 1870/7 L, N der ach se1ner Deutung der chauvınıst1-
sche Natıiıonalısmus ebenso W1e dıe völkısch-rassenbiologıische Ideologıe se1ıner Zeıt
resultierten. Analog ZUT Konvers1ion des 18 Romanus 7U Christentuml Hae-
cker mıt se1ner den Deutschen eıne pädagogısch-paränetische Aufgabe er  en, 1N-
dem S$1e dıe Irrwege und Verwerfungen der Moderne eriınnernd VOTL der kom-
menden Barbare1 des - JerITrors und Tür eiınen chrıistliıchen unıversalıstıschen
Humanısmus plädiert.”” ber den NSpruc hınaus. ass als normatıver Referenzcode
des Abendlands gelten habe., prognostizliert Haecker geradezu prophetisc den
moralıschen Bankrott der totalıtären Heıilsversprechungen angesıchts der römıschen
Urdnungsidee und der nunmehr chrıstlich verstandenen S1  1C  el des Aeneas., dıe
auft (jott hın verwelst.

Dadurch. ass CT N aufgrun‘ se1nes 1Ssens dıe Differenz zwıschen dem Ab-
soluten und dem Kontingenten, zwıschen Giott und Geschichte vermeıldet, In dıe
selbstreferentielle tunktionalıstiıscher Abendlan:  ı1skurse der Konservatıven
Revolution®® und des In zeıtgenÖssıschen konservatıven antıdemokrtatischen Zentren
dommınıerenden Kulturpessimismus*  9 treten, wırd se1ıne einem regulatıven Code.,
der als Matrıx gerade auch In der angelsächsısch-amerıikanıschen LAteratur se1ıne An-
schlussfähigkeıt erwlies: em Haecker dıe chrıstliıch gedeutete Heıilsgeschichte N

der Vergessenheıt In den europäıischen Erinnerungsraum zurückholt, ermöglıcht
nıcht 11UTr Elıots (18885—1965) BBC-Vortrag Virgil and the Christian Or 1945°0
Deutung als Schlüsselsignifikant des ıstlıchen Abendlandes. sondern chafft dıe
Voraussetzung Tür dıe VOIN Hermann Brochs 6— Koman Tod des Vergil, 1945
endgültige Loslösung der VOIN selbstreferentiellen Dıskursen dıe Konstruktion e1-

A Haecker, Vergıl, zıt., 1172
46 Haecker, Vergıl, zıt., 136

I heodor Haecker, Betrachtungen ber Vergıil. alter des bendlandes, ın er Brenner 13 olge, 1952,
3—51; uch 1n Ders., LSSays. München 1958, 433—474: vel ugen Blessing, I’heodor Haecker, Nürn-

berg 1959:; 111716 Halder, l e Wurzeln des Wıderstands Iheodor Haecker ın der polıtıschen 1 andschaft
des Irühen Jahrhunderts 1ne Spurensuche, ın Freiburger LhHÖözesanarchıv 127 (2007) 21 1—-217, 10 5—
134; Karın Masser, ] ıteratur ın theologischer Fragestellung, Frankfurt/M 1986, 211—219; Hugo OUtt,
arlıın Heidegger. Unterwegs se1lner B1o0graphie, Frankfurt/M /New ork 1988, 255259
AN Vel pengler, er ntergang des Ahbendlandes zıt.; Stefan bBreuer, Anatomie der Konservatıven Ke-
volution, Darmstadt Aufl als Sonderausgabe 1995
AU Vel Kurt Sonthe1imer, Antıdemokratisches Denken ın der Weılmarer Kepublık, München 1968; T17
ern, Kulturpessim1smus als polıtischeT, Stuttgart 005

Ihomas Sfearns 10%, ırgl and Che C’hristian OT| Vortrag ın BBC, 195 ın Ders., Oetry and oets,
1London 1956:; deutsch ın Ders., Ldichter und ıchtung, Frankfurt/M 1958, 315—33535

Hermann TOC. er Tod des Vergıil, New ork 1945; uch ın Paul Miıchael utzeler (He.), KOommen-
Gerte Werkausgabe, (=K 4), Frankfurt/M 1976

Indem Haecker das fatum in das christliche beneplacitum Dei45 umdeutet, kann er
die eschatologische Dimension nicht nur der Aeneis, sondern auch der 4. Ecloge der
Bucolica wieder entdecken: «Darum die brennende Sehnsucht, die Eschatologie, des
Vergilischen Menschen, darum auch die vierte Ekloge, welche auch die messianische
heißt.»46

In seiner universalistischen Perspektive geißelt Haecker scharf den Verrat am Sa-
crum Imperium Romanum als universalem Ordnungschiffre schlechthin in der Bis-
marckschen Reichsgründung 1870/71, aus der nach seiner Deutung der chauvinisti-
sche Nationalismus ebenso wie die völkisch-rassenbiologische Ideologie seiner Zeit
resultierten. Analog zur Konversion des Orbis Romanus zum Christentum will Hae-
cker mit seiner den Deutschen eine pädagogisch-paränetische Aufgabe erfüllen, in-
dem er sie an die Irrwege und Verwerfungen der Moderne erinnernd vor der kom-
menden Barbarei des NS-Terrors warnt und für einen christlichen universalistischen
Humanismus plädiert.47 Über den Anspruch hinaus, dass als normativer Referenzcode
des Abendlands zu gelten habe, prognostiziert Haecker geradezu prophetisch den
moralischen Bankrott der totalitären Heilsversprechungen angesichts der römischen
Ordnungsidee und der nunmehr christlich verstandenen Sittlichkeit des Aeneas, die
auf Gott hin verweist.

Dadurch, dass er es aufgrund seines Wissens um die Differenz zwischen dem Ab-
soluten und dem Kontingenten, zwischen Gott und Geschichte vermeidet, in die
selbstreferentielle Falle funktionalistischer Abendlanddiskurse der Konservativen
Revolution48 und des in zeitgenössischen konservativen antidemokratischen Zentren
dominierenden Kulturpessimismus49 zu treten, wird seine zu einem regulativen Code,
der als Matrix gerade auch in der angelsächsisch-amerikanischen Literatur seine An-
schlussfähigkeit erwies: Indem Haecker die christlich gedeutete Heilsgeschichte aus
der Vergessenheit in den europäischen Erinnerungsraum zurückholt, ermöglicht er
nicht nur T.S. Eliots (1888–1965) BBC-Vortrag Virgil and the Christian World 194550

Deutung als Schlüsselsignifikant des christlichen Abendlandes, sondern schafft die
Voraussetzung für die von Hermann Brochs (186–151) Roman Tod des Vergil, 1945,51

endgültige Loslösung der von selbstreferentiellen Diskursen um die Konstruktion ei-
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45 Haecker, Vergil, zit., S. 112
46 Haecker, Vergil, zit., S. 136.
47 Theodor Haecker, Betrachtungen über Vergil. Vater des Abendlandes, in: Der Brenner 13. Folge, 1932,
S. 3–31; auch in: Ders., Essays. München 1958, S. 433–474; vgl. Eugen Blessing, Theodor Haecker, Nürn-
berg 1959; Wilfried Halder, Die Wurzeln des Widerstands. Theodor Haecker in der politischen Landschaft
des frühen 20. Jahrhunderts – eine Spurensuche, in: Freiburger Diözesanarchiv 127 (2007), 211–217, 105–
134; Karin Masser, Literatur in theologischer Fragestellung, Frankfurt/M. 1986, S. 211–219; Hugo Ott,
Martin Heidegger. Unterwegs zu seiner Biographie, Frankfurt/M./New York 1988, S. 255–259.
48 Vgl. u.a. Spengler, Der Untergang des Abendlandes zit.; Stefan Breuer, Anatomie der Konservativen Re-
volution, Darmstadt 2. Aufl. als Sonderausgabe 1995.
49 Vgl. u.a. Kurt Sontheimer, Antidemokratisches Denken in der Weimarer Republik, München 1968; Fritz
Stern, Kulturpessimismus als politische Gefahr, Stuttgart 2005.
50 Thomas Stearns Eliot, Virgil and the Christian World. Vortrag in BBC, 1951, in: Ders., Poetry and Poets,
London 1956; deutsch in: Ders., Dichter und Dichtung, Frankfurt/M. 1958, S. 315–335.
51 Hermann Broch, Der Tod des Vergil, New York 1945; auch in: Paul Michael Lützeler (Hg.), Kommen-
tierte Werkausgabe, Bd. 4 (=KW 4), Frankfurt/M. 1976.
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16585 iıdentıtären Abendlandverständn1isses, dıe VOIN verdingliıchenden Fuktionalısıe-
FUuNSCH bestimmt ıthın generlert TOC eıne Transgression der 1m Sinne der
Römıischen nalogıe Translatio Ad Americam * In deren Kontext ıchtung 7U

sSinnbıldenden Referenten Tür dıe verwırklıchende Utopıie eiıner VOIN den USA und
der UNÖOG ausgehenden, dıe gesamte Menschheıt vermuıttels eiınes unıversalen Versıiıtt-
lıchungs- und Demokratiesierungsprozesses Iudierende CUuec supranatıonale Welt-
Iriedensordnung auft der Grundlage der Menschenrechte., dıe VOIN der Gottebenbild-
ıchke1 des e1ines jeden Menschen ausgehendend dıeur und Freıiheıt der Person
garantieren.”” SO säkularısıert Brochs se1ın mag ,“ eröltnet doch dıe Perspektive

eiınem metapolıtischen, transnatiıonalen und Dıskurs, In dessen Zentrum das Welt-
gedicht5 5 der Aenetls steht Mehr och Der seınem unıversalen Auftrag gehorchende
Aeneas wırd auch be1l TOC ZUT C'hıltre der menschlıchen Exıistenz, dıe sıch In ıhrer
Hıngabe ıhre Sendung och 1m Sterben auft eın Absolutes hın transzendiert.

Vergils Poeste In der Deutung der
theologischen Asthetik Vo  > Balthasars ZUF Schönheitt

des Seins und ZUF Herrlichkeit Gottes??

Eınen Gegenentwurf den tunktionalıstischen und iıdentıtären stellt dıe Deutung
VOIN Balthasars dar. der. se1ınes theologısch-philosophıschen Denkens resistent

solche Dıskurse. den VOIN Haecker und 10 generlerten Deutungspfad der
wıederentdeckten Matrıx der enrıistlichen anschlıiıeben kann, S1e annn ontologısch

Vel Patrıck ıden, Transltatio Imperii AaAd Amertcam. Workıing nhrough the DOet1Cs and polıtics fEmpire
ın Hermann Broch’s The En of Vırgıl, 1n Sarah Spence/Mıchele LOWTIe (Hg.), Literary Imagınatıon
(2006) 441—466;:; Patrıck en Offe, |DER e1C der emokratie Hermann Brochs Der Tod des Vergil, Pa-
derborn/München 01 1: Ders., Grenzenlos WIrd Adas RIC Sein. mperlale Formgebung ın ermann Brochs
Der Tod des Vergil, ın Uwe Hebekus/Ingo töckmann (Hg.), l e SOouveränıtät der lteratur: /Zum Totalı-
aren der Klassıschen Moderne — München 2008, 259287
53 Vel Heınz Sproll, AaQNnus Aap integro saeclorum HNASCHUF Tdo Vergils Gründungsmythos Koms und e
Pax Augusta als Referenz 1mM iımperlalen Diskurs annah Arendts und ermann Brochs, ın ena
Agazzı/Guglielmo (1abbiadını/Paul Mıiıchael utzeler Hg.) Hermann Brochs Verg1il-Koman: ] ıterarıscher
Intertext und kulturelle Konstellatıon, übıngen 2016, 39—83; Ders., er 4al des Augustus als CLE

OLtfeid alons er 1  0g zwıischen Augustus und Vergıl aC und e1s ın Hermann Brochs Der
Tod des Vergil, ın ( 1ıvılta Komana (2017), 1mM Druck: eodore /Zi0lkowsk1, Broch’s iımage f Vergıl
and 1fs CONIEXL, ın Odern Austran ] ıterature a Journal devoted Che study Of Austrian lıterature and cul-
(ure 15 (1980), 1—5'

Vel Hermann TOC. Öölkerbund-Resolution, 1937, ın Ders., Politische CNnrırten (=K 11),
Frankfurt/M 21 456 195—232: Ders £uralur der Humanıtät ınnerhalb der totalen emokrTatıie 1939
ın Ders., Politischeen KWI11), 24—71:; Ders., Strategischer Imperialısmus, 194 7, ın Ders., PoO-
1lısSsChHNe en(=K 11), 339—363; vgl Paul Mıchael ützeler, Hermann TOC Menschenrecht und
emokratıe, Frankfurt/M 1978
5 Vel InNst Zinn, ID LDıichter des en Kom und eAnfänge des Weltgedichts, ın und Abendland

(1956), —Ö
Grundlegend: Werner LOÖSer, Greschenkte Wahrheit nnäherungen das Werk Hans Urs VOIN Balthasars,

Würzburg 015 bes 283—3009; Ders., Fıne Hınführung Hans Urs V OI Balthasar, Freiburg/Br. 2005; Me-
dard ehl/Werner ] Oser (He.), In der des aubDbens Hans Urs VOIN allhnhasar ESCDUC. Freiburg/Br.

nes identitären Abendlandverständnisses, die von verdinglichenden Fuktionalisie-
rungen bestimmt waren. Mithin generiert Broch eine Transgression der im Sinne der
Römischen Analogie Translatio ad Americam,52 in deren Kontext Dichtung zum
sinnbildenden Referenten für die zu verwirklichende Utopie einer von den USA und
der UNO ausgehenden, die gesamte Menschheit vermittels eines universalen Versitt-
lichungs- und Demokratiesierungsprozesses inkludierende neue supranationale Welt-
friedensordnung auf der Grundlage der Menschenrechte, die von der Gottebenbild-
lichkeit des eines jeden Menschen ausgehendend die Würde und Freiheit der Person
garantieren.53 So säkularisiert Brochs sein mag,54 so eröffnet er doch die Perspektive
zu einem metapolitischen, transnationalen und Diskurs, in dessen Zentrum das Welt-
gedicht55 der Aeneis steht. Mehr noch: Der seinem universalen Auftrag gehorchende
Aeneas wird auch bei Broch zur Chiffre der menschlichen Existenz, die sich in ihrer
Hingabe an ihre Sendung sogar noch im Sterben auf ein Absolutes hin transzendiert.

2. Vergils Poesie in der Deutung der 
theologischen Ästhetik von Balthasars zur Schönheit 

des Seins und zur Herrlichkeit Gottes56

Einen Gegenentwurf zu den funktionalistischen und identitären stellt die Deutung
von Balthasars dar, der, wegen seines theologisch-philosophischen Denkens resistent
gegen solche Diskurse, an den von Haecker und Eliot generierten Deutungspfad der
wiederentdeckten Matrix der christlichen anschließen kann, um sie dann ontologisch
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52 Vgl. Patrick Eiden, Translatio Imperii ad Americam. Working through the poetics and politics of Empire
in Hermann Broch’s The death of Virgil, in: Sarah Spence/Michèle Lowrie (Hg.), Literary Imagination 8
(2006), 441–466; Patrick Eiden Offe, Das Reich der Demokratie. Hermann Brochs Der Tod des Vergil, Pa-
derborn/München 2011; Ders., Grenzenlos wird das Reich sein. Imperiale Formgebung in Hermann Brochs
Der Tod des Vergil, in: Uwe Hebekus/Ingo Stöckmann (Hg.), Die Souveränität der Literatur: Zum Totali-
tären der Klassischen Moderne 1900–1933, München 2008, S. 259–287.
53 Vgl. Heinz Sproll, Magnus ab integro saeclorum nascitur ordo: Vergils Gründungsmythos Roms und die
Pax Augusta als Referenz im imperialen Diskurs Hannah Arendts und Hermann Brochs, in: Elena
Agazzi/Guglielmo Gabbiadini/Paul Michael Lützeler (Hg.), Hermann Brochs Vergil-Roman: Literarischer
Intertext und kulturelle Konstellation, Tübingen 2016, S. 59–83; Ders., Der Staat des Augustus als neue
Politeia Platons? Der Dialog zwischen Augustus und Vergil um Macht und Geist in Hermann Brochs Der
Tod des Vergil, in: Civiltà Romana IV (2017), im Druck; Theodore Ziolkowski, Broch’s image of Vergil
and its context, in: Modern Austrian Literature: a journal devoted to the study of Austrian literature and cul-
ture 13 (1980), 1–30.
54 Vgl. u.a. Hermann Broch, Völkerbund-Resolution, 1937, in: Ders., Politische Schriften (=KW 11),
Frankfurt/M 21986, S. 195–232; Ders. Zur Diktatur der Humanität innerhalb der totalen Demokratie, 1939,
in Ders., Politische Schriften (=KW11), S. 24–71; Ders., Strategischer Imperialismus, 1947, in: Ders., Po-
litische Schriften (=KW 11), S. 339–363; vgl. Paul Michael Lützeler, Hermann Broch: Menschenrecht und
Demokratie, Frankfurt/M. 1978.
55 Vgl. Ernst Zinn, Die Dichter des alten Rom und die Anfänge des Weltgedichts, in: Antike und Abendland
5 (1956), 7–26.
56 Grundlegend: Werner Löser, Geschenkte Wahrheit. Annäherungen an das Werk Hans Urs von Balthasars,
Würzburg 2015, bes. S. 283–309; Ders., Eine Hinführung zu Hans Urs von Balthasar, Freiburg/Br. 2005; Me-
dard Kehl/Werner Löser (Hg.), In der Fülle des Glaubens – Hans Urs von Balthasar – Lesebuch, Freiburg/Br. 



Heinz Sprotlt
vertiefen. Von Balthasars 1m Kontext se1ıner theologıschen Asthetik ist nıcht

verstehen., ohne dıe metaphysıschen und epıistemologıschen AÄAx1o0ome se1ıner VOIN Mau-
rce Oondels (18561—1949) methode de ' mmanence?! und TIC Przywaras —

nalog1a enfis ® bee1intflussten theologıschen rlogıe Herrlichkeit Eine theo-
logische Asthetik, Theodramaltı und Theologik” verstehen., In deren Zentrum
SZahlz 1m Sinne der antıken und mıttelalterlıchen Metaphysık dıe Transzendentalıen
des Bonum, Verum und HECAFUM stehen.

21 OChristliche Theologie als AprIiorI der Metaphysık
In se1ner Metaphysık, In deren Zentrum dıe rage er Verwunderung und mıthın

er Phılosophıiıe steht Warum 1st und nıicht lieber Nichts? benennt vier 1-
mensionen der Differenz

Im Anschluss TIThomas VOIN quın (1225—-1274) geht VOIN althasar VOIN der ersten
Adistinctio realis zwıschen Se1in als und Seliendem aus.| insofern eın Unterschlie:
exIıstiert zwıschen dem Wesen eines 1NZS und selıner Realıtät. FEın Selendes verTügt In
dem Maßlbe über se1ın Wesen und ist mıthın WIrKlıc. WI1e se1ın e1genes Se1in einzuholen

|DERN Wesen eines Selenden bestimmt den rad se1ıner e1lhabe Se1n. SO ist
das Wesen des Menschen VOIN seinem Se1in unterschlieden. Dem Se1in selbst ommt als

keıne Realıtät A subsıstliert nıcht. mıt TIThomas VOIN Aquin®' sprechen, VOI-
welst gleichwohl aber aut (jott als dem einsgrund, AUS dem als Akt hervorgeht.

[ )as eın selhst ist nıcht das Licht«, ber <1bDt »Zeugn1s VLıicht«, ındem darauf kraft
selnNner Nıchtsubsistenz verweist ©

Von Balthasar en Gott. der das Se1in als Akt hervorbringt, ass N das Wesen
der ınge In ıhrer Wırklıiıchkeıit aktulert, metaphorısch als Selbsthingabe. (Janz 1m
Sinne des Phılıpperbriefes sıieht VON asar In dem Akt des Sein. das als selbstlose

1980; 110 Guerrniero, Hans Urs VOIN Balthasar Fıne Monographie, FEinsiedeln Freiburg/Br. 1993; Matrtın OCch-
brunner, Darstellung und Deutung der ecologıe Hans Urs VOIN asars, Freiburg/Br. 1981:; erKardınal
Kasper Hg.) Logık der 12| und Herrlic  211 (1ottes Hans Urs VOIN Balthasar 1mM espräch. estgabe Karl
Kardınal 1Lehmann ZU] Geburtstag ()sthildern 2006; Karl ehmanı  'alter Kasper, Hans Urs VOIN Balthasar

(restaltund Werk,öln 1989; Michael Schulz, Hans Urs VOIN Balthasar begegnen, Augsburg 2002; neuerdings:
Nrıstopher eNNY, (1eNnNerous YIMphONY. Hans Urs VOIN asar s lıterary revelatıons, Mınneapolıs
2016, bes — Brunella Antomarıni, La percez10ne torma. Irascendenza Iınıtez74 In Hans
Urs VOIN Balthasar, Palermo 2003; LOTeNZ0 Artusı1, Hans Urs VOIN Balthasar Un anıma PCI 1a ellezza, Panzano
In ('hilantı 1renzZe 2006; Phılıppe Dockwiller, le IN du Nr1s! (Oeur tın de la eologıe de U’histojre
selon Hans Urs VOIN Balthasar, Parıs 2001:; Jean-Baptiste Scbe, le chrıst, "2crıvaın le monde., Parıs MI1
\ / Vel Ke  erner LOSerT, Situation de la eologıe systematıque Allemagne, ın kKevue de
theolog1e el de philosophie 115 (1981), 25—38, bes 2
55 TIC Przywara, Analogıa ent1s, 1932

Vel eler Henric1, l e T1L0og1e Hans Urs VOIN Balthasars Fıne Theologıe der europäischen T, 1n
(C'omMMmun10 (2005), 11/—-1727

Hans Urs VOIN althasar, Herrlic  21| Fıne theologische Asthetik U1 Im K aum der Metaphysık,
FEinsiedeln 19635 7182—-7T8T7, Y /4—0983

le question1 dısputate. esSLO latıno 1 1ommaso traduzıo0one ıtalıana, vol La POLeENZAa d1viına (De DO-
entia) Questione 1,1 ng V OI allıstia ondın, Bologna 2005, er gratia SE sienificat atiquid
completum f SIMPfeX, sed HORn SHDSISIENS! SuUDSIANLIA attiguid SUDSISIENS sienificat sed {17 Subiectum.

VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., Y62: vgl Joh 1,

zu vertiefen. Von Balthasars im Kontext seiner theologischen Ästhetik ist nicht zu
verstehen, ohne die metaphysischen und epistemologischen Axiome seiner von Mau-
rice Blondels (1861–1949) méthode de l’immanence57 und Erich Przywaras (1889–
1972) Analogia entis58 beeinflussten theologischen Trilogie Herrlichkeit. Eine theo-
logische Ästhetik, Theodramatik und Theologik59 zu verstehen, in deren Zentrum
ganz im Sinne der antiken und mittelalterlichen Metaphysik die Transzendentalien
des Bonum, Verum und Pulchrum stehen.

2.1 Christliche Theologie als Apriori der Metaphysik 
In seiner Metaphysik, in deren Zentrum die Frage aller Verwunderung und mithin

aller Philosophie steht: Warum ist etwas und nicht lieber Nichts? benennt er vier Di-
mensionen der Differenz.

Im Anschluss an Thomas von Aquin (1225–1274) geht von Balthasar von der ersten
distinctio realis zwischen Sein als Akt und Seiendem aus,60 insofern ein Unterschied
existiert zwischen dem Wesen eines Dings und seiner Realität. Ein Seiendes verfügt in
dem Maße über sein Wesen und ist mithin wirklich, wie es sein eigenes Sein einzuholen
vermag. Das Wesen eines Seienden bestimmt den Grad seiner Teilhabe am Sein. So ist
das Wesen des Menschen von seinem Sein unterschieden. Dem Sein selbst kommt als
Akt keine Realität zu, es subsistiert nicht, um mit Thomas von Aquin61 zu sprechen, ver-
weist gleichwohl aber auf Gott als dem Seinsgrund, aus dem es als Akt hervorgeht.

Das Sein selbst ist »nicht das Licht«, aber es gibt »Zeugnis vom Licht«, indem es darauf kraft
seiner Nichtsubsistenz verweist.62

Von Balthasar denkt Gott, der das Sein als Akt hervorbringt, so dass es das Wesen
der Dinge in ihrer Wirklichkeit aktuiert, metaphorisch als Selbsthingabe. Ganz im
Sinne des Philipperbriefes sieht von Balthasar in dem Akt des Sein, das als selbstlose
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1980; Elio Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Eine Monographie, Einsiedeln Freiburg/Br. 1993; Martin Loch-
brunner, Darstellung und Deutung der Theologie Hans Urs von Balthasars, Freiburg/Br. 1981; Walter Kardinal
Kasper (Hg.), Logik der Liebe und Herrlichkeit Gottes. Hans Urs von Balthasar im Gespräch. Festgabe für Karl
Kardinal Lehmann zum 70. Geburtstag, Ostfildern 2006; Karl Lehmann/Walter Kasper, Hans Urs von Balthasar
– Gestalt und Werk, Köln 1989; Michael Schulz, Hans Urs von Balthasar begegnen, Augsburg 2002; neuerdings:
Christopher D. Denny, A Generous Symphony. Hans Urs von Balthasar’s literary revelations, Minneapolis
2016, zu bes. S. 95–106; Brunella Antomarini, La percezione della forma. Trascendenza e finitezza in Hans
Urs von Balthasar, Palermo 2003; Lorenzo Artusi, Hans Urs von Balthasar. Un'anima per la bellezza, Panzano
in Chianti (Firenze) 2006; Philippe Dockwiller, Le temps du Christ. Coeur et fin de la théologie de l'histoire
selon Hans Urs von Balthasar, Paris 2001; Jean-Baptiste Sèbe, Le christ, l'écrivain et le monde, Paris 2012. 
57 Vgl. Medard Kehl/Werner Löser, Situation de la théologie systématique en Allemagne, in: Revue de
théologie et de philosophie 113 (1981), 25–38, bes. 28.
58 Erich Przywara, Analogia entis, 1932.
59 Vgl. Peter Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars. Eine Theologie der europäischen Kultur, in:
Communio 34 (2005), 117–127.
60 Hans Urs von Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische Ästhetik , Bd. III.1: Im Raum der Metaphysik,
Einsiedeln 1965, S. 782–787, 974–983.
61 Le questioni disputate. Testo latino di S. Tommaso e traduzione italiana, vol. 8: La potenza divina (De po-
tentia). Questione 1,1 hg. von Battista Mondin, Bologna 2003, S. 36: Verbi gratia esse significat aliquid
completum et simplex, sed non subsistens: substantia autem aliquid subsistens significat sed alii subiectum.
62 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 962; vgl. Joh 1,8.
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abe Selendes se1ın lässt. eiıne Kenosis® arallele ZUT (jottes Hıngabe In der Inkar-
natıon des 02058 und In der Selbsthingabe Jesu Chrıistı Kreuz:

Die Nıichtsubsistenz des NSeinsaktes ist das für (Jott adäquate Schöpfungsmedium, Se1IN ke-
notisches Wort VUun Kreuz und Herrlichkeit hıneinzusprechen und alg selinen Sohn Tod
und Auferstehung hineinzusenden “

Diese trinıtarısch-kenotische Untologıe ist Tür VOIN althasar Ermöglıchungsgrund
der Erkenntnis: Ist das Se1in eın bloßer Begrıift, bedarf N also se1ıner Auslegung 1m
Sejenden., 1m Menschen. NI demnach also der dıe ınge generierende kenotische
Akt., bezieht sıch dıe VernuntTt iıhrerseıts In eiınem epıistemologıschen «Vorgriff»°°
über das Se1in hınaus auftf Giott

Im Wıderspruch mmanuel anfts T4 - 504) transzendentaler Erkenntnisthe-
Orı1e trıfft sıch VOIN asar In se1ıner Meta-Anthropologıe mıt Karl Rahner SJ 1904 —

der als transzendentale Voraussetzung der Erkenntnis dıe «Deinsempfängn1s,
letztlich 1e Gmnade»®/ en dıe iıhrerseıits der VernuntTt dıe Transzendierung der
endlıchen ınge auft das SOIutfe (jottes hın ermöglicht.®

hne mıt dem Idealısmus verwechselt werden wollen., ist Tür VOIN Balthasar das
Se1in 1m Girunde potentiell Sub)ektiv und «d1alogisch>» 69 insofern sıch In se1ıner Un-
verborgenheıt als aletheia, als Wahrheıt offenbart . ”© | D veranschaulıcht diese Hr-
kenntn1is. ındem CT auft dıe und unüberholbare T“  rung des Kleinkındes als
selendes chseın In eZzug auft das 1ebende und ergende u se1ıner Mutter verwelst.
Erfährt dieses chseın späater dıe Kontingenz se1ınes 1Da Se1ns gegenüber der Notwen-
dıgkeıt des Weltganzen mıt der olge, ass sıch analog Seilendes als Ich und als Welt-
SaNzZCS nıcht als Dartes integrales In das Se1in einfügen. In weıteren Schrıtten erkennt
dieses chseın dıe Dıifferenz zwıschen der erfTahrenen mütterliıchen12 und der alle
menscnliche 1e transzendierende 1e Gottes. ass N VO gültıgen Maßlßstabh
der anfänglıchen Verwunderung, als arche, über das Se1in über alle exıistentiellen HBrUu-
che hıinweg, dıe Explıkationen der ersten rfahrung der Verwunderung sSınd., nach-
haltız umfangen und €  € ble1ibt

TIrotzdem waltete das Geheimnıs auch 1er weıter; N hat sıch 11UTr ause1n-
andergefaltet. er dıe Eltern och dıe umgebende Welt Sınd substantıell
jene 1ebe., der iıch auft dem TUnNn: me1nes Se1ns und Bewusstseins das Se1in In der
Welt. also mıch selbst und dıe Welt verdanke !

G3 Phıl 2,
althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 961

G5 althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 949
Hans Urs V OI Balthasar, ‚DIFLEUS Feator. Sik1ı7z7en ZULT eologıe ILL, FEinsiedeln 1967, 30:; Ders., Herrt-

1C.  elt, zıt., Y43: vel Karl ner, Girundkurs des aubens, ın Ders., Samltlıche eT|! 26,
Freiburg/Br./Zürich/Düsseldorf , 1999
G7 Karl ahner, Girundkurs des aubens, zıt.,
G5 Karl ahner, Girundkurs des aubens, zıt.,

Hans Urs VOIN asar, Apokalypse der deutschen eele, Bde., L l e Vergöttlichung des odes,
(Salzburg/Le1ipz1ig FEinsiedeln danach ZiUET! 438

Hans Urs V OI althasar, Theologık Wahrheit der Welt, FEinsiedeln 1985, 2A5
althasar, Herrlichkeit 111 zıt., Y47

Gabe Seiendes sein lässt, eine Kenosis63 in Parallele zur Gottes Hingabe in der Inkar-
nation des Logos und in der Selbsthingabe Jesu Christi am Kreuz:

Die Nichtsubsistenz des Seinsaktes ist das für Gott adäquate Schöpfungsmedium, um sein ke-
notisches Wort von Kreuz und Herrlichkeit hineinzusprechen und es als seinen Sohn zu Tod
und Auferstehung hineinzusenden.64

Diese trinitarisch-kenotische Ontologie ist für von Balthasar Ermöglichungsgrund
der Erkenntnis: Ist das Sein kein bloßer Begriff, bedarf es also seiner Auslegung im
Seienden, im Menschen,65 ist es demnach also der die Dinge generierende kenotische
Akt, so bezieht sich die Vernunft ihrerseits in einem epistemologischen «Vorgriff»66

über das Sein hinaus auf Gott.
Im Widerspruch zu Immanuel Kants (1724-1804) transzendentaler Erkenntnisthe-

orie trifft sich von Balthasar in seiner Meta-Anthropologie mit Karl Rahner SJ (1904–
1984), der als transzendentale Voraussetzung der Erkenntnis die «Seinsempfängnis,
letztlich [die] Gnade»67 denkt, die ihrerseits der Vernunft die Transzendierung der
endlichen Dinge auf das Absolute Gottes hin ermöglicht.68

Ohne mit dem Idealismus verwechselt werden zu wollen, ist für von Balthasar das
Sein im Grunde potentiell subjektiv und «dialogisch»,69 insofern es sich in seiner Un-
verborgenheit als aletheia, als Wahrheit offenbart.70 Er veranschaulicht diese Er-
kenntnis, indem er auf die erste und unüberholbare Erfahrung des Kleinkindes als
seiendes Ichsein in Bezug auf das liebende und bergende Du seiner Mutter verweist.
Erfährt dieses Ichsein später die Kontingenz seines Da Seins gegenüber der Notwen-
digkeit des Weltganzen mit der Folge, dass sich analog Seiendes als Ich und als Welt-
ganzes nicht als partes integrales in das Sein einfügen. In weiteren Schritten erkennt
dieses Ichsein die Differenz zwischen der erfahrenen mütterlichen Liebe und der alle
menschliche Liebe transzendierende Liebe Gottes, so dass es vom gültigen Maßstab
der anfänglichen Verwunderung, als arché, über das Sein über alle existentiellen Brü-
che hinweg, die Explikationen der ersten Erfahrung der Verwunderung sind, nach-
haltig umfangen und getragen bleibt.

Trotzdem waltete das erste Geheimnis auch hier weiter; es hat sich nur ausein-
andergefaltet. Weder die Eltern noch die ganze umgebende Welt sind substantiell
jene Liebe, der ich auf dem Grund meines Seins und Bewusstseins das Sein in der
Welt, also mich selbst und die Welt verdanke.71
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63 Phil 2,7.
64 Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S.961.
65 Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 949.
66 Hans Urs von Balthasar, Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie III, Einsiedeln 1967, S. 30; Ders., Herr-
lichkeit, zit., S. 943; vgl. Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, in: Ders., Sämtliche Werke 26,
Freiburg/Br./Zürich/Düsseldorf, 1999, S. 37.
67 Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, zit., S. 38.
68 Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, zit., S. 36.
69 Hans Urs von Balthasar, Apokalypse der deutschen Seele, 3 Bde., Bd. III: Die Vergöttlichung des Todes,
(Salzburg/Leipzig 1939); Einsiedeln 21998 (danach zitiert), S. 438.
70 Hans Urs von Balthasar, Theologik I. Wahrheit der Welt, Einsiedeln 1985, S. 233.
71 Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 947.



Heinz Sprotlt
e1 überwındet VON Balthasar dıe epıstemologısche Dialektik des Idealısmus

zwıschen Subjekt und UObjekt, indem VOIN eıner epistemologıschen Subjekt-Sub-
jekt-Beziehung spricht, dıe In ıhrem trnıtarıschen Verständniıs der Wahrheıt gründet
In der HNILO hypostatica erkennen sıch dıe rel göttlıchen Personen In der Eınheıt des
göttlıchen Wesens, mıthın In se1ner Subsıstenz und Exıistenz.

Von Ithasar lässt dıe rel weıteren Diımensionen der Differenz notwendigerweılse
auseinanderhervorgehen. Wlıe be1l der ersten Dıiıfferenz dıe Verwunderung über das
Se1in als bleibendes tr-Wunder und mıthın als Konstitutivum en Fragens überhaupt
tragendes Fundament des Da-Seılns ıst. entfaltet CT In der Reflex1ion über dıe zweıte
Diımens1ıon der Dıiıfferenz den Begrıiff der metaphysıschen Verwunderung, indem
S$1e auft dıe beıden Gilıeder der ontologıschen Dıifltferenz auft das Se1in und auft das
Selende richtet.

/war nımmt es Selende Se1in teıl. annn N aber nıemals erschöpfen, ebenso
wen12 WIe das Se1in In se1ner «unaufhebbare(n) Indıflterenz gegenüber jeder Te1iılnah-

ihm» 2 Dblo(3 als id quod MALUS cCog2itarı HOn DoteST, gleichsam «1n der I .uft (des
Seins)» ”” hängend gedacht werden annn
. enn ass Selendes 11UTr Urc eiılnahme Seinsakt WITKI1C se1ın kann, VOI-

welst auftf den ergänzenden egen-Satz, ass dıe Se1insTfülle 11UTr 1m Seilenden ZUT

Wırklıchkeıit kommt; ass aber das (heideggersche) Se1in 11UTr 1m Daseın Ge1st) sıch
auslegen kann, verwelst auft den ergänzenden egen-Satz, ass das Daseın Ge1st)
dıe Angewılesenheıt des Se1ns auft Dase1endes und amıt seıne Nıchtsubs1istenz be-
greift. ”“

DiIie drıtte Diımens1ion der ontologıschen Dıffererenz. dıe dıe beıden ersten In sıch
beschlıeßt., besteht Tür VON althasar darın., ass «dıe Indıflterenz der u  e, dıe das
Se1in des Seilenden auszeıchnet, . grundsätzlıc jeder In das Se1in hineinverlegten
Planung, sıch selber . In dıe Subsıstenz bringen»”” wıderspricht. DIies bedeutet.
ass das Selende das Se1in In Gelassenheıt se1in-zulassen hat. eın zentrales nlıegen
des Lgnatıus VOIN Loyola (149 1—- 155 der dem. der sıch dısponıert, Giott hinzugeben,
dıe innere indiferencia'® als Voraussetzung der Wahlentscheidung anrat, <1 1111 In der
na teiılzunehmen der Freiheılt (jottes 1m Mıtvollzug se1ıner Wahl» (von Baltha-
sar)

O VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., U45
7 VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., U45

VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 49
f VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 49
76 Ignatıus VOIN Loyola, Greistliche Übungen, 23, Prinzıp und Fundament, In eutschne Werkausgabe 1L,
Gründungstexte der Gresellschaft Jesu, übersetzt VOIN eler Knauer, Würzburg 1998, 110—111

Hans Urs VOIN Balthasar, Fxerzitien und Theologıe, ın Orentierung (1948), 229—232; 10a 230; vgl
Ders., Herrlhichkeit 111 zıt., 455—466: Ders., ex{ie z ıgnatıanıschen Exerzitienbuch Auswahl und
Einleitung V OI Jacques Servals, Freiburg/Br. 1993 4()—46; 6/—-72:; Ders., HoOomo Creaius SE Sikı77en ZULT

eologıe V, FEinsiedeln 1986, 1—32; Werner LOSer, Hans Urs V OI allhnhasar und Ignatıus VOIN Loyola,
1n Kasper (He.), Logık der 1ebe., zıt., Ders., L dIe Ignatıanıschen Exerzitien 1mM Werk Hans Urs
VOIN Balthasars, ın 1 ehmann (Hg.), Balthasar (restalt und Werk., z1t., 152—-174: Ders., Hınführung
Hans Urs V OI althasar, zıt., 57 e[1X Genn, Fıne Theologıe AL dem 21S! der Ekxerzitien, 1n (’ ommu-
n10, Sonderheft Hans Urs VOIN allhasar (2005), 186—201

Dabei überwindet von Balthasar die epistemologische Dialektik des Idealismus
zwischen Subjekt und Objekt, indem er von einer epistemologischen Subjekt-Sub-
jekt-Beziehung spricht, die in ihrem trinitarischen Verständnis der Wahrheit gründet.
In der unio hypostatica erkennen sich die drei göttlichen Personen in der Einheit des
göttlichen Wesens, mithin in seiner Subsistenz und Existenz.

Von Balthasar lässt die drei weiteren Dimensionen der Differenz notwendigerweise
auseinanderhervorgehen. Wie bei der ersten Differenz die Verwunderung über das
Sein als bleibendes Ur-Wunder und mithin als Konstitutivum allen Fragens überhaupt
tragendes Fundament des Da-Seins ist, so entfaltet er in der Reflexion über die zweite
Dimension der Differenz den Begriff der metaphysischen Verwunderung, indem er
sie auf die beiden Glieder der ontologischen Differenz auf das Sein und auf das
Seiende richtet.

Zwar nimmt alles Seiende am Sein teil, kann es aber niemals erschöpfen, ebenso
wenig wie das Sein in seiner «unaufhebbare(n) Indifferenz gegenüber jeder Teilnah-
me an ihm»72 bloß als id quod maius cogitari non potest, gleichsam «in der Luft (des
Seins)»73 hängend gedacht werden kann:

[...] denn dass Seiendes nur durch Teilnahme am Seinsakt wirklich sein kann, ver-
weist auf den ergänzenden Gegen-Satz, dass die Seinsfülle nur im Seienden zur
Wirklichkeit kommt; dass aber das (heideggersche) Sein nur im Dasein (Geist) sich
auslegen kann, verweist auf den ergänzenden Gegen-Satz, dass das Dasein (Geist)
die Angewiesenheit des Seins auf Daseiendes und damit seine Nichtsubsistenz be-
greift.74

Die dritte Dimension der ontologischen Differerenz, die die beiden ersten in sich
beschließt, besteht für von Balthasar darin, dass «die Indifferenz der Fülle, die das
Sein des Seienden auszeichnet, [...] grundsätzlich jeder in das Sein hineinverlegten
Planung, sich selber [...] in die Subsistenz zu bringen»75 widerspricht. Dies bedeutet,
dass das Seiende das Sein in Gelassenheit sein-zulassen hat, – ein zentrales Anliegen
des Ignatius von Loyola (1491–1556), der dem, der sich disponiert, Gott hinzugeben,
die innere indiferencia76 als Voraussetzung der Wahlentscheidung anrät, «um in der
Gnade teilzunehmen an der Freiheit Gottes im Mitvollzug seiner Wahl» (von Baltha-
sar).77
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72 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 948.
73 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 948.
74 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 949.
75 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 949.
76 Ignatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, In: Deutsche Werkausgabe II,
Gründungstexte der Gesellschaft Jesu, übersetzt von Peter Knauer, Würzburg 1998, S. 110–111.
77 Hans Urs von Balthasar, Exerzitien und Theologie, in: Orientierung 12 (1948), 229–232; Zitat 230; vgl.
Ders., Herrlichkeit III.1, zit., S. 455–466; Ders., Texte zum ignatianischen Exerzitienbuch. Auswahl und
Einleitung von Jacques Servais, Freiburg/Br. 1993, S. 40–46; 67–72; Ders., Homo creatus est. Skizzen zur
Theologie V, Einsiedeln 1986, S. 31–32; Werner Löser, Hans Urs von Balthasar und Ignatius von Loyola,
in: Kasper (Hg.), Logik der Liebe, zit., S. 94–110; Ders., Die Ignatianischen Exerzitien im Werk Hans Urs
von Balthasars, in: Lehmann (Hg.), Balthasar – Gestalt und Werk, zit., S. 152–174; Ders., Hinführung zu
Hans Urs von Balthasar, zit., S. 37; Felix Genn, Eine Theologie aus dem Geist der Exerzitien, in: Commu-
nio, Sonderheft Hans Urs von Balthasar 34 (2005), 186–201.
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In dieser Dıiıfferenz der drıtten Diımens1ion lauern zwel Gefahren In eiıner Se1nNs-
verdunkelung annn das Se1in rem! erscheiınen und dem Nıchts annn der Vorzug g —
geben werden; dıe Schuld und Kontingenz des Da-Seıins können dem Se1in ZUSC-
schrieben werden.
ur11a andererseıts In eiınem epıstemologıischen und seinsvergessenen KuUurz-

chluss alle selienden Wesenheıten als Selbstauslegung des Se1ns interpretieren,
annn ware dıe Kategorıe der Herrlichkeıit metaphysısch hınfällıg. (Janz 1m Gegenteil:
Hrst In der Unabgeschlossenheı1 des Zueinander VOIN subsıstierenden Wesenheıten
und Se1in hat dıe Herrlic  el als metaphysısche Kategorıie ıhren (Irt

DIie vierte Diımens1ion der ontologıschen Dırlferenz. dıe dıe ersten rel Dimensionen
iımplızıert, betrilft dıe Adistinctio realis zwıschen Se1in und Giott ass Heıidegger
diese Dıifferenz «als eın etztes. In sıch selber beruhigtes Mysterium schweben» (von
Balthasar)”® lässt, welst S1e ach VOIN Balthasar über S1e hınaus. In Giott dıe Ant-
WOTIT auft das anfänglıche, verwunderte Fragen des Da-Seılns geben, Giott als dem
«eINZ1IE zureichenden TUN! sowohl Tür das Se1in WIe Tür das Selende In se1ıner (Je-
stalthaftigkeit.»””

Damlut verwelst das Se1in In seınem Eıngründen auft Giott auft eıne «Jletzte Freıiheıut,
dıe weder das Se1in (als nıchtsubsıistent) en könnte. och das selende Wesen
(sofern sıch JE schon In se1ıner Wesenheıt vorfindet).»*

Damlut ist zwelerle1 ımplızıt ausgesagtl: DIie Freıiheıit dieses nıchtsubstitulerenden
Se1Ins In se1ıner Herrlichkeıit gegenüber em Selenden gründet In der substitulerenden
Freıiheıt des Absoluten., (ijottes. DIie da-seienden Wesensgestalten werden ann
nıcht VOIN dem NSeinsakt «Dedroht und als hınfällıge »SeInsstule« verschlungen»,
WEn S$1e auft dieses SOIutfe (jottes zurückbezogen werden können. DiIie anfängliche
Verwunderung erhält mıthın In der Erkenntnis (jottes als Mysterium 1U ıhre unüber-
biletbare Erfüllung:

ES waltet also ın Wırklıchkeit e1nNn Geheimnıs Jense1ts VUun Fülle und Armut, das sıch durch ]E-
des der beıden Wal richtig und doch 11UT unzureichend ausdrückt. Nıchts ist reicher und Mil-
lehafter alg das eın ın seINemM unfasslıchen herrlichen S5162 über das Nıchts ber diese
Fülle kann sıch 11UT eiınmal absolut ausbreıiten: ın (GJ0tt82

Im1C aut dıe Geschichte der abendländıschen Metaphysık , besonders der ıcht-
metaphysık, verorte VOIN Balthasar dıe enrıistliche elıgıon «1MmM 1C derel
zwıschen dem Se1in und dem Seienden »

1Da (jott In se1ner absoluten Freiheılt dıe Welt erschaltt und erhält und sıch In Jesus
Christus selbst In der Geschichte mıtte1lt. ist mıt dem zugrunde liegenden metaphy-
sıschen AMOFrTS dıe ontologısche Dıifferenz transzendiert:

/ VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 954
74 VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 954

VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 954
VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 9055
VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 9055

E VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 965

In dieser Differenz der dritten Dimension lauern zwei Gefahren: 1 In einer Seins-
verdunkelung kann das Sein fremd erscheinen und dem Nichts kann der Vorzug ge-
geben werden; 2. die Schuld und Kontingenz des Da-Seins können dem Sein zuge-
schrieben werden.

Würde man andererseits in einem epistemologischen und seinsvergessenen Kurz-
schluss alle seienden Wesenheiten als Selbstauslegung des Seins interpretieren,
dann wäre die Kategorie der Herrlichkeit metaphysisch hinfällig. Ganz im Gegenteil:
Erst in der Unabgeschlossenheit des Zueinander von subsistierenden Wesenheiten
und Sein hat die Herrlichkeit als metaphysische Kategorie ihren Ort.

Die vierte Dimension der ontologischen Differenz, die die ersten drei Dimensionen
impliziert, betrifft die distinctio realis zwischen Sein und Gott: Lässt Heidegger
diese Differenz «als ein letztes, in sich selber beruhigtes Mysterium schweben» (von
Balthasar)78 lässt, so weist sie nach von Balthasar über sie hinaus, um in Gott die Ant-
wort auf das anfängliche, verwunderte Fragen des Da-Seins zu geben, – Gott als dem
«einzig zureichenden Grund sowohl für das Sein wie für das Seiende in seiner Ge-
stalthaftigkeit.»79

Damit verweist das Sein in seinem Eingründen auf Gott auf eine «letzte Freiheit,
die weder das Sein (als nichtsubsistent) haben könnte, noch das seiende Wesen
(sofern es sich je schon in seiner Wesenheit vorfindet).»80

Damit ist zweierlei implizit ausgesagt: 1. Die Freiheit dieses nichtsubstituierenden
Seins in seiner Herrlichkeit gegenüber allem Seienden gründet in der substituierenden
Freiheit des Absoluten, Gottes. 2. Die da-seienden Wesensgestalten werden dann
nicht von dem Seinsakt «bedroht und als hinfällige »Seinsstufe« verschlungen»,81

wenn sie auf dieses Absolute Gottes zurückbezogen werden können. Die anfängliche
Verwunderung erhält mithin in der Erkenntnis Gottes als Mysterium nun ihre unüber-
bietbare Erfüllung:

Es waltet also in Wirklichkeit ein Geheimnis jenseits von Fülle und Armut, das sich durch je-
des der beiden zwar richtig und doch nur unzureichend ausdrückt. Nichts ist reicher und fül-
lehafter als das Sein in seinem unfasslichen herrlichen Sieg über das Nichts [...], aber diese
Fülle kann sich nur einmal absolut ausbreiten: in Gott.82

Im Blick auf die Geschichte der abendländischen Metaphysik, besonders der Licht-
metaphysik, verortet von Balthasar die christliche Religion «im Licht der Offenheit
zwischen dem Sein und dem Seienden.»83

Da Gott in seiner absoluten Freiheit die Welt erschafft und erhält und sich in Jesus
Christus selbst in der Geschichte mitteilt, ist mit dem zugrunde liegenden metaphy-
sischen actus purus amoris die ontologische Differenz transzendiert:
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78 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 954.
79 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 954.
80 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 954.
81 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 955.
82 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 955.
83 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 965.



Heinz Sprotlt
Wenn |Gott] ungenöt1igt dıe Welt schafft, und ıhr S mıt ıhrem nıcht nötigenden ngenöÖ-
tigtseiın, EeIwas Vl der Artung selnNner Freiheit und freigelassenen Gebenskraft mıtg1bt, und
WE d1ese schenkende Freiheilit keinen andern Namen verdient alg L1ehe AUS welchem
andern Grunde könnte dann »SCIN« alg Au< L1iehe”? Jeder andere Versuch das »Absolute«
Jense1ts der ontologıschen Differenz anzunähern, alg Aeser mMUSSE dem » Absoluten« wen1ger
zuschreiben alg dem davon Abkünftigen.“

Metaphysısc. gesprochen ıst. annn VON Balthasar»mıthın dıe 1e der
tTunda iınnerhalb der drıtten Diımens1ıon der ontologıschen Dıiıflterenz Christlich-
theologısc ausgesagt ist dıe12 der innerhalb der ott- Welt-Differenz
1m Kontext der vierten Diımens1ıon der ontologıschen Differenz

Als metaphysısche Vernunft vernımmt S16 Idıe Liebe ] das untormulıerbare Verhältnıis des
NSelenden und des Se1Ins, alg christliche Vernunft das ın dıiesem Verhältnıis alg Medium sıch
aussprechende freie (Gotteswort absoluter Liehbe ©

Christliche Selbstdeutung und ıhre Theologıe ist damıt 7U AprIlorI1 der Metaphy-
il und ıhrem Hüter bestimmt., nıcht 11UTr ıhre potentiellen Verhärtungen und
Engführungen vermeıden. sondern 1m Verwels auft den nıcht hintergehbaren
TUN! der 1e ıhre Vollendung en

Die etapher der unvollendeten Bruüucke
Die CNrısSsiliıche OÖffenbarungsreligion als Brucke

zwıschen ythos un!' Philosophie
Von Baltasar eiz chrıistlıche Theologıe scharf abh VOIN der (antıken) Metaphysık

1m Sinne eiıner kosmologıschen Reduktıion Ad mMmatiorem 2nOSImM ebenso WIe
VOIN der modernen Metaphysık 1m Sinne eıner anthropologıschen Reduktıion Ad MAL-
OFErn AhOmMmInALS perfectionem el DYOSTESSUHN generLS humanl. der N Neglerung
der metaphysıschen Verwunderung dıe ethısche Pertfektibilität des Menschen
geht SO

Nachdem das Bestimmungsverhältnıs VOIN Balthasars zwıschen Metaphysık und
Theologıe erorter‘ wurde., gıilt untersuchen. WIe CT dıe Dialektik der Gottesidee '
mıthın dıe chrıistlıche Theologıe In ıhrem Verhältnıis 7U Mythos der antıken Welt
bestimmt.

/Zunächst deutet dıe antıke Geistesgeschichte 1m Sinne eines Wegs VO Mythos
Homers.,. Hes1i1o0ds (geb 700 Chr.) Pındars (ca Chr.) und der ragıker
Aıschylos (525—456 Chr.), Sophokles ges 406 Chr.) und Eur1p1ides (48 1— 407

Chr.) 7U 02058 der Phılosophie Platons 48/34 ] Chr.). In dessen
Zentrum dıe Explikatiıon des Aadion Urc das dikation steht © Mythos und nachplato-

VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 965
X VOIN asar, Herrlic  21| 111 z1t., 966

VOIN asar,aul ist 1U Jebe., z1ıt — passım.
x / VOIN asar, Spirıtus (Creator, z1t., 20—22:; vel Ders., Herrlichkeit 111 zıt.,
NÖ VOIN asar, Herrlıc.  e1t, 111 z1t., 191

Wenn er [Gott] ungenötigt die Welt schafft, und ihr so, mit ihrem nicht nötigenden Ungenö-
tigtsein, etwas von der Artung seiner Freiheit und freigelassenen Gebenskraft mitgibt, und
wenn diese schenkende Freiheit keinen andern Namen verdient als Liebe: aus welchem
andern Grunde könnte dann »sein« als »aus« Liebe? Jeder andere Versuch , das »Absolute«
jenseits der ontologischen Differenz anzunähern, als dieser müsse dem »Absoluten« weniger
zuschreiben als dem davon Abkünftigen.84

Metaphysisch gesprochen ist, so kann von Balthasar sagen, mithin die Liebe der
Grundakt innerhalb der dritten Dimension der ontologischen Differenz. Christlich-
theologisch ausgesagt ist die Liebe der actus purus innerhalb der Gott-Welt-Differenz
im Kontext der vierten Dimension der ontologischen Differenz.

Als metaphysische Vernunft vernimmt sie [die Liebe] das unformulierbare Verhältnis des
Seienden und des Seins, als christliche Vernunft das in diesem Verhältnis als Medium sich
aussprechende freie Gotteswort absoluter Liebe.85

Christliche Selbstdeutung und ihre Theologie ist damit zum Apriori der Metaphy-
sik und zu ihrem Hüter bestimmt, nicht nur um ihre potentiellen Verhärtungen und
Engführungen zu vermeiden, sondern um im Verweis auf den nicht hintergehbaren
Grund der Liebe ihre Vollendung zu denken.

2.2 Die Metapher der unvollendeten Brücke: 
Die christliche Offenbarungsreligion als Brücke 

zwischen Mythos und Philosophie
Von Baltasar setzt christliche Theologie scharf ab von der (antiken) Metaphysik

im Sinne einer kosmologischen Reduktion ad maiorem gnosim rerum ebenso wie
von der modernen Metaphysik im Sinne einer anthropologischen Reduktion ad mai-
orem hominis perfectionem et progressum generis humani, der es unter Negierung
der metaphysischen Verwunderung um die ethische Perfektibilität des Menschen
geht.86

Nachdem das Bestimmungsverhältnis von Balthasars zwischen Metaphysik und
Theologie erörtert wurde, gilt es zu untersuchen, wie er die Dialektik der Gottesidee,87

mithin die christliche Theologie in ihrem Verhältnis zum Mythos der antiken Welt
bestimmt.

Zunächst deutet er die antike Geistesgeschichte im Sinne eines Wegs vom Mythos
Homers, Hesiods (geb. v. 700 v. Chr.) Pindars (ca. 517–438 v. Chr.) und der Tragiker
Aischylos (525–456 v. Chr.), Sophokles (gest. 406 v. Chr.) und Euripides (481–407
v. Chr.) zum Logos der Philosophie Platons (428/427 - 348/347 v. Chr.), in dessen
Zentrum die Explikation des kalon durch das dikaion steht.88 Mythos und nachplato-

94                                                                                                              Heinz Sproll

84 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 965.
85 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 966.
86 von Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, zit. 5–6 u. passim.
87 von Balthasar, Spiritus Creator, zit., S. 20–22; vgl. Ders., Herrlichkeit III.1, zit., S. 45.
88 von Balthasar, Herrlichkeit, III.1, zit., S. 191.
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nısche Phılosophie iiınden zumındest versuchswelse eıne ynthese In der elıgıon,
insofern dıe Phılosophıiıe ıhren materı1alen Grenzbereichen WIe Anfang des KOSmOSs.,
Tod und Eschaton auft den Mythos zurückgriif, ıhn 11UN aber ratiıonal deuten VOI-
suchte.

S1e Idıe Relıgion] erweıist sıch alg 1ne Brücke, dıe VUunmn WEe1 Brückenpfeıulern her gebaut wırd,
ımmer kurz VUur der etzten Begegnung der WEeI1I Konstruktionen stehen sche1int und doch
innerlıch unvollendbar ble1ibt. Die Pfeıiler wachsen einanderEverhalten sıch SyNCIE -
tistısch: das Wesen nıcht der Relıg1on ın hellenistischer Zeıt, sondern Jeder Relıg1on 1SO
ern S16 V wahren Mythos und VUunmn der echten Philosophie unterscheı1idet ] ist Synkre-
t1sSmus.

Mıt Verwels auft Varro (1 16—7) 7 Chr.) ann VOIN althasar generalısıerend»
ass auch dıe antıke elıgıon mehr als Phılosophıiıe ındem S1e auft den Mythos
rekurrıeren mMusSsste Der eologe sıeht In ('1cero Chr.) eınen trückenbau-
CL, der das ehnlende Mıttelstüc der Brücke konstrulerte., ass über den ıttel-
begriff der Tradıtiıon den Pfeıler des Mythos mıt dem der Phiılosophıe 7U verbın-
denden Abschluss bringen lässt Hd el MAaiorum InSELLULA fuerl SACHLS CderemONn1ISqueE
retinendts sapıenfis est (C1cero 90

KRom generlerte » (0] 824 1Nan VON Balthasar. Urc dıe interpreiatio Romana
und dıe Verschmelzung der UOffenbarungsreligionen das begriffliche Konstrukt der
«(mythıschen UOffenbarung» das «der phılosophıschen Abstraktıon als entsprechen-
de mythısche Abstraktıon SZahzZ natürlıch entgegenkam.»  9l e1 wırd das mythısche
Substrat weıtgehend ausgehöhlt, ass das, ımmer konsequent VO ph1l0sO-
phıschen Pfeıler N gebaut wırd. . das VO Gegenpfeıler her Unternommene

se1ın e1genes Baugesetz bringt und aufhebt| >  92
Den Versuch, In der oderne den Mythos wıederzubeleben. hält VON Balthasar Tür

eıne «Phantasmagorie>»  93 angesıchts der Domminanz zweckrationaler Systeme, Tür g —
scheıtert.

Um VON Balthasars etapher der unabgeschlossenen Tuc zurückzukehren:
Alleın und Plotin — Ssınd In se1ıner Deutung azZu bestimmt und ähıg, den
Schlussstein der beıden VO Mythos und VON der Phılosophıiıe ausgehenden Pfeıler

bılden und mıthın dıe ontologısche Differenz Urc ıhre Epıphanıe göttlıcher
Herrlichkeit transzendıieren.

7 wel (Gestalten indes ACH 19180 AUSs der durchschnittlichen Fragwürdigkeıt, sosehr S16
darın uch wurzeln: der Dichter Oms mıt dem entschlossenen Ausgriff auf 1nNe urweltliche
und endzeıtliche Totalıtät: Vergıl. Und der ın Rom ebende Vollender der Philosophie
Plotin. Von beiıden geht endloser Nachhall AUSs durch das christliche Abendland **

VOIN asar, Herrlıc.  e1t, 111 z1t., 197
(1CeTrO, e natura deorum 1L,
VOIN asar, Herrlichkeıit, 111 z1t., 198—199; vgl neuerdings Jöörg üpke, Pantheon (reschichte der

antıken RKelıg10nen München 343—355 üpke OMM! ber Se1Nne rel1ıg10nssOz10log1ische Zugriffen
Nlıchen Resultaten

VOIN asar, Herrlıc.  e1t, 111 z1ıt.,5 199
E VOIN asar, Herrlıc.  e1t, 111 z1t., 199

VOIN asar, Herrlıc.  e1t, 111 z1t., 200; 224; vel Ders., ‚DIFTIS Creadtor, zıt., 23—J)4

nische Philosophie finden zumindest versuchsweise eine Synthese in der Religion,
insofern die Philosophie ihren materialen Grenzbereichen wie Anfang des Kosmos,
Tod und Eschaton auf den Mythos zurückgriff, ihn nun aber rational zu deuten ver-
suchte.

Sie [die Religion] erweist sich als eine Brücke, die von zwei Brückenpfeilern her gebaut wird,
immer kurz vor der letzten Begegnung der zwei Konstruktionen zu stehen scheint und doch
innerlich unvollendbar bleibt. Die Pfeiler wachsen einander entgegen, verhalten sich syncre-
tistisch; das Wesen nicht nur der Religion in hellenistischer Zeit, sondern jeder Religion [so-
fern sie vom wahren Mythos und von der echten Philosophie unterscheidet] ist Synkre-
tismus.89

Mit Verweis auf Varro (116–27 v. Chr.) kann von Balthasar generalisierend sagen,
dass auch die antike Religion mehr als Philosophie war, indem sie auf den Mythos
rekurrieren musste. Der Theologe sieht in Cicero (106–43 v. Chr.) einen Brückenbau-
er, der das fehlende Mittelstück der Brücke so konstruierte, dass er über den Mittel-
begriff der Tradition den Pfeiler des Mythos mit dem der Philosophie zum verbin-
denden Abschluss bringen lässt nam et maiorum instituta tueri sacris caeremoniisque
retinendis sapientis est. (Cicero).90

Rom generierte sogar, folgt man von Balthasar, durch die interpretatio Romana
und die Verschmelzung der Offenbarungsreligionen das begriffliche Konstrukt der
«(mythischen) Offenbarung», das «der philosophischen Abstraktion als entsprechen-
de mythische Abstraktion ganz natürlich entgegenkam.»91 Dabei wird das mythische
Substrat weitgehend ausgehöhlt, so dass das, «was immer konsequent vom philoso-
phischen Pfeiler aus gebaut wird, [...] das vom Gegenpfeiler her Unternommene
unter sein eigenes Baugesetz [bringt und aufhebt].»92

Den Versuch, in der Moderne den Mythos wiederzubeleben, hält von Balthasar für
eine «Phantasmagorie»93 angesichts der Dominanz zweckrationaler Systeme, für ge-
scheitert.

Um zu von Balthasars Metapher der unabgeschlossenen Brücke zurückzukehren:
Allein und Plotin (204–270) sind in seiner Deutung dazu bestimmt und fähig, den
Schlussstein der beiden vom Mythos und von der Philosophie ausgehenden Pfeiler
zu bilden und mithin die ontologische Differenz durch ihre Epiphanie göttlicher
Herrlichkeit zu transzendieren.

Zwei Gestalten indes ragen empor aus der durchschnittlichen Fragwürdigkeit, sosehr sie
darin auch wurzeln: der Dichter Roms mit dem entschlossenen Ausgriff auf eine urweltliche
und endzeitliche Totalität: Vergil. Und der in Rom lebende [...] Vollender der Philosophie [...]:
Plotin. Von beiden geht endloser Nachhall aus durch das christliche Abendland.94
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89 von Balthasar, Herrlichkeit, III.1, zit., S. 197.
90 Cicero, De natura deorum II, 72.
91 von Balthasar, Herrlichkeit, III.1, zit., S. 198–199; vgl. neuerdings Jörg Rüpke, Pantheon. Geschichte der
antiken Religionen, München 2016, S. 343–355: Rüpke kommt über seine religionssoziologische Zugriffen
zu ähnlichen Resultaten.
92 von Balthasar, Herrlichkeit, III.1, zit.,S.199.
93 von Balthasar, Herrlichkeit, III.1, zit., S. 199.
94 von Balthasar, Herrlichkeit, III.1, zit., S. 200; 224; vgl. Ders., Spiritus Creator, zit., S. 23–24.



Heinz Sprotlt
Mehr och Von Balthasar sıeht In wenıger den provıdentiellen Künder der chrıst-

lıchen UOffenbarung als vielmehr den heilsgeschichtlich-adventistischen Katalysator,
dessen dıe providentia Dei sıch bedıiente:

Warum hat Rom sıch 7U Christentum bekehrt” Warum, WE das Gegenbild des hımm-
ıschen Staates W: WIE Augustin darstellt”? Aber WIE kam denn, dass d1eses harte, krie-
gerische, berechnende Rom den zarten, utopıschen, auf Frieden bedachten Vergıl sofort
alg seINenNn (Jen1us erriet und ıhm zu]ubelte, WIE SONS 11UT noch alsern gehuldıgt wurde”? In
Vergıl wırd auf eiınen Augenblıck der unterirdısche Strom sıchtbar, der VU! Mythos hinüber-
Clıeßt ın dıe Offenbarung.”
Von althasar vermeı1ıdet somıt dıe eIahr., dıe In eıner kurzschlüssıgen Mrythenal-

legorese 1e2 Antıke Mythen als temporale, Ooder kausale oder Sal ontologısche VOr-
läufer der ıstlıchen Botschaft VON der Selbstoffenbarung (jottes deuten.

Im Zeichen des Schaton
Die lgnatianische Poetologie von der Epiphanie vöttlicher errlichkeit

In der providentiellen ichtung als Bruücke ZU Gott?®
Von Balthasars theologısche Asthetik wırd VOIN se1ner Metaphysık der ontolog1-

schen Differenz bestimmt., In deren drıtter Diımens1ion dıe Herrlichkeit des Se1ns In
se1ıner indılferenten und In deren vierten Diımens1ıon mehr och dıe Herrlichkeit
der 1e Gottes?” aufscheımnt.

ZUVvOor 11185585 allerdings das Verhältnıis VON Se1in und erden, Untologıe und moder-
Phılosophıie der Geschichte In VON Balthasars enken geklärt werden. das sıch

ter dem FEınfluss der Phänomenologıe eıner dıe Hıstorıizıtät als Exıstential eiınbe-
ziehenden Theologıe entwıckelt.

em VOIN Balthasar das Zueiander VON OS und Exı1ıstenz en lässt. ann
«Clas Geschichtlich: als innerlıchst sgeinshaft”® und Giott als über Essentıial- WIe FEx1sS-
tential-Wahrheiıt und gleichsam unendlıche Geschichte., unendlıche »S ubjektivität«
und » Personalität«»”” begreifen und dıe 1m Idealısmus ungelöste porı1e VOIN Se1in
und erden überwınden.

Dem entsprechend annn se1ıne « Theologısche Asthetik 1m Doppelsınn eiıner
subjektiven ahrnehmungslehre und eiıner Lehre VOIN der objektiven Selbstausle-
ZUNS der göttliıchen Herrlichkeıit>» 100 In das Zentrum seiıner Hermeneutik der abe
Ndrze) Wılıercıinskı)101 tellen Gierade dıe auch VON Balthasar geschätzte 1gnatıa-
nısche indiferencia 1072 ist bevorzugter methodıischer Ermögliıchungsgrund, den

45 VOIN asar, Herrlıc.  e1t, 111 z1t., S
Vel uch Henrı de ubac, Vırgıl. Phılosophe el prophöete, ın Ders., EXeg6öse medievale. LLes qualtre “CI15

de L ecnture, Teıl, Parıs 1964, 233—)6) ZULT Kezeption 1mM Mıttelalter
Y / g  ap
Y VOIN asar, Apokalypse ILL, zıt., 437

VOIN asar, Apokalypse ILL, zıt., 438
100 VOIN althasar, (:laubhaft ist 1ebe., zıt.,
101 Andrze] Wıercinskı1, Hermeneutik der abe L dIe Wechselwirkung V OI Philosophie und eologıe, 1n
Kasper (Hg.), Logık der 1ebe., z1t., 350—37/70
1072 Ignatıus VOIN Loyola, Gre1istliche Übungen, A Prinzıp und Fundament, z1t

Mehr noch: Von Balthasar sieht in weniger den providentiellen Künder der christ-
lichen Offenbarung als vielmehr den heilsgeschichtlich-adventistischen Katalysator,
dessen die providentia Dei sich bediente:

Warum hat Rom sich zum Christentum bekehrt? Warum, wenn es das Gegenbild des himm-
lischen Staates war, wie Augustin es darstellt? Aber wie kam es denn, dass dieses harte, krie-
gerische, berechnende Rom den zarten, utopischen, nur auf Frieden bedachten Vergil sofort
als seinen Genius erriet und ihm zujubelte, wie sonst nur noch Kaisern gehuldigt wurde? In
Vergil wird auf einen Augenblick der unterirdische Strom sichtbar, der vom Mythos hinüber-
fließt in die Offenbarung.95

Von Balthasar vermeidet somit die Gefahr, die in einer kurzschlüssigen Mythenal-
legorese liegt: Antike Mythen als temporale, oder kausale oder gar ontologische Vor-
läufer der christlichen Botschaft von der Selbstoffenbarung Gottes zu deuten.

2.3 Im Zeichen des Eschaton: 
Die ignatianische Poetologie von der Epiphanie göttlicher Herrlichkeit 

in der providentiellen Dichtung als Brücke zu Gott96
Von Balthasars theologische Ästhetik wird von seiner Metaphysik der ontologi-

schen Differenz bestimmt, in deren dritter Dimension die Herrlichkeit des Seins in
seiner indifferenten Fülle und in deren vierten Dimension mehr noch die Herrlichkeit
der Liebe Gottes97 aufscheint.

Zuvor muss allerdings das Verhältnis von Sein und Werden, Ontologie und moder-
ne Philosophie der Geschichte in von Balthasars Denken geklärt werden, das sich un-
ter dem Einfluss der Phänomenologie zu einer die Historizität als Existential einbe-
ziehenden Theologie entwickelt.

Indem von Balthasar das Zueinander von Eidos und Existenz offen lässt, kann er
«das Geschichtliche als innerlichst seinshaft98 und Gott als über Essential- wie Exis-
tential-Wahrheit und so gleichsam unendliche Geschichte, unendliche »Subjektivität«
und »Personalität«»99 begreifen und die im Idealismus ungelöste Aporie von Sein
und Werden überwinden.

Dem entsprechend kann er seine «Theologische Ästhetik im Doppelsinn einer
subjektiven Wahrnehmungslehre und einer Lehre von der objektiven Selbstausle-
gung der göttlichen Herrlichkeit»100 in das Zentrum seiner Hermeneutik der Gabe
(Andrzej Wiercinski)101 stellen. Gerade die auch von Balthasar geschätzte ignatia-
nische indiferencia102 ist bevorzugter methodischer Ermöglichungsgrund, um den
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95 von Balthasar, Herrlichkeit, III.1, zit., S. 225.
96 Vgl. auch Henri de Lubac, Virgil. Philosophe et prophète, in: Ders., Exégèse médiévale. Les quatre sens
de l’écriture, 2. Teil, Paris 1964, S. 233–262 zur Rezeption im Mittelalter.
97 Vgl. Kap. 2.1.
98 von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 437.
99 von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 438.
100 von Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, zit., S. 6.
101 Andrzej Wiercinski, Hermeneutik der Gabe. Die Wechselwirkung von Philosophie und Theologie, in:
Kasper (Hg.), Logik der Liebe, zit., S. 350–370.
102 Ignatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
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«Gabencharakter[s des Se1ns als der ersten Selbstäußerung (jottes>» (Wiercinski)!°®
erkennen.
DIie Norm er Deutung ıst., 1er O1g VO  a althasar Joseph Sachal S—

mıthın der ın dıe kategorialen Geschichte inkarnıerte., 0205 In der
personalen Gestalt Jesu Chrıstı «1N der ıhm selbst zukommenden., se1iner persÖn-
lıchen Geschic  ıchkeıt anhatitenden Unihversalıtät In ezug auft jede escN1ıch-
te» ‚ 10> der 1m Gehorsam «dıe Zeıt der Geschichte allererst konstitulert>. (Peter
Henricı 5J) 106

107em Christus In se1ıner kenotischen Entäußerung «Cleses se1n| Daseın e1-
NeIM Denkmal des aters In der Welt werden» 98 lässt, ist Geschichte e1in heilsge-
schichtliıches Drama, In dem dıe unverbrüchlıche Ireue (jottes 'OTZ er mensch-
lıchen Untreue ıhm gegenüber sıch dauernd ere1ignet.109

Se1ine heilsgeschıichtlich-eschatolog1sche Theologıe als Weıterentwicklung se1ıner ( I)n-
110ologıe der analogia enttis und der ftendentia NAaturalis In gratiam

111
eiıner analogida IT-

hertati rlaubt VOIN althasar. seıne theologıschen Erkenntnisvoraussetzungen ZC-
radezu auch hıstorısch verorten. Ist dıe Norm erGeschichte dıe Incarnatıon des [O-
SOS und steht seıther alle Deutung der Geschichte 1m Zeichen des Eschaton, ist mıthın
Geschichte epıstemologısch auch als meta-histoitre 112 1m Sinne der eschatologıschen
tzthaltungen In der Ideengeschichte verstehen. annn CT nıcht 11UTr seinen heilsge-
schichtlich Standort bestimmen., VOIN dem AUS CT nıcht 1L1UTr seıne theologısche Asthetik
entfaltet. sondern seıne Deutung der neuzeıtliıchen deutschen Geistesgeschichte In SE1-
I0>  = Werk Apokalypse der deutschen eele, In dem CT angesıchts der sıch

114abzeichnenden « Vergöttliıchung des Todes>» 1Im totalıtären Natiıonalsoz1alısmus dıe
großen geistigen Tendenzen der Moderne ausmacht: 1 Das mıttelalterliche Theologume-
I9(0)01 der «eschatologıschen Eınheılt>», 115 zerbrochen In Humanısmus, Reformatıon und
ufklärung suspendıerte der Deutsche Idealısmus mıt se1ıner Dialektik VOIN (iott und
Welt. indem CT dıe Stelle der Transzendenz dıe anthropozentrische Fortschrıttsıdeo-
ogıe 1m Zeichen des Prometheus seizte., ıs Friedrich Nıetzsche 544—1900) und Sören

103 Wıercinskı1, Hermeneutik der Gabe, zıt., 368
104 Joseph arcchal, Le pOo1N! de eparı de la metaphys1que. ahler I1homısme devant la philosophie CT1-
1que, OUValn/Farıs 1926
105 Hans Urs VOIN Balthasar, Theologıe der Geschichte, Einsiedeln A
106 eler Henric1, ID Tlog1e Hans Urs VOIN sars, zıt., 125
10 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 35
105 VOIN althasar, Theologıe der Geschichte, zıt.,
109 VOIN althasar, Theologıe der Geschichte, zıt., 3946
110 rıch Przywara, nalogıa ent1s, zıt., vgl LÖSser, (reschenkte Wanhrheıit, zıt.,
111 LOSerT, Greschenkte Wahrheıit, zıt.,
112 Hans Urs VOIN althasar, Presence el pensee, Parıs 1997, 102; vel Dockwiller, z1t., 113-114
113 Hans Urs VOIN Balthasar, (reschichte des eschatologischen TODIeMS ın der modernen deutschen ıteratur,
Idiss. Fürich 19  anacC. zıt.); FEinsiedeln Ders., Apokalypse der deutschen eele, ın Schönere
/Zukunft 1 1938 5/7—59; Ders Apokalypse der deutschen eele, Bde L, er e2utscne Idealısmus
(Salzburg/Le1ipz1ig Einsiedeln/Freiburg/Br. Y98: Il Im Zeichen Nietzsches (Salzburg/Le1pz1ig
114

Einsiedeln/Freiburg/Br. LLL, z1ıt
V OI Balthasar, Apokalypse LLL, zıt., passım.

115 V OI Balthasar, Apokalypse LLL, zıt., 441

«Gabencharakter[s] des Seins als der ersten Selbstäußerung Gottes» (Wiercinski)103

zu erkennen.
Die Norm aller Deutung ist, – hier folgt von Balthasar Joseph Maréchal (1878–

1944),104 – mithin der in die kategorialen Geschichte inkarnierte, Logos in der
personalen Gestalt Jesu Christi «in der ihm selbst zukommenden, seiner persön-
lichen Geschichtlichkeit anhaftenden Universalität in Bezug auf jede Geschich-
te»,105 der im Gehorsam «die Zeit der Geschichte allererst konstituiert». (Peter
Henrici SJ).106

Indem Christus in seiner kenotischen Entäußerung107 «dieses [sein] Dasein zu ei-
nem Denkmal des Vaters in der Welt werden»108 lässt, ist Geschichte ein heilsge-
schichtliches Drama, in dem die unverbrüchliche Treue Gottes trotz aller mensch-
lichen Untreue ihm gegenüber sich dauernd ereignet.109

Seine heilsgeschichtlich-eschatologische Theologie als Weiterentwicklung seiner On-
tologie der analogia entis und der tendentia naturalis in gratiam110 zu einer analogia li-
bertatis111 erlaubt es von Balthasar, seine theologischen Erkenntnisvoraussetzungen ge-
radezu auch historisch zu verorten: Ist die Norm aller Geschichte die Incarnation des Lo-
gos und steht seither alle Deutung der Geschichte im Zeichen des Eschaton, ist mithin
Geschichte epistemologisch auch als méta-histoire112 im Sinne der eschatologischen
Letzthaltungen in der Ideengeschichte zu verstehen, so kann er nicht nur seinen heilsge-
schichtlich Standort bestimmen, von dem aus er nicht nur seine theologische Ästhetik
entfaltet, sondern seine Deutung der neuzeitlichen deutschen Geistesgeschichte in sei-
nem Werk Apokalypse der deutschen Seele, 1937–1939113 in dem er angesichts der sich
abzeichnenden «Vergöttlichung des Todes»114 im totalitären Nationalsozialismus die
großen geistigen Tendenzen der Moderne ausmacht: Das mittelalterliche Theologume-
non der «eschatologischen Einheit»,115 zerbrochen in Humanismus, Reformation und
Aufklärung suspendierte der Deutsche Idealismus mit seiner Dialektik von Gott und
Welt, indem er an die Stelle der Transzendenz die anthropozentrische Fortschrittsideo-
logie im Zeichen des Prometheus setzte, bis Friedrich Nietzsche (1844–1900) und Sören
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103 Wiercinski, Hermeneutik der Gabe, zit., S. 368.
104 Joseph Maréchal, Le point de départ de la métaphysique. Cahier 5: Thomisme devant la philosophie cri-
tique, Louvain/Paris 1926.
105 Hans Urs von Balthasar, Theologie der Geschichte, Einsiedeln 62004, S. 23.
106 Peter Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars, zit., S. 125.
107 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 38.
108 von Balthasar, Theologie der Geschichte, zit., S. 39.
109 von Balthasar, Theologie der Geschichte, zit., S. 39–46.
110 Erich Przywara, Analogia entis, zit., vgl. Löser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 76.
111 Löser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 76.
112 Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée, Paris 1997, S. 102; vgl. Dockwiller, zit., S. 113-114.
113 Hans Urs von Balthasar, Geschichte des eschatologischen Problems in der modernen deutschen Literatur,
Diss. Zürich 1930,(danach zit.); Einsiedeln 21998; Ders., Apokalypse der deutschen Seele, in: Schönere
Zukunft 14, 1938, S. 57–59; Ders. Apokalypse der deutschen Seele, 3 Bde.: Bd. I, Der deutsche Idealismus,
(Salzburg/Leipzig 1937), Einsiedeln/Freiburg/Br. 31998; Bd. II: Im Zeichen Nietzsches, (Salzburg/Leipzig
1939), Einsiedeln/Freiburg/Br. 21998; Bd. III, zit.
114 von Balthasar, Apokalypse III, zit., passim.
115 von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 441.



Heinz Sprotlt
Kıerkegaard 18 13—-1855) dıe «1innere Unhaltbarker der iıdealıstıschen Eschatologie»!!°
autfdeckten Von althasar deutet Nıetzsche als 5Symbol des Antıchrıisten 1Im Zeichen des
Dionysos 117 und Kıerkegaard als etzten Christen In ıhrer polaren Haltung zueinander.

Aus der ErTfahrung eıner unüberschreıtbaren (Girenze des menschlıchen achbar-
keıtswahns sıieht VOIN Balthasar In der Begegnung mıt arl (1880—1968) I )ha-

118lektischer Theologıe seı1ıt Ende des rsten Weltkrieges eıne Umkehrung VOIN dem
prometheıschen Wahn se1ner Selbstverwirklıchung UrcAutopoles1s hın ZUT 1eder-
aufriıchtung des Zeichens des Eschaton:

|DER hiıeße, dass miıtten durch eınen cscheinbar lückenlosen Prozess der Selbstverwirklıchung
der NSeele e1nNn absoluter Rıse oinge, 1Ne Diskontinulntät ES hiıeße ferner, dass, W dem
Menschen gegeben 1St, sıch vollenden, Ja noch mehr W ıhm überhaupt der Hor1izont elner
möglıchen Vollendung vorgegeben lst, dies 11UT Vl der vorgäng1ıgen Überbrückung des aDSO-

119luten Rısses her möglıch SeIN kann, also Vl der absoluten Priorität der Freiheıit (Jottes her.

Mıt dem FEinschluss der Hıstorıizıtät In se1ıne Theologıe eröltnet sıch VON althasar
nunmehr dıe Möglıchkeıt der Entfaltung se1ıner theologıschen Asthetik., dıe CT nıcht
11UTr als eıne Subdıszıplın der Theologıe sondern als tundamentale Methode se1ıner
Theodramatık versteht.

ES galt, dıe Zuschauer-Mıtgeher für dıe Wahrnehmung der göttlıchen Herrlichkeit und damıt
uch des (Jottes-Dramas vorzubereıten und dıe Bühne aufzurıichten, auf der sıch d1eses I)Irama
abspielt. Diese umfasst nıcht wen1ger alg dıe 1}1 Menschheıitsgeschichte, insbesondere dıe
abendländısche Ge1istesgeschichte, ın welcher sıch das menschgewordene Wort (Jottes durch
den christliıchen (Glauben und das Denken der Christen SUZUSaSCH e1nNn Zzweıtes Mal inkarmert
hat [)ass (Jott ın C hrıistus alg e1nNn hıstorisches Faktum ın dıe Geschichte eingegangen 1st,
darın lıegt dıe tiefste Rechtfertigung für dıe Verwendung der menschlichen Geschichte uns
und I ıteratur alg Matrıx für dıe Theologıe. (Peter enrıicı SJ)120

Von Balthasars hermeneutischer Schlüssel Tür dıe theologısche Deutung der Kunst
ist dıe Kategorie der «Gestalt» ‚!*! dıe das «(jJanze des Se1ns einzelnen NSelen-

1297 12%den>» In den Tranzendentalıen des Aaion kal agathon aufleuchten lässt Damluıut
transzendiert bewusst eıne kontextualısıerende Methode. dıe den Gegenstand ıhrer
Deutung In empirısch definierten Zirkeln e1insSCc  1eßt

Wenn 1m Folgenden 1U dıe Poesı1e In der Interpretation VOIN Balthasars untersucht
WwIrd. soll tormal nıcht 1L1UTr seıne theologısche Methode., sondern auch der materıale
Sinngehalt se1ıner Deutung erulert werden. ist doch der Katros gerade aufgrund des SEe1-

116 V OI Balthasar, (reschichte des eschatologischen roblems, zıt.,
117 LOSerT, ınführung Hans Urs VOIN althasar, zıt.,
115 VOIN althasar, Apokalypse LLL, zıt., — vgl 1L.OSer, Greschenkte Wahrheıit, zıt., 64—-87; Ders.,
ınführung Hans Urs V OI althasar, zıt., 646  —_
119 V OI Balthasar, Apokalypse LLL, zıt., 15
120 Henric1, ID TIrılogie Hans Urs VOIN Balthasars, zıt., 125
121 vBalthasar, Herrlichkeit 111 zıt., 30; vgl Hans Urs V OI althasar, Herrhiichkeit Fıne theologische
Asthetik, au der Gestalt, FEinsiedeln 1961 passım.
1202 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt.,
123 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt.,

Kierkegaard (1813–1855) die «innere Unhaltbarkeit der idealistischen Eschatologie»116

aufdeckten. Von Balthasar deutet Nietzsche als Symbol des Antichristen im Zeichen des
Dionysos117 und Kierkegaard als letzten Christen in ihrer polaren Haltung zueinander. 

Aus der Erfahrung einer unüberschreitbaren Grenze des menschlichen Machbar-
keitswahns sieht von Balthasar in der Begegnung mit Karl Barths (1886–1968) Dia-
lektischer Theologie seit Ende des Ersten Weltkrieges eine Umkehrung118 von dem
prometheischen Wahn seiner Selbstverwirklichung durch Autopoiesis hin zur Wieder-
aufrichtung des Zeichens des Eschaton:

Das hieße, dass mitten durch einen scheinbar lückenlosen Prozess der [...] Selbstverwirklichung
der Seele ein absoluter Riss ginge, eine Diskontinuität [...] Es hieße ferner, dass, wenn es dem
Menschen gegeben ist, sich zu vollenden, ja noch mehr: wenn ihm überhaupt der Horizont einer
möglichen Vollendung vorgegeben ist, dies nur von der vorgängigen Überbrückung des abso-
luten Risses her möglich sein kann, also von der absoluten Priorität der Freiheit Gottes her.119

Mit dem Einschluss der Historizität in seine Theologie eröffnet sich von Balthasar
nunmehr die Möglichkeit der Entfaltung seiner theologischen Ästhetik, die er nicht
nur als eine Subdisziplin der Theologie sondern als fundamentale Methode seiner
Theodramatik versteht.

Es galt, die Zuschauer-Mitgeher für die Wahrnehmung der göttlichen Herrlichkeit und damit
auch des Gottes-Dramas vorzubereiten und die Bühne aufzurichten, auf der sich dieses Drama
abspielt. Diese umfasst nicht weniger als die ganze Menschheitsgeschichte, insbesondere die
abendländische Geistesgeschichte, in welcher sich das menschgewordene Wort Gottes durch
den christlichen Glauben und das Denken der Christen sozusagen ein zweites Mal inkarniert
hat. Dass Gott in Christus als ein historisches Faktum in die Geschichte eingegangen ist, [...]
darin liegt die tiefste Rechtfertigung für die Verwendung der menschlichen Geschichte, Kunst
und Literatur als Matrix für die Theologie. (Peter Henrici SJ)120

Von Balthasars hermeneutischer Schlüssel für die theologische Deutung der Kunst
ist die Kategorie der «Gestalt»,121 die das «Ganze des Seins am einzelnen Seien-
den»122 in den Tranzendentalien des kalon kai agathon123 aufleuchten lässt. Damit
transzendiert er bewusst eine kontextualisierende Methode, die den Gegenstand ihrer
Deutung in empirisch definierten Zirkeln einschließt.

Wenn im Folgenden nun die Poesie in der Interpretation von Balthasars untersucht
wird, so soll formal nicht nur seine theologische Methode, sondern auch der materiale
Sinngehalt seiner Deutung eruiert werden, ist doch der Kairos gerade aufgrund des sei-
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116 von Balthasar, Geschichte des eschatologischen Problems, zit., S. 4.
117 Löser, Hinführung zu Hans Urs von Balthasar, zit., S. 5.
118 von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 316–346; vgl. Löser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 84–87; Ders.,
Hinführung zu Hans Urs von Balthasar, zit., S. 64–67.
119 von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 318.
120 Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars, zit., S. 125.
121 vBalthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 30; vgl. Hans Urs von Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische
Ästhetik, Bd. I: Schau der Gestalt, Einsiedeln 1961, passim.
122 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 30.
123 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 14.
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Her ıchtung inhärenten eschatologı1schen und ethıschen Potentials SZahlz besonders Tür
VOIN althasar eiıner der bestimmenden hermeneutischen Schlüsselsignifikanten Tür dıe
1m Eschaton stehende Heıilsgeschichte des Abendlandes Darüber hınaus lässt CT seiınen
Katros ZUSa]TMMeEeEN mıt Plotiın den höchsten Kang Tür dıe außerc  stlıche Epıiphanıe
göttlıcher Herrlichkeit In der Geschichte der Menschheıt einnehmen.

Von Balthasar verorte exemplarısch transzendental In derelder ontolog1-
schen Differenz gleichermaßen W1e In der Theodramatık der Heilsgeschichte: Als
efd vates124 lässt sıch nıcht den Kategorien ythos, Phılosophıe und elıgıon
ordnen., Aa en diesen eılhat und S1e zugle1ic transzendiert, ındem CT «1N dıe
Ursprünge, eIW. W1e eınen Ausgang 1nNs UOffene. Quellende, eıle., Heilige» '“
rückste1gt. Von althasar verankert Poes1e In den Kontext der Bürgerkriege, reduzıert
S$1e aber nıcht darautf DIie Hınwendung ZUT Phiılosophıe In Neapel und der damıt VOI-
bundene SCAHAIEe dıe Musen der ıchtung, annn der SCHNIEe VOIN der Phiıloso-
phıe der Epıkureer, ndlıch be1l den WIe S1e hart, geschichtlıch unabweısbar
den Menschen umstehen>» 126 anzukommen. Diese Ab- und Hınwendungen, dıe seıne
poetologısche Bıographie auszeıchnen. Sınd aber keıne Fluchtbewegungen In 1magı-
are elten eiıner pastoralen Idylle, W1e dıe Alexandrıner und Theokriut (ca H()
Chr.) Ne sondern e1in spezılısch römisches., VO Or bestimmtes «Verharren
In der ürftigen, wıderständıgen, glanzlosen Wırklıchkeıit, Hıs S1e dem geduldıg TeuU-

ıhr inwendıiges Antlıtz enthüllt.>» 127

mgeke welst dıe Aenetls über dıe Georg2ica auft dıe Bucolica zurück., dıe der
geschıichtliıchen Realıtät nıcht ausweıchend gleichwohl Urc eınen ethıschen Iraum-
charakter gekennzeıchnet SINd.

S1e schauen dıe Totalıtät der selenden Wırklıchkeiten VOIN der Erde AUS In nalogıe
Platos Seelen. dıe In ıhrer Anamnese bereıts das (jJanze des Se1ns geschaut aben

In den Gedichten der Bucolıca sıeht VOIN Balthasar. sıch CHS dıe Forschungs-
ergebnisse zweler Iranzösıscher Latınısten128 anlehnend., gemä se1nes theologıschen
Aprıor1 der Metaphysık der tendenzıellen Unabgeschlossenheıt zwıschen dem Se1in
und den substitulerenden Wesenheiten!?* eın schwebendes Urdnungsmodell walten.,
das dıe transzendente Herrlichkeit ZUT Erscheinung bringt.

DiIie Eclogen und 9. und S, und 7, und O, und Sınd aufeınander bezogen
SO steht In der ene Hıs dıe Antiınomıie zwıschen der geschıichtliıchen Gegenwart
mıt ıhren Kontingenzen VON Flucht und Vertreibung und der geradezu übergeschicht-
lıchen uhe der pastoralen Exı1ıstenz 1musem eröltnet dıe Ecloge und dıe

Ecloge das CUuec Spannungsfeld zwıschen eiıner eschatologıschen und protolog1-
schen Dimens1on: Der 1C weıtet sıch

124 Verg, Aen 7,41
125 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., X6
126 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., XTF
127 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., XTF
1258 Vel MaurYy, le SEeCTEeL de Yırgıle el Ları  1Ltectiure des Bucolique, ın ] ettres d Humanıte 111 (1944),
—_ Jacques erret, Vırgıle, ‘homme el le PalLvie, 1n (’onnalssance des ettres 33 (1952), 14—52:
Ders., Yırgıle, Parıs 1959
129 Vel ap

ner Dichtung inhärenten eschatologischen und ethischen Potentials ganz besonders für
von Balthasar einer der bestimmenden hermeneutischen Schlüsselsignifikanten für die
im Eschaton stehende Heilsgeschichte des Abendlandes. Darüber hinaus lässt er seinen
Kairos zusammen mit Plotin den höchsten Rang für die außerchristliche Epiphanie
göttlicher Herrlichkeit in der Geschichte der Menschheit einnehmen.

Von Balthasar verortet exemplarisch transzendental in der Offenheit der ontologi-
schen Differenz gleichermaßen wie in der Theodramatik der Heilsgeschichte: Als po-
eta vates124 lässt er sich nicht den Kategorien Mythos, Philosophie und Religion zu-
ordnen, da er an allen diesen teilhat und sie zugleich transzendiert, indem er «in die
Ursprünge, etwas wie einen Ausgang ins Offene, Quellende, Heile, Heilige»125 zu-
rücksteigt. Von Balthasar verankert  Poesie in den Kontext der Bürgerkriege, reduziert
sie aber nicht darauf. Die Hinwendung zur Philosophie in Neapel und der damit ver-
bundene Abschied an die Musen der Dichtung, dann der Abschied von der Philoso-
phie der Epikureer, um endlich bei den «res, wie sie hart, geschichtlich unabweisbar
den Menschen umstehen»126 anzukommen. Diese Ab- und Hinwendungen, die seine
poetologische Biographie auszeichnen, sind aber keine Fluchtbewegungen in imagi-
näre Welten einer pastoralen Idylle, wie die Alexandriner und Theokrit (ca. 270 v.
Chr.) es taten, sondern ein spezifisch römisches, vom labor bestimmtes «Verharren
in der dürftigen, widerständigen, glanzlosen Wirklichkeit, bis sie dem geduldig Treu-
en ihr inwendiges Antlitz enthüllt.»127

Umgekehrt weist die Aeneis über die Georgica auf die Bucolica zurück, die der
geschichtlichen Realität nicht ausweichend gleichwohl durch einen ethischen Traum-
charakter gekennzeichnet sind.

Sie schauen die Totalität der seienden Wirklichkeiten von der Erde aus in Analogie zu
Platos Seelen, die in ihrer Anamnese bereits das Ganze des Seins geschaut haben.

In den 10 Gedichten der Bucolica sieht von Balthasar, sich eng an die Forschungs-
ergebnisse zweier französischer Latinisten128 anlehnend, gemäß seines theologischen
Apriori der Metaphysik der tendenziellen Unabgeschlossenheit zwischen dem Sein
und den substituierenden Wesenheiten129 ein schwebendes Ordnungsmodell walten,
das die transzendente Herrlichkeit zur Erscheinung bringt.

Die Eclogen 1 und 9, 2 und 8, 3 und 7, 4 und 6, 5 und 10 sind aufeinander bezogen:
So steht in der Ebene 1 bis 9 die Antinomie zwischen der geschichtlichen Gegenwart
mit ihren Kontingenzen von Flucht und Vertreibung und der geradezu übergeschicht-
lichen Ruhe der pastoralen Existenz im Fokus. Zudem eröffnet die 4. Ecloge und die
6. Ecloge das neue Spannungsfeld zwischen einer eschatologischen und protologi-
schen Dimension: Der Blick weitet sich
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124 Verg, Aen 7, 41.
125 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 226.
126 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 227.
127 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 227.
128 Vgl. P. Maury, Le secret de Virgile et l’architecture des Bucolique, in: Lettres d’Humanité III (1944),
71–147; Jacques Perret, Virgile, l’homme et le pauvre, in: Connaissance des lettres 33 (1952), 14–52;
Ders., Virgile, Paris 1959.
129 Vgl. Kap. 2.1.



1() Heinz Sprotlt
eschatologısch VOrwarts ZUT Erwartung eliner wıiederkehrenden goldenen eıt und einem
Weltretter ın der vierten, protologisch rückwärts ın dıe Kosmogonie und dıe mythıschen Ur-

150zeıten ın der sechsten Ecloge.
Von Balthasar deutet das utopısche TrKadıen In seınem Suchen e1ines verlorenen

Ursprungs als über alle griechischen Vorbilder hinausgehend weıt mehr als eıne 1ma-
ginıerte Ideallandschaft, sondern als «Chiltre . Tür alle en und Tiefen des

131Se1ns.>»
(Gjerade dıe dichterische Schlüsselsynekdoche des Kros, der In der In se1ıner mbı-

guıtät sowohl se1ıne kreatıven W1e auch destruktiven kosmıisch-dämonischen Energien
manıfestiert. wırd sıch aber In den leEMDOra christiana der ıstlıiıchen CAarıtas
IMEesSSeCM lassen mussen, 1es leichter. als In der Ecloge!”* das Paradıgma des
altruıstischen. < Al er I_ ust und Verklärung, em Schmerz und Zerstörtwerden
Innıg teılnehmenden Herzen|/|Ss| des Dıichters>» 133 krelert. Auf dem VOIN Haecker g —
legten Deutungspfad voranschreitend!* verwelst VOIN Balthasar auft eiıne geradezu
vorchrıstlicheUrc VOT der Natur als Schöpfung (jottes und auft den Altru1smus,
der In der ( Aarıtas als christliıches Tugendideal g1ilt

Von Balthasar sıeht 1m orgr1 auft dıe Aenels In diesem Seinlassen. W1e der ach-
ter den Selbstwert der ınge siıchtbar werden lässt: eın das Se1in des Selenden Se1n-
lassen ist wıederum mot1iviert VOIN der Dietas 1m Sinne des gehorsam lebenden «Wal-
tend-Durchdauernde[n]>»  135 der Autorı1tät gegenüber. Norm cdieser geradezu ıgnatıa-

136nıschen Indiferencia em Kontingenten gegenüber ist der Imperatıv des cede
deo,  137 der letztliıch als «relıgz1ös-polıtische PTfTlıcht unerbittliıch begrenzend den
Eros» !> den Prımat VOT en Formen der 1ebe. des EYOS und seıne Vollendung In
der Qape, beansprucht, nıcht zuletzt deshalb. we1ll der es In der Deutung VOIN
Balthasars das Zentrum der Aenetls bıldet

Von Balthasar dıiagnostizliert In en Eclogen das Mythologem der zyklıschen,
turnıschen Zeıtabläufe In der Ecloge aber bringt In cdi1eser Deutung VOIN Balthasars
schon dıe eschatologısch-geschichtliche Zeıt 7U Durchbruch 1C orientalische  139
Ooder etruskısche Mythologeme bestimmen ıhre soteri1ologısche Botschalt., sondern
dıe ann definıtiıv In der Aenels voll ZUT Geltung kommenden «Auslegung zeıtlich-
geschıichtliıcher Ex1istenz» 140 Von asar annn mıthın dıe Ecloge SZahzZ ach
den staben se1ıner Theologıe der Geschichte «als Naherwartung eiınes kommen-

141den. schon geborenen Welterlösers» interpretieren.
130 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., N}
131 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 229
132 Verg, huc 1 FTA
133 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 2 3()
134 Haecker, Vergıl, z1t., passım.
135 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 231
1236 Ignatıus VOIN Loyola, Gre1istliche Übungen, A Prinzıp und Fundament, 71{
137 Verg, Aen 467
135 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 610
139 Vel Narı Norden., l e Greburt des Kındes, Le1ipz1ig 1924
140} VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., AA
141 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., AA

eschatologisch vorwärts zur Erwartung einer wiederkehrenden goldenen Zeit und zu einem
Weltretter in der vierten, protologisch rückwärts in die Kosmogonie und die mythischen Ur-
zeiten in der sechsten Ecloge.130

Von Balthasar deutet das utopische Arkadien in seinem Suchen eines verlorenen
Ursprungs als über alle griechischen Vorbilder hinausgehend weit mehr als eine ima-
ginierte Ideallandschaft, sondern als «Chiffre [...] für alle Höhen und Tiefen des
Seins.»131

Gerade die dichterische Schlüsselsynekdoche des Eros, der in der in seiner Ambi-
guität sowohl seine kreativen wie auch destruktiven kosmisch-dämonischen Energien
manifestiert, wird sich aber in den tempora christiana an der christlichen caritas
messen lassen müssen, dies um so leichter, als in der 10. Ecloge132 das Paradigma des
altruistischen, «an aller Lust und Verklärung, an allem Schmerz und Zerstörtwerden
innig teilnehmenden Herzen[s] des Dichters» 133 kreiert. Auf dem von Haecker ge-
legten Deutungspfad voranschreitend134 verweist von Balthasar auf eine geradezu
vorchristliche Ehrfurcht vor der Natur als Schöpfung Gottes und auf den Altruismus,
der in der Caritas als christliches Tugendideal gilt.

Von Balthasar sieht im Vorgriff auf die Aeneis in diesem Seinlassen, wie der Dich-
ter den Selbstwert der Dinge sichtbar werden lässt; – ein das Sein des Seienden Sein-
lassen ist wiederum motiviert von der pietas im Sinne des gehorsam liebenden «Wal-
tend-Durchdauernde[n]»135 der Autorität gegenüber. Norm dieser geradezu ignatia-
nischen indiferencia 136 allem Kontingenten gegenüber ist der Imperativ des cede
deo,137 der letztlich als «religiös-politische Pflicht unerbittlich begrenzend den
Eros»,138 den Primat vor allen Formen der Liebe, des Eros und seine Vollendung in
der Agape, beansprucht, nicht zuletzt deshalb, weil der Hades in der Deutung von
Balthasars das Zentrum der Aeneis bildet.

Von Balthasar diagnostiziert in allen Eclogen das Mythologem der zyklischen, sa-
turnischen Zeitabläufe. In der 4. Ecloge aber bringt in dieser Deutung von Balthasars
schon die eschatologisch-geschichtliche Zeit zum Durchbruch: Nicht orientalische139

oder etruskische Mythologeme bestimmen ihre soteriologische Botschaft, sondern
die dann definitiv in der Aeneis voll zur Geltung kommenden «Auslegung zeitlich-
geschichtlicher Existenz»140 Von Balthasar kann so mithin die 4. Ecloge ganz nach
den Maßstäben seiner Theologie der Geschichte «als Naherwartung eines kommen-
den, schon geborenen Welterlösers»141 interpretieren.
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130 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 228.
131 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 229.
132 Verg, buc 10, 72–74.
133 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 230.
134 Haecker, Vergil, zit., passim.
135 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 231.
136 Ignatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
137 Verg, Aen 5, 467.
138 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 610.
139 Vgl. Eduard Norden, Die Geburt des Kindes, Leipzig 1924.
140 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 232.
141 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 232.
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Im ückgang auftf Homer und Hes10d und VON ıhnen N auft dıe ıtalısche ymbolı
sıeht VOIN Balthasar dıe Georg2ica bestimmt. Im ersten Buchl dıe göttlıche na

14°den Or Iimprobus, den amp des LAandmanns dıe übermächtige Natur
mıt sorgender1ebegleıten. DIe Poes1ı1e des ersten Buches ist ach VOIN Balthasar
eiınerseıts dıe Mythologeme überbietend transzendental. Z 12Nnd Adivinı 2L0-
ria FUrLS, 143 andrerseıts beschreıtet S1e den Weg VOIN der Kosmogonie Hes1o0ds ZUT g —
schıichtliıchen Zeıt des Uectavıan. der als Rom N der Schuld- und SühneverstrI1-
ckung der Bürgerkriege befreien soll

|DER zweıte Buch nımmt be1l der Thematısıerung der agrarısch-vegetatiıven Diımen-
S10N des ıtalıschen AandDaus dıe transzendente Diımens1ıon wıeder auf, Iustitia CAÄCE-

ens ferris vesti21d fecit, “* WIe 1m drıtten Buch dıe hıstorısche Zeıt des sıegreichen
(Jetavıan beschworen WITd.145 DiIie Imagınatıon der TIrıebhaftigkeıit der Tierwelt In
diesemucwırd VON Balthasar mıt der Geıisthaftigkeıit der Bıenen 1m vierten Buch
performatıv kontrastıiert. 1Da ıhr en VOIN 12 und Selbstaufopferung bestimmt
attrıvere uULTrOqueE anımam sub fasce dedere TANIS amor florum el generandı glorid

146Me sıeht., lässt CT se1ıne Selbstexplıkation, dıe auft dıe stoische Idee VON der An-
wesenheıt des Göttliıchen In der Natur verweist. '“ nıcht gelten. DiIie Bıenen werden
vielmehr ZUT etapher der «Unsterblichkeıit In der Natur>.14

149uch das das vierte Buch abschlıeßende Fınale, In dem den Mythos VON ArIiS-
eu mıt dem VON Urpheus verknüpftt, l VOIN Balthasar 1m Lıichte der Auferste-
hungstheologıe verstanden W1Ssen: Der Hırte Arıstaeus erTährt VON Proteus, ass
den Tode der Eurydıke, dem unbewusst schuldıg geworden ıst. Urc pfer
sühnen hat DIie etapher der Auferstehung der geopferten Tiere ist Tür VON Ithasar
mehr als eın antıker OpOS | D deutet S1e als

WEe1 Aspekte der atur, des 4SEINS: der tragısche der unvollendbaren L1ehe endgültıg (Je-
1ehtes ist 1m Tod unwliederbringlıch dahın, durch dıe Welt hallt unstillbare Klage An Aeser
Klage ist der Mensch unwıssentlıch mıtschuldıg, diesem klagenden (Jott 1L1US5S5 demütiıg
tern, und WCT we1ß, ob Proteus-Natur ıhm damıt nıcht den rechten Weg WIES ın 1ne 11VCI-

1 5Ühoflfte unbegreıifliche märchenhafte Auferstehung.
| D (0] 824 mıthın wenıgsten eıner Mrythenallegorese, Aa dıe beıden Mythen Tür

dıe Begründung ı1stlıcher Theologumena nıcht vereinnahmt.
ErTolgt weıtgehend dem phılologıschen Deutungsansatz des Latınısten ıngner,

der dıe relıg1öse und sıttlıche Diımens1ion des edıichts mıtnıchten übersieht,!>' und
überbiletet ıhn och Zzugunsten se1ıner Theologıe der Herrlıchkei des Se1ns:

1472 Verg, 1, 145—146
143 Verg, 1, 165
144 Verg, 2, 474
145 Verg, 3,
146 Verg, 4, M04—)05
14 / Verg, 4, X)1—DOF
145 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 235; vgl Verg, 4, 206—2009
144 Verg, 4, 3875290
150 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 26
151 TIedric ingner, Vergils (1eO7r£1Ca, /ürich/Stuttgart 1965, 195—239, bes 2368

Im Rückgang auf Homer und Hesiod und von ihnen aus auf die italische Symbolik
sieht von Balthasar die Georgica bestimmt. Im ersten Buch will die göttliche Gnade
den labor improbus,142 den Kampf des Landmanns gegen die übermächtige Natur
mit sorgender Liebe begleiten. Die Poesie des ersten Buches ist so nach von Balthasar
einerseits die Mythologeme überbietend transzendental, si te digna manet divini glo-
ria ruris,143 andrerseits beschreitet sie den Weg von der Kosmogonie Hesiods zur ge-
schichtlichen Zeit des Octavian, der als soter Rom aus der Schuld- und Sühneverstri-
ckung der Bürgerkriege befreien soll.

Das zweite Buch nimmt bei der Thematisierung der agrarisch-vegetativen Dimen-
sion des italischen Landbaus die transzendente Dimension wieder auf, Iustitia exce-
dens terris vestigia fecit,144 wie im dritten Buch die historische Zeit des siegreichen
Octavian beschworen wird.145 Die Imagination der Triebhaftigkeit der Tierwelt in
diesem Buche wird von Balthasar mit der Geisthaftigkeit der Bienen im vierten Buch
performativ kontrastiert. Da ihr Leben von Liebe und Selbstaufopferung bestimmt
attrivere ultroque animam sub fasce dedere: tantus amor florum et generandi gloria
mellis146 sieht, lässt er seine Selbstexplikation, die auf die stoische Idee von der An-
wesenheit des Göttlichen in der Natur verweist,147 nicht gelten. Die Bienen werden
vielmehr zur Metapher der «Unsterblichkeit in der Natur».148

Auch das das vierte Buch abschließende Finale,149 in dem den Mythos von Aris-
taeus mit dem von Orpheus verknüpft, will von Balthasar im Lichte der Auferste-
hungstheologie verstanden wissen: Der Hirte Aristaeus erfährt von Proteus, dass er
den Tode der Eurydike, an dem er unbewusst schuldig geworden ist, durch Opfer zu
sühnen hat: Die Metapher der Auferstehung der geopferten Tiere ist für von Balthasar
mehr als ein antiker Topos: Er deutet sie als

zwei Aspekte der Natur, des Daseins: der tragische der unvollendbaren Liebe: endgültig Ge-
liebtes ist im Tod unwiederbringlich dahin, durch die Welt hallt unstillbare Klage. An dieser
Klage ist der Mensch unwissentlich mitschuldig, diesem klagenden Gott muss er demütig op-
fern, und wer weiß, ob Proteus-Natur ihm damit nicht den rechten Weg wies in eine unver-
hoffte, unbegreifliche, märchenhafte Auferstehung.150

Er folgt mithin am wenigsten einer Mythenallegorese, da er die beiden Mythen für
die Begründung christlicher Theologumena nicht vereinnahmt.

Erfolgt weitgehend dem philologischen Deutungsansatz des Latinisten Klingner,
der die religiöse und sittliche Dimension des Gedichts mitnichten übersieht,151 und
überbietet ihn noch zugunsten seiner Theologie der Herrlichkeit des Seins:
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142 Verg, georg 1, 145–146.
143 Verg, georg 1, 168.
144 Verg, georg 2, 474.
145 Verg, georg 3, 16.
146 Verg, georg 4, 204–205.
147 Verg, georg 4, 221–227.
148 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 235; vgl. Verg, georg 4, 206–209.
149 Verg, georg 4, 387–529.
150 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 236.
151 Friedrich Klingner, Vergils Georgica, Zürich/Stuttgart 1963, S. 193–239, bes. S. 238.
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dıe 5age VTod und dıe 5age Vew1ıgen Leben das genugt, über d1eses nde den

(ılanz breıiten, der über der aNZCH Dichtung lıegt und der AUSs dem Ja 7U Leben ın allem
Schweren und Schönen bricht, ber das Ja wırd 1ssend gesprochen, alg Antwort auf e1nNn letz-

157(es und leisestes Ja des Se1Ins.

Sıind Tür VOIN asar dıe Bucolica und dıe Georgica In ıhrer Perspektive zweıter
Urdnung, demnach VON außen., ı1liren Tür dıe «(ijlorıe der elt».153 ist dıe Aenetls
Tür ıhn etapher Tür dıe «(jlorı1e der Sendung».!  54 Hrst In der Aenetls erTäh dıe (Je-
schıichte Roms dıe Lormgebende Deutung VON ıhrer inneren teleologıschen Fınalıtät
her., ındem das Narratıv der Generlerung der DAX Romana Urc Augustus mıt dem
VOIN Ennıus (239-169 Chr.) und Naevıus ®) Jahrhundert Chr.) tradıerten
thıschen Materı1al der ründung Roms VOL dem ıntergrund des Untergangs Iro)jas
In der IERN Homers verknüpftte: «In verborgenster Schöpfungsstunde oltfenbarte
sıch dem Dıichter dıe Oorm W1e vielleicht nı1e In Europas Geistesgeschichte
e1in Ere1gn1s VOIN Asthetik zugleich.» ”  5

Von Balthasar überschreıtet be1l weıtem dıe In der Latınıstık vorherrschende
Deutung, ındem dıe textimmanente phiılologische Methode mıt seiınem eolog1-
schen Interpretationsansatz erganzt, ass neben dem asthetischen das ethısche
Potential der Aenetls ersc  1eben und ZUT dıskursıven Geltung bringen annn

IDER ecNrıstliche Theologumenon VOoO Sentkörnleıin als etapher Tüur das e1ic
Gottes !> verwendet VO  a Balthasar. Narratıv VO  a der Gilorıie Roms AaUS der
Nıederlage T'r0) und «Nıcht In der ac sondern 1m Gehorsam und 1m VorlaufTt

157und somıt allerteis 1m Verzicht» verstehen. | D erkennt e1 dıe aıt1ıolog1ische
Hermeneutık der Aenels: Von der Gegenwart der des Ssaeculum UQ@US-
[,  S her konstrulert se1ın Narratıv VOoO Untergang T'r0) der Flucht des Aeneas und
der ründung Roms ebenso W1e In eıner gleichsam gegenläufigen Teleologıe
VOIN diıesem mythıschen Ere1gn1s her dıe In der DA Aug2usta g1pfelnde und iıhre Hr-
Lüllung ındende Geschichte Roms deutet.
e1 hebt In dieser Hermeneutık dıe Hıstorıizıtät In eiıner Entzeıtlıchung keınes-

WCRS aut Vıelmehr gewınnt dıe Kategorıe der Zeıt Inender narratıven Erinnerung
und offnung ıhre hıstorısche Bedeutung:

Vergıls Hauptwerk ist e1nNn besonders eindrückliches Beıispiel solcher Zusammenfassung der
Zeıt, nıcht elner Aufhebung der Zeıtliıchkeıt, sondern 1m Gegenteil 7U FErwe1ls der Exı1ıstenz
ın Erinnerung und Hoffnung; ist dıe Aene1s /ZU Modell für dıe oroße christliche Epık g -
worden. |DER (){*Tenlassende ihr, dıe doch 1ne hıstorische (jestalt orößten Stils (das dAUZU-
steische Reıich) hınstellt, macht AUSs ıhr 1ne Art künstlerisches Gleichnıis für den alttestament-
lıchen 7U und zurück und 7U Mess1ias vorlaufenden Giılauben. |DER (){Tene aller schöÖö-
1ICH Gestalt, dıe 1m vollkommensten und bestimmtesten Ausdruck immer mehr ausdrückt alg

152 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 276
153 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 7
154 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 276
135 VOIN althasar, Herrlichkeit L1IL,1 zıt., AA
156 Mark 4, 30—32; 1 uk 3,18—-19
197 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., AA

[...] die Sage vom Tod und die Sage vom ewigen Leben: das genügt, um über dieses Ende den
Glanz zu breiten, der über der ganzen Dichtung liegt und der aus dem Ja zum Leben in allem
Schweren und Schönen bricht, aber das Ja wird wissend gesprochen, als Antwort auf ein letz-
tes und leisestes Ja des Seins.152

Sind für von Balthasar die Bucolica und die Georgica in ihrer Perspektive zweiter
Ordnung, demnach von außen, Chiffren für die «Glorie der Welt»,153 so ist die Aeneis
für ihn Metapher für die «Glorie der Sendung».154 Erst in der Aeneis erfährt die Ge-
schichte Roms die formgebende Deutung von ihrer inneren teleologischen Finalität
her, indem das Narrativ der Generierung der pax Romana durch Augustus mit dem
von Ennius (239–169 v. Chr.) und Naevius (3. Jahrhundert v. Chr.) tradierten my-
thischen Material der Gründung Roms vor dem Hintergrund des Untergangs Trojas
in der Ilias Homers verknüpfte: «In verborgenster Schöpfungsstunde offenbarte
sich dem Dichter die Form: wie vielleicht sonst nie in Europas Geistesgeschichte
ein Ereignis von Ethik Ästhetik zugleich.»155

Von Balthasar überschreitet bei weitem die in der Latinistik vorherrschende
Deutung, indem er die textimmanente philologische Methode mit seinem theologi-
schen Interpretationsansatz so ergänzt, dass er neben dem ästhetischen das ethische
Potential der Aeneis erschließen und zur diskursiven Geltung bringen kann.

Das christliche Theologumenon vom Senfkörnlein als Metapher für das Reich
Gottes156 verwendet von Balthasar, um Narrativ von der Glorie Roms aus der
Niederlage Trojas und «nicht in der Macht, sondern im Gehorsam und im Vorlauf
und somit allertiefst im Verzicht»157 zu verstehen. Er erkennt dabei die aitiologische
Hermeneutik der Aeneis: Von der Gegenwart der aetas aurea des saeculum Augus-
tum her konstruiert sein Narrativ vom Untergang Trojas, der Flucht des Aeneas und
der Gründung Roms ebenso wie er in einer gleichsam gegenläufigen Teleologie
von diesem mythischen Ereignis her die in der pax Augusta gipfelnde und ihre Er-
füllung findende Geschichte Roms deutet.

Dabei hebt in dieser Hermeneutik die Historizität in einer Entzeitlichung keines-
wegs auf. Vielmehr gewinnt die Kategorie der Zeit in Akten der narrativen Erinnerung
und Hoffnung ihre historische Bedeutung:

Vergils Hauptwerk ist ein besonders eindrückliches Beispiel solcher Zusammenfassung der
Zeit, nicht zu einer Aufhebung der Zeitlichkeit, sondern im Gegenteil zum Erweis der Existenz
in Erinnerung und Hoffnung; so ist die Aeneis zum Modell für die große christliche Epik ge-
worden. Das Offenlassende an ihr, die doch eine historische Gestalt größten Stils (das augu-
steische Reich) hinstellt, macht aus ihr eine Art künstlerisches Gleichnis für den alttestament-
lichen – zum Bund zurück und zum Messias vorlaufenden – Glauben. Das Offene aller schö-
nen Gestalt, die im vollkommensten und bestimmtesten Ausdruck immer mehr ausdrückt als
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152 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 236.
153 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 226.
154 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 236.
155 von Balthasar, Herrlichkeit III,1, zit., S. 237.
156 Mark 4, 30–32; Luk 13,18–19.
157 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 237.
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ın das (jestaltete eingeht (das Unendliıche der Herrlichkeit nämlıch) macht das Schöne alg SOl-
| 5hes Offenbarungsgestalt verfügbar.

Ermöglıcht das Narratıv der Aenetls Urc dıe symbolısche Relatıon zwıschen
zwel tormalen Ebenen DIie ene des Anfangs als Gleichnıs und ypus und dıe des
es als Wahrheıt und Antıtypus. em der Yypus sıch als restlos transzendierend.,
vorlaufend., auft eın SZahlz anderes hın erdacht. erwählt. berufen., gesendet und gehor-
en! . und eben arın 7U Ur- und Vorbild römıschen Wesens, römıscher IuU-
gend»  159 versteht. erTüllt In Aeneas als geschıichtliıchem Wesen seiınen Auftrag In
der Ireue se1ıner Sendung als «Anruft N dem Sein» .1° der 1m Dienst der (Je-
nerlerung der unıversalen. AaUS seınem Verzicht und seınem pfer hervorgehenden
DAX Augusta besteht

Der Held der Aene1s ist »PIUS« alg horchend-gehorsam auf selinen einmalıgen und doch Uun1-
versal ausgerichteten (das Weltreich Rom me1ınenden) Auftrag, SeINE Hıngabe d1ese Sen-

161dung ist SEINE erfüllte TIranszendenz.

Se1iner dialogischen Theologıe entsprechend annn das den Verlauf des Narratıvs
162bestimmende fatum VOIN VOIN asar als «gesprochenes Se1n>» verstanden W OI -

den. ass In ıhm dıe Herrlıiıc  el (jottes In se1ıner Epıphanıe als 0205S geschicht-
1C Wırklıiıchkeıit WITrd:

Vergıl rekapıtulıert hlıerın das reale historische Weltgeschick Jenseı1ts der verblassten MÖg-
lıchkeliten VUunmn Metaphysık und Relıgıion. Er ınt 1m Gleichnisbild, W aSs AUSs der bloßen enk-
kraft nıcht mehr zusammenkam. Er bezeichnet damıt alg Dichter den Punkt, W ohne jede
möglıche Vorwegnahme. (Jott AUSs selnNner Herzenstiefe reden beginnt.!®
Der den Aultrag gebende Jupıiter selbst hat keıne Teste Gestalt: er Sınd se1ıne

Epıphanıen vorläufig und stehen In einem Iu  10nNalen usammenhang zwıschen
Auftrag und Erfüllung dieses uftrags. Von er annn VOIN Balthasar Aeneas mıt
Abraham vergleichen: «Sıe selbst Sınd 11UT Yypus und Gleichnis, das ist das ısche:
aber dıe Spliegelung zwıschen 1yp und Urbild. Demut und Herrliıchkeıit, » Altem« und
» Neuem« Bund das ist das Asthetische »16

DIie beıden Ebenen Sınd mıteinander verschränkt: Wıe derAeneas- Iypus als eichnıs
In se1ıner Sendung und In seinem geschıchtlichen VorlauTt aut das felos hın sıch transzen-
dıert. lässt ıhn Eschaton der erTullten Zeıt der Verherrlichung partizipieren.  165 ıthın
kann VOIN Balthasar In cdieser ethıschen Funktionen deuten., ass «auch se1ın 'olk

166lerzieht| den Ka1lser lerzieht| über sıch selbst hınaus »

195 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt.,
154 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 236

459160} VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt.,
161 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., Y6()
162 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., Y6()
163 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., Y6()

239164 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt.,
165 Verg, corg 3, 10—39
166 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 238—239

in das Gestaltete eingeht (das Unendliche der Herrlichkeit nämlich) macht das Schöne als sol-
ches zur Offenbarungsgestalt verfügbar.158

Ermöglicht das Narrativ der Aeneis durch die symbolische Relation zwischen
zwei formalen Ebenen: Die Ebene des Anfangs als Gleichnis und Typus und die des
Endes als Wahrheit und Antitypus. Indem der Typus sich als restlos transzendierend,
vorlaufend, auf ein ganz anderes hin erdacht, erwählt, berufen, gesendet und gehor-
chend [...] und eben darin zum Ur- und Vorbild römischen Wesens, römischer Tu-
gend»159 versteht, erfüllt er in Aeneas als geschichtlichem Wesen seinen Auftrag in
der Treue zu seiner Sendung als «Anruf aus dem Sein»,160 der im Dienst an der Ge-
nerierung der universalen, aus seinem Verzicht und seinem Opfer hervorgehenden
pax Augusta besteht.

Der Held der Aeneis ist »pius« als horchend-gehorsam auf seinen einmaligen und doch uni-
versal ausgerichteten (das Weltreich Rom meinenden) Auftrag, seine Hingabe an diese Sen-
dung ist seine erfüllte Transzendenz.161

Seiner dialogischen Theologie entsprechend kann das den Verlauf des Narrativs
bestimmende fatum von von Balthasar als «gesprochenes Sein»162 verstanden wer-
den, so dass in ihm die Herrlichkeit Gottes in seiner Epiphanie als Logos geschicht-
liche Wirklichkeit wird:

Vergil rekapituliert hierin das reale historische Weltgeschick – jenseits der verblassten Mög-
lichkeiten von Metaphysik und Religion. Er eint im Gleichnisbild, was aus der bloßen Denk-
kraft nicht mehr zusammenkam. Er bezeichnet damit als Dichter den Punkt, wo, ohne jede
mögliche Vorwegnahme. Gott aus seiner Herzenstiefe zu reden beginnt.163

Der den Auftrag gebende Jupiter selbst hat keine feste Gestalt; daher sind seine
Epiphanien vorläufig und stehen in einem funktionalen Zusammenhang zwischen
Auftrag und Erfüllung dieses Auftrags. Von daher kann von Balthasar Aeneas mit
Abraham vergleichen: «Sie selbst sind nur Typus und Gleichnis, das ist das Ethische;
aber die Spiegelung zwischen Typ und Urbild, Demut und Herrlichkeit, »Altem« und
»Neuem« Bund: das ist das Ästhetische.»164

Die beiden Ebenen sind miteinander verschränkt: Wie der Aeneas-Typus als Gleichnis
in seiner Sendung und in seinem geschichtlichen Vorlauf auf das telos hin sich transzen-
diert, lässt ihn am Eschaton der erfüllten Zeit der Verherrlichung partizipieren.165 Mithin
kann von Balthasar in dieser ethischen Funktionen so deuten, dass er «auch sein Volk
[erzieht], den Kaiser [erzieht] über sich selbst hinaus.»166
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158 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 35.
159 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 238.
160 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 959.
161 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 960.
162 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 960.
163 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 960.
164 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 239.
165 Verg, Georg 3, 10–39.
166 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 238–239.
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Von Balthasar sıeht aber 1m Narratıv der Aenetls mıtnıchten eınen dem Heros VOI-

mıttelten teleologıschen etermınısmus walten. Im Gegenteıl: Aeneas steht ımmer
auch da. ıhn Jupiter Urc alle Dunkelheıt INAUTCen In der ex1istentiellen (M-
enheıt der Entscheidung.

DiIie oflfenbarende Weılssagung Jupiters ist er auch nıcht Aeneas sondern
se1ıne Schutzgöttin Venus gerichtet.‘°” uch we1ll Aeneas nıcht den Sıiınn der auft dem
CÄHDEUS AUFTE vorausgesagten kKünftigen römıschen Geschichte VOIN der ründung
KRoms Hıs 7U Dieg des Uctaviıan/Augustus In der Seeschlac VON Actıum deuten,
den ıhm Venus gesche hat aiid DEr clipeumVolcanit, ONnd Darentis, MIVratur rE-

FÜMGUE IONAFUS ImagZine gaudet „].168
Von Balthasar verwelst be1l der Interpretation der Katabasıis des Aeneas., der 1m

es seiınen künitigen Nachkommen begegnet 169 auft entsprechende «mystische
Privileg[ein] el CGiründer> 1 /0 1m alttestamentlıchen und neutestamentlıchen KoOon-

1 /1texft SO schaut Abraham In den Sternen dıe Geschicke se1ınes Volkes und In der (Je-
schıichte der eılıgen VOIN ened1i VOIN Nursıa —  » Ignatıus VOIN Loyola Hıs
leresa VOIN vVıla (1515-1582). In cdieser jeweıllıgen au sıeht VOIN Balthasar das
Theologumenon der Tugend der olfnung, der Gew1ssheıt zute1l wırd. ohne den
eschatologıschen Hor1izont cdieser offnung abzuschließen

Dieser Blıckpunkt der Hoffnung entheht Vergıl der Verpflichtung, dıe augusteische Gegenwart
alg das unüberbiethare Eschaton hınzustellen und damıt dıe Ausbhlicke der WEe1 rüheren HuUu-
her Vielmehr geht der Durchblick des Helden auf e1nNn Letztes, VUunmn dem 11UT VCI-

heißerisch einzelne Gestaltfragmente authlıtzen. 1772

Das fatum Jupiters N der Aenetls zıt1ierend ALS CQZO HNEC FL, HNEC leEMDOra
DOFNO. imperium sine fine dedi1annn VON Balthasar In nalogıe 7U «Eithıisch-
Asthetischen»1“ der In Aeneas eıne solche Gestalt jense1lts VON ythos, 110-
sophıe und elıgıon In derelder ontologıschen Differenz erblıiıcken

Eınsam steht dazwıschen I! zwıschen Mythos und Philosophie] dıe (jestalt des frommen Ae-
1CdSs, dA1eser höchsten Annäherung den echten Quellpunkt der Relıg1ion: Ex1iıstenz alg Heru-
{ung einer zukünftigen Welt und vollkommene Lenksamkeıt |unter schmerzhaften Ver-
zıchten| ın den Händen der (JOötter: nıcht UmsSONsStT hat das christliche Ahbendland SeINE rel1g1öse
Dichtung unfer das Zeichen Vergils gestellt.” ”
Anders als Haecker.,. der In der Tradıtion der typologıschen Deutung der provıden-

1ellen Funktion steht.}”® annn N daher VON Balthasar vermeıden. ıchtung «als VOr-

167 Verg, Aen 1, 257296
165 Verg, Aen Ö 729—730
169 Verg, Aen 6,
1 /0 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 24()
17/1 Mose 15,5—6
172 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 24()
173 Verg Aen 1, 278219
1 /4 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 24()
175 VOIN althasar, Dirıtus Creator, zıt.,
176 Haecker, Vergıl, z1t., passım.

Von Balthasar sieht aber im Narrativ der Aeneis mitnichten einen dem Heros ver-
mittelten teleologischen Determinismus walten. Im Gegenteil: Aeneas steht immer
auch da, wo ihn Jupiter durch alle Dunkelheit hindurch lenkt, in der existentiellen Of-
fenheit der Entscheidung.

Die offenbarende Weissagung Jupiters ist daher auch nicht an Aeneas sondern an
seine Schutzgöttin Venus gerichtet.167 Auch weiß Aeneas nicht den Sinn der auf dem
clipeus aure vorausgesagten künftigen römischen Geschichte von der Gründung
Roms bis zum Sieg des Octavian/Augustus in der Seeschlacht von Actium zu deuten,
den ihm Venus geschenkt hat: Talia per clipeumVolcani, dona parentis, miratur re-
rumque ignarus imagine gaudet [...].168

Von Balthasar verweist bei der Interpretation der Katabasis des Aeneas, der im
Hades seinen künftigen Nachkommen begegnet,169 auf entsprechende «mystische
Privileg[ein] de[r] Gründer»170 im alttestamentlichen und neutestamentlichen Kon-
text: So schaut Abraham in den Sternen die Geschicke seines Volkes171 und in der Ge-
schichte der Heiligen von Benedikt von Nursia (480–547), Ignatius von Loyola bis
Teresa von Avila (1515–1582). In dieser jeweiligen Schau sieht von Balthasar das
Theologumenon der Tugend der Hoffnung, der Gewissheit zuteil wird, ohne den
eschatologischen Horizont dieser Hoffnung abzuschließen.

Dieser Blickpunkt der Hoffnung enthebt Vergil der Verpflichtung, die augusteische Gegenwart
als das unüberbietbare Eschaton hinzustellen und damit die Ausblicke der zwei früheren Bü-
cher zu verengen. Vielmehr geht der Durchblick des Helden auf ein Letztes, von dem nur ver-
heißerisch einzelne Gestaltfragmente aufblitzen.172 

Das fatum Jupiters aus der Aeneis zitierend his ego nec metas rerum, nec tempora
pono: imperium sine fine dedi [...]173 kann von Balthasar in Analogie zum «Ethisch-
Ästhetischen»174 der Bibel in Aeneas eine solche Gestalt jenseits von Mythos, Philo-
sophie und Religion in der Offenheit der ontologischen Differenz erblicken:

Einsam steht dazwischen [= zwischen Mythos und Philosophie] die Gestalt des frommen Ae-
neas, dieser höchsten Annäherung an den echten Quellpunkt der Religion: Existenz als Beru-
fung zu einer zukünftigen Welt und vollkommene Lenksamkeit [unter schmerzhaften Ver-
zichten] in den Händen der Götter: nicht umsonst hat das christliche Abendland seine religiöse
Dichtung unter das Zeichen Vergils gestellt.175

Anders als Haecker, der in der Tradition der typologischen Deutung der providen-
tiellen Funktion steht,176 kann es daher von Balthasar vermeiden,  Dichtung «als Vor-
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167 Verg, Aen 1, 257–296.
168 Verg, Aen 8, 729–730.
169 Verg, Aen 6, 710–740.
170 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 240.
171 1 Mose 15,5–6.
172 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 240.
173 Verg Aen 1, 278–279.
174 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 240.
175 von Balthasar, Spiritus Creator, zit., S. 24.
176 Haecker, Vergil, zit., passim.
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wegnahme Ooder Seıitenstück ZUT chrıistliıchen UOffenbarung» L 77 deuten. Be1l er
Dıifferenz ZUT bıblıschen Selbstoffenbarung (jottes 11l VON Balthasar gleichwohl e1-
NeTI «Auftfbruch innerhalb der geheimnısvollen Zurüstungen der Vorsehung Tür dıe
Geburt des Kindes»!” sehen., der Urc den geschıichtliıchen Katros der rel1g1Öös-Kul-
turellen Interdependenz VOIN Judentum und Heıdentum und der «Bereıtstellung KRoms
als aterıe und e{lä »>  179 bestimmt ist Der arıstotelısch-thomasıschen Metaphysık
1m Sinne der korrelaten egriffe VON Form-und aterıe Lolgend, mıthın ass 1m
Sinne der andlog1d enis jede aterıe orm Tür andere Materıe., jede orm aterıe
Tür eıneer gestulte Orm ıst. SCcCHh 111e VON Balthasar. ass der Katros und dıe FOor-
IUNG dıe Orm der aterıe RKom SINd.

Wenn VOIN Balthasar ach den Dimensionen der Sendung des Aeneas ragt, ann
bewegt sıch wıiıederum In der Hermeneutık der Theologumena der Exercitia SDIFL-

1NOfualia des Lgnatıus VON Loyola: «DIe Sendung als Lebensform des Gehorsams.,
dıe Sendung als Fatum. dıe Sendung als Gilorıe In der Demütigung.» 181

Aeneas vollzog den ordo ‚$ dıe Gründung KOmSs, HONn sponte . Be1l en
Irrungen und Wırrungen, deren Öhepunkt das Liebesabenteuer mıt 1C0 arste
ble1ibt Aeneas., sıch In der ıgnatıanıschen indifferencia 184 en seınem Auftrag In
Gehorsam treu «Hıer und 1er alleın ist auch Tür Aeneas dıe römısch-stoische ndıTf-

185terenz vonnoten, dıe der Sendung wıllen das Lıuebste aufzugeben VE
Anders als ySSEUS übt Aeneas dıe Tugend der Geduld:; !® anders als dıe Udyssee

besteht dıe Aenetls N eiıner Serie VOIN Verzichten und Verlusten. angefangen VOIN

roJa über 1C0 ıs Pallas. dem Sohn des Freundes Euander. Umso mehr annn AQ-
her Aeneas. 1m Verfolgen «der gegebenen Schickung» 187 Indiferencia der We1lissa-
ZUNS der Sıbylle entgegensehen, dıe dıe Geschichte KRoms als eiıne VON Verlust und
Verzicht gezeıichnete voraussıeht:Die Dichtung Virgils bei Hans Urs von Balthasar  105  wegnahme oder Seitenstück zur christlichen Offenbarung»  177  zu deuten. Bei aller  Differenz zur biblischen Selbstoffenbarung Gottes will von Balthasar gleichwohl ei-  nen «Aufbruch innerhalb der geheimnisvollen Zurüstungen der Vorsehung für die  Geburt des Kindes»!’® sehen, der durch den geschichtlichen Kairos der religiös-kul-  turellen Interdependenz von Judentum und Heidentum und der «Bereitstellung Roms  als Materie und Gefäß»!”” bestimmt ist. Der aristotelisch-thomasischen Metaphysik  im Sinne der korrelaten Begriffe von Form-und Materie folgend, mithin dass im  Sinne der analogia entis jede Materie Form für andere Materie, jede Form Materie  für eine höher gestufte Form ist, schließt von Balthasar, dass der Kairos und die For-  tunad die Form der Materie Rom sind.  Wenn von Balthasar nach den 3 Dimensionen der Sendung des Aeneas fragt, dann  bewegt er sich wiederum in der Hermeneutik der Theologumena der Exercifia spiri-  180  fualia des Hl. Ignatius von Loyola:  «Die Sendung als Lebensform des Gehorsams,  die Sendung als Fatum, die Sendung als Glorie in der Demütigung.>»  181  Aeneas vollzog den rerum ordo,'®? die Gründung Roms, non sponte.'® Bei allen  Irrungen und Wirrungen, deren Höhepunkt das Liebesabenteuer mit Dido darstellt,  bleibt Aeneas, sich in der ignatianischen indifferencia  184  übend, seinem Auftrag in  Gehorsam treu: «Hier und hier allein ist auch für Aeneas die römisch-stoische Indıif-  185  ferenz vonnöten, die um der Sendung willen das Liebste aufzugeben vermag.»  Anders als Odysseus übt Aeneas die Tugend der Geduld;!®° anders als die Odyssee  besteht die Aeneis aus einer Serie von Verzichten und Verlusten, angefangen von  Troja über Dido bis zu Pallas, dem Sohn des Freundes Euander. Umso mehr kann da-  her Aeneas, im Verfolgen «der gegebenen Schickung>»  187 ;  1  n indiferencia der Weissa-  gung der Sibylle entgegensehen, die die Geschichte Roms als eine von Verlust und  Verzicht gezeichnete voraussieht:  ... O Virgo, nova mi facies inopinave surgit;  omnia praecepi atque animo mecum ante peregi.!%  Das Phänomen des fatum als «gesprochenes Sein»!® und «des göttlich Seienden  und die Sendung vorsehend Begleitende»!° in Narrativ will von Balthasar jenseits des  homerischen Mythos und der stoischen Philosophie verorten. Als das gesagte Geschick  177 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 240.  178 on Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 240.  179 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 241.  180 Tgnatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.  181 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S.241.  182 Verg, Aen 7,44.  183 Verg, Aen 4, 361.  184 Tonatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.; Balthasar, Texte zum igna-  tianischen Exerzitienbuch, zit,. S. 40—46; 67-72.  185 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 242.  186 Verg, Aen 5, 709-710.  187 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 243; vgl. Verg, Aen 1,382.  188 Verg, Aen 6, 104-105.  189 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 960.  190 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 243.VIrZO, L1UVA m1 faCI1es INnOPINaVe surgıt;

Omn1a praecepl anımo NnNfie peregi. ”®
|DERN Phänomen des fatum als «gesprochenes Se1in»  189 und «des göttlıc. Selenden

und dıe Sendung vorsehend Begleitende» !”” In Narratıv all VOIN Balthasar Jense1ts des
omerıschenOS und der sto1ischen Phılosophie verorten Als das gesagte Geschick

L/ VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 240)
1/ VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 240)
179 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 241
1a0 Ignatıus VOIN Loyola, Gre1istliche Übungen, A Prinzıp und Fundament, z1t
151 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 241
152 Verg, Aen 7,4
153 Verg, Aen 4, 361
1354 Ignatıus VOIN Loyola, Greistliche Übungen, A Prinzıiıp und Fundament, zıt.; asar, ex1ie ZU] 12Na-
Hanıschen Exerzitienbuch, zıt, 40—46; 67—P7)
15 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 2472
156 Verg, Aen 709—7
157 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 243; vgl Verg, Aen 1, 3872
155 Verg, Aen 6, 104105
154 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 960
190 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 245

wegnahme oder Seitenstück zur christlichen Offenbarung»177 zu deuten. Bei aller
Differenz zur biblischen Selbstoffenbarung Gottes will von Balthasar gleichwohl ei-
nen «Aufbruch innerhalb der geheimnisvollen Zurüstungen der Vorsehung für die
Geburt des Kindes»178 sehen, der durch den geschichtlichen Kairos der religiös-kul-
turellen Interdependenz von Judentum und Heidentum und der «Bereitstellung Roms
als Materie und Gefäß»179 bestimmt ist. Der aristotelisch-thomasischen Metaphysik
im Sinne der korrelaten Begriffe von Form-und Materie folgend, mithin dass im
Sinne der analogia entis jede Materie Form für andere Materie, jede Form Materie
für eine höher gestufte Form ist, schließt von Balthasar, dass der Kairos und die For-
tuna die Form der Materie Rom sind.

Wenn von Balthasar nach den 3 Dimensionen der Sendung des Aeneas fragt, dann
bewegt er sich wiederum in der Hermeneutik der Theologumena der Exercitia spiri-
tualia des Hl. Ignatius von Loyola:180 «Die Sendung als Lebensform des Gehorsams,
die Sendung als Fatum, die Sendung als Glorie in der Demütigung.»181

Aeneas vollzog den rerum ordo,182 die Gründung Roms, non sponte.183 Bei allen
Irrungen und Wirrungen, deren Höhepunkt das Liebesabenteuer mit Dido darstellt,
bleibt Aeneas, sich in der ignatianischen indifferencia184 übend, seinem Auftrag in
Gehorsam treu: «Hier und hier allein ist auch für Aeneas die römisch-stoische Indif-
ferenz vonnöten, die um der Sendung willen das Liebste aufzugeben vermag.»185

Anders als Odysseus übt Aeneas die Tugend der Geduld;186 anders als die Odyssee
besteht die Aeneis aus einer Serie von Verzichten und Verlusten, angefangen von
Troja über Dido bis zu Pallas, dem Sohn des Freundes Euander. Umso mehr kann da-
her Aeneas, im Verfolgen «der gegebenen Schickung»187 in indiferencia der Weissa-
gung der Sibylle entgegensehen, die die Geschichte Roms als eine von Verlust und
Verzicht gezeichnete voraussieht:

... o virgo, nova mi facies inopinave surgit;
omnia praecepi atque animo mecum ante peregi.188

Das Phänomen des fatum als «gesprochenes Sein»189 und «des göttlich Seienden
und die Sendung vorsehend Begleitende»190 in Narrativ will von Balthasar jenseits des
homerischen Mythos und der stoischen Philosophie verorten. Als das gesagte Geschick
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177 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 240.
178 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 240.
179 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 241.
180 Ignatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
181 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 241.
182 Verg, Aen 7, 44.
183 Verg, Aen 4, 361.
184 Ignatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.; Balthasar, Texte zum igna-
tianischen Exerzitienbuch, zit,. S. 40–46; 67–72.
185 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 242.
186 Verg, Aen 5, 709–710.
187 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 243; vgl. Verg, Aen 1, 382.
188 Verg, Aen 6, 104–105.
189 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 960.
190 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 243.



106 Heinz Sprotlt
1edelt CT 1m Bezırk des Numiinosen e1 betont den In sıch antınomıschen

191C’harakter des fatum, AUS der Aenetis zıtierend: fatts CONTWAFIa nOSIrLS fatd.
Juno symbolısıert diese gegenstrebige aCc dıe In Karthago als groher Wıdersa-

cherın RKoms geschichtliche Gestalt ANSCHOMHNUNCH hat 192 Gleichwohl verehrt Aeneas
Juno als (jattın des höchsten Wıllens und antızıpıert damıt dıe erehrung des römıschen
Volkes cieser Göttin gegenüber.!”” S1e WIrd. Sendungsgeschic. Aeneas’ das der
(ijöttervater verfügt» 194 besiegt, Aa S1e 11UTr eınen Teı1l des göttlıchen repräsentiert.

Von althasar hebt auft dıe Vıeldeutigkeıit der Bezıehungen zwıschen Jupiter und
dem fatum ab | D ist einmal als omnipotens'  95 Herr des Geschicks, annn wıeder
trıtt neben da 196 Ebenso Ssınd dıe Herrschaftsverhältnisse zwıschen Jupıiter und Ju-

reversıbel. 197

(Gjerade das Narratıv ass selbst Jupıiter «1n dıe Schwebe des Kalros gerat» (von
Balthasar)!”® erscheınt VOIN Balthasar nıcht 11UTr nıcht eines (jottesverständnisses
würdı1g sondern eiıner abstrakten Theologıe mıt definıerenden Begriıffen überlegen.
Gjeradezu mıt dem Mal ı1stlıcher Theologumena deutet VOIN althasar dıe ensch-
Gott-Beziehung In der Aenetls:

/7Zwıischen (Jott und Mensch besteht e1nNn Verhältnıis VUunmn nıcht auszusprechender, 11UT VCI-

schwe1ıgender Liebe, dıe sıch vielleicht schönsten darın kundg1bt, dass dıe (JOÖötter sıch
(wıe hbe1l Homer) 1m entschwınden erkennen geben, und dass der Mensch sehnsüchtıg nach
ıhnen dıe ÄArme breitet !””

SO annn enn VON Balthasar mıt se1ıner dialogischen Theologıe das metaphysısche
200Moment der Aenetls 1m Exıistential des «Amor als seinserschlıeßendelm Licht>»

testmachen:

Liebe, hlıer alg reine Ex1ıstenz des Menschen 1m Fatumsgehorsam, ber uch alg das schicken-
de, onadenhaft begleitende Geschick selhst (Zeus, Venus alg Stimmen des Se1ns) durch alles
wıdersprechende Schıicksal (Juno) hindurch !

1Da auch dıe Gottheı1it über dıe Dietas mıt den Menschen verbunden 18t 202 gewınnt
ıhre Bezıehung Menschen eiınen anthropomorphen, 1m der Venus Aeneas.,
geradezu mütterliıch-sorgenden C’harakter. Dies ist ach VON Balthasar 11UT möglıch,
ass alleın dıe Sendung der römıschen Geschichte als fatum test definert ist Vor ıhm
treten dıe (jötter und ebenso dıe Menschen zurück:

191 Verg, 7, 2932094
192 Verg, Aen 1, 1214
193 Verg, Aen, 1 540,
194 VOIN althasar, Herrlichkeit 11 zıt., 245
195 Verg Aen 1,60:; 3, 251:; 4, 25; 6, 5072 T
196 Verg, Aen 2, TT79:; Ö 39 T
19 / Verg, Aen 2, S00: 1N
195 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 245, 15
199 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 245; vgl Verg, Aen 1, 402410
200 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., U65
AM}] VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 9658
M} Verg, Aen G

siedelt er es im Bezirk des Numinosen an. Dabei betont er den in sich antinomischen
Charakter des fatum, aus der Aeneis zitierend: fatis contraria nostris fata.191

Juno symbolisiert diese gegenstrebige Macht, die in Karthago als großer Widersa-
cherin Roms geschichtliche Gestalt angenommen hat.192 Gleichwohl verehrt Aeneas
Juno als Gattin des höchsten Willens und antizipiert damit die Verehrung des römischen
Volkes dieser Göttin gegenüber.193 Sie wird, «vom Sendungsgeschick Aeneas’, das der
Göttervater verfügt»194 besiegt, da sie nur einen Teil des göttlichen numen repräsentiert.

Von Balthasar hebt auf die Vieldeutigkeit der Beziehungen zwischen Jupiter und
dem fatum ab: Er ist einmal als pater omnipotens195 Herr des Geschicks, dann wieder
tritt er neben da.196 Ebenso sind die Herrschaftsverhältnisse zwischen Jupiter und Ju-
no reversibel.197

Gerade das Narrativ , dass selbst Jupiter «in die Schwebe des Kairos gerät» (von
Balthasar)198 erscheint von Balthasar nicht nur nicht eines Gottesverständnisses un-
würdig sondern einer abstrakten Theologie mit definierenden Begriffen überlegen.
Geradezu mit dem Maß christlicher Theologumena deutet von Balthasar die Mensch-
Gott-Beziehung in der Aeneis:

Zwischen Gott und Mensch besteht ein Verhältnis von nicht auszusprechender, nur zu ver-
schweigender Liebe, die sich vielleicht am schönsten darin kundgibt, dass die Götter sich
(wie bei Homer) im entschwinden zu erkennen geben, und dass der Mensch sehnsüchtig nach
ihnen die Arme breitet.199

So kann denn von Balthasar mit seiner dialogischen Theologie das metaphysische
Moment der Aeneis im Existential des «Amor als seinserschließende[m] Licht»200

festmachen:
Liebe, hier als reine Existenz des Menschen im Fatumsgehorsam, aber auch als das schicken-
de, gnadenhaft begleitende Geschick selbst (Zeus, Venus als Stimmen des Seins) durch alles
widersprechende Schicksal (Juno) hindurch.201

Da auch die Gottheit über die pietas mit den Menschen verbunden ist,202 gewinnt
ihre Beziehung zu Menschen einen anthropomorphen, im Falle der Venus zu Aeneas,
geradezu mütterlich-sorgenden Charakter. Dies ist nach von Balthasar nur möglich,
dass allein die Sendung der römischen Geschichte als fatum fest definiert ist. Vor ihm
treten die Götter und ebenso die Menschen zurück:
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191 Verg, 7, 293–294.
192 Verg, Aen 1, 12–14.
193 Verg, Aen, 12, 840, 1.
194 von Balthasar, Herrlichkeit III.1. zit., S. 245.
195 Verg Aen 1,60; 3, 251; 4, 25; 6, 592 ff.
196 Verg, Aen 2, 779; 8, 398 ff.
197 Verg, Aen 2, 800; 12, 833.
198 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 245, A. 15.
199 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, S. zit., S. 245; vgl. Verg, Aen 1, 402–410.
200 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S . 968.
201 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 968.
202 Verg, Aen 5, 688.
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das Antlıtz der (Jötter (spiegelt) EeEIWwWwAS VUOo  — dem Licht wıder ]7 das ın der Ireue des
gehorchenden Menschen legt Im vollen Laicht und ın runder Gestalt steht eINZ1S dıe NSen-
dung: ıhr zulı1ehe trefen dıe Götter, ber uch der d1enende Held 1Ns Schattenhafte zurück.
| D ist dıe Sendung, dıie sıch verherrlıcht, offen TST ın der Zukunft, auf Osten des

205Menschen.

SO 11l VOIN asar 1m Narratıv Aeneas und 1C0 eıne 5Synekdoche Tür n_
Z amp zwıschen dem ımmer verTührerischen hellenıstıiıschen ()sten und der
abendländıschen Sendung KRoms sehen» 204 ohne dıe tunktionalıstischen Abendland-

205 übernehmen., nıcht zuletzt deshalb.Ideologeme der Konservatıven Revolution
dıe Aenetls auft dıe reale. aıtıologisch gedeutete Geschichte RKoms referenzıiert: «Hıer
aber transzendıiert nochmals dıe Gilorıe des ımperlalen KRom In eıne andere. ıhm
selber och unbekannte .»206

Dieser heilsgeschichtlich-eschatologische Aspekt verwelst ach VOIN Balthasar auft
M7dıe «Sendung als Orlıe In der Demütigung», der dıe vorangehenden Dimens10-

NeTI der Sendung ıhre heilsökonomıiısche Aufgıpfelung iinden SO annn In ıchtung
dıe Botschaft der 5Synekdoche der «mutigen, entsagungsvollen Pılgerschaft Urc dıe

208Zeıt eiıner küniftigen ('1vıtas entgegen» erkennen.
Wırd In der GeOrg1ca dıe Demut mıt der Erdverbundenheit“*” und Ruhmlosigkeit“'*

verknüpft und weıterhın dıe «Demut der Erde |mıt der | Demütigung des
211Gesendeten»., erhält erst In der Aenetls «dıe vergıilısche Demütigung Sıiınn und

2172verborgenen anz dadurch. ass S1e 1m Gottgehorsam geschlieht.>»
Von Balthasars Deutung macht das Narratıv ründung KRoms 7U Angelpunkt

se1ıner Deutung Demnach stellt rsprung KRoms seınen Zuhörern 1m Aon des
ımperı1alen Saeculum Augustum dıe schmählıchste Nıederlage der Antıke., N der
Aeneas nıcht anders als Verlherer und Deserteur hervorgehen lässt. gleichwohl mıt
der ründung der rxbDs beauftragt, nachdem ıhm der Wıederaufbau VON den (jöttern
roJa versagt wurde.

Dementsprechend 1118585 Aeneas «1Ns Fremdeste»., (von Balthasar)*!” wohingegen
ySSEeUS «darın alttestamentlıch>» (von Balthasar)*!* sıch selbst zurück-

1e dıe NEUCTE Forschung den VOIN gedeuteten geschichtstypologıschen Schuld-
zusammenhang In der tTtschu des meıine1dıigen laomedonteischen T'r9) begründet
und VOIN Aeneas bZzw dem Soter (J)ectavıan gesühnt, der dıe Frevel des Bürgerkriegs

2A03 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 246
M4 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 246

VOIN Breuer, Anatomie der Konservatıven Revolution, z1t., passım.
206 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 247
M / VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 248
208 VOIN althasar, Herrlhichkeit 1L zıt., K
209 Verg, CL, 2, 486
210 Verg, CL, 4,
211 V OI Balthasar, errlichkeit H11 zıt., 247
2172 VOIN althasar, Herrlhichkeit L1IL,1 zıt., 247
215 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 248
214 VOIN althasar, Herrlhichkeit 111 zıt., 248

[...] das Antlitz der Götter (spiegelt) etwas von dem Licht wider [...], das in der Treue des
gehorchenden Menschen liegt. Im vollen Licht und in runder Gestalt steht einzig die Sen-
dung: ihr zuliebe treten die Götter, aber auch der dienende Held ins Schattenhafte zurück.
Es ist die Sendung, die sich verherrlicht, offen erst in der Zukunft, auf Kosten des
Menschen.203

So will von Balthasar im Narrativ um Aeneas und Dido eine Synekdoche für «gan-
zen Kampf zwischen dem immer verführerischen hellenistischen Osten und der
abendländischen Sendung Roms sehen»,204 ohne die funktionalistischen Abendland-
Ideologeme der Konservativen Revolution205 zu übernehmen, nicht zuletzt deshalb,
die Aeneis auf die reale, aitiologisch gedeutete Geschichte Roms referenziert: «Hier
aber transzendiert nochmals die Glorie des imperialen Rom in eine andere, ihm
selber noch unbekannte.»206

Dieser heilsgeschichtlich-eschatologische Aspekt verweist nach von Balthasar auf
die «Sendung als Glorie in der Demütigung»,207 in der die vorangehenden Dimensio-
nen der Sendung ihre heilsökonomische Aufgipfelung finden. So kann er in Dichtung
die Botschaft der Synekdoche der «mutigen, entsagungsvollen Pilgerschaft durch die
Zeit einer künftigen Civitas entgegen»208 erkennen.

Wird in der Georgica die Demut mit der Erdverbundenheit209 und Ruhmlosigkeit210

verknüpft und weiterhin die «Demut der Erde [mit der] Demütigung des
Gesendeten»,211 so erhält erst in der Aeneis «die vergilische Demütigung Sinn und
verborgenen Glanz dadurch, dass sie im Gottgehorsam geschieht.»212

Von Balthasars Deutung macht das Narrativ zu Gründung Roms zum Angelpunkt
seiner Deutung: Demnach stellt an en Ursprung Roms seinen Zuhörern im Äon des
imperialen Saeculum Augustum die schmählichste Niederlage der Antike, aus der er
Aeneas nicht anders als Verlierer und Deserteur hervorgehen lässt, – gleichwohl mit
der Gründung der Urbs beauftragt, nachdem ihm der Wiederaufbau von den Göttern
Troja versagt wurde.

Dementsprechend muss Aeneas «ins Fremdeste», (von Balthasar)213 wohingegen
Odysseus – «darin alttestamentlich» – (von Balthasar)214 zu sich selbst zurück-
kehrt.

Sieht die neuere Forschung den von gedeuteten geschichtstypologischen Schuld-
zusammenhang in der Urschuld des meineidigen laomedonteischen Trojas begründet
und von Aeneas bzw. dem Soter Octavian gesühnt, der die Frevel des Bürgerkriegs
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203 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 246.
204 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 246.
205 von Breuer, Anatomie der Konservativen Revolution, zit., passim.
206 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 247.
207 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 248.
208 von Balthasar, Herrlichkeit III:1, zit., S. 288.
209 Verg, georg, 2, 486.
210 Verg, georg, 4, 564.
211 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 247.
212 von Balthasar, Herrlichkeit III,1, zit., S. 247.
213 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 248.
214 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 248.
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In der Pax Augusta überwunden hat‚215 verorte VON Balthasar dıe Schuld des Ae-
Ca In dem Liebesabenteuer mıt 1do

Auf Hermann Brochs Tod des Vergil*!© referenzıi1erend sıeht auch VON Balthasar In
der Aenetls Vergeblichkeıit und Enttäuschung als Exıistentiale vorwalten, ohne jedoch
dıe performatıve Mıtte der e  MmMIe Poesıe des römıschen Dıichters übersehen:

217«In der 1e Augustus, auft den volles. überschwenglıches 1C allt >
Von der ersten Ekloge ist CT als eschatologıscher Soter EeLION und Erfüllung der

Geschichte KOmSs., W1e S1e Aeneas rholfft | D selbst ister 11UT «Pfeil und Sehnsucht
218ach dem kaıserliıchen UÜbermenschen» WIe selbst dıe (jötter 11UTr In einem tunktio-

nalen usammenhang mıt der römıschen Sendung stehen.
In all se1ıner Gebrechlichkeit und Vorläufhgkeıt posıtioniert VON Balthasar selbst

7U Künder und Katros des Abendlandes Wenn auch 1er dıe kulturphilosophi-
schen Paradıgmata Eliots.* !” TNS Robert Curtius  220 und partıe. Rudolf BOr-
cherts, ohne dessen tunktionalıstisches Verzweckungsinteresse271 als Schlüssels1ign1-
Tıkant des Abendlandes überniımmt. überbiletet S$1e Urc seıne eschatologısche
Deutung dıe etapher VON der unvollendbaren Brücke zwıschen Mythos und el1-
g10N zitierend:“2?

In der christliıchen Bergung alleın cschlıießt sıch dıe 1 ücke dıe den ates, ın ıhm selhest betrach-
t * unfer dem (GJesetz der antıken Relıg1on verharren lässt Jenes Stück der unvollendbaren
Brücke, das e * das Werk runden können, forcleren 1L1U55 dıe Gleichsetzung der
»Herrlhichkeit« mıt dem augusteischen Rom ist das eINZ1IZE, das ın SEINE maßvolle Architektur
EeIwas Ungemäßes, we1l Malhbloses bringt.223

Von Balthasars theologısche Poetologıe erganzt aber auch den heilgeschichtliıchen
2974Interpretationsrahmen Haeckers., dem ıgnatıanısche Theologumena VOT em

226 7der Wahl * der potentfia oboedentiali und der indiferencia als Interpretamente
der ıchtung ZUT Geltung bringt: Demnach bestimmt Aeneas mıtnıchten 1m Sinne
des aufonomen ubjekts seıne Wahl., sondern W1e Ignatıus VON Loyola 1m Gehorsam
gegenüber se1ner VON Giott In absoluter Freiheıt verfügten Sendung Wırd ach 1Lg-
natıus als Voraussetzung Tür den Vollzug dieser Wahl dıe moralısch-asketische Indi-
ferencia ANZCHOMMECN, 169 dıe Hypothese nahe., ass VON Balthasar Aeneas
diese erKmale nıcht 11UTr aul weılısen lässt. sondern be1l er theologıschen Dıiflterenz

215 Schmidt, Augusteische Lıteratur, zıt., 100—108: vgl Heınz Sproll, Alti0olog1ische Narratıve Vergils
e FreN Dublica Festitutfad des Augustus, ın ( 1ıvılta Komana I1{ (2016), 1—1
216 TOC. er Tod des Vergıl, zıt., passım.
217 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 249
215 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 25()
219 10%, Yırsgıl and cChe C’hristian OT zıt., passım.
2} Curtius, Vergil z1t., passım.
271 Orchert, Vergıl, Kıeler Rede., zıt., pPassım; Ders, Vergil, ın (Corona, zıt., passım.
2° Vel ap
2 VOIN althasar, Herrlichkeit 111 zıt., 25()—251
274 Haecker, Vergıl, z1t., passım.
275 Ignatıus VOIN Loyola, Gre1istliche Übungen, 169—1 69, zıt., 1702183
276 Ignatıus VOIN Loyola, Satzungen Nr. 547, ın eutschne Werkausgabe 1L, z1t., 739741
AF Ignatıus VOIN Loyola, Gre1istliche Übungen, A Prinzıp und Fundament, z1t

in der Pax Augusta überwunden hat,215 so verortet von Balthasar die Schuld des Ae-
neas in dem Liebesabenteuer mit Dido.

Auf Hermann Brochs Tod des Vergil216 referenzierend sieht auch von Balthasar in
der Aeneis Vergeblichkeit und Enttäuschung als Existentiale vorwalten, ohne jedoch
die performative Mitte der gesamten Poesie des römischen Dichters zu übersehen:
«In der Liebe zu Augustus, auf den volles, überschwengliches Licht fällt.»217

Von der ersten Ekloge an ist er als eschatologischer Soter Telos und Erfüllung der
Geschichte Roms, wie sie Aeneas erhofft. Er selbst ist daher nur «Pfeil und Sehnsucht
nach dem kaiserlichen Übermenschen»218 wie selbst die Götter nur in einem funktio-
nalen Zusammenhang mit der römischen Sendung stehen.

In all seiner Gebrechlichkeit und Vorläufigkeit positioniert von Balthasar selbst
zum Künder und Kairos des Abendlandes. Wenn er auch hier die kulturphilosophi-
schen Paradigmata T.S. Eliots,219 Ernst Robert Curtius220 und partiell Rudolf Bor-
cherts, ohne dessen funktionalistisches Verzweckungsinteresse221 als Schlüsselsigni-
fikant des Abendlandes übernimmt, so überbietet er sie durch seine eschatologische
Deutung die Metapher von der unvollendbaren Brücke zwischen Mythos und Reli-
gion zitierend:222

In der christlichen Bergung allein schließt sich die Lücke, die den Vates, in ihm selbst betrach-
te, unter dem Gesetz der antiken Religion verharren lässt: Jenes Stück der unvollendbaren
Brücke, das er, um das Werk runden zu können, forcieren muss – die Gleichsetzung der
»Herrlichkeit« mit dem augusteischen Rom – ist das einzige, das in seine maßvolle Architektur
etwas Ungemäßes, weil Maßloses bringt.223

Von Balthasars theologische Poetologie ergänzt aber auch den heilgeschichtlichen
Interpretationsrahmen Haeckers,224 indem er ignatianische Theologumena vor allem
der Wahl,225 der potentia oboedentialis226 und der indiferencia227 als Interpretamente
der Dichtung zur Geltung bringt: Demnach bestimmt Aeneas mitnichten im Sinne
des autonomen Subjekts seine Wahl, sondern wie Ignatius von Loyola im Gehorsam
gegenüber seiner von Gott in absoluter Freiheit verfügten Sendung. Wird nach Ig-
natius als Voraussetzung für den Vollzug dieser Wahl die moralisch-asketische indi-
ferencia angenommen, so liegt die Hypothese nahe, dass von Balthasar Aeneas
diese Merkmale nicht nur aufweisen lässt, sondern bei aller theologischen Differenz
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215 Schmidt, Augusteische Literatur, zit., S. 100–108; vgl. Heinz Sproll,  Aitiologische Narrative Vergils um
die res publica restituta des Augustus, in: Civiltà Romana III (2016), 1–12.
216 Broch, Der Tod des Vergil, zit., passim.
217 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 249.
218 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 250.
219 Eliot, Virgil and the Christian World, zit., passim.
220 Curtius, Vergil zit., passim.
221 Borchert, Vergil, Kieler Rede, zit., passim; Ders, Vergil, in: Corona, zit., passim.
222 Vgl. Kap. 2.2.
223 von Balthasar, Herrlichkeit III.1, zit., S. 250–251.
224 Haecker, Vergil, zit., passim.
225 Ignatius von Loyola, Geistliche Übungen, 169–189, zit., S. 172–183.
226 Ignatius von Loyola, Satzungen Nr. 547, in: Deutsche Werkausgabe II, zit., S. 739–741.
227 Ignatius von Loyola, Geistliche Übungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
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zwıschen der Eschatologıe und den Exercitia SpIiriIfualia des Ignatıus VOIN Loyola In
Aeneas eıne vorlaufende Gestalt des Giründers der Gesellschaft sıeht

Fazıt Kezeption der tradıtionellen christlichen
der ihre Lenatianısche Überbietung Urc

die theologische Poetologte Vo  > Balthasars?

Damlut ist dıe rage ach dem epıstemologıschen Mehrwert gestellt, den VON Bal-
thasars Hermeneutık erbringt. Thesenartıg können olgende Befunde testgehalten
werden:

Kommt den heilsgeschichtliıchen Deutungen Haeckers., 15 Elıots und Hermann
Brochs das unbestrittene Verdienst L,  % dıe Poesıe In ıhrer eschatologıschen 1-
mens1ı1on einerseıts N der Vergessenheıt wıeder entborgen, andererseıts N

den tunktionalıstischen Verzweckungen kulturpessimıstıscher Abendlanddıs-
kurse befreıt aben., ann dıe theologısche Poetologıe VON Balthasars das
metaphysısche Potential des römıschen Dıichters Ireilegen.
Ausgehend VOIN der ontologıschen Dıiıfferenz zwıschen Se1in und Seiendem ze1gt
VOIN Balthasar. ass dıe Narratıve In dieserelepıistemologısch r_
ten SIN
Von Balthasars trinıtarısch-dialogische Theologıe der abe des sıch In OUuUveräa-
1Er Freiheıt und1e oltfenbarenden (jottes bletet den hermeneutischen Schlüs-
se] Tür dıe Deutung
DiIie etapher VOIN der unvollendbaren Brücke zwıschen Mythos und Phıloso-
phıe verwendend hebt wen1ıger auft dıe provıdentielle Funktion als vielmehr
auftf dessen transepochal gültige Bedeutung ab Im Katros der Gestalt des (Je-
dichts und der Pax Augusta vollzıehen sıch dıe Epıphanıe des 02058 und seine
Herrliıchkeıit In der Geschichte
Von Balthasar annn 1m Lıichte der Exercitia SPIrIualid des Lgnatıus VON Loyola
den theologıschen Sıiınn der Aenetls entbergen, ohne efahr laufen mussen,
das Narratıv heteronom deuten: Demnach rTüllt Aeneas mıt se1ıner Ireiıen.
der Freıiheıit der Gottheıt partızıpılerenden Wahl seıne VOIN der Gottheıt verfügte
Sendung In Demut. Gehorsam und Verzicht der ex1istentiellen Vorausset-
ZUNS der Indiferencia In nalogıe 7U Sejenden., das das Se1in In Gelassenheıt
se1ın lassen hat
Angesıchts des postmodernen, VON nachmetaphysıschemen (Jürgen Ha-
bermas) gepragten Zeıtalters und des evidenten Verlustes Öffentlıcher Be-
deutung VOIN Gilauben als edıiıum der elıgıon (Nıklas uhmann können
gleichwohl dıe Erkenntnisse der eschatologıschen Theologıe VOIN Balthasars
eıne inspırıerende weıt über innerkırc  ıche Dıskurse hınaus einneh-
INe  S
1C 7U wenıgsten VELMAS VON Balthasars theologısche Poetologıe nıcht 11UTr

dıe posıtıven Altertumswı1ıssenschaften bZw Lauteraturwıissenschaften eıner
vertiefenden Deutung ANZULFESCIL, sondern dessen meta-anthropologısche Be-

zwischen der Eschatologie und den Exercitia spiritualia des Ignatius von Loyola in
Aeneas eine vorlaufende Gestalt des Gründers der Gesellschaft sieht.

Fazit: Rezeption der traditionellen christlichen 
oder ihre ignatianische Überbietung durch 

die theologische Poetologie von Balthasars?
Damit ist die Frage nach dem epistemologischen Mehrwert gestellt, den von Bal-

thasars Hermeneutik erbringt. Thesenartig können folgende Befunde festgehalten
werden:

1. Kommt den heilsgeschichtlichen Deutungen Haeckers, T.S. Eliots und Hermann
Brochs das unbestrittene Verdienst zu, die Poesie in ihrer eschatologischen Di-
mension einerseits aus der Vergessenheit wieder entborgen, andererseits aus
den funktionalistischen Verzweckungen kulturpessimistischer Abendlanddis-
kurse befreit zu haben, so kann die theologische Poetologie von Balthasars das
metaphysische Potential des römischen Dichters freilegen.

2. Ausgehend von der ontologischen Differenz zwischen Sein und Seiendem zeigt
von Balthasar, dass die Narrative in dieser Offenheit epistemologisch zu veror-
ten sind.

3. Von Balthasars trinitarisch-dialogische Theologie der Gabe des sich in souverä-
ner Freiheit und Liebe offenbarenden Gottes bietet den hermeneutischen Schlüs-
sel für die Deutung.

4. Die Metapher von der unvollendbaren Brücke zwischen Mythos und Philoso-
phie verwendend hebt er weniger auf die providentielle Funktion als vielmehr
auf dessen transepochal gültige Bedeutung ab: Im Kairos der Gestalt des Ge-
dichts und der Pax Augusta vollziehen sich die Epiphanie des Logos und seine
Herrlichkeit in der Geschichte.

4. Von Balthasar kann im Lichte der Exercitia spiritualia des Ignatius von Loyola
den theologischen Sinn der Aeneis so entbergen, ohne Gefahr laufen zu müssen,
das Narrativ heteronom zu deuten: Demnach erfüllt Aeneas mit seiner freien, an
der Freiheit der Gottheit partizipierenden Wahl seine von der Gottheit verfügte
Sendung in Demut, Gehorsam und Verzicht unter der existentiellen Vorausset-
zung der indiferencia in Analogie zum Seienden, das das Sein in Gelassenheit
sein zu lassen hat.

5. Angesichts des postmodernen, von nachmetaphysischem Denken (Jürgen Ha-
bermas) geprägten Zeitalters und des evidenten Verlustes an öffentlicher Be-
deutung von Glauben als Medium der Religion (Niklas Luhmann) können
gleichwohl die Erkenntnisse der eschatologischen Theologie von Balthasars
eine inspirierende Rolle weit über innerkirchliche Diskurse hinaus einneh-
men.

6. Nicht zum wenigsten vermag von Balthasars theologische Poetologie nicht nur
die positiven Altertumswissenschaften bzw. Literaturwissenschaften zu einer
vertiefenden Deutung anzuregen, sondern dessen meta-anthropologische Be-
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deutung als Schlüsselsignifikant des estens bestimmen. dass, auft ıhn r_
terenzierende Dıskurse., beispielswelise Menschenrechten. se1ın unıversales
geist1ges Potentıial NEeU entdecken und mıthın Bereıitschaft und Kompetenz
1m Dıialog mıt außereuropätischen Kulturen gewınnen können.

The DOoeLrYy of Vergil In Hans (U/rsS Vo  > Balthasar.
theotlogical interpretation against DESSIMISTLC

ZeWO culture In the Occident

Abhstract
In Ihe VAarloOus Stiudies OU Vergil's reception n Ihe 70 cenlury Ihe ONlOsSOopNIC-IhNeOIOgIcAI

nterpretation DY Hans Urs VM Balthasar nNAas neen gnored tar Ihe WISS theologlan Ocates
Vergil's n Ihe OT Ihe ontological AıNerence Detween Ihe Sermn (existence/be) Aand
Ihe elendes entity/being). Ihereby NIS Irmitaran-dialogical eOl0gy OT Ihe gift DYy C300 manı-
Testing hımselT n NIS sovereign reedom and IOVEe oONers Ihe KEY tor Ihe transcendenta|l Interpre-
tatıon Koman DOoeL. Ihus Ihe epiphany O0gOS Aand s magnıNcence n nıstory —-

DIIS!| Ihemselves n Ihe KAalrOos OT Ihe quise OT Ihe DOETTI and HXx Augusta In Ihe Ig OT Ihe
E xercıilia spirıtualia DYy Ignatıus OT LOyola, ÄAeneas ulfıls n VOor Balthasar’s Interpretation MIS
mMISSION, commMaAaNdeEe: DYy Ihe EeIty and determmed DY Ihe atum, n umilıty, Obedience Aand
nmUNGIATION condılıon OT Ihe Ignatıan ndıfferencla, Ihat Ihe eglendes entity/being) Uust el
Ihe Sermn (existence/be) DE n iımperturbabılity.

deutung als Schlüsselsignifikant des Westens so zu bestimmen, dass, auf ihn re-
ferenzierende Diskurse, so beispielsweise zu Menschenrechten, sein universales
geistiges Potential neu entdecken und mithin an Bereitschaft und Kompetenz
im Dialog mit außereuropäischen Kulturen gewinnen können.

The poetry of Vergil in Hans Urs von Balthasar. 
A theological interpretation against a pessimistic 

view of the culture in the Occident
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Abstract
In the various studies about Vergil’s reception in the 20th century the philosophic-theological

interpretation by Hans Urs von Balthasar has been ignored so far. The Swiss theologian locates
Vergil’s poetry in the openness of the ontological difference between the Sein (existence/be) and
the Seiendes (entity/being). Thereby his Trinitarian-dialogical theology of the gift by God mani-
festing himself in his sovereign freedom and love offers the key for the transcendental interpre-
tation of the Roman poet. Thus the epiphany of the logos and its magnificence in history accom-
plish themselves in the kairos of the guise of the poem and of the Pax Augusta. In the light of the
Exercitia spiritualia by Ignatius of Loyola, Aeneas fulfils – in von Balthasar’s interpretation – his
mission, commanded by the deity and determined by the fatum, in humility, obedience and re-
nunciation on condition of the Ignatian indifferencia, so that the Seiendes (entity/being) must let
the Sein (existence/be) be in imperturbability.


