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Zusammenfassung

In den mannigfaltigen Studien zur im 20. Jahrhundert ist bisher die philosophisch-theologi-
sche Deutung Hans Urs von Balthasars Ubersehen 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 souveraner Freiheit und
Liebe offenbarenden Gottes den hermeneutischen Schlissel fiir die seine Deutung des rémi-
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 erfiilltin der Deutung von Balthasars Aeneas seine von
der Gottheit verfugte 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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Methodologische Vorbemerkungen

Der Name Rom wird als «das symbolische Signifikat der Referenz» (Cornelia
Vismann)' bezeichnet, iiber den sich seit der Antike die okzidentale Kultur verstin-
digt, so dass iiber 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 Franzosischen Revolution, zum pépstlichen

! Cornelia Vismann, Das Recht und seine Mittel, Frankfurt/M. 2012, S. 27.
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Rom der cathedra Petri in der katholischen Ekklesiologie und des Corpus luris
Canonici formative Narrative und performative Diskurse bis in die Gegenwart ge-
neriert werden, die das Selbst- und Fremdverstindnis 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 groBlen Wichters des
Abendlandes (Pierre Legendre).?

Oft nur an der Oberfldche abgerissene Traditionsketten lassen libersehen, dass die
semantische Offenheit, enorme Referenzierbarkeit und Konversionsfihigkeit des
Zentralsignifikates Rom, fremde Sprachen und Kulturen in eigene Narrative und ge-
schichtswirksame Traditionsmuster zu integrieren, als Ermoglichungsgrund fiir 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 Uberset-
zungsoperationen® in Form lateinisch geprigter Sprechakte und narrativer Imagina-
tionen im latenten Speichergedichtnis die Erinnerungsrdume (Aleida Assmann)’ des
Okzidents, iibertrdgt dariiber 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 Rémischen Rechts
belegen lédsst, mit dessen Hilfe auch auBereuropidische Verkehrs- und Kommunika-
tionsstandards konvertibel gemacht werden kénnen.'

Was fiir Rom als Zentralreferenten gilt, gilt im besonderen fiir seinen grofiten
Dichter Publius Vergilius Maro (70-19 v. Chr.), der als Chiffre kat exochen fiir den
Orbis Romanus das kulturelle Gedéchtnis iiber den Westen hinaus seit der Antike
prégt, indem sich die Diskurse zur Selbstverstindigung der kulturellen Eliten iiber
das Mittelalter hinaus auf seine Dichtung fokussiert. In der Bezeichnung Vater des
Abendlandes (Theodor Haecker)!! als Schopfer und Reprisentant der romisch-christ-

2 Der »Take-Off« des Westens ist ein Geriicht. Gespriich mit Pierre Legendre (zusammen mit Anton
Schiitz, Paris/London), in: Tumult, 26 (2001): Pierre Legendre, hg. von Cornelia Vissmann, Wien 2001,
112.

3 Verg, Aen. 1,279.

4Vismann, zit., S. 25.

3 Vgl. u.a. Frantz Fanon, Entkolonisierung und Revolution. Politische Schriften, Mirz , s.1. 1987.

Vgl. u.a. Maurizio Bettini, Vertere. Un’antropologia della traduzione nella cultura antica, Turin 2012.
7Vgl. Aleida Assmann, Erinnerungsriume, Miinchen 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.

0Vgl. u.a. Tomasz Giaro, Aktualisierung Europas, Genua 2000; Ders., Das Privatrecht als Technik der Ge-
rechtigkeit, in: Herfried Miinkler/Markus Llanque (Hg.), Konzeptionen der Gerechtigkeit, Baden-Baden
1999, S. 69-80.

! Theodor Haecker, Vergil. Vater des Abendlands, Leipzig 1931.
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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 romischen 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 iiber Gebiihr 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 geprigten Abendlandrhetorik (Borchardt,
Curtius) oder graben sie im Sinne einer Archéologie des Wissens (Michel Foucault)'?
die von Constantin dem GroBen begriindete,'® das ganze Mittelalter iiber geltende
und erst mit dem Siegeszug der historisch-kritischen Philologie verschiittete 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 Asthe-
tik von Balthasars (1905-1988) zur Schonheit des Seins und zur Herrlichkeit Got-
tes untersucht. Dazu muss erortert 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 Briicke 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 Fakultit Lyon-Fourviére'* geprigten Nouvelle théologie, neu
bestimmt.

Zu fragen ist weiterhin: Eroffnet von Balthasar mithin neue Wege zu einer theologi-
schen, indem er die funktionalisierende Deutungsmatrix tiberwindet und die traditio-
nellen typologischen Diskurse theologisch erweitert, — eine Hermeneutik, die das Ziel,
verfolgte bisherige Potentiale der Poesie zu erschlieBen und besonders den Aeneas-

12 Michel Foucault, L’archéologie du savoir, Paris 1964.

13 Constantin der GroBe, Oratio ad sanctorum coetum. Rede an die Versammlung der Heiligen, eingeleitet
und iibersetzt von Klaus M. Girardet, Freiburg/Br. 2013, S. 202-208.

14 Zur ignatianisch gepréigten Theologie u. a. Jean Daniélous SJ (1905-1974), Henri de Lubacs SJ (1896~
1991) vgl. u.a. Jacques Servais SJ, Teologia e spiritualita: il rinnovamento di pensiero nei gesuiti del Ven-
tesimo secolo, in: Gregorianum, 90/2 (2009), 371-392.
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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) angestoBene Romdiskurs'?
ermoglichte nicht nur eine neue Rom-Referenzierung, die nicht nur die Wahrnehmung
der Ordnungsmacht Rom und ihrer fundamentalen Bedeutung fiir die Genese der ok-
zidentalen Welt von der bisherigen, philhellenistisch geprigten Geringschitzung all-
mihlich befreite, sondern auch den Weg zu einer neuen Vergil-Interpretation eroff-
nete, die den romischen Dichter aus dem Schatten Homers (8. Jhd. v. Chr.) holte. Mit-
hin ermoglichte erst der durch die kulturellen Erschiitterungen in Folge des Ersten
Weltkriegs bedingte Verlust der von Ulrich von Wilamowitz-Moellendorf (1848—
1931) noch reprisentierten Deutungshegemonie des seit dem Deutschen Idealismus
dominierenden neuhumanistischen Klassizismus'® dieNeubewertung der Dichtung,
die als funktionalisierbares Identitdtskonstrukt fiir diverse kulturpessimistische
Abendlandrhetoriken in der damaligen, exemplarisch von Oswald Spenglers Buch,
Der Untergang des Abendlandes 1918 und 1922!7 in das 6ffentliche Bewusstsein ge-
brachte Sinnkrise mit ihren kulturellen, sozialen und politischen Verwerfungen zur
Verfiigung verfiigbar gemacht wurde.

Hohepunkt 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 Fragilitiit obsolet gewordener
Traditionsbestidnde des Neuhumanismus neue Orientierungspunkt fiir eine {iber die
Romania hinausgreifende geistige Ordnung fiir Europa sucht: Die Symbiose von
Geist und Macht, verwirklicht in der gegenseitigen Beziehung von und Augustus ist
fiir Curtius normativer Bezugspunkt, um den zeitgendssischen Antinomien wirksam
zu begegnen:

Wir kénnen nicht ahnen, was Vergil ohne die Begegnung mit Augustus geworden wére: aber
sicher wire er nicht der Dichter der Aeneis geworden. Die personliche Beriihrung mit dem
Kaiser hat ihn zum Sénger Roms gemacht.'®

15 Richard Heinze, Von den Ursachen der GroRe Roms. Rektoratsrede, Leipzig 1931, in: Ders., Vom Geist
des Romertums, hg. von Richard Burck Stuttgart *1960, S. 9-27.

16 Vg]. u.a. Walter Riiegg, Cicero und der Humanismus, Ziirich 1946, S. VII-XXXI.

17 Oswald Spengler, Der Untergang des Abendlandes, Bd. 1, Wien 1918, Bd. 2, Miinchen 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.
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Den zu schaffenden Erinnerungsraum an als «instauratio magna des Okzidents» '
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
romischen Dichters in seiner Verkiindigung des romischen Universalismus, der alle
Ethnien und Kulturen seiner Zeit inkludierte und seine sittliche Kraft und Reichweite
aus seiner Verankerung in der italisch-romischen Tradition mit ihrer ausgeprigten
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 Griindung des Prinzipats zur hchsten
Machtwirklichkeit hervorhob. Hier erweist sich in welthistorischen Format der Realismus,
das unwidersprechlich und unerreicht Bodensténdige, das Erdgegriindete und Erdverbundene,
das zum romischen Genius gehort, wie der von der Zeit gehirtete Travertin, aus dem das
Grabmal der Cicilia Metella wie der Petersdom aufgefiihrt ist.?

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 Stiick der ewigen gnadenfihigen Menschennatur» 2! zur Spra-
che bringt, dient er zwar der Idee des Genus humanum, wird aber zugleich fiir Curtius
in seinem kulturpessimistischen Diskurs vom gegenwirtigen Niedergang der euro-
piischen Kultur?? als «symbolische[r] Vertreter romischer Ewigkeit und dauernder
Latinitét»>* zum Hoffnungszeichen fiir das Abendland funktionalisiert: «Denn unsere
Hoffnung wenigstens lédsst es sich nicht verbieten, aus der heutigen religiosen Res-
taurator des Okzidents auszuschauen.»?*

Wie als transhistorische Chiffre das Werk Dantes bestimmte, so wird er als «gei-
stige[r] Genius des Abendlandes»* dekontextualisiert und fungiert nunmehr als so-
teriologisches Identifikationssymbol fiir politisch-kulturelle Vereinnahmungen: Mehr
noch: Er formiert einen holistisch-identitiren 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)% vertreten. Eine ideologische Zuspitzung erfihrt
sie durch Rudolf Borchardt (1877-1945).2” In einem Doppelvortrag vom 15. Januar

1 Curtius, Vergil zit., S. 25.

20 Curtius, Vergil, zit., S. 31-32.

2! 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., Romische Geisteswelt, Stuttgart 51979, S. 239-273;
Ders., Die Einheit des Vergilischen Lebenswerkes, in: Mitteilungen des Deutschen Archéologischen Insti-
tuts, Romische Abteilung, 45 (1930), 43-58; auch in: Ders., Romische Geisteswelt, S. 274-292.

27Vgl. u.a. Ernst Augustus Schmidt, Rudolf Borchards Vergilfeier 1930, in: Internationale Zeitschrift fiir
Philosophie I (1994), 96-122; Ders., Rudolf Borchardts Antike, Heidelberg 2006, S. 133-167.
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1929 in Bremen Die Schlacht von Aktium®® 16st 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 gegeniiber dem Orient, vertreten durch Cleopatra,”® zu verdanken
habe: «Aktium [hat] der Gesinnung des geschichtlichen Abendlandes die Urkunde
geschaffen, auf die Europa in seinen schwersten Stunden nie aufthoren wird sich zu
berufen.»*

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

In seinem Festvortrag an der Christian-Albrechts-Universitit in Kiel am 7. De-
zember 1930 zur Zweitausendjahrfeier’! schreibt Borchardt der Aeneis in der Zeiten-
wende zwischen Antike und christlichem Aon die Funktion des Griindungsdoku-
ments des Abendlandes zu.*? Die mit der Incarnation des Logos beginnende und von
in der 4. Ecloge™ geweissagte und in der Aeneis begriindete Zeit des Heiles wird von
Borchardt aus dem von der Constantin dem GroBen* begriindeten christlichen Deu-
tungstradition herausgebrochen, um sie kulturalistisch als historische Zeit des Abend-
landes zu bestimmen.

In seinem Corona-Beitrag von 1930% steht Dichtung als dekontextualisierte Chif-
fre fiir das im okzidentalen Erinnerungsraum verankerte Imperium Romanum, das so
als Referenzmacht die Jahrtausende iiberdauernd Inbegriff der kulturellen Identitét
des Abendlandes ist und bleibt.

Gleichwohl darf diese Identititskonstruktion Borchardts, die sich im Kontext selbst-
referentieller Abendlanddiskurse bewegt, trotz ihrer kulturpessimistischen Implikatio-
nen mitnichten in die Néhe volkischer Ideologeme eines Fiihrerstaates geriickt werden.

Im Gegensatz zu dieser kulturalistischen und funktionalistischen Deutung zum
Zwecke der Bestimmung eines metahistorisch-identitdren Abendlandverstindnis-
ses*® versucht Theodor Haecker (1879-1945) die weitgehend durch den die Philo-

28 Rudolf Borchardt, Die Schlacht von Aktium (=Aktium). Eine Geisteswende. Rede gehalten in Bremen
am 15. Januar 1929, in: Ders., Gesammelte Werke in Einzelbénden, Prosa IV, Stuttgart 1973, S. 69-80.

29 Rudolf Borchardt, Kleopatra (um 1939/40), in: Ders., Gesammelte Werke in Einzelbinden, 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-
zelbdnden, Reden, Stuttgart 1959, S.254-271 (zitiert aus: Vergil, Kieler Rede); vgl. Heinz Sproll, lam nova
progenies caelo demittitur alto (Verg. Ecl. 4,7). Die Romische Analogie: Die Dichtung des Vergil und der
Prinzipat des Augustus als referentielle Signifikanten in der Rhetorik zur Zweitausendjahrfeier des Poeten
1930, in: Schweizerische Zeitschrift fiir Religions- und Kulturgeschichte (=SZRKG) 109 (2015),293-309,
bes. 301-302.

32 Borchardt, Vergil, Kieler Rede zit., S. 271.

3 Verg, ecl. 4.

34 Constanin der Grofe, Oratio ad sanctorum coetum, zit.

35 Rudolf Borchardt, Vergil, in: Corona 1/Heft 3 (1930), 296-309; auch in: Ders., Gesammelte Werke in
Einzelbinden, Prosa II, Stuttgart 1959, S. 295-309.

3 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/Miinchen 1994, S. 65-83.
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logie dominierenden Neuhumanismus verschiittete heilsgeschichtliche in seinem
Essay Vergil. Vater des Abendlandes®” zu reaktivieren, die im Umfeld des Wider-
standskreises der Weiflen Rose um Hans (1918-1943) und Sophie (1921-1943)
Scholl gegeniiber dem NS-Regime mit seiner ethnozentrischen Rassenideologie
dysfunktionale Wirksamkeit entfaltete,*® vergleichbar mit der wohl nicht ohne von
Haecker inspirierten Rede Alexander Graf Schenck von Stauffenbergs (1905-1964)
vom 23. Februar 1941% 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 romischen Dichters zu er6ff-
nen.

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

Haecker fiihrt mit duflerster Stringenz seine typologische Deutung unter zwei Pri-
missen durch: Wie der pius Aeneas*' seine vom fatum bestimmte Sendung erfiillt, das
Imperium Romanum des Augustus zu griinden, so erfiillt der Dichter als «adventisti-
scher Heide»*? ebenso seine providentielle Funktion, auf die Incarnation des Logos
zu verweisen. Damit ermoglicht Haecker der Aeneis eine geradezu eschatologische
Reichweite zuzuschreiben: Wie Jupiter Venus dem Aeneas gegeniiber ein imperium
sine fine dedi* verheiBt und Aeneas in der Hingabe an seine Sendung seine Trans-
zendenz erfiillt, 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 natiirlichen Grof3e von
Vergil erkannt und im Glanze der Schonheit geschaut, ist keine verschwommene Idee [...]
sondern eine Realitiit, obschon diese zuweilen verschiittet werden kann.*

37 Theodor Haecker, Vergil. Vater des Abendlandes, Leipzig 1931 (danach zitiert). Erweiterte Fassung von:
Ders., Vergil, in: Hochland 28 (1931), 1-27.

¥ 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
Weilie Rose. Ihr Umfeld in Freiburg und in Miinchen. Vortrag zur Er6ffnung der Ausstellung: Die Weifle
Rose. Gesichter einer Freundschaft. Vortrag an der Universitét Freiburg am 29. April 2004, in: www.kul-
tour-innovativ.de/Ede%200T.pdf (27. Februar 2018).

3 Alexander Graf Schenck von Stauffenberg, Vergil und der Augusteische Staat. Vortrag gehalten vor dem
Verein der Freunde der Antike in Wiirzburg 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.

4 Verg, Aen. 1,378 ff.

42 Haecker, Vergil, zit., S. 26.

3 Verg, Aen. 1,279.

# Haecker, Vergil, zit., S. 99-100.
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Indem Haecker das fatum in das christliche beneplacitum Dei* 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
heiBt.»*

In seiner universalistischen Perspektive geilelt Haecker scharf den Verrat am Sa-
crum Imperium Romanum als universalem Ordnungschiffre schlechthin in der Bis-
marckschen Reichsgriindung 1870/71, aus der nach seiner Deutung der chauvinisti-
sche Nationalismus ebenso wie die volkisch-rassenbiologische Ideologie seiner Zeit
resultierten. Analog zur Konversion des Orbis Romanus zum Christentum will Hae-
cker mit seiner den Deutschen eine padagogisch-parinetische Aufgabe erfiillen, in-
dem er sie an die Irrwege und Verwerfungen der Moderne erinnernd vor der kom-
menden Barbarei des NS-Terrors warnt und fiir einen christlichen universalistischen
Humanismus plidiert.*” Uber den Anspruch hinaus, dass als normativer Referenzcode
des Abendlands zu gelten habe, prognostiziert Haecker geradezu prophetisch den
moralischen Bankrott der totalitiren Heilsversprechungen angesichts der romischen
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
Revolution*® und des in zeitgendssischen konservativen antidemokratischen Zentren
dominierenden Kulturpessimismus*® zu treten, wird seine zu einem regulativen Code,
der als Matrix gerade auch in der angelsichsisch-amerikanischen Literatur seine An-
schlussfiahigkeit erwies: Indem Haecker die christlich gedeutete Heilsgeschichte aus
der Vergessenheit in den européischen Erinnerungsraum zuriickholt, ermoglicht er
nicht nur T.S. Eliots (1888—1965) BBC-Vortrag Virgil and the Christian World 1945
Deutung als Schliisselsignifikant des christlichen Abendlandes, sondern schafft die
Voraussetzung fiir die von Hermann Brochs (186—-151) Roman Tod des Vergil, 1945 !
endgiiltige Loslosung der von selbstreferentiellen Diskursen um die Konstruktion ei-

4 Haecker, Vergil, zit., S. 112

46 Haecker, Vergil, zit., S. 136.

47 Theodor Haecker, Betrachtungen iiber Vergil. Vater des Abendlandes, in: Der Brenner 13. Folge, 1932,
S.3-31; auch in: Ders., Essays. Miinchen 1958, S.433-474; vgl. Eugen Blessing, Theodor Haecker, Niirn-
berg 1959; Wilfried Halder, Die Wurzeln des Widerstands. Theodor Haecker in der politischen Landschaft
des frithen 20. Jahrhunderts — eine Spurensuche, in: Freiburger Diozesanarchiv 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.
“Vgl.u.a. Spengler, Der Untergang des Abendlandes zit.; Stefan Breuer, Anatomie der Konservativen Re-
volution, Darmstadt 2. Aufl. als Sonderausgabe 1995.

4 Vgl. u.a. Kurt Sontheimer, Antidemokratisches Denken in der Weimarer Republik, Miinchen 1968; Fritz
Stern, Kulturpessimismus als politische Gefahr, Stuttgart 2005.

%0 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.

3! Hermann Broch, Der Tod des Vergil, New York 1945; auch in: Paul Michael Liitzeler (Hg.), Kommen-
tierte Werkausgabe, Bd. 4 (=KW 4), Frankfurt/M. 1976.
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nes identitdren Abendlandverstdndnisses, die von verdinglichenden Fuktionalisie-
rungen bestimmt waren. Mithin generiert Broch eine Transgression der im Sinne der
Romischen Analogie Translatio ad Americam,’? in deren Kontext Dichtung zum
sinnbildenden Referenten fiir 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 Wiirde und Freiheit der Person
garantieren.” So siikularisiert Brochs sein mag,’* so eroffnet er doch die Perspektive
zu einem metapolitischen, transnationalen und Diskurs, in dessen Zentrum das Welt-
gedicht™ 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 Asthetik von Balthasars zur Schonheit
des Seins und zur Herrlichkeit Gottes’®

Einen Gegenentwurf zu den funktionalistischen und identitéren 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 anschlieen kann, um sie dann ontologisch

32 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/Michele Lowrie (Hg.), Literary Imagination 8
(2006),441-466; Patrick Eiden Offe, Das Reich der Demokratie. Hermann Brochs Der Tod des Vergil, Pa-
derborn/Miinchen 2011; Ders., Grenzenlos wird das Reich sein.Imperiale Formgebung in Hermann Brochs
Der Tod des Vergil, in: Uwe Hebekus/Ingo Stockmann (Hg.), Die Souverinitit der Literatur: Zum Totali-
taren der Klassischen Moderne 1900-1933, Miinchen 2008, S. 259-287.

33 Vgl. Heinz Sproll, Magnus ab integro saeclorum nascitur ordo: Vergils Griindungsmythos Roms und die
Pax Augusta als Referenz im imperialen Diskurs Hannah Arendts und Hermann Brochs, in: Elena
Agazzi/Guglielmo Gabbiadini/Paul Michael Liitzeler (Hg.), Hermann Brochs Vergil-Roman: Literarischer
Intertext und kulturelle Konstellation, Tiibingen 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: Civilta 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.

3 Vgl. u.a. Hermann Broch, Vélkerbund-Resolution, 1937, in: Ders., Politische Schriften (=KW 11),
Frankfurt/M 21986, S. 195-232; Ders. Zur Diktatur der Humanitit innerhalb der totalen Demokratie, 1939,
in Ders., Politische Schriften (=KW 11), S. 24-71; Ders., Strategischer Imperialismus, 1947, in: Ders., Po-
litische Schriften (=KW 11), S.339-363; vgl. Paul Michael Liitzeler, Hermann Broch: Menschenrecht und
Demokratie, Frankfurt/M. 1978.

33 Vgl. Ernst Zinn, Die Dichter des alten Rom und die Anfinge des Weltgedichts, in: Antike und Abendland
5 (1956), 7-26.

% Grundlegend: Werner Loser, Geschenkte Wahrheit. Annéherungen an das Werk Hans Urs von Balthasars,
Wiirzburg 2015, bes. S. 283-309; Ders., Eine Hinfithrung zu Hans Urs von Balthasar, Freiburg/Br. 2005; Me-
dard Kehl/Werner Loser (Hg.), In der Fiille des Glaubens — Hans Urs von Balthasar — Lesebuch, Freiburg/Br.
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zu vertiefen. Von Balthasars im Kontext seiner theologischen Asthetik ist nicht zu
verstehen, ohne die metaphysischen und epistemologischen Axiome seiner von Mau-
rice Blondels (1861-1949) méthode de I’immanence® und Erich Przywaras (1889—
1972) Analogia entis>® beeinflussten theologischen Trilogie Herrlichkeit. Eine theo-
logische Asthetik, Theodramatik und Theologik®® 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,” insofern ein Unterschied
existiert zwischen dem Wesen eines Dings und seiner Realitiit. Ein Seiendes verfiigt in
dem MaBe iiber 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 Realitiit zu, es subsistiert nicht, um mit Thomas von Aquin®' 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.®?

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 sicht von Balthasar in dem Akt des Sein, das als selbstlose

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 Gesprich. Festgabe fiir Karl
Kardinal Lehmann zum 70. Geburtstag, Ostfildern 2006; Karl Lehmann/Walter Kasper, Hans Urs von Balthasar
— Gestalt und Werk, K6In 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 I'histoire
selon Hans Urs von Balthasar, Paris 2001; Jean-Baptiste Sebe, Le christ, I'écrivain et le monde, Paris 2012.

57 Vgl. Medard Kehl/Werner Loser, Situation de la théologie systématique en Allemagne, in: Revue de
théologie et de philosophie 113 (1981), 25-38, bes. 28.

8 Brich Przywara, Analogia entis, 1932.

% Vgl. Peter Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars. Eine Theologie der européischen Kultur, in:
Communio 34 (2005), 117-127.

% Hans Urs von Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik , Bd. III.1: Im Raum der Metaphysik,
Einsiedeln 1965, S. 782-787,974-983.

%1 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.
%2 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 962; vgl. Joh 1,8.
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Gabe Seiendes sein lisst, eine Kenosis® 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 fiir Gott addquate Schopfungsmedium, um sein ke-
notisches Wort von Kreuz und Herrlichkeit hineinzusprechen und es als seinen Sohn zu Tod
und Auferstehung hineinzusenden %

Diese trinitarisch-kenotische Ontologie ist fiir von Balthasar Ermoglichungsgrund
der Erkenntnis: Ist das Sein kein bloBer Begriff, bedarf es also seiner Auslegung im
Seienden, im Menschen,® ist es demnach also der die Dinge generierende kenotische
Akt, so bezieht sich die Vernunft ihrerseits in einem epistemologischen «Vorgriff»
iber 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 «Seinsempféingnis,
letztlich [die] Gnade»®” denkt, die ihrerseits der Vernunft die Transzendierung der
endlichen Dinge auf das Absolute Gottes hin ermdglicht.®

Ohne mit dem Idealismus verwechselt werden zu wollen, ist fiir von Balthasar das
Sein im Grunde potentiell subjektiv und «dialogisch».* insofern es sich in seiner Un-
verborgenheit als aletheia, als Wahrheit offenbart.”’ Er veranschaulicht diese Er-
kenntnis, indem er auf die erste und uniiberholbare Erfahrung des Kleinkindes als
seiendes Ichsein in Bezug auf das liebende und bergende Du seiner Mutter verweist.
Erféhrt dieses Ichsein spiter die Kontingenz seines Da Seins gegeniiber 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 einfiigen. In weiteren Schritten erkennt
dieses Ichsein die Differenz zwischen der erfahrenen miitterlichen Liebe und der alle
menschliche Liebe transzendierende Liebe Gottes, so dass es vom giiltigen MaBstab
der anfinglichen Verwunderung, als arché, iiber das Sein tiber alle existentiellen Brii-
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.”!

93 Phil 2,7.

%4 Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S.961.

65 Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 949.

% Hans Urs von Balthasar, Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie I1I, Einsiedeln 1967, S. 30; Ders., Herr-
lichkeit, zit., S. 943; vgl. Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, in: Ders., Samtliche Werke 26,
Freiburg/Br./Ziirich/Diisseldorf, 1999, S. 37.

67 Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, zit., S. 38.

%8 Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, zit., S. 36.

% Hans Urs von Balthasar, Apokalypse der deutschen Seele, 3 Bde., Bd. III: Die Vergdttlichung des Todes,
(Salzburg/Leipzig 1939); Einsiedeln 21998 (danach zitiert), S. 438.

70 Hans Urs von Balthasar, Theologik 1. Wahrheit der Welt, Einsiedeln 1985, S. 233.

7! Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 947.
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Dabei iiberwindet 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 Verstindnis der Wahrheit griindet.
In der unio hypostatica erkennen sich die drei gottlichen Personen in der Einheit des
gottlichen Wesens, mithin in seiner Subsistenz und Existenz.

Von Balthasar ldsst die drei weiteren Dimensionen der Differenz notwendigerweise
auseinanderhervorgehen. Wie bei der ersten Differenz die Verwunderung iiber das
Sein als bleibendes Ur-Wunder und mithin als Konstitutivum allen Fragens tiberhaupt
tragendes Fundament des Da-Seins ist, so entfaltet er in der Reflexion iiber 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 erschopfen, ebenso
wenig wie das Sein in seiner «unaufhebbare(n) Indifferenz gegeniiber jeder Teilnah-
me an ihm»72 bloB als id quod maius cogitari non potest, gleichsam «in der Luft (des
Seins)»”* hingend gedacht werden kann:

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

Die dritte Dimension der ontologischen Differerenz, die die beiden ersten in sich
beschlieft, besteht fiir von Balthasar darin, dass «die Indifferenz der Fiille, die das
Sein des Seienden auszeichnet, [...] grundsétzlich jeder in das Sein hineinverlegten
Planung, sich selber [ ...] in die Subsistenz zu bringen»’> 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 indiferencia’® als Voraussetzung der Wahlentscheidung anrit, «um in der
Gnade teilzunehmen an der Freiheit Gottes im Mitvollzug seiner Wahl» (von Baltha-
sar).”’

72 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 948.

73 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 948.

74 yon Balthasar, Herrlichkeit I1I.1, zit., S. 949.

75 von Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 949.

76 Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, In: Deutsche Werkausgabe II,
Griindungstexte der Gesellschaft Jesu, iibersetzt von Peter Knauer, Wiirzburg 1998, S. 110-111.

7T Hans Urs von Balthasar, Exerzitien und Theologie, in: Orientierung 12 (1948), 229-232; Zitat 230; vgl.
Ders., Herrlichkeit II1.1, 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 Loser, 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., Hinfiihrung 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 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 kénnen dem Sein zuge-
schrieben werden.

Wiirde man andererseits in einem epistemologischen und seinsvergessenen Kurz-
schluss alle seienden Wesenheiten als Selbstauslegung des Seins interpretieren,
dann wire die Kategorie der Herrlichkeit metaphysisch hinféllig. 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: Lisst Heidegger
diese Differenz «als ein letztes, in sich selber beruhigtes Mysterium schweben» (von
Balthasar)’® lisst, so weist sie nach von Balthasar iiber sie hinaus, um in Gott die Ant-
wort auf das anfingliche, verwunderte Fragen des Da-Seins zu geben, — Gott als dem
«einzig zureichenden Grund sowohl fiir das Sein wie fiir das Seiende in seiner Ge-
stalthaftigkeit.»”

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

Damit ist zweierlei implizit ausgesagt: 1. Die Freiheit dieses nichtsubstituierenden
Seins in seiner Herrlichkeit gegeniiber allem Seienden griindet in der substituierenden
Freiheit des Absoluten, Gottes. 2. Die da-seienden Wesensgestalten werden dann
nicht von dem Seinsakt «bedroht und als hinfillige »Seinsstufe« verschlungen» 8!
wenn sie auf dieses Absolute Gottes zuriickbezogen werden konnen. Die anfiingliche
Verwunderung erhilt mithin in der Erkenntnis Gottes als Mysterium nun ihre uniiber-
bietbare Erfiillung:

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

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

Da Gott in seiner absoluten Freiheit die Welt erschafft und erhélt und sich in Jesus
Christus selbst in der Geschichte mitteilt, ist mit dem zugrunde liegenden metaphy-
sischen actus purus amoris die ontologische Differenz transzendiert:

78 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 954.
7 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 954.
80 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 954.
81 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 955.
82 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 955.
83 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 965.
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Wenn er [Gott] ungenétigt die Welt schafft, und ihr so, mit ihrem nicht nétigenden Ungend-
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 konnte dann »sein« als »aus« Liebe? Jeder andere Versuch , das » Absolute«
jenseits der ontologischen Differenz anzunihern, als dieser miisse dem » Absoluten« weniger
zuschreiben als dem davon Abkiinftigen 3

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 Verhiltnis des
Seienden und des Seins, als christliche Vernunft das in diesem Verhiltnis als Medium sich
aussprechende freie Gotteswort absoluter Liebe.®

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

2.2 Die Metapher der unvollendeten Briicke:
Die christliche Offenbarungsreligion als Briicke
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 Perfektibilitit des Menschen
geht 86

Nachdem das Bestimmungsverhiltnis von Balthasars zwischen Metaphysik und
Theologie erdrtert wurde, gilt es zu untersuchen, wie er die Dialektik der Gottesidee ¥’
mithin die christliche Theologie in ihrem Verhéltnis zum Mythos der antiken Welt
bestimmt.

Zunichst 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 3% Mythos und nachplato-

84 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 965.

85 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S. 966.

8 yon Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, zit. 5-6 u. passim.

87 von Balthasar, Spiritus Creator, zit., S. 20-22; vgl. Ders., Herrlichkeit 1.1, zit., S. 45.
88 yon Balthasar, Herrlichkeit, ITI.1, zit., S. 191.
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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 zuriickgriff, ihn nun aber rational zu deuten ver-
suchte.

Sie [die Religion] erweist sich als eine Briicke, die von zwei Briickenpfeilern 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.¥

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 Briickenbau-
er, der das fehlende Mittelstiick der Briicke so konstruierte, dass er {iber den Mittel-
begriff der Tradition den Pfeiler des Mythos mit dem der Philosophie zum verbin-
denden Abschluss bringen ldsst nam et maiorum instituta tueri sacris caeremoniisque
retinendis sapientis est. (Cicero).”

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 natiirlich entgegenkam »°! Dabei wird das mythische
Substrat weitgehend ausgehohlt, 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] »"?

Den Versuch, in der Moderne den Mythos wiederzubeleben, hilt von Balthasar fiir
eine «Phantasmagorie»®® angesichts der Dominanz zweckrationaler Systeme, fiir ge-
scheitert.

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

Zwei Gestalten indes ragen empor aus der durchschnittlichen Fragwiirdigkeit, sosehr sie
darin auch wurzeln: der Dichter Roms mit dem entschlossenen Ausgriff auf eine urweltliche
und endzeitliche Totalitit: Vergil. Und der in Rom lebende [...] Vollender der Philosophie [...]:
Plotin. Von beiden geht endloser Nachhall aus durch das christliche Abendland ™

8 von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 197.

% Cicero, De natura deorum II, 72.

! von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 198-199; vgl. neuerdings Jorg Riipke, Pantheon. Geschichte der
antiken Religionen, Miinchen 2016, S. 343-355: Riipke kommt iiber seine religionssoziologische Zugriffen
zu dhnlichen Resultaten.

2 yon Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit.,S.199.

93 von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 199.

4 von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 200; 224; vgl. Ders., Spiritus Creator, zit., S. 23-24.
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Mehr noch: Von Balthasar sieht in weniger den providentiellen Kiinder 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 hiniiber-
flieBt in die Offenbarung.”

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

2.3 Im Zeichen des Eschaton:
Die ignatianische Poetologie von der Epiphanie gottlicher Herrlichkeit
in der providentiellen Dichtung als Briicke zu Gott”

Von Balthasars theologische Asthetik wird von seiner Metaphysik der ontologi-
schen Differenz bestimmt, in deren dritter Dimension die Herrlichkeit des Seins in
seiner indifferenten Fiille und in deren vierten Dimension mehr noch die Herrlichkeit
der Liebe Gottes®’ aufscheint.

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

Indem von Balthasar das Zueinander von Eidos und Existenz offen ldsst, kann er
«das Geschichtliche als innerlichst seinshaft®® und Gott als iiber Essential- wie Exis-
tential-Wahrheit und so gleichsam unendliche Geschichte, unendliche »Subjektivitit«
und »Personalitiit«»* begreifen und die im Idealismus ungeldste Aporie von Sein
und Werden iiberwinden.

Dem entsprechend kann er seine «Theologische Asthetik im Doppelsinn einer
subjektiven Wahrnehmungslehre und einer Lehre von der objektiven Selbstausle-
gung der gottlichen Herrlichkeit»'® in das Zentrum seiner Hermeneutik der Gabe
(Andrzej Wiercinski)!%! stellen. Gerade die auch von Balthasar geschitzte ignatia-

nische indiferencia'®? ist bevorzugter methodischer Erméglichungsgrund, um den

9 yon Balthasar, Herrlichkeit, ITI.1, zit., S. 225.

% Vgl. auch Henri de Lubac, Virgil. Philosophe et prophéte, in: Ders., Exégése médiévale. Les quatre sens
de I’écriture, 2. Teil, Paris 1964, S. 233-262 zur Rezeption im Mittelalter.

97Vgel. Kap.2.1.

8 von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 437.

% von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 438.

100 yon 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.

192 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
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«Gabencharakter[s] des Seins als der ersten SelbstiuBerung Gottes» (Wiercinski)'%?
zu erkennen.

Die Norm aller Deutung ist, — hier folgt von Balthasar Joseph Maréchal (1878—
1944),1% — mithin der in die kategorialen Geschichte inkarnierte, Logos in der
personalen Gestalt Jesu Christi «in der ihm selbst zukommenden, seiner person-
lichen Geschichtlichkeit anhaftenden Universalitit in Bezug auf jede Geschich-
te»,'% der im Gehorsam «die Zeit der Geschichte allererst konstituiert». (Peter
Henrici SJ).1%¢

Indem Christus in seiner kenotischen Entiuferung'®’ «dieses [sein] Dasein zu ei-
nem Denkmal des Vaters in der Welt werden» ' lisst, ist Geschichte ein heilsge-
schichtliches Drama, in dem die unverbriichliche Treue Gottes trotz aller mensch-
lichen Untreue ihm gegeniiber sich dauernd ereignet.'®

Seine heilsgeschichtlich-eschatologische Theologie als Weiterentwicklung seiner On-
tologie der analogia entis und der tendentia naturalis in gratiam'° zu einer analogia li-
bertatis'!! 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-histoire''> 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 Asthetik
entfaltet, sondern seine Deutung der neuzeitlichen deutschen Geistesgeschichte in sei-
nem Werk Apokalypse der deutschen Seele, 1937-1939'3 in dem er angesichts der sich
abzeichnenden «Vergottlichung des Todes»''* im totalitéiren Nationalsozialismus die
grofBen geistigen Tendenzen der Moderne ausmacht: Das mittelalterliche Theologume-
non der «eschatologischen Einheit»,!'> zerbrochen in Humanismus, Reformation und
Aufklidrung 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 Stren

107

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 2004, S. 23.

106 Peter Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars, zit., S. 125.

107 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 38.

108 yon Balthasar, Theologie der Geschichte, zit., S. 39.

109 yon Balthasar, Theologie der Geschichte, zit., S. 39-46.

10 Erich Przywara, Analogia entis, zit., vgl. Loser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 76.

T sser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 76.

12 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. Ziirich 1930,(danach zit.); Einsiedeln 21998; Ders., Apokalypse der deutschen Seele, in: Schonere
Zukunft 14,1938, S.57-59; Ders. Apokalypse der deutschen Seele, 3 Bde.: Bd. I, Der deutsche Idealismus,
(Salzburg/Leipzig 1937), Einsiedeln/Freiburg/Br. *1998; Bd. II: Im Zeichen Nietzsches, (Salzburg/Leipzig
1939), Einsiedeln/Freiburg/Br. 21998; Bd. 111, zit.

114 yon Balthasar, Apokalypse 111, zit., passim.

115 von Balthasar, Apokalypse 111, zit., S. 441.
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Kierkegaard (1813-1855) die «innere Unhaltbarkeit der idealistischen Eschatologie»''®
aufdeckten. Von Balthasar deutet Nietzsche als Symbol des Antichristen im Zeichen des
Dionysos'!” und Kierkegaard als letzten Christen in ihrer polaren Haltung zueinander.

Aus der Erfahrung einer uniiberschreitbaren 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 Umkehrung''® von dem
prometheischen Wahn seiner Selbstverwirklichung durch Autopoiesis hin zur Wieder-
aufrichtung des Zeichens des Eschaton:

Das hiefle, dass mitten durch einen scheinbar liickenlosen Prozess der [ ...] Selbstverwirklichung
der Seele ein absoluter Riss ginge, eine Diskontinuitit [...] Es hiee ferner, dass, wenn es dem
Menschen gegeben ist, sich zu vollenden, ja noch mehr: wenn ihm iiberhaupt der Horizont einer
moglichen Vollendung vorgegeben ist, dies nur von der vorgingigen Uberbriickung des abso-
luten Risses her moglich sein kann, also von der absoluten Prioritiit der Freiheit Gottes her.!!?

Mit dem Einschluss der Historizitit in seine Theologie erdffnet sich von Balthasar
nunmehr die Moglichkeit der Entfaltung seiner theologischen Asthetik, die er nicht
nur als eine Subdisziplin der Theologie sondern als fundamentale Methode seiner
Theodramatik versteht.

Es galt, die Zuschauer-Mitgeher fiir die Wahrnehmung der gottlichen Herrlichkeit und damit
auch des Gottes-Dramas vorzubereiten und die Biihne aufzurichten, auf der sich dieses Drama
abspielt. Diese umfasst nicht weniger als die ganze Menschheitsgeschichte, insbesondere die
abendldndische 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 fiir die Verwendung der menschlichen Geschichte, Kunst
und Literatur als Matrix fiir die Theologie. (Peter Henrici SJ)'?°

Von Balthasars hermeneutischer Schliissel fiir die theologische Deutung der Kunst
ist die Kategorie der «Gestalt»,'”! die das «Ganze des Seins am einzelnen Seien-
den»'?? in den Tranzendentalien des kalon kai agathon'?® aufleuchten ldsst. Damit
transzendiert er bewusst eine kontextualisierende Methode, die den Gegenstand ihrer
Deutung in empirisch definierten Zirkeln einschlief3t.

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-

116 yon Balthasar, Geschichte des eschatologischen Problems, zit., S. 4.

17 Loser, Hinfiihrung zu Hans Urs von Balthasar, zit., S. 5.

18 yon Balthasar, Apokalypse II1, zit., S. 316-346; vgl. Loser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 84-87; Ders.,
Hinfiihrung zu Hans Urs von Balthasar, zit., S. 64-67.

119 yon Balthasar, Apokalypse I, zit., S. 318.

120 Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars, zit., S. 125.

121 yBalthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 30; vgl. Hans Urs von Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische
Asthetik, Bd. I: Schau der Gestalt, Einsiedeln 1961, passim.

122 yon Balthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 30.

123 yon Balthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 14.
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ner Dichtung inhérenten eschatologischen und ethischen Potentials ganz besonders fiir
von Balthasar einer der bestimmenden hermeneutischen Schliisselsignifikanten fiir die
im Eschaton stehende Heilsgeschichte des Abendlandes. Dariiber hinaus lédsst er seinen
Kairos zusammen mit Plotin den hochsten Rang fiir die auBlerchristliche Epiphanie
gottlicher Herrlichkeit in der Geschichte der Menschheit einnehmen.

Von Balthasar verortet exemplarisch transzendental in der Offenheit der ontologi-
schen Differenz gleichermallen wie in der Theodramatik der Heilsgeschichte: Als po-
eta vates'** lisst 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
Urspriinge, etwas wie einen Ausgang ins Offene, Quellende, Heile, Heilige»'? zu-
riicksteigt. Von Balthasar verankert Poesie in den Kontext der Biirgerkriege, 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»!?® anzukommen. Diese Ab- und Hinwendungen, die seine
poetologische Biographie auszeichnen, sind aber keine Fluchtbewegungen in imagi-
ndre Welten einer pastoralen Idylle, wie die Alexandriner und Theokrit (ca. 270 v.
Chr.) es taten, sondern ein spezifisch romisches, vom labor bestimmtes «Verharren
in der diirftigen, widerstiandigen, glanzlosen Wirklichkeit, bis sie dem geduldig Treu-
en ihr inwendiges Antlitz enthiillt.»'?’

Umgekehrt weist die Aeneis iiber die Georgica auf die Bucolica zuriick, die der
geschichtlichen Realitit nicht ausweichend gleichwohl durch einen ethischen Traum-
charakter gekennzeichnet sind.

Sie schauen die Totalitét 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 franzosischer Latinisten'?® anlehnend, gemiB seines theologischen
Apriori der Metaphysik der tendenziellen Unabgeschlossenheit zwischen dem Sein
und den substituierenden Wesenheiten'? 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 tibergeschicht-
lichen Ruhe der pastoralen Existenz im Fokus. Zudem erdffnet die 4. Ecloge und die
6. Ecloge das neue Spannungsfeld zwischen einer eschatologischen und protologi-
schen Dimension: Der Blick weitet sich

124 Verg, Aen 7,41.

125 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 226.

126 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 227.

127 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 227.

128 Vgl. P. Maury, Le secret de Virgile et I’architecture des Bucolique, in: Lettres d’Humanité IIT (1944),
71-147; Jacques Perret, Virgile, ’homme et le pauvre, in: Connaissance des lettres 33 (1952), 14-52;
Ders., Virgile, Paris 1959.

12 Vgl. Kap.2.1.
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eschatologisch vorwirts zur Erwartung einer wiederkehrenden goldenen Zeit und zu einem
Weltretter in der vierten, protologisch riickwirts in die Kosmogonie und die mythischen Ur-
zeiten in der sechsten Ecloge.'®

Von Balthasar deutet das utopische Arkadien in seinem Suchen eines verlorenen
Ursprungs als iiber alle griechischen Vorbilder hinausgehend weit mehr als eine ima-
ginierte Ideallandschaft, sondern als «Chiffre [...] fiir alle Hohen und Tiefen des
Seins »!3!

Gerade die dichterische Schliisselsynekdoche des Eros, der in der in seiner Ambi-
guitit sowohl seine kreativen wie auch destruktiven kosmisch-dimonischen Energien
manifestiert, wird sich aber in den fempora christiana an der christlichen caritas
messen lassen miissen, dies um so leichter, als in der 10. Ecloge'3? das Paradigma des
altruistischen, «an aller Lust und Verklidrung, an allem Schmerz und Zerstortwerden
innig teilnehmenden Herzen[s] des Dichters» ¥ kreiert. Auf dem von Haecker ge-
legten Deutungspfad voranschreitend'®* verweist von Balthasar auf eine geradezu
vorchristliche Ehrfurcht vor der Natur als Schopfung 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 ldsst; — ein das Sein des Seienden Sein-
lassen ist wiederum motiviert von der pietas im Sinne des gehorsam liebenden «Wal-
tend-Durchdauernde[n]»'* der Autoritit gegeniiber. Norm dieser geradezu ignatia-
nischen indiferencia *° allem Kontingenten gegeniiber ist der Imperativ des cede
deo,"®" der letztlich als «religits-politische Pflicht unerbittlich begrenzend den
Eros»,'*® 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 Zeitabldufe. In der 4. Ecloge aber bringt in dieser Deutung von Balthasars
schon die eschatologisch-geschichtliche Zeit zum Durchbruch: Nicht orientalische!*
oder etruskische Mythologeme bestimmen ihre soteriologische Botschaft, sondern
die dann definitiv in der Aeneis voll zur Geltung kommenden «Auslegung zeitlich-
geschichtlicher Existenz»'*° Von Balthasar kann so mithin die 4. Ecloge ganz nach
den MaBstidben seiner Theologie der Geschichte «als Naherwartung eines kommen-
den, schon geborenen Welterlosers»'*! interpretieren.

130 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 228.

131 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 229.

132 Verg, buc 10, 72-74.

133 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 230.

134 Haecker, Vergil, zit., passim.

135 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 231.

136 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
137 Verg, Aen 5, 467.

138 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S. 610.

139 Vgl. Eduard Norden, Die Geburt des Kindes, Leipzig 1924.
140 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 232.

141 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 232.
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Im Riickgang auf Homer und Hesiod und von ihnen aus auf die italische Symbolik
sieht von Balthasar die Georgica bestimmt. Im ersten Buch will die gottliche Gnade
den labor improbus,'** den Kampf des Landmanns gegen die iibermiichtige Natur
mit sorgender Liebe begleiten. Die Poesie des ersten Buches ist so nach von Balthasar
einerseits die Mythologeme iiberbietend transzendental, si te digna manet divini glo-
ria ruris,'® andrerseits beschreitet sie den Weg von der Kosmogonie Hesiods zur ge-
schichtlichen Zeit des Octavian, der als soter Rom aus der Schuld- und Sithneverstri-
ckung der Biirgerkriege befreien soll.

Das zweite Buch nimmt bei der Thematisierung der agrarisch-vegetativen Dimen-
sion des italischen Landbaus die transzendente Dimension wieder auf, lustitia exce-
dens terris vestigia fecit,'** wie im dritten Buch die historische Zeit des siegreichen
Octavian beschworen wird.'"* 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
mellis'* sieht, lisst er seine Selbstexplikation, die auf die stoische Idee von der An-
wesenheit des Gottlichen in der Natur verweist,'*” nicht gelten. Die Bienen werden
vielmehr zur Metapher der «Unsterblichkeit in der Natur».!48

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

zwei Aspekte der Natur, des Daseins: der tragische der unvollendbaren Liebe: endgiiltig 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 demiitig op-
fern, und wer weil3, ob Proteus-Natur ihm damit nicht den rechten Weg wies in eine unver-
hoffte, unbegreifliche, mérchenhafte Auferstehung.'>

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

Erfolgt weitgehend dem philologischen Deutungsansatz des Latinisten Klingner,
der die religidse und sittliche Dimension des Gedichts mitnichten iibersieht,'>! und
iiberbietet ihn noch zugunsten seiner Theologie der Herrlichkeit des Seins:

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 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 235; vgl. Verg, georg 4, 206-209.

149 Verg, georg 4, 387-529.

150 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 236.

15! Friedrich Klingner, Vergils Georgica, Ziirich/Stuttgart 1963, S. 193-239, bes. S. 238.
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[...] die Sage vom Tod und die Sage vom ewigen Leben: das geniigt, um iiber dieses Ende den
Glanz zu breiten, der iiber der ganzen Dichtung liegt und der aus dem Ja zum Leben in allem
Schweren und Schonen bricht, aber das Ja wird wissend gesprochen, als Antwort auf ein letz-
tes und leisestes Ja des Seins.'>?

Sind fiir von Balthasar die Bucolica und die Georgica in ihrer Perspektive zweiter
Ordnung, demnach von auBen, Chiffren fiir die «Glorie der Welt»,'>* so ist die Aeneis
fiir ihn Metapher fiir die «Glorie der Sendung».">* Erst in der Aeneis erfihrt die Ge-
schichte Roms die formgebende Deutung von ihrer inneren teleologischen Finalitat
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 Griindung Roms vor dem Hintergrund des Untergangs Trojas
in der Ilias Homers verkniipfte: «In verborgenster Schopfungsstunde offenbarte
sich dem Dichter die Form: wie vielleicht sonst nie in Europas Geistesgeschichte
ein Ereignis von Ethik Asthetik zugleich.»'%

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

Das christliche Theologumenon vom Senfkornlein als Metapher fiir das Reich
Gottes'” 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» '’ 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 Griindung Roms ebenso wie er in einer gleichsam gegenlidufigen Teleologie
von diesem mythischen Ereignis her die in der pax Augusta gipfelnde und ihre Er-
fiillung findende Geschichte Roms deutet.

Dabei hebt in dieser Hermeneutik die Historizitét 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 eindriickliches 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 fiir die gro3e christliche Epik ge-
worden. Das Offenlassende an ihr, die doch eine historische Gestalt grofiten Stils (das augu-
steische Reich) hinstellt, macht aus ihr eine Art kiinstlerisches Gleichnis fiir den alttestament-
lichen — zum Bund zuriick und zum Messias vorlaufenden — Glauben. Das Offene aller scho-
nen Gestalt, die im vollkommensten und bestimmtesten Ausdruck immer mehr ausdriickt als

152 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 236.
153 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 226.
154 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 236.
155 yon Balthasar, Herrlichkeit I11,1, zit., S. 237.
156 Mark 4, 30-32; Luk 13,18-19.

157 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 237.
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in das Gestaltete eingeht (das Unendliche der Herrlichkeit ndmlich) macht das Schone als sol-
ches zur Offenbarungsgestalt verfiigbar.'>®

Ermoglicht 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, erwéhlt, berufen, gesendet und gehor-
chend [...] und eben darin zum Ur- und Vorbild romischen Wesens, romischer Tu-
gend»'>? versteht, erfiillt er in Aeneas als geschichtlichem Wesen seinen Auftrag in
der Treue zu seiner Sendung als «Anruf aus dem Sein»,'® 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 erfiillte Transzendenz.'®!

Seiner dialogischen Theologie entsprechend kann das den Verlauf des Narrativs
bestimmende fatum von von Balthasar als «gesprochenes Sein»'%? 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 Mog-
lichkeiten von Metaphysik und Religion. Er eint im Gleichnisbild, was aus der bloien Denk-
kraft nicht mehr zusammenkam. Er bezeichnet damit als Dichter den Punkt, wo, ohne jede
mogliche Vorwegnahme. Gott aus seiner Herzenstiefe zu reden beginnt.'®?

Der den Auftrag gebende Jupiter selbst hat keine feste Gestalt; daher sind seine
Epiphanien vorldufig und stehen in einem funktionalen Zusammenhang zwischen
Auftrag und Erfiillung 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 Asthetische.»'%*

Die beiden Ebenen sind miteinander verschrinkt: Wie der Aeneas-Typus als Gleichnis
in seiner Sendung und in seinem geschichtlichen Vorlauf auf das felos hin sich transzen-
diert, ldsst ihn am Eschaton der erfiillten Zeit der Verherrlichung partizipieren.'®> Mithin
kann von Balthasar in dieser ethischen Funktionen so deuten, dass er «auch sein Volk
[erzieht], den Kaiser [erzieht] iiber sich selbst hinaus.» '

158 yon Balthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 35.

159 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 238.

190 yon Balthasar, Herrlichkeit 1.1, zit., S. 959.

161 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

162 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

163 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

164 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 239.

165 Verg, Georg 3, 10-39.

166 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 238-239.
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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 Schutzgottin Venus gerichtet.'®” Auch weil Aeneas nicht den Sinn der auf dem
clipeus aure vorausgesagten kiinftigen romischen Geschichte von der Griindung
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-
rumgque ignarus imagine gaudet [ ...].'%

Von Balthasar verweist bei der Interpretation der Katabasis des Aeneas, der im
Hades seinen kiinftigen Nachkommen begegnet,'®® auf entsprechende «mystische
Privileg[ein] de[r] Griinder»'” im alttestamentlichen und neutestamentlichen Kon-
text: So schaut Abraham in den Sternen die Geschicke seines Volkes!”! 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 abzuschlief3en.

Dieser Blickpunkt der Hoffnung enthebt Vergil der Verpflichtung, die augusteische Gegenwart
als das uniiberbietbare Eschaton hinzustellen und damit die Ausblicke der zwei fritheren Bii-
cher zu verengen. Vielmehr geht der Durchblick des Helden auf ein Letztes, von dem nur ver-
heiBerisch einzelne Gestaltfragmente aufblitzen.'”

Das fatum Jupiters aus der Aeneis zitierend his ego nec metas rerum, nec tempora
pono: imperium sine fine dedi [ ...]'”> kann von Balthasar in Analogie zum «Ethisch-
Asthetischen»'” 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 hochsten Annéherung an den echten Quellpunkt der Religion: Existenz als Beru-
fung zu einer zukiinftigen Welt und vollkommene Lenksamkeit [unter schmerzhaften Ver-
zichten] in den Hénden der Gotter: nicht umsonst hat das christliche Abendland seine religiose
Dichtung unter das Zeichen Vergils gestellt.”

Anders als Haecker, der in der Tradition der typologischen Deutung der providen-
tiellen Funktion steht,'’® kann es daher von Balthasar vermeiden, Dichtung «als Vor-

167 Verg, Aen 1,257-296.

168 Verg, Aen 8, 729-730.

199 Verg, Aen 6, 710-740.

170 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.
1711 Mose 15,5-6.

172 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.
173 Verg Aen 1,278-279.

174 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.
175 yon Balthasar, Spiritus Creator, zit., S. 24.
176 Haecker, Vergil, zit., passim.



Die Dichtung Virgils bei Hans Urs von Balthasar 105

wegnahme oder Seitenstiick zur christlichen Offenbarung»!”” zu deuten. Bei aller
Differenz zur biblischen Selbstoffenbarung Gottes will von Balthasar gleichwohl ei-
nen «Aufbruch innerhalb der geheimnisvollen Zuriistungen der Vorsehung fiir die
Geburt des Kindes»'"® sehen, der durch den geschichtlichen Kairos der religiés-kul-
turellen Interdependenz von Judentum und Heidentum und der «Bereitstellung Roms
als Materie und GefiB»!" 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 fiir andere Materie, jede Form Materie
fiir eine hoher gestufte Form ist, schlieSt 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 HI. Ignatius von Loyola:'® «Die Sendung als Lebensform des Gehorsams,
die Sendung als Fatum, die Sendung als Glorie in der Demiitigung »'8!

Aeneas vollzog den rerum ordo,'®* die Griindung Roms, non sponte.'®* Bei allen
Irrungen und Wirrungen, deren Hohepunkt das Liebesabenteuer mit Dido darstellt,
bleibt Aeneas, sich in der ignatianischen indifferencia'®* iibend, seinem Auftrag in
Gehorsam treu: «Hier und hier allein ist auch fiir Aeneas die romisch-stoische Indif-
ferenz vonnéten, die um der Sendung willen das Liebste aufzugeben vermag »!%

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

... 0 virgo, nova mi facies inopinave surgit;
omnia praecepi atque animo mecum ante peregi.'$®

Das Phénomen des fatum als «gesprochenes Sein»'®® und «des gottlich 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 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.

178 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.

179 yon Balthasar, Herrlichkeit ITI.1, zit., S. 241.

180 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
181 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 241.

182 Verg, Aen 7, 44.

183 Verg, Aen 4, 361.

134 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.; Balthasar, Texte zum igna-
tianischen Exerzitienbuch, zit,. S. 40-46; 67-72.

185 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 242.

186 Verg, Aen 5, 709-710.

187 von Balthasar, Herrlichkeit 1.1, zit., S. 243; vgl. Verg, Aen 1, 382.

138 Verg, Aen 6, 104-105.

189 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

190 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 243.
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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.'*!

Juno symbolisiert diese gegenstrebige Macht, die in Karthago als groler Widersa-
cherin Roms geschichtliche Gestalt angenommen hat.!”> Gleichwohl verehrt Aeneas
Juno als Gattin des hochsten Willens und antizipiert damit die Verehrung des romischen
Volkes dieser Gottin gegeniiber.!”* Sie wird, «vom Sendungsgeschick Aeneas’, das der
Gottervater verfiigt»'** besiegt, da sie nur einen Teil des gottlichen numen reprisentiert.

Von Balthasar hebt auf die Vieldeutigkeit der Beziehungen zwischen Jupiter und
dem fatum ab: Er ist einmal als pater omnipotens'® Herr des Geschicks, dann wieder
tritt er neben da.!® Ebenso sind die Herrschaftsverhiltnisse zwischen Jupiter und Ju-
no reversibel.!”’

Gerade das Narrativ , dass selbst Jupiter «in die Schwebe des Kairos gerit» (von
Balthasar)'®® erscheint von Balthasar nicht nur nicht eines Gottesverstéindnisses un-
wiirdig sondern einer abstrakten Theologie mit definierenden Begriffen iiberlegen.
Geradezu mit dem Maf christlicher Theologumena deutet von Balthasar die Mensch-
Gott-Beziehung in der Aeneis:

Zwischen Gott und Mensch besteht ein Verhiltnis von nicht auszusprechender, nur zu ver-
schweigender Liebe, die sich vielleicht am schonsten darin kundgibt, dass die Goétter sich
(wie bei Homer) im entschwinden zu erkennen geben, und dass der Mensch sehnsiichtig nach
ihnen die Arme breitet.!”

So kann denn von Balthasar mit seiner dialogischen Theologie das metaphysische
Moment der Aeneis im Existential des «Amor als seinserschlieBende[m] Licht»>*
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.?!

Da auch die Gottheit iiber die pietas mit den Menschen verbunden ist,?> gewinnt

ihre Beziehung zu Menschen einen anthropomorphen, im Falle der Venus zu Aeneas,
geradezu miitterlich-sorgenden Charakter. Dies ist nach von Balthasar nur méglich,
dass allein die Sendung der romischen Geschichte als fatum fest definiert ist. Vor ihm
treten die Gotter und ebenso die Menschen zuriick:

91 Verg, 7,293-294.

192 Verg, Aen 1, 12-14.

193 Verg, Aen, 12, 840, 1.

194 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1. zit., S. 245.

195 Verg Aen 1,60; 3,251; 4,25; 6,592 ff.

19 Verg, Aen 2,779; 8, 398 ff.

197 Verg, Aen 2, 800; 12, 833.

198 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 245, A. 15.
199 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, S. zit., S. 245; vgl. Verg, Aen 1, 402—410.
200 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S . 968.

201 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 968.

202 Verg, Aen 5, 688.
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[...] das Antlitz der Gotter (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 Goétter, aber auch der dienende Held ins Schattenhafte zuriick.
Es ist die Sendung, die sich verherrlicht, offen erst in der Zukunft, auf Kosten des
Menschen .2

So will von Balthasar im Narrativ um Aeneas und Dido eine Synekdoche fiir «gan-
zen Kampf zwischen dem immer verfiihrerischen hellenistischen Osten und der
abendlindischen Sendung Roms sehen»,** ohne die funktionalistischen Abendland-
Ideologeme der Konservativen Revolution®® zu iibernehmen, 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 »2%

Dieser heilsgeschichtlich-eschatologische Aspekt verweist nach von Balthasar auf
die «Sendung als Glorie in der Demiitigung» ** in der die vorangehenden Dimensio-
nen der Sendung ihre heilsokonomische Aufgipfelung finden. So kann er in Dichtung
die Botschaft der Synekdoche der «mutigen, entsagungsvollen Pilgerschaft durch die
Zeit einer kiinftigen Civitas entgegen»’® erkennen.

Wird in der Georgica die Demut mit der Erdverbundenheit™” und Ruhmlosigkei
verkniipft und weiterhin die «Demut der Erde [mit der] Demiitigung des
Gesendeten»,?!! so erhiilt erst in der Aeneis «die vergilische Demiitigung Sinn und
verborgenen Glanz dadurch, dass sie im Gottgehorsam geschieht.»>!

Von Balthasars Deutung macht das Narrativ zu Griindung Roms zum Angelpunkt
seiner Deutung: Demnach stellt an en Ursprung Roms seinen Zuhdrern im Aon des
imperialen Saeculum Augustum die schmihlichste Niederlage der Antike, aus der er
Aeneas nicht anders als Verlierer und Deserteur hervorgehen lédsst, — gleichwohl mit
der Griindung der Urbs beauftragt, nachdem ihm der Wiederautbau von den Gottern
Troja versagt wurde.

Dementsprechend muss Aeneas «ins Fremdeste», (von Balthasar)?'* wohingegen
Odysseus — «darin alttestamentlich» — (von Balthasar)?'* zu sich selbst zuriick-
kehrt.

Sieht die neuere Forschung den von gedeuteten geschichtstypologischen Schuld-
zusammenhang in der Urschuld des meineidigen laomedonteischen Trojas begriindet
und von Aeneas bzw. dem Soter Octavian gesiihnt, der die Frevel des Biirgerkriegs

t209 t210

203 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 246.
204 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 246.
205 yon Breuer, Anatomie der Konservativen Revolution, zit., passim.
206 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 247.
207 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 248.
208 yon Balthasar, Herrlichkeit I1I: 1, zit., S. 288.
209 Verg, georg, 2, 486.

210 Verg, georg, 4, 564.

211 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 247.
212 yon Balthasar, Herrlichkeit 11,1, zit., S. 247.
213 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 248.
214 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 248.
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in der Pax Augusta iiberwunden hat,'> so verortet von Balthasar die Schuld des Ae-
neas in dem Liebesabenteuer mit Dido.

Auf Hermann Brochs Tod des Vergil*' referenzierend sieht auch von Balthasar in
der Aeneis Vergeblichkeit und Enttduschung als Existentiale vorwalten, ohne jedoch
die performative Mitte der gesamten Poesie des romischen Dichters zu iibersehen:
«In der Liebe zu Augustus, auf den volles, iiberschwengliches Licht fillt.»*7

Von der ersten Ekloge an ist er als eschatologischer Soter Telos und Erfiillung der
Geschichte Roms, wie sie Aeneas erhofft. Er selbst ist daher nur «Pfeil und Sehnsucht
nach dem kaiserlichen Ubermenschen»?'® wie selbst die Gétter nur in einem funktio-
nalen Zusammenhang mit der romischen Sendung stehen.

In all seiner Gebrechlichkeit und Vorldufigkeit positioniert von Balthasar selbst
zum Kiinder und Kairos des Abendlandes. Wenn er auch hier die kulturphilosophi-
schen Paradigmata T.S. Eliots,?! Ernst Robert Curtius*** und partiell Rudolf Bor-
cherts, ohne dessen funktionalistisches Verzweckungsinteresse??! als Schliisselsigni-
fikant des Abendlandes {ibernimmt, so iiberbietet er sie durch seine eschatologische
Deutung die Metapher von der unvollendbaren Briicke zwischen Mythos und Reli-
gion zitierend:**

In der christlichen Bergung allein schlief3t sich die Liicke, die den Vates, in ihm selbst betrach-
te, unter dem Gesetz der antiken Religion verharren ldsst: Jenes Stiick der unvollendbaren
Briicke, das er, um das Werk runden zu konnen, forcieren muss — die Gleichsetzung der
»Herrlichkeit« mit dem augusteischen Rom —ist das einzige, das in seine mallvolle Architektur
etwas UngemiiBes, weil MaBloses bringt.???

Von Balthasars theologische Poetologie ergédnzt aber auch den heilgeschichtlichen

Interpretationsrahmen Haeckers,*?* indem er ignatianische Theologumena vor allem
der Wahl ?? der potentia oboedentialis

226 und der indiferencia®*’ 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
gegeniiber seiner von Gott in absoluter Freiheit verfiigten Sendung. Wird nach Ig-
natius als Voraussetzung fiir den Vollzug dieser Wahl die moralisch-asketische indi-
ferencia angenommen, so liegt die Hypothese nahe, dass von Balthasar Aeneas
diese Merkmale nicht nur aufweisen lisst, sondern bei aller theologischen Differenz

215 Schmidt, Augusteische Literatur, zit., S. 100—-108; vgl. Heinz Sproll, Aitiologische Narrative Vergils um
die res publica restituta des Augustus, in: Civilta Romana III (2016), 1-12.

216 Broch, Der Tod des Vergil, zit., passim.

217 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S. 249.

218 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, 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.
22Vgl.Kap.2.2.

223 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 250-251.

224 Haecker, Vergil, zit., passim.
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zwischen der Eschatologie und den Exercitia spiritualia des Ignatius von Loyola in
Aeneas eine vorlaufende Gestalt des Griinders der Gesellschaft sieht.

Fazit: Rezeption der traditionellen christlichen
oder ihre ignatianische Uberbietung durch
die theologische Poetologie von Balthasars?

Damit ist die Frage nach dem epistemologischen Mehrwert gestellt, den von Bal-
thasars Hermeneutik erbringt. Thesenartig konnen 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 romischen Dichters freilegen.

. Ausgehend von der ontologischen Differenz zwischen Sein und Seiendem zeigt

von Balthasar, dass die Narrative in dieser Offenheit epistemologisch zu veror-
ten sind.

. Von Balthasars trinitarisch-dialogische Theologie der Gabe des sich in souveri-

ner Freiheit und Liebe offenbarenden Gottes bietet den hermeneutischen Schliis-
sel fiir die Deutung.

. Die Metapher von der unvollendbaren Briicke zwischen Mythos und Philoso-

phie verwendend hebt er weniger auf die providentielle Funktion als vielmehr
auf dessen transepochal giiltige 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.

. Von Balthasar kann im Lichte der Exercitia spiritualia des Ignatius von Loyola

den theologischen Sinn der Aeneis so entbergen, ohne Gefahr laufen zu miissen,
das Narrativ heteronom zu deuten: Demnach erfiillt Aeneas mit seiner freien, an
der Freiheit der Gottheit partizipierenden Wahl seine von der Gottheit verfiigte
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.

. Angesichts des postmodernen, von nachmetaphysischem Denken (Jiirgen Ha-

bermas) geprigten Zeitalters und des evidenten Verlustes an 6ffentlicher Be-
deutung von Glauben als Medium der Religion (Niklas Luhmann) kdnnen
gleichwohl die Erkenntnisse der eschatologischen Theologie von Balthasars
eine inspirierende Rolle weit iiber innerkirchliche Diskurse hinaus einneh-
men.

. 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 Schliisselsignifikant 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 auflereuropdischen Kulturen gewinnen konnen.

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

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.



