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VORWORT

Seit jeher gelten die in den Jahren 1801 bis 1803 entstandenen
Hymnen Holderlins als ein Héhepunkt, wenn nicht als der Hohepunkt
seines Werks. Manchen von diesen esoterischen Texten, die zu den
schwierigsten in deutscher Sprache gehéren, hat sich die Forschung
schon ergebnisreich zugewandt, einigen aber erst ansatzweise, vieles
blieb im Dunkel und vor allem fehlt es an iibergreifenden strukturbil-
denden Untersuchungen. Wahrend sich die Wissenschaft mit Erfolg
um Hélderlins Bedeutung in der Geschichte des deutschen Idealismus
bis zur Jahrhundertwende bemiiht, d. h. in der Zeit, in welcher der
»Hyperion¢, der Empedokles< und die theoretischen Schriften ent-
standen, blieben die Jahre nach 1800 und damit das iiberragende lyri-
sche Spatwerk weitgehend auBerhalb des philosophischen und histori-
schen Fragehorizonts. Lyrik, mochte sie von noch so hoher geistiger
Intensitit zeugen, schien trotz der gerade bei Holderlin schon immer
naheliegenden Einsicht in den inneren Zusammenhang von Denken
und Dichten in kein Kontinuum der Reflexion und in keinen systema-
tisch beschreibbaren Horizont integrierbar.

Das hatte nicht nur zur Folge, da§ das Spatwerk in dieser Hinsicht
beinahe eine terra incognita blieb; man glaubte auch Erkenntnisse, die
sich aus der Analyse des fritheren Werks ergaben, einfach auf das
spétere libertragen und es im ibrigen vernachléssigen zu kénnen.
Nicht zuletzt ging so die Frage nach einer moglichen weiteren Ent-
wicklung von Hélderlins dichterischem Denken fast verloren — nach
einer Entwicklung, die sich doch fiir die ebenfalls nur knapp bemes-
senen Schaffensjahre vor der Jahrhundertwende klar abzeichnete.

Mit diesem Buch, das auf einen Vorlesungszyklus an der Ecole Nor-
male Supérieure in Paris zuriickgeht, hoffe ich in mehrfacher Hinsicht
Vorstudien zu geben. Es soll die noch lingst nicht geniigend erhellten
Texte durch philologische Analyse weiter aufschlieBen — wer allein
ibergreifende geschichtsphilosophische Perspektiven darin sucht,
wird sich durch die kommentierenden und fundierenden exegetischen
Partien mit ihren genauen Detail-Nachweisen enttauscht sehen. Es
soll, zweitens, eine Reihe der wichtigsten spidten Hymnen erstmals in
einem denkerischen Zusammenhang zeigen und, drittens, diesen Zu-
sammenhang sowohl systematisch wie vor allem historisch vertiefen -
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auch durch den Versuch, Holderlins bisher fast ganz unbekanntes
theologisches Erbe und dessen Bedeutung fiir seine geschichtsphilo-
sophische Konzeption zu eruieren und zugleich den Synkretismus
antiker und christlicher Vorstellungen zu erfassen, durch den das
Toleranzdenken der Aufklirung den Horizont idealistisch universa-
lisierender Vergeistigung erreicht. Hélderlin, wie kaum ein anderer
ein poeta doctus, der sich selbst in den geschichtsphilosophischen
Hymnen zum poeta vates stilisiert, dennoch aus seinem poetischen
Dialog mit der Uberlieferung sowie aus den Problemstellungen und
geistigen Tendenzen seiner Zeit als historisch verstindliche Gestalt
wiederzugewinnen, ist ein Hauptziel der hier vorgelegten Unter-
suchungen.

Ich habe mich von der Uberzeugung leiten lassen, daB Holderlins
Hymnen, so wesentlich ihre geschichtsphilosophische Grunddimen-
sion ist, sich doch nicht auf Geschichtsphilosophie reduzieren lassen
und daB ihnen eine bloB philosophische Lektiire sowenig gerecht wird
wie eine bloB historische, psychologische oder asthetische. DaB sich
aber geschichtsphilosophisches Denken hier poetisch, hochpoetisch,
artikuliert, dirfte nicht nur den individuellen Grund haben, daB Hol-
derlin ein Dichter war. Es scheint auch eine historische, allen bloBen
Theoriegebilden iiberlegene Wahrheit darin zu liegen: Geschichtsphi-
losophie, als teleologisch geprigte Vorstellung von der Geschichte in
einer schon lingst hereingebrochenen Krise des teleologischen Den-
kens, nun aufgehoben zu sehen in der poetischen Fiktion und im
Gewande mythischer Metaphern.

Fiir wertvolle Hilfe bei der Druckvorbereitung dieses Buches danke
ich Gabriele Schulz, Stephanie Schwarz, Katrin Seebacher, Thomas
Greiner, Thomas Pittrof und Burkhard Wahle.

Freiburg, in meinem 50. Jahr J.S.



EINLEITUNG
Vom zyklischen zum eschatologischen Geschichtsdenken

Zum allgemeinen Horizont von Hélderlins geschichtsphilosophi-
schen Hymnen gehoéren ihre deutlich hervortretenden theologisch-
heilsgeschichtlichen Voraussetzungen, die geschichtliche Dimensio-
nierung der Theodizee, ferner die Wandlung des geschichtsphiloso-
phischen Denkens von Voitaire iiber Herder bis Hegel und das sich be-
reits abzeichnende Ende der Geschichtsphilosophie in der nachideali-
stischen Epoche des 19. Jahrhunderts. Thr spezieller historischer Ort
ist derjenige der idealistischen Geistphilosophie. Fir sie ist die Ge-
schichte die Selbstverwirklichung des Geistes und die Geschichtsbe-
trachtung selbst, wie Hegel wiederholt betont, eine sdkulare Form der
Theodizee, welche den denkenden Geist mit dem Negativen in der
Geschichte versohnt. Fundamental ist ein entschieden teleologisches
Denken, dem sich Geschichte roch nicht resignativ, wie spiter fiir
Jacob Burckhardt, auf bloBe Kontinuitit reduziert, und erst recht
nicht, wie fiir Goethe, als ein ,,Gewebe von Unsinn fiir den héheren
Denker” und als eine ,,ungeheure Empirie” darbietet, deren Unge-
heures in einem jede Sinnwahrnehmung obstruierenden Pluralismus
weitgehend isolierter, jedenfalls aber sich nicht in eine Gesamtord-
nung filgender Geschehnisse liegt; ein teleologisches Denken, das
sich vielmehr gerade angesichts der sdkularen Skepsis und auch des
scharfen Bruchs, den das epochale Ereignis der Franzosischen Revo-
lution fiir das historische BewuBtsein bedeutete, bei Holderlin noch
einmal in einer duBersten Anstrengung artikuliert.

Wie keine der auf mdéglichst reine Begrifflichkeit angelegten und
daher immer schon reduzierenden geschichtsphilosophischen Theo-
rien bewahren Hoélderlins Hymnen den Reichtum von mythologi-
schen und theologischen Vorstellungen auf, die dieses Denken nicht
nur seit langem und bis zuriick zu den eschatologischen Urspriingen
illustrieren, vielmehr es strukturieren und seine Wirkung miterzeugt
haben — ja in gewissem Sinne dieses Denken sind. Die Esoterik der
hymnischen Sprache, die keine leichte Wiedergewinnung all dessen er-
laubt, was in ihr mehr aufgehoben als ausgesprochen ist, beruht auf
der intensiven Einschmelzung dieser Welt von Vorstellungen; sie folgt
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aber auch dem Impuls spekulativer Vergeistigung, wie sie fiir den
deutschen Idealismus charakteristisch ist.

In Holderlins Werk selbst bezeichnen die geschichtsphilosophi-
schen Hymnen der Jahre 1802 und 1803 das Ende, doch reprisen-
tieren sie nicht abschlieBend noch einmal eine bereits frither ausge-
pragte Denkform und Vorstellungswelt. Im Gegenteil. Ein Riickblick
auf das frihere Werk zeigt eine deutliche Wandlung des Geschichts-
denkens. Noch bis in das Jahr 1801 hinein ist es nicht eschatologisch,
sondern zyklisch strukturiert, wenn auch immer wieder von finalisie-
renden Perspektiven mitbestimmt. Oft spricht Hélderlin in seinen
fritheren Dichtungen von dem periodischen Wechsel von ,,Tag“ und
»Nacht“, d.h. von erfiiliten und unerfiillten Zeiten. Den Wandel
vermag am besten ein Vergleich zwischen der >Friedensfeier< und der
Rhein-Hymne zu erhellen. Auch in der Rhein-Hymne ist von einem
vollendenden , Fest“ die Rede, und auch dort ist die mythische Meta-
pher dieses festlichen Vollendungsgeschehens die Einkehr der Gotter
bei den Menschen. In Anspielung auf den hieros gamos spricht Hol-
derlin vom ,Brautfest“, das sie mit den Menschen feiern (V. 180).
Doch signalisiert dieses Fest nicht wie in der >Friedensfeier< das Ende
der Zeit und damit der Geschichte. Wohl ist es ein Vollendungsge-
schehen, aber es dauert, wie es wortlich heilit, nur ,.eine Weile“ lang
(V. 183). Lediglich um eine binnengeschichtliche Gipfelzeit zwischen
geschichtlich dunklen Zeiten handelt es sich. Sie kann ,,schnell vor-
iiber“ gehen (V. 196). Wahrend in der eschatologischen Sicht der >Frie-
densfeier« das ,,Fest“ der vollendeten Zeit zugleich die Aufhebung
von Zeit und Geschichte bedeutet, ist es in der Rhein-Hymne selbst
der Zeit unterworfen und wird daher noch im eigentlichen Sinne histo-
risch begriffen.

Die Rhein-Hymne reflektiert die geschichtlichen Bedingungen,
unter denen sich Gipfelzeiten ereignen konnen. In der SchluBSpartie
versucht sie, eben weil das geschichtliche Geschehen ewig verdnder-
lich ist und sich weder beherrschen noch in eine teleologische Perspek-
tive bringen 148t, aus stoisch-philosophischem Geist sich iiber alles
Zeitliche zu erheben — durch die Herausbildung eines souverinen Be-
wuBtseins. Als hochstes Ziel erscheint eine vom geschichtlichen Ge-
schehen unabhingige Existenz, die zu bestehen vermag, ganz gleich,
wie die geschichtliche Situation aussieht: zu bestehen ,,Bei Tage, wenn
/ Es fieberhaft und angekettet das / Lebendige scheinet oder auch/Bei
Nacht, wenn alles gemischt / Ist ordnungslos und wiederkehrt / Uralte
Verwirrung® (V. 216-221). Doch versucht Holderlin innerhalb der be-
liebig vielen und nicht ,sinnvoll“ aneinandergereihten Zyklen Gesetz-
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maBigkeiten aufzudecken. Nur aufgrund solcher GesetzmiBigkeiten
und ihrer auf Wiederkehr angelegten Struktur kann das Geschichts-
bild der Rhein-Hymne als zyklisch erscheinen.

Holderlin geht von einem Gegensatz und seiner voriibergehenden
Vermittlung aus: von dem auch fiir Hegel entscheidenden Gegensatz
von ,,Positivem* und ,,Negativem*“. Alles Geschehen nimmt, wie am
Anfang der Hymne der Rheinstrom, seinen Ausgang von reiner Nega-
tivitat, d. h. von einer noch chaotischen, aber schopferisch unmittel-
baren Ursprungssphére, um sich dann immer mehr ins ,,Positive“ fe-
ster Formen und Bindungen hineinzubegeben. In der Mitte zwischen
den Extremen liegt der Zustand der geschichtlichen Erfiillung: des
harmonischen Ausgleichs von Unendlichem und Endlichem, den
Holderlin mythisierend als Brautfest der Goétter und Menschen
bezeichnet. Aber diese ideale Mitte und Vermittlung 148t sich nicht
stabilisieren. Sie wird uberschritten durch den unaufhaltsam zum
»Positiven“ dringenden geschichtlichen ProzeB. Der am Ende dieses
Prozesses erreichte einseitig-,,positive” — Nietzsche wird spiter sagen:
apollinische - Zustand aber produziert den dialektischen Umschlagin
die reine Negativitit. In dieser Denkform versucht Holderlin auch die
geschichtliche Notwendigkeit von Revolutionen zu fassen. Nach dem
dialektischen, revolutioniren Umschlag in die reine Negativitit wie-
derholt sich der gleiche Vorgang, bis wieder, nach dem idealen Mittel-
zustand des harmonischen Ausgleichs, das Stadium der Erstarrung im
einseitig ,,Positiven“ folgt, und so fort. So stellt sich die zyklische
Struktur der Geschichte her.

Die Einsicht in diese Struktur der Geschichte rettet aus blinder Des-
orientierung, ja sie vermittelt ein BewuBtsein, das iiber das jeweils
unmittelbare Geschehen erhebt, weil es dieses in den grofieren Zu-
sammenhang einzuordnen vermag. Indem die Rhein-Hymne auf
solche geistige Unabhingigkeit zielt, extrapoliert sie das BewuBtsein
aus dem GeschichtsprozeB, durch den es sich gebildet hat. In der >Frie-
densfeier« dagegen bleibt der BewuBtseinsproze immer in den — nun-
mehr linearen — GeschichtsprozeB integriert, weil nun, und dies ist das
Entscheidende, der GeschichtsprozeB selbst als ein Vergeistigungs-
prozef aufgefalt wird. Deshalb auch verliuft er linear und eschatolo-
gisch. Esist der ,,Geist“, der am Ende dieses geschichtlichen Vergeisti-
gungsprozesses den Menschen in héchster und zugleich universaler
Weise offenbar wird; und schon vorher, im GeschichtsprozeB selbst
war er am Werk. ,,Der hohe, der Geist / Der Welt* (V. 771.) neigt sich
zu den Menschen, heiB§t es im Hinblick auf die Vollendung. Die noch
nicht vollendete, aber durch den Geist und im Geist zur Vollendung
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gefiihrte Geschichte ist gleichsam sein ,, Tagewerk“ (V. 81). In diesen
vergeistigenden und zu einer Vollendung im reinen Geist hinstre-
benden Geschichtsproze8 ist die Bewegung des menschlichen Be-
wuftseins ganz miteinbezogen: ,Wo aber wirkt der Geist, sind wir
auch mit, und streiten, / Was wohl das Beste sei“ (V. 85£.). Ein solches
Denken im linearen Kontinuum tendiert, im Unterschied zum zyk-
lischen Geschichtsmodell, nicht nur zur Aufhebung der Zeit. Es ist
auch ein Versuch, Geschichte ohne die Notwendigkeit von Revolu-
tionen zu konzipieren, wie sie fiir das zyklische Modell mit seinem dia-
lektischen Umschlag vom ,,Positiven“, Erstarrten in die reine Negati-
vitit charakteristisch sind.

Doch laBt sich daraus nicht folgern, daBB das neue Geschichts-
denken, wie es sich in der >Friedensfeier« abzeichnet, von einer prinzi-
piellen Ablehnung revolutionirer Prozesse motiviert wird. Denn er-
stens hitte dann auch schon die 1801 entstandene Rhein-Hymne, die
Holderlin nach seiner Enttduschung durch die Franzosische Revolu-
tion und nach der Hinwendung von revolutionéren zu evolutioniren
Hoffnungen? schrieb, ein auf der periodischen Notwendigkeit von Re-
volutionen beruhendes Geschichtsbild nicht mehr entwerfen diirfen.
Und zweitens hitte Holderlin nicht noch spiter, in den >Anmer-
kungen zu Antigoni« das revolutioniare Modell zugrunde gelegt. In
der >Antigoni« reprisentiert ihm Kreon mit seinem Edikt die Sphére
des ,,Positiven“ im Zustand inhumaner Erstarrung und Antigone die
darauf folgende Reaktion: den dialektischen Umschlag in die radikale
Negativitat. Diesen Umschlag bezeichnet Hélderlin als ,,vaterlandi-
sche Umkehr“, wobei ,,Umkehr“ das deutsche Wort fiir ,,Revolution“
ist. Er definiert sie als eine totale Revolution: als eine ,,Umkehr aller
Vorstellungsarten und Formen® (V, 271, Z. 5)2, und sieht sie nach Art
einer ,,Reaction® verlaufen: ,,das unférmliche entziindet sich an allzu-
formlichem* (V, 271, Z.211.). Das ,,Unformliche“ ist das gegen die be-
stehende Form gerichtete ,,Negative“, wahrend das ,,Allzuférmliche*
das im einseitig ,,Positiven“ Erstarrte ist. Daraus ergibt sich, daB das
linear-eschatologische Geschichtsbild der >Friedensfeier< nicht etwa
das zyklisch-revolutiondre schlicht ablost.

Das Nebeneinander beider Denkmodelle 148t sich am ehesten ver-
stehen, wenn man darauf achtet, dal Holderlin die Art des Hergangs
in der »Antigonic« als ,tragisch” bezeichnet. Deshalb demonstriert er

1 Hierzu: Jochen Schmidt, ,,Holderlins Entwurf der Zukunft“, Hélderlin-
Jahrbuch 16 (1969-70), S.110-122, bes. 117-120.
2 Zitate nach der GroBen Stuttgarter Ausgabe, hrsg. v. Friedrich BeiBner.
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ihn ja gerade an einer Tragodie. Nicht also um eine optimistische Beja-
hung revolutionédrer Prozesse handelt es sich, was nach der schon
langst vollzogenen und von einer schweren Enttiduschung gekenn-
zeichneten Abwendung von der Franzosischen Revolution ohnehin
nicht mehr moglich gewesen wire. Aber Holderlin sieht nach wie vor
die unter bestimmten historischen Voraussetzungen gegebene Unaus-
weichlichkeit von Revolutionen. Das ist dann der ,,tragische“ Verlauf
von Geschichte, weil in ihm Tod und Vernichtung Bedingung fiir die
Entstehung einer neuen lebendigen Ordnung sind. Den Vorrang ge-
geniiber solch ,tragisch“-revolutioniren Verldufen erhilt nun aber
der Gedanke an die Moglichkeit evolutionidrer Prozesse. Holderlin
entwirft sie in zwei Varianten. Die frithere Variante ist die vor allem in
den Deutschland-Gedichten — in den Oden »An die Deutschen< und
»Gesang des Deutschen«< sowie in der Hymne >Germanien< — zum
Tragen kommende Idee einer naturhaft organischen Entwicklung, die
weitgehend dem Vorbild von Herders organologischer Geschichts-
interpretation folgt. Die spatere Variante, deren erstes grofies
Zeugnis die >Friedensfeier« ist, zeigt ein Geschichtsbild, das zwar die
Geschichte, wie besonders aus der SchluBtrias hervorgeht, auch inder
Natur und in einem naturhaften Reifeproze begriindet, sie aber zu-
gleich idealistisch als einen Vergeistigungs- und BewuBtseinsproze3
zu begreifen sucht.

Gemeinsam allerdings haben beide Geschichtsmodelle Holderlins,
das zyklisch-revolutionire und das linear-eschatologische, die Ten-
denz zum Absoluten und Totalen, wenn auch in unterschiedlicher
Weise. In den >Anmerkungen zur Antigoni« spricht er von der ,,Um-
kehr aller Vorstellungsarten und Formen“, und des weiteren ver-
wendet er Kategorien, die auf das Unendliche, in seiner Unendlich-
keit geradezu Undenkbare und deshalb nur dimonisch Erfahrbare
eines solchen revolutionidren Hergangs zielen — was weit jenseits real-
politischer Vorstellungen von Revolutionen liegt. In der >Friedens-
feier< steht am Ende der ,,allversammelnde* Festtag als Zeichen der
All-Versohnung. In dieser Tendenz, Geschichte in jedem Fall, sowohl
durch das vollendende Ende wie durch die innere Unendlichkeit eines
revolutiondren Augenblicks, zum Totalen und Absoluten zu transzen-
dieren, zeigt sich am deutlichsten das religiés-metaphysische Erbe des
Idealismus. Wihrend in der optimistischen Vision der >Friedensfeier<
der ,,Gott“ in der Rolle des All-Vers6hners als Pleroma und kosmolo-
gisches Optimum der Vermittlung vorgestellt wird und das ,,Fest“ den
endzeitlich gesicherten Kosmos glanzvoll reprisentiert, kennt selbst
noch die ,,tragische* Vision der nicht vermittlungsfihigen Geschichte
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in der »Antigonéi« den zwar zerstérerischen, aber doch zugleich beseli-
gend-,.ungeheuren*: den ,,géttlich“ totalen Moment der reinen Nega-
tivitit.

Voll erkennbar wird der Stellenwert des zuerst in der >Friedens-
feier< entworfenen Geschichtsbildes erst, wenn man ihn nicht nur zum
zyklisch-revolutiondren Geschichtsmodell, sondern auch zu den Wei-
terentwicklungen des linear-eschatologischen Geschichtsmodells ins
Verhiltnis setzt. Die auf die >Friedensfeier< folgende Patmos-Hymne
und die zweite Fassung des >Einzigen<, Hélderlins letzte Geschichts-
dichtung, gehen von dem neuen, eschatologischen Geschichtsver-
stindnis aus. Sie sind auf das ,,Ende“ hin perspektiviert. Mit den
lapidaren Worten ,,Ist aber geendet“ schlieBt die 2. Fassung des >Ein-
zigen¢, indem sie das Ende des in ihr dargestellten Geschichtsverlaufs
konstatiert. ,,. .. und eilend geht es zu Ende*, heift es in der Patmos-
Hymne (V. 178) von dem ,,Werk“ der Geschichte. In beiden Hymnen
ist, wie schon in der >Friedensfeier<, die Gestalt Christi von auB3eror-
dentlicher Bedeutung. Es ist kein Zufall, da Hélderlin gerade in
diesen drei im Zeichen Christi stehenden, wenn auch von jedem kirch-
lich-orthodoxen Christentum weit entfernten Hymnen das linear-
eschatologische, im weitesten Sinn heilsgeschichtliche Geschichtsver-
stindnis entwickelt. Thm war bewuBt, daB8 dieses Geschichtsver-
stindnis seiner Grundstruktur nach der christlich-heilsgeschichtlichen
Tradition verpflichtet ist.

Doch wechselt er nicht einfach zu diesem Geschichtsverstandnis
iber. Das eigentlich Interessante ist, wie er den Wechsel begriindet:
Er beruft sich auf das mit Christus in die Welt gekommene pneumati-
sche Prinzip. Im Zentrum der Patmos-Hymne steht die Aussendung
des Geistes. Sie ist nicht ein einmaliges Ereignis, vielmehr beginnt
damit ein immer weiter wirkender Vergeistigungsprozef3, der liber
alles Beschréinkt-Positive, auch des religiosen Lebens selbst, zur Voll-
endung der Geschichte in einem Zustand universal vermittelnder Gei-
stigkeit fithrt.3 Dieses pneumatische Prinzip des Geschehens 146t nun
aber nicht mehr zu, daB es — wie in der zyklischen Geschichtsauffas-
sung — immer wieder zu einer Erstarrung im Einseitig-,,Positiven*
kommt, die dann ihrerseits per reactionem den chaotisch-revolutio-
niren Umschlag in die Negativitit heraufbeschwort. Denn da es sich
um einen immer weiter fortschreitenden Vorgang der Vergeistigung
handelt, wird das Positive, das am Anfang der christlichen Ara noch
dominierte, immer weiter aufgelost. Das wichtigste Symbol dafiir ist

3 Vgl. S.234ff.
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fiir Holderlin wie fiir Hegel in seiner Frithschrift Der Geist des Chri-
stentums und sein Schicksal« der Tod Christi. Die Auflésung der ,,posi-
tiven“ Gestalt signalisiert die Auflosung tberhaupt des Prinzips des
Gestalthaften, Plastischen zugunsten des Pneumatischen, dessen Ara
durch die bezeichnenderweise auf den Tod Christi folgende Aussen-
dung des Geistes beginnt. ,Sein Licht war Tod* heiBt es in einer
spiten Uberarbeitung von >Patmos« (186, V. 175), und vorher schon:
»erloschen ist der Ruhm die Augentlust ... Und Reiche, das Jugend-
land der Augen sind vergangen® (180, V. 62-64).

Daraus 14Bt sich folgern, daB das zyklisch-revolutionire Modell nun
nicht einfach als ein falsches begriffen wird: vielmehr daB es erst mit
dem Beginn der pneumatisch-christlichen Ara seine Geltung verliert,
wihrend es weiterhin als das fiir die plastische vorchristliche Ara der
antiken Kultur mafgebende erkannt wird. Mit anderen Worten: Hol-
derlin muBte, wenn man dieser Logik folgt, nicht eine die gesamte Ge-
schichte durchgehend bestimmende Struktur, sondern ein eigenes
Strukturgesetz fiir die antike Ara vor Christus und wiederum ein eige-
nes Strukturgesetz fiir die nachchristliche Ara annehmen. Tatsichlich
zieht er diese letzte Konsequenz in der nach der Hauptfassung von
»Patmos« zu datierenden 2. Fassung des >Einzigen:«. Sie unterstellt die
vorchristliche antike Geschichte dem zyklisch-revolutioniren Gesetz,
indem sie vom ,,Positiv¢-Werden der antiken Kultur und dem daraus
folgenden Umschlag in die chaotische Negativitit spricht; dann aber
1aBt sie mit Christus eine linear-eschatologisch gerichtete Ge-
schichtsira beginnen.* Natiirlich war es Holderlin bewuB3t, daB3 er mit
dieser Dichotomie dem geschichtlichen Selbstverstindnis sowohl der
vorchristlich-antiken wie andererseits der christlichen Zeit folgte.
Denn die beherrschende Geschichtsanschauung des Altertums war
die zyklische, wihrend die christliche traditionell heilsgeschichtlich-
eschatologisch ist. Bei Holderlin aber handelt es sich weder um das
nur historisch interessante, jeweils verschiedene Selbstverstandnis
noch um den sich in diesem Selbstverstindnis ausdriickenden An-
spruch auf das Verstindnis von Geschichte in ihrer Ganzheit; viel-
mehr sieht er darin die tatsachlich verschiedenen Strukturen von zwei
einander an der Zeitwende abldsenden Epochen abgebildet.

Ihre Bedeutung gewinnt die mit der >Friedensfeier< einsetzende
linear-eschatologische Interprctation von Geschichte seit Christus in-
dessen nicht als eine spezifisch christlich gemeinte, sondern als die fiir
die Moderne und also fiir die Gegenwart und ihr geschichtliches Be-

4 Vgl. S.156-165.
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wufltsein giiltige. Holderlin wendet sich damit von seiner eigenen,
noch {iber das Jahr 1800 hinaus dominierenden Gesamtinterpretation
von Geschichte ab, die im wesentlichen zyklisch war. Die Gegenwart
war ihm nur ,Nacht“ zwischen dem einstigen griechischen und dem
erhofften kinftigen ,, Tag”. In zahlreichen Gedichten fragte er nach
Moglichkeiten, in der Gegenwart wiederum eine so glanzvolle Kultur
hervorzubringen. ,.Wo ist dein Delos, wo dein Olympia ...?“ lautet
die Frage an Deutschland im >Gesang des Deutschen«<. Die Elegie
»*Brod und Wein«< und der >Archipelagus< evozieren mit vollendeter
poetischer Kraft die Bilder der untergegangenen griechischen Welt,
ihre Tempel, Theater, Feste und alle anderen Einrichtungen einer
idealisch verklirten Polis, um nach Bedingungen zu forschen, die in
der eigenen Zeit wiederum eine solch glanzvolle — wenn auch das Ver-
gangene durchaus nicht klassizistisch nachahmende ~ Kultur ermogli-
chen. Das alles ist nun, samt dem zugrundeliegenden zyklischen Ge-
schichtsdenken, durch die mit der >Friedensfeier« beginnende und
durch den >Einzigen« sowie die Patmos-Hymne vollendete Wendung
zum pneumatischen und zugleich eschatologischen Prinzip iberholt.
Gerade nicht mehr auf die Wiederkunft der einstmals ersehnten ,,pla-
stischen® Kultur, sondern auf die so ganz andere pneumatische Voll-
endung kommt es nun an. So iibertragt sich die Holderlins ganzes
Spatwerk durchziehende, aus der Reflexion auf die Problematik des
Klassizismus entstandene Anstrengung um ein eigenes, authentisches
Wesen — eine Anstrengung, die man bisher nur in der anthropologi-
schen und kunsttheoretischen Sphére wahrgenommen hat — auch in
die geschichtsphilosophische Dimension.



»FRIEDENSFEIER«

Einfiihrung in das wortliche Verstandnis
und in die Struktur der Hymne*

Wohl nur ein Gedicht von den in der Literaturgeschichte berithmten
ist so ritselvoll und umstritten wie Holderlins >Friedensfeier< ~ Vergils
vierte Ekloge, und sie ist es aus ganz ahnlichen Griinden. Seit jeher
geben die Hauptgestalten beider Dichtungen, Vergils ,,puer nascens®
und Hoélderlins , Fiirst des Festes”, als schwer faBliche Verkorpe-
rungen der dichterischen Heilserwartung den Interpreten Ritsel auf.!
Beiden Gestalten verleihen historische Vorgénge und aktuelle An-
lasse die Aura des unmittelbar Nahen. So konnte man auf die Pax
Brundisina des Jahres 40 v. Chr. und auf das Ereignis des Friedens von
Lunéville im Jahre 1801 hinweisen; man glaubte in Vergils ,,puer nas-
cens“ den Sohn eines romischen Konsuls und in Holderlins ,, Fiirst des
Festes” den Ersten Konsul der Franzésischen Republik, Napoleon
Buonaparte, zu erkennen. Am Ende der >Friedensfeier« erscheint die
groffe Mutter Natur als der letzte Grund des sich herstellenden Heils —
bei Vergil entspringt das Heil den Konstellationen kosmischer Natur.
In die vierte Ekloge wie in Holderlins Hymne spielt der Mythos vom
Goldenen Zeitalter herein. Schliellich versammeln sich zahlreiche
soteriologische Vorstellungen in einem konzeptionell wie kulturge-
schichtlich aufschlufireichen Synkretismus auf den Représentanten
eschatologischer Hoffnungen — vor allem ist der Bezug des gottlichen
Sohnes zum géttlichen Vater in beiden Dichtungen gleichermaBen
von Bedeutung.

Offenkundig kann ein nach gewdhnlichen Mafistiben gewonnener

* Verinderte und wesentlich erweiterte Fassung der unter dem Titel »Die
innere Einheit von Holderlins Friedensfeier< erschienenen Abhandlung im
Holderlin-Jahrbuch (kiinftig: HIb) 14 (1965/66), Tibingen 1967, S. 125-175.
Zitate nach der Grof3en Stuttgarter Ausgabe.

1 Umfassende Literaturangaben zur >Friedensfeier« in: Internationale Hol-
derlin-Bibliographie, hrsg. v. Holderlin-Archiv der Wiirttembergischen Lan-
desbibliothek Stuttgart, bearbeitet von Maria Kohler, Stuttgart 1985, Nr.
5609-5718.
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Begriff von Eindeutigkeit der Herausforderung solch komplexer Ge-
bilde nicht gerecht werden, da deren fehlende Eindeutigkeit geradezu
poetisches Programm ist. Die Bemithung um Verstindnis kann sich
aber nicht damit begniigen, dieses Programm — bewuf3te und gewollte
Vieldeutigkeit und daher in einem weiteren Sinn doch wieder ,,eindeu-
tige* Vieldeutigkeit — positiv zu begreifen. Wenn es zutrifft, dafl das
Universelle und deshalb schwer FaBliche der gottlichen Gestalt, auf
die sich Holderlins dhnlich wie Vergils Heilserwartung richtet, zum
Wesen dieser Gestalt gehdrt, dann miissen sich alle, auch die vielen
bisher dunkel gebliebenen Ziige klaren: als Elemente, die sich dieser
Konzeption zuordnen, als Strukturen, die sie iiberhaupt erst zum
Tragen bringen.

1. Die erste Strophentrias

Den Anfang der wie fast alle groBen Hymnen Hélderlins nach pin-
darischem Muster in Strophentriaden aufgebauten >Friedensfeier« er-
fiillt ganz die Vision der Vorbereitung zum endzeitlichen Gottermahl.
Die ,Situation* der Feier wird exponiert: der zeitliche und rdumliche
Rahmen des Festes, das Nahen der Géste und ihr Empfang, das stau-
nende Gefiihl und das hohe Zeremoniell, das dazu gehort. Die Stim-
mung sublim-pathetischer Feierlichkeit, die oft auch das Exordium
anderer Hymnen trigt, ist hier, wo der Name ,Feier” schon in der
Uberschrift steht, konstitutiv. Stilistisch kennzeichnend dafiir sind die
weitausschwingenden syntaktischen und rhythmischen Linien, die
Tirmung ausgesuchter, ja auserlesener Epitheta und die ungewohn-
liche Amplitude dieser meist als Doppelwort und partizipial ge-
brauchten Formen: still wiederklingend, ruhigwandelnd, altgebaut,
seeliggewohnt, weithinglinzend, goldbekrinzt, wohlangeordnet,
ferne kommend.

Der himmlischen, still wiederklingenden,

Der ruhigwandelnden Tone voll,

Und geliiftet ist der altgebaute,

Seeliggewohnte Saal; um griine Teppiche duftet

Die Freudenwolk’ und weithinglidnzend stehn,
Gereiftester Friichte voll und goldbekrinzter Kelche,
Wohlangeordnet, eine priachtige Reihe,

Zur Seite da und dort aufsteigend iiber dem
Geebneten Boden die Tische.

Denn ferne kommend haben
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Hieher, zur Abendstunde,
Sich liebende Giste beschieden.

Schon diesen klassischen Natureingang bestimmt indirekt, aber struk-
turbildend die sich durch das ganze Gedicht ziehende Leitmetapher:
die Metapher des Gewitters fiir das im endzeitlichen Frieden ausklin-
gende stiirmische Geschehen der Geschichte. Deutlicher ist in der
Retrospektive der dritten Strophe die Rede vom ,tausendjahrigen
Wetter®, das hinunterbraust als ,,des Donnerers Echo*; und die
zehnte Strophe beginnt im Hinblick auf die erwarteten Himmlischen:

Leichtathmende Liifte

Verkiinden euch schon,

Euch kiindet das rauchende Thal

Und der Boden, der vom Wetter noch dréhnet.

Da die Erdffnungsstrophe bereits das Ende der Geschichte antizi-
piert, um von vornherein die eschatologische Gesamtperspektive der
dichterischen Geschichtsdeutung zu konstituieren, ist das Geschichts-
gewitter in ihr nur noch als ein soeben vergangenes wahrzunehmen —
nur noch in feinen Spuren. Nicht mehr auf die Gewalt und das
Dumpfe des Gewitters deuten sie; die Welt ist erfrischt (,,geliftet”),
sie schimmert in dem Glanz, der nie so intensiv wie nach einem rein-
waschenden Gewitter der Natur Leuchtkraft gibt (,,weithinglan-
zend®); der Vogelgesang erwacht wieder, er klingt nun besonders volil
und harmonisch — die Luft ist ,,der himmlischen, still wiederklin-
genden, / Der ruhigwandelnden Tone voll“. Die Elegie >Stutgards, in
der Holderlin ebenfalls das erquickte Leben nach dem Gewitter als
Natureingang ausgestaltet, spricht nicht metaphorisch von himmli-
schen Ténen, sondern direkt vom Vogelgesang (V. 3ff.):

Offen steht jezt wieder ein Saal, und gesund ist der Garten,
Und von Reegen erfrischt rauschet das glanzende Thal,

Hoch von Gewichsen, es schwellen die Bach’ und alle gebundnen
Fittige wagen sich wieder ins Reich des Gesangs.

Voll ist die Luft von Frohlichen jezt und die Stadt und der Hain ist
Rings von zufriedenen Kindern des Himmels erfillt.

,Um grine Teppiche duftet die Freudenwolk’: Auch dieses Bild ge-
hort in die Gesamtvorstellung von der Stimmung nach dem Gewitter.
Als Metapher der Wiesen, die den ,,geebneten Boden® des Talgrunds
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bedecken, sind die Teppiche ,griin“. Um diese Wiesen duftet die
»Freudenwolke“: der feine Dunst, der nach einem eben abgeklun-
genen Gewitter Giber den Wiesen in die abgekiihlte Luft schwebt.
»Freude“ ist fiir Holderlin ein Grundwort, mit dem er die belebende
und begeisternde Erfahrung eines hoheren Lebens und dementspre-
chend auch die ,gottliche” Wirkungsenergie bezeichnet, die er vor-
zugsweise durch die Gewittermetapher veranschaulicht. Der Anfang
der Elegie >Heimkunft« preist ,,die Wolke, / Freudiges dichtend*
(V. 1f.); und ein spiter Entwurf charakterisiert mit den gleichen
Worten ,duften* und , Freude“ wieder die Stimmung nach einem
eben abgeklungenen Gewitter: ,,Wenn aber die Himmlischen haben /
Gebaut, stillist es/ Auf Erden . . . Und wohl duftet geléscht /Von oben
der Aufruhr. /... Denn Freude schiittet / Der Donnerer aus ...“ (11,
222, V. 11f.).

Die GroBeinteilung der Landschaft in der Eroffnungsstrophe, die
man immer wieder als unmetaphorische Darstellung eines wirklichen
Saales miBverstanden hat, wird durch die metaphorischen Anspie-
lungen auf die griinen Wiesen und die seitlichen Erhebungen der
Berge deutlich, die im umgreifenden metaphorischen Rahmen des
»oaales” als ,, Teppiche“ und als , Tische* erscheinen. In der Elegie
»Brod und Weins, in der Griechenland in gleicher Weise wie spater in
der >Friedensfeier« die ganze Welt als ,,Haus der Himmlischen alle*
(V. 55) gepriesen wird, ist der Vergleich zwischen ,,Bergen und ,, Ti-
schen* ausgefiihrt (V. 57): ,,Festlicher Saal! der Boden ist Meer! und
Tische die Berge .. .“. In der >Friedensfeier« dagegen steht nur die Me-
tapher der ,, Tische“, doch wird diese Metapher gesprengt, damit sie
auf das eigentlich Gemeinte hin durchsichtig werden kann: ,,Zur Seite
da und dort aufsteigend iiber dem / Geebneten Boden“ heif3en die ,, Ti-
sche® — von wirklichen Tischen mii3te es ja heiflen, sie seien ,,aufge-
stellt“. Auch weist das ,,da und dort“ auf ein weit ausgreifendes und
irreguldres rdumliches Geschehen. Absonderlich wire es nicht zu-
letzt, im Hinblick auf einen gewohnlichen Saal hervorzuheben, er sei
»~geebnet”.

Immerhin scheint eine Schwierigkeit fiir die Deutung der Anfangs-
strophe als einer poetischen Landschaftsdarstellung in der Aussage zu
liegen, die Tische seien ,gereiftester Friichte voll und goldbekranzter
Kelche“ — Bilder, die sich nur mit Gewalt als Metaphern fir Land-
schaftliches begreifen lassen. Und dennoch deuten sie, wenn auch in
anderer, unmetaphorischer Weise, wiederum auf Landschaftliches, so
daB der tibergeordnete Bezugsrahmen gewahrt bleibt. An die Stelle
der sonst bestimmenden metaphorischen tritt hier die metonymische



1. Die erste Strophentrias 13

Darstellungsweise.? Die ,,gereiftesten Friichte” stehen fiir die herbst-
lichen Obstgirten, die ,,goldbekranzten Kelche® fiir die Weinberge.
Weil das Laub der Weinberge im Herbst golden gefarbt ist, heien die
Kelche ,,goldbekranzt”.

Endlich weist der ,,altgebaute” Saal (V. 3) auf das mythische Alter
der Erde. Sonst wendet Holderlin dieses Pradikat meistens auf die
Berge an.® Der Worttyp ,,altgebaut®, , gottlichgebaut® selbst ist grie-
chisch, und in der Tat liegt ein griechischer Ausdruck, 3s6dnaztog, zu-
grunde.? Insgesamt erhilt die erste Friedensfeier-Strophe ein griechi-
sches Gepriige durch die Haufung solcher bald hymnisch-feierlichen,
bald episch-schmiickenden Benennungen. Sie gehen auf Homer und
Pindar zuriick. So ist ,goldbekranzt“ griechisch ypvcootégavog,
»wohlangeordnet” ebxoopog, ,,weithinglanzend“ tmhavyng.3 Nicht
sicher bestimmen 146t sich der Sinn des Adjektivs ,seeliggewohnt*.
Entweder will es sagen, dafl der Anblick des Saales mit Gliick erfiillt,
welil er so heimatlich vertraut und ,,gewohnt* ist. Oder es sagtin einem
nicht gewohnlichen, aber in Holderlins Sprachgebrauch sehr wohl
moglichen transitiven Sinn, die Erde sei durch das geschichtliche
»Wohnen* der Menschen, durch den bis zur verkldrenden Vollendung
fortgeschrittenen Geschichtsgang, selbst verklart und . seelig”.

Besonders bedeutungsintensiv sind die Worte ,,still und ,,ruhig*.
~Der himmlischen, still wiederklingenden, / Der ruhigwandelnden
Téne voll ... — diese Anfangsverse sind ein Vorklang zu der bezie-
hungsreicheren Aussage der dritten Strophe ,,es blitht / Rings abend-
lich der Geist in dieser Stille* und insbesondere zu der Benennung des
hochsten Gottes in seiner endzeitlichen Epiphanie als des ,stillen
Gottes der Zeit“ (V. 89) und des ,,Sohnes* in der sechsten Strophe als
eines ,,Ruhigméchtigen. Wichtig sind die ,,Stille” und die ,,Ruhe“
dem in der pietistischen Tradition stehenden Dichter vor allem als

2 Dal die metonymische Darstellungsweise Holderlin nicht fremd ist, zeigt
auch der zweite Vers der Elegie »Der Wanderer<, wo ,,Olymp* fur ,,Himmel“
steht.

3 Vgl. z.B. die Verse 55ff. aus der Elegie >Brod und Wein«:

Seeliges Griechenland! du Haus der Himmlischen alle ...
Festlicher Saal! der Boden ist Meer! und Tische die Berge,
Wahrlich zu einzigem Brauche vor Alters gebaut!

4 Pe6dpartog: Homer, llias © 519; Pindar Ol. 3,7, Ol. 6,59; Pyth. 1,61;
Pyth. 9,10; Isth. 5 (6),11.

5 giroonog: Homer, Odyssee ¢ 123; tyhavyng: homer. Hymnen 31,13;
32,8; Pindar Ol. 6,4; Pyth. 2,6; Pyth. 3,75; Nem. 3,64; yovoootépavos:
homer, Hymnen 6, 1; Pindar O1. 6,57; O1. 8,1; Pyth. 9,109.
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Ausdruck der Nahe zum Wesentlichen, wie schon die Jugendgedichte
»Die Stille<, >An die Ruhe« und »An die Stille« zeigen.

Die Friedensstimmung, in der alles Getrennte wieder Eins und
damit das tiefste Sein der Welt als Eins-Sein offenbar wird, findet in
den ersten Versen noch durch ein besonderes Kunstmittel Ausdruck.
»Still wiederklingend“ ist ein Oxymoron. In diesem stillen Klingen
vergegenwirtigt sich die dialektische Einheit der Gegensitze als das
voltkommen Harmonische ebenso wie in den ,ruhigwandelnden
Tonen“. Wie bewullt Holderlin im Gebrauch dieser Vorstellung ver-
fahrt, beweisen die Analogien in anderen Dichtungen. Im >Archipe-
lagus< heifit es vom Zustand der Vollendung, daB die Seele des Volks
sich ,,Stillvereint im freieren Lied* (11, 110f., V. 259f.), und die Evoka-
tion der weihevollen Stimmung in der ersten Strophe von >Brod und
Wein¢, die wie in der >Friedensfeier« eine von Frieden, Innigkeit und
Geisteswehen erfiillte Abendstimmung ist, wagt die Kiihnheit: ,,Still
in ddmmriger Luft ertonen gelautete Gloken* (I, 90, V. 11) —ein Vers,
der die harmonische Stimmung des Abends in vollendeter Reinheit
ausdriickt, in dem In-Eins von Licht und Dunkel, das sich auch sonst
in Hoélderlins Verstindnis des Wortes ,,dammrig* als das eigentlich Ge-
meinte nachweisen [148t,% in dem In-Eins von Laut und Stille. Gerade
die Dichtungen der Jahre 1800 und 1801, die in einem tieferen Sinn
klassischen Dichtungen Hélderlins, kultivieren das Oxymoron als
Zeichen der intendierten dialektischen Einheit der Gegensitze. Be-
sonders augenscheinlich ist diese Einheit von Stilwillen und Gedan-
kenwurf in der Erdéffnungsstrophe der Elegie »Heimkunft«<.

,.Denn ferne kommend haben / Hieher, zur Abendstunde, / Sich lic-
bende Giste beschieden“ — dieser SchluBl der ersten Strophe erklért
den Sinn der geschilderten Vorbereitung zum Gastmahl und bildet die
Schwelle zur zweiten Strophe, die in der Vision des Fiirsten sogleich
die Hauptgestalt unter den ,liebenden Gisten* nennt. Das umstrit-
tene Wort vom verleugneten ,,Ausland“ pointiert die Aussage, da3 die
liebenden Giste ,,ferne®: von fern her kommen.

Und dammernden Auges denk’ ich schon,

Vom ernsten Tagwerk lachelnd,

Ihn selbst zu sehn, den Fiirsten des Fests.

Doch wenn du schon dein Ausland gern verldugnest,
Und als vom langen Heldenzuge miid,

¢ Vgl. Emil Staiger, Holderlin: Drei Oden, in: Meisterwerke deutscher
Sprache, 3. Aufl., Ziirich 1957, §.28f.
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Dein Auge senkst, vergessen, leichtbeschattet,

Und Freundesgestalt annimmst, du Allbekannter, doch
Beugt fast die Knie das Hohe. Nichts vor dir,

Nur Eines weiB} ich, Sterbliches bist du nicht.

Ein Weiser mag mir manches erhellen; wo aber

Ein Gott noch auch erscheint,

Da ist doch andere Klarheit.

Vom ersten ahnenden Sehen des Fiirsten steigert sich die Vision tiber
die Erfahrung des Gestaltannehmens bis zu der verkldrenden Wir-
kung, die von seinem Erscheinen ausgeht: von dem mehr vermuten-
den ,,Didmmern“ am Beginn der Strophe bis zu der sich ereignenden
»~Klarheit“ an ithrem Ende. Schon die innere Logik dieses Verlaufs
spricht dafiir, daB sich der Passus ,,ddmmernden Auges* nicht auf den
erscheinenden Fiirsten, sondern auf den visionir ergriffenen Dichter
bezieht.

Am Ende der ersten Strophe heiflt es, daf3 die liebenden Gaste sich
zur ,,Abendstunde® her beschieden haben. Zu dieser Zeitangabe fiigt
es sich nun, daB der First ,vom ernsten Tagwerk lachelnd” zu dem
abendlichen ,,Fest“ kommt: zum Feier-Abend. ,, Tagwerk* (V. 14) und
Fest“ (V. 15) bilden einen Gegensatz. Der energisch fortfahrende
Vers: ,,Doch wenn du schon dein Ausland gern verldugnest™ kniipft an
diesen Gegensatz an, der sich noch weiter darin zeigt, daf} der Furst
vom ,ernsten* Tagwerk . lidchelnd“ kommt. Dieses Lacheln ,,verlaug-
net“ den Ernst, der dem Tagwerk innewohnte. Damit 148t sich auch
die eigentiimliche Bedeutung des Wortes ,,Ausland* fassen. Metapho-
risch sagt es, daf3 der Bereich des Tagewerks dem tiefsten Wesen des
Fursten nicht angemessen war; sein eigentlicher Bereich ist das
»Fest“, zu dem er nun vom Tagwerk kommt wie von einem zeitweilig
betretenen Ausland in den urspriinglich angestammten, ithm voll ent-
sprechenden heimatlichen Seinsbereich, wo nicht mehr geschichtliche
Gegensitze, Objektbeziige und Vereinzelung, Schicksal und Herr-
schaftsverhaltnisse bestimmend sind, sondern zeitlose Einheit, Har-
monie, Allheit, Liebe, Frieden. Denn dies ist das Wesen der Gottheit
und der von ihr verkliarten Welt, wie dann die siebte Strophe zeigt,
dies ist vor allem auch das Wesen des Festes, wie es die neunte Strophe
entfaltet.

Der Aufenthalt beim ,, Tagwerk”, im , Ausland“, das Wirken im
Wetter der Geschichte, von dem die dritte Strophe spricht, gleicht
einem ,,Heldenzug“, der durch Gegensitze zur Einheit, durch Streit
zur Versohnung fithrt. , Lang* ist dieser Heldenzug gewesen, wie das
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»tausendjahrige” Wetter (V. 32). Nun aber, bei seiner Epiphanie als
Friedensfiirst, hat der Gott alle dunklen, drohenden Ziige abgelegt:
alles, was vor der Gewalt des ,,Donnerers“ erzittern lieB (V. 32). Als
Verkoérperung der géttlichen Versbhnungsmacht nach der langwah-
renden Trennung zwischen Gottern und Menschen ,lachelt* er nun
und nimmt ,,Freundesgestalt* an. In dieser Verwandlung zu Freundes-
gestalt bleibt die Gottheit aber doch gottlich: ihre Hoheit beugt fast
die Knie. Auf biblische Tradition zuriickgreifend betont Holderlin die
Notwendigkeit der Beschattung, die der iiberirdische Glanz des Gatt-
lichen erfahren muB, damit die Menschen es ertragen konnen: leicht-
beschattet” ist das Auge des Gottes — ein Aquivalent zum notwen-
dig nur ,dimmernden“ Sehen des Dichters. Das deponentisch ge-
brauchte Wort ,vergessen* (oblitus) hat keinen eindeutigen Sinn-
bezug. Indessen soll wohl weniger gesagt werden, der Fiirst sei seiner
Gottlichkeit vergessen, als vielmehr des Tagwerks — des langen Hel-
denzugs — nun, da er zum Feste kommt. Einem Topos der griechischen
Literatur folgend spricht Holderlin oft von der Vergessenheit der
Miihen, der Sorgen, des Kampfes: Entsprechungen des ,, Tagwerks*.”
Die Wendung ,,als vom langen Heldenzuge mud“ bedeutet nicht, daf3
der Fiirst von dem langen Heldenzug durch die Geschichte tatsichlich
miide ist. In seiner neuen Nihe zu den Menschen scheint es nur so,
denn dieses — scheinbare — menschliche Verhalten macht ihn mensch-
lich vertraut. Hoélderlin gebraucht die Partikel ,,als* haufig zur Einlei-
tung eines solchen Vergleichs.®

Zum ersten Mal exponiert der hymnische Anruf ,du Allbe-
kannter” das entscheidende Motiv der >Friedensfeier«: das Allheits-
Motiv. In dhnlich gewichtiger Verbindung bezieht es die sechste
Strophe ebenfalls auf den obersten Gott als den nunmehr ,,Allleben-
digen“ (V. 71). Es beherrscht dann geradezu die folgenden Strophen.

7 Stutgard, II, 88. V. 821.: ,,. .. der Miihn/SuBe Vergessenheit bei gegenwar-
tigem Geiste"; Der Wanderer, I, 83. V. 105ff.: ,... DaBich ... der Miithn und
aller Leiden vergesse*; die Ubersetzung der ersten Pythischen Ode, V, 65. V.
84ff.: ,,Wenn nemlich mir die ganze Zeit / Reichtum so und der Giiter Gabe
reichte / Und der Miithen Vergessenheit brichte (Pindar: xopdrov &#ui-
Aaowv); die Ubersetzung aus dem »>Aias< des Sophokles, V, 280, V. 18f.: ...
Ajax, / Der Mihe vergessend .. .* (V. 709f.: Alog Aadirovog).

8 Chiron, II, 57. V.30ff.: ,,. .. und drunten voll / Von upp’gem Kraut, als in
Gesichten / Schau ich die Erd’ ...“; Der Archipelagus, II, 110. V. 253ff.: ...
und jene, die gottlichgebornen, / Wohnen immer, o Tag! noch als inTiefen der
Erde / Einsam unten ...“; Germanien, II, 149. V. 24f.: , Nur als von Grabes-
flammen, ziehet dann / Ein goldner Rauch, die Sage drob hintiber .. .*.
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Von der Gottheit heiit es, daf} sie teilt ,,alles Schiksaal. / Schiksaal-
gesez ist dif3, daB Alle sich erfahren® (V. 81ff.), und vom ,,Zeitbild“,
das sich am Ende der Geschichte entfaltet: ... die Unerzeugten,
Ew’gen/ Sind kennbar alle daran“ (V. 97£.). In hymnischer Steigerung
hebt die neunte, die Gipfelstrophe, die Allheitsbestimmung sofort
emphatisch ins Strophenenjambement: ,, Zulezt ist aber doch, ihr hei-
ligen Michte, flir euch / Das Liebeszeichen, das Zeugnif3 / DaB ihrs
noch seiet, der Festtag, // Der Allversammelnde ... (V. 100£f.); zum
AuBersten trigt diese Strophe das Leitmotiv durch eine ausdrucks-
volle Anadiplosis empor: ,,... und eher legt / Sich schlafen unser Ge-
schlecht nicht, / Bis ihr VerheiBBenen all, / All ihr Unsterblichen, uns /
Von eurem Himmel zu sagen. / Da seid in unserem Haufle.” Die
SchluBitrias 146t es in dem ihr eigenen ,naiven® Ton ausklingen:
»Denn Alles gefillt jezt, / Einfaltiges aber / Am meisten* (V. 1331f.).
In dem Wort ,,Fiirst“ ktingt fiir Holderlin, wie mehrere seiner Dich-
tungen erkennen lassen, noch der etymologische Sinn des Wortes
,Flirst” nach.® Er ist der ,Erste”, der zum Fest kommt und zugleich
oberste Gottheit. Der ,,Gotter Gott“ nennt sie einer der Entwirfe (11,
132, V.73). Der Hauptgrund fiir die Bezeichnung als ,,Fiirst” in der
>Friedensfeier« ist allerdings die Messias-Verheiung bei Jesaja 9, 6ff.,
in der sich schon die Gestalt des Firsten mit der Vision des endzeit-
lichen Friedens verbindet: .,... er hei3t Wunderbar, Rat, Kraft, Held,
Ewigvater, Friedefiirst ... Auf diesen Bibelvers bezieht sich Hol-
derlin auch, indem er vom ,langen Heldenzug* des Friedefiirsten in
der Geschichte spricht. Gerade die Messiasverheilung vom Friede-
firsten® spielt in der Geschichte der Frommigkeit eine bedeutende
Rolle, nicht zuletzt in der Sphire des Pietismus, mit der Hélderlin ver-
traut ist. Das erklért sich aus der entschieden eschatologischen und
chiliastischen Stimmung des Pietismus, die Hoélderlin zur Grund-
stimmung der gesamten >Friedensfeier« macht.'® Im pietistischen
Schrifttum ist immer wieder vom , Friedefiirsten“ die Rede. Indem
Holderlin vom ,Firsten” des endzeitlichen Friedensfestes spricht,
setzt er also auch ein schon traditionell chiliastisches Kennwort ein.
Als Gibergreifendes Prinzip steht der ,,Fiirst” in einem Verhaltnis der
Allbezogenheit und heilt daher ,,allbekannt“. Dieser Allbekanntheit

¢ Am deutlichsten ist dieser Sinn in der Elegie >Stutgard<, wo die schwibi-
sche Landeshauptstadt ,Firstin der Heimath* heiBt (11, 88, V. 79), und in dem
hymnischen Entwurf »Wie Vogel langsam ziehen .. .<, V. 2f., wo vom Leitvogel
des Schwarmes gesagt wird: ,,Es bliket voraus / Der Fiirst .. . (IT, 204).

10 Vgl. S. 86ff.
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des Fiirsten widerspricht es nicht, daB3 der Satz ,,Nichts vor dir, / Nur
Eines weif} ich, Sterbliches bist du nicht“ auf das Schwinden alles par-
tikularen ,,sterblichen® Wissens bei der Epiphanie des totalen, un-
sterblichen Seins der Gottheit hinweist. Nur der Gegensatz als sol-
cher, die entschiedene Empfindung des Anders-Seins driangt sich auf:
»Sterbliches bist du nicht.“ Dieses Moment der Konfrontation mit
dem ganz Anderen tritt klar hervor, denn es heif3t nicht: , Nichts von
dirweiich...", sondern: ,Nichts vordir... wei ich...“. Darin liegt
das Erlebnis des iiberraschenden und tberwiiltigenden Gegeniibers,
das nicht mehr das Problem des Wissens stellt, sondern es aufhebt.
Die folgenden Verse verallgemeinern diese aus dem Augenblick der
Epiphanie entspringende Erfahrung durch eine Gnome. Hélderlin
liebt die Gnome gerade am Strophenschluf3, wo sie in ihrer konstatie-
renden Kiirze und ihrem gesetzlich verallgemeinernden Charakter
energisch die Strophengrenze markiert:

Ein Weiser mag mir manches erhellen; wo aber
Ein Gott noch auch erscheint,
Da ist doch andere Klarheit.

Deutlich ist die Ankniipfung an die Worte ,,Nichts vor dir, / Nur eines
weill ich ...“ (wissen: Weiser). Der Weise ist der nur ,sterblich®,
stiickweise Wissende, der zwar ,,manches erhellen® kann; wenn aber
zu dieser partiellen Weisheit des Weisen sich die Erscheinung gott-
lichen Wesens ereignet, kommt doch ,andere: nicht mehr die auf
»manches” Einzelne beschrinkte, sondern in der Weise gottlicher All-
heit leuchtende , Klarheit“. In der Vorstufe war dieser Allheitsaspekt
noch entschiedener formuliert: ,,... wenn aber / Ein Gott erscheint,
auf Himmel und Erd und Meer / Kémt allerneuende Klarheit* (11,
130, V. 11ff.).

Die Korintherbriefe des Apostels Paulus, insbesondere der erste,
sind mit fast allen Hauptgedanken in die >Friedensfeier< einverwan-
delt worden. Die letzten Verse der zweiten Strophe beziehen sich auf
1 Kor 13,9-12: ,,.Denn unser Wissen ist Stiickwerk, und unser Weis-
sagen ist Stiickwerk. / Wenn aber kommen wird das Vollkommene, so
wird das Stiickwerk aufhoren. /. . . Wir sehen jetzt durch einen Spiegel
in einem dunkeln Wort; dann aber von Angesicht zu Angesicht. Jetzt
erkenne ichs stiickweise; dann aber werde ich erkennen, gleich wie ich
erkannt bin.* Die Pragung ,,andere Klarheit* geht auf 1 Kor 15,41 zu-
riick: ,,Eine andere Klarheit hat die Sonne, eine andere Klarheit hat
der Mond, eine andere Klarheit haben die Sterne . . .“ Esoterisch ver-
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wandelt ist auch der genaue Sinn dieser Bibelworte in die >Friedens-
feier< eingegangen: die Unterscheidung zwischen sterblicher und un-
sterblicher, zwischen irdischer und himmlischer Seinsweise. ,,Und es
sind himmlische K&rper und irdische Kérper* heifit es in Kor 15,40,
also in dem Vers vor dem bereits zitierten, ,,aber eine andere Herrlich-
keit (dAAn 8O0Ea — Luther iibersetzt in der folgenden Partie: ,andere
Klarheit“) haben die himmlischen und eine andere die irdischen®.

Klarheit* ist nicht verstandesmaBige Klarheit wie die Weisheit der
Weisen, obwohl sie als Einsicht ins Ganze auch vollendete Erkenntnis
ist. Vor allem aber ist sie ein existentieller Zustand, eine Verklarung,
die alles ergreift und verwandelt — eine Offenbarung des vollkom-
menen Seins, dessen manifest werdende Alleinheit die Hymne als
Frieden feiert. Dem Charakter der eschatologischen Schau entspre-
chend haben die Verse der Vorstufe ,,... wenn aber / Ein Gott er-
scheint, auf Himmel und Erd und Meer / Komt allerneuende Klar-
heit* ihr Vorbild in der geheimen Offenbarung. In Anlehnung an
Jesaja (65,17) ,,Denn siche, ich will einen neuen Himmel und eine
neue Erde schaffen . . .“ sagt der Seher der Apokalypse (21,1):.....ich
sah einen neuen Himmel und eine neue Erde®, und er hort Gott rufen:
,Siehe, ich mache alles neu!” (21, 5).

In der gesamten zweiten Strophe ist von derselben gottlichen Ge-
stalt die Rede, vom ,,Firsten des Fests“ — die SchluBwendung ,,. .. wo
aber / Ein Gott noch auch erscheint ...* deutet nicht auf das Hinzu-
kommen einer neuen Gottheit, vielmehr ist die Verallgemeinerung
wein Gott* durch die gnomische Farbung der Aussage bedingt. Die
Partikelhdufung ,,noch auch*!? erklirt das sich nun in der Epiphanie
des Firsten ereignende und alles menschliche Wissen ibergreifende
Wesen der gottlichen Klarheit als Zuwachs zu den Mdglichkeiten
menschlicher Weisheit. Auch der Wechsel zwischen der Darstellungin
der dritten Person und der direkten Apostrophe in der zweiten Person
weist nicht auf verschiedene Gottheiten. Der antike Gotterpreis, als

1 Der eigentiimlich steigernde Gebrauch der disjunktiven Konjunktion
~auch® im Sinne von ,,sogar® liegt auch in V. 108 der >Friedensfeier« vor, wo es
heiBt, dal am allversammelnden Festtag der Himmlischen ,ihr Geliebtestes
auch,/ An dem sie hingen, nicht fehlt; noch deutlicher in V. 107f. der Elegie
>Brod und Wein<, wo das Erscheinen Christi in der Geschichte mit dem Disti-
chon angedeutet wird: ,,Oder er kam auch selbst und nahm des Menschen Ge-
stalt an / Und vollendet’ und schloB trostend das himmlische Fest® (11, 93).
(Hinweis von Ulrich Hiussermann, Friedensfeier. Eine Einfuhrung in Hélder-
lins Christushymnen, Miinchen 1959, S.91f.)
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vergleichbares literarisches Genus, 148t oft beide Formen in der glei-
chen Weise ineinander iibergreifen.!? Die innere Logik des Wechsels
ist gut einzusehen. Im ersten Ahnen der noch ungewissen Erschei-
nung des Fiirsten gebraucht der Dichter die noch distanzierte Rede
von ihm. Die direkte Anrede an ihn mit ,,du” folgt bei der Vorstellung,
wie der Fiirst des Fests durch Verwandlung in Freundesgestalt auch zu
einem solchen ,,Du” geworden ist. Umgekehrt, von der dichterischen
Funktion der Aussagenfolge her betrachtet: Der Wechsel von der
dritten zur zweiten Person ist ein kiinstlerisches Mittel der Steigerung,
mit dem das Naherkommen der gottlichen Gestalt spiirbar gemacht
wird,

Von heute aber nicht, nicht unverkiindet ist er;

Und einer, der nicht Fluth noch Flamme gescheuet,
Erstaunet, da es stille worden, umsonst nicht, jezt,

Da Herrschaft nirgend ist zu sehn bei Geistern und Menschen.
Das ist, sie horen das Werk,

Langst vorbereitend, von Morgen nach Abend, jezt erst,
Denn unermeBlich brauft, in der Tiefe verhallend,

Des Donnerers Echo, das tausendjahrige Wetter,

Zu schlafen, tibertdnt von Friedenslauten, hinunter.

Nach der adventistischen Beschworung gottlicher Epiphanie als einer
unmittelbar bevorstehenden Gegenwart in der zweiten Strophe stellt
dieser Anfang der dritten Strophe riickerinnernd die Geschichte ins-
gesamt als ein Nahen der Gottheit dar. Der erreichte Zustand des Frie-
dens, so zeigt sich in dieser geschichtlichen Riickerinnerung, ist nicht
ein Augenblicksgeschenk, sondern Ergebnis einer langen historischen
Entwicklung, die sich erst jetzt, vom Ende her, tiberblicken 148t. So er-
scheint die ganze Geschichte wie eine Verheiung und Ankindigung
des Gottes: ,Von heute aber nicht, nicht unverkiindet ist er.*

Einer, ,,der nicht Fluth noch Flamme gescheuet®, der mitten im
Wetter der Geschichte gewirkt hat, ,erstaunet, jetzt, wo nicht mehr
der Donner der Geschichte rolit, sondern gottlich erfiillte Stille

12 S0 im Prooemium der hesiodeischen >Ergac<, wo Zeus zunichst (V. 3-8)
in der dritten Person gepriesen, dann (9-10) mit A% und vvn apostrophiert
wird; Vergil (Aeneis VIII, V. 284 ff.) 1463t die Salierpriesterschaft dem Herkules
einen Hymnus singen, in dem er von der Darstellung in der dritten zur Anru-
fung in der zweiten Person iiberwechselt. Vgl. Eduard Norden, Agnostos
Theos, 4. Aufl., Darmstadt 1956, S. 163.
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herrscht; wo nicht mehr Gewaltausiibung und Herrschaftsverhalt-
nisse, sondern Liebe, Verséhnung, Ausgleich und Friede das Dasein
bestimmen. Er erstaunt ,,umsonst nicht®, weil dieses Wirken mit Flut
und Flamme héchst paradox zu einem solchen Ende in Stille, ,,Klar-
heit* und Frieden gefiihrt hat. Hitte bisher schon der Verlauf der Ge-
schichte auf dieses Ende schlieBen lassen, bestiinde kein Anjafl zum
Staunen. Da jedoch das ,,Werk“ (V. 29) , jezt erst“ (V. 30), vom Augen-
blick des Endes her in der Uberschau iiber den Gesamtverlauf als ein
~Werk“ d.h. als ein sinnvoll zu einem Vollendungsziel gelenktes Ge-
schehen erscheint, ruft es Staunen hervor. Deutlich pointiert und ge-
steigert ist die Wiederaufnahme des Zeitadverbs in V. 30: ,,jezt erst®
gegentiber V. 27: | jezt“ —~ beide Male ist das Wort exponiert und
betont. Immer wieder hebt Holderlin hervor, dafl die Deutung der Ge-
schichte, wie er sie in der Hymne entwickelt, nur vom eschatologi-
schen Gesichtspunkt aus moglich ist.

Besonders opak ist die Wendung ,,Und einer, der nicht Fluth noch
Flamme gescheuet, / Erstaunet ... umsonst nicht .. .“. Das Wort er-
staunen® verwendet Holderlin immer wieder auch transitiv,’® und
transitiven Sinn muB das ,,Erstaunen® der Gottheit haben. ,,Fluth und
Flamme® sind Haupteigenschaften des Gewittergottes, des ,,Donne-
rers*, von dem einige Verse spater die Rede ist (Jupiter pluvius und Ju-
piter tonans).'* Der Gott kann also nur der erste und hochste sein, der
spiter, am Ende der Geschichte als Friedensfiirst erscheint. Hier ist er
noch ganz als in der Geschichte wirkender Gott begriffen. Die eigen-
timliche Aussage, daf3 er Flut und Flamme ,,nicht gescheuet®, ist pra-
zise nuanciert. Sie weist darauf hin, da der Gott dieses Wirken im
Wetter der Geschichte als ein seinem tiefsten Wesen nicht gemiBes
Wirken sich dennoch zugeeignet hat. Seinem eigentlichen Wesen ent-
spricht die ,Klarheit“: der Zustand reiner Aufhellung, in der das
Gewitter endet. Flut und Flamme gehoren in den nun von der Gott-
heit am Ende der Geschichte ,gern“ verleugneten Bereich des ,, Tag-
werks* —an diese Vorstellung des ,, Tagwerks* kntpft das Wort ,,Werk"
inV. 29 an.

Die Gottheit bleibt auffillig undefiniert. In dem Passus ,,... einer,
der nicht Fluth noch Flamme gescheuet® ist sie als nicht ndher be-

13 S0 in der Elegie »Brod und Wein«¢, V. 15ff.: ,die Schwirmerische, die
Nacht kommt, / Voll mit Sternen und woh! wenig bekiimmert um uns, / Glanzt
die Erstaunende dort .. .%

14 Darauf weist Wolfgang Binder, Holderlins »Friedensfeier«, in: Holderlin-
Aufsitze, Frankfurt 1970, S. 310.
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stimmtes Subjekt nur indirekt zu erschlieBen; auffillig ist auch der
Wechsel vom unbestimmten ,.er® des ersten Verses (,,Von heute aber
nicht, nicht unverkiindet ist er) zum unbestimmten ,,einer*“. Doch
gehort gerade dies zum Charakter der allgemeingiltigen Aussage:
Die Giiltigkeit fiir den gemeinten besonderen Fall ergibt sich aus der
Allgemeingiiltigkeit. Das Gnomische dient der inneren Begriin-
dung. Der Dichter zieht sich darauf zuriick in seinem Bestreben,
von der Gottheit, vor der er ,,nichts weil3*, méglichst nicht direkt zu
sprechen. So reiht sich auch diese Formulierung in ihrer Eigenart
sinnvoll zu den anderen Aussagen, die schwer faBbar sind, weil die
Gottheit selbst, wie es am Anfang der Patmos-Hymne heiBt,
»Sschwer zu fassen® ist.

Aus demselben Kapitel des ersten Korintherbriefes, dem die Wen-
dung von der ,anderen Klarheit“ entnommen ist, stammt der Ge-
danke, daBl im Augenblick der Vollendung ,,Herrschaft nirgend ist zu
sehn bei Geistern und Menschen® (V. 28): ,,... Darnach das Ende,
wenn er das Reich Gott und dem Vater iiberantworten wird, wenn er
aufheben wird alle Herrschaft und alle Obrigkeit und Gewalt* (1 Kor
15,24). In seiner idealistischen Heilsspekulation formt Holderlin
diese Bibelverse so um, daf sie nur gerade noch als Hintergrund er-
kennbar sind — ein fiir seinen Umgang mit der Bibel weitgehend typi-
sches Verfahren. Der erste Korintherbrief 1dB8t im Augenblick des Hei-
les Herrschaft und Obrigkeit aufhéren, weil am Ende alles dem Vater
untertan sein soll: eine Aufhebung also aller einzelnen, untergeord-
neten Herrschaftsverhiltnisse zur Konstituierung einer ausschlieB3-
lichen, monarchischen Herrschaft des Vatergottes. Dagegen fallt bei
Holderlin, wie noch besonders die siebte und die achte Strophe
zeigen, im endzeitlichen Heilszustand das Herrschaftsverhiltnis als
Prinzip dahin.

Herrschaft bedeutet Trennung und Entgegensetzung. Als Offenba-
rung der Einheit des Seins hebt der allversammelnde Heilsaugenblick
jedwede Herrschaft auf. An ihre Stelle tritt Versdhnung, Liebe,
Frieden, und dies in allumfassender Weise: Herrschaft ist nirgends zu
sehen ,bei Geistern (= Goéttern) und Menschen“. Bezeichnender-
weise gipfelt der All-Einheits-Hymnus des Hyperion-Romans in der-
selben Vorstellung vom Aufhdren aller moralischen, geistigen und
physischen Zwangs- und Herrschaftsverhaltnisse (III, 9,11,1ff.):
,»Eines zu seyn mit Allem, was lebt! Mit diesem Worte legt die Tugend
den ziirnenden Harnisch, der Geist des Menschen den Zepter weg,
und alle Gedanken schwinden vor dem Bilde der ewigeinigen Welt,
wie die Regeln des ringenden Kiinstlers vor seiner Urania, und das
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eherne Schiksaal entsagt der Herrschaft, und aus dem Bunde der
Wesen schwindet der Tod . . .*

Das Werk geschieht ,,von Morgen nach Abend“: vom Orient zum
Okzident, denn dies ist nach Holderlins Vorstellung die Richtung des
Geschichtsverlaufs. In der Hymne >Germanien« macht er den Ad-
lerflug vom Orient {iber die Gipfel Griechenlands, Italiens und
schlieBBlich der Alpen ins hesperische Germanien zum Sinnbild des
Geschichtsverlaufs. In der Hymne > Am Quell der Donau< kommt das
Wort, die ,,menschenbildende Stimme*, ,,aus Osten“.

Die >Friedensfeier< ist ganz von eschatologischer Abendstimmung,
von Abend-Frieden erfiillt. Es ist Abend des Tages, Abend der Ge-
schichte, herbstlicher Abend wohl auch des Jahres — darauf deutet der
Vers der ersten Strophe: ,,Gereiftester Friichte voll und goldbekrinzter
Kelche“. Abend, Frieden, Reife, Vollendung gehdren zusammen. So
heiflt es: ,ferne kommend haben / Hieher, zur Abendstunde, / Sich lie-
bende Giste beschieden® (V. 101f.); ,,sie horen das Werk, / Langst vorbe-
reitend, von Morgen nach Abend, jezt erst” (V. 291.); ,,es blitht / Rings
abendlich der Geist in dieser Stille“ (V. 35f.); in der neunten Strophe
wird der Jiingling ,,Zum Abend der Zeit“ gerufen (V. 111). Die Beendi-
gung des Tagwerks 14t an den Abend denken, ebenso die Wendung
,,und eher legt / Sich schlafen unser Geschlecht nicht ...« (V. 1121.), und
noch einmal, in der zehnten Strophe, das idyllische Bild von Mutter und
Kind, die vor der Tiire des Hauses sitzen und den Frieden schauen —
Feier-Abend im hdchsten Sinne.

Die Mitte der dritten Strophe trigt eine jener kunstvollen Bogen-
bauten, in denen Holderlin der Weite und ungeheuren Dimension
eines Geschehens Ausdruck verleiht:

Denn unermeBlich braufit, in der Tiefe verhallend,
Des Donnerers Echo, das tausendjahrige Wetter,
Zu schlafen, tubertont von Friedenslauten, hinunter.

Das syntaktische Mittel ist einfach: extreme Auseinanderspannung
von Verb und zugehorigem Richtungsadverb (,,brauflt ... hinunter®)
durch stauende Zwischenglieder. So werden Sinn und rhythmischer
Gehalt vollkommen eins, das ,,UnermeBliche“ des hinuntertosenden
tausendjiahrigen Wetters iibertrigt sich in die sprachliche Form.

Abschlieend kommt die erste Strophentrias wieder auf das am Be-
ginn evozierte Mahl zuriick und vollendet damit, nachdem die escha-
tologische Bedeutung des zu feiernden Festes klargeworden ist, die
thematische Ringkomposition dieser Trias:
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Ihr aber, theuergewordne, o ihr Tage der Unschuld,

[hr bringt auch heute das Fest, ihr Lieben! und es bliiht

Rings abendlich der Geist in dieser Stille;

Und rathen muB ich, und wire silbergrau

Die Loke, o ihr Freunde!

Fiir Kranze zu sorgen und Mahl, jezt ewigen Junglingen dhnlich.

Nach Ausweis der Vorstufen sind die ,,theuergewordnen, die Tage
der Unschuld“ die Festtage, die dem Dichter aus der ,,unschuldigen*
Kindheit noch in Erinnerung bleiben mit ihrem sonntéglichen Frieden
und ihrer Feierstille. In der Feier des endzeitlichen Friedens sieht er
den verlorenen paradiesischen Zustand der Kinderzeit — wie sich
zeigen wird: in hoher Vergeistigung — wiederkehren. Die letzten drei
Verse schlieBlich bilden die Ziige eines antiken Symposions nach. Zu
einem solchen Symposion gehorte die Bekrdnzung der Schlifen. Weil
die Gotter ewige Jugend besitzen, d.h. der menschlichen Zeitver-
fallenheit enthoben sind, heilen sie ,,ewige Jiinglinge*“. Indem der
Dichter mit den ,,Freunden® nun, da er fiir , Kridnze* und ,,Mahl* zur
endzeitlichen Friedensfeier sorgt, sich den Géttern: den ,ewigen
Junglingen &hnlich” werden fiihlt, deutet er auf die Aufhebung der
Zeit im idealen Zustand einer zeitlos-ewigen Erfiillung des Daseins,
damit aber auch auf die Aufhebung menschlicher Zeitverfallenheit
(,,... und wire silbergrau / Die Loke ...“)5 in einem Geschehen
idealer Verjiingung. Entmythologisiert weisen diese im mythischen
Schema entworfenen Bilder darauf hin, dafl das Ende der Geschichte
auch alle geschichtlich gewordenen Trennungen aufhebt ~ die Tren-
nungen, die in der scheinbar uniiberbriickbaren Distanz von Men-
schen und ,,Géttern“ ihren entschiedensten Ausdruck gefunden
haben. DaBl die Menschen nun selbst den in der Geschichte als
.Gotter” vorgestellten Gestalten existentiell ,,ahnlich® werden, ist

15 Momme Mommsen, Dionysos in der Dichtung Hoélderlins mit beson-
derer Beriicksichtigung der Friedensfeier, in: GRM, N.E, Bd. XIII, S.371
weist auf Horaz, carm. II, 11, 131f.:

cur non sub alta vel platano vel hac
pinu iacentes sic temere et rosa
canos odorati capillos,

dum licet, Assyriaque nardo

potamus uncti? dissipat Euhius
curas edacis . ..
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ebenso Zeichen dieses Aufhebungsgeschehens wie umgekehrt die
Einkehr der ehemals nur in der Distanz des Gottlichen vorstellbaren
Wesen bei den Menschen.

II. Der Gesamtaufbau der Hymne

Ich halte hier ein, um vor der Klirung des zentralen Problems den
Aufbau des gesamten Gedichtes zu iiberblicken. Die >Friedensfeier«
ist symmetrisch gebaut. Als Rahmenpartien schlieBen sich die erste
und die letzte Trias um das grof3e Mittelstiick: um die zweite und dritte
Trias.

Als Aufgesang beschwort die erste Trias iiberblicksartig in drei Di-
mensionen die endzeitliche Friedensfeier. Den Raum, und das heif3t:
die allumgreifende Bedeutung des Festes, entwirft die erste Strophe.
Die zweite stellt die gottliche Gestalt des Firsten ins Zentrum des
Festes: Das All des Festgeschehens konzentriert sich in Einem. Die
dritte Strophe erldutert die gegenwirtige Epiphanie des All-Einen als
Ergebnis eines geschichtlichen Prozesses, ja als Ergebnis der Ge-
schichte schlechthin. Denn die Geschichte war ihrem Wesen nach eine
fortschreitende Aufhebung aller Trennung, aller ,Herrschaft” und
Gegensitze auf die Harmonie der All-Einheit hin, die nun als
»~Frieden® gefeiert wird. Insofern ist der erscheinende oberste Gott
der gestaltgewordene Geschichtssinn: der ,,Geist der Geschichte“; in-
sofern ist er selbst das Wesen des Friedens, zu dessen Feier der Dichter
am Ende der Trias aufruft.

Diese Rickfiihrung der gegenwirtigen Vollendungsgestalt auf ihr
geschichtliches Werden weist summarisch auf den teleologischen Ver-
lauf der Geschichte. Damit bildet die dritte Strophe als Ende der er-
sten Trias die Schwelle zur zweiten und dritten Strophentrias, d.h.
zum groBlen Mittelteil der Hymne, der den Vollendungsgang der Ge-
schichte niher auslegt und begriindet. Entscheidende Aspekte dieses
geschichtlichen Vollendungsgangs sind der Aspekt des Werdens und
der Aspekt des werkhaften Herstellens. Sie bestimmen jeweils eine
ganze Trias.

Die zweite Strophentrias deutet die Geschichte unter dem Aspekt
des Werdens und seiner — scheinbaren — Gefdhrdungen. Mit der Erin-
nerung des Gewesenen reflektiert sie diejenigen Hauptkrifte, die
zum Werden des jetzigen Vollendungszustandes beigetragen haben:
das historische Schicksal Christi, scheinbar nicht im Sinne des Pro-
zesses (4. Strophe), in Wirklichkeit ihm aber weise entsprechend und
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ihn erst ermoglichend, weil der Schwiche menschlicher Wesensorga-
nisation angepalf3t (5. Strophe); die ,,g6ttlichen” Krafte der Natur, die
uns der grof3en Vater-Gottheit und damit indirekt auch der Erkenntnis
des geschichtlichen Werdens nahegebracht haben (6. Strophe). Der
grofe ,Vater“ heiBt der ,,Alllebendige”, insofern er als das alles
Leben durchwaltende Prinzip gedacht wird, und ,,der hohe, der Geist
der Welt“, insofern er nun, am Ende der Geschichte, ,,Geist“ ge-
worden ist. Sein universales Wesen kommt in beiden Bezeichnungen
— alllebendig” und ,,Geist der Welt* — zum Ausdruck.

Die Nennung des Vaters, des ,,hohen Geistes der Welt“, am Ende
der sechsten Strophe leitet zur dritten Trias Giber, welche die Ge-
schichte nicht mehr unter dem Aspekt des Werdens, sondern unter
dem Aspekt des werkhaften Herstellens betrachtet. Als beherr-
schende Gestalt exponiert diese Triade den ,Vater, den demiurgi-
schen ,Weltgeist“, denn als Reprasentant der Allheit ist er das Prinzip
des Vereinens — ,,allversammelnd* wie der Festtag, dessen ,,Furst® er
ist. Sein geschichtliches Walten bewirkt, ,,daB Alle sich erfahren
(7. Strophe); an dem Zeitbild, das er entfaltet, ,,sind kennbar alle
(8. Strophe); der Festtag, in dessen Zentrum er steht, ist ,,a/lversam-
melnd“ (9.Strophe). Unter dem Aspekt des Werdens erschien der
Gang der Geschichte als unbewufB3tes Wachsen zur Vollendung des
Ganzen aus dem Einzelnen — wofiir die einzelnen ,,S6hne“, reprasen-
tiert durch Christus, sowie die einzelnen Naturelemente standen.
Unter dem Aspekt des werkhaften Herstellens erscheint die Ge-
schichte — die nunmehr abgeschlossene Geschichte — als ,,Werk* und
»Bild“: als Vollendung einer von vornherein sinnvoll konzipierten
Ganzheit durch den zum , Weltgeist” gewordenen ,Vater®.

Als abschlieBender Rahmenteil tragt die letzte Strophentrias deut-
lich den Charakter des Abgesangs. Den Geschichtsgang nimmt sie
zuriick in den Bereich reiner Natur, so daf alle mythologischen Figura-
tionen, deren sich die Hymne bedient hat, nun als Mythologisie-
rungen eines naturhaften Vor-Gangs erkennbar werden. Die zehnte
Strophe leitet in diesen elementaren Bereich iiber mit den einfachen
Bildern naturhaft-kreatiirlicher Erwartung. Die elfte Strophe stellt
die Geschichte als naturhaften Wachstumsvorgang dar, an dessen
Ende die ,,goldne Frucht“ von ,,uraltem Stamm™ féllt. SchlieBlich ruft
die zwolfte Strophe die groflie Mutter Natur selbst an, als den Ur-
grund, in dem die Vollendung schon seit jeher heranreift.
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I11. Die zweite Strophentrias

Die zweite Strophentrias gilt den Konstituentien des Geschichtsver-
laufs, insofern er als ein sinnvolles Werden des Vollendungszustands zu
denken ist. Wesentlich sind zunichst die ,géttlichen” Mittlerge-
stalten, die in der Geschichte als Instanzen der Sinnvermittlung und
damit auch auf das sinnerfillte Ende hin gewirkt haben. Die Nennung
der ,,ewigen Jinglinge* schon am Ende der ersten Trias hat, wie alle
SchiuBverse in den Strophentriaden der >Friedensfeier<, Schwellen-
charakter: Die einleitenden Worte am Beginn der zweiten Trias ,,Und
manchen mécht” ich laden ...“ knlipfen unmittelbar daran an. Der
Dichter mochte ,,manchen” von den ewigen Jinglingen laden. Weil
sich die Gaste, wie es in der ersten Strophe heilt, selbst herbeschieden
haben, glaubte man diese Einladung als sinnwidrig auf die nachlas-
sende Spannkraft des Dichters, d. h. auf die zerstdrende Wirkung der
beginnenden Geisteskrankheit zuriickfithren zu sollen.!® Aber han-
delt es sich iiberhaupt um einen Widerspruch, um ein Versehen in der
>Friedensfeier« und nicht vielmehr blofl um kurzschliissige Interpre-
tenlogik? Seit langem bekannt ist in dem von Homer dargestellten Ge-
schehen von Gottern und Menschen die sogenannte ,,doppelte Moti-
vation®. Das heiBt: einem GoétterbeschluB oder einer Gotterhandlung
ordnet sich ein entsprechender menschlicher Beschluf3 oder eine ent-
sprechende menschliche Handlung zu. Und was wiire einleuchtender
als in der >Friedensfeier< eine solche doppelte Motivation anzu-
nehmen, so, daB dem endzeitlichen Kommen der himmlischen
,Giste“ bei den Menschen eine innere Einstellung entspricht, die sich
in der Einladung ausdriickt? Abgesehen davon aber gibt es sowohl tra-
ditionsgeschichtliche wie vor allem zu der bewufitseinsphilosophi-
schen Dimension der Hymne gehdrende Griinde dafiir, daB3 gerade
der Dichter eine soiche Einladung ausspricht. Darauf wird noch spéter
einzugehen sein.

Und manchen mocht’ ich laden, aber o du,

Der freundlichernst den Menschen zugethan,

Dort unter syrischer Palme,

Wo nahe lag die Stadt, am Brunnen gerne war;

Das Kornfeld rauschte rings, still athmete die Kihlung

16 So Peter Szondi, Friedensfeier, in: Einfihrung in die literarische Herme-
neutik, Frankfurt 1975, S.366f.
17 Vgl. S. 61 und S. 83 ff.
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Vom Schatten des geweiheten Gebirges,

Und die lieben Freunde, das treue Gewdlk,

Umschatteten dich auch, damit der heiligkiihne

Durch WildniB mild dein Stral zu Menschen kam, o Jungling!
Ach! aber dunkler umschattete, mitten im Wort, dich
Furchtbarentscheidend ein todtlich VerhingniB3. So ist schnell
Verginglich alles Himmlische; aber umsonst nicht;

DaB es sich um eine Einladung Christi handelt, zeigt die Wendung:
»- « . du, / Der freundlichernst den Menschen zugethan, / Dort unter sy-
rischer Palme, / Wo nahe lag die Stadt, am Brunnen gerne war.“ Sie
weist nicht nur auf die Gestalt Christi, indem sie an eine Szene aus
dem Dasein des ,,UnvergeBlichen* erinnert. Die besondere Art dieser
Erinnerung soll die vorrangige Einladung Christi auch begriinden:
Unter den ewigen Jinglingen erscheint Christus als derjenige, der am
menschlichsten war, ,,freundlichernst den Menschen zugethan®, wie
weiter noch die zur geselligen Idylle ausgestaltete Szene am Brunnen
bei der Stadt Sichar zeigt (Joh. 4,5ff.), am Brunnen, wo er das Ge-
sprach mit den Menschen pflegte, in der Nihe der ,Stadt“. Dieses
ganz der Gemeinschaft mit den Menschen zugeneigte Wesen ist es
also, das den Dichter zuerst an die Ladung Christi denken la8t. Auch
der anakoluthisch weitergefiihrte Satz: ,,Das Kornfeld rauschte rings,
still athmete die Kithlung / Vom Schatten des geweiheten Gebirges, /
Und die lieben Freunde, das treue Gewdlk, / Umschatteten dich auch,
damit der heiligkiihne / Durch Wildnif} mild dein Stral zu Menschen
kam, o Jingling!“ — auch dieser Satz begriindet besonders dic Einla-
dung Christi. Denn wie das so menschlich sich zuneigende Wesen
Christi das Gefiihl der hohen Fremdheit des Géttlichen kaum auf-
kommen ldBt und die Ladung nahelegt, so deutet die ,,Kiihlung“ des
gottlichen Feuers und die Umschattung des ,heiligkithnen Strales®
durch die ,Jieben Freunde* auf die Anpassung Christi an menschliche
Gegebenheiten, die in der theologischen Tradition als ovyxatdpaotg
bezeichnet wird.!® Sie ermutigt ebenfalls dazu, Christus einzuladen,
um die menschlich-g6ttliche Gemeinschaft herzustellen. ,,Freundlich-
ernst” und ,,mild“ ist Christi Verhéltnis zu den Menschen.

Die eigentiimliche Wendung ,.die liecben Freunde, das treue Ge-
wolk“ erinnert an Hebr. 12,1, wo Paulus von der ,,Wolke von Zeugen*
(vépog pogriopmv) spricht. Doch ist im Griechischen iiberhaupt das
Bild der ,Wolke“ als Metapher fiir die ,Menge“, die ,,.Schar* ge-

18 Vgl. S. 91.
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brauchlich.1® Mit dem ,,treuen Gewolk“ der Freunde meint Holderlin
also die ,,Schar*“ der Jinger. Er nimmt diese Metapher auf, weil sie
sich der dominierenden Schatten-Symbolik der Strophe zuordnet.
Wie in der Patmos-Hymne, wo Christus ,,der Sonne gleich“ (V. 180)
heilt, erscheint er hier als Sol salutis, als Christos Helios. Der Ge-
danke von der notwendigen Umschattung und Umwolkung seines
sonnenhaften gottlichen Glanzes entspricht einem biblischen Topos:
»Die Herrlichkeit des Herrn erschien in einer Wolke“ (1 Mose 9,13);
»- .. der vor euch herging ... des Tages in der Wolke* (5 Mose 1,33);
»Gott ... dessen Herrlichkeit in Wolken ist” (5 Mose 33,26). In der
Verkldrungsszene auf dem Berge Tabor, wo Christi Antlitz ,,wie die
Sonne“ (Matth 17,2) leuchtet, werden die Jinger von einer ,,Wolke*
»uberschattet” (Matth 17,5; Mark 9,7; Luk 9,34). Holderlin nun 148t
die Jiinger selbst die mildernde Vermittlung des gottlichen Lichts be-
wirken. Die ,,Umschattungen* Christi dienen der Schonung des Men-
schengeschlechts, das den unmittelbaren Glanz des Géttlichen nicht
ertragen konnte. 20

Gangz ins Irdisch-Kreatiirliche eingeformt erscheint Christi Dasein
durch die szenischen Evokationen der vierten Strophe: Baum (,,unter
syrischer Palme®“ — ein Vorklang des Umschattungsmotivs), Stadt,
Brunnen; das rauschende Kornfeld, die Kiihlung vom Schatten des ge-
weiheten Gebirges; die ,lieben Freunde* schlieBlich lassen Christus
als den Menschen nahvertraut, als ,,Freund® erscheinen. So kann der

1% VoB ubersetzt llias, 4,274 ,,. . . Gua 8& végog glneto neldv: ,,. .. es folgt
ein Gewolke des Fullvolks“, und Ilias 16,66 ,,. . . &l &% xuaveov Todwv vépog
apugupéPnxe”: ,,weil ja mit diisterem Graun der Troer Gewolk sich umherzog®;
Herodot 8,109 schreibt die Wendung ,,... vépog tocobtov Gvdommwve:
»- - . €ine so groBe Wolke von Menschen“.

20 Diese Vorstellung stammt aus biblischer Tradition. Als Gott im bren-
nenden Dornbusch erscheint, verhiillt Mose sein Angesicht, weil er ,sich
fiirchtete, nach Gott hinzusehen* (Ex 3,6). Mose wird geradezu vor dem un-
mittelbaren Anschauen Gottes gewarnt, weil dies fiir den Menschen vernich-
tend wire (Ex 33,20). Mose darf nur ,,von hinten* nachschauen, wenn Gottes
Herrlichkeit voriiberzieht (Ex 33,23). Vgl. W.W. Graf Baudissin, ,,Gott
schauen® in der alttestamentlichen Religion, in: ARW 18 (1915), S. 173-239;
E. Fascher, Deus invisibilis, in: Marburger Theol. Studien I (1931), S.41-77,
R.Bultmann, #e0v 0ddeig Edgaxev nonote, in: ZNW 29 (1930), S. 169-192.
Vor dem Hintergrund dieser biblischen Tradition ist auch Klopstocks Ode
»Das Anschauen Gottes« zu verstehen, auf die Wolfgang Binder (Friedens-
feier, S.313) hinweist: ,,Aus der Ferne nur, nur einen gemilderten Schimmer, /
Damit ich nicht sterbe! / Einen fiir mich durch Erdennacht gemilderten
Schimmer / Deiner Herrlichkeit seh ich.*
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Dichter, der sich selbst schon ,,ewigen Jinglingen dhnlich® fiihlt, die
Ladung zum gemeinsamen Mahle auch aus dem BewuBtsein der Men-
schennéhe Christi wagen.

Das ,,geweihete Gebirg® ist der heilige Berg Garizim bei Sichar, wo
die Einwohner Samarias ihre Kultstitte hatten (Joh 4,20£.). Zu der
Vorstellung des ,,Kornfeldes“, das am Brunnen in der Nihe der Stadt
und des ,,geweiheten Gebirges” rauscht, bot noch einmal die gleiche
Bibelszene das Vorbild: ,,Saget ihr nicht: Es ist noch vier Monate, so
kommt die Ernte? Siehe, ich sage euch: Hebet eure Augen auf und
sehet in das Feld; denn es ist schon weil3 zur Ernte” (Joh 4,35).

Vom Anfang der vierten Strophe bis V. 48 (,,. .. o Jiingling*“) ergibt
sich aus der Analyse der Gedankenfiihrung folgende Erklarung der
syntaktischen Konstruktion und der stilistischen Eigenart: Die mit
dem Passus ,,aber o du .. .“ eingeleitete Einladung unterbleibt, um so
entschiedener aber driingt sie sich aus der emphatischen Aposiopese
ins BewuBtsein. Daf es sich in der Tat um eine Einladung handeln
muf}, geht aus dem ersten Vers (,,Und manchen mocht’ ich laden . . . <)
und aus der Riickblende in der neunten Strophe hervor (,,denn darum
rief ich / ... / Dich ...*). Und daB vor allem Christus eingeladen
werden soll, beweisen die folgenden Verse, die Christus als idealen
Gast bei der gottlich-menschlichen Gemeinschaft erscheinen lassen.
Das schwere Anakoluth der Fortsetzung ,,Das Kornfeld rauschte rings
... ist ein expressives Stilmittel. Es verleiht der sich verselbstindi-
genden Erinnerung an den ,,UnvergeBlichen (9. Strophe) und damit
der Faszination Ausdruck, die von ihm ausgeht. Die gesamte Periode
stellt ein Extrem hymnisch harter Fligung dar.21

21 Eine zweite Moglichkeit zur Erklarung der syntaktischen Bahn wire
denkbar — die Alternative hat nur formale, insbesondere rhythmische Bedeu-
tung, denn sie betrifft nur die Gedankenfolge, nicht den Aussagegehalt. Der
Passus ,,aber o du® braucht nicht unbedingt der erste Teil eines Satzes zu sein,
dessen zweiter, aus einer Aposiopese zu erschlieBender Teil die Einladung an
Christus darstellt. Es konnte vielmehr der Aussagekraft der Verse 41 ff. allein
tiberlassen sein, darzustellen, dafl es um eine vorrangige Einladung Christi
geht. Das ,aber” in dem Passus ,,aber o du ...“ wire dann nicht eine stei-
gernde Abhebung Christi (,,du*) von den anderen Gétterjiinglingen (,,man-
chen®) im Verfolg des Gedankens an die Einladung, sondern schon ein ,,aber*
des Bedenkens gegen die Mdglichkeit einer Einladung Christi wegen seines
dunklen Todesverhingnisses, von dem die letzten Verse der Strophe sprechen.
Dann wire in dem auf die Anakoluthie folgenden Satz ,,Ach! aber dunkler um-
schattete, mitten im Wort, dich / Furchtbarentscheidend ein todtlich Verhéng-
niB“ das ,,aber“ eine Epanalepsis jenes ersten ,aber” (,,aber o du ...“). Die
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Die SchluBverse der vierten Strophe intensivieren das schon
zweimal gebrauchte Bild der ,,Umschattung® Christi. ,,Dunkler um-
schattete” ihn ,ein todtlich Verhdngni“. Die anderen Umschat-
tungen, diejenigen wihrend seines irdischen Daseins, milderten nur
das gottliche Feuer. Die ,,dunklere” Todesumschattung, die Christus
ganz hinwegnahm, hat ihn aber scheinbar aller menschlichen Realitiit
entrissen, ins Nichts eines vorzeitig abgebrochenen Auftrags. Ein-
dringlich formuliert die Wendung ,,mitten im Wort“ das Jahe dieses
Schicksals und die Tragik der unvollendeten Sendung. Die Gleichset-
zung Christi mit dem ,,Wort*“: dem Logos verleiht auch dem Schluf}
der Strophe noch johanneische Priagung.

Die Metapher von Christi ,,Umschattung® durch ein todliches Ver-
hdngnis nimmt einen homerischen Topos auf. Wie eine schwarze
Wolke legt sich das Todesverhingnis bei Homer um die im Kampfe
Fallenden. Es ,,umhillt“, ,umschattet® sie (Guguxartnrtery). Voss
ubersetzt Ilias 20,417: ,vepéiny 8¢ mv duperdhuye vvovén“: ,,Und
Gewolk des Todes umhiillt” ithn“; Hias 16,350: ,3avdtov 8¢ puéhav
vépog dugpexdiupey ..., Und dunkles Gewdlk des Todes umhiillt’
ihn“; Odyssee 4,180: d7 Qavatoto uéhav vépog dugerdhmpey .. .«
... Bis uns die schwarze Wolke des Todes endlich umhiillte!“.22 Dal}
Hélderlin das Umschattungsmotiv einmal auf die biblische Tradition
von der notwendigen Umschattung gottlichen Glanzes zuriickbezieht,
es dann aber, in ganz anderer Bedeutung, als homerische Todesmeta-
pher einsetzt, ist nicht bloB ein Verfahren des poeta doctus, vielmehr
eine kunstvoll synkretistische Operation. Durch die Vermischung von
Anspielungen auf sowohl Christlich-Biblisches wie Heidnisch-An-
tikes vollzieht er formal die ideelle Konzeption nach, die in ihrer
Grundstruktur synkretistisch ist: die Verbindung Christi und der
christlich gepragten Geschichte mit den antik-heidnischen Gottheiten
und der ihnen zugeordneten Ara in einem allumfassenden und alles
versohnenden , Frieden“. Diese Kunst des Mischens von Vorstel-
lungen aus den verschiedenen Kulturbereichen bestimmt, wie noch zu
schen sein wird, die >Friedensfeier< und die anderen geschichtsphilo-
sophischen Hymnen immer wieder —sie gehort zu ihrer kiinstlerischen
Systematik.

pathetische Stiitzung der Epanalepsis durch ,,Ach!* wire als eine Verstirkung
zu interpretieren, deren Notwendigkeit sich aus der Lange der Zwischenschal-
tung ergibt.

22 Homer, llias und Odyssee in der Ubertragung von Johann Heinrich Vo5
(nach dem Text der Erstausgaben Hamburg 1793 und 1781), Darmstadt 1962.
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Die fiinfte Strophe verleiht dem Tod Christi einen liberraschenden
Sinn:

Denn schonend rithrt des Maases allzeit kundig
Nur einen Augenblik die Wohnungen der Menschen
Ein Gott an, unversehn, und keiner weil3 es, wenn?
Auch darf alsdann das Freche driiber gehn,

Und kommen muf} zum heilgen Ort das Wilde

Von Enden fern, {ibt rauhbetastend den Wahn,

Und trift daran ein Schiksaal, aber Dank,

Nie folgt der gleich hernach dem gottgegebnen Geschenke;
Tiefpriifend ist es zu fassen.

Auch wir’ uns, sparte der Gebende nicht

Schon lingst vom Seegen des Heerds

Uns Gipfel und Boden entziindet.

Im Schicksal Christi driickt sich exemplarisch ein Lebensgesetz alles
Himmlischen aus: Es ist ,schnell verginglich*, wie der Schluf der
vierten Strophe sagt. Diesem Gesetz wird mit der Vorstellung gottli-
cher Schonung Sinn zugesprochen — einer Vorstellung, die auch in der
Elegie >Brod und Wein« dazu dient, die nach Christi Tod hereinbre-
chende ,Nacht“ als sinnvoll zu deuten. Sie steht in alter Theodizee-
Tradition,?? bildet aber in Holderlins Spatzeit keineswegs ein stabiles
Erkldrungsmuster, was darauf hinweisen konnte, dal3 Hélderlin selbst
ein Ungeniigen an diesem von der Theodizee geprigten theologisch-
geschichtsphilosophischen Versuch empfand, des Sinnlosen, Diskon-
tinuierlichen und Kontingenten in der Geschichte Herr zu werden.
Jedenfalls wechselt er in der Patmos-Hymne?? zu einem anderen, we-
sentlich radikaleren und dabei ungleich integrationsfahigeren Erkli-
rungsmuster iber, indem er den Tod Christi, den er wiederum als
reprasentativ fiir alles — aus seiner geschichtsphilosophischen Sicht:
scheinbar — Zerstorerisch-Sinnlose in der Geschichte nimmt, nun als
notwendige und damit gerade sinnvolle Voraussetzung einer Transfor-
mation ins Rein-Geistige versteht. Alle Zerstdrung und Zerriittung im
geschichtlichen Geschehen, alle Verluste und alles todliche Unter-
gehen sieht er nun als Auflosung des — in Hegels Sinn — ,,Positiven®,
wodurch sich erst der ,,Geist“ befreien kann, und er wagt nun die ver-
zweifelt idealistische Paradoxie, gerade die tragische Interpretation

23 Hierzu S. 90ff.
24 Vgl. §.2331., 2371f.
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der Geschichte als eines fortschreitenden Zerstorungsprozesses zur
Bedingung der Auffassung von der Geschichte als einem fortschrei-
tenden Vergeistigungsprozefl — und damit das scheinbar Sinnlose zur
Bedingung des in Wahrheit Sinnvollen zu machen.

Die Verse ,,Denn schonend riihrt des Maases allzeit kundig / Nur
einen Augenblik die Wohnungen der Menschen / Ein Gott an, unver-
sehn, und keiner weill es, wenn?“ enthalten wiederum eine jener
scheinbar ins Vage gehenden Verallgemeinerungen, die das Ver-
stindnis der >Friedensfeier« erschweren. Wie es gegen Ende der
zweiten Strophe hieB: ,wo aber / Ein Gort noch auch erscheint ...«
und in der dritten Strophe ,,Und einer, der nicht Fluth noch Flamme
gescheuet®, so heift es nun, daB ,,ein Gott* die Wohnungen der Men-
schen nur einen Augenblick anrithrt. DaB es sich nur um die oberste
Gottheit handeln kann, zeigt der Passus ,,des Maases allzeit kundig®.
LAllzeit” waltend und vorsehend ist nur die hdchste Gottheit, der
Vater, der durch seine S0hne immer wieder fiir einen geschichtlichen
Augenblick in die Zeit der Menschen hineinwirkt.?s Den Sinn der
eigenartigen Formulierung ,.ein Gott“ verdeutlicht das unmittelbare
und durch das Enjambement verstirkte StoBen des Versendes
»- - - Wohnungen der Menschen auf den Versanfang ., Ein Gott ...“:

Denn schonend rithrt des Maases allzeit kundig
Nur einen Augenblik die Wohnungen der Menschen
Ein Gott an, unversehn, ...

Rhythmisch spiirbar wird so das Aufeinanderstoen menschiicher und
gottlicher Sphare und das ,,Unversehene des gottlichen Anriihrens.
Weil er ,,ein Gott® ist und also etwas ganz anderes als die Menschen,
rithrt der oberste Gott die Wohnungen der Menschen nur einen
Augenblick an. ,,... unversehn, und keiner wei3 es, wenn?“: Darin
klingt einer der haufigsten biblischen Topoi nach; Matth 24,12: ...
1thr wisset nicht, welche Stunde euner Herr kommen wird®; Matth
24.44: .. .. des Menschen Sohn wird kommen zu einer Stunde, da ihr’s
nicht meinet*; Matth 24,50: ,,So wird der Herr des Knechtes kommen

25 Bis in die Wortwahl hinein entsprechen die Verse 24ff. der Elegie »Heim-
kunft« diesen Versen der Friedensfeier-Hymne —und auch in der Elegie ist vom
Vater, vom ,,Vater Aether”, diec Rede: ,,Der dtherische scheint Leben zu geben
geneigt, / Freude zu schaffen, mit uns, wie oft, wenn, kundig des Maases, /
Kundig der Athmenden auch zogernd und schonend der Gott ... Traurige
wieder erfreut“ (IT, 96f.).
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an dem Tage, des er sich nicht versieht (,,unversehn“!), und zu der
Stunde, die er nicht meint“; Matth 25,13: ,,... ihr wisset weder Tag
noch Stunde, in welcher des Menschen Sohn kommen wird*. 26
»Wenn® steht mundartlich fir , wann“. Ein Gott weil3 aber / Wenn
kommet, was ich wiinsche das Beste“ lauten die Verse 90f. aus der
ersten Fassung des >Einzigen« (IL, 155).

Die folgenden Verse unterscheiden zwei menschliche Verhaltens-
weisen gegeniiber dem miBkannten Géttlichen in der Nachtzeit der
Geschichte: das Freche und das Wilde. In knappster Andeutung wird
die verschiedene Art dieser Verhaltensweisen charakterisiert. Das
,Freche“, das frevelhaft Hybride, tritt mit Fiilen auf das Heilige, es
»geht driiber”. Das ,Wilde“, die nicht widergottliche, aber doch dem
Gottlichen gegeniiber noch ungeméfe Haltung ,.kommt“ zum hei-
ligen Ort. Es ,darf” nicht kommen - wie das Freche driibergehen
»darf® — sondern ,muf3* kommen, einem geheimen Schicksalsanruf
folgend; und so erfiillt sich an ihm eine héhere Bestimmung, nachdem
es anfinglich noch primitiv ,,rauhbetastend den Wahn“ geiibt hat. Im
Lauf der Geschichte, die Holderlin dhnlich wie Lessings >Erzichung
des Menschengeschlechts< und in der gleichen Tradition stehend als
einen Entwicklungsgang zum Geistigen hin deutet, entsteht aus dem
,Wilden® Kultur: wahrhafte Erkenntnis des Hoheren und demge-
miifles Verhalten. Doch ist dies alles erst Ergebnis ecines langen ge-
schichtlichen Reifungsprozesses: ,,Dank, / Nie folgt der gleich her-
nach dem gottgegebnen Geschenke; / Tiefpriifend ist es zu fassen.*
Das Wirken Christi in der Geschichte, nach seinem Tod, ist cine
langsame Vertiefung und Einverwandlung zum Wahren hin. Diese
Entwicklung ist — wie Holderlin wiederum im Anschluf an alte Theo-
dizee-Tradition sagt?’ — Zeugnis gottlicher Okonomie und ,Spar-
samkeit” (V. 61), die damit ebenso weise und , kundig des Maases*
verfihrt wie mit der immer nur ,.,einen Augenblik* dauernden unmit-
telbaren Epiphanie. Die scheinbar vor der Erfiillung abgebrochene
Bahn Christi, die ein Zeichen fiir die generell rasche Verganglichkeit
des ,,Himmlischen* auf Erden ist (V. 50f.: , Soist schnell / Verginglich

26 Vgl. auch die Stellen der Bibel, denen zufolge der Herr ,,wie ein Dieb in
der Nacht“ kommt (1. Thess. 5,2; 2 Petr. 3,10; Apoc. 16, 15). Auch in Holder-
lins Dichtung ist dieses ,,unversehene* Kommen der Gottheit, das plétzliche
Ergriffenwerden vom Géttlichen, eine wichtige Vorstellung. Es sei nur erin-
nert an die Schluflverse der »Wanderung«: ,,Oft iiberraschet es einen, / Der
eben kaum es gedacht hat (I1, 141. V. 116£.).

27 Vgl. S.90ff.
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alles Himmlische“) hat sich erst in der Geschichte vollendet, den Men-
schen unbewuft.

Neben dem im engeren Sinn geschichtlichen Geschenk einzelner
»80ttlich® groBer Gestalten wie Christus sind in der geschichtlichen
Nacht noch andere, ,,gottgegebene Geschenke™ wirksam: die der
Natur. Von ihnen spricht die sechste Strophe.

Des Géttlichen aber empfiengen wir

Doch viel. Es ward die Flamm’ uns

In die Hande gegeben, und Ufer und Meersfluth.
Viel mehr, denn menschlicher Weise

Sind jene mit uns, die fremden Krifte, vertrauet.
Und es lehret Gestirn dich, das

Vor Augen dir ist, doch nimmer kannst du ihm gleichen.
Vom Alllebendigen aber, von dem

Viel Freuden sind und Geséange,

Ist einer ein Sohn, ein Ruhigmaéchtiger ist er,
Und nun erkennen wir thn,

Nun, da wir kennen den Vater

Und Feiertage zu halten

Der hohe, der Geist

Der Welt sich zu Menschen geneigt hat.

Alle Elemente, die uns ,in die Hiande gegeben* und ,,vor Augen*
sind, haben wir nicht nur ,,menschlicherweise®: nicht nur zur unmittel-
baren Wahrnehmung und zum Nutzen. Sie sind uns auch , fremde”,
hohe , Krifte“, die inspirierend wirken. Deshalb lautet der erste Vers:
»Des Gottlichen aber empfiengen wir / Doch viel.“ Die Inspiration
durch das Leben der — mit Spinoza als ,,gottlich® verstandenen ~ Natur
ist ein Grundthema Hoélderlins. Am eindrucksvollsten und zugleich
differenziertesten gestaltet er es im > Archipelagus<, wo alle mensch-
liche Kultur aus der Erfahrung der gro3en Natur des Archipelagus
entspringt.?8

Das Verhiltnis des Menschen zu einer Natur, die zwar menschlich
zugénglich und ,,vertraut® ist, zugleich aber ins Unverfiigbare reicht
und den Menschen als eine hohere, ,,gottliche® Sphare umgreift und
beseelt, findet eher verritselten als erliauternden Ausdruck in den

28 Vgl. Jochen Schmidt, Natur und Kultur in Hélderlins > Archipelaguse, in:
Friedrich Holderlin, Der Archipelagus. Faksimile der Homburger Hand-
schrift, Niirtingen 1987, S.57-81 (Nachwort).
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Versen: ,,Und es lehret Gestirn dich, das / Vor Augen dir ist, doch
nimmer kannst du ihm gleichen.“ Nur der Traditionshintergrund er-
schlieBt diese fremdartigen Vorstellungen. Der erste Teil: ,,Und es
lehret Gestirn dich . . .* spielt auf die durch Platon in die Tradition ein-
gegangene Vorstellung von der Urform des Lernens und Lehrens an:
Zihlen und Messen wurde den Menschen durch den Umlauf der Ge-
stirne ermoglicht. So heiBt es in Platons > Timaios< (39b), der, wie noch
zu sechen sein wird, auch die Gesamtkonzeption der >Friedensfeier<
mitbestimmt, da3 Gott die Bahnen der Gestirne geschaffen hat, damit
die lebenden Wesen ,,die Zahl besaflen, indem sie vom Umlauf lernten
(naddévta)“. Geradezu vom ,Lehren® der Gestirne spricht Platon in
der >Epinomis< (978d2-4), und wieder im Hinblick auf das Zahlen als
die Urform des Lernens: ,,niemals hort er (der Himmel) auf, die Men-
schen das ,eins‘ und ,zwei‘ zu lehren, bis auch der Ungelehrteste in zu-
reichender Weise das Zihlen lernt” (o0dénote mabeton diddorwv
[sc.: obgavdg] dvBodmovg &v te nol &0, molv &v xal & dvopadé-
otatog ixavag padn dovdueiv). DaB dieses Lernen von den Gestir-
nen, die insofern ,lehren®, eine géttliche Gabe ist (,,Des Gottlichen
aber empfiengen wir / Doch viel“), bringt Platon im >Timaios< zum
Ausdruck, indem er die Erschaffung der Gestirne durch Gott dar-
stellt. Im >Philebos< (16¢5ff.) betont er geradezu: Wenn Gott uns die
Gestirne geschenkt hat, dann auch durch ihre Vermittlung die Zahlen.
Sie sind ,,ein Geschenk der Goétter an die Menschen® (Yedv uev eig
avipmmous H6aLG).

Gileichfalls auf die antike Tradition spielt der zweite Teil der Aussage
an: ,doch nimmer kannst du ihm gleichen* (dem Gestirn). In der An-
tike galten die Gestirne als gottliche Wesen. Sich in der Astronomie
wissenschaftlich mit ihnen zu beschiftigen, war deshalb ein Vergehen
an den Gottern: Hybris. Nach dem Schema der ,,Homoiosis*: der den
urspriinglichen Abstand aufhebenden Angleichung des Erkennenden
an das Erkannte erblickte man darin den Versuch, sich den Gestirn-
Gottern gleichzusetzen — eine Anschauung, die noch bis zu Augu-
stinus reicht,?® denn auch im Christentum blieb der ,,Himmel“ mit den
Sternen noch lange Gott vorbehalten. Fur Holderlin wird diese alte
Anschauung zur dichterischen Metapher eines fehlgeleiteten, weil
nur noch verfiigenden und menschliche Autonomie beanspruchen-
den Umgangs mit der Natur iberhaupt. Er beklagt ihn in seinen
Dichtungen immer wieder — immer wieder auch mit dem Gestirn-

2% Vgl. hierzu: Jochen Schmidt, Hélderlins spater Widerruf in den Oden
»Chironc, »Blddigkeit< und »Ganymed<, Tiibingen 1978, S. 48f. (mit Belegen).
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Topos.3¢ Indem er in der >Friedensfeier« direkt auf die Homoiosis-Pro-
blematik anspielt (,,... doch nimmer kannst du ihm gleichen*), lehnt
er nicht etwa antikisierend das wissenschaftliche Bestreben ab, tiber
die Gestirne und von den Gestirnen wissenschaftliche Erkenntnisse
zu gewinnen — ein Paradigma fiir Naturwissenschaft diberhaupt —,
denn daf} das Gestirn ,lehrt”, ist ein anderer Ausdruck fiir das legi-
time Erzielen naturwissenschaftlicher Erkenntnis. Aber sie soll weder
zur Hybris fithren noch zu einem bloB funktionalisierenden Reduktio-
nismus, der den Menschen verarmen 1afit, weil er so die lebendige
Natur-Erfahrung verliert, die zum ,,Géttlichen“ zu erheben vermag.
Am eindrucksvollsten und wiederum mit dem astronomischen Para-
digma spricht davon die Chiron-Ode. ,,... bei der Sterne Kiihle lernt’
ich®, klagt der sternkundige Chiron, der in der Tradition als mythi-
sches Urbild des Astronomen gilt,3! , aber das Nennbare nur ...« (V.
15f.). In der >Friedensfeier« kommt es, mit ganz positiver Akzentu-
ierung, auf die zum Unnennbaren hinverweisende Erfahrungsfiille
an: ,,Des Gottlichen aber empfiengen wir / Doch viel .. .«

Die Verse vom ,,gottlichen“ Alleben der Natur und von ihrer Bedeu-
tung fiir die Menschen zielen auf die Erkenntnis des Gottlichen. Mit
deutlichem Riickbezug auf sein Wirken in der Natur heiflt der Vater
der ,,Alllebendige*. Von ihm sind ,,viel Freuden und Gesédnge* - ge-
rade die Regungen und AuBerungen, zu denen die Natur inspiriert
und mit denen der Mensch das Hdéhere feiert, das er in der Natur
erfihrt.

Wenn dieser Allebendige einen Sohn hat, so muB er ein ,,Ruhig-
machtiger“3? sein: ,,ruhig” aus der Harmonie des allebendigen Lebens
und ,,michtig® aus seiner allumfassenden Fiille. Doch ist das Ruhig-
méchtige Christi nicht nur aus dem Wesen des Vaters gefolgert. Es erhélt
seine aktuelle Bedeutung im Hinblick auf die mit der Epiphanie des
,Geistes der Welt* zur Vollendung gelangte Geschichte. Denn jetzt
erst, vom Ende der Geschichte her, erweist sich der zunichst
scheinbar so sinnlos Entrissene als ein verborgen und ,,ruhig®, aber
dauerhaft und ,,méachtig” in der Nacht der Zwischenzeit zur Vollen-
dung hin Wirkender. In diesem geschichtlichen Sinne erschlieft die Er-
scheinung des Vaters als ,,Geist der Welt“ auch eine neue Gegenwart

30 Vgl. Schmidt, Widerruf, S. 47-52.

31 Vgl. Schmidt, Widerruf, S.45-47.

32 Es wurde schon mehrfach darauf hingewiesen, dafl der Satz in diesem
konditionalen Sinn zu verstehen ist, weil die Gestalt Christi bereits einge-
fithrt ist.
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des Sohnes, ja erst seine volle Erkenntnis. Und erst diese Erkenntnis,
die eine Erkenntnis vor allem seiner erst vom Ende der Geschichte
her zu ermessenden geschichtlichen Wirkungsmaichtigkeit ist, macht
die Ladung zum endzeitlichen Mahle moglich. Die Ladung, das wird
jetzt klar, ist Metapher der sich aus der endzeitlichen Erkenntnis
ergebenden geschichtebildenden Fahigkeit des dichterischen Ge-
schichtsbewufitseins, alles einzelne, was geschichtlich gewirkt hat, im
Ganzheitshorizont der vollendeten Geschichtswahrnehmung giiltig
zu vergegenwirtigen. Die Ladung und die endzeitliche Friedensfeier
als Reprdsentation des geschichtlich Gewesenen, insofern es zur Voll-
endung der Geschichte beigetragen hat, sind mythische Chiffren fiir
einen aufgrund eschatologisch strukturierter Geschichts-Erkenntnis
moglich werdenden Bewufltseinsvorgang. Ausdriicklich formulieren
die SchluBverse der sechsten Strophe den entscheidenden Erkennt-
nisprozef3:

Und nun erkennen wir ihn,

Nun, da wir kennen den Vater

Und Feiertage zu halten

Der hohe, der Geist

Der Welt sich zu Menschen geneigt hat.

DaB einerseits erst durch die am Ende der Zeiten geschehende Herab-
kunft und , Erkenntni3“ des Vaters als des nunmehr ,,hohen Geists der
Welt“ der Sohn in seiner Bedeutung erkennbar wird, andererseits
aber die geschichtliche Erscheinung des Sohnes auf die endzeitliche
Erkenntnis des Vaters hinwirkt, ist kein Zirkelschlu8. Denn es ist zu
unterscheiden zwischen den in der Geschichte von den Menschen un-
bewuft und sogar in Verkennung (5. Strophe) erfahrenen, aber eben
doch erfahrenen Wirkungen Christi und der erst am Ende, vom Er-
gebnis her gewonnenen Erkenntnis des Geschehens. Die Geschichts-
maichtigkeit der geschichtlichen Partial-Epiphanien steht fest, nur
bleibt sie wihrend des Geschichtsverlaufs noch unbewuft. Erst das
perspektivierende Ende der Geschichte mit der Total-Epiphanie des
,hohen Geistes der Welt* schafft auch dariiber Klarheit. Es handelt
sich also um die Figuration eines BewuBltseinsproblems. Nachdem der
Zusammenhang der Geschichte erfa3t und alles Gewesene in diesem
Sinne begriffen ist, wird die Ladung an den Sohn Christus mdglich.
Anders ausgedriickt: Die Einzelzeit kann in die Gesamtzeit einge-
ordnet werden.

So schlieBt sich der Ring der zweiten Strophentrias. An ihrem An-
fang stand der Wunsch, ,,manche® von den halbgéttlichen Gestalten,
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die in der Geschichte gewirkt haben, allen voran aber Christus, einzu-
laden; an ihrem Ende zeigt sich dieser Wunsch als erfallbar, weil auf
die in der geschichtlichen Nachtzeit in Unkenntlichkeit versunkene
Gestalt des — zugleich alle anderen halbgéttlichen Gestalten reprisen-
tierenden — ,,Sohnes“ Christus von der endzeitlichen Epiphanie des
Vaters her das Licht voller Erkenntnis fillt. Steht die erste Strophen-
trias ganz unter dem Thema der Festvorbereitung, indem sie zugleich
den weltgeschichtlichen Horizont der Feier entwirft, so dominiert in
der zweiten Strophentrias der ,,Sohn“ Christus als Figuration der
Kategorie geschichtlicher Einzelzeitlichkeit. Durch die endzeitliche
Epiphanie des Vaters, der als ,,hoher Geist der Welt“ zur Figuration
des sich erst am Ende der Geschichte herstellenden gesamtgeschichtli-
chen BewuBtseins wird, gewinnt der Schlufl der zweiten wie schon der-
jenige der ersten Trias Schwellencharakter, denn die Gestalt des Va-
ters beherrscht die dritte Strophentrias. Sie fithrt zu der Vorstellung
des endzeitlichen Gottermahls als dem Symbol der All-Synthese.
Zunichst bleiben noch einige Bemerkungen zum Schluf3 der sech-
sten Strophe. Die Verse ,,Und nun erkennen wir ihn, / Nun, da wir
kennen den Vater kehren die Worte des Johannesevangeliums eigen-
tamlich um: ,Wenn ihr mich kenntet, so kenntet ihr auch meinen
Vater® (Joh 14,7). Von diesem Satz ausgehend entwickelt das Evange-
lium die mystische Identitat von Vater und Sohn. Holderlins Umkeh-
rung des Johannesworts ist durch die kategoriale Fixierung des Vater-
und des Sohnbegriffs in seiner geschichtsphilosophischen Konzeption
begriindet, in der erst die endzeitliche Ganzheitswahrnehmung die
Erkenntnis des geschichtlich Einzelnen in seiner wahren Bedeutung
ermoglicht. Doch bleibt der biblische Begriff des ,,Erkennens® ein
Grundbegriff seiner Dichtung. Auch seine spezifische Férbung
stammt beinahe durchgehend aus dem biblischen Gebrauch des
Wortes.33 Nicht der dianoetische Akt, nicht die intellektuelle Lei-
stung, vielmehr das Aufnehmen des Géttlichen in einem ,,offenen”

33 Hierzu einige von den zahlreichen Bibelstellen, die ,,erkennen® und ,,Er-
kenntnis“ in diesem Sinne gebrauchen: Jes. 11,9: ,Das Land ist voll Er-
kenntnis des Herrn*; Hos. 4,1: ... ist keine Liebe, keine Erkenntnis Gottes
im Lande*; Hos. 6,6: ,Denn ich habe Lust an der Liebe, und nicht am Opfer,
und an der Erkenntnis Gottes, und nicht am Brandopfer*; 1 Kor. 1,5: ,,DaB ihr
seid ... reich ... gemacht ... inaller Erkenntnis“; Kol. 1,11: ,,. .. Und wachset
in der Erkenntnis Gottes®; 2 Petr. 1,2: ,,Gnade und Frieden durch die Et-
kenntnis Gottes*; 2 Petr. 3,18: , Wachset in der Gnade und Erkenntnis*; Joh.
14,47: ,,Die Welt ... kennt ihn nicht. Thr aber kennet ihn“.
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Herzen ist damit gemeint, im Sinne des Prophetenwortes: ,,Und will
ihnen ein Herz geben, daB3 sie mich kennen sollen* (Jer 24,7). Gera-
dezu als Kommentar zur sechsten Strophe der »Friedensfeier< eignen
sich Verse aus der Hymne >Wie wenn am Feiertage ...« ,,Und was
zuvor geschah, (,,des Géttlichen aber empfiengen wir / Doch viel . . .<)
doch kaum gefiihlt (,,Dank, / Nie folgt der gleich hernach dem gottge-
gebenen Geschenke; / Tiefpriifend ist es zu fassen*), / Ist offenbar erst
jezt (die Epiphanie des Vaters, des Weltgeistes in der >Friedensfeier<),
/ Und die uns lachelnd den Aker gebauet, / In Knechtsgestalt, sie sind
erkannt (,, ... Nun, da wir kenrnen den Vater ...“) / Die Allebendi-
gen (,,Vom Alllebendigen aber .. .“), die Krifte der Gotter* (11, 119,
V. 321.). Hier wie in der >Friedensfeier< geht es um die Entwicklung
vom zwar wirksamen, aber unbewuf3ten Walten des Gottlichen zur
vollen Erkenntnis und zum BewuBtsein, das der offenbaren Gegen-
wart der Gotter entspricht. In der Elegie >Stutgard< werden beide
Zustdnde einander direkt gegeniibergestellt: ,Aber ihr, ihr Groeren
auch, ihr Frohen, die allzeit / Leben und walten, erkannt, oder gewal-
tiger auch, / Wenn ihr wirket und schafft in heiliger Nacht ...« (I1, 88,
V. 85ff.). Und wie das ,,Kennen* des Vaters in der >Friedensfeier« den
entscheidenden Augenblick kennzeichnet, so beschwdrt der Dichter
in der SchluB3strophe von >Brod und Wein« den Vollendungszustand
mit dem Wunsch, daf} der ,Vater Aether erkannt jeden und allen
gehort” (I1, 95, V. 154).

Das doppelte ,Nun“: ,,... Und nun erkennen wir ihn, / Nun, da wir
kennen den Vater” hebt den gro3en Augenblick emphatisch hervor. Es
entspricht der Gespanntheit dieser und vieler anderer Dichtungen Hél-
derlins auf das Ereignis des Heiles und der ekstatischen Vergegenwarti-
gung der Heilserfahrung, dafl gerade der Augenblick als die unmeBbare
Spanne, in der das Ewige in die Zeit einbricht, eine besondere Bedeu-
tung gewinnt. Nicht nur die Erfillung als solche, auch der groBe Augen-
blick, dem die Feier des Dichters gilt, die Zeit der Erfiillung, erhilt eine
eigentiimliche Intensitdt. In der >Friedensfeier« geschieht dies immer in
den Schlufistrophen der einzelnen Strophentriaden. Am Anfang der
dritten Strophe vergegenwirtigen die Worte ,jezt ... jezt erst” eksta-
tisch das Erlebnis des geschichtlichen Eschaton; am SchluB der sechsten
Strophe bezeichnet das ,,nun ... nun“ den Augenblick der groBen Er-
kenntnis von Vater und Sohn; die neunte Strophe evoziert den gottli-
chen Augenblick des , Festtags™; die zwolfte Strophe schlie3lich holt den
Kairos in den miitterlichen Grund der Geschichte, in die Natur zuriick
und lost damit nach den immer hoher gespannten vorausgehenden
Triadenschlissen alle Spannung.
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IV. Die dritte Strophentrias

Die alte Streitfrage der Forschung, wer der Fiirst des Festes sei, 1a8t
sich am besten vom Ende der zweiten Trias her entscheiden. Die Verse
»- .. Nun, da wir kennen den Vater / Und Feiertage zu halten / Der
hohe, der Geist / Der Welt sich zu Menschen geneigt hat“ kenn-
zeichnen die Vatergottheit, den , Alllebendigen“, den ,Geist der
Welt” als den Firsten. ,,Feiertag® ist ein Synonym fiir ,,Fest*, und der-
jenige, der sich herabneigt, um Feiertage zu halten, ist notwendig der
,Furst* des Festes. Fiirst ist der sich nun als Weltgeist manifestierende
Vater als Prinzip alles anderen, Fiirst als Quell alles particllen Heilsge-
schehens und — erkannt - als Quell der Erkenntnis dieses Heilsgesche-
hens. Schlielich sagen die zitierten Verse nicht, daB sich nun der
Vater, der Weltgeist, herabneige, sondern daB er sich schon herabge-
neigt hat. Das kann nur eine Berufung auf die Vision von der Ankunft
des Fiirsten in der zweiten Strophe sein.

Auch aus anderen Verbindungslinien ergibt sich die Identitat des
»Vaters“ mit dem ,,Firsten“. In der zweiten Strophe heillt es: ,,Und
dammernden Auges denk’ ich schon, / Vom ernsten Tagwerk lachelnd,
/ Thn selbst zu sehn, den Firsten des Fests.“ Die ersten Verse der
siebten Strophe lauten: ,,Denn langst war der zum Herrn der Zeit zu
grof3 / Und weit aus reichte sein Feld, wann hats ihn aber erschopfet? /
Einmal mag aber ein Gott auch Tagewerk erwahlen .. .“ Diese Gottheit
am Anfang der siebten Strophe ist also mit dem Fiirsten des Fests zu An-
fang der zweiten Strophe identisch, denn es ist beide Male die Gottheit,
die ,, Tagewerk“ getan hat. Nun ist die Gottheit zu Anfang der siebten
Strophe der zum Weltgeist gewordene Vater, da die Verse an den Schluf}
der sechsten Strophe ankniipfen: ,,Nun, da wir kennen den Vater / Und
Feiertage zu halten/Der hohe, der Geist/ Der Welt sich zu Menschen ge-
neigt hat. // (7. Strophe:) Denn langst war der zum Herrn der Zeit zu grof3

., Der® st der |, Vater®, und da ,,der, der das ,, Tagwerk“ vollbracht
hat, zugleich der Furst des Festes ist, ist der Vater in seiner endzeitlichen
Erscheinung als Weltgeist Fuirst des Festes.

Indes kann die ErschlieBung der Einheit der Hymne aus ihren Quer-
beziigen der Forderung nach Einsicht in ihre konzeptionelle Einheit
nicht geniigen. Es ist daher wesentlich, dal auch die dargelegte kate-
goriale Bedeutung von ,,Vater® und ,,Sohn* im Geschichtsentwurf der
>Friedensfeier« diese Deutung erfordert.

Zwar ist es von iibergeordnetem Belang, daf} der ,,Vater®, insofern
er das Prinzip ist, von dem alles ausgeht und zu dem sich, wenn er am
Ende der Zeit ,,Geist* der Welt geworden ist, wieder alles vereinigt,
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als ,Fiirst des Festes” und damit als Leitfigur des gesamten Gesche-
hens fungiert. Doch kommt es nicht darauf an, den Fiirsten auf eine
Benennung, etwa die des ,Vaters” oder des ,Weltgeists“ zu redu-
zieren. Dies wiirde der geschichtsphilosophischen Gesamtkonzeption
widersprechen, da die oberste Gottheit nicht blo am Anfang der Ge-
schichte — als ,Vater” — und am Ende der Geschichte — als ,,Geist der
Welt* — gedacht wird, sondern auch als ein mittelbar, bereichsspe-
zifisch und in spezifischen Qualititen und Funktionen in der Ge-
schichte und in der Natur Wirkender — und nicht zuletzt als ein deshalb
jeweils anders Erfahrener. Da er in der Weise der Universalitat und To-
talitat ist, die sich geschichtlich und naturhaft ausdifferenziert - womit
Hoélderlin einem stoisch-pantheistischen Konzept folgt34 —, ist er nie-
mals ganz mit irgendeiner seiner Wirkungsweisen oder Erscheinungs-
formen zu identifizieren, ja, schon in der stoisch-pantheistischen Tra-
dition wird formuliert, was Holderlin in seiner Hymne systematisch
ins Werk setzt: daf3 die oberste Gottheit, jc nach den Bereichen und
den Funktionen, in denen sie wirkt, verschiedene Namen haben
konne.35 Nicht umsonst hat Holderlin mit der Wahl des Wortes ,,Welt-
geist“ (,,Der hohe, der Geist der Welt“, V. 77f.) ein pantheistisches
Kennwort eingesetzt, dessen sich lbrigens auch Goethe gern be-
diente.3¢ Der Weltgeist, der in der Weise der Allheit ist, heifit im Spek-
trum seiner geschichtlichen und naturhaften Moglichkeiten bald so,
bald anders, und seine verschiedenen Namen — er kann alle tragen,
weil er in der Weise der Allheit ist — sind nur Funktionen der Bereiche,
in denen er wirkt. So erscheint er am allversammelnden und reprasen-
tierenden Festtag als ,,Fiirst“; im Zusammenhang seiner Wirksamkeit
in der Natur heiBit er ,alllebendig®; im weiteren Zusammenhang der
Alldeszendenz und des Alldurchwaltens ,Vater“ und eben ,,Geist der
Welt“; im Zusammenhang seiner Wirksamkeit in der Geschichte
,,Gott der Zeit“; und wo er geradezu am ,,Werk* und beim ,, Tagwerk*
erscheint, heiBt er ,,Meister*; wo er schlieBlich als alles Menschliche
iibersteigende Wirkungsmacht erfahren wird, wihlt der Dichter die
lapidare Benennung ,.ein Gott“ (V. 23, V. 54, V. 81).

Denn lingst war der zum Herrn der Zeit zu grof
Und weit aus reichte sein Feld, wann hats ihn aber erschopfet?

34 Vgl S. 1111

35 Vgl. S. 113ff.

36 So in dem pantheistischen Altersgedicht >Eins und Alles< und in dem
berithmten Brief an Zelter vom 19.3.1827.
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Einmal mag aber ein Gott auch Tagewerk erwihlen,
Gleich Sterblichen und theilen alles Schiksaal.
Schiksaalgesez ist diB}, daB Alle sich erfahren,

DaB, wenn die Stille kehrt, auch eine Sprache sei.

Wo aber wirkt der Geist, sind wir auch mit, und streiten,
Was wohl das Beste sei. So diinkt mir jezt das Beste,
Wenn nun vollendet sein Bild und fertig ist der Meister,
Und selbst verklart davon aus seiner Werkstatt tritt,

Der stille Gott der Zeit und nur der Liebe Gesez,

Das schonausgleichende gilt von hier an bis zum Himmel.

Der , Vater” und ,,Geist der Welt“ war langst zum Herrn der Zeit zu
grof3, weil die Macht eines Herrn nach der Gréf3e seines Herrschafts-
bereichs bemessen wird: Die ,,Zeit“ aber als Bereich der endlichen Er-
streckung ist kleiner als die Gottheit, der nur das Ewige entspricht.
Holderlin formuliert einen Grundgedanken der traditionellen Meta-
physik: da8 die potentia absoluta der Gottheit immer alles von ihr Ge-
schaffene iibersteigt. Zwar reichte das ,,Feld“ der geschichtlichen Zeit
weit aus®, wie das ,,unermeBliche” Hinunterbrausen des ,,tausend-
jahrigen® Wetters in der dritten Strophe zeigt; aber in dieser weiten
Erstreckung blieb es doch endlich und konnte den Ewigen nicht ,er-
schépfen®. Wie schon das Wort ,,Herrschaft“ in der dritten Strophe
deutet nun der Ausdruck ,,Herr der Zeit“ darauf hin, dal wihrend des
Geschichtsgeschehens ein Spannungsverhaltnis besteht, das sich am
Ende der Geschichte harmonisch aufhebt. Im folgenden Vers ,,Einmal
mag aber ein Gott auch Tagewerk erwédhlen* ist der Passus ,,ein Gott
auch* stark zu betonen, denn nur so kommt der Sinn zum Vorschein:
der Gegensatz zwischen dem ewigen Sein der Gottheit und dem be-
schrinkten Feld des ,, Tagwerks“, das die Gottheit nicht ,erschopft®,
das sie sich aber wohl | .einmal*“ erwahlen kann. Dieses ,,einmal“ ent-
halt und verbirgt zugleich ein Problem des ontologisch-metaphysi-
schen Denkens: das Problem, warum die als urspriinglich absolutes,
ewiges Sein gedachte Gottheit sich liberhaupt in das Werden der Ge-
schichte hineinbegeben hat — wie sich Ewigkeit zur Zeit hin 6ffnen und
Unendliches endlich werden oder aber Endliches schaffen kénne.

Im Erwihlen des geschichtlichen Tagwerks teilt die Gottheit mit
den Menschen ,,alles Schiksaal“. Diesen Allheitsgedanken trigt der
Folgesatz pointiert weiter: ,,Schiksaalgesez ist dif}, da3 Alle sich er-
fahren, / Dal}, wenn die Stille kehrt, auch eine Sprache sei.“ Das
»Schiksaalgesez* der Allerfahrung deutet auf die Endlichkeit der Welt
und des Vorhandenen zuriick. Denn aus dieser Endlichkeit ist zu fol-
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gern, daBl auch die gegenseitigen Erfahrungsmoglichkeiten nicht
endlos sind, vielmehr sich einmal erschopfen miissen: Dann haben
sich ,,alle* — der Allheitsbegriff ist hier nicht metaphysisch — erfahren.
Da Holderlin die Allerfahrung unter dem Aspekt der Ausbildung uni-
versaler Einheit sicht, bedeutet ihre Vollendung zugleich das Ende
aller Geschichte und damit das AufhOren der Zeit, Still-Stand, die
Einkehr der ,,Stille“.

Die vollendete Allerfahrung ist Stille des erfiillten Lebens im héch-
sten BewuBtsein. Erfahrung entspringt der Entgegensetzung von Sub-
jekt und Objekt. Aus ihr erwichst das BewuBtsein. All-Erfahrung
unter dem Aspekt der universalen Einheit erzeugt also ein BewubBt-
sein, dessen Leben, dessen Ausdruck eine ,,Sprache* ist. Die neue All-
Gemeinschaft reprasentiert sich so in der Sprache, die eine Sprache als
Leben im BewuBtsein der All-Einheit darstellt. Dies ist die Erfiillung
des ,,Schiksaalgesezes” — das Ziel der ihm innewohnenden Tendenz,
die als eine immanente Intention erscheint: Das Schicksalgesetz der
All-Erfahrung gilt, daf3, wenn die Stille kehrt, auch eine Sprache sei.

Es war schon vorher klar, dal das Schicksalgesetz der All-Erfah-
rung, insofern die Gottheit es ganz teilt, zur Einheit von Welt und Gott
und substantiell zur Ali-Einheit fihrt, weil der Gott als metaphysi-
sches Prinzip der Allheit in der Form der Einheit gedacht wird. Die
Tendenz zum ,,.Besten® beruht also auf der Einfilhrung dieses meta-
physischen Prinzips in das Geschehen. Hierfir ist nun in vélliger
Deutlichkeit die Aussage gewihlt, daBB ,,der Geist“ in diesem Ge-
schehen ,,wirke“. Der ,,Geist* dringt zu seiner vollen Selbstverwirkli-
chung, aus dem Ausland des noch unvollendeten Tagewerks in den
ihm allein ganz angemessenen Bezirk der Vollendung, und dabeli voll-
endet er zugleich die Weltgeschichte als sein ,,Werk“. Alles, auch die
Menschenwelt, ist in diese Vollendungsbewegung zum Besten hin ein-
bezogen. Deshalb heift es: ,,Wo aber wirkt der Geist, sind wir auch
mit, und streiten, / Was wohl das Beste sei.” Auf das Dialektische des
Vollendungsgangs zur groBen Synthese deutet das Wort ,,streiten®.

»S0 diinkt mir jezt das Beste, / Wenn nun vollendet sein Bild und
fertig ist der Meister, / Und selbst verklart davon aus seiner Werkstatt
tritt ..« Statt vom ,Werk", wie in der dritten Strophe, ist nun vom
»Bild* die Rede ~ mit gewolltem Doppelsinn. Es handelt sich um ein
vom Meister vollendetes Gebilde, zugleich aber auch um das Bild
seiner selbst: sein Abbild. So driickt sich die geschichtlich entstandene
Einheit von Welt und Gott, das Ineins von Selbstverwirklichung der
Gottheit und Vollendung der Welt, in der Ambivalenz des dichte-
rischen Wortes aus. Dieses vollkommene Ineinander-Ubergehn von
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Welt und Gott im Augenblick der Erfiillung ist eine geschichtsphiloso-
phische Transformation der pantheistischen Identitat von Gott und
Welt. Holderlin, und das ist entscheidend, verwandelt diese statische
Identitat in einen geschichtlichen ProzeB der Identititsbildung, um
die Transzendenz der noch nicht vollendeten Geschichte zuzuweisen
(womit Transzendenz zu einer Frage des BewuBtseins wird) und die
Geschichte selbst als einen Proze3 der Aufhebung von Transzendenz
zu deuten — bis zum Augenblick der Vollendung, wo der Dualismus
aufhort, da die bisher nur transzendent vorzustellende hichste Vollen-
dung immanent wird. Im dichterischen Bild: Die Himmlischen kehren
auf der Erde ein, der hohe, der Geist der Welt ,,neigt sich herab“ (V.
77£.), die Himmlischen sind alle da ,,in unserem HauBe* (V. 117), die
Welt selbst wird zu Gottes ,,Bild“ und damit zum Gebilde, das, inso-
fern es sich nicht um ein totes Abbild, sondern um einen lebendigen
Kosmos handelt, nun die Qualitét des bisher nur als gottlich-transzen-
dent Vorstellbaren zur immanenten Erfahrungsfiille werden 138t.
»Sein Bild“, , Meister”, , Werkstatt* — das alles weist auf den De-
miurgen-Mythos aus Platons »Timaios<, nachdem die zweite und dritte
Strophe mit den Worten ,,Werk® und ,, Tagewerk® noch im Bereich vor-
bereitender Andeutung geblicben sind. Platon erldutert seinen De-
miurgen-Mythos in folgender Weise: ,,Den Schépfer und Vater dieses
Alls (mountv xai totépa Tovde Tov avtdg) nun zu finden ist freilich
schwierig, und wenn man ihn gefunden hat, ist es unmoglich, sich fir
alle verstandlich Gber ihn auszusprechen; doch muBl man in Betreff
seiner wiederum dies untersuchen, nach welchem von beiderlei Urbil-
dern er als Baumeister (vextouwvouevog) die Welt gebildet hat (dnno-
yatero), ob nach demjenigen, welches stets dasselbe und unverandert
bleibt (dies sind die ewigen Ideen), oder aber nach dem Entstan-
denen. Wenn nun aber noch diese Welt schon und vortrefflich und der
Meister (dmuovpyds) gut und vollkommen ist, so ist es offenbar, dafl
er nach dem Ewigen schaute ... Die Welt ist das Schonste von allem
Entstandenen, und der Meisterist der beste . .. von allen Urhebern . ..
Schreiten wir nun auf diesen Grundlagen zur Betrachtung dieser un-
serer Welt, so ist sie eben hiernach ganz notwendigerweise ein Abbild
von etwas (waoo dvayun tévde 1OV uGopov elxdva Tvdg eivar).“37

37 Timaios 28¢c-29b (Platonis opera, hrsg. v. Ioannes Burnet, Bd. IV),
die Ubersetzung ist von Franz Susemihl (Platon, Simtliche Werke, 3. Bd.,
Heidelberg o.J.). Holderlins Timaios-Lektiire 16t sich mehrfach bele-
gen, am deutlichsten im >Fragment von Hyperion«, StAIIl, 169, 193, 1., wo
ein direktes Zitat steht: ,,... ach! wo der Aegyptische Priester dem Solon noch
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Hierauf behandelt Platon die Einrichtung der Welt durch den gott-
lichen Demiurgen, und der >Timaios« gipfelt in der abschlieBenden
Feststellung iiber die Art des vorher genannten ,, Abbildes“. Die
Welt ist ,,zum Abbilde des Schépfers und sinnlich wahrnehmbaren
Gott (gincrv tod vontot Bedg aiodntdg) und zur gréBten und be-
sten, zur schonsten und vollendetsten (uéyiotog »ai GELETOG XAMAL-
otdg e nal Telewtotog) geworden*38. In Platons abschlieBender
Formulierung ist die pantheistisch gefarbte Einheit der Gottheit
und des Kosmos ebenso deutlich wie bei Holderlin, der allerdings
den Demiurgen-Mythos insofern verdndert, als er den Schopfer-
Mythos zum eschatologischen Mythos, den Schopfergott zum Ge-
schichtsgott umdefiniert.

Dem >Timaios« folgt Holderlin nicht zuletzt mit seiner Zeitspekula-
tion. Die ganze dritte Trias ist von Beginn an durch eine Zeitspekula-
tion strukturiert, derzufolge die ,,Zeit“ ein ,,Bild“ der Ewigkeit — die
Geschichte ein Bild der urspriinglich zeitlosen Gottheit ist, wobei
aber Holderlin die Korrelation von zeitloser Gottheit und geschichtli-
cher Zeit in die Dynamik der Geschichte selbst {iberfiihrt, um schlieB-
lich die immanente ldentitit des ,,Zeitbilds“ herzustellen. Diese idea-
listisch-ontologische Verankerung des Zeitbegriffs kennt die Moderne
nicht mehr, seit es nur noch den naturwissenschaftlichen und anderer-
seits den subjektiven Zeitbegriff gibt. Fiir Platon und auch noch fiir
Holderlin ist Zeit nicht der absolute Gegensatz zur Ewigkeit, viel-
mehr 6ffnet sich die Ewigkeit in die Zeit und teilt ihr von ihrem Wesen

vorwarf, ,ihr Griechen seid alle Zeit Jiinglinge!* ...“ (Timaios 22b: 'Q
Zohwv, Zohwv, “Elnveg del moideg £ote ... Néov £0TE ... Tag Yuyag
ndvreg). Vgl. 111, 494. Z.26ff. Die bisher unerkannte und — wie auch noch aus
dem Folgenden sich ergibt — geradezu konzeptionelle Bedeutung des >Ti-
maios«< fiir Holderlins >Friedensfeier< gehért in den weiteren, von kiinftiger
Forschung noch zu erhellenden Zusammenhang der Aktualitit des >Timaios«
fiir den deutschen Idealismus tiberhaupt. In Schellings Nachla3 befindet sich
ein aus seiner Frithzeit - also der unmittelbaren Nihe zu Hélderlin — stam-
mender, noch ungedruckter Timaios-Kommentar. Die Spuren von Schellings
Beschiftigung mit dem >Timaios< fihren bis in die naturphilosophischen
Schriften der Jahre um 1800. Zwei Jahre nach der Entstehung der >Friedens-
feier< hat der Schelling-Anhénger Karl Joseph Hieronymus Windischmann
eine Timaios-Ubersetzung (Hadamar 1804) mit einer bezeichnend naturphilo-
sophischen Einleitung herausgebracht. Zu Hegel vgl. den Uberblick bei Jean-
Louis Vieillard-Baron, Platon et I'idéalisme allemand (1770-1830), Paris 1979,
S.325-350: Hegel et le Timée.
38 Timaios 92c.
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mit, so daf diese zu ihrem ,,Bild* werden kann. Die fiir eine lange Tradi-
tion grundlegende Aussage im >Timaios« lautet (37d5-7): ,,Ein beweg-
tes Bild der Ewigkeit beschloB er zu machen (sixd §8revoel xivnTdv
nwva aidvog wotfjoar), und den Himmel ordnend macht er zugleich ein
gemiB Zahl fortschreitendes ewiges Bild der im Einen verharrenden
Ewigkeit, eben das also, was wir Zeit genannt haben.“ Von Platon iiber-
nimmt Plotin in seine Schrift »Uber Ewigkeit und Zeit« (mepi aidvog
®at xodvov) diese Vorstellung vom Verhiltnis der Zeit zur Ewigkeit ~
auch er nennt die Zeit ein ,,Bild der Ewigkeit“.3° Plotins Abhandlung
ist neben dem >Corollarium de tempore« des Simplikios die wichtigste
antike Schrift Giber die Zeit zwischen dem >Timaios< und Augustins Ab-
handlung tber die Zeit im 11. Buch der »Confessiones<. Durch die ganze
Antike bis in die Neuzeit wirkte die platonische Zeitauffassung?®®, nicht
zuletzt durch die Vermittlung Augustins. Fiir Augustinus ist ,,die Zeit
eine Spur der Ewigkeit“4* und ein , Abbild der Ewigkeit“42. | Die
Zeiten“, so sagt er, ,bilden die Ewigkeit nach.“*3 Ahnlich formuliert
Boethius. Indem Hoélderlin unmittelbar an Platon ankniipft, wie schon
die Anspielungen auf den Demiurgen-Mythos zeigen, steht er also zu-
gleich in einer Gesamttradition, die das Denken iber Zeit und Ge-
schichte durch viele Jahrhunderte pragte. Nur aus ihr heraus ist sein
Vorstellungsschema verstandlich und zugleich wird nur an ihr die mo-
dern-geschichtsphilosophische Modifikation im Horizont eines ent-
schieden pantheistischen Immanenzdenkens mef3bar.

Fir den synkretistischen Charakter der Friedensfeier-Hymne wie-
derum bezeichnend ist es, daf3 gerade die Strophe, die an Vorstel-
lungen Platons orientiert ist, zugleich Biblisches mit ins Spiel bringt.
So vollzieht sich auch hier im dichterischen Verfahren die Herstellung
der universalen Einheit, die das ideelle Ziel der Hymne ist. ,,Schik-
saalgesez ist dif3, daB Alle sich erfahren, / Dal}, wenn die Stille kehrt,
auch eine Sprache sei. / Wo aber wirkt der Geist, sind wir auch mit,
und streiten, / Was wohl das Beste sei* — diese Verse erinnern deutlich

3% aigyvog etvdva, Enneaden 111 7, 11, 20; vgl. 1,19; 11,29; 46; 13,24.

40 Zur platonischen Zeitauffassung: A. E. Taylor, ACommentary on Plato’s
Timaeus, Oxford 1928, S. 678ff.; R. Mondolfo, ’infinito nel pensiero dell” an-
tichita classica, Florenz 1956, S. 101-117; H. Conrad-Martins, Die Zeit, Min-
chen 1954, S.95-135. Zur Nachwirkung vgl. den Katalog bei Werner Beier-
waltes, Plotin, Uber Ewigkeit und Zeit, Frankfurt 1967, S.255.

41 tempus quasi vestigium aeternitatis, de Gen. at. litt. imp. lie. 13,38.

42 aeternitatis quaedam imitatio, enarratio in Psalm. IX 7, 17.

43 tempora aeternitatem imitantia, de musica VI 11,29.
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an Phil 1,9/10: ,Und darum bete ich, dal eure Liebe je mehr und mehr
reich werde in allerlei Erkenntnis und Erfahrung, / DaB ihr priifen
moget, was das Beste sei. 44

Indem der ,Meister” ,selbst verklart“ von seinem Bild aus der
Werkstatt tritt, erscheint er geradezu als ein vom eigenen Werk be-
gliickter und vom Vollendungsgefiihl begeisterter Kunstlergott. Doch
hat diese ,,Verkldrung* auch tiefere Bedeutung: Die Gottheit tritt aus
der einmal eingegangenen Bindung im Endlichen hiniiber in ihre
wahre, ewige Gestalt, wobei diese — darauf kommt viel an — nun zu-
gleich die ewige, vollkommene Gestalt der Welt selbst ist. ,,Und ander
Gewand nicht, denn / Ein festliches ziehet er an / Zum Zeichen, daB
noch anderes auch / Im Werk ihm iibrig gewesen*, heift es im ersten
Entwurf (I1, 132, V. 771f.). Das Ende der Geschichte, an dem das zeit-
hafte Werden in zeitloses Sein iibergeht, hebt die Gottheit in den
vollen Glanz ihres eigentlichen Wesens, das nun zugleich dasjenige
einer vollendeten Welt ist. Dieses zeitlose Sein ist nicht das urspriing-
liche, denn ,,verklirt” von ihrem Bild kann die Gottheit vor allem
heiBen, weil der reine Geist erst durch den Erfahrungsgang, den dia-
lektischen ProzeB3 der Geschichte, zum Bewufltsein gelangen muBte.
Nun, im Anschauen seiner selbst —seines ,,Bildes“ —, befindet sich der
reine Geist im absoluten BewuBtsein. Seine Klarheit verklirt ihn.

Wiederum ankniipfend an Platons >Timaios< (37d), wo ,,Aion* als
Inbegriff der ,,ewigen*, ganzheitlich in sich ruhenden, Gbergeschicht-
lichen Zeit von ,,Chronos* als der geschichtlichen Zeit unterschieden
wird, 1468t Holderlin nun den Gott als ,,stillen Gott der Zeit* erschei-
nen: als Aion im Gegensatz zu Chronos. Aus dem Katarakt der Suk-
zession ist er in die harmonische Ruhe des vollendeten Werks und in
die stille Einheit des Alles-Zugleich, der Simultaneitit ibergegangen.
Anstatt des aus Spannung und Entgegensetzung erzeugten ,,Schik-
saalgesezes” der All-Erfahrung gilt jetzt ,,der Liebe Gesez*, in wel-
ches das Schicksalgesetz der All-Erfahrung ausmiindet als in einen Zu-
stand des schénen Ausgleichs und der Allharmonie. Der ,,Streit* um
das Beste hat in der , Liebe“ sein Ziel und zugleich seine Aufhebung
gefunden. Dic Zeit (Chronos) ist zugleich vollendet und zu Ende.

Viel hat von Morgen an,
Seit ein Gesprach wir sind und héren voneinander,
Erfahren der Mensch; bald sind wir aber Gesang.

44 Darauf hat besonders Walter Hof, Zu Holderlins Friedensfeier, in: Der
Streit um den Frieden, Nirnberg 1957, S. 82 hingewiesen.
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Und das Zeitbild, das der groBe Geist entfaltet,

Ein Zeichen liegts vor uns, daf} zwischen ihm und andern
Ein Biindnif3 zwischen ihm und andern Méchten ist.
Nicht er allein, die Unerzeugten, Ew’gen

Sind kennbar alle daran, gleichwie auch an den Pflanzen
Die Mutter Erde sich und Licht und Luft sich kennet.
Zulezt ist aber doch, ihr heiligen Michte, fiir euch

Das Liebeszeichen, das Zeugnif3

DabB ihrs noch seiet, der Festtag,

Der Allversammelnde ...

Waihrend die siebte Strophe den weltgeschichtlichen ProzeB darstellt,
der zur Vollendung des ,.Bildes“ fiihrt, charakterisiert nun die achte
Strophe dieses ,,Bild“ als ,,Zeitbild“. Das Wort ,,Zeitbild“ schlieBt die
beiden wesentlichen Elemente der vorhergehenden Strophe zu einer
Einheit zusammen: Es war vom stillen Gott der ,,Zeit* und vom
nunmehr vollendeten ,,Bild“ die Rede.

Zusammenfassend deuten die ersten drei Verse noch einmal den
Geschichtsproze3. Der ,Morgen* ist der Anfang der Geschichte, der
fir Holderlin auch rdumliche Bedeutung als Osten, als Orient hat.
Seit diesem Beginn der Geschichte hat der Mensch viel , erfahren®.
Damit ist das Schicksalgesetz der Erfahrung erneut hervorgehoben,
aber der Vorgang, in dem sich diese Erfahrung ergibt, heiit nun be-
deutungsvoll ,,Gesprich®. Das Gesprich ist das vielfiltige Gegenein-
anderklingen der Stimmen im Streit um das Beste; der ,,Gesang* da-
gegen Einheit, vollendete Harmonie. In ihr klingen alle Stimmen
zusammen. Die Formulierungen ,Seit ein Gespriach wir sind* und
,,bald sind wir aber Gesang® deuten auf eine das ganze Dasein erfas-
sende Existenzform. Das ,,Viel“ der Teile im Gesprach — ,Viel hat ...
erfahren der Mensch® — steht im Gegensatz zur All-Einheit des Ge-
sangs. In der Wendung von dem vieles erfahrenden Menschen gelangt
nicht nur die geschichtliche Vorstufe des Vollendungszustands zur Dar-
stellung, sie enthélt auch eine deutlich wertende Aussage iiber den
Unterschied von Gesprich und Gesang. Wie Heraklits ,,Vielerfah-
rener*, der molvuadng, als der Mann des gesammelten Stiickwerks
dem wahren Weisen, dem cogdg, der aus der Einheit des Weltver-
standnisses lebt,*5 in seinem ganzen Wesen unbedingt nachsteht, so

45 Heraklit Frg. 40 und 41 (Die Fragmente der Vorsokratiker, H. Diels und
W. Kranz, 1.Bd., 11. Aufl., Zirich-Berlin 1964).
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sicht auch Hélderlin in der Vielerfahrenheit, wo er sie isoliert be-
trachtet — ohne geschichtliche Zuordnung und prozeBhafte Dynamik
wie in der >Friedensfeier< — das Negative. In der sapphischen Ode
»Unter den Alpen gesungenc< heift es von der Unschuld, die ,,immer-
zufriedner Weisheit* voll in dieser Welt den Bereich urspriinglicher
Einheit und Eigentlichkeit verkorpert: ,,... was noch jezt uns / Viel-
erfahrenen offenbar der groe / Vater werden heif3t, du darfst es allein
uns Helle verkiinden“ (II, 44, V. 13ff.).

Das vom grofen Geist entfaltete Zeitbild ist ein Zeichen, ,,daf3 zwi-
schen ihm und andern / Ein Bindniff zwischen ihm und andern
Michten ist“. Nicht nur hebt die Epanalepsis das Wichtige emphatisch
hervor: Die Apokoinu-Stellung des Wortes ,,Biindni3“ im Verhaltnis
zu zwei vollig identischen Partien, deren erster es als SchluB3teil, deren
zweiter es als Anfangsteil zugehdrt, verleiht als expressive Bindungs-
form dem Inhalt der Aussage iiber das ,,Bliindni3*“ denkbar intensiven
Ausdruck. Daf} das Zeitbild, in dem ja Wesen und Wirksamkeit des
bisher nur gottlich-transzendent Vorstellbaren aufgehoben sind, nun
vom groflen Geist ,entfaltet” wird, 1Bt die Weltgeschichte selbst als
explicatio dei erscheinen, aber als explicatio eines nun immanenten
,Gottes* der Geschichte. Sie wird in ithrem Gesamtsinn: in der end-
zeitlichen Simultaneitit alles Sinns vorgewiesen. Dabei geschieht
aber das Merkwirdige, daf} der ,,gro3e Geist* — vorher hieB er: der
»Vater/ .../ Der hohe, der Geist/ Der Welt“ — eingeordnet ist in einen
Zusammenhang von ,Machten”, die durch die Bezeichnung ,,die Un-
erzeugten, Ew’gen* als gleichberechtigte, unabhingige Urkrafte er-
scheinen. Mit den ,,Unerzeugten, Ew’gen® kann nicht der stellvertre-
tend fiir alle einzelnen geschichtlichen Trager der Sinnkonstitution
genannte ,,Sohn“ gemeint sein, der ein Erzeugter, Zeitlicher ist, viel-
mehr nur der elementare Naturbereich. Darauf deutet wohl auch der
folgende Vergleich, der neben Licht und Luft die Mutter Erde nennt.
Zusammen mit den Natur-,,Machten* schafft der hier ganz unter der
Kategorie der Zeit stehende ,,groBe Geist* erst geschichtliche Realitat
und schlieBlich das Zeitbild, in das dann allerdings zugleich auch die
schon im engeren Sinn geschichtlichen Manifestationen des ,,G6ttli-
chen®, d. h. die ,,S6hne* — Christus und die griechischen Gottheiten —
integriert sind.

Die Einbeziehung des elementaren Grundbereichs und seine Be-
zeichnung als ,,unerzeugt, ewig® ist fiir das Gesamtverstindnis der
»Friedensfeier< von Belang. Holderlin, so 148t sich daraus schlieBen,
meint sein Sprechen von Gott und von Christus nicht im Sinne der
christlichen Lehre, fiir die alle Wesen auler Gott selbst gerade nicht
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unerzeugt und ewig, vielmehr geschaffen und zeitlich sind; ihm sind
»der Gott*“ und Christus mythologische Chiffren in einem stoisch-
pantheistischen Gesamtkonzept, wie es auch sonst sein Denken weit-
gehend bestimmt. 46 Nur unter dieser Voraussetzung kann auch in der
letzten Strophentrias der »Friedensfeier« die ,,Natur* alsletzter Grund
der Geschichte erscheinen. Lediglich insofern sich die Natur in der
Geschichte vergeistigt und immer schon vom Logos durchwaltet zeigt
und insofern dieser Logos in fritheren Phasen der BewuBtseins-
Geschichte als Transzendenz extrapoliert wurde, kann vom ,, Himmli-
schen® und vom ,,Go6ttlichen die Rede sein.

Die Verse iiber das ,,Biindnif* des ,,groBen Geistes“ mitden ,,Uner-
zeugten, Ew’gen . .. allen” nehmen sogar ein spezifisches stoisch-pan-
theistisches Denkbild auf. Thm zufolge ist der ,,g6éttliche™, aber imma-
nente Logos — Holderlins ,,groBer Geist* — das eigentlich gestaltende
Prinzip der Welt. Diesen Logos verglichen die Stoiker in seiner Funk-
tion mit Platons Demiurgen — und das ist der Grund, warum Hélderlin
seine Konzeption mit Platons Demiurgen-Mythos verbindet. Zu-
gleich verstanden die Stoiker den Logos als pantheistischen ,,Gott*.
Damit aber durch die Annahme einer immateriellen Vernunft (Logos,
Holderlins ,,groBer Geist“) als selbstdndigen Prinzips nicht der pan-
theistische Monismus, der nur die immanente Natur kennt, aufge-
sprengt wurde, unterschieden die Stoiker zwischen Element (otou-
yeia) und Prinzip (&oyn). Element und Prinzip sind in der Wirk-
lichkeit niemals getrennt, da es keinen gestaltlosen Stoff und keine
stofflose Vernunftform gibt. Nur zusammen sind sie¢ wirklich, und in
ihrer Verbindung bilden sie die ,, Kérper“.4” Beides, Element und gei-
stig-gestaltendes Prinzip, ist, um es in den Worten der Friedensfeier-
Hymne zu sagen, ,,unerzeugt, ewig“. Holderlin transponiert das sto-
isch-pantheistische Denkbild, das bloB der Universal-Natur gilt, in die
sich zum ,,Zeitbild“ auspragende Universal-Geschichte, betont aber
in der Schluftrias den Zusammenhang der Geschichte mit der Natur.
Diesen Zusammenhang kategorial zu begriinden, ist der eigentliche
Zweck der Verse in der achten Strophe, die vom ,,Biindni3“ des

46 Vgl. das besonders gegen Ende des »Hyperion« zur Geltung gelangende,
durch Spinoza vermittelte stoisch-pantheistische Daseinsverstindnis sowie
die nach dem stoischen Kategoriensystem konzipierte Ode >Dichtermuth:«
(hierzu: Schmidt, Widerruf, S.103-112) und den ebenfalls vom stoisch-pan-
theistischen Denken her bestimmten > Archipelagus< — vgl. hierzu Anm. 28).

47 Texte hierzu in: Stoicorum veterum fragmenta. Coll. Ioannes ab Arnim,
4 Bde., Leipzig 1903 sqq. (Ed. ster. Stuttgart 1964), Bd. I, 299 sqq. 409.
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»groBen Geists“ mit den ,,unerzeugten, ew’gen* Elementen sprechen.
Denn darin ist ,,der groBe Geist“, der Logos, als ,,Gott (Geist) der
Zeir* aufgefafit.

Die Zeit ist als Form, als gestaltendes Prinzip, der Elementarbe-
reich als Stoff, als Leben gedacht. So ist das Zeitbild ein in der Weise
der Zeitlichkeit gestaltetes Leben und eine aus den Kraften der Natur
lebende Gestalt.

Die Verse iber das ,,Biindni3“ reichen aber noch erheblich weiter -
sie wagen einen virtuosen Synkretismus zwischen der antik-stoischen
Konzeption und biblischen Vorstellungen. Durch diesen Synkre-
tismus, der wiederum zur inneren Systematik der >Friedensfeier« ge-
hort, wird das inhaltlich Ausgesagte, das die Apokoinu-Konstruktion
schon in die adéquate sprachliche Aussageform iibertragt, noch auf
einer anderen Ebene zur poetischen Struktur. Denn indem die Verse
iber das ,BiindniB* historisch ganz divergente stoisch-pantheistische
und biblisch-monotheistische Perspektiven vereinigen, ercignet sich
das endzeitliche ,,Biindni3“ auch in der Sphire kultureller Erinnerung
des einst — aber nur getrennt — Gewesenen. Mit anderen Worten: Wie
der vom Dichter beschworene ,,groBe Geist“ am Ende der Zeit das
universalsynthetische Zeitbild als ,,Zeichen* entfaltet, so vollzieht der
Geist des Dichters die universale Synthese des bisher geschichtlich
Getrennten — und seine ,,Zeichen* sind Synkretismen.

Das biblische Element wird in die schon erorterte stoische Konzep-
tion durch ein wortliches Zitat projiziert. In der Genesis sagt Gott
(1 Mose 9,13): ,,Meinen Bogen habe ich gesetzt in die Wolken; der soll
das Zeichen sein des Bundes zwischen mir und der Erde.* Bekanntlich
verwendet Klopstock in der Schlufstrophe seiner >Frihlingsfeyer,
aus der wichtige Reflexe in Holderlins >Friedensfeier< hineinwirken,*8
diese biblische Symbolik des Regenbogens. Er nennt ihn ,,Bogen des
Friedens®, und Hoélderlin iibernimmt in mehrere seiner Dichtungen
das Friedenssymbol des biblischen Regenbogens.#® Zwar unterbleibt

48 Vgl. E. L. Stahl, Holderlin’s >Friedensfeier« and the Structure of Mythic
Poetry, in: Oxford German Studies 2 (1967), S.55ff., bes. S.65.

49 Vgl. Fragment von Hyperion 200, 9ff. (II1, 173, 9ff.); Hyperions Jugend
(11, 233, 26ff.); »An eine Furstin von Dessau« (I, 309, 21 ff.); »Heimkunft« (II,
98, 791.); sowie — bisher noch nicht so gedeutet (vgl. S. 267f.) —>Patmos« (II,
171, 2031.). Auf die Bedeutung der biblischen Regenbogen-Symbolik fiir die
»Friedensfeier< hat zuerst P. H. Gaskill hingewiesen: The ‘Fiirst des Fests’ in
Holderlin’s >Friedensfeier<, in: The Modern Language Review 65 (1970),
S.94ff., hier §.103.
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in der >Friedensfeier« die direkte Evokation des symbolischen ,,Bo-
gens“, dafiir erscheint aber in zitathafter Deutlichkeit der Begriff des
»Zeichens“ und der des ,,Bundes® (,,Biindni3*) aus der Genesis. Offen-
sichtlich, weil nur ein derart erkennbares Zitieren der Bibel die synkreti-
stische Konzeption angemessen verdeutlicht. Denn darin missen die
einzelnen Elemente identifizierbar bleiben, weil sonst die Einheit nicht
mehr als eine aus ganz bestimmten, unterscheidbaren Elementen herge-
stellte wahrzunehmen ist, und auch aus dem bergeordneten Grund,
daf diese Einheit nicht als Einerlei erscheinen soll, in dem sich alles Ein-
zelne, historisch Gewesene auflost, vielmehr als eine Einheit, in der es
mit seiner Eigenart gegenwartig bleibt. Auf dieser Notwendigkeit einer
ihre Elemente nicht vermengenden, sondern aufbewahrenden Har-
monie, auf einer douvyutog Gopovia, bestchen schon spatantike Frie-
denshymnen, und Hoélderlin selbst besteht darauf, indem er am Ende
der Strophe das ,,Liebeszeichen des hergestellten Buindnisses zugleich
als ,,Zeugnif3, daB ihrs noch seiet” bezeichnet: als Zeugnis nicht nur
dafiir, daf3 ein Biindnis geschlossen wurde, sondern auch dafiir, daf sich
alles, was sich nun in diesem endzeitlichen Biindnis zusammengefunden
hat, doch in seiner Identitat behauptet.

Ja, Holderlin potenziert hier sein synkretistisches Verfahren, denn
in dem so definierten ,,Festtag” verbinden sich erneut griechische und
christliche Vorstellungen. Als gemeinsames Mahl, als das der Festtag
und d. h. die Friedensfeier selbst von Anfang an in der Hymne charak-
terisiert ist, entspricht der Festtag der griechischen ,, Theoxenia“.5°
Wortlich iibersetzt besagt ,, Theoxenia“, dal Gotter zu Gaste da sind -
darin ist also exakt der schon in der ersten Friedensfeier-Strophe expo-
nierte Begriff der (gottlichen) ,,Géste” enthalten. ,, Theoxenia® ist bei
den Griechen die kultische Realisierung der Vorstellung, dafl Gotter
und Menschen gemeinsam ein feierliches Mahl halten. Diese griechi-
sche Vorstellung nun von einem Gétter und Menschen verbindenden
Festtag bringt Holderlin mit derjenigen vom biblischen Festtag: vom
Sabbat zusammen. Denn darauf deutet, wie in der Forschung iiber-
zeugend nachgewiesen wurde,5! die zitatartige Formulierung, welche

50 Darauf verweist erstmals Albrecht Seifert, Untersuchungen zu Hélder-
lins Pindar-Rezeption, S.448. Umfassend zu diesem Thema: Deneken, De
theoxeniis, Diss. Berlin 1881; vgl. auch Mischkowski, Die heiligen Tische im
Gotterkultus der Griechen und Romer, Diss. Konigsberg 1917; weitere Litera-
turangaben: RE, Artikel »Theoxenia«.

51 Vgl. Albrecht Seifert, Untersuchungen zu Hélderlins Pindar-Rezeption,
S.628.
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die Aussage iiber das ,,Zeichen“ des Biindnisses aufnimmt und stei-
gert, indem sie vom ,,Liebeszeichen des ,.Festtags® spricht. Als derar-
tiges ,,Zeichen“ erscheint der Sabbat im Alten Testament — er ist das
Zeichen der Verbindung von Gott und Menschen. ,,Haltet meinen
Sabbat“, hei3t es in der Genesis (1 Mose 31,13), ,,denn derselbe ist ein
Zeichen zwischen mir und euch ... (V. 17:) Er ist ein ewiges Zeichen
zwischen mir und den Kindern Israel ...*; dhnlich Hes. 20,12: ,,Ich
gab ihnen auch meine Sabbate zum Zeichen zwischen mir und ihnen.*
Nur verleiht Holderlin, wie in der >Friedensfeier« insgesamt und spe-
ziell auch schon in den Versen iiber das ,, BiindniB*, dem Zeichen eine
groBere, weil schlechthin universale Tragweite. Aus einem Zeichen
der Verbindung von Gott und Menschheit macht er den Festtag zu
einem Zeichen der Verbindung auch und besonders zwischen den
~himmlischen Méachten“; und er verwandelt ihn in ein eschatologi-
sches Zeichen.

Das synkretistische Verfahren, in dem die griechische Theoxenia
mit dem biblischen Sabbat verschmilzt, verwandelt wiederum die zen-
trale Idee in poetischen Vollzug: die Verséhnung zwischen allen Mani-
festationen des Gottlichen, insbesondere zwischen der griechischen
und der christlichen.

Zusammenfassend 146t sich sagen, daB die dritte Strophentrias bis
zum Beginn der neunten Strophe, der Gipfelstrophe der ganzen
Hymne, in einem konsequenten gedanklichen Duktus fiihrt. Die
siebte Strophe ist ganz auf das Wirken des Gottes in der Zeit ausge-
richtet. Er erscheint schlieBlich als ein ,,Gott der Zeit*, um dann in der
achten Strophe gemeinsam mit den Elementarméchten in eine umfas-
sende, immanente Ganzheit einzugehen, so daf3 das Prinzip der Ein-
heit nicht mehr personhaft, sondern nur noch als Energie im Ergebnis
des ,,Zeitbildes” fithlbar bleibt. Die erreichte Einheit wird polythei-
stisch vorgestellt, weil sich die Idee der Einheit nur so mit der Idee der
Allheit plastisch verbindet. Auf diese Idee der Allheit in der Einheit
kommt es nun entscheidend an, wie die neunte Strophe in der Anru-
fung des ,,allversammelnden* Festtags zeigt, wie auch schon die achte
Strophe deutlich betont: ,Nicht er allein, die Unerzeugten, Ew’gen /
Sind kennbar alle daran .. .*

Da Gott, insofern er in der Zeit wirkt— und nur insofern—, als ,,Gott
der Zeit* erscheint, ist die Annahme eines eigenen ZeitgottsS? ver-
fehlt. Schon die enge Verbindung vom Schiuf} der sechsten zum An-
fang der siebten Strophe 143t den ,,Herrn der Zeit* und den ,,Gott",

52 So Wolfgang Binder, Friedensfeier, bes. S.319.
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der Tagewerk erwahlt, als spezifische Ausprigung der nun zum
,»Geist" gewordenen obersten Gottheit — als deren zeitlichen Aspekt
erscheinen. Daher auch der Gleichklang in den Benennungen: ,,Der
hohe, der Geist / Der Welt* (6.Str. V. 77ff.), ,,... Wo aber wirkt der
Geist ...“ (7.5tr. V. 85), ,,... das Zeitbild, das der groBe Geist entfal-
tet ...« (8.Str. V. 94).

Die SchluBverse der sechsten Strophe, so ist schon deutlich ge-
worden, folgern aus der Erkenntnis des Vaters die Erkenntnis des
Sohnes: Erst die vom Ende der Geschichte her mégliche Erkenntnis
des Allprinzips und damit der geschichtlichen Ganzheit fiihrt zur Er-
kenntnis des Einzelnen, denn diese Erkenntnis ist nichts anderes als
die nun erst mogliche Bestimmung des Ortes, der dem Einzelnen in
der Geschichte zukommt. In der achten Strophe nun geht es nicht
mehr um die richtige Zuordnung des geschichtlichen Einzelnen an
sich, sondern darum, die Allheit der einzelnen Michte in der Einheit
des Zeitbildes wahrzunehmen. Sie ,,sind kennbar alle daran“. Damit
erreicht das Thema des Kennens den Hohepunkt der All-Erkenntnis.
Sie ist Voraussetzung fiir die Feier des allversammelnden Festtags.

Das ,,aber“, mit dem die letzten Verse der achten zur neunten
Strophe iiberleiten, markiert den Beginn einer neuen Gedanken-
bewegung. Sie steigt zum Aufersten, das ,zulezt“ kommt:

Zulezt ist aber doch, ihr heiligen Méchte, fiir euch
Das Liebeszeichen, das Zeugnif3
DaB ihrs noch seiet, der Festtag .. .

Der bisherigen Darstellung in der dritten Person folgt hier in hochster
Emphase der direkte hymnische Anruf der ,,heiligen Michte“. Und in
deutlicher Aufhéhung gegeniiber dem ,,Zeichen® des Zeitbildes heif3t
der Festtag nun , Liebeszeichen®. Wihrend das Zeitbild Zeichen fiir
die All-Verbindung der Méchte ist, erscheint das Liebeszeichen des
Festtags als Zeugnis, ,,daf3 ihrs noch seiet. Das Wesentliche liegt in
dieser Wendung ,,... daB ihrs noch seiet”. Sie macht klar, daB die er-
reichte Allharmonie der heiligen Méchte nicht als Auflésung der in die
Allheit versammelten Einzelgestalten zu denken ist. Vielmehr wird
sich im ewigen Augenblick des Festtags das Einzelne im Horizont der
Allheit seiner eigenen Wesenheit erst voll bewufit. Der Festtag ist der
reprasentierende Augenblick, der das BewuBtsein der Identitit im
Einzelnen aus der Erfahrung des Ganzen erzeugt. So werden am
Ende der Zeit alle einzelnen Zeiten noch einmal und in neuer, héherer
Qualitit, weil im Lichte der Erkenntnis lebendig, indem alle Machte,
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die gewirkt haben, sich selbst erkennen. Der Festtag ist, mit Hegel
zu sprechen, eine Versohnung des BewuBtseins (des Allgemeinen,
Ganzen) mit dem SelbstbewuBtsein. Er ist damit ein ewiger Augen-
blick absoluten Wissens.

Zulezt ist aber doch, ihr heiligen Machte, fir euch
Das Liebeszeichen, das Zeugnil
DaB ihrs noch seiet, der Festtag,

Der Allversammelnde, wo Himmlische nicht

Im Wunder offenbar, noch ungesehn im Wetter,

Wo aber bei Gesang gastfreundlich untereinander
In Chéren gegenwirtig, eine heilige Zahl

Die Seeligen in jeglicher Weise

Beisammen sind, und ihr Geliebtestes auch,

An dem sie hingen, nicht fehlt; denn darum rief ich
Zum Gastmahl, das bereitet ist,

Dich, UnvergeBilicher, dich, zum Abend der Zeit,
O Jungling, dich zum Flirsten des Festes; und cher legt
Sich schlafen unser Geschlecht nicht,

Bis ihr Verheif3enen all,

All ihr Unsterblichen, uns

Von eurem Himmel zu sagen,

Da seid in unserem HauBe.

,,Nicht im Wunder offenbar* sind die Himmlischen. Das Wunder als
die tradierte Offenbarungsweise des Géttlichen in der positiven Reli-
gion, deren Stadium jetzt dhnlich wie bei Hegel als geschichtlich tiber-
holt erscheint, ist Chiffre fir die aus dem entfremdeten Dasein
entspringende Vorstellung von der fremdartig-gewaltsamen Wir-
kungsweise des Gottlichen. Sie entspricht nicht der erreichten Allhar-
monie, sondern der Zeit der ,Herrschaft“ und der entschiedenen
Gegensitzlichkeit: der Dissoziation in Realitdt und Idealitat. Das
»Wunder® zeugt von einem Bediirfnis nach dem Hereinbrechen des
Géttlichen in das Irdische, es wird gerade wegen seiner Fremdheit als
Wunder empfunden — anders ausgedriickt: Als Wunder empfindet das
entfremdete BewuBtsein die vom Menschen unbewuBt entworfene,
aus seinem tiefsten Anspruch auf eine erfiillte Existenz stammende
Vorstellung der Erfiillung. Damit aber deutet das Wunder auf eine
noch nicht zum Heil gelangte Welt. Das Wunder weist auf die Tran-
szendenz des Gottlichen als Signum der Entfremdung, wihrend im
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Zustand der Vollendung alles Gottliche, das damit aufthort, gottlich zu
sein, immanent: ,,in unserem HauBe“ ist. Holderlin stellt also in dich-
terischen Metaphern einen geschichtlichen BewuBtseinsproze3 der
Menschheit dar, indem er vom ,,Géttlichen® spricht, und gibt zu er-
kennen, daB er, eben indem er selbst auch vom ,,Gottlichen® spricht
und sich noch traditioneller Vorstellungsformen bedient, einem Sta-
dium der Vorzeitigkeit, d.h. der noch nicht vollendeten Geschichte
angehort.

Auch im ,Wetter, im Geschichtsgewitter des ,,Donnerers“ duBert
sich ein unharmonischer Spannungszustand. Erst der ,,Gesang® ist
Zeichen der erreichten Harmonie, und in ihm selbst verwirklicht sich
diese Harmonie. Die Himmlischen sind im ,Wetter* ,ungesehn®,
wiahrend sie im Wunder ,,offenbar” sind. Die Offenbarung des Wun-
ders iibersteigt das menschliche Fassungsvermdgen; das Ungeschene
im Wetter bleibt unbewuBt. Der Gesang aber bedeutet lebendiges
BewuBtsein von einem im I[nnern gegenwirtiggewordenen ,,Gottli-
chen®, das damit aufgehort hat, gottlich-jenseitig zu sein. ,,Gesang*
ist also das volle BewuBtsein der Vollendung in der dem Vollendungs-
zustand der Allharmonie entsprechenden Form.

An das Wort ,,Gesang” schlieBen sich Aussagen an, die das noch als
.gottlich* Empfundene, weil sich eben erst Ereignende in der Har-
monie der Alleinheit darstellen. Die Himmlischen sind ,,gastfreund-
lich untereinander” — in harmonischer Verbindung zwischen den ein-
zelnen Gestalten; sie sind ,,in Choren gegenwirtig”, ,eine heilige
Zahl“, d. h., sie erscheinen als Einheit und sind nur als Einheit bedeu-
tend, nicht als Summe von Einzelnen, wie es dem klassischen, von
Euklid formulierten Zahlbegriff entspricht, demzufolge die Zahl ,,die
aus Einheiten zusammengesetzte Vielheit” ist. Da die Moderne nur
noch diesen profanen Zahlbegriff kennt, 148t sich der Gedanke, fiir
den Holderlin metaphorisch den Begriff der ,,heiligen Zahl“ einsetzt:
der Gedanke der vollkommenen, wesenhaften Einheit und zugleich
Harmonie erst auf dem Hintergrund der Tradition genauer verstehen.
Er hat zugleich ontologische und geschichtsphilosophische Aspekte,
welche die >Friedensfeier< mitbestimmen.

Die Pythagoreer, von denen die gesamte mystisch-idealistische
Zahlenlehre des Altertums, insbesondere diejenige Platons, ausging,
faBten die Zahl im Sinne einer harmonisch gegliederten Seinsordnung
auf. Als einen der pythagoreischen Hauptsétze iiberliefert Aristoteles
in der »Metaphysik< (986a3) folgende Sentenz: ,,Der ganze Himmel
Harmonie und Zahl“. Dementsprechend ist die von Holderlin
»heilig® genannte ,,Zahl“ der ,,Himmlischen* Inbegriff der harmoni-
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schen Ordnung des Alls: des Kosmos. Noch in einer Nebenbedeutung
des lateinischen Numerus und des franzosischen nombre (nombreux
= harmonisch) ist etwas vom Sinn dieses Zahlbegriffs erhalten geblie-
ben. Diesen pythagoreischen Zahlbegriff hat Platon in mehreren Dia-
logen aufgegriffen, und besonders der fiir die Konzeption der >Frie-
densfeier« wichtige >Timaios« ist erfiillt von Zahlenspekulationen, in
denen sich nun schon der Weg zur Ontologisierung der Zahl ab-
zeichnet, weshalb die ewige ,, Idee” als ,,Zahl“ aufgefa8t werden kann.
Entscheidend ist die noch fiir Plotins Schrift »Von den Zahlen« mafige-
bende Unterscheidung von monadischer (quantitativer) Zahl und
Seinszahl, d. h. unwesentlicher und wesenhafter Zahl. Da die wesen-
hafte Zah! im Sinne der Ideenlehre mit dem urspriinglichen und allein
mit der Dignitdt des Seins ausgestatteten ,Einen“ gleichgesetzt
wurde, konnte die Vielheit (die profane Zahl) als Entfremdung von
diesem gottlich Einen aufgefaBt werden. DaB sich in der >Friedens-
feier« die ,,Himmlischen* am Ende der Zeit zu einer ,,heiligen Zahl*“
vereinen, charakterisiert den Vollendungszustand als Aufhebung der
Entfremdung im ,,Ausland“ des geschichtlichen Vielerlei und als ver-
geistigte Riickgewinnung der Seinsharmonie, in der aus dem ,,Vielen“
wieder das ,,Eine“ wird, aber nun in der Form der geschichtlich ver-
mittelten Allheit — ein Aquivalent zu dem ProzeB, den die siebte
Strophe darstellt, indem sie die Menschheit aus dem ,,Vielen* (,,Viel
hat ... erfahren der Mensch®) durch das vermittelnde ,,Gesprach“
zum Einen: zur Harmonie des ,,Gesangs” finden 148t. Und wie dort
ein existentieller Aspekt zum Tragen kommt durch die Formulierung
»bald sind wir aber Gesang*, so erhalt die Versammlung der ,, Himmli-
schen” in ,,heiliger Zahl“ den ontologischen Aspekt, der sich mit ihr
schon im Platonismus verbindet, aber nun erst im eschatologischen
Horizont.

SchlieBlich sind die Seligen ,,in jeglicher Weise beisammen*: Sie
sind nicht nur alle und in ,,heiliger Zahl“, sie sind auch in der Weise der
Allheit beisammen. Holderlin denkt die Vollendung als Identitét von
Substanz und Form, und darin liegt zuletzt auch die Bedeutung des
»(Gesangs*®.

Das ,,Geliebteste“ ist Christus. Ihn wollte der Dichter zu Beginn
der vierten Strophe als Reprasentanten der einzelnen in der Ge-
schichte sinnkonstituierenden Gestalten ,,rufen”, aber angesichts der
— wie sich dann zeigt: nur scheinbaren — geschichtlichen Diskonti-
nuitdt wurde ihm diese Moglichkeit voriibergehend zweifelhaft. Die
zweite Trias behebt den Zweifel, insofern nach der endzeitlichen Er-
kenntnis der Gesamtgeschichte, die sich in dem zum ,,Weltgeist“ ge-
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wordenen Vater reprasentiert, auch der Sohn in seiner geschichtlichen
Bedeutung zu ,erkennen ist. Das heift: Er kann in die Kontinuitit
der Geschichte eingeordnet und also gerufen werden. In der neunten
Strophe nun erhélt die Einladung Christi dadurch Geltung, daf sie als
bereits geschehen erscheint, wihrend sich doch nur die Initiative dazu
abzeichnete — dieser Tatsache trigt in der wohliiberlegten patheti-
schen Fiktion eine ausfiihrliche ,,Wiederholung* der Einladung Rech-
nung: ,denn darum rief ich / Zum Gastmahl, das bereitet ist, / Dich,
UnvergeBlicher, dich, zum Abend der Zeit, / O Jingling, dich zum
Fiirsten des Festes“. Am Ende der dritten Strophe steht die Aufforde-
rung des Dichters an die Freunde, jetzt ,,ewigen Jinglingen® dhnlich
den Frieden zu feiern. An dieses Wort ,,Jinglinge” kniipft die vierte
Strophe an: ,,Und manchen moécht’ ich laden, aber o du ...“ Der
Dichter méchte also ,,manchen* von den ewigen Jiinglingen laden und
denkt dabei vor allem an Christus. Auf diese frithere Aussage be-
ziehen sich die Verse der neunten Strophe: ,,darumriefich ... Dich...
O Jiingling*. Folglich ist der Jiingling in der neunten Strophe Christus.
Auch kann nur Christus ,,UnvergeBlicher” genannt werden (V. 111),
und die vierte Strophe hat eine der Szenen evoziert, die Christus fir
den Dichter ,,unvergeBlich“ machen.

Aus der Textanalyse hat sich bereits ergeben,53 dafl der ,,Vater” in
seiner endzeitlichen Erscheinung als ,,Geist der Welt” mit dem Fiir-
sten des Festes in der zweiten Strophe identisch ist. Identisch erscheint
er notwendig auch mit dem Fiirsten des Festes in der neunten Strophe,
und er muB, gerade weil er in der Weise der Allheit ist, seinem Wesen
nach der Fiirst des ,,allversammelnden® Festtags sein. Folglich sind
Christus und der Fiirst des Festes nicht identisch, und das umstrittene
Rufen ,zum Fursten des Festes® kann nicht als ein Ausrufen, sondern
nur als ein Herbeirufen verstanden werden — was dem Verbum ,,rufen
... zu“ ohnehin einzig angemessen ist, einzig angemessen auch der Be-
zugnahme auf die Einladung (,,denn darum rief ich ... dich“) in der
vierten Strophe, da eine Einladung nicht ein Ausrufen, sondern ein
Herbeirufen ist.

Die zentralen Verse der neunten Strophe enthalten mehrere Ver-
stindnisschwierigkeiten, die fiir die Gesamtdeutung von Belang sind.
Ist nicht, so konnte es scheinen, das Wort ,,darum“ in dem Passus
~denn darumriefich ... Dich .. .“ unlogisch, da die Tatsache, daf3 ,,die
Seeligen in jeglicher Weise / Beisammen sind, und ihr Geliebtestes
auch, / An dem sie hidngen, nicht fehlt“, nicht als Begriindung fiir das

53 Vgl. S.41.
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Herbeirufen - die Anwesenheit nicht fiir das Herzitieren AnlaB sein
kann? Ein solcher Einwand tibersieht, daB in der poetischen Fiktion
die Anwesenheit des ,,Geliebtesten® als eine Folge der durch den
Dichter ausgesprochenen Einladung aufgefat ist. Die Begriindung
»denn darum rief ich dich ...* bedenkt also nicht das blofe Faktum,
daB das ,,Geliebteste, an dem alle hédngen, nicht fehlt“, was in der Tat
unlogisch wire; vielmehr, daB ,,das Geliebteste* aufgrund der dichte-
rischen Einladung nun gegenwirtig ist: ,,nicht fehit“. Diese Gedan-
kenstruktur geht aus dem sogenannten Prosa-Entwurf klar hervor.54
Im besonderen aber bezieht sich die Begriindung ,,denn darum rief ich
dich“ auf die Aussage (ihr Geliebtestes auch) ,,an dem sie hangen“.
Man muB dieses ,,hdngen® wortlich nehmen: Die himmlischen Ge-
stalten ,,hingen* — eine sehr gehaltreiche Anspielung auf die Bibel55 —
alle an ihrem ,,Geliebtesten*, und deshalb kann man sie gegenwiértig
machen, indem man das Geliebteste ruft; sie werden so mitreprisen-
tiert: ,,darum* rief der Dichter gerade das Geliebteste. ,,Keiner, wie /
du, gilt statt der ibrigen alle“, heiflt es im Prosa-Entwurf. Nun erhellt
auch der eigentiimliche Wortlaut zu Anfang der vierten Strophe: ,,Und
manchen moécht’ ich laden, aber o du ...“: Dieser Wunsch richtete
sich, wie sich nun erst zeigt, hauptséchlich auf die Gestalt Christi, weil
damit auch die anderen, die an Christus ,hdngen“, herbeigezogen
werden. Damit erschlief3t sich auch erst ein adiaquates Verstandnis der
»Dich“-Anapher:
denn darum rief ich

Zum Gastmahl, das bereitet ist,

Dich, UnvergeBlicher, dich, zum Abend der Zeit,

O Jiingling, dich zum Fiirsten des Festes.

Es kommt nicht so sehr auf den steigernden Bezug der Jiinglingsge-
stalt zuerst zum Gastmahl, dann zum Abend der Zeit, schlieBlich zum
Firsten des Festes an, als auf den Gedanken: Dich, dich und nicht
etwa einen der anderen (insistierende Emphasis) rufe ich, denn damit

54 Es kehrt bald
Ein Gott um den anderen ein, daf} aber
ihr geliebtestes auch, an dem sie alle hdngen, nicht
fehle, Und Eines all in dir sie all, sein,
und alle Sterblichen seien, die wir kennen bis hieher.

Darum sei gegenwirtig, Jingling. Keiner, wic
du, gilt statt der ubrigen alle (II, 699, 14-20).
55 Zur biblischen Herkunft und zum Horizont dieser Vorstellung vgl. S. 98ff.
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mache ich die Gesamtheit gegenwartig; indem ich dich beschwore,
ziehe ich die anderen, die ja an dir ,,hdngen*, herbei. Der so in dem
Pronomen ,,Dich“ enthaltene Gedanke an die - eigentlich intendierte
— Gesamtheit 148t auch erst die anschlieBenden Verse als harmonische
Fortfiilhrung und Steigerung erscheinen:

und eher legt
Sich schlafen unser Geschlecht nicht,
Bis ihr Verhei3enen all,
All ihr Unsterblichen, uns
Von eurem Himmel zu sagen,
Da seid in unserem HauBe.

Nicht zuletzt driickt sich der Sinn der neunten Strophe in ihrer kunst-
vollen Komposition aus. Ein dreifaches ,,all*“ umschlieBt das dreifache
»dich®. Zuerst geht es in das Kompositum ,,al/fversammelnd“ ein, das
am Anfang der Strophe das Wesen des ,,Festtages“ bezeichnet und mit
héchster Emphase ins Strophen-Enjambement geriickt ist, weil es den
zentralen Gedankengang formuliert; das zweite und dritte Mal steht
das Schliisselwort in der abschlieBend mit hymnischer Energie auf-
gipfelnden Anadiplosis: ,,... ihr VerheiBlenen all, / All ihr Unsterbli-
chen .. .”

Das beherrschende Gesamtbild der >Friedensfeier<: der zum ,,Geist
der Welt“ gewordene ,,Vater” neigt sich zur Erde, um den Frieden zu
feiern. Er ist der Fiirst des Friedensfestes. Der Dichter sorgt bei
diesem Fest fiir ,,Kranze“ und ,,Mahl“ und spricht die Einladungen
aus, womit Holderlin der antiken Tradition der ,, Theoxenia“ folgt: der
Vorstellung, daB Gotter und Menschen gemeinsam ein feierliches
Mahl halten. Auch daB gerade der Dichter zu solch einem Mahl ein-
14adt, entspricht antiker Uberlieferung,5¢ allerdings macht Holderlin
die tradierte Vorstellung zur Metapher seiner Konzeption von der ge-
schichtlichen Aufgabe des Dichters, dessen antizipierendes BewuBt-
sein den Vollendungszustand der AllversGhnung zu imaginieren und
damit in spezifisch dichterischer Weise zu induzieren vermag.57 Indem
sich der Dichter so manche der Himmlischen einzuladen anschickt,

56 So ist von Bakchylides ein Fragment iiberliefert, in dem er Gotter zum
Gastmahl herbeiruft. Vgl. Bacchyl. b. Athen. 11,0, p 500b. Weitere Beispiele fiir
das Herbeirufen — die ,,Epiklese* — von Gottern zu Gastméhlern bei L. Weniger,
Theophanien, in; ARW 22 (1923/24), S. 16-57. Ausdruck fir dieses Herbeirufen
der Gotter zum Gastmahl ist: &ni Eévia (Selmva) xohelv.

57 Vgl. S. 83ff.
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die an der Feier teilnehmen sollen, denkt er vor allem an Christus,
weil die anderen —~ wie sich erst spater klar ergibt — mit ihm als ihrem
Geliebtesten, an dem sie hingen, in ihrer Gesamtheit kommen. Ange-
fiihrt von Christus, der selbst ,,ein Sohn* ist, versammeln sich alle die
himmlischen Soéhne, die in der Geschichte fiir den Vater gewirkt
haben, im Chor um diesen, der sich als ,,Geist der Welt* herabgeneigt
hat und nun als ,,Fiirst* erscheint, um mit ihnen die Friedensfeier zu
begehen.

Der Vater in seiner endzeitlich vergeistigten Epiphanie stellt also
die gesamtzeitliche und Gberzeitliche Ganzheit dar, und sobald er am
Ende der Zeiten erscheint, womit zugleich alle Zeit aufgehoben ist
- 50 heifit es denn auch riickprojizierend: ,ldngst war der zum Herrn
der Zeit zu grofl* —, integrieren sich in ihm die einzelnen zeitgebun-
denen geschichtlichen Erscheinungen, die nur Teiloffenbarungen
seines Wesens waren: Im dichterischen Bild scharen sich die S6hne um
ihn als den ,,Firsten*.

Der Vorstellung von den beim Festtag versammelten Himmli-
schen liegt der Gedanke zugrunde, erst die Gesamtheit aller ge-
schichtlichen Manifestationen ergebe das ,,gottlich“ Vollkommene,
ja erst insofern sie am Ende der Zeit mit ihrem geschichtlichen Bei-
trag zu dieser ,gdttlichen” Vollkommenheit erkennbar werden,
koénnen sie als ,,Himmlische“ bezeichnet werden: nur unter eschato-
logischem Aspekt also. Mit anderen Worten: die Versammlung der
»~2Himmlischen® ist zugleich die universale Sinnfiille, die als der zum
»Weltgeist“ gewordene Vater in der Gestalt des Friedensfiirsten
gegenwartig wird. Wenn aber die Versammlung der Himmlischen
sich in und mit dieser Gestalt reprisentiert, und andererseits Chri-
stus als das Geliebteste, an dem sie hingen, statt der iibrigen alle
gilt, so sehr, dal man nur ihn zu laden braucht, um alle gegenwirtig
zu machen, so erhellt daraus, daf3 Christus auch der Vater ist, inso-
fern dieser am Ende der Zeit als friedestiftender Geist der All-Ver-
sOhnung gegenwiirtig wird. Obwohl Christus zum Fiirsten des Festes
herbeigerufen wird, ergibt sich doch indirekt die Identitit von
~Vater” und ,,Sohn“. Die in der zweiten und dritten Strophentrias
entwickelten geschichtsphilosophischen Kategorien, deren Chiffren
»Vater“ und ,Sohn“ sind, gehen im ewigen Augenblick des Festtags
ineinander iber.

Manches in den fritheren Strophen erhélt von diesem Gipfelpunkt
der Hymne her seine besondere Bedeutung, vor allem die Beziige zwi-
schen dem Fiirsten des Festes und Christus. Die vollendete Hymne
148t diese Beziige nur motivisch anklingen, wihrend die erste Vorstufe
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die beiden Gestalten noch deutlich analogisiert. ,,Und immer grofer,
denn sein Feld, wie der Gotter Gott / Er selbst, mul3 einer der anderen
auch seyn* heift es in der Vorstufe von Christus (IT, 132, V. 73f.); und
in der Strophe, die der siebten in der vollendeten Hymne entspricht:
»Wenn aber die Stunde schligt / Wie der Meister tritt er, aus der Werk-
statt, / Und ander Gewand nicht, denn / Ein festliches ziehet er an /
Zum Zeichen, daf noch anderes auch / Im Werk ihm iibrig gewesen. /
Geringer und groBer erscheint er. / Und so auch du .. . (11, 132, V.
75ff.). Die vollendete Hymne vermeidet diese direkten Zusammen-
stellungen und entwickelt die kategoriale Verschiedenheit der Ge-
stalten, um erst am SchluB, aus der Bedeutung des Festtags, die Ein-
heit des Verschiedenen herzustellen. Der dichterische Weg in diese
Richtung ist an der Reihenfolge der Entwiirfe klar abzulesen. Statt
der ausdriicklichen Gleichungen sind die motivischen Beziige, als in-
direkte Verbindungen mit der Funktion des Voraus- und Zuriickdeu-
tens, nun um so sprechender. Die Evokation der Szene am Brunnen
von Sichar zeigt Christus ,,freundlichernst* den Menschen zugetan —
analog erscheint der Furst ,,vom ernsten Tagwerk lachelnd* in ,,Freun-
desgestalt“. Auf Christi Menschlichkeit im Sinne der Anpassung an
menschliche Bedingungen deutet die mehrmals betonte Umschattung
seiner ,,gottlichen® Natur — und so senkt der First sein Auge, wic es
wortlich heifit, ,leichtbeschattet* (V. 18). Das Wirken des Demiurgen
in der Gesamtgeschichte gleicht in vergrofertem Mafstab dem
Wirken Christi seit der Zeitenwende. Die entscheidende Analogie
endlich: der Vater, der hohe Geist der Welt, der stille Gott der Zeit,
der First der endzeitlichen Feier — er vereint, versammelt und ver-
séhnt, er bewirkt, daf3 ,nur der Liebe Gesez, / Das schonausglei-
chende gilt von hier an bis zum Himmel*; und Christus ist ebenfalls
versammelnd und verséhnend, als das ,,Geliebteste®, an dem die
andern hiangen. Der sogenannte Prosa-Entwurf formuliert die zen-
trale Idee der All-Einheit ausfithrlich und begrifflich direkt im Hin-
blick auf Christus (11, 699, Z. 14ff.):

Es kehrt bald
Ein Gott um den anderen ein, dal} aber
ihr geliebtestes auch, an dem sie alle hiingen, nicht
fehle, Und Eines all in dir sie all, sein,
und alle Sterblichen seien, die wir kennen bis hicher.

Darum sei gegenwartig, Jingling. Keiner, wie
du, gilt statt der tibrigen alle.
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In diesen Zeilen des Prosa-Entwurfs® ist also der All-Einheitsge-
danke noch weiter gespannt als an der entsprechenden Stelle der voll-
endeten Hymne. Im universalen Mittler Christus sind alle Goétter eins
und alle Menschen eins. Dagegen spricht die neunte Strophe der>Frie-
densfeier< nur von Christi einender Gotteskraft im Verhiltnis zu den
~Himmlischen“. Sein anderes Wesenselement, die besondere Nihe zu
den Menschen, tritt nun in der gegentiber dem Prosa-Entwurf vollig
umgedeuteten Szene mit Christus am Brunnen bei Sichar hervor.
Diese Vorstellung von der kreatiirlichen Ndhe Christi zu den Men-
schen motivierte zunichst die Einladung zum endzeitlichen Mahl von
Gottern und Menschen. In der neunten Strophe wird das Mahl zur
All-Szene der Himmlischen, und es ist auch nicht mehr von Christi
Verhiltnis zu den Menschen, sondern von seinem Verhiltnis zu den
Himmlischen die Rede: Er ist das ,,Geliebteste®, an dem sie hingen.
Wenn der begriindende Satz beginnt: ,,denn darum riefich /... Dich®,
so heiflt das, daf} die Gedankenbewegung des Rufenden sich vor allem
darauf richtete. Die Einladung erschien zunichst und indirekt, nicht
explizit, durch die Menschennihe Christi begriindet, wahrend das
eigentlich Wichtige und das schon von Anfang an intendierte Ziel des
Rufens jetzt erst ausgesprochen werden kann: die Verbindung Christi
zur Allheit der Himmlischen. So ist Christus in der >Friedensfeier«
der Einheitstiftende, der Verschnende3® unter den himmlischen
Maichten, als der er am SchluB} der ersten Vorstufe gewiinscht wurde.

58 Zur genaueren Erlduterung des sogenannten Prosa-Entwurfs und seines
biblischen Musters vgl. S.213f.

59 Es spricht fir die bewuBte Ubernahme des ,,Vershnungs“gedankens
aus dem zweiten Korintherbrief, daB der in die erste Strophe der ersten Vor-
stufe eingegangene Gedanke der All-Erneuung — verbunden mit dem eben-
falls aus den Korintherbriefen stammenden Hinweis auf die gottliche ,,Klar-
heit” ~ dem grofien Versohnungstext 2 Kor. 5,18ff. unmittelbar vorausgeht.
Dieser lautet: ,Aber das alles (dies ist: die Allerneuung) von Gott, der
uns mit ihm selber versdhnt hat durch Jesum Christum und das Amt gegeben,
das die Versohnung predigt. Denn Gott war in Christo und versohnte die Welt
mit ihm ... und hat unter uns aufgerichtet das Wort von der Verschnung . .. so
bitten wir nun an Christi Statt: Lasset euch versohnen.“ Die Bibel spricht von
der Verséhnung der Welt mit Gott, Holderlin aber stellt sich eine noch weiter-
gehende Verséhnung in der Vershnung Christi mit den anderen goéttlichen
Gestalten vor — damit erst wird die vollkommene Alleinheit Wirklichkeit:
,Und schoner, wie sonst, o sei / Versdhnender nun verséhnt daBl wir des
Abends / Mit den Freunden dich nennen, und singen / Von den Hohen, und
neben dir noch andere sein“ (II, 131, V. 57ff.).
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Erist damit ganz als Emanation der alleinenden Gottheit gesehen, als
Sohn des Vaters. Beide aber sind mythologische Figurationen des

versdhnenden Geschichtsprozesses.

V. Die vierte Strophentrias

Leichtathmende Liifte
Verkiinden euch schon,
Euch kiindet das rauchende Thal

Und der Boden, der vom Wetter noch dréhnet,

Doch Hoffnung rothet die Wangen,
Und vor der Thiire des HauBes

Sizt Mutter und Kind,

Und schauet den Frieden

Und wenige scheinen zu sterben

Es hilt ein Ahnen die Seele,

Vom goldnen Lichte gesendet,

Hilt ein Versprechen die Altesten auf.

Wohl sind die Wiirze des Lebens,
Von oben bereitet und auch
Hinausgefiihret, die Miihen.

Denn Alles gefillt jezt,

Einfiltiges aber

Am meisten, denn die langgesuchte,
Die goldne Frucht,

Uraltem Stamm

In schiitternden Stiirmen entfallen,

Dann aber, als liebstes Gut, vom heiligen Schiksaal selbst,

Mit zirtlichen Waffen umschiizt,
Die Gestalt der Himmlischen ist es.

Wie die Léwin, hast du geklagt,
O Mutter, da du sie,
Natur, die Kinder verloren.
Denn es stahl sie, Allzuliebende, dir
Dein Feind, da du ihn fast
Wie die eigenen Sohne genommen,
Und Satyren die Gotter gesellt hast.
So hast du manches gebaut,
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Und manches begraben,

Denn es hal3t dich, was

Du, vor der Zeit

Alikriftige, zum Lichte gezogen.

Nun kennest, nun l4ssest du dif3;

Denn gerne fiihllos ruht,

Bis dal} es reift, furchtsamgeschifftiges drunten.

Bereits am Ende der dritten Strophentrias sinkt der zuvor immer
hoher steigende hymnische Spannungsbogen ab: auf die intensiv ver-
gegenwirtigende Beschworung des endzeitlichen Festtags folgt in den
abschlieenden Versen die ganz in die Erwartung des Zukiinftigen zu-
rickgenommene Aussage, daf} sich ,,unser Geschlecht” nicht eher
»schlafen legt*, als bis alle verheiflenen ,,Unsterblichen® in unserem
Hause eingekehrt sind. So leitet auch das Ende dieser Strophentrias
zur folgenden iiber. Denn die SchluBtrias kehrt von der dichterischen
Antizipation der Erfullung zu einer Stimmung der Erwartung und
Hoffnung zuriick. Doch ist sie von dieser Stimmung nicht plan ge-
tragen, sondern in sich wiederum kunstvoll moduliert. Die erste
Strophe ist mit der einleitenden und zugleich wieder den Beginn der
Hymne aufnehmenden Vorstellung vom nun zu Ende gehenden Ge-
schichtsgewitter, mit dem Bild von Mutter und Kind, schlieBlich mit
der Anspielung auf die biblische Geschichte von Simeon und Hanna
und andere Bibelstellen®® ganz auf den Ton der ,,Hoffnung® (V. 122)
und des ..Verkiindens® (V. 119, 120) gestimmt; die Mittelstrophe steigt
noch einmal zur Vergegenwirtigung der , Gestalt der Himmlischen®
auf (V. 141); die Schiufistrophe aber, mit ihrem Anruf der ,Mutter
Natur®, geht auf den objektiven Grund alles geschichtlichen Gesche-
hens zuriick, indem sie ihn iiberhaupt erst nennt —womit sie auch den
Grundzug voll heraustreten [dft, der schon die beiden vorausge-
henden Strophen indirekt bestimmt: das Naturhafte, Rein-Kreatiir-
liche, das in dem Bild von Mutter und Kind schon evoziert und dann in

80 Die Geschichte von Simeon und Hanna bei Lukas 2,25ff., vgl. beson-
ders V. 26: ,Und ihm war eine Antwort geworden von dem heiligen Geist, er
sollte den Tod nicht sehen, er hatte denn zuvor Christus den Herrn gesehen .
Zum selben Typus gehoren die Verse am Ende der neunten Friedensfeier-
Strophe: ,,und eher legt sich schlafen unser Geschlecht nicht .. .“ (Vgl. Matth.
24,34:  Wahrlich, ich sage euch: Dies Geschlecht wird nicht vergehen, bis da
dies alles geschehe.* Analog Mark. 13,30; Luk. 21,32; vgl. auch 1 Kor. 15,51:
»Wir werden nicht alle entschlafen .. .«)
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der organologischen Vorstellung von der ,,goldnen Frucht“ deutlich
wird. Die schlechthin entscheidende Geschichtsmetapher kommt erst
im letzten Vers der Hymne zum Vorschein: die des ,,Reifens“. Auf sie
weist schon die ,,goldne Frucht* in der Mittelstrophe voraus, aber erst
in der SchluBstrophe wird das ,,Reifen als allein giiltiges naturhaftes
Vollenden der Geschichte abgesetzt von einem ungiiltigen Streben
nach geschichtlicher Vollendung: vom , Furchtsamgeschifftigen®.
.~Furchtsamgeschafftig deshalb, weil die noch ausstehende, aber er-
wiinschte geschichtliche Vollendung in ,,furchtsamer, d. h. aus einem
Mangel an Vertrauen auf die geschichtliche Entwicklung sich manife-
stiecrender Geschiftigkeit, und das heiBt: eigenméchtig-willkirlich,
angestrebt wird. Offenkundig kommt es Hélderlin am Ende seiner
Hymne besonders darauf an, die geschichtliche Entwicklung bis zum
Vollendungszustand in ihrer teleologischen und zugleich naturhaften
Integritit zu bewahren und deshalb den modernen Anspruch zuriick-
zuweisen, Geschichte selbst zu gestalten und ihr einen selbster-
dachten Sinn zu verleihen. Das wire voreilig: ,,vor der Zeit*, wie es in
einer wichtigen Formulierung der SchluBstrophe heift (V. 152).

In dieser Warnung, der sich insgesamt die mythologischen Vorstel-
lungen der SchluBstrophe zuordnen, scheint Holderlin nicht zuletzt
eigene idealistische Sinn-Entwiirfe zu problematisieren — damit aber
auch eine Gefahr, wie sie der geistigen Antizipation des Vollendungs-
zustands innewohnt, einer Antizipation, von der die >Friedensfeier«
geradezu lebt. Insofern die Hymne die als unmittelbar bevorstehend
vorgestellte Vollendung antizipiert, will sie diese zwar mit der dichteri-
schen Kraft der Evokation mitbefordern, aber sie riskiert damit doch
eine nicht voll abzuschiatzende Vorzeitigkeit und folglich auch das
»Unreif“-Falsche. Daher nun in der SchiuBtrias die entschiedene
Riickbindung des Geschehens an die Natur, ja an das Schicksal: ,,vom
heiligen Schiksaal selbst“ erscheint die Gestalt der Himmlischen um-
schiitzt. Die Schluf3partie der Hymne reflekticrt also eine mégliche
Problematik der dichterischen Haltung, der die Hymne selbst ent-
sprungen ist. Bezeichnenderweise ist die hier ausgesprochene War-
nung vor einem eigenméchtigen, vorzeitigen Sinn-Entwurf — denn
darum kann es sich im Prinzip bei jeder Vorstellung von geschichtli-
cher Vollendung handeln — auch ein wichtiges Element der anderen
geschichtsphilosophischen Hymnen. Die Patmos-Hymne imaginiert
warnend eine im Unbestimmten bleibende Gestalt, die ,traurig re-
dend“ wegen der noch immer ausbleibenden geschichtlichen Sinn-Er-
fiillung den Dichter zum Entwurf eines Sinn-(Gottes-)Bildes bewegen
machte (11, 170, V. 167ff.). Dagegen stellt sich der Dichter unter das
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Gebot: , nicht, daB ich seyn sollt etwas, sondern / Zu lernen“ (11, 170,
V. 1721.). In der zweiten Fassung des >Einzigen« sieht er die Gefahr,
daf ,heiliggeseztes iibergeht / Der Entwurf* (II, 159, V. 68f.), weil es
schwerfallt, in der geschichtlichen UngewiBheit der Gegenwart ohne
feste Orientierung auszuhalten.®! In diesem Horizont, der allen drei
geschichtsphilosophischen Hymnen gemeinsam ist, stehen die Aus-
sagen der letzten Friedensfeier-Trias. Sie sind erfiillt von den Bildern
einer naturhaften, d. h. nicht bewerkstelligten, sondern wachstiimlich
herangereiften Harmonie.

Zur naturhaften Harmonie gehort die Topologie der goldenen Zeit,
der Idylle und des Paradieses. Idyllisch ist das Bild von Mutter und
Kind in der ersten Strophe dieser Trias, das dann seine mythische Stei-
gerung in der Vorstellung von der ,,Mutter Natur“ und ihren ,,Kin-
dern” in der SchluBstrophe erfihrt. Paradies und goldene Zeit in
einem meint die Anspielung auf die goldenen Apfel: auf ,,die goldne
Frucht“ (V. 136) im mythischen Gottergarten der Hesperiden, die
wohl in Erinnerung an die lange Suche des Herakles ,langgesucht*
heiflt. Auch die ,,Einfalt” (,,Denn Alles gefallt jezt / Einféltiges aber /
Am meisten®) gehort in die Sphére von Paradies und goldener Zeit,
denn die ,,Einfalt“ kommt dem Zustand urspriinglich-reiner Natur zu,
die nun allerdings als eine geschichtlich und insofern geistig vollen-
dete wiedergewonnen ist. Nur aus der eschatologischen Geschichts-
schau heraus kann es ja auch heiBen:

Wohl sind die Wiirze des Lebens,
Von oben bereitet und auch
Hinausgefiihret, die Miihen.
Denn Alles gefillt jezt ...

Sogar die Miihen gefallen jetzt am Ende, weil sie jetzt erst als integrie-
rende Bestandteile eines sinnvollen Vollendungsgeschehens zu be-
greifen sind und insofern ,,von oben*, von einer gleichsam gottlich
sinnstiftenden Instanz ,bereitet” und , hinausgefithret* erscheinen.
GroBte Schwierigkeiten bereitet der Forschung seit jeher die Bild-
lichkeit der SchluBstrophe. Zuerst wird die Mutter Natur einer Lowin
verglichen, die um die geraubten Jungen klagt — ein topologisches
Gleichnisbild der antiken Literatur, das Homer zum ersten Mal ver-
wendet (Ilias 18,318) und das dann spéatere Dichter aufgreifen.®? Aber

61 Vgl. S. 164 ff.
62 Auf das homerische Gleichnis hat zuerst Albrecht Seifert, Unter-
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welcher ,,Feind* hat der Mutter Natur die Kinder gestohlen? Und wel-
chen Sinn kann dieser in mythologischen Metaphern umschriebene
Diebstahl haben? Nicht zuletzt: wie sind all diese Vorstellungen am
Beginn der letzten Strophe in einen sinnvollen Zusammenhang mit
den Vorstellungen der vorangehenden Strophe zu bringen? Denn zu-
nichst wirkt der Beginn der SchluBlstrophe eigentiimlich disjunktiv —
wie ein Sprung in eine ganz andere Vorstellungs- und auch Gedanken-
welt. Dieser Eindruck tiduscht. Der entscheidende Zusammenhang,
dessen Erkenntnis auch die anderen Probleme weitgehend 16st, ergibt
sich durch das Bild der ,,goldnen Frucht“ (V. 136) und die darin enthal-
tene Anspielung auf die goldenen Apfel der Hesperiden.53 Die
»goldne Frucht“, die jetzt am Ende der Geschichte von ,uraltem
Stamm*“ fallt, ist ,,die Gestalt der Himmlischen“. Aus dieser Wendung
geht hervor, da3 Holderlin den Mythos von den goldenen Apfeln der
Hesperiden geschichtsphilosophisch umbildet, und zwar so, daf
gerade durch ihre Differenz zur iberlieferten Form des Mythos die
geschichtsphilosophische Intention fabar wird.

Die alteste iiberlieferte Erwihnung der Hesperiden, einer Art von
Nymphen, und der von ihnen gepflegten goldenen Apfel steht in He-
siods »Theogonie«. InV. 215f. ist von den ,,Hesperiden* die Rede, ,,die
itberm Okeanosstrome / Kostliche goldene Apfel an fruchtbaren
Baumen betreuen®; in V. 275 spricht Hesiod dann von den ,,singenden
Hesperiden®. Bewacht und beschiitzt dachte man sich in spiterer Zeit
die goldenen Apfel in dem mit der Insel der Seligen (daher stammt
Holderlins Vorstellung von der ,,Gestalt der Himmlischen® in diesem
Zusammenhang) gleichgesetzten Garten der Hesperiden im &duBer-

suchungen zu Hdélderlins Pindar-Rezeption, hingewiesen (S.679). Nachbil-
dungen des homerischen Gleichnisses bei Sophokles (Aias, V. 987), Vergil
(Georg. 3,245), Horaz (carm. 3,20,2), Ovid (met. 13,547).

63 Schon das frithere Gedicht > An die Unerkannte<, auf dessen genaue Ana-
logien zu den Friedensfeier-Versen — bis hin zum Motiv des Suchens und vor
allem der ,,goldnen Frucht“ — wiederholt hingewiesen wurde, ist ganz vom
Hesperiden-Mythos und, wie noch genauer zu sehen sein wird, von dem damit
verbundenen Herakles-Mythos bestimmt (I, 198, 37ff.):

Die das Eine, das im Raum der Sterne,
Das du suchst in aller Zeiten Ferne
Unter Stiirmen, auf verwegner Fahrt,
Das kein sterblicher Verstand ersonnen,
Keine, keine Tugend noch gewonnen,
Die des Friedens goldne Frucht bewahrt.
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sten Westen des Mittelmeers, an den Grenzen des Ozeans, entweder
von dem hundertkdpfigen Drachen Ladon oder einer Meeresgottheit
— beide Vorstellungen, besonders die letztere, deuten auf den Schutz
der Insel der Seligen und ihres Gottergartens samt den goldenen
Apfeln durch das ringsum oft stiirmische Meer. Wahrscheinlich hat
Holderlin seine Vorstellung, derzufolge die ,,goldne Frucht“ ,,vom hei-
ligen Schiksaal selbst, / Mit zirtlichen Waffen umschiizt wird, von
diesem in der Uberlieferung immer wieder betonten Schutz des
Gottergartens abgeleitet, wobei natiirlich das ,heilige Schiksaal* im
Rahmen der teleologischen Konzeption seiner Geschichtsvision eine
ganz andere Valenz erhalt. Sehr prazise scheint der mythologische
Ausgangsbereich seiner Metaphorik in dem Wort . umschiizt“ durch,
denn das Meer umgibt ja ringsum den Garten der Hesperiden. Und
vom ,,Schiksaal“ zu sprechen, ist auch schon im Hinblick auf diesen
mythologischen Ausgangsbereich angemessen, denn das stiirmische
Meer mufite als naturgegebene, gleichsam schicksalhafte Barriere
erscheinen, die den Zugang zum Gottergarten der Hesperiden ver-
wehrte.

Die Briicke zur Schlufistrophe der >Friedensfeier< ergibt sich aus
drei Elementen der mythologischen Uberlieferung: erstens aus dem
mythologischen Bericht, demzufolge Ge, die Erde, als Hochzeitsge-
schenk fiir Zeus und Hera den Baum mit den goldenen Apfeln hatte
sprieBen lassen — Ge wird bei Hélderlin zur ,,Mutter Natur“. In der
schonsten dichterischen Gestaltung des Hesperiden-Mythos, im
zweiten Standlied des euripideischen >Hippolytos< kommt gerade
dieses Element zum Tragen (V. 7421f.):

Weiter dann gings zu den Goldapfeln des Gartens,

Zu dem Strand der Hesperiden,

Wo der Herr des Weltmeers iiber See den Schiffen

Nicht die weitere Fahrt erlaubt — er behiitet des Himmels
Hehre Grenzen, den Atlas trigt —,

Wo dem brautlichen Bett des Zeus

Nah der Quell der Unsterblichkeit

Springt, wo heiliger Erde Grund

Gottern Gedeihn schenkt und seliges Leben.

Aus den letzten Versen lief sich ableiten, daB die Gétter mit ihrer Un-
sterblichkeit geradezu Kinder der Ge: der Mutter Erde sind. Hol-
derlin hat diesen weniger bekannten Zug des Mythos, einen Zug, der
allerdings einer Grundvorstellung der >Theogonie« Hesiods ent-
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spricht, schon in der Mittelstrophe der SchluBtrias umgebogen, indem
er in einer — wie noch zu sehen sein wird, seiner Konzeption genau an-
gepaBten - freien Modifikation des Mythos die ,,Kinder” der Mutter
Natur, d. h. die ,,Gestalt der Himmlischen* direkt mit der ,,goldnen
Frucht“ identifizierte. Das legte das seit jeher symbolische Valeur der
goldenen Apfel der Hesperiden nahe, denn sie bedeuten vor allem
ewige Jugend, und das heiit auch: Unsterblichkeit, folglich die zen-
trale Qualitat der ,,Himmlischen“, die ja Hélderlin in seiner Hymne
selbst schon frither deshalb ,,ewige Jiinglinge* nennt.

Zunichst ist also festzuhalten, daB die ,,Gestalt der Himmlischen*
als goldene Frucht dem Mythos entsprechend von Ge, der ,,Mutter
Natur”, hervorgebracht wird. Insofern kénnen die ,,Himmlischen*
~Kinder” der ,Mutter Natur” heiBen. Damit ist der mythologische
Zusammenhang und folglich auch die konzeptionelle Verbindung
zwischen vorletzter und letzter Strophe deutlich.

Dieser Zusammenhang reicht aber in entscheidender Weise noch
weiter, zu einem dritten Element aus dem Hesperiden-Mythos. Es
handelt sich zugleich um den bekanntesten Zug: dal Herakles als eine
seiner zwolf Arbeiten es auch auf sich nahm, die Apfel der Hesperiden
zu rauben. Holderlin spricht vom ,,Stehlen*: ,,Denn es stahl sie, Allzu-
liebende, dir / Dein Feind . ..“ Vom Stehlen der ,,Kinder” kann Hol-
derlin hier insofern sprechen als diese Kinder, namlich die ,,Himmli-
schen“, in der Mittelstrophe ausdriicklich als die ,,goldne Frucht* der
Hesperiden bezeichnet werden. So kann der Raub der goldenen
Apfel als Raub der ,Kinder“: der ,,Gestalt der Himmlischen* er-
scheinen. So weit die mythologische Basis von Hoélderlins Versen,
deren gleichsam archéologische ErschlieBung erst die Voraussetzung
fiir das Verstdndnis seiner Konzeption schafft, aber nicht schon dieses
Verstandnis bietet.

Ganz allgemein, das muB einer niheren Bemihung um Verstehen
vorausgeschickt werden, dirfte Holderlin der mythologischen SchluB-
partie seiner Hymne absichtlich einen im vollen Sinne des Wortes
archdologischen Charakter verlichen haben, indem er die dltesten
Schichten der griechischen Uberlieferung: Hesiod und, mit dem L&-
wengleichnis, Homer evoziert. Denn dies entspricht der Gedanken-
bewegung vom visionir antizipierten Vollendungszustand der Ge-
schichte zuriick auf deren in einer unvordenklichen Vergangenheit
liegenden Anfang. Die seit jeher mit dem Hesperiden-Mythos assozi-
ierte uralt-goldene Zeit prophezeit als archaischer Vollendungszu-
stand die zukinftige Vollkommenheit am Ende der Zeit.

Im Horizont dieses Responsionsverhaltnisses, das nicht die Wieder-
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kehr des Gleichen, vielmehr die geschichtlich gewordene Vollendung
nach dem Modell der vor aller Geschichte naturhaft vorhandenen
Vollendung entwirft, werden auch Holderlins poetische Differenzie-
rungszeichen erst erkennbar, mit denen er den Hesperiden-Mythos
auf die kinftige Vollendung hin schon transformiert. Er tut dies so,
daB der Ursprungs-Mythos noch mit durchscheint. Am meisten falit
die Verinderung des Mythos von den goldenen Apfeln im Hespe-
riden-Garten auf. Denn der Mythos berichtet keineswegs, daB die gol-
denen Apfel ,uraltem Stamm / In schiitternden Stiirmen entfallen
sind“, vielmehr, daB die goldenen Apfel unversehrt, weil gut be-
schiitzt an den Bdumen des Géttergartens hingen, bis sie dann von He-
rakles geraubt wurden. Holderlin setzt also diesem Mythos, der nur
von den an den Biumen hingenden Apfeln und dem Raub erzihit,
eine eigene, auf die kiinftige Vollendung hin und folglich spezifisch ge-
schichtlich konzipierte Mythologie entgegen®*: daff nun die goldene
Frucht nicht ,,vor der Zeit* geraubt wird, sondern in den Stiirmen der
Geschichte reift und reifen kann und damit zur ,,Gestalt der Himmli-
schen“ wird, insofern der menschliche Geist sich die Vollendung in
dieser Form idealisierend vorgestellt hat. Daher auch das andere
Differenz-Zeichen: Indem die Schlufistrophe zum Anfang der Ge-
schichte, und das heif3t: zum Zustand vor aller Geschichte, zuriick-
kehrt, spricht sie gerade nicht von den ,,Himmlischen“, sondern von
den , Kindern®, womit das spezifisch Naive des — in seiner Art auch
vollkommenen — Ursprungszustands in Differenz zur idealischen End-
zeit-Epiphanie der ,Himmlischen®* angedeutet wird. Doch bleibt
festzuhalten, daf3 das Idealisch-Geistige, das den ,,Himmlischen* zu-
kommt, diese nicht in die Sphére eines Transzendent-Géttlichen ent-
riickt, da die ,langgesuchte / Die goldne Frucht“ von ,uraltem
Stamm*, wie schon die organologische Metaphorik signalisiert, we-
sentlich Natur ist, aber eben eine Naturvollkommenheit, die inzwi-
schen Gegenstand hochster Erfiillungssehnsiichte geworden ist.

64 Es ist bemerkenswert, daB sich der Ansatz zu dieser Entgegensetzung
schon in dem Gedicht »An die Unerkannte« findet (vgl. den Text in der voran-
stehenden Anmerkung). Denn im Gegensatz zum Mythos, der ja berichtet,
daB Herakles die ,,goldne Frucht” der Hesperiden tatschlich gewonnen hat,
betont dieses Gedicht mit deutlicher Anspielung auf den klassischen Tugend-
helden Herakles (vgl. hierzu Das Schiksaal, I, 184, V. 11, V. 14), , Keine Tu-
gend” noch habe ,.des Friedens goldne Frucht* gewonnen, wobei die Em-
phasis (,,Keine, keine Tugend“) gerade vom Widerspruch gegen den Mythos
motiviert ist.
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Hélderlins Mythopoiie, die nicht etwa dem alten Mythos gilt und
ihn in einer direkten Ubertragung neu anwendet, sondern ihn nur als
Matrix nimmt und als geschichtlichen Bezugshorizont sich abzeichnen
1aB8t, mufl dann folgerichtig auch die Gestalt einbeziehen, die im an-
tiken Mythos die goldenen Apfel der Hesperiden raubte (,,stahl“). Da
aber eigentlich nicht mehr Herakles gemeint ist, sondern nur noch ein
geschichtliches Geschehen, fiir das der Raub der goldenen Apfel
durch Herakles eine mythologische Metapher ist, bleibt in den ent-
sprechenden Versen die Gestalt des Herakles selbst ganz ungreifbar —
sie kann nur iiber den mythologischen Zug des Apfelraubs als ferner
Ausgangspunkt erschlossen werden. Und nichts ware verfehlter als
nun eine mdglichst genaue Identifikation und Verifikation der He-
rakles-Gestalt in Holderlins Versen zu suchen. Weil es darauf gerade
nicht ankommt, ist die dichterische Sprache so indirekt, ja es wird
sogar eine Metapher eingefiihrt, die auf einen anderen mythologi-
schen Bereich weist: in dem Vers, der davon spricht, daB die ,,allzulie-
bende“ Natur ,Satyren die Gotter gesellt“ hat. Das ist kein Zug aus
dem Herakles-Mythos, sondern aus anderen Mythen, vor allem aus
dem Dionysos-Mythos, denn vorzugsweise war Dionysos von Satyrn
begleitet. Aber sowenig wie Herakles ist damit Dionysos gemeint,
vielmehr dient dieser mythologische Zug nur als generalisierbare Me-
tapher zur Charakterisierung des eigentlich gemeinten geschichtlichen
Geschehens. Im ganzen 148t sich Holderlins mythopoietische Ope-
ration demnach folgendermaflen definieren: Indem er erstens iiber-
lieferte Mythen umkonstruiert, so den Hesperiden-Mythos, und
zweitens seine Mythopoiie bewuBlt synkretistisch aus heterogenen
mythischen Elementen gewinnt, womit er dem iiberlieferten Mythos
seine Konsistenz nimmt, macht er alles Mythische zur reinen Meta-
pher, und noch mehr: Er pointiert die Metaphorizitit seines Verfah-
rens.

Das eigentlich gemeinte geschichtliche Geschehen ergibt sich aus
der dargestellten Differenz zwischen dem urspriinglichen goldenen
Zeitalter und dem nun endzeitlich herangereiften. Der Schliisselbe-
griff ist derjenige der Vorzeitigkeit. ,,Vor der Zeit" (V. 152) war das
Geschehen, das im Raub der Hesperidenipfel durch Herakles seine
mythologische Metapher hat: also der Versuch des menschlichen Gei-
stes, selbst, aus eigener Kraft und insofern gewalttitig die Vollendung
sich zuzueignen, die nur das im Naturzusammenhang mogliche ge-
schichtliche Reifen — das letztlich sein eigenes ist — ihm zuteil werden
lassen konnte. Da der menschliche Geist zwar aus dem Naturzusam-
menhang hervorgeht, sich diesem aber so sehr entfremdet, daB er sich
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der Natur gegeniiber geradezu gewalttétig und feindlich verhilt — ein
von Hoélderlin in vielen Dichtungen behandeltes Grundthema —, heif3t
es in der SchluBstrophe, daf die Natur den ,,Feind“ , fast wie die eige-
nen Séhne genommen*.%5 Und da nach dem theogonischen Schema
die Mutter Natur als Kinder die ,,Gotter” hervorgebracht hat, kann
der gleichsam aus der Art geschlagene Geist metaphorisch wie ein
»oatyr” neben den wahrhaften Kindern der Natur, den ,,Gottern® er-
scheinen. Eine naturgemafe Geistigkeit also ware die zugleich einem
geschichtlich ersehnten Vollendungszustand allein addquate. Hol-
derlin stellt diese Utopie am Ende seiner Hymne als Ergebnis einer
Selbstregulation der Natur dar, die aus ihrem durch den ,,Feind“ be-
wirkten MiBlgeschick gelernt hat: ,,Nun kennest, nun laBest du di.«
Darin aufgehoben ist die Hoffnung auf die Selbstregulation des
menschlichen Geistes, der selbst doch auch im Wirkungsgefiige der
Natur steht. Er muf} erkennen, so scheint Holderlin am Ende die men-
tale menschliche Voraussetzung fiir das in der Hymne antizipierte ge-
schichtliche Vollendungsgeschehen andeuten zu wollen, dafl sein
eigenes Vollendungsstreben nur im Einklang mit einer von der Natur
bestimmten und ihr gemaBen Geschichte sinnvoll ist.

65 Auch diese gesamte Konstellation, samt dem feindlichen Verhalten des
Geistes gegeniiber den ,,Gottern als den Kindern der Natur ist schon in dem
Gedicht »An die Unerkannte« vorgebildet. Darin heiBt es von der Natur (I,
198,321.), daB sie ,,den Halbgott, unsern Geist, vereinigt / Mit den Gottern,
die er kithn verstoft«.



FRIEDENSIDEE
UND CHILIASTISCHES GESCHICHTSDENKEN
IN DER >FRIEDENSFEIER*

1. Systematische und historische Einordnung
von Hélderlins Friedensidee.

Indem Holderlin in seiner >Friedensfeier< den Frieden als Vollen-
dung der Zeit auffaflt, riickt er ihn in eine eschatologische Perspek-
tive. Vollendung der Zeit bedeutet ihm Ende der Zeit und endzeit-
liche Vollkommenheit, ja Aufhebung der Zeit in einem Zustand der
Zeitlosigkeit und folglich: Aufhebung aller geschichtlichen Realitét in
einem hoheren, idealen Zustand. In dieser eschatologischen Perspek-
tive ist der Frieden weniger ein politisch-pragmatisches als ein reli-
gioses und geschichtsphilosophisches Thema.

Friede braucht kein hochster Wert zu sein, schon gar nicht ein mit
religidsen Vollendungsvorstellungen aufgeladener Wert. Das griechi-

* Zuerst erschienen in: Deutsche Vierteljahrsschrift fiir Literaturwissen-
schaft und Geistesgeschichte 62 (1988), S.99-130. Zitate nach der Grofen
Stuttgarter Ausgabe.

! Zur Orientierung im antiken und judisch-christlichen Bereich vgl.
E. Dinkler, Friede, in: RAC 8 (1972), S.434-505, sowie Foerster, elgfvn, in:
Kittels ThAWNT 2 (1935), S.398-418; fir die Zeit vom Mittelalter bis zur Mo-
derne: W.Janssen, Friede, in: Geschichtliche Grundbegriffe. Historisches Le-
xikon zur politisch-sozialen Sprache in Deutschland, hrsg. v. O.Brunner,
W. Conze und R.Koselleck, Bd.2, Stuttgart 1975, S.543-591 (mit jeweils aus-
fithrlichen Literaturangaben). Zur Kurzinformation die Artikel >Friede« in
RGG sowie im Historischen Worterbuch der Philosophie, hrsg. v. Joachim
Ritter. — Besonders weise ich auf folgende Einzelpublikationen hin: W. Nestle,
Der Friedensgedanke in der antiken Welt, Leipzig 1938; H. Fuchs, Augustin
und der antike Friedensgedanke, Berlin 1926, 2. Aufi. 1965; E.Dinkler,
Eirene: Der urchristliche Friedensgedanke, in: Sitzungsber. Heidelb. Akad.
Wiss. Phil.-hist. Kl., Heft 1 (1973); E. v. Souleyman, The Vision of World Peace
in Seventeenth and Eighteenth-Century France, New York 1941; W. Bahner,
Der Friedensgedanke in der Literatur der franzdsischen Aufkldrung, in:
Grundpositionen der franzdsischen Aufklarung, hrsg. v. W. Krauss und
H.Mayer, Berlin 1955, S.139-207.
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sche Wort fiir Frieden, ,,eirene“, deutet in alterer Zeit auf kaum mehr
als den Zustand des Nicht-Kriegs. Meistens meint Frieden nur das nor-
male, ungestorte Wohlergehen. Das romische Wort, ,,pax*, enthilt
vor allem den Begriff des Vertrags: des Pakts, und ist daher weitge-
hend juristisch und sozial definiert. Eine grundsitzlich andere, weil
die gute Ordnung der realen Lebensverhiltnisse tibersteigende Frie-
densvorstellung, die Vorstellung von einem gottgeschenkten ewigen
Frieden am Ende der Zeit ist in unsere geistige Tradition hauptsich-
lich durch die Propheten des Alten Testaments und die von ihnen aus-
gehende christlich-religiose Friedensidee gekommen. Holderlins
Ankniipfung an diese Tradition wird schon daraus erkennbar, daB die
eigentimliche Vision eines Friedensfiirsten in seiner >Friedensfeier«
auf die bedeutendste dieser Prophetien im Alten Testament zuriick-
geht. Sie beschwort die Gestalt eines endzeitlichen, messianischen
.Friedefiirsten®. Die Verse bei Jesaja sind bekannt, weil sie spéter auf
Jesus Christus als den ersehnten Messias bezogen wurden. Sie lauten
(Jesaja 9,5f.): ,,... denn uns ist ein Kind geboren, ein Sohn ist uns ge-
geben ... er heiBt Wunderbar, Rat, Kraft, Held, Ewig-Vater, Friede-
fiirst; auf dafB3 seine Herrschaft groB werde und des Friedens kein
Ende .. .“ Das Neue Testament versteht das Kommen Christi als Erfiil-
lung der alttestamentlichen Fricdensprophetie. Deshalb verbindet
sich schon seine Ankunft mit der Idee des Friedens. , Friede auf
Erden* singen die Engel bei Jesu Geburt. Auch sein weiteres Wirken
verbindet sich mit der Vorstellung des Friedens, besonders bei dem
Apostel, den Holderlin, wahrscheinlich wegen seiner pneumatischen
Tendenz, den ,,Mann seiner Seele* nannte, bei Paulus. Man hat gera-
dezu von einer paulinischen Friedenslehre gesprochen. Es diirfte
daher kein Zufall sein, daBB Hélderlin in derjenigen seiner Hymnen,
die dem Frieden gewidmet ist, immer wieder auf Leitvorstellungen
aus den Paulusbriefen zuriickgreift und sogar mehrmals aus den
Korintherbriefen zitiert.?

Zeiten langer Kriege und grofer Drangsale erfiillen die Friedens-
idee mit messianischen Erwartungen. Frieden erscheint dann als Erlo-
sung vom erfahrenen Unheil. Diese Erlosung ist um so mehr vom
Glanz des Jenseitig-Unwirklichen umstrahlt, je ldnger das Unheil des
Krieges dauert und der Frieden als kaum noch geglaubte Moglichkeit
ersehnt wird. Kein Dichter hat dies so vollkommen zum Ausdruck
gebracht wie Hoélderlin in den Vorstufen zu seiner > Friedensfeier«. Sie
beginnen mit den Versen (II, 130, V. 1-8):

2 Einzelnachweise S. 18f., S.64 (Anm. 59).
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Verséhnender der du nimmergeglaubt
Nun da bist, Freundesgestalt mir
Annimmst Unsterblicher, aber wohl
Erkenn ich das Hohe

Das mir die Knie beugt,

Und fast wie ein Blinder muB ich
Dich, himmlischer fragen wozu du mir,
Woher du seiest, seeliger Friede!

Wie Hdlderlins >Friedensfeier< auf die Jahre der Revolutionskriege
folgt, so in Rom Vergils vierte Ekloge auf eine lange Zeit blutiger Biir-
gerkriege. Und beide Dichter versehen ihre Vision des Friedens mit
allen Zeichen endzeitlicher Vollkommenheit: Sie verkldaren den
Frieden zu einem Zustand, in dem der Krieg und iiberhaupt alles der
geschichtlichen Realitidt innewohnende Unselige endgiltig aufgeho-
ben ist. Friede ist nicht bloB Ausgleich unter den Vélkern, die bisher
miteinander im Kriege lagen. Er ist auch eine innere harmonische Ord-
nung ~eine Ordnung, die nur Gedeihen, Ende aller Furcht, alles Herr-
schaftsdrucks und Entfremdungsleidens, kurz: ein versdhntes Dasein
kennt. Die religids-utopisch iiberhéhten Hoffnungen, die sich mit
dieser Friedensidee verbinden, finden nicht allein poetischen Aus-
druck. Das Sakrale im eigentlichen Sinn gehort dazu. Dem Frieden
weiht man Altire. Am berithmtesten ist die Ara Pacis des Augustus.
Im Buch Richter (6,24) des Alten Testaments steht der Vers: ,,Gideon
hieB den Altar: Jahwe ist der Friede.*

Die Eigenart von Holderlins Konzeption 148t sich daran erkennen,
daB die Neuzeit auBerhalb der religidsen Tradition diese Friedensauf-
fassung kaum noch kennt. Frieden erscheint nun fast nur noch als
Werk verniinftiger Politik. Und zugleich verbindet sich die Friedens-
idee mit dem Toleranz- und Humanititsgedanken. Dadurch gewinnt
sie eine neue, weltliche Wiirde. Nachdem schon Erasmus von Rot-
terdam in seiner >Querela Pacis«< (1517) die Friedensidee auf die Rege-
lung des Verhiltnisses von Menschen und Staaten untereinander
gegriindet hatte, ist das ganze Aufklarungszeitalter von Versuchen
bestimmt, eine auf Vernunft beruhende Friedensordnung zu konzi-
pieren. Ich nenne nur die beriihmtesten Friedensschriften des acht-
zehnten Jahrhunderts, die sich mit der rational-politischen Konstruk-
tion eines ewigen und allgemeinen Friedens beschiftigen. Die viel-
diskutierte erste Schrift ist die des Abbé Castel de Saint-Pierre. Er
verdffentlichte sie in den Jahren 1713 bis 1717 unter dem Titel: >Projet
pour rendre la paix perpétuelle en Europe«. Diesem Weltfriedensplan
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durch Bildung einer europiischen Staatenkonféderation stimmte im
Jahre 1761 Rousseau unter Vorbehalten in seiner eigenen Friedens-
schrift zu: >Jugement sur la paix perpétuelle<. Unter dem Eindruck
des im Jahre 1795 geschlossenen Baseler Friedens erschien dann im
selben Jahre Kants Abhandlung >Zum ewigen Frieden, in der er als
Voraussetzung eines dauerhaften Friedens, der mehr als bloBer Waf-
fenstillstand sein soll, bestimmte politische MaBnahmen und Rege-
lungen forderte, vor allem eine republikanische Verfassung fiir alle
Staaten, die Abschaffung stehender Heere und einen ,,Volkerbund®.
Im Jahre 1796 verfaB3te Fichte eine Friedensschrift, indem er in Niet-
hammers >Philosophischem Journal< Kants Schrift ausfihrlich rezen-
sierte, und im selben Jahr schrieb der junge Friedrich Schlegel einen
Aufsatz mit dem Titel >Versuch iiber den Begriff des Republika-
nismus. Veranlaft durch die Kantische Schrift zum ewigen Friedenx.
1798, ,,im V1. Jahre der Frankischen Republik“, lie3 Gorres ein Biich-
lein mit dem Titel »Der allgemeine Frieden. Ein Ideal« folgen. Herder
veréffentlichte 1797, im 119. seiner >Briefe zur Beforderung der Hu-
manitit<, die sieben >Gesinnungen der groflen Friedensfrau«, worin
es, wie schon der Titel sagt, auf allgemein humane Gesinnung als
Grundbedingung fiir den Frieden ankommt. All diese Schriften ent-
sprangen republikanisch-demokratischem und allgemein humaniti-
rem Engagement.3

Weit jenseits von diesen politischen, pragmatischen und humani-
tdren Konzepten liegt die ohne sie und die inihnen vollzogene literari-
sche Aktualisierung der Friedensthematik dennoch nicht denkbare Vi-
sion, die Holderlin in seiner Hymne gestaltet. Und doch steht er auch
mit seiner anderen Perspektive nicht allein. Denn gerade die frith-
romantische Generation, der er angehort, ist von einer méachtigen Er-
wartung erfiillt, dal die Vollendung der Geschichte und damit auch

3 Eine niitzliche Sammlung von Texten bieten Z.Batscha und R.Saage
(Hrsg.): Friedensutopien: Kant/Fichte/Schlegel/Gorres, Frankfurt 1979; zur
Darstellung: G. Schulz, Die deutsche Literatur zwischen Franzdsischer Revo-
lution und Restauration, Teil 1: Das Zeitalter der Franzosischen Revolution
1789-1806, Munchen 1983, S. 159-180: Zum ewigen Frieden; sowie, detailliert
fiir den franzosischen Bereich, die in Anm.1 genannte Abhandlung von
W.Bahner, ferner Janssen. Die erste Fassung der Friedensschrift des Abbé de
Saint-Pierre ist am besten greifbar in folgender Ausgabe: Abbé de Saint-
Pierre, Der Traktat vom ewigen Frieden, 1713, hrsg. und mit einer Einleitung
versehen von Wolfgang Michael, deutsche Bearbeitung v. F.v. Oppeln-Broni-
kowski, Berlin 1922; Rousseaus Abhandlung >Jugement sur la paix perpétu-
elle<in: (Buvres complétes, Bd. S, Paris 1819/1820, S. 45ff.
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das endzeitliche Friedensreich bevorsteht. Novalis 148t seine 1799,
also schon drei Jahre vor Holderlins >Friedensfeier« verfaBte und im
Jenaer Freundeskreis vorgelesene, aber erst 1826 erschienene Schrift
»Die Christenheit oder Europa« in dem Ausruf gipfeln: ,,... sie muB
kommen die heilige Zeit des ewigen Friedens.“* Und wenn Novalis
in der gleichen Schrift davon spricht, daB sich nun, nach den Wirren
der Revolutionskriege, die versdhnten Nationen Europas zu einem
»groBen Liebesmahl® und zu einem ,,Friedensfest“S zusammenfinden
werden, so ist das schon die genaue Vorstellung Hélderlins. Novalis
spricht vom , Friedensfest”, Holderlin von einer ,,Friedensfeier®.

Bei beiden Dichtern ist das allerdings nicht bloB ein poetischer Ein-
fall. Sie greifen auf einen Brauch zuriick, der seit dem neunzehnten
Jahrhundert fremd geworden ist — seit man allenfalls noch Sieges-
feiern, aber keine Friedensfeiern mehr kennt. Eine beriihmte, auch
dichterisch gepriesene Friedensfeier gab es nach dem Ende des Drei-
Bigjahrigen Krieges.® Goethe berichtet des éfteren von ,,Friedens-
feiern“ und , Friedensfesten“ sowie von dichterischen Beitrigen zu
ihrer Verherrlichung.? Auch Hélderlins Titelformulierung >Friedens-
feier« spielt — was der Forschung bisher entgangen ist — auf ein solches
historisches Ereignis an: auf das groBe Friedensfest, das am 14. Juli

4 Novalis, Schriften, HKA TII (1968), S.524, Z..29.

5 Novalis, Schriften, HKA IIL, S.523, Z.10.

6 Vgl. Johann Klaj, Friedensdichtungen und kleinere poetische Schriften,
hrsg. v. C. Wiedemann, Tiibingen 1968, bes. das Nachwort S. 20ff.

7 Folgende Stellen verdanke ich der freundlichen Auskunft der Tiibinger
Arbeitsstelle des Goethe-Worterbuchs: ,,Werner theilte au3erdem noch einen
projectirten Prolog zur Friedensfeier in Berlin mit“ (WA, XXXVI, 392, 26);
»Horen bei’m Friedensfest / Auch sich Trommete 148t, / Schon ist es nah“ (WA,
XVI, 212); ,.... jenes Theater Stiick (Epimenides) wiirdig auf die Biihne zu
bringen und zwar, entweder zur Ankunft Thr. Maj. des RuBBischen Kaisers ...
oder zur Feyer des Friedensfestes, oder zur Riickkehr des Konigs von Wien®
(WA, XVI, 521, 15); ,,... lehnte ich (Goethe) den Antrag (Verfassung eines
Festspiels) ab, versprach aber, um meine Bereitwilligkeit zu zeigen, eine ahn-
liche Arbeit fiir das zu erwartende Friedensfest® (WA, XVI, 518, 21); ,.als . ..
der Congref3 zu Hubertsburg ... festgesetzt war, that er (der Juwelier Lau-
tensak) aus Liebe zu mir ein Ubriges, und die Taube zusammt den Blumen ge-
langte am Friedensfest wirklich in die Hdnde meiner Mutter (WA, XXVI,
242, 6); ,,... aber ich darf keine Erfindung wagen ohne genugsame Zeit ...
Damit aber dieses nicht eine bloBe Ausflucht scheine, so erbiete ich mich eine
dhnliche Arbeit durchzudenken, die, bey einem bevorstehenden Friedens-
feste auf einem so wiirdigen Schauplatz, wenn sie gliickt, mit Ehren erscheinen
durfte“ (An Kirms, 18.5.1814; B, XX1V, 278, 17).
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1801 in Paris gefeiert wurde. Das 148t sich exakt nachweisen. Denn
dieses Friedensfest folgte auf den im Jahre 1801 geschlossenen
Frieden von Lunéville, auf den sich Holderlins weitergehende Frie-
denshoffnungen in mehreren Briefen wie in der >Friedensfeier< be-
ziehen. Das Pariser Friedensfest erregte in ganz Europa Aufmerksam-
keit. Uber die wochenlangen Vorbereitungen erschienen zahlreiche
Presseberichte, und vier Tage vorher, am 10. Juli 1801, unterzeichnete
Napoleon eine Friedensproklamation. In ihr heift es: «La discorde se
tait, les factions sont comprimées. Lintérét de la patrie régne sur tous
les intéréts ... La paix continentale a été conclue par la modération.
Notre puissance et 'intérét de ’'Europe en garantissent la durée.»
Ohne Zweifel kannte Hoélderlin diese Proklamation, die zuerst im
>Moniteur< vom 13.7. 1801 erschien. Gerade sie muBte die Hoffnung
auf einen allgemeinen und dauerhaften Frieden nahren. Ubrigens gab
es einen besonderen deutschen Teilnehmer am Friedensfest in Paris:
Heinrich von Kleist. Am 18.7.1801 berichtete er: ,,Ich habe dem
14. Juli, dem Jahrestage der Zerstérung der Bastille, beigewohnt, an
welchem zugleich das Fest der wiedererrungenen Freiheit und das
Friedensfest gefeiert ward.*8

Diesem realen Friedensfest also stellt Holderlin seine dichterische
Friedensfeier* an die Seite. Um so deutlicher zeigt sich die iiber alles
Politische, ja alles Reale hinausreichende Dimension seines Gedichts.
Die reale Friedensfeier ist fiir Holderlin AnlaB einer groBen ge-
schichtsphilosophischen Deutung des Weltgeschehens, dessen verséh-
nendes Ende ein universaler Friede ist. Das Fest ist die feierliche Re-
prasentanz dieses versdhnenden Endes — eine Reprisentanz, die das
strahlende SelbstbewuBtsein des in einer langen Geschichte zu sich
selbst gekommenen Geistes ausdriickt. Die bisherige Differenz zwi-
schen Géttlichem und Menschlichem — entmythologisiert: die Diffe-
renz von Idealvorstellung und Realitét — ist nun aufgehoben. Mythi-
sches Zeichen fiir die Aufhebung dieser Differenz ist die nach dem
antiken Muster der Theoxenia entworfene Einkehr der Gotter beiden
Menschen zum gemeinsamen Mahl.

8 An Karoline von Schlieben, in: Heinrich von Kleist, Samtliche Werke und
Briefe, hrsg. v. H. Sembdner, Bd. 2, Minchen 1964 u. 6., S. 664.
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I1. Die konstitutive Bedeutung
des idealistischen Geschichtsverstindnisses
und der ihm zugrundeliegenden Bewuftseinsfunktion

Die Geschichte erscheint in der >Friedensfeier< wie in der Patmos-
Hymne als ein ,,Werk“ (V. 29), aber nicht die Menschen vollbringen es
von sich aus. Sie sind nur in die Wirkungsenergien und Wirkungsinten-
tionen einer geschichtsmachtigen Gottheit mit hineingenommen. Zu-
gleich aber ist der Geschichtsproze von einer autonomen Dynamik
erfiillt. Gott lenkt nicht mehr gleichsam von auBen die Geschichte wie
in der Bibel, er ist keine Vorsehung mehr, sondern ein Gott, dessen
Wesen mit dem der Geschichte identisch geworden ist. Die explicatio
dei als goéttliche Selbstausfaltung im Prozefl der Geschichte ist eine
Entfaltung des in der Geschichte selbst liegenden Sinns. Und dieser
Sinn der Geschichte 146t sich erst am Ende der Geschichte voll wahr-
nehmen, weil erst dann der GesamtprozeB in der Uberschau als ein
sinnvoller erkennbar wird — das ist es, was in der mythischen Vorstel-
lungsweise der >Friedensfeier« als ein Hervortreten der Gottheit ans
Licht einer endzeitlichen Offenbarung erscheint.

Die Analogie zur Geschichtsphilosophie des frithen Schelling und
zum Grundansatz in Hegels >Phidnomenologie des Geistes< kann
kaum deutlicher sein. Schelling schreibt in seinem >System des tran-
szendentalen Idealismus«<: ,,Die Geschichte als Ganzes ist eine fort-
gehende, allméihlich sich enthiillende Offenbarung des Absoluten
... Der Mensch fiihrt durch seine Geschichte einen fortgehenden
Beweis von dem Dasein Gottes, einen Beweis, der aber nur durch
die ganze Geschichte vollendet sein kann.“® Und die Zentralsatze in
Hegels Vorrede zur >Phidnomenologie des Geistes< lauten: ,,Das
Wahre ist das Ganze. Das Ganze ist aber nur das durch seine Ent-
wicklung sich vollendende Wesen. Es ist von dem Absoluten zu
sagen, daB es wesentlich Resultat, dal es erst am Ende das ist, was
es in Wahrheit ist.*10

Gerade auf die Ganzheit hebt die >Friedensfeier< besonders ab. Das
beherrschende Bild der Hymne ist die endzeitliche Versammlung aller
groBen Einzelgestalten, die in der Geschichte gewirkt haben und inso-

? EW.J. Schelling, Schriften von 1799-1801, Darmstadt 1967, S.603,
F.W.J. v. Schellings sammt]. Werke, Stuttgart und Augsburg, Erste Abthei-
lung, dritter Band (1858), vierter Band (1859)

10 G. W.F. Hegel, Werke in zwanzig Banden, Bd. III: Phdnomenologie des
Geistes, Frankfurt a. M. 1970, S.24.
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fern die Epochen der ganzen Geschichte repriasentieren, um den ,,Fiir-
sten des Festes“, der den ,allversammelnden® Festtag mit ihnen
feiert. Dieser endzeitliche Festtag, die Friedensfeier, ist Symbol der
sich erst aus der endzeitlichen Uberschau ergebenden Moglichkeit zur
geistigen Integration alles geschichtlichen Einzelgeschehens in ein
Gesamtbild. Am Ende der Zeit entfaltet deshalb der oberste Gott ein
Zeitbild* (V. 94). Esist zugleich ,,sein Bild“ (V. 87): Bild der obersten
Gottheit selbst. So prizise 148t sich bis in den Wortlaut hinein die Iden-
titit von Geschichte und Gott fassen.

Im unabgeschlossenen Geschichtsproze ist noch kein ,,Bild* mog-
lich, weil die Konturen noch nicht feststehen. Solange der Geschichts-
prozeB andauert, ergibt sich weder ein giiltiges BewuBtsein vom Gan-
zen noch ein giiltiges BewuBtsein des Einzelnen, der im Geschichts-
prozef3 steht, von sich selbst. Denn erst aus dem abgeschlossenen
Ganzen heraus kann sich der Einzelne seinen Ort in der Geschichte
bestimmen und damit zu einem vollendeten SelbstbewufBtsein ge-
langen. Vorher bleibt er notwendig iiber die noch nicht iiberschaubare
Geschichte im ganzen wie iiber sich selbst im Ungewissen. Insofern
ist der Geschichtsproze$ auch ein BewuBtseinsproze3. Das Ende der
Geschichte ist zugleich der Augenblick eines vollendeten Bewuft-
seins. Nicht erst die Verse iiber das von der Gottheit am Ende entfal-
tete Zeitbild weisen darauf hin. Schon vorher wird in dichterischer
Metaphorik deutlich, daB erst der Augenblick, in dem die Geschichte
an ihr Ende kommt, ein BewufBltsein vom Wesen der Geschichte er-
moglicht. Die Menschen, so heiflt es in der dritten Strophe (V. 29-33),

hoéren das Werk
Liangst vorbereitend, von Morgen nach Abend, jezt erst,
Denn unermeBlich brauft, in der Tiefe verhallend,
Des Donnerers Echo, das tausendjahrige Wetter,
Zu schlafen, iibertont von Friedenslauten, hinunter.

Das Horen des ,,Werks“ meint das erst am Ende der Geschichte sich
einstellende BewuBtsein von der sinnvollen Ganzheit der Geschichte.
Hier wird diese sinnvolle, weil sinnvoll geordnete Ganzheit ,,Werk*
genannt, spater heifit sie ,,Bild“. Die vorher nicht als eine sinnvolle
Ordnung wahrnehmbare Zeit strukturiert sich erst von ihrem Ende
her, in dem dann sich herstellenden Bewuftsein, zur Geschichte. Voll-
endung der Zeit ist demnach der Moment, in dem vollkommenes Be-
wuBtsein entsteht, und erst im BewuBtsein verwandelt sich Zeit in
Geschichte.
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DaB diese Vollendung der Zeit zugleich der Moment ist, in dem die
Gottheit glanzvoll hervortritt, deutet darauf, daB die Enthiillung des
Geschichtssinns wie eine gottliche Offenbarung erfahren wird.
Frieden ist also auch die durch das BewuBtsein vermittelte geschicht-
liche Sinnhaftigkeit, da das Innewerden einer solchen Sinnhaftigkeit
in vollkommener Weise befriedend wirkt. Dem BewufBtsein vom har-
monischen Ganzen kommt selbst eine versdhnende Kraft zu. Wenn
am Ende der Zeit alles sich zum Ganzen rundet, dann gibt es keine
Trennung, kein Abseits mehr, kein Verlorensein im amorphen Ab-
grund der Zeit. Dann werden alle die Gestalten und Krafte, die in der
Zeit gewirkt haben, plotzlich als geschichtebildende und folglich am
Ende in der Ganzheit der Geschichte mitrepréisenticrte Gestalten und
Krifte erkennbar — erkennbar dem am Ende sich konstituierenden
BewulBtsein. Deshalb weist dieses BewulBtsein, das nun geschichtlich
erinnerungsméchtig wird, allem bisher scheinbar rettungslos Verein-
zelten seinen Platz im groflen Zusammenhang des Ganzen an. Das ist
seine versdhnende und versammelnde Leistung.

II1. Der Dichter als bevorzugter Triger
der geschichtebildenden Bewuftseinsfunktion

Das BewuBtsein stellt sich in der >Friedensfeier« auf zwei Ebenen
her: in vollstindiger und universaler Simultaneitat auf der Ebene des
Geschichtsprozesses selbst, der von sich aus zu einem Vollendungs-
stadium der Vergeistigung und des BewuBtseins dringt; und mit einer
gewissen Vorzeitigkeit auf der Ebene eines besonderen individuellen
BewuBtseins. Dies ist das BewuBtsein des Dichters.

Weil sich der Dichter durch ein geradezu antizipatorisches Gespiir
auszeichnet, kann er als erster das nahende Vollendungsstadium wahr-
nehmen. Er kennt, wie es am Ende der Ode >Rousseau« heif3t, ,...1im
ersten Zeichen Vollendetes schon, / Und fliegt, der kithne Geist, wie
Adler den / Gewittern, weissagend seinen / Kommenden Géttern
voraus®. Weil er das Vollendungsstadium vorwegzunehmen vermag,
ist er als erster und in besonderem MalBe zum geschichtebildenden Be-
wuBtsein fahig. Kraft dieses BewuBtseins nun, das eine versdhnende
und versammelnde Kraft hat, insofern es das in der frither amorphen
Zeit Getrennte und Vereinzelte in einen sinnvollen geschichtlichen
Zusammenhang zu bringen vermag, ruft er alle groBen Gestalten und
Krifte, die sich im Dunkel der Zeit verloren haben, zusammen. In der
dichterischen Sprache der Hymne: der Dichter spricht die Einladung
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an alle gottlichen Einzelgestalten aus, die in der Zeit gewirkt haben.
Er ruft sie zusammen zur endzeitlichen Friedensfeier.

Damit hoffe ich einen wesentlichen, in seiner Bedeutung noch
nicht erkannten Zug der >Friedensfeier< faBbar gemacht zu haben.
Bisher hat die Forschung diese eigenartige Einladung der gottlichen
Gestalten durch den Dichter in der vierten Strophe, eine Einladung,
auf der er in der neunten, der Gipfelstrophe noch einmal insistiert,
als eine nicht weiter befragbare sonderbare Tatsache hingenommen.
In Wahrheit handelt es sich um die Metapher einer aus dem ge-
schichtebildenden Bewuftsein des Dichters entspringenden Mog-
lichkeit und um die Wahrnehmung einer wichtigen dichterischen
Aufgabe.

Weil der Dichter vor allen anderen das geschichtebildende Endzeit-
Bewufitsein gewinnt, kann er auch als erster des Fiirsten des Fests,
d.h. der Epiphanie endzeitlicher Sinnvollkommenheit ansichtig wer-
den. Deshalb sagt er am Beginn der zweiten Strophe:

Und ddammernden Auges denk’ ich schon,
Vom ernsten Tagwerk lachelnd,
Thn selbst zu sehn, den Fiirsten des Fests.

Nur ,,dimmernden* Auges, noch nicht klar vermag er ihn zu sehen,
weil er noch nicht ganz gegenwiértig, sondern erst im Kommen ist. Es
ist ein noch ungewisses Sehen: Er ,, denkt® ihn erst zu sehen, was im
Hinblick auf die volle Gegenwart einer bereits deutlich sichtbaren Ge-
stalt ebenfalls nicht gesagt werden kdnnte. Dieses erst ungefiahre
Sehen eines noch nicht ganz Gegenwirtigen kennzeichnet die Situa-
tion des Dichters, der schon die Vollendung der Zeit ahnt und dessen
BewuBtsein sich diese Vollendung antizipierend vergegenwartigt. Er
wird des Sinnes der Geschichte schon inne, bevor die geschichtliche
Zeit ganz zu Ende ist. Daraus ergibt sich seine Initiative sowohl als
auch seine Prophetie.

Denn diesen im Wortsinn prophetischen Charakter hat die ganze
»Friedensfeier«. Sie stellt nicht die schon erreichte Vollendung der Zeit
dar, sondern ist eine visiondre Vorwegnahme. Am deutlichsten wird
das in der abschlieBenden Strophentrias. In ihr ist von der Ankiindi-
gung all dessen die Rede, was bisher antizipatorisch bereits als gegen-
wirtiges Ereignis dargestellt wurde. Von der bevorstehenden Wahr-
nehmung einer universalen Sinnfiille, welche die Hymne in mytholo-
gischer Metaphorik als Einkehr aller gottlichen Gestalten beschwort,
heif3t es da (V. 118-122):
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Leichtathmende Lifte

Verkiinden euch schon,

Euch kiindet das rauchende Thal

Und der Boden, der vom Wetter noch dréhnet,
Doch Hoffnung rothet die Wangen

In poetischen Bildern weisen die Verse auf die historische Ausgangs-
situation, von der aus der Dichter sich zur Antizipation des Vollen-
dungszustands in der Hymne hat begeistern lassen: auf die zu Ende ge-
henden Revolutionskriege und die Hoffnungsstimmung, die Europa
nach dem Friedensschluf3 von Lunéville iiberkam. Ebenso wie die an-
fangliche Charakterisierung des Dichters, der das kommende Heil
erst ,,dimmernden Auges* zu sehen ,denkt”, kennzeichnet die Zu-
ricknahme auf die historische Ausgangssituation das dichterische Ver-
mogen als ein divinatorisches, prophetisches. Doch gerade damit
erfullt der Dichter selbst eine historische Mission.

Um die gleiche Zeit beschlie3t Friedrich Schlegel seine Rede iber
die Mythologie mit einem Appell an die ,divinatorische Kraft“ im
Menschen, die den Anbruch der kommenden goldenen Zeit ,,eben
jetzt beférdere. ,,. .. so laBt uns denn®, ruft Schlegel aus, ,,nicht linger
zogern, sondern jeder nach seinem Sinn die groBe Entwickelung be-
schleunigen, zu der wir berufen sind.“! Die dichterische Antizipation
tragt selbst dazu bei. Novalis spricht von der ,,rhetorischen Gewalt des
Behauptens®,'? dic zur Erweckung des Glaubens an das hohe Ziel
und damit auch zu dessen Erreichung beitrage. ,,Der Redner thut, als
ob alles vorbey und beschlossen wire*, schreibt er.'® Schlegel gar for-
dert eine ,,enthusiastische Rhetorik®“. Sie helfe, die ,,Philosophie”,
d.h. das geschichtsphilosophisch entwickelte Ideal, ,,praktisch zu rea-
lisieren“.'* Holderlins hymnisch begeistertes Sprechen in der >Frie-
densfeier« wie in so mancher anderen Dichtung, die das Ideal antizi-
piert, versucht dies zu leisten. Dem noch nicht Prasenten will es durch
feierlich antizipierende Repridsentanz zur Verwirklichung helfen.

11 Fr. Schlegel, KA, 11, 322. Hierzu und zum Folgenden (ohne Beriicksich-
tigung Holderlins): H.-J. Mahl, Philosophischer Chiliasmus: Zur Utopierefie-
xion bei den Frithromantikern, in: Silvio Vietta, Die literarische Frihroman-
tik, Gottingen 1983, S.149-179, bes. S. 155ff.

12 Novalis, HKAIII, S.269.

13 Novalis, HKAIII, S. 648.

14 Fr. Schlegel, KA II, S. 187 (Nr. 137).
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Denn die Prasenz des Heiles bedarf auch der menschlichen Bereit-
schaft. Diese Bereitschaft soll die Dichtung férdern. Indem sie den
Vollendungszustand in vollendeter Weise dichterisch antizipiert, be-
reitet sie ihn real vor — eine in sublimer Weise rhetorische Strategie,
die erkennen 1aft, daf3 Holderlins Dichtungsverstindnis, obschon
seine Dichtung esoterisch ist, doch keineswegs in den Horizont her-
metischer Autonomie gehort.

Die Vision der unmittelbar bevorstehenden endzeitlichen Vollen-
dung bewirkt selbst etwas, wenn sie ernst genommen wird. Insofern
ist sie ein Akt der Vorbereitung. Wie die anderen Frithromantiker
sdkularisiert Holderlin mit dieser dichterischen Haltung den Habitus
der chiliastischen Theologen des achtzehnten Jahrhunderts, die mit
ihren Endzeitankiindigungen auch eine vorbereitende Funktion aus-
zuiiben gedachten. >DaB man sich dazu vorbereiten soll¢, lautet eine
Kapiteliiberschrift in Oetingers Schrift »Von der giildenen Zeit<. Und
Hélderlin spricht in seinen Gedichten immer wieder von der ,,Berei-
tung”.

IV, Chiliasmus als zentrales Strukturmoments

Die zentrale Vorstellung der >Friedensfeier<, dafl das Ende der Zeit
und damit die geschichtliche Vollendung unmittelbar bevorstehe, ist
im Chiliasmus des achtzehnten Jahrhunderts verankert. Aus schon
frithchristlicher Tradition stammend, war dieser Chiliasmus besonders

15 Zum Chiliasmus in der Frithromantik und seinen geschichtlichen Voraus-
setzungen: H.-J. Mihl, Die Idee des goldenen Zeitalters im Werk des Novalis:
Studien zur Wesensbestimmung der frithromantischen Utopie und zu ihren
ideengeschichtlichen Voraussetzungen, Heidelberg 1965; dort die Spezial-
bibliographie >Zur chiliastischen Idee des tausendjidhrigen Reiches<. — Es ist
ein Defizit der Frithromantik-Forschung allgemein, daB sie, von einigen Hype-
rion-Zitaten abgesehen, Hélderlins Dichtung in diesem auch fiir sie entschei-
denden Horizont kaum wahrnimmt: Die bedeutendsten Texte, darunter die
>Friedensfeier<, finden iiberhaupt keine Erwahnung. Analoges gilt fiir die Er-
forschung der Utopie, der frithromantischen Esoterik, des Problems Aufkla-
rung und Romantik usw. Ein giiltiges Bild der Frithromantik kann aber durch
diese traditionelle Ausklammerung Hélderlins und die einseitige Fixierung
auf Novalis und die Briider Schlegel als Hauptgestalten nicht erreicht werden.
Nicht zuletzt stellt sich die Rangfrage. Die Frihromantik ohne Hélderlin dar-
stellen heiBt ungefahr soviel wie die Goethezeit ohne Goethe verstehen zu
wollen. — Ein typisches Beispiel fiir dieses Defizit ist der von Silvio Vietta her-
ausgegebene Sammelband >Die literarische Frithromantik«< (Goéttingen 1983).
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im wiirttembergischen Pietismus lebendig, aus dessen Sphire Hol-
derlin kommt. In sakularisierter Form 148t er sich aber auch etwa bei
Lessing und Kant feststellen.

Das chiliastische Denken ist nicht utopisch, sondern entschieden
eschatologisch. Utopisches Denken im klassischen — nicht in Blochs —
Sinn richtet sich auf einen vorgestellten Idealzustand und ist sich
dessen bewuflt, dal das Ideal sich niemals wird realisieren lassen.
Aber die Vorstellung eines Idealzustands soll kritische Energien frei-
setzen, welche die bestehende unzuléngliche Wirklichkeit wenigstens
zum Besseren hin dndern. Dagegen 14Bt sich das eschatologische
Denken des Chiliasmus von der Idee leiten, das Vollkommene werde
sich tatsdchlich am Ende der Zeit ereignen: in einem neuen goldenen
Zeitalter, in dem alles Ubel der Geschichte iiberwunden sein wird.

Dieses eschatologische Denken des Chiliasmus steht in einem be-
merkenswerten Gegensatz zur orthodoxen Eschatologie. Denn die
Orthodoxie behalt das Stadium der Vollkommenheit dem Jenseits vor.
Seit jeher bekampfte daher die Kirche den Chiliasmus als eine Form
der Verweltlichung. Und in der Tat: Gerade die chiliastische Herein-
nahme des Vollendungsstadiums in den Raum der diesseitigen Ge-
schichte gibt einen der entscheidenden Ansto8e fiir die geschichtsphi-
losophisch sdkularisierende Spekulation des deutschen Idealismus.
Er stellt die Geschichte ganz in die Perspektive einer endzeitlichen
Voltkommenheit, die der innerweltlichen Offenbarung des Absoluten
gleichkommt. Sowohl fiir Holderlin wie fir Hegel und Schelling gilt
dies. Wichtigstes, aber iiberhaupt noch nicht gewiirdigtes Zeugnis
dafiir ist Holderlins >Friedensfeier<. Ich versuche dies im folgenden in
fiinf Grunddimensionen chiliastischen Denkens zu demonstrieren.

1. Die chiliastische Friedensvorstellung

Im Hinblick auf das zentrale Thema der >Friedensfeier«< ist es von
Bedeutung, daf der Chiliasmus seit jeher die endzeitliche Vollkom-
menheit als ein ,,Reich des Friedens* begriff. Schon der mittelalter-
liche Chiliasmus, dessen Hauptgestalt Joachim von Fiore ist, richtete
seine chiliastischen Zukunftshoffnungen auf ein kommendes Reich
des Friedens.% Auch die pietistischen Schriften, soweit sie chiliastisch

16 Hierzu zusammenfassend: Mahl, S.202ff. Grundlegend: H.Grund-
mann, Studien iiber Joachim von Floris, hrsg. v. W. Goetz, Beitrage zur Kultur-
gesch. d. Mittelalters u. d. Renaissance, Bd. 32, Leipzig 1927; H. Grundmann,
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gepréigt sind, handeln vorzugsweise von dem am Ende erreichten Zu-
stand des Friedens und der Verséhnung. Ich nenne hier stellvertretend
nur die 1759 erschienene Schrift des schwibischen Pietisten Oetinger
iber >Die giilldene Zeit<. Kant, der das chiliastische Denken ent-
schieden sikularisiert, spricht von einem ,,philosophischen Chiliasm,
der auf den Zustand eines ewigen . .. Friedens hofft“!”. Die schon zi-
tierten enthusiastischen AuBerungen des aus der Sphiire des Herrn-
huter Pietismus kommenden Novalis iiber den Vollendungszustand
eines allumfassenden Friedens aktualisieren das chiliastische Erbe.18
Und Hélderlin, der aus dem schwibischen Pietismus und seiner fun-
damental chiliastischen Pragung durch Johann Albrecht Bengel kam,
zugleich aber die modernen geschichtsphilosophischen Sikularisa-
tionsformen bei Kant und in Lessings Schrift iiber »Die Erziehung des
Menschengeschlechts« aufgriff, um sie wie Hegel geschichtsphiloso-
phisch weiterzuentwickeln — Hélderlin stellt sich schon mit dem Titel
>Friedensfeier< entschlossen in diese auf das Thema des Friedens aus-
gerichtete chiliastische Tradition. Die >Friedensfeier« ist der grofte
dichterische Ausdruck dieses Denkens und, neben Hegels Versoh-
nungsphilosophie, auch das anspruchsvollste philosophische Zeugnis.

2. Die eschatologische Perspektivierung des Geschichtsdenkens

Da sich das Denken des chiliastisch gepragten Pietismus ganz auf
die Endzeit richtete, war fiir ihn das biblische Buch von der Endzeit,
die Apokalypse des Johannes, von besonderer Bedeutung. Der Vater
des schwibischen Pietismus, Johann Albrecht Bengel, Prazeptor der
von Holderlin besuchten Klosterschule Denkendorf und eine Gestalt,
die auf Generationen hinaus starken EinfluB ausiibte, veroffentlichte
zwei Biicher iiber die Apokalypse. Auch sein >Gnomone, ein grofler

Kleine Beitrage iber Joachim von Fiore, in: ZfKG 48 (1929), S.137ff.;
H. Grundmann, Neue Forschungen iiber Joachim von Fiore, Miinstersche For-
schungen, Heft 1 (1950). Ferner: E. Benz: Joachim-Studien, I-I11, in: ZfKG
50 (1931), S.24ff.; 51 (1932), S.415ff.; 53 (1934), S.52ff.; E. Benz, Ecclesia
Spiritualis: Kirchenidee und Geschichtstheologie der Franziskaner-Reforma-
tion (1934); Bernhard Topfer, Das kommende Reich des Friedens: Zur Ent-
wicklung chiliastischer Zukunftshoffnungen im Hochmittelalter, Berlin 1964
(Rez. v. H. Grundmann in: HZ 203 [1966], S.388-394).

17 Akad.-Aus., V1, 8.34.

18 Vgl. hierzu vor allem die Forschungen von H.-J. Mihl.
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Bibelkommentar, den Holderlin selbst besaf3, 9 enthilt eine Abhand-
lung iiber die Apokalypse. Sie weist dieser Schrift des Neuen Testa-
ments einen ersten Platz zu. Der Legende zufolge schrieb Johannes
seine Apokalypse auf der Insel Patmos. Bekanntlich gab Holderlin
einer seiner bedeutendsten Hymnen den Titel >Patmos<. Da sie von
pietistischem Gedankengut gepriagt und dem pietistisch frommen
Landgrafen von Homburg gewidmet ist, diirfte klar sein, warum Hol-
derlin den Titel >Patmos< wahlte. Er traf damit ins Zentrum pietistisch-
chiliastischen Selbstverstindnisses.

Aus dem Blickwinkel der in der Apokalypse angekiindigten End-
zeit ordnet sich fiir Bengel die Geschichte als ein von Gott eingerich-
teter Heilsplan auf das Vollendungsstadium zu. ,In der Offenba-
rung“, schreibt er, ,lauft es auf einen seligen Chiliasmus hinaus.*“2°
Die gesamte Geschichte formiert sich zu einem heilsgeschichtlichen
Gotteswerk. Diese eschatologische Perspektivierung fithrt zu einem
Geschichtsdenken von rigoroser Konsequenz. Und da Gott die Ge-
schichte so konzipiert hat, daB sie noch im geschichtlichen Raum zur
Verwirklichung des Heiles, also auch Gottes selbst auf Erden fithrt, ist
der Gang der Geschichte nichts anderes als die planvolle Selbstver-
wirklichung Gottes. Jede Station der Geschichte wird so eine Station
auf dem Wege zur Offenbarung des Absoluten. Diese systematische
Konsequenz des chiliastischen Denkens tritt bei Schelling im >System
des transzendentalen Idealismus< hervor, Holderlin folgt ihr durch
eine genaue Durchstrukturierung des Geschichtsprozesses in der
»Friedensfeier<, Hegel schliet fiinf Jahre nach der >Friedensfeier<, im
Jahre 1807, seine >Phinomenologie des Geistes« ab, in der diese syste-
matische Konsequenz besonders auffillt. Ausdriicklich weist auch
schon Bengel auf diesen sich aus seinem Ansatz ergebenden System-
gedanken, der dann die Geschichtsphilosophie des deutschen ldea-
lismus so stark bestimmt. Bengel sieht ,,vom Anfang bis zum Ende
aller Dinge durch alle Weltzeiten hindurch . . . ein schones und herrlich
zusammenhangendes System .. .*21,

19 Das zeigt das Verzeichnis von Hoélderlins Biichern: StA VII, 3, S.390,
Z.58.

20 D.Joh. Alberti Bengelii Gnomon ... Editio octava, aucta opera
P. Steidel, Stuttgart 1887, S. 1110.

21 J. Chr. Burk, D.Johann Albrecht Bengel’s Leben und Wirken, meist
nach handschriftlichen Materialien bearbeitet, Stuttgart 1831, S.23.
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3. Die chiliastische Geschichtsinterpretation als Theodizee

Aus der systematischen Konsequenz des chiliastisch gepriagten Ge-
schichtsdenkens ergibt sich das Problem, wie sich dunkle Zeiten in das
letztlich doch heilsgeschichtliche Geschehen einordnen, ja wie sich
iiberhaupt das Negative in der Geschichte begreifen 148t. In wichtigen
Partien seiner spiaten Hymnen wirft Holderlin die weitergehende
Frage auf, ob die unbestreitbare Tatsache dunkler Zeiten nicht jede
Annahme einer sinnvollen Geschichte widerlegt. Mit bestimmten
Grundvorstellungen chiliastischen Denkens versucht er diese Schwie-
rigkeiten aufzulosen — und wohl nirgends sonst zeigt sich die Aporie
des idealistischen Geschichtsdenkens so deutlich, eine Aporie, der
Hegel ebenso vergeblich mit der hybriden Konstruktion einer iiberge-
ordneten Vernunft beizukommen versucht. Bei Holderlin wird sie, ob-
gleich sie wesentlich die gleiche Aporie ist, viel offenkundiger, weil er,
statt wie Hegel entschlossen zu sékularisieren, unmittelbar auf die ob-
soleten Positionen der traditionellen Apologetik zuriickgreift. Es han-
delt sich um die geschichtsphilosophische Dimension des Theodizee-
Problems.

Die Haupterkiarungsversuche, die wieder im Pietismus eine bedeu-
tende Rolle spielen, sind schon in der patristischen Literatur da, vor
allem bet Klemens von Alexandrien und bei Origenes. Klemens von
Alexandrien schrieb eine wirkungsreiche Abhandlung mit dem Titel
»Paidagogoss, in der er Gott als Padagogen zu verstehen versucht, der
die Menschen in der Geschichte gleichsam wie Kinder leitet und er-
zicht, indem er sich ihrem Fassungsvermdgen und ihrer Vorstellungs-
kraft anpaflt, und das hei3t auch: indem er ihnen nicht alles auf einmal
und in direkter Weise zukommen 1at. Zeitweise enthélt er ihnen man-
ches vor, ja er nimmt manches wieder zuriick (,,straft*). Noch Lessing,
der die Schrift des Klemens von Alexandrien kannte, iibernimmt,
wenn auch in sdkularisierter Form, dieses ,,pddagogische” Grundmu-
ster in seiner Schrift iiber >Die Erziehung des Menschengeschlechts«.
,.Und so wie es der Erziehung nicht gleichgiiltig ist“, schreibt Lessing,
.in welcher Ordnung sie die Krifte des Menschen entwickelt; wie sie
dem Menschen nicht alles auf einmal beibringen kann: ebenso hat
auch Gott bei seiner Offenbarung eine gewisse Ordnung, ein gewisses
MaB halten miissen. 22 In dieser Tradition steht Holderlin, wenn er in
wortlicher Entsprechung dem heilsgeschichtlich zunachst unverstand-

22 § 5. Lessing, Werke, hrsg. v. H. G. Gopfert, Bd. VIII, hrsg. v. H. Gobel,
Miinchen 1979, S.490.
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lichen Geschehen in der >Friedensfeier< dennoch einen Sinn zuschreibt:
»- - Schonend riihrt des Maases allzeit kundig / Nur einen Augenblik die
Wohnungen der Menschen / Ein Gott an ...« (V. 52-54).

Bei Origenes spielt ebenfalls die — mit dem Vorsehungsgedanken
verbundene — Vorstellung der géttlichen Erziehung (naidevoig) ent-
scheidend herein.?3 In diesem Horizont gebraucht er immer wieder
den Begriff der ,,Okonomie*“ (oixovopia), der spiter bei den Pietisten
fast allgemein, nicht zuletzt bei Bengel und Oetinger und dann auch
bei Holderlin zu einem besonderen Kennzeichen der Theodizee
wurde. Die Geschichte, so lautet das zentrale Argument, zeugt nicht
von einer menschlich-kurzsichtigen Planung, sondern von einer gott-
lich weitsichtigen ,,Okonomie“ oder, wie Bengel gelegentlich sagt,
»Haushaltung®. Prinzipiell geht es wieder um die kluge Leitung der
Geschichte durch die Vorsehung. Sie tut sich auch darin kund, daf
sich die Gottheit den menschlichen Moglichkeiten anpafit und sich
deshalb zu den Menschen herablaBt. Die ovyxatdpaoig, die Herab-
lassung Gottes in der Menschengestalt Jesu Christi, ist selbst schon
der grundlegende Akt solcher Anpassung Gottes an die menschlichen
Bediirfnisse und insofern ein Akt der Okonomie. Denn nur als
Mensch kann Gott zu den Menschen sprechen.

Diesen Gedanken nimmt Hélderlin in der >Friedensfeier< auf. Der
Dichter denkt unter all den Himmlischen, die zum endzeitlichen Got-
termahl kommen sollen, mit Vorrang an Christus, weil er, wie es heif3t,
freundlichernst den Menschen zugethan® (V. 41) war — eine Anspie-
lung auf die ovyrotafaoig. Holderlin malt die Vorstellung aus, indem
er eine berithmte biblische Szene evoziert: die im Johannesevange-
lium dargestellte Szene, wie Jesus sich mit der Samariterin am Brunnen
vor der Stadt Sichar ins Gesprich vertieft.2* Auch die folgenden Verse

23 Hierzu und zum Folgenden: Hal Koch, Pronoia und Paideusis: Studien
iiber Origenes und sein Verhiltnis zum Platonismus, Leipzig 1932, bes. S. 68—
70, sowie Henri de Lubac, Geist aus der Geschichte: Das Schriftverstindnis
des Origenes, Einsiedeln 1968, bes. S.294-299.

24 Joh. 4,71f. Die Anspielung auf dieses Gespréich hat noch eine zweite, fir
die ganze Hymne konstitutive Bedeutung. Jesus setzt sich darin {iber die ,.kon-
fessionellen“ Gegensitze zwischen Samaritern und Juden hinweg, ja er spricht
sich gegen jede ,,positive* Fixierung der Religion aus, um schlieBlich die be-
kannten Worte zu formulieren: ,,Gott ist Geist, und die ihn anbeten, die
miissen ihn im Geist und in der Wahrheit anbeten® (Joh. 4,24). Die Anspie-
lung gerade auf diese Szene signalisiert also zwei fiir die Gesamt-Konzeption
der >Friedensfeier« wesentliche Themata: cine alle geschichtlichen Trennun-
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weisen in diese Richtung, indem sie von der notwendigen menschli-
chen ,Verhiillung“ des Géttlichen in der Gestalt Christi sprechen. Es
handelt sich um eine ebenfalls schon in der patristischen Literatur, vor
allem wieder bei Origenes beliebte Argumentation. Immer wieder
heiflt es, Christus habe sich jeweils nur so gezeigt, da die Menschen
in ihrer Schwiche nicht durch den Glanz des Géttlichen geblendet
wurden; deshalb sei er gesandt, nicht nur um verkiindet, sondern auch
um verborgen zu sein. Holderlin deutet sogar Christi Tod aus diesem
Horizont, indem er ihn in den schon erdrterten Versen als Mal3 und
Schonung erklart, das die Gottheit gegenitber den nicht immer zur
Aufnahme des Gottlichen fiahigen Menschen walten lasse: ,,Denn
schonend riihrt des Maases allzeit kundig / Nur einen Augenblik die
Wohnungen der Menschen / Ein Gott an ...* (V. 52-54). Die mit
diesen Versen beginnende flinfte Strophe gilt im Ganzen dem Ge-
danken der gottlichen ,,Okonomie“. Hélderlin macht ihn noch deutli-
cher, indem er dem am Anfang verwendeten Begriff des ,,Schonens*
am Ende den des ,,Sparens* respondieren 1a63t: ,,Auch wir’ uns, sparte
der Gebende nicht/ Schon lingst vom Seegen des Heerds / Uns Gipfel
und Boden entziindet“ (V. 61-63).

4. Apokatastasis panton

Zu den fremdartigsten Vorstellungen in Hélderlins >Friedensfeier«
gehort es, daB am Ende der Zeit alles geschichtlich Gewesene wieder-
kommt. Dies ist der Sinn der mythisierenden Hauptvorstellung in der
Hymne, daB die oberste Gottheit am Ende der Geschichte alle groen
Gestalten und Michte, die in der Geschichte gewirkt haben, um sich
versammelt. Deshalb wird der Augenblick, in dem der endzeitliche
Frieden gefeiert wird, als ,allversammelnder” Festtag (V. 103) be-
zeichnet. Und diese Allheit hebt Holderlin immer von neuem hervor.
Was im Geschichtsverlauf Sukzession war, bloBe Aufeinanderfolge,
ist nun am Ende Simultaneitat. Und wahrend sonst in jeder einzelnen
geschichtlichen Epoche das Spezifische eben dieser Epoche tiberwog,
offenbart sich im Vollendungszustand das Universelle. Dadurch erst
werden Frieden und Harmonie in vollkommener Weise mdoglich; oder,
in Hegels Terminologie, die auch diejenige Holderlins in den Vorstufen

gen ubergreifende Versohnung (,,Frieden*) und die Geschichte als Vergeisti-
gungsproze. Im Prosa-Entwurf wird dies noch unmittelbarer deutlich. Vgl.
hierzu genauer S.213f.
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der »Friedensfeier« ist: ,Versdhnung“ wird moglich. Diese Konzep-
tion Holderlins ist zugleich geschichts- und bewuBtseinsphilosophisch
begriindet. Denn daB sich am Ende der Geschichte alles Gewesene
nicht etwa in einem Zustand der Allharmonie aufldst, sondern sich
wieder einfindet und geradezu seine feierliche Reprisentation er-
fahrt, besagt, da erst am Ende der Geschichte alles einzelne, das in
ihr gewirkt hat, wahrhaft zu sich selbst kommt, weil es erst im Ganz-
heitshorizont seines eigenen Stellenwerts im Ganzen der Geschichte,
und das heif3t: seiner wahren Identitit, inne zu werden vermag.

In dieser geschichts- und bewuBtseinsphilosophisch reflektierten
Vorstellung von der Wiederkehr alles geschichtlich Gewesenen hat
Holderlin eine alte, halb hiretische Tradition ,,aufgehoben®, die im
chiliastischen Pietismus auflerordentliche Bedeutung gewonnen
hatte: die Lehre von der apokatastasis panton, von der versdhnenden
»~Wiederbringung aller Dinge* am Weltende.?* Indem Holderlin die
endzeitlich verséhnende Friedensfeier als einen allversammelnden
Festakt konzipiert, zu dem alle in der Geschichte wirksam gewesenen
groBen Gestalten und Michte wiederkommen, um die All-Verséh-
nung zu feiern, greift er sehr genau auf die Lehre von der apokatastasis
panton zuriick. Sie ergibt das Grundmuster fiir das zentrale endzeit-
liche Geschehen in der >Friedensfeier«<.

Die Apokatastasis-Lehre geht von einer Stelle in der Apostelge-
schichte aus (Kap. 3,201.),2¢ die von der apokatastasis panton spricht,
aber damit noch keineswegs eine endzeitlich universale Verséhnung
meint. Seit Origenes versteht man den Ausdruck als ,,Wiederbringung
aller”. In ontologischem Idealismus interpretiert Origenes sie als end-
zeitliche Versdhnung aller, wozu sogar auch das frither Negative und
Bose gehort. Am Ende 1a8t er alles in gottlicher Allharmonie aufge-
hoben sein. Exegetisch kniipft er dabei vor allem an 1 Korinther 15,28
an, wo es heiBlt, ,daBl Gott sei alles in allem“ (6 ¥e0g nmdvia &v

25 Vgl. die Spezialbibliographie: G.Miiller, ATTOKATAZTAZIZ [TAN-
TQN: A Bibliography, Basel 1969. Zum Uberblick: Oepke, Artikel dnoxa-
Biotnu, droratdotaoctig, in: Kittels ThWNT 2 (1933), S.386-392; Chr. Lenz,
Apokatastasis, in: RAC 1 (1950), Sp. 510516 (behandelt alle wichtigen Stellen
in der altchristlichen Literatur; Literaturangaben); Kurzinformation: C. An-
dresen, Wiederbringung Aller, in: RGG 6 (1962), Sp. 1693f.; konzentrierter
Gesamtiiberblick: E. Staechelin, Die Wiederbringung aller Dinge, Basler Uni-
versititsreden 45 (1960). Vgl. auch W. Michaelis, Verséhnung des Alls, Gim-
lingen bei Bern 1950 (vgl. J.Schneider, ThL.Z 77 [1952], S.158-161). Zum
Pietismus vgl. vor allem Anm. 29-31.

26 ... auf daB da komme die Zeit*“ usw.
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naow).2” Das entspricht der speziellen biblischen Orientierung der
>Friedensfeier« gerade an den Korintherbriefen, die vor allem durch
den groBen Versohnungstext 2 Kor. 5,18ff. begriindet ist.28 Die
Kirche verdammte die Lehre des Origenes als Hiresie, weil der mit ihr
verbundene Heilsuniversalismus der orthodoxen Lehre vom endzeitli-
chen Gericht und von der notwendigen Verdammnis des unaufhebbar
Bosen widersprach. Doch lebte sie in neuplatonischen Unterstro-
mungen fort, und im Medium des aufklidrerischen Optimismus sowie
im Pietismus erfuhr sie eine weitgeficherte Renaissance. Schon im
frithen Pietismus gab es Biicher, die ganz auf die apokatastasis panton
ausgerichtet waren und diesen Begriff sogar im Titel trugen.2®

Der Heilsuniversalismus dieser Lehre war dazu angetan, tiber den
Kirchendogmatismus und die Verketzerungen Andersdenkender
hinweg eine Gesinnung universaler Toleranz und Harmonie zu for-
dern. Das ist das Anliegen des bekanntlich noch fiir Goethe wichtigen
Hauptwerks der pietistischen Kirchengeschichtsschreibung: der >Kir-
chen- und Ketzerhistorie< von Gottfried Arnold. Ich gebe nur ein cha-
rakteristisches Zitat, das diese historische Bedeutung der Apokata-
stasis-Lehre erkennen 14Bt. Wie schon Origenes beruft sich Gottfried
Arnold zugleich auf das Wort des ersten Korintherbriefs, ,,da Gott
sei alles in allem®. ,,Und nun nahet die Zeit herbei*, sagt er mit chiliasti-
schem Hoffnungspathos, ,,daB sich auch wirklich alle Scheidung und
Trennung nacheinander verlieren, alle Menschennamen und -partei-

27 Vgl. Origenes, De Principiis 111,6,1.2.6.8.

28 Vgl. Anm.2,

29 Vor allem das fiir den ganzen Pietismus wichtige Werk des Ehepaars Pe-
tersen (Johanna Eleonora und Johann Wilhelm Petersen): MYXTHPION
AITOKATAZTASEQZE ITANTQN, Das ist: Das Geheimnifl Der Wieder-
bringung aller Dinge / Darinnen . . . gelehret wird/Wie das Bose und die Stinde
/ Die keine ewige Wurtzel hat / sondern in der Zeit geuhrstindet ist/ Wiederum
gintzlich solle auffgehoben / und vernichtet; Hergegen die Creaturen Gottes /
Die nach seinem Willen das Wesen haben/ doch eine jegliche in ihrer Ordnung
/ von der Siinde / und Straffe der Siinden / nach Verfliessung derer in der Gott-
lichen Oeconomie darzu bestimmten Perioden, und nach Auiibung der Ge-
rechtigkeit / krafft des ewigen Rath-Schlusses Gottes / durch JESUM
CHRISTUM, Den Wiederbringer aller Dinge / Zum Lobe und Preif} seines
herrlichen Namens / sollen befreyet und errettet werden / auff dal3 da bleibe
Das Gute / Und Gott sey Alles in Allen / Offenbahret durch einen Zeugen
Gottes und seiner Wahrheit, Bd. I-III, Pamphylia (= Offenbach) 1701-1710
(nur Bd. I anonym erschienen). —Vgl. K. Liithi, Die Erorterung der Allversoh-
nungslehre durch das pietistische Ehepaar W. u. J.E. Petersen, in: ThZ 12
(1956), S.362-377.
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ungen verschwinden und alle Kreaturen in ihr urspriingliches, allerse-
ligstes Eins, durch die Herwiederbringung aller Dinge als in ein uner-
griindliches Meer der ewigen Liebe, die Gott selber wesentlich ist,
hineingezogen werden sollen, auf da Gott sei alles in allem.“3° Auch
die Hauptvertreter des schwéabischen Pietismus, Bengel und Oetinger,
hingen der Apokatastasis-Lehre an,3! so da3 diese Vorstellung fiir
Holderlin zu den Elementaria gehdren muBlte. In Holderlins Genera-
tion selbst, vor allem bei Schieiermacher, nimmt sie Ziige eines pan-
theistisch inspirierten romantischen Liebesuniversalismus an. Gerade
die traditionell herangezogene Stelle bei Paulus, ,,daB Gott sei alles in
allem*, zu der sich noch weitere Analogien fanden32, lief3 sich leicht in
pantheistischem Sinn verstehen.

In dieser Tradition steht Holderlins Anverwandlung der Apokata-
stasis-Lehre, und da das gedankliche Zentrum der >Friedensfeier«< der
auf Allvers6hnung beruhende endzeitliche Friede ist, lag es fiir ihn
nahe, auf die als Allversdhnung definierte apokatastasis panton zu-
riickzugreifen. Bezeichnend aber fiir seine geschichtliche Stunde ist
es, daB er den innerchristlichen Horizont sprengt und die Verséhnung
zu einer schlechthin universalen werden 148t. Was Lessing in seinem
>Nathan dem Weisen< aufklarerisch-kritisch eingeklagt hatte, wird
hier zur Vollendung der Geschichte. Zwar spielt Christus bei Hol-
derlin noch eine besondere Rolle, insofern er selbst schon binnen-
geschichtlich die am Ende der Geschichte universal zur Geltung gelan-
gende ldee der Liebe und Verséhnung reprasentiert; doch ist er nur
eine von den vielen in der Geschichte wirkenden Gestalten, die sich
am Ende in feierlicher Allverséhnung versammeln. Hier schldgt das
aufklarerisch-pantheistische Erbe des Idealismus durch. Er hebt die
Grenzen einer christlichen Heilsgeschichte, deren Grundvorstel-
lungen er doch iibernimmt, zugunsten einer universalgeschichtlichen
Betrachtung auf.

Gerade daB Hélderlin nicht allein steht mit dieser Uberschreitung
des christlichen Horizonts — mit dieser Idee einer universalen Verséh-
nung, die auch alle anderen Religionen und iiberhaupt Dimensionen
der Sinnvermittlung einbezieht, kann ein historisches Verstdndnis

30 Kirchen- und Ketzerhistorie II, Beschl. 9. Hierzu: H. Dérries, Geist und
Geschichte bei Gottfried Arnold, Abh. Go6tt. Akad. Wiss. Phil.-hist. Kl.
3. Folge, Nr.51 (1963), bes. S.32.

31 Vgl. Friedhelm Groth, Die ,Wiederbringung aller Dinge* im wiirttem-
bergischen Pietismus, Géttingen 1984,

32 Vor allem Eph. 1,23: ,,... die Fulle des, der alles in allen erfillt.«
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seines Spatwerks erschlieffen, das man bisher mehr noch als die Werke
seiner fritheren Jahre zu einer einsam-zeitenthobenen Vision stili-
sierte. Schon einige Jahre vor der >Friedensfeier« hatte Schleierma-
cher in seinen 1799 erschienenen Reden »Uber die Religion«, die H6l-
derlin selbst besaB,?3 den Grundgedanken ausgesprochen, der die
>Friedensfeier< ebenso wie den >Einzigen< und >Patmos< bestimmt.
Entschieden lehnt Schleiermacher in seiner abschlieBenden >Rede
iiber die Religionen< den christlichen AusschlieBlichkeitsanspruch
und damit auch die dogmatische Haltung der Kirche ab. Einer seiner
letzten, rhetorisch zu besonderer Bedeutung gebrachten Sitze lautet:
»- - - 50 tretet gleich ein in die Eine und unteilbare Gemeinschaft der
Heiligen, die alle Religionen aufnimmt . ..“3* Und vorher ruft er aus:
»Auf alle Weise werde das Universum angeschaut und angebetet. Un-
zahlige Gestalten der Religion sind méglich ...“35 Dieses ,,Uni-
versum* gestaltet Holderlin poetisch mit dem ,,allversammelnden*
Festtag seiner endzeitlich verséhnenden Friedensfeier.

Die Ubereinstimmung reicht noch weiter. Holderlin 148t ja am all-
versammelnden Festtag, wie ihn die neunte Strophe entwirft, nicht
einfach alle ,Himmlischen* sich vereinen, vielmehr mif3t er Christus
insofern besondere Bedeutung zu, als er der ,,Geliebteste* ist (V.
108), an dem alle anderen, wie es wiederum in einer sehr eigenartig
klingenden Wendung heiBit, ,hdngen“. Deshalb kann man, indem
man ihn herbeiruft, was der einladende Dichter tut, die anderen
gleichsam mitherbeiziehen.3¢ Das ist die Grundkonstruktion der
Hymne von der vierten bis zur neunten, zur Gipfelstrophe. Holderlin
macht also Christus genau zum Gegenteil dessen, was er in der kirch-
lichen Dogmatik ist: nicht zu einer AusschlieBlichkeit beanspru-
chenden gottlichen Gestalt, vielmehr zu einer vermittelnden und all-
vereinenden Instanz. Und deshalb spricht er ihm eine entscheidende
Funktion zu. Er wird ihm zum Medium, durch das er, indem er ihn ein-
lidt, die Allversammlung der ,,Himmlischen* bewirkt. Sosehr dies im
Widerspruch zur Orthodoxie steht, so deutlich sind doch die Ankniip-
fungspunkte in der Bibel. Sie stellt Christus immer wieder als Ver-
sOhner, Friedebringer und seine Heilsbotschaft als ein Evangelium
der Liebe dar. Das ist das allgemeine Fundament fiir die Lehre von der

33 Vgl. das Biicherverzeichnis in: VII, 3, S. 390, Z.79f.

34 Friedrich Schleiermacher, Uber die Religion: Reden an die Gebildeten
unter ihren Verdchtern, Philosoph. Bibl., Bd. 255, 1958, S.173.

35 Schleiermacher, S. 172.

36 Zur genauen Analyse dieser entscheidenden Partie vgl. S. 59ff.
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apokatastasis panton wie von Holderlins Vision der endzeitlichen All-
versohnung und der zentralen Rolle, die Christus in dieser Allversoh-
nung spielt.

Auch Schleiermacher hat diese Konzeption in seinen >Reden iiber
die Religion« entwickelt. Auch ihm geht es nicht bloB um die univer-
sale Versohnung und Vereinigung, sondern ebensosehr darum, daB sie
gerade durch Christus initilert wird. Deshalb erklart er das Chri-
stentum zu einer sich selbst iberschreitenden Religion, die unendlich
offen ist und alle anderen Religionen anzuerkennen und sogar zu ver-
einigen vermag. Wenn das Christentum einen Vorzug vor den anderen
Religionen hat, dann nur diesen. Das ist exakt Hdélderlins An-
schauung, wie er sie in der >Friedensfeier< entfaltet. ,Wenn es nun
aber®, fragt Schleiermacher, ,,immer Christen geben wird, soll des-
wegen das Christentum auch in seiner allgemeinen Verbreitung
unendlich und als die einzige Gestalt der Religion in der Menschheit
allein herrschend sein?“ Und er antwortet: ,,Es verschmiht diesen
Despotismus ... es will nicht nur in sich Mannigfaltigkeit bis ins
Unendliche erzeugen, sondern sie auch auBer sich anschauen ... Die
Religion der Religionen kann nicht Stoff genug sammeln fiir die eigen-
ste Seite ihrer innersten Anschauung, und so wie nichts irreligidser ist
als Einformigkeit zu fordern in der Menschheit iberhaupt, so ist
nichts unchristlicher als Einfédrmigkeit zu suchen in der Religion.“37

Die letztlich pantheistische Fundierung der Vorstellung einer All-
Versohnung und All-Vereinigung durch das Medium der ,,Religion der
Religionen* macht Schleiermacher durch die Berufung auf Spinoza,38
aber auch auf jene Stellen der Bibel deutlich, die den Allheitsbegriff
exponieren — das mwév, das die Verbindung zum Pantheismus herzu-
stellen erlaubt. Bezeichnenderweise greift er, der ursprunglich im
Herrnhuter Pietismus beheimatete Theologe, auf die traditionell fiir
die Apokatastasis-Lehre wichtigen Bibelverse zuriick. Wie so viele
Anhénger dieser Lehre vor ihm, von Origenes bis zu Gottfried Ar-
nold, beruft er sich auf 1 Korinther 15,28, wo es heil3t, dal am Ende
Gott ,alles in allem* (névto &v ndowv) scin wird.3? Seine Konzeption
ist ebenso wie diejenige Holderlins eine pantheistisch-romantische
Radikalisierung der Apokatastasis-Lehre, von der aber immer noch
der Grundgedanke der Allversdhnung stammt.

37 Schleiermacher, S. 172.
38 Schleiermacher, S.31.
3% Schleiermacher, S.171.
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5. Pleroma

Eine Schliisselstelle sowohl fiir Schleiermacher wie fiir Holderlin
mufBte in diesem Horizont der Allheits- und zugleich Verséhnungs-
und Friedenshymnus im Kolosserbrief sein (Kol. 1,15-20). Der mo-
dernen Theologie gilt er als ein urspriinglich vorchristlicher, spéiter
dann mit christlichen Interpretamenten versehener, iiberdies noch
durch Luthers Ubersetzung und durch die ihm folgenden Bibelaus-
gaben entstellter Text,4® den aber die groBen Griechisch-Konner
Schleiermacher und Hélderlin mit Sicherheit im Urtext und damit
auch in seinem Sinn genau kannten. In diesem Hymnus, dessen zen-
trale Bedeutung der >Friedensfeier<-Forschung ebenso entgangen ist
wie die Apokatastasis-Lehre, wird die kosmische Stellung und Funk-
tion des Erlosers besungen: ,,... in*! ihm ist alles geschaffen, was im
Himmel und auf Erden ist (¢v a0t@® ¢xtiodn 1d ndvra v toig 0voa-
voig ®ail &l TS YNig), ».es ist alles durch ihn und zu ihm geschaffen®
(t0 tdvto 81 abTou xol eig adToV Extiotal), ,.und erist vor allem und
das All hat in ihm seinen Zusammenhang“42 (a0tdg 0TIy TEO TAVTWV
%ol T TAvTo &v avtd ouvéotnrev), dann folgt der berithmte Vers

40 Dem Hymnus ist seit je eine besondere Bedeutung zuerkannt worden.
Hierzu mit aufschluBreicher Wirkungsgeschichte, auch im Hinblick auf den
wiirttembergischen Pietismus: E.Schweizer, Der Brief an die Kolosser,
2. Aufl., Einsiedeln/Kéln 1980, bes. S.50ff. und S.193ff. Vgl. E. Norden,
Agnostos Theos, 4. Aufl., Darmstadt 1956; E. Kdsemann, Eine urchristliche
Taufliturgie, in: Festschr. R, Bultmann, Stuttgart 1949, dass. in: Kasemann,
Exegetische Versuche und Besinnungen I, Géttingen 1964, S.34-51; H. Heger-
mann, Die Vorstellung vom Schopfungsmittler im hellenistischen Judentum
und Urchristentum, Berlin 1961; H. M. Schenke, Die neutestamentliche Chri-
stologie und der gnostische Erloser, in: Gnosis und NT, hrsg. v. K.-W., Troger,
Giitersloh 1973, S.205-229; K. Wengst, Christologische Formeln und Lieder
des Urchristentums, 2. Aufl., Giitersloh 1972; N. Kehl, Der Christushymnus
im Kolosserbrief: Eine motivgeschichtliche Untersuchung zu Kol 1,12-20,
Stuttgart 1967; R.Deichgraber, Gotteshymnus und Christushymnus in der
frithen Christenheit, Gottingen 1967; J. Lihnemann, Der Kolosserbrief: Kom-
position, Situation und Argumentation, Giitersloh 1971; sowie folgende Kom-
mentare: E. Lohmeyer, Die Briefe an die Kolosser und an Philemon, 12. Aufl.,
Gottingen 1961; E.Lohse, Die Briefe an die Kolosser und an Philemon,
15. Aufl., Géttingen 1977, bes. S. 771f.

41 Luther und die ihm folgenden Ausgaben schreiben félschlich ,.durch ihn*.

42 Luther und die ihm folgenden Ausgaben verfehlen die Nuance, indem
sie iibersetzen: ,,... und es besteht alles in thm.*
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iiber das ,,Pleroma*, die All-Fiille, die der Erloser in sich trigt: ,,denn
es gefiel sich die ganze Fiille, in ihm zu wohnen“4? (811 &v a0t £D-
ddunoev mtav 1o niMowpa xatowxfoal), ,und durch ihn alles zu ihm
hin zu verséhnen, indem er Frieden schafft .. .“ (xai d’adtov dmonart-
oMAEm 1O avTa eig adTov, elonvorooag). Wesentlich ist der Ge-
danke, daB der Erloser, weil er selber die All-Fiille hat, das All, dessen
Zerstreuung und demnach Abfall von der urspriinglichen Einheit als
Voraussetzung gedacht wird, wiedervereinigt und versohnt und es so
auch mit sich selbst, d. h. mit dem eigenen allhaltigen Wesen versohnt.

Schon im Prosa-Entwurf zur >Friedensfeier< greift Holderlin auf
diesen Hymnus im Kolosserbrief zuriick, um damit die Grundvorstel-
lung der erst spater ausgefithrten Hymne zu skizzieren. In der ent-
scheidenden Partie des Prosa-Entwurfs ruft der Dichter Christus mit
folgenden Worten an (11, 2, S.699, Z. 5-11): ,,... Es kehrt bald / Ein
Gott um den anderen ein, daB aber / ihr geliebtestes auch, an dem sie
alle hiangen, nicht / fehle, Und Eines all in dir sie a/l, sein, / und alle
Sterblichen seien, die wir kennen bis hieher. / Darum sei gegen-
wartig, Jiingling. Keiner, wie / du, gilt statt der iibrigen alle.“ In dieser
noch die vollendete Hymne bestimmenden Konzeption folgt Hol-
derlin vollstandig dem Allheitshymnus im Kolosserbrief. Wie dort ist
auch bei ihm in der Gestalt Christi das Pleroma, die ganze Fiille des
Alls enthalten, und zwar ebenfalls so, daB in der Christusgestalt so-
wohl Gétter wie Menschen (,,Sterbliche) alle eins sind (,,alles . .. im
Himmel und auf Erden*, heif3t es im Kolosserbrief); und die am mei-
sten befremdende Vorstellung, dal Gotter und Menschen alle in Chri-
stus eins sind (,,... Eines all in dir sie all*), entspricht der wiederholten
Aussage des Briefes, daf3 ,,in ihm* (¢v a0t®) alles sei und alles seinen
Zusammenhang habe. Die mindestens ebenso sonderbar anmutende
Vorstellung, die noch im Zentrum der ausgefithrten Hymne steht, daf3
an Christus alle ,,hdngen“ (,,an dem sie alle hangen*), geht auf den

43 Die Syntax ist umstritten. Luther reproduziert die Schwierigkeit durch
die Ubersetzung: ,Es ist das Wohlgefallen gewesen, daB in ihm die Fiille
wohnen sollte.* Manche Exegeten erginzen als Dativ-Objekt zu e0d6xunoev:
Bed. Da e08dunoev intransitiv konstruierbar ist (vgl. Ps. 67,17 in der Septua-
ginta: ebdOunoev 6 Yedg vatowxeiv v adtd. Vgl. auch Markus 13, 14), lese ich
wie E.Kisemann, E.Schweizer u.a. mdv 10 mipoua als Subjekt zu
£000unoev. Der im hier wichtigen Zusammenhang relevante Sinn wird von
der Kontroverse nicht beriithrt. — Zum Pleroma vgl. G. Delling, mAjpwpa, in:
Kittels ThWNT 6 (1959), S.297-304 (mit Literaturangaben; zahlreiche Lite-
ratur-Nachtriage in Bd. 10,2 [1979], S.1236/1237), sowie die in Anm. 40 ge-
nannten Analysen und Kommentare.
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Bibelvers zuriick, in dem es heiB3t, daBl in ihm alles seinen Zusammen-
hang hat (v tdvra év adtd ovvéomuev). Kaum der Erlauterung be-
darf es endlich, daB8 die auffillige Dominanz des Allheitsbegriffs in
dem zitierten Ausschnitt des Prosa-Entwurfs wie auch in seinen an-
deren Partien der leitmotivischen Exponierung der Allheitsbestim-
mung im Kolosserbrief entspricht; und ferner, da im Kolosserbrief
die Perspektivierung der Allheitsvorstellung auf die abschlieBende
Idee der Verséhnung und des Friedens genau den schon im Titel der
>Friedensfeier« ausgedriickten Grundgedanken Holderlins enthilt.
Wie die Erlosergestalt des Kolosserbriefs aufgrund ihres Pleroma den
Allzusammenhang zu stiften, d.h. zu verséhnen und , Frieden* zu
schaffen vermag, so auch Christus in Hélderlins Hymne. Und wie dort
der Akt der Erldsung in nichts anderem als im Versdhnen und Frieden-
stiften besteht, so auch bei Holderlin. Da iiberdies der biblische
Hymnus von der All-Verséhnung eschatologisch zu verstehen ist,
stimmt er vollkommen in den Horizont der apokatastasis panton.

Obwohl Schleiermacher in seinen Reden iiber die Religion nicht
im entferntesten so intensiv wie Holderlin die Worte der Schrift auf-
greift, 1aBt er sie doch anklingen, und er baut, indem er ihre Grundvor-
stellungen aufnimmt, auf ihnen ebenso seine Gedankenfiithrung auf
wie Holderlin — der sich also bei der Lektiire der Reden >Uber die Re-
ligion« der Wurzeln von Schleiermachers Universalismus sehr wohl
bewuBlt gewesen sein diirfte. Nicht nur das ,,alles in allem* aus dem
1. Korintherbrief zitiert Schleiermacher.#* Er spielt auch auf den All-
heits- und Versohnungshymnus des Kolosserbriefs an, in freier Um-
schreibung, aber doch so, daf3 die zentrale Idee des Pleroma deutlich
erkennbar wird. ,Lal3t uns“, so ruft Schleiermacher aus, ,,die leben-
dige Anschauung des Universums, die seine (Christi) ganze Seele er-
fiillte, nur so betrachten, wie wir sie in ihm finden zur Vollkommenheit
ausgebildet.“45 Damit diirfte klar sein, in welchem Traditionszusam-
menhang, aber zugleich auch, in welchem zeitgendssischen Horizont
Holderlin seine universale Friedensidee konzipierte und welches Kon-
text-BewufBtsein sein eigenes Sprechen vom Frieden bestimmte. Erst
daraus gewinnt der Text seine Tiefenstruktur und seine dialogische
Beziehungsfiille.

44 Schleiermacher, S. 171: ,,Es wird eine Zeit kommen, spricht es (das Chri-
stentum), wo von keinem Mittler mehr die Rede sein wird, sondern der Vater
Alles in Allem.”

45 Schleiermacher, S. 167f. Auch spiter war der All-Hymnus im Kolosser-
brief von groBer Bedeutung fiir Schleiermacher. Vgl. F Schleiermacher, Uber
Koloss. 1,15-20, in: ThStKr V, 1 (1832), S.497-537.
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V. Sikularisierende Verwandlung von Heilsgeschichte
in Naturgeschichte

Schon in der Tradition ist der endzeitliche Frieden durch naturhafte
Harmonie gekennzeichnet. Die reine Natur mit ihren Segnungen ge-
hort zum Paradies der uranfianglichen Goldenen Zeit, und sie gehort
auch zu der am Ende der Geschichte wiederkehrenden Goldenen
Zeit. Deshalb stehn am Ende der Friedensfeierhymne naturhaft-
friedvolle Bilder. Vor allem: Hélderlin beschwort nun mit einem
HochstmaBl an Emphase die Natur selbst. ,,O Mutter ... Natur®, ruft
er sie in der letzten Strophe an. Und doch, trotz der topologischen Tra-
dition der Goldenen Zeit, iiberrascht das am Ende einer Hymne, die
auf die Erscheinung der ,,Himmlischen® ausgerichtet ist.

Auch dieser scheinbare Widerspruch 1483t sich aus dem Vorstellungs-
horizont des pietistischen Chiliasmus auflésen. Bengels bedeutend-
ster Schiiler, Friedrich Christoph Oetinger, greift in seiner Schrift iber
»Die glildene Zeit< zunichst die alte Tradition von der Goldenen Zeit
auf und geht auch auf deren beriihmtestes dichterisches Zeugnis ein,
auf Vergils vierte Ekloge. Folgende Hauptmotive exponiert er: er-
stens daB die Goldene Zeit Frieden bringen wird. Immer wieder hebt
Oetinger in seiner Schrift auch mit Bibelstellen hervor, daBl die Zeit
der Vollendung ein Reich des Friedens bringen wird. Das ist ja auch
Holderlins Hauptthema in der >Friedensfeier<. Zweitens beruft sich
Oetinger auf Vergils Vorstellung von der Gemeinschaft der Menschen
und der Gétter in der Goldenen Zeit. Daraufist auch Holderlins >Frie-
densfeier< angelegt. Holderlin sieht den Zustand geschichtlicher Un-
seligkeit und Unvollkommenheit im Zeichen der Trennung von Men-
schen und Géttern — und umgekehrt die Vollendungszeit im Zeichen
einer neuen Gemeinschaft von Gottern und Menschen. Deshalb spre-
chen die ersten beiden Strophen der >Friedensfeier< erwartungsvoll
vom Kommen der Gotter. Und die neunte Strophe, die Gipfelstrophe
der ganzen Hymne, endet mit den Versen (V. 112-117):

... und eher legt
Sich schlafen unser Geschlecht nicht,
Bis ihr Verheifienen all,
All ihr Unsterblichen, uns
Von eurem Himmel zu sagen,
Da seid in unserem Haufle.

Drittens assoziiert Oetinger mit der in Vergils vierter Ekloge expo-
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nierten Idee der Goldenen Zeit das Motiv der ,,Einfalt“. In der ganz
von der Topologie der Goldenen Zeit erfiillten SchluBpartie der >Frie-
densfeier< heift es (V. 133-135): , Denn Alles gefallt jezt, / Einfiltiges
aber / Am meisten .. .“ Oetinger faBt die drei Motive mit den schonen
Worten zusammen, bei Vergil bewirke Gott am Ende, ,,da3 gute Leute
sich der Gemeinschaft der Gétter werden zu erfreuen haben, und daB
Friede auf der Erde ... bei den Tugenden der alten Einfalt blithen
werde .. .46,

Oetinger, der Zeitgenosse Rousseaus, greift nun aber noch weiter
aus. In seiner Schrift iiber die Goldene Zeit verschmilzt das géttliche
Heil des Endreichs mit dem Heil der Narur — einin der Geschichte des
Chiliasmus entscheidender Schritt. Denn der frithere Chiliasmus
sprengt den Rahmen von Natur und Geschichte, indem er den Messias
vom Jenseits her auf wunderbare, alle natiirlichen und geschichtlichen
Zusammenhange auBerkraftsetzende Weise in die Welt eingreifen und
die Vollendung herbeifiihren 1d8t. Im Chiliasmus Oetingers dagegen
bewirkt Gott das Heil wesentlich durch die Natur. In der Natur selbst
ist fiir ihn der Prozef} angelegt, der zur Vollendung der Zeit fiihrt.
Wenn sich die Natur nur entfalten kann, bringt sie von sich aus das Rei-
festadium hervor. Und diese Entfaltung der Natur, dieses Reifen bis
zum Vollendungszustand ist gottlicher Wille. Man kann hier den Séku-
larisationsvorgang in eigentimlicher Intensitit fassen: Heilsge-
schichte verwandelt sich in Naturgeschichte. Immerhin bleibt bei
Oetinger die Instanz Gottes noch iibergeordnet, aber doch nurso, dafl
das natiirliche Heilsgeschehen als ein von Gott gewolltes erscheint.

Diese ambivalente Konzeption bildet die Briicke zum vollends im-
manent geschichtlichen Entwicklungsdenken, das den philosophi-
schen Chiliasmus Lessings in seiner Abhandlung iiber >Die Erziehung
des Menschengeschlechts< ebenso wie denjenigen Kants in seiner
»Idee zu einer allgemeinen Geschichte in weltbiirgerlicher Absicht«
bestimmt. Bei Lessing und Kant geht die chiliastische Heilserwartung in
ein evolutiondres und zugleich rein sdkulares Geschichtsdenken iiber.
»Man kann*, schreibt Kant, ,,die Geschichte der Menschengattung im
GroBen als die Vollziehung eines verborgenen Plans der Natur an-
sehen, um eine innerlich und zu diesem Zwecke auch duBerlich voll-
kommene Staatsverfassung zustandezubringen, als den einzigen Zu-
stand, in welchem sie alle ihre Anlagen in der Menschheit entwickeln
kann“, und aufschluBreich fiigt Kant hinzu: ,,Man sieht: die Philoso-

4 F.C. Oetinger, Die gilldene Zeit, in: F.C. Oetinger, Sammtliche
Schriften, hrsg. v. K. C. E. Ehmann, Zweite Abtheilung, Stuttgart 1864, S.4.
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phie kénne auch ihren Chiliasmus haben.“4” Lessing nimmt, wie
schon angedeutet, sogar die Vorstellung von der géttlichen ,, Okonomie*
wieder auf. Und auch er macht den VollendungsprozeB zu einem Natur-
prozeB. An dessen Ende steht fiir ihn eine moralische Weltordnung. Aus-
driicklich sympathisiert er mit der Grundtendenz des Chiliasmus, und er
verteidigt ihn gegen die Orthodoxie. Nur die unmittelbare Endzeit-
erwartung lehnt er als schwirmerische Ubertreibung und Ubereilung
ab. Vor der Voreiligkeit warnt auch Hoélderlin in den SchluBversen der
»Friedensfeier<, wo es nach dem Anruf der Natur heif3t, was , vor der
Zeit* (V. 152) ans Licht gezogen werde, sei schidlich; man miisse alles
reifen lassen: ,,Denn gerne fiihllos ruht, / Bis daB es reift, furchtsamge-
schifftiges drunten.” Die furchtsame Geschiftigkeit ist diejenige, die
ohne Vertrauen auf den Gang der Geschichte die Vollendung durch
eigene Entwiirfe vorwegnehmen zu kénnen glaubt, statt das ruhige
Reifen der Vollendung abzuwarten. Die Natur, sagt schon Lessing, muf3
die Vollendung der Geschichte langsam zur Reife bringen. Der Fehler
der auf eine alsbaldige Endzeit eingestellten Chiliasten sei der gewesen,
»daB sie ihre Zeitgenossen, die noch kaum der Kindheit entwachsen
waren, ohne Aufklarung, ohne Vorbereitung, mit Eins zu Minnern ma-
chen zu kénnen glaubten, die ihres dritten (goldenen) Zeitalters wiirdig
wiaren. Und eben dies machte sie zu Schwirmern. Der Schwirmer tut
oft sehr richtige Blicke in die Zukunft aber er kann diese Zukunft nur
nicht erwarten. Er wiinscht diese Zukunft beschleunigt; und wiinscht,
daB sie durch ihn beschleunigt werde ...“4% Indem Lessing sich gegen
eine solche Tendenz zur Voreiligkeit wendet, weist er darauf hin, da
»sich die Natur Jahrtausende Zeit nimmt*. Wiederum handelt es sichum
einen naturhaften Geschichtsprozef3. Aber nun ist er schon ganz in die
Immanenz verlagert.

Erst aus dieser Gesamtperspektive 148t sich die Konzeption von
Holderlins >Friedensfeier< historisch nachvollziehen, 143t sich vor
allem die SchluBpartie der Hymne in ihrem Verhiltnis zu der in den
vorangehenden Partien entwickelten Geschichtskonzeption verste-
hen. Dem chiliastischen Doppelschema Oetingers zufolge ist das
Heilsgeschehen einerseits ein Wirken Gottes in der Geschichte, ande-
rerseits ein gottlich gewolltes Naturgeschehen und ein zu reiner Natiir-

47 Kant, Werke in sechs Binden, hrsg. v. W. Weischedel, Bd. VI, Darmstadt
1964, S.45.

48 § 89 und § 90 in Lessing, Werke, hrsg. v. H. Gopfert, Bd. VIII: Theologie-
kritische Schriften III, Philosophische Schriften, hrsg. v. H. Gébel, Miinchen
1979, §.509.
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lichkeit hinfithrendes Geschehen. Diesem Doppelschema entspricht
es, dafl Holderlin in der Hauptpartie der Hymne Geschichte als ein
von einer geschichtsmichtigen Gottheit zu einem Vollendungsziel hin
durchwaltetes Geschehen versteht (wobei er dessen chiliastischen
Charakter wortlich genau pointiert, indem er vom ,,tausendjihrigen*
Geschichtswetter spricht, V. 32); daBl er dann aber in der SchluBpartie
doch nur die ,,Mutter Natur® apostrophiert, die alles reifen 1a8t. Den-
noch ist dieses ambivalent erscheinende Geschichtsdenken nicht hete-
rogen, denn im Medium der in ihrer Bedeutung fiir die sFriedensfeier«
schon erérterten®® stoischen Anschauung von einem in der Natur wal-
tenden ,,gottlichen” Logos lieB sich konzeptionell integrieren, was
sich historisch als sikularisierender Ubergang von einer gottlich-jen-
seitig gelenkten zu einer immanent-naturhaften Geschichte darstellt.

Wie Hegel und Schelling begreift Holderlin den Vollendungsprozef3
nicht bloB als einen ProzeB der Entfaltung reiner Natur, der zu einem
letztlich auch naturhaften Vollendungszustand hinfiihrt; er sieht ihn
als einen Vergeistigungsprozef3, dessen Vollendungszustand der abso-
lute Geist ist. Diesen Prozefl der Vergeistigungs® faB3t er in seiner
Hymne als ein immer deutlicheres Hervortreten Gottes aus der Ge-
schichte, und das Vollendungsstadium, in dem der absolute Geist sich
verwirklicht, als die Epiphanie der Gottheit. Es handelt sich um my-
thisierende Metaphorik fir geschichts- und bewuBtseinsphilosophi-
sche Vorstellungen. Doch zeigt sich auch, wie im Zuge des Sdkularisa-
tionsprozesses die Geschichte nun die Qualitidten annimmt, die einst
ihrem Lenker zukamen, Die Geschichte selbst wird mythisiert.

In der vorletzten Strophe der >Friedensfeier« stehen folgende auBer-
ordentlichen Verse (V. 133-141):

... Alles gefallt jezt,
Einfiltiges aber
Am meisten, denn die langgesuchte,
Die goldne Frucht,
Uraltem Stamm
In schiitternden Stirmen entfallen,
Dann aber, als liebstes Gut, vom heiligen Schiksaal selbst,
Mit zartlichen Waffen umschiizt,
Die Gestalt der Himmlischen ist es.

49 Vgl S.51f.
50 Er wird schon durch die Evokation der Szene am Brunnen vor der Stadt
Sichar in der 4. Strophe signalisiert. Vgl. Anm.24.
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Die organologische Metaphorik von Frucht und Stamm préaludiert der
Beschwdrung der ,,Mutter Natur” in der SchluBBstrophe. Was ist aber
hier ,,Frucht“? ,Die Gestalt der Himmlischen*. Nicht mehr die Gott-
heit lenkt den naturhaften ProzeB bis zur Vollendung, sondern der Na-
turprozef} bringt seinerseits das Gottliche erst hervor. Das kann nichts
anderes heiflen, als dal das vom naturhaften Geschichtsprozef her-
vorgebrachte V>llendungsstadium wie eine ,,géttliche” Vollendung er-
fahren wird. Es _>ndelt sich um absolute Vergeistigung dessen, was
einstmals Natur w. und dieses nun Ideal-Geistige hat seine Epi-
phanie in der ,,Gesta. 1er Himmlischen®. Zugleich aber bleibt doch
das Urspriingliche, die . _tur, im Ideal-Geistigen aufgehoben. Denn,
wie schon die Metaphorik zu erkennen gibt, die ,langgesuchte, / Die
goldne Frucht® von ,,uraltem Stamm® ist wesentlich Natur. Doch er-
scheint diese Natur nun in der Form des Ideals: , Die Gestalt der
Himmlischen ist es.

Eigentiimlicherweise enthélt diese Formulierung einen Plural im
Singular. Es heiBt nicht: die Gestalten der Himmlischen, sondern pa-
radox: ,,Die Gestalt der Himmlischen“. Dieses Paradox ist bewuft
geformt. Es kommt auf die Einheit in der Allheit an. Das zeigt schon
vorher die zentrale Partie der Hymne. In ihr schlieen sich alle Himm-
lischen zu einer Einheit zusammen, indem sie sich um den Firsten des
Fests scharen. Es zeigt sich aber auch in dem Satz, der unmittelbar vor-
ausgeht: | Denn Alles gefillt jezt, / Einfiltiges aber / Am meisten.
Eine Evokation des pantheistischen &v xai wév. Nicht umsonst hat
Holderlin das Wort ,,Alles“ groB3 geschrieben. Die Einfalt meint aber
nicht nur das Eine, sondern den urspriinglichen, unschuldigen, natur-
haften, unbewuf3ten Zustand. Diese Einfalt umfaBt schon alles, weil
sie das unbewufite Ganze enthilt. Sie wird am Ende im Zustand des
reinen Geistes wiedergewonnen — in dem Ein und Alles, das Holderlin
,,die Gestalt der Himmlischen* nennt. Und sie ist auch die Formel des
vollendeten Friedens, in dem die ,,Stiirme“ der Zeit ihr Ende gefun-
den haben.



ZUR FUNKTION SYNKRETISTISCHER MYTHOLOGIE
IN HOLDERLINS DICHTUNG
»DER EINZIGE« (ERSTE FASSUNG)*

1. Der Pluralismus der ,,Gotter"
gegen den christlichen Ausschliefilichkeitsanspruch

>Der Einzige« steht in einem eigentiimlich dhnlichen Horizont wie
die >Friedensfeier< und >Patmos«. Jede dieser drei Hymnen spricht der
Gestalt Christi epochale Bedeutung zu. Zugleich aber treten andere
gottliche Gestalten an seine Seite und in allen drei Hymnen gibt es
eine hdchste Vater-Gottheit. Ihr ist nicht nur Christus als Sohn zuge-
ordnet. Auch andere géttliche und halbgottliche Gestalten erscheinen
als Sohne dieses Vaters.

In der >Friedensfeier< versammelt der ,,Vater® als Fiirst des endzeit-
lichen Friedensfestes alle Sohne um sich. Die All-Versammiung ist
Zeichen des vollendeten Friedens: Alles findet sich harmonisch zu-
sammen in einer universalen Harmonie. Insofern ist Christus lediglich
eine unter vielen Erscheinungen des Géttlichen in der Geschichte.
AuBerordentlicher Rang kommt ihm nur zu, weil er eine besondere
versohnende und vermittelnde Kraft besitzt: eine Friedenskraft, wie
dies der biblischen Uberlieferung entspricht. In dieser Eigenschaft
wirkt er als idealer Vermittler — nicht nur als Mittler zwischen Gott und
den Menschen, sondern auch als Mittler zwischen den anderen, ihm
prinzipiell gleichgeordneten gottlichen Gestalten. Nicht auf die Ein-
zigartigkeit Christt kommt es also an, sondern auf die Pluralitit, ja auf
die All-Versammlung gottlicher Gestalten. Sie ist die mythische Figu-
ration ganzheitlicher Harmonie. Deren geschichtliche und zugleich
alles Geschichtliche in einem endzeitlichen Vollendungszustand auf-
hebende Manifestation feiert Holderlin als ,,Frieden®.

Ein dhnliches Konzept der All-Verbindung und All-Verséhnung be-
stimmt die Patmos-Hymne. Wie in der >Friedensfeier« erst die All-Ver-
sammlung der in der Menschheitsgeschichte wirkenden géttlichen
Michte den Zustand der Vollkommenheit ermdglicht, so liegt dem

* Erweiterte Fassung des Aufsatzes im Holderlin-Jahrbuch 1986/1987,
Tubingen 1988, S.176-212. Zitate nach der GroBen Stuttgarter Ausgabe.
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Dichter auch in der Patmos-Hymne an der Fahigkeit zur Wahrneh-
mung und geistigen Verbindung aller Formen und Bereiche gottlichen
Wirkens. Die erste Strophe fordert die Fahigkeit, die ,,Gipfel der
Zeit*, die fir Holderlin immer durch eine besondere ,,gottliche* Sinn-
erfiillung charakterisiert sind, miteinander zu verbinden. Die Hymne
folgt diesem Programm der All-Verbindung. Der Mittelteil handelt
von der Aussendung des Geistes nach Christi Tod und von der pneu-
matisch universalisierenden Geschichtsméchtigkeit dieses Ereig-
nisses, das wie in Hegels Frithschrift »Der Geist des Christentums und
sein Schicksal« alles Beschriankt-Positive aufhebt. Auf dieser ge-
schichtlichen Begriindung aufbauend gilt die SchluBpartie wieder der
— nun in ihrer Notwendigkeit reflektierten — Allheit der ,,Himmli-
schen“. Den Landgrafen von Homburg, dem die Hymne gewidmet
ist, spricht der Dichter in der zweitletzten Strophe mit folgenden
Worten an:

... wenn die Himmlischen jezt

So, wie ich glaube, mich lieben

Wie viel mehr Dich [.. .]

In derselben zweitletzten Strophe heiBt es, da3 Christus nur einer von
den S6hnen des gottlichen Vaters ist und daf3 es darauf ankommt, die
Allheit dieser Sohne, d. h. alle Manifestationen des Gottlichen wahr-
zunehmen:

Es sind aber die Helden, seine SOhne

Gekommen all [. . .]

Das ,,aber* markiert die entschiedene Opposition gegen den christli-
chen Ausschlielichkeitsanspruch. So fihrt denn auch die SchluB-
strophe mit dem Plural fort:

Zu lang, zu lang schon ist
Die Ehre der Himmlischen unsichtbar

und mit Nachdruck endlich:
[...] Opfer will der Himmlischen jedes,
Wenn aber eines versdumt ward,

Nie hat es Gutes gebracht.

Dagegen scheint bereits der Titel der Hymne >Der Einzige« auf eine
entschiedene Sonderstellung Christi gegeniiber den anderen gottli-
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chen und halbgéttlichen Gestalten zu deuten. Der Titel >Der Ein-
zige« scheint sogar zu sagen, daf} Christus nun doch ein Monopol er-
hélt - wie in der christlichen Tradition seit dem niciischen Glaubens-
bekenntnis, demzufolge Christus der einzige, der ,,unigenitus® ist.
Diesemm Glaubensbekenntnis jedoch widerspricht Hoélderlin in
seiner Hymne, und er ist sich seiner den christlichen Horizont spren-
genden Kiithnheit bewuB3t, wenn er von Christus sagt: ,,Und kiihn be-
kenn’ ich, du / Bist Bruder auch des Eviers“, nachdem er Christus
vorher schon als Bruder des Herakles bezeichnet hat. Nicht zuletzt
von dieser angesichts der christlichen Glaubenstradition reflek-
tierten Kithnheit her fallt Licht auf den Titel >Der Einzige<. Er ent-
hilt zunichst die Anspielung auf das christliche Dogma, das in Ab-
wehr des antiken Polytheismus entstanden war. Nicht umsonst
betonen die iiberlieferten liturgischen Texte immer wieder die
Einzigkeit Christi. ,, Tu solus sanctus, tu solus dominus, tu solus altis-
simus, Jesu Christe*, heiBt es im Gloria, und im Glaubensbe-
kenntnis: ,,Credo in unum dominum, Jesum Christum, filium uni-
genitum.” Mit diesem von der Kirche nachdriicklich erhobenen
AusschlieBlichkeitsanspruch setzt sich Hélderlin auseinander, zu-
nichst so, daB3 er dagegen die Pluralitdt der gottlichen Erschei-
nungen betont. Die gesamte Anfangspartie ist geradezu von einem
Pathos des Plurals getragen. Es richtet sich gegen die im Titel formu-
lierte These vom ,Einzigen“. Schon die erste Strophe endet in
einem Plural: ,,S6hn’ in heiliger Art / Und Tochter zeugte / Der
Hohe unter den Menschen.“ Die anschlieBenden Verse der zwei-
ten Strophe machen klar, daB es dabei auf das Moment der Plura-
litét entscheidend ankommit:

Der hohen Gedanken
Sind nemlich viel
Entsprungen des Vaters Haupt.

Dieses ,,nemlich viel ist der deutlichste Widerspruch gegen die Titel-
These, es gebe nur einen einzigen. Auch rhythmisch liegt die Beto-
nung auf dem ,,viel“. Hélderlin pointiert diesen Gedanken der Plura-
litit, indem er das ,,viel“ sofort am Anfang der dritten Strophe wieder
aufnimmt:

Viel hab’ ich Schones gesehen

[..]

Von dieser Betonung der Vielheit geht er zum Allheitsanruf tiber:
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Thr alten Gotter und all
Ihr tapfern Sohne der Gotter

[...]

Nach dieser polemischen Wendung gegen die These vom ,,Einzigen*
schiagt der Duktus in der folgenden Strophengruppe um: Nun
empfindet der Dichter so sehr die Faszination Christi, daB er trotz
seines eigenen bisherigen Widerspruchs gegen das iiberlieferte christ-
liche Denken ihn als ,,Einzigen“ anzuerkennen in Versuchung gerit.
Wie dieser doppelte Widerspruch dialektisch aufzuheben ist, zeigt erst
die Schluf3partie der Hymne.

I1. Polytheismus als ausdifferenzierter Pantheismus
in stoischer Tradition

Wie 148t sich Holderlins Interesse an einer pluralistischen, ja univer-
salen Konzeption erkliaren? Sie tritt schon vor den drei grof3en spiten
Hymnen hervor. In der mehrere Jahre frither entstandenen Elegie
»Brod und Wein« erscheint Christus als einer der antiken Gétter, als
der letzte zwar, aber doch den anderen noch zugehérig. Und die letzte
Strophe dieser Elegie setzt Dionysos und Christus durch ambivalente
Metaphorik so in eins, dal mit dem einen immer auch der andere
evoziert wird. Dies ist nicht neu. Schon in der Antike sah man die
Gemeinsamkeit besonders zwischen Christus und Dionysos sowie zwi-
schen Christus und Herakles. In der Neuzeit bietet vor allem die italie-
nische Renaissance Beispiele fiir die Betonung dieser Gemeinsam-
keit. In der Zeit um 1800, ja iberhaupt in der Literatur und Kunst der
letzten Jahrhunderte macht sich aber einzig Holderlin diesen Mythen-
synkretismus zu eigen. Und da er dies mit dichterischem Ernst tut, ist
darin nicht bloB eine unrefiektierte Aufnahme alter Traditionen oder
mythologische Ornamentik zu sehen, wie sie bereits fiir manche
antike Poeten charakteristisch ist.

Welche Funktionen also hat die Zusammenfiihrung der verschie-
denen géttlichen Gestalten in Holderlins Dichtung? Welchen histori-
schen Aussagewert erhalt sie? Und nach welchen Traditionen struk-
turiert Holderlin seine Konzeption?

Wie die Hymnen >Friedensfeier< und »Patmos< mit ihrem Ideal der
Allverbindung und Allverséhnung entwirft auch >Der Einzige« eine
durch Geschichte und BewuBtsein, nicht zuletzt durch schmerzliche
Geschichtserfahrung und die Dilemmata der BewuBtseinsbildung ver-
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mittelte Ganzheit — und damit auch erst , Sinn“, Nur das Verfahren ist
anders. Nicht eschatologische Allversammlung der verschiedenen
Manifestationen des Gottlichen in der Geschichte ist das konstitutive
Moment des >Einzigen«, sondern die zu entdeckende Harmonie, ja
Identitit des geschichtlich nur scheinbar Unvergleichbaren und daher
auch Unvereinbaren. Indem Christus, Herakles und Dionysos, wie
noch zu sehen sein wird, letztlich doch nur als geschichtliche Varia-
tionen einer Grundgestalt erkennbar werden, wird auch die Ganzheit
und sinnvolle Einheit der Geschichte gerettet. Doch nicht nur darum
geht es. Schleiermacher wollte in seinen 1799 erschienenen Reden
»Uber die Religion¢, die Holderlin selbst besal, aus frithromantisch-
idealistischem Geist und einem deutlich pantheistischen Fundus
alle Religionen miteinander verbunden wissen. In diesem Heilsuni-
versalismus sollte das Christentum keine ausschlieBliche Wahrheit
beanspruchen diirfen. Ja, wahres Christentum sollte —im Gegensatz
zur kirchlichen Praxis — beseelt vom Geist der Liebe und der Versoh-
nung, der das Wesentliche an der Botschaft seines Stifters ist, sich
selbst iberschreiten und von sich aus die Harmonie mit den anderen
Religionen herstellen. Dieser Universalismus liegt auch Holderlins
groBen Hymnen zugrunde, am deutlichsten der >Friedensfeier< und
der Patmos-Hymne, aber auch dem >Einzigen<«. Wo Schleiermacher
abstrakt von den verschiedenen Religionen spricht, die es in einem
allumgreifenden Horizont zu vereinen gelte, evoziert Holderlin
als Exponenten dieser Religionen grofle mythische Gestalten, um
sie zusammenzufiihren. Sein Mythensynkretismus ist die poetisch-
mythologisch gestaltete Analogie zu Schleiermachers Entwurf. Zu-
gleich aber verleiht Holderlin seiner Konzeption eine weit iber
Schleiermacher hinausreichende Tiefenstruktur. Sie entsteht durch
systematisierende Reflexion, die sich ganz mit den Elementen einer
reichen Tradition auflddt, ja sich an deren Widerstand erst voll ent-
wickelt.

Der Blick auf die Uberlieferung seit der Antike zeigt ein ganzes
Spektrum von Méglichkeiten. Die frithen Christen betonten selbst die
Analogie zwischen Christus und den antiken Gottern, weil sie der ab-
lehnenden heidnischen Umwelt den neuen Gott vertraut erscheinen
lassen wollten, Als aber die Einbiirgerung gelungen war und das Chri-
stentum die heidnische Religion weitgehend besiegt hatte, bean-
spruchten die frithchristlichen Schriftsteller die ausschlielliche Wahr-
heit ihres Gottes. Entweder erkldrten sie nun die heidnischen
Mythen, sofern sie der christlichen Vorstellungswelt eng verwandt
waren, fir Erfindungen, die nur zu Verwirrung der Geister beitragen
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soliten,® oder sie setzten die noch konkurrierenden heidnischen
Gotter zu niedern Didmonen herab.? Es handelt sich um eine Doppel-
strategie: Einerseits degradierte man die heidnischen Mythen zu Mér-
chen, um ihnen damit die religidse Verbindlichkeit zu rauben, anderer-
seits verteufelte man die antiken Gottheiten, um die Menschen von
ihnen abzubringen. Das Mittelalter verlieh den géttlichen Gestalten
der antiken Mythologie, die nun keine Konkurrenz mehr darstellten,
einen neuen Sinn. Es sah in ihnen Prafigurationen Christi. Das fithrte
zur Intensivierung und zugleich zur heilsgeschichtlichen Modifikation
der auf der Feststellung von Analogien beruhenden typologischen Be-
trachtungsweise: In vielen Gestalten der antiken Mythologie glaubte
man einen Typus zu erkennen, der schon demjenigen Christi ent-
spricht, wenn auch noch nicht in vollkommener Weise. Insofern ver-
hilt sich die Antike mit ihren mythischen Gestalten zum christlichen
Weltalter wie die VerheiBung zur Erfiillung. Diese typologische Be-
trachtungsweise breitete sich vom dreizehnten Jahrhundert bis in die
Renaissance immer mehr aus. Holderlins Vergleich Christi mit He-
rakles und Dionysos ist bis ins einzelne ebenfalls typologisch fundiert,
obgleich er nicht dem Schema der Préfiguration folgt. Fiir ihn hat die
von Analogien ausgehende typologische Betrachtungsweise die Funk-
tion, die Einheit des Verschiedenen, die Versohnung des Getrennten
und die Ganzheit des geschichtlich Zerstreuten zu stiften.

Bei dieser Umdeutung der typologischen Konstellation geht er von
einem durch die stoische Tradition geprigten philosophischen Denk-
ansatz aus. Er findet sich bei Autoren, die er gut kannte, so bei Se-
neca. In diesem philosophischen Horizont 16st sich der seit Homer fiir
die antike Kultur charakteristische Polytheismus auf. Die einzelnen
Gotter verlieren ihre individuelle Eigenart, insofern sie strikt aus
einem gemeinsamen gottlichen Ursprung hergeleitet werden. In um-
gekehrter Perspektive: die gottliche Ursprungsinstanz differenziert
sich in den verschiedenen Bereichen der Welt aus — in verschiedenen
Funktionen und unter jeweils verschiedenen Namen von Einzelgott-
heiten, in denen sie aber doch als Wesensgrund immer prasent bleibt.
Vorzugsweise wird sie im Bild des Vaters vorgestellt, von dem die ver-

! Die pragnantesten Stellen hierzu bei Justinus Martyr, Apol. 47,11 und
Apol. 54,1-2,8-10 sowie Apol. 64,4-5.

2 Vgl. etwa Augustinus, Enarratio in Psalm. XCV, Patr. Lat. XXXVI, col.
1231-32: ,,Omnes dii gentium daemonia“. Ahnlich Tertullian in seiner Schrift
De spectaculis, Patr. Lat. I, 1, col. 641 und 643: Venus, Bacchus, Castor, Pollux
usw. seien ,,daemonia“.
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schiedenen S6hne abstammen. Da diese Sohne alle denselben Ur-
sprung haben, sind sie vergleichbar, ja austauschbar. Gleich sind sie
auch unter dem Aspekt ihrer spezifischen Vermittlungsfunktion. Sie
vermitteln das Gottlich-Ureine in die verschiedenen Einzelbereiche
der Welt, des Lebens, des Geistes und der Geschichte. Das bedeutet
zugleich, daBl das Géttliche alles durchdringt.

Doch denkt die stoische Philosophie das Gottliche nicht etwa tran-
szendent, sondern immanent. Sie setzt es mit der All-Natur, der guotg
v dhawv, gleich. Gott ist die Welt. Weil es sich um eine wesentlich
pantheistische Konzeption handelt, greift Holderlin diese Uberliefe-
rung auf. Mit seinem ganzen Werk, besonders mit seinem Spino-
zismus, steht er in der pantheistischen Grundstrémung, die das
deutsche Geistesleben in der Goethe-Zeit beherrscht, und weil die
All-Natur fiir ihn identisch mit dem Géttlichen ist, wie es Spinozas be-
riihmtem, auch schon aus stoischer Tradition stammenden Satz ,,deus
sive natura“ entspricht, verherrlicht er sie mit den iiberlieferten Vor-
stellungen des stoisch-pantheistischen Denkens, etwa in der Vorstel-
lung des gottlichen ,,Athers®, der alles durchdringt und beseelt.3

In den Jahren nach 1800 und insbesondere in den Hymnen, von
denen hier die Rede ist, tritt diese pantheistische Grundkonzeption
nicht mehr so deutlich hervor. Das ,, Atherische® schwindet, die géttli-
chen Gestalten werden plastischer, mythologisch schirfer konturiert,
und immer mehr flieBen historische Elemente mit ein. Dennoch han-
delt es sich um keinen Bruch, sondern lediglich um eine Modifikation
der pantheistischen Weltanschauung. Sie bleibt auch nun bestim-
mend. Die All-Versammlung der géttlichen Gestalten in der Friedens-
feier-Hymne ist letztlich pantheistisch fundiert, pantheistisch auch die
Forderung der Patmos-Hymne nach Verbindung und Verehrung aller
gottlichen Erscheinungen.

Etwas schwieriger verhilt es sich in der Hymne >Der Einzige«.
Denn hier wird die Mdglichkeit der Verbindung und Vereinigung
unter dem Gesichtspunkt einer nicht ohne weiteres moglichen Ver-
gleichbarkeit der einzelnen Manifestationen des Géttlichen erértert.

3 Die stoisch-pantheistische Lehre vom Ather, der oft mit dem Feuer
gleichgesetzt wurde, ist am ausfilhrlichsten in Ciceros Schrift De natura
deorum, II, 23ff. und IT, 39ff., Gberliefert. Holderlin war gerade mit diesem
Werk gut vertraut: er hatte eine Vorlesung dariiber gehort. Vgl. VII, 1,414,
Z. 14. Einen vollstandigen Index zum Ather in der gesamten stoischen Uber-
lieferung bietet: Ioannes ab Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, Bd. IV,
Stuttgart 1978 (Reprint), s.v. aidno.
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Zwar heifit Christus ,,Bruder“ des Herakles und auch ,,Bruder [...]
des Eviers®, d. h. des Dionysos. Unter diesem Gesichtspunkt der brii-
derlichen Zusammengehorigkeit glaubt der Dichter sie vereinen zu
diirfen. Doch ergeben sich so gravierende Verschiedenheiten zwi-
schen Christus und den anderen gottlichen Gestalten, daf8 ihm der
Vergleich beinahe illegitim und sein aus der pantheistischen Grund-
iiberzeugung stammendes Anliegen einer Vereinigung aller gottlichen
Manifestationen fragwiirdig erscheint. Dal3 dies aber sein Anliegen
bleibt, ja daB ihm die Zusammengehdrigkeit aller gottlichen Ge-
stalten als innere Notwendigkeit erscheint, geht aus mehreren Stellen
der Hymne hervor. Am Ende der vierten Strophe heifit es:

[...] Und jezt ist voll

Von Trauern meine Seele

Als eifertet, ihr Himmlischen, selbst
Dall, dien’ ich einem, mir

Das andere fehlet.

Die pointierte Berufung auf das eigene Gefithl macht den inneren
Ganzheits- und Allheitsanspruch deutlich. Es gibt aber auch eine ob-
jektivierende Aussage. Sie 1dfit den pantheistischen Horizont noch
deutlicher werden. Und in dieser Aussage wird auch der Anschluf3 an
die stoische Tradition greifbar. Die stoische Philosophie identifiziert,
indem sie die oberste Gottheit mit der All-Natur gleichsetzt, zugleich
die All-Natur mit der universcllen Vernunft: mit dem Logos. Erist der
&v 6howg Moyos. Und dieser universelle, ,,gottliche™ Logos verteilt sich
in verschiedenen, ebenfalls gottlich erscheinenden Einzelgestalten
auf alle Bereiche. ,,Denn was anders ist die Natur als Gott und die gott-
liche Vernunft, die der ganzen Welt und ihren Bereichen eingegeben
ist?“ fragt Seneca in der Schrift >De beneficiis<.* Alle Bereiche der
Welt also haben Teil am gottlichen Logos, auf jeweils verschiedene
Weise, was sich in den verschieden ausgeprégten géttlichen Einzelge-
stalten zeigt. Bei dieser stoisch-pantheistischen Logos-Lehre setzt
Holderlin an. Die zweite Strophe der Hymne >Der Einzige«< beginnt
mit den Versen:
Der hohen Gedanken
Sind nemlich viel
Entsprungen des Vaters Haupt

4 ,Quid enim aliud est natura quam deus et divina ratio toti mundo parti-
busque eius inserta? (De beneficiis 4,7, 1).
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Und grofB3e Seelen
Von ihm zu Menschen gekommen.

Natiirlich spielen diese Verse zunichst auf konkret Mythologisches
an: darauf, da Athene aus dem Haupt des Zeus entsprungen ist.
Aber dieser Zug des Mythos wird nun verallgemeinert. Die ,,hohen
Gedanken” sind die Individuationen des gottlichen Logos, der sich
der Welt mitteilt. Das ,,nemlich® — es heif3t: ,Der hohen Gedanken /
Sind nemlich viel / Entsprungen® — kniipft an die Verse am Schluf} der
ersten Strophe an. Dort ist von den einzelnen gestalthaft ausge-
pragten Gottern und den vom héchsten gottlichen Prinzip, von Zeus,
ausgehenden Inkarnationen die Rede:

[...]wo

[ -.] zu unschuldigen Jiinglingen sich
Herablies Zevs und S6hn’ in heiliger Art
Und Tochter zeugte

Der Hohe unter den Menschen?

Diese géttlichen Gestalten sind die einzelnen ,,hohen Gedanken®, die
vom alles durchwaltenden gottlichen Logos ausgehen. Auch bei Se-
neca sind die letztlich austauschbaren goéttlichen Einzelgestalten
nichts anderes als verschiedene Aspekte ein und derselben Wesenheit:
des gottlichen Logos in der Natur. Es gibt, so sagt er, so viele Namen
und Gestalten wie es Daseinsbereiche mit ihren je unterschiedlichen
Qualititen gibt, und mit jedem dieser Namen kann der gottliche
Logos benannt werden: ,,tot appellationes eius possunt esse quam
munera.“ Man nennt ihn, sei es Jupiter, sei es Liber pater, sei es Her-
kules, sei es Hermes, je nach der hervorzuhebenden Eigenschaft.5 In
einem der wichtigsten Kompendien antik-griechischer Theologie, in
dem ganz vom stoisch-pantheistischen Geist erfiillten >Theologiae
Graecae Compendium« des Cornutus (Kapitel 2) erscheint Zeus als
»Weltseele®, die alles Leben durchwirkt, und die anderen Gétter sind
entweder Aspekte, Attribute oder Emanationen dieser hochsten
Gottheit. Wie bei Seneca werden die verschiedenen Gottheiten als be-
sondere Dimensionen oder, wie Holderlin sagt, als einzelne ,,Ge-
danken® des einen, alldurchwaltenden Logos definiert.

5 ,Hunc et Liberum patrem et Herculem et Mercurium nostri putant [. . .]
Herculem, quia vis eius invicta sit [. . .] Mercurium, quia ratio penes illum est
numerusque et ordo et scientia“ (De beneficiis 4,8, 1).
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Noch deutlicher tritt dieser Zug stoischen Denkens im Werk des
Diogenes Laertius tiber »Leben und Meinungen beriihmter Philoso-
phen« hervor, das auch fiir Hélderlins Empedokles-Kenntnis von Be-
deutung war. In einem eigenen Kapitel iiber den Begriinder der Stoa,
den Philosophen Zenon, behandelt Diogenes Laertius die stoische
Lehre insgesamt. Fir die Stoiker sei Gott, so faBt dieser Kompilator
des dritten Jahrhunderts nach Christus zusammen, ,,der Schopfer der
Welt und gleichsam der Vater von allem, was, wie iiberhaupt, soim be-
sonderen von dem Teil von ihm gilt, welcher alles durchdringt und der
je nach seinen Wirkungsweisen mit vielen Namen genannt wird“.¢ Im
einzelnen stellt er dar, wie dieser All-Vater je nach seinen Wirkungsbe-
reichen und Wirkungsweisen verschiedene gottliche Namen erhélt.
Als Werkmeister des kiinstlerischen Feuers etwa heif3t er Hephaistos,
Poseidon als Herrscher tiber alle Gewisser, Demeter in seiner Bezie-
hung zur Erde usw.” Auch alle anderen géttlichen Namen seien nur als
Beinamen der einen Gottheit in Bezichung auf irgendeinen beson-
deren an ihr hervorzuhebenden Aspekt zu verstehen.

Dieser Hintergrund mythologischer und zugleich immer schon ent-
mythologisierender Vorstellungen erlaubt es, die scheinbar traditio-
nelle polytheistische Mythologie Holderlins als Ausdruck einer ausdif-
ferenzierten pantheistischen Weltanschauung zu verstehen. Immerhin
aber hat es einen Aussagewert, daf3 Holderlin im Spatwerk seine pan-
theistischen Anschauungen auffallend mythologisch-gestalthaft ver-
mittelt. So entsteht eine schirfere Kontur und eine entschiedenere
Individualitatim Vergleich zu den Dichtungen der fritheren Zeit. Wih-
rend etwa noch die Elegie >Brod und Wein< auf Christus und Dionysos
nur indirekt anspielt und sie ganz in ihren Beziigen und Funktionen
aufgehen ldBt, nennt nun die Hymne vom >Einzigen« eine Fille von
Namen: Apollo, Zeus, Christus, Herakles, endlich Dionysos mit
seinem Zunamen , Evier®.

6 Diogenes Laertius, Leben und Meinungen beriihmter Philosophen. Aus
dem Griechischen iibersetzt von Otto Apelt, 2. Aufl., Hamburg 1967 (Meiners
Philosophische Bibliothek Band 53/54), S.75.

7 Diogenes Laertius, S.76.
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II1. Die typologische Einheit der drei Soter-Gestalten
Dionysos — Herakles — Christus im Horizont der Uberlieferung

Besondere Bedeutung erhélt in der Hymne vom »>Einzigen< der Ge-
danke der Vermittlung. Als Vorstellung einer Vermittlung des Gottli-
chen zum Menschlichen prigt er sich in geradezu leitmotivischer For-
melhaftigkeit aus. Am Ende der ersten Strophe heiBit es, dal Zeus zu
unschuldigen Jinglingen sich herabliel und S6hne in heiliger Art und
Tochter zeugte ,,unter den Menschen®. Der an diese Aussage ankniip-
fende Beginn der zweiten Strophe insistiert: ,,zu Menschen* sind diese
Wirkungen des Géttlichen vermittelt worden. Und in der dritten
Strophe sagt der Dichter, seine Dichtung sei bisher von diesem Ver-
mittlungsgeschehen ausgegangen: gesungen habe er Gottes Bild, das
lebet ,unter / Den Menschen®. Endlich heifit es in der SchluBstrophe,
daf3 der Vater durch den Sohn Christus sein Bestes wirkte ,,unter/ Den
Menschen®.

Die nicht ausgefiihrte siebte Strophe sollte dieses Vermittlungs-
geschehen in einer mehr grundsiatzlichen Weise darstellen. Das zeigt
schon der allein notierte erste Vers. Ausgehend von dem Vergleich
zwischen Christus, Herakles und Dionysos, die allesamt als spezi-
fische Mittlergestalten aufgefafit werden, lautet er:

Denn nimmer herrscht er allein,

womit offensichtlich der ,Vater“ gemeint ist. Er ,herrscht” nicht
allein, d.h. auch: nicht unmittelbar, sondern mit anderen und durch
andere, mittelbar, indem er ,,Sohne* wie Herakles, Dionysos und
Christus fiir sich wirken 148t. Eine spétere, nicht zu Ende gediehene
Ausarbeitung der siebten Strophe verdeutlicht diesen Aspekt. Direkt
anschlieBend an den Vers ,,Denn nimmer herrscht er allein®, lautet
der erste Ansatz dieser Ausarbeitung:

Und wei3 nicht alles. Immer stehet irgend
Eins zwischen Menschen und ihm.

Und treppenweise steiget

Der Himmlische nieder. (T, 745, Z. 3-6)

Der Gedanke der Vermittlung, die gerade durch groBe ,halbgott-
liche* Mittlergestalten wie Herakles, Dionysos und Christus geleistet
wird, erhilt hier in Anlehnung an die neuplatonische Tradition eine
gradualistische Fassung. Es handelt sich nicht um eine Vermittlung in
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einem einzigen Vermittlungsakt, gleichsam in einem Schritt, vielmehr
in mehreren Stufen: , treppenweise steiget / Der Himmlische nieder”.
Wiihrend die platonische Philosophie nur einen in Stufen geordneten
Aufstieg vom Menschlichen zum Géttlichen, vom Reich der irdischen
Erscheinungen zum Reich der Ideen kennt — Platon entwickelt diese
Vorsteilung vor allem im >Symposion« —, fligt die neuplatonische Philo-
sophie seit Plotin den Gedanken hinzu, dal umgekehrt auch das Gott-
liche sich zumn Menschlichen hin vermittle, also herabsteige. Dem pla-
tonischen Aufstieg entspricht im Neuplatonismus die komplementére
Bewegung des Abstiegs. Diese Vorstellung Plotins erhielt eine schola-
stisch-systematische Organisation durch Proklos. Er entwarf eine ge-
naue, zu einer hierarchischen Gliederung der Seinssphéren je nach
ihrer Nahe zum Gottlichen fithrende Stufung — ein Schema, das durch
den Hauptinspirator der européischen Mystik, durch Pseudo-Diony-
sius Areopagita, iiber ein Jahrtausend hinweg wirkte und durch Mar-
silio Ficino als wichtigste Vermittlungsinstanz der Neuzeit auch noch
das Denken von der Renaissance bis ins achtzehnte Jahrhundert be-
einflulte. Da es Holderlin in der Hymne vom >Einzigen< gerade um
den Vermittlungsproze vom Géttlichen, vom ,Vater®, zum irdisch-
menschlichen Bereich hin geht, war dies die ideale Gelegenheit, die
neuplatonische Vorstellung eines gradualistischen, ,,treppenweise®
geordneten Niedersteigens des Gottlichen zum Menschlichen aufzu-
greifen. Auch in die zweite Fassung des >Einzigen« spielt dieses gra-
dualistische Denken hinein. Dort findet sich die Vorstellung, da8 sich
das Gottliche stufenweise: ,,als an einer Leiter”“® zur Welt hin ver-
mittle.

Noch in dem sehr spiten hymnischen Entwurf >Wenn aber die
Himmlischen .. .< hat Holderlin dieses Vermittlungsgeschehen in der
neuplatonisch inspirierten gradualistischen Fassung zum mythologi-
schen Bild werden lassen. Wiederum wird zunichst Herakles genannt,
der im Dienst der obersten Gottheit unter den Menschen wirkte; dann
aber werden die — in der Antike oft gemeinsam mit Herakles als Erlo-
sergestalten verehrten — Dioskuren als Vermittler zwischen Himmel
und Erde beschworen:

[...] und othembringend steigen

Die Dioskuren ab und auf,

An unzugénglichen Treppen, wenn von himmlischer Burg
Die Berge fernhinziehen

8 11, 159, V. 64.
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Bei Nacht, und hin
Die Zeiten®

Erst auf dem Hintergrund dieser Vermittlungskonzeption 148t sich der
in der fiinften Strophe des >Einzigen«< beginnende und in der SchluB-
strophe zum Ende gefiihrte Vergleich zwischen den Mittler-Gestalten:
zwischen Christus, Herakles und Dionysos genauer bestimmen. Die
Basis des Vergleichs ist das Mittlertum. Weil der Dichter in Herakles
und Dionysos wie in Christus das Mittlertum als das Wesentliche sieht,
kann er Christus ihren ,,Bruder” nennen und die Mittlergestalten, die
selbst zwischen Gottlichem und Menschlichem vermitteln, seinerseits
untereinander vermitteln. Das sieht er als seine dichterische Aufgabe.
Denn so hofft er geschichtliche Einheit und Ganzheit zu stiften, wo
sich sonst nur Disparatheit und Trennung dem nach einem geschichtli-
chen Gesamtsinn suchenden Blick bietet. Um mit dem Beginn der
Patmos-Hymne zu sprechen: Er verbindet die Gipfel der Zeit, auf
denen die , Liebsten” bisher noch ,,getrennt“ wohnen — und solche
Trennung ist mythische Metapher des Sinnlosen. Der geschichtlich
vergleichende und verbindende Dichter gehort, indem er die Mittler-
gestalten miteinander verbindet, selbst zu diesen Mittlergestalten —so
wie er ja auch als Vermittler héheren, ,,géttlichen Sinns in die Welt
der Menschen zu ihnen gehort. Immer spricht Holderlin, indem er
von der Aufgabe Christi, des Herakles und des Dionysos handelt, von
seiner eigenen dichterischen Mission.

Doch entwickelt er in dem Vergleich zwischen Christus und den an-
tiken Halbgottern unter dem Gesichtspunkt des Mittlertums nicht
etwa eine Privatmythologie. Er stellt sich damit in einen apokryphen
Traditionszusammenhang, dessen Kenntnis erst die genaueren Kon-
turen seines Verfahrens abzuschitzen erlaubt. Grundlage ist erstens

9 II 224, V. 78-83. Nicht nur das Bild der ,, Treppen“, auf denen die Dio-
skuren ,,ab und auf“ steigen, ist neuplatonisch inspiriert. Die daran anschlie-
Benden Verse sind es ebenfalls: Die Vorstellung, daB die Zeit und das Zeitliche
stufenweise abbildlich vom Ewigen her kommt, stammt aus dem neuplatoni-
schen Verstandnis von Platons > Timaios<, der auch fiir andere Dichtungen Hol-
derlins, vor allem fiir die >Friedensfeier<, von Bedeutung war (vgl. S.451f.).
Die neuplatonische Umdeutung des >Timaios< geht auf Proklos zuriick und
findet, gerade auch mit dem von Holderlin aufgegriffenen Gedanken, daB die
»Zeiten* von oben her vermittelt werden, an berithmter Stelle ihren Aus-
druck: in Boethius’ >Trost der Philosophie« (Drittes Buch, 9. Gedicht. Vgl.
Boethius, Trost der Philosophie, Deutsch v. Karl Biichner, mit einer Einfih-
rung von Friedrich Klingner, Bremen o.J., S.74).
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eine in der Antike ausgebildete Typologie des ,,Soter*, d.h. der gott-
menschlichen (,,halbgéttlichen“) Mittler- und Erlosergestalt; zwei-
tens ein in der Spatantike beliebter und seit der Renaissance wieder
aktualisierter Mythen-Synkretismus.

Die soteriologische Typologie, die dem Vergleich Christi mit He-
rakles'® und Dionysos zugrunde liegt, hat folgende Hauptcharakteri-
stika der Soter-Gestalten fixiert:

1. Der Soter ist Sohn einer menschlichen Mutter und eines gottli-
chen Vaters. Wie Herakles von Zeus und Alkmene und wie Dionysos
von Zeus und Semele, so stammt Christus von Gottvater und Maria.

2. Als Kind ist der Soter besonderen Gefahren ausgesetzt, die er
aber zum Zeichen seiner géttlichen Legitimation wunderbar tiber-
steht: Herakles besiegt die thm von der eifersiichtigen Hera ge-
schickten Schlangen, Dionysos wird noch aus dem Mutterleib der vom
todlichen Blitz getroffenen Semele gerettet, Jesus kann vor dem von
Herodes veranlaBten bethlehemitischen Kindermord gerettet wer-
den.

3. Im Mannesalter bewihrt der Soter sein hoheres Wesen durch
groBe Taten und Wunder. Die groBte dieser wunderbar groB3en Taten
ist der Abstieg in die Unterwelt, bei dem er den Tod besiegt: So steigt
Herakles in die Unterwelt hinab und fesselt, zum Zeichen des Siegs
tber denTod, den Hollenhund Zerberus; Dionysos steigt in die Unter-
welt hinab, schlifert den Zerberus ein und holt seine Mutter Semele
aus dem Hades herauf; auBerkanonische Berichte, vor allem das apo-
kryphe sogenannte Nikodemus-Evangelium sprechen ausfiihrlich von
Christi Hollenfahrt und davon, daB er den Tod besiegt habe.

4. Durch ihre tibrigen Taten erweisen sich die Soteres als Wohltiter
und Freunde der Menschen, insbesondere als Friedensbringer, Stifter
von Kultur usw.; eine Vielzahl marginaler Ziige, wie die Fahigkeit,
Wasser in Wein zu verwandeln, auf dem Wasser zu gehen usw., sind
ebenfalls weitgehend gemeinsam.

10 Zum Folgenden A. Ackermann, De Senecae Hercule Oetaeo, in: Philol.
Suppl. 10 (1907), S.323-428; ders.: Der leidende Herkules des Seneca, in:
Rheinisches Museum 67 (1912), S.424-471; T. Birt, Aus dem Leben der An-
tike, 3. Aufl., 1922, S. 175; ferner die aufschlureiche, wenn auch nicht in
allen Folgerungen akzeptable Abhandlung von Friedrich Pfister, Herakles und
Christus, in: Archiv fiir Religionswissenschaft 34 (1937), S. 42-60; sowie A.J.
Toynbee, A Study of History, Bd. 6, London 1939, S.465-476, bes. $.475. -
Zusammenfassend Abraham J. Malherbe, Artikel »Herakles« in: Reallexikon
fiir Antike und Christentum.
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5. Sie sterben einen grausamen Tod, der Ziige des Opfers trigt:
Herakles wird auf dem Otagebirge verbrannt, Dionysos-Zagreus zer-
rissen, Christus gekreuzigt. In Senecas >Hercules Oetaeus< spricht
Herkules sterbend sogar die gleichen Worte wie der sterbende Chri-
stus: ,,Es ist vollbracht“ (,,peractum est“, Sen. Her. Oet. V. 1476; te-
téheotan, Joh. 19,30), und wie Herakles am Ende ausruft (V. 1707 {f.):
»Nimm meinen Geist, ich bitte dich, zu den Sternen auf [...] siche
mein Vater ruft mich und 6ffnet den Himmel. Ich komme, Vater, ich
komme*, so sagt Christus: ,,Vater, in deine Héinde befehle ich meinen
Geist” (Luk. 23,46). Beim Tode sowohl des Herakles wie Christi ge-
schehen wunderbare Zeichen: Finsternis bricht herein und die Erde
bebt. Auf den Tod folgt die Himmelfahrt. Herakles fahrt wie Christus
zum Himmel auf und wird verewigt.'* In Senecas >Hercules
Oetaeus<, wo ebenso wie beim Tode Christi die Mutter und ein Lieb-
lings-,, Jiinger* zugegen sind, 146t sich die Stimme des Helden zum Ab-
schied mit den Worten vernehmer: ,[...] klage nicht Mutter! [...] ich
gehe nunmehr in den Himmel ein®“. Der auferstandene Jesus sagt zu
Maria Magdalena (Joh. 20,15ff.): ,,Frau, was weinst du? ... gehe zu
meinen Briidern und sage ihnen: ich fahre auf zu meinem Vater und zu
eurem Vater, zu meinem Gott und zu eurem Gott.“ Auch dem Dio-
nysos wird gelegentlich eine Himmelfahrt angedichtet, weil sie zum
Typus des Soter gehort. 12

Fiir das BewuBtsein, aus dem Holderlin Christus den Bruder des
Herakles und des Dionysos nennt, ist es nicht nur wichtig, daB er eine
solche Soter-Typologie vorfand; es hat auch einen Aussagewert, wie
sich diese Typologie geschichtlich herausgebildet hat und wie sie tra-
diert wurde. Am besten 146t sich dies an der Gestalt des Herakles ver-
folgen.!3 Urspriinglich kennt der Mythos Herakles nur als derben und
tatkraftigen Helden, wie ihn Aristophanes in den »Vdgeln« darstellt.
In den >Trachinierinnen«< des Sophokles trigt er sogar brutale Ziige.
Zum Nobel-Heroischen veredelt ihn erstmals Euripides in der > Alke-

1t Christus: ,,Er ward aufgehoben und eine Wolke nahm ihn auf vor ihren
Augen”“ (Apg. 1,9); Herakles: , Eine Wolke nahm ihn auf unter Donner und
fithrte ihn zum Himmel empor® (Apollodor II, 7,7: AéyetaL vépog Orootdv
uetd foovric altoy eig obgavoy dvaméuypar).

12 V], Seneca, Hercules Oetaeus, V. 94f., indirekt durch analogische Rei-
hung Horaz, carm. III, 3.

13 Hierzu: Marcel Simon, Hercule et le Christianisme, Paris 1955 (Publica-
tions de la Faculté des Lettres de I'Université de Strasbourg); G. Karl Ga-
linsky, The Hercules Theme. The Adaptations of the Hero in Literature from
Homer to the Twentieth Century, Oxford 1972.
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stis< und in seinem Herakles-Drama. Dann aber erfihrt Herakles eine
entschiedene Verinnerlichung durch die beriihmte Fabel des Prodikos
von Herakles am Scheidewege. In idealisierender Metamorphose
wird er zum Tugendhelden, und dazu haben ihn vollends die Kyniker
und Stoiker bis hin zu Seneca ausgestaltet. Herakles avanciert zum
ethischen Vorbild des Weisen im Sinne des stoischen Lebensideals:
Linvictus laboribus, contemptor voluptatis, victor omnium ter-
rarum*.* Ethisch umgedeutet werden nun auch seine zwéif Arbeiten.
Und die Apotheose verdient er sich durch seine in die Sphire des
hohen Ethos geriickte vita activa. Dies ist das Herakles-Bild Schillers
und auch noch Hélderlins in den frithen Hymnen »Das Schiksaal< und
»>An Herkules«<.'$

Das Herakles-Bild des spiten Holderlin aber, wie es sich in der
Hymne >Der Einzige< und ihren Uberarbeitungen abzeichnet, inspi-
riert sich von einer auch historisch spiteren, auf einer dritten Stufe
entwickelten Vorstellung vom Wesen des Heros. Diese Vorstellung
entstand durch Transponierung seiner Qualititen in die religitse und
theologische Dimension. Herakles wurde, wie Christus, zum in der
Welt wirkenden Reprasentanten des gottlichen Logos, zum gottlich
beauftragten Reiniger, Kulturstifter und Heiland, der die Menschen
von allem Ubel erlost. Schon vor der Ausbreitung des Christentums
nimmt Herakles diese Ziige an, die auch das Christusbild mitbestimmt
haben, so wie umgekehrt spiter im Zuge heidnischer Restaurations-
bemiithungen unter Kaiser Julian in die Herakles-Religion manches
aus der Christologie libernommen wurde. Von derartigen Synkre-
tismen, wechselseitigen Adaptionen und Analogiebildungen ist die
Spitantike erfiillt, und unabhingig von direkten Einfliissen diirfte
vieles auch durch das seit dem zweiten Jahrhundert vor Christus ver-
stidrkte Eindringen von Mysterien-Religionen und die entsprechende
Prigung religiéser Vorstellungen bewirkt worden sein.® Das Chri-

14 Seneca, De constantia 2, 1.

15 Hierzu besonders: Ulrich Hotzer, Die Gestalt des Herakles in Holderlins
Dichtung. Freiheit und Bindung, Stuttgart 1962.

16 Vgl. Marcel Simon, Hercule et le Christianisme, S.149ff. Abraham J.
Malherbe fiihrt in seinem RAC-Artikel zahlreiche Vergleiche zwischen He-
rakles und Christus an, die bereits in frithchristlicher Zeit angestellt wurden.
Sie spielten in der Auseinandersetzung zwischen den Kirchenvitern und heid-
nischen Autoren eine bedeutende Roile, wobei sich die Vertreter des Christen-
tums bemihten, den analogen Zigen bei Christus eine andere Qualitat zuzu-
schreiben (am markantesten Origenes, Contra Celsum 2,55 und 2,70).
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stentum ist ja nur eine dieser orientalischen Mysterien- und Erlo-
sungsreligionen, zu denen nicht zuletzt die schon lange vorher in Rom
heimisch gewordenen Dionysos-Mysterien gehorten.

Vom Mittelalter bis zu dem berithmten florentinischen Humanisten
Coluccio Salutati in seiner gegen Ende des Trecento geschriebenen,
ebenso umfangreichen wie langweiligen Abhandlung >De laboribus
Herculis< legte man die Herakles-Gestalt vorwiegend moralisch und
allegorisch aus. Aber seit dem spéten Mittelalter und dann vollends in
der Renaissance kommt auch wieder die soteriologisch-typologische
Betrachtungsweise zu Ehren. Nach der altchristlichen Polemik gegen
die Vergleiche zwischen Christus und Herakles, sofern diese Ver-
gleiche keine wesentliche Verschiedenheit der beiden Soter-Gestalten
konstatieren, ist nun aber das Neue, daf3 Christus und Herakles unter
dem soteriologischen - und das heiBt auch: typologischen— Aspekt po-
sitiv aufeinander bezogen werden, wie dies im Prinzip noch Hélderlin
tut. Die »Divina Commediac stellt einen deutlich prifigurativen Bezug
zwischen dem Abstieg des Herakles in den Hades und seiner Uberwin-
dung des Cerberus und andererseits Christi Hollenfahrt her. Noch wei-
ter geht eine »Kanzone an Herkules<, die Dante zugeschrieben wird.?
In ihr wird Herakles in einer Weise um Befreiung und Reinigung an-
gerufen, die seine Gestalt auf Christus und sein Erlosungswerk hin
transparent werden 14Bt. Systematisch fithrt Ronsard diesen Ver-
gleich zwischen Herakles und Christus in seiner > Hymne de 'Hercule
Chrestien« durch.® Von der Geburt bis zur Himmelfahrt setzt dieses
lange Poem das Leben und die Taten des Herakles zu Christi Erden-
Dasein in Analogie — insgesamt kommt Ronsard auf nicht weniger als
achtzehn Parallelen. Sein Resiimee lautet: «Que la plupart des choses
quon escrit / D’Hercule est deiie a Jesus Christ.» In der Kunst ent-
spricht diesem Verfahren die herakleische Interpretation Christi in Mi-
chelangelos »Jiingstem Gericht« und umgekehrt die Christianisierung
des Herakles.'? Spater hat noch Milton Herakles und Christus in eins
gesehen. In dem 1630 geschriebenen Gedicht >The Passion< macht er
den leidenden Christus auf die Herakles-Gestalt hin durchsichtig,
indem er ihn als vollkommenen Helden die schwersten Miithen und

17 Vgl. Marcel Simon, S.176ff.; Galinsky, S.203. Die Kanzone ist abge-
druckt in: Deutsches Dante-Jahrbuch 12 n.s. 3, Weimar 1933, S. 133ff.

18 Pierre Ronsard, (Euvres completes. Ed. Paul Laumonier, Paris 1914
1919, Bd. 4, S.268-276.

19 Marcel Simon weist S. 184 auf ein Fresko von J. B. Zelotti (1526-1578)
hin.
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Leiden auf sich nehmen 14Bt: “most perfect hero, tried in heaviest
plight/ Of labours huge and hard, too hard for human wight.” Und auf
dem Hohepunkt seines >Paradise Regained«< vergleicht Milton den
Sturz Satans mit der Besiegung des Antaeus durch Herakles.20

Ein dhnlich analogisierendes und zur Typologie des Soter hin per-
spektivierendes Verfahren 148t sich fiir das Verhiltnis von Dionysos
und Christus feststellen. Beide erscheinen schon in der Tradition, um
Holderlins Wort zu gebrauchen, als ,,Briider. Die Romantiker, vor
allem Schelling in seiner >Philosophie der Mythologie< und Friedrich
Creuzer in seiner >Symbolik und Mythologie< sowie in seinem bereits
1808/09 erschienenen Buch >Dionysus< (Commentatio IV), greifen
auf diese Tradition zuriick und bauen sie spekulativ aus.2! Das gilt
auch fiir Holderlin selbst. Schon vor dem >Einzigen<: In der SchluB-
strophe der Elegie >»Brod und Wein< verschmilzt er Christus und
Dionysos, indem er ihnen gemeinsame soteriologische Funktionen
zuweist.22

Auf dem Hintergrund eines so weiten Gesamtspektrums, in dem
sich Christus, Herakles und Dionysos als ,,Soteres™ gleichen, ist es nun
aufschlufireich, welche Einzelelemente Holderlin aufgreift und
welche Ziige des Dionysos-Mythos er auf Herakles und Christus in
der fiinften Strophe transparent macht, ferner welche Ziige Christi am
Ende der Hymne auf Herakles und Dionysos hin durchsichtig sind.

Schon die Anordnung im ganzen laf3t eine systematische Konzep-
tion erkennen. Am Anfang — im Ubergang von der ersten zur zweiten
Strophe ~ ist von der ,,Zeugung® die Rede; am Ende, nach einem
Hinweis auf das Leiden, von der Himmelfahrt; in der Mitte vom irdi-
schen Wirken, Letzteres wird am Beispiel des Dionysos, des ,,Eviers®,
vorgefuhrt. Ich versuche zunichst dieses Mittelstiick der Hymne
mythologisch zu kommentieren, dann, in einem zweiten Schritt, sote-
riologisch zu charakterisieren und drittens typologisch in seiner mythi-
schen Transparenz auf die Bruder-Gestalten des Dionysos hin zu inter-
pretieren.

Ich weif} es aber, eigene Schuld
Ists! Denn zu sehr,
O Christus! hdng’ ich an dir,

20 John Milton, Paradise Regained 4, V. 562-571; vgl. Galinsky, S.205.

2t Vgl. Manfred Frank, Der kommende Gott. Vorlesungen iiber die Neue
Mythologie, Frankfurt 1982, bes. die 10. Vorlesung.

22 Vgl. Jochen Schmidt, Holderlins Elegie »Brod und Wein«, Berlin 1968,
S. 160-167.
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Wiewohl Herakles Bruder

Und kiihn bekenn’ ich, du

Bist Bruder auch des Eviers, der
An den Wagen spannte

Die Tyger und hinab

Bis an den Indus

Gebietend freudigen Dienst

Den Weinberg stiftet und

Den Grimm bezdhmte der Volker.

Daf} Dionysos ,,an den Wagen spannte / Die Tyger®, ist ein be-
kannter Zug aus dem Mythos. Eigentlich ist in griechischer Kunst und
Poesie der Panther das Tier des Dionysos, das oft auch seinen Wagen
zieht. Dafiir setzen augusteische Dichter, zuerst Vergil, dann Horaz,
den Tiger als die groere und wildere Bestie ein.23 In soteriologischer
Perspektive deutet das Anspannen der Tiger auf die Bandigung wilder
Krifte, wie sie zu jeder urspriinglich reinigenden, befreienden und er-
l6senden Kultivierungsleistung gehort. Die zwolf Arbeiten des He-
rakles, insbesondere die Bandigung oder Uberwindung wilder Tiere,
sind ebenfalls solche Kultivierungsleistungen.?* Der Bezug zu Chri-
stus ergibt sich nur in iibertragener Weise — wenn man das Bild mit der
christlichen Ethik und ihrer sittigenden Kraft gegeniiber elementaren
Trieben in Verbindung bringt.

Der von Dionysos hinab bis an den Indus gebotene ,freudige
Dienst“ meint zunichst die dionysische Mysterienreligion, deren Ein-
geweihte sich zum Gottes-, Dienst” vereinten, und zwar zur spezifisch
rauschhaft-, freudigen* Kultgemeinschaft des Thiasos. Im weiteren
Sinn gilt Dionysos als Begriinder des Gottes-,,Dienstes* iiberhaupt.2s

23 Vergil, bucol. 5,29 — vgl. Aeneis VI, 805; Horaz, carm. III, 3, V. 131f.

24 Lustrator orbis, purgator ferarum, gentium domitor® — so preist Apu-
leius den Herakles als Soter (Apologie 22). — Mit den triumphierenden
Worten: ,,Victum est chaos® tritt Herakles in Senecas >Hercules Oetaeus«< (V.
1947) seine Himmelfahrt an. Dion Chrysostomus nennt Herakles ,,der Erde
und der Menschen Erloser” (tiig yijg ®al tov dviomnov owtip, Dion Chrys.,
Or. 1,84). Vgl. auch Dion Chrys. Or. 5,22f.

25 Zum spezifisch dionysisch-, freudigen Dienst* vgl. Diodor III, 64,7:
.»|...] er habe die Kenntnis seiner Weihen (Riten) und die Teilnahme an den
Mysterien vermittelt (xotadeiEat 8& nal Tdg nepl Tag TekeTds nai peTadoival
TV puotneiwv) und dazu habe er iiberall feierliche Versammlungen abge-
halten und Musikfeste veranstaltet (tp0g 8¢ TOUTOLS TAVTAYXOD TAVNYVQELS
&yery nol povootg dydvog ovvreretv). Zur Erfindung des Gottesdienstes
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Nonnos stellt in seinen >Dionysiakac, in deren Mittelpunkt der In-
dienzug des Dionysos steht, diesen Feldzug als einen Kampf gegen die
Gottesverachter dar; in den gleichen Horizont gehort die Bestrafung
des Lykurgos und des Pentheus durch Dionysos.?¢ Das fiir die
Goethe-Zeit wichtigste mythologische Repertorium, Hederichs
»Griindliches mythologisches Lexicon<, weil denn auch zu berichten,
Dionysos sei der Begriinder des Gottes-Dienstes.?” Dall der Gottes-
dienst als ,.freudig” bezeichnet wird, erinnert nicht zuletzt an Dio-
nysos als den ,,Freudengott*, wie ihn Hélderlin im Anschlufl an die
mythologische Uberlieferung immer wieder nennt,® und an die
groflen Feste, die sich gerade mit dem Kult des Friihlings- und Wein-
gotts verbanden. Die soteriologische Perspektive bedarf kaum der
Erlauterung. Gottesdienste sollen die Menschen dauerhaft mit der
Vorstellung des Géttlichen verbinden, und zugleich sind gemein-
schaftstiftende Kulthandlungen in der vormodernen Geschichte ein
Grundelement der Kulturen. Transparent ist der dionystsche Gottes-
dienst sowohl auf den christlichen Kult — dies trifft sogar auf den
Aspekt der ,Freude“ zu?® — als auch auf die Begriindung mehrerer

allgemein vgl. Diodor 11, 38,5: ,, . .. er habe das Géttliche zu verehren gelehrt”
(... ipav xatradeigon 0 Yelov).

26 Die Bestrafung des Pentheus und des Lykurgos bei Diodor 1II, 65,46,
Apollodor 111, V, 1. Die Geschichte des Pentheus kannte Holderlin ausfiihrlich
auch aus den >Bakchen« des Euripides.

27 Mit Berufung auf Ovid, Fasten III, V. 727, schreibt Hederich (Sp. 508),
Bacchus werde , fiir den ersten gehalten, der den Gottern geopfert, und also
deren Dienst gewiesen®.

28 Diesen Zug hat Holderlin immer wieder aufgenommen. ,,Des Ganges
Ufer horten des Freudengotts / Triumph, als allerobernd vom Indus her / Der
junge Bacchus kam [...]“, heif3t es in der Ode >Dichterberuf« (II, 46, V. 1{f.);
in V. 145 der Elegie »Brod und Wein«< nennt er Dionysos ,,Allzeit froh“. Die
Verse 1169ff. der Sophokleischen >Antigonae« Gibersetzt Holderlin: , Hier
aber, Freudengott (fiir ® Baxye?], / In der Mutterstadt, der bacchantischen, /
In Thebe wohnest du [...J* (V, 253). Bei Hesiod, den Holderlin schon im Tii-
binger Stift studiert hatte, heift Dionysos ,freudenreich“: moAuyning (Theo-
gonie 941, Erga 614).

29 Freude® ist ein — meistens eschatologisch und pneumatisch besetztes -
Grundmotiv in den fir Hélderlin wichtigsten biblischen Schriften: im Johan-
nesevangelium und in den Paulusbriefen. In Anspielung auf Jesu Abschieds-
reden im Johannesevangelium (Joh. 15,11: ,,... daB3 meine Freude in euch
bleibe und eure Freude vollkommen sei“; dhnlich Joh. 16,24; 17,13) nennt
Hoélderlin Jesus in der Patmos-Hymne den , Freudigsten®. Die pneumatische
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Kulte durch Herakles. Nach der mythologischen Uberlieferung hat
Herakles vor allem die Kultstitte und die mit ihr verbundenen, ur-
spriinglich kultischen Spiele in Olympia eingerichtet. Davon wuBte
Hoélderlin durch Pindar?® und davon berichten auch die bedeutend-
sten Mythographen der Antike, Apollodor und Diodor,3! endlich
noch Hederich im AnschluB an Diodor.32

Die Stiftung des Weinbergs spielt natiirlich auf die Einfithrung des
Weinbaus durch Dionysos an: durch den ,Weingott*, wie der ur-
spriingliche Titel der Elegie -Brod und Wein« lautete. Alt ist die sote-
riologische Bedeutung des Weins. Er ist eine befreiende, ja erlosende,
zugleich eine inspirierende Gabe, die sakramentale Weihe erlangt
hat.33 Doch kommt es Holderlin noch auf anderes an. Die Formulie-
rung, Dionysos habe den Weinberg ,,gestiftet”, deutet auf etwas spe-
zifisch Institutionelles. Seit jeher gilt der Weinbau als eine Grundform
der Kultur. Urspriinglich ist ja Kultur nichts anderes als Bebauung:
fruchtbringende Pflege der Erde. Das ,,Stiften* des Weinbergs meint
den kulturellen Griindungsakt. Wie in der Elegie >Brod und Wein<
deutet die Gabe des Weingotts Dionysos in mythischer Transparenz zu-
gleich auf das von Christus gestiftete Sakrament. Zu Herakles gibt es
keine solche Beziehung, aber wenn man dem Gedanken der Kulturbe-
griindung, der uranfinglichen ,,Stiftung® folgt, dann stellt sich diese
Beziehung in einem allgemeinen Sinn durchaus her. Wie der ,,bis an
den Indus® wirkende Dionysos ist Herakles nicht nur der gro3e Wan-

Freude, die Holderlin gerade in der Strophe der Elegie >Brod und Weine, die
von Christus spricht, als ,,Freude, mit Geist” bezeichnet (V. 134), ist in den
Paulusbriefen wichtig: , Friede und Freude in dem heiligen Geist“ (Rém.
14,17); ,,Die Frucht des Geistes ist Friede, Freude“ (Gal. 5,22). Im tbrigen
meinen zahlreiche Partien die Freude der inneren Erfiillung vom Glauben und
die Freude der endzeitlichen HeilsgewiBheit. In diesem Sinne sagt Paulus 2
Kor. 7,4: ,Ich bin iiberschwenglich in Freude*, und er wiinscht 2 Kor. 2,3,
»daB meine Freude euer aller Freude sei“.

30 Pindar, Olymp. III, 31f.; Olymp. VI, 67ff.; Olymp. X, 43 ff.

31 Apollodor II, 7,2, berichtet in diesem Zusammenhang von der Grin-
dung mehrerer Kultstitten in Olympia selbst: ,,Er begriindete auch die olympi-
schen Spiele, errichtete dem Pelops einen Altar und baute fiir die zwolf Gétter
sechs Altire® (Ednuxe te ral 1Oov "Olvpmiandv dydva, ITéhonog te Boudv
idgvoaro, xal tewv dbdexa Bopovs EE Edelparo). — Diodor 1V, 14, 1ff.;
V. 64,6.

32 Hederich, Sp. 1245.

33 Hierzu: Karl Kircher, Die sakramentale Bedeutung des Weines im
Altertum, Berlin 1910.
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derer, der die ganze damals bekannte Welt bis zu den dufiersten Enden
~ bis zu den sprichwortlichen ,,Sdulen des Herakles* — durchzog; auf
seinen Ziigen hat er auch, wie Dionysos, eine grofe kulturbegriin-
dende Aktivitdt entfaltet. Sie beschrankt sich nicht auf die kanoni-
schen zwolf Taten, die noch hauptsichlich der Befreiung von Unge-
heuern, d.h. der Besiegung der urtimlichen, den Menschen gefihrli-
chen Naturgewalten, gelten. Der fiir den Traditionsprozef3 besonders
wichtige Diodor berichtet ausfithrlich von den spezifisch zivilisatori-
schen Griindungstaten des Herakles, etwa davon, daf3 er Wege baute
und Stidte griindete.3* Hederich iibernimmt die Darstellung Dio-
dors, indem er schreibt: ,[. . .] nach einigen gieng er gleich aus Spanien
nach Celtica, oder dem jetzigen Frankreich, schaffte daselbst die
Menschenopfer ab, bauete die Stadt Alesia, bahnete einen sichern
Weg durch die Alpen, kam durch Ligurien und Tuscien nach Latium
[...] Als er darauf nach Cuma kam {...] bauete [er] [...] den Weg zwi-
schen dem Avernus und dem Meere“35; und Uber kulturelle Grin-
dungsaktivititen in Sizilien: ,,[...] er widmete auch daselbst dem
Geryon einen Hain, und dem Jolaos, seinem Gefidhrten, einen beson-
deren Tempel [. . .]«.36

Seine Verse iber den ,Evier“ Dionysos abschlieBend, sagt Hol-
derlin, daB er ,,den Grimm bezihmte der Volker”. Bei Hederich, der
hier wiederum Diodor folgt, liest man, Dionysos habe ,,einen groBen
Theil der Welt durchzogen, die Streitigkeiten ganzer Stiddte und

34 Zu diesem Aspekt zusammenfassend: L. Lacroix, Héraclés héros, voya-
geur et civilisateur, in: Bull. Acad. Belge 60 (1974), S.34-60. —Dicdor 1V, 17,4,
nach dem Bericht von der Besiegung des Antdus in Libyen: ,,Daraufhin be-
zwang er Libyen, das voll wilder Tiere war, und groBe Teile der Wiiste, kulti-
vierte alles, so daB} das Land reichlich bebaute Felder und Pflanzungen erhielt,
die Friichte bringen, darunter viel Wein- und Olivengarten. Im Ganzen kulti-
vierte er Libyen, das frither wegen der Menge der wilden Tiere unbewohnbar
war, und bewirkte damit, daf3 es keinem anderen Land an Gedeihen nach-
stand*“; Diodor IV, 19,1 (erg.: von der Iberischen Halbinsel) ,,ging er nach Cel-
tica hintiber, durchquerte es im ganzen und machte der gewohnten Gesetz-
losigkeit und den Morden an Fremden ein Ende ... Er grindete eine groBe
Stadt, welche ... Alesia genannt wurde ...“; Diodor IV, 19,3: | Als Herakles
von Celtica nach Italien wanderte und die Gebirgswildnis der Alpen durch-
querte, baute er eine Strafle durch die Unwirtlichkeit und das Ungangbare .. .*
usw. (Eigene Ubersetzung nach dem Text in Loeb Classical Library, Diodorus
Siculus, Bd. II. ed. C. H. Oldfather, Cambridge, Mass. u. London 1979.)

35 Hederich, Sp. 1248.

36 Hederich, Sp. 1249.
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Volker beygeleget“.37 Dieses friedenstiftende Wirken schreibt auch
Hoélderlin dem Dionysos zu. Mit dem ,,Grimm* meint er die Streit-
sucht der Volker, deren tédliche Bedrohlichkeit er in der zweiten Fas-
sung der Hymne zur ,, Todeslust“ steigert. Offenkundig ist die soterio-
logische Qualitit der Friedensstiftung. Der d€log Gvg ist fast immer
ein Friedensstifter, gern erhalt er den Zunamen ,,pacifer, und so ist
denn auch die mythische Transparenz auf Christus, dessen Ankunft
schon sich mit der Botschaft , Friede auf Erden verbindet38 und den
Hbolderlin als Friedensstifter und Versdhner ins Zentrum seiner >Frie-
densfeier« riickt, ebenso klar wie die Beziehung zu Herakles, dessen
groBe, die Erde von allem Bedrohlichen reinigende Ziige immer
wieder als Befriedungsakte dargestellt werden.3® Sogar unter dem in
Holderlins Text sich so eigenartig ausnehmenden Aspekt des ,,Bezih-
mens“ enthilt die antike Tradition genaue Ubereinstimmungen zwi-
schen Dionysos und Herakles — man sieht, wie genau Holderlin diese
Tradition aufgreift, indem auch er vom ,Bezihmen* spricht und
sogar, wie die antiken Autoren, vom Bezihmen der ,,Volker”. Dem
Dionysos schreibt Ovid dieses Bezihmen der Volker zu: ,,Nec referam
[. . .] Sithonas et Scyticos longum narrare triumphos / et domitas gentes

37 Hederich, Sp. 505. Die wichtigste Stelle der Uberlieferung: Diodor III,
64,7: ,[...] kurz, indem er die Streitigkeiten zwischen den Vélkern und
Stidten beilegte, habe er dort, wo Biirgerkriege und Kampf waren, Eintracht
und tiefen Frieden zustande gebracht“ (xai 10 oivohov ovihvovta T& veixn,
1@v Edvav xal moéhewv dvil T otdoewy xal TOV ToAépwv OpdvoLay xai
morY eloNvnv xataoxrevdlerv). Vel Horaz epist. 11, 1,5; Lucan, Phars. IV,
196ff.; Nonnos, Dionysiaka VII, 30ff.

38 Die Botschaft der Engel ist cine der wenigen Stellen im Neuen Testa-
ment, an denen von Jesus als dem ,,Soter” die Rede ist — man sieht daran, wie
sehr sich dieser Begriff mit dem des Friedens verband: ,[...] geboren wurde
euch heute ein Retter (cwtip)*“. Aber auch sonst verbindet sich mit der Ge-
stalt Jesu oft die Idee des Friedens. Vgl. Joh. 14,27: ,den Frieden lasse ich
euch, meinen Frieden gebe ich euch®; Joh. 16,33: [...] daB ihr in mir Frieden
habet“. Besonders zahlreich sind die Stellen bet Paulus, aus dessen Briefen
Holderlin bezeichnenderweise in der >Friedensfeier< immer wieder zitiert.

3% Einige Beispiele aus dem fiir die Tradition wichtigen >Hercules Oetaeus<
des Seneca: ,,.. . mag die ganze Welt dir den Frieden verdanken®, sagt Deianira
V. 283 (,, Totusque pacem debeat mundus tibi ...*); sterbend ruft Herkules
selbst voller Genugtuung, V. 794: , Befriedet sind Erde, Himmel und Meere*
(,.pacata tellus, inquit, et caclum et freta ...*); abschlieBend feiert ihn der
Chor, V. 1989f., als ,,groBen Bezwinger von Ungeheuern und des Erdkreises
Friedebringer* (,,domitor magne ferarum orbisque simul pacator®).
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[die bezahmten Volker], turifer Inde, tuas.“4® An Herakles rithmt es
Apuleius: ,Ipse inquam Hercules, lustrator orbis, purgator ferarum,
gentium domitor {der Bezihmer der Volker]|, is tamen deus, cum
terras peragraret ... “41

Im ganzen hat demnach Holderlin die mythische Erzadhlung von
Dionysos in der finften Strophe soteriologisch strukturiert und damit
auf Herakles und Christus transparent gemacht. Mit anderen Worten:
wenn er unmittelbar nach der Feststellung, Christus sei der ,,Bruder”
des Herakles und des Dionysos, vom Wirken des Dionysos spricht, so
tut er es so, dafl gerade dadurch Christus und Herakles als seine
»Britder erscheinen. Das Wirken des Dionysos hat, unter dem sote-
riologischen Aspekt, exemplarischen Charakter. Und nur durch den
Nachweis der Tradition, in der Holderlin damit steht, 143t sich evident
machen, daB es sich so verhalt. Der Synkretismus, der hier in der Brii-
derschaft der drei Soter-Gestalten seine Formel erhalt, 143t Holderlin
in einer spateren Uberarbeitung sogar von einem ,,Kleeblatt* spre-
chen.42 Wahrscheinlich war ihm bewuf3t, daf} bereits die Antike auch
Herakles und Dionysos untereinander verglich, ja, daB sie ihre
Mythen analog gestaltete. Diodors mythographische Kompilation,
die auf direkte oder indirekte Weise auch fiir Holderlin die wichtigste
Quelle sein diirfte, gleicht die Dionysos- und die Herakles-Darstel-
lung gerade unter dem soteriologischen Aspekt deutlich einander an.
Diodor wie Origenes und Nonnos nennen die beiden populérsten
Zeussohne zusammen oder stellen sie einander gegeniiber, Lukian
will gar am Ende der Welt beider FuBBspur gesehen und glaubig verehrt
haben.#?

Aus der Beobachtung, daB die in der fiinften Strophe herausgeho-
benen Eigenschaften den Typus des Soter erkennen lassen, ergibt sich
die Frage, ob sich daraus eine bestimmte, in Holderlins eigenem
Denkhorizont historisch verstehbare Soteriologie erschlieBen 148t.
Zunichst fallt auf, daf alle aufgefiihrten Eigenschaften des Soter sich
nur auf das irdische Wirken beziehen. Von urtiimlicher Kultivierung,
von Kulstiftung und Friedensstiftung ist die Rede. Die in der christli-
chen Uberlieferung entscheidende Dimension Christi, die transzen-
dente, und iiberhaupt die Uberwindung des Diesseits um des Jenseits

40 Fasten 111, 720 ff.

41 Apologie 22.

42 11163, V. 76.

43 Vgl. Ludwig Bieler, OEIOZ "ANHP, Wien 1935 und 1936, Fotomechani-
scher Nachdruck, Darmstadt 1967, 11, S. 118.



130 Zur Funktion synkretistischer Mythologie: »Der Einzige<

willen fehlt in dieser fiinften Strophe. Lediglich um innerweltliche
Erlosungstaten handelt es sich, nicht um eine iiber die Welt hinaus-
weisende Erlosung. Deshalb setzt die nichste Strophe mit den
Versen ein: ,,Es hindert aber eine Schaam / Mich dir zu vergleichen
/ Die weltlichen Minner.* Den Unterschied entwickelt die Anfangs-
partie der Hymne aus einem weiteren geschichtlichen Horizont, die
SchluBpartie aber hebt ihn wieder auf, in iiberraschender Weise,
und 148t zugleich erkennen, warum dieses Problem fiir den Dichter,
der auf seine dichterische Existenz selbst reflektiert, solche Faszina-
tion gewinnen konnte.

IV. Der Gegensatz zwischen dem plastisch-realen Prinzip
der antiken Religion
und dem pneumatisch-idealen Prinzip Christi

Was ist es, das
An die alten seeligen Kiisten
Mich fesselt, daB ich mehr noch
Sie liebe, als mein Vaterland?
Denn wie in himmlische
Gefangenschaft verkaufft
Dort bin ich, wo Apollo gieng
In Kdnigsgestalt,
Und zu unschuldigen Jinglingen sich
Herablies Zevs und Sohn’ in heiliger Art
Und Tochter zeugte
Der Hohe unter den Menschen?

Der hohen Gedanken
Sind nemlich viel
Entsprungen des Vaters Haupt
Und grofie Seelen
Von ihm zu Menschen gekommen.
Gehoret hab’ ich
Von Elis und Olympia, bin
Gestanden oben auf dem ParnaB3,
Und iiber Bergen des Isthmus,
Und driiben auch
Bei Smyrna und hinab
Bei Ephesos bin ich gegangen;
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Viel hab’ ich schénes gesehn,
Und gesungen Gottes Bild,
Hab’ ich, das lebet unter
Den Menschen, aber dennoch
Thr alten Gétter und all
Ihr tapfern Sohne der Gétter
Noch Einen such ich, den
Ich liebe unter euch,

Wo ihr den lezten eures Geschlechts
Des HauBes Kleinod mir
Dem fremden Gaste verberget.

Ganz beherrscht sind diese drei Anfangsstrophen von dem Gegensatz
zwischen der griechisch-sichtbaren, sinnfélligen und gestalthaften
Welt und andererseits der Vorstellung des unsichtbaren, ja verbor-
genen Christus, den der Dichter ,,suchen” muf. Ein paradoxes Ver-
hiltnis: Die griechische Welt mit der Fiille ihrer géttlichen Erschei-
nungen und mit ihren herrlichen Landschaften und heiligen Stétten
fasziniert den Dichter so sehr, daB er sich an die ,,alten seeligen Kii-
sten“ Griechenlands wie gefesselt und ,,wie in himmlische / Gefangen-
schaft verkaufft“** vorkommt ~ , aber dennoch* liegt ihm besonders
an dem verborgenen Christus.

4+ Die Wendung ,,wie in himmlische Gefangenschaft verkaufft“ spielt auf
den Usus der antiken Sklaverei an, Kriegsgefangene auf Sklavenmérkten als
Sklaven zu verkaufen. Der beriihmteste dieser Sklavenmarkte befand sich auf
der Insel Delos, die zugleich die Geburtsstatte Apollons und daher ihm gehei-
ligt war — auch damit assoziiert sich die alsbald folgende Nennung Apollons.
Doch diirfte Holderlin mit der Wendung ,,wie in himmlische Gefangenschaft
verkaufft* vor allem eine Uberlieferung verbunden haben, die dem eigentli-
chen Sinn seiner Aussage entspricht. In den antiken Mysterienreligionen ver-
band man mit der religiosen Einweihung und mit der Hingabe im Dienst des
Gottes die Vorstellung einer ,,Gefangenschaft“. Man erklirte sich als ,,Gottes-
gefangener“: déopLog, dovhog oder xdroyxog Yeov. Neben zahireichen griechi-
schen Belegen gibt es auch ein bedeutendes Zeugnis aus der lateinischen Lite-
ratur: den>Goldenen Esel des Apuleius. Der Myste gelobt dort (Apuleius X1,
15), in den lebenslanglichen Gehorsam und Dienst einer Gottin (,,servitium
deae*) zu treten. Paulus spielt am Beginn des Philemon-Briefs, den er aus dem
Gefingnis schrieb, auf derartige Vorstellungen an, indem er von den deopoi
10U gvayyehlov ~von den , Fesseln des Evangeliums® — spricht und sich selbst
als ,,Gefangenen Jesu Christi“, dé¢opog "Incod Xgwotot, bezeichnet. Vgl. auch
Eph. 4,1. Hierzu insgesamt: Richard Reitzenstein, Die hellenistischen Myste-
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Warum ist Christus hier der Verborgene? Und warum bildet er in
dieser Hinsicht einen Gegensatz zu den anderen Gottern der Antike?
Denn an der Zugehorigkeit Christi zur Antike und zur antiken Gotter-
welt besteht fiir Holderlin kein Zweifel. Fiir ihn beginnt mit Christus
nicht wie in der geliufigen Geschichtsauffassung eine neue Ara, die
sich von der Zeit der antiken Gétterwelt prinzipiell unterscheidet. Er
ist noch einer der antiken Gotter, der letzte. Das geht klar aus der
Elegie >Brod und Wein« hervor, und das zeigt auch die Hymne >Der
Einzige< am Ende der dritten Strophe, wo Christus der Welt der an-
tiken Gotter zugeordnet erscheint und zugleich ihre Reihe abschlief3t:

Noch Einen such ich, den

Ich liebe unter euch,

Wo ihr den lezten eures Geschlechts
Des Haufles Kleinod mir

Dem fremden Gaste verberget.

Warum also unterscheidet sich Christus, wenn er doch der antiken
Gotterwelt zugehort und sogar . des HauBes Kleinod“#3 ist, von ihr?
Warum hat er nicht das glanzvoll Gestalthafte und betérend Bildhafte
der anderen antiken Gottheiten? Warum ist er im Gegenteil ein ver-
borgener Gott? Daf es auf diesen Gegensatz ankommt, zeigt der ge-
samte Duktus der ersten Strophentrias. Zuerst wird die lichtvollste
Gestalt der griechischen Goétterwelt beschworen: Apollo. Er ist der
Gott des plastischen Prinzips und der individuellen Gestalthaftigkeit.
Deshalb ist nicht einfach von Apollo die Rede, sondern von Apollo
»in Konigsgestalt“. Und der Anfang der dritten Strophe lautet:

rienreligionen, Fotomechanischer Nachdruck der 3. Aufl. von 1927, Darm-
stadt 1956, S.192-215: >Mysten, Gotteskrieger und Gottesgefangene<. —
Spiter hat diese Vorstellung noch eine lange Geschichte. Von der Mystik bis in
den Pietismus steht sie fiir ein intensives Gotteserlebnis, besonders fiir die
unio mystica. Entsprechend haufig kommt die Wendung ,,captivus dei“ oder
eine analoge deutsche Formulierung vor. Vgl. Grete Liiers, Die Sprache der
deutschen Mystik des Mittelalters im Werk der Mechthild von Magdeburg,
Miinchen 1926, Neudruck Darmstadt 1966, S. 156, s. v. ,,captivus dei*.

45 Wie Momme Mommsen nachgewiesen hat (Dionysos in der Dichtung
Hoélderlins, in: GRM XLIV [1963], S.378), zitiert hier Holderlin wortlich
genau aus dem >Agamemnonc« des Aischylos. Vor dem Opfertod Iphigenies in
Aulis bezeichnet dort der Chor Agamemnons Tochter als dépwv dyoipa (V.
208) — Wilhelm von Humboldt verdeutscht in seiner 1816 erschienenen Uber-
setzung korrekt: ,,des Hauses Kleinod“.
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Viel hab’ ich schénes gesehn,
Und gesungen Gottes Bild [. . .]

Gottes Bild ist sichtbar und sinnfallig, ebenso das ,,Schone*, von dem
der Dichter mit Betonung sagt, er habe es ,,gesehn®. Diese Sichtbar-
keit der anderen Géttergestalten steht im Gegensatz zur Verborgen-
heit Christi. Mit einer Reihe griechischer Landschaften und heiliger
Statten evoziert auch die zweite Strophe das Sichtbare und in setner
Schonheit sinnlich Erfahrbare. Nicht zuletzt hebt der Dichter in
diesem Zusammenhang und am Anfang der dritten Strophe die Inten-
sitdt der eigenen sinnlichen Erfahrung hervor: ,,Gehort” hat er von
Elis und Olympia, ,gestanden” ist er oben auf dem ParnaB, ,ge-
gangen“ ist er iiber Bergen des Isthmus und bei Smyrna und Ephesos,
»gesehen® hat er viel Schones, und schlief8lich gibt er zu erkennen,
daB gerade diese Sphére sinnenhaft wahrnehmbarer Schénheit dem
Dichtertum einzigartig adaquat ist: ,,Gesungen“ hat er Gottes Bild.
Alle drei Strophen verbindet die Vorstellung, da die griechischen
Gaottergestalten sich nicht ins Jenseitige entziehen, vielmehr dem
Diesseits verbunden sind. So erscheinen sie dem menschlichen Dasein
in besonderer Weise angemessen. Dreimal wird die menschliche Nihe
der griechischen Gotter betont, in auffallend gleichlautenden Wen-
dungen. Am Ende der ersten Strophe heilit es, daB ,.sich / Herablies
Zevs und S6hn’ in heiliger Art/ Und Téchter zeugte / Der Hohe unter
den Menschen®; in der zweiten Strophe, daf} ,,grofe Seelen / Von ihm
zu Menschen gekommen® sind; in der dritten Strophe endlich ist die
Rede von Gottes Bild, ,,das lebet unter / Den Menschen“. Auf das
schon erdrterte Moment der Vermittlung also kommt es an: auf die
Vermittlung des Goéttlichen ins Irdische und Menschliche. Dadurch
erst wird es gestalthaft und bildhaft wahrnehmbar. Und eben dieses
Gestalt- und Bildhafte einer blendenden Welt von diesseitigen Er-
scheinungen findet der Dichter so faszinierend, daf er sich ,,wie in
himmlische / Gefangenschaft® verkauft sieht.#¢ Damit wird auch klar,

46 Dies gegen die Deutungsperspektive Hans-Georg Gadamers in seinem
Aufsatz sHolderlin und die Antike« (zuerst veroffentlicht in der Gedenkschrift
zu Hoélderlins 100. Todestag 1943, Tiibingen 1943; jetzt in: Gadamer, Kleine
Schriften II, Tibingen 1979, S. 27-44). Gadamer versucht einen von Holderlin
in verschiedenen anderen Texten ausgesprochenen Gedanken mit der ersten
Strophe des >Einzigen«< zu verbinden. Es handelt sich um das Problem des Klas-
sizismus — um das Problem, dafl der Dichter die eigene, ,,vaterlindische* Art
und damit das Authentische versiumt, wenn er der Faszination des Grie-
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was Holderlin meint, wenn er im weiteren Verlauf die griechischen
Gotter im Vergleich zu Christus ,,weltlich“ nennt. ,,Es hindert aber
eine Schaam /Mich dir zu vergleichen / Die weltlichen Manner“, heit
es ja am Anfang der sechsten Strophe. Dieses ,Weltliche* ist das
menschlich Vermittelte und gestalthaft Sichtbare, das die ersten drei
Strophen den griechischen Goéttern zuschreiben. Noch einmal und mit
hochster Bedeutung kommt der Begriff , weltlich“ in den beiden
SchluBversen vor: ,,Die Dichter miissen auch / Die geistigen weltlich
seyn.” Auf diesen Gegensatz von ,,geistig” und ,,weltlich steuert die
Hymne zu. Und wenn den Dichter eine Scham hindert, Christus mit
den weltlichen Mannern zu vergleichen, dann kann das nur heifien,
daB er in einer spezifischen Weise ,,geistig” erscheint. Das geistig-
pneumatische Wesen Christi bildet den Gegensatz zur bildhaften und
gestalthaften Erscheinung der anderen antiken Gétter.

Den gleichen Gegensatz enthilt eine spite Uberarbeitung der
Elegie > Brod und Wein« — und sie wirft mehr Licht auf die Hymne vom
»Einzigen«. Die sechste Strophe der Elegie spielt im letzten Distichon
auf Christus an. In der urspriinglichen Fassung lautet dieses Disti-
chon:

Oder er kam auch selbst und nahm des Menschen Gestalt an
Und vollendet’ und schloB tréstend das himmlische Fest. (I1,93)

Das Wort trostend” weist auf die Herabkunft des Heiligen Geistes
beim Abschied Christi —auf die Herabsendung des ,, Trosters“, wie ihn
die Bibel wiederholt nennt. Christus ist hier die Erscheinung eines
Epochenumbruchs. Einerseits verkorpert er das gestalthafte, mensch-
lich vermittelnde Prinzip der antiken Gotterwelt, weshalb es heiBt,
daB er ,,des Menschen Gestalt“ annahm. Andererseits vertritt er ein

chisch-Fremden erliegt. Dies ist das Thema des Aufsatzes >Der Gesichtspunct
aus dem wir das Altertum anzusehen habens, ferner des Briefs an Boehlen-
dorff vom 4.Dezember 1801 und der Anfangsverse der Hymne >Germa-
nien« (,,Nicht sie, die Seeligen, die erschienen sind, / Die Gétterbilder in dem
alten Lande, / Sie darf ich ja nicht rufen mehr [...]“). Dagegen zeigt ein Blick
auf den weiteren Verlauf der Hymne »>Der Einzige<, daB es in ihr keineswegs
um diese Opposition von Griechenland und Hesperien, von Fremdem und
Eigenem geht und damit auch nicht um den Klassizismus als Problem des
Selbstverlusts; vielmehr um den Gegensatz griechischer, glanzvoll diesseitiger
Kultur zum pneumatischen Wesen Christi und der von ihm geprigten Ge-
schichtséra.
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pneumatisches Prinzip, worauf die Trostung durch den Heiligen Geist
bei seinem Abschied hinweist. Sein Tod markiert das Ende des gestalt-
haften antiken Aions, dem er mit seiner eigenen menschlichen Gestalt
eben selbst noch angehorte. Hélderlin fafit also Christi Tod als ent-
scheidende Zisur auf: als Zeichen fiir die Auflosung des Plastischen
und fiir den Ubergang zum Pneumatischen. Die spite Umarbeitung
des Distichons formuliert diesen epochalen Umbruch wesentlich ent-
schiedener. Zwar bleibt der Hexameter:

Oder er kam auch selbst und nahm des Menschen Gestalt an,
der Pentameter aber lautet nun (II, 604, Z. 321f.):
In Ephesus ein Aergerni} aber ist Tempel und Bild.

Diese Neuformulierung spielt auf das neunzehnte Kapitel der Apo-
stelgeschichte an. Es handelt von der Ausbreitung des Geistes in
Ephesus, einer der altesten urchristlichen Gemeinden, und dem
daraus folgenden Gegensatz zur antiken Tempel- und Bildreligion.*”
Dieser Gegensatz, den Hoélderlins Verse zum ,,Aergerni* der Chri-
sten an der alten Tempel- und Bildreligion steigern, war besonders
scharf, da Ephesus nicht nur durch einen prachtvollen Tempelbezirk,
sondern vor allem auch durch das Gétter-Bild der Diana berithmt war.
Diesem Bild als dem eigentlichen kultischen Zentrum kam um so gro-
Bere religiose Bedeutung zu, als der griechische Diana-Kult den alten
und méchtigen kleinasiatischen Kult der Fruchtbarkeitsgéttin, der
magna mater, iberformte und von ihm her seine innere Fiillung hatte.
Der Sage nach war dieses Kultbild ebenso wie andere beriihmte Got-
terbilder Griechenlands vorn Himmel gefallen, als Zeichen denkbar
entschiedener Verkorperung des Gottlichen. Darauf spielt Holderlin
in der Hymne >Germanien< an.*8 Wenn in der spiten Uberarbeitung

47 Apg. 19,261.: , Ihr sehet und héret, daB nicht allein zu Ephesus, sondern
auch fast in ganz Asien dieser Paulus viel Volks abfallig macht, iberredet und
spricht: Es sind nicht Gétter, welche von Handen gemacht sind [. . .] auch der
Tempel der Géttin Diana wird fiir nichts geachtet werden.* Apg. 19,35: ,Da
aber der Kanzler das Volk gestillt hatte, sprach er: Ihr Manner von Ephesus,
welcher Mensch ist, der nicht wisse, daB die Stadt Ephesus sei eine Pflegerin
der groBen Géttin Diana und des himmlischen Bildes?*

48 Vom Aether aber fillt / Das treue Bild“, heiit es in V. 39f. der Hymne
»Germanien«. In Athen glaubte man, das Kultbild der Pallas Athene sei vom
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der Elegie »Brod und Wein« pointiert vom ,,Bild“ in Ephesus die Rede
ist, dann entspricht dies also einer sehr konkreten und kulturge-
schichtlich bedeutsamen Realitat.

Die Patmos-Hymne, die im Homburger Folioheft unmittelbar auf
die Hymne >Der Einzige« folgt, ist von der gleichen Grundvorstellung
gepriigt: von dem Gegensatz zwischen dem Glanz, der Bildhaftigkeit
und Gestaltenfiille der antiken Ara und andererseits dem Christlich-
Pneumatischen. Ahnlich wie in der Anfangspartie des >Einzigen< be-
schworen die ersten Strophen von >Patmos« eine ,,in frischem Glanze“
(V. 25) leuchtende Welt, in der sich der Dichter wie ,,geblendet* (V.
31) fithit. Und wie im >Einzigen<, wo er sich dem ,,verborgenen* Chri-
stus zuwendet, sucht er alsbald nach der ,,dunkeln Grotte* (V. 56) auf
Patmos, der christlichen Insel, die nicht ,herrlich“ ist wie die der
Gottin der Liebe und Schonheit zugehérende und somit die antike,
sinnlich erfahrbare Ara reprisentierende Insel ,,Cypros“. Und wieder
ist Christus die Gestalt des epochalen Umbruchs, insofern er zunéchst
selbst noch gestalthaft und sichtbar, ja in leuchtender Schonheit er-
schien, dann aber entschwand und an seiner Statt den ,,Geist* wirken
lieB, dessen vornehmste AuBerungsformen Wort und Schrift sind: das
sind die zentralen Elemente der unplastischen christlichen Zeit. Die
gesamte Motivik der Hymne ist auf diesen Grundgedanken abge-
stimmt. Immer wieder ist mit auffallender Betonung vom ,,Ange-
sicht“ Christi die Rede, sowie davon, daB ihn die Jinger ,sahen®
(“[...] es sahe der achtsame Mann / Das Angesicht des Gottes genau®,
V. 79; ,,Und es sahn ihn, wie er siegend blikte / Den Freudigsten die
Freunde noch zulezt [. . .]*, V. 891.; ,lassen wollten sie nicht / Vom An-
gesichte des Herrn [. . .]%, V. 95f.; die Zeitwende ist dadurch charakte-
risiert, daB ,sein Angesicht / Der Hochste wendet [...]%, V. 1471.).
Christus wird gepriesen als derjenige, ,,An dem am meisten / Die
Schénheit hieng, daB3 an der Gestalt / Ein Wunder war [. . .]%, V. 137ff.
Nach seinem Abschied aber sendet er den ,,Geist* (V. 101), womit die
nachantike, christliche Ara ganz anderen Charakter erhalt. Zwar fillt
es immer noch schwer, ,,dafl nirgend ein / Unsterbliches mehr am

Himmel gefallen (daher: Palladium). In der >Iphigenie bei den Taurern< des
Euripides spricht Orest (V. 977) vom Befehl Apollons, ,das Bild hinwegzu-
fiihren, das vom Himmel fiel“. Vgl. auch Ovid, Fasten VI, 419-423: , Als von
Ilus aus Dardanus’ Haus neu die Stadt war gegriindet [...] / Kam, wie man
glaubt, das himmlische Bild der bewehrten Minerva / Zu der Stadt Ilion Burg
nieder vom Himmel geschwebt.“ Die Stelle in der Apostelgeschichte s. Anm.
47.
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Himmel zu sehn ist oder / Auf griiner Erde“ (V. 149ff.), ja der Dichter
muB selbst die Versuchung abwehren, in unangemessener Weise das
plastische Prinzip wieder zu verwirklichen: ,,Ein Bild zu bilden, und
dhnlich/zu schaun, wie er gewesen, den Christ“ (V. 1651.). Schlief8lich
miindet die Hymne in eine Beschworung des Innerlich-Geistigen als
des spezifisch Christlichen: Dazu gehoren die ,,Schrift“, der ,,veste
Buchstab* und der dichterische ,,Gesang* selbst, der sich ,,deutend*
in diese Sphére hineinbegibt.

Den gleichen Gegensatz von plastischem und pneumatischem
Prinzip also, den die spite Schicht der Elegie »Brod und Wein« und die
Patmos-Hymne exponieren, enthélt auch die Hymne >Der Einzige«.
Ja, der Name ,,Ephesus®, der in der spiten Uberarbeitung von >Brod
und Wein« diesen Gegensatz signalisiert, 1aBt sich in dem skizzierten
Horizont nun auch als ein Angelpunkt der Gedankenfithrung im»Ein-
zigen« definieren. Denn Ephesus wird am Ende der zweiten Strophe
genannt: nicht zufillig nach der Nennung der anderen antiken Land-
schaften und insbesondere Kultorte. ,,Ephesus“ — das ist auch hier ein
hermetisches Signal, ein Hinweis auf den Ort des Umbruchs, wo das
Plastische, das Bild- und Gestalthafte der antik-heidnischen Gott-
heiten auf das pneumatische Prinzip Christi stoBt, der, indem er Men-
schengestalt annahm, urspriinglich doch auch noch der plastischen
Sphére angehorte.

V. Vermittlung des Gegensatzes durch die drei Soter-Gestalten.
Deren existentielle Spannung zwischen Realitéit und Idealitit
als mythologische Figuration der Dichter-Problematik

Thema der auf die erste Trias folgenden Strophen ist das Hinundher-
gerissensein zwischen zwei Tendenzen: zwischen der Tendenz zur Be-
vorzugung Christi, wie sie schon der Titel des Gedichts ankiindigt, und
andererseits der Tendenz, doch auch die anderen antiken Gotterge-
stalten gelten zu lassen und sie Christus gleichzustellen. Alle Strophen
haben nun die gleiche Struktur. Jeweils am Anfang findet die beson-
dere gefithlshafte Zuneigung zu Christus Ausdruck. Dann aber
wendet sich der Dichter den anderen Gottheiten zu, aus der Einsicht,
daB sie doch auch beriicksichtigt werden miissen, ja daf3 ihnen eine
dhnlich wichtige Funktion wie Christus zukommt. Von der vierten bis
zur Mitte der vorletzten Strophe — in der es nach der anféinglichen Be-
vorzugung Christi heiBt: ,,Gut machen will ich den Fehl / Wenn ich
noch andere singe“ — wiederholt sich immer von neuem die dialekti-
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sche Bewegung zwischen der Vorliebe fiir Christus und der dann doch
erkannten Notwendigkeit, auch die anderen gottlichen Gestalten mit-
einzubeziehen. Diese Dialektik fordert Synthese.

Indem das Ende des Gedichts einen existentiellen Grund fiir die
dialektische Spannung aufdeckt, leistet es die Synthese. Ja, erst von
dieser nun offengelegten dichterischen Problematik her erhilt die
Hymne einen nachvollziehbaren Sinn. Erst das Ende des Gedichts
148t erkennen, daf3 der spannungsreiche Gegensatz die mythologische
Figuration einer Daseinsspannung im Dichter selbst ist. Und auch das
Streben nach der als schwierig, aber notwendig empfundenen Syn-
these zwischen Christus und den anderen antiken Halbgottern ist
letztlich die mythologische Figuration des Strebens nach einem als le-
bensnotwendig empfundenen Ausgleich: nach einem Ausgleich im
Wesen des Dichters selbst. Die SchluBpartie lautet:

Denn wie der Meister
Gewandelt auf Erden

Ein gefangener Aar,

Und viele, die

Thn sahen, fiirchteten sich,
Dieweil sein AuBerstes that

Der Vater und sein Bestes unter
Den Menschen wirkete wirklich,
Und sehr betriibt war auch

Der Sohn so lange, bis er

Gen Himmel fuhr in den Liiften,
Dem gleich ist gefangen die Seele der Helden.
Die Dichter miissen auch

Die geistigen weltlich seyn.

Das syntaktische Gebilde ist schwierig und stellt ein extremes Beispiel
fiir die sogenannte harte Figung dar, fiir die dopovia atomed, die
Hoélderlin von Pindar, dem Vorbild seiner spidten Hymnendichtung,
iibernommen hat. Den primiren syntaktischen Zusammenhang
bilden, wie schon BeiBiner — allerdings mit falscher Strophenabgren-
zung — festgestellt hat,*® die SchluBverse der vorletzten Strophe und

49 1, 756, Z. 231ff. In der Stuttgarter Ausgabe bildet der Vers ,,Ein gefan-
gener Aar* (I, 156, V. 94) den SchiuB der vorletzten Strophe, wahrend aus der
Handschrift — dem Homburger Folioheft — hervorgeht, daf er an den Beginn
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der drittletzte Vers der letzten Strophe. Es handelt sich um einen Ver-
gleich. ,,Denn wie der Meister / Gewandelt auf Erden/ Ein gefangener
Aar“ —jetzt schiebt sich eine lange Parenthese ein - so ist (,,dem gleich
ist“) ,,gefangen die Seele der Helden“. Die ,,Helden* sind die Halb-
gotter, insbesondere Herakles und Dionysos. Wahrend fiir Homer der
»Heros* analog zum heutigen Verstindnis einfach der ,Held“ ist,
bezeichnen die Griechen seit Hesiod die iibermenschliche GroBe als
wheroisch®. Heroen sind ,,Halbgotter”, denen eine Mittelstellung zwi-
schen den olympischen Géttern und den Menschen zukommt. ,[.. ]
der heroischen Manner goéttliches Geschlecht, die werden genannt:
Halbgétter” (dvdoav fiodwv Feilov yévog, ot rakéoviar nuideor) lau-
tet die klassische Formulierung in Hesiods >Erga« (V. 158). Holderlin
gebraucht den Ausdruck ,,Helden“ in diesem nachhomerischen Sinn
des griechischen Wortes ,,Heros*“, in dem mehr beschlossen liegt als in
dem gingigen, auf die Tatsphire eingeschrinkten Sinn des Wortes
»Held“. Herakles, mit eher menschlichen Ziigen ausgestattet, war
der griechische Prototyp des in die Sphére des Gottlichen hinaufrei-
chenden Heros, des fjowg 9e6g (Pindar, Nem. 3,22), und umgekehrt
reicht Dionysos, der Gott, am meisten in die menschliche Sphire
herab. Er war der ,,Heros unter den Géttern® (Herodot, 2,44, 3-5).
Wie Christus sind Herakles und Dionysos S6hne einer menschli-
chen Mutter und eines gottlichen Vaters. Deshalb stehn sie zwischen
Himmel und Erde. Weil sie auch ein himmlisches Erbteil haben,
fiihlen sie sich auf der Erde gleichsam gefangen. Thre tiefste Tendenz
ist die Tendenz aus dem Irdischen zum Himmlischen. Als einen ,,dem
Himmel endlich Wiedergegebenen“ (,,cacloque tandem redditum*)
sieht sich Herakles am Ende von Senecas >Hercules Oetaeus< (V.
1941). Nicht zuletzt, weil traditionell den Heroen ein alle Grenzen des
Irdischen sprengendes Seeleniibermafl, der furor heroicus, zuge-
schrieben wird,5° nennt Holderlin an dieser Stelle die antiken Halb-

der letzten Strophe gehort. Holderlin hat diese Strophe, mit dem Anfangsvers
»~Ein gefangener Aar“, auf S. 19 des Foliohefts ganz oben niedergeschrieben,
so dab keinerlei Zweifel an der Zuordnung moglich ist, zumal auf S. 18 sehr
viel Platz fiir den Fall zur Verfiigung gestanden hétte, da Hoélderlin den Vers
noch zur vorletzten Strophe schlagen wollte. Vgl. das Faksimile des Hom-
burger Foliohefts: Friedrich Holderlin, Samtliche Werke, Frankfurter Aus-
gabe, hrsg. v. D.E. Sattler, Supplement III, Homburger Folioheft. Hrsg. v.
D.E. Sattler und Emery E. George, Basel und Frankfurt a. M. 1986, S.18 und
19 des Faksimiles.

50 Wie genau der Anschlu8 Hélderlins an die Tradition des furor heroicus
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gotter ,Helden*. Unter dem Aspekt also einer Spannung zwischen Ir-
dischem und Himmlischem, oder schon genauer —denn darauf kommt
es am Ende fiir den Dichter selbst an —: unter dem Aspekt einer Span-
nung zwischen Realem und Idealem sind Christus und die anderen an-
tiken Halbgotter sich gleich. Sie sind sich gleich vor allem unter dem
aus platonisch-idealistischer Tradition stammenden Gesichtspunkt
der Gefangenschaft im Irdischen.5® Auf dieses Tertium comparationis
sind die Verse angelegt: Christus und die antiken Halbgétter, die
»Helden“, erscheinen gleichermaB3en als Gefangene. In Anspielung
auf die Uberlieferung, in welcher der Adler ein Symbol des zum
Himmel! auffahrenden Herrn ist,52 heif3t es von Christus, daB er auf

ist und wie sehr er diesen furor heroicus mit dem Begriff des Helden um diese
Zeit verbindet, zeigt am besten die aus der gleichen Schaffensphase stam-
mende Ode >Thrinen<. Ausgehend von einem Anruf des ebenfalls in die plato-
nische und neuplatonische Sphére gehdrenden Amor divinus (,,Himmlische
Liebe! [...]%), der in zerstorerischer Radikalitat Gber alles bloB Irdische hin-
ausdringt, wendet sich die Ode dem UbermaB der Helden zu, die den Gottern
gegeniiber gleichsam ,allzudankbar” waren. Sie werden als die ,,zorn’gen
Helden* bezeichnet. ,,Zorn“ meint hier den entgrenzenden, zum Géttlich- Ab-
soluten treibenden Furor. Mit den ,,zorn’gen Helden* spielt Hoiderlin wortlich
genau auf den ,furor heroicus” an. In diesem idealistischen Sinn, der - auf
dem Hintergrund von Marsilio Ficinos neuplatonisch-mystischem Kom-
mentar zu Platons »Symposion« — seine groBte neuzeitliche Entfaltung in Gior-
dano Brunos Schrift >De gl'heroici furori< erfahren hat, versteht Holderlin
auch in der SchluBstrophe der Hymne >Mnemosyne< den tragischen Unter-
gang der griechischen Helden Achill und Aias. Thnen wurde ihr zerstorerischer
»Zorn* zum Verhangnis. Indem Holderlin in der Hymne >Mnemosyne« den
von Erinnerung ergriffenen Dichter einen ,zornigen Wandersmann‘ nennt (11,
198, V. 32), stellt er den furor poeticus in die gleiche Dimension wie den furor
heroicus: Auch in ihm bricht sich der zerstorerische Drang zum Absoluten
Bahn. In dieses Werk- und Vorstellungsspektrum gehort die Analogie zwi-
schen Dichter und ,,Helden“ am Ende des >FEinzigens.

51 Platon bezeichnet das irdisch-leibliche Dasein als Gefidngnis (deopw-
tewov) der Seele. Vgl. Phaidon 62b, Kratylos 400c¢. Vgl. dazu und zur grof3en
Wirkungsgeschichte: Pierre Courcelle, Tradition platonicienne et traditions
chrétiennes du corps-prison (Phédon 62b, Cratyle 400¢), in: Revue des études
latines 43 (1965), S. 406443,

52 Die urchristlichen Quellen dieser Uberlieferung: Ambrosius, Serm.
46,2; Maxim. Taur. hom. 60: Migne, Patrologia Latina 57,369; Gregor M. mor.
31,47; i. Ez. 1,4,1; Augustinus, Enarratio in Psalm. 66,10; 102,9. Vielleicht
dachte Hoélderlin im Horizont seiner synkretistischen Konzeption zugleich
daran, daf3 der Adler, der sich vom Irdisch-Sterblichen zum Himmel empor-
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Erden gewandelt wie ein ,,gefangener Aar“ —und wie er ist ,,gefangen®
die Seele der Helden. Wie Christus adlergleich aus der irdischen Ge-
fangenschaft zum Himmel zuriickstrebte, so strebte auch die Seele der
anderen antiken Halbgétter von der Erde zum Himmel. Bekannt ist
die Himmelfahrt und Apotheose des Herakles; im Dionysos-Mythos
ist dieser Zug nur marginal.

Damit gelingt es dem Dichter am Ende also doch, Christus und die
anderen halbgottlichen Gestalten, die im bisherigen Verlauf des Ge-
dichts unvereinbar schienen, grundsitzlich als wesensgleich zu ver-
stehen. Am Anfang der sechsten Strophe hatte er von Christus gesagt:
,»Es hindert aber eine Schaam /Mich dir zu vergleichen / Die weltlichen
Minner.“ Nun aber, in der Schluistrophe, gelingt dieser Vergleich, ja
eine wesensmafBige Gleichsetzung. Deshalb erhilt der Vergleich zwi-
schen Christus und den anderen antiken Halbgéttern nicht die sprach-
lich normale Form eines ,,wie ... so“-Vergleichs, vielmehr tritt an die
Stelle des zu erwartenden ,,50“ ganz gezielt jenes seltsame ,,Dem
gleich*. Der wortliche Anklang an die frithere Stelle, die von der

schwingt, auch Symbol der Apotheose im Heroen- (und damit auch im Kai-
ser-)Kult war (vgl. Artemid. 2,20; Herodian. 4,2). — Es kann hier nur ange-
deutet werden, daf spater die christliche Tradition der Weltflucht, in der die
platonisch-idealistische und dann stoische Vorstellung von der Gefangen-
schaft der Seele im Korper und von ihrem Drang zur Freiheit aufgegangen ist,
sich gern des Adler-Bildes bedient. Ambrosius schreibt in seiner Schrift >De
bono mortis¢, in der er den Tod als Befreiung der Seele zum Hoheren auffa3t
(De bono mortis V, 16, Patrologia Latina 14,575): ,Contendamus ad illud
aeternum . .. Surgamus hinc, hoc est, de saecularibus atque mundanis. Dixit
enim Dominus: ‘Surgite, eamus hinc’ (Joan. 14,21). praecipiens ut unus-
quisque surgat de terrenis, erigat animam humi jacentem, ad superna attollat,
excitet aquilam suam, et illam aquilam de qua dictum est: ‘Renovabitur sicut
aquila juventus tua’ (Ps. 102,5, nach Luthers Zihlung: Psalm 103,5). Ad
animam hoc dictum est. Anima ergo nostra sicut aquila alta petat . . .. Ahnlich
Ambr., Expositio in Lucam VIII, 55, PL 15,1872; De sacramentis IV, 2,7, PL
16,456f. Die Bedeutung dieser Bildvorstellung bis in die Barockzeit hat ein-
drucksvoll dargestellt: Hans-Jiirgen Schings, Die patristische und stoische Tra-
dition bei Andreas Gryphius, Koln-Graz 1966, S.22ff. — Wie genau Hoélderlin
diese Tradition der Adler-Metapher kannte, zeigt schon die frithe Tiibinger
Hymne > An das Schiksaal« (letzte Strophe, die wie die Hymne insgesamt noch
ganz im stoischen Horizont steht), und spater die Hymne >Germanienc, in der
er die in dem angefithrten Ambrosius-Zitat enthaltene, auf Psalm 103,5 zu-
riickgehende Vorstellung vom sich verjingenden Adler aufnimmt, um sie ganz
neu zu deuten.
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Schwierigkeit des Vergleichens sprach, pointiert die nun gelingende
Gleichsetzung.

Erst die beiden SchluBverse zeigen, warum so viel am Gelingen der
Gleichsetzung Christi mit den andern antiken Halbgéttern liegt.
Zuvor aber bleibt die sich verselbsténdigende Parenthese zwischen
den beiden Teilen des Vergleichs zu erldutern.

Und viele, die

Ihn sahen, fiirchteten sich,
Dieweil sein AuBerstes that

Der Vater und sein Bestes unter
Den Menschen wirkete wirklich,
Und sehr betriibt war auch

Der Sohn so lange, bis er

Gen Himmel fuhr in den Liiften.

Der logische Zusammenhang dieser Verse ergibt sich nur, wenn das
»auch“ (,,Und sehr betriibt war auch / Der Sohn*) als ein zwischen den
beiden bedeutungstragenden Aussagen sinnvoll analogiebildendes
Wort verstanden werden kann. Die Furcht (,,Und viele, die / Ihn
sahen, fiirchteten sich [...]“), mit der Holderlin auf die in den Evange-
lien oft berichtete Furcht sogar der Jiinger vor der géttlichen Wir-
kungskraft Jesu anspielt (weshalb Jesus immer wieder sagt: ,,Fiirchtet
euch nicht!*), ist mit der Betriibnis Jesu nur dann einsehbar zu koordi-
nieren, wenn man die gegenldufige Perspektive bei dennoch gleichem
Beziehungsbereich wahrnimmt. Die Furcht der Menschen gilt dem
alle gewohnten RealitdtsmaBstabe tiberschreitenden Wirken des Gott-
lich-Wunderbaren in der Realitidt — sie deutet auf das Erlebnis des
UbermaBes, das fiir die irdisch-menschliche Normalverfassung zu viel
ist. Ein Zuwenig dagegen signalisiert die Betriibnis Christi: Er fiihlt
sich in der irdisch-menschlichen Normalverfassung ,,gefangen®. Von
beiden Seiten her ist demnach die Situation der Vermittlung proble-
matisch. Auf diese Problematik kommt es an —und darauf, daB sie von
beiden Seiten zwar unter entgegengesetzten Vorzeichen, aber doch im
gleichen Mafle besteht. Das sagt das analogiebildende ,,auch“. Es
pointiert das doppelseitige Moment des Ungemifen, der Spannung
zwischen Idealitdt und Realitét.

Zugleich erklart der Schlufiteil der Parenthese (,,Und sehr betriibt
war auch / Der Sohn so lange, bis er / Gen Himmel fuhr in den
Liften“) die vorangehende Aussage, Christus habe wie ein gefan-
gener Adler auf Erden gelebt: wie ein Adler, der wieder zum Himmel
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auffliegen mochte. Das ist der negative Aspekt der Tatsache, dafl Chri-
stus ebenso wie die anderen Halbgétter in Menschengestalt auf Erden
wirken muBite. Sie empfinden ihr Erdendasein als Gefangenschaft.
Eigenwillig generalisierend deutet diese Begriindung fiir Christi Be-
triibnis den biblischen Bericht von der Betriibnis Christi im Garten
Gethsemane um.5?* Doch gibt es auch einen positiven Aspekt: Durch
das Erdendasein Christi wurde das Géttliche ins Irdische hineinver-
mittelt. Was fiir Christus selbst Gefangenschaft und Leiden bedeu-
tete, war fir die Welt Vermittlung eines hoheren Sinnes. Auf diese Ver-
mittlung des Géttlichen ins Irdische spielen die Verse an, die sagen,
dafB der Vater ,,sein AuBlerstes“ tat und ,,sein Bestes* wirkte ,,unter /
Den Menschen®. ,,Unter / Den Menschen® ~ damit nimmt Hoélderlin
ebenso bedeutungsvoll wie wortlich genau die zentrale Formulierung
der ersten Strophentrias auf, in der es heifit, dal durch die irdisch
sichtbaren Gestalten der antiken Gotter das Gottliche ,,unter / Den
Menschen® wirkte. Im Kontext der letzten Strophe gibt diese Formel
erst ihren vollen Sinn frei, so wie iiberhaupt die SchluBstrophe alles
frither Vorbereitete in einen erhellenden Sinnhorizont stelit.

Nicht zuletzt ist die Vermittlung des Géttlichen ins Irdische und
Menschliche eine Vermittlung des Idealen ins Reale. Diesen Aspekt
der ,,Realisierung® hebt Holderlin mit einer pointierenden figura
etymologica hervor. Der Vater, so hei3t es, ,,wirkete wirklich“ sein
Bestes unter den Menschen. Auf die Vermittlung der géttlichen
Idealitat in die Realitét also kommt es entscheidend an. Das ist der
hohere Sinn der irdischen Gefangenschaft Christi und auch der
hohere Sinn der Gefangenschaft, welche die ,,Seele der Helden*
erdulden mullte.

Damit wird im Riickblick auch klar, daB Hélderlin in der zweiten
Halfte der fiinften Strophe das Wirken des Dionysos nicht nur um der
typologischen Bezichungsfiille willen verhaltnismaBig ausfiihrlich dar-
stellt. Er sicht, das geht auch aus seinen anderen Dichtungen hervor,
in allen groBen Kulturphdnomenen nicht profane Leistungen, son-
dern die Wirkung gleichsam héherer, ,,gottlicher Energien in der
Realitat. Insgesamt ist das kultivierende Wirken des Dionysos ein Pa-
radigma fiir das Wirken aller halbgéttlich-heroischen Gestalten —und
auf dieses Wirken der anderen Soter-Gestalten ist es deshalb transpa-
rent.5* Als Kulturbringer vermitteln sie das Goéttliche ins Irdische.

53 Matth. 26, 38: Da sprach Jesus zu ihnen: Meine Seele ist betriibt bis an
den Tod; bleibet hier und wachet mit mir!
54 Vgl. S. 123ff.
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Indem sie so in der Welt wirken, sind sie ,,weltlich* in einem sehr
hohen Sinn.
Jetzt erst erhalten auch die beiden riatselhaften SchluBverse ihre
Bedeutung:
Die Dichter miissen auch
Die geistigen weltlich seyn.

Das Erstaunlichste an diesen Versen, die bei normalisierter Inter-
punktion ein Komma nicht etwa vor, sondern nach dem ,,auch* haben
miiflten, ist das Wortchen ,,auch®. Denn es stellt die Dichter Christus
und den anderen halbgottlichen Erscheinungen gleich. Ja, man er-
kennt nun, warum sich der Dichter so intensiv der Gestalt Christi und
den anderen antiken Halbgdttern zugewandt hat. Sie erscheinen ihm
als mythische Metaphern seines eigenen Wesens und Schicksals.
Indem er von Christus und den griechischen Halbgéttern und
»Helden* sprach, handelte er metaphorisch schon von sich selbst: von
der im Wesen des wahren Dichtertums angelegten Problemspannung.
,Geistig® sind die Dichter wie Christus, der sich als geistiges, gottli-
ches Wesen in der Zeit seines irdischen Wirkens gefangen fiihlte, und
wie die anderen, die ,,Helden“, die sich gleichermaBen ,,gefangen®
fihlten. Die Dichter sind also insofern ,,geistig“, als sie eine Tendenz
zum Idealen, zum Mehr-als-Weltlich-Realen haben — eine Tendenz,
die sie ber die Grenzen des Irdischen hinaustreibt. Dem furor hero-
icus stellt sich der furor poeticus an die Seite. Aber wie Christus und
die anderen Halbgotter miissen auch die Dichter, trotz dieser inner-
sten Wesenstendenz, ,weltlich” sein. ,Weltlich“ sein miissen, das
heiBt hier: in der Realitat ausharren, in sie das Geistige hineinvermit-
teln, als Medium des Géttlichen wirken, so wie Dionysos mit seinem
kulturstiftenden Wirken und wie Christus, durch den der Vater auf
Erden ,,wirkete wirklich®.

Die SchluBverse sind demnach eine Selbstermahnung des Dichters,
sich nicht einseitig von der Vorstellung des Idealen faszinieren zu
lassen und dariiber die Vermittlung dieses Idealen in die Sphéare des
Realen zu versaumen. Zugleich sprechen sie dem Dichter eine wich-
tige Aufgabe zu. Immer wieder hat Holderlin die auBerordentliche
Wiirde des Dichtertums betont, vor allem in der Ode >Dichterberuf«
und in der Hymne >Wie wenn am Feiertage . . .<. Nirgends aber stei-
gert er sie so ins beinahe Gottliche, wie hier, in der pindarisch ent-
schieden abschlieBenden Gnome des >Einzigen<«. In absichtlicher
Hermetik — denn was hier ausgesagt wird, ist noch kiihner als jene frii-
heren Verse, in denen es heifit: ,,Und kiihn bekenn’ ich [. . .]*“ —stellen
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diese SchluBverse den Dichter an die Seite Christiund der anderen an-
tiken Halbgotter. Nicht zuletzt deuten sie das Los des Dichters als ein
tragisches. Es ist ein ,,Miissen* — ein Ausharren gleichsam in irdischer
Gefangenschaft. Das 1aBt sich genauer verstehen, wenn man sich
jener radikal-idealistischen Tendenz Holderlins erinnert, die ihn
immer wieder von der Sehnsucht nach der Auflosung alles individu-
ellen und realen Lebens und von der Sehnsucht nach dem Ubergang
ins Unendliche sprechen li6t. Das grofite Beispiel dafiir ist die Empe-
dokles-Tragédie. ,,Und immer / Ins Ungebundene gehet eine Sehn-
sucht“, heifit es in der letzten Hymne »Mnemosyne«.



DIE HERMETISCH-GESCHICHTSPHILOSOPHISCHE
HYMNE >DER EINZIGE:

Erstmalige ErschlieBung der zweiten Fassung*

Der Einzige

Was ist es, das
An die alten seeligen Kiisten
Mich fesselt, daB ich mehr noch
Sie liebe, als mein Vaterland?
5 Denn wie in himmlischer
Gefangenschaft gebiikt, in flammender Luft
Dort bin ich, wo, wie Steine sagen Apollo gieng
In Konigsgestalt,
Und zu unschuldigen Jinglingen sich
10 Herablies Zevs und S6hn in heiliger Art
" UndTochter zeugte
Der Hohe unter den Menschen?

Der hohen Gedanken
Sind nemlich viel

15 Entsprungen des Vaters Haupt
Und groB3e Seelen
Von ihm zu Menschen gekommen.
Gehdéret hab’ ich
Von Elis und Olympia, bin

20 Gestanden oben auf dem Parnaf,
Und Giber Bergen des Isthmus,
Und driiben auch
Bei Smyrna und hinab
Bei Ephesos bin ich gegangen;

25 Viel hab’ ich schones gesehn,

* Zuerst erschienen in: Jahrbuch der Deutschen Schillergesellschaft 31
(1987), S.163-198. Zitate nach der Grofien Stuttgarter Ausgabe.
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Und gesungen Gottes Bild

Hab’ ich, das lebet unter

Den Menschen, denn sehr dem Raum gleich ist
Das Himmlische reichlich in

Der Jugend zihibar, aber dennoch
O du der Sterne Leben und all

IThr tapfern Séhne des Lebens

Noch Einen such ich, den

Ich liebe unter euch,

Wo ihr den lezten eures Geschlechts
Des Haufles Kleinod mir

Dem fremden Gaste verberget.

Mein Meister und Herr!

O du, mein Lehrer!

Was bist du ferne
Geblieben? und da

Ich fragte unter den Alten,
Die Helden und

Die Gotter, warum bliebest
Du aus? Und jezt ist voll
Von Trauern meine Seele
Als eifertet, ihr Himmlischen, selbst
DaB, dien’ ich einem, mir
Das andere fehlet.

Ich weiB} es aber, eigene Schuld

Ists! Denn zu sehr

O Christus! hdang’ ich an dir,

Wiewohl Herakles Bruder

Und kiihn bekenn’ ich, du

Bist Bruder auch des Eviers, der

Die Todeslust der Volker aufhalt und zerreiBBet den Fallstrik,
Fein sehen die Menschen, dal3 sie

Nicht gehn den Weg des Todes und hiiten das Maas, daf} einer
Etwas fiir sich ist, den Augenblik

Das Geschik der groBen Zeit auch

Ihr Feuer fiirchtend, treffen sie, und wo

Des Wegs ein anderes geht, da sehen sie

Auch, wo ein Geschik sei, machen aber

Das sicher, Menschen gleichend oder Gesezen.
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Es entbrennet aber sein Zorn; da3 nemlich

Das Zeichen die Erde beriihrt, allmélich

Aus Augen gekommen, als an einer Leiter.
DiBmal. Eigenwillig sonst, unmaBig

Grinzlos, da3 der Menschen Hand

Anficht das Lebende, mehr auch, als sich schiket
Fiir einen Halbgott, heiliggeseztes tibergeht

Der Entwurf. Seit nemlich boser Geist sich
Bemiichtiget des glitklichen Altertums, unendlich,
Langher wiihrt Eines, gesangsfeind, klanglos, das
In Maasen vergeht, des Sinnes gewaltsames. Ungebundenes aber
Hasset Gott. Fiirbittend aber

Halt ihn der Tag von dieser Zeit, stillschaffend,

Des Weges gehend, die Bliithe der Jahre.

Und Kriegsgeton, und Geschichte der Helden unterhilt,
hartnikig Geschik,

Die Sonne Christi, Girten der Biienden, und

Der Pilgrime Wandern und der Volker ihn, und des Wichters

Gesang und die Schrift

Des Barden oder Afrikaners. Ruhmloser auch

Geschik hilt ihn, die an den Tag

Jezt erst recht kommen, das sind viterliche Fiirsten. Denn viel ist

der Stand

Gottgleicher, denn sonst. Denn Méannern mehr

Gehoret das Licht. Nicht Jiinglingen.

Das Vaterland auch. Nemlich frisch

Noch unerschépfet und voll mit Loken.
Der Vater der Erde freuet nemlich sich def3
Auch, daB Kinder sind, so bleibet eine GewiBBheit
Des Guten. So auch freuet

Das ihn, daB eines bleibet.

Auch einige sind, gerettet, als

Auf schonen Inseln. Gelehrt sind die.
Versuchungen sind nemlich

Grinzlos an die gegangen.

Zahllose gefallen. Also gieng es, als

Der Erde Vater bereitet stéindiges

In Stirmen der Zeit. Ist aber geendet.
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1. Der handschriftliche Befund und das Problem
der Textkonstitution

Jedem Versuch, die zweite Fassung der Hymne zu deuten, muB eine
Analyse des handschriftlichen Befundes vorausgehn, aus dem der
Status dieser Fassung erkennbar wird. Da die zweite Hilfte des Textes
gegeniiber der ersten Fassung vollig neu gestaltet ist, die erste Halfte
aber nur an wenigen Stellen iiberarbeitet wurde, wirft ein Vergleich
mit der ersten Fassung sogleich die Frage auf, ob es sich um eine von
Holderlin in dieser Form intendierte ,,Fassung® oder nur um eine phi-
lologische Konstruktion handelt, die nicht beriicksichtigt, daf} viel-
leicht unterschiedlich weit gediehene, partiell noch nicht zu Ende
gebrachte oder sogar nur vorlaufig formulierte Uberarbeitungen vor-
liegen. Auch die betrachtlichen Schwierigkeiten, welche die nun ganz
anders konzipierte zweite Gedichthédlfte dem Verstidndnis bereitet
- nicht zufillig gibt es noch keine sinnvoll zusammenhangende Deu-
tung dieser Verse —, konnte an die Moglichkeit einer nur bruchstiick-
haften Uberarbeitung der ersten Fassung denken lassen.!

Ausgangsstadium des hier abgedruckten Textes ist die im Hom-
burger Folioheft stehende erste Fassung und die sich dazwischen und
daneben schiebende Uberarbeitungsschicht. Die Handschrift zeigt,
daf3 Holderlin die erste Fassung in der ersten Halfte des Gedichts nur
wenig revidierte: Nur vereinzelte Neuformulierungen stehen tiber den
urspriinglichen; daB er dann aber die zweite Halfte (von Vers 56 an)
extrem liberarbeitete ~ was die entsprechende Partie der Handschrift
zu einer der uniibersichtlichsten in der gesamten handschriftlichen
Uberlieferung macht. Einen guten Eindruck vermittelt das Faksimile
des Homburger Foliohefts.2 Doch wird die Aufgabe einer durchge-

L Aus der wissenschaftlichen Literatur seien genannt: Friedrich BeiBner,
Ein Hymnenbruchstiick aus Holderlins Spatzeit, in: Corona 10 (1941), S.270-
289 (zur zweiten Gedichthilfte, d. h. zu dem als ,,Warthiuser Fragment® liber-
lieferten Text). — Horst Rumpf, Die Deutung der Christusgestalt bei dem
spiten Holderlin, phil. Diss., Frankfurt a. M. 1958, §.20-56. — Beda Alle-
mann, Holderlin und Heidegger, Ziirich/Freiburg i. Br. 1954, bes. S.57ff. —
Detlev Liders, Gehort Holderlins sogenanntes Warthduser Fragment zur
Hymne >Der Einzige<?, in: Studien zur deutschen Literatur. Festschr. fiir
Adolf Beck, Heidelberg 1979, S.113-124. — Michael Franz, Das System und
seine Entropie. ,,Welt* als philosophisches und theologisches Problem in den
Schriften Friedrich Holderlins, phil. Diss., Saarbriicken 1982, S.251-331.

2 Friedrich Holderlin, Samtliche Werke. Frankfurter Ausg., Homburger



150  Die hermetisch-geschichtsphilosophische Hymne >Der Einzige«

henden Entzifferung und vor allem einer angesichts des wirren Durch-
einanders einigermaBen sicheren Anordnung der Uberarbeitungs-
stufe dem Editor durch eine gut lesbare Abschrift leichtgemacht, die
Hoélderlin gerade von dieser Partie anfertigte, indem er sie zugleich
weiter ausformulierte. Diese Abschrift ist das sogenannte Warthauser
Fragment. Es steht auf einem separaten Uberlieferungstriger.? Offen-
bar empfand Hélderlin selbst die Notwendigkeit, den neu ent-
worfenen Text aus dem durch die Uberarbeitung der urspriinglichen
Fassung entstandenen Chaos abzulésen und ihn sich im klaren Konti-
nuum auf einem neuen Blatt vor Augen zu stellen.

Unter diesen Voraussetzungen kann die Textanordnung nur an
einer einzigen, allerdings entscheidenden Stelle problematisch sein:
dort, wo das Warthduser Fragment beginnt, ohne selbst die genaue
Anschluflstelle an die vorausgehende Textpartie im Homburger Folio-
heft zu verraten. Gegen die von Bei3ner in der GroBlen Stuttgarter
Ausgabe getroffene Anordnung des Textes haben sich Bedenken er-
hoben. Michael Franz, ein Mitherausgeber der Frankfurter Ausgabe,
bezweifelt,* daB der Beginn der intensiven Uberarbeitung, und das
heiBt auch: der Text des Warthduser Fragments, dort anzuschlieen
sei, wo Beifiner ihn plaziert — nach den Versen 54f.5: ,Und kiihn be-
kenn’ ich, du/ Bist Bruder auch des Eviers, der ...“ Das Warthauser
Fragment beginnt abrupt, ohne Integration einer vorausgehenden
Satzkonstruktion, mit dem Vers: ,, Die Todeslust der Volker aufhilt
und zerreiBet den Fallstrik.“ Wie schon gesagt, enthalt das Warthauser
Fragment selbst kein Indiz, daf dieser Vers gerade an der von Beif3ner
gewihlten Stelle anzufiigen sei. Das Indiz muf3 deshalb aus der chao-
tisch-wirren Uberarbeitung im Folioheft oder aber aus syntaktischen
und inhaltlichen Argumenten gewonnen werden. Der giinstigste Fall
wire derjenige, in dem alle drei Argumentationsmoglichkeiten — die
graphologische, die syntaktische und die inhaltliche — fiir die gleiche
Anordnung sprichen.

Zwar ist es schwierig, aber, wie ich zu zeigen hoffe, doch még-
lich, einen sicheren Anhaltspunkt fiir den Anschluf3 des neu entwor-

Folioheft, Faksimile-Edition, hrsg. v. D.E. Sattler u. Emery E. George,
Frankfurt a. M. 1986, S. 15-19. Die problematische Partie steht auf S. 17.

3 Vgl. hierzu die Angaben in der Groflen Stuttgarter Ausgabe, II, 2, 743,
Z. 14-17, unter der Sigle H3.

4 Vgl. die bibliographische Angabe in Anm. 1.

5 Nach meiner Verszahlung im vorstehenden Text. Zur Abweichung von
Beifiners Verszdhlung vgl. S.155.
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fenen Textes an den bleibenden alten Bestand der ersten Hymnen-
halfte zu finden. Franz setzt mit dem Hinweis auf den nach seiner
Ansicht dann besseren Gesamtaufbau der Hymne den neu entwor-
fenen Text, wie ihn zuerst in verworrener Form die Uberarbeitung
im Folioheft und dann in abgeldster, klarer und weiter ausgebauter
Form das Warthduser Fragment bietet, an einer spateren Stelle als
Beillner ein, jenseits der Strophe sogar, in die ihn Beifiner integriert
hat. Dagegen sprechen drei Argumente. Erstens: der Vers ,,... Die
Todeslust der Volker aufhilt und zerreiBet den Fallstrik® beginnt
auf Seite 17 des Foliohefts am linken Rande neben dem Vers, der in
der ersten Fassung auf die Wendung ,,Du bist Bruder auch des
Eviers“ folgte: neben dem Vers ,,An den Wagen spannte die Tyger®
- an dessen Stelle er also doch mit einer gewissen Wahrscheinlich-
keit treten sollte. Deshalb kommt Beifiners Entscheidung schon
vom handschriftlichen Substrat her mehr Evidenz zu. Zweitens: Die
syntaktische Integration gelingt nur in der von BeiBBner gewihlten
Losung, wihrend Franz zu einem Eingriff in den Textbestand ge-
zwungen ist.5 Drittens: Ein inhaltliches Argument, das Beifiner
selbst wohl nicht im Sinne hatte, jedenfalls nicht anfiihrt, und das
auch Franz nicht bedenkt — ein schlagendes Argument fiir Beiiners
Losung. In der ersten Fassung des >Einzigen< heif3t es, da3 der
»Evier“ Dionysos ,,den Grimm bezihmte der Volker“. Das ist offen-
sichtlich das Substrat, von dem Hélderlin in der zweiten Fassung
ausgeht: er steigert nun das kriegerische Unwesen, den ,,Grimm der
Volker“, zur ,, Todeslust der Volker“ — eine Aussage, die sich wie die-
jenige iiber den ,,Grimm der Volker“ in der ersten Fassung sinnvoll

6 M. Franz schreibt S. 311: ,Bei einer geringfiigigen Anderung des Enjam-
bements paBt der AnschluB [wie er ihn konstruiert] formal.” Diese Anderung
fithrt er auf S.312, V. 4 (des von ihm konstituierten Textes) vor. Sie besteht in
der Umstellung eines Wortes, das in der Handschrift am Versanfang steht (des
Wortes ,,derselbe®), an das Ende des vorausgehenden Verses und in der Hinzu-
fiigung des Wortes ,,der”, das ebenfalls in diesem Vers nicht zu finden ist und
im folgenden Vers zwar nach dem Wort ,,derselbe“ steht, aber von diesem nicht
wie bei Franz durch ein Komma, sondern durch einen Strichpunkt getrennt ist
(also selbst in dieser ganz anderen Position nicht den relativischen Satzan-
schtuf bildet, den Franz konstruiert) und obendrein von Holderlin gestrichen
wurde. Aus diesem in der Handschrift (S. 17, deutlich erkennbar im Faksimile)
unbezweifelbar gegebenen Befund ist zu sehen, daB Franz eine geeignete An-
schluistelle iiberhaupt erst formiert. Sie dient ihm als Ausgangspunkt zu einer
neuen Anordnung groBerer Textpartien, wodurch sich der Gesamtduktus des
Gedichts verandert.
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zweiten Fassung als ein von Holderlin vollendetes Gebilde aus. Es exi-
stierte auch eine Reinschrift dieser Fassung. Von ihr sind nur die
letzten sechs Verse in dem Homburger Heft G erhalten (H#). Da sie
aber genau mit den letzten sechs Versen des Warthiuser Fragments
ibereinstimmen, dirfte auch die vorausgehende Partie des Wart-
hauser Fragments einfach in die Reinschrift tibertragen worden sein.

Im ganzen sah demnach der Arbeitsprozef3, der zur zweiten Fassung
fiihrte, aller Wahrscheinlichkeit nach so aus: Zuerst liberarbeitete
Hélderlin das Manuskript der ersten Fassung im Homburger Folio-
heft. Da die Uberarbeitung in der zweiten Halfte der Hymne einer
vollkommenen Neufassung gleichkam und sehr uniibersichtlich
wurde, brachte er diese zweite Hilfte auf einem separaten Blatt in
klare handschriftliche Form und baute sie dabei zugleich weiter aus.
So entstand das Warthduser Fragment, das also nicht etwa einen
eigenen fragmentarischen Dichtungsansatz, sondern eine vorlaufige
Reinschrift des Teils der Uberarbeitung darstellt, der dem Dichter
selbst kaum noch entwirrbar scheinen mufite. Darauf folgte dann die
dritte Phase: die Anfertigung einer vollstindigen und abschlieBenden
Reinschrift der zweiten Fassung insgesamt, der Holderlin die gut leser-
liche und nur leicht iiberarbeitete erste Hélfte der Handschrift der er-
sten Fassung (dies 148t sich nicht vollstandig sicher sagen) und dann
das Warthauser Fragment fiir die zweite Hilfte zugrunde legte.

Aus diesen Beobachtungen und Uberlegungen ergibt sich, daB
der zweiten Fassung der Status einer von Holderlin zu einem be-
stimmten Zeitpunkt als abgeschlossen betrachteten ,,Fassung® zu-
kommt. Natiirlich ist es nicht auszuschlieBen, dafl er Reinschriften
auch von Gedichten anfertigte, die er noch nicht als geniigend aus-
gearbeitet betrachtete, die er sich aber in einem noch vorldufigen
Stadium doch im ganzen und in klarer, reinschriftlicher Form vor-
fiihren wollte, um uber ein klares Substrat fiir weitere Umfor-
mungen verfiigen zu kénnen. Hier liegen die Grenzen philologi-
scher Erkenntnis, soweit es sich um die Deutung handschriftlicher
Befunde an sich handelt. Doch vermag die Interpretation des Textes
zusitzliche Evidenz zu bringen, wenn sie eine in reinschriftlicher
Form vorliegende ,,Fassung“ als ein sinnvolles sprachliches und ge-
dankliches Kontinuum erweist —so wie umgekehrt der von der Form
der handschriftlichen Uberlieferung her wahrscheinlich gemachte
Charakter der ,,Fassung“, d.h. eines vom Dichter selbst zu einem
bestimmten Zeitpunkt als in sich geschlossen und abgeschlossen be-
trachteten Gebildes, fiir den Editor wie den Interpreten eine wich-
tige Statusbestimmung enthlt.
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Von Beifiners Text in der Grofen Stuttgarter Ausgabe weicht der
am Anfang dieser Abhandlung gedruckte in den Versen 50-55 ab.
Dementsprechend dndert sich von dieser Stelle ab die gesamte Vers-
zahlung gegeniiber der Groflen Stuttgarter Ausgabe und den ihr
folgenden Lese-Ausgaben. BeiBner hat die Verseinteilung der Hand-
schrift gedindert, indem er jeweils zwei Verse zu einem einzigen zusam-
menfiigte —~ wahrscheinlich, um fiir die viertletzte Strophe die gleiche
Verszahl zu erzielen, wie sie die folgenden drei Strophen haben, und
vielleicht auch, um &hnlich lange Verse zu erhalten, wie sie fiir die fol-
gende Partie des Warthduser Fragments iiberliefert sind. Wenn man
Hoélderlins Formabsichten kennt, spricht manches dafiir, daB Bei3ner
ganz im Sinne Holderlins verfahren ist. Indessen 148t es sich nicht ver-
treten, in dieser eigenmichtigen Weise iiber den Stand der Uberliefe-
rung hinauszugehen. Es bleibt die in der Tat auffillige Beobachtung,
daf} die Verszahl der viertletzten Strophe (noch?) von derjenigen der
drei Schlufstrophen abweicht, die jeweils zwolf Verse haben, und fer-
ner, daf} diese Fassung des Gedichts iiberhaupt sehr ungleiche Verse
aufweist. Alles, was vor der vom Warthduser Fragment abgedeckten
Partie steht, ist in relativ kurzen Versen gehalten, die in Gestalt des
Warthiuser Fragments iiberlieferte zweite Hilfte des Gedichts dagegen
hat iiberwiegend lange Verse ~ die letzte Strophe kehrt dann allerdings
wieder zu kurzen Versen zuriick. Hélderlin scheint die von ihm sonst so
entschieden gewahrte formale Einheitlichkeit beim Ringen um eine
neue Konzeption hintangestellt oder aber die formende Arbeit in
diesem Stadium doch noch nicht ganz abgeschlossen zu haben.

Endlich bleibt auf einige Unsicherheiten in der ersten Halfte des
Gedichtes hinzuweisen. Wie schon gesagt, hat Hélderlin hier nur an
wenigen Stellen die urspriingliche Fassung iiberarbeitet, einige
Stellen sogar mehrmals. Der Status dieser Uberarbeitungen — im
Prinzip kann es sich in einigen Fillen auch nur um versuchende An-
siatze handeln, die vielleicht besser als blofle Varianten betrachtet
wiirden —ist schwer zu bestimmen. Nicht weniger schwierig ist die Ent-
scheidung fiir die Zuordnung oder Nichtzuordnung bestimmter Uber-
arbeitungen gerade zu dem Stadium, das in der zweiten Gedichthalfte
durch den Text des Warthduser Fragments reprisentiert wird. Weder
vom Duktus der Handschrift noch von der Tintenfarbe her ergeben
sich sichere Kriterien. Ich folge hier unter Vorbehalt BeiBners Text, da
jede andere Entscheidung &hnliche Unsicherheitsfaktoren enthielte
wie die seine. Immerhin sei bemerkt, daB} die moglichen Abweichun-
gen geringfiigig sind und daff der Duktus des Gedichts im ganzen
davon nicht tangiert wird.
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11. Deutung des Textes

Da die Anfangspartie der zweiten Fassung weitgehend der ur-
spriinglichen Fassung entspricht, beschrinkt sich die nun folgende
erstmalige ErschlieBung des hermetischen Textes auf die durchgehend
neu formulierten Strophen des zweiten Teils, also auf den Text, den
das Warthiuser Fragment bietet und der keinerlei Unsicherheiten ent-
halt. Fir die Anfangspartie weise ich auf meine Analyse der gesamten
ersten Fassung hin.® Allerdings wird nach der Deutung des jetzt im
Vergleich zur ersten Fassung so grundlegend anders erscheinenden
zweiten Teils der Hymne auch die Frage nach dem Verhiltnis zur An-
fangspartie: nach der Integration und damit nach einem etwa doch
auch neuen Gesamthorizont der Hymne zu stellen sein. Denn wenn
sich ein so wesentlicher Teil eines Gedichts entschieden dndert, ist das
Gedicht nicht nur in diesem Teil, sondern in der Gesamtheit seiner Be-
zlige ein anderes. Nicht zuletzt interessiert das Verhaltnis der zweiten
Fassung zur ersten — die Frage, inwiefern hier eine Neukonzeption
vorliegt.

Ich beginne mit der Stelle, an der die vollige Neufassung einsetzt:
mit der fiinften Strophe der ersten Fassung. In ihr hei3t es, dal der
»Evier Dionysos ,,an den Wagen spannte die Tyger“, daB3 er, ,,gebie-
tend freudigen Dienst”, ,.den Weinberg stiftet” und ,,den Grimm be-
zahmte der Volker*. Das 148t sich nicht nur als der mythologischen
Uberlieferung entsprechende Illustration fiir das kulturstiftende
Wirken des Dionysos verstehen, in der sich zugleich die mythische
Transparenz auf das Wirken der ,,Briider Herakles und Christus her-
stellt.® Zugleich wird eine besondere Tendenz spiirbar, die sich in den
spiteren Uberarbeitungen verstirkt. Das Anspannen der Tiger wie
das ,,Bezahmen“ der Volker deutet auf die Bindigung elementar-zer-
storerischer Krifte, und das ,,Stiften“ des Weinbergs, das pars pro toto
fiir alle kulturellen Griindungsaktivititen steht, hat ein eigentiimlich
institutionelles Valeur. Gewif} entspricht auch dies der allen drei ,,Brii-
dern“ gemeinsamen soteriologischen Dimension, denn die antike
Uberlieferung stilisierte gerade den Soter in einem festen, Holderlin
gelaufigen Schema sowohl zum Wohltater (ebepyétng)'® als auch zum
»Stifter und Begriinder (xtiotng) von kultischen wie im weitesten

8 S.106ff.

9 Vgl. S.123ff.

10 Hierzu speziell: B.Koétting, Artikel >Euergetes<, in: Reallexikon fiir
Antike und Christentum 6, Sp. 848-860 (mit Literaturangaben).
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Sinn zivilisatorischen Einrichtungen.!! Doch fillt diese Tendenz zum
Institutionellen um so mehr auf, als gerade der ,,Evier” Dionysos, den
der Dichter noch in der Elegie >Brod und Wein« dem ,,frohlockenden
Wahnsinn“ zuordnet, nun im Gegenteil als Kulturbegriinder und
Zivilisationsgott erscheint.

Die zweite Fassung betont diese Wendung noch mehr. Es geht nun
darum, den Drang zum MaBlosen, zum ,,Ungebundenen“ und Gren-
zenlosen, kurz: zum Empedokleischen und im konventionellen Sinn
Dionysischen zu méfigen und so das menschlich-irdische Dasein zu
sichern. Nicht zuletzt dieses neue Anliegen fiihrte zur Ersetzung der
urspriinglichen zweiten Hilfte der Hymne durch die neuen Strophen,
und erst auf dieser Basis entfaltet sich nun eine spezifisch geschicht-
liche Reflexion.

Bereits der Einsatz ist charakteristisch. Wihrend die erste Fassung
von Dionysos sagt, er habe den Grimm der Vélker bezéhmt, heiBit es
nun, daB er , die Todeslust der Volker aufhalt“, Die ,, Todeslust“ meint
nicht mehr wie der ,,Grimm* der Volker ihre Streitlust, d. h. ein barba-
risch-kriegerisches Verhalten, dem der mythologischen Uberlieferung
entsprechend Dionysos entgegenwirkt, vielmehr einen selbstzerstore-
rischen Drang ins ,,Ungebundene”, von dem der in dieser letzten
Schaffensphase von den Schiiben der Nervenkrankheit zunehmend
bedrohte Dichter in beschworenden Formeln spricht. Er entwickelt
nun ein neues Sensorium fiir alles, was Halt, Festigkeit, Ma8 und
Grenze gewihrt und damit das konkrete Dasein sichert. DaB dies
allerdings nur ein Binnenaspekt im Horizont einer {ibergeordneten
Konzeption von der GesetzmaBigkeit geschichtlicher Ablaufe ist, wird
noch zu zeigen sein.

Der Evier Dionysos ,,zerreiflet den Fallstrik“ —eine im Horizont des
Dionysos-Mythos zunéchst unverstidndliche Aussage, da es sich um
eine klare Anspielung auf Biblisches handelt. Wie so oft in seiner
spaten Dichtung deutet Holderlin auch diese biblische Vorstellung in
ganz eigenem Sinn um. Der Vers 21,35 im Lukas-Evangelium (,,denn
wie ein Fallstrick wird er kommen tber alle, die auf Erden wohnen*)
bezieht sich auf das Welt-Ende und meint mit dem Bild des Falistricks
das Plotzliche und Unvorhersehbare dieses Welt-Endes, das auch
sonst immer wieder warnend beschworen wird, etwa in den bekann-
teren Worten, dafl der Jiingste Tag ,,wie ein Dieb in der Nacht*

11 Zur Verbindung beider Begriffe mit dem Typus des ,.Soter” vgl. Paul
Wendland, EQTHP. Eine religionsgeschichtliche Untersuchung, in: Zeitschr.
f. d. neutest. Wissensch. u. d. Kunde des Urchristentums 5 (1904), S. 335-353.
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kommt. Das Treten in einen Fallstrick ist Metapher fiir das Uberra-
schend-Verhangnisvolle des Welt-Endes — die Bibel leitet daraus
immer wieder die Forderung ab, wachsam zu sein und sich innerlich
vorzubereiten. Holderlin tibernimmt die Metapher, um sie sehr frei
seinem Gedankengang anzuverwandeln. Wenn Dionysos, der die To-
deslust der Volker aufhilt, den Fallstrick zerreiBBt, dann kann damit
nur gemeint sein, daf3 er den todbringenden Untergang, der in der
Bibel unabwendbar hereinbricht, abwendet, und ferner, dal dieses
todliche Ereignis nicht gottlich verhingt, sondern gerade umgekehrt
ein Verhéngnis ist, in das die Menschen durch ihre eigene ,, Todeslust*
zu geraten drohen und vor dem er, der Gott, sie bewahrt.

Fein sehen die Menschen, daf} sie / Nicht gehn den Weg des Todes
und hiiten das Maas, daf3 einer / Etwas fiir sich ist.“ Auch diese Verse
sind ganz von der dem Dionysos zugeschriebenen Einddimmung der
. Jodeslust“ bestimmt. Die unter seinem Zeichen stehenden Men-
schen suchen das Dasein in sicheren Grenzen zu bewahren. Der
Gedanke der Individualitit und der Bewahrung der Individualitat an-
gesichts des entgrenzenden Drangs ins ,,Ungebundene” erhilt im
ganzen Spiatwerk Holderlins groe Bedeutung, und in diesem Hori-
zont gewinnen eigentiimlich formelhaft eingesetzte Elemente, wie das
auch hier erscheinende , Etwas®, ihre esoterische Wertigkeit.'2 Doch
ist die Esoterik dieses Sprechens keine individuell-beliebige. Im Ge-
genteil, ihr kommt eine terminologische Bestimmtheit zu, die sich aus
einer groBen philosophischen Tradition herleitet. An einer Stelle 1a83t
Holderlin sie direkt hervortreten: in dem spiaten Entwurf, in dem er
von der ,,aprioritat des Individuellen tiber das Ganze“ spricht,13in An-
spielung auf den von Aristoteles erklarten ontologischen Vorrang, auf
die mpm™ ovoio der einzelnen, konkreten, individuellen Lebenser-
scheinung vor dem Allgemeinen als dem Sekundéren. Der von Aristo-
teles zur Bezeichnung dieser Einzel-Individualitat festgesetzte Ter-
minus t6de 11,14 das ,,Etwas“, dem auch Hegel besondere Bedeutung
verleiht, wird in Holderlins spater Dichtung und in den Anmerkungen
zu seiner Sophokles-Ubersetzung zur zentralen Chiffre der Individua-
litit. In der Ode >Blodigkeit« heifit es, mit Betonung der auf etwas
Konkret-Bestimmtes gerichteten Aufgabe der Dichter, sie seien zu

12 Vgl. Jochen Schmidt, Holderlins spater Widerruf in den Oden >Chirons,
>Blodigkeit< und >Ganymeds, Tiibingen 1978, S. 128 ff.

13 11, 339, Bruchstiick 81.

14 Metaphysik 1029a 28, 1030a 19, 1037b 27; vor allem Kategorien 3b
101f., auch Kat. 3b 12.
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»etwas“ gut (V. 21); in den >Anmerkungen zum Oedipus« (V, S. 195,
Z. 13f.), man habe ,,unter Menschen [!], bei jedem Dinge, vor allem
darauf zu sehen, daB es Etwas ist .. .“. Hegel bestimmt das ,,Etwas“ in
der »Wissenschaft der Logik« als ,,ein bestimmtes Seiendes“.1% | Das
Etwas“, folgert er, sei ,,die erste Negation der Negation*,% ja er sicht
es nur ,seiend als Negation der Negation“.'” Es ist nur ,,durch die
Grenze das, was es ist“: in ihr hat es seine Qualitit.1®  Das Dasein®,
konstatiert er in der »Enzyklopéddie der philosophischen Wissen-
schaften<, ,als in dieser seiner Bestimmtheit in sich reflektiert ist Da-
seiendes, Etwas“1® (Hegels Hervorhebungen). In solchem philosophi-
schen Kontext wird deutlich, daB es darauf ankommt, Hoélderlins
spate Texte in ihrer reflektierten und bis ins Entschieden-Terminologi-
sche gehenden Bestimmtheit zu verstehen, statt sie irrationalistisch
als dunkle Orakelspriiche zu goutieren, wie dies in einer nicht neuen,
aber doch wieder neu in Mode kommenden Holderlin-Rezeption
iiblich ist. Das gilt auch fiir die folgenden Verse.

Im zweiten Brief an Boehlendorff sieht der ,,von Apollo geschla-
gene* Dichter das Wesentliche aller Kunst in der ,,Sicherheit“ und Ab-
gegrenztheit der individuellen Gestalt ~ darin, daB sie alles ,,fiir sich
selbst erhalt” (VI, Nr. 240, Z. 32). Dieses ,Fiir sich selbst“ ist eine
wichtige aristotelische Individualititsbestimmung: das xa®’ &xo-
otov.2? Hegel nimmt sie in seinem Werk immer wieder auf. In der
»Phéanomenologie des Geistes« spricht er von ,,den Individuen ... die
sich ... vom Ganzen losreien und dem unverletzbaren Fiirsichsein
[Hegels Hervorhebung] und (der) Sicherheit der Person zustreben*.2!
Es komme darauf an, dal} ,,die Seele sich ihr Fiirsichsein* bewahrt:
dann ,,ist sie nicht bloB fiir sich, sondern setzt sich auch als fiir sich
seiend ... So erst hat die Seele ihre wahrhafte Individualitit erreicht®,
hei3t es in der »Enzyklopédie der philosophischen Wissenschaften«<.22
In den >Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie« endlich

15 G.W.F. Hegel, Werke in 20 Bdn., Frankfurt a. M. 1970 u. 6. (Theorie
Werkausg. ; kiinftig zitiert: Hegel, Werke), Bd. 5, S.84.

16 Hegel, Werke, Bd. 5, S. 1221f.

17 Ebd., §.124.

18 Ebd., §.136.

1 Hegel, Werke, Bd. 8, S.195.

20 Aristoteles, Metaphysik VII, 1028a 27.

21 Phanomenologie des Geistes, hrsg. v. Johannes Hoffmeister, 6. Aufl.,
Hamburg 1952 (Philos. Bibl. Bd. 114}, S.324.

22 Hegel, Werke, Bd. 10, S.96.
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definiert Hegel das ,, Individuum*® als das ,,Fiirsichseiende, sich selbst
Bestimmende®.2* Zusammen mit dem ,Etwas“, dem t4d¢ T, er-
scheint die gleiche Individualititsbestimmung des ,,Fiir-sich-Seins“ in
der zweiten Fassung des >Einzigen« dort, wo davon die Rede ist, daB
die Menschen hiiten das MaB, ,,daB einer / Etwas fiir sich ist“. So erst
wird verstindlich, warum das ,,Etwas“ emphatisch ins Vers-Enjambe-
ment geriickt ist; verstandlich auch, warum Hoélderlin, obwohl er doch
im Plural von ,,den Menschen* spricht, nicht sagt, daB sie etwas fir
sich sein wollen, sondern im Singular, sie sdhen darauf, daB , einer
etwas fiir sich ist. Denn auch der Singular ist eine Grundkategorie des
Individuellen — Aristoteles bezeichnet sie mit dem Ausdruck &v
Goudud. Wie bewuBt diese Formulierungsstrategie ist, zeigt die Ana-
logie in der letzten Strophe der Ode >Blodigkeit«. ,,Gut auch sind und
geschikt einem zu etwas wir*, heift es darin von den Dichtern, ,,wenn
wir kommen, mit Kunst, und von den Himmlischen / Einen bringen*
(V. 21-23).24 Wie schon Aristoteles beharrt auch Hegel immer wieder
auf dem numerisch Einen, auf dem Singularischen, als einer Funda-
mentalbestimmung der Individualitit. ,Das Firsichseiende ist das
numerische Eins. 25 Als ,,Bestimmung des Fiirsichseins“, also der In-
dividualitit, hebt er in den »Vorlesungen iiber die Geschichte der Phi-
losophie« die Kategorie des numerisch Einen immer wieder hervor.2¢
In der :Logik« bezeichnet er die ,,Einzelheit® als ,,Prinzip der Indivi-
dualitit und Personlichkeit.2?

Angesichts des chaotischen Drangs zur Auflésung individuellen
Daseins kommt es auf die Bewahrung der Individualitat an. Holderlin
bezeichnet diesen Drang als ,, Todeslust“. Sie droht auf den ,,Weg des
Todes* zu fithren. Nicht als ,,dionysisch*-rauschhafter, ekstatisch das
Leben der Menschen iiber die Grenzen des individuellen Daseins hin-
austreibender Gott wird Dionysos in dieser spdten Hymne begriffen,
sondern umgekehrt: als der Gott, der dieser Tendenz zur tddlichen
Entgrenzung entgegenwirkt. Doch verkehrt Holderlin das Wesen des
Dionysos, wie es die mythologische Uberlieferung darstellt, keines-
wegs willkiirlich ins Gegenteil. Die mythologischen Traditionen selbst
— und gerade die bedeutendsten Mythographen der Antike, Diodor

23 Hegel, Werke, Bd. 20, S.170.

24 Vgl. hierzu das in Anm. 12 genannte Buch S.131.

25 Hegel, Werke, Bd. 4, S.15.

26 Bei Leukipp (Hegel, Werke, Bd. 18, S.356), bei Plotin (Bd. 19, S.4531.)
und bei Proklos (Bd. 19, S.499f.).

27 Hegel, Werke, Bd. 6, S.297.
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und Apollodor, deren Darstellung ihn auch indirekt iber Hederichs
>Griindliches mythologisches Lexicon< und andere Werke dieser Art
erreichen muflite — boten ihm diese Sicht.?® Schon die erdrterten
Eigenschaften des Wohltiters (edepyétg) und Griinders (xtiotng),
die Dionysos vor allem mit seinen kulturellen Stiftungen und zivilisa-
torischen Griindungsaktivititen bewahrt, riicken ihn in die Dimen-
sion des Irdisch-Bleibenden, der festen Bindung und der sicheren
Form. An diese Schicht der mythologischen Uberlieferung kniipft
Holderlin an. Im Zeichen des Dionysos sehen deshalb die Menschen
darauf, daB sie ,,nicht gehn den Weg des Todes und hiiten das Maas,
daB} einer / Etwas fiir sich ist“.

Die Fortsetzung dieses Satzes: ,,... den Augenblik / Das Geschik
der grof3en Zeit auch / Ihr Feuer fiirchtend, treffen sie .. .“ ist im Ge-
folge der Kleinen Stuttgarter Ausgabe mit ihrer normalisierten Inter-
punktion in sdmtlichen Holderlin- Ausgaben falsch interpungiert und
damit dem addquaten Verstindnis entzogen worden. Nach dem
nauch” in dem Vers ,,Das Geschik der grolen Zeit auch® darf kein
Komma stehen. Wenn iiberhaupt normalisiert werden soll, dann
miBte das Komma vor dem ,,auch® stehen. Denn aus dem schon er-
lduterten Gesamthorizont und den vorausgehenden Versen entspre-
chend, die davon handeln, da3 die Menschen das ,,Maas* hiiten und
das individuelle Dasein bewahren wollen, kann keineswegs gemeint
sein, daB die Menschen das ,,Geschik der groen Zeit“ suchen ~ und
dann kann auch der ,,Augenblik“, den sie ,,treffen”, nicht mit diesem
,»Geschik“ gleichzusetzen sein. Im Gegenteil: Wenn die Menschen,
die das ,Maas“ hiiten und ihr individuelles Leben bewahren, den
~Augenblik“ _treffen, dann ist dieser Augenblick das ganz abge-
grenzte, individualisierte Zeit-,Mal“: die kleine, ins Ungefihrliche
reduzierte und in sich geschlossene Zeiteinheit, gegeniiber der ,,gro-
Pen Zeit*, ihrem Sog und ihrem iiber alles beschrankte DaseinsmaB
hinausreiflenden ,,Feuer®, das die Menschen ,,fiirchten®.

Nun wird die ibergeordnete Konstruktion noch einmal aufge-
nommen (,,Fein sehen die Menschen, daf3 sie / Nicht gehn den Weg des
Todes ...“): ,und wo / Des Wegs ein anderes geht, da sehen sie / Auch,
wo ein Geschik sei, machen aber / Das sicher, Menschen gleichend
oder Gesezen ...“. Wieder ist dies im Sinne des vorsichtigen Acht-
habens auf alles Entgrenzend-Chaotische zu verstehen. Die Men-
schen ,sehen: achten darauf, ,wo / Des Wegs ein anderes geht“.
Jedes ,,andere* ist ein Nicht-Eigenes und insofern eine mogliche Be-

28 Vgl. S. 1241f.
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drohung der eigenen Individualitdt durch ein ,,Geschik“. In dieser
Hinsicht wird es vorsichtig gepriift. Sofern tatsichlich ein drohendes
»Geschik® mit dem ,,anderen“ verbunden scheint, wird dieses ,,Ge-
schik* seiner Andersheit beraubt und ins Eigene umgeformt: anthro-
pomorph und ,positiv* dingfest gemacht. Die Menschen machen es
»sicher, Menschen gleichend oder Gesezen“. Es kann hier nicht ge-
nauer erdrtert werden, in welcher Weise Holderlin mit dem Begriff
des ,,anderen” in die von Platons >Sophistes« und der aristotelischen
>Metaphysik< ausgehende, iiber Plotin, Nikolaus von Kues bis zu
Hegel und noch weiterreichende Begriffsentwicklung der ,,Anders-
heit* (€tepong, alteritas) gehort. Es mag der Hinweis geniigen, daB
sich der Begriff des ,,anderen“ bei Hegel ebenfalls mit dem Individua-
litdtsproblem verbindet. In der >»Wissenschaft der Logik< bezeichnet
er das ,,Andere” als ,,Negation des Etwas“,2° um dann ausfiihrlich die
Opposition des ,,Etwas* zum ,,Anderen* zu behandeln3® - die gleiche
Opposition, die Holderlin in der zweiten Fassung des »Einzigen« poin-
tiert. Die Analogien in Holderlins Werk zeigen, da das ,,andere*
auch fiir ihn ein terminologisch fixiertes Sprachzeichen ist, das sich
immer auf das den menschlichen Bereich Transzendierende: auf das
,»Gottliche” und die ,,ddmonische” Ergriffenheit des Menschen be-
zieht. Am SchluB der Ode >An die Hofnung:« steht folgender Anruf an
die Hoffnung (V. 17ff.):

O du des Aethers Tochter! erscheine dann
Aus deines Vaters Girten, und darfst du nicht
Ein Geist der Erde, kommen, schrék’, o
Schroke mit anderem nur das Herz mir.

Hier wird also das ,,andere® als ergreifendes ,,Geschik“ herbeigesehnt —
die Hymne >Der Einzige« spricht im Gegenteil von domestizierender
Einbindung, weil nur so das Eigene bewahrt werden kann. Daf} die Men-
schen das ,,andere“ seiner Andersheit berauben, indem sie es domesti-
zieren, ,,sicher, Menschen gleichend oder Gesezen“ machen, ist immer
noch eine Wirkung des ,,Eviers“ Dionysos und des von ihm ausge-
henden, gegen die entgrenzende Todeslust gerichteten Daseinsprinzips.
Denn gerade unter dem Aspekt der ,,Gesetze™ entspricht das wiederum
direkt der mythologischen Uberlieferung. Diodorus Siculus, der fiir Ho1-
derlin direkt oder indirekt wohl wichtigste antike Mythograph, schreibt,

2% Hegel, Werke, Bd. 5, S.124.
30 Ebd., S.125-131.
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Dionysos habe ,,die Verehrung des Goéttlichen gelehrt, Geserze einge-
fiihrt und auch Gerichte“ (Diod. II, 38: Tipnéy xatadeiEar 1o deiov xal
vouovug etanynoacdon xal dunaotijore). DaB Holderlin diese Uberlie-
ferung kannte, geht schon aus der Ode >Dichterberuf« hervor. ,,Gieb
die Geseze*, fordert dort das lyrische Ich den Dichter zu seinem Dich-
terberuf auf, ,,du nur/Hast der Eroberung Recht, wie Bacchus* (V. 6-
8). Wie die anderen, gegen alles Chaotische und Entgrenzende gerich-
teten Bestimmungen in der fiinften Strophe des >Einzigen< gehéren
also auch die ,,Geseze* zur Sphare des Dionysos.

Sosehr Holderlin das Bedrohliche des ,,Geschiks* und das ans Irdi-
sche bindende Ethos der Individualititsbewahrung in dieser Spétzeit
betont, so sehr denkt er doch auch im Horizont einer geschichtlichen
Dialektik. In diesem Horizont bewirkt der vollstindige Riickzug ins
Individuell-Eigene, auf den umgrenzten ,,Augenblik®, auf das kluge
»,2Maas®“ und das positive ,,Gesez* auch eine Verkiimmerung der
menschlichen Existenz. Sie droht der Vermittlung zum Ganzen verlu-
stig zu gehn, ohne die keine legitime Individualitit bestehen kann.
Was hier in mythologischer Rede als ein Verhaltnis von Gottheit und
Menschheit dargestellt wird, ist die Mythologisierung dieser sowohl
philosophischen wie geschichtlichen Problematik. Hélderlin entwik-
kelt sie in den folgenden Strophen, indem er, dhnlich wie in der Rhein-
Hymne, zwei Moglichkeiten neuer Ganzheitserfahrung annimmit.
Tragisch verlauft der geschichtliche Prozef3, wenn es zur vollstindigen
Erstarrung im ,,Positiven und dann notwendigerweise auch zum
Umschlag in die reine Negativitdt, vom ,,Gesez* ins Chaotisch-Ge-
setzlose, vom ,,Maas“ ins ,,Unméifige” kommt. Die andere, harmoni-
sche Moglichkeit ist die der Vermittlung. Wihrend der radikale Um-
schlag vom — wie Hélderlin in den >Anmerkungen zur Antigoni« sagt
- dvouogov, vom schlechthin Schicksallosen in die maBlose Erfah-
rung eines groBen ,,Geschiks* zerstorerisch ist, fithrt solche Vermitt-
lung zum Ausgleich. Das ,,Geschik“ ist dann in ,,Geschichte” aufge-
hoben: in einem Lebens- und Geschehenszusammenhang, in demsich
das Irdische als individuelles Dasein bewahren und sich durch Integra-
tion in einen groBeren Zusammenhang doch als sinnvoll erfahren 1463t.
Diese Reflexion entfalten die folgenden Strophen.

65 Es entbrennet aber sein Zorn; daf nemlich
Das Zeichen die Erde beriihrt, aillmalich
Aus Augen gekommen, als an einer Leiter.
DiBmal. Eigenwillig sonst, unmiBig
Granzlos, dal der Menschen Hand
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70 Anficht das Lebende, mehr auch, als sich schiket
Fir einen Halbgott, heiliggeseztes tibergeht
Der Entwurf. Seit nemlich boser Geist sich
Bemachtiget des gliklichen Altertums, unendlich,
Langher wahrt Eines, gesangsfeind, klanglos, das
75 InMaasen vergeht, des Sinnes gewaltsames. Ungebundenes aber
Hasset Gott ...

Das Entbrennen des Zorns ist mythisierende Metapher fiir das Ein-
setzen der Reaktion auf die Reduktion des menschlichen Daseins ins
»Positive*, wo Individualitit in Erstarrung und Isolation iberzugehen
droht. Wie auch sonst in Holderlins Spatwerk ist ,,Zorn* nicht etwa als
moralische Emporung, sondern als Entladung einer irrationalen
Ganzheitsenergie gegen die Sphéare des sich isolierenden Allzu-Ratio-
nalen zu verstehen.3! Die Gottheit reprasentiert die Sphére des
Ganzen, das nun im ,,Zorn“ zu neuer geschichtlicher Geltung kommt.
Das ,,daB* in dem folgenden Satz: ,,daB nemlich das Zeichen die Erde
beruhrt®, ist final zu verstehen. Der ,,Zorn“ entbrennt, damit das
»Zeichen” einer hoheren, ,g6ttlichen® Sinnhaftigkeit, das aufgrund
einer zunehmenden Erstarrung des menschlichen Daseins im Posi-
tiven ,,allmilich / Aus Augen gekommen*“ ist (dieser Passus ist paren-
thetisch), wieder ,die Erde beriihrt*. Und zwar nicht unmittelbar
— solche Unmittelbarkeit wire ein chaotisch zerstorendes ,,Geschik*,
dessen UbermaB das irdische Dasein zerstoren miiite —, sondern
durch Vermittlungen: ,als an einer Leiter”. In einer Variante der ersten
Fassung findet sich die analoge, ebenfalls aus neuplatonischer Tradition
zu verstehende Vorstellung,?? da3 das Himmlische ,treppenweise”,
d. h. durch stufenweise Vermittlung, sich mit der Welt verbindet.

Der Darstellung dieser harmonischen Mdoglichkeit folgt das tragi-
sche Gegenmodell. In einer beschwérend anmutenden Diktion heift
es, daB es sich ,,diBmal“, in dem jetzt — wie noch zu sehen sein wird:
seit dem Erscheinen Christi — giiltigen Geschichtszusammenhang, um
die soeben genannte Vermittlung handelt. Dem ,,diBmal“ steht ein
»sonst“ entgegen: ,eigenwillig sonst, unmaBig / granzlos”. Der Ge-
dankengang ist folgender: wenn es ,,diBmal“ nicht so wére, wie soeben
dargestellt, niamlich ein Vermittlungsvorgang, dann (,sonst”) ge-
schihe das ,,UnméaBige“, ,,granzlos“. Diese hier abwehrend beschwo-

31 Vgl. Jochen Schmidt, Der Begriff des Zorns in Holderlins Spétwerk, in:
Holderlin-Jahrb. 15 (1967/68), S.128-157.
32 Hierzu S. 116ff.
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rene Gefahr wire im Gegensatz zu dem harmonischen Vermittiungs-
geschehen, das von der iibergeordneten Ganzheitssphire: von der
Gottheit ausgeht, ,eigenwillig® von ,,der Menschen Hand“ in zersto-
rerischer Weise initiiert. Hier kommt besonders die Gefahr des ,,Halb-
gotts* zur Sprache, daB} er sich nicht als vom Ganzen, vom grof3en,
,»gottlichen” Lebenszusammenhang her inspirierten und insofern von
diesem Lebenszusammenhang getragenen und legitimierten Mittler
begreift; daB er vielmehr autonom, ,.eigenwillig” der Welt wieder sinn-
haftes Dasein verleihen zu kdnnen glaubt. Aus solcher Hybris ent-
stinde nur Zerstorung, nicht zuletzt Selbstzerstorung. Das zeigt sich
am Schicksal des Empedokles, in der siebten und achten Strophe der
Rhein-Hymne ist es der Fluch des Prometheus und des Herakles, und
diese Gefahr bedroht auch den Dichter, der ebenfalls die Problematik
einer ,halbgéttlichen” Mittlerfunktion zu bestehen hat. Am ein-
drucksvollsten zeigt dies die Hymne >Wie wenn am Feiertage . . .<.
Indem Holderlin hier in dieser Strophe des >Einzigen< vom ,,Halb-
gott* spricht, meint er gerade den Dichter. Darauf weist nicht nur der
»Entwurf”, der das ,,Heiliggesezte* zu ,,ibergehen® und so den realen
geschichtlichen Zustand durch eine eben deshalb ungiiltige Fiktion zu
iibereilen droht. Auf die Problematik des Dichtertums deutet auch die
sonst ganz verloren wirkende Klage des folgenden Satzes liber das
»gesangsfeindliche” und ,,klanglose® Schicksal seit dem Ende des Al-
tertums. Gesangsfeindlich und klanglos ist es, weil nur eine erfiillte
Zeit, wie sie dem ,,gliicklichen Altertum* beschert war, das ideale Um-
feld fiir den Dichter und seinen ,,Gesang® ist. So aber kommt ihn die
verzweifelte Frage an, die erin der Elegie > Brod und Wein« formuliert:
»Wozu Dichter in diirftiger Zeit?* Diese diirftige Zeit ist ,,gesangs-
feind“ und deshalb , klanglos“. In sinnzerstorender Weise droht sie,
sich des Dichters zu beméchtigen: als ein ,,des Sinnes gewaltsames* Los.
Und nun die entscheidende gedankliche Konstruktion: Weil dies so
ist und der Dichter die negative geschichtliche Situation kaum zu er-
tragen vermag, gerit er in Versuchung, sie im ,,Entwurf“ utopisch zu
iibereilen. Deshalb 148t Holderlin den neuen Satz mit einem nachtrig-
lich erkldrenden ,,nemlich® beginnen: ,,Seit nemlich boser Geist sich /
Bemichtiget des gliklichen Altertums, unendlich, / Langher wahrt
Eines, gesangsfeind, klanglos ...« Das Leiden unter diesem Zustand
verfithrt zum , Entwurf”, der illegitim ist, weil er ,eigenwillig“ den
sich allein in der Geschichte giiltig verwirklichenden Sinn ,,iibergeht“.
Mit dieser Warnung vor voreiliger Eigenméchtigkeit, die den Gang
der Geschichte zu einem guten Ende nicht abwarten kann, stimmt die
zweite Fassung des >Einzigen« ganz mit den zeitlich und thematisch
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benachbarten Hymnen >Friedensfeier< und >Patmos< iiberein. Die
SchluBstrophe der >Friedensfeier< warnt vor dem, was ,,vor der Zeit“
ans Licht gezogen ist. Sie weist auf das geschichtliche ,Reifen* hin,
das nicht durch ,,Furchtsamgeschafftiges“ tibergangen werden darf:
durch eine Aktivitit, die insofern furchtsam heiBen kann, als sie kein
Vertrauen auf das ,,Reifen“ der Geschichte hat und deshalb in eine
eigenwillige, das langsame geschichtliche Geschehen ungeduldig
iibereilende Geschaftigkeit verfallt.

Das Ende der >Friedensfeier< spricht vom immanent geschichtli-
chen Reifen zu einer letzten Sinnerfillung hin, die vorangehenden
Partien der Hymne handeln vom Wirken Gottes in der Geschichte.
Das ist die fiir Holderlins Spétwerk zentrale Geschichtsvorstellung.
Gott wirkt in der Geschichte, und deshalb fiihrt die Geschichte zu
einem sinnvollen Ende hin. Im Horizont eines idealistisch sdkularisie-
renden Denkens wird Gott aber zugleich auch schon mit der Ge-
schichte identisch. Am dezidiertesten verbindet die Patmos-Hymne
diese Geschichtsanschauung mit der Warnung vor einem eigenméch-
tigen Entwurf, der das ,,g6ttlich“ sinnhafte und um seiner Sinnhaftig-
keit willen wie in der >Friedensfeier« als ,,Werk“ bezeichnete geschicht-
liche Geschehen Gbergeht. Der eigenmachtige Sinn-,,Entwurf” wird
in der Patmos-Hymne als illegitimer Entwurf eines Gottes-Bildes vor-
gestellt. Die Versuchung, ein solches ,,Bild*“ zu schaffen, ergibt sich
wieder aus dem Leiden daran, daf} es in der negativen geschichtlichen
Situation nicht moglich ist, einen Sinn wahrzunehmen. Doch rettet
vor dieser Versuchung eine tiefere Erfahrung, die den Dichter inne-
werden laBt, daB ein der Subjektivitit entspringender autonomer
Bild-Entwurf, d.h. eine Sinn entwerfende Utopie, falsch wire. Er
sieht sich gleichsam im letzten Moment auf den in der Geschichte ob-
jektiv sich herstellenden Sinn angewiesen: ,,Im Zorne sichtbar sah ich
einmal / Des Himmels Herrn, nicht, daB ich seyn sollt etwas, sondern
/ Zu lernen® (V. 171-173). Und dann folgen Verse, in denen das ge-
schichtliche Geschehen als ein den Menschen nicht in giiltiger Weise
verfiigbares: als ein letztlich den ,Himmlischen* vorbehaltenes,
eschatologisch gerichtetes Geschehen definiert wird (V. 173-178):

... Giitig sind sie, ihr VerhaBtestes aber ist,

So lange sie herrschen, das Falsche, und es gilt
Dann Menschliches unter Menschen nicht mehr.
Denn sie nicht walten, es waltet aber
Unsterblicher Schiksaal und es wandelt ihr Werk
Von selbst, und eilend geht es zu Ende.
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Nicht mehr blofl vom eigenmichtigen Sinn-Entwurf des Dichters ist
hier die Rede, sondern auch von der allgemein menschlichen Ten-
denz, Geschichte als Feld eigenen menschlichen ,Waltens“ zu be-
trachten, wihrend sie doch der Bereich gottlich-sinnhaften Waltens
ist. Menschliches ,Walten“ wird leicht zum ,,Falschen® und damit
zerstoren die Menschen auch ihr eigenes ,,Menschliches®.

Auffallend ist die Analogie in der ungefihr gleichzeitigen spéaten
Fassung des >Einzigen<. Auch sie handelt nicht allein davon, daB der
dichterische ,,Halbgott“ in Versuchung gerit, mit seinem ,,eigenwil-
ligen* theoretisch-utopischen ,,Entwurf* das ,,Heiliggesezte* des von
gottlichem Walten bestimmten Geschichtsverlaufs zu , iibergehen. In
den gleichen Zusammenhang einbezogen ist die Gefahr praktischen
Handelns, das sich vom autonomen ,,Entwurf” leiten 1d83t: von einer
Vorstellung, wie Geschichte von Menschenhand selbst zu gestalten
sei. Die Folge ist, ,,dafl der Menschen Hand anficht das Lebende* —in
>Patmos«< heil3t es, daB ,,dann Menschliches unter Menschen nicht
mehr gilt“. Sehr wahrscheinlich reflektiert Holderlin hier den fiir ihn
entscheidenden und nach seiner Ansicht furchtbar gescheiterten Ver-
such, Geschichte gewaltsam selbst zu gestalten: die Franzosische Re-
volution. Die zunéchst so mythisch klingenden Wendungen, ,,daB der
Menschen Hand anficht das Lebende“ und da8l ,,dann Menschliches
unter Menschen nicht mehr gilt”, sind nicht zuletzt auf den Revolu-
tionsterror zu beziehen. Holderlin hatte ihn schon friher in mehreren
Briefen abgelehnt, die an Deutlichkeit nichts zu wiinschen iibrig-
lassen, und seine eigene urspriingliche Begeisterung fiir die Franzo-
sische Revolution hatte er ausfiihrlich und kritisch im >Hyperionc
dargestellt, wo das tragisch scheiternde Engagement Hyperions im
griechischen Freiheitskampf eine Metapher von Holderlins eigenem
revolutionirem Engagement ist. Er zog die Folgerung aus der Enttiu-
schung durch die Revolution, indem er sich von seinem revolutiondren
Glauben an die Notwendigkeit einer gewaltsamen Verdnderung der
Zustande abwandte und seine Hoffnung auf evolutiondre Entwicklun-
gen setzte.33

Die spiten Hymnen >Der Einzige< und >Patmos« setzen diese Ge-
schichtsreflexion fort. Aber wihrend die einige Jahre friiher entstan-
denen Gedichte, die das evolutionidre Geschichtsmodell entwickeln,
vor allem die Deutschland-Gedichte — also die Oden >Gesang des
Deutschen< und > An die Deutschenc, aber auch noch die Hymne >Ger-

33 Vgl. Jochen Schmidt, Holderlins Entwurf der Zukunft, in: Hélderlin-
Jahrb. 16 (1969/70), S. 110-122, bes. S. 117-120.
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manien< — den evolutiondren Geschichtsproze3 vorwiegend als natur-
haft-organischen ProzeB deuten, fallt in den spaten Hymnen >Frie-
densfeier<, >Der Einzige< und >Patmos< ein zunehmend theologisie-
rendes Denken auf. Zwaristinihnen ,,Gott“ kaum mehr als der imma-
nente Sinn der Geschichte selbst. Insofern weicht Hélderlin nicht
prinzipiell vom naturhaft-evolutiondren Geschichtskonzept ab. Am
deutlichsten wird dies am Ende der >Friedensfeier<, wo, nach der Dar-
stellung gottlich-sinnhaften Wirkens in der Geschichte, wieder von
der ,Natur” die Rede ist und davon, daf} sie die geschichtliche Vollen-
dung ,,reifen* 1aBt. Auffallend aber bleibt die theologisierende Rede-
weise immerhin, auch wenn sie nur als mythische Metapher gedacht
sein sollte. Wahrscheinlich hat Holderlin erkannt, daf3 sich Ge-
schichtsmodelle, die auf eine Konstruktion von Sinn durch Annahme
einer endzeitlichen Vollendung hinauslaufen, historisch aus dem heils-
geschichtlich-religiosen Denken herleiten: dal sie sdkularisierte
Theodizee darstellen. Demnach vollzieht er in seinen spaten Hymnen
nicht eine theologische Umkehr und Riickkehr, vielmehr scheint er
bewuBt die theologischen Voraussetzungen eines Geschichtsdenkens,
von dem er sich sowenig wie Hegel zu 1d6sen vermag, nun wieder ein-
zuholen, indem er sie im Gewand mythischer Metaphern in eine be-
reits sikularisierte Geschichtsdeutung einbringt. ,,Gott* ist nicht
mehr die heilsgeschichtliche, transzendente Instanz der Orthodoxie,
in diesem Sinn auch nicht mehr ,,theologischer” Begriff, sondern my-
thische Metapher fiir die Sinnhaftigkeit der geschichtlichen Imma-
nenz ~ fiir eine Sinnhaftigkeit, die als eine von der Theodizee abgelei-
tete Annahme erkannt wird.

Betroffen macht es, wie radikal Holderlin in >Patmos< und in der
zweiten Fassung des >Einzigen< nun die menschliche Eigeninitiative
als in schlechter Weise ,,eigenmachtig” und sogar unmenschlich-selbst-
zerstorerisch charakterisiert und daB er, dhnlich wie in der >Friedens-
feier<, den Geschichtsprozefl3 als einen in sich schicksalhaft-teleo-
logisch verlaufenden Proze zu begreifen versucht, dem sich der
Mensch vertrauend einzuordnen hat oder dessen Symptom gar alles
menschliche Geschehen nur ist. Das scheint eine spezifische Form
jenes Fatalismus zu sein, der sich nach dem Scheitern der Franzosi-
schen Revolution und der Hoffnungen auf praktisch-politische Verén-
derungen in Deutschland allgemein ausbreitete; ein Fatalismus, durch
dessen positive Strukturierung im Sinne der traditionellen Theodizee
Holderlin den negativen Fatalismus bloBer Resignation abzuwenden
sucht. Gerade dieser geschichtliche Erfahrungsgehalt diirfte ihn zur
Geschichtsdeutung der spidten Hymnen bewogen haben.
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Das Moment persénlicher Betroffenheit wird um so deutlicher, als
sich sowohl in der zweiten Fassung des »Einzigen« wie auch in der eror-
terten Partie der Patmos-Hymne mit dem Problem eines sich autonom
diinkenden menschlichen Handelns und seiner zerstorerischen Wir-
kungen der Versuch eines autonomen dichterischen Sinn-,, Entwurfs“
verbindet, der das Géttliche in einer von den eigenen Vollendungsvor-
stellungen bestimmten utopischen Vision zu reprisentieren sucht. Das
Junktim zwischen der allgemein-geschichtlichen, lebenspraktischen
und andererseits der dichterisch-theoretischen Dimension 148t sich
bis in die zeugmatische Konstruktion der Verse im >Einzigen«< und bis
in die subsumierende Konstruktion der Patmos-Verse verfolgen.
Dieses Junktim ist nicht zufillig, denn die den utopischen Vollen-
dungszustand reprisentierende Vorstellungskraft des Dichters — sein
»Idealismus® — ist eine Forderung an die Realitdt und die geschicht-
liche Gestaltungskraft des praktisch Handelnden. Geschichtliches
Handeln, wie es die Franzosische Revolution in paradigmatischer
Problematik vorfiihrte, ist aber, wenn es sich nicht um bloBen Pragma-
tismus handelt, selbst schon gelenkt von utopischen Vollendungsvor-
stellungen. Insofern ist der dichterische ,,Halbgott“ mit seinem ,,Ent-
wurf* ein Protagonist des zu praktisch-politischen Konsequenzen
drangenden Zeitgeists: zu Konsequenzen, die ohne solche ,Ent-
wiirfe gar nicht anvisiert werden konnten. Aus diesem Grunde sus-
pendiert Hélderlin nun den ,,eigenwilligen“ dichterischen ,,Entwurf“
in engster Verbindung mit einem sich als autonom verstehenden politi-
schen Handeln als letztlich ungeschichtlich. Damit entfernt er sich
auch vom utopisch-idealistischen Denken, das seine eigene Dichtung
bisher so entscheidend bestimmte. Er wendet sich dem ,,Histori-
schen“ als einem an sich sinnhaften Substrat zu, das insofern ein ,,Hei-
liggeseztes“ ist. Das bedeutet eine Hinwendung auch zu den Sedi-
menten der Historie: zur ,,Schrift” insbesondere, ja zum ,vesten
Buchstaben®. ,,Dem folgt deutscher Gesang” nun, wie es am Ende der
Patmos-Hymne heiBt. Nicht mehr auf einen idealistisch-utopischen
Entwurf kommt es an, sondern, um mit den unmittelbar vorange-
henden Worten der Patmos-Hymne fortzufahren, darauf, da3 ,,Be-
stehendes gut gedeutet* wird. Das scheint auf eine Umorientierung
des Dichterberufs hinzuweisen und darauf, daB sich in der Verhiil-
lung eines noch theologisch-mythologisch fixierten Sprechens hier,
im Ubergang zum 19. Jahrhundert, die Historie und das BewuBtsein
einer uniiberholbaren geschichtlichen Gebundenheit zu emanzi-
pieren beginnt. Daf} dieser Geschichtsgebundenheit allerdings nicht
nur ,,pflegend”, sondern auch ,,deutend® zu entsprechen ist, bringt
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wieder die spekulativen Energien ins Spiel, wenn auch in anderer
Weise.34

Aus diesem Horizont 148t sich die néachste Strophe als folgerichtiger
Schritt verstehen. Sie widmet sich der Retrospektive, indem sie ein
groBes geschichtliches Panorama vom frithen Christentum iber das
Mittelalter bis zur Gegenwart entfaltet: in Abbreviaturen, die kaum
mehr als hieroglyphische Andeutungen geben. Doch entspricht dieses
hermetische Verfahren der gestellten Aufgabe, aus der nur schwer als
sinnvoll wahrzunehmenden und insofern selbst schon beinahe herme-
tisch verschlossenen Geschichte einen Sinn zu lesen: Bestehendes gut
zu deuten.

Das Ende der vorausgehenden Strophe faft das in ihrer Haupt-
partie Ausgesprochene in einer Gnome zusammen: ,,Ungebundenes
aber / Hasset Gott“. Dieses ,,Ungebundene* ist das zuvor dargestellte
»Eigenwillige“ eines aus Verzweiflung an der diirftigen Zeit unter-
nommenen ,,.Entwurfs®“, der sowohl als Entwurf der handelnden
Menschheit wie als Entwurf des dichterischen ,,Halbgotts“ das ,,Hei-
liggesezte“ iibergeht und sich darin als ,,unméaBig” und ,,grinzlos“ er-
weist. Die nun einsetzende neue Reflexion — die eigentliche Ge-
schichtsdeutung — springt zur nichsten Strophe iiber, indem sie das
Uberspringen der Kluft zwischen der antiken, sinnerfiillten und der
nachantiken, nur scheinbar nicht gotterfiillten Zeit im saltus dithyram-
bicus des Strophenenjambements sinnfillig macht:

... Furbittend aber
Halt ihn derTag von dieser Zeit . . .

Fur den inneren Zusammenhang und den Duktus des Gedichts
kommt alles auf die gedankliche Verknipfung der nun folgenden Ge-
schichts-Deutung mit den vorangehenden Partien an. Ich greife des-
halb noch einmal zuriick. Dionysos war als der Gott erschienen, der die
., Todeslust der Volker“ aufhilt. Was von den Menschen gesagt wird, die
unter seinem Gesetz handeln, bezeichnet den Weg der antiken Mensch-
heit: den Weg von einer urspriinglichen Bedrohung durch das ihnen in-
newohnende Elementare und chaotisch ins Grenzenlose Dringende,
das seine Formel in der , Todeslust® findet, zur plastischen Individua-
litat, in der jeder ,,etwas fiir sich ist“. Es ist der Weg zum ,,Maf3* und zum
,Gesetz. Er fithrt zum im Hegelschen Sinn ,,Positiven®. Hélderlin be-
nutzt demnach die Gestalt des Dionysos, um die geschichtliche Dialek-

34 Hierzu S. 286ff.
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tik zu entwickeln, die sich aus der urspriinglichen Tendenz der Grie-
chen ergibt. Gerade weil sie ins MaBlose drangten, muBlten sie sich auf
das MaB konzentrieren — ein Gedanke, der auch sonst Ausdruck
findet.35 Weil sie zum Gesetzlosen tendierten, muflten sie sich, um
sich selbst zu erhalten, auf das Gesetzliche ausrichten. Um seiner in
der mythologischen Uberlieferung vorgegebenen Ambivalenz willen
also setzt Holderlin hier den Gott Dionysos ein. Er, der urspriinglich
der Gott des Rausches, des dionysischen Wahnsinns, der Orgien und
sogar der Todeslust ist, der er sich selbst als Zagreus hingibt, kehrt sich
in seinem Wesen um zu dem Gott, der er in der griechischen Mytho-
logie auch ist: zum Gott der festen Vermittlung in ,,positive” Formen,
die Stabilitdt bewirken und insofern dazu dienen, die tiber das Irdi-
sche hinausdringende ,, Todeslust“ aufzuhalten.3¢

Die Umkehr des ambivalenten Gottes Dionysos vom urspriinglich
»dionysischen“ Pol zum Gegenpol seines Wesens ist ein Paradigma der
Dialektik, der die Griechen nach Holderlins Ansicht geschichtlich un-
terworfen waren. Von einem urspriinglichen, elementaren und zersto-
rerisch ins Unendliche gehenden Wesensdrang, den sie bédndigen
muBten, fanden sie zu einem Stadium gliicklich gelingenden Aus-
gleichs in der klassischen Epoche, gerieten dann aber in ein geschicht-
liches Spitstadium, in dem der urspriinglich-chaotische Trieb nicht
mehr bloB harmonisch aufgefangen und vermittelt wurde, sondern in
einer Positivitat zum Erliegen kam, in der alles ,,sicher, Menschen glei-
chend oder Gesezen“ war und leblos erstarrte. Eine Variante des >Ar-
chipelagus< begriindet so den Untergang der antiken Kultur (1T, 2,
S.645,Z. 111.):

Driiben sind der Trismmer genug im Griechenland und die hohe
Roma liegt, sie machten zu sehr zu Menschen die Gétter . ..

35 Vgl, vor allem den Brief an Bohlendorff vom 4. Dezember 1801 (VI,
Nr.236, Z. 15-29) sowie die »Anmerkungen zur Antigona« (V, 269f.).

36 Wie genau Holderlin sich der bereits in der mythographischen Uberliefe-
rung vorhandenen Ambivalenz des Dionysos bewuBt gewesen sein muf}, 1Bt
sich an der Idee des Gesetzes und des Gesetzlichen exakt studieren. In der
Rhein-Hymne entfaltet er die rauschhafte Dimension des Dionysos, indem er
ihm das Gesetzlose zuschreibt. Rousseau, so hei3t es in der 10. Strophe, war es
gegeben, ,,aus heiliger Fiille / Wie der Weingott, thorig gottlich / Und gesezlos
sie die Sprache der Reinesten* zu reden (V. 144ff.). In den schon bespro-
chenen Versen der Ode >Dichterberuf< (vgl. S.163) dagegen gibt er Gesetze,
dhnlich im >Einzigen< — allerdings dimensioniert Holderlin den Begriff des
Gesetzes in der Hymne ganz neu gegeniiber der fritheren Ode.
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Das Wesentliche ist demnach, daf3 sich Holderlin sofort mit dem Be-
ginn der Uberarbeitung in das Feld geschichtlicher Reflexion begibt.
Sie baut auf einer dialektischen Konzeption auf. Die Griechen bén-
digten den urspriinglichen toddlichen Drang ins Grenzenlose und
strebten zum Begrenzten und schlieBlich Allzubegrenzten; vom heroi-
schen UbermaB einer archaischen Zeit fanden sie zum klassisch-har-
monischen Ausgleich, um dann in den Verkiimmerungen und Ver-
flachungen einer spaten Gebrauchskultur zu enden, wie sie sich in der
heilenistischen Zivilisation ausprigte. Die Dialektik zeigt sich aber
auch in der daraufhin sofort einsetzenden, wieder in die Gegenrich-
tung tendierenden Reaktion. Hélderlin faBt sie in dem mythischen
Bild: ,,Es entbrennet aber sein Zorn.“ Wenn die spéatzeitliche Erstar-
rung im Positiven ihre dullerste Grenze erreicht, kommt es zum not-
wendigen Umschlag — auch dies ein Gedanke, der das Spatwerk
immer wieder bestimmt.3”

Der ,,Zorn“, als Inbegriff der ,,gottlich“-unendlich flutenden Le-
bensenergie, die von neuem in das verkiimmerte, allzu vordergriindig
»menschlich“ gewordene Dasein einbricht, kann sich in zweierlei
Weise auswirken. Erstens so, daf3 das ,,Zeichen* héheren Lebens, das
im zivilisatorischen Erstarrungsprozefl ,allmilich aus Augen ge-
kommen* ist, die Erde ,,als an einer Leiter, d. h. durch stufenweise
sich vollziehende Vermirtlung, wiederum berthrt. Zweitens so, da3 es
zum unvermittelten, chaotischen Durchbruch kommt, in dem ,der
Menschen Hand“ revolutionir alles Positiv-Erstarrte zerstort und
der dichterische ,,Halbgott“ ebenfalls revolutionir-utopisch mit sei-
nem ,Entwurf” alles Bestehende negiert. Das ist die Alternative.
»DiBmal* sagt der Dichter lapidar als Hinweis darauf, daf} er den
Ubergang von der antiken, vorchristlichen in die nachantike, christ-
liche Ara nach dem ersten Modell sich vollziehen sieht: nach dem
Modell einer stufenweise gelingenden und also evolutionidren Vermitt-
lung. ,,Sonst“ (,,eigenwillig sonst, unmaBig . . .“), wenn diese Vermitt-
lung nicht gelingt, muB notwendigerweise das revolutionire Modell
eines unvermittelten Durchbruchs zum Tragen kommen, mit allen
auch gewaltsamen und zerstdrerischen Folgen.

Doch ist diese der revolutionidren Alternative geltende Partie im
Gesamtduktus nur eine Parenthese, was auch heil3t, daB Holderlin
sein eigenes geschichtliches Haupterlebnis, die Franzosische Revolu-
tion, obwohl er die Revolution als eine grundsitzliche geschichtliche

37 Wiederum sind vor allem die >Anmerkungen zur Antigoni< zu nen-
nen.
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Moéglichkeit begreift, doch im groBen geschichtlichen Gesamtzusam-
menhang, der sich seit der Wende zur nachantiken, christlichen Ara
bis zur Gegenwart entfaltet hat, nur als Episode versteht. Deshalb
wendet er sich nun wieder dem anderen, dem auf Vermittlung beru-
henden evolutionidren und infolgedessen sich tiber grofie Zeitraume
erstreckenden geschichtlichen Geschehen zu, in dem das hohere
Leben sich stufenweise, ,,wie an einer Leiter* ins menschliche Dasein
vermittelt.

Dieser Vermittlungsprozef ist die Geschichte selbst, wie sie seit
der Zeitwende verlduft. Da sie im Zeichen Christi steht, wird Chri-
stus hier — in ganz geschichtsphilosophischer Einschmelzung — als
diejenige der groBen Mittlergestalten begriffen, welche die Vermitt-
lung am vollkommensten leistet. Dionysos war in dieser geschichts-
philosophischen Mythologie als der Gott erschienen, der nur von
einem Extrem zum andern fiihrte, indem er die antike Menschheit
aus der Sphire urspriinglicher chaotischer ,, Todeslust®, die er ret-
tend ,,aufhielt”, schlielich doch in einen Zustand der Erstarrung
geraten lieB. Das war das Schicksal der antiken Kultur. Thr Repri-
sentant ist Dionysos. Das Schicksal der christlichen Ara folgt einem
anderen geschichtlichen Gesetz. Es geht nicht von einem Extrem
tiber harmonische Zwischenstufen zum anderen Extrem, sondern
ist ein Vermittlungsgeschehen, in dem die Geschichte immer ver-
mittlungsfahig bleibt und somit Geschichte selbst wesenhaft als Ver-
mittlung begriffen wird — bis zu einem vollkommenen Endzustand
hin, in dem Vermittlung oder, um es christlich-idealistisch zu sagen,
»versthnung® schlechthin stattfindet. Diese eschatologische Per-
spektive entwirft Holderlin mit den letzten Worten der Hymne: ,,Ist
aber geendet.*

Nach diesem Uberblick iiber die Gesamtkonstruktion wende ich
mich nun dem Panorama des im Zeichen Christi stehenden geschicht-
lichen Vermittlungsgeschehens zu:

... Furbittend aber

Halt ihn der Tag von dieser Zeit, stillschaffend,
Des Weges gehend, die Bliithe der Jahre.
Und Kriegsgeton, und Geschichte der Helden unterhiit,
hartnékig Geschik,
80 Die Sonne Christi, Gérten der BiBenden, und
Der Pilgrime Wandern und der Volker ihn, und des Wiachters
Gesang und die Schrift
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Des Barden oder Afrikaners. Ruhmloser auch
Geschik halt ihn, die an den Tag
85 Jezt erst recht kommen, das sind vaterliche Fiirsten. Denn viel ist
der Stand
Gottgleicher, denn sonst. Denn Ménnern mehr
Gehoret das Licht. Nicht Jinglingen.
Das Vaterland auch ...

Schon die ersten Verse deuten auf ein evolutionéres und auf Vermitt-
lung angelegtes Geschehen: ,,die Bliithe der Jahre“ hélt ,stillschaf-
fend“ das hohere Leben gegenwartig im irdisch-begrenzten Dasein,
so daf} es auf der einen Seite nicht ins ,,grianzlos* ,,UnmaBige* und
auf der anderen Seite nicht ins allzu Begrenzte und ,,Positive* gerét.
Leitmotivisch hat Hoélderlin das Wort ,halten* eingesetzt und es
auBerdem noch ganz zu Beginn der neuen Strophe exponiert und
emphatisch ins Strophenenjambement geriickt: ,Fiirbittend aber //
Hilt ihn . .. Und Kriegsgeton, und Geschichte der Helden unterhalt
... Ruhmloser auch / Geschik héltihn . . .“ Dieses Halten und Unter-
halten des Gottlichen im Menschlichen, des urspriinglichen, sinner-
filllenden Lebens im irdischbegrenzten Dasein, ist Signum der
durchgehend gelingenden Vermittlung. Und das ,,Geschik®, wel-
ches zuerst die Dionysos-Strophe als antikes Geschick beschwort,
indem sie die Griechen in ihrem Bestreben, des Chaotisch-Unmit-
telbaren Herr zu werden, jedes hohere ,,Geschik® ,sicher, Men-
schen gleichend oder Gesezen“ machen und es seiner urspringli-
chen Kraft vollig berauben 1463t — dieses ,,Geschik“ wandelt sich nun
in der mit Christus beginnenden Geschichte zu einem ,,hartnikigen
Geschik“, d.h., es verliert seine urspriingliche Dimension im Ver-
mittlungsprozeB nicht, sondern halt sie durch und behilt sie. So-
wenig wie also die Geschichte seit der Zeitwende — um mit Worten
aus den ungefdhr gleichzeitig entstandenen Sophokles-Anmer-
kungen zu sprechen — im UbermaB eines ,,Geschicks® chaotisch
wird, sowenig verliert sie sich, wie am Ende der Antike, ins dvo-
uopov, im schlechthin Schicksallosen.

Als Reprisentanten dieser Art von Geschichte werden alle unter
der ,,Sonne Christi“ (eine Anspielung auf die alte Vorstellung von
Christos Helios) stehenden Ereignisse und Gestalten der abendlandi-
schen Geschichte aufgerufen. Und indem Hoélderlin sie aufruft,
kommt er wieder, nun aber mit anderem Vorzeichen als in der voran-
gehenden Strophe, auf die ihn seit jeher bewegende Doppelheit von
dichterischem und politisch-praktischem Verhalten in der Geschichte.
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,»Kriegsgeton*“ und ,,Geschichte der Helden* und dann ,,viterliche
Fiirsten“ reprasentieren die Sphére der Tat und des praktischen Wir-
kens, ,,des Wachters Gesang“ und die ,,Schrift / Des Barden oder
Afrikaners” die dichterische Sphare, allerdings nun in einer nicht uto-
pisch ,.eigenwilligen“, sondern in einer auf die Geschichte selbst und
den sie bestimmenden Geist bezogenen Weise. Der ,,Gesang* ist der
des ,,Wichters®“, also doch wohl der Gesang desjenigen, der das Ge-
schehen wachsam beobachtet. Was Holderlin damit genauer gemeint
hat, ist schwer zu sagen. Die ,,Schrift / Des Barden oder Afrikaners®
meint in polarer Spannweite das spezifisch christliche Schrifttum, das
auf seine Weise den Geist Christi und damit das Géttliche im ge-
schichtlichen Dasein ,halt“. Der , Barde“ ist zweifellos der Dichter,
der fiir Holderlin bis in die spéteste Zeit hinein der wichtigste war:
Klopstock, der sich mit seiner Adaption nordischer Mythologie selbst
als ,,Barden“ verstand. In Klopstocks Spuren hatte Holderlin selbst
gerade in dieser Hinsicht einmal zu treten versucht: in der Fragment
gebliebenen Hymne >Der Mutter Erde. Gesang der Brider Otmar
Hom Tello<. Dann richtet sich der Blick von der Gegenwart zu den An-
fangen zuriick und zugleich vom ,bardischen“ Norden ganz in den
Siiden: auf den aus Nordafrika stammenden Augustinus, der spiter,
nach seiner Konversion in Italien, wieder nach Afrika zuriickkehrte
und dort Bischof der Stadt Hippo wurde — also mit ganzem Recht
»Afrikaner” heifit. Nord und Sid, Vergangenheit und Gegenwart des
im Zeichen Christi stehenden Schrifttums werden so als Zeugen
geschichtlicher Vermittlung evoziert.

»2Ruhmloser auch Geschik hélt ihn, die an den Tag / Jezt erst recht
kommen, das sind viterliche Firsten.“ Wieder erscheint, zum dritten
Mal in der Hymne, das Schliisselwort ,,Geschik“. Welchem Geschick
aber trauen diese Verse zu, das Géttliche durch geschichtliche Vermitt-
lung zu ,halten“? Der Satz 148t sich nur auf dem Hintergrund einer
bereits traditionellen Polemik gegen den fragwiirdigen Ruhm von Fiir-
sten verstehen, die nach einem Namen durch Kriege, Machtentfal-
tung und prunkvolle Groe streben. Der sich seit Ludwig XIV. entfal-
tende europiische Absolutismus bot abschreckende Beispiele dafiir,
wie teuer erkauft solcher Ruhm sein konnte. Deshalb wiesen die
Schriftsteller seit der Aufkldarung immer wieder darauf hin, daB sich
die wahre GroBe eines Fiirsten nicht in dem mit Blut und Gut der Un-
tertanen erkauften ,,Ruhm®, sondern im Gegenteil durch eine auf den
duBeren Glanz verzichtende Fiirsorge fiir das Wohl des Landes zeige.
Die fiir Holderlin wichtigsten Dichter, Klopstock und Schiller, stehen
in dieser polemischen Tradition, in die sich Holderlin schon in seinem
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Jugend-Gedicht »Die Ehrsucht« einreihte.?® Indem er nun die ,,ruhm-
losen® Fiirsten als die ,,viterlichen* allein gelten 1aBt, greift er noch
einmal auf diese Tradition zuriick. Die ,,viterlichen Fiirsten® kommen
»an denTag/ Jezt erst recht”, weil sich die Wertung gedndert hat. Jetzt
erst werden die nach der iberholten fritheren Einschitzung ,,ruhm-
losen* Firsten hochgeachtet. Im folgenden Satz ,Denn viel ist der
Stand/ Gottgleicher, denn sonst“ deutet das eigentiimliche Wort ,,gott-
gleicher” darauf, daf} das ,,Geschik“ solcher Fiirsten eher ,,Gott“ ent-
spricht und ihn also geschichtlich vermittelt und ,,halt*.

Damit ist der Weg zum Verstandnis der folgenden Wendungen ge-
bahnt: ,Denn Ménnern mehr / Gehéret das Licht. Nicht Jinglingen. /
Das Vaterland auch.* Die wahre Einsicht und das richtige Verhalten
sind Sache mannlichen VerantwortungsbewuBtseins, in dessen Sphire
deshalb auch die Belange des ,,Vaterlandes* gehdren; wahrend die un-
reife, den ,Jiinglingen*“ zugeschriebene Mentalitit eher den ,,Ruhm*
im dargestellten fragwiirdigen Sinne hochschitzt.

Die folgenden, an sich ohne weiteres verstandlichen Satze sind in
den Zusammenhang nur schwer, aber doch zuverliissig einzuordnen.
Wieder bedarf es zunichst einer gewissen Dechiffrierkunst. Weil die
Bezeichnung Gottes als des ,,Vaters der Erde” zunéichst an die Vorstel-
lung der ,,viterlichen Fiirsten® ankniipft, tritt noch einmal die ,,Gott-

3% Klopstock spricht im >Lehrling der Griechen« vom ,Lorbeerkranz* des
Eroberers®, der ,,vom Fluche des Volkes welkt“, und im 16. und mehr noch
im 18. Gesang des >Messias< (V. 750-778) iiberantwortet er die Konige, die fiir
Ruhm und Ehre gegen die Menschlichkeit verstoBen haben, der Holle.
Ebenso Schiller in seinem groBen Jugendgedicht >Der Eroberer« (dort das zen-
trale Motiv des ,,Ruhms* in V. 55). Holderlin sagt in seinem Jugendgedicht
»Die Ehrsucht«, um eines ,grolen Namens* willen (V. 1) kommt Elend;
»Seine schwarze, blutbeflekte Hdande / Diinken dem Erobrer gottlich-schon®
(V. 51.), und ,,um wie Kdnige zu pralen, schinden / Kleinre Wiitriche ihr armes
Land* (V. 9f.) — womit Holderlin auch auf die Herrschaft des nach dem Vor-
bild Ludwigs XIV. regierenden und repréisentierenden Herzogs von Wiirttem-
berg anspielt. — Welche Bedeutung dieses Thema durch die absolutistische
Herrschaft und die fiir Frankreich ruindsen Eroberungskriege Ludwigs XIV.
schon lingst in der franzosischen Literatur gewonnen hatte, zeigt Werner
Bahner, Der Friedensgedanke in der Literatur der franzdsischen Aufklarung,
in: Grundpositionen der franzosischen Aufklarung, hrsg. v. Werner Krauss u.
Hans Mayer, Berlin 1955, S. 139-207, bes. 141 ff. Eine der Hauptschriften, Fé-
nelons >Télémagque, hebt ebenfalls schon auf den falschen ,, Ruhm* («gloire»)
ab: «Un conquérant, enivré de sa gloire ruine presque autant sa nation victo-
rieuse que les nations vaincues» (in: (Euvres completes, Bd. 6, Paris 1850,
S.431).
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gleichheit* der Fiirsten hervor — nun unter dem Aspekt des ,,Viter-
lichen*. Andererseits ergibt sich aus dem Aspekt des Viterlichen die
Freude an den ,Kindern“: am unverbrauchten, nachwachsenden
Leben, das der bewahrenden, viterlichen Fiirsorge bedarf. Dafl Gott
der ,Vater der Erde* heif3t, 146t die Erde selbst und daher auch das
~Vaterland“ als Bereich ménnlich-véterlicher Fiirsorge und insofern
»kindlich® erscheinen. Deshalb auch ist im Anschiuf an die Nennung
des ,,Vaterlandes” vom Kindlich-Jugendlichen die Rede.

»Nemlich frisch // Noch unerschépfet und voll mit Loken“, heifit es
in einem hart elliptischen Satz. Das sind so eigentiimliche Vorstellun-
gen, daf} sie einer genaueren Verstindigung iiber ihren Sinn-Horizont
bediirfen. Holderlins Deutschland-Gedichte schreiben dem Vaterland
eine noch ursprungsnahe, naturhaft-jugendliche Verfassung zu, die zu
groBer Hoffnung auf kiinftige Entwicklung berechtige. In der Hymne
»>Germanien< symbolisiert er diese Ursprungshaftigkeit, aufgrund
deren er die personifizierte ,,Germania*“ sogar als ,,Kind* bezeichnet
(V. 55), durch die unerschlossenen Walder Germaniens. Demnach
148t sich die Wendung ,,voll mit Loken“ in der zweiten Fassung des
>Einzigen« als eine hochpoetische Anspiclung auf die Wilder des na-
turhaft ,kindlichen” und ,frischen* Vaterlands verstehen. Daf} Hol-
derlin solch kithne Metaphorik gerade in der Spatzeit liebt, zeigt eine
exakte Analogie in dem hymnischen Entwurf >Ihr sichergebaueten
Alpen .. .<. Er beginnt mit den Versen:

Thr sicher gebaueten Alpen!
Die

Und ihr sanftblikenden Berge,
Wo iiber buschigem Abhang
Der Schwarzwald sauft,

Und Wohlgeriiche die Loke
Der Tannen herabgief3t

,Voll mit Loken*, so bleibt zu folgern, kann das ,,Vaterland“ im >Ein-
zigen« aufgrund seines seit der >Germania« des Tacitus sprichwortli-
chen Reichtums an Wildern heiBBen, und dieser Reichtum an Wildern
wiederum ist Symbol des naturhaften, ursprungsnahen Wesens, das
Hoélderlin auch mit den Worten ,,frisch“ und ,,unerschopfet” zum Aus-
druck bringt.

Dieses Wesen des ,,Vaterlands“ vermittelt noch in der Gegenwart
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das Gottlich-Gute. Wihrend die vorangehende Strophe vom Ge-
schichtlich-Vergangenen handelte, von der ,,Geschichte der Helden“,
den ,,Girten der BiiBenden“, ,,der Pilgrime Wandern und der Volker*
usw., vollzieht sich nun abschlieBend der Ubergang zur geschicht-
lichen Gegenwart: zum ,,Vaterland“, um dessentwillen Holderlin ,,Va-
terldndische Gesiange* dichtet. Wihrend in fritheren Phasen die Ge-
schichte im Licht der ,,Sonne Christi“ stand, geht sie nun am Ende des
Vermittlungsprozesses, in dem sich alies einstmals Gewesene aufhebt,
ins allgemeinste Leben des ,,Vaterlands“ und der ,,Erde* iiber. Darauf
deuten sowohl die ndheren Bestimmungen des ,,Vaterlandes” wie die
eigentiimliche und wiederholte Benennung Gottes als des ,,Vaters der
Erde*.
Denn Méannern mehr
Gehoret das Licht. Nicht Jiinglingen.
Das Vaterland auch. Nemlich frisch

Noch unerschopfet und voll mit Loken.
90 Der Vater der Erde freuet nemlich sich defl
Auch, daf3 Kinder sind, so bleibet eine Gewilheit
Des Guten. So auch freuet
Das ihn, daB eines bleibet.
Auch einige sind, gerettet, als
95 Auf schonen Inseln. Gelehrt sind die.
Versuchungen sind nemlich
Granzlos an die gegangen.
Zahllose gefallen. Also gieng es, als
Der Erde Vater bereitet stindiges
In Stiirmen der Zeit. Ist aber geendet.

Der Riickblick auf die geschichtliche Vergangenheit in der zweit-
letzten Strophe zeigte mehrfach, daB3 die Ereignisse dieser Vergangen-
heit das Géttliche ,,gehalten” haben — und dieses ,,Halten“ hat selbst
noch das Valeur des Riickwirtsgewandten und des noch nicht ganz An-
geeigneten. Von der geschichtlichen Gegenwart nun wird gesagt, da3
in ihr eine ,,GewiBheit des Guten“ ,bleibet“: so bleibet eine Ge-
wiBBheit / Des Guten. So auch freuet / Das ihn, daB eines bleiber.* Auf
die Differenz wie auf die Interferenz der Begriffe ,Halten“ und
. Bleiben* kommt es an. Das Halten des Gottlichen, das als solches
immer noch ein anderes ist, und das Bleiben des schon ganz zur
eigenen Substanz gehorenden ,,Guten“ markieren das Gelingen des
Vermittlungsprozesses. Im Laufe der Geschichte wird das christliche
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Grundelement, das die fritheren Phasen stérker prigte, immer vermit-
telter, bis es zuletzt ganz in der Allgemeinheit des Vaterldndischen auf-
geht. Vaterland“ und ,,Erde” meinen die einfache und universale Pri-
senz der einst in den Stationen geschichtlicher Sukzession aufgeldsten
Sinnerfahrung. So darf man wohl den Duktus der letzten beiden Stro-
phen selbst als Ausdruck eines geschichtlichen Prozesses verstehen, in
dem die mit dem Ende der Antike beginnende christliche Ara nicht als
eine statische Einheit im Sinne einer vom Anfang bis zum Ende glei-
chermaBen intensiven Christlichkeit, sondern als eine fortschreitende
Diffusion und Selbstaufhebung des urspriinglich christlichen Ele-
ments aufgefaB3t wird, durch die sich aber zugleich eine Totalisierung
und Substantialisierung vollzieht. Darauf deutet nicht nur das Spre-
chen vom ,.Vaterland®, das fiir den spéten Holderlin, nicht zuletzt in
den Sophokles-Anmerkungen, ein Begriff ist, der die Ganzheit aller
Daseinsbereiche und zugleich vollkommene Authentizitit verbiirgt.
Darauf weist auch das nun am Ende so auffillig wiederholte Sprechen
vom ,Vater der Erde“. Denn der ,,Vater® ist fiir Holderlin hier wie in
der >Friedensfeier« und in der Patmos-Hymne die alie geschichtlichen
Einzelmanifestationen iibergreifende Ganzheits-Instanz. Das Vater-
Land ist das von dieser Instanz bestimmte Land. Von den , viterlichen
Fiirsten* als den noch konkret greifbaren und vereinzelten Vermitt-
lungsfiguren filhrt demnach der Weg zum allgemeinen ,,Vaterland“
und dann zur hochsten Veraligemeinerungsform: zum ,Vater der
Erde“.

Bevor in der eschatologischen Perspektive dieser Vollendung auch
die Hymne ihre Vollendung findet, kommt eine besondere Sphire
sinnhaften ,,Bleibens* im geschichtlichen Geschehen zur Sprache: die
Sphire derjenigen, die ,,gelehrt” und ,,gerettet, als / Auf schénen In-
seln“ sind, nachdem ,,granzlose* Versuchungen an sie gegangen sind.
Vom ,,Granzlosen*, ,,UnmaBigen* und ,,Ungebundenen® ist schon in
der drittletzten Strophe die Rede. Dort handelt es sich um die Versu-
chung, in eigenwilligen Entwiirfen aus einer geschichtlichen Situation
auszubrechen, in der sich nicht mehr ohne weiteres ein sinnerfiil-
lendes ,,gottliches“ Leben wahrnehmen 146t. Hier nun, in der SchiuB3-
strophe, scheint es dem geschichtlichen Gesamtiiberblick so zu sein,
daB gerade diejenigen, die ,,gelehrt” sind, dieser Versuchung ausge-
setzt waren. Zu erklédren ist das aus der mit dem verfugbaren und
autonom manipulierbaren Wissen verbundenen Fahigkeit zur Eigen-
willigkeit. Daraus entstehen abstrakte, den geschichtlichen Prozef3
voreilig und deshalb illegitim tibergehende Sinn-Entwiirfe. Wie schon
in der drittletzten Strophe versteht Hélderlin hier den theoretisch-spe-
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kulativen Geist als eine Gefahr: als eine aus dem ungeduldigen Be-
diirfnis nach Sinn im scheinbar Sinnlosen der Geschichte entsprin-
gende Gefahr.

Immerhin wohnen ,einige“ von denen, die ,gelehrt“ sind, ,ge-
rettet” als auf schonen Inseln. Dieses insulare Dasein ergibt sich im
Spektrum der auf das ,Halten* und ,Bleiben” des gottlich-erfiil-
lenden Sinns gerichteten geschichtlichen Moglichkeiten aus der ge-
déachtnishaft-,,gelehrten* Fahigkeit zum Festhalten an sinntragenden
und sinntradierenden Zeugnissen der Vergangenheit. Dazu rechnet
Hoélderlin in der benachbarten Patmos-Hymne die ,,Schrift*. Hier, im
»Einzigen<, kommt es auf eine allgemeinere ,,gelehrte” Fahigkeit zum
Festhalten an groBen Zeugnissen der geistigen Uberlieferung an.
Diese ,,gelehrte” Fahigkeit ,rettet“ vor den Anfechtungen der ge-
schichtlichen Ausgesetztheit in ein insular geschichtsloses Dasein, in
dem aber trotz des notwendigen Verzichts auf gesamtgeschichtliche
Sinnwahrmehmungen, in denen Geschichte selbst als sinnhafter
Proze8 sich darstellt, doch wenigstens wie ,,auf schénen Inseln“ Sinn-
Erfahrung und insofern ,,Rettung” vor dem Gefihl des Sinnlosen
moglich ist.

Warum, so bleibt zu fragen, wird das ,,gelehrte* Dasein gerade nach
all den dem lebendigen Geschichtsgeschehen selbst zugehdrenden
Manifestationen der Sinnvermittlung und Sinnerfahrung evoziert und
bedeutungsvoll vor dem Ende der Hymne hervorgehoben? Doch
wohl, weil Hélderlin ihm einen besonderen Stellenwert zuweisen
wollte. Der Text selbst gibt AufschluB3. ,,Auch einige sind, gerettet
...“ heifit es. Dieses ,,auch* schlieft an das Ende des vorherge-
henden Satzes an: ,,... so bleibet eine GewiB3heit / Des Guten.“ Es
kommt auf diese ,,GewiBheit“ an, die im einen wie ,,auch® im andern
Falle ,rettende“ Sinnwahrnehmung vermittelt. Nun ist die ,,Gewil3-
heit des Guten“ nicht allein ein Stiick realer Représentation des
Guten, sondern auch eine Angelegenheit erkenntnishafter Wahrneh-
mung —nicht bloB faktische GewiBheit, sondern Gewi3heit, die sich in
der Perzeption herstellt. Natiirlich gilt dieser Doppel-Aspekt fiir
alles, was an geschichtlichen Sinn-Vermittlungen, d.h. an Vermitt-
lungen des ,,Gottlichen® ins irdische Dasein auch schon in der vor-
letzten Strophe vorgefiihrt wurde. Aber nun, in der letzten Strophe,
dominiert der Aspckt des sinnkonstituiecrenden Erkennens gegentiber
dem zuvor dominierenden Aspekt des an sich sinnhaften Geschehens,
das letztlich nur in der deutenden Perspektive des Dichters so er-
scheint. Mit anderen Worten: nun, in der Schlu3strophe, kommt der
Ansatz des Deutungsprozesses zum Vorschein, den der Dichter selbst
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in umfassender Weise vollzieht. Nach dem dichterisch deutenden
Blick auf das Geschehen, das sich erst so zur sinnvollen Geschichte
strukturiert, werden Moglichkeiten des gegenwidrtigen Innewerdens
von geschichtlichem Sinn im vergangenen Geschehen beschworen
und, im Falle derjenigen, die ,,gelehrt“ sind, existentiell definiert.
Nicht allein sinnvolle Geschichte ist wichtig - strenggenommen gibt es
sie an sich nicht —, sondern auch eine durch Wahrnehmung und Deu-
tung sinnsichernde Instanz. Deren existentielles ,,Bleiben*: die Fihig-
keit zur Selbstbewahrung trotz aller ,Versuchungen® ist der letzte
Ermoglichungsgrund von Geschichte, insofern Geschichte Wahrneh-
mung von Sinn ist. Das Sprechen tiber diejenigen, die ,,gelehrt” sind,
ist eine sehr zuriickgenommene Form der Reflexion auf das eigene
dichterische Unternehmen, Geschichte zu deuten oder, noch allge-
meiner, Sinn wahrnehmen zu wollen. Nicht mehr wie in der vorletzten
Strophe ist vom tiberlieferten ,,Gesang® die Rede und nicht mehr von
der iiberlieferten ,,Schrift / Des Barden oder Afrikaners®, sondern
von denjenigen, die, indem sie in der jeweiligen Gegenwart sich der
Uberlieferung stellen, Deutung und damit das BewuBtsein eines als
Geschichte zu begreifenden Sinns ermdglichen.

Als dichterisch ,,Gelehrte* sind sie nicht prinzipiell auBerhalb des
geschichtlichen Geschehens angesiedelt, um es aus gefahrloser Di-
stanz zu betrachten. Notwendigerweise stehen sie auch selbst im
Strom der Geschichte, sie drohen den ,Versuchungen* zu erliegen,
und nicht umsonst heif3t es, dafl ,,zahllose gefallen“ sind in der ge-
schichtlichen Betroffenheit. Wenn dennoch ,.einige® ,,gerettet® sind,
so sagt das erstens, daf} es sich, in Anbetracht der ,,zahllosen® Gefal-
lenen, eher um eine Ausnahmemoglichkeit handelt, zweitens, daf es
~ darauf weist die Rettung — nicht um ein Verdienst oder um ein
schlichtes Verfiigenkonnen geht, vielmehr um eine Gunst und eine Be-
gabung. Das ,,Bleiben“, von dem die Verse der SchluBlstrophe spre-
chen, erinnert an das dichterisch gestiftecte Bleiben in den Schluf3-
versen der etwa gleichzeitig entstandenen Hymne > Andenkenc: ,,Was
bleibet aber / Stiften die Dichter.” Im >Einzigen< aber liegt dem
Dichter nicht bloB am Stiften des Bleibenden, sondern am Bleiben der
Sinn-Stifter selbst, die ,,gerettet, als auf schonen Inseln sein miissen.

Was folgt, ist eschatologisch inspirierte Retrospektive. Wie in der
»Friedensfeier<, die das Ende und damit zugieich die Vollendung der
Geschichte im Bild einer endzeitlichen Friedensfeier verklért, und
wie in der Patmos-Hymne, die mit ebenfalls deutlich eschatologischer
Perspektive vom ,,Werk“ der Himmlischen sagt: ,.cilend geht es zu
Ende* (V. 178), heilt es nun, mit einem lapidaren letzten Wort: ,,Ist
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aber geendet.” Da nur die Retrospektive von einem vorgesteliten
Zustand der Vollendung, und d.h. der Sinn-Erfiillung, alles friithere
Geschehen zu einer sinnvollen Geschichte zu strukturieren vermag,
enthilt dieser Hymnenschlu$ zugleich die hermeneutische Vorausset-
zung fir das in der Hymne selbst entwickelte Geschichtsbild. Gerade
die Orientierung an der Zentralgestalt Christi macht die hermeneu-
tische Voraussetzung ihrerseits historisch begreifbar: Wie schon in
Lessings >Erziehung des Menschengeschlechts< und spiter in Hegels
Geschichtsphilosophie handelt es sich um eine Sikularisierung der
christlich-eschatologischen Auffassung der Heilsgeschichte. Durch sie
wird die traditionell auf eine jenseitige Vollendung ausgerichtete
Heilsgeschichte zu einer Weltgeschichte, die diesseitige Vollendung
zeitigt. Holderlin vollzieht am Schluf3 der zweiten Fassung des >Ein-
zigen« diesen Schritt der Sékularisierung sehr bewuf3t, indem er, statt
die traditionelle biblische Form vom ,Vater im Himmel“ zu ver-
wenden, in provozierender Prignanz vom ,,Vater der Erde“ spricht.
Das ,,Vaterland“ und der ,,Vater der Erde“ sind die Kennmarken der
Immanenz, in deren Raum Geschichte sich nun vollendet. Aber
indem Holderlin doch noch vom ,Vater® spricht und das ,,Eigenwil-
lige* aus ,,Menschen Hand“ (drittletzte Strophe) abweist, hat er, dhn-
lich wie Hegel, noch nicht jenes spéatere Stadium einer radikalen Saku-
larisation des Geschichtssinns erreicht, in dem die «défatalisation»
(Proudhon) und die Machbarkeit des Geschichtssinns (Marx) ver-
kiindet werden.

Nicht zuletzt hat in Holderlins wie in Hegels und schon vorher in
Lessings und Kants Geschichtsvorstellung die chiliastische Tradition
entscheidend hineingewirkt. Denn das Hauptkennzeichen des schon
seit je von der Orthodoxie als Ketzerei verdachtigten Chiliasmus ist
die Hereinnahme des von der kirchlichen Eschatologie im Jenseits an-
gesiedelten Heils in den binnengeschichtlichen Raum. Dieser Chi-
liasmus ist ein Ferment der geschichtsphilosophischen Sakularisation,
zugleich aber halt er den Sékularisierungsproze3 noch auf der Stufe
an, die Holderlins Hymne repridsentiert. Denn er sicht das Heil sich
zwar in der Welt vollenden, spricht aber noch von einem goéttlichen
Vollender. Holderlins einzigartige Formel ,, Vater der Erde reprasen-
tiert diese Ambivalenz, die um 1800 die idealistische Zwischenposi-
tion zwischen streng religidsem und radikal entgdttertem Geschichts-
verstindnis kennzeichnet. Indem er zwar am Ende der drittletzten
Strophe noch von Gott, ganz am Ende aber nur noch vom Vater der
Erde spricht, vollzieht er sogar den Proze3 der Sdkularisierung im pro-
zeBhaften Duktus der Hymne selbst. So wie das ,,Vaterland* der séku-
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larisierte Raum der Sinnerfillung ist, den man einst als ,,Himmel-
reich“ bezeichnete, so ,,der Erde Vater* die sakularisierte Vorstellung
von der einst als ,,Gott* bezeichneten Instanz. Sie ist nun kaum mehr
als der Geist der Geschichte.

Was ist aber Holderlins Vorstellung vom endzeitlichen Heil am
Ende der Hymne? Wihrend in ihrer ersten Halfte die auch in vielen
anderen Gedichten zum Tragen kommende Vorstellung von der Voll-
endung als der Herstellung einer geistigen Ganzheit dominiert, setzt
der SchluB einen anderen, neuen Akzent. Vollendung ist jetzt das
»otidndige”, das der Erde Vater ,,in Stiirmen der Zeit“ bereitet. Damit
wird nicht einfach ein nicht niher definierter Vollendungszustand als
ein ewig wihrender, ,stindiger” bezeichnet. Vielmehr ist das ,,Stén-
dige* selbst der Heilszustand. Der Sinn der Geschichte wird nicht nur
am Ende der Geschichte erreicht. Er ist Aufthebung der Geschichte
selbst. Vollendung der Zeit ist zugleich Aufhebung der Zeit.
Scheinbar paradox entsteht gerade in den ,Stiirmen der Zeir das
Zeitlos-Standige, dessen Vorform das ,,Halten“ eines zuerst noch an
der Idee des Gottlichen und an der noch halb metaphysischen ,,Sonne
Christi“ orientierten Sinn-Anspruchs in der Geschichte und dann, der
Vollendung schon viel ndher, die einfache immanente ,,Gewi3heit des
Guten® ist. Analog beschwort die >Friedensfeier< die ,,schiitternden
Stiirme* (V. 138) der Geschichte, die zu einer tbergeschichtlichen
Vollendung fithren, indem sie Zeit in Sein verwandeln — in ein Sein,
das ganz am Ende als dasjenige einer nicht mehr der Entfremdung
ausgelieferten ,Natur® erscheint. Denn Geschichte ist selbst Entfrem-
dung von einem urspriinglich vollkommenen Sein. Die >Friedens-
feier« faBt diese geschichtliche Entfremdung als ,,Ausland“ (V. 16),
aus dem am Ende eine vollendete Einkehr und Heimkehr moglich
wird. In der zweiten Fassung des >Einzigen«< schimmert diese Dimen-
sion, die am Ende der >Friedensfeier« als ,,Natur* bezeichnet wird, im
Bild des ,,Vaterlands“ durch, und dhnlich wie in der >Friedensfeier< zur
Erwartung des jenseits aller Entfremdung liegenden Vollendungs-
zustands das Bild von ,,Mutter und Kind“ (V. 124) gehort, ist in der
letzten Strophe des >Einzigen« von den ,,Kindern“ die Rede.

Geschichte gewinnt demnach im ganzen einen Doppelaspekt: Sie
ist zugleich die Bahn der Entfremdung und der eschatologisch gerich-
teten Heimkehr aus der Entfremdung. Das universale Vermittlungs-
geschehen des geschichtlichen Prozesses selbst findet in dieser
Heimkehr aus der Entfremdung seine Vollendung. Sein deutlichster
Ausdruck ist die Aufhebung der entfremdenden Distanz zwischen
Idealitit und Realitit, zwischen ,,Gott“ und ,,Mensch*, ,,Himmel*
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und ,,Erde“. Deshalb nimmt die Gottheit bei der endzeitlichen Ein-
kehr in der >Friedensfeier« ,,Freundesgestalt“ (V. 19) an, und deshalb
wird sie am Ende des >Einzigen< zum ,,Vater der Erde*.

Ein abschlieender Riickblick auf den Duktus der zweiten Fassung
zeigt, daf das entscheidend Neue gegeniiber der ersten Fassung die
geschichtsphilosophische Dimension ist, in die sich die zweite Hilfte
der Hymne hineinbewegt. Erst die zweite Fassung entspricht im we-
sentlichen den geschichtsphilosophischen Hymnen >Friedensfeier<
und >Patmos<. In allen drei Hymnen kommt der Gestalt Christi inso-
fern zentrale Bedeutung zu, als sie die Funktion der geschichtlichen
Vermittlung erhilt. Jedesmal ist die Voraussetzung dafiir der Tod
Christi. Denn er ermdéglicht den Ubergang vom historisch einmalig
und gestalthaft Fixierten ins Pneumatische, das allein zum universalen
und damit auch geschichtlich universal vermittelnden Prinzip werden
kann. Als Pneuma geht Christus in den Geist der Geschichte selbst
iiber. Damit gewinnt er jene Allgemeinheit, die alle drei Hymnen im
Anschlul} an das Johannesevangelium, aber in geschichtsphilosophi-
scher Sikularisierung als Sphire des ,,Vaters* darstellen. Indem die
zweite Fassung des >Einzigen« in ihrer ersten Halfte den Text der er-
sten Fassung iibernimmt, in dem Christus gegeniiber den anderen
halbgéttlichen Gestalten der Antike als verborgen-pneumatisches
Wesen begriffen wird, schafft sie die Voraussetzung fir den in der
zweiten Halfte entworfenen geschichtlichen VermittlungsprozeB.



HOLDERLINS PATMOS-HYMNE,
HEGELS FRUHSCHRIFTEN
UND DAS JOHANNESEVANGELIUM

Zur Entstehung der idealistischen Geschichtsphilosophie
und Hermeneutik

Fiir Werner Keller
zum 60. Geburtstag
in Freundschaft

1. Voraussetzungen

1. AnlaB und Widmung der Patmos-Hymne

Im Jahre 1802 hatte der Landgraf von Homburg, dem Hdlderlin die
Patmos-Hymne widmete, den befreundeten Klopstock gebeten, ein
gegen die aufkldrerische Bibelexegese gerichtetes Gedicht zu schrei-
ben. Dieser Wunsch entsprang der pietistisch gepriagten Bibelfrom-
migkeit des Landgrafen. ,Wenn sich“, so schrieb er, ,héhere Ge-
danken in mir wecken, wenn ich mich von triitben Erinnerungen und
noch tritberen Aussichten erholen, wenn ich mich von den Ruinen ab-
wenden will, die mich umgeben (denn Alles ist in Trimmern, Reli-
gion, Vaterland, Freundschaft, Gefilde, Vermégensumsténde), so lese
ich in den Gesédngen des Messias. Da fiel mir, der die orientalischen
Sprachen nicht kennt, der Gedanke aufs Herz: Die heutigen Philoso-
phen, Aufklarer, Aufraumer verwiassern die Schrift und die Theologie
unter dem Vorwand der Sprachkenntnis. Ist Jemand unter uns, der
diese Sprachen wie die Muttersprache versteht, der sie weit tiefer er-
griindet hat als die neueren Exegeten, der ihre verborgensten Fein-
heiten kennt, so ist das Klopstock. Er legt die Schrift aber ganz anders
aus wie sie, und wenn ich bei ithrem Eise erstarre, so eile ich mich an
seiner Glut zu wirmen. Sie miissen unrecht haben. Dieses ist der
Syllogismus, der mich oft gestéarkt hat.

Ich wage nun, Sie, als den Homer und den Nestor unserer Poesie,
als mehr wie Homer, als den Vater unserer heiligen Dichtkunst, zu
bitten, im Schatten des Palmenhaines, den Sie entdeckt haben, noch
in irgendeinem Gedichte, einer Ode, die lhren simmtlichen Werken
die letzte Krone aufsetzte, diese neuen Ausleger, sei es auch nur blof3
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durch Thr Zeugnis zu beschimen und ihre exegetischen Traume zu
Boden zu werfen. “?

Klopstock, der Achtundsiebzigjahrige, antwortete am 2.April
1802, er fithle sich nicht imstande, diese Bitte zu erfiillen.2 Wahr-
scheinlich wufite Holderlin von diesem Vorgang. Dafiir spricht seine
enge Bindung an den landgraflichen Hof in Homburg und besonders
sein Zusammentreffen mit dem Landgrafen unmittelbar vor Beginn
der Arbeit an >Patmos< im Herbst 1802, nicht zuletzt auch der
Reichtum zitatartiger Ankldnge an Klopstocks >Messias«< in der
Hymne.?

All dies sind nicht AuBerlichkeiten, die an bloBe Gefilligkeit oder
gar an Auftragsiibbernahme ohne inneres Engagement denken lassen.
Sowohl die personlichen wie die geistigen Beziehungen verwehren
eine solche Vermutung. Zum Landgrafen konnten Holderlin und
seine Homburger Freunde menschliche Niahe empfinden, denn er war
ein aufgeschlossener, in vielem liberal gesonnener und anteilneh-
mender Mann - kein absolutistischer Duodezfiirst oder Provinztyrann
nach wiirttembergischem Muster. Die Prinzessin Auguste, seine Toch-
ter, hatte eine Liebesneigung zu Hoélderlin gefaft, und in einem
Brief aus dem Jahre 1798 charakterisierte Holderlin selbst die Mit-
glieder der Landgrafenfamilie als ,dchtedle Menschen, die sich durch
ihre Gesinnung und ihre Lebensart von andern ihrer Klasse ganz auf-

1 Ausschnitt aus dem Brief, den Werner Kirchner bekannt gemacht hat, in:
Werner Kirchner, Holderlins Patmos-Hymne, in: Kirchner, Hélderlin, Auf-
sdtze zu seiner Homburger Zeit, hrsg. v. Alfred Kelletat, Gottingen 1967,
S.57-68, hier S.65. AuBer dieser fiir den biographischen Hintergrund der
Patmos-Hymne wertvollen Abhandlung gibt es erst einige interpretatorische
Ansatze: Wolfgang Binder, Holderlins Patmos-Hymne, in: Hélderlin-Jahr-
buch 15 (1967/68), S.92-127 (auch in: Binder, Holderlin-Aufsitze, Frankfurt
a.M. 1970, S.362-402); Karlheinz Stierle, Dichtung und Auftrag. Holderlins
Patmos-Hymne, in: Holderlin-Jahrbuch 22 (1980/81), S. 47-68. Ferner zu
einem wichtigen Aspekt: Peter Howard Gaskill, Meaning in History: ‘Chi-
liasm’ in Holderlin’s »Patmoss, in: Colloquia Germanica 11 (1978), §.19-52. Im
ibrigen vgl. die Internationale Hélderlin-Bibliographie 1804-1983, bearbeitet
von Maria Kohler, Stuttgart 1985, Nr. 5958-Nr. 5998. Einige neuere Aufsatze
fihren kaum weiter. — Zitate nach der Grofen Stuttgarter Ausgabe.

2 Vgl. Kirchner, S. 66.

3 Zum Zusammentreffen mit dem Landgrafen beim Regensburger
Reichstag: Kirchner, S.58f. — Die Anspielungen auf Klopstocks >Messias« hat
Lothar Kempter, Holderlin und die Mythologie, Horgen-Zirich/Leipzig 1929
(Reprint Nendeln/Liechtenstein 1971), S. 19-21 nachgewiesen.



I. Voraussetzungen 187

fallend auszeichnen“ (VI, Nr.165, Z.45ff). Sogar das revolutions-
freundliche Journal »Der Genius der Zeit« stellte 1797 den Landgrafen
und die Seinen als ein Vorbild fiur die Harmonie zwischen Monarchie
und Aufkldrung dar, denn hier sei das Verhéltnis zwischen Herrscher-
haus und Volk nicht auf ,,Unterdriickung und Unterwerfung, sondern
auf wechselseitige, aufrichtige Liebe gegriindet®.*

Auch daBl Hélderlin mit der Patmos-Hymne an die Stelle Klop-
stocks trat, ist kein Akt vordergrindiger Anpassung. Noch vor
Schiller war Klopstock fiir ihn eine Leitfigur, weil er das Dichtertum
ebenso als eine hochste Berufung auffafite. Tief hatte der Dichter des
>Messias< seine Sprache wie sein dichterisches Selbstverstdndnis ge-
prigt. Etwa ein Jahr nach der Niederschrift der Patmos-Hymne, im
Dezember 1803, schrieb er an seinen Verleger Friedrich Wilmans die
vielzitierten Worte tber den besonderen Rang ,,vaterlidndischer Ge-
singe* und berief sich dabei auf Klopstock (VI, Nr.243, Z.19f.).
»Klopstok gestorben am / Jahrtausend”, notiert er noch in einem
spaten Entwurf (11, 333, V. 2£.).

Nicht zuletzt die pietistische Bibelfrommigkeit des Landgrafen
muBte Hoélderlin in seinem Eigenen beriihren, denn er selbst war in
der pietistisch geprigten Sphire des wiirttembergischen Protestan-
tismus aufgewachsen. Und der Wunsch des Landgrafen nach einer
Auseinandersetzung mit der aufklarerischen Bibelkritik war keines-
wegs ein privater Einfall. Vielmehr spiegelt er eine Frontstellung
zwischen Aufkliarung und religiéser Tradition. Das aligemeinste Fun-
dament fiir die Kritik an der Bibel, sofern sie als Zeugnis einer Offen-
barungsreligion beansprucht und mit gottlicher Autoritit versehen
wurde, bildete bekanntlich fir das ganze 18. Jahrhundert der engli-
sche Deismus, der auch die franzosische Aufkldrung weitgehend be-
stimmte. Den Schritt zur modernen Bibelkritik nach historisch-kriti-
scher Methode hatte schon im letzten Viertel des 17.Jahrhunderts
durchaus nicht mit antireligidser Absicht, aber mit enormer Wirkung
der franzosische Oratorianer Richard Simon getan.5 In Deutschiand

4 Der Genius der Zeit 12 (1797), §.282.

5 Im Jahre 1678 erschien seine >Histoire critique du Vieux Testament< (Neu-
ausgabe Rotterdam 1685), 1689 folgte seine >Histoire critique du texte du
Nouveau Testament<, 1690 seine >Histoire critique des versions du Nouveau
Testament<. Vgl. Jean Steinmann, Richard Simon et les origines de '’exégese
biblique, Paris 1960; Paul Auvray, Richard Simon (1638-1712), Paris 1974;
Henning Graf Reventlow, Richard Simon und seine Bedeutung fiir die kriti-
sche Erforschung der Bibel, in: Historische Kritik in der Theologie. Beitrdge
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hatte den ersten groBen Streit um die Kritik der Bibel die 1735 in Wert-
heim erschienene Ubersetzung der fiinf Mosaischen Biicher entfacht.
Der Ubersetzer der »Wertheimer Bibel<, Lorenz Schmidt, hatte von
den Voraussetzungen der Philosophie Christian Wolffs her die kriti-
schen Fragen des englischen Deismus aufgegriffen und demgemaB
den biblischen Text frei tibersetzt und kommentiert. Der Hallenser
Theologieprofessor und Pietist Joachim Lange, der schon die Front
gegen Christian Wolff angefiihrt hatte, unter deren Druck der bedeu-
tende Aufklarungsphilosoph schlielich aus Halle vertrieben wurde,
bis ihn im Jahre 1740 Friedrich der Gro3e wieder zuriickrief, holte als
erster, noch im Jahre 1735, mit seinem Pamphlet >Der philosophische
Religionsspotter« zum Gegenschlag aus. Es gab einen groBen 6ffentli-
chen Kampf - insgesamt veranlafite der Wertheimer Pentateuch weit
iber 100 Streitschriften. SchlieBlich lieB das Reichskammergericht
auf Betreiben der — nicht zuletzt pietistischen — Gegner die Wert-
heimer Bibel beschlagnahmen und 4chtete den Verfasser, der ins Ge-
fingnis kam, schlieBlich flichen konnte und unter einem Pseudonym
sein Leben fristete.® Noch 40 Jahre spiter ging auf Betreiben der
Orthodoxen der Reichshofrat gegen den aufklarerischen Theologen
Karl Friedrich Bahrdt wegen dessen rationalistischer Paraphrase des
Neuen Testaments vor — auch Bahrdt kam ins Geféingnis. Stark
wirkten die > Abhandlungen von den vornehmsten Wahrheiten der na-
tiirlichen Religion« des angesehenen Hamburger Theologieprofessors
und Orientalisten Hermann Samuel Reimarus, die bis 1791 in sechs
Auflagen erschienen; einen Sturm aber lsten die von Lessing posthum
publizierten >Fragmente« aus der »Apologie oder Schutzschrift fiir die
verniinftigen Verehrer Gottes« aus, an der Reimarus 20 Jahre arbei-
tete, die er jedoch nicht zu veroffentlichen gewagt hatte. Darin waren
so zentrale Glaubenswahrheiten wie die Auferstehung Christi mit den
Mitteln philologischer Bibelkritik ad absurdum gefihrt worden. Ins
Allgemeine und Grundsatzliche ging Fichtes im Jahre 1792 — bezeich-
nenderweise anonym —erschienener > Versuch einer Kritik aller Offen-
barungs.

zu ihrer Geschichte, hrsg. v. Georg Schwaiger, Gottingen 1980, S. 11-36. Zum
ibergeordneten Thema: Henning Graf Reventlow, Walter Sparn, John Wood-
bridge (Hrsg.), Historische Kritik und biblischer Kanon in der deutschen
Aufkldrung, Wiesbaden 1988.

6 Zu Lorenz Schmidt (1702-1749) vgl. Emanuel Hirsch, Geschichte der
neuern evangelischen Theologie, Bd. 2, 5. Aufl., Giitersloh 1975, S. 417-
438.
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Von den zahlreichen pietistischen Abwehrversuchen gegeniiber der
aufklirerischen Bibelkritik {iberhaupt sei nur ein 1773 in Tubingen er-
schienener vielbeachteter Traktat erwihnt, der den Titel trug: >Christ-
liches Glaubens-Bekenntnifl und iiberzeugender Beweis von dem
gottlichen Ursprung und Ansehen der Bibel den neuesten Einwiirfen
entgegengesetzt von M. Magnus Friedrich Roos«. Nicht zuletzt ent-
spann sich ein intensiver Konflikt speziell um die Apokalypse, die ja
fir die Patmos-Hymne von besonderer Bedeutung ist, da sie der
Legende zufolge vom Apostel Johannes, der mit dem Verfasser des
Johannesevangeliums gleichgesetzt wurde, aufgrund visionirer Ein-
gebung auf der Insel Patmos niedergeschrieben worden sein soll. Als
erster Exeget der Neuzeit hatte Johann Salomo Semler die Apoka-
lypse dem Apostel Johannes abgesprochen. Damit traf er, wie noch
genauer zu sehen sein wird, ins Herz des pietistischen Bibelglaubens
gerade in Wirttemberg und in der Tiibinger Theologie. Der einflu-
reiche Tiibinger Theologieprofessor und Universitdtskanzier Jeremias
Friedrich ReuB3, ein Lieblingsschiiler Bengels, verdffentlichte 1772
eine > Vertheidigung der Offenbarung Johannis gegen den berithmten
Halleschen Gottesgelehrten Herrn D{oktor]. Semler<. Im Gegenzug
erschien in Halle Semlers >Abhandlung von freier Untersuchung des
Canons nebst Antwort auf die Tibingische Vertheidigung der Apoka-
lypsis< , und im Jahre 1776 brachte er mit der gleichen Grundtendenz
seine >Neuen Untersuchungen iiber Apokalypsin< heraus. Aber auch
die pietistische Partei ruhte nicht. Holderlins spiterer Lehrer, der
Tiibinger Theologieprofessor Gottlob Christian Storr, lie3 1782 eine
»Neue Apologie der Offenbarung Johannis« erscheinen, in der es ihm,
wie er im Vorwort bemerkt, um die ,,Authentie der Apokalypse* und
ihre ,,Aechtheit® geht.”

Auf diesem Hintergrund schon seit vielen Jahrzehnten andau-
ernder Auseinandersetzungen um die Autoritit der Bibel ist der
Wunsch des Landgrafen zu verstehen, ja er klingt schon fast wie der
Waunsch nach einem Nachhutgefecht. Und es ist offenkundig, welch
auBerordentlicher Anstrengungen es flir Holderlin bedurfte, diesen
Wunsch aufzugreifen, ohne doch sein eigenes modernes Bewultsein
zu suspendieren, denn schon lingst, nicht zuletzt durch die Begegnung
mit dem zeitgenodssischen Spinozismus und mit Kant, war er iiber

7 Hierzu: Reinhard Breymayer, ,,Anfangs glaubte ich die Bengelische Er
kldrung ganz ...“. Philipp Matthdus Hahns Weg zu seinem wiederentdeckten
>Versuch einer neuen Erklarung der Offenbarung Johannis< (1785), in: Pie-
tismus und Neuzeit 15 (1989), S. 173-220, besonders S. 193-195.
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die Sphire orthodoxer Religiositat und pietistischer Frommigkeit
hinausgelangt. Um das Ergebnis thesenhaft vorwegzunehmen: Die
Patmos-Hymne ist ein groBangelegter dichterischer Versuch, dem Zu-
sammenbruch des alten, auf dem Fundament der Bibel beruhenden
christlichen Weltbilds zu begegnen — nicht durch eine schlichte Zu-
riickweisung kraft dichterischer Autoritat, wie dies der Landgraf von
Klopstock wiinschte, und schon gar nicht durch Hervorkehren eines
naiven Bibelglaubens und einer orthodoxen Christlichkeit, sondern
durch den Entwurf einer neuen, idealistischen Geschichtsphiloso-
phie, die den Aufklarungsproze nicht negiert, vielmehr als geschicht-
lich notwendig integriert. Zugleich hebt Holderlin jede Form dogmati-
scher Fixierung und orthodoxer Abgrenzung in einer universellen Ver-
mittlungsbewegung auf. Er erfiillt nicht den Wunsch des Landgrafen —
er antwortet ihm aus einem weiteren Denkhorizont. In der geschichts-
philosophischen Reflexion eines durch die Auflosung aller ,,positiven*
Grundlagen der Vergeistigung dienenden Aufklarungsprozesses orien-
tiert er sich, wie zu sehen sein wird, an der Bibel nur insofern, als sie
selbst schon die ,idealistische“ Tendenz zur Vergeistigung und Univer-
salisierung enthilt. Zugleich aber versucht er die idealistische Speku-
lation enger an die geschichtliche und speziell die biblische Tradition
zu binden. Hélderlin unternimmt es, den groen Widerspruch der
Epoche: den scheinbar unverséhnlichen Gegensatz zwischen Aufkla-
rung und immer noch méchtiger christlicher Tradition aufzuldsen.

2. Patmos als Kennwort pietistischer Bibelfrommigkeit

Der nach der Legende von Johannes auf der Insel Patmos geschrie-
benen Apokalypse wurde aufgrund ihres visiondren Charakters eine
spezifische Inspiriertheit zuerkannt. Deshalb galt sie als biblischer
Idealtyp. Johann Albrecht Bengel, der Begriinder des wiirttembergi-
schen Pietismus, stellte fest: ,,Als Wahrheit vom wahren géttlichen
Geist, wenn so zu sprechen erlaubt ist, wurde die Apokalypse hervor-
gebracht® (,,Verum enim vero a Dei ingenio, si sic loqui licet, profecta
est apocalypsis“),® ja er sah die Apokalypse in einem solchen Grad als
inspiriert an, daf er sagen zu konnen glaubte: , Das ganze Buch muf
wie ein Wort, das in einem Moment ausgesprochen wurde, ange-
nommen werden* (,,Totus liber tanquam unum verbum uno momento

8 D.Joh. Alberti Bengelii Gnomon Novi Testamenti, secundum editionem
tertiam (1773) denuo recusus, Berlin 1860, S.672.
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pronunciatum debet accipi®).® Ahnlich duBerte sich Oetinger.1®
Patmos selbst wurde daher den Pietisten zum Inbegriff der Schrift-
inspiration und zugleich eines inspirierten Umgangs mit der Schrift.
Im Ton der Selbstverstindlichkeit konnte der mit dem Pietismus gut
vertraute Goethe am 28. September 1777 an Kestner von der Wartburg
schreiben: ,,Ich wohne auf Luthers Pathmos ., . “11

Wie die Titelchiffre > Patmos« erinnert auch der wiederholte Hinweis
auf die Schrift an die pietistische Bibelfrommigkeit. Die Bibelleser, so
heiBt esin der Hymne, ,,bewahren/In einfiltigen Augen, unverwandt
/ Abgriinde der Weisheit” (V. 117-119), ihnen falit ,stillleuchtende
Kraft aus heiliger Schrift“ (V. 194), und das Gedicht endet mit den
Versen: ,,... der Vater aber liebt, / Der Gber allen waltet, / Am mei-
sten, daB} gepfleget werde / Der veste Buchstab, und bestehendes gut /
Gedeutet. Dem folgt deutscher Gesang.“ Zwar spielt Holderlin mit
diesen Schluversen auch auf die im Judentum und von christlichen
Zeugen oft erhobene Forderung an, man dirfe am Wortlaut der
Schrift nichts dndern, vielmehr sei der vorhandene Text zu pflegen.
Und daB er gerade am Ende einer Hymne, die den Titel »Patmos« trégt
und damit die Apokalypse ins Spiel bringt, diesen Gedanken auf-
greift, diirfte sogar als direkte Ubertragung zu verstehen sein — die
Apokalypse selbst gibt abschlieBend eine Anweisung zur ,,Pflege des
vesten Buchstabs®, indem sie mit einer Warnung vor eigenméichtigem

9 Seite 672.

19 In dem Artikel >Schrift alten und neuen Testaments« seines >Biblischen
und emblematischen Worterbuchs« von 1776 fiihrt Oetinger aus, da3 die Apo-
stel und die Evangelisten die Offenbarung durch Jesus nicht in starr fixierter
Weise, sondern in jeweils charakteristisch verschiedener ,Eingebung® er-
halten haben. , Jeder hat seine Syngenes spermatiku logu, wie Justinus Martyr
spricht, Petrus anderst als Paulus und so Johannes anderst als andere.“
»Doch®, so fihrt er fort, ,,doch hat die Offenbarung etwas besonders vor
allen®, und er bemerkt, ,,daB in der Wahl der Worte besondere gottliche An-
ordnungen und Schickungen missen da gewesen seyn“. Johannes ist, nach
Octinger, mit besonderen gottlichen Gaben ausgestattet, ,,um wiirdig vom K6-
nigreich Gottes zu schreiben* (Des Wiirttembergischen Pralaten Friedrich
Christoph Oetinger biblisches und Emblematisches Worterbuch, dem Telleri-
schen Worterbuch und Anderen falschen Schrifterklarungen entgegen gesezt,
1776 [unveranderter Neudruck: F.Chr. Oetinger, Biblisches und emblemati-
sches Worterbuch, mit einem Vorwort von D. Tschizewskij, Emblematisches
Cabinett 9, Hildesheim 1969], S. 5471.).

11 Goethes Briefe, Bd. I, hrsg. v. Karl Robert Mandelkow unter Mitarbeit
von Bodo Morawe, Hamburg 1962, Nr.178.
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Manipulieren an dem in ihr Geschriebenen endet.12? Es handelt sich
um die wichtigste Stelle dieser Art in der Bibel iiberhaupt. Aber das
Pathos des Beharrens auf dem ,,Buchstaben® gehort doch auch in be-
sonderer Weise zum wiirttembergischen Pietismus. Hier machte das
Beispiel Johann Albrecht Bengels Schule. ,Pflegen”, ,colere”, ist
auch Bengels Ausdruck fir den sorgsamen Umgang mit der Schrift.

Bengels vorrangiges Interesse fiir die Bibel fand in intensiven philo-
logischen Bemiihungen Ausdruck. Vor allem bemiihte er sich um die
Gewinnung eines verldBlichen Textes fiir das Neue Testament und um
die Erstellung eines kritischen Apparats: um die Pflege des festen
Buchstaben. Seine kritische Ausgabe des Neuen Testaments ist in der
Geschichte der Bibelphilologie ein Meilenstein. Der Textkritik und
der Editionsarbeit folgte die gewissenhafte, allerdings noch nicht
historisch-kritische Exegese: die Anstrengung, um es wieder mit Hol-
derlins Worten zu sagen, ,Bestehendes gut zu deuten“. Bengels
Hauptwerk, der 1742 erschienene »Gnomons, bildet den Hohepunkt
pictistischer Bibelauslegung. Diesen Wort-fiir-Wort-Kommentar zur
Bibel besaf3 Holderlin selbst, wie das Verzeichnis seiner hinterlas-
senen Biicher zeigt.'* Im Vorwort bezeichnet Bengel als Grundlage
sciner Auslegung einen sorgfiltig erarbeiteten Text. ,,Ohne Auslassen
auch nur eines Buchstabens® sei er zu Werke gegangen (,,sine ullius
literae exceptione*).** Nicht zuletzt wendet er sich gegen den mo-
dernen MiBbrauch und die MiBBachtung der Bibel, um auf dem ,,yé-
yoaston“, .scriptum est“,!5 zu beharren - auf jenem ,Es steht
geschrieben®, das Holderlin mit dem ,,vesten Buchstab®“ zunéchst
meint.

Endlich erweist sich die programmatische Orientierung der Pat-
mos-Hymne auf die Bibel in einer Fiille von Bibelzitaten, die von der
ohnehin nur in Anséatzen existierenden Forschung noch kaum wahrge-
nommen wurden. Erst aber wenn auf der Basis genauer Belege ge-
klart werden kann, mit welcher Tendenz Holderlin Bibelworte aus-

12 Apokalypse 22, 18f.: ,Ich bezeuge allen, die da héren die Worte der
Weissagung in diesem Buch: So jemand dazusetzt, so wird Gott zusetzen auf
ihn die Plagen, die in diesem Buch geschrieben stehen. Und so jemand da-
vontut von den Worten des Buchs dieser Weissagung, so wird Gott abtun sein
Teil vom Holz des Lebens und von der heiligen Stadt, davon in diesem Buch
geschrieben ist.*

13 VII, 3, §.390, Z.58.

4 Vpl. Anm. 8, S. XV (§ X).

15 Vgl. Anm. 8, 8. XXII (§ XXVII).
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wihlt und wie er sie in seinen Text einschmilzt, erschlieBt sich das
Wesen des Gedichts selbst. Denn der lapidare SchluB: ,,Dem folgt
deutscher Gesang® bezieht sich auch auf das in der Hymne selbst ange-
wandte Verfahren, durch das der Dichter Bestehendes gut gedeutet zu
haben beansprucht. Die Patmos-Hymne hat eine in der Geschichte
der Lyrik singuldre Qualitdt: Sie ist hermeneutische Dichtung. Als
Dichtung ist sie selbst schon Deutung eines Textes — des biblischen
Textes. Nur also, wenn die durch die Patmos-Hymne selbst vollzogene
Deutung ihrerseits ,,gut” gedeutet wird, 1dBt sich das Gedicht ver-
stehen — verstehen auch, in weichem Sinn es die ,,gute Deutung des
Bestehenden® am Ende fordert.

Als hermeneutische Dichtung ist die Patmos-Hymne in hohem
Mafle hermetisch, weil sie einen Leser voraussetzt, der die in ihr ver-
schlossene Fiille von Berufungen auf die Bibel erkennt, und dies trotz
der intensiven Einschmelzung in den lyrischen Text. Die bis zur voll-
kommenen Identitiit von poetischem Wort und Zitat reichende Durch-
dringung des Textes mit Biblischem hat zunéchst die Funktion einer
Aneignung, die das Andere nicht mehr als das Fremde in den eigenen
Text bloB aufnimmt, sondern seine Fremdheit aufhebt und es zum
Eigenen macht. Damit spiegelt das dichterische Verfahren das ideelle
Ziel der Hymne: die Vermittlung des einst Gewesenen mit der Gegen-
wart. Poetische Struktur und geschichtsphilosophische Absicht stehen
im gleichen hermeneutischen Horizont. Zweitens aber erfiillt die Syn-
these von biblischem und poetischem Sprechen die Funktion einer Zu-
eignung: Gerade bei dem Leser, dem Holderlin die Hymne widmete,
konnte er eine besondere Vertrautheit mit der Bibel voraussetzen,
und dabB er es durch die dichterische Eigenart der Patmos-Hymne ent-
schieden tut, schafft die esoterische Sphére eines personlichen Einge-
hens auf den Widmungsadressaten und cines Einigseins mit ihm.

3. Patmos als Chiffre
eines eschatologischen Geschichtsverstindnisses

Da auf der Insel Patmos die geheime Offenbarung des Weltendes
geschrieben wurde, deutet schon der Titel der Hymne auf das eschato-
logische Geschichtsverstandnis, das den Text im ganzen bestimmt
und an mehreren Stellen unmittelbar formuliert wird: ... . eilend geht
es zu Ende“, heiBt es vom Gang des Weltgeschehens (V. 178), und
vorher schon: ,,Ans Ende kommet das Korn* (V. 156). Diz Gesamt-

konzeption der Hymne ist eschatologisch, ahnlich wie diejenige der
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»Friedensfeier<, die ebenfalls vom Ende und von der Vollendung der
Zeit spricht, und wie die zweite Fassung des >Einzigen<, deren letzte
Worte in schon eschatologischer GewiBheit lauten: ,,Ist aber geendet.
Die eschatologische Deutung der Apokalypse war keineswegs
selbstverstindlich, aber gerade fiir den Pietismus typisch. Anschlie-
Bend an die ilteren Apokalypse-Kommentare von Luiz de Alcazar
und Hugo Grotius hatten bekannte Theologen des 18.Jahrhunderts
von Firmin Abauzit iiber Johann Salomo Semler bis zu Herder, Jo-
hann G.Herrenschneider und Johann G.Eichhorn die ,,Geheime
Offenbarung® kritisch-zeitgeschichtlich ausgelegt, indem sie die apo-
kalyptische Weissagung als eine in den Traditionen der alttestament-
lich-jiidischen Prophetic stehende Kampfansage an das Romische
Reich erklirten, das die jiidische Katastrophe des Jahres 70 n. Chr.
verursacht hatte — ein im wesentlichen heute noch giiltiger Ansatz. Da-
gegen deutete als erster protestantischer Exeget Campegius Vitringa
(1659-1722) das Millennium auf die Zukunft, wobei er ebenfalls an
altere Traditionen ankniipfte. So begriindete der reformierte Nieder-
linder einen neuen Chiliasmus, der besonders den deutschen Pie-
tismus prigte. Seiner endgeschichtlich-chiliastischen Deutung folgte
der Hallenser Pietist Joachim Lange in der >Oeconomia salutis<
(1728), dann Johann Albrecht Benge! in mehreren Werken und end-
lich Jung-Stilling in seiner »Gemeinniitzigen Erklarung der Offenba-
rung Johannes< (1799). Der fir Holderlin wichtige Bengel veroffent-
lichte im Jahre 1740 seine >Erklarte Offenbarung Johannis und viel-
mehr Jesu Christic, wenig spater, im Jahre 1747, >60 erbauliche Reden
iiber die Offenbarung Johannis<. Darin macht er die Apokalypse zum
Fluchtpunkt eines eschatologischen Geschichtsdenkens, denn sowohl
der Zusammenhang der Bibel wie der Zusammenhang der Geschichte
wird ihm erst vom Ende, d. h. von der Apokalypse, her erkennbar. Nur
das Ende erhellt das Ganze — ein Gedanke, den auch Holderlin auf-
nimmt, vor allem in der >Friedensfeier<. Und das Ganze tritt nach der
Divina Oeconomia'® von Gottes heilsgeschichtlichem Plan nur nach
und nach zutage. So zeitigt die apokalyptisch-eschatologische Per-
spektive ein heilsgeschichtlich durchstrukturiertes Geschichtsden-
ken. Dieses Geschichtsdenken bestimmt die ganze Patmos-Hymne.

t¢ Dieser Begriff ist schon in der altchristlichen Literatur von Bedeutung
(vgl. S.257 und besonders Anm. 77). Zahlreiche pietistische Schriftsteller
gebrauchen ihn im heilsgeschichtlichen Sinn, manche schon im Titel ihrer
Werke (Beispiele in Anm.81). Bengel steht damit in einer vollausgepragten
Tradition.
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4. Patmos und das Johannesevangelium

Den mit Abstand wichtigsten Traditionshorizont fiir die Patmos-
Hymne bildet das Johannesevangelium. Nach der Legende ist Johan-
nes, der Verfasser der Apokalypse, identisch mit dem Evangelisten
Johannes und dieser wiederum mit dem Apostel Johannes. Hélderlin
folgt diesem legendaren Zusammenhang. Ob er damit dem Wunsch
des Landgrafen entsprach, der eine gegen die aufklarerische Destruk-
tion der Bibel und ihrer Autoritét gerichtete Dichtung wollte, [a8t sich
schwer entscheiden, nicht zuletzt, weil die Hymne im ganzen einen
weiteren Horizont entwirft, der wesentliche Momente der Aufkldrung
einbezieht. Die Aktualitidt und Bekanntheit der zeitgenossischen De-
batte spricht aber doch eher fiir eine bewuBte Entscheidung im Sinne
der Tradition. Vor dem Hintergrund von Semlers aufklérerisch-kriti-
scher Destruktion des zum Hauptinventar pietistischer Frommigkeit
gehdrenden Zusammenhangs von Apostel Johannes, Apokalypse und
Evangelium dirfte es sich bei Holderlin um eine absichtliche, in be-
wuBter Ubereinstimmung mit den pietistischen Intentionen vollzo-
gene poetische Rekonstruktion dieses Zusammenhangs handeln. Im
Ubergang von der fiinften zur sechsten Strophe der Patmos-Hymne
weist er auf den ,,Seher“: auf den visioniiren Verfasser der Apoka-
lypse, der sein Werk in der ,,dunkeln Grotte“ (V. 56) auf der Insel
Patmos niederschrieb. Noch im selben, auf die sechste Strophe iiber-
greifenden Satz setzt er ihn mit Jesu Lieblingsjliinger, dem Apostel
Johannes, gleich (V. 75-77). Im weiteren Verlauf ist die Strophe, wie
noch die genaue Einzelanalyse zeigen wird, vollstindig bestimmt von
Anspielungen auf das Johannesevangelium und sogar durchwirkt von
direkten Zitaten. Auch die folgenden Strophen greifen immer wieder
auf das Johannesevangelium zuriick. Mit anderen Worten: Die Identi-
fikation des Sehers von Patmos mit dem Apostel kommt direkt, dieje-
nige des Apostels mit dem Evangelisten indirekt zustande, und daher
meint der Titel >Patmos« nicht nur den Verfasser der Apokalypse, son-
dern auch den Verfasser des Evangeliums, und als Verfasser beider
Biicher den Apostel Johannes.

Wie die Pietisten iiberhaupt, so bevorzugte auch der Landgraf das
Johannesevangelium.?? Von grofiter Bedeutung war es fiir die ganze
idealistische Generation - fiir Hegel, Schelling, Schleiermacher und
Holderlin selber, weil es seit jeher als ein geistiges Evangelium galt.
Schon im Altertum hiel es 10 mvevpuatixov t@v Edayyehav, wie

17 Vgl. Kirchner, S. 67.
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noch Schelling in seinen Vorlesungen iiber die >Philosophie der Offen-
barung« hervorhebt.'® Dieses Geistige, ,,Pneumatische*, leitete man
aus dem vierten Kapitel des Johannesevangeliums ab. Dort berichtet
der Evangelist von der Begegnung Jesu mit der Samariterin am
Brunnen vor der Stadt Sichar. Die ganze Szene 148t sich nur aus einem
uralten religiosen Gegensatz — einem in gewisser Weise , konfessio-
nellen” Gegensatz zwischen Samaritern und Juden verstehen. Er
driickte sich darin aus, daB die Samariter einen eigenen Kult auf dem
Berge Garizim einrichteten, wihrend die Juden des Siidreichs Judia
auf der alleinigen Verbindlichkeit des Kults im Jerusalemer Tempel be-
harrten.® Im Evangelium richtet die Samariterin die fragenden Worte

1% Fr. W. J. Schelling, Philosophie der Offenbarung, Bd. II, Darmstadt 1959
(Fotomechanischer Nachdruck der Ausgabe von 1859), S.326.

19 Zum geschichtlichen Hintergrund: Das ,,Heilige Land“ war seit altester
Zeit in zwei Reiche gespalten: in ein Nordreich, das den Namen ,,Israel“ trug,
und in ein Sudreich, das ,JJuda“ hie3. Die Hauptstadt des Nordreichs war Si-
chem, die des Siidreichs Juda war Jerusalem. Die Rivalitit zwischen beiden
brach immer wieder auf, sowohl wegen des religidsen als auch wegen eines eth-
nischen Gegensatzes. Denn im Nordreich Israel kam es zeitweise zam Abfall
vom ererbten Jahwe-Glauben, auBerdem vermischte sich die israelitische Be-
volkerung mit den stammesfremden Kanaanitern. Zwar setzte sich spater
wieder der Jahwe-Glaube durch, aber die Konkurrenz zum Tempel in Jeru-
salem blieb. Deshalb zerstorte Joschija, der Konig von Juda, gegen Ende des
7. Jahrhunderts vor Christus in einem Eroberungsfeldzug den auf dem heili-
gen Berg des Nordreichs, dem Garizim, gelegenen Jahwe-Tempel. Nur der
Tempel von Jerusalem galt als rechtméBiges Heiligtum der ,,Juden“. Bald aber
wurde den Juden ihrerseits der Tempel in Jerusalem durch die einfallenden
Babylonier zerstort. Als sie aus dem babylonischen Exil nach 539 v. Chr. zu-
riickkehrten, begannen sie mit dem Wiederaufbau des Tempels. Die Samariter
erboten sich, den Jerusalemer Juden zu helfen, diese lehnten aber jede Verbin-
dung mit dem nach ihrer Meinung kultisch unreinen Mischvolk ab. Darauf
griindeten die Samariter einen eigenen Kult, indem sie an uralte jiidische Tra-
ditionen ankniipften. Sie kamen auf den mosaischen Glauben in seiner ur-
spriinglichen Form zuriick: Nur den Pentateuch, also die fiinf Biicher Mose,
und das Buch Josua lieBen sie gelten. Vor allem: Ihr Zentralheiligtum, der
Tempel auf dem Garizim, erstand wieder. Die alte Rivalitit zwischen dem
Nordreich und dem Sidreich fithrte 445 v.Chr. auf Betreiben des Judiers
Nehemia zur Trennung zwischen Samarien und Juda. Damit waren die Sama-
riter sowohl politisch wie religios isoliert. Zwar war ihnen seit Alexander dem
GroBen noch eine Bliitezeit beschert, aber erneute schwere Angriffe auf Sa-
maria fithrten zum fast vélligen Untergang dieser Religionsgemeinschaft. Die
Uberlebenden lieBen sich in der Stadt Sichar nieder — dort lebte die Samari-
terin, die Jesus am Jakobsbrunnen traf.
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an Jesus (Joh 4,20): ,,Unsere Viter haben auf diesem Berge (dem Ga-
rizim) angebetet, und ihr (die ,,Juden” des Siidreichs Judaa, zu denen
Jesus gehorte) sagt, zu Jerusalem sei die Stétte, da man anbeten
solle.* Darauf antwortet Jesus (4,21): ,,Weib glaube mir, es kommt die
Zeit, daB ihr weder auf diesem Berge noch zu Jerusalem werdet den
Vater anbeten“ — ein Ausspruch, den die moderne Theologie sehr
pragmatisch aus der beim Verfasser des Johannesevangeliums fest-
stellbaren Absicht christlicher Missionierung gerade Samarias her-
leitet, also intentional versteht, der sich aber revolutionar deuten lief3,
weil er sich iiber alle ,,positiven* religidsen Fixierungen hinwegsetzt.
Im folgenden Vers des Evangeliums féllt Jesus in widerspriichlicher
Weise — hier ist nicht der Ort fiir textkritische Analysen der Bibel und
ihrer verschiedenen Redaktionen — zwar noch einmal in die alte reli-
giose Polemik zuriick, indem er sagt: , Ihr wisset nicht, was ihr an-
betet; wir wissen aber, was wir anbeten, denn das Heil kommt von den
Juden®; alsbald jedoch hebt er diese Position wieder auf, in den
vielzitierten Worten, die vor allem anderen dem Johannesevange-
lium den Rang eines ,pneumatischen“ Evangeliums verlichen
haben (Joh 4,23): ,,Aber es kommt die Zeit und ist schon jetzt, daf3
die wahrhaftigen Anbeter werden den Vater anbeten im Geist und in
der Wahrheit (¢v tvetpot xol dAndeiq); denn der Vater will haben,
die ihn also anbeten®; (Joh 4,24): ,,Gott ist Geist (vevpa), und die
ihn anbeten, die miissen ihn im Geist und in der Wahrheit (&v mtvev-
pate xal dAndeiq) anbeten.

1. Die Bedeutung des pneumatischen Evangeliums
fiir das Denken Hegels, Schellings und Hélderlins

Die Bezeichnung Gottes als Geist und die Idealvorstellung einer
Anbetung Gottes im Geist und in der Wahrheit bildete auf dem Hinter-
grund der frither auf bestimmte Kult-Berge und Tempel fixierten
»positiven“ Religion den entscheidenden Ausgangspunkt sowohl fiir
diejenigen Stromungen im Christentum, die zur Uberwindung konfes-
sionellen Haders, dogmatischer Festlegung und ritueller Formalitaten
tendierten, wie auch fiir das idealistische Denken der drei Stifts-
freunde, das sich auf die Aufhebung alles ,,Positiven®, d.h. aller er-
starrten Formen, richtete und diese Aufhebung als einen Prozel3 der
Vergeistigung begriff.

Holderlin, Hegel und Schelling betonen, daf es sich um einen
Prozefl handelt: nicht blof um die Ersetzung des ,,Positiven* durch
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den ,,Geist”, vielmehr um allméhliche Auflésung ins Geistige. Diese
Vergeistigung ist fir sie ein wesentlicher Zug des Geschichtspro-
zesses. So trug die johanneische Geist-Theologie zur Entstehung der
idealistischen Geschichtsphilosophie bei. Das Johannesevangelium
selbst bot dafiir den Ansatz. Dennin Joh 4,23 hei3t es: ,Es kommt die
Zeitund ist schon jetzt, daB die wahrhaften Anbeter werden den Vater
anbeten im Geist und in der Wahrheit . . .“ Der Beginn ,,Es kommt die
Zeit .. .“ enthilt eine Zukunftsperspektive, die den Geschichtsverlauf
als einen Stufe um Stufe voranschreitenden Vergeistigungsprozef3 zu
verstehen erlaubte. Und dieses ,,Es kommt die Zeit“ stimmte gleicher-
maflen zu der von der Apokalypse vorgegebenen eschatologischen
Sicht wie zu der adventistischen Stimmung einer Naherwartung (,,und
ist schon jetzt“), welche das Neue Testament beherrscht und auch
das Denken der Idealisten, vor allem Hoélderlins und Schellings, be-
stimmt. 20

Sie standen damit in einer Tradition, die von Joachim von Fiore
(1131-1202) bis zu Lessings >Erziehung des Menschengeschlechts«
reicht. Wie spiter im chiliastischen Pietismus des 18. Jahrhunderts ist
der Angelpunkt von Joachims jahrhundertelang nachwirkendem
eschatologischem Verstindnis sowohl der Bibel wie der Weltge-
schichte die Apokalypse. Seine entscheidende Erleuchtung sieht er
deshalb im Zeichen des Johannes und der johanneischen Geistverhei-
Bung.21 Schon fiir ihn findet der eschatologisch gerichtete Geschichts-

20 Vgl. Manfred Frank, Der kommende Gott. Vorlesungen iiber die neue
Mythologie, Frankfurt a. M. 1982.

21 Alsich bei Tagesanbruch erwachte®, berichtet er von dem ihm bezeich-
nenderweise am Fest des Geistes, an Pfingsten, zuteil gewordenen Erlebnis,
»beschiftigte ich mich mit der Offenbarung des Johannes. Da wurden die
Augen meines Geistes plotzlich geblendet von der Helle der Erkenntnis, und
es wurde mir die Erfiillung dieses Buches und die Ubereinstimmung des Alten
mit dem Neuen Testament geoffenbart“ (zitiert nach: Karl Léwith, Weltge-
schichte und Heilsgeschehen, 6. Aufl., Stuttgart 1973, S.137). Lowith iber
sieht allerdings, da8 die ,,Offenbarung“, die Joachim in seiner Ekstase erhielt,
einem schon lingst etablierten Schema folgt. Schon Irendus und Origenes
stellen die ,,symphonia“ des Alten und des NeuenTestaments, d. h. den groen
Zusammenhang der Heilsgeschichte, dar. Irendus sieht darin das ,,Mysterium
der Okonomie des lebendigen Gottes* (Adversus Haereses 2,28,1 [804B],
vgl. 4,20, 11 [1041 C]). Vgl. J. Daniélou, Saint Irénée et les origines de la théo-
logie de I'histoire, in: RSR 34 (1947), §.227-231 u. §.359-361. Zusammenfas-
send: Henri de Lubac, Geist aus der Geschichte. Das Schriftverstandnis des
Origenes, Einsiedeln 1968, S. 293 ff.
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verlauf seine Vollendung in einem Stadium des reinen Geistes. Im
ganzen ist er ein ProzeB3 der Vergeistigung. Und noch vor dem tran-
szendenten Eschaton bestimmt der ,,Geist“ die letzte geschichtliche
Epoche. Alles ,,Positive”: sowohl der ,,Buchstabe“ des Alten und
Neuen Testaments als auch die Kirche in ihrer konkreten VerfaBtheit,
mit ihren religiésen Formen und ihren Sakramenten, ist in der Epoche
innerweltlicher Vollendung iberholt. Dieses chiliastische Geist-
Denken eignete sich fiir eine innerweltliche Reduktion der Heils-
offenbarung und fihrte vom urspriinglich religids inspirierenden ,,hei-
ligen“ Geist dber den religios ergriffenen menschlichen Geist zur
autonomen menschlichen Vernunft. Den entscheidenden Schritt tat
die Aufkldrung. Kant interpretierte in seiner Schrift >Die Religion in-
nerhalb der Grenzen der bloflen Vernunft« die ganze Geschichte des
Christentums als einen stufenweise sich vollziechenden Fortschritt von
der Offenbarungsreligion zu einer Vernunftreligion. In deren Horizont
wird das ,,Reich Gottes* nicht blof3 zu einem innerweltlichen Reich, son-
dern auch zu einem aus menschlich-verniinftigen Grundsitzen gestal-
teten ethischen Gemeinwesen. Ahnlich sikularisierend verfihrt Lessing
in seiner auBerordentlich wirkungsreichen Schrift {iber »Die Erziehung
des Menschengeschlechts<, deren Programm sowohl mit Grundperspek-
tiven der >Friedensfeier< wie der Patmos-Hymne iibereinstimmt, wenn
auch Hoélderlin letztlich ein anderes Ziel verfolgt. Lessing historisiert
ebenfalls die Offenbarung, und so, da} aus dem ,,Geist“ Vernunft wird.
Doch 148t er noch die johanneische Tradition durchscheinen, indem er
auf die von Joachim von Fiore ausgehende chiliastische Bewegung
anspielt.?? Hier setzen die Idealisten an.

Hegels idealistisches Interesse an der pneumatischen Dimension
des Johannesevangeliums zeigt sich schon an der Vorliebe, mit der er
sich auf Joh 4,23f. beruft: auf die Stelle, die Gott als Geist und das
rechte Verhiltnis zu ihm als eines ,im Geist und in der Wahrheit* be-
zeichnet. Im Zentrum der 1798-1800, also in einer Zeit enger Verbin-
dung und persdnlicher Nihe zu Holderlin?? entstandenen Schrift »Der

22 G. E. Lessing, Die Erziechung des Menschengeschlechts, in: Lessing,
Werke, Bd. 8: Theologiekritische Schriften IT1, Philosophische Schriften, hrsg.
v. Helmut Gobel, Miinchen 1979, S. 508f.

23 Im Januar 1797 trat Hegel die ihm von Hélderlin vermittelte Hofmeister-
stelle in Frankfurt an. Die Freunde waren auch nach der Ubersiedlung Holder-
lins nach dem benachbarten Homburg einander nahe. Hierzu: Christoph
Jamme, ,,Ein ungelehrtes Buch“. Die philosophische Gemeinschaft zwischen
Holderlin und Hegel in Frankfurt 1797-1800, Bonn 1983.
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Geist des Christentums und sein Schicksal« stehen diese Verse des Jo-
hannesevangeliums.2* Weil das Christentum Gott als Geist und nicht
als individuellen besonderen Geist, sondern als absoluten, ,,im Geist
und in der Wahrheit“ auffaBt, tritt es, wie Hegel sagt, von der AuBer-
lichkeit und Sinnlichkeit des Vorstellens, die in der Antike vor-
herrschte, und von der im ,,Gesetz“ veriuBerlichten Positivitit des
Judentums in die geistige Innerlichkeit zuriick. Diese Vermittlung zur
Innerlichkeit ist fiir Hegel das eigentliche, wahre Wesen des Christen-
tums, das spiter durch die ,positiven” Formen der Kirche entstellt
wurde.

Immer wieder schligt bei Hegel die aufklarerische Tradition durch,
die den urspriinglich géttlichen Geist in menschliche Vernunft-Gei-
stigkeit verwandelte. Doch steigert er den ,,Geist* liber die aufklareri-
sche Vernunft hinaus, indem er ihn nicht als eine humane, sich selbst
beschriankende Vernunft versteht, sondern idealistisch absolut setzt —
im menschlichen Geist. So iiberformt das religidse Erbe die rationale
Aufkldarung. Allerdings bewahrt Hegel den Anspruch des Geistigen
als den einer innerlichen, den Menschen zu einer eigenen, héchsten
Souveranitit befreienden Bestimmung. Der Geist ist ,,Geist Gottes*,
aber er ist ,,in thm“25 — im Menschen. Daher ist Gott nichts AuBeres,
Fremdes, Anderes mehr, und schon gar nicht mehr eine Autoritit,
wenn er im Geist und in der Wahrheit zum Ereignis wird. An einer
Stelle setzt Hegel bezeichnenderweise den ,,eigenen Geist* dem ,,gott-
lichen Geist* gleich.2¢ Gott als Geist ist ihm eine vollkommen freie
und erkennende Beziechung zum Unendlichen, das der Mensch letzt-
lich in sich selbst trigt.

Nicht nur sporadisch zitiert Hegel das Johannesevangelium als
Ausgangspunkt dieser Geistphilosophie, die ihrerseits zum entschei-
denden Ansatz der Geschichtsphilosophie wird, weil sich der Geist
erst in der Geschichte durchzusetzen vermag. Vielmehr bildet eine
philosophisch-spekulative Ausdeutung dieses Evangeliums den Kern
der Friihschrift tiber »Den Geist des Christentums und sein Schicksalc,
und spiter noch strukturiert sie grofe Teile seiner Werke. Vor allem
die Friihschrift bedeutet fiir die Genese der idealistischen Geschichts-
philosophie wie fiir die Interpretation der Patmos-Hymne eine Lek-
tire von erregender Erhellungskraft. Denn Hegel entwickelt, mit

24 G. W.F Hegel, Werke in zwanzig Binden (kiinftig: Hegel, Werke), Bd. 1,
Frankfurt a. M. 1971, S. 382.

25 Hegel, Werke, Bd. 1, §.389.

26 Hegel, Werke, Bd. 1, S.388.
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einigen charakteristischen Differenzen, das gleiche geschichtsphiloso-
phische Programm, das Hélderlin poetisch gestaltet. Umgekehrt fallt
von dieser Beziehung auch Licht auf die Stellung der Schrift iiber
»Den Geist des Christentums und sein Schicksal< in Hegels Frithwerk.
Sie diirfte entscheidend von Anregungen Holderlins bestimmt sein —
von einem Denken, das sich schon in bestimmten Ziigen des ebenfalls
in die gemeinsame Frankfurter Zeit gehdrenden >Empedokles< ab-
zeichnet, dem Holderlin aber doch erst spiter, in der Patmos-Hymne,
umfassenden Ausdruck verlieh.

Hegel wie Holderlin entwickelten folgende Hauptgedanken: Gott
ist Geist; deshalb ereignet sich die Wahrheit des Gottlichen voli-
kommen nur in der Aussendung des Geistes; und weil Gott Geist ist,
erscheint die Fixierung auf Christus, den ,,Sohn®, in seiner gestalt-
haften Individualitat und historischen Einmaligkeit als falsches Ver-
halten gegeniiber dem Géttlichen — das miissen die Jinger, die an
Christus hingen, erst lernen, und diese Erkenntnis erhélt auch ange-
sichts der Entwicklung des Christentums zu einer ,,positiven“ Reli-
gion besondere Bedeutung; der Tod Christi selbst ist notwendig, denn
nur durch den Untergang Christi als Individuum konnte das Géttliche
die ihm allein angemessene Allgemeinheit und Freiheit des ,,Geistes*
erreichen. Dieser Gedanke, auf dem Hegel immer wieder insistiert,
bestimmt zu gleicher Zeit Hélderlins Empedokles-Konzeption. Em-
pedokles, so schreibt er in der theoretischen Begleitschrift >Grund
zum Empedokles<, mufite untergehen, weil sonst das von ihm repri-
sentierte hohere und allgemeinere Leben in einer Einzelheit — in der
Individualitat des Empedokles selbst — erstarrt wire.2”

Die erst durch den Ubergang zum ,,Geist* gewonnene Allgemein-
heit des Gottlichen bedingt bei Hegel zugleich eine vollkommene
Einungskraft: So erst entsteht die ,,Gemeinde“, in der, nach den
Worten des Johannesevangeliums, Jesus — der vergeistigte Jesus — mit
den Jiingern ,,eins“ ist und sie als vom Geist Beseelte auch unterein-
ander ganz eins sind. Nicht nur Prinzip der Verinnerlichung und des
Wesentlichwerdens ist demnach der Geist. Er ist auch Prinzip der alle

27 So individualisirt sich seine Zeit in Empedokles”, schreibt Hélderlin,
,und jemehr sie sich in ihm individualisirt, je glanzender und wirklicher und
sichtbarer in ihm das Rithsel aufgel6st erscheint, um so nothwendiger wird
sein Untergang® (1V, S.158, Z.1-4). Er fa3t Empedokles als den groflen Ver-
einiger und Verséhner der Gegensitze auf und folgert: ,,... darum muB} das
Einigende untergehen, weil es zu sichtbar und sinnlich erschien ...« (IV,
S.161, Z.20f1.).
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Schranken der Individualitit iiberschreitenden Allgemeinheit und in-
sofern der vollkommenen Gemeinschaft und ,,Vers6hnung®. Diese
nur im Geist zu erreichende Gemeinschaft nennt Hegel immer wieder
»Reich Gottes® — das war die Losung, mit der die Freunde Holderlin,
Hegel und Schelling aus dem Tiibinger Stift schieden. Weil der Geist
alles vereint und versohnt, ist er auch ,,Liebe“, und die vom Geist Be-
seelten stehen in der Vollkommenheit der Liebe, wie Hegel immer
von neuem in noch emphatisch aufgehdhter Diktion erklirt und wie
Holderlin in der poetischen Sprache seiner Hymne sagt.

Doch geht Holderlin weiter als Hegel. In der Patmos-Hymne, aber
auch in der >Friedensfeier< und im >Einzigen< 148t er durch den allver-
bindenden und -vers6hnenden Geist nicht nur das Gottliche mit den
Menschen sowie die Menschen untereinander vereint sein. Der Geist
versohnt auch alle in der Geschichte jemals geoffenbarten Formen
des Gottlichen miteinander. Denn wenn der ,,Geist“ das eigentliche
Wesen des Gottlichen als reine, schrankenlose Allgemeinheit ist, dann
ist er auch ein Geist der Universalitit, der alle historisch ausgeprigten
Grenzen zwischen den verschiedenen Religionen und ihren ,,Got-
tern® aufhebt und das geschichtlich Getrennte wieder verbindet. Was
duBerlich scheinbar getrennt ist, mull, wenn es in den Bereich des
Gottlich-Wesentlichen reicht, im Tiefsten eins, ja sich das , Liebste”
sein. In den Worten der ersten Patmos-Strophe: die ,Liebsten*
wohnen ,,nah“ auf ,getrenntesten Bergen“. Der vom Geist ergriffene
»Genius“ des Dichters vermag sie zu vereinen, weshalb die SchluB-
trias betont im Plural von den ,,Himmlischen“ spricht und von den an-
deren ,,S6hnen“, die der ,Vater“ — das iibergeschichtliche Einheits-
prinzip — neben Christus gesandt hat. Das pneumatische Denken
begriindet die im wesentlichen synkretistische Gesamtkonzeption.
Bei Holderlin fiihrt die konsequente Ausdeutung des johanneischen
Geist-Prinzips wie schon in Schleiermachers 1799 erschienenen
Reden »>Uber die Religion«, die Holderlin besaf,28 zu einer univer-
salen Vermittlung, und der Dichter selbst, der wie in der >Friedens-
feier< als ein vom Geist ergriffener Visiondr spricht, vermag die Ver-
mittlung selbst zu leisten. Die von ihm erbetenen , Fittige* sind die
Fittiche des spekulativ gesteigerten johanneischen Geistes. Wie dieje-
nigen der ,,Adler” — der Adler ist der Vogel des Johannes — befdhigen
sie ihn, sich tiber die Abgriinde historisch gewordener Trennungen
hinwegzuschwingen und das im ,,Geiste* Zusammengehorige als sol-
ches zu erkennen:

28 Vgl. das Bucherverzeichnis in V11, 3, §.390, Z.79f.
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Nabh ist
Und schwer zu fassen der Gott.
Wo aber Gefahr ist, wichst
Das Rettende auch.
5 Im Finstern wohnen

Die Adler und furchtlos gehn
Die S6hne der Alpen iiber den Abgrund weg
Auf leichtgebaueten Briiken.
Drum, da gehiuft sind rings

10 Die Gipfel der Zeit, und die Liebsten
Nah wohnen, ermattend auf
Getrenntesten Bergen,
So gieb unschuldig Wasser,
O Fittige gieb uns, treuesten Sinns

15 Hiniiberzugehn und wiederzukehren.

Die in diesen Versen beschworene ,,Gefahr“ liegt in der Trennung der
»Liebsten* voneinander. Sie drohen auf ,getrenntesten Bergen* zu
»Lermatten”. Um diese Trennung iiberwinden zu konnen, erbittet der
Dichter die geistige Fahigkeit der Verbindens und Vermittelns: ,,Fit-
tige” und ,,unschuldiges Wasser“.2? Der Wunsch, ,treuesten Sinns /
Hinuberzugehn und wiederzukehren®, enthilt gerade das dialekti-
sche Moment der Vermittlung, und die vorausgehenden Bilder sind
Symbole der gewiinschten Vermittlungsfahigkeit: die ,,Adler“ ver-
mogen mit ihren , Fittigen* die Abgriinde ebenso zu iberwinden wie
die ,,Sohne der Alpen“, die dafiir ,leichtgebauete Briiken* zu bauen
wissen. Zugleich illustrieren diese Bilder, da} dort, wo Gefahr ist,
auch das Rettende wichst: den Adlern, die einsam ,,im Finstern* der
Felsenklufte hausen, sind als Rettendes die méchtigen Fittiche ge-
wachsen, die Alpenbewohner haben zur Uberwindung der tren-
nenden Abgriinde die rettende Fahigkeit zum Bauen von Bricken.

29 Dal} das Wasser, das im Zusammenhang des Gedichts natiirlich zun4chst
an die zu der Insel Patmos fiilhrenden Wasserstralen denken 1dBt, ,un-
schuldig® heiBt, deutet auf einen tieferen, symbolischen Sinn. In der hermeti-
schen Tradition ist das Wasser das Medium der Vereinigung, insbesondere der
geistigen Vermittlung. Die ‘Aurea catena Homeri’ nennt das ,,Wasser” das
»einige Mittel, alle Dinge miscendo zu vereinigen; es ,.hat den Geist in sich
verborgen und ist ein vehiculum des Geistes*“ (zitiert nach: Rolf Christian Zim-
mermann, Das Weltbild des jungen Goethe, Bd.2, Minchen 1979, S.301,
Anm. 107).
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Damit ist auch klar, was die beriihmten Anfangsverse meinen: ,,Nah
ist / Und schwer zu fassen der Gott.“ Infolge der geschichtlichen Tren-
nungen ist der ,,Gott“ als universales Prinzip nur noch schwer zu
fassen. Und doch scheint er ,,nah“, denn gerade die Erfahrung des
Trennenden fordert die verbindenden Energien des Geistes heraus, so
wie den Adlern Fliigel wachsen und die Alpenbewohner die Fahigkeit
entwickeln, Briicken zu bauen. Auf dieser Dialektik von Nahe und
Ferne, von Trennung und Verbindung insistiert die Parallelstruktur:
»Nah ist / Und schwer zu fassen der Gott“ — ,Nah wohnen, ermattend
auf/ Getrenntesten Bergen . . .* DaB es sich um geschichtliche Vermitt-
lung zu einem gottlichen Gesamtsinn der Geschichte handelt, der sich
nur ,fassen* 1aBt, wenn die Vermittlung des geschichtlich Vereinzelten
und Getrennten gelingt — darauf deuten die dem visionér tiberschau-
enden Auge des Dichters ringsum gehauft erscheinenden ,,Gipfel der
Zeit“. Der alles vereinende Geist vermag den geschichtlichen Gesamt-
zusammenhang zu stiften.

Endlich erhilt in Hegels und Holderlins idealistisch sublimierender
Meditation des Johannesevangeliums das Verhéltnis des Sohnes zum
gottlichen Vater besonderen Rang. Kein anderes Evangelium betont
so sehr die Riickbezogenheit des Sohnes auf den Vater als Legitima-
tionsinstanz und tiefere Identitdt. Deshalb spricht der Dichter in der
letzten Strophe der Patmos-Hymne nur noch vom ,Vater” und des-
halb 148t er in der >Friedensfeier< und im >Einzigen«< den ,,Vater” als
letzten Erfiillungsgrund der Geschichte erscheinen. In der >Friedens-
feier« ruft er ihn als , Fiirsten des Festes“ an — des Festes der endzeit-
lichen Vollkommenheit.?® Geschichtsphilosophisch aussagekraftig
wird die Figur des Vaters aber vor allem durch ihre eigentiimliche Ein-
ordnung in eine zyklische Gesamtstruktur des Weltgeschehens. Zu-
erst ist jeweils nur unbestimmt von ,,einem Gott“ die Rede (Friedens-
feier, V. 23), von ,,dem Gott“ (Patmos, V. 2), von einem zunéchst ganz
ratselhaften ,Fiirsten des Fests“ (Friedensfeier, V. 15). Thn , denkt*
der poeta vates nur ,,dimmernden Auges* zu sehen (Friedensfeier, V.
13), er kann ihn also noch nicht klar in seinem eigentlichen Wesen er-
kennen, ja er scheint ihm ,schwer zu fassen“ (Patmos, V. 2); dann
aber, auf dem hymnischen Hohe- und Endpunkt tritt diese zuvor
eigentiimlich im Unbestimmten bleibende Gottheit als ,Vater®
hervor. Die vorletzte Strophe der Patmos-Hymne beschwért den
Lewigen Vater” (V. 202), die letzte den ,Vater ... / Der iber allen
waltet* (V. 222). Daf} diesem nun viel bestimmteren Sprechen vom

30 Hierzu S. 41f.
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»Vater“ ein Akt des Erkennens zugrunde liegt, macht die >Friedens-
feier« mit einer zitatartigen Anspielung auf das Johannesevangelium3!
deutlich: ,,Nun, da wir kennen den Vater ...“ (V. 75), heiBt es an der
Schwelle der Partie, die das Wesen des ,,Vaters® allseitig entfaltet. Da
beide Hymnen vom Anfang bis zum Ende sowohl einen Erkenntnis-
als auch einen Geschichtsprozefl entwerfen, in dem der ,,Sohn* Chri-
stus sterben mufite, um ,,Geist* zu werden, ist die Verwandlung des
anfangs unbestimmten ,,Gottes“ zur Gestalt des ,,Vaters* am Ende Er-
gebnis dieses Prozesses. Das Verhiiltnis der drei Personen der christli-
chen Trinitét erfihrt eine bewuBtseins- und geschichtsphilosophische
Allegorese.

Ebenso verfihrt Hegel in seiner vom Johannesevangelium ausge-
henden Schrift > Der Geist des Christentums und sein Schicksal<. Thm
reprisentiert in der menschlichen Entwicklungsgeschichte die ,,Gott-
heit” einen urspriinglich-harmonischen Ganzheitszustand, in dem
alles Lebendige kindlich-unbewuf}t lebt; aus dieser urspriinglichen
und bewuBten Einheit tritt die Menschheit heraus, und daher nimmt
sie nun das Gottliche auBBer ihrer selbst wahr, als ein Anderes, Ent-
fremdetes. Der Mensch ist in ein Stadium der Trennungen geraten,
aus dem er aber, wie Hegel sagt, durch , Vereinigungen zur urspriing-
lichen, aber nun entwickelten, selbstproduzierten gefiihlten Einig-
keit zuriickkehrt und die Gottheit erkennt . . . und das Ganze wieder-
herstellt“.32 Auch Holderlins Patmos-Hymne stellt den ,,Gott* als
einen — nach dem Verlust der Ursprungsharmonie — zwar ,,nahen*,
aber entfremdeten: als einen schwer zu fassenden Gott dar. Es ist
das Stadium der Trennungen: auf , getrenntesten Bergen* wohnen
die zur liebenden Uberwindung aller Trennungen bestimmten
,Liebsten“.

In Holderlins poetischer Sprache wird indirekt deutlich, was Hegel
direkt ausspricht: daf} der ,,Gott“ nichts anderes als die nun, nach dem
Verlust der Ursprungseinheit, im ,,Geiste” wiederherzustellende Ein-
heit und Ganzheit selbst ist. Die ,,getrennt” wohnenden ,,Liebsten*
reprasentieren das zur allversohnenden Aufhebung seiner selbst dran-
gende Stadium der Trennungen: das Stadium des ,.Sohnes* oder, um
den Plural aus der vorletzten Strophe der Patmos-Hymne heranzu-
zichen, der dem Anfangsplural ,die Liebsten“ respondiert: der
»S0hne all“. Im Stadium des ,,Sohnes“ ist der Gott des Ursprungs

31 Holderlin kehrt die Worte bei Joh 14,7: ,wenn ihr mich kenntet, so
kenntet ihr auch meinen Vater® mit Absicht um. Vgl. hierzu S.39f.
32 Hegel, Werke, Bd. 1, S.389f.
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entschwunden, weil er sich in die geschichtliche Individuation (Inkar-
nation) hineinbegeben hat. Scheinbar paradox ist er in seinem eigent-
lichen, urspriinglich-ganzheitlichen, aber auch noch vorgeschichtli-
chen und vor allem Bewuftsein liegenden Wesen nur noch ,,schwer zu
fassen“, weil er in der plastischen, individuell-fabaren Vereinzelung
geschichtlich wirkt. In seinem urspriinglichen Wesen ist er nicht mehr
und in seinem kiinftigen, geistig vollendeten Wesen ist er noch nicht zu
»fassen®. Dieses kiinftige Wesen aber ist das geschichtlich durch den
Geist zu vermittelnde.

Hoélderlin und Hegel sehen den ,,Sohn* nicht nur als Figuration der
geschichtlichen Selbstentfremdung einer urspriinglich mit sich selbst
in ,,gottlicher” Vollkommenheit einigen Menschheit. Er représentiert
ihnen auch den aus der inneren Erfahrung der Entfremdung und
» Irennung” erwachsenden Drang, diesen Zustand zu iiberwinden. In
der entfremdenden Trennung selbst wichst ,,das Rettende* des Gei-
stes. Als Fahigkeit zur Wiedererlangung der verlorenen Einheit ergibt
es sich fir die idealistische Spekulation Holderlins und Hegels aus der
Selbstaufhebung des Sohnes. Dieser leitet die Uberwindung der ge-
schichtlichen Trennungen geschichtlich durch seinen Tod ein, weil er
damit das Prinzip der Individualitét als Ursache aller Trennung unter
das Gesetz des vermittelnden ,,Geistes® stelit. Die Geschichte mit
ihrer Unseligkeit hebt sich in einem fortschreitenden Vermittlungs-
prozef3 selbst auf zu einem endgeschichtlichen Heil, in dem sich
alles zum Ganzen vermittelt hat. So vollziehen Holderlin und Hegel
die geschichtsphilosophische Entmythologisierung des zur mythi-
schen Metapher gewordenen Evangelienberichts, demzufolge der
»Sohn“ Christus sich selbst dahingeben muBte und wollte, um zum
. Vater“ heimkehren und die Menschheit mit dem ,,Vater* verséhnen
zu kdnnen.

Indem der ,,Sohn“ durch seinen Tod zu einem vom ,,Geist* be-
stimmten Stadium Uberleitet, vermittelt er zu der im Zeichen des
Vaters stehenden endzeitlichen Einheit und Ganzheit. Der , Vater*
ist nun nicht mehr ,,der Gott“ des Hymnenbeginns, der in die Ferne
einer vergangenen Ursprungserfahrung und in die Ferne einer kiinf-
tigen Vollendungserfahrung entriickt und deshalb nicht zu ,fassen®
ist. Er reprédsentiert nun die durch den ,,Geist* geschichtlich ver-
mittelte Erfahrung eines nicht mehr entfremdeten, ganzheitlichen,
»gottlichen” Heilszustands, der volikommen zugeeignete Gegenwart
(,,Parusie®), kurz: Identitdt ist. Da dieser Zustand durch den ver-
mittelnden ProzeB der Geschichte und des in thm immer mehr zum
Absoluten einer totalen Vermittlung gesteigerten ,,Geistes” wahr-
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haft menschlich angeeignet wird, erscheint am Ende dieses Gott-
liche in einzigartiger Weise vertraut — nicht mehr als ,,der Gott“, son-
dern als ,,Vater*. Dieser ProzeB bildet sich in Holderlins Wechsel der
Namen fir das Gottliche ab. Am Anfang der Patmos-Hymne ist
»der Gott“ (in der >Friedensfeier«: ,,ein Gott“) Phantom einer ledig-
lich erinnerten, geahnten und ersehnten Identitit, in der das
menschliche Wesen mit sich selbst libereinstimmt, am Ende ist der
»Vater” das Ereignis vollendeter Identitiat. Gegenwartig, reprasen-
tierend ist er eins mit dem ,,Sohn* und dem ,,Geist*, da der Proze3
der Welt- und BewuBtseinsgeschichte zu einem Ende gefiihrt hat, in
dem Weltgeschichte und BewuBtseinsgeschichte als das Ganze des
Vermittlungsvorgangs, der zu diesem Ende gefiihrt hat, aufgehoben
sind.

Deshalb ist in der >Friedensfeier< der in der dichterischen Vision
antizipierte Vollendungszustand zugleich der Zustand, in dem alles
in der Geschichte Gewesene zu sich selbst kommt und in dem es
seine eigene Geschichte weif3 — die Geschichte, die erst nun, am
Ende, als Ganzes und damit als sinnvoll iiberblickbar wird. In der
Patmos-Hymne wihlt Hélderlin dafiir eine eigentiimliche Doppel-
perspektive. Alles geschichtliche Geschehen ,erklart” (V. 208) die
Gottheit, es ist explicatio dei auf das Vollendungsziel der vollkom-
menen Erkenntnis Gottes hin — ,ein Wettlauf unaufhaltsam* (V.
210). Geschichte als fortschreitendes Erkliaren meint den Kldrungs-
prozel3 Gottes — ein allméhliches Heraustreten Gottes in die ,,Klar-
heit* (Doxa) seines wahren Wesens durch einen Vermittlungs-
prozeB, in dem Geschichte gleichbedeutend mit Vergeistigung und
Herausbildung eines hochsten BewuBtseins ist (die >Friedensfeier<
spricht nicht vom , Erklaren“, sondern vom ,,Verklaren“, V. 88). Zu-
gleich enthélt das Ende den Anfang, ja dieser ist, weil die Ge-
schichte nicht nur erkenntnishaft, sondern auch substantiell expli-
catio dei: Entfaltung Gottes ist, immer noch in allem einzelnen
geschichtlichen Geschehen ,dabei“. Deshalb heit es in der
Patmos-Hymne von dem nun in der Gestalt des Vaters erkannten
Gott: ,Erist aber dabei“ (V. 210). Im Horizont dieses idealistischen
Geschichtsdenkens bedeutet das mit einem begriindenden ,,denn*
sich anschlieBende Bibelzitat ,,Denn seine Werke sind / Ihm alle be-
wullt von jeher® — das griechische ax’ ai®vog macht die gesamtge-
schichtliche Dimension deutlicher —, daf} Sein und Bewuftsein im
letzten Grunde als identisch gedacht werden. Dem entspricht es, daf3,
was vorher als geschichtliches Geschehen erschien, nun als bewuBtes
Machen, als Werk des Vaters sich darstelit, mit deutlicher Anspielung
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auf das Johannesevangelium (Joh 14,10ff.).33 Analog verfihrt die
>Friedensfeier<.34

Besondere Bedeutung erhalt in der Patmos-Hymne das Prinzip des
»~Sohnes“. Wie Hegel erhebt Holderlin es zum eigentlichen Prinzip der
Geschichte, insofern Geschichte Ubergang und Vermittlung ist. Chri-
stus, der ,,Sohn*, hat nicht einmal gelebt, er ist nicht einmal gestor-
ben, und er vermittelt durch seinen Tod nicht ein fiir allemal den
,Geist”, der zum ,Vater” leitet. Denn Geschichte dauert ja immer
noch an. Deshalb heif3t es in konsequent geschichtsphilosophischer
Umdeutung der traditionellen Vorstellung von dem in der Kirche fort-
lebenden Christus: ,,Und Einer stehet darunter / Sein Leben lang.
Denn noch lebt Christus“ (V. 204f.). Aus dieser Auffassung ergibt sich
eine Grundstruktur der Hymne.

Soweit ein erster Umrif3 des aus dem johanneischen Verhéltnis von
Sohn und Vater abgeleiteten idealistischen Geschichtsentwurfs. Fiir
Hegel ist der ,,Geist* nicht nur das in diesem Verhiltnis vermittelnde
Prinzip, sondern auch Ziel der Vermittlung — fiir ihn steht am Ende der
absolute Geist; wahrend Holderlin, bei aller Betonung des vermit-
telnden ,,Geistes”, doch den ,,Vater* als letzten Erfiillungshorizont in
seine Texte einzeichnet. Das entspricht in genauerer Weise dem Johan-
nesevangelium. Hélderlin folgt nicht der Hegelschen Tendenz zur
Autonomie des ,,Geistes*.

Fir Hegel selbst blieb auch iiber die frithe Schrift >Der Geist des
Christentums und sein Schicksal< hinaus das Johannesevangelium
eine Grundlage seiner geschichtsphilosophischen Spekulation. In den
»Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte«< geht er wiederum
von der zentralen Bedeutung des Geistes im Christentum aus. Die
griechisch-rémische Welt mit ihren Géttergestalten ist fiir ihn wie

33 Glaubst du nicht, daf3 ich im Vater bin und der Vater in mir ist? Die
Worte, die ich zu euch rede, die rede ich nicht von mir selbst. Der Vater aber,
der in mir wohnt, der tut die Werke. — Glaubet mir, daB ich im Vater und der
Vater in mir ist; wo nicht, so glaubet mir doch um der Werke willen .. .«

34 V.81ff. ,,... Einmal mag aber ein Gott auch Tagewerk erwihlen . .. Wenn
nun vollendet sein Bild und fertig ist der Meister, / Und selbst verklart davon
aus seiner Werkstatt tritt .. .“ Vgl. auch V. 25ff.: , Von heute aber nicht, nicht
unverkiindet ist er; / Und einer, der nicht Fluth noch Flamme gescheuet, / Er-
staunet, da es stille worden, umsonst nicht, jezt,/ Da Herrschaft nirgend ist zu
sehn bei Geistern und Menschen. / Das ist, sie horen das Werk, / Lingst vorbe-
reitend, von Morgen nach Abend, jezt erst,/ Denn unermeglich brauBt, in der
Tiefe verhallend / Des Donnerers Echo, das tausendjahrige Wetter, / Zu
schlafen, iibertont von Friedenslauten, hinunter.*
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schon fiir Hélderlin in den so viel frither geschriebenen Hymnen >Der
Einzige« und >Patmos< eine Weltzeit der glanzvollen duBeren Erschei-
nung und der groBen Individualitit, die christliche Ara dagegen eine
Weltzeit der Verinnerlichung: des Geistes. Das Evangelium des Jo-
hannes frei zitierend (Joh 16, 13), schreibt Hegel Jesus die entschei-
denden Worte zu: , Wenn ich nicht mehr bei euch bin, wird euch der
Geist in alle Wahrheit leiten.“35 So wichtig sind ihm diese Worte, daf
er noch einmal auf ihnen insistiert: ,,Der Geist wird euch in alle Wahr-
heit leiten.“ Wesentliche Gedanken seiner Frithschrift aufgreifend,
aber in klarer Begrifflichkeit stellt er die ganze Geschichte seit Chri-
stus als einen fortschreitenden Vergeistigungsprozef und zugleich Be-
wuftseinsprozeB dar. Wieder gilt ihm der Tod Christi als Ausléschung
der sinnlich erscheinenden Gestalt: als eigentlicher Beginn der Vergei-
stigung. Nur durch seinen Tod ,.ist er Geist“,3¢ was Hegel wiederum in
der auf Christi Tod folgenden Aussendung des Geistes verbiirgt sieht.
Noch deutlicher wird nun der Zug zur Auffassung des Johannesevan-
geliums als einer bloB noch mythischen Metapher, die in der ge-
schichtsphilosophischen Deutung ihre Entmythologisierung erfahrt.
Hegel scheint sich dessen voll bewuflt gewesen zu sein, denn er be-
merkt an einer Stelle: ,,das tief Spekulative ist aufs innigste verwebt
mit der Erscheinung Christi selbst. Schon bei Johannes (&v doyfi fv 0
AMOyog, nal & Adyog v eog Tov Bedy xai Feog v 6 Adyoc) sehen wir
den Anfang einer tieferen Auffassung . . .“37 Das Johannesevangelium
erscheint ithm als der Beginn des eigenen idealistisch-spekulativen
Umgangs mit der Tradition! Dies trifft auch fir Holderlin zu, so daf
die Schlufiverse iiber die Pflege des festen Buchstabens und vor allem
uiber die gute Deutung des Bestehenden nur im Lichte einer schon
vom festen Buchstaben des Johannesevangeliums vorgegebenen,
vom ,,Geist“ erfiillten Spekulation angemessen zu verstehen sind.
Was Hegel an weiteren Stufen im Fortgang der christlichen Ara seit
Christi Tod entwickelt: die notwendige Befreiung der Apostel von der
gestalthaften Erscheinung Christi um des Geistes willen und das
rechte Verhaltnis zu Christus in spiterer Zeit, liest sich wie eine Para-
phrase groBer Partien der Patmos-Hymne. Wenn er etwa schreibt, es
sei nicht das rechte Verhiltnis, ,,wenn wir uns Christi nur als einer ge-
wesenen historischen Person erinnern“38, so hat dies seine vollkom-

35 Hegel, Werke, Bd. 12, §.393.
36 Seite 393.
37 Seite 400.
38 Seite 393.
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mene Entsprechung in der elften und zwolften Strophe der Patmos-
Hymne, wo der Dichter davor warnt — stellvertretend sich selber
warnt —, an Christus als an einer gewesenen historischen Person in der
Erinnerung festzuhalten, obwohl er Mittel hitte, ,,ein Bild zu bilden,
und dhnlich / Zu schaun, wie er gewesen, den Christ“ (V. 1651.).

Im groBen Stil endlich hat Hegel die spekulative Ausdeutung der
christlichen Trinitdt und darin die johanneische Pneumatologie zur
Grundlage des dritten Teils seiner »Vorlesungen tiber die Philosophie
der Religion< gemacht. Unter dem Titel >Die vollendete oder offen-
bare, die absolute Religion« gliedert sich dieser Teil in drei Hauptpar-
tien, die unter folgenden charakteristischen Uberschriften stehen:
>Das Reich des Vaters<, »Das Reich des Sohnes<, »Das Reich des Gei-
stes<. An den Duktus der >Phdnomenologie des Geistes< anknipfend,
versucht er den logischen Ubergang zu einer ,,absoluten Religion“ zu
konstruieren. Er faf3t ihn als Fortschritt vom , Positiven®“ zum Gei-
stigen in der Weise auf, daB auch alles ,,Positive* im Bereich des schon
relativ Geistigen, nicht zuletzt die Bibel mit ihren ,,positiven“ Fixie-
rungen in Gestalt von Lehren, Anweisungen usw. sowie die Theologie
mit ihren Denkformen aufgehoben wird, bis am Ende Glaube, theo-
logisches ,,Denken® und der heilige ,,Geist" in reines philosophisches
Denken iibergehn. Seine Zielvorstellung bringt Hegel auf folgenden
Nenner: ,,Das Zeugnis des Geistes in seiner hochsten Weise ist die
Weise der Philosophie, daB der Begriff rein als solcher aus sich ohne
Voraussetzungen die Wahrheit entwickelt und entwickelnd erkennt
und in und durch diese Entwicklung die Notwendigkeit der Wahrheit
einsieht.“3% Das liegt bereits weit jenseits von Hoélderlins johannei-
scher Spekulation in der Patmos-Hymne, und Hegel radikalisiert
damit entschieden seinen eigenen fritheren Ansatz — aufschlufireich ist
aber doch die sich damit ergebende Perspektive, in der das idealisti-
sche Denken seinen duflersten Horizont und so das in den Anfidngen
tendenziell angelegte Ende erreicht. Daf} die Anfange mit enthalten
sind, zeigt in der >Philosophie der Religion« der Abschnitt tiber
»Leiden und Auferstehung Christi<. Hegel nimmt darin die in seinen
fritheren Schriften gegebene Auslegung des Johannesevangeliums in
allen wesentlichen Elementen wieder auf.

Nicht weniger hoch schatzt Schelling, der jlingste der drei Stifts-
freunde, das Johannesevangelium als Botschaft des Geistes. In speku-
lativer Auslegung der Trinitit schreibt er noch in seiner spaten >Philo-

39 G.W.FE Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion, hrsg. v.
Georg Lasson, Bd. 2, Hamburg 1966 (Philosoph. Bibliothek Bd. 61), S.22.
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sophie der Offenbarung«: ,,Wie in Gott selbst die Unterscheidungen
sind, so stellen sich im Christentum drei Hauptapostel dar. Sowenig
Gott blof in Einer Person ist, sowenig ist die Kirche in Einem der Apo-
stel allein. Petrus ist mehr der Apostel des Vaters. Er blickt am tiefsten
in die Vergangenheit. Paulus ist der eigentliche Apostel des Sohnes,
Johannes der Apostel des Geistes —er allein in seinem Evangelium hat
die Worte, die weder das petrinische Evangelium des Marcus, noch
das paulinische kennt, die herrlichen Worte vom Geist, den der Sohn
vom Vater senden wird, den Geist der Wahrheit, der vom Vater aus-
geht und der erst in alle Wahrheit, d. h. in die ganze und vollkommene
leiten wird.“#? Es braucht nicht genauer erdrtert zu werden, wie wenig
Schellings Unterscheidung zwischen Paulus und Johannes zutrifft —
die Briefe des Paulus sind mindestens ebenso pneumatisch wie das
Evangelium des Johannes. Das wuBSte Holderlin besser, wie die an der
Patmos-Hymne noch darzustellende absichtsvoll ,,pneumatische* Be-
rufung auf Paulusworte neben den dominierenden Beziigen zum Jo-
hannesevangelium zeigt. Doch leitet Schelling aus dem ,,Geist“ eben-
falls den Geschichtsprozef3 ab. Auch ihm ist der ,,Geist“ nicht bloB ein
drittes, hoheres Stadium nach demjenigen des Vaters und des Sohnes.
Er interpretiert ihn als ein immer weiter treibendes geschichtliches
Prinzip. Indem der Geist zur Vergeistigung drangt, entfaltet er sich als
Geschichte in die Zukunft hinein. Daher versteht Schelling die Ge-
schichte selbst als eine Art von Theologie. An die schon in der alten
Kirche vorhandene Unterscheidung von deoloyia &xpatog — rei-
ner“, abstrakt-systematischer Theologie — und oixovouia ankniip-
fend, plddiert er dafiir, ,,dal wir nicht iiber der Theologie die Ockono-
mie vergessen, iiber der abstrakten Gotteslehre nicht die geschicht-
liche*41,

Die geschichtsphilosophische Auslegung der ,,Oekonomie* ist eine
Grundtendenz Hoélderlins, Hegels und Schellings. In der allen drei
Stiftsfreunden gemeinsamen geschichtlichen Perspektive, in welcher
der ,,Geist“ seine Geschichte hat und selbst zur Geschichte wird, be-
tont aber Schelling am meisten das Moment der ,,Zukunft“. Generell
sicht er es in seiner >Philosophie der Offenbarung« darauf ab, die
mythologische Uberlieferung unter dem Aspekt geschichtlicher Dy-
namik und als ZukunftsverheiBung zu deuten. Deshalb liegt ihm so
viel an der Gestalt des Dionysos, des , kommenden* Gottes, wie ihn

40 Fr. W.J. Schelling, Philosophie der Offenbarung, Bd. 2, Darmstadt 1959
(Fotomechanischer Nachdruck der Ausgabe von 1859), S.326f.
41 Seite 333.



212 Hélderlins Patmos-Hymne, Hegels Frithschriften

Hélderlin in der Elegie >Brod und Wein« nennt (V. 54). Im adventisti-
schen Sinn interpretiert ihn Schelling als Gott der ,,Zukunft“.42 Aus
demselben Grund ist ihm das Johannesevangelium vorziiglich interes-
sant. Gerade die entscheidenden Verse iiber Gott als Geist und das
rechte Verhéltnis zu thm ,,im Geist und in der Wahrheit“ enthalten ja
die Perspektive einer Zukunft, die bereits im Anbrechen ist: ,,Aber es
kommt die Zeit und ist schon jetzt, daf3 die wahrhaftigen Anbeter
werden den Vater anbeten im Geist und in der Wahrheit .. .“ Den Ver-
fasser des Evangeliums nennt Schelling daher den Apostel der ,,zu-
kiinftigen Kirche* und den ,,Apostel der Zukunft®.43

Wihrend Hegel das Uberschreiten alles ,,Positiven® bis zu einer voll-
kommenen Allgemeinheit und Freiheit abstrakt sieht und seine Kon-
zeption auf die Abstraktheit und Absolutheit des Geistes an sich selbst
anlegt, hat Schelling eine durchaus bestimmtere, geschichtlich kon-
kretere Vorstellung von der ,,Zukunft“. Das Allgemeine des Geistes,
das sich iiber alles Enge, Beschrinkte, Private, kirchlich und national
Besondere, kurz liber alles ,,Positive* hinwegsetzt, sieht er sich reali-
sieren in einer ,wahrhaft allgemeinen Kirche“, ,jener nichts mehr
ausschlieBenden Stadt Gottes*.#4 In hymnischem Tone schreibt er, Jo-
hannes sei ,,der Apostel der Zukunft der letzten Zeit, wo das Chri-
stentum Gegenstand allgemeiner Erkenntnis geworden, wo es nicht
mehr das enge, verschrobene, verkiimmerte, verdiirftigte der bisheri-
gen dogmatischen Schulen, noch weniger das in armselige, das Licht
scheuende Formen notdiirftig eingeschlossene, ebensowenig das zu
einem Privatchristentum zugeschnitzelte seyn wird, sondern erst
wahrhaft éffentliche Religion — nicht als Staatsreligion, nicht als Hoch-
kirche, sondern als Religion des Menschengeschlechts, das in ihm zu-
gleich die hochste Wissenschaft besitzt™. 45 Unter zwei Hauptaspekten
also sieht er dieses Reich des Geistes: als ein allgemeines, allumfas-
sendes, und ferner als eine Sphire, in der Religion zur Gnosis gedeiht:
zu ,,Erkenntnis“ und ,,hochster Wissenschaft®.

Auch Hodlderlin selbst hoffte in der um 1800, besonders bei den
Frithromantikern verbreiteten Endzeit- und Vollendungsstimmung,
die sich nach dem Scheitern der politischen Traume ins Religios-,,Gei-
stige“ sublimierte, auf die — wie Schelling sagt — ., Zukunft der letzten
Zeit“. Und auch er beseelte diese Hoffnung aus dem Geist des Johan-

42 Vgl. hierzu wieder das in Anm. 20 genannte Werk von Manfred Frank.
Seite 327 und besonders S.328.

4 Seite 328.

5 Seite 328.
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nesevangeliums, indem er in der >Friedensfeier< wie in der Patmos-
Hymne den aus der Vergeistigung resultierenden Allheitsanspruch
erhob. Doch wie schon {iber Hegels Gedankenentwurf geht er iiber
Schellings Zukunftsvision hinaus, indem er nicht blof fiir eine Wei-
tung des christlichen Horizonts eintritt. Das johanneische Prinzip des
Geistes fithrt Hoélderlin zur Konzeption einer Universalitit, die mit
der an sich schon vergeistigten christlichen Offenbarung alle anderen
religiosen, geschichtlichen und auch naturhaften Manifestationen
eines hoheren Lebens ,,verséhnt“. Nach Schleiermachers Vorbild46
gilt ihm erst diese universale Versdhnung als das wahrhafte ,,Reich
Gottes*.

Es st bezeichnend, daB Holderlin seine erste gro3e geschichtsphilo-
sophische Hymne, die >Friedensfeier<, im frihesten Ansatz vom Jo-
hannesevangelium ausgehen lieB8, indem er sich auf die klassische
Stelle Joh 4,23 und auf das in der Apostelgeschichte berichtete
Pfingstgeschehen: auf das Ereignis des Geistes beruft. , Keiner®, heif3t
es von Christus, ,keiner, wie / du, gilt statt der ibrigen alle. Darum
haben / die denen Du es gegeben, die Sprache alle geredet, und du /
selber hast es gesagt, daB3 in Wahrheit wir auf / Héhen und geistig auch
anbeten werden in Tempeln“ (II, 699, V. 10-15). So begriindet er die
noch in der vollendeten >Friedensfeier< maBgebende Vorstellung, daf3
Christus eine allversdhnende Gestalt ist: ein Medium, das alle an-
deren Manifestationen des Géttlichen in der Geschichte zur All-Ein-
heit vermittelt. Nach dem Bericht der Apostelgeschichte (2,4-11)
inspirierte Christus bei der Aussendung des Geistes an Pfingsten die
Juinger so, daB sie in allen Sprachen reden konnten. Daraus leitet Hol-
derlin Christi besondere Allheitsfahigkeit ab: ,,Keiner wie / du, gilt
statt der ubrigen alle.” Wahrscheinlich handelt es sich in der Fortset-
zung: ,,Darum haben die denen Du es gegeben, die Sprache alle ge-
redet* um eine Verschreibung, denn statt ,,die Sprache alle“ mi3te es
heiBen: ,die Sprachen alle“. Indem der Verfasser der Apostelge-
schichte erzihlt, wie der Geist die Jiinger zum Sprechen in allen Spra-
chen inspirierte, versucht er ihre — in der Apostelgeschichte alsbald
folgende — Missionstitigkeit zu legitimieren. Und indem er sagt, da83
die vom Geist Erfiillten in allen Sprachen redeten, bringt er insbeson-
dere den universalen Anspruch dieser Missionstitigkeit zum Aus-
druck. Holderlin verfolgt eine andere Intention. Die Geschichte von
der Aussendung des Geistes dient ihm nicht zur Legitimation, viel-
mehr kommt es ihm auf den Geist selbst an. Er begriindet die fiir ihn

46 In der fiinften seiner Reden >Uber die Religion«.
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entscheidende Bestimmung Christi als des Allumfassenden, der ,,statt
der Ubrigen alle* gilt, vom pfingstlichen Geistgeschehen her, um
damit den Geist zum obersten und universalen Prinzip zu erheben.
Das gilt ebenso fiir die weitere Begriindung aus Joh 4,21-24: , und du
selber hast es gesagt, daB in Wahrheit wir auf Hohen und geistig auch
anbeten werden in Tempeln.“ Wie Hegel und Schelling deutet Hol-
derlin die Worte Jesu, ,,daB die wahrhaftigen Anbeter werden den
Vater anbeten im Geist und in der Wahrheit®, auf eine hochste Allge-
meinheit und Freiheit — und deshalb auf Universalitit. Und diese Vor-
stellung der Universalitit steigert er entschieden gegeniiber dem
Johannesevangelium, denn er sieht sie geschichtlich sich in noch wei-
teren Horizonten als den vom historischen Jesus wahrgenommenen
erfilllen. Das geht aus den folgenden Sitzen des Prosa-Entwurfs
hervor: ,,Seelig warst du damals aber seeliger jezt, wenn wir des
Abends mit den Freunden dich nennen und singen von den Hohen und
rings um dich die Deinigen all sind. Abgelegt nun ist die Hiille. Bald
wird auch noch anderes klar seyn, und wir fiirchten es nicht* (II, 699,
Z.15-20). Dieser Text spielt zunichst auf die im Johannesevangelium
dargestellte Abend-Szene —es ist die Zeit des ,,Abendmahls“, Joh 13,4 -
und die an diesem Abend gehaltenen Abschiedsreden Jesu an, zu
denen auch die VerheiBung des Geistes gehort. Da Jesus diese Reden
bei Johannes in einem freudigen, schon auf die Verkldrung vorausdeu-
tenden Tone hilt, sagt Holderlin ,,Seelig warst du damals®. Dagegen
hilt er nun die endzeitliche Parusie: ,,Aber seeliger jezt, wenn wir des
Abends mit den Freunden dich nennen.“ Dieser endzeitliche
»Abend*“ respondiert also dem ,,Abend“, an dem Jesus mit seinen Jiin-
gern zusammen war — mit seinen ,,Freunden“, wie es im Johannes-
evangelium heiBt (Joh 15,13 und, mit tieferem Sinn, Joh 15, 15). Auch
auf diese ,,Freunde* spielt Holderlin an; aber nun sind es nicht mehr
die Jinger, vielmehr, in welthistorischer Weitung des Horizonts, die
anderen Manifestationen des Géttlichen in der Geschichte, weshalb
sie die ,,Hohen* heiBen. Indem sie als Christi ,,Freunde“ erscheinen
und sich ,,alle” rings um ihn versammeln, gelangt das johanneische
Prinzip des universalen und versdhnenden Geistes zu einer letzten,
alles Gewesene iibertreffenden Erfillung. Was hier die , Freunde®
sind, sind am Beginn der Patmos-Hymne die ,,Liebsten”, die ,,nah
wohnen®, aber noch auf ,getrenntesten Bergen“ der vermittelnden
Zusammenfithrung, d. h. der endzeitlichen Verséhnung, harren.

Der entscheidende ideelle Ansatz der >Friedensfeier« ist demnach
aus dem Bezug zum Johannesevangelium und seiner Geistverkiindi-
gung entworfen. Die vollendete >Friedensfeier< verfahrt nicht nur
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indirekter, sondern biegt trotz des gleichbleibenden universalen Kon-
zepts, das auf die Versammlung aller Himmlischen am ,,allversam-
melnden* Festtag zielt, in eine andere Richtung ab. Zwar beschwort
Holderlin in der vollendeten >Friedensfeier< die Szene am Brunnen
von Sichar in der Nihe des heiligen Berges Garizim (V. 40-50), jene
Szene, in der Jesus zu der Samariterin die Worte von der Anbetung
Gottes im Geist und in der Wahrheit sagt. Aber in iiberraschender
Weise ist nun keineswegs mehr vom ideellen Zentrum dieser berithm-
ten Szene die Rede, wie noch im Prosa-Entwurf. Vielmehr evoziert
Holderlin sie nur, um Christi Menschennidhe und Menschenfreund-
lichkeit: seine Zugehorigkeit zum irdischen Bereich zu betonen.
Dabher die detaillierte Ausgestaltung der Szenerie am Brunnen vor der
Stadt Sichar. Das alles dient nun einem vollig anderen Zweck: der Be-
griindung des Gedankens an die vorrangige Einladung Christi zu dem
endzeitlichen Friedensfest, das Gotter und Menschen vereinen soll.
Christi von der Bibel her bezeugte menschliche Zugewandtheit moti-
viert das dichterische Ich, zuallererst an ihn die Einladung auszuspre-
chen. Doch ist es nicht diese Motivation letztlich, um derentwillen
Holderlin in der >Friedensfeier< den ideellen Gehalt der Szene am
Brunnen von Sichar opfert: die Worte iiber den Geist und die Wahr-
heit, von denen noch die urspriingliche Konzeption im Entwurf ganz
bestimmt ist. Der eigentliche Grund fiir die entscheidende Umdisposi-
tion vom Entwurf zur Ausfiihrung diirfte vielmehr in dem bewuBtseins-
philosophisch fundierten neuen Plan liegen, der endzeitlichen Voll-
endung eine gestalthafte und bildhafte Reprédsentanz zu verleihen.
Das hitte sich nicht mehr mit der Dominanz des Pneumatischen
vertragen. Gestalthaft ist nun vor allem der ,Fiirst des Festes“, und
nachdriicklich ist vom ,,Bild“ der vollendeten Zeit die Rede, das die
Gottheit zugleich als ihr eigenes Bild geschaffen hat. Zwar verfolgte
Holderlin nun nicht plétzlich eine antipneumatische Konzeption —
auch der ,,Geist“ wirkt in dem dargestellten Vollendungsgeschehen,
aber da es um den seiner selbst bewufit gewordenen Geist des Ganzen
und auch um die Wahrnehmung der sich erst im Horizont der endzeit-
lichen Geschichts-Ganzheit giiltig definierenden, d.h. sich ihrer be-
wufit werdenden binnengeschichtlichen Einzelerscheinungen geht, er-
halt der Aspekt des Geistes im eigentlich pneumatischen Sinn keine
Bedeutung. So blieb das im Prosa-Entwurf zur >Friedensfeier< erst-
mals programmatisch erfalte pneumatische Potential des Johannes-
evangeliums als Grundlage einer sowohl eschatologischen wie uni-
versalistischen Geschichtsvision im Status des Gedankenentwurfs.
Nachdem Hélderlin in der Hymne vom >Einzigen« die entscheidende
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Differenz zwischen den griechischen Gottheiten und Christus als
diejenige zwischen plastisch-gestalthafter Manifestation und pneuma-
tischem Wesen formuliert hatte, war die in der Patmos-Hymne unter-
nommene Gestaltung des geschichtlichen Prozesses als eines Vergeisti-
gungsprozesses vorgezeichnet — und damit konnte nun die pneumati-
sche Konzeption des Prosa-Entwurfs zur >Friedensfeier< und mit ihr
das johanneische Erbe voll zum Tragen kommen.

HI. Der geschichtliche Ubergang vom plastischen Prinzip der Antike
zum pneumatischen Prinzip des Christentums
und die geschichtsphilosophische Schliisselfunktion der Theodizee:
1.-6. Strophe

Nabh ist
Und schwer zu fassen der Gott.
Wo aber Gefahr ist, wichst
Das Rettende auch.
5 Im Finstern wohnen

Die Adler und furchtlos gehn
Die Sohne der Alpen iiber den Abgrund weg
Auf leichtgebaueten Briiken.
Drum, da gehéuft sind rings

10 Die Gipfel der Zeit, und die Liebsten
Nah wohnen, ermattend auf
Getrenntesten Bergen,
So gieb unschuldig Wasser,
O Fittige gieb uns, treuesten Sinns

15 Hintberzugehn und wiederzukehren.

So sprach ich, da entfiihrte

Mich schneller, denn ich vermuthet

Und weit, wohin ich nimmer

Zu kommen gedacht, ein Genius mich
20 Vom eigenen HauB3’. Es dimmerten

Im Zwielicht, da ich gieng

Der schattige Wald

Und die sehnsiichtigen Béche

Der Heimath; nimmer kannt’ ich die Lander;
25 Doch bald, in frischem Glanze,

Geheimnifvoll
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Im goldenen Rauche, bliihte
Schnellaufgewachsen,

Mit Schritten der Sonne,

Mit tausend Gipfeln duftend,

Mir Asia auf, und geblendet sucht’

Ich eines, das ich kennete, denn ungewohnt
War ich der breiten Gassen, wo herab

Vom Tmolus fahrt

Der goldgeschmiikte Pactol

Und Taurus stehet und Messogis,

Und voll von Blumen der Garten,

Ein stilles Feuer; aber im Lichte

Blitht hoch der silberne Schnee;

Und Zeug unsterblichen Lebens

An unzugangbaren Winden

Uralt der Epheu wichst und getragen sind
Von lebenden Saulen, Cedem und Lorbeern
Die feierlichen,

Die géttlichgebauten Palléste.

Es rauschen aber um Asias Thore
Hinziehend da und dort

In ungewisser Meeresebene

Der schattenlosen Straen genug,
Doch kennt die Inseln der Schiffer.
Und da ich horte

Der nahegelegenen eine

Sei Patmos,

Verlangte mich sehr,

Dort einzukehren und dort

Der dunkeln Grotte zu nahn.
Denn nicht, wie Cypros,

Die quellenreiche, oder

Der anderen eine

Wohnt herrlich Patmos,

Gastfreundlich aber ist

Im armeren HauBe

Sie dennoch

Und wenn vom Schiffbruch oder klagend

217
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65 Um die Heimath oder
Den abgeschiedenen Freund
Ihr nahet einer
Der Fremden, hort sie es gern, und ihre Kinder
Die Stimmen des heiBen Hains,
70 Und wo der Sand fillt, und sich spaltet
Des Feldes Fliche, die Laute
Sie horen ihn und liebend tént
Es wieder von den Klagen des Manns. So pflegte
Sie einst des gottgeliebten,
75 Des Sehers, der in seeliger Jugend war

Gegangen mit

Dem Sohne des HOchsten, unzertrennlich, denn

Es liebte der Gewittertragende die Einfalt

Des Jingers und es sahe der achtsame Mann
80 Das Angesicht des Gottes genau,

Da, beim Geheimnisse des Weinstoks, sie

Zusammensaflen, zu der Stunde des Gastmals,

Und in der grofien Seele, ruhigahnend den Tod

Aussprach der Herr und die lezte Liebe, denn nie genug
85 Hatt’ er von Giite zu sagen

Der Worte, damals, und zu erheitern, da

Ers sahe, das Zurnen der Welt.

Denn alles ist gut. Drauf starb er. Vieles wire

Zu sagen davon. Und es sahn ihn, wie er siegend blikte
90 Den Freudigsten die Freunde noch zulezt,

Diese beiden ersten Strophentriaden*” sind auf den Gegensatz zwi-
schen der antiken Welt glanzvoller Gestalthaftigkeit und der von Chri-
stus erdffneten Geschichtsdra pneumatischer Innerlichkeit angelegt.
Das gleiche Kontrastverhiltnis bestimmt schon die in der Handschrift
unmittelbar vorausgehende Hymne >Der Einzige«<. Inihr zeigt sich der
Dichter von der griechischen Welt, ,,wo Apollo gieng in Konigsge-
stalt“ (V. 7f.), so sehr fasziniert, daf er sich ,,wie in himmlische Gefan-
genschaft verkaufft“ (V. 51.) fihlt. Dieser Faszination folgend, be-
schwort er die griechischeri Landschaften und Stadte: Elis, Olympia,
den Parnaf}, den Isthmus, Smyrna und Ephesos, und er betont gerade

47 Auf die schon S.203ff. erlauterte erste Strophe gehe ich im folgenden
nicht mehr ein.
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den dsthetischen Reiz und die sinnlich betérende Erscheinung des
Gottlich-Hoheren im Menschlichen: ,,Viel hab’ ich schones gesehn, /
Und gesungen Gottes Bild / Hab’ ich, das lebet unter / Den Menschen
..." (V. 25-28) — aber nur, um dann nach dem ,,verborgenen* (V. 35)
Christus zu fragen. Verborgen nennt er ihn, weil er im Gegensatz zu
den ,,unter den Menschen“ glanzvoll sichtbaren Erscheinungen des
Gottlichen pneumatisch, ,,geistig*™ ist.

In der Patmos-Hymne sieht der von einem ,,Genius“ entfiihrte
Dichter auf seiner nach Pindarischem Muster inszenierten imaginaren
Reise zunichst die glanzvolle Welt des griechischen Ostens. Alles ist
Licht, leuchtende, ja blendende und sinnbetérende Schonheit. ,,In fri-
schem Glanze“, ,,in goldenem Rauche“, ,mit Schritten der Sonne*
,,blitht* ihm ,,Asia“ — das wie im Neuen Testament mit dem Namen der
romischen Provinz bezeichnete Kleinasien — herauf, und ,,geblendet*
sucht er einzelnes zu erkennen: den ,,goldgeschmiikten Pactol“, der
als goldfiihrender Fluf} so heiBt, das Taurus-Gebirge an der Siidkiiste
Kleinasiens, dessen iiber 3000 m hohe Gipfel mit ,,silbernem Schnee*
im ,,Lichte* stehn tiber einem ,,Garten® ,,voll von Blumen* — womit
vorzugsweise die sich zwischen Taurus-Gebirge und Kiiste erstrek-
kende, in der Antike durch Heiligtiimer berithmte und heute noch pa-
radiesisch schone und wie ein groBer ,,Garten“ anmutende Land-
schaft Lykien gemeint ist, an deren Hauptort Xanthos die Ode
>Stimme des Volks« erinnert. Holderlin denkt aber wohl auch an an-
dere fruchtbare Kiistenstriche, an denen die Griechen im Altertum
siedelten. Wie am Beginn der >Friedensfeier< verherrlicht er mit sub-
limem Pathos die Landschaft als Offenbarungsraum des Gottlichen.

Zwar befindet sich die in der zweiten Trias beschworene Insel des Jo-
hannes auch im Horizont der antiken Welt, denn Patmos ist ja eine
griechische Insel. Und doch ist sie ganz anders. Nicht ,,Glanz*, nicht
»Licht“, nichts , Goldgeschmiiktes“: die ,,dunkle Grotte* charakteri-
siert die Insel des Johannes. Sie ist der Ort geistversunkener Innerlich-
keit. Darauf deutet das mystische ,,Dunkel“ der Grotte und die aus
ihrer kargen Vegetation herriihrende Armut (,,... im &drmeren
HauBle*), die an das vom Urchristentum iiber die Monchsbewe-
gungen und die Mystik bis zum Pietismus reichende Ideal der geistli-
chen Armut denken 14Bt. Fur die Pietisten war das in Taulers mysti-
scher Tradition stehende >Buch von geistlicher Armut« wichtig, und in
der Herrnhuter Pietistengemeinde des Grafen von Zinzendorf pflegte
man dieses Armutsideal. Voll tritt der Kontrast zwischen der christli-
chen Insel Patmos und der antiken Welt durch die Entgegensetzung zu
Zypern hervor, der seit dem Altertum sprichwortlich reichen Hei-
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matinsel der Gottin sinnlicher Liebe und Schonheit. Aphrodite hatte
ihre Hauptkultstitte im zyprischen Paphos. Nicht wie ,,Cypros* ist
Patmos, nicht , herrlich“, sondern ,,Armer* mit ihrer wistenahnlichen
Landschaft. Aber gerade deshalb ordnet Holderlin Patmos einer
tieferen Dimension zu. Der Mangel an duBerem Glanz und Reiz ist Si-
gnum der Innerlichkeit. Nicht zuletzt macht Holderlin dies poetisch
splrbar, indem er in auffilliger Weise auf optische Bestimmungen ver-
zichtet und die traditionell der Sphére der Innerlichkeit zugeh6rende
akustische Wahrnehmung dominieren la8t: von geisterhaften
»Stimmen® und ,,Lauten® tont die einsame Szenerie der Insel Patmos
wider.

Weil die Romer ihre Verbannten auf rauhe, unfruchtbare Inseln
schickten, wurde Patmos in rodmischer Zeit zum Ort des Exils. Hol-
derlin wuBlte wohl aus seinen Quellen, dafl Patmos spéter, nachdem
die Tirken im Jahre 1453 Konstantinopel erobert hatten, auch Zu-
flucht fiir Fliichtlinge aus Konstantinopel bot und noch spéter fiir an-
dere, die flohen, als die Tirken 1669 Kreta eroberten. Deshalb spricht
er von den Fremden, die ,klagend um die Heimath“ sich dort auf-
hielten. Auch indem er unter diese aus der Heimat verbannten oder
geflohenen Fremden mit einer deutlich zurechnenden Wendung - ,,So
pflegte / Sie einst des gottgeliebten, / Des Sehers® — Johannes zéhit,
spielt er auf Historisches an. Denn entweder verbannte Kaiser Do-
mitian (81-96) Johannes nach Patmos, weil er in Ephesos die neue,
christliche Religion verbreitete, oder Johannes floh als alter Mann im
letzten Regierungsjahr Domitians vor den Christenverfolgungen nach
Patmos.

Der Ubergang zur sechsten Strophe deutet das zentrale Problem
an*®: den Ubergang vom antiken Prinzip des Plastischen, Sinnlich-Wahr-
nehmbaren zur ,,johanneischen®, ja iberhaupt nachantik-christlichen
Sphire des Pneumatischen. Zum ersten Mal setzt Holderlin das von
nun an die Hymne beherrschende Leitmotiv des ,Sehens® und des
,.Gesehenen®: des , Angesichts” ein. Als ,Seher” ist Johannes auf
Patmos der innerlich Schauende, der vom Geist inspiriert die Apoka-
lypse schrieb - das Buch der Schrift, das traditionell als das am mei-
sten pneumatische galt, weil sich seine Visionen jenseits des konkret
Wahrnehmbaren entfalteten. Derselbe Johannes, der in spaterer Zeit
zum pneumatischen ,,Seher” wurde, stand aber friiher, ,,in seeliger Ju-
gend“, dem historischen Jesus am néchsten. Wie kein anderer war er
als Jiinger Zeuge des Konkreten, das er in seiner unmittelbaren Rea-

48 Hierzu analog »Der Einzige<, S. 132ff.
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litat ,;sah“. ,,... es sahe der achtsame Mann / Das Angesicht des Gottes
genau.*“ Das ist die entscheidende Konstellation, die auch schon
das Johannesevangelium selbst bestimmt: zuerst die historische
Zeugenschaft, die pogtupia, spiter das Leben im Geiste. Indem Hol-
derlin beides auf die Gestalt des Johannes projiziert, macht er Jo-
hannes zur Figuration des in der Hymne verfolgten Fortschritts vom
Prinzip unmittelbarer, plastischer Erscheinung, wie es in der Antike
herrschte und besonders die griechische Kultur bestimmte, zum
Prinzip des Pneumatischen, das die Geschichte seit Christi Tod tragt.
Der Ubergang im Leben des Johannes, von der unmittelbaren Erfah-
rung und GewiBheit des Jingers zur geistigen Schau des alten ,,Se-
hers, ist Modell des historischen Ubergangs von der antiken zur
christlichen Ara. Eine spitere Uberarbeitung der Patmos-Hymne be-
schwort dieses Ubergangsgeschehen mit den Worten: ,,. . . Denn wenn
erloschen ist der Ruhm die Augenlust . . . Und Reiche, das Jugendland
der Augen sind vergangen . . .“ (11, 180, V. 62-64). Zu diesem ,,Jugend-
land der Augen* gehdrte auch Johannes einst, als er ,,in seeliger Ju-
gend“ das ,,Angesicht® des Gottes ,,sah“. Die Welt des innerlichen
~Sehers“ ist eine andere.

Christi Tod bildet die Epochengrenze. Denn nach Holderlins immer
wieder zum Ausdruck gebrachter Uberzeugung gehort Christus selbst
noch der antiken, gestalthaften Zeit an,*? sein Tod aber, in dem sich
das Gestalthafte nicht bloB individuell, sondern paradigmatisch auf-
loste, leitet in eine pneumatische Ara iiber — die gleiche Vorstellung
wie bei Hegel. Daher konzentriert sich die letzte Strophe der zweiten
Trias ganz auf Christi Tod. Er steht im Zeichen des erst jetzt zu freier
Entfaltung gelangenden Geistes. Im Hinblick auf diese Zukunft im
Geiste kann es von dem in den Tod gehenden Christus heiflen, daB er,
der ,,Freudigste®, ,,siegend blikte“. ,,Sein Licht war Tod*, lautet die
Abbreviatur einer spiten Uberarbeitung (II, 186, V. 175). Christus
wsiegte® in der Geschichte durch den in seinem Tod befreiten ,,Geist*,
der die Ausbreitung des Christentums legitimiert und zum besee-
lenden Prinzip der Geschichte iiberhaupt wird, weil er nicht indivi-
duell fixiert bleibt, vielmehr universal wirkt und in einem Prozef der
Vergeistigung die Geschichte zu vollenden vermag.

Um die johanneische Konzeption zu betonen, hat Holderlin nicht
nur die Gestalt des Johannes selbst beschworen. Er hat seine Verse
auch systematisch mit Anspielungen auf das Johannesevangelium, vor

49 Die deutlichsten Zeugnisse dafiir bieten die Elegie >Brod und Weing«,
V. 207f. und V. 129f., und >Der Einzige<, V. 31-35.
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allem auf Jesu Abschiedsreden im 14., 15. und 16. Kapitel des Evange-
liums durchwirkt. Auf das 13.Kapitel geht die einleitende Bezeich-
nung des Johannes als des Gottgeliebten zuriick: ,,Es war aber einer
unter den Jungern, der zu Tische saB} an der Brust Jesu, welchen Jesus
lieb hatte“ (Joh 13,23); und in Anlehnung an die traditionelle Uber-
setzung von Platons »Symposion« verwandelt sich ihm das Abendmahl
(13,2 und 13,4} in ein ,,Gastmahl* (V. 82) —keineswegs blof ein antiki-
sierender Zug, vielmehr ein sprachliches Zeichen fiir die im ,,Geiste*
angestrebte universale Vermittlung. Sie veranlat Holderlin gerade in
dieser spiten Phase seines Werkes zu zahlreichen Synkretismen. Aber
auch mit dem Evangelium schaltet er frei, denn zwei in der Bibel nur
locker und duBerlich zusammenhingende Partien verbinden sich in
der Patmos-Hymne zu einer Einheit: die Worte iiber das Abendmahl
im 13. Kapitel und die ausfiihrliche Gleichnisrede im 15. Kapitel, in
der sich Christus als den Weinstock, die Jiinger als die Reben be-
zeichnet (Joh 15,5). Der Evangelist 148t damit Jesus die innige Ge-
meinschaft mit den Jiingern zum Ausdruck bringen — das Abendmahl
hat in seiner Darstellung keine eucharistische Bedeutung. Ebenso
kommt es Holderlin nur auf diese innige Gemeinschaft und nicht etwa
auf die Eucharistie an. Nicht von Brot und Wein spricht er, vielmehr
vom ,,Geheimnisse des Weinstoks®“. Dieses Geheimnis des Weinstocks
ist die vollkommene und geradezu mystische — deshalb als ,,Geheimnis*
empfundene — Verbundenheit Christi mit den Seinen, die der um den
Zerfall der urchristlichen Gemeinde besorgte Verfasser des Evange-
liums beschwoért und die auch Holderlins Thema in dieser Strophe und
noch mehr in den folgenden Strophen der Hymne ist. Denn gerade im
Fortbestehen dieser Gemeinschaft wirkt zunachst der ,,Geist“.

Immer von neuem betont Jesus in den Abschiedsreden des Johan-
nesevangeliums seine Liebe zu den Jingern. ,,Und in der groflen
Seele, ruhigahnend den Tod / Aussprach der Herr und die lezte
Liebe*, lautet Holderlins poetische Paraphrase. ,,Wie er hatte geliebt
die Seinen, die in der Welt waren, so liebte er sie bis ans Ende*
(&yamnoag eic Téhog), heilit es im Evangelium (Joh 13,1); ,,Wer mich
aber liebt, der wird von meinem Vater geliebt werden und ich werde
ihn lieben und mich ihm offenbaren® (Joh 14,21); ,,Gleich wie mich
mein Vater liebt, also liebe ich euch auch. Bleibet in meiner Liebe*
(Joh 15,9); ,,Das ist mein Gebot, daB ihr euch untereinander liebet,
gleich wie ich euch liebe. Niemand hat gréflere Liebe denn die, dafl er
sein Leben laBt fir seine Freunde*“ (Joh 15,12f.). Diese wiederholte
Zusicherung der Liebe hat Holderlin zu den Worten veranlaBt: ,,denn
nie genug / Hatt’ er von Giite zu sagen“.
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Im Johannesevangelium unterscheidet Jesus die Jinger als
»Freunde“ von bloBen , Knechten“; eine Unterscheidung, die Hegel
wichtig wurde, weil er darin die bisher behauptete Autoritit des gott-
lichen Lehrers als eines Fremden, Hoheren aufgehoben sah in einer
vollkommenen Gemeinschaft - einer Gemeinschaft im ,,Geiste. ,Ihr
seid meine Freunde“, sagt Jesus zu den Jiingern, ,Ich sage hinfort
nicht, daB ihr Knechte seid; denn ein Knecht weil nicht, was sein Herr
tut. Euch aber habe ich gesagt, daB ihr Freunde seid; denn alles, was
ich habe von meinem Vater gehort, habe ich euch kund getan“ (Joh
15,141.). Holderlin nimmt auch dieses Sprechen von den Freunden
auf: ,,Und es sahn ihn, wie er siegend blikte / Den Freudigsten die
Freunde noch zulezt.“ Und da8 sie ihn ,,zulezt“ sahen, wie er ,,siegend
blikte“, bezieht sich auf das am Ende der Abschiedsreden stehende
Wort Christi: ,,Ich habe die Welt besiegt* (&y@® vevixnua tov xdopov).

Endlich ist auch die Bezeichnung Christi als des ,,Freudigsten® auf
dem Hintergrund des Johannesevangeliums zu verstehen. ,Solches
rede ich zu euch®, sagt Jesus (Joh 15,11), ,,auf daBl meine Freude in
euch bleibe und eure Freude vollkommen werde.“ Dann folgt die An-
kiindigung des Geistes und des durch ihn vermittelten kiinftigen Da-
seins in der ,,Freude* (Joh 16,20-24). Noch unmittelbar vor seiner Ge-
fangennahme spricht Jesus von der eigenen ,, Freude“, die zur Freude
der Seinen werden soll (Joh 17,13): ,,... auf daB sie in ihnen haben
meine Freude vollkommen“. Nicht nur, weil Jesus hier und in Joh
15,11 seine eigene Freude betont, nennt Holderlin ihn den ,,Freudig-
sten®. Vor allem weil Jesus selbst schon vom ,,Geist* erfiillt redet und
den Geist den Seinen verkiindet, kann er der ,,Freudigste* heiBen.
Freude (yopd) ist Zeichen der Erfiilltheit vom Geiste, ,,Freude, mit
Geist“, wie Holderlin in der Elegie »Brod und Wein« mit deutlicher An-
spielung auf die Bibel sagt (V. 134). Diese Freude mit Geist ist mysti-
sche Freude als Eins-Sein von Menschheit und Gottheit im ,,Geiste*
und zugleich eschatologisch inspirierte Antizipation des Heilszu-
stands. Auf diesen spezifisch ,,geistigen* Gehalt der Freude hebt die
Patmos-Hymne ab, ja diese Freude ist Frucht des Geistes, von dessen
Aussendung und Wirkung die folgende Strophentrias spricht: ,,Drum
sandt’ er ithnen / Den Geist . . . und Freude war es / Von nun an, / Zu
wohnen in liebender Nacht .. .« (V. 100f.-117£f.).

Zuerst allerdings wechselt die dritte Trias ins Gegenteil tiber, in die
»Irauer”: , Doch trauerten sie, da nun / Es Abend worden ., .“; erst
nach der Aussendung des Geistes heiB3t es: ,,Freude war es / Von nun
an, / Zu wohnen in liebender Nacht . ..“ Auch dieses Uberwechseln
von Trauer in Freude entspricht genau dem Johannesevangelium. ,,Ihr
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aber werdet traurig sein; doch eure Traurigkeit soll in Freude verkehrt
werden®, sagt Jesus zu seinen Jingern (Joh 16,20), und ferner:
. - - 1hr habt auch nun Traurigkeit, aber ich will euch wiedersehn, und
euer Herz soll sich freuen und eure Freude soll niemand von euch
nehmen“ (Joh 16,22).

Alles kommt demnach auf die Aussendung des Geistes an; Christi
Tod hat nur insofern wesentliche Bedeutung, als er in das Stadium des
Geistes tberleitet. Deshalb wird der Tod selbst lediglich kurz er-
wiahnt: ,,Drauf starb er. Vieles wire / Zu sagen davon.“ Soweit konnte
man von einer dichterischen Meditation des Johannesevangeliums
sprechen, die sich an den biblischen Text halt, auch wenn sie ihn in
einen weiteren, idealistischen Horizont stellt. An einer Stelle aber
weicht Holderlin in bezeichnender Weise vom Evangelium ent-
schieden ab. Nach den Worten iiber die ,lezte Liebe* Jesu, der ,,nie
genug /Hatt’ ... von Giite zu sagen / Der Worte“, fahrt er fort: ,,und zu
erheitern, da / Ers sahe, das Ziirnen der Welt. / Denn alles ist gut®.
Auch im Evangelium ist nach der den ,,Freunden* verkiindeten Bot-
schaft der Giite und Liebe von der ,,Welt“ die Rede (Joh 15,8-24),
aber durchaus nicht in dem verséhnlichen Sinn, dem letztlich alles als
»gut“ gilt. Vielmehr stellt der Jesus des Evangeliums die ,,Welt” mit
ihrem HaB den Jiingern entgegen, die ,,nicht von der Welt“ sind (Joh
15,19) — eine Prophezeiung der Verfolgung, die das gemeinsame
Schicksal Christi und seiner Jiinger sein wird, zugleich aber auch eine
klare Grenzziehung zwischen den Seinen und der ,Welt“, die Jesus
mehrmals als die ,stindige Welt“ bezeichnet, weil sie nicht an ihn
glaubt. Dieser Gedanke erfahrt noch eine Verschérfung in Joh 16,8-
11, wo Strafe und Gericht angedroht werden und das Bose sich im
Fursten dieser Welt® verkorpert. Auch ist es die bose Welt, von der
Jesus am Ende dieses Kapitels sagt (Joh 16, 33): ,,Ich habe die Welt be-
siegt.“ Das ist dualistisch gedacht. Wenn Holderlin im Gegensatz zur
Bibel Jesus das ,,Ziirnen der Welt“ , erheitern® 1t und gar noch mit
der Begriindung: ,.denn alles ist gut“, muB er dafiir Griinde gehabt
haben.

Zum einen diirfte er sich der im Pietismus weit verbreiteten hareti-
schen Lehre von der apokatastasis panton: von der ,,Wiederbringung
aller Dinge“ erinnert haben, der er schon in der >Friedensfeier< zen-
trale Bedeutung zumifBt.5° Der eschatologische Heilsuniversalismus
dieser Lehre JdBt nichts genuin Boses zu, alles gilt ihm letztlich als
»gut®, und deshalb setzt er ans Ende der Zeiten eine All-Vershnung.

50 Vagl. hierzu S. 92ff.
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Das stimmt zu der eschatologischen Perspektive der Patmos-Hymne
wie zur pietistischen Frommigkeit des Landgrafen. Mit der apokata-
stasis panton verbindet sich in besonderer Weise das Grundproblem
jeder Theodizee, aber auch jeder Kosmodizee, wie etwa der fiir Hol-
derlin wichtigen stoischen Kosmodizee.5! Denn sowohl die Theodizee
als ,,Rechtfertigung Gottes“ aufgrund einer vorausgesetzten Anklage
wegen der Zulassung des Bosen und des Leidens in der Welt wie die
Kosmodizee sind auf ein harmonisches Gesamtsystem angewiesen, in
dem es kein Ubel an sich geben darf. Durch die eigenwertige Existenz
des Ubels wire das Ganze der Natur wie der Geschichte als ein von
Gott gewolltes und geschaffenes oder aber — in der pantheistischen
Kosmodizee - als ein vom immanenten ,,Sinn*“ durchwirktes in Frage
gestellt.

DaB sich Holderlin gerade an dieser Stelle seiner Hymne dem Theo-
dizee-Problem zuwendet, hat einen systematischen Sinn fir alles Fol-
gende. Denn in der sich unmittelbar anschlieBenden Strophentrias be-
ginnt mit der Aussendung des Geistes die Geschichte als die Zeit, in
der sich der Geist und damit auch der Sinn trotz alles scheinbar Sinn-
losen und Sinnwidrigen bis zum Vollendungszustand hin entfaltet. Es
handelt sich um die zwar nicht neue, aber fiir den deutschen Idea-
lismus doch charakteristische Ubertragung der Theodizee in die ge-
schichtliche Dimension. Hegel schrieb spiter, in der Einleitung zu
seinen >Vorlesungen iiber die Philosophie der Weltgeschichte<, der
Entwicklungsgang der Weltgeschichte sei ,,die wahrhafte Theodicee,
die Rechtfertigung Gottes in der Geschichte“.5? Nur kommt es den
idealistischen Geschichtsphilosophen nicht mehr im engeren theologi-
schen Sinn auf die Rechtfertigung Gottes selbst an, sondern, dasie die
Idee Gottes in der Geschichte als der Vorstellung eines sinnvoll geord-
neten Ganzen aufgehen lassen, auf den Geschichts-Sinn. Gerade aber,
indem die Idealisten — Hegel wie Holderlin und Schelling — von der
Aussendung des Geistes als dem entscheidenden, eschatologisch per-
spektivierenden Ereignis ausgingen, bewahrten sie den theologischen
Ausgangspunkt wie sie andererseits aus dem zu einer letzten Sinn-Er-
fillung hinfiihrenden Wirken des .,Geistes“ in der Geschichte zum

51 Deren Hauptzeugnisse sind >Der Archipelagus< und die Ode >Dichter-
muth, fiir die ich den Nachweis im einzelnen gefiihrt habe in: Jochen Schmidt,
Holderlins spater Widerruf in den Oden >Chirone, >Blodigkeit« und >Ga-
nymed«, Tibingen 1978, S.103-112 (,,Die Ode >Dichtermuth« in ihrem Tradi-
tionszusammenhang®).

52 Hegel, Werke, Bd. 12, S.28; ebenso Bd. 12, S. 540.
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»oinn“ der Geschichte finden zu konnen glaubten. Unter diesem
Aspekt ist die Patmos-Hymne eines der grofien Zeugnisse idealisti-
schen Geschichtsdenkens. Dessen fundamental optimistisches Valeur
kommt schon in dem einleitenden Theodizee-Signal ,,denn alles ist
gut” zum Vorschein.

Die Theodizee und ihre kosmologische und geschichtsphilosophi-
sche Dimensionierung ist in Holderlins Werk von grundlegender Be-
deutung. Analog zu der Wendung ,,denn alles ist gut* in >Patmos«
heiBt es bereits im >Fragment von Hyperion«<: ,,Alles mufl kommen,
wie es kommt. Alles ist gut® (I11, 171, Z.9). Dem Bruder schreibt Hol-
derlin am 4. Juni 1799: ,,So gehet das Groste und Kleinste, das Beste
und Schlimmste der Menschen aus Einer Wurzel hervor, und im
Ganzen und GroBen ist alles gut ... (VI, Nr. 179, Z.82-84); im Brief
an die Schwester vom 19.Mirz 1800: ,,Und so ists mein gewisser
Glaube, dal am Ende alles gut ist, und alle Trauer nur der Weg zu
wahrer heiliger Freude ist“ (VI, Nr.205, Z. 62-64). In anderer, beson-
ders aufschluBreicher Form zeigt sich der AnschluB an die Tradition
der Theodizee in einem Vers der Hymne > An die Madonnas, die unge-
fahr der gleichen Zeit wie die Patmos-Hymne angehort. Er lautet:
,.Nichts ists, das Bose“, und mit dem Nachdruck einer kithnen Meta-
pher aus Pindars dritter Nemeischer Ode5? fiigt der Dichter hinzu:
»Das soll / Wie der Adler den Raub / Mir Eines begreifen (II, 211, V.
84-86). Die Formulierung , nichts ists, das Bose*“ besagt exakt, daf3
dem Bosen keine selbstindige Existenz zukommt. Es ist ein Nicht-Sei-
endes - eine Auffassung, die aus dem Platonismus stammt. Fiir Platon
ist die Schlechtheit ein dvvndotatov, also o0dév: ,Nichts“, denn Sein
kommt nur der Gottheit als dem letzten Grund alles Seienden zu, und
sie ist ,gut“. Im Anschlull an die Aristotelische Steresis-Lehre er-
klarte man bis weit in die christliche Tradition hinein das dennoch vor-
handene Bose lediglich als einen Mangel an Gutem, als eine ,,privatio
boni“, und wahrte damit Platons ontologische Negation des Bosen.
Schon die altchristliche Literatur betont immer wieder, die Welt als
Werk eines guten Gottes konne nichts Boses enthalten.

Die Hauptvertreter dieser Art von Theodizee sind Origenes und
Augustinus®*, und vielleicht war es Holderlin, dem ausgebildeten

53 Pindar, Dritte Nemeische Ode, V. 80ff.

54 Die markanteste Stelle bei Origenes, De principiis I 9, 2: ,,Denn es ist
sicher, daB das Schlechte im Fehlen des Guten besteht” (Certum namque est
malum esse bono carere). Seine wichtigste Erorterung zu diesem Thema
befindet sich im Kommentar zum Johannesevangelium (in Joh. IT 13). Vgl.



1. Der geschichtliche Ubergang 227

Theologen, in seiner ,,johanneischen” Patmos-Hymne bewuBt, da3
seit Origenes gerade der Beginn des Johannesevangeliums als Beweis
fiir die ontologische Negation des Bosen diente. Dann wire auch der
inmitten von Anspielungen auf das Johannesevangelium stehende
Satz ,,denn alles ist gut” entgegen dem ersten Anschein in tieferem
Sinne johanneisch. Alle Dinge seien durch den Logos geschaffen
worden, heilt es am Anfang des Johannesevangeliums, und weiter:
»und ohne ihn (den Logos) ist nichts entstanden® (xal ywpig avtov
gyévero o00év) — eine Hinzufiigung, die schon Origenes in seinem
groBen Kommentar zum Johannesevangelium als nachdriicklichen
Hinweis auf die Substanzlosigkeit des Bosen versteht. Das ,,Nichts“
(o0dév) ist in diesem an Platon orientierten Verstandnis identisch mit
dem oUx &v: mit dem, was kein Sein hat und deshalb im ontologischen
Sinne ein ,,Nichts“ ist.

Augustinus, der fir die christliche Tradition bis weit in die Neuzeit
maBgebende Autor, macht in der Auseinandersetzung mit seinen ma-
nichiischen Anfingen die Problematik des Bésen und des Ubels in
der Welt zu einem grofen Thema, indem er die Argumente des Plato-
nismus und der Stoiker aufgreift. Schon in seiner Frithschrift >De or-
dine< entwickelt er den von der stoischen Kosmodizee ausgehenden
und auch noch fiir Holderlin, nicht zuletzt fir den >Hyperion«< wich-
tigen Gedanken, daB das einzelne Ubel im guten Ganzen des Kosmos
aufgehoben ist, ja er sicht mit der stoischen Kosmodizee das Ubel als
sinnvoll und notwendig an, denn eine Ordnung, so sagt er, sei um so
vollkommener, je mehr Entgegengesetztes sie umfaflt: erst die Ein-
heit, die sie iiber dem Entgegengesetzten bildet und die sie nur so
bilden kann, macht sie zur lebendig-schénen Ordnung, die insofern
auch gut ist. Augustins Erérterung des Bésen und des Ubels im
7.Buch der »Confessiones< exponiert dann leitmotivisch die Formel
»alles ist gut“, indem sie zugleich auf die biblische Grundlage in der
Genesis (1,31) anspielt, wo es von Gott nach der Erschaffung der Welt
heiBt: ,,Ersah, da3 alles gut war.“ ,,Omnia bona*, lautet Augustins ein-
dringlich wiederholte Formel.55 Er begriindet sie erstens mit dem vom

René Cadiou, Introduction au systéme d’Origéne, Paris 1932, S.53f. Zu Augu-
stinus vgl. Div. quaest. 24; De vera relig. 18,35; Ep. 79; 140, 2,45 (Alles Ge-
schaffene ist gut, insofern es von Gott als dem hochsten und allem zugrunde-
liegenden Guten geschaffen ist). Zum Theodizee-Horizont, in dem auch das
scheinbar Schlechte doch letztlich den guten Plinen Gottes dient: In evang.
Joh. 41,12; Nat. bon. 37; Enchir. 96; vgl. Soliloq. 2,28f.

55 Am eindringlichsten ist folgende Stelle: ,,Itaque vidi et manifestatum est
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ontologischen Denken Platons abgeleiteten Argument, daf} alles Sei-
ende, insofern es wesentlichen Anteil am Sein hat, auch gut sein
miisse — ,,quaecumque sunt, bona sunt“;56 zweitens mit dem von der
Idee des Kosmos abgeleiteten Argument, das schon in Platons >Ti-
maios«<, dann aber vor allem in der Stoa von groBer Bedeutung ist: daf3
das Ganze des Universums, das ja als Kosmos vollkommen und inso-
fern ,,gut“ sein miisse, als Kosmos auch allumfassend sei. Folglich sei
alles gut. Hier wird ein auch fir Holderlin wichtiger Aspekt der
Formel ,alles ist gut“ deutlich: Sie meint, daB im Horizont des
Ganzen alles gut ist, da die Ganzheit: die Allheit gut ist. Er habe sich
nichts Einzelnes besser gewiinscht, sagt Augustinus, denn er habe das
Ganze bedacht — ,quia omnia cogitabam“.57 Das ist genau die
Struktur von Holderlins Aussage im Brief an den Bruder vom 4. Juni
1799: ,,... und im Ganzen und GroBen ist alles gut.*

Diese alte philosophisch-theologische Tradition, die sich in viel-
facher Variation durch die Jahrhunderte zieht, gewann im 18. Jahr-
hundert besondere Aktualitat. Obwohl Kant in der »>Kritik der reinen
Vernunft< (B 113ff.) nachgewiesen hatte, daB3 es sich um blof3e Tauto-
logien handle, weil von vornherein die positive Wertung im ,,Sein*
und im ,,Ganzen* untergebracht wurde, die man dann wieder her-
auslas, weiB sich Holderlin von dieser Tradition ebenso getragen wie
Goethe, der in seinem >Faust« das Bose in Gestalt des Mephistopheles
auch nur das letztlich Gute bewirken 1a8t5® und es damit in einem
»guten® Gesamtzusammenhang aufhebt. Seit dem Erscheinen von
Leibnizens »>Essais de théodicée« (1710) gab es eine durch das ganze
18. Jahrhundert anschwellende, vom aufkldrerischen Optimismus ge-
speiste und nur selten — am entschiedensten bekanntlich von Voltaire
in seinem >Candide« — aufgehaltene Flut von Theodizee-Schriften.
Dieser Optimismus, auf den allerdings gerade in der Patmos-Hymne

mihi, quia omnia bona tu fecisti et prorsus nullae substantiae sunt, quas tu non
fecisti (eine wortliche Anspielung auf den schon erwihntenr, zum selben
Zweck von Origenes kommentierten Passus am Beginn des Johannesevange-
liums). Et quoniam non aequalia omnia fecisti, ideo sunt omnia, quia singula
bona sunt et simul omnia ‘valde bona’, quoniam fecit deus noster ‘omnia bona
valde’ (Augustinus, Confessiones/Bekenntnisse, hrsg. u. iibersetzt v. Joseph
Bernhart, Miinchen 1955, §.338).

5¢ Confessiones, S.338.

57 Confessiones, S.340.

58 Das wird schon im >Prolog im Himmel< deutlich, vor allem aber in den
Versen 1335f., in denen sich Mephisto selbst charakterisiert als ,,ein Teil von
jener Kraft, / Die stets das Bose will und stets das Gute schafft*.
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dann doch tiefe Schatten fallen, pragt auch den deutschen Idealismus.
Mit der Formulierung ,alles ist gut“ zitiert Holderlin auch die seit
Leibnizens >Théodicée« gingige Formel «tout est bien», die Voltaire
im Untertitel seines zu europdischer Berithmtheit gelangenden und
noch im Erscheinungsjahr 1756 in etwa zwanzig Auflagen verbreiteten
Lehrgedichts >Poéme sur le désastre de Lisbonne«< exponiert hatte:
»examen de cet axiome: tout est bien< und nicht zuletzt mehrere Male
spottisch in seinem >Candide« sowie im Artikel >Tout est bienc« seines
allgemein verbreiteten »>Dictionnaire philosophique portatif< (1764)
aufgriff.5° Zur offentlich diskutierten Kardinalformel des Opti-
mismus und der sich mit ihm verbindenden Theodizee war die Formel
«tout est bien» durch die Preisfrage der Koniglich-PreuBischen Aka-
demie fiir das Jahr 1755 geworden. Unter der durchsichtigen Hiille
einer Infragestellung des ,,Systems“ von Pope forderte die Akademie
zu einer Kritik der Leibnizschen Lehre von der besten aller Welten
heraus. Das Thema lautete: >On demande 'examen du systéme de
Pope, contenu dans la proposition: Tout est bien<.¢° In den folgenden
Jahrzehnten spielte dann das Problem keine bedeutende Rolle mehr,
offenbar weil diese Zeit vom Autonomiedenken des sich mindig, frei,
ja genial fithlenden Subjekts bestimmt war, das sich selbst zutraute,
die Welt zu gestalten und sein Schicksal in die Hand zu nehmen — und
daher das Interesse an einem von einer objektiven Uber-Vernunft ge-
sicherten Gesamtsystem verlor. 1791 verdffentlichte Kant seine
Schrift >Uber den Grund des MiBlingens aller philosophischen Ver-
suche in der Theodizee«. Aber nach der Jahrhundertwende, ungefahr
gleichzeitig mit einem Aufschwung fatalistischer Anschauungen, wird
das Theodizeeproblem wieder lebendig: das wohl fritheste Zeugnis ist
Holderlins Patmos-Hymne, dann folgt Schelling 1804 mit der Abhand-
lung tber »Philosophie und Religion<, 1809 im Freiheitsaufsatz, 1810

59 Voltaire, Romans et Contes, Paris 1954 u.6. (Bibliothéque de la
Pléiade), S.150, S.227.

60 Die Themenstellung erhielt folgenden aufschlufreichen Zusatz: «Il
s’agit: (1) de déterminer le vrai sens de cette proposition, conformément a I’hy-
pothése de son auteur. (2) De la comparer avec le systéme de 'optimisme, ou
du choix meilleur, pour en marquer exactement les rapports et les différences.
(3) Enfin d’alléguer les raisons qu'on croira les plus propres a établir ou a dé-
truire ce systéme.» Die beriihmte Devise im vierten Brief von Popes >Essay on
Man« vom Januar 1735 lautete: “Whatever is, is right”. — Zur Gesamt-Diskus-
sion, die von Leibnizens optimistischer Theodizee ausging, vgl. Wolfgang
Hiibner, Sinn und Grenzen des Leibnizischen Optimismus, in: Hilbner, Zum
Geist der Primoderne, Wiirzburg 1985, S.133-152.
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in den Stuttgarter Privatvorlesungen,®® und Hegel hat seine Ge-
schichtsphilosophie ausdriicklich als ,, Theodizee* bezeichnet.52

Wie nicht zuletzt Holderlins wiederholte Verwendung der Formel
»alles ist gut“ schon in den 90er Jahren zeigt, war das Theodizeepoten-
tial nicht verschwunden, sondern in einer durch den zeitgendssischen
Naturkult induzierten pantheistischen Kosmodizee aufgegangen.
Auch bei Kant 148t sich dies in vielfacher Weise beobachten. Nach
dem Schock der Franzdsischen Revolution und dem Erléschen sowohl
eines unkomplizierten Naturvertrauens wie des Vertrauens auf eigene
schépferische Gestaltungsmoglichkeiten, das auf diesem Naturver-
trauen basierte, kam es aber partiell zu einer Retheologisierung, ins-
besondere des Geschichtsdenkens. So steht die Patmos-Hymne trotz
ihrer Esoterik in der geistigen Grundstromung der Zeit. Die Theodi-
zeeformel erdffnet eine Geschichtsdeutung, welche die Geschichte als
»gottliches Werk“ (V. 160), ja als ,,Unsterblicher Schiksaal“ (V. 177) er-
scheinen 148t und jegliche Autonomie negiert: ,sie nicht walten®,
heiflt es von den Menschen, ,,es waltet aber / Unsterblicher Schiksaal“
(V. 1761.). Die Menschen kénnen auch nicht von sich aus ,,Sinn“ be-
stimmen: ,,Sinn“ wird objektiv bestimmt, gerade auch dort, wo sie nur
Sinnloses in der Geschichte zu sehen glauben.

»Es ist der Wurf das eines Sinns“, formuliert die spitere Patmos-
Uberarbeitung in groBartiger Abstraktheit (II, 177, V. 152), indem sie
auf den johanneischen Logos anspielt, der in geschichtsphilosophi-
scher Perspektive bei der Erschaffung der Welt nicht ein fiir alle Mal
seine Tatigkeit erschopft hat, vielmehr in der Geschichte weiterwirkt,
bis zu dem Vollendungsstadium, das ihm in hochster Vergeistigung
entspricht. So schlie3t die Wendung ,,denn alles ist gut“ als gnomische
Theodizee-Formel unmittelbar vor Beginn der geschichtsphilosophi-
schen Mittelpartie der Patmos-Hymne schon deren hermeneutisches
Prinzip ein.

Hermeneutisches Prinzip in geschichtsphilosophischer Hinsicht war

$1 Hierzu: Odo Marquard, Schwierigkeiten mit der Geschichtsphilosophie,
2. Aufl., Frankfurt a. M. 1987, §.58.

62 Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, in: Werke,
Bd. 12, S.28, und, am Ende formelhaft resiimierend, S.540: ,,DaB die Weltge-
schichte dieser Entwicklungsgang und das wirkliche Werden des Geistes ist,
unter dem wechselnden Schauspiele ihrer Geschichten — dies ist die wahrhafte
Theodizee, die Rechtfertigung Gottes in der Geschichte. Nur die Einsicht
kann den Geist mit der Weltgeschichte und der Wirklichkeit versdhnen, daB
das, was geschehen ist und alle Tage geschieht, nicht nur nicht ohne Gott,
sondern wesentlich das Werk seiner selbst ist.
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