ReiNHOLD GRUNENDAHL

Frithromantische Religiositat
im Gegenwind der Sdkularisierung

Novalis” >Die Christenheit oder Europa¢
als >Geschichte des heiligen Sinns<

Dass die Romantik von Beginn an einen deutlichen >Zug zur Religion«
hatte,* steht ebenso aufSer Frage wie die Feststellung, dass >Religionc
hier nicht in einem konventionellen, konfessionellen oder gar ortho-
doxen Sinne zu verstehen ist. Ein erstes literarisches Zeugnis friih-
romantischer Religiositit gab Heinrich Wackenroder mit den >Herzens-
ergieffungen eines kunstliebenden Klosterbruders« (1796),* die Ludwig
Tieck, Mitautor und Freund Wackenroders, 1798 mit >Franz Sternbalds
Wanderungenc in eine Romanform iiberfiihrte. Die von beiden thema-
tisierte enge Verbindung zwischen Religion und Kunst sollte spéter in
den kunstkritischen Schriften Friedrich und August Wilhelm Schlegels
ihren theoretischen und, als deren praktische Umsetzung, in den Bild-
werken des Lukasbundes (der sNazarener«) ihren kiinstlerischen Aus-
druck finden. Friedrich von Hardenberg, genannt Novalis, nahm diese
Stromungen auf und verband sie mit der neuen Richtung, die Friedrich
Schleiermacher der christlichen Theologie kurz zuvor mit seiner (zu-
nichst anonym erschienenen) Schrift sUber die Religion — Reden an die
Gebildeten unter ihren Verachtern< (1799) gegeben hatte.> Wie bereits

1 Ein Ausdruck Hans-Joachim Mihls, frei nach Goethe.

2 Wilhelm Heinrich Wackenroder, HerzensergiefSungen eines kunstliebenden Klos-
terbruders, Berlin 1797 (recte: 1796), in: ders., Samtliche Werke und Briefe. Histo-
risch-kritische Ausgabe, hrsg. von Silvio Vietta und Richard Littlejohns, Bd.1,
Heidelberg 1991, S.51-145. — Wackenroders kurz zuvor separat erschienenes
>EhrengedichtnifS unsers ehrwiirdigen Ahnherrn Albrecht Diirers< (1796) ist als
Kapitel in die >HerzensergieSungen« eingegangen.

3 Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher, Uber die Religion. Reden an die Gebildeten
unter ihren Verdchtern, in: Kritische Gesamtausgabe, Abt. 1: Schriften und Ent-
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in Schleiermachers Titel angezeigt, stellte sich die frithromantische Re-
ligiositdt gezielt gegen sikulare und antireligiose Tendenzen des Zeit-
alters. Dieser Grundkonflikt war von Anfang an bestimmend fiir die
Rezeption der Romantik und bestimmt sie in mancher Hinsicht bis
heute. Die Rezeptionsgeschichte von Hardenbergs Rede# iiber »>Die
Christenheit oder Europa< (1799) liefert dafiir ein anschauliches Bei-
spiel.> Schon der erste miindliche Vortrag bei jenem historischen Tref-
fen des Jenaer Kreises um die Schlegel-Briider im November 1799 16ste
heftigen Gegenwind aus:® In einem auf Novalis (und Schleiermacher)
gemiinzten >Epikurisch Glaubensbekenntnis Heinz Widerporstens«

wiirfe, Bd. 2: Schriften aus der Berliner Zeit 1796—1799, hrsg. von Giinter Mecken-
stock und H. Fischer, Berlin 1984, S.185-326; (2.-)4. Auflage, (1806-)1831, siche
Bd. 1,12, hrsg. von G. Meckenstock, 1995, S.1-321.

4 Im folgenden wird die neutrale Bezeichnung >Rede« beibehalten, obwohl >Predigt«
in mancher Hinsicht angemessener erscheint (und ich letzterem Begriff darum in
der auf englisch geschriebenen ersten Fassung dieses Aufsatzes auch den Vorzug
gegeben hatte); vgl. dazu Schulz in NoSch 31987, S.800 (»poetische Predigt«) und
S.804 mit Bezug auf Barbara Steinhiduser-Carvill, >Die Christenheit oder Europac.
Eine Predigt, in: Seminar. A Journal of Germanic Studies 12 (1976), S.73-88; siche
auch Richard Samuel, Die Form von Friedrich von Hardenbergs Abhandlung >Die
Christenheit oder Europa, in: Stoffe, Formen, Strukturen. Studien zur deutschen
Literatur. Hans Heinrich Borcherdt zum 75. Geburtstag, hrsg. von Albert Fuchs
und Helmut Motekat, Miinchen 1962, S.284-302; hier: S.289 zu >Predigerg
NoSch 31987, S.491, Nr.119 aus Hardenbergs >Allgemeinem Brouillon« (1798-
1799) iiber >Predigt¢; Nicholas Saul, >Prediger aus der neuen romantischen Clique«.
Zur Interaktion von Romantik und Homiletik um 1800, Wiirzburg 1999, S.11-31
iiber »Novalis und die homiletische Tradition«. — Belastet ist die Bezeichnung
>Redec durch Samuel, dem sie dazu diente, Novalis als »Demagogen« zu diffamie-
ren und in die Nihe politischer Figuren vom Schlage Robespierres und Dantons zu
riicken (Samuel, a.a.O., S.295; auch ebd., S.288).

5 Seine Werke werden zitiert nach: Novalis Schriften. Die Werke Friedrich von Har-
denbergs, hrsg. von Paul Kluckhohn und Richard Samuel. Zweite, nach den Hand-
schriften erginzte, erweiterte und verbesserte Auflage in vier Binden und einem
Begleitband (zitiert als NoKS), Darmstadt 1960 ff. (ggf. nach der 3. tiberarbeiteten
Auflage). Niheres zu dieser und weiteren Novalis-Ausgaben in der Liste der
Siglen am Ende des Beitrags.

6 Ein diesbeziigliches Sonderheft der Zeitschrift >Athendumc« erschien leider zu spit,
um hier noch beriicksichtigt werden zu kénnen: Das Jenaer Romantikertreffen im
November 1799. Ein romantischer Streitfall, hrsg. von Dirk von Petersdorff und
Ulrich Breuer, Paderborn u.a. 2015 (= Athendum. Jahrbuch der Friedrich Schlegel
Gesellschaft 25).
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parodierte Schelling die neue Religionsbegeisterung in Knittelversen
und trug damit auf seine Weise dazu bei, dass die Rede erst nach mehr
als einem Vierteljahrhundert zum ersten Male im Zusammenhang ver-
offentlicht wurde. Neben massiven Eingriffen in die Textgestalt durch
die ersten Herausgeber, Friedrich Schlegel und Ludwig Tieck, erfuhr sie
von Beginn an allerlei Umdeutungen, in deren Verlauf die Berticksichti-
gung des religiosen Aspekts bestandig abnahm.

In der weltanschaulich geprigten Auseinandersetzung mit der Ro-
mantik mag dies nicht weiter verwundern. Doch auch in der wissen-
schaftlichen Romantikforschung hat sich die Wahrnehmung derart
verengt, dass >Die Christenheit oder Europa« heute fast ausschliefSlich
aus einem sakular-politischen Blickwinkel interpretiert wird, der die
Sicht auf dieses bemerkenswerte Zeugnis frithromantischer Religiositdt
seit Jahrzehnten bestimmt. Jemanden, der sich (wie ich) der Rede nicht
auf dem durch die Novalis-Forschung vorgezeichneten Wege genihert
hat,” kann dies einigermafSen erstaunen. Denn abgesehen von einem
deutlich religiosen Akzent im Titel ist der Rede von Novalis ein Schliis-
sel zum Verstandnis beigegeben, namlich das wiederkehrende Motiv
vom heiligen Sinn, das den gesamten Text wie ein roter Faden durch-
zieht. Dies wurde von seinen Exegeten zwar zuweilen beildufig an-
erkannt,® fand aber in ihrer Praxis kaum entsprechende Beriicksich-
tigung. Die daraus entstandene Diskrepanz zwischen Werk und Inter-
pretation halte ich fiir so schwerwiegend, dass mir ein Riickgang auf
den Text der Rede geboten erscheint. Zunichst soll darum Novalis
selbst zu Wort kommen und sein Text anschlieflend einigen Interpreta-
tionen gegeniibergestellt werden, die als Wegmarken der fortschreiten-
den Entfernung von einem addquaten Verstindnis frithromantischer
Religiositat gelten konnen.

7 Sondern tiber die Wissenschaftsgeschichte der Indologie (unten, Anm. 339).

8 Z.B. Rudolf Haym, Die romantische Schule. Ein Beitrag zur Geschichte des deut-
schen Geistes, Berlin 1870, S.463: »Wie ihm im >Heinrich von Ofterdingen« seine
eigne Gemiithsgeschichte zu einem phantastischen Roman, so wurde ihm die
Schleiermacher’sche Behandlung der centralen Bedeutung der Religion zu einem
démmernden Geschichtsbilde, zu der Vision von einer Vergangenheit, in welcher
der heilige Sinn wirklich Alles in Allem gewesen, zu der feurigen Prophezeiung
von einer Zukunft, in welcher derselbe wiederum Alles in Allem sein werde.«
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L. Der religiose Zusammenhang der Rede

Wie bereits erwihnt, schrieb Novalis >Die Christenheit oder Europac
1799 unter dem Eindruck von Friedrich Schleiermachers >Uber die Re-
ligion — Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern< (1799).9
Die Rede, die den Jenaer Freunden als »Aufsatz iiber Katholicismus«
angekiindigt wurde,™
den Schlegel-Briidern herausgegebenen Zeitschrift >Athenaeum« vor-
gesehen, wurde aber letztlich auf Anraten Goethes nicht zum Druck
angenommen.""

Wie Friedrich Schlegel, so hatte auch Hardenberg, angeregt durch

war zunichst zur Veroffentlichung in der von

Wackenroder, tiber die christliche Kunst einen neuen Zugang zur Re-
ligion gefunden.” Durch die Beschiftigung mit den mittelalterlichen

9 Vgl. Hardenbergs Anspielung auf »einen neuen Schleier« (NoKS, Bd.33, S.521;
unten, S.195). Deutlich iiberbewertet wird der Einfluss der Schleiermacherschen
>Redenc allerdings von Haym (a.a.O., S.463f.): »Fast kein einziger Gedanke in
dem Fragment — auch die historischen nicht ausgeschlossen —, der nicht an einen
Gedanken in den Reden ankniipfte, aber auch keiner, der nicht in das Element der
Schwirmerei getaucht, nicht in eine Phantasie verwandelt wire.«

10 F Schlegel in einem Brief an Schleiermacher vom 10. Oktober 1799, in: Kritische
Friedrich-Schlegel-Ausgabe (zitiert als KFSA), hrsg. von Ernst Behler unter Mit-
wirkung von Jean-Jacques Anstett und Hans Eichner, Miinchen, Paderborn u.a.
1958ff., hier: Bd. 25, S.10, wobei offen bleibt, ob die Bezeichnung auf Novalis
selbst zuriickgeht.

11 Dazu hilt Mihl (Goethes Urteil iiber Novalis. Ein Beitrag zur Geschichte der
Kritik an der deutschen Romantik, in: Jahrb. FDH 1967, S.130-270, hier: S.1681.)
fest, »dafs sich Goethe nicht nur gegen Hardenbergs Aufsatz, sondern auch gegen
die gleichzeitige Veroffentlichung der Parodie Schellings entschied, offenbar im
Hinblick auf das Publikum, bei dem der damit zu Tage tretende innere Gegensatz
des Athendums-Kreises nur Spott und neue Anfeindungen hitte hervorrufen
konnen. [...] Aber wie aus Schlegels Bericht hervorgeht, wandte er sich noch
nicht gegen die hier erstmals sichtbar werdenden religiésen Tendenzen der Friih-
romantik iiberhaupt, sondern betrachtete die ganze Frage unter dem Gesichts-
punkt der Publizitit, die bei dem von Friedrich Schlegel gewiinschten Ausdruck
der >Philironie« dem Kreise nur schaden konne.« (Wie eingangs erwihnt, wurden
die religiosen Tendenzen der Frithromantik bereits bei Wackenroder sichtbar.)

12 Der »Brief eines jungen deutschen Mahlers in Rom an seinen Freund in Niirn-
berg« (Herzensergielungen [Anm. 2], S.113-117) - fiir den im {ibrigen Ludwig
Tieck die Autorschaft beanspruchte (vgl. ebd., S.283) — lisst die Vorstellung von
einer engen Beziehung zwischen Religion und Kunst besonders deutlich hervor-
treten, wenn z.B. der junge Maler dem Freunde abschlieSend seinen Ubertritt
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Bildwerken der Dresdener Sammlung sowie durch das Studium der
mittelalterlichen Geschichte in Vorbereitung seines Romans >Heinrich
von Ofterdingen« gelangte er zu der Ansicht, dass die Grundlage dieser
Epoche einer integralen europaischen Zivilisation eine einige >Christen-
heit« gewesen sei.”> Deren Bedeutung schitzte er so hoch ein, dass er sie
als synonym mit >Europac betrachtete — eine Ansicht, die ihren Nieder-
schlag im Titel der Rede gefunden hat.™

[1.]*5 Der erste Abschnitt gibt einen schwirmerischen Bericht vom
Mittelalter als einer Epoche, in der alle europdischen Christen in einem
»geistlichen Reich« unter einem Oberhaupt vereint waren, verbunden
durch »ein grofles gemeinschaftliches Interesse«,™® das iiber das »irdi-
sche Tagewerk« weit hinausging: Geleitet von den »erfahrenen Steuer-
leuten« der Kirche suchten die Glaubigen, sicher an die jenseitige
»Kiiste der eigentlichen vaterlandischen Welt« zu gelangen.”” Den Sinn

zum Katholizismus gesteht (S.116): »Die Kunst hat mich allmachtig hintiber-
gezogen, und ich darf wohl sagen, daf3 ich nun erst die Kunst so recht verstehe
und innerlich fasse.«

13 Zu Hardenbergs Rezeption des Mittelalters siehe Ira Kasperowski, Mittelalter-
rezeption im Werk des Novalis, Tiibingen 1994 (= Hermaea, N.F. 74), hier:
S.41-132 zu >Die Christenheit oder Europac.

14 Insofern entspricht der Titel voll und ganz Hardenbergs Intentionen, auch wenn
er der Schrift wahrscheinlich erst posthum beigelegt wurde (dazu Samuel in
NoKS, Bd.33, S.503).

15 §§1-2 = NoKS, Bd.?3, S.507,-509,6. Diesem Muster entsprechend geben die
Fufinoten zu Beginn der von mir gewihlten Abschnitte jeweils zunéchst die Zih-
lung der insgesamt 30 Absitze an, in welche die Rede von Novalis (oder seinen
ersten Herausgebern?) eingeteilt wurde (zu alternativen Einteilungen s. Samuel
in NoKS, Bd.33, S.1012—1014). Dann folgt die Seitenzahl mit der tiefgestellten
Zeilenangabe nach NoKS 33. Samuel (1962) fiihrt diese (fingierte) Absatzzihlung
als Referenzhilfe ein, ohne sie zu erldutern.

16 NoKS, Bd.33, S.507: »Es waren schone glinzende Zeiten, wo Europa ein christ-
liches Land war, wo Eine Christenheit diesen menschlich gestalteten Welttheil
bewohnte; Ein grofies gemeinschaftliches Interesse verband die entlegensten
Provinzen dieses weiten geistlichen Reichs. — Ohne grofe weltliche Besitzthiimer
lenkte und vereinigte Ein Oberhaupt, die grofen politischen Krifte.«

17 NoKS, Bd.33, S. 507: »Wie heiter konnte jedermann sein irdisches Tagewerk voll-
bringen, da ihm durch diese heilige Menschen [der Kirche; R.G.] eine sichere
Zukunft bereitet, und jeder Fehltritt durch sie vergeben, jede mififarbige Stelle
des Lebens durch sie ausgeloscht, und geklart wurde. Sie waren die erfahrnen
Steuerleute auf dem groflen unbekannten Meere, in deren Obhut man alle
Stiirme geringschitzen, und zuversichtlich auf eine sichre Gelangung und Lan-
dung an der Kiiste der eigentlichen vaterldndischen Welt rechnen durfte.«
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fiir ein lebendiges Band zwischen der irdischen und der jenseitigen
Welt, das sich den Glaubigen in vielfiltiger Form zeigt,*® sieht Novalis
als den Quell der mittelalterlichen Religiositit in all ihren Ausdrucks-
formen an: dieser Sinn wurde durch Gottesdienst bestandig wachge-
rufen, durch »Wunder und Zeichen« bestitigt und vom Oberhaupt der
Kirche gegen alle »frechen Ausbildungen menschlicher Anlagen« ver-
teidigt, die dem heiligen Sinn von der jenseitigen Welt schaden konn-
ten.” Hier klingt bereits das Leitmotiv an, das als »heiliger Sinn«*°
(S.508, 512, 515), »heiliges Organ« (S.520, 523), »hohere(s) Organ(e)«
(S.513, 517), »hoherer Sinn« (S.510), »religivser Sinn« (S.512), »Sinn
des Unsichtbaren« (S.509) und in verschiedenen anderen Formulierun-
gen die gesamte Rede durchzieht, wie anschliefend gezeigt werden soll.

Novalis zufolge suchte die Kirche in jenen »dchtkatholischen oder
dcht christlichen Zeiten«, die Glaubigen vor den »wildesten, gefrafigs-
ten Neigungen« zu bewahren,** das Evangelium und die VerheifSung

18 Wie NoKS, Bd.33, S. 507 f. und passim beschrieben.

19 NoKS, Bd.?3, S. 508: »Mit Recht widersetzte sich das weise Oberhaupt der Kirche,
frechen Ausbildungen menschlicher Anlagen auf Kosten des heiligen Sinns, und
unzeitigen gefahrlichen Entdeckungen, im Gebiete des Wissens. So wehrte er den
kithnen Denkern 6ffentlich zu behaupten, daf3 die Erde ein unbedeutender Wan-
delstern sey, denn er wufte wohl, dass die Menschen mit der Achtung fiir ihren
Wohnsitz und ihr irdisches Vaterland, auch die Achtung vor der himmlischen
Heimath und ihrem Geschlecht verlieren, und das eingeschrinkte Wissen dem
unendlichen Glauben vorziehn und sich gewdhnen wiirden alles Grofle und
Wounderwiirdige zu verachten, und als todte Gesetzwirkung zu betrachten.« Vgl.
unten, S.196, zur »lebendigen Astronomie«.

20 Im folgenden erscheint es vornehmlich unter dieser Bezeichnung.

21 NoKS, Bd.?3, S.507f.: »Die wildesten, gefrifligsten Neigungen mufSten der Ehr-
furcht und dem Gehorsam gegen ihre Worte weichen. Friede ging von ihnen aus.
— Sie predigten nichts als Liebe zu der heiligen, wunderschénen Frau der Chris-
tenheit, die mit gottlichen Kriften versehen, jeden Gldubigen aus den schreck-
lichsten Gefahren zu retten bereit war. Sie erzahlten von lingst verstorbenen
himmlischen Menschen, die durch Anhinglichkeit und Treue an jene selige Mut-
ter und ihr himmlisches, freundliches Kind, die Versuchung der irdischen Welt
bestanden, zu gottlichen Ehren gelangt und nun schiitzende, wohlthitige Michte
ihrer lebenden Briider, willige Helfer in der Noth, Vertreter menschlicher Gebre-
chen und wirksame Freunde der Menschheit am himmlischen Throne geworden
waren. Mit welcher Heiterkeit verlieS man die schonen Versammlungen in den
geheimnifivollen Kirchen, die mit ermunternden Bildern geschmiickt, mit siiflen
Diiften erfiillt, und von heiliger erhebender Musik belebt waren. In ihnen wur-
den die geweihten Reste ehemaliger gottesfiirchtiger Menschen dankbar, in kost-
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des Himmelreichs als des »einzigen Reiche[s] auf dieser Welt« in allen
Erdteilen zu verbreiten;** durch »harmonische Entwicklung aller An-
lagen« und Forderung der »innern Natur der Menschen« kam es unter
der »gottlichen Regierung auf Erden« zu bedeutenden Einzelleistungen
in Wissenschaft und Kunst und zu einem »blithenden Handelsverkehr
mit geistigen und irdischen Waren [...] bis in das fernste Indien hin-
aus«.?

[2.]%* Aber »noch war die Menschheit fiir dieses herrliche Reich nicht
reif, nicht gebildet genug«. Unter dem Druck des »Geschiftlebens« und
durch Eigennutz geriet jenes »Band« mit der jenseitigen Welt in Ver-
gessenheit; nachtriglich »als Trug und Wahn ausgeschrien«, wurde es
»von einem groflen Teil der Europder [...] auf immer zerrissen«.?S Die
hier klar zum Ausdruck gebrachte Endgiiltigkeit lasst es ausgeschlossen
erscheinen, dass Hardenberg eine Wiederherstellung der mittelalter-
lichen Verhiltnisse fiir moglich gehalten oder gar angestrebt haben
konnte, wie zuweilen unterstellt.? In der so skizzierten Entwicklung,
die eine »innere grofle Spaltung« unter den Europdern hervorrief,?
sieht Novalis ein »merkwiirdiges Zeichen der Schadlichkeit der Kultur
fiir den Sinn des Unsichtbaren«; diese kann den »unsterblichen« heili-
gen Sinn zwar nicht vernichten, wohl aber triiben und verdringen,
indem sie ihm durch ein stindig gesteigertes Streben nach materiellem
Wohlstand immer weniger Raum zur »aufmerksamen Betrachtung der

lichen Behiltnissen aufbewahrt. — Und an ihnen offenbahrte sich die gottliche
Giite und Allmacht, die michtige Wohlthitigkeit dieser gliicklichen Frommen,
durch herrliche Wunder und Zeichen.«

22 NoKS, Bd.33, S. 508: »Amsig suchte, diese michtige friedenstiftende Gesellschaft,
alle Menschen dieses schonen Glaubens theilhaftig zu machen und sandte ihre
Genossen, in alle Welttheile, um iiberall das Evangelium des Lebens zu verkiin-
digen, und das Himmelreich zum einzigen Reiche auf dieser Welt zu machen.«

23 NoKS, Bd.?3, S.509. Dass Novalis hier mit »Indien« lediglich die Grenzen des
mittelalterlichen Weltbildes umreifien will, bediirfte kaum der Erwidhnung, wenn
nicht auch ihm aufgrund einiger (durchweg metaphorischer) Referenzen dieser
Art eine >romantische Indomanie« angedichtet worden wire (s. auch unten,
Anm. 93 und 240).

24 §3 =NoKS, Bd.?3, S. 509,511,

25 Hervorhebung R.G.

26 Siehe auch NoKS, Bd.?3, S. 510 zu »kindische Einfalt.

27 Diese Vorstellung findet sich, neben diversen weiteren Beziigen auf Hardenbergs
Rede, in F. Schlegels >Reise nach Frankreich< von 1803 (KFSA, Bd. 7, S. 77 £.).
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inneren Welt« ldsst.?® So machen »Glauben und Liebe«?? den »derbern
Friichten, Wissen und Haben« Platz, und die héheren Sinne, die nur in
der Einsamkeit gedeihen konnen, werden durch »eine lingere Gemein-
schaft der Menschen« vermindert und ersticken schliefSlich im »un-
ruhigen Tumult zerstreuender Gesellschaften«. Im Wechsel der »Zeiten
und Perioden« verfillt die Kirche zu einer »Ruine«, deren Geistlichkeit
ihren Namen nicht mehr verdient, weil sie sich »in Vergessenheit ihres
eigentlichen Amtes«3° ebenfalls »niedrigen Begierden« hingibt.

In Hinblick auf die unten (S.230) zu behandelnde >Geschichtsauffas-
sung¢ ist festzuhalten, dass Hardenberg den Ablauf der Geschichte hier
als »Oszillation« versteht, als einen »Wechsel entgegengesetzter Be-
wegungeng, in welchem jede einzelne >Schwingung« eine »beschrankte
Dauer« hat, deren Wesensmerkmal »Wachstum« oder »Abnehmen«
sein kann, »aber auch eine Auferstehung, eine Verjlingung, in neuer,
tiichtiger Gestalt« (S. 510):

[...] fortschreitende, immer mehr sich vergrofsernde Evolutionen
sind der Stoff der Geschichte. — Was jetzt nicht die Vollendung
erreicht, wird sie bei einem kiinftigen Versuch erreichen, oder bei
einem abermaligen; verginglich ist nichts was die Geschichte ergriff,
aus unzihligen Verwandlungen geht es in immer reicheren Gestal-
ten erneuet wieder hervor. Einmal war doch das Christenthum mit

28 NoKS, Bd.?3, S.509: »Diese innere grofle Spaltung, die zerstorende Kriege be-
gleiteten, war ein merkwiirdiges Zeichen der Schidlichkeit der Kultur, fiir den
Sinn des Unsichtbaren, wenigstens einer temporellen Schidlichkeit der Kultur
einer gewissen Stufe. Vernichtet kann jener unsterbliche Sinn nicht werden, aber
getriibt, geldhmt, von andern Sinnen verdrangt. — Eine lingere Gemeinschaft der
Menschen vermindert die Neigungen, den Glauben an ihr Geschlecht, und
gewdohnt sie ihr ganzes Dichten und Trachten, den Mitteln des Wohlbefindens
allein zuzuwenden, die Bediirfnisse und die Kiinste ihrer Befriedigung werden
verwickelter, der habsiichtige Mensch hat, so viel Zeit nothig sich mit ihnen be-
kannt zu machen und Fertigkeiten in ihnen sich zu erwerben, dass keine Zeit zum
stillen Sammeln des Gemiiths, zur aufmerksamen Betrachtung der innern Welt
iibrig bleibt.« Zu den »Mitteln des Wohlbefindens« vgl. Hardenbergs >Glauben
und Liebe< von 1798 (NoKS, Bd.32, S. 495).

29 Diese Stelle wird zumeist als Anspielung auf Hardenbergs gleichnamige Schrift
>Glauben und Liebe« (NoKS, Bd.32, S.475-503) gedeutet, die m.E. aber in man-
cher Hinsicht einen anderen Standpunkt vertritt (dazu unten, S. 245).

30 Nimlich der Férderung des heiligen Sinns (s.o0.).
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voller Macht und Herrlichkeit erschienen, bis zu einer neuen Welt-
Inspiration herrschte seine Ruine, sein Buchstabe mit immer zuneh-
mender Ohnmacht und Verspottung.

[3.]>* Die geschilderten Missstinde fiihrten zu einer »gewaltsamen In-
surrection, in der die »Protestanten« sich gegen die AnmafSung einer
»unrechtmiflig scheinenden Gewalt iiber das Gewissen« auflehnten und
ihr »Recht auf Religions-Untersuchung,3* Bestimmung und Wahl«33
forderten. Novalis rdumt ein, dass die Reformation »eine Menge l6b-
licher Dinge« bewirkt habe, doch haben die Protestanten das »not-
wendige Resultat ihres Prozesses« vergessen, namlich die Teilung der
»unteilbaren Kirche« und damit die Zerstérung des »allgemeinen
christlichen Verein[s], durch welchen und in welchem allein die #chte,
dauernde Wiedergeburt«34 im Bewusstsein der Transzendenz moglich
sei. Durch Einmischung der weltlichen Fiirsten sei »die Religion irreli-
gioser Weise in Staats-Grinzen eingeschlossen« worden (unten, S. 205).
Solchermaflen in politische Kategorien gezwingt, sei das religidse »cos-
mopolitische Interesse« des Christentums untergraben worden und
habe seinen »friedestiftenden Einflul« auf die Politik nicht mehr
ausiiben kénnen. Ein Religionsfriede nach »religionswidrigen Grund-
sitzen« habe zu einer widersinnigen Perpetuierung »des sogenannten
Protestantismus« gefiihrt (S. 510—-512; vgl. unten, S. 205 f.).

Nicht der »reine Begriff« kennzeichnet Novalis zufolge den Protes-
tantismus, sondern ein fundamentales Missverstindnis des Christen-
tums durch Luther,?5 der den religiosen Geist durch einen iibersteiger-
ten >Buchstabenglauben« ersetzte, indem er der Religion »eine andere
héchst fremde irdische Wissenschaft« beimischte, die Philologie.?® Durch
deren »auszehrenden EinfluB« wurde »der diirftige Inhalt, der rohe

31 §§4-8 = NoKS, Bd.?3, S.511,,-513,,.

32 Siehe unten zur protestantischen >Philologie«.

33 Durch »Errichtung der Consistorienx.

34 Vermutlich eine Anspielung auf die »Offenbarung vor Nikodemus« iiber die
Transzendenz (Johannes-Evangelium 3,5-8).

35 Vom uneingeschrinkt positiven Lutherbild seines Jugendgedichts von 1789
(NoKS, Bd. 6,1, S.263 f.) hat Novalis sich hier weit entfernt.

36 Novalis bezeichnet Luther deshalb auch als »Philologenchristen« (dazu Ursula
Flickenschild, Novalis’ Begegnung mit Fichte und Hemsterhuis, Diss. Kiel 1947,
S. 45, mit Bezug auf NoKS, Bd. '3, S.107, 296).
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abstracte Entwurf der Religion in diesen Biichern« um so deutlicher,
zumal ihm die Ergdnzung durch den »reichhaltigen Stoff des katholi-
schen Glaubens« fehlte.3” Dies erwies sich als »hochst verderblich« fiir
den religigsen Sinn, da seine »Irritabilitit«3® fiir das Uberirdische durch
den >Buchstabenglauben< »vernichtet« wurde, was dem heiligen Geist
»die freie Belebung, Eindringung und Offenbarung unendlich [...] er-
schwerte« — womit die offensichtlich von Paulus inspirierte Gegeniiber-
stellung von »>Sinn/Geist< und >Buchstabe« auf den Punkt gebracht ist.39
Da der Protestantismus »keine herrlichen groflen Erscheinungen des
Uberirdischen« mehr hervorbringt (wie sie sich vordem insbesondere
in der bildenden Kunst manifestiert hatten), ist schon bald eine »Ver-
trocknung des heiligen Sinns bemerklich; das Weltliche hat die Ober-
hand gewonnen, der Kunstsinn leidet sympathetisch« mit.4° Dies fiihrt

37 Vgl.NoKS, Bd. 33, S. 507 f. zu Marienverehrung, Heiligenlegenden, Reliquienkult,
»schonen Versammlungen« in »geheimnifSvollen Kirchen, die mit ermunternden
Bildern geschmiickt, mit siilen Diiften erfiill, und von heiliger erhebender
Musik belebt waren« etc. Auch hier bietet der oben (Anm. 12) erwihnte Brief aus
Wackenroders >Herzensergieungen< manche Ankniipfungspunkte; siehe auch
Wackenroder, HerzensergieSungen (Anm.2), S.108: »Wessen feinere Nerven
einmal beweglich, und fiir den geheimen Reiz, der in der Kunst verborgen liegt,
empfanglich sind, dessen Seele wird oft da, wo ein anderer gleichgiiltig vortiber-
geht, innig geriihrt; er wird des Gliickes theilhaftig, in seinem Leben haufigere
Anlésse zu einer heilsamen Bewegung und Aufregung seines Inneren zu finden.«

38 Albrecht von Hallers Begriff fiir die von ihm entdeckte »Reizbarkeit« der Mus-
kelfasern. Zur Rezeption seiner Entdeckung in der Medizin und im zeitgengssi-
schen Denken siche J6rg Jantzen, Physiologische Theorien, in: Friedrich Wilhelm
Joseph Schelling, Historisch-kritische Ausgabe (zitiert als HKA), im Auftrag der
Schelling-Kommision der Bayerischen Akademie der Wissenschaften hrsg. von
Hans Michael Baumgartner, Wilhelm G. Jacobs, Jorg Jantzen und Hermann
Krings, Erginzungsband zu Werke Band 5—9: Wissenschaftshistorischer Bericht
zu Schellings naturphilosophischen Schriften 1797-1800, Stuttgart 1994, S. 373~
668, hier: S. 402—422 und passim.

39 2. Korintherbrief 3,6: »Denn der Buchstabe macht tot, der Geist lebendig. «

40 Im medizinisch-physiologischen Sinne. Die Annahme einer engen Verbindung
zwischen Religion und Kunst ist deutlich von Wackenroders sHerzensergiefSun-
gen« inspiriert, wie auch eine Parellele in Schleiermachers >Reden< nahelegt (wie
Anm. 3, S.263): »Religion und Kunst stehen nebeneinander wie zwei befreundete
Seelen deren innere Verwandschaft, ob sie sie gleich ahnden, ihnen doch noch
unbekannt ist. Freundliche Worte und Ergieffungen des Herzens schweben ihnen
immer auf den Lippen [...]« (Hervorhebung R.G.).
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zu einer fast vollstindigen »Atonie der hohern Organe«.4* Durch die
Selbstvernichtung des Christentums »in sektirischer Abgeschnitten-
heit« eroffnet sich fiir »einzelne méchtige Staaten« die Moglichkeit,
»den vakanten Universalstuhl, in einen Thron verwandelt, in Besitz zu
nehmen« und das Kirchenvermogen an sich zu bringen. So gelingt es
den Fiirsten, »das lastige romische Joch abzuwerfen und sich unabhian-
gig auf Erden zu machenc.

[4.]%* An Hardenbergs Beschreibung der sich hier anschlieSenden
Gegenreformation (S.513f.) féllt auf, dass darin vom heiligen Sinn
keine Rede ist. Schon deshalb wird man darin kaum eine Renaissance
des Mittelalters sehen konnen,43 sondern vielmehr den Versuch einer
»Regeneration« des »pépstlichen Reichs«, also der weltlichen Macht der
Kirche, die Hardenberg hier mit dem gegen den Klerus gerichteten Be-
griff »Hierarchie« belegt.#+ Der »neu entstandene Orden« der Jesuiten
verfolgte dieses Ziel mit Beharrlichkeit, » Verstand«, dem »Zauber des
katholischen Glaubens« und — ankniipfend an die »demagogischen
Kiinste«, mit denen Luther dem Protestantismus zum Durchbruch
verholfen hatte — mit dem Bemiihen um »Popularitidt«. Durch dieses
Vorgehen, insbesondere aber durch den »zerstorenden Eifer«, mit dem
er die »grausamste Vertilgung« der »Ketzer« betreibt, steht dieser
»furchtbare Orden« in deutlichem Gegensatz zu der eingangs ideali-
sierten, auf das Jenseits gerichteten Religiositit des Mittelalters. Von
der Novalis zuweilen unterstellten »Verherrlichung« der Jesuiten kann
hier keine Rede sein,#5 zumal er ihre Bemiithungen als letztlich geschei-

41 Ein deutliches Echo dieser Stelle vernimmt man in F. Schlegels >Reise nach Frank-
reich« (1803), wo Europa »die absolute Erstorbenheit der hohern Organe« attes-
tiert wird (KFSA, Bd. 7, S.76).

42 §9=NoKS, Bd.?3, S.513,;—51456.

43 So Richard Samuel, Die poetische Staats- und Geschichtsauffassung Friedrich
von Hardenbergs (Novalis). Studien zur romantischen Geschichtsphilosophie,
Frankfurt am Main 1925 (= Deutsche Forschungen 12), S.34: »Der Jesuitismus
wird als Wiedergeburt des Mittelalters angeschaut, das eigene Bestreben der Ro-
mantik geht ebenfalls auf Renaissance« (vgl. ebd., S.289). Im weiteren Verlauf
hoffe ich, deutlich machen zu konnen, dass Samuels These nicht zutrifft.

44 Diesen iibernahm er wahrscheinlich von Friedrich Schiller, Was heifst und zu
welchem Ende studiert man Universalgeschichte. Eine akademische Antrittsrede,
hrsg. von Otto Dann, Stuttgart 2006 (= Universal-Bibliothek 18460), S.19; dazu
unten, S.185, 198 und 218.

45 Vorreiter war auch hier Samuel mit seiner These von Hardenbergs »positive|r]
Einstellung dem Jesuitentum gegeniiber« (Samuel, Geschichtsauffassung [Anm. 43],
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tert ansieht. Die Ansicht, Hardenberg habe den Jesuitismus als »die
sichtbare Regeneration des Mittelalters in allen seinen Formen« be-
trachtet,#® lisst auler Acht, dass er im Vorgehen dieses Ordens den
heiligen Sinn eben nicht am Werke sieht, wodurch er in einem uniiber-
briickbaren Gegensatz zu dem von Novalis idealisierten Mittelalter
steht.

[5.]4” Die Reformation bewirkte, dass »der gelehrte und der geistige
Stand« sich trennten und fortan in sinstinktiver< Feindschaft »Vertil-
gungskriege« gegeneinander fithrten — »denn sie streiten um eine
Stelle«.#® Zwangsldufig traten »Wissen und Glauben in eine entschie-
denere Opposition«, denn im alten Glauben sah man »den Grund der
allgemeinen Stockung«.#9 Das »durchdringende Wissen« der neuen
Zeit sollte diese beseitigen und damit dem Fortschritt Bahn brechen —
sehr zum Schaden des heiligen Sinns, der »mannigfachen Verfolgun-
gen« ausgesetzt war. »Das Resultat der modernen Denkungsart nannte
man Philosophie und rechnete alles dazu was dem Alten entgegen war,
vorziiglich also jeden Einfall gegen die Religion«. Der »Religionshaf3«
zog immer weitere Kreise, indem er Phantasie, Gefiihl, Sittlichkeit und
Kunstliebe »verketzerte« und den Menschen jede iiber die Gegenwart
hinausgehende Perspektive nahm, was ihre Empfanglichkeit fir »die
unendliche schopferische Musik des Weltalls« stark beeintrachtigte.>°

S.289), spiter noch gesteigert zu einer »Verherrlichung des Jesuitenordens«
(ders. in NoKS, Bd. 33, S. 504).

46 Samuel, Geschichtsauffassung (Anm. 43), S. 289.

47 §10=NoKS, Bd.33, S.515,

48 Hervorhebung R.G.

49 In der zeitgenossischen medizinischen Bedeutung einer krankhaften Verfesti-
gung, Erstarrung, die schon Herder im dritten Teil seiner >Ideen zur Philosophie
der Geschichte der Menschheit< (1787) auf >politische Stagnation< tibertragen
hatte (Johann Gottfried Herder, Simmtliche Werke, hrsg. von Bernhard Suphan
[zitiert als SWS], Berlin 1877—1913, hier: Bd. 14, S.94): »Nichts ist der mensch-
lichen Gesundheit schidlicher, als Stockung ihrer Sifte; in den despotischen
Staaten von alter Einrichtung ist diese Stockung unvermeidlich, daher sie meis-
tens auch, falls sie nicht schnell aufgerieben werden, bei lebendem Leibe ihres
langsamen Todes sterben.«

50 NoKS, Bd.?3, S. 515: »Der anfingliche Personalhafl gegen den katholischen Glau-
ben ging allmihlig in Hal3 gegen die Bibel, gegen den christlichen Glauben und
endlich gar gegen die Religion iiber. Noch mehr — der Religions-Haf3, dehnte sich
sehr natiirlich und folgerecht auf alle Gegenstinde des Enthusiasmus aus, verket-
zerte Fantasie und Gefiihl, Sittlichkeit und Kunstliebe, Zukunft und Vorzeit,

—30°
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[6.]°" An die Stelle der Religion tritt ein »aus lauter Wissen zusam-
men geklebt[er] [...] neu[er] Glaube«, dessen »entschiedenere Oppo-
sition« (s.0.) zum alten sich nun darin zeigt, dass er die vielfaltigen
Ausdrucksformen des heiligen Sinns auf den allein geduldeten »Enthu-
siasmus fiir diese herrliche, grofartige Philosophie und insbesondere
fiir ihre Priester und ihre Mystagogen« reduziert. Die Mitglieder dieser
»neuen Kirche [...] waren rastlos beschaftigt, die Natur, den Erdboden,
die menschlichen Seelen und die Wissenschaften von der Poesie zu sdu-
bern, — jede Spur des Heiligen zu vertilgen, das Andenken an alle er-
hebende Vorfille und Menschen3* durch Sarkasmen zu verleiden, und
die Welt alles bunten Schmucks zu entkleiden«. Durch das >freche Licht
der Aufklarung« suchte man »der alten Religion einen neuern verniinf-
tigen, gemeinern Sinn zu geben, indem man alles Wunderbare und Ge-
heimnifvolle sorgféltig von ihr abwusch«. Zugleich bot die »neue euro-
péische Zunft« der »Philanthropen und Aufklarer« alle Gelehrsamkeit
auf, »um die Zuflucht zur Geschichte« durch deren Profanisierung
»abzuschneiden«. So wurde Gott »zum miiligen Zuschauer des groflen
rithrenden Schauspiels, das die Gelehrten auffiihrten«. Im Sinne dieses
deistisch-anthropozentrischen Weltbildes sollte das »gemeine Volk [...]
zu jenem gebildeten Enthusiasmus erzogen« werden, den man an die
Stelle des heiligen Sinns gesetzt hatte (s.0.). Doch es gelang nicht, die
Welt »von der Poesie zu sdubern«,53 und auch der alte » Aberglaube an
eine hohere Welt« zeigte sich immer wieder, so sehr man auch bei »je-
dem gefahrlichen Funken [...] von allen Seiten Larm« blies und ihn
»durch Philosophie und Witz in der Asche [zu] erstick[en]« suchte — ob-
wohl doch vorgeblich »Toleranz das Losungswort der Gebildeten« war.

In der »Geschichte des modernen Unglaubens«, die Novalis in Ge-
stalt dieser Rede als »Schliissel zu allen ungeheuren Phinomenen der

setzte den Menschen in der Reihe der Naturwesen mit Noth oben an, und machte
die unendliche schopferische Musik des Weltalls zum einformigen Klappern einer
ungeheuren Miihle, die vom Strom des Zufalls getrieben und auf ihm schwim-
mend, eine Miihle an sich, ohne Baumeister und Miiller und eigentlich ein dchtes
Perpetuum mobile, eine sich selbst mahlende Miihle sey.«

51 §11=N0KS, Bd.?3, S.515;,—517,5.

52 D.h. die »Wunder und Zeichen« (S.508) sowie die »lingst verstorbenen himm-
lischen Menschen« (= Heiligen, s.S. 507), in denen die Glaubigen friiherer Zeiten
ihre Ahnungen von einem Band mit der jenseitigen Welt bestitigt gesehen hatten.

53 NoKS, Bd.?3, S.516: »Schade daf} die Natur so wunderbar und unbegreiflich, so
poetisch und unendlich blieb, allen Bemiihungen sie zu modernisiren zum Trotz.«
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neuern Zeit« vor Augen fithren will, ist damit der Wendepunkt er-
reicht.5 In Deutschland, wo die Religion durch die von der Reforma-
tion verursachte »Atonie der hohern Organe« (s.0.) am langsten »in
asthenischem Zustande gelegen hatte«,’5 trat sie zuerst wieder hervor,
sobald »ein Zwiespalt unter den Gelehrtens® und Regierungen, unter
den Feinden der Religion und ihrer ganzen Genossenschaft entstandx.
Die aus diesem Zwiespalt erwachsene »Anarchie« sieht Hardenberg als
das »Zeugungselement der Religion«, die den Menschen »gen Him-
mel« erhebt und »die héhern Organe« als »Urkern der irdischen Ge-
staltung« hervortreten ldsst. Nachdem der Scheitelpunkt jener oben be-
schriebenen s>philosophischen Sintflut« tiberschritten ist, zeigt sich »der
Geist Gottes [...] tiber den Wassern” und ein himmlisches Eiland wird
als Wohnstitte der neuen Menschen, als Stromgebiet des ewigen Lebens
zuerst sichtbar tiber den zuriickstromenden Wogen«, womit Novalis die
menschliche Existenz erneut auf das Jenseits ausgerichtet sieht.

[7.]7® Mit dieser Vision ist die obige »Chronik des heiligen Sinns< ab-
geschlossen, und der Text wechselt in einen anderen Sprachgestus: Har-
denberg redet seine Horer nunmehr direkt an59 und fordert sie auf, die
»neuen staatsumwilzenden Zeiten« einmal mit dem unbefangenen
Blick des »echten« Beobachters zu betrachten. Dieser unbefangene Be-
obachter ist das genaue Gegenstiick zu dem von der aufklarerischen
Geschichtsphilosophie gepragten Universalhistoriker, wie Schiller ihn
1789 in seiner Jenaer Antrittsrede >Was heifit und zu welchem Ende
studiert man Universalgeschichte?< skizziert hatte. Im Vergleich der
beiden Reden treten Beziige zutage, die nach Art und Umfang die Ver-
mutung nahelegen, dass Hardenberg seine Position hier in gezielter
Opposition zu Schiller formuliert hat.®

54 Vgl. Samuel, Die Form von E.v. Hardenbergs Abhandlung (Anm. 4), S.296f.

55 In der Brownschen Medizin der Krankheitszustand anomal geringer Erregung (s.
NoSch 31987, S.777, Anm. 1; Jantzen, Physiologische Theorien [Anm. 38], S. 4681.).

56 Als der Gegenpartei des geistlichen Standes (s.o0.).

57 Vgl. die unten (S.238) zitierte Stelle aus >Heinrich von Ofterdingen< (NoKS,
Bd. 31, S.258).

58 §§12-13 = NoKS, Bd.?3, S.517,,—518,,,.

59 Vgl. Samuel, Die Form von F.v. Hardenbergs Abhandlung, S.294 und Steinhéu-
ser-Carvill, Christenheit, S.84 (beide wie Anm. 4).

60 Schon Samuel hat Hardenbergs Rede in die »Nachfolge Schillers« gestellt und
dabei auf charakteristische Unterschiede hingewiesen (Samuel, a.a.O., S.291f.,
294f., 3001.).
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Aus Hardenbergs Sicht kann der Universalhistoriker (Schillerscher
Pragung) der Forderung nach >Unbefangenheit< kaum gerecht werden,
denn sein Geschichtsentwurf steht unter der Pramisse eines »teleologi-
schen Prinzips«, nach dem er aus der Gesamtheit der geschichtlichen
»Begebenheiten« und »Fakten« vorzugsweise solche auswahlt, »welche
auf die heutige Gestalt der Welt und den Zustand der jetzt lebenden
Generation einen wesentlichen [...] Einfluf$ gehabt haben« (Schiller,
S.22). Damit die unter dieser Pramisse ausgewihlten Begebenheiten
kein »Aggregat von Bruchstiicken« bleiben, fiigt der »philosophische
Verstand« dementsprechend »kiinstliche Bindeglieder« hinzu und er-
hebt so »das Aggregat zum System, zu einem vernunftmaflig zusam-
menhéngenden Ganzen« (S.24), das sich im Verlauf der Geschichte
»planvoll entwickelt« (S.27). Fiir Schiller musste® »eine lange Kette
von Begebenheiten« (S.21) bis ins Spatmittelalter genau so ablaufen,
wie es geschehen war, damit Luther »das Zeichen zum Abfall« geben
und »dem romischen Hierarchen eine Halfte Europens« entrissen wer-
den konnte — beides notwendige Vorbedingungen, um »unser mensch-
liches Jahrhundert herbey zu fiihren, das der »philosophische Verstand«
der Moderne als Ausgangspunkt fiir seinen universalgeschichtlichen
Entwurf nimmt und das in der Gegenwart — etwa in der Zusammen-
kunft der protestantischen Horer zu Schillers Jenaer Antrittsrede —
seinen aktuellen >Zweck« findet.> Der »philosophische Geist«® schrei-
tet »durch immer neue und immer schonere Gedankenformen [...] zu

61 Durch die mehrfache Wiederholung von »mufSte« unterstreicht Schiller die Not-
wendigkeit dieses Geschichtsverlaufs.

62 Schiller, Universalgeschichte (Anm. 44), S.19: »Durch seine wachsenden Reich-
thiimer, durch die Unwissenheit der Volker und durch die Schwiche ihrer Beherr-
scher mufite der Klerus verfiihrt und begiinstigt werden, sein Ansehen zu mif3-
brauchen, und seine stille Gewissensmacht in ein weltliches Schwerd umzuwan-
deln. Die Hierarchie mufte in einem Gregor und Innozenz alle ihre Greuel auf
das Menschengeschlecht ausleeren, damit das iiberhandnehmende Sittenverderb-
nif} und des geistlichen Despotismus schreyendes Scandal einen unerschrockenen
Augustinermdnch auffordern konnte, das Zeichen zum Abfall zu geben, und dem
romischen Hierarchen eine Hilfte Europens zu entreissen, — wenn wir uns als
protestantische Christen hier versammeln sollten.« Siehe unten, Anm. 66.

63 Wie Schiller ihn sonst durchweg nennt; gelegentlich auch »philosophischer
Kopf«, wohl in Anlehnung an Kant (sieche O. Dann im Anhang zu Schiller, Uni-
versalgeschichte [Anm. 44], S. 34, 41, 70). Alle diese Ausdriicke konnen dabei so-
wohl die Eigenschaft/Fahigkeit als auch deren Triger bezeichnen.
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hoherer Vortrefflichkeit« fort (S.11). Dabei sieht er sich selbst »immer
im Mittelpunkt des Ganzen« (S.12) und sucht »alles um sich herum
seiner eigenen verniinftigen Natur zu assimiliren«. So verwirklicht sich
fiir ihn im modernen »Zeitalter der Vernunft« der >hohere Endzweck«
der Geschichte (S.13).

Wihrend Schiller in der Moderne »die streitenden Machte des Staats«
in einem »gesegneten Gleichgewicht ruhen« sieht (S.20), erscheint
Novalis das Bemiihen des modernen »Staatsumwilzers« wie die Arbeit
eines Sisyphus, dem die miéchtige Last »auf der Spitze des Gleich-
gewichts« zur anderen Seite herunterrollt, weil nicht der sich selbst in
den Mittelpunkt setzende Mensch, sondern nur die (fehlende) »An-
ziehung gegen den Himmel sie auf der Hohe schwebend« halten konnte
(s. unten, S.199).% »Alle eure Stiitzen sind zu schwach, wenn euer
Staat die Tendenz nach der Erde behilt, aber kniipft ihn durch eine
hohere Sehnsucht an die Hohen des Himmels, gebt ihm eine Beziehung
auf das Weltall, dann habt ihr eine nie ermiidende Feder in ihm«.

Auch Novalis verweist seine Zuhorer an die Geschichte, in deren
»belehrende[m] Zusammenhang« sie mit dem »Zauberstab der Analo-
gie«% nach »dhnlichen Zeitpunkten« forschen sollen. Aus seiner obigen
»Chronik« geht zweifelsfrei hervor, dass seine Sicht der Geschichte vom
heiligen Sinn bestimmt ist, nicht vom >philosophischen Geist« Schillers.
Nirgends zeigt sich der grundverschiedene Ansatz der beiden Reden
deutlicher als in der Beurteilung des Verhaltnisses zwischen Religion
und Philosophie. Wahrend Schiller die Religion (fiir ihn selbstverstand-
lich das protestantische Christentum)® durch die aufklirerische Philo-
sophie >veredelt« sieht,% kritisiert Hardenberg diese durch die Refor-

64 Siehe auch unten, Anm. 171 und 200.

65 Vgl. Schiller, Universalgeschichte (Anm.44), S.24 zur Analogie als »maichtiges
Hiilfsmittel« des Universalhistorikers. Dieser Zusammenhang wurde bereits von
Samuel bemerkt (Die Form von F.v. Hardenbergs Abhandlung [Anm. 4], S.294;
NoKS, Bd.33, S. 504 und S. 1015).

66 Es ist fiir Schiller selbstverstindlich, dass die Horer seiner Antrittsrede sich an
der Jenaer Universitit »als protestantische Christen [...] versammeln« (Schiller,
a.a.0., S.19, zit. oben, Anm. 62).

67 Ebd., S.17: »Selbst unsre Religion — so sehr entstellt durch die untreuen Hinde,
durch welche sie uns iiberliefert worden — wer kann in ihr den veredelnden Ein-
fluB3 der bessern Philosophie verkennen? Unsre Leibnitze und Locke machten
sich um das Dogma und um die Moral des Christenthums eben so verdient, als —
der Pinsel eines Raphael und Correggio um die heilige Geschichte.«
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mation beforderte >moderne Denkungsart< als Selbsttduschung und
Hauptgrund fiir die »mannichfachen Verfolgungen« des heiligen Sinns.
Als das Grundiibel sieht er auch hier den Buchstaben, den ewigen Feind
des heiligen Sinns, zuerst in der Despotie der »ehemaligen Verfassung«
des zur »Ruine« herabgesunkenen vorreformatorischen Christentums
(S.510f.), dann in dem von Luther eingefiihrten »andern Buchstaben«
der protestantischen Religion (S. 512), wodurch die christlichen Konfes-
sionen »in sektirischer Abgeschnittenheit weiter von einander [stan-
den] als von Mahomedanern und Heiden« (S.513). Und an dieser Stelle
nun greift Novalis selbst zum »Zauberstab der Analogie«, indem er die
Franzosische Revolution zu einem »weltlichen Protestantismus« er-
klart und dann mahnend fragt, ob die Geschichte sich damit wieder-
holen und, indem »Buchstaben Buchstaben Platz machenc, die spro-
testantische Grundhaltung« wiederum zu einer festen Einrichtung
gemacht werden solle, womit er auch fiir Europa die Gefahr der
vernichtenden Zersplitterung heraufbeschwort, die das Christentum
bereits mit der Reformation ereilt hatte.®®

Schillers »philosophischer Geist« ordnet die »lange Kette von Be-
gebenheiten« nach dem »teleologischen Prinzip« in aufsteigender Ord-
nung, und mit dem >michtigen Hilfsmittel der Analogie« formt er
die Geschichte zu einem »vernunftmaflig zusammenhédngenden Gan-
zen«,% das »unter dem geliehenen Lichte des Verstandes« stets eine
»heitre Gestalt« annimmt (Schiller, S.21-25).7° Weder die durchaus ein-
gerdumte Wechselwirkung von »Verschlimmerung« und » Verbesserung«
(S.7) noch die aus vorigen Zeiten etwa eindringenden »barbarischen
Uberreste« (S.16) konnen seinen Blick auf die »heitre Gestalt« der Mo-
derne triiben. Er »bringt einen verniinftigen Zweck in den Gang der

68 NoKS, Bd.?3, S.518: »Frankreich verficht einen weltlichen Protestantismus. Soll-
ten auch weltliche Jesuiten nun entstehn, und die Geschichte der letzten Jahr-
hunderte erneuert werden? Soll die Revolution die franzosische bleiben, wie die
Reformation die Lutherische war? Soll der Protestantismus abermals wider-
natiirlicherweise, als revolutionire Regierung fixirt werden? Sollen Buchstaben
Buchstaben Platz machen?«

69 Schiller (Universalgeschichte [Anm. 44], S.24f.) rdumt ein, dass es sich dabei
um - wenngleich durch ihren »erheblichen Zweck« gerechtfertigte — Projektio-
nen des Universalhistorikers handelt.

70 Hardenbergs »geborgtes Licht« (NoKS, Bd.?3, S.521) scheint Schillers Formulie-
rung direkt aufzunehmen.
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Weltg, selbst wenn die Vernunft ihren Zweck zuweilen nur auf Um-
wegen zu erreichen scheint, wenn etwa »der selbstsiichtige Mensch
niedrige Zwecke zwar verfolgen kann, aber unbewuf3t vortreffliche befor-
dert«”* — worin der philosophische Geist eine >List der Vernunft« sieht.

Solcherlei historisierendem >Zweck«-Optimismus, der in der Mo-
derne die Erfiilllung der Geschichte sieht, setzt Hardenberg eine ganz
andere Geschichtsauffassung entgegen. Darin stehen die Reformation
und, analog dazu, der »weltliche Protestantismus« der franzosischen
Revolution”? beispielhaft fiir eine historische Fehlentwicklung, in deren
Verlauf der heilige Sinn seit jenen >schonen glinzenden Zeiten< des
Mittelalters bestindig abgestumpft ist, was bereits zur verhangnisvol-
len Spaltung der Christenheit gefiihrt hat und nun zur Zersplitterung
Europas zu fithren droht. Denjenigen, die (nach Schillers »teleologi-
schem Prinzip«) einen angenommenen »hohern Endzweck« riickwirts
in die Geschichte projizieren, gibt er durch rhetorische Fragen zu be-
denken, dass die Vergangenheit ebenso bereits den »Keim des Verder-
bens« in sich tragen konne.”> Unter Anrufung der Transzendenz als
»Geist der Geister« verlagert er die Betrachtung der Geschichte schliefs-
lich auf eine religiose Ebene. Statt im vermeintlichen Wissen um den
»Zweck« der Geschichte sie »eigenméchtig« zu »modeln« und in allem
»[die eigene] Richtung ihr zu geben«, empfiehlt er, sie wie ein >Evange-
lium« zu studieren’# und dabei »glaubig ihren Verheiffungen und Win-
ken zu folgen«.”> Auch hier erkennt man die Opposition von Glauben

71 Schiller, Universalgeschichte (Anm. 44), S.27 und 38 (Anm.).

72 Die Schiller in seiner Antrittsrede Ende Mai 1789 freilich noch nicht beriicksich-
tigen konnte.

73 NOoKS, Bd.33, S.518: »Sucht ihr den Keim des Verderbens auch in der alten Ein-
richtung, dem alten Geiste? und glaubt euch auf eine bessere Einrichtung, einen
bessern Geist zu verstehn?«

74 Vgl. die zeitgenossischen Fragmente (NoKS, Bd.?3, S. 565, Nr.73): »Behandlung
der Geschichte, als Evangelium« (unten, Anm. 135); S. 586, Nr. 214: »Der Histori-
ker mufd im Vortrag oft Redner werden — Er trigt ja Evangelien vor, denn die
ganze Geschichte ist Evangelium.«

75 NoKS, Bd.33, S.518: »O! daf der Geist der Geister euch erfiillte, und ihr ablielet
von diesem thorichten Bestreben die Geschichte und die Menschheit zu modeln,
und eure Richtung ihr zu geben. Ist sie nicht selbstéindig, nicht eigenmaichtig, so
gut wie unendlich liebenswerth und weissagend? Sie zu studiren, ihr nachzu-
gehn, von ihr zu lernen, mit ihr gleichen Schritt zu halten, gldubig ihren Verhei-
Bungen und Winken zu folgen — daran denkt keiner.«
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und Wissen, von heiligem Sinn und Buchstaben, die sich durch den
ganzen Text zieht.

Es diirfte deutlich geworden sein, dass es Hardenberg nicht um eine
Universalgeschichte im Sinne der Schillerschen Antrittsrede geht,?®
wohl aber um eine Weltgeschichte,”7 wenngleich — dem Titel seiner
Rede entsprechend — um eine auf die Christenheit und Europa ausge-
richtete, und — ersterer Ausrichtung entsprechend — nicht um eine pro-
fane, sondern um eine religiose. Entsprechend gestaltet sich die Rolle
der Analogie. Versteht man sie in ihrer Anwendung auf die Geschichte
in einem >aristotelischen< Sinne, »von Einem her, auf Eines hin«,78 so ist
dieses >Eine« bei Schiller die in aufsteigender Stufenordnung zu einem
»iibereinstimmenden Ganzen« fortschreitende Vernunft, bei Novalis da-
gegen der im Verlauf der neueren europidischen Geschichte zunehmend
unterdriickte und erlahmte heilige Sinn, den neu zu beleben Novalis
zur Aufgabe der Zukunft erklart. Es versteht sich von selbst, dass dem
tatsichlichen Verlauf der Geschichte damit in einem viel geringeren
Mafle eine sinnstiftende Aufgabe zukommt als in einer Universalge-
schichte Schillerscher Pragung. Folglich ist auch die konkrete Geschichte,
der faktische Ablauf der Begebenheiten, fiir Hardenberg von geringer
Bedeutung — weshalb der oft wiederholte Vorwurf, es mangele ihm an
der notigen Kenntnis historischer Fakten oder er setze sich tiber sie
hinweg,79 ins Leere geht: Sein visionédres Geschichtsbild zielt gar nicht
darauf ab. Thm geht es allein um die Frage, in welchem MafSe sich der
heilige Sinn in den einzelnen historischen Epochen jeweils manifestiert.

76 Insbesondere Schiller, Universalgeschichte (Anm. 44), S. 18-21.

77 In diese Richtung weist ein zeitgendssisches Fragment (NoKS, Bd.33, S.566,
Nr. 77): »Partielle Geschichten sind durchaus nicht moglich — Jede Geschichte
mufl Weltgeschichte seyn, und nur in Beziehung auf die ganze Geschichte ist
historische Behandlung eines einzelnen Stoffs moglich.«

78 Siehe Wolfgang Kluxen, Analogie [I.], in: Historisches Worterbuch der Philo-
sophie, hrsg. von Joachim Ritter und Karlfried Griinder, Bd.1, Basel 1971,
Sp.214-227, hier: Sp.217.

79 Beispielhaft ist hier Tiecks Rechtfertigung fiir die (abermalige) Unterdriickung
der Rede in der Novalis-Ausgabe 51837-1846 (zitiert nach Samuel in NoKS,
Bd.33, S.500): »Wir fanden die historische Ansicht zu schwach und unge-
niigend«. Eine Ubersicht iiber die zahlreichen Spielarten dieses Vorwurfs bietet
Kasperowski, Mittelalterrezeption (Anm. 13), S. 41—46; siehe auch Martin Schier-
baum, Friedrich von Hardenbergs poetisierte Rhetorik. Politische Asthetik der
Frithromantik, Paderborn u.a. 2002, S. 62-69.
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[8.]8° Novalis gibt sogleich ein Beispiel dafiir, wie man den »Verhei-
Bungen und Winken« der Geschichte glaubig zu folgen habe, selbst
wenn dies auf den ersten Blick schwerfallen mag (S. 518): Nicht ohne
Ironie bemerkt er, dass in Frankreich viel fiir die Religion getan worden
sei, »indem man ihr das Biirgerrecht genommen,* und ihr blof das
Recht der Hausgenossenschaft gelassen« habe, so dass sie nun als »eine
fremde unscheinbare Waise [...] erst die Herzen wiedergewinnen«
miisse. Es steht fiir ihn auler Zweifel, dass sie sodann auch »wieder
offentlich angebetet und in weltliche Dinge zur freundschaftlichen Be-
rathung und Stimmung der Gemiither gemischt wird«, wogegen dann
die postrevolutiondren Religionsschopfungen der »eisernen Maske«
Robespierre,®> die Theophilanthropie und andere zeitgendssische Er-
scheinungen des religiosen »Kaltsinns« — als Antipode des heiligen —
sich wie >historische Merkwiirdigkeiten< ausnehmen.®

Auch in den tibrigen europiischen Landern sieht Hardenberg bereits
»ein neues hoheres religioses Leben [...] pulsiren und bald Alles andere
weltliche Interesse verschlingen« — wodurch das »Band mit der jenseiti-
gen Welt«®* als erneuert anzusehen wire. Als Wegbereiter dieser Er-
neuerung gilt ihm Deutschland, das sich tiber die weltlichen Belange
der iibrigen europaischen Lander wie »Krieg, Spekulation und Parthey-
Geist« erhebt und einer »h6hern Epoche der Cultur« entgegenstrebt.
»Eine gewaltige Garung« in Wissenschaften und Kiinsten erregt tiberall
»eine gewaltige Ahndung der schopferischen Willkiihr, der Grenzen-
losigkeit, der unendlichen Mannigfaltigkeit, der heiligen Eigenthiim-
lichkeit und der Allfahigkeit der innern Menschheit«. Wenngleich »nur
Andeutungen, unzusammenhingend und roh«, verraten diese Entwick-
lungen »dem historischen Auge eine universelle Individualitét, eine neue

80 §§14-15 = NoKS, Bd.?3, S.518,,-520..

81 Mit der »Constitution civile du clergé« von 1790.

82 Dazu Samuel, Geschichtsauffassung (Anm.43), S.86-88 und Ernst Behler,
Unendliche Perfektibilitit. Europiische Romantik und Franzosische Revolution,
Paderborn u.a. 1989, S.263. Siehe auch Hardenbergs Bemerkungen zur »Maske
des Kosmopolitismus« in >Glauben und Liebe¢, Nr. 23 (NoKS, Bd.32, S.485). Der
Begriff war iibrigens kurz zuvor durch Friedrich Eberhard Rambachs (unter
Pseudonym verdffentlichten) Ossian-Roman >Die eiserne Maske. Eine schotti-
sche Geschichte« (Frankfurt und Leipzig 1792) populir geworden.

83 Entsprechend der Polaritit unten, S.193.

84 NOKS, Bd.?3, S.509; s.0., S.177f. und Anm. 52.
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Geschichte, eine neue Menschheit«.35 Auch hier wird der Unterschied —
wenn nicht der bewusste Gegensatz — zu Schillers Universalhistoriker
deutlich, dessen Annahme eines »vernunftméflig zusammenhangenden
Ganzen« (oben, S.186) auf der Pramisse der »Gleichformigkeit und
unverinderlichen Einheit der Naturgesetze und des menschlichen Ge-
miiths« beruht.®® Dieser Schillerschen >Universalititc mit deutlicher
Tendenz zur >Uniformitit< setzt Hardenberg die »universelle Individu-
alitit« entgegen (unten, S.254), die sich ihm in ebenjener »neue[n]
Geschichte« zeigt, welche demnach als nicht von der aufklarerischen
Pramisse gepragt anzunehmen wire. Sie fithrt die »neue Menschheit«
zu einer Wiedervereinigung mit der Religion: »[...] die siileste Um-
armung einer jungen iberraschten Kirche und eines liebenden Gottes,
und das innige Empfangnifs eines neuen Messias in ihren tausend Glie-
dern zugleich« verkiinden jene »neue goldene [...], ewiges Leben ent-
ziindende Zeit«, eine »grofle Versohnungszeit«, deren »Heiland [...]
wie ein dchter Genius unter den Menschen einheimisch, nur geglaubt
nicht gesehen werden [kann], und unter zahllosen Gestalten den Glau-
bigen sichtbar, als Brod und Wein, verzehrt, als Geliebte umarmt, als
Luft geathmet, als Wort und Gesang vernommen, und mit himmlischer
Wollust, als Tod, unter den hochsten Schmerzen der Liebe, in das Innre
des verbrausenden Leibes aufgenommen wird« — all dies eine deutliche
Manifestation des heiligen Sinns in Ausdrucksformen dessen, was
Novalis unter >angewandter Religion« versteht.” Hier bestitigt sich die
obige Beobachtung, dass Hardenbergs Idee der Geschichte religios ge-
pragt ist und das von Samuel in Umlauf gebrachte >Triadenschemac
(unten, S.230) ihr deshalb kaum gerecht werden kann. Vielmehr ldsst
sich ihr Verlauf, in Anlehnung an Schellings (spatere) Schrift >Philo-
sophie und Religion« (1804),% in zwei Stringe unterteilen, nimlich den

85 NoKS, Bd.33, S.519.

86 Schiller, Universalgeschichte (Anm. 44), S. 24.

87 Diese Vorstellungen werden spiter wieder aufgenommen (unten, Anm.141);
zu »angewandter Religion< vgl. NoKS, Bd.?3, S.570f., Fragment Nr. 104.

88 TFriedrich Wilhelm Joseph Schelling, Philosophie und Religion, in: ders., Sémmt-
liche Werke, I. Abt., Bd. 6, Stuttgart und Augsburg 1860, S. 1170, hier: S. 57: »Die
Geschichte ist ein Epos, im Geiste Gottes gedichtet; seine zwei Hauptpartien sind:
die, welche den Ausgang der Menschheit von ihrem Centro [= Gott; ebd., S.45f.,
R.G.] bis zur héchsten Entfernung von ihm darstellt, die andere, welche die

Riickkehr. «
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Abfall von der >Absolutheit« (Gott) und, am Punkt der grofstmoglichen
Entfernung, die Umkehr und letztendliche Versohnung mit und Auf-
16sung in ihr® — wodurch alle Geschichte zu ihrem Ende kommt.

[9.]° Dass es Novalis an diesem Wendepunkt gelingt, »auch jenen
[...] vorhergegangenen Zeiten freundlich zuzulacheln«, zeigt die inzwi-
schen gewonnene Distanz, aus welcher ihm die »wunderlichen Thor-
heiten« der vorangegangenen Epoche als »merkwiirdige Kristallisatio-
nen%" des historischen Stoffs« erscheinen, die gleichwohl zur vollen
Ausbildung kommen mussten, damit die oben skizzierte >Geschichte
des Abfalls vom heiligen Sinncsich erfiillen konnte. Mit einem verbind-
lichen — und nicht minder ironischen — Handedruck dankt er den »Ge-
lehrten und Philosophen« dafiir, dass durch sie der »Wahn« der »vor-
hergegangenen Zeiten [...] zum Besten der Nachkommen erschopft,
und die wissenschaftliche Ansicht der Dinge geltend gemacht« worden
sei. Denn erst indem sie den philosophisch-wissenschaftlichen »Wahn«9
auf die Spitze trieben, konnte dessen Gegenpol, die Poesie, um so »rei-
zender und farbiger, [...] wie ein geschmiicktes Indien dem kalten,
todten Spitzbergen jenes Stubenverstandes gegentiber« gestellt wer-
den.9 Nachdem sie, zunichst tiberwiltigt durch die Einsichten ihres
mechanistischen Weltbildes, 9 den Sinn fiir das »Heiligste und Schonste
der Welt« dem »ersten SelbstbewufSstseyn« geopfert hatten, waren diese

89 Ebd., S.43.

90 §16 = NoKS, Bd.?3, S.5204_,,.

91 Dazu vgl. Novalis” >Bliithenstaub«-Fragment Nr. 109 (NoKS, Bd.33, S. 461).

92 Entsprechend der Polaritit von »Kaltsinn« und heiligem Sinn (oben, S.191).

93 Novalis entwickelt diese Polaritat anschlieflend noch weiter (NoKS, Bd.?3, S. 520):
»Damit Indien in der Mitte des Erdballs so warm und herrlich sey, muf ein kaltes
starres Meer, todte Klippen, Nebel statt des gestirnvollen Himmels und eine
lange Nacht, die beiden Enden unwirthbar machen.« Es versteht sich von selbst,
dass aus diesem Gebrauch >Indiens< als Metapher fiir die Poesie kein besonderes
Interesse an Indien ableitbar ist, wie zuweilen behauptet (oben, Anm. 23). Man
vergleiche dazu seinen Brief an Just vom Februar 1800 (NoKS, Bd.?4, S.321,
Nr.152): »Die Philosophie ruht jetzt bey mir nur im Biicherschranke. Ich bin
froh, daf ich durch diese Spitzberge der reinen Vernunft durch bin, und wieder
im bunten erquickenden Lande der Sinne mit Leib und Seele wohne.« Ahnliches
gilt fiir das Bild von der »indischen Heymathg, in welche der Geist beim Horen
von Musik versetzt wird (Allgemeines Brouillon, Nr. 245, NoKS, Bd. 33, S. 283).

94 NoKS, Bd.33, S.520: »Die tiefe Bedeutung der Mechanik lag schwer auf diesen
Anachoreten in den Wiisten des Verstandes.«
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»Anachoreten in den Wiisten des Verstandes« selbst »die Ersten, die
wieder die Heiligkeit der Natur, die Unendlichkeit der Kunst, die Noth-
wendigkeit des Wissens, die Achtung des Weltlichen, und die Allgegen-
wart des wahrhaft Geschichtlichen durch die That anerkannten« (dazu
unten, S.233) — womit die aufkldrerische »Gespensterherrschaft« mensch-
licher Selbstbezogenheit von deren (vormaligen) Protagonisten selbst
tiberwunden war.

[10.]°5 Mit dem >Zauberstab der Analogie« tibertriagt er das aus
Wissenschaft und Philosophie entwickelte Muster nun auf die Religion.
Die Erklarung fiir »jene fiirchterlichen Erzeugnisse eines Religions-
schlafs, jene Trdume und Deliria des heiligen Organsc, in denen »Ge-
spenster« an die Stelle der Gétter traten,% erwartet Novalis auch hier
von den (vormaligen) Protagonisten dieser nun tiberwundenen Epoche,
namlich von »Philanthropen und Encyclopadisten«. Mit ersteren meint
er vermutlich die Anhénger der spatrevolutiondren Theophilanthropie
(s.0.), einem Religionssurrogat aus griechischer Philosophie,9 Frei-
maurerei, % Deismus und anderen Komponenten, mit letzteren Denis
Diderot und seine Mitstreiter, deren >Encyclopédie« (1751-1772) die
Religion, insbesondere das Christentum, einer destruktiven Kritik un-
terzieht.?? Sie alle verweist Hardenberg nun auf Schleiermachers >Re-

95 §§17-18 = NoKS, Bd.?3, S. 520,0-521,,.

96 NoKS, Bd.?3, S.520f.: »Erst durch genauere Kenntnif3 der Religion wird man jene
fiirchterlichen Erzeugnisse eines Religionsschlafs, jene Traume und Deliria des
heiligen Organs besser beurtheilen und dann erst die Wichtigkeit jenes Ge-
schenks recht einsehn lernen. Wo keine Gotter sind, walten Gespenster, und die
eigentliche Entstehungszeit der européischen Gespenster, die auch ihre Gestalt
ziemlich vollstindig erklért, ist die Periode des Ubergangs der griechischen Gét-
terlehre in das Christenthum.«

97 Dazu merkt G. Schulz an (NoSch 31987, S.809): »Die >Periode des Ubergangs der
griechischen Gotterlehre in das Christentumc ist als eine Zeit der Uberdeckung
christlicher durch antike mythologische Vorstellungen zu verstehen, wie das seit
der Renaissance bis ins 18. Jahrhundert der Fall war, nicht als ein Zwischenreich
zwischen Antike und Christentum«, wie bei Samuel (NoKS, Bd.33, S.1015),
der »die Zeit des griechischen Einflusses auf das Christentum durch Plotin und
Dionysius Areopagita« als die »eigentlich[e] Entstehungszeit der europiischen
Gespenster« (NoKS, Bd.33, S. 520) verstanden hatte.

98 Daher der Bezug auf »friedenstiftende Loge« und »Bruderkuf«.

99 Schon der von Novalis geschitzte Edmund Burke (unten, Anm. 128) hatte hinter
der >Encyclopédie« »something like a regular plan for the destruction of the
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den, damit die im Verlauf der Geschichte »abgestorbene geliebte Ahn-
dung« neu belebt werde und sie »mit junger Liebe die Wunderherrlich-
keit der Natur, der Geschichte und der Menschheit« schauen und darin
das erkennen, was »der schwerfillige irdische Verstand [ihnen] nicht
haschen konnte«. Den »neuen Schleier«, den Schleiermachers sRedenc
um »die Jungfrau« legen, stellt Novalis als Metapher fiir den »>iiberirdi-
schen< Aspekt von Religion dem Protestantismus gegeniiber,° der
»keine herrlichen grofien Erscheinungen mehr« hervorgebracht habe
(oben, S.181). In den >Redenc erklingt fiir Novalis »der feierliche Ruf zu
einer neuen Urversammlung, der gewaltige Fliigelschlag eines voriiber-
ziehenden englischen Herolds. Es sind die ersten Wehen, setze sich je-
der in Bereitschaft zur Geburt!« Ganz dhnlich waren Schleiermachers
>Redencin F. Schlegels >Ideen< (1800) aufgenommen worden™* (die Nova-
lis 1799, schon vor deren Veroffentlichung, ausfithrlich kommentiert
hatte).*°?

[11.]*°3 Nach dieser »Betrachtung der innern Welt« der Religion
wendet sich Novalis nun den »aufsern Wissenschaften« zu. Durch deren
jiingste Fortschritte habe sich immer deutlicher gezeigt, dass der »Glanz
unserer Entdeckungen [...] nur ein geborgtes Licht« sei, in dessen

104

Christian religion« vermutet, wodurch der Revolution der Boden bereitet wor-
den sei (Edmund Burke, Reflections on the Revolution in France, and on the
Proceedings in Certain Societies in London Relative to that Event. In a Letter
Intended to have been sent to a Gentleman in Paris, London 1791, zitiert nach:
The Writings and Speeches of Edmund Burke, vol. VIII: The French Revolution,
1790-1794, ed. by L.G. Mitchell, Oxford 1989, S. 53-293, hier: S.160-162).

100 Siehe auch unten, S. 205.

101 Siehe insbesondere F. Schlegels >Ideens, Nr. 50 (KFSA, Bd. 2, S.261): »Ihr staunt
iiber das Zeitalter, tiber die gédrende Riesenkraft, iiber die Erschiitterungen, und
wifSt nicht welche neue Geburten ihr erwarten sollt. Versteht euch doch und
beantwortet euch die Frage, ob wohl etwas in der Menschheit geschehen konne,
was nicht seinen Grund in ihr selbst habe. Muf nicht alle Bewegung aus der
Mitte kommen, und wo liegt die Mitte? — Die Antwort ist klar, und also deutet
auch die Erscheinung auf eine grofie Auferstehung der Religion, eine allgemeine
Metamorphose. Die Religion an sich zwar ist ewig, sich selbst gleich und unver-
anderlich wie die Gottheit; aber eben darum erscheint sie immer neu gestaltet
und verwandelt« (Hervorhebung R.G.). Zum zentralen Gedanken einer »Auf-
erstehung der Religion« vgl. Schleiermacher, Reden (Anm. 3), S.263.

102 NOKS, Bd.33, S. 488—493, hier: S. 490.

103 §19 = NoKS, Bd.?3, S. 521,,-5225.

104 NoKS, Bd.?3, S.509; s. oben, Anm. 28.
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Schein die Natur anfing, »immer diirftiger auszusehn«.”®5 Diese Ent-
wicklung habe die »Hiilfsbediirftigkeit der dufsern Wissenschaften [...]
immer sichtbarer« gemacht, und nun sei klar, dass man »das Wesent-
liche, das Gesuchte [...] mit den bekannten Werkzeugen und den be-
kannten Methoden nicht finden und construiren« konne. Die Einsicht,
»dafy Eine Wissenschaft nichts ohne die Andere sey«, habe einige zu
»Mystifikationsversuche[n] der Wissenschaften« angeregt, in denen
»das wunderliche Wesen der Philosophie [...] als rein dargestelltes
wissenschaftliches Element zu einer symmetrischen*®® Grundfigur der
Wissenschaften« hinzutrat (>anflog¢),”7 wihrend andere versuchten,
»die concreten Wissenschaften in neue Verhaltnisse« zu bringen, »einen
lebhaften Verkehr derselben untereinander« zu beférdern und »ihre
naturhistorische Classification aufs Reine zu bringen«. Dieser >kombi-
natorische« »Umgang mit der duflern und innern Welt« ist Ausdruck
einer »hohern Bildung des Verstandes« (S.522), in der sich die »Kennt-
nif} der erstern«, d.h. der dulleren Welt, mit der »Erregung®® und
Cultur der letztern«, inneren Welt, verbindet, womit die — offenbar auf
einseitiges Wissen zurtickgefithrte — »Witterung sich klaren und der
alte Himmel und mit ihm die Sehnsucht nach ihm, die lebendige Astro-
nomie, wieder zum Vorschein kommen mufS«. Erst diese »lebendige
Astronomie«,™ in welcher die Beobachtung »des gestirnvollen Him-

105 Wiederum in Analogie hatte Novalis es zuvor dem >auszehrenden Einfluf3«
der Lutherschen Philologie zugeschrieben, dass »der diirftige Inhalt« der Bibel
im protestantischen >Buchstabenglauben< immer deutlicher hervorgetreten sei
(oben, S.180).

106 Zu>Symmetrie« unten, Anm.122.

107 Laut Wilfried Malsch, >Europac. Poetische Rede des Novalis. Deutung der
Franzosischen Revolution und Reflexion auf die Poesie in der Geschichte, Stutt-
gart 1965, S.60f., bezieht sich dies auf Franz von Baader (ein Schiiler Abraham
Gottlob Werners an der Freiberger Bergakademie, wie spiter Novalis selbst),
Schelling (der von Baader beeinflusst war) und Johann Wilhelm Ritter.

108 Oben, Anm. 38, zu >Reizbarkeit«.

109 Die Umrisse dieser »lebendigen Astronomie« werden bereits erkennbar in
Hardenbergs Fragmenten von 1800, zu denen die Herausgeber, R. Samuel und
G. Schulz, in ihrer Einleitung bemerken (NoKS, Bd.?3, S.549): »Die physika-
lisch-astronomischen Studien, die Betrachtungen zu Schwerkraft und Erdrota-
tion stehen zum Teil wieder in Verbindung mit Theorien Ritters. In allem aber
geht es letzten Grundes um die Einfiigung und Einordnung des Menschen in
den Gang der Natur und des Kosmos.«
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mels« (S.520) sich mit dem neu >erregtenc heiligen Sinn fiir das >alte,
in Vergessenheit geratene Jenseits verbindet, kann die »tiefe Bedeutung
der Mechanik« entschliisseln, die den » Anachoreten in den Wiisten des
Verstandes« wegen ihrer rein >mechanistischen< Betrachtungsweise**°
ein Ritsel bleiben musste (oben, S.193)."** In dieser »lebendigen Astro-
nomie«**? sucht Novalis offenbar die fromme Unwissenheit des alten
Glaubens mit den »gefdhrlichen Entdeckungen« der neuen »dufSern
Wissenschaften«*3 zu vermitteln und damit den heiligen Sinn in die
Gegenwart zu integrieren.

[12.]**4 Beim anschliefSenden Blick auf das »politische Schauspiel«
seiner Zeit greift Novalis wiederum zum »Zauberstab der Analogie«:
Wie in den Wissenschaften, so sind auch hier »alte und neue Welt [...]
im Kampf begriffen«. Die offensichtliche »Mangelhaftigkeit und Be-
dirftigkeit der bisherigen Staatseinrichtungenc, die zu »furchtbaren
Phianomenen«**s gefiihrt hat, lasst in der Politik dieselbe >Hiilfsbediirf-
tigkeit< erkennen, die im vorigen Abschnitt den Wissenschaften attes-
tiert wurde. Und wie diese durch »lebhaften Verkehr« untereinander
neu belebt wurden (s.0.), miissten vielleicht auch die europaischen
Staaten in »eine ndhere und mannigfaltigere Connexion und Beriih-
rung« gebracht werden, vermutet Novalis, und fragt weiter, ob dies zu
erreichen vielleicht »der historische Zweck des Krieges wire«. Sollte
analog zur neuen Wissenschaftslehre [Fichtes], die dazu gedacht war,
den Verkehr der Wissenschaften untereinander auf eine neue Grund-
lage zu stellen, nun vielleicht auf dem Gebiet der Politik »ein Staat der

110 Man denke an die entschieden atheistische >Himmelsmechanik< des Pierre
Simon de Laplace (Traité de mécanique céleste, Paris 1798, dt. 1800), dessen >Ex-
position du systéme du monde« (Paris 1795) Novalis in der deutschen Uberset-
zung von 1797 »sorgfiltig studiert« (Schulz in NoKS, Bd.33, S.6; vgl. S.13,
15-17) hatte und auf den er (als »La Place«) wiederholt Bezug nimmt (NoKS,
Bd.33, S. 40, 53, 58, 69 und passim).

111 Vgl. NoKS, Bd.?3, S.520, zit. in Anm.94; diese Passage steht beispielhaft fiir
Hardenbergs Vision von einer »lebendigen Astronomie«.

112 In>Glauben und Liebe« (dazu unten) prigt Novalis den Begriff »geistiger Astro-
nom« (NoKS, Bd.32, S. 490).

113 Oben, Anm. 19.

114 §§20-22 = NoKS, Bd.?3, S.522,-523,,; zu Absatzeinteilungen s. dort, S. 1014.

115 Vermutlich eine Anspielung auf die Franzosische Revolution und die darauf
folgende Terrorherrschaft.
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Staaten, eine politische Wissenschaftslehre«'*® bevorstehen, fragt er,
und konnte analog zur Philosophie in ersterem Umfeld nun die »Hier-
archie« die »symmetrische Grundfigur der Staaten« sein? Ob Harden-
berg mit >Hierarchie« hier (wie oben, S.182) die weltliche Macht der —
durch ebendiese korrumpierten — Kirche oder, wie an anderer Stelle, die
Herrschaft eines Monarchen meint,*7 bleibt offen.’*® In jedem Falle
steht der Begriff fiir »weltliche Krifte«, und diesen ist es nach seiner
Uberzeugung unmoglich, »sich selbst ins Gleichgewicht [zu] setzen, ein
drittes Element, das weltlich und iiberirdisch zugleich ist, kann allein
diese Aufgabe losen«. Die Problematik des fehlenden Gleichgewichts™*
hiangt eng zusammen mit der in der Frithromantik verbreiteten Grund-
annahme einer Polaritit™>° der Krifte in der Natur und damit in allen
auf sie bezogenen Wissenschaften von der Medizin bis zur Mechanik,
aber nicht minder in allen menschlichen Lebensbereichen,™** sei es im
Staate oder in der Ehe (s.u.). Das fehlende Gleichgewicht™>* weltlicher

116 Hervorhebung R.G.

117 In einem Fragment seines >Allgemeinen Brouillon(, Nr.254 (NoKS, Bd.33, S.285),
wo Novalis unter der Uberschrift »Politik« notiert: »Hierarchie = Monarchie.
Regierung eines Einzelnen«.

118 Siehe auch unten, S.241 zu Fragment Nr. 153 von 1799.

119 Vgl. E Schlegel in einem Fragment zur Geschichte und Politik von 1812 (KFSA,
Bd. 20, S.381, Nr.322) und Hermann Kurzke, Romantik und Konservatismus.
Das spolitische« Werk Friedrich von Hardenbergs (Novalis) im Horizont seiner
Wirkungsgeschichte, Miinchen 1983 (= Literaturgeschichte und Literaturkritik.
Schriften zur Deutschen und Allgemeinen und Vergleichenden Literaturwissen-
schaft 5), S. 12 f. zu Adam Miillers >Vorlesungen iiber die deutsche Wissenschaft
und Literatur< (Dresden 1806).

120 Vgl. Wackenroder, HerzensergiefSungen (Anm. 2), S. 87 und passim.

121 Hierzu z.B. Hardenbergs Freiberger naturwissenschaftliche Studien, 5. »Physi-
calische Fragmente« (NoKS, Bd.33, S.78): »Alle Bewegung entsteht durch Be-
streben wieder das Gleichgewicht herzustellen.« Diese Fragmente fallen in die
Zeit seiner intensiven Auseinandersetzung mit Schellings >Von der Weltseele«
(1798; vgl. Schulz in NoKS, Bd.?3, S.19), wo dieser festgestellt hatte (Schelling,
HKA, 1. Abt., Bd.6, 2000, S.64-270, hier: S.86): »[...] die entgegengesetzten
Krifte haben ein notwendiges Bestreben, sich ins Gleichgewicht, d.h. ins Ver-
hiltnifd der mindesten Wechselwirkung zu setzen«; zum zentralen Begriff der
Wechselwirkung s. auch Sarah Schmidt, Die Konstruktion des Endlichen. Schleier-
machers Philosophie der Wechselwirkung, Berlin und New York 2005 (= Quel-
len und Studien zur Philosophie 67).

122 Mit der wiederholt angesprochenen >symmetrischen Grundfigur« (s.0.) ist das-
selbe gemeint, ndmlich eine ausgewogene, harmonische Anordnung der Teile
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Michte, hier veranschaulicht am Kampfe zwischen Monarchie und
Republikanismus,™> hatte Hardenberg bereits mit dem Sisyphus-Gleich-
nis (oben, S.187) problematisiert, und er war dort zu dem Schluss ge-
kommen, dass es nur durch eine » Anziehung gegen den Himmel, eine
»hohere Sehnsucht«, eine »Beziehung auf das Weltall« ausgeglichen
werden konne. Damit sind diese beiden polar angeordneten weltlich-
politischen Kategorien, deren »nothwendige Anspriiche« Hardenberg
gleichermafien anerkennt,*?4 aufgehoben in der tiber dieser Polaritdt

123

124

zueinander und zum Ganzen, worin noch die urspriingliche Bedeutung des Be-
griffs anklingt (vgl. Walter Kambartel, Symmetrie, in: Historisches Worterbuch
der Philosophie, hrsg. von Joachim Ritter und Karlfried Griinder, Bd. 10, Basel
1998, Sp. 745-749, hier: Sp.745).

NoKS, Bd.?3, S.522: »Unter den streitenden Méchten kann kein Friede geschlos-
sen werden, aller Friede ist nur [llusion, nur Waffenstillstand; auf dem Stand-
punkt der Kabinetter [der Politiker/Diplomaten; R.G.], des gemeinen Bewuf3t-
seyns ist keine Vereinigung denkbar. Beide Theile haben grofse, nothwendige
Anspriiche und miissen sie machen, getrieben vom Geiste der Welt und der
Menschheit. Beide sind unvertilgbare Michte der Menschenbrust; hier die An-
dacht zum Alterthum, die Anhinglichkeit an die geschichtliche Verfassung, die
Liebe zu den Denkmalen der Altviter und der alten glorreichen Staatsfamilie,
und Freude des Gehorsams; dort das entziickende Gefiihl der Freiheit, die unbe-
dingte Erwartung miéchtiger Wirkungskreise, die Lust am Neuen und Jungen,
die zwanglose Beriihrung mit allen Staatsgenossen, der Stolz auf menschliche
Allgemeingiiltigkeit, die Freude am personlichen Recht und am Eigenthum des
Ganzen, und das kraftvolle Biirgergefiihl.«

Es versteht sich von selbst, dass ein solches >polares Weltbild< immer beide Pole
als >notwendig« voraussetzt, die dann jeweils in das richtige Verhiltnis zueinan-
der zu setzen sind. Hier scheint mir eine Bemerkung Florian Roders zu Harden-
bergs »antithetischem Verfahren« treffend (F. Roder, Novalis. Die Verwandlung
des Menschen. Leben und Werk Friedrich von Hardenbergs, Stuttgart 1992,
S.6161.): »Alle geschichtlichen Phanomene sind in ihrer Zweischneidigkeit er-
fafit, je nach dem Blickpunkt, von dem aus sie beurteilt werden. Keinen der Zu-
stinde setzt Novalis absolut; vielmehr sucht er den gesamten Verlauf als Wider-
spiel polarer Krifte zu begreifen, die sich notwendig bedingen und auseinander
hervortreiben. [...] Novalis verfolgt keinen ideologischen Zweck, er will keinen
Parteistandpunkt einnehmen; er ist weder fiir das Mittelalter noch gegen es,
weder fiir die Revolution noch gegen sie. Er betrachtet die Geschichte in souve-
raner Ruhe von einem erhohten Ort aus. [...] Die souverine Unbefangenheit
vermag Extreme zu iiberspannen. Sie schildert den historischen Verlauf nicht
mildernd, abwiigend, relativierend, sondern bewuf}t aus Gegensitzen heraus.
Damit gewinnt sie den lebendigen Raum, in dem Geschichte aus einer Reihung
von Tatsachen zu einem dramatischen Kunstwerk wird.«
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stehenden »geistlichen Macht«.*?5 Statt sich selbst an deren Stelle zu
setzen"® und damit einem alles vernichtenden »Wahnsinn« anheim-
zufallen,™®7 sollten die Menschen einsehen, dass das Staatswesen nur
auf der Grundlage der christlichen Religion errichtet werden konne —
wie dies ganz dhnlich Edmund Burke schon 1791 zu bedenken gegeben
hatte,*>® dessen starke Bezugnahme auf die Religion in diesem Zusam-

125 NoKS, Bd.33, S.523: »Keine hoffe die Andere zu vernichten, alle Eroberungen
wollen hier nichts sagen, denn die innerste Hauptstadt jedes Reichs liegt nicht
hinter Erdwillen und &8t sich nicht erstiirmen. Wer weif3 ob des Kriegs genug
ist, aber er wird nie aufhdren, wenn man nicht den Palmenzweig ergreift, den
allein eine geistliche Macht darreichen kann.« Siehe auch >Glauben und Liebe,
NoKS, Bd.32, S.490f.: »[22.] Es wird eine Zeit kommen und das bald, wo man
allgemein iiberzeugt seyn wird, daf3 kein Kénig ohne Republik, und keine Repu-
blik ohne Kénig bestehn konne, daf3 beide so untheilbar sind, wie Kérper und
Seele, und daf ein Konig ohne Republik, und eine Republik ohne Kénig, nur
Worte ohne Bedeutung sind. Daher entstand mit einer dchten Republik immer
ein Konig zugleich, und mit einem dchten Kénig eine Republik zugleich. Der
dchte Konig wird Republik, die dchte Republik Kénig seyn.« Danach (in Nr.23)
wendet sich Novalis gegen die Hybris der republikanischen »[...] Philister, leer
an Geist und arm an Herzen, Buchstibler [s.0.], die ihre Seichtigkeit und inner-
liche Blofe hinter den bunten Fahnen der triumphirenden Mode [...] in der
neuen, franzésischen Manier [...] unter der imposanten Maske des Kosmopoli-
tismus zu verstecken suchen, und die Gegner(,) wie die Obscuranten verdienen,
damit der Frosch- und Mausekrieg vollkommen versinnlicht werde.«

126 In Analogie zu dem durch die Reformation ausgeldsten Konflikt (dazu oben,
S.183).

127 NOKS, Bd.33, S.523: »Es wird so lange Blut iiber Europa strémen bis die Natio-
nen ihren fiirchterlichen Wahnsinn gewahr werden, der sie im Kreise herum-
treibt und von heiliger Musik getroffen und besénftigt zu ehemaligen Altiren
in bunter Vermischung treten, Werke des Friedens vornehmen, und ein grof3es
Liebesmahl, als Friedensfest, auf den rauchenden Wahlstitten mit heifSen Thra-
nen gefeiert wird« (Hervorhebung R.G.). Mit der >heiligen Musik« spielt Nova-
lis wiederum auf Schleiermacher an (ders., Reden [Anm.3], 2. Rede, S.219):
»[...] die religiosen Gefiihle sollen wie eine heilige Musik alles Thun des Men-
schen begleiten«; >heilige Musike« steht auch hier in enger Verbindung mit dem
heiligen Sinn und bezeichnet nicht etwa Musik im geldufigen Sinne.

128 Fiir Burke, dessen >Reflections on the Revolution in France«< starken Eindruck
auf Novalis, F. Schlegel und andere Friihromantiker machten (zu Novalis vgl.
Samuel, Geschichtsauffassung [Anm. 43], S.76), ist die Religion die Grundlage
des Staatswesens (Reflections [Anm. 99], S.141 und 147): »We know, and what
is better we feel inwardly, that religion is the basis of civil society, and the source
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menhang selten berticksichtigt wird.*? Denn »nur die Religion kann
Europa wieder aufwecken und die Volker sichern, und die Christenheit
mit neuer Herrlichkeit sichtbar auf Erden in ihr altes friedenstiftendes
Amt installiren« (S.523). Dass Novalis dabei dem heiligen Sinn eine
zentrale Bedeutung beimisst, zeigt seine unmittelbar anschlieSende
rhetorische Frage, in der er diesen — wiederum mit dem >Zauberstab der
Analogie« — vom menschlichen auf den >Staatskorper« tibertragt: »Ha-
ben die Nationen Alles vom Menschen — nur nicht sein Herz? — sein
heiliges Organ?«*3° Vor der damit in Erinnerung gerufenen Transzen-
denz relativieren sich fiir ihn alle menschlichen Werte und Einrichtun-
gen, einschliefSlich der politischen, und die Menschen vereint nunmehr
»Ein Ungliick, Ein Jammer, Ein Gefiihl«. Der Anklang an die einleitende
Beschreibung des Mittelalters als Zeit, in der »Ein Oberhaupt [...] die
grofen politischen Krifte« vereinigte,>* ist kaum tiberhorbar. Dennoch
kann Novalis in seiner konkreten historischen Situation hier nicht di-
rekt an die alte Institution ankniipfen: Der 1798 von Napoleon abge-
setzte und anschliefend nach Valence verschleppte Papst Pius VI. war
dort gerade im August 1799 in Gefangenschaft gestorben, und eine
Neuwahl hatte Napoleon untersagt. Als Hardenberg seine Rede schrieb,
lag das »alte Pabstthum« bereits »im Grabe«,*3? ohne konkrete Aussicht

of all good and of all comfort. [...] Each contract of each particular state is but a
clause in the great primaeval contract of eternal society, linking the lower with
the higher natures, connecting the visible and invisible world, according to a
fixed compact sanctioned by the inviolable oath which holds all physical and
all moral natures, each in their appointed place« (weiter ausgefiihrt auf S.147—
150). Man denke ferner an seine Hervorhebung der »ties that connect the
human understanding and affections to the divine« (S.143) und seine Kritik
von Selbstsucht und Individualismus als Zerstorer des Gemeinwohls (S.145f.).
Hier liegen die oft (z.B. auch von Kasperowski, Mittelalterrezeption [Anm. 13],
S.89f.) iibersehenen Gemeinsamkeiten mit Burke.

129 Bei Samuel kann sie nur indirekt aus der Bemerkung erschlossen werden,
dass Burke seine Gegnerschaft gegen die Revolution »in der Hauptsache auf
die Zerstorung der Religion innerhalb des Staates« stiitzte (Samuel, Geschichts-
auffassung [Anm. 43], S.64; vgl. S.86).

130 Zum Herzen als Sitz des »heiligen Intuitionssinns« vgl. die »Paralipomena zu
den Heiligen Liedern« Hardenbergs, NoKS, Bd.31, S.178.

131 NoKS, Bd.?3, S.507; oben, Anm. 16.

132 NoKS, Bd.?3, S.524; unten, S. 204.



202 REINHOLD GRUNENDAHL

auf Wiederbelebung, und so lasst er die vorgestellte Friedensversamm-
lung an den »ehemaligen Altdren« zusammenkommen.*33

[13.]*3 Darauf folgt die in einem eigenen Absatz herausgehobene
zentrale Frage: »Wo ist jener alte, liebe, alleinseligmachende Glaube an
die Regierung Gottes auf Erden,”5 wo ist jenes himmlische Zutrauen
der Menschen zu einander, jene siifSe Andacht bei den ErgiefSfungen
eines gottbegeisterten Gemiiths,3® jener allesumarmende Geist der
Christenheit?«*37 — womit Novalis die zuvor erlduterten Ausdrucksfor-
men des heiligen Sinns abschliefSend zusammenfasst.

[14.]*3® Das Christentum ist nach Hardenbergs Verstindnis »drei-
facher Gestalt«: »Eine ist das Zeugungselement der Religion, als Freude
an aller Religiong, eine Art abstrakter Fahigkeit, die den Menschen fiir
die Transzendenz empfanglich macht*> — mit anderen Worten: der hei-

133 NOKS, Bd.?3, S.523 (oben, Anm.127); Hervorhebung R.G.

134 §23 = NoKS, Bd.?3,S.523,, ;..

135 Dies spielt auf die biblische Vorstellung von Gott als dem >Herrn der Geschichte<
an, die damit iiber die Relativitit weltlicher Machtverhéltnisse und Interpreta-
tionen gestellt ist; vgl. NoKS, Bd.23, S.518 (zit. oben, Anm. 75). Dazu passt ein
Fragment vom Juni 1799 (Nr.73, NoKS, Bd.33, S.565): »Behandlung der Ge-
schichte, als Evangelium. Monche, als Geschichtschreiber« (oben, Anm. 74).

136 Eine deutliche Referenz auf Wackenroder; zu dessen Einfluss auf Novalis siehe
auch Matthias Nowack, Wackenroders Einfluss auf das Mittelalterbild des No-
valis. Ein Beitrag zum besseren Verstindnis der sEuroparedes, in: The Germanic
Review 65 (1990), S.20—29.

137 Die hinzugefiigten Hervorhebungen sollen die auf die Transzendenz gerichtete
Perspektive verdeutlichen; zu »allesumarmend« unten, Anm. 216.

138 §24 = NoKS, Bd.?3, S.523,4_5,.

139 Friedrich Max Miiller formulierte diesen wohl auf Augustinus zuriickgehenden
Gedanken rund siebzig Jahre spiter ganz dhnlich — und vermutlich ebenfalls
unter dem Einfluss der (von ihm hiufig zitierten) >Reden< Schleiermachers
(Introduction to the Science of Religion. Four Lectures Delivered at the Royal
Institution, in February and May, 1870, new edition, London 1893, S.13-16,
hier: S.13): »As there is a faculty of speech, independent of all the historical
forms of language, there is a faculty of faith in man, independent of all historical
religions [...], a mental faculty or disposition, which, independent of, nay in
spite of sense and reason, enables man to apprehend the Infinite under different
names, and under varying disguises.« Miiller spricht hier auch von »faculty of
the Infinite« (S. 14, mit Bezug auf deutsch >Sinng auch S.16) und von »sense of
the Divine« (S.15).
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lige Sinn an sich.™° Eine zweite, dhnlich abstrakte Gestalt ist fiir Nova-
lis der Glaube an die »Allfahigkeit alles Irdischen, Wein und Brod des
ewigen Lebens zu seyn«; dieser Glaube stellt als »das Mittlerthum
tiberhaupt« die Beziehung zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt
her."#* In der dritten Gestalt, namlich als »der Glaube an Christus, seine
Mutter und die Heiligen«, konkretisiert sich Hardenbergs Christentum
in der Frommigkeit der eingangs beschriebenen »achtkatholischen oder
acht christlichen Zeiten«.™> »Wihlt welche ihr wollt, wihlt alle drei, es
ist gleichviel, ihr werdet damit Christen und Mitglieder einer einzigen,
ewigen, unaussprechlich gliicklichen Gemeinde.«

[15.]*4 Die dritte Gestalt, »angewandtes, lebendig gewordenes Chris-
tentum«, nimmt nicht etwa moderne Vorstellungen vom Christentum
als indifferentes Sammelbecken fiir »alle Werte der Humanitit«'44 vor-
weg. Gemeint ist hier vielmehr ausdriicklich »der alte katholische
Glaube, die letzte dieser Gestalten, seine »Allgegenwart im Leben[,]
seine Liebe zur Kunst, 5 seine tiefe Humanitit, *4° die Unverbriichlich-
keit seiner Ehen,47 seine menschenfreundliche Mittheilsamkeit, seine

140 Der protestantische Theologe Andreas Kubik deutet dies als »tolerante Freude
an aller Religion« (A. Kubik, Die Symboltheorie bei Novalis. Eine ideenge-
schichtliche Studie in &sthetischer und theologischer Absicht, Tiibingen 2006
[= Beitréige zur historischen Theologie 135], hier: S.337£.), womit Hardenbergs
auf die Transzendenz gerichteter heiliger Sinn in >neo-humanistische« Katego-
rien umgemiinzt wird, die Novalis géinzlich fremd waren (unten, Anm. 348).

141 Dies korrespondiert mit der oben (S.191) angesprochenen »Allfdhigkeit der
innern Menschheit, die auch in Zusammenhang mit Hardenbergs Vorstellun-
gen von »angewandter Religion« (oben, Anm. 87) eine Rolle spielen (dazu auch
Kubik, Symboltheorie, a.a.0., S. 320).

142 Siehe NoKS, Bd.33, S.507f. (zit. in Anm. 21).

143 §§25-27 = NoKS, Bd.?3, S.52355-524,,.

144 Samuel in NoKS, Bd.33, S.505.

145 Bereits oben, in seinem historischen Abriss, hatte Novalis ja bemingelt, dass der
Kunstsinn im Protestantismus stark gelitten habe.

146 Oben, Anm. 21.

147 Da die Ehe in der katholischen Kirche als Sakrament vor Gott geschlossen wird,
hat sie fiir Novalis offenbar die »Anziechung gegen den Himmel, die dem obi-
gen Sisyphus-Gleichnis zufolge allein die >Polaritit« der weltlichen Verhiltnisse
im Gleichgewicht halten kann. Luther dagegen erkannte die Ehe nicht als Sakra-
ment an. (Samuel, Geschichtsauffassung [Anm. 43], S.99—101 scheint mir hier
am Wesentlichen vorbeizugehen.)
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Freude an der Armuth, Gehorsam und Treue«,™® kurz: das Aufgeben
aller Ziele und Erwartungen in der diesseitigen Welt zugunsten der
jenseitigen. Damit wird wiederum der Bogen zum Anfang der Rede
geschlagen, wo Hardenberg beschreibt, wie die »Freude an der Armuth«
durch »eigenniitzige Sorgen« und Trachten nach »Mitteln des Wohlbe-
findens« korrumpiert wurde, 42 wie der Gehorsam gegentiber »Einem
Oberhaupt« (S.507/509) durch den institutionalisierten Protest der
»Insurgenten« untergraben wurde (S.511) und wie der »Glaube an
Christus, seine Mutter und die Heiligen«*5° vertrocknete, weil er durch
den protestantischen >Buchstabenglaubenc (S. 512)"5" vom heiligen Sinn
abgeschnitten wurde.

Sollte denn nun, da das Christentum durch den »Strom der Zeit«
gereinigt ist und »seine zufillige Form [...], das alte Pabstthum [...] im
Grabe« liegt, nicht auch der Protestantismus — dem damit der Gegenpol
fehlt®>> — vendlich aufhoren und einer neuen, dauerhafteren Kirche
Platz machenc, fragt Novalis.*>3 Damit erneuert er die bereits in >Glau-

148 Auch hier wird, wie mit allen anderen Punkten, an die Ausdrucksformen des
heiligen Sinns in den eingangs idealisierten »ichtkatholischen Zeiten« ange-
kniipft.

149 Siehe NoKS, Bd.33, S.509 (und Zitat oben, Anm.28) zur Schidlichkeit des
Wohlstands fiir den heiligen Sinn.

150 NoOKS, Bd.33, S.523; vgl. S. 508 (zit. in Anm. 21).

151 Dazu oben, S.180, und unten, S.221.

152 Diese Interdependenz legt auch F. Schlegel seiner Charakterisierung des Katho-
lizismus als »positive« und des Protestantismus als »negative« Religion zu-
grunde; siehe »Vom Charakter der Protestanten«, Kap.8 seiner Abhandlung
tiber >Lessings Gedanken und Meinungen« (1804, KFSA, Bd. 3, S.85-94).

153 NOKS, Bd.33, S. 524: »Er [= »der alte katholische Glaube« (vgl. S.523); R.G.] ist
gereinigt durch den Strom der Zeiten, in inniger, untheilbarer Verbindung mit
den beiden andern Gestalten des Christenthums wird er ewig diesen Erdboden
begliicken. Seine zufillige Form ist so gut wie vernichtet, das alte Pabstthum
liegt im Grabe, und Rom ist zum zweytenmal eine Ruine geworden. Soll der
Protestantismus nicht endlich aufhéren und einer neuen, dauerhafteren Kirche
Platz machen?« Die Bedeutung dieser Passage fiir die Einschdtzung von Har-
denbergs Verhiltnis zu Katholizismus und Protestantismus ist offensichtlich.
Bemerkenswerterweise fehlt sie in der Erstverdffentlichung der Rede in snicht-
fragmentierter< und (vermeintlich) vollstindiger Form (siehe NoST 41826, Bd. 3,
S.208, zwischen den ersten beiden Abschnitten; vgl. NoKS, Bd.33, S.1014,
Anm. zu 524), obwohl sie bereits in den >fragmentierten< Fassungen publiziert
war (vgl. NoST, Bd."2, S.551f. und Bd.32, S.291). Auch nach 1826 wurde sie
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ben und Liebe< geduflerten Vorbehalte gegeniiber der Perpetuierung
einer (reformatorischen oder revolutiondaren) »Krisis«.’># Zugleich ist
hervorzuheben, dass er auch in dieser Vision des in einer »neuen, dau-
erhaften Kirche« vereinten, christlichen Europa den Blick auf die Ver-
bindung zur jenseitigen Welt gerichtet hat.s5

[16.]*5¢ Damit wird die obige Vision von einer »neue[n] Urversamm-
lung« in die von einer neuen »sichtbare[n] Kirche ohne Riicksicht auf
Landesgrinzen«*57 iiberfiihrt, »die alle nach dem Uberirdischen durs-
tige Seelens® in ihren Schoof8 aufnimmt und gern Vermittlerin(,) der
alten und neuen Welt wird«.’s® »Aus dem heiligen Schoofse eines

iibrigens nach diesen zitiert, z.B. in Carl Ludwig Michelets Verschnitt von
»Die Christenheit oder Europac mit Hardenbergs >Vermischten Bemerkungen«
(Geschichte der letzten Systeme der Philosophie in Deutschland von Kant bis
Hegel, 2 Bde., Berlin 1837-1838, Bd.2, S.125-128, hier: S.127). Ein weiteres
anschauliches Beispiel dieser Praxis liefert Theodor Mundt, Geschichte der Lite-
ratur der Gegenwart, Leipzig *1853, S. 122 f. (zit. unten, Anm. 209).

154 Vgl. Glauben und Liebe, Nr. 21 (NoKS, Bd. 32, S. 490): »So néthig es vielleicht ist,
dafl in gewissen Perioden alles in Fluf gebracht wird, um neue, nothwendige
Mischungen hervorzubringen, und eine neue, reinere Krystallisation zu veran-
lassen, so unentbehrlich ist es jedoch ebenfalls diese Krisis zu mildern und die
totale ZerflieBung zu behindern, damit ein Stock iibrig bleibe, ein Kern, an den
die neue Masse anschliefle, und in neuen schonen Formen sich um ihn her bilde.
[...] Wiirde es nicht Unsinn seyn eine Krisis permanent zu machen, und zu
glauben, der Fieberzustand sey der dchte, gesunde Zustand, an dessen Erhaltung
dem Menschen alles gelegen seyn muf3te?«

155 NoKS, Bd.?3, S.524: »Die andern Welttheile warten auf Europas Versshnung
und Auferstehung, um sich anzuschlielen und Mitbiirger des Himmelreichs zu
werden. Sollte es nicht in Europa bald eine Menge wahrhaft heiliger Gemiither
wieder geben, sollten nicht alle wahrhafte Religionsverwandte voll Sehnsucht
werden, den Himmel auf Erden zu erblicken? und gern zusammentreten und
heilige Chore anstimmen?« Novalis’ >Geistliche Lieder< (NoKS, Bd.?1, S.159—
177) sind nicht zuletzt in diesem Zusammenhang zu betrachten.

156 §§28-30 = NoKS, Bd.?3, S.524,6 5.

157 Wie infolge der durch die Reformation ausgeldsten Religionskriege; s. oben,
S.180.

158 Infolge der Austrocknung des heiligen Sinns durch den Mangel an »herrlichen
groflen Erscheinungen des Uberirdischen« im Protestantismus; s. oben, S.181
und 195.

159 Diese Passage scheint Samuel zu der Spekulation inspiriert zu haben, dass No-
valis das traditionelle katholische »Papsttum mit der ihm seit dem Mittelalter
gegebenen spirituellen Mission als Vehikel zur Regeneration Europas« betrach-
tet habe (Samuel, Die Form von F.v. Hardenbergs Abhandlung [Anm. 4], S. 292).
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ehrwiirdigen européischen Consiliums wird die Christenheit aufstehn,
und das Geschift der Religionserweckung, nach einem allumfassenden,
gottlichem Plane betrieben werden.« Hier wird erneut deutlich, dass
Novalis nicht an tiberkommene Formen der Religion ankniipfen will,
sondern deren Neuschopfung durch eine »Urversammlungx, ein »Con-
silium« oder, wie es in einem Fragment aus derselben Zeit heifst: einer
»Bildungsloge«,**° entgegensieht. Durch diese gemeinschaftliche Re-
ligionserweckung bei gleichzeitiger Betonung der Individualitdt des
religiosen Erlebnisses'® soll sich jedes weitere >Protestierenc eriibrigen.
Wann »die heilige Zeit des ewigen Friedens« komme,** danach sei
nicht zu fragen, aber kommen werde sie gewiss,*®3 versichert Novalis
seinen >Glaubensgenossen¢, und mahnt sie zum Abschluss der Rede,
dem »wahrhaften, unendlichen Glauben« treu zu bleiben.*04

160 Fragmente unter »18. Juni [1799]«, Nr.12 (NoKS, Bd.33, S. 557): »Noch ist keine
Religion — Man muf3 eine Bildungsloge dchter Religion erst stiften. Glaubt ihr —
daf es Religion gebe — Religion mufl gemacht und hervorgebracht werden —
durch die Vereinigung mehrerer Menschen.« Dazu auch Nr. 84 (ebd., S. 566): »In
Gottesdienstlichen Versammlungen sollte jeder aufstehn und aus dem Schatze
seiner Erfahrungen gottliche Geschichten den Andern mittheilen. Diese reli-
gioese Aufmercksambkeit auf die Sonnenblicke der andern Welt ist ein Haupter-
fordernif3 des religiosen Menschen.«

161 Vgl. Allgemeines Brouillon, Nr. 862 (NoKS, Bd.33, S.435): »[...] angewandte,
individuelle Religion, individualisirte Theologie«. Siehe dazu Alfred von Mar-
tin, Das Wesen der romantischen Religiositit, in: Deutsche Vierteljahrsschrift
fiir Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 2 (1924), S.367—417, hier:
S.383f.

162 Das Attribut >heiligc macht deutlich, dass es sich hier um eine religiése Vision
handelt, nicht um eine politische (vgl. unten, S.243).

163 Eine wortliche Anspielung auf Lessings >Erziehung des Menschengeschlechts«
(1777); dazu Hans-Joachim Mahl, Die Idee des goldenen Zeitalters im Werk des
Novalis. Studien zur Wesensbestimmung der frithromantischen Utopie und zu
ihren ideengeschichtlichen Voraussetzungen, Tiibingen 1965, 21994, S. 248.

164 NOKS, Bd.?3, S.524: »Wann und wann eher? darnach ist nicht zu fragen. Nur
Geduld, sie wird, sie mufl kommen die heilige Zeit des ewigen Friedens, wo das
neue Jerusalem die Hauptstadt der Welt seyn wird; und bis dahin seyd heiter
und muthig in den Gefahren der Zeit, Genossen meines Glaubens, verkiindigt
mit Wort und That das gottliche Evangelium, und bleibt dem wahrhaften, un-
endlichen Glauben treu bis in den Tod.«



FRUHROMANTISCHE RELIGIOSITAT 207

Diese »neue Welt« ist eine ebenso auf die Transzendenz gerichtete Vor-
stellung wie die »eigentliche vaterlindische Welt«, die fiir Hardenberg
den Mittelpunkt des >dchtkatholischen< Lebens und Strebens bildete
(oben, S.176). Entsprechend ist »das neue Jerusalem« als eine >trans-
zendentale« »Hauptstadt« zu verstehen, die mit der zuvor erwihnten
»inneren Hauptstadt« korrespondiert (oben, Anm.125).2%5 Diese Vor-
stellungen, einschliefllich der Frage nach dem Anbruch der >heiligen
Zeit, gehen m.E. direkt auf die Offenbarung des Johannes (Kap.21)
zuriick, " konnten davon aber auch indirekt tiber Joachim von Fiore
inspiriert sein,’® in dessen eschatologischer Vision vom (kommenden)
»Dritten Zeitalter¢, dem tausendjahrigen >Dritten Reich< des Heiligen
Geistes, die Menschen einander in Liebe zugetan sind und durch »intel-
ligentia spiritualis« in direkter Verbindung mit der Transzendenz ste-
hen.*®® In keinem Falle ist dabei jedoch an eine diesseitige Verwirk-
lichung des >Goldenen Zeitalters< zu denken, sei es im Mittelalter oder
in der Zukunft. Hardenberg geht es immer und ausschliefSlich um die
»Beziehung auf das Weltall« (S. 518), die sich in jeder Epoche in unter-
schiedlicher Form und Intensitat gestalten kann. Sie ist Vorbedingung
fiir die »sichre Gelangung und Landung an der Kiiste der eigentlichen
vaterlindischen Welt«.*® Hier liegt die »himmlische Heimath« aller
Glaubigen, das »himmlische Eiland« (oben, S.185), das »Himmelreich],
das] zum einzigen Reiche auf dieser Welt zu machen« das Ziel der alten

165 Die von Siegbert Peetz (Jerusalems Rache. Zur universalgeschichtlichen Deu-
tung der Moderne bei Novalis, in: Universalgeschichte und Nationalgeschichten.
Ernst Schulin zum 65. Geburtstag, hrsg. von Gangolf Hiibinger, Jiirgen Oster-
hammel, Erich Pelzer, Freiburg im Breisgau 1994 [= Rombach Wissenschaft.
Rombach aktuell], S.137-156) vorgetragenen Thesen zu >Jerusalem« stehen in
keiner fiir mich nachvollziehbaren Verbindung zu Hardenbergs Rede, ja, sie wi-
dersprechen m.E. seinem religiosen Denken — das Peetz allenfalls am Rande zur
Kenntnis nimmt.

166 Dies legt Hardenbergs Bezug auf das »gottliche Evangelium« nahe.

167 Da Novalis m.W. nirgendwo ausdriicklichen Bezug auf Joachim / Gioacchino da
Fiore nimmt, wire hier an Lessing als Vermittler zu denken (s.0.).

168 Auf letzterer Ableitung beruht H.-J. Mihls Interpretation von Hardenbergs
Rede als Vision eines >Goldenen Zeitalters< (Die Idee des goldenen Zeitalters
[Anm. 163], S.202—204, 382).

169 NoKS, Bd.?3, S.507 (zit. oben, Anm. 17).
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Kirche gewesen war."7° Mit Blick auf ihr eigentliches Ziel ist das irdi-
sche Dasein der Menschen demnach nur als ein Durchgangsstadium zu
betrachten. Folglich handelt es sich bei der abschlieSenden Vision von
einer »heilige[n] Zeit des ewigen Friedens« auch nicht um eine politi-
sche Utopie, denn dieser »ewige Friede« resultiert nicht aus politischem
Handeln, sondern aus dem heiligen Sinn,*7* dessen >Erweckung« Nova-
lis als Vorbedingung fiir jene neue »sichtbare Kirche« betrachtet, und
nur diese kann folglich den ewigen Frieden garantieren. Damit gibt er
der Religion die »eigenthiimliche Rolle« zuriick, die sie aus seiner Sicht
am Ende der »achtkatholischen Zeiten« infolge der Spaltung der »un-
theilbaren Kirche« durch den Protestantismus (S.511) verloren hat-
te.’7 Damit erklart sich der Riickblick auf jene Zeiten nicht aus einer
vermeintlichen Sehnsucht nach dem verlorenen Goldenen Zeitalter,
sondern aus dem Bemiihen um ein Verstindnis dessen, was >Christen-
heit< ehemals bedeutete und was im weiteren Verlauf der européischen
Geschichte an deren Stelle getreten ist.

11. >Politisierung«

Damit diirfte der religiose Zusammenhang der Rede hinreichend deut-
lich geworden sein, auch wenn der heilige Sinn hier weder in all seinen
Variationen noch im Verhiltnis zu anderen Schriften Hardenbergs bzw.
der ihm nachweislich bekannten Autoren behandelt werden konnte.”73

170 NoKS, Bd.23, S.508 (zit. in Anm. 22).

171 Dies unterscheidet Hardenbergs Konzept von Kants Schrift >Zum ewigen Frie-
denc¢ (1795), die auf einer staatsbiirgerlichen Vertragsbasis und den Prinzipien
einer sikularen philosophischen Ethik beruht, nicht auf einer primar religiosen.
Hardenbergs Zitat daraus, »aller Friede ist nur Illusion, nur Waffenstillstand«
(NOKS, Bd.33, S.522; vgl. ebd., S. 1015), ist durch den Zusammenhang, in den er
es stellt, eher gegen Kant gewendet, als dass es dessen Auffassung folgt oder
bestitigt, denn auch hier nimmt Novalis Bezug auf die Transzendenz (S.522):
»Es ist unmoglich dass weltliche Krifte sich selbst ins Gleichgewicht setzen, ein
drittes Element, das weltlich und iiberirdisch zugleich ist, kann allein diese Auf-
gabe losen« (oben, Anm. 64 und 147).

172 Dazu insbesondere NoKS, Bd.?3, S.507{., 512.

173 Hier wire beispielsweise anzumerken, dass Hemsterhuis’ >organe moral¢ (Fran-
cois Hemsterhuis, CEuvres philosophiques, 2 Bde., Paris 1792, hier: Bd.1, S.1921.)
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Stellvertretend fiir letzteren Aspekt sei hier erneut auf die Nahe zu
Schleiermacher verwiesen, die sich etwa in dessen Begriff von einem
»Sinn fiir das Heilige«'74 und in der Geringschitzung aller Religion
zeigt, die nur an einer »toten Schrift« hangt.”75 Es kann somit kein
Zweifel bestehen, dass >Die Christenheit oder Europa< von einem im
Kern religiosen Anliegen bestimmt ist, wenngleich in poetischer Gestalt
vorgetragen und mit gelegentlichen (universal)historischen und >politi-
schen« Folgerungen. Dennoch gerit die religiose Dimension von Har-
denbergs Denken leicht aus dem Blick, wenn man seine Schrift aus der
spolitisiertenc Perspektive betrachtet, die den Diskurs der letzten Jahr-
zehnte geprigt hat. Von dieser Warte mag man einwenden, meine Zu-
sammenfassung erzeuge den besagten Eindruck, indem sie den religio-
sen Aspekt zu Lasten des geschichtsphilosophischen und/oder politi-
schen herausstelle. Auf solche Einwinde wire zu entgegnen, dass die

kaum als Vorlage fiir Hardenbergs »heiligen/hdheren Sinn« betrachtet werden
kann, wie von Samuel vorausgesetzt (Geschichtsauffassung [Anm.43], S.31f;
s. auch Mihl, Die Idee des goldenen Zeitalters [Anm.163], S.377), da Hemster-
huis’ Perspektive eine vornehmlich ethische ist, wihrend Hardenbergs heiliger
Sinn sich ausschliefSlich auf die Transzendenz richtet — eine Dimension, die
wiederum in Hemsterhuis’ >organe morale< nicht zum Tragen kommt (vgl. Fli-
ckenschild, Novalis” Begegnung mit Fichte und Hemsterhuis [Anm. 36], S.301.),
und folglich auch nicht in Hardenbergs auf den »moralischen Sinn« bezogener
Notiz seiner Hemsterhuis-Studien (NoKS, Bd. 32, S.376; unten, Anm. 250). Vor
allem aber fehlt in Hemsterhuis’ neuplatonischer Konzeption die entschieden
christliche Ausrichtung des heiligen Sinns bei Novalis.

174 Schleiermacher, Reden (Anm. 3), S.212: »Religion ist Sinn und Geschmack fiir
das Unendliche« (vgl. Jan Rohls, >Sinn und Geschmack fiirs Unendliche«. As-
pekte romantischer Kunstreligion, in: Neue Zeitschrift fiir Systematische Theo-
logie und Religionsphilosophie 27 [1985], S.1-24); siche auch S.245 iiber den
»Sinn fiirs Universum« und insbesondere die dritte Rede, »Uber die Bildung zur
Religion«.

175 Schleiermacher, Reden (Anm. 3), S. 242: »Thr habt Recht die diirftigen Nachbeter
zu verachten, die ihre Religion ganz von einem Andern ableiten, oder an einer
todten Schrift hingen, auf sie schworen und aus ihr beweisen. Jede heilige
Schrift ist nur ein Mausoleum der Religion ein Denkmal, daf3 ein grofer Geist
da war, der nicht mehr da ist; denn wenn er noch lebte und wirkte, wie wiirde er
einen so groffen Werth auf den todten Buchstaben legen, der nur ein schwacher
Abdruk von ihm sein kann? Nicht der hat Religion, der an eine heilige Schrift
glaubt, sondern welcher keiner bedarf, und wohl selbst eine machen konnte.«
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religiose Thematik, und hier insbesondere die >Chronik des heiligen
Sinns, sich durch den gesamten Text zieht, wihrend geschichtsphilo-
sophisch bzw. politisch relevante Aspekte vergleichsweise selten her-
vortreten. Sicher kann es nicht darum gehen, >Die Christenheit oder
Europac als Traktat tiber Religion oder tiber Geschichte oder iiber Politik
oder tiber Kunst und Wissenschaft oder tiber Philosophie oder tiber
Poesie zu klassifizieren, denn Novalis bezieht sich auf alle diese Berei-
che, indem er die Moglichkeiten ihrer »Reintegration« skizziert.'7¢
Dennoch kann es kaum einem Zweifel unterliegen, dass diesen Berei-
chen je unterschiedliches Gewicht zukommt und dass Novalis sich diese
>Reintegration< unter der Schirmherrschaft der Religion, genauer: des
Christentums, vorstellte, dem er sich in dieser Zeit mit neuer Intensitit
zugewandt hatte.””7 Und deshalb halte ich alle anderen Aspekte fiir
zweitrangig gegeniiber Hardenbergs religiosem Denken und dessen
Leitmotiv, dem heiligen Sinn, die allein als Schliissel zu einem integra-
len und umfassenden Verstandnis seiner Rede dienen konnen.

Wie eingangs erwihnt, l6ste Hardenbergs Rede bereits nach dem
ersten miindlichen Vortrag 1799 im Kreise der Jenaer >Frithromantiker«
einen heftigen Gegenwind aus, der ihr Erscheinen um mehr als ein
Vierteljahrhundert verzogerte. Dem Rat Goethes folgend, veroffent-
lichten die Briider Schlegel sie nicht in ihrer Zeitschrift >Athenaeums,
wie zunéchst vorgesehen. Drei Jahre spiter, in der von Friedrich Schle-
gel und Ludwig Tieck besorgten editio princeps der Werke ihres 1801
verstorbenen Freundes, erschien sie stark gekiirzt und iiberdies kiinst-
lich >fragmentiert«.?7® Dass sie in dieser Form wenig von Hardenbergs
Gedankengang erkennen lief3, entsprach durchaus den Absichten der

176 Vgl. Pauline Kleingeld, Romantic Cosmopolitanism. Novalis’s >Christianity or
Europes, in: Journal of the History of Philosophy 46 (2008), S.269—284, hier:
S.275.

177 Samuel, Die Form von F.v. Hardenbergs Abhandlung (Anm.4), S.291, spricht
hier von einer »positiven Hinwendung zum Christentumc.

178 NoST, Bd.2, S.534—552. — Was Mihl (Goethes Urteil [Anm.11], S.183-189)
am Beispiel von Hardenbergs sWilhelm-Meister-Studienc« detailliert nachgewie-
sen hat, namlich dass Tieck »die Verantwortung fiir die Entstellungen und Ver-
falschungen des Textes trifft« (S.185), diirfte ebenso fiir die Rede wie fiir die
editio princeps von Hardenbergs Schriften iiberhaupt gelten: F. Schlegel hatte
zwar noch in Dresden die auszuwihlenden Teile von Hand markiert, konnte
deren Bearbeitung durch Tieck dann aber von Paris aus nicht mehr iiberpriifen.
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Herausgeber.’7? Die (offenbar unautorisierte) Veroffentlichung in nahe-
zu voller Linge™®° und die anschlieSenden >Refragmentierung<®* sind
nur duflere Anzeichen einer ideologischen Auseinandersetzung, die sich
iiber Gattungsgrenzen hinweg durch weltanschaulich wie wissenschaft-
lich geprigte Texte verfolgen lisst,*®> wie nun an einigen Beispielen
gezeigt werden soll.

181

179 F Schlegels Brief an Tieck vom 5. November 1801 gibt einen Eindruck davon,
wie sie den betreffenden Band ihrer Ausgabe konzipierten — und damit die
Wahrnehmung des verstorbenen Freundes iiber Jahrzehnte gezielt beeinfluss-
ten (KFSA, Bd. 25, S.302f.): »Den zweiten Theil konnen dann die sHymnen auf
die Nachts, die »geistlichen Lieder¢, und die Fragmente die ich aus seinen Papie-
ren wihlen werde ausfiillen. Zu diesen denke ich das beste und wichtigste aus
dem >Bliithenstaubs, >Glauben und Liebe< und >Europa< zu nehmen, da alle diese
drei Aufsitze in ihrer Ganzheit und individuellen Beziehung nur irre leiten
wiirden iiber den Charakter des Schriftstellers, den die Hymnen iiber die Nacht
hingegen am schonsten und leichtesten im Ganzen erkliren.« In einem Brief
vom 8. April 1815 schreibt F. Schlegel dagegen an den Verleger G. Reimer
(KFSA, Bd. 29, S.49): »Es war die Absicht meines Freundes, diese Rede bekannt
zu machen, es spricht sich seine ganze Gesinnung, schon und grof3 wie sie war,
darin aus.«

180 NoST #1826, Bd.1, S.187-208. Ein Beispiel fiir eine gewichtige Auslassung
wurde oben, Anm. 153, gegeben.

181 NoST 51837, Bd. 2, S.275-286. Siehe dazu auch Johann Michael Raich, Novalis
Briefwechsel mit Friedrich und August Wilhelm, Charlotte und Caroline Schle-
gel, Mainz 1880, hier den » Vorbericht« zur Edition der Rede (S.145-154), der in
einigen Punkten von Samuels Darstellungen der Publikationsgeschichte ab-
weicht; vgl. Richard Samuel, Zur Geschichte des Nachlasses Friedrich von Har-
denbergs (Novalis), in: ders., Novalis (Friedrich Freiherr von Hardenberg). Der
handschriftliche Nachlafl des Dichters. Beschreibendes Verzeichnis, 2Hildesheim
1973 ("Berlin 1930), S.1*—45%, hier: S.13%—17%, 25%, 28*; vgl. auch Samuel in
NoKS, Bd.33, S. 501 f.; Materialien siehe NoKS, Bd. 5, S.125-187. Diesen Berich-
ten wiire hier noch hinzuzufiigen, dass einige >Fragmentecaus >Die Christenheit
oder Europacim >Archiv fiir Geschichte Statistik Literatur und Kunst¢, heraus-
gegeben von Josef Freiherr von Hormayr, dem einstigen Wiener Gonner und
spiateren Kritiker F. Schlegels (vgl. KFSA, Bd.10, S. LXV{), Band 16 (1825)
als »Aphorismen« erschienen sind, zuweilen begleitet von »Aphorismen aus
Tieck«, aber ohne Nennung von Novalis, und dass die 1826 erschienene Vollver-
sion 1837 (also zeitgleich mit ihrer sRefragmentierung¢) in der Stuttgarter Neu-
auflage (NoST 41837, Bd. 1, S. 305—339) erhalten geblieben ist.

182 Zu »Grenziiberschreitungen zwischen wissenschaftlicher und nichtwissenschaft-
licher Rezeption« siehe Herbert Uerlings, Friedrich von Hardenberg, genannt
Novalis. Werk und Forschung, Stuttgart 1991, S. 2.
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II.1. Echtermeyer und Ruge

Einen ersten Hohepunkt erreichte die ideologisch gepragte Kritik an
Hardenbergs Rede mit dem Aufsatz »Der Protestantismus und die Ro-
mantik« von Ernst Theodor Echtermeyer und Arnold Ruge, in vier
»Artikeln« verdffentlicht in den von ihnen herausgegebenen >Halli-
schen Jahrbiichern< (1839-1840),"® dem zentralen >Artikulationsort«
junghegelianischer Polemik gegen die Romantik.*® Von der im Titelzu-
satz angekiindigten »Verstandigung iber die Zeit und ihre Gegen-
sitze«'%5 konnte dabei freilich nur in einem sehr einseitigen Sinne die
Rede sein. In erster Linie versteht sich der Beitrag als »Manifest« der
vor allem durch die beiden Autoren selbst reprdsentierten Fraktion
eines freiheitsbewusst und protestantisch*®® auftretenden Junghegelia-
nismus, der seine Aufgabe darin sieht, die Kritik Hegels*®7 zu vollenden
und »die Romantik vollends zu Tode zu jagen«."®® Dieses Anliegen wird
stilisiert als der Kampf eines »freien« gegen ein »unfreies Prinzip,
welch letzteres sich, von der Literatur ausgehend, zunehmend in Theo-
logie, Philosophie und Gesellschaft breitgemacht habe und nun auch die

183 Theodor Echtermeyer und Arnold Ruge, Der Protestantismus und die Roman-
tik. Zur Verstindigung iiber die Zeit und ihre Gegensitze. Ein Manifest, in:
Hallische Jahrbiicher fiir deutsche Wissenschaft und Kunst, 1839—1840. Zitiert
nach der Ausgabe in: Philosophie und Literatur im Vormirz. Der Streit um die
Romantik (1820-1854), hrsg. von Walter Jaeschke, Hamburg 1995 (= Philo-
sophisch-literarische Streitsachen 4), Quellenband, S.192—325; im folgenden
mit blofSen Seitenzahlen angefiihrt.

184 Dazu und zur folgenden Einordnung des Manifests im allgemeinen siehe Wolf-
gang Bunzel, »Der Geschichte in die Hiande arbeiten«. Zur Romantikrezeption
der Junghegelianer, in: Romantik und Vormarz. Zur Archiologie literarischer
Kommunikation in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts, hrsg. von Wolfgang
Bunzel, Peter Stein, Florian Vaflen, Bielefeld 2003 (= Vormairz-Studien 10),
S.313-338.

185 Hervorhebung R.G.

186 Wenig spiter, 1841, folgte bereits der Bruch mit der Religion.

187 Dazu Otto Poggeler, Hegels Kritik der Romantik, Bonn 1956 (= Abhandlungen
zur Philosophie, Psychologie und Pidagogik 4).

188 Ruge am 16. Mirz 1839 an David Friedrich Strauf§ (Bunzel, »Der Geschichte in
die Hinde arbeiten« [Anm.184], S.329, Anm. 47; vgl. Manuel Borutta, Antika-
tholizismus. Deutschland und Italien im Zeitalter der europiischen Kultur-
kampfe, Gottingen 2012 [= Biirgertum, N.F. Studien zur Zivilgesellschaft 7],
S.69).
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Politik erfasse. Indem Echtermeyer und Ruge das freie Prinzip mit dem
Protestantismus und das unfreie mit dem Katholizismus identifizieren,
geben sie ihrem gegen die Romantik gerichteten Kampf eine stark anti-
katholische Tendenz. Thr Verstindnis von Katholizismus ist dabei nicht
auf die romische Kirche beschriankt, sondern schlief3t auch vermeintlich
>katholische« Entwicklungen im Protestantismus ein. Selbst Preufen, in
dem vormals »der freie deutsche, der protestantische Geist« regiert
habe, sei davon betroffen, weil es im Siebenjahrigen Krieg durch Beriih-
rung »mit dem katholischen Siiden [...] so viel verderbliche Elemente
in sich aufgenommen« habe, dass der preufSische Staat dadurch in einen
»Zustand principieller und geistiger Ohnmacht« versetzt worden sei
(S.322). Dieser Entwicklung, die wenig spiter, im Frithsommer 1840,
ihren symbolischen Héhepunkt zu finden scheint, als Friedrich Wil-
helm 1V., der >Romantiker auf dem Thron¢, Kénig von PreufSen wird,
sagen Echtermeyer und Ruge mit ihrem Manifest den Kampf an.

Das Grundgeriist ihrer Auseinandersetzung mit der Romantik bildet
deren — erst am Ende des vierten Artikels (S. 323-325) entwickelte — Pe-
riodisierung in Abschnitte von je zwanzig Jahren, die zusammen-
genommen zugleich den ersten Versuch darstellen, eine >romantische
Makroperiode® zu konstituieren. Novalis findet seinen Platz im zwei-
ten Artikel, der die Reihe der im ersten behandelten »Progonen der
Romantik«*° (ab 1770) fortsetzt und abschlieft, bevor im dritten die
Vertreter der »eigentlichen Romantik«*9* (ab 1790) abgehandelt wer-
den, im vierten gefolgt von der nur summarisch behandelten »zahl-
reichen Epigonenschaft« (ab 1810). Der zweite Artikel eréffnet mit
Schiller und Goethe, die »Niemand Romantiker, Jeder aber in vielen
Stiicken romantisch nennen wird«;*9* nach Ansicht von Echtermeyer

189 Bunzel, »Der Geschichte in die Hénde arbeiten« (Anm.184), S. 320.

190 Ebd., S.201-223 = »Erster Artikel«, Kap.4, mit den Abschnitten a) Jacobi
(S.201-203), b) Hamann (S. 203-206), ¢) Jung Stilling (S. 206—209), d) Die Fiirs-
tin Gallitzin und Friedrich Stolberg (S.209-214) und e) Die Stiirmer und Drén-
ger, und die Empfindsambkeit (S.214—223).

191 Ebd., S.257-297 mit den Abschnitten a) »Friedrich Schlegel und die Doktrin«
(S.258-270) mit Schwerpunkt auf »Lucinde«. Romantik der Liebe und des
Lebens« (S.259-267), b) »August Wilhelm Schlegel und die romantische Pro-
paganda« (S.270-278), c¢) »Tieck und die Poesie der Romantik« (S.278-297;
einschliefSlich der »Lyrik der beiden Schlegel«).

192 Ebd., S.194; neben Schiller und Goethe ist dort Shakespeare genannt.
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und Ruge bezeichnen sie »einen Abschlufs in dem Bildungsprocesse des
vorigen Jahrhunderts«, weil sie »in den Dualismus und das Gahren sei-
nes Geisteslebens [...] eine Versohnung« brachten (S.224). An Jean
Pauls anschlieSend behandeltem >Leben des Quintus Fixlein< (1796) ist
der Hauptkritikpunkt aus junghegelianischer Sicht »das gar nicht in der
Sache sein, der Mangel an wahrer Begeisterung fiir eine objective Idee«
(S.237). An Jean Pauls Roman und ebenso an der anschliefSend kriti-
sierten Philosophie Fichtes exemplifizieren sie ihren von Hegel tiber-
nommenen Hauptvorwurf gegen die Romantik, namlich dass in ihr das
»Princip der Subjectivitdt« (S.228)™ herrsche, das sie zuvor schon
Goethe angelastet hatten (S.222). Daraus ergibt sich sowohl die Ziel-
richtung ihres Manifests'%4 als auch ein erster Hinweis auf die Bedeu-
tung, die darin Novalis zukommt, denn auf kaum einen der von ihnen
abgehandelten >romantischen< Autoren scheint ihre einleitende Cha-
rakterisierung der Romantik so genau zu passen wie auf ihn (S.195):

Das Zuriickgehen auf die eigene Substantialitit, auf das eigenste
innerste Gemiithsleben, also die Einkehr des gldubigen, das Gottliche
voraussetzenden Gemiiths in seine eigene Innerlichkeit ist der
Grund der Romantik.

Um so bemerkenswerter muss es darum erscheinen, dass sie Novalis
nicht der »eigentlichen Romantik« zuordnen, zumal er doch fiir sie
»nicht nur das Original und die Quelle der Romantik, sondern auch ihr
ganzer Inbegriff« ist (S.250).79 Und nicht nur in Hinblick auf die Ro-
mantik, sondern auch auf ihre eigene philosophische Position nimmt
Novalis eine Schliisselstellung ein (ebd.):

Nach der andern Seite ist er eine Grundlage und eine Vorbedeutung
der gegenwirtigen Philosophie, die zuerst in Schelling®® ihm ent-

193 Zu Hegels Vorwurf einer »substanzlosen Subjectivitit« sieche Poggeler, Hegels
Kritik der Romantik (Anm.187), S.61—107, und Bunzel, »Der Geschichte in die
Hénde arbeiten« (Anm. 184), S.323.

194 Dazu Bunzel, a.a.0., S.323: »Die zentrale Aufgabe des antiromantischen >Mani-
fests< besteht demnach darin, die Gesamtheit aller Erscheinungsweisen hyposta-
sierter Subjektivitit im genannten Zeitraum aufzudecken.«

195 Dementsprechend erfihrt er nach F. Schlegel und Tieck die ausfiihrlichste Be-
handlung.

196 Dessen Behandlung den zweiten Artikel beschliefSt (S. 250-257).
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spricht, sodann in Hegel ihm und Schelling widerspricht, und mit
dem gegenwirtigen BewufStsein, der Kritik Schelling’s, auch die voll-
kommene und eigentliche Kritik Novalis” herbeifiihrt, dessen Wah-
res und Unwahres in seiner Darstellung zu sondern darum so schwer
fiel, weil es nothwendig war, daf3 das neue Princip zuerst in mangel-
hafter, in mythisch, mystisch, méahrchenhafter Form, eingehiillt in
das individuelle Gemiith und seine Phantasieen erscheinen mufSte.

Einerseits lasten Echtermeyer und Ruge Novalis an, die »Grundlage«
fiir den romantischen Irrweg geschaffen zu haben, der erst durch Hegel
iiberwunden worden sei,”” andererseits gestehen sie ihm durchaus
dichterisches Talent und einen »philosophischen Geist« zu (S. 247). Dies
halt sie jedoch nicht davon ab, »Die Christenheit oder Europac in frei-
ziigiger bis entstellender Manier zu szitieren< und zudem in einer fiir
ihre Leser selten erkennbaren Weise mit Versatzstiicken aus Harden-
bergs tibrigen Schriften zu vermischen. Auch daran zeigt sich, dass sie
weder seiner Dichtung noch seiner Philosophie ein echtes Interesse
entgegenbringen; die Rede dient ihnen lediglich als Munition im ideo-
logischen Kampf gegen die »Widersetzlichkeit gedriickter, von dunkler
Gemiithsbewegung beklommener Geister gegen die neuerdings einge-
tretene letzte Phase der Reformation, die freie Bildung unserer geis-
tigen Wirklichkeit« (S.192). Sie verschreiben sich dem »Princip der
Reformation« und deuten den »reformatorische[n] Procefs der Selbst-
befreiung« in Hegelscher Manier als »eine Kritik des triiben Mediums,
durch welches der Geist hindurchgeht, um zu immer héheren Formen
zu gelangen«. »Die Aufgabe«, vor die sie sich in diesem >historischen
Procef3¢ (s.u.) gestellt sehen, ist, im institutionalisierten Protestantis-
mus die letzten Reste eines >falschen Bewusstseins%® zu bekampfen,
namlich den »noch nicht véllig iiberwundene[n] Dualismus«, wodurch
der Protestantismus »noch mit dem Katholicismus zusammenhingt«.
Mit einem Appell an das junghegelianisch-protestantische Wir-Gefiihl

197 Weniger kritisch spricht Samuel in seiner Arbeit von 1925 von einer »Uber-
gangsstellung« Hardenbergs »zu Hegel hin, der jene in der >Europac versuchte
Synthese von formaler und empirischer Geschichtsphilosophie, die in den Ma-
ximen Kants und Herders ausgesprochen waren und die in anderer Form bereits
Schiller versucht hatte, zur Vollendung brachte« (Geschichtsauffassung [Anm. 43],

S.299).
198 Nach spéterem >junghegelianischen< Sprachgebrauch.
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wollen sie ihre Leserschaft zu einem »griindlicheren Bewufstsein« tiber
den »neuen« Katholizismus fiithren, indem sie zu zeigen suchen, dass
»das, was der Katholicismus gegen uns wendet, nichts Anderes ist, als
die adoptirte Romantik des Protestantismus selbst«, dass also »ganz
moderne Principien und Anregungen in ihm gihren, die mitten im Pro-
testantismus entsprungen« sind.”® Dass Echtermeyer und Ruge die
nach ihrer Ansicht in diesen >Procef3< verwickelten Protestanten nur als
>Renegatenc« betrachten konnen, zeigt sich etwa daran, dass sie Novalis
in die Nahe jener »Scheinheiligen« riicken, denen sie vorwerfen, »den
Protestantismus und die Staatsfreiheit an das unfreie Princip des alt-
deutschen Glaubens und Lebens zu verrathen«.2*® Sie attestieren ihm
eine »verirrte Rede«, welcher »der Grund der Gedanken« fehle, und
mahnen: »Der heilige Staat ist nicht der heilige Geist« — was Harden-
berg indessen gar nicht behauptet hatte und auch mit seinem Verstind-
nis des heiligen Sinns nicht in Ubereinstimmung zu bringen ist. Gerade
darin zeigt sich m.E. das (absichtliche oder ungewollte) Missverstand-
nis, das der junghegelianischen Auseinandersetzung mit Hardenbergs
Rede zugrunde liegt: Obwohl Echtermeyer und Ruge die zentrale Stel-
lung des heiligen Sinns offenbar erkannt haben,?°* unternehmen sie
keinen Versuch, ihn in der von Novalis intendierten Bedeutung zu
erfassen. Vielmehr deuten sie ihn um in einen »heiligen Geist«,2°?
den sie gewissermaflen gegen einen Hegelschen >Weltgeist< (S.241)

199 S.193f, Kap.1: »Die Aufgabe«; Hervorhebung R.G.

200 Bezugspunkt fiir ihren Diskurs ist hier (wie an zahlreichen anderen Stellen)
eine Collage bis zur Unkenntlichkeit entstellter — und wohl auch missverstande-
ner — Passagen, zunichst nach NoKS, Bd.?3, S. 515 und anschlieSend aus NoKS,
Bd.?3, S.317/323 (Echtermeyer/Ruge, S.243): » Verniinftiger fahrt er dann fort:
>Die staatsumwilzenden Zeiten, ganz in die Weltlichkeit versenkt, wilzen den
Stein des Sisyphus, weil der Staat nach der Erde weist; aber eben sie kniipfen
den Menschen durch héohere Sehnsucht an die Hohen des Himmels. Die An-
archie ist das Zeugungselement der Religion«; zum ersten Satz oben, S.187,
zum zweiten S. 202.

201 S.240 und das ausfiihrliche (wenngleich stillschweigend gekiirzte) Zitat, das die
gesamte Thematik in gebiindelter Form enthilt (S.242f. = NoKS, Bd.33, S.512;
dazu oben, S.180).

202 Den heiligen Geist< bringen sie durch eine Anleihe aus Hardenbergs »Berliner
Papierenc in die Diskussion (Fragment Nr.688, NoKS, Bd.?3, S.690); vgl. S.242,
dort verschnitten mit »Teplitzer Fragment« Nr.78 (NoKS, Bd.32, S.609); siche
auch unten, Anm. 242.
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aufwiegen — und erwartungsgemaf fiir zu leicht befinden: Hardenbergs
»Mangel« zeigt sich fiir sie im »Princip des absoluten Ergusses, der die
Welt iiberstromt und zur fixen Idee einer verloren gegangenen Ge-
miithsherrlichkeit verglast, statt sie in ihrer wahren Wirklichkeit zu
durchdringen und selbst in dem unendlichen Fluf$ der Weltgeschichte
aufzugehn« (S.240). Aus dieser junghegelianischen Perspektive?®3 kann
ihnen dann Hardenbergs >Chronik des heiligen Sinns< nur als erfun-
dene und »fiir uns unwahre Vergangenheit der Hierarchie« erscheinen,
die geradewegs auf eine Wiedererrichtung derselben hinauslauft.>°4 Die
Metapher von Hardenbergs »Sehnsucht nach dem triiben Duft eines
heiligen Sinnes« (S.240) vereint Assoziationen von katholischer Litur-
gie mit dem Generalvorwurf der »wolliistige[n] Sinnlichkeit« (S.248)
und »romantische[n] Berauschung« (S. 286). Aus ihrer Sicht verleugnet
Novalis die eigene Entdeckung der »innern Welt« (unter der dieser
indessen etwas grundsitzlich anderes versteht als Echtermeyer und
Ruge). Die Erklarung, die sie dafiir anbieten, bringt ihren gesamten
Diskurs auf den Punkt (S. 241):

Dies ist die mangelhafte Vermittlung seiner Freiheit mit der Wirk-
lichkeit; es ist seine Unfreiheit: daf} er seine neue Freiheit und ihre
geistige Realitit wegwirft an eine todte, nur phantastisch wirkliche
Form der Vergangenheit. »Einmal war doch das Christenthum mit
voller Macht und Herrlichkeit erschienen, ruft er aus, bis zu einer
neuen Welt-Inspiration« (ist Prophetie der Convertiten) »herrschte
seine Ruine, sein Buchstabe mit immer zunehmender Ohnmacht
und Verspottung«. Ja wohl: Einmal und nicht wieder! Neuer Geist ist
neue Form. Jene Macht war nicht voll, und jene Herrlichkeit war
nicht Geist. Keine goldnen Decken und kein hoher Dom, dein eignes

203 Aus dieser ist ihnen etwa Hardenbergs »Herz und Gemiith [...] selbst der be-
wegende Punkt, in dem der Weltgeist mit hochster Energie sich ansetzt« (S.239).

204 Dass dies auf einer »falschen Einschitzung des Aufsatzes« beruht, riumt auch
Gerhard Schulz (Einleitung, in: Novalis. Beitriage zu Werk und Personlichkeit
Friedrich von Hardenbergs, hrsg. von G. Schulz, Darmstadt 1986 [= Wege der
Forschung 248], S.X) ein, der Echtermeyer und Ruge gleichzeitig eine seltene
»Aufgeschlossenheit« fiir Novalis attestiert. Eventuelle Schwichen ihrer Inter-
pretation entschuldigt er mit >zeitgebundener Unkenntnis< (vgl. ebd., S.XIV)
und der bemerkenswerten Erkldrung, Novalis selbst habe »in seinem Versuch
einer poetischen Behandlung der Geschichte Mifiverstindnissen Tiir und Tor
geoffnet«.
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tiefes, wunderbar alle Welten weitiiberwolbendes Gemiith, der hei-
lige unendliche Dom des innerlichen Geistes, das, edler Novalis, ist
deine Sehnsucht, das unsre »unsichtbare Kirche«, das deine Zukunft
und unsre Gegenwart, die in keiner sichtbaren Kirche befafit und
gebannt wird. Nicht die Allgemeinheit der kosmopolitischen Hier-
archie,* sondern die Allgemeinheit des unendlichen Geistes, der in
aller nationalen und personlichen Zersprengung weder an Macht
noch an Herrlichkeit verliert, und je unsichtbarer, desto sicherer ganz
Europa beherrscht, die hittest du weissagen sollen, um dir selber treu
zu bleiben und die wahre Wirklichkeit des Gemiithes und seiner Re-
ligion nicht zu verkennen [...].

Die Unterstellung eines »>falschen< Bewusstseins und der Vorwurf des
>Verrats am Protestantismus«< verdichten sich in dem, was Echtermeyer
und Ruge als Hardenbergs eigentliches Vergehen betrachten, namlich
dass er »Selbstgefiihl« und »Freiheit«, die ihnen als zentrale Errungen-
schaften des Protestantismus gelten,>°® wegwerfe »an >die Wiederkunft
der Hierarchie«« und den »starren Zwang ihrer Formen« (S.244),2%7
womit auch hier selbstverstandlich der Katholizismus gemeint ist (vgl.
oben, S.182). Fiir den Ausdruck »Wiederkunft der Hierarchie«, den
Echtermeyer und Ruge als Novalis-Zitat kennzeichnen,?°® bietet >Die

205 Diese Hervorhebung R.G.

206 Dies wird am deutlichsten in ihrer Auffassung der Mystik als einer Vorlduferin
der Reformation (S.247): »Die Mystik, dieses visionir exclusive Selbstgefiihl im
Absoluten, zeigt sich zuerst gegen die steife und duferliche Scholastik und ist in
dem Geltendmachen des Subjectiven die Richtung auf die religiose Befreiung,
ein Vorldufer der Reformation. Der Mystiker in seiner frommen Ekstase ist sein
eigener Priester, er hat nur den innerlichen, gar keinen duflerlichen Zweck, er
geht iiber die Formen der Kirche, iiber die Vorstellungen der Kirche, iiber die
Gesetze hinaus und erkennt keine andere Vermittlung mit Gott an, als die Vi-
sionen, diese Zustinde seines eigenen Innern, als die Gefiihlserregung, die, un-
abhingig von aller Menschenmacht und von aller hierarchischen Controle,
mitten im Unfreien die Geistesfreiheit geltend macht« (Hervorhebungen wie
dort). Zu den theologischen Hintergriinde siehe z.B. das streitbare Luther-Buch
des Indologen Paul Hacker (Das Ich im Glauben bei Martin Luther, Graz 1966,
3Bonn 2009).

207 Alle Hervorhebungen nach dem Original.

208 Anders konnen Echtermeyer/Ruges Anfithrungszeichen hier nicht verstanden
werden, denn zur Hervorhebung oder Absetzung von Begriffen verwenden sie
durchweg Kursive.
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Christenheit oder Europac< jedoch kein Gegenstiick, und auch in Har-
denbergs sonstigen Schriften findet sich nichts Entsprechendes. Es han-
delt sich somit um ein untergeschobenes >Zitat¢, das auf den >Zeitgeist«
berechnet war, und dies so treffend, dass es alsbald ein Eigenleben
entwickelte,2° ohne dass spitere Exegeten dies je beanstandet hatten.>™°

Die Zielrichtung des Diskurses steht somit klar vor Augen: Echter-
meyer und Ruge l6sen den Begriff Hierarchie aus den zwei durchaus
unterschiedlichen — jedoch in keinem Falle einschlagigen®'* — Beziigen
der Rede heraus, um Novalis als >Renegaten< und Befiirworter einer
Wiedererrichtung der »Hierarchie« zu diskreditieren, wobei sie sich der
stereotypen Vorstellung von der >katholischen Unfreiheit< bedienen.>*>
Neben diesem konfessionellen Grundkonflikt zwischen Protestantis-
mus und Katholizismus wird der Beitrag bestimmt von der Inkompati-
bilitdat zwischen Hardenbergs (vermutlich augustinisch-neuplatonische

209 So spitzt etwa Th. Mundt Hardenbergs Rede darauf zu, dass darin die »Wieder-
herstellung einer allgemeinen alle Volker umfassenden und alle Zeiten ver-
sohnenden Kirche als das hochste Ideal der Zukunft angeschaut« werde und
fahrt fort (Mundt, Geschichte der Literatur der Gegenwart [Anm. 153], S.122£.):
»Es heif3t darin zugleich: >In der Fortsetzung des sogenannten Protestantismus
ist eine Revolutionsregierung permanent erklart, Luther hat den Geist des
Christentums verkannt, mit der Reformation war’s um die Christenheit gesche-
hen — dem Menschen ist nichts geblieben als ein Enthusiasmus fiir eine mate-
rialistische Philosophie, der Protestantismus soll aufhéren und einer neuen
Religion Platz machen, auf die Weltperiode des Nutzens eine neue poetische
Periode folgen, die nur durch Wiederkunft der Hierarchie méoglich ist«.« Dieses
vermeintliche >Novalis-Zitat« setzt sich zusammen aus einigen fiir passend be-
fundenen Versatzstiicken aus der Rede (vgl. NoKS, Bd.33, S.512, 515, 524), ver-
schnitten mit einer Sentenz aus Hardenbergs >Allgemeinem Brouillon« (vgl.
ebd., S.423). Durch Anhingen der vermutlich auf Echtermeyer/Ruge zuriick-
gehenden Phrase von der »Wiederkunft der Hierarchie« gibt Mundt seinem
Kunstprodukt die schon von seinen Vorgingern bekannte Tendenz.

210 Als neueres Beispiel wire Kurzke, Romantik und Konservatismus (Anm.119),
S.28 zu nennen.

211 Vgl. oben, S.182, zu NoKS, Bd.?3, S.513, und S.198 zu der >fichtisierenden«
Passage iiber die Hierarchie als »symmetrische Grundfigur« (NoKS, Bd.33,
S.522), die bisher kaum kommentiert, geschweige denn schliissig erklart wurde.

212 Man denke etwa an die gegen Friedrich Leopold Graf zu Stolberg, einen der
prominentesten Konvertiten jener Zeit, gerichtete Streitschrift von Johann
Heinrich VofS, Wie ward Fritz Stolberg ein Unfreier?, in: Sophronizon 1819,
H.3,S.3—-113.
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Vorstellungen aufnehmender) Konzeption des heiligen Sinns und der
(jung)hegelianischen Kategorie >Geist.

Die bei Echtermeyer und Ruge angelegte Uberfithrung des Diskurses
von einer urspriinglich religiésen auf eine >staatspolitische« Ebene sollte
bis heute bestimmend bleiben fiir die Auseinandersetzung mit Harden-
bergs Rede.

Im selben Jahr (1840), und ebenfalls in den >Hallischen Jahrbiichern,
formte Karl Friedrich Képpen den konfessionellen Grundkonflikt noch
entschiedener — und mit anhaltendem Erfolg — in einen philosophischen
um, indem er den Protestantismus mit der von Echtermeyer und Ruge
(Hegel folgend) noch wenig geschitzten Aufklarung gleichsetzte, deren
philosophische Neubewertung genau in dieser Zeit beginnt. So »riickte
die >Aufklarung« mit einem Mal zum eigentlichen geistigen Gegen-
prinzip der [...] >Romantik¢ auf«, wie W. Bunzel dargelegt hat.?*3

Die so konstruierten Assoziationsketten Protestantismus—Freiheit—
Aufklarung und Katholizismus—Unfreiheit—Romantik reduzieren sich
in spdteren, eher >sdkularen< Spielarten des antiromantischen Diskurses
auf die jeweils letzten Begriffspaare in verschiedenen Kombinationen,
nicht selten angereichert mit Variationen der Goetheschen Sentenz:
»Das Klassische nenne ich das Gesunde und das Romantische das
Kranke.«**# Auch hier sind Echtermeyer und Ruge richtungsweisend,
indem sie etwa die Konversion der Fiirstin Amalie von Gallitzin als
Folge von »Krankheit und geistiger Gebrochenheit« erkldren (S.210;
s.0.) und entsprechend in Novalis einen »Brustkranken« (S.239) sehen,
dem »die Krankheit lieber, als die Gesundheit, und die Nacht lieber, als
der Tag und sein >freches Licht'5 [ist]. Hiemit schlieflt Novalis sich
entschieden an die Gallitzin an« (S.245). Wo sie Anschlussmoglichkei-
ten an ihre eigene Position zu entdecken meinen, etwa in Hardenbergs

213 Wolfgang Bunzel, >Patriarch der deutschen Geistesfreiheit«. Zur Lessing-Rezep-
tion der Junghegelianer, in: Zwischen Aufklirung und Romantik. Neue Perspek-
tiven der Forschung. Festschrift fiir Roger Paulin, hrsg. von Konrad Feilchen-
feldt u.a., Wiirzburg 2006, S.89-103, hier: S. 95 f.; dazu auch ders., Zuriick in die
Zukunft. Die Junghegelianer in ihrem Verhiltnis zur Aufklirung, in: Der nahe
Spiegel. Vormirz und Aufklirung, hrsg. von Wolfgang Bunzel, Norbert Otto
Eken, Florian Vaflen, Bielefeld 2008 (= Vormirz-Studien 14), S. 79—98.

214 Im Gesprach mit Eckermann vom 2. April 1829. Dazu Mihl, Goethes Urteil
(Anm.11), S. 147f.

215 Eine umgemiinzte Anleihe aus Hardenbergs Aufklirungsmetaphorik (vgl. oben,
S.184).
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Wissen um den »historischen Procefs« — >junghegelianisch« aufgefasst
als unaufhaltsame »Kritik des triilben Mittels« (S.193f.) — oder in sei-
nem Bewusstsein »von Entwicklung und Methode«, handelt es sich
zumeist um einen >Kurzschluf< mit ihren eigenen Pramissen.

Aus meiner obigen Zusammenfassung von >Die Christenheit oder
Europac diirfte klar hervorgehen, dass die von Echtermeyer und Ruge
vorgetragene Kritik in ihrem Kern an Hardenbergs Intentionen vorbei-
geht. Seine Rede zielt nicht auf die Wiedererrichtung der alten >Hier-
archie« im weltlichen Sinne. Seine Idee von einem >neuen Katholizis-
mus« ist nicht gleichzusetzen mit der »zufalligen« weltlichen Institu-
tion des Papsttums, die ja fiir ihn bereits »im Grabe« liegt (oben, S.204).
Hardenberg selbst lasst keinen Zweifel daran, dass seine Vision eines
neuen europdischen >Katholizismus< im wortlichen Sinne des griechi-
schen katholikds als »allesumarmend«,*® »allgemein« (NoKS, Bd.33,
S.511) zu verstehen ist. Die Institution der rémisch-katholischen Kir-
che und ihre Geschichte beurteilt er dagegen durchaus kritisch (ebd.,
S.5101.).2"7 Echtermeyer und Ruge indes haben offensichtlich keine
Vorstellung von den >katholischen< Dimensionen seines Denkens. Einen
Hohepunkt erreicht seine »Religionsansicht« in einem Brief vom 26. De-
zember 1798, in dem er diese einerseits gegen den »kindlichen Sinn«
der bibelfrommen >Buchstabengldubigen<*® und andererseits gegen die
»Theologie des historisch-kritischen Verstandes«*'9 absetzt:

Wenn ich weniger auf urkundliche Gewifsheit, weniger auf den
Buchstaben, weniger auf die Wahrheit und Umstandlichkeit der Ge-
schichte fufle; wenn ich geneigter bin, in mir selbst hohern Einfliis-

216 S.oben, Anm.137.

217 Schon Joseph von Eichendorff hatte betont, dass man Novalis nicht als Katholi-
ken im konventionellen Sinne ansehen diirfe (vgl. Uerlings, Friedrich von Har-
denberg [Anm. 182], S. 50). Dass auch sein Verhiltnis zum Protestantismus kein
konventionelles war, sollte hinreichend deutlich geworden sein. Insofern er-
scheinen Versuche, Novalis von dieser Seite zu vereinnahmen, wie etwa diejeni-
gen der Theologen Heinrich Geizer (1841) und August Friedrich Christian
Vilmar (1844), ebenso verfehlt (vgl. Kurzke, Romantik und Konservatismus
[Anm.119], S.23f; Uerlings, a.a.O., S. 51-53); ein entferntes Echo solcher Be-
mithungen klingt vielleicht bei Kubik (Symboltheorie [Anm.140]) an (dazu
unten, Anm. 350).

218 Zu diesen zihlt er auch den Adressaten seines Briefes, Coelestin August Just,
seinen Freund und dienstlichen Vorgesetzten.

219 Dazu oben, S.18o.
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sen nachzuspiiren, und mir einen eignen Weg in die Urwelt zu bah-
nen; wenn ich in der Geschichte und den Lehren der christlichen
Religion die symbolische Vorzeichnung einer allgemeinen, jeder
Gestalt fihigen, Weltreligion — das reinste Muster der Religion, als
historischen Erscheinung iiberhaupt — und wahrhaftig also auch die
vollkommenste Offenbarung zu sehen glaube; wenn mir aber eben
aus diesem Standpunkt alle Theologien auf mehr und minder gliick-
lich begriffenen Offenbarungen zu ruhen, alle zusammen jedoch
in dem sonderbarsten Parallelism mit der Bildungsgeschichte der
Menschheit zu stehn und in einer aufsteigenden Reihe sich friedlich
zu ordnen diinken, so werden Sie das vorziiglichste Element meiner
Existenz, die Phantasie, in der Bildung dieser Religionsansicht, nicht
verkennen.?2°

Echtermeyer und Ruge konnen diesem phantasievollen Verstandnis
von >Katholizismus«< in keiner Weise gerecht werden. Thre Kritik bleibt
durchweg in den Grenzen ihres protestantisch-junghegelianischen Welt-
bildes befangen, das sie lediglich auf Novalis projizieren. Mit ihrem
>Manifest< beginnt die Einbettung der Rede in politische Zusammen-
hinge und damit einhergehend ihre Vereinnahmung fiir ideologisch
geprigte, meist gegen die Romantik gerichtete Geschichtsentwiirfe.?**

I1.2. Richard Samuel

Nachhaltige Impulse fiir die >politische« Interpretation der Rede gingen
von zwei Arbeiten Richard Samuels aus.

a) 1925

In der ersten, seiner Dissertation von 1925,22? interpretiert Samuel den
heiligen Sinn als Aspekt von Hardenbergs Geschichtsauffassung, wor-
unter er »das Bewuf3tsein der Heiligkeit der Geschichte, der Ehrwiirdig-
keit des Vergangenen« versteht (S.18).22> Die damit implizierte Grund-
annahme, Novalis habe die Geschichte als heilig betrachtet, stiitzt sich

220 NOKS, Bd.?4, S.272. Hervorhebungen R.G.

221 Dazu Bunzel, »Der Geschichte in die Hinde arbeiten« (Anm.184), S.335-337.

222 Samuel, Die poetische Staats- und Geschichtsauffassung Friedrich von Harden-
bergs (Anm. 43); im folgenden mit blofSen Seitenzahlen angefiihrt.

223 Hervorhebung R.G.
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auf ein >Jugendfragment, das Samuel dem nun zu besprechenden
Kapitel tiber »Die Welt als Geschichte« (S.18—51) als Motto voranstellt:

Sanft und grofs ist der Vorzeit Gang: Ein heiliger Schleier deckt sie
fiir den Ungeweihten®4 aber dessen Seele das Schicksal aus dem
sanften Rieseln des Quell erschuf, sieht sie in géttlicher Schone mit
dem magischen Spiegel 2?5

Samuel hort »Novalis’ innerliches Verhiltnis zur Geschichte [...] aus
diesen Rhythmen?2° des Dichters« sprechen. Damit allein kann seine
stillschweigende Ubertragung der Eigenschaft >heiligc vom Schleier auf
die Geschichte jedoch noch nicht als gesichert gelten. Novalis selbst
redet ja nicht einmal von Geschichte, sondern von »Vorzeit«, ohne den
Begriff an dieser Stelle zu erlautern. Macht man sich nun Samuels
Argumentation zu eigen und deutet den groflen zeitlichen Abstand
zwischen der Rede tiber »Die Christenheit oder Europa< von 1799 und
obigem Fragment — es wurde vermutlich um 1790 notiert — als Zeichen
der Kontinuitdt in Hardenbergs Denken, so darf man zur Erkldarung
auch die >Hymnen an die Nacht«< hinzuziehen, die chronologisch und
thematisch zweifelsfrei in das Umfeld der Rede gehoren. Von besonde-
rem Interesse sind hier einige Strophen aus der sechsten Hymne mit
dem Titel »Sehnsucht nach dem Tode«, in welchen die Stimmung der
Rede sehr deutlich anklingt.??” Mit »Vorzeit« meint der Dichter hier

224 Samuel fiigt an dieser Stelle ein Semikolon ein (ebd., S.18).

225 NoKS, Bd.32, S.25. Von einem solchen magischen Spiegel heifst es im >Ofter-
dingen« (NoKS, Bd.?1, S.312), dass er »alles in seiner wahren Gestalt zuriick-
werfe, jedes Blendwerk vernichte, und ewig das urspriingliche Bild festhalte«
(dazu Beate Luther, Bedeutungsbereiche bei Novalis, dargestellt am Traum von
der blauen Blume, Diss. Miinchen 1954, S. 82).

226 Dies ist das allgegenwirtige >Leitmotiv¢< einer hochkultivierten Musik-Meta-
phorik, die Samuels gesamten Novalis-Diskurs durchzieht.

227 NoKS, Bd.31, S. 155 (Druckfassung): »Was sollen wir auf dieser Welt | Mit uns-
rer Lieb” und Treue. | Das Alte wird hintangestellt, | Was soll uns dann das Neue. |
O! einsam steht und tiefbetriibt, | Wer heif8 und fromm die Vorzeit liebt. || Die
Vorzeit wo die Sinne licht | In hohen Flammen brannten, | Des Vaters Hand und
Angesicht | Die Menschen noch erkannten. | Und hohen Sinns, einfiltiglich |
Noch mancher seinem Urbild glich. || Die Vorzeit, wo noch bliithenreich | Uralte
Stamme prangten, | Und Kinder fiir das Himmelreich | nach Quaal und Tod ver-
langten. | Und wenn auch Lust und Leben sprach, | Doch manches Herz fiir Liebe
brach. || Die Vorzeit, wo in Jugendglut | Gott selbst sich kundgegeben | Und frii-
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jedoch nicht >Geschichte< in dem von Samuel unterstellten Sinne, son-
dern genau denjenigen Zeitpunkt in der Vergangenheit, an welchem
»die Sinne licht« der Menschen noch in Verbindung mit der Transzen-
denz standen, also die zu Beginn der Rede geschilderten »achtkatholi-
schen oder acht christlichen Zeiten«, in denen Hardenberg noch den
heiligen Sinn wirken sah. Der »Durst«, den die Menschen nach jener
Vorzeit verspiiren, kann jedoch »auf dieser Welt« nicht gestillt werden;
erst in der jenseitigen »Heimat«?2® werden sie »diese heilge Zeit« sehen
konnen. Diese zeichnet sich nun aber gerade dadurch aus, dass sie aller
»Zeitlichkeit« enthoben, mit anderen Worten: geschichtslos, ist (vgl.
unten, S.238). Das Gegenstiick zur menschlichen Sehnsucht nach der
jenseitigen »Heimat« ist das zu Beginn der Hymne hervorgehobene
Fehlen aller Neugier auf die »Fremde«,?? das gegen Ende mit folgen-
den Zeilen aufgenommen wird (NoKS, Bd.?3, S.157):

Zu suchen haben wir nichts mehr —
Das Herz ist satt — die Welt ist leer.

Von einer »Heiligkeit der Geschichte« in dem von Samuel unterstellten
Sinne ist hier keine Rede,?3° und die zwei zitierten Zeilen der Hymne,
in denen er eine Sehnsucht nach dem »Geist der Vorzeit« zu verneh-
men meint,?* lesen sich ganz anders, wenn man sie im oben dargeleg-
ten Zusammenhang betrachtet. Dann ndmlich wird deutlich, dass die
Frage nach dem »Sinn der Geschichte«*3* — die Samuel zu einem der
»grundlegenden Gedanken« in Hardenbergs Geschichtsphilosophie er-

hem Tod in Liebesmuth | Geweiht sein siifies Leben. | Und Angst und Schmerz
nicht von sich trieb, | Damit er uns nur theuer blieb. || Mit banger Sehnsucht
sehn wir sie | In dunkle Nacht gehiillet, | In dieser Zeitlichkeit wird nie| Der
heifle Durst gestillet. | Wir miissen nach der Heymath gehn, | Um diese heilge
Zeit zu sehn.« (Hervorhebungen R.G.)

228 Samuel fiihrt Hardenbergs eindeutig christliche Jenseitsvorstellung auf eine
»neuplatonische Urheimatidee« zuriick (S.20f.).

229 NOKS, Bd.?1, S.153: »Die Lust der Fremde ging uns aus, | Zum Vater wollen wir
nach Haus.«

230 Dazu unten, S.237.

231 S.19: »Mit pathetischen Orgelténen predigt die 6. Hymne von diesem Geist der
Vorzeit, in den sich die erlosungsbediirftige Seele hineinsehnt: >O, einsam steht
und tiefbetriibt, wer heifs und fromm die Vorzeit liebt« (vgl. die oben zitierte
Fassung).

232 S.18, 33, 45 und passim.
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klart®» — sich fiir diesen so gar nicht stellt, weil die im Mittelpunkt
seines Interesses stehende »heilige Zeit« ihren >Sinnc bereits aus der
Religion empfangt.®34 Diese schafft den »belehrenden Zusammenhangg,
durch den sich die alle Epochen iibergreifende >Geschichte des heiligen
Sinns< erschlieSt. Und wenn er seine Zuhorer an die Geschichte ver-
weist, so lautet sein Auftrag, mit dem »Zauberstab der Analogie [...]
nach dhnlichen Zeitpunkten« zu forschen, an denen sich eine »Bezie-
hung auf das Weltall« zeigt,®35 um so die >Geschichte des heiligen Sinns«
fortzuschreiben und nicht, um den »Sinn der Geschichte« zu erfassen
(S.48).

Es gibt, wie gesagt, keinen Anhaltspunkt dafiir, dass Novalis die Ge-
schichte als »heilig« betrachtet hitte, wie Samuel behauptet. Im Sinne
dieser unbegriindeten Pramisse deutet er in seinen weiteren Ausfiih-
rungen zum »Wesen der Geschichte« bei Novalis (S.21-35) sowohl die
obigen zwei Zeilen aus der sechsten Hymne als auch zwei Strophen aus
dem dritten der >Geistlichen Lieder¢,23¢ wobei er sie ihres christlich-reli-
giosen Zusammenhangs entkleidet. Ahnlich verfihrt er mit einer Stelle
aus Novalis’" Roman >Heinrich von Ofterdingen<. Dort interpretiert
er die von der Erde offenbarten »méchtigen Geschichten der langst ver-
flofnen Zeit«, die als »der Vorwelt heilge Liifte« das Angesicht des
alten Bergmanns umwehen,*7 wiederum als Beleg fiir das postulierte
»Bewuftsein der Heiligkeit der Geschichte«. Doch in diesem Bergmann
hat Hardenberg bekanntlich seinem Lehrer an der Freiberger Berg-
akademie, Abraham Gottlob Werner, ein Denkmal gesetzt, was nicht auf
>Historie« deutet, sondern auf >Geognosie«. In dem erweiterten Sinne, in
welchem diese >Erdbeobachtung« z.B. auch in seinen >Lehrlingen zu
Sais< begegnet, versteht Novalis sie als Entschliisselung einer geheim-

233 Vgl. den Titel des ersten Abschnitts (S.17).

234 Weshalb, beildufig bemerkt, die dafiir iiblich gewordene Bezeichnung >Goldenes
Zeitalter< leicht missverstindlich ist.

235 NoKS, Bd.33, S.518; vgl. oben, S.187.

236 Hier die von Samuel (S.181.) zitierte Passage nach NoKS, Bd.?1, S. 162 f.: »Wer
in das Bild vergangner Zeiten | Wie tief in einen Abgrund sieht, | In welchen ihn
von allen Seiten | Ein siifles Weh hinunter zieht; — || Es ist, als ligen Wunder-
schitze | Da unten fiir ihn aufgehiuft, | Nach deren Schlofi in wilder Hetze | Mit
athemloser Brust er greift.«

237 Erstes Bergmannslied, NoKS, Bd. 31, S.247f,; weiteres zu >Heinrich von Ofter-
dingen« unten, S.248.
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nisvollen »Chiffernschrift«, »die man tiberall, auf Fliigeln, Eierschalen,
in Wolken, im Schnee, in Krystallen und in Steinbildungen,?3® auf ge-
frierenden Wassern, im Innern und Auflern der Gebirge [...] er-
blickt«.23 Die in dieser »Wunderschrift« geschriebene und den Men-
schen nur in momenthaften >Ahndungen« verstindliche Sprache?4
ist »ein Accord aus des Weltalls Symphonie«, gleich jener ersten der
»zwey wunderbaren Sprachen«, durch welche, Wackenroders >Herzens-
ergiefungen« zufolge, »der Schopfer den Menschen vergonnt hat, die
himmlischen Dinge in ganzer Macht [...] zu fassen und zu begreifen«:
es ist die Sprache der Natur, in der nur Gott zu den Menschen spricht.4*
Aus diesem — von Samuel géinzlich vernachldssigten — Zusammenhang
ist ein spezifisches Interesse an >Geschichte« im unterstellten Sinne
ebensowenig ableitbar wie aus den im weiteren Verlauf von ihm zitier-
ten Stellen, deren religiosen Zusammenhang er gleichfalls unbertick-
sichtigt lasst bzw. als >historisch-religiosen< »Trieb zur Geschichte«
(oder »Eros zur Ferne«) deuten will.>4>

Aus einem von ihm selbst passgenau komponierten Zitat*#> leitet
Samuel den »Gegensatz Geist — Natur« ab, um Novalis auf dieser frag-

238 Vgl. NoKS, Bd.31, S.80: »[...] in Bianken und in bunten Schichten der Erde Bau«.

239 NoKS, Bd.31, S.79.

240 Wegen ihrer Unverstindlichkeit bezeichnet einer der Lehrlinge sie auch als »die
dchte Sanscrit« (ebd.); vgl. oben, Anm. 23.

241 Wackenroder, Herzensergielungen (Anm.2), S.97. Die zweite Sprache, in der
sich die Transzendenz den Menschen mitteilt, die Kunst, wird nur von wenigen
entsprechend begabten Menschen beherrscht.

242 Ersteres gilt insbesondere fiir seine Behandlung der >Aufzeichnungen aus dem
Sommer und Herbst 1800¢, N1.688 (NoKS, Bd.?3, S.690), letzteres fiir die der
>Teplitzer Fragmente¢, Nr. 14 (333) (NoKS, Bd.32, S.597), beide zit. von Samuel
(ebd., S.20); siehe auch oben, Anm. 202.

243 Ebd., S.24: »Die Natur ist ewig, nicht der Geist ... Im Geiste ist der Grund der
Verginglichkeit zu suchen ... Sterblichkeit und Wandelbarkeit ist gerade ein
Vorzug hoherer Naturen. Ewigkeit ist ein Zeichen (sit venia verbis) geistloser
Naturen.« Dieses >Zitat< ist ein Verschnitt von NoKS, Bd.33, S.110 (dort aber:
»nicht umgekehrt« statt Samuels »nicht der Geist«) und S. 111 (beides aus Har-
denbergs Studien zu Schellings >Uber die Weltseele; Bezug unklar) mit Nr. 869
des >Allgemeinen Brouillon, NoKS, Bd.33, S.436 = NoMi, Bd. 2, S.223, Nr.188
(letztere Referenz gibt Samuel fiir das gesamte Zitat an). Den Zusammenhang
zwischen den von Samuel verschnittenen Teilen des Zitats halte ich fiir ebenso
konstruiert wie deren Relevanz fiir die Novalis damit zugeschriebenen Vorstel-
lungen vom »Wesen der Geschichte«.
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wiirdigen Grundlage die »Gleichsetzung des Geistes mit der Ge-
schichte« zuzuschreiben (S.24). In weiteren, nicht minder spekulativen
Schritten verdichtet er die Novalis zugeschriebene Auffassung vom
»Wesen der Geschichte« zu der These (S.27): »Geschichte ist also
Leben, Werden, immerwihrende Genesis; sie gibt >Sinn< und damit
zugleich Wert, moralische, religiose, kiinstlerische Werte.«*44 Samuel
zufolge sah Novalis den »Sinn der Weltgeschichte« somit in den »Kul-
turleistungen« eines Volkes »als eine handlungsfahige, individualitats-
haltige Gemeinschaft« (S.28). Von »Kulturleistungen« als Maf3stab fiir
die >Geschichtlichkeit< einzelner Volker (ebd.) findet sich jedoch in
der Rede nichts — was in Anbetracht seiner explizit européischen, alle
Volker in einer neuen >Katholizitét« friedlich vereinenden Perspektive
kaum tiberraschen kann. Auch Samuel raumt hier indirekt eine Dis-
krepanz zwischen seiner Interpretation und Hardenbergs Rede ein, 4
in welcher ja der »Kultur einer gewissen Stufe«*4° eine »Schadlichkeit«
fiir den heiligen Sinn attestiert wird. Samuel fithrt zwar die einschla-
gige Stelle an,*¥7 ignoriert aber deren engen Bezug auf den heiligen
Sinn und konstruiert stattdessen einen Zusammenhang mit der Auf-
klarung, fiir welche sich »aus dem Problem der Kultur [...] die Tatsache
der fortschreitenden Perfektibilitdt des Menschengeschlechts gegeben«
habe — ein Konstrukt, das in der Behauptung gipfelt, Novalis iiber-
nehme diesen aufklarerischen »Begriff der Kultur« (S.29). Unter nicht
niher begriindetem Bezug auf Rousseaus »riicklaufige Geschichtsbe-
trachtung« gelangt Samuel zu der Auffassung (S. 30):

Novalis legt seinerseits einen neuen Wertmaf3stab an die Geschichte
und kommt zu denselben Ergebnissen wie Rousseau. Den »Sinn des
Unsichtbaren« verfolgt er im Laufe der Geschichte. Es ist der Sinn
fiir Religion, der »heilige Sinn«, der letzte und hochste Wert, der das
Uberverniinftige mit einschlief8t in die Grenzen seines Wertreiches,
und welcher von der Aufklarung gerade hinausgetrieben worden ist

244 Hervorhebung R.G.

245 Allerdings fithrt Samuel diese eher auf Novalis zuriick (S. 28): »Dennoch ist ihm
[Novalis; R.G.] das Problem der Kultur problematisch«.

246 Also nicht der Kultur generell; Hervorhebung R.G. Die Verbindung zu Rous-
seau, die Samuel hier mit leichter Hand zieht (S. 30), ist deshalb mit Vorbehalt
zu betrachten.

247 NoKS, Bd.?3, S.509 (oben, S.178 und Anm. 28).
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aus dem Bereich der Kultur, wie Novalis selbst in der >Europac so
unnachahmlich treffend dargestellt hat.

Hier deutet sich bereits an, dass Samuel unter dem heiligen Sinn*4®
nicht dasselbe versteht wie Hardenberg, in dessen Rede keine solche
Affinitdt zum aufklarerischen Kulturbegriff49 nachweisbar ist. Durch
Aneinanderreihung von Sentenzen unterschiedlichster Art — darunter
geschichtsphilosophische Entwiirfe,?5° »kabbalistische Ideen von der
Erlosungsbediirftigkeit Gottes«, eine >weltgeschichtliche« Konzeption
zur »Fertigmachung des Menschen« durch »Vermehrung und Ausbil-
dung der Sinne [...] zur Graderhéhung der Menschheit« — will Samuel
bei Novalis einen »Rhythmus der Weltgeschichte« (S.32) nachweisen.
Diesen nimmt er als Inbegriff fiir »des Novalis ganze Geschichtsauffas-
sung«, die er unter anderem aus folgendem >Poesie«-Fragment zum
»Inhalt des Dramas« abstrahiert:

Der Inhalt des Dramas ist ein Werden oder ein Vergehn. Es enthilt
die Darstellung der Entstehung einer organischen Gestalt aus dem
Fliissigen — einer wohlgegliederten Begebenheit aus Zufall — Es ent-
hilt die Darstellung der Auflosung — der Vergehung einer organi-
schen Gestalt im Zufall. Es kann beydes zugleich enthalten und dann
ist es ein vollstindiges Drama. Man sieht leicht, dass der Inhalt des-
selben eine Verwandlung — ein Lauterungs, ReduktionsprocefS seyn
miisse. Oedipus in Colonos ist ein schones Beyspiel davon — so auch
Philoktet.>5*

Aus dem ganzen Zusammenhang und insbesondere auch aus dem letz-
ten Satz — den Samuel nicht zitiert (S. 33) — ergibt sich zweifelsfrei, dass

248 Hier auch mit dem eher verwissernden Begriff »Sinn fiir Religion« bezeichnet,
den Novalis selbst nur einmal ganz allgemein fiir Religion gebraucht (Fragment
Nr. 53 unter »18 Junius 1799«, NoKS, Bd.33, S. 563).

249 Dazu auch S.31.

250 Z.B.eine aus dem >Allgemeinen Brouillon« (Nr.633, NoKS, Bd. 33, S. 381, zit. bei
Samuel, S. 30), mit der Samuel zu David Hume tiberleitet, ohne dass ein Zusam-
menhang mit Hardenbergs Rede oder dem heiligen Sinn erkennbar wiirde.
Dasselbe gilt fiir die dann folgende Assoziation mit Hemsterhuis’ »organe
morale«, wo Samuel eine Notiz in Hardenbergs Hemsterhuis-Studien zu dessen
»moralischem Sinn« (NoKS, Bd. 32, S.376) Novalis selbst zuschreibt (S.32f,; vgl.
oben, Anm.173).

251 NOKS, Bd.32, S.535, Nr. 44. Hervorhebung R.G.
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in diesem Fragment mit >Geschichte« nichts anderes gemeint ist als eben
»der Inhalt des Dramas«, sprich: die Handlung, nicht etwa >Historie«.5*
Eine Studie von Johannes Endres verdeutlicht den Zusammenhang des
Fragments mit anderen Auferungen Hardenbergs zum zeitgendssi-
schen Diskurs iiber das Drama, woraus sich unter anderem die zentrale
Bedeutung des Begriffs »Verwandlung« erkldart. Wie Endres weiter
zeigt, fligt sich Hardenbergs einziges vollendetes Schauspiel, ein vor
dem Fragment entstandenes »Monodrama« mit dem Titel >Panthea,
»auf erstaunliche Weise in die spitere theoretische Eingrenzung des
Dramas« ein.?s3 Fiir das Fragment und Hardenbergs tibrige Schriften
zur Dramaturgie ist hier mit Endres festzuhalten: »Novalis argumen-
tiert, wann immer er auf das Drama sieht, niemals aus geschichtsphilo-
sophischer Perspektive.« Samuel dagegen versucht, ausgehend vom
>Poesie-Fragment zum Drama, bei Novalis die Vorstellung von einer
»Bewegung der Geschichte« nachzuweisen (S.33):

Als Weltdrama hat er bereits die Geschichte gleichnishaft bezeich-
net, 4 [...] die Wahl der Bilder [gibt] wieder, wie er die Geschichte
unter einer Form dichterischer Gestaltung sieht. Die Reaktionsidee ist

252 Ebenso ist >Geschichtec in einer Zusatznotiz zu Nr. [234] des >Allgemeinen
Brouillon< zu verstehen, die nicht das Drama betrifft, sondern »Romant[ik]
etc.«, womit Novalis hier die verschiedenen Gattungen der erzihlenden Dich-
tung meint (NoKS, Bd.33, S.280f.): »(Mit der Zeit muf3 die Geschichte Marchen
werden — sie wird wieder, wie sie anfieng)«. Im Anschluss an Samuels Theorie
von einer »triadischen Grundfigur« deutet Mihl (Die Idee des goldenen Zeit-
alters [Anm. 163], S.305) auch hier >Geschichte« als >Historiec, wobei er ergéin-
zend auf eine Zusatznotiz zu Nr.598 des >Allgemeinen Brouillons< hinweist
(NoKS, Bd.?3, S.372): »(Alle Geschichte ist dreifach — Vorzeit, Gegenwart und
Zukunft.)« Dieser Zusatz zum Thema »Encyclopaedistik« ist allgemeinster Art
und aus seinem Zusammenhang kaum auf das Samuelsche Triadenschema ein-
zuengen.

253 Johannes Endres, Szenen der >Verwandlung:. Novalis und das Drama, in: Das
romantische Drama. Produktive Synthese zwischen Tradition und Innovation,
hrsg. von Uwe Japp, Stefan Scherer, Claudia Stockinger, Tiibingen 2000 (= Un-
tersuchungen zur deutschen Literaturgeschichte 103), S.65-87; zum obigen
Fragment (NoKS, Bd.31, S. 569—571) insbesondere S. 75 f,, das folgende Zitat auf
S.75.

254 Den Begriff sWeltdramac hatte Samuel zuvor (S. 32) einem anderen Zusammen-
hang entlehnt (Allgemeines Brouillon, Nr.79, NoKS, Bd.33, S.254, zur »Men-
schenLehre«, dort unter »Physik und ZukunftsLehre«).
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im »Werden und Vergehen« gegeben. Die musikalische Bewegung im
Widerspiel von Aufbauen und Auflosung, der Sinn der Geschichte
im Gedanken des Lauterungsprozesses, das Ziel der Geschichte im
Bilde der Zuriickfiihrung der alten Synthese. Der Gesamtrhythmus
endlich angedeutet in jenem Dreiklang des Entstehens der geschicht-
lichen Welt aus Zufall, dem Lauterungsprozefs aus dem Werden und
Vergehen im Zufall [...]. Zufall ist, nach der Lehre des Novalis,
ein religioser Begriff, gleichbedeutend seiner Idee nach mit Schicksal.
Er stammt aus der Wunderwelt Gottes und hat innere RegelmafSig-
keit, und sein Walten ist Zeichen der Beriihrung mit hoheren Wesen,
eben mit Gott. Endlich ist auf die organische Wesenheit des ge-
schichtlichen Prozesses angespielt, die in der »Europa« so klassisch
gedeutet ist [...].25

Mit diesem Konstrukt aus durchweg unbegriindeten Assoziationen hat
Samuel den Grundstein fiir die bis heute bestimmende Novalis-Rezep-
tion gelegt, der zufolge seine Rede iiber >Die Christenheit oder Europac
auf einer spéter unter der Bezeichnung Triadenschema bekannt gewor-
denen Geschichtsauffassung aufbaut.?5° Dieses Triadenschema lisst sich
jedoch weder aus dem obigen Fragment zum Drama ableiten noch ist
es in Herders »bedeutungsvolle[m] Aufsatz« >Tithon und Auroras7
nachweisbar, auf den Samuel im darauffolgenden Kapitel »die ganze
Geschichtstheorie der >Europa«« zuriickfithren will (S.55; auch S.34).
Alternativ dazu zieht er in einem spiteren Kapitel eine Entwicklungs-
linie von Rousseau bis zu Hegel .*>®

Aus Hardenbergs Rede jedoch ergibt sich eine ganz andere Ge-
schichtskonzeption: Fiir ihn stellt sich die Abfolge der »Zeiten und Pe-
rioden« als »eine Oszillation, ein Wechsel entgegengesetzter Bewegun-
gen« dar.?%9 Das exakte Vorbild dafiir sehe ich im dritten Teil von Her-
ders >Ideen< (1787), wo im 15. Buch unter »11I. Das Menschengeschlecht

255 Hervorhebungen R.G.

256 Auch unter Triadenschritt, triadische Grundfigur, (rhythmischer) Dreitakt (der
Geschichte) und dhnlichen Bezeichnungen. Ergidnzend dazu auch S.163-165
und S.173.

257 In Herders >Zerstreuten Blittern¢, 4. Sammlung, 1792 (Herder, SWS, Bd. 16,
S.109-128).

258 Uber den »Rhythmus der Weltgeschichte«, S. 152172, hier: S.161-163.

259 NOKS, Bd.33, S.510; vgl. oben, S.179.
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bestimmt, mancherlei Stuffen der Cultur in mancherlei Verinde-

rungen zu durchgehen [...]« drei »Naturgesetze« formuliert werden,

die

nach Ansicht Herders den Gang der Geschichte bestimmen — und

zugleich als >physikalische« Begriindung seiner Hermeneutik gelten

konnen.

260
261

262

260

Das erste Naturgesetz geht davon aus, dass jedes »Ding« sich natur-
gemif in einem »Beharrungszustande« befindet, einem >vollkom-
menen< Ruhezustand, in dem dieses >Ding« verharrt, solange es nicht
durch in oder an ihm wirkende Krifte darin gestort wird. Zu diesem
»Beharrungszustande eines Dinges [ist] jederzeit eine Art Vollkom-
menheit, ein Maximum oder Minimum [erforderlich],2** das aus der
Wirkungsweise der Krifte dieses Dinges folget«. Von diesem Mini-
mum oder Maximum aus wirken alle Krifte »in harmonischem
Gleichgewicht« auf das Ding, solange es sich in seinem Beharrungs-
zustand befindet. »Jedes bestehende Daseyn tragt also nach diesem
schonen Naturgesetz seine physische Wahrheit, Giite und Noth-
wendigkeit als den Kern seines Bestehens in sich«.

Nach dem zweiten Naturgesetz beruht »alle Vollkommenheit und
Schonheit« der Dinge »auf einem solchen Maximumg, in dem diese
»eine Art Ebenmaafles und harmonischer Proportion« finden.

Das daran gekniipfte dritte Naturgesetz nun besagt,

[...] da3 wenn ein Wesen oder ein System derselben aus diesem
Beharrungszustande seiner Wahrheit, Giite und Schonheit ver-
riickt worden, es sich demselben durch innere Kraft, entweder
in Schwingungen oder in einer Asymptote wieder nihere, weil
aufler diesem Zustande es keinen Bestand findet. Je lebendiger
und vielartiger die Kréfte sind: desto weniger ist der unvermerkte
gerade Gang der Asymptote mdoglich, desto heftiger werden die
Schwingungen und Oscillationen, bis das gestorte Daseyn das
Gleichgewicht seiner Krifte oder ihrer harmonischen Bewegung,
mithin den ihm wesentlichen Beharrungszustand erreichet.262

Herder, SWS, Bd. 14, S.225.

Den Hinweis auf die Parallelitit dieses >Naturgesetzes< mit dem >Lagrangeschen
Extremalprinzip< in der Physik verdanke ich Felix Miihlholzer. Der italienische
Mathematiker und Astronom Joseph-Louis Lagrange wird sowohl von Herder

als auch von Novalis verschiedentlich erwihnt.
Ebd., S.226. Hervorhebung R.G.
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Dass Herder diese >Naturgesetze< aus den Schriften des hier ungenannt
bleibenden Johann Heinrich Lambert abgeleitet hat, geht zweifelsfrei
aus einer anderen Stelle hervor.2%3 Thre Ubertragung auf die Geschichte
in der hier vorliegenden Form wird man jedoch Herder selbst zuschrei-
ben diirfen, weshalb ich es fiir wahrscheinlicher halte, dass Novalis sie
von Herder tibernahm als dass er sie direkt aus Lamberts Schriften
schopfte.?64 Auf diesem Wege also wurde er mit dem >Oszillations-
modell« bekannt, das auch die Geschichtsauffassung der Rede bestimmt.
Wenn er z.B. verkiindet: »Was jetzt nicht die Vollendung erreicht, wird
sie bei einem kiinftigen Versuch erreichen, oder bei einem abermali-
geng, so meint er damit die unterschiedlich starken Schwingungen des
als oszillierend gedachten Geschichtsverlaufs.2s Durch sie soll das im
»Beharrungszustand« der »achtkatholischen« Zeiten gestorte und »mit
immer zunehmender Ohnmacht und Verspottung« zur »Ruine« ver-
kommene Christentum das >Gleichgewicht seiner Krifte« wiederfin-
den® und sich erneut auf den ihm eigenen Zustand der Vollkommen-
heit einpendelns, indem der heilige Sinn die unterbrochene »Beziehung
auf das Weltall« wiederherstellt. Der Ablauf der von Hardenberg be-
schriebenen Geschichte ldsst sich entsprechend als ein Oszillieren des
menschlichen Geistes zwischen heiligem Sinn und >Kaltsinn< auffassen:

263 In seinem ebenfalls 1787 erstmals erschienenen >Gott. Einige Gespriche« fasst
Herder Lamberts Lehre folgendermaflen zusammen (Herder, SWS, Bd.16
S.469f.): »Sowohl in seinem >Organonc« als in seiner >Architektonik< kann er
nicht oft gnug auf die Wahrheit zuriickkommen, >daf} der Beharrungsstand,
mithin das Wesen jedes eingeschrinkten Dinges, allenthalben auf einem Maxi-
mum beruhe, bei welchem gegenseitige Regeln einander aufheben oder ein-
schrinken, mithin die Bestandheit der Dinge und ihre innere Wahrheit, nebst
dem Ebenmaas, der Ordnung, Schonheit, Giite, die sie begleiten, auf eine Art
innerer Notwendigkeit gegriindet seic.«

264 Hardenbergs Notizen zu Lamberts >Neuem Organonc (Leipzig 1764) enthalten
keinen diesbeziiglichen Anhaltspunkt, sind aber moglicherweise unvollstindig
(siche NoKS, Bd.33, S.130-134 und diesbeziigliches in der Einleitung von
Schulz, ebd., S.211.).

265 NoKS, Bd.33, S.510. Fiir Samuel, der das Stichwort >Oszillation< ignoriert,
zeigt sich hier ein angeblich von Herder iibernommener »Entwicklungsgedanke
verschmolzen mit mystisch-theosophischen Reinkarnationsideen, die in die Ge-
schichtsentwicklung hineingetragen werden und notwendig zu einer Mytho-
logisierung der Geschichte fithren miissen« (S. 34).

266 NOKS, Bd.33, S.510; vgl. oben, S.179.
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Wenn der philosophisch-wissenschaftliche »Wahn« auf die Spitze ge-
trieben ist, schwingt das Pendel vom kalten Spitzbergen des Verstandes
zuriick zum farbig geschmiickten Indien der Poesie, und die » Anachore-
ten des Verstandes« sind »die Ersten, die wieder die Heiligkeit der Na-
tur, die Unendlichkeit der Kunst« anerkennen, wie es oben (S.191f.)
hief3. Bei einem solchen Oszillieren der Geschichte kann prinzipiell
nicht ausgeschlossen werden, dass auf eine »Auferstehung, eine Ver-
jiingung, in neuer, tiichtiger Gestalt« ein erneutes »Abnehmen« folgt,
denn alle »Perioden« der Oszillation haben nur eine »beschrinkte
Dauer« (oben, S.179); erst in der jenseitigen »Heimat« geht alle »Zeit-
lichkeit« in der geschichtslosen »heiligen Zeit« auf (oben, S.224).

Mit dem Stichwort >Oszillation< hat Hardenberg der Rede auch hier
einen Schliissel zum Verstindnis beigegeben. Dass Samuel diesen nicht
gebrauchen konnte, liegt m.E. an einer grundsitzlichen Unvereinbar-
keit mit seinem Triadenschema,?%7 auf dessen »rhythmischen Drei-
klang« seit 1925 alle Interpretationen gestimmt sind, die aus der Rede
ein schiliastischesc Grundmuster heraushoren wollen. Diese Inkompa-
tibilitdt zeigte sich bereits in Samuels teilweise fragwiirdiger und ins-
gesamt wenig {iberzeugender Deduktion von Hardenbergs Geschichts-
auffassung.

Hinzu kommt nun, dass auch Samuels Verstindnis des heiligen
Sinns auf schwankendem Boden steht. Nach seiner fragwiirdigen De-
duktion einer »Gleichsetzung des Geistes mit der Geschichte« und der
unbegriindeten These von der Geschichte als >Sinn¢ gebende, »mora-
lische, religiose, kiinstlerische Werte« setzende Instanz (oben, S.227)
wendet sich Samuel der Frage zu, mit welcher »Erkenntnismethode«
der >Geschichtsschreiber< Novalis zufolge »zum Sinn und zur Deutung
der Geschichte« gelangen konne (S.39-44).2°% An diesem Punkt kehrt
er zu dem als Motto des Kapitels zitierten »Fragment der Jugendzeit«
zuriick. Hatte er zuvor (S.18) in dessen »Rhythmen« Hardenbergs

267 Ein innerer Widerspruch dieser beiden Geschichtsauffassungen klingt schon
bei Mahl (Utopie und Geschichte in Novalis’ >Die Christenheit oder Europa,
in: Aurora 52 [1993], S.1-16, hier: S.9f.) an, der seiner gesamten Interpretation
der Rede bis dahin das Triadenschema zugrunde gelegt hatte.

268 Ob Novalis mit dem »Geschichtschreiber« dasselbe meint wie Samuel, der
daraus stillschweigend einen »Geschichtsschreiber« macht (den Novalis nicht
kennt), oder eher einen Geschichtenschreiber, wire dabei noch im Einzelfall
zu priifen.
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»Bewufstsein der Heiligkeit der Geschichte« vernommen (vgl. oben,
S.2241), so findet er darin nun angedeutet, dass fiir Novalis »das Ge-
schéft der Historie ein heiliges Geschift sei« und »daf3 gewissermafSen
eine Einweihung, Bereitung der Seele, eine besondere Sinnbegabung
dem echten Historiker eigen sein« miisse (S.39f.). Diese Erkenntnis
biindelt Samuel in der Formel (S. 40): »Der Historiker muf3 einen >his-
torischen Sinnc besitzen [...].« Diesen »historischen Sinn« leitet er ab
von der auf den 11. Februar 1800 datierten Aufzeichnung Nr. [533] in
Hardenbergs >Fragmenten und Studien¢, wo sie in deutlichem Zusam-
menhang mit der unmittelbar vorausgehenden Aufzeichnung steht, die
Samuel nicht zitiert:

532. Dramatische Darstellung in einzelnen unabhingigen Capi-
teln. Unbequemlichkeiten einer chronologisch fortschreiten-
den Erzihlung.

[533.] Eigner historischer Sinn und Takt. Eigenthiimlicher Geist je-
der Begebenheit.?%9

Ahnlich wie beim oben besprochenen >Poesie«-Fragment ist das Umfeld
dieser Aufzeichnungen wiederum ein poetologisches:*7° Es geht Nova-
lis um die »dramatische Darstellung« in erzihlender Prosa und nicht
um Geschichtsschreibung. Samuels Versuch, den >historischen Sinn«als
eine dem Geschichtsschreiber eigene Sinnesbegabung zu deuten, durch
welche ihm die Geschichte angeblich »ihr geheimnisvolles Wesen er-
offnet« (S.39), erweist sich bereits hier als verfehlt. Daran kniipft sich
nun eine Reihe weiterer Fehlinterpretationen, etwa wenn er Novalis
mit den Worten zitiert: »Der eigentliche Sinn fiir die Geschichte ent-
wickelt sich erst spit [...].« (S.41) An der zitierten Stelle im >Ofterdin-
genc ist jedoch nicht vom »Sinn fiir die Geschichte« die Rede, sondern
vom »Sinn fiir die Geschichten der Menschen«,?’* und aus dem Zusam-
menhang geht eindeutig hervor, dass der hier sprechende Einsiedler

269 NOKS, Bd.?3, S.645. Die Nummer in eckigen Klammern wurde von den Heraus-
gebern, Samuel und Schulz, eingefiigt, weil sie offenbar der Meinung waren,
dass hier »ein unmittelbarer Zusammenhang mit den vorausgehenden Auf-
zeichnungen nicht bestand« (vgl. NoKS, Bd.?3, S.225f. zur Erlduterung dieser
Praxis).

270 Von kleinen Einsprengseln abgesehen, gilt dies iibrigens auch fiir das weitere
Umfeld.

271 NoKS, Bd.?1, S. 257 f. Hervorhebung R.G.
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damit nicht Geschichte in dem von Samuel suggerierten Sinne meint,
sondern »die geheime Verkettung des Ehemaligen und Kiinftigen«
im menschlichen Leben: Erst im »reiferen Alter« lernt der Mensch »die
Geschichte aus Hoffnung und Erinnerung zusammensetzen; die »sorg-
faltige Betrachtung der Schicksale des Lebens« ist es, die »unter allen
Gedanken uns am meisten tiber die irdischen Ubel erhebt«; so wird die
Geschichte dem Menschen eine »himmlische trostende und erbauende
Freundinn, die ihn durch ihre weisen Gespriche sanft zu einer héheren,
umfassenderen Laufbahn vorbereitet, und mit der unbekannten Welt
ihn in fafllichen Bildern bekannt macht«. Hier wird deutlich, dass Sa-
muel den vermeintlichen »Sinn fiir die Geschichte« aus einem Zusam-
menhang konstruiert, in dem Novalis eindeutig den heiligen Sinn
meint. Auch wenn Samuel diesen religiosen Zusammenhang in seinem
Zitat weitgehend ausblendet, kommt er wenig spater nicht umhin fest-
zustellen (S. 43):

Tatsdchlich haben wir in Novalis ein Stiick mittelalterlicher Welt-
anschauung neu formuliert [...]. Die Geschichte ist ihm ein Weg in
die jenseitige Welt und ihre Erkenntnis hinein, sie ist geradezu Mitt-
lerin zwischen der diesseitigen und jenseitigen Wirklichkeit [...].272

Problematisch an dieser im Kern treffenden Beobachtung ist die Uber-
betonung der Geschichte im Sinne von >Historie, um die es Harden-
berg eigentlich in keinem der von Samuel beigebrachten Zitate geht.
Wie an der oben wiedergegebenen Stelle aus dem >Ofterdingen« deut-
lich wurde, sollen die »Geschichten der Menschen« in erster Linie auf
deren jenseitige Bestimmung hinweisen. Wie Hardenberg gleich an-
schliefSend ausfiihrt, kommt alles darauf an, mit Blick auf dieses Ziel die
»Begebenheiten schicklich zu verkniipfen«, damit nicht »das Wissens-
wiirdigste vergessen [werde|, dasjenige, was erst die Geschichte zur

272 Das hier anschlieflende Zitat (ebd.: »denn sie scheint >noch uneréffnete Augen
in uns zu berithren. Wir stehen in einer anderen Welt, wenn wir aus ihrem
Gebiete kommen«) hat Samuel, wie schon die oben zitierte Aufzeichnung
Nr.[533], passend aus Hardenbergs >Fragmenten und Studien< ausgeschnitten,
wiederum unter Weglassung des poetologischen Zusammenhangs (NoKS, Bd.?3,
S.564): »[63.] Es ist seltsam, dafl in einer guten Erzihlung allemal etwas Heim-
liches ist — etwas Unbegreifliches. Die Geschichte scheint noch unerdffnete
Augen in uns zu beriihren — und wir stehn in einer ganz andern Welt, wenn wir
aus ihrem Gebiete zurtickkommen.«
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Geschichte macht«; um »die mancherley Zufille zu einem angenehmen
und lehrreichen Ganzen verbinden« zu konnen, miisste »ein Geschicht-
schreiber nothwenig auch ein Dichter seyn«, denn nur Dichter ver-
stehen sich auf ebenjene »Kunst, Begebenheiten schicklich zu verkniip-
fen« und so dem »geheimnifsvollen Geist des Lebens« eine Stimme zu
verleihen, die Novalis im Marchen deutlicher vernimmt »als in gelehr-
ten Chroniken«;?73 dabei ist es »einerley, ob die Personen, in deren
Schicksalen wir den unsrigen nachspiiren, wirklich einmal lebten, oder
nicht. Wir verlangen nach der Anschauung der grofien einfachen Seele
der Zeiterscheinungen, und finden wir diesen Wunsch gewihrt, so
kiimmern wir uns nicht um die zufallige Existenz ihrer dufSern Figu-
ren.«*74 Samuel verdichtet diese Passage aus dem >Ofterdingen< zu fol-
gendem >Zitat« (S.43 f.):

»Der Historiker®’> soll die grofie, einfache Seele der Zeiterscheinun-
gen in Anschauung bringen, er soll das Wissenswiirdigste geben, das,
was die Geschichte erst zur Geschichte macht.« (Oftdg.)?7°

Die deutliche Tendenz, auch hier die >Historie« in den Vordergrund zu
spielen, setzt sich gleich anschlieflend fort in Samuels entsprechend
zugeschnittener Wiedergabe und Interpretation eines weiteren poeto-
logischen Fragments?77 sowie der bereits erwihnten Notiz Nr.234 des
>Allgemeinen Brouillon< zur »Romantik« (= erzihlende Prosa; vgl.
oben, Anm. 252), speziell zum Marchen. Thren Hohepunkt findet sie in
einem als Zitat gekennzeichneten Satz, der sich bei Hardenberg m.W.
nirgends nachweisen lasst (S. 45):

[...] der Geist dieser ganzen poetischen Geschichtsauffassung kommt
am klarsten zur Anschauung in dem Satz: » Chronistischer Sammel-

273 NoKS, Bd.31, S.259: »Es ist mehr Wahrheit in ihren Mihrchen, als in gelehrten
Chroniken.«

274 NOKS, Bd.?1, S.259. Die von mir hinzugefiigten Hervorhebungen kennzeichnen
die in Samuel >Zitat< verarbeiteten Teile dieser Passage.

275 Unter dem Novalis hier untergeschobenen Begriff >Historiker« versteht dieser
etwas ganz anderes; sieche Allgemeines Brouillon, Nr. 256 (NoKS, Bd.33, S.285)
zur »Erziehungswissenschaft des Gelehrten«.

276 Samuel verzichtet hier auf eine genaue Stellenangabe.

277 Siehe ebd., S.44, zu NoKS, Bd.?3, S.685, Nr.668; Novalis sieht hier in Shake-
speares Stiicken nicht »angewandte Historie«, wie Samuel vorgibt, sondern ein
»achtpoetisches Spiel, ohne eigentliche Zwecke«.
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eifer und Mirchengeist®”® miteinander ergibt den echten histori-
schen Geist«.

Solange die Authentizitit dieses Satzes nicht belegt ist, wird man Sa-
muels gesamtes darauf aufbauendes Konstrukt mit Vorbehalt betrach-
ten miissen, zumal sein bisher beobachteter Umgang mit Zitaten einen
Vertrauensvorschuss in dieser Hinsicht aus meiner Sicht nicht rechtfer-
tigt. Zu deutlich spricht aus allem das Bemiihen, diese und andere
Novalis->Zitate« mit der Historie in Beziehung zu setzen. Dass dabei der
urspriinglich religiose Bezug kaum zufillig verlorengeht, zeigt sich bei-
spielhaft an Samuels Umgang mit Nr. 70 der >Fragmente und Studienc
vom 18. Juni [1799],%79 die Samuel wie folgt wiedergibt (S. 47):

»In den menschlichen Begebenheiten — also in der Geschichte —
offenbart sich der Geist des Himmels am hellsten.« Diesen »Geist
des Himmels« will Novalis in der Geschichte fassen und durch die
Form der Legende darstellen.

In weiteren Akzentverschiebungen dieser Art, auf die ich hier nicht
eingehen kann, wird der fiir Hardenbergs Denken wesentliche Bezug
auf die Transzendenz Schritt fiir Schritt im Sinne der von Samuel
postulierten >Geschichtsauffassung« umgedeutet, wodurch der heilige
Sinn allmahlich zu einem >historischen< mutiert (oben, S.235) und die
>Heiligkeit« auf die Historie tibergeht (vgl. oben, S.224f.). Besondere
Beachtung verdient hier Samuels Versuch (S.60f.), seine These von
der Heiligkeit der Geschichte dadurch zu untermauern, dass er Novalis
»die gleiche Gesinnung« wie Schelling unterstellt, fiir den »unter dem
Heiligen [...] nichts [...] heiliger« ist als die Geschichte, »dieser grofie
Spiegel des Weltgeistes, dieses ewige Gedicht des gottlichen Verstan-

278 Samuels mehrfache Bezugnahme auf diesen »Mirchengeist« (S.46, 50) besti-
tigt, dass er den fraglichen Satz als Novalis-Zitat verstanden wissen will.

279 NoKS, Bd.?3, S. 565: »70. Predigten sollten eigentlich Legenden heiflen, denn der
eigentliche Stoff der Predigten ist der Legendenstoff. Unter Menschen muf3
man Gott suchen. In den menschlichen Begebenheiten, in menschlichen Gedan-
ken und Empfindungen offenbart sich der Geist des Himmels am hellsten. Reli-
gionslehre ist davon ganz abgesondert. Sie kann nur religioesen Menschen ver-
standlich und religioes nutzbar seyn. Religion kann man nicht anders verkiindi-
gen, wie Liebe und Patriotism. Wenn man jemand verliebt machen wollte, wie
fienge man das wohl an?«
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des«.2% Ebendiese Gesinnung liest Samuel auch aus einer Stelle in
»Heinrich von Ofterdingen« heraus, die er in seinem Zitat stillschwei-
gend verkiirzt:?8*

Die Kirche ist das Wohnhaus der Geschichte, [und der stille Hof ihr
sinnbildlicher Blumengarten. Von der Geschichte sollten nur alte,
gottesfiirchtige Leute schreiben, deren Geschichte selbst zu Ende ist,
und die nichts mehr zu hoffen haben, als die Verpflanzung in den
Garten].?® Nicht finster und triibe wird ihre Beschreibung seyn;
vielmehr wird ein Strahl aus der Kuppel alles in der richtigsten und
schonsten Erleuchtung zeigen, und heiliger Geist wird tiber diesen
seltsam bewegten Gewissern®®3 schweben 254

Hier geht es Novalis sicher nicht um Geschichte und Geschichtsschrei-
bung im Sinne Samuels und ebensowenig um Schellings Geschichte als
Spiegel des Weltgeistes. Hardenbergs »originaler Anteil« am friih-
romantischen Geschichtsverstandnis — den Samuel ihm rundheraus
abspricht (S.61) — besteht genau darin, dass er Geschichte hier in
»die Kirche« und damit in die christliche Religion einbettet**> und
ihr so einen deutlichen Bezug auf die Transzendenz gibt, der jedoch
durch Samuels Auslassungen teilweise verdunkelt wird: Jene alten,
gottesfiirchtigen Menschen, denen Novalis vorziiglich die Fahigkeit
zuschreibt, die Geschichte in ihren Zusammenhingen zu deuten, ste-
hen selbst kurz vor der »Verpflanzung« in ihre letzte Ruhestitte auf
dem stillen Kirchhof und sind damit der Zeitlichkeit schon soweit ent-
riickt (vgl. oben, S.224), dass sie fiir den »Strahl aus der Kuppel« beson-
ders empfanglich werden und so durch den heiligen Geist die »Erleuch-
tung« erlangen oder, wie es spiter heifst, »begeistert durch unsichtbaren

280 Schellings >Vorlesungen iiber die Methode des akademischen Studiumss,
10. >Uber das Studium der Historie und der Jurisprudenz« sind hier zitiert nach
Samuel (S.61).

281 NoKS, Bd.31, S.258. Siehe auch unten, Anm. 331.

282 Dieser von mir eingeklammerte Teil wird in Samuels Zitat stillschweigend aus-
gelassen; kleinere Abweichungen in Samuels Text konnen hier unberiicksichtigt
bleiben.

283 Vgl. oben, Anm. 57.

284 Hervorhebung der Beziige auf die Transzendenz R.G.

285 Allein dies unterscheidet seine Position ebenso wesentlich von der Friedrich
Schlegels in seinem >Studium«-Aufsatz, fiir den Samuel zuvor eine dhnliche
Gesinnungsgenossenschaft, ja eine Vorbildfunktion, reklamiert hatte (S.581.).
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Umgang, himmlische Weisheit auf Erden in lieblichen Tonen verkiindi-
gen kénnen«.28¢

Kommt Samuel tatsdchlich einmal Hardenbergs Auffassung vom
heiligen Sinn nahe (S.231), so hat dies keine erkennbaren Auswirkun-
gen auf seine geschichtsphilosophisch gepriagte Interpretation, durch
welche der sreligiose Sinn< mehr und mehr vom >historischen< tiber-
lagert wird (S.286):

Der religiose Sinn war fiir [Novalis] [...] der schlechthin umfassende
Sinn, in dem sich die Kultur in allen ihren Moglichkeiten vollendete,
er war die grofle synthetische Kraft. Und diese zerbrach im Zeitalter
der Reformation und der Ich-Wiedergeburt; neue Werte traten an
ihre Stelle, Werte, die Novalis zwar anerkennt, die ihm aber »minder
wertig«®®7 sind, weil sie — auf das Ganze des religiosen Sinns ge-
sehen — nur Teilwerte sind.

Damit greift Samuel auf seine unbegriindete These zurtick, der zufolge
Novalis die Geschichte als kulturelle Werte stiftende Instanz betrachtet
haben soll. Die in diesem Zusammenhang bereits oben (S.227) fest-
gestellte Diskrepanz zwischen Novalis und Samuel in bezug auf den
heiligen Sinn zeigt sich hier noch deutlicher (S.286):

Novalis schreibt in der >Europac eine Geschichte des religiésen Sinns.
Mit feinem Unterscheidungsinstinkt sucht er nach ihm im Gewirre
der europiischen Geschichte, nachdem er im Mittelalter mit einer
grofartigen Weltinspiration sich offenbart hat und dann wieder ver-
scheucht worden ist.

Wihrend Novalis in der Rede unter dem heiligen Sinn nie etwas ande-
res als eine dem Menschen angeborene Fahigkeit zur Wahrnehmung
des Bandes zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt versteht, erklart
Samuel den (synonymen) »religiosen Sinn« als die der Geschichte in-
newohnende Bedeutung, die Novalis darin gesucht habe.

Diese These bezeichnet m.E. den Punkt der weitesten Entfernung von
Hardenbergs Rede und bildet gleichzeitig den Schlussstein des Konstrukts,
durch das Samuel deren >politische« Interpretation dauerhaft pragte.

286 Siehe >Heinrich von Ofterdingens, NoKS, Bd.?1, S.208f. iiber die »zwey Wege
um zur Wissenschaft der menschlichen Geschichte zu gelangen«.

287 Eine solche Wertung ist m.W. bei Novalis selbst nirgends nachweisbar und darf
bis zum Beweis des Gegenteils als Zutat Samuels verworfen werden.
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b) 1962

Samuels Dissertation von 1925 behielt einen prigenden Einfluss auf
die politische Interpretation der Rede?®®
Aufsatzes von 1962,%%9 in dem er einige Aspekte seiner Dissertation
aufnimmt und teilweise revidiert. Samuel schickt zwar voraus, dass die

auch nach Erscheinen seines

»Entfaltung, Verschiittung und Wiederentfaltung des Religigsen, des

>heiligen Sinns< in der Geschichte« das »Leitmotiv« von >Die Christen-

heit oder Europa« darstelle, 2 fiir seine anschlieflende Interpretation

der Rede bleibt diese knappe Feststellung jedoch ohne nennenswerte
Folgen,9* denn er fasst sie wiederum in vornehmlich >politische« Kate-
gorien, die nicht aus ihr, sondern aus einem Eintrag in Hardenbergs
>Fragmenten und Studien«< abgeleitet sind. In seiner Schrift von 1925
hatte Samuel noch das >Logologische Fragment« Nr.13, in dem er da-
mals die »Quintessenz der Novalisschen Geschichtsphilosophie vor der
neuen Formulierung in den >Hymnen« und der >Europa« sehen wollte,
als einen »Ausschnitt oder eine Vorstudie aus dem groflere Gesichts-
kreise iiberblickenden Europaaufsatz« bezeichnet.?9? 1962 lisst er diese

288 Vgl. Uerlings, Friedrich von Hardenberg (Anm.182), S.528-531.

289 Samuel, Die Form von E.v. Hardenbergs Abhandlung (Anm.4), S.284-302;
im folgenden mit blolen Seitenzahlen angefiihrt.

290 S.292: »Hardenberg hatte [...] vom Anbruch eines neuen Zeitalters, des religio-
sen gesprochen, mit dem eine neue Weltgeschichte beginne, von einer heiligen
Revolution«. Von dieser Auffassung her nahm er sein Leitmotiv zur Erforschung
der Geschichte. Wihrend Kant und Schiller nach Anzeichen der Entfaltung der
Vernunft, der Aufklarung und der biirgerlichen Freiheit in der Geschichte such-
ten, suchte Hardenberg nach der Entfaltung, Verschiittung und Wiederent-
faltung des Religiosen, des >heiligen Sinns< in der Geschichte« (vgl. S.300 iiber
den >heiligen Sinncals »Leitfaden a priori«). Die Kontinuitit, die Samuel in den
ersten beiden Sitzen konstruiert, stiitzt sich auf Hardenbergs abschlieflende
Bemerkung zu F. Schlegels >Ideen< (NoKS, Bd.?3, S.493, »An Julius«, nach der
Hauptfigur in F. Schlegels >Lucinde).

291 Bemerkenswert hdufig wird der heilige Sinn (spéter) in einem Aufsatz H.-J.
Mihls angesprochen (Mihl, Utopie und Geschichte [Anm.267], S.s, 9f., 15),
doch wiederum ohne Auswirkungen auf die Interpretation der Schrift, deren
»Konzeption« Mihl »auf das chiliastisch getonte Wunschbild einer im >ewigen
Friedenc geeinten europdischen Staatenfoderation« ausgerichtet sieht (ebd., S.6).
In allen wesentlichen Punkten bleibt er der Interpretation Samuels verpflichtet.
Ahnliches gilt z.B. fiir Kasperowski (Mittelalterrezeption [Anm.13], S.47f.),
die sich ihrerseits an Mahl orientiert.

292 NoKS, Bd.32, S.524-526. Samuel, Geschichtsauffassung (Anm. 43), S.156-159,
dort 158f.; Hervorhebung R.G.
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Interpretation kommentarlos fallen und setzt an die Stelle des nicht
einmal mehr erwdhnten logologischen Fragments das nun zu be-
handelnde. Samuel entnimmt es einer Sammlung, die hypothetisch
auf September/Oktober 1799 datiert wird*®> — womit sie in die zeitli-
che Nihe der Rede geriickt wire.?94 Er gliedert das (gattungsbedingt
allein stehende) Fragment?% in einen Katalog von sieben >politischen«
Themenbereichen% und deutet es sodann als »Vorstudie«*7 zu >Die
Christenheit oder Europa«.2%® Im néichsten Schritt gliedert er die Rede in
sieben >dialektisch entwickelte« thematische Wellen,*%® wodurch er die

293 Fragment Nr.153, NoKS, Bd.33, S.575; zur hypothetischen Datierung vgl.
Schulz und Samuel in NoKS, Bd.33, S.533.

294 Samuel in NoKS, Bd.?3, S.498: »Die Abfassung von >Christenheit oder Europac
liegt also zwischen Anfang Oktober und dem 9. November [1799].«

295 Es ist eingerahmt von Notizen tiber Musik (Fragment Nr.152) und Blumen
(Nr.154).

296 S.291 (Schreibung nach NoKS, Bd.?3, S.575; Numerierung nach Samuel):
»1. Nothwendigkeit eines Pabstes und eines Concilii zur Regeneration von Eu-
ropa. 2. Teleologie der Revolution. 3. Herstellung der Hierarchie (oben, S.187).
4. Ehmalige grofse Welt am pébstlichen Hofe. Historische Ansicht des Protestan-
tismus. 5. Magie einer Republik — iiberhaupt einer Staatsverbindung. 6. Noth-
wendigkeit aller Staatsformen — Moglichkeit der Ausbildung jedes politischen
Individui. 7. Annihilation des nat[iirlichen] Staatsrechts.« Tatsichlich steht
Samuels Einteilung in sieben Themenbereiche Minors Novalis-Ausgabe (NoMi,
Bd.3, S.300, Nr.821) niher als seiner eigenen (im Verein mit H.-J. Méhl und
G. Schulz; s. NoKS, Bd."3, S.575 von 1960, ebenso spitere Aufl.), in der die
Zeilen 4 und 5 jeweils in zwei aufgeteilt sind, wodurch sich neun Themenbe-
reiche ergeben, nicht sieben. Zu Zeile 4 unten, Anm. 307.

297 Samuel in NoKS, Bd.?3, S.533; vgl. Samuel, Geschichtsauffassung (Anm. 43),
S.297. Samuels Modell wurde von G. Schulz (in NoSch 21981 S.800) und an-
deren iibernommen.

298 Fragment Nr. 73 (NoKS, Bd.33, S. 565), das Samuel ebenfalls in seine Hypothese
einbezieht, kann hier ebenso unberiicksichtigt bleiben wie andere vermeintliche
Vorstufen fiir die in die Rede hineingelesene >politische« Theorie (siehe z.B. Sa-
muel, Geschichtsauffassung [Anm. 43], S. 55).

299 S.293: »Das Ganze ist in 30 Abschnitte gegliedert. Die Themen sind: 1. Die
»iichtkatholischen« Zeiten: (Das Hochmittelalter) [§§1—2 = NoKS, Bd.33, S.507,—
509,6]. Ihr Verfall: (spites Mittelalter) [§3 = S. 509,,~511,,]. 3. Die Reformation
als Revolution [§§4-8 = S.511,,—513,,]. 4. Der vergebliche Versuch der Re-
generation durch den Jesuitenorden: (Gegenreformation) [§9 = S.513,;-5145¢].
5. Das Zeitalter der Aufklirung [§§10-11 = S.515,~517.5]. 6. Die neuen staats-
umwilzenden Zeiten [§§12-20 = S.517,5-523;]. 7. Das Herautkommen des
neuen Zeitalters [§§21-30 = S.523,-524,, (= Ende)]. Der Rhythmus dieser
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von ihm bevorzugte, aber keineswegs alternativlose Gliederung der
angenommenen »Vorstudie« auf die Rede projiziert, wohl in der Ab-
sicht, durch diesen >Strukturtransfer< auch den >politischen< Tenor des
Fragments auf die Rede zu tibertragen. Geht man jedoch von der Rede
selbst aus und folgt darin dem Thema, das Samuel selbst als Leitmotiv
anerkannt hat, ndmlich dem heiligen Sinn, so ergibt sich eine ginzlich
andere Einteilung, wie oben gezeigt. Im Vergleich dazu kann Samuels
Verfahren nur willkiirlich erscheinen, zumal er 1925 noch ein ande-
res Schema von sieben »Wellenbewegungen der abendlidndischen Ge-
schichte, die der intuitive Blick des Novalis erschaut«, angenommen
hatte.3°°

Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, dass Samuel seiner
eigentlichen Analyse nicht die sieben thematischen »Wellen« zugrunde
legt, sondern eine offenbar rein numerische Einteilung nach »Sechs-
teln«.>°* Auch wenn einige in Fragment Nr.153 aufgefithrte Themen
gewisse Ubereinstimmungen mit Teilen der Rede zeigen, bereitet der
Versuch, sie in genaue Korrelation zu bringen, einige Schwierigkeiten,
denn offensichtlich fiihrt die Rede nicht alle im Fragment angesproche-
nen Themen aus, und diejenigen, die sie ausfiihrt, erscheinen durchweg
in anderer Anordnung. Dies ist durchaus kein nebensdchlicher Ge-
sichtspunkt, wenn man bedenkt, welche Bedeutung Samuel der thema-
tischen Anordnung des Fragments durch Novalis beimisst.>*?

siecben Wellen geht vom Ende aus und wird dialektisch entwickelt« (eckige
Klammern mit Paragraphenzahlen und Seiten-/Zeilenreferenzen R.G.).

300 Samuel, Geschichtsauffassung (Anm. 43), S.232: »[1] Synthetisches Zeitalter —
[2] Verfall; [3] Revolution in der Reformation — [4] Versuch der Regeneration
im Jesuitismus — [5] Abschluf in der franzosischen Revolution; [6] Aufsteigen
des neuen Zeitalters; [7] das neue synthetische Zeitalter selber« (eingeklam-
merte Referenznummern hinzugefiigt von R.G.). Um in der Version von 1962
Platz fiir das Zeitalter der Aufklirung zu schaffen (dort »Welle« 5), zieht Sa-
muel die »Wellen« 6 und 7 der obigen Einteilung von 1925 zu einer zusammen.

301 Auch wenn Samuel diese »Sechstel« m.W. nirgendwo spezifiziert, muss davon
ausgegangen werden, dass damit sechs Blocke von je fiinf der insgesamt dreifiig
Absitze gemeint sind.

302 S.291: »Es wird deutlich, da Hardenberg von seiner eigenen Zeit ausgeht, in
der Nachfolge Schillers, der in seiner Antrittsvorlesung vom Mai 1789 fest-
stellte: sDer Universalhistoriker riickt von der neuesten Weltlage aufwiirts, dem
Ursprung der Dinge entgegen<.« Im Unterschied dazu folgt >Die Christenheit
oder Europac< dem chronologischen Verlauf der Geschichte vom Mittelalter bis
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Wo Samuels Versuch, Rede und Fragment in Korrelation zu bringen,
tiber den obigen >Strukturtransfer< hinausgeht, beschrankt er sich im
wesentlichen auf zwei Thesen:

Erstens vermutet er eine Beziehung zwischen den Themen 1-3 der
»>Vorstudie< und »dem letzten Sechstel der Rede« (S.292) — womit rein
quantitativ nicht mehr als eine (ndmlich die letzte) von achtzehn Seiten
des gedruckten Textes3°> abgedeckt wire. Diese Korrelation passt jedoch
schlecht zu der angenommenen thematischen >Wellenstruktur¢, in-
sofern das letzte Sechstel die siebte >Welle3%4 in zwei Teile teilt, von
denen der erste in Samuels Schema keine Beriicksichtigung findet.
Desungeachtet verkiindet Samuel mit grofser Entschiedenheit (S.292):

Der Ausgangspunkt war also gefunden: Papst, Hierarchie, euro-
piisches Konzil, d.h. Unterwerfung der weltlichen unter eine geis-
tige, spirituelle Macht als Endzweck (Teleologie) der Revolution
(Sdtze 1—3 [des Fragments; R.G.]). Sie entsprechen véllig dem letz-
ten Sechstel der Rede.

Was hier als thematische Ubereinstimmung zwischen dem Anfang des
Fragments und dem Schluss der Rede gedeutet wird,3°> erscheint mir
vornehmlich als eine reduktive Politisierung dieses Schlusses, in dem
Novalis deren um den heiligen Sinn kreisende religiose Thematik noch
einmal in einer Vision verdichtet. Von dem so >korrelierten< Schluss
zieht Samuel eine Verbindungslinie zum Anfang der Rede, aber wiede-
rum in einer Weise, die deren religiésem Charakter in keiner Weise ge-
recht wird. Denn es kann kein Zweifel daran bestehen, dass mit der
»Kiiste der eigentlichen vaterlandischen Welt«, welche die Christen
einst in der Obhut der »erfahrnen Steuerleute« der Kirche zu erreichen

zur Gegenwart. Samuel sucht diese Diskrepanz dadurch aufzulésen, dass er be-
hauptet, der »Rhythmus« der sieben thematischen Wellen gehe vom Ende der
Rede aus (S.293, zit. oben, Anm. 299). Der >Rhythmus der Geschichte« ist ein
wiederkehrendes Thema in Samuels Diskurs (siehe insbesondere Samuel, Ge-
schichtsauffassung [Anm. 43], S.152—172), das ich eher Samuels »intuitive[m]
Blick« zuschreiben wiirde als dem des Novalis (wie Samuel behauptet; ebd.,
S.232).

303 §§26—30 =NoKS, Bd.?3, S.524;,—524;;.

304 §§21-30 (vgl. oben, Anm. 299).

305 Verbunden mit einer (partiellen) Umkehrung der Argumentationsstruktur der
»Vorstudie«.
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suchten, nicht die diesseitige Welt gemeint ist, sondern »das Himmel-
reich[, das] zum einzigen Reiche auf dieser Welt zu machen« die Kirche
in jenen »icht christlichen Zeiten« bestrebt war.3°® Diese und andere
Hinweise auf die »himmlische Heimath« des Menschen bestimmen
sowohl den Anfang als auch den Schluss der Rede. In Samuels obiger
These findet dies keine nennenswerte Berticksichtigung.

Zweitens behauptet Samuel (S.293): »Der 4. Satz fiillt die ersten bei-
den Sechstel der >Rede< aus.« Was Samuel hier als einen »Satz« ver-
standen wissen will, sehe ich als eine Kombination von zwei Themen an
und finde meine Auffassung darin bestitigt, dass auch die unter seiner
Federfiihrung herausgegebene Textedition diesen Satz entsprechend
teilt: »Ehmalige grofle Welt am pabstlichen Hofe. Historische Ansicht
des Protestantismus.«3%7

Wenn Samuels Behauptung zutrife, wire rund die Halfte der Rede3*®
mit dem Themenkatalog des Fragments >korreliert<. In der Rede jedoch
kommt die grofle Welt am papstlichen Hofe nur einmal relativ kurz zur
Sprache,3° und Hardenbergs »Ansicht des Protestantismus« — von der
Papst-Thematik durch den Bericht vom spéatmittelalterlichen Nieder-
gang getrennt>'® — fiillt »die ersten beiden Sechstel« ebenfalls nur zum
geringeren Teil aus.>**

Im tibrigen bliebe damit das dritte bis fiinfte Sechstel der Rede3*?
immer noch ohne jede Korrelation mit dem Themenkatalog des Frag-
ments, und dies belduft sich auf nahezu die Halfte des gedruckten Tex-
tes.>™> Darin findet sich nichts, was auch nur entfernt mit dem Fragment
in Verbindung zu bringen wire — eine Feststellung, die im tibrigen auch
fiir Samuels thematische »Wellen« 5 bis 7 gilt.3*4 Zur >Korrelation< der
verbleibenden drei Themenbereiche der »Vorstudie« macht Samuel
nur vage Andeutungen, iiber die man allenfalls spekulieren kann.3*>

306 NoKS, Bd.?3, S. 508, zit. oben, Anm. 22.

307 NoKS, Bd.?3, S. 575; vgl. Samuel, S. 291, zit. oben, Anm. 296.

308 Die »ersten beiden Sechstel« entsprechen §§1-10 = NoKS, Bd.?3, S. 507-5155,,.
309 NoKS, Bd.?3, S.509,_,.

310 §3 =NoKS, Bd.?3, S.509,,~511,,.

311 §§4-8 = NoKS, Bd.33, S.511,,—513,,.

312 §§11-25 = NoKS, Bd.?3, S. 515,,-524,.

313 Abziiglich des letzten Sechstels von knapp einer Seite; oben, Anm. 303.

314 Abgesehen von dem zweiten Teil der siebten »Welle«; oben, Anm. 304.

315 A.a.O, S.293: »Die letzten drei Sétze sind ebenfalls nicht belanglos fiir die Rede.
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Insbesondere das letzte Thema des Fragments, offenbar der Zielpunkt
der zuvor skizzierten, nimlich die »Annihilation des natiirlichen Staats-
rechts«, 3¢ findet keine Entsprechung in der Rede.3"7 Somit bleibt ab-
schlielend nur festzustellen, dass »die Form«3*® der Rede sich in keiner
Weise aus der vermeintlichen »Vorstudie« ableiten lasst.

Samuel sucht die offensichtliche Liicke in seinem Konstrukt dadurch
zu tberbriicken, dass er die Rede hilfsweise mit >Glauben und Liebe<
(1798)3"9 >korreliert¢, einer weiteren Sammlung von Fragmenten, die
ebenso wenig Bezug zum Leitmotiv der Rede hat wie die vermeintliche
Vorstudie. Doch der von ihm unterstellte Bezug ist hier noch weniger
zu erkennen als bei Fragment Nr.153, denn die Rede markiert eine
deutliche Abkehr von der sikularen Grundkonzeption von >Glauben
und Liebes, in deren Mittelpunkt der >ideale Konig« steht, dessen Stel-
lung zu den »Staatsbiirgern« Novalis mit derjenigen der »Sonne im Pla-
netensystem« vergleicht.32° Diese Art von Ankniipfung an »die Hohen
des Himmels« (NoKS, Bd. 33, S. 517) ist mit den in der Rede vertretenen
Anschauungen ebenso wenig vereinbar wie die quasi-religiose Ver-
ehrung »weltlicher Krifte« (ebd., S.522), namlich des preufSischen

316 Dies konnte sich auf das >allgemeine« oder >natiirliche Staatsrecht« beziehen, wie
es wenige Jahre zuvor von Hardenbergs Lehrer, dem Leipziger Juristen Karl
Heinrich Heydenreich in >Grundsitze des natiirlichen Staatsrechts und seiner
Anwendungc (Leipzig 1795) formuliert worden war; vgl. Hisao Kuriki, Die Rolle
des allgemeinen Staatsrechts in Deutschland von der Mitte des 18. bis zur Mitte
des 19. Jahrhunderts, in: Archiv des 6ffentlichen Rechts 99 (1974), S. 556—585.

317 Samuels Versuch, diesen Punkt in die Rede zu projizieren (S.293), beruht auf
einem grundlegenden Missverstindnis des »dritten Elements« (dazu oben, S.198):
Wie konnte der »republikanische Charakter der Hierarchie«, ja, wie konnte
iiberhaupt eine »Staatsforme, und sei es eine noch so »kunstvolle, fiir Novalis
»weltlich und tiberirdisch« zugleich sein? Samuels willkiirliche Einfiihrung des
Begriffs >Naturrecht« dient vornehmlich dem Zweck, eine Verbindung mit Har-
denbergs Sentenz von einer »Annihilation des natiirlichen Staatsrechts« zu
konstruieren.

318 Um den Titel von Samuels Aufsatz hier noch einmal aufzugreifen.

319 S.293: »Sie [= die letzten drei Sitze, vgl. Anm. 315; R.G.] zeigen Hardenbergs
Stellung zur Revolution und zur Republik als Staatsform und nehmen Gedan-
ken von >Glauben und Liebe« wieder auf.«

320 NoKS, Bd.32, S.488: »Der Konig ist das gediegene Lebensprinzip des Staats; ganz
dasselbe, was die Sonne im Planetensystem ist«; S.489: »Die Monarchie ist des-
wegen dchtes System, weil sie an einen absoluten Mittelpunct gekniipft ist; an
ein Wesen, was zur Menschheit, aber nicht zum Staate gehort.«
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Konigspaares, als Reprisentanten der segensreichen irdischen Herr-
schaft der Vernunft in >Glauben und Liebe<«.3* Entsprechend ist der in
jenem Sonnensystem obwaltende »Geist« ein Organ des Verstandes,
nicht der Kommunikation mit der Transzendenz, wie der heilige Sinn
der Rede, deren religiose Dimension man in >Glauben und Liebe« ver-
geblich sucht. Der Diskrepanzen zur Rede finden sich darin viele, nicht
jedoch ein Ankniipfungspunkt fiir deren >politische« Interpretation.

Samuels >Korrelation« der Rede mit Fragment Nr. 153 zeigt beispiel-
haft, dass solche Versuche in mehrfacher Hinsicht auf schwankendem
Boden stehen. Schon die Quellenlage kann, wie Samuel selbst andeutet
(S.284), durchaus nicht als in allen Punkten gesichert gelten: sGlauben
und Liebe< und in einem noch hoheren MafSe >Die Christenheit oder
Europa« waren starken redaktionellen Eingriffen durch Hardenbergs
Herausgeber ausgesetzt. Dies erschwert die Rekonstruktion der rela-
tiven Chronologie und damit auch der inhaltlichen Beziige und Ver-
hiltnisse der Schriften, insbesondere der Fragmente, auf- und zuein-
ander. Der dadurch entstehende Spielraum scheint mir eine notwendige
Vorbedingung fiir die beschriebene >Politisierung:.

Die aufgezeigten Unstimmigkeiten in Samuels Korrelationsversuchen
betrachte ich indessen nur als dufleres Anzeichen einer grundsitzliche-
ren Inkohérenz mit weitreichenden Folgen. Selbst wenn man einraumt,
dass das als » Vorstudie« deklarierte Fragment eine gewisse Affinitdt zur
Rede tiber >Die Christenheit oder Europa« zeigt, und wenn man ferner
annimmt, dass es Hardenberg an einem (allerdings noch zu bestimmen-
den) Punkt als »Vorstudie« gedient hat,3*? so ist es damit noch keines-

321 Die Verehrung von Kénig und Konigin wird hier zu einer Art Gottesdienst stili-
siert (Fragmente 30 und 31, NoKS, Bd.32, S.493f, hier: S.494): »[...] der Ko-
nigsdienst wire dann, was der Gottesdienst auf eine dhnliche Weise seyn sollte«;
s. auch ebd., S.498 zu sikularen Vorstellungen von rewigem Frieden, >Golde-
nem Zeitalter< und » Transsubstantiation«.

322 Mit ebensolchem Recht konnte man darin einen Entwurf fiir die geplante Re-
vision der Rede sehen, von der Novalis in einem Brief vom 31.Januar 1800
an F. Schlegel spricht (Max Preitz, Friedrich Schlegel und Novalis. Biographie
einer Romantikerfreundschaft in ihren Briefen, Darmstadt 1957, S.157): »Die
>Europac schickt mir wieder — ich habe eine andre Idee damit — Sie kann mit
einigen Veridnderungen zu einigen andern 6ffentlichen Reden kommen und mit
diesen besonders gedruckt werden.« Und auch eine dritte Alternative ist nicht
auszuschliefen, dass es namlich iiberhaupt keine Verbindung zwischen der Rede
und dem von Samuel zur » Vorstudie« erkldrten Fragment gibt.
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falls als »Disposition« (S.291) der Rede in der uns vorliegenden Form
zu betrachten. Denn es bietet keinen Hinweis auf deren Kompositions-
und Strukturprinzipien und deckt ihren Inhalt nur zum geringeren Teil
ab. Insbesondere fehlt darin jeder Bezug auf das Thema, das Samuel
selbst eingangs als Leitmotiv ausgemacht hat, ndamlich den heiligen
Sinn.

Samuel schuf mit seinen Arbeiten die Grundlage fiir verschiedene
andere Interpretationen,? auf die hier nicht ndher eingegangen wer-
den muss, da sie durchweg mit demselben Mangel behaftet sind, indem
auch sie den heiligen Sinn als Inbegriff von Hardenbergs religiosem
Denken weitestgehend ignorieren. Worin sie ebenfalls von Samuel ge-
prigt sind, ist die Tendenz, die Rede mit Fragmenten324 zu korrelieren,
welche die jeweilige politische Interpretation der Rede zu bestitigen
scheinen. Zuweilen wird dies mit dem Hinweis verbunden, dass >Die
Christenheit oder Europac nicht isoliert gesehen werden konne, son-
dern immer in ihrem Umfeld zu betrachten sei — eine Forderung, die
meist durch Hinzuziehung seiner Schriften eher theoretischen Inhalts
eingelost wird. Bei diesem Schwerpunkt auf der »Verankerung« der
Rede in Hardenbergs Theorie3?> — und hier vor allem politischer Theo-
rie — kann leicht iibersehen werden, dass sein dichterisches Werk eine
wesentlich breitere Grundlage fiir die Korrelation mit der Rede und
insbesondere mit deren Leitmotiv bietet.

323 Darunter Ludwig Stockinger, Religiose Erfahrung zwischen christlicher Tradi-
tion und romantischer Dichtung bei Friedrich von Hardenberg (Novalis), in:
Religiose Erfahrung. Historische Modelle in christlicher Tradition, hrsg. von
Walter Haug und Dietmar Mieth, Miinchen 1992, S. 361-393; Benjamin Specht,
Textpotential und Deutungskanon. Zum Verhaltnis von Textstrategie und Ka-
nonisierung am Beispiel der Rezeptionsgeschichte von Novalis’ Europa-Rede,
in: Die Bildung des Kanons: textuelle Faktoren, kulturelle Funktionen, ethische
Praxis, hrsg. von Lothar Ehrlich, Judith Schildt, Benjamin Specht, Kéln 2007,
S.75- 102; Jonas Maatsch, »... wenn nicht eine Anziehung gegen den Himmel
sie auf der Hohe schwebend erhilt«. Novalis” >Europac«-Text und die Kraft der
Poesie, in: Europa in Weimar. Visionen eines Kontinents, hrsg. von Hellmuth Th.
Seemann, Gottingen 2008, S.239—-255.

324 In erster Linie auch hier mit der vermeintlichen » Vorstudie« (oben, S.240) und
mit >Glauben und Liebe«.

325 Kurzke, Romantik und Konservatismus (Anm.119), S.224: »Unser Vorgehen
zielt zunéchst darauf ab, die Verankerung der >Christenheitc im tibrigen theore-
tischen Werk zu zeigen.«
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In seiner Dichtung namlich wird die Bedeutung des heiligen Sinns
noch offensichtlicher. Neben den >Hymnen an die Nacht32¢ und den
>Geistlichen Liedern?7 zeigt sich dies insbesondere in seinem Roman
>Heinrich von Ofterdingen¢, der zeitlich und gedanklich eng mit der
Rede zusammenhingt.>*® Die Sicht auf die gegenwirtige existentielle
Situation des Menschen, welche >Die Christenheit oder Europa< be-
stimmt, wird im Roman gleich anfangs von Heinrichs Vater angespro-
chen?? und wieder aufgenommen von dem (bereits erwihnten) alten
Bergmann, der Heinrich in die unterirdische Welt der geheimnisvollen
Hohle hinabfiihrt.33° Dort 6ffnen die Worte des Alten in Heinrich »eine
versteckte Tapetenthiir«, durch die er fortan bestindig zwischen der
gewohnlichen und der iibernatiirlichen Welt (metaphorisch) hin und
her wandert. Der Einsiedler, auf den Heinrich in der Hohle trifft, erklart
ihm, wie das Studium der Geschichte den Sinn des Menschen fiir die
jenseitige Welt wecken konne,3* und er entldsst ihn mit einer Weis-

326 Siehe oben, Anm.227.

327 NoKS, Bd.?1, S.159—177. Fritz Strich (Die Mythologie in der deutschen Litera-
tur von Klopstock bis Wagner, 2 Bde., Halle 1910, hier: Bd. 2, S.14f.) hatte be-
reits auf die Verbindung zwischen der Rede und den >Geistlichen Liedern< hin-
gewiesen — von denen Novalis einige bei ebender Gelegenheit vortrug, bei der er
dem Jenaer Kreis der Frithromantiker auch >Die Christenheit oder Europa< vor-
las; siehe F. Schlegels Brief an Schleiermacher vom 15. November 1799 (KFSA,
Bd. 25, S.23): »Auch christliche Lieder hat er uns gelesen.«

328 Zur Chronologie dieser Werke bemerkt Kurzke (Romantik und Konservatismus
[Anm.119], S.229, Anm. 18): »Parallel zur >Christenheit< entstehen in der zwei-
ten Jahreshilfte 1799 die Mehrzahl der >Geistlichen Lieder¢, die iibrigen 1800.
Ende November 1799 beginnt die Arbeit an >Heinrich von Ofterdingen« (erster
Teil im April 1800 abgeschlossen), Dezember 1799 bis Januar 1800 entstehen die
>Hymnen an die Nacht« in erster Fassung. Auch die Gedichte stammen mit Aus-
nahme der Jugendarbeiten aus den letzten zwei Lebensjahren.«

329 NoKS, Bd.?1, S.198: »In dem Alter der Welt, wo wir leben, findet der unmittel-
bare Verkehr mit dem Himmel nicht mehr Statt. Die alten Geschichten und
Schriften sind jetzt die einzigen Quellen, durch die uns eine Kenntnif$ von der
tiberirdischen Welt, so weit wir sie nothig haben, zu Theil wird; und statt jener
ausdriicklichen Offenbarungen redet jetzt der heilige Geist mittelbar durch den
Verstand kluger und wohlgesinnter Ménner und durch die Lebensweise und die
Schicksale frommer Menschen zu uns.«

330 Kap.s, NoKS, Bd.?1, S.251-266.

331 NoKS, Bd.31, S.258: »Die Jugend liest die Geschichte nur aus Neugier, wie ein
unterhaltendes Mihrchen; dem reiferen Alter wird sie eine himmlische tros-
tende und erbauende Freundinn, die ihn durch ihre weisen Gespriche sanft zu
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sagung, die in vollendetem Einklang mit der Vision der Rede steht.?3
Spater, als Heinrich seiner geliebten Mathilde die Allgegenwart der
»unbekannten heiligen Welt« erklaren will, eroffnet er ihr, dass diese
den Menschen viel néher sei, als sie gemeinhin déchten.?3> Ein Weg,
damit in Verbindung zu treten, sei die Poesie, die ihren Ursprung in
dem »urspriinglichen Trieb« des Menschen habe, »das, was aufSer der
Welt ist, in ihr zu offenbaren; ein anderer Weg sei die Liebe, die auch
hier religiose Dimensionen annimmt.334 Diese Vorstellungen stehen
tatsichlich in enger Beziehung zu Hardenbergs theoretischem Werk,
allerdings einem in keiner Weise politischen, sondern poetischen. Vor
allem ist hier an sein oft zitiertes programmatisches Fragment tiber
>Romantisierung« (1798) zu denken, das ebenfalls um das Verhaltnis
zwischen zwei verschiedenen Ebenen der Wahrnehmung kreist, der
»gewohnlichen< und der >hoheren<335 Novalis’ >Romantisierung der

einer hoheren, umfassenderen Laufbahn vorbereitet, und mit der unbekannten
Welt ihn in fafllichen Bildern bekannt macht« (hier schliefit die oben, S.238
zitierte Stelle an); siehe auch ebd., S. 263 tiber »gottliche Erleuchtung«.

332 NoKS, Bd.31, S.266: »Ein himmlischer Tag wird uns umgeben, und wir werden
uns freuen, daf} wir einander in diesen Thélern der Priifung freundlich begriif3-
ten, und von gleichen Gesinnungen und Ahndungen beseelt waren. Sie sind die
Engel, die uns hier sicher geleiten. Wenn euer Auge fest am Himmel haftet, so
werdet ihr nie den Weg zu eurer Heymath verlieren.«

333 NoKS, Bd.?1, S.289: »Ja Mathilde, die hohere Welt ist uns niher, als wir
gewdhnlich denken. Schon hier leben wir in ihr, und wir erblicken sie auf das
Innigste mit der irdischen Natur verwebt.«

334 NoKS, Bd.31, S.288: »O Geliebte, der Himmel hat dich mir zur Verehrung ge-
geben. Ich bete dich an. Du bist die Heilige, die meine Wiinsche zu Gott bringt,
durch die er sich mir offenbart, durch die er mir die Fiille seiner Liebe kund thut.
Was ist die Religion, als ein unendliches Einverstindnifi, eine ewige Vereini-
gung liebender Herzen? Wo zwey versammelt sind, ist er ja unter ihnen.«

335 Vermischte Fragmente (1798), Nr.105 (NoKS, Bd.32, S.545): »Die Welt muf3
romantisirt werden. So findet man den urspriinglichen Sinn wieder. Romantisi-
ren ist nichts, als eine qualitative Potenzirung. Das niedre Selbst wird mit einem
bessern Selbst in dieser Operation identificirt. So wie wir selbst eine solche
qualitative Potenzenreihe sind. Diese Operation ist noch ganz unbekannt. In-
dem ich dem Gemeinen einen hohen Sinn, dem Gewdhnlichen ein geheimnif3-
volles Ansehn, dem Bekannten die Wiirde des Unbekannten, dem Endlichen
einen unendlichen Schein gebe so romantisire ich es — Umgekehrt ist die Opera-
tion fiir das Hohere, Unbekannte, Mystische, Unendliche — dies wird durch diese
Verkniipfung logarythmisirt — Es bekommt einen geldufigen Ausdruck, roman-
tische Philosophie. Lingua romana. Wechselerhohung und Erniedrigung. «
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Weltc ist das stindige Streben, die Grenze zwischen beiden zu tiber-
schreiten, die sowohl in der Rede als auch in >Heinrich von Ofterdin-
genc als Folge des abnehmenden Sinns fiir die Transzendenz aufgefasst
wird. Das dem eben zitierten Fragment unmittelbar vorausgehende33
macht deutlich, wie infolge dieses Verlustes der >transzendentalen Di-
mensionc alles nur »todte Wiederholung« wird, fiir Novalis der Inbe-
griff des Philistertums in der Religion wie im Leben.?37

Auch wenn die geistige Nahe der Rede zu >Heinrich von Ofterdin-
gen< und Novalis’ dichterischem Werk im allgemeinen hier nur skiz-
ziert werden konnte, sollte doch die zentrale Bedeutung der Suche nach
einer Verbindung mit der Transzendenz, nach einer »Beriihrungsstelle
mit der unsichtbaren Welt«,33® deutlich geworden sein. Im Roman fin-
det sie sinnbildhaften Ausdruck in der Suche nach der blauen Blume,33°
die insofern nicht zu Unrecht zum Inbegriff der (Frith)Romantik er-
hoben wurde, als diese Epoche insgesamt stark von dem Bewusstsein
der Transzendenz gepriagt ist.34° Beispielhaft bringt dies ein Fragment in

336 Vermischte Fragmente, Nr.104 (NoKS, Bd.32, S.545): »Ehemals war alles
Geistererscheinung. Jezt sehn wir nichts, als todte Wiederholung, die wir nicht
verstehn. Die Bedeutung der Hieroglyfe fehlt. Wir leben noch von der Frucht
besserer Zeiten.« Das >Hieroglyphen«-Motiv kehrt in Novalis’" Roman >Die
Lehrlinge von Sais< (1799) wieder (und soll an anderer Stelle eingehender be-
handelt werden).

337 Vgl. auch die (parallelen) Fragmente Nr. 76 bzw. 77 in >Vermischte Bemerkun-
genc< bzw. >Bliithenstaub¢, NoKS, Bd. 32, S.446/448 bzw. S. 447/449.

338 So in seinem Brief vom 20. Januar 1799 an Caroline Schlegel (NoKS, Bd.?4,
S.276).

339 Dazu Edgar Ederheimer, Jakob Boehme und die Romantiker, Teil I: Jakob Boeh-
mes Einflufl auf Tieck und Novalis, Heidelberg 1904, S.81. Zu >indisierendenc
Interpretationen der blauen Blume, die mich (neben anderem) von der Wissen-
schaftsgeschichte der Indologie zu Novalis gefiihrt haben, siehe R. Griinendahl,
>Romantische Indomanie« oder sorientalische Renaissance<? Zu einigen Erkla-
rungsmustern fiir das Entstehen der Indologie in Deutschland, in: Zeitschrift
der Deutschen Morgenlidndischen Gesellschaft 165 (2015), S.185-210, hier:
S.187.

340 Dazu Joseph von Eichendorff, Geschichte der poetischen Literatur Deutschlands,
1. Teil, Paderborn 1857, S. 41: »Als aber das Christenthum das irdische Dasein in
geheimnisvollen Rapport mit dem Jenseits gesetzt und jene zerstreuten Ahnun-
gen als vorzugsweise berechtigt in Einen leuchtenden Brennpunkt zusammen-
gefa3t hatte, so entstand auch sofort eine entsprechende Poesie des Unend-
lichen, die das Irdische nur als Vorbereitung und Symbol des Ewigen darzustel-
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F. Schlegels >Ideen< von 1799 zum Ausdruck: »Nur durch Beziehung
aufs Unendliche entsteht Gehalt und Nutzen; was sich nicht darauf be-
zieht, ist schlechthin leer und unniitz. «34*

II1. >Lesbarmachung<

Gemessen an seiner zentralen Bedeutung findet der heilige Sinn, wie
religiose Aspekte tiberhaupt, in der neueren Sekundarliteratur zu Har-
denbergs Rede wenig Beriicksichtigung. Ich sehe dies als Folge einer
sriickwirkenden« Sakularisierung, d.h. einer Umdeutung historischer
Zeugnisse religiosen Denkens in dem Bemiihen, diese dadurch aus der
religionsfernen Perspektive der Gegenwart >lesbar< zu machen. Diese
sriickwirkende« Sikularisierung sehe ich als Fortsetzung einer bereits in
der oben beschriebenen Politisierung angelegten Tendenz, die jedoch in
frithen Diskursen tiber >Die Christenheit oder Europa< weniger deutlich
hervortritt.>#* Insoweit die Auseinandersetzung mit der Rede anfangs
christlich gepriagt war, begegnete sie Novalis noch auf derselben Ebene.
Doch schon bei Echtermeyer und Ruge ist die Wahrnehmung des religi-
osen Charakters nicht nur auf eine sstaatspolitische< Ebene verlagert,
sondern zusatzlich durch ihre hegelianisch-geschichtsphilosophische
Perspektive gebrochen, die sich ja (oben) auch als bestimmend fiir deren
Deutung des heiligen Sinns erwiesen hat. Darin liegt bereits der Ansatz
fiir eine Entwicklung, die im weiteren Verlauf dadurch befordert wurde,
dass die ehemals religios gepriagten Assoziationsketten sich mit fort-
schreitender Sdkularisierung auf ihre jeweils letzten Begriffspaare re-
duzierten (oben, S.220). In dem Mafle, in dem damit einhergehend
Kenntnis und Wahrnehmung der christlichen Tradition im allgemeinen
schwinden, verringern sich auch die moglichen Ankniipfungspunkte an
religiose Aspekte romantischen Denkens. Hardenbergs Geschichte des

len suchte. Diese christliche Poesie ist daher tibersinnlich, wunderbar, mystisch,
symbolisch; und das ist eben der unterscheidende Charakter des Romanti-
schen.«

341 Nr3, KFSA, Bd.2, S.256. Novalis hatte die Fragmente vor ihrer Verdffent-
lichung mit »Randbemerkungen« versehen (NoKS, Bd.33, S.481-493).

342 Zur Rezeptionsgeschichte der Rede siehe z.B. Kurzke, Romantik und Konser-
vatismus (Anm.119), S.11—75 und passim; Uerlings, Friedrich von Hardenberg
(Anm.182), S.12f. und passim.
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christlichen Europa als >Chronik des schwindenden heiligen Sinns< wie-
derholt sich damit in der Rezeptionsgeschichte seiner Rede gleichsam
auf einer Meta-Ebene.

Als bevorzugter Ankniipfungspunkt fiir sikulare Interpretationen
der Rede hat sich dabei >Europac< erwiesen, erwartungsgemaf zu Lasten
der >Christenheit«. Ein eindrucksvollles Beispiel dieser Entwicklung
liefert ein der Rede gewidmetes Heft der >Mitteilungen der Internatio-
nalen Novalis-Gesellschaft., das zugleich die fliefSenden Grenzen
zwischen wissenschaftlichem und politisch-ideologischem Diskurs vor
Augen fiihrt.># Stellvertretend fiir das letztere Ende dieses Spektrums
mochte ich hier einen Aufsatz des Miinchner Philosophen Thomas
Buchheim heranziehen.># Gegeniiber einschligigen Veroffentlichun-
gen jiingeren Datums gebiihrt derjenigen Buchheims hier der Vorzug,
weil sie diese Entwicklung m.E. besonders deutlich macht.

Religiose Aspekte der Novalis-Rede tut Buchheim kurzerhand als
»Religionskitsch« (S.49) ab; die Unterstellung, Novalis habe Europa
damit »eine rosige Zukunft im Schafstall der Religion« prophezeien
wollen, hilt er fiir ebenso unangemessen wie »eine politische Deutung
[...] innerhalb des Spannungsfeldes von konservativer Restauration
und politischer Freiheits-Utopie« (S.53):

Das einzige, was sie bezweckt, ist die Gegenwart des Lebens zu einer
>geistigen« statt >gewohnlichen< umzugestalten, d.h. uns zu einer
nicht auf Kristallisation und Verkrustung der eigenen Kultur gebau-

343 4.]g., 2002. Selten vernimmt man in diesem Heft noch ein Echo des religigsen
Tenors der Rede, wie etwa in der folgenden Feststellung (Gerhard Schulz, >An
die Geschichte verweise ich euch«. Novalis” sDie Christenheit oder Europa« zwei-
hundert Jahre spiter, ebd., S.9—23, hier: S.18 = ders., Novalis. Leben und Werk
Friedrich von Hardenbergs, Miinchen 2011, S.146): »Daf} fiir das Selbstver-
stindnis der sogenannten >Romantiker< kulturell die Christlichkeit im Kontrast
zur Antike und zum >Morgenland< im Mittelpunkt stand und nicht irgendwelche
philosophischen oder asthetischen Konzepte, kann nicht genug betont werden.
Nur war eben in dem durch Revolution, Krieg und Bewuf3tseinskrisen bewegten
Europa diese zentrale Substanz in Gefahr, zu schwinden oder ganz verloren zu
gehen.«

344 Th. Buchheim: >Universelle Individualitit«. Zur romantischen Fiktion Europas
nach Novalis, in: Europa-Philosophie, hrsg. von Werner Stegmaier, Berlin und
New York 2000, S. 49-65; im folgenden mit bloflen Seitenzahlen angefiihrt.
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ten, sondern von sich selbst freien und dem Fremden zugewandten
Lebensart aufzufordern.

In Buchheims Diskurs bleibt folglich von der >Christenheit oder Eu-
ropa< nur Europa {ibrig, ein Europa, das mit Religion nicht mehr das
Geringste zu tun hat. Buchheim gibt dem Diskurs die entsprechende
Tendenz, indem er, wiederum auf dem Umweg iiber zweckdienlich
erscheinende Novalis-Fragmente, einen profanisierten Begriff des >Un-
endlichen< an die Stelle der (religiosen) Transzendenz setzt. Unter die-
sem »Unendlichen« will er dann »Nicht-Eigenes«, kulturell »Fremdes
und Anderes« (S.52) verstehen, mit dem Ergebnis, dass Hardenbergs
heiliger Sinn bei Buchheim zum »Sinn des Unendlichen«, zur »Wahr-
nehmung des Fremden« (S.64) in einem ganz und gar profanen Sinne
wird, wodurch der Anschluss an zeitgenossische Migrations- und Euro-
zentrismusdiskurse hergestellt ist. Was Buchheim fiir diesen Zweck bei
Hardenberg nicht finden kann, bezieht er von dem franzgsischen Philo-
sophen Rémi Brague, der meinte, »die Stirke des Europiischen [...]
gerade darin zu entdecken, dafl das von Haus aus nur barbarische
Wesen der Europier immer iiber sich hinauslangt nach dem Fremden,
der Kultur der anderen, und sich dieses durch Universalisierung ver-
sucht anzueignen« (S.52). Dies fithrt Buchheim zu der These, »daf3
Novalis generell durch seine Dichtung das eigentlich Europiische in
uns wachrufen und férdern méchte« (S. 53), womit er zum Urahn von
Pluralismus, europiischem Unionismus, Globalismus und freiem Un-
ternehmertum (S. 64) stilisiert wire. Indem Buchheim zufolge »Nova-
lis” Entfaltung des Europdertums von vornherein auf den Kosmopolitis-
mus, d.h. auf das wirklich universelle Menschsein zielt«, trifft dieser
»in mancher Hinsicht [...] bereits mit unseren heutigen Auffassungen
von einer notwendigen Globalisierung des Handelns und Wirtschaftens
zusammenc (S.62£.).345 Im Gegensatz zu Novalis ist Buchheims Euro-
pavision »eine durch unabldssige Wahrnehmung des Fremden unter-
nommene Arbeit an der Infinitisierung der eigenen Individualitit und
ihrer finiten Verhaltnisse« hin auf eine »Universalitit des Unend-
lichen« (S.63f.) in einem sikularen Sinne.

345 Als Beleg dient Buchheim hier eine Notiz Hardenbergs zur Okonomie seines
Freiberger Lehrers Abraham Gottlob Werner (Nr. 422, NoKS, Bd. 33, S.623).
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Frei nach Novalis mussten wohl auch diese Ansichten erst »zum Bes-
ten der Nachkommen erschopft werden«. In ihrem Dunstkreis wird
eine >moderne Universalgeschichte« erkennbar, in welcher Geschichte
vornehmlich der universalen Selbstbespiegelung der Moderne zu die-
nen hat. Dies steht Hardenbergs Geschichtsauffassung auf der Grund-
annahme einer >universellen Individualitit< (oben, S.192) diametral
entgegen. Fiir eine solche >moderne Universalgeschichte« kann Harden-
bergs Denken folglich nur noch insoweit Interesse beanspruchen, als es
nach »Abstreifen des befremdlich Uberhohenden [...] Ankniipfungs-
punkte fiir zeitgenossische Problemlagen« bietet.34® Damit wird Ge-
schichte zur universalen Selbstvergewisserung einer sakularisierten
Moderne, deren wirtschaftliche, wissenschaftlich-technische und ge-
sellschaftliche Grundziige sich in ebender Zeit herausbilden, in der
Novalis (wie vor ihm schon Herder) ein allgemeines Uberhandnehmen
von »Geschiftleben« und >Mechanisierung« feststellt, veranschaulicht
in dem Bild einer »sich selbst mahlenden Miihle«.347 Im Riickblick
der sakularisierten Moderne auf die >Vormoderne« droht insbesondere
deren religioses Denken in seiner Eigenart nicht mehr addquat wahr-
genommen zu werden. Selbst theologisch geprigte Interpretationen
konnen sich dem zeitgenossischen >Sakularismus< offenbar nicht ent-
ziehen3#® — was diejenigen, die eine Sikularisierung des Christentums
svon innen< zu beobachten meinen, als Bestitigung ihrer Ansichten

346 S.63; dort »Problemlagen rund um Europa«.

347 NoOKS, Bd.33, S. 515 (zit. oben, Anm. 50); s. auch oben, S.197.

348 Dies legen zumindest die Ausfithrungen des protestantischen Theologen A. Ku-
bik nahe. Kubik erkennt den heiligen Sinn zwar nominell als Leitmotiv der Rede
an, deutet ihn aber, dem von ihm selbst gewihlten Leitmotiv entsprechend,
als »eine Geneigtheit zum religiosen Symbolisieren« (Kubik, Symboltheorie
[Anm.140], S.330f.). Sein Kapitel iiber »Novalis" Ansicht des Christentums«
(ebd., S.336—340) trigt dessen oben dargelegter Auffassung vom gegenwiirtigen
Zustand der Religion kaum angemessen Rechnung. Vielmehr scheint es darauf
angelegt zu zeigen, dass man es bei Novalis’ »Kirchentheorie [...] mit einer
freien Weiterbildung der protestantischen Ekklesiologie zu tun« habe — womit
offenbar sein »heftiges Kokettieren mit dem Katholizismus« (ebd., S. 340) neu-
tralisiert werden soll. Ahnliche Téne, die an eine schon von Echtermeyer und
Ruge bekannte Denkfigur erinnern (vgl. oben, Anm.199), klingen auch in
Kubiks Restimee zu Hardenbergs Rede (ebd., S. 340-344) an.
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nehmen diirften.349 Und auch Novalis diirfte sich in seiner Ansicht be-
statigt fihlen, dass eine solche Universalgeschichte vornehmlich dazu
diene, »die Zuflucht zur Geschichte« durch deren Profanisierung »ab-
zuschneiden«. Seine modernen Exegeten jedenfalls lassen meist keinen
Zweifel an ihren politisch-ideologischen Prioritdten, denen zufolge die
»Tradition der Aufklarung« den Maf3stab fiir die »Bewertung« der Rede
abzugeben hat.?5° Dass die auf die Transzendenz gerichtete Perspektive
der Rede nicht in den universale Giiltigkeit beanspruchenden Katego-
rien und Wertvorstellungen eines aufgeklarten, sikularen Humanis-
mus zu verstehen ist, liegt auf der Hand. In der Berufung seiner Kriti-
ker auf die Aufklarung sehe ich eine doppelte Ironie, zum einen in-
sofern ihr Diskurs die Eigenart seines religiésen Denkens nach meiner
Uberzeugung eher verdunkelt und dabei gar die Moglichkeit eines
skongruenten Verstiandnisses< explizit ausschlief3t;35* zum anderen, weil
damit der vermeintlich universale Wertmaf3stab der Aufklarung an eine
Schrift angelegt wird, die gerade diesen universalistischen Anspruch im
Namen einer »universalen Individualitit« zurtickweist. Den Prinzipien

349 Weiteste Verbreitung fand diese Ansicht durch den (ehemals) anglikanischen
Theologen Edward Norman (Christianity and the World Order, Oxford u.a.
1979 [= The B.B.C. Reith Lectures 1978], hier: S. 72—-85 und passim).

350 So z.B. L. Stockinger iiber Novalis’ »beriichtigte Darstellung des mittelalter-
lichen Katholizismus« (Religitse Erfahrung [Anm.323], S.385): »Das Bild des
Mittelalters in der >Europa< macht nicht nur wegen des scheinbar sorglosen
Umgangs mit den historischen Fakten Schwierigkeiten, sondern auch dessen
Bewertung muf8 jedem Historiker, der in der Tradition der Aufklidrung steht,
duferst anstoBig sein.«

351 Stefan Matuschek, Poesie und Prosa der Europa-Idee. Novalis’ »Die Christenheit
oder Europac< und seine modernen Leser, in: Schonheit, welche nach Wahrheit
diirstet. Beitrige zur deutschen Literatur von der Aufklirung bis zur Gegen-
wart, hrsg. von Gerhard Kaiser und Heinrich Macher, Heidelberg 2003 (= Jenaer
Germanistische Forschungen N.F. 16), S.169-183, hier: S.171: »Wer das friih-
romantische Konzept von Novalis’ >Europa« gegen deren restaurative Rezeption
neu verstehen will, kann nicht so tun, als ob es ein dem Entstehungskontext
kongruentes Verstindnis gibe.« Es geht Matuschek zufolge also nicht darum,
Novalis’ »frithromantisches Konzept« an sich zu verstehen, sondern es gegen
ein anderes, implizit falsches Verstindnis neu zu verstehen. Novalis »gegen
seine Rezipienten in Schutz [zu] nehmen«, erscheint Matuschek dagegen als
sverfehlte Apologie« (s.u.).
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der aufgeklarten Moderne verpflichtete Kritiker setzen diesen An-
spruch nicht in einer dialogischen, sondern in einer vornehmlich ideo-
logisch gefiihrten Auseinandersetzung mit Novalis durch,35* in welcher
der Autor sowohl seine >Individualitit< als auch jedes Recht an seinem
Werk verloren hat, so dass nur noch festzustellen bleibt: »Um »>Die
Christenheit oder Europa« zu verstehen, wirkte es eher storend, wenn
man Novalis gegen seine Herausgeber und Rezipienten neu ins Recht
setzen wollte.«353 Novalis hitte gewiss nicht angestanden, auch den
spaten Erben Heinz Widerporstens freundlich zuzuldcheln und ihnen
fir die Ausbildung so mannigfaltiger »Kristallisationen des histori-
schen Stoffs« dankbar die Hande zu driicken.

352 Ein anschauliches Beispiel gibt Claus Triigers pathetisches »Schaudern« (Triger,
Novalis und die ideologische Restauration. Uber den romantischen Ursprung
einer methodischen Apologetik, in: Sinn und Form 13 [1961], S.618-660, hier:
S.646; vgl. Samuel, Die Form von Ev. Hardenbergs Abhandlung [Anm.4],
S.301) vor Novalis, dem »absolut reaktionérste[n] Vertreter der deutschen
Romantik« (ebd., S.651) und seinem »ungeheuerlichen Ansinnen [...], die
jahrhundertelange Emanzipation des Menschen aus den Fesseln fremder, iiber-
irdischer Michte und vor allem deren irdischer Sachwalter als Verderben, als
Abfall der Menschheit von ihrer Bestimmung zu deuten« (ebd., S.648, vgl.

S.639).
353 Matuschek, Poesie und Prosa (Anm. 351), S.172.
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Siglen der Novalis-Ausgaben (chronologisch)

NoST *1802
NoST 31815
NoST 41826
NoST 41837

NoST 51837—

NoMi 1907
NoKS *1928

NoKS *1960—

Bd.31

Bd.32

Novalis Schriften, hrsg. von Friedrich Schlegel und
Ludwig Tieck, 2 Bde., Berlin.

Novalis Schriften, hrsg. von Ludwig Tieck und Fried-
rich Schlegel, 3. Auflage, 2 Bde., Berlin.

Novalis Schriften, hrsg. von Ludwig Tieck und Fried-
rich Schlegel, 4. vermehrte Auflage, 2 Bde., Berlin.
Novalis Schriften, hrsg. von Ludwig Tieck und Fried-
rich Schlegel, 4. vermehrte Auflage, 2 Bde., Stuttgart.
Novalis Schriften, hrsg. von Ludwig Tieck und Fried-
rich Schlegel [und Eduard von Biilow], 3 Teile, Berlin
1837-1846.

Novalis Schriften, hrsg. von J[akob] Minor, 4 Bde., Jena.
Novalis Schriften, nach den Handschriften erginzte
und neugeordnete Ausgabe, im Verein mit Richard
Samuel hrsg. von Paul Kluckhohn, 4 Bde., Leipzig
(= Meyers Klassiker-Ausgaben).

Novalis Schriften. Die Werke Friedrich von Harden-
bergs, hrsg. von Paul Kluckhohn und Richard Samuel,
zweite, nach den Handschriften erginzte, erweiterte
und verbesserte Auflage in vier Binden und einem
Begleitband, Darmstadt [ggf. zitiert nach der 3. iiber-
arbeiteten Auflage]:

Das dichterische Werk, unter Mitarbeit von Heinz
Ritter und Gerhard Schulz, revidiert von R. Samuel,
1977.

Das philosophische Werk I, hrsg. von R. Samuel in Zu-
sammenarbeit mit H.-J. Mihl und G. Schulz, revidiert
von R. Samuel und H.-J. Mihl, 1981.

Das philosophische Werk II, hrsg. von R. Samuel in
Zusammenarbeit mit H.-J. Mihl und G. Schulz, 1983.
Tagebiicher, Briefwechsel, zeitgendssische Zeugnisse,
hrsg. von Richard Samuel in Zusammenarbeit mit
H.-J. Mahl und G. Schulz, mit einem Anhang: Biblio-
graphische Notizen und Biicherlisten, bearb. von Dirk
Schroder, 1975.
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Bd.s

Bd.6

NoMS 1978

Bd.3
NoSch 31987
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Materialien und Register, hrsg. von R. Samuel in
Zusammenarbeit mit H.-J. Mihl und G. Schulz; Bear-
beitung der Register von Hermann Knebel, 1988.

Der dichterische Jugendnachlafs (1788-1791) und

Stammbucheintragungen (1791-1793):

1. Teilband:  Text, hrsg. von H.-J. Mihl in Zusammen-
arbeit mit Martina Eicheldinger, 1998.

2. Teilband: Kommentar, hrsg. von H.-J. Miahl in Zu-
sammenarbeit mit M. Eicheldinger; Be-
arbeitung der Stammbiicher von Ludwig
Rommel, 1999.

3. Teilband: Schriften und Dokumente aus der Berufs-
tatigkeit: Text, Textbearbeitung: Gabriele
Rommel und G. Schulz in Verbindung
mit Bernd Riidiger und Heiko Weissbach,
2006.

Novalis. Werke, Tagebiicher und Briefe, hrsg. von

H.-J. Midhl und Richard Samuel, Miinchen 1978-1987

(*1999), 2 Textbde.

Kommentar, von Hans Jiirgen Balmes, 1987.

Novalis Werke, hrsg. und kommentiert von Gerhard

Schulz, 3. Auflage, Miinchen (= Beck’s kommentierte

Klassiker) '1969, >1981.



