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We now begin to see why the voice takes up a special place in the
trichotomy of articulation, gesticulation, and modulation, why, that is,
»among all the arts poetry holds the highest rank.“ Poetry is a sort of tun-
ing fork for our mind: it is the voice that prompts an ,inner* voice to reg-
ister an attunement not given to us in immutable laws, but one whose
ground we find in a particular mood. Poetry permits our silent inner voice
to channel itself through a voice imagined to come from elsewhere.” We
read the poem in the voice of another, knowing all the while that it is our
wfancy“ that allows life-less letters to speak as if they were inhabited by a
spirit. But what we hear, what gives us pleasure, and what puts us into
harmony with the universal voice is what Kant in his Anthropology calls ,.a
feeling of moving one’s own speech muscles“ [,ein Fiithlen der eigenen
Bewegung der Sprachmuskeln®], producing sounds only we can hear.? It
constitutes the primal scene of communication in the third Critigue.

sal voice — that is meant to bring about the state of attunement. In other words, in-
transitive and transitive meanings of stimmen, rather than drifting apart, come into
an unintentional harmony in the Kantian idea of Stimmung.

This means that Kant inhabits a world in which it goes without saying that reading
is done silently. The silence of reading not only makes what is read into a vehicle
for —i.e., a metaphor of — the harmony of voices in the mind of the judging subject,
it also distinguishes that medium from other sound-based arts that do not operate
silently. Thus poetry as the art that notionally speaks to our ears, but whose mate-
rial effects are channeled through our eyes, combines the superior elements of all
other arts.

20 Immanuel Kant: Anthropologie in pragmatischer Hinsicht (AA 7, p. 159).
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Karl Philipp Moritz: Anthusa oder Roms Alterthiimer

Wo keine Gétter sind, walten Gespenster.'

Um eine gelehrte Abhandlung iiber ,Roms Alterthiimer®, die ganz im
Geiste der goethezeitlichen Italienbegeisterung verfasst ist, als ein ethno-
graphisches Unternehmen und romantisches Projekt ausgeben zu kén-
nen, braucht es einen gedehnten Umgang mit der Semantik der Begriffe.
Woméglich ziehen das Romantische und das Ethnographische, so sie denn
in diesem Werke anzutreffen sind, hierbei gar nicht am gleichen Strange,
oder jedenfalls nicht in dieselbe Richtung. Die von Karl Philipp Moritz
1791 verdffentlichte Anthusa? entfithrt ihre Leser in eine Ferne des Rau-
mes wie der Zeit. Sie entfaltet eine lingst vergangene Welt von mythisch
aufgeladenen Kultformen, sakralen Regeln und historisch-politischen
Denkwiirdigkeiten, die in all ihrer Fremdheit doch zugleich den Eindruck
einer tiefen Verwandtschaft und Vertrautheit ausstrahlt. Es sind zwar
nicht mehr ,unsere’ Gétter und Helden, von denen in dieser Bestandsauf-
nahme die Rede ist, so mag schon das zeitgendssische Publikum festge-
stellt haben. Aber es ist, mit gewissen Abinderungen, noch eben derselbe
Kalender in Kraft, der schon den jahreszeitlichen Ablauf der von Moritz
beschriebenen Feste organisiert hatte. Und diese Vertrautheit der kalenda-
rischen Matrix schafft Nihe, sie sei nun erwiinscht oder nicht.

Indem Moritz sich bei seiner Darstellungsweise dem generativen
Rhythmus des Jahreslaufs iiberlisst, ,,schreibt er ,Kultur® in einem dop-
pelten Sinne; sie ist ihm sowohl Gegenstand wie Produkt des Schreibens.
Religiose und chronographische Ordnung stiitzen einander bei diesem
Verfahren wechselseitig. Entlang der Monatsreihe fithrt die Anthusa als

Novalis: Die Christenheit oder Europa. Werke, Tagebiicher und Briefe. Hrsg. von
Hans-Joachim Mihl und Richard Samuel. Miinchen 1978, Bd. 2, S. 746.

2 Karl Philipp Moritz: Anthusa oder Roms Alterthiimer. Samtliche Werke. Kritische
und kommentierte Ausgabe. Hrsg. von Anneliese Klingenberg et al. Bd. 4/1:
Schriften zur Mythologie und Altertumskunde, Teil 1. Hrsg. und kommentiert von
Yvonne Pauly. Tiibingen 2005.
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eine ,Paraphrase des Kalenders“> durch das mythokulturelle Gesamtsys-
tem der altrémischen Festkultur. Und umgekehrt lisst Moritz aus den
Daten und Beschreibungen kalendarisch fixierter Feierlichkeiten den voll-
stindigen Kursus eines julianischen Kalenderjahres hervorgehen. Das
schafft romantische Vertrautheit, die den paganen rémischen Gétterhim-
mel fiir neuzeitlich-christliche Augen zu einem stets mitlaufenden Hin-
tergrundbilde werden lisst; und es erzeugt ethnographische Distanz
gegeniiber dem als Zeitgeriist lingst unhinterfragbar gewordenen Institut
des aus sieben Wochentagen und zwolf Monaten zusammengesetzten
Kalenderjahres. Zugespitzt formuliert: Moritz romantisiert die Rémer
und ethnisiert ithren Kalender, den das christliche Abendland und heute
die ganze globalisierte Welt als meist unreflektiertes Erbe iibernommen
und verinnerlicht haben.

Die Anthusa selbst ist kein im eigentlichen Sinne ethnographisches
Unterfangen, doch beruht der von Moritz gewihlte Zugang auf Voraus-
setzungen, die sowohl fiir das Selbstverstindnis der Ethnographie wie
auch fiir die Kunst- und Wissenschaftspraxis der Romantik von Belang
sind. Die wichtigste dieser Voraussetzungen ist ein methodischer Polythe-
ismus. Diese Formel impliziert einen Kulturbegriff, der nicht nur soziale
Lebensweisen und ihre materiellen Substrate umfasst, sondern auch
selbstzweckhafte Hervorbringungen und symbolisches Handeln — und
dies wiederum jeweils in einem Kontext disparater, teils auch konkurrie-
render Sinn-Welten. Keiner dieser Sinnbeziige ist selbstexplikativ, und
jeder muss sich zuallererst einmal zeigen. Nur der singularisierte und
transzendentale Gottesbegriff der monotheistischen Religionen fordert
das Bilderverbot, weil es dem als abwesend Gedachten zupass kommt.
»Study ritual, not belief“, hatte Bronislaw Malinowski gelehrt. Methodi-
sche Einsichten dariiber, wie Kultur funktioniert bzw. wie ihr Funktionie-
ren beobachtet werden kann, wurden nicht von ungefihr zunichst an der
Beschreibung religicser Lebensformen geschult; Religionen sind seit jeher
ein prignanter Schauplatz und kraftvoller Motor der Ausgestaltung des
Kulturellen. Der in vergleichender Religionsbetrachtung praktizierte
methodische Polytheismus taugt insofern erst recht als ein Leitfaden des
»Kultur-Schreibens®.

Die Wahrnehmung, mehr noch die Beschreibung von Kultur ist
gebunden an zwei komplementire Bedingungen. Sie setzt zum einen die
aufgekiindigte Sinntransparenz der betreffenden kulturellen Phinomene
oder Handlungsmuster voraus, denn nur das Opake, in sich Undurch-
dringliche kann zum Objekt der Wahrnehmung und der Deutung werden.
Zum anderen lisst sich eine distinktive Qualitit dessen, was als Kultur in

> Lothar Miiller: Anthousa oder die Vergegenwirtigung der Antike. In: Text und

Kritik Nr. 118/119: Karl Philipp Moritz (Gastredaktion: Heide Hollmer). Miin-
chen 1993, S. 86-99, hier: S. 89.
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den Blick genommen wird, nur durch die mégliche Pluralisierung und
Kontrastbildung ermitteln, im Zuge einer vergleichenden Betrachtung
verschiedener Kulturen oder Kulturformen also. Aufgekiindigte Sinn-
transparenz und plurale Vergleichsformen sind Kernelemente eines eth-
nographischen Kulturverstindnisses, sei dieses nun auf die synchronen
Schauplitze fremder Sitten und Gebriuche oder auf die Spuren einer
fremdartigen Vergangenheit gerichtet.

Zu zeigen ist, dass Karl Philipp Moritz’ Beschiftigung mit den rémi-
schen Kult- und Festritualen einige folgenreiche Grundannahmen mit
jener methodologischen Einstellung des ethnographischen Blicks teilt, die
ihr sensibles Instrumentarium der Kulturanalyse aus der reflektierten Ver-
bindung von Verstehen und Befremden schépft, und dass er die schon
seinerzeit iiberwiegend ins Auflereuropiische ausgreifende vergleichende
Kulturbetrachtung um eine historisch-komparatistische, genauer: reli-
gionsgeschichtliche Perspektive fruchtbar zu erginzen vermag. Weiterhin
ist an seiner wenig beachteten Schrift zu zeigen, dass auf dem goethezeit-
lichen Schauplatz der Italien- und der Antikenbegeisterung sich bereits in
den 1790er Jahren, und eben mafigeblich ausgeformt in der Abhandlung
Anthusa, eine Verschiebung innerhalb des bis dahin dominant klassizis-
tisch-idealisierenden Antikebildes Winckelmannscher Prigung abzeich-
net, und dass diese Verschiebung, sagen wir abgekiirzt: ins Sinnliche und
Dionysische, einerseits Anschluss findet an vorklassische Herleitungen
der Kunst aus Volkspoesie und Alltagskultur, und andererseits voraus-
weist auf dsthetische Entgrenzungsprojekte der Romantik, etwa im Hin-
blick auf die Arbeitsteilung der Gattungen, den Werkbegriff oder die Wir-
kungsisthetik.

Moritz’ Wirkung auf die romantische Bewegung ist, was das in der
Anthusa am rémischen Beispiel ausgefiihrte Programm einer kultischen
Festpraxis angeht, noch nicht einmal in ihren Umrisslinien vermessen
worden. Belegt ist, dass Autoren wie Ludwig Tieck, Heinrich Wackenro-
der und Alexander von Humboldt von Moritz’ Vorlesungen in der Berli-
ner Kunst-Akademie nachhaltig beeindruckt waren;* bekannt ist auch,
dass u. a. August Wilhelm Schlegel und Hegel sich ausdriicklich, wenn-
gleich nicht immer positiv auf die altertumskundlichen Arbeiten von
Moritz bezogen.

Es ist die Anthusa, welche den Begriff des Festes in voller kulturge-
schichtlicher Tragweite fiir die deutsche Kultur um 1800 verfiigbar und
attraktiv macht. Fast, aber nicht ganz mag man hierin eine Tat vergleich-
bar der Wirkung Jean-Jacques Rousseaus erkennen. Anhand spekulativer
zivilisationsgeschichtlicher Uberlegungen hatte Rousseau die vergesell-
schaftende Wirkung von Sprache, symbolischem Tauschverkehr, Tanz und

*  Vgl. den Kommentar von Yvonne Pauli: Moritz: Anthusa, S. 341, S. 411f.
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Musik hervorgehoben und war damit postum zu einem Prizeptor der
jakobinischen Festkultur avanciert. Zusammen mit der Proklamation
einer neuen Zeitrechnung® bildete die kulturrevolutionire Umgestaltung
des Festkalenders® ein Experiment von enormer alltagspraktischer Trag-
weite, dem allerdings nur ein kurzlebiges Dasein beschieden war. Die
Erfindung eines neuen kulturellen Lebens, mitsamt einer quasi-religiésen,
mythogenen, dem Denken unverfiigbaren Grundschicht, sie war auch im
Frankreich der Jakobinerherrschaft nicht aus einer ,Stunde Null‘, nicht
aus dem bloflen Dezisionismus der Akteure hervorgegangen. Vielmehr
hatten sich die Architekten der neuen Zeitordnung ausdriicklich auf das
Vorbild des imperialen Rom berufen, mitsamt seiner Rituale und Insignien
der symbolischen Selbstdarstellung, die in teils bizarrer Travestie den Ver-
hiltnissen der Gegenwart iibergeworfen wurden.

Indem die Anthusa das religiose Leben Roms als in jihrlichen
Rhythmen wiederkehrendes, nach rituellen Mustern inszeniertes zelebra-
tives Handeln vor Augen stellt, bietet sie der zeitgendssischen Kunst und
Kultur die formende Kraft des Festes als ein Potential kultureller Erneue-
rung an. Darin korrespondiert Moritz’ Antikenrezeption mit einer Viel-
zahl vergleichbarer Bestrebungen, die von der pantheistischen Naturver-
herrlichung Wilhelm Heinses bis zu den Mysterienspielen in der
Theateristhetik des spiten Goethe reichen. Besondere Nihe zu den von
Moritz gesetzten Akzenten zeigt der poetisch beschworene Dionysoskult
Friedrich Hélderlins, ja iiberhaupt die im Verein mit Hegel und Schelling
zu Tiibinger Zeit proklamierte Neue Mythologie. In eine vergleichbare
Richtung weisen ferner die Stiftungspline fiir ein christlich-abendlindi-
sches Europa bei Novalis, oder auch die Regionalmythologie eines Cle-
mens Brentano; sie alle gehdren zum weitgefassten Wirkungskontext
jener religionsgeschichtlichen Kultivierung von Kaleriderzeit, die nun am
Werk von Moritz niher betrachtet werden soll.

Die Abhandlung, 1791 in Berlin bei Friedrich Maurer erschienen, lautet
mit vollem Titel Anthoisa (Anthusa) oder Roms Alterthiimer. Ein Buch fiir
die Menschheit. Die heiligen Gebriuche der Romer. Sie lisst durch ihren
drei- bzw. sogar vierteiligen Titel erkennen, dass dem Verfasser eine ganze
Reihe von Darstellungsabsichten zugleich vor Augen standen und er zwar
mit dem Gegenstand, dem Adressatenkreis und den Wirkungsméglichkei-
ten seines Buches hohe Erwartungen verband, diese aber nur ungenau zu
fokussieren vermochte. Irritation schafft bereits der griechische Hauptti-

5 Vgl. Michael Meinzer: Der franzosische Revolutionskalender (1792-1805). Pla-
nung, Durchfiithrung und Scheitern einer politischen Zeitrechnung. Miinchen 1992.
Inge Baxmann: Die Feste der Franzosischen Revolution. Inszenierung von Gesell-
schaft als Natur. Weinheim, Basel 1989. Alexander Honold: Hélderlins Kalender.
Astronomie und Revolution um 1800. Berlin 2005.
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tel Anthoisa, welcher erst in den letzten Sitzen der Schrift als einf:r de_r
Geheimnamen Roms aufgefithrt wird und als Apposition zum hlstor}—
schen Eigennamen Rom dieser Stadt und ihrer Kultur das Pridikat ,die
Blithende* hinzufiigt. Wahrend Rom als politisches Gemeinwesen durch
das Handeln seiner Fiihrung und den Sittenwandel der Einwohnerschaft
in religiéser Hinsicht kompromittierbar war, verbiirgte der geheime Name
cinen unverlierbaren gottlichen Schutzbeistand. Die Apposition Anthoisa
war in der romischen Antike nur in Ausnahmefillen und Notlagen beim
Namen zu nennen, im Rahmen eines Rituals der evocatio, wie es umge-
kehrt auch fiir die Eroberung belagerter Feindesstidte zur Anwendung
kam. Bei der Anrufung der Schutzgottheit einer jeweils belagerten Stadt
Jud man diese Gottheit damit ein, die Seite zu wechseln. Der Erfolg oder
Misserfolg dieser religiésen Form der Kriegsfihrung konnte dann am
Ausgang der militirischen Kampthandlungen abgelesen werden.” Um so
wichtiger war es daher, den Geheimnamen des eigenen Gemeinwesens gut
verborgen zu halten und ihn nicht dem éffentlichen Gebrauche auszuset-
zen.

Moritzens Abhandlung macht sich demnach anheischig darzulegen,
wo der Schliissel zur Bliite der romischen Antike liege. Sie erschliefit,
indem sie die ,heiligen Gebriuche der Rémer entlang dem Festkalender
des Jahreslaufes darstellt, den Kernbestand und das Wesen von Roms
Altertiimern; und sie eréffnet diesen Bestand, der nun der Geheimhaltung
nicht linger bedarf, mit dieser systematischen Darstellung fir das Inte-
resse der ganzen Menschheit und macht sie deren kulturellem Wissen ver-
fiigbar. Die drei Bestandteile des Titels beschreiben insofern ein gemein-
sames Programm, welches sich aus den Komponenten kultischer,
historischer und komparatistischer Argumente zusammensetzt. Das als
Tlustration fiir das Frontispiz verwendete Bild der Cestius-Pyramide
unterstreicht dieses offenbare Geheimnis; das im altigyptischen Stil gehal-
tene Grabmal erscheint so geheimnisumwittert wie vermeintlich die Hie-
roglyphen. Was in diesem Falle in die Hermetik des ﬁberkomm'enen
Relikts einzudringen erlaubt, ist die physische Anfilligkeit seiner steiner-
nen Konsistenz, denn lingst spriefen Pflanzen aus dem in der Bilddarstel-
lung iibertrieben spitz zulaufenden Block hervor. Das Frontispiz schafft
somit ein aus dem Genre der sentimentalen Reise bekanntes Denkbild des
pittoresken Kontrasts, bei dem Materialitit und Zeichenhaftigkeit einan-
der konfliktreich im Wege stehen. Indem die rémische Pyramide ihr
Geheimnis noch in den Verwitterungstod mitnimmt, offenbart sie es
zugleich, weil sie ungewollt Raum schafft fir das, respektive die ,Blii-
hende*: fiir ,,Anthusa“.

7 Vgl. Kommentar (Anm. 4) S. 445.
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Sachlich und auch biographisch steht die Anthusa im Kontext der
weiteren Studien, die Moritz zur Altertumskunde, zur antiken Mytholo-
gie und Asthetik unternommen hat. Dazu gehéren zunichst die Studie
Uber die bildende Nachahmung des Schonen (Braunschweig 1788), sodann
die zeitgleich mit der Anthusa erschienene Gotterlebre oder mythologische
Dichtungen der Alten (Berlin 1791), ferner das von Moritz begriindete,
dann postum erschienene Mythologische Worterbuch zum Gebrauch fiir
Schulen (Berlin 1794) und natiirlich die Reiseschriften und Briefe der ita-
lienischen Zeit (Reisen eines Deutschen in Italien in den Jabren 1786 bis
1788. 3 Bde., Berlin 1792f.). Urspriinglich waren die Reisebriefe und Bei-
trige zur antiken Topographie Roms als Teil des Anthusa-Komplexes
geplant, bis sich dann bei letzterem die kalendarisch-chronographische
Darstellungslinie verselbstindigte und es zu einer komplementiren Aus-
arbeitung der topographischen Aspekte in den Reise- und Ortsbeschrei-
bungen kam. Schon vorab hatte sich Moritz vertraglich gegeniiber dem
Verleger Joachim Heinrich Campe verpflichtet, wihrend der Zeit seines
italienischen Aufenthalts in monatlichen Sendungen Beitrige fiir ,ein
altertumskundliches Werk auszuarbeiten.® In Italien selbst war Moritz
nach seinem Reitunfall und mit seinem gebrochenen Oberarm (die Epi-
sode ist durch Goethes Schilderung hinlinglich bekannt) freilich nur ein-
geschrinkt arbeitsfihig, und auflerdem vermehrte und verzweigte sich das
Material in der soeben beschriebenen Weise. Erst durch die Berufung an
die Berliner Akademie der Kiinste, wo Moritz im Friihjahr 1789 eine Pro-
fessur fiir die , Theorie der schénen Kiinste“ antrat, bekam die Beschifti-
gung mit der rémischen Antike einen neuerlichen, fiir die Ausfithrung
entscheidenden Anreiz. Denn an der Akademie war Moritz verpflichtet,
Lehrveranstaltungen zu isthetischen, mythologischen und altertums-
kundlichen Themen abzuhalten. Wie Moritz selbst in der Zueignung der
Anthusa an den als Kurator fiir die Akademie zustindigen Herrn Staats-
minister Freiherrn von Heinitz angibt, bildeten seine ,sonntiglichen Vor-
lesungen® des Jahres 1790 ,,schon den Stoff zu diesem Werke“.?

Auch den ,Vorbericht“, in dem Moritz Grund und Absicht seiner
Abhandlung knapp umreifit, wird man als zutreffende Erklirung seines
damit verfolgten Anliegens ernst nehmen und auswerten diirfen. ,Ich
habe es versucht, so erklirt der Verfasser,

die heiligen Gebriuche der alten Rémer, in so fern sie blof§ eine
Religion der Phantasie voraussetzten, und eigentlich nur eine Wei-
bung des wiirklichen Lebens waren, durch eine Beschreibung ihrer
Feste, anschaulich darzustellen. Ob nun jene alten Gebriuche noch

8 Ebd., S. 339.
9 Anthusa, S. 8.
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itzt die Menschheit interessiren kénnen, beruht auf einer Verglei-
chung, die sich sehr natiirlich und von selbst darbietet.!

Die Schliisselbegriffe dieser zusammenfassenden Charakterisierung des
Unternehmens sind durch Sperrdruck uniibersehbar hervorgehoben: im
Sinne einer ,Religion der Phantasie“ sollen die rémischen Heiligen- und
Heldenkulte aufgefasst und dargestellt werden, in welcher sich, so die
Deutung des Verfassers, nichts anderes ausdriicke ,als eine Weihung des
wiirklichen Lebens®. Damit reduziert Moritz das Pandimonium der Alten
auf die zwei Kernelemente der Imaginationstitigkeit und der Diesseits-
frommigkeit; beide liegen fernab von der neuzeitlich-monotheistischen
Norm einer transzendenten und systematisierten Staatsreligion.

Die Schilderung von Roms ,gottesdienstlichen Gebriuchen“!!, so
gibt hernach die Einleitung des Werkes an, sollte urspriinglich nur den
ersten Teil eines weit umfangreicheren Unternehmens bilden, welches
»oitten und Lebensart der Alten® im Stile der bis ins 18. Jahrhundert
hinein in der Altertumskunde tonangebenden antiquarischen Studien
hitte ausbreiten sollen. Neben der Religion mit ihren Festen und Kult-
formen sollten die weiteren Bereiche alltiglichen und politischen Lebens
zur Darstellung gelangen; dies blieb ein von Moritz nur zum Teil, nimlich
in der italienischen Reisebeschreibung und dort im Hinblick auf die rémi-
sche Topographie verwirklichtes Vorhaben. Moritz folgt in diesem
Anspruch den traditionellen Vorgaben altertumskundlicher Studien. Der
Begriff der Altertiimer ist hierbei ein zweifacher; er bezeichnet sowohl die
Gegenstinde des Wissens iiber die Antike als auch deren Uberlieferung in
antiquarischen Studien. Die Altertiimer umfassen ,jene Aspekte antiken
Lebens, die nicht (primir) der Ereignisgeschichte angehorten: Religion,
Staatsverwaltung, Militir und Privatleben der Alten“.”? In verbindlicher
Weise wurde diese Gliederung fiir die Gelehrsamkeit der frithen Neuzeit
durch den pipstlichen Sekretir Flavius Blondus in seiner unter dem Titel
Roma triumphans (Erstdruck 1475) vorgelegten Gesamtdarstellung einge-
fihrt.”® Die Erhebung und Darstellung dieses Bestandes folgt dem Bestre-
ben, das antike Leben in seiner Gesamtheit zu durchdringen, seine kon-

19 Anthusa, S.9. Die Sperrdruck-Hervorhebung des Originals (Moritz macht von

diesem Mittel exzessiven Gebrauch) ist hier durch Kursivdruck nachgebildet.
11 Anthusa, S. 22.
Kommentar (Anm. 4) S. 347; vgl. Arnaldo Momigliano: Ancient History and the
Antiquarian. In: Journal of the Warburg and Courtauld Institutes 13 (1950) S. 285-
315, hier: S. 286f.
Das ,fortan fiir alle Antikencorpora verbindliche Gliederungsschema® dieser zehn
Biicher bestand in den vier Themenkreisen Religion (quae ad religionem spectavere),
Staatsverwaltung (quae reip. administrationes fuerunt), Militirwesen (militiae disci-
plina) und privates Leben (mores [...] ac vitae instituta); Kommentar (Anm. 4)
S. 350.
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krete Vielfiltigkeit vor dem Vergessen zu bewahren und als zivilisations-
geschichtliches Hintergrundwissen fiir die Lektiire antiker Schriften ver-
fiigbar zu halten. Man wird also feststellen konnen, dass es solche antiqua-
rische Forschungen waren, die in erstmals umfassender Weise ein
Programm des Kultur-Schreibens im emphatischen Sinne verfolgten.

Schon in der Antike selbst waren erste Versuche einer enzyklopidi-
schen Gesamtdarstellung aller Lebensbereiche unternommen worden.
Marcus Terentius Varro hatte seine 47 v.Chr. mit 47 Binden abgeschlosse-
nen Antiquitates rerum humanarum et divinarum in einen religiésen und
einen profanen Bereich unterteilt; beide Reihen waren in paralleler Gliede-
rung in die Abteilungen de hominibus, de locis, de temporibus und de rebus
angeordnet. Die res divinae enthalten in ihrer Orts-Abteilung eine
Bestandsaufnahme und Beschreibung von Kultstitten, in der Zeit-Abtei-
lung eine Aufstellung von Festtagen (feriae, ludi circenses, ludi scaenici).
Fiir den Aufbau seiner Anthusa, in dem sich die chronographisch vorge-
hende Gliederung mit topographischen Aspekten anreichert, orientierte
sich Moritz hauptsichlich an den Fasti Ovids, die in ihren sechs ausge-
fithrten Biichern durch das rémische Festkalendarium des ersten Halbjah-
res fithren, indem sie die einzelnen Festtermine und mit ithnen verbunde-
nen Briuche in Herkunft und religiéser Bedeutung erliutern und
zusitzlich noch iiber-den jeweiligen Tierkreisabschnitt und seine mythi-
sche Besetzung Aufschluss geben." Zum Einfluss Ovids auf die kulturso-
ziologische Argumentation bei Moritz wird im Zusammenhang mit der
Frage der Aktualitit mythenkritischer Uberlegungen noch genauer einzu-
gehen sein. Ovid gehort zu den wenigen antiken Autoren, die nicht nur
dem Sachgehalt nach, sondern auch in Stil und Perspektivierung fiir die
Arbeit von Moritz mafigeblich wurden.

Wie aus neueren quellenkundlichen Studien zur Anthusa hervorgeht,
hat Moritz seine Abhandlung zwar zu einem sehr hohen Anteil mit wort-
lichen oder sachlichen Ubernahmen aus antiquarischen Kompendien
gespeist — ,nach einer vorsichtigen Schitzung zu knapp 90 Prozent“!® —,
doch gelten diese Riickgriffe fast durchweg dem Bestand der antiguitates,
also der retrospektiven Kompendien, und weniger den klassischen Quel-
len selbst. Unter den kompilatorischen Quellen ragt Georg Christian
Maternus von Cilano hervor, dessen 1775f. in Altona erschienene Ausfiibr-
liche Abhandlung der rémischen Alterthiimer sich aufgrund der Anzahl und
des Umfangs textueller Entlehnungen als ,Hauptvorlage* der Anthusa
bezeichnen lisst; als weitere Quelle diirfte Moritz u.a. die Romanorum
antiquitatem libri X des Ioannis Rosinus zu Rate gezogen haben.!® Von

Publius Ovidius Naso: Fasti. Festkalender. Ubersetzt und herausgegeben von
Niklas Holzberg. Ziirich 2001.

5 Kommentar (Anm. 4) S. 363.

16 Ebd., S. 364ff. und S. 371ff.
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den antiken Autoren selbst werden in der Anthusa vor allem Plinius der
Jiingere erwihnt, ferner Martial, Cicero und Horaz; mit indirekten
Anspielungen bezieht Moritz einige weitere Schriftsteller ein, insgesamt
aber eine eher schmale Auswahl. Zum Studium vor Ort hatte sich Moritz,
wie er in einem Brief an Verleger Campe vom 3. Februar 1787 erwihnt,
ausdriicklich nur ,Handausgaben der rémischen Klassiker zugelegt, die
er am Ende seines italienischen Aufenthaltes im September 1788 an den
Kollegen Herder weiterverkaufen konnte. Unter Herders Reiseeintrigen
findet sich jedenfalls die Notiz: ,Gekauft: 22 Biicher aut class. von
Moritz“.”7 Inhaltlich lieff sich Moritz aus diesen Klassikern vor allem
durch das epische Lehrgedicht Ovids und durch Epigramme Martials
anregen, letztere kommen bezeichnenderweise an den strategisch heraus-
gehobenen Schwellenzonen des Jahreslaufes zum Einsatz, in der
Beschreibung des Janusfestes vom 1. Januar und in der breit entfalteten
Schilderung der am 19. Dezember beginnenden Saturnalien.

Aus den antiken und den antiquarischen Quellen {ibernimmt Moritz
eine Haltung, die das Erkenntnisinteresse fiir die formale und habituelle
Auflenansicht der rémischen Kulte gegeniiber den mit thnen méglicher-
weise verbundenen Glaubensiiberzeugungen als vorrangig behandelt. Als
»Religion der Phantasie“ habe die altrémische Kultur ,keine bestimmten
Begriffe von der Gottheit“ ausprigen kénnen noch wollen.! Fiir die Kult-
ausiibung selbst zihlte die duflerlich korrekte Einhaltung der vorgeschrie-
benen Verhaltensweisen mehr als etwa die innere Einstellung oder die
widerspruchsfreie Befolgung doktrinirer Glaubenssitze.!” Dieser histori-
sche Grundsatz der ,,Orthopraxie“? widerspricht flagrant dem modernen,
intentionalistischen Menschenbild, wie es etwa die Kantsche Vermégens-
psychologie postuliert. Zugleich aber beschreibt das Prinzip der Ortho-
praxie eine methodische Einstellung, die als bewusste Orientierung am
manifest Beobachtbaren und an alltagspraktischen Verhaltensmustern zu
umreifien ist. Vorgezeichnet war schon innerhalb der antiquarischen Tra-
dition eine Konfliktlinie, welche die Bewertung der religiésen Sitten und

Johann Gottfried Herder: Italienische Reise. Briefe und Tagebuchaufzeichnungen
1788-1789. Hrsg., kommentiert und mit Nachwort von Albert Meier und Heide
Hollmer. Miinchen 1988, S. 564.

18 Anthusa, S. 232.

»Die Religion der alten Griechen und Rémer wurde nicht eigentlich gelehrt. Sie
war fiir das Volk kein Gegenstand des Unterrichts, sondern bloff der Ausiibung.
Auch war sie auf keine Weise systematisch, sondern sie bildete sich selber von Zeit
zu Zeit“ (Anthusa, S. 232).

Zum religionsgeschichtlichen Gehalt dieses Begriffs vgl. John Scheid: Rémische
Religion — Republikanische Zeit. In: Fritz Graf (Hrsg.): Einleitung in die lateini-
sche Philologie. Stuttgart/Leipzig 1997, S. 467-491, hier: S. 480; John Riipke: Die
Religion der Rémer. Eine Einfithrung. Miinchen 2001, S. 86; zum Stellenwert der
Orthopraxie in der Kulturgeschichtsschreibung bei Moritz vgl. Kommentar, S. 405.
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Gebriuche und das rémische Glaubenssystem insgesamt betraf. Im Lichte
neuzeitlich-christlicher Gelehrsamkeit waren die paganen Mythen und
Rituale ein Skandalon, sowohl ihrer teils exzessiven Sinnlichkeit wegen,
mehr noch aufgrund ihres fehlenden abstrakten Moralismus. Die metho-
dische Einstellung Malinowskis und seiner funktionalistischen Schule ist
in der rémischen Orthopraxie bereits der Sache nach ,zu Hause‘. Denn
ybelief* als ein Faktor frommer Innerlichkeit ist im Selbstverstindnis der
Religionsausiibung keine nennenswerte Bezugsgréfle, die korrekte Ritual-
ausiibung hingegen schon.

Um dem Skandalon der gleichwohl als iiberliefernswert betrachteten
heidnischen Kulte wenigstens interpretatorisch beizukommen, nahmen
die antiquarischen Studien ihre Zuflucht zu zwei gegensitzlichen Hilfs-
konstruktionen. Einerseits verfolgten sie die Tendenz, die antiken Mytho-
logeme als blof} allegorische Gestaltungen aufzufassen, die keine verbind-
lichen Gottesbehauptungen darstellten, sondern die ornamentale Einklei-
dung fiir begriffliche Konstruktionen und deren Konflikte. Andererseits
meldete sich immer wieder die umgekehrte Erklirungsvariante zu Wort,
derzufolge die mythischen und religiésen Erzihlungen auf tatsichlichen,
weit zuriickliegenden historischen Geschehnissen beruhten. Dieser soge-
nannte ,Euhemerismus (nach Euhemeros, 4./3. Jh. v.Chr.) ist, ebenso
wie die Allegorie-These, im Zeitalter der Aufklirung als eine konsistente,
mit den Gesetzen der Ratio vereinbare Form der Mythenerklirung viel-
fach aufgegriffen und weiterentwickelt worden. Auch die religionsge-
schichtlichen Studien im Vor- und Umfeld der Franz&sischen Revolution,
etwa die komparatistischen, mythenkritischen Untersuchungen Volneys
und Dupuis’?, lassen sich dieser Richtung zurechnen. Bei den Genannten
und in der franzésischen Aufklirung tiberhaupt ging es darum, und zwar
durchaus in ideologiekritischer Absicht, im mythischen Imaginarium
unterschiedlichster Kulturen und Epochen die eine, iiberall wirksame
Grundkraft nachzuzeichnen. Diesen elementaren Ursprung aller Religio-
nen sahen Volney und Dupuis in dem kollektiven Bediirfnis der Men-
schen, sich des eigenen Daseins und Tuns sowie der irdischen Stellung im
Naturkreislauf und im Kosmos versichert zu halten. Zwischen Men-
schenwelt, Natur und Géttern installierten die frithen Hochkulturen mit-
hilfe kosmogonischer Erzihlungen und ritueller Handlungen ein Geflecht
von Beziehungen, dessen tragende Stringe und engmaschige Verkniipfun-
gen von Generation zu Generation tradiert und weiterentwickelt wurden.

2l Charles-Frangois Dupuis: Mémoire sur lorigine des constellations, et sur
Pexplication de la Fable, par le moyen, de I’astronomie. Paris 1781; ders.: Origine
de tous les cultes ou religion universelle. 7 Bde. Paris, L’an III de la République
[1795]. - Constantin-Frangois de Volney: Die Ruinen, oder Betrachtung iiber die
Revolutionen der Reiche. Aus dem Franzdsischen des Herrn von Volney; mit
einem Vorwort von Georg Forster. Berlin 1792.

Umwanderung des Fremden auf dem Zeitstrahl 71

Soweit die Deutungsangebote aus dem Kontext der franzésischen Revolu-
tion, die zum diskursiven Umfeld der deutschen Religions- und Ge-
schichtsphilosophie eines Herder oder auch Moritz gehéren.

Wie aber steht es in dieser Hinsicht bei Karl Philipp Moritz selbst?
Wie handhabt seine Anthusa die epochale und epistemologische Differenz
zwischen christlich-monotheistischer Gegenwart und pagan-polytheisti-
scher Antike? Schon in seiner Gétterlehre hatte Moritz die dort behandel-
ten Mythen als ,Sprache der Phantasie“ beschrieben, hierin vermutlich
durch Herder beeinflusst, insbesondere durch dessen Schrift iiber die Ael-
teste Urkunde des Menschengeschlechts (1774-1776).22 Indem Moritz in der
programmatischen Einleitung der Anthusa abermals das Merkmal der
Phantasie und der Imaginationstitigkeit hervorhebt, nimmt er deutlich
von der Allegoriethese Abstand, nicht ganz so dezidiert von der euheme-
ristischen Suche nach historisch-positivistischen Belegen. Denn ein auf
die nachvollziehbaren Umstinde des kulturellen Lebens zuriickfithrendes
Entstehungsmodell fiihrt Moritz selbst in vielen der von ihm aufgenom-
menen religiésen Brauchtiimer zur Erklirung an. Insofern betont auch er
den praxeologischen Ursprung der religiésen Einbildungskraft und ihrer
Hervorbringungen. Wie dies ein Jahrzehnt spiter Friedrich Hélderlin in
seinen Sophokles-Anmerkungen formuliert, ist es auch fiir Moritz ein
respektables Ziel seiner Darlegungen, ,die Mythe beweisbarer zu
machen“?, sie als kunstvoll gestalteten Ausdruck praktischer Lebenszu-
sammenhinge zu verstehen. Nicht jedoch mit der Absicht einer Entmy-
thologisierung oder, mit Max Weber zu sprechen, Entzauberung des reli-
giésen Imaginiren. Denn die von der Romantik vehement verfochtene
Einsicht in die dialektische Kehrseite solcher Entzauberung, bestechend
formuliert in dem Novalis-Satz: ,Wo keine Gétter sind, walten Gespens-
ter“?, sie findet sich in dhnlicher Weise bereits in den Dichtungen Hol-
derlins oder der Religionsphilosophie des jungen Hegel artikuliert, und
nicht zuletzt eben auch in den heidnischen Altertiimern des Karl Philipp
Moritz.

Gotter wohlgemerkt, und nicht eine als moralische Instanz ins
Innere des Subjekts verlagerte Gottheit im Singular. Moritz’ eigene, ihn
nachhaltig traumatisierende Erfahrungen mit einer rigoristischen religic-
sen Erziehung, die keine anderen Werte kennt als die Abtétung der Sinn-
lichkeit (diese bedriickende, krankmachende Sozialisation ist im Anton
Reiser eindringlich geschildert), sind gleichsam als Negativfolie im Lob-
preis romischer Lebensfreude noch mitzudenken. Fast keine Gelegenheit
lisst Moritz aus, um zu betonen, dass die rémischen Gétter nicht als stra-

22 Vgl. Albert Meier: Karl Philipp Moritz. Stuttgart 2000, S. 198f.

B Friedrich Hélderlin: Anmerkungen zur Antigoni. Simtliche Werke und Briefe.
Hrsg. von Michael Knaupp. 3 Bde., Miinchen 1992f., Bd. IL, S. 372.

*  Novalis: Die Christenheit oder Europa (Anm. 1) S. 746.
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fende Instanz fungierten, sondern als ermunternde, belebende Daseins-
energie, ausgebildet in einer umfassenden ,Kultur der Sinne.“?® ,Merk-
wiirdig ist es immer, daff man in den Festen der Alten, die erziirnten Got-
ter, statt durch Bufle und Kasteiung, durch Fasten, und dergleichen, vielmehr
durch Frilichkeit, und frobe Spiele wieder zu verséhnen suchte.“* Im anti-
ken Rom suchte man die Gétter durch Anspannung der eigenen Krifte
und durch die Ausstrahlung von Lebensenergie zu ehren?, so wird Moritz
nicht miide zu betonen, nicht durch die ostentative Betonung der eigenen
Jammerlichkeit.

Seine Abhandlung verfolgt, indem sie die romischen Kulte als lebens-
bejahend und diesseitszugewandt darstellt, sowohl ein religionsgeschicht-
liches wie auch ein genuin isthetisch-poetologisches Argument; beide zie-
len letztlich auf eine Verinderung des Blicks auf die eigene Gegenwart.
Asthetisch zielt Moritz auf eine gleichsam performative Religion, auf die
Inthronisation des Festes und seiner Trabanten, also Ritual, Zeremonie,
Opfer, kultische Verehrung, Wettkampf und Spiel. Religionsgeschichtlich
geht es ihm um eine Erklirung der mythologischen wie der historisch-
memorialen Kultformen, also Gétterlehre plus Helden- und Opfergeden-
ken, aus einem je variantenreich kombinierten Zusammenwirken zweier
elementarliterarischer Grundfunktionen: zum einen ist dies die Inszenie-
rung von subjektiver Teilhabe am zyklischen Naturgeschehen (gattungs-
isthetisch ausgeformt in einer Art ,Lyrik-Fahrplan©), zum anderen die ins
kollektive Gedichtnis zu iiberfithrende Erzihlung von legendiren Stif-
tungsakten (der komplementire ,Epik-Fahrplan®). In der diachronen und
erzihlenden Perspektive geht es darum darzustellen, wie die Welt in ihrer
naturalen und sozialen Einrichtung zu dem wurde, was sie ist (insofern an
Hesiods und Ovids aitiologische Mythen ankniipfend). In synchroner
Hinsicht besteht die Aufgabe darin, auch das gegenwirtige Leben mit die-
ser doppelt genealogischen Dimension von natiirlichen und kulturellen
Herkunftsgeschichten in eine lebbare und erlebbare Verbindung zu set-
zen, die Gedichtnis und Realvollzug in eins bringt.

Wie sich die beiden Aufgaben, also das diachrone und das synchrone
Argument, miteinander verbinden lassen, ist freilich ein erhebliches,
sowohl sachliches als auch darstellungstechnisches Problem. Hier nun
kommt der fiir die Anthusa grundlegende Begriff des Festes als genialer
Kniff ins Spiel. Denn das Fest ist jeweils schon eine Kombination von
memorialem Wiederholungsakt und aktueller Ereignishaftigkeit; es fiihrt
auf und stellt vor, wovon zugleich als Reminiszenz die Rede ist. Religiéser

25 Miiller: Anthousa oder die Vergegenwirtigung der Antike (Anm. 3) S. 92.

26 Anthusa, S. 84. Hervorhebung des Originals.

27 Man glaubte die Gotter nicht besser ehren zu konnen, als wenn man alle seine
Krifte aufbéte, um, sey’s auch nur im Spiele, wetteifernd nach einem Ziele zu stre-
ben* (Anthusa, S. 73).
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Kerngedanke des kollektiven, praktischen Nachvollzugs der Abfolge
kalendarisch geordneter Fest-Ereignisse im Jahreslauf ist ,die durch
Handlung erlebte Strukturierung der Zeit.“?® Gedichtniszeichen und
zelebrative Handlungsanweisung fallen im festlichen Augenblick in eins,
wohlgemerkt im kalendarisch verankerten Festtag; denn nur diesem ist
der Doppelcharakter von spontanem Vollzug und programmierter Verliss-
lichkeit eigen. Die Orientierung am Kalender hat insofern fiir Moritz
nicht allein darstellerische Vorteile, sie trigt auch der Einsicht in die pra-
xeologische Fundierung der religiosen Kultformen Rechnung, ,ihrer
immerwihrenden Beziehung auf das wirkliche Leben®, wie Moritz es aus-
driickt.”

Zudem erlaubt es das Kalender-Schema, das grofle geschichtsphilo-
sophische Thema des 18. Jahrhunderts, die Querelle des Anciens et des
Modernes, die Frage also nach der normativen Vorbildlichkeit des Kunst-
und Kulturmodells der Alten, auf elegante Weise zu suspendieren bzw.
zugunsten einer dialektischen Idee des Kontinuums aufzuheben. ,Das
Vergangene ist nicht vergangen®, beteuert der Verfasser bereits in der als
Vorstudie aufzufassenden Skizze ,Ueber die Wiirde des Studiums der
Alterthiimer.® Wenn, wie Moritz dort seiner Leserschaft als captatio
unterstellt,

unsre lebhafte Theilnahme fiir ein in so mancher Riicksicht nach-

ahmungswerthes edles Volk, das nicht mehr vorhanden ist, uns ein

geheimes Band ahnden lif}t, wodurch die Nachwelt mit der Vor-

welt, gleichwie die lebende Menschheit untereinander, verkniipft

ist,
so ist dieses einigende, das menschliche Dasein sowohl mit der Vergan-
genheit wie mit der zeitgendssischen Mitwelt verkniipfende Band in
nichts anderem zu suchen als in der gemeinsamen Existenz unter den
kalenderstiftenden Zeitliuften des Himmels und in der gemeinsamen
Abhingigkeit von der Sonne mit ihren Lichtwechseln und dem Rhythmus
des vegetativen Jahreslaufs. An die Konstanz dieses jahreszeitlichen Wan-
dels denkt Moritz, wenn er in den Einleitungsbemerkungen des Studium-
Aufsatzes dazu auffordert, ,das Immerbleibende bey dem Immerabwech-
selnden kennen zu lernen“’! Das Immergleiche stiftet die verbindende
Gedichtnismatrix fiir das historisch Divergente und kulturell Vielfiltige.

Fiir ein sikularisiertes, nachchristliches bzw. postdogmatisches Kul-

turleben der Gegenwart hat Moritz einen suggestiven Vorschlag anzubie-

2 Fritz Graf: Der Lauf des rollenden Jahres. Zeit und Kalender in Rom. Stuttgart

1997, S. 15.

2 Anthusa, S. 29.

30 Karl Philipp Moritz: Ueber die Wiirde des Studiums der Alterthiimer. In: Anthusa,
S. 3-6, hier: S. 5; das nachfolgende Zitat ebd.

31 Ebd,, S. 3. Hervorhebung des Originals.
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ten, was an die Stelle der Gétter treten kdnnte, um das Umschlagen dieser
Leerstelle ins Gespenstische zu vermeiden. Nur Gétter kénnen Gétter
ersetzen; nimlich die Gotter im naturalen Sinne, die Verehrung jener
kosmischen Elementarkrifte, die dem irdischen Leben Energie und
Rhythmus verleihen. Im Kern stellt die Anthusa die romischer Religions-
ausiibung vor als ein immanentes Leben in den naturalen Zyklen des Jah-
reslaufes. So auch die einleitende Charakterisierung:

Denn das ganze Leben der Alten dringte sich mehr in sich selbst
zuriick; auch der Genuf§ des Lebens war ihnen heilig, ihre Haus-
gotter waren Zeugen von ihren frohesten Stunden; und nichts war
bei ihnen unheilig, was die Natur gebeut.

Thre bestimmten Feste hielten grofitentheils mit den abwech-
selnden Jahrszeiten gleichen Schritt; die Opfer, welche sie dar-
brachten, hatten Beziehung auf die Gaben, die sie aus der Hand der
Natur erhielten; und selbst durch die von der Einbildungskraft
geschaffenen Wesen, welche sie verehrten, wurden ihre Begriffe
immer wieder auf das wirkliche Leben zuriickgefiihrt.*?

Hier, und an vergleichbaren Stellen, spricht Moritz erkennbar nicht allein
von seinem historischen Gegenstand, sondern auch vom eigenen Theorie-
programm, denn dieses besteht darin, die religiése Imagination analytisch
zuriickzufiihren in das ,wirkliche Leben®, mithin in beobachtbare Hand-
lungen. Ausiibung und Pflege der kultischen Ordnung sind, wie Moritz
darlegt, vollstindig in der Sphire pragmatischen Sachverstands angesie-
delt. So kommt beispielsweise bei den obligaten Reinigungsvorgingen, die
im Zusammenhang mit diversen Opferritualen zu vollziehen waren, nach
Moritz’ Beschreibung weder die magische Konsakration von Kultobjekten
zum Ausdruck noch die moralische Bufifertigkeit des Ausiibenden, son-
dern ein gleichsam technisches Verstindnis der religisen Imaginationsti-
tigkeit selbst:

Man reinigte auf die Weise eigentlich seine Vorstellung, die man
sich von den heiligen Dingen machte, welche immer geweihet und
ausgesondert, mit dem Gewdohnlichen unvermischt, von Unbheil
und Trauer entfernt, bestindig gliickvorbedeutend bleiben sollten

[..]»

Die hauptsichlich in der Gétterlebre vertretene Rede von einer ,Religion
der Phantasie ist insofern sogar etwas irrefithrend, wiirde sie doch letzt-
lich eine Art von Projektionsleistung unterstellen, etwa im Sinne der spi-
teren Religionskritik Ludwig Feuerbachs. Religion erschiene hierbei nur
als ein Truggebilde, das es zu demystifizieren und zu delegitimieren gelte.
Fiir Moritz aber ist nicht Entzauberung das Ziel, sondern die milde,

32 Anthusa, S. 22.
33 Anthusa, S. 58.
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pewundernde und sogar ein wenig neidische Nachsicht gegeniiber jenem
Leben im Zauber, das die Romer mit ihrem Festzyklus, vermeintlich
jedenfalls, fithren konnten.

Das Heilige manifestiert sich in Orthopraxie und Terminierung, durch
die Einhaltung vorgeschriebener Regeln und die Auszeichnung bestimm-
ter Orte und Zeiten, so arbitrir diese auch erscheinen mochten. ,Am
21ten Februar® wurden ,die Terminalien® begangen, das von Kénig Numa
gestiftete Fest, mit dem ,die Grenzen, wodurch einem jeden Besitz und
Eigenthum gesichert wird, geweihet” wurden.

Die Besitzer der Aecker und Lindereien feierten dies Fest bei den
Grenzsteinen auf dem Felde. Die Gottheit, welche iiber diese
Grenzsteine wachte, hief Terminus, und ihr durfte nicht anders als
unter freiem Himmel geopfert werden.>*

Wie die Gottheit iiber dem Grenzstein wacht, so auch der Grenzstein
iiber der Gottheit. Will sagen: Heiligung als die Abgrenzung des Sakralen
vom Profanen bringt je auch eine Durchtrennung von Zusammenhingen
mit sich, die auflerhalb solcher Sonderbereiche fortbestehen.

In der Antike verhilt sich das Heilige zum Profanen wie in der
Moderne die autonome Kunst zu ihrem pragmatischen Umgebungsraume.
Der Vorgang der Abtrennung oder des Isolierens zeichnet den Status der
Sakralitit als eines gesonderten Geltungsbereichs aus; auf dem ,Begriff
des Isolirens, des Aussonderns aus der Masse“ beruht gemif} der von
Moritz in Grundziigen entwickelten isthetischen Theorie zugleich ,alle
Bildung“. ,Je mehr etwas sich selber isoliert, seinen eigenen Umrif§ um
sich zieht und seinen Schwerpunkt in sich selber hat, desto weniger ist es
zufillig, desto weniger fillt es zu etwas anderm und vermischt sich
damit“.»> Auch die Entstehung der Ornamentik und die bedeutungsvolle
kiinstlerische Beziehung von Bild und Rahmen? unterliegen, so Moritz in
seinen isthetischen Schriften, einem manifesten Vorgang des Umrandens,
wie ihn die Anthusa an den agrikulturellen Praktiken Roms herauspripa-
rierte.

Das formale Element nimmt in der religiosen Bedeutungsgebung
demnach eine konstitutive Rolle ein — gerade da, wo eine mimetische simi-
litudo zwischen Objekt, Handlung und Sinn scheinbar nicht aufzufinden
war. In manchen Fillen, so Moritz wiederum an anderer Stelle der
Anthusa, lasse sich beispielsweise gar nicht sagen, aus welchen Motiven

3% Anthusa, S. 48. Hervorhebung des Originals.

% Karl Philipp Moritz: Zufilligkeit und Bildung. Vom Isolieren, in Riicksicht auf die
schénen Kiinste iiberhaupt. In: Schriften zur Asthetik und Poetik. Kritische Aus-
gabe. Hrsg. von Hans Joachim Schrimpf. Tiibingen 1962, S. 116f.

Karl Philipp Moritz: Verzierungen. Der Rahmen. In: Schriften zur Asthetik und
Poetik (Anm. 35) S. 209f.
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heraus bei den Romern bestimmte Tierarten als Opfertiere auserkoren
wurden. ,Zuweilen opferte man nihmlich den Géttern die ihnen verhafl-
ten Thiere, und zuweilen diejenigen, welche ihnen besonders lieb
waren“.%” So gehorte etwa zum rituellen Programm der Iden des Oktobers
die Schlachtung eines Pferdes. Dieser Brauch konnte nun einerseits darauf
hindeuten, dass es sich um ein besonders verehrtes, weil dem Mars
geweihtes Tier handelte; oder im Gegenteil auf eine symbolische Rache
fir die Kriegslist des trojanischen Pferdes, da sich die Rémer genealogisch
von den Geschidigten jener Kriegslist ableiteten.

Wenn ambivalente Phinomene kiinstlich durchtrennt werden, ist eine
Setzung am Werk, die weiterer Begriindung nicht bedarf und oft gar nicht
fahig ist. Die religiosen Vorschriften bringen insofern keine Werte oder
Prinzipien zum Ausdruck, sie regulieren den Mangel an Begriindungen
und Prinzipien durch entschiedene Grenzziehungen. Moritz verstirkt in
seinen Beschreibungen sowohl die Befunde der Ambivalenz, wie er
zugleich den willkiirlichen Grenzziehungen eine faszinierte Aufmerksam-
keit entgegenbringt. Man glaubt den zeitgendssischen Verfechter der
Kunstautonomie mitsprechen zu héren, wenn Moritz rituelle Vorginge
»des rahmenden Abgrenzens aus der Masse“* als genuin isthetische Pha-
nomene herauspripariert. Der formalisthetische Aspekt tritt als Argu-
ment in Moritz’ Beschreibungen immer wieder hervor. Besonderes
Augenmerk richtete er beispielsweise auf den Lustrationsritus der ambar-
valia, einer Prozession, bei welcher Opfertiere um die abgesteckten Rin-
der der Feldflur herumgefiihrt wurden:

Die Alten scheinen in der feierlichen Umgehung desjenigen, was sie
durch Opfer heiligen, und besonders in ihre Gebete und Wiinsche
einschlieflen wollten, etwas vorziiglich Bedeutendes gefunden zu
haben, welches vielleicht eben darinn lag, dal man durch diese
Umgehung eine Sache aus dem Zusammenhange der iibrigen Dinge
gleichsam herauszuheben, und sie jetzt zum besondern Augenmerk
zu machen suchte, worauf die seegnende Obhut der Gétter durch
Gebet und Opfer gelenkt, und jede Entweihung, die etwa darauf
haftete, zu gleicher Zeit hinweggetilgt werden sollte.??

Formale und formende Handlungen stehen im Zentrum des religiosen
Lebens der Rémer, wie es sich in den Schilderungen der Anthusa darbietet.
Moritz ist mit solchen Einsichten der methodischen Vorgehensweise einer
strukturalen Anthropologie, die Systeme der Differenzbildung als bedeu-
tungstragende religiose Operatoren betrachtet, bemerkenswert nahe
gekommen. Auch andere seiner Beobachtungen weisen in diese Richtung.
Templum, der heilige, abgesonderte Bereich fiir die Vogelschau der Augu-

37 Anthusa, S. 143f.
38 Anthusa, S. 405.
3 Anthusa, S. 174. Hervorhebung des Originals.
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ren, meint als religidses Konzept nichts anderes als eine ,bezeichnete und
umgrenzte Gegend, welche nun gleichsam wie ein Gebiude einen Umfang
hatte, wovon die Himmelswélbung selbst das Dach war“.*® Diese
Beschreibung hat einen emblematischen Stellenwert; es braucht, so die
Botschaft, nicht mehr als die arbitrire Abgrenzung eines gesonderten Be-
reichs, um — wenn der Himmel offen ist — die Gétter darin empfangen zu
kénnen. An anderer Stelle bemerkt Moritz mit Bezug auf die Verehrung
der Vesta, man habe sich diese Géttin ,eigentlich unter keinem Bilde®
vorgestellt,

sondern der runde Tempel, und der Altar mit der immer lodernden
Flamme bezeichnete schon an sich die innwohnende Gottheit; wie
denn die runde Form des Tempels der Vesta als eine symbolische
Darstellung des Weltgebiudes, oder vielmehr der Himmelswol-
bung, von den Alten selbst erklirt wurde.*!

Sakrale Architektur definiert sich durch die Aufgabe der rahmenden Ein-
fassung und modellierenden Nachahmung des Himmelsgewdlbes, ohne
doch damit die Erscheinungsweise der Himmlischen schon vorherzube-
stimmen. Fiir ihren Empfang ist damit bereits alles getan. Die nimliche
Funktion abgegrenzter Sonderbereiche zum Empfang des Géttlichen
haben auch jene Haltepunkte des Jahreslaufes, die mit religiésen Festen
oder geschichtlichen Gedenkfeiern besetzt sind. Innerhalb eines arbeits-
teiligen, polytheistischen Systems ist es wichtig, dass jeder Gott und jede
Naturgewalt, ebenso jedes elementare Sozialereignis und jede legendire
geschichtliche Grofitat eine eigene, abgesonderte Zeitstelle im Jahreslauf
erhalten. Riickt ein bestimmter Festtag heran, so wird mit seiner kalenda-
rischen Markierung assoziativ ein auf diesem Datum abgestellter
Gedichtnisinhalt abgerufen, gleichsam als chronographische Variante
jener loci communes, die in der ars memorativa den Zusammenhalt von
Speicher und Aktualprisenz herstellen. Die actio wiederum besteht im
Falle der Feier- und Festtage in deren je gegenwirtigem Vollzug, der zwar
gewisser spontaner Impulse nicht entbehren kann, tiefenstrukturell je-
doch der Nachvollzug eines iiber viele Generationen tradierten und codi-
fizierten Programmes ist. Diese Ambiguitit von programmiertem Ritual
und performativer Aktualitit ist den jahreszeitlich verankerten Festen
grundsitzlich eigen; hier tritt in der Ausfithrung bzw. Ausiibung des kul-
tischen Programms jeweils ein Element des Spielerischen ein, auch im
Sinne der bewussten Rollendarstellung. Man weiff, dass die je aktuelle
Festlichkeit einem kalendarischen Schema folgt, ohne dass dieses Wissen
der emotionalen Beteiligung Abbruch tite.

%0 Anthusa, S. 244.
“ Anthusa, S. 102.
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Im idealen Falle, vor allem bei den im jahreszeitlichen Naturzyklus
und seinen vegetativen Rhythmen eingebetteten Festritualen, liegt eine
Koinzidenz mehrerer Handlungs- und Zeitebenen vor, die das Fest zy
einem multifunktionalen Ereignis werden lisst. Eindriicklich geschilderte
Beispiele hierfiir sind in Moritz’ Kalenderabfolge die sogenannten , Libe-
ralien® vom 17. Mirz oder die am 9. April gefeierten ,Cerealien“. An die-
sen Zeitpunkten ist jeweils eine besonders charakteristische Etappe im
Leben der Natur erreicht, seien es die Triebe des Weinstocks oder die
Aussaat des Korns, die in mythologischen Figurationen wie eben Bacchus
und Ceres und den ihnen zugeschriebenen Geschichten ihren Widerhall
findet; auf einer dritten und vierten Bezugsebene werden dem Naturge-
schehen und seiner mythologischen Transfiguration sodann bestimmte
Rituale, Mysterien oder theatrale Spielformen zugeordnet, deren Vollzug
dann wiederum der symbolische Ausdruck einer verallgemeinerungsfihi-
gen interpretatorischen Einsicht, sagen wir: in das Ganze der Natur und
den Lauf der Zeit, bildet.

Fiir die Liberalien hat Moritz diese Konkordanz von natiirlichen
Determinanten, mythischer Figuration, soziokulturellem Ritualprogramm
und allegorischer Ausdeutung geradezu schulmiflig durchgefiihrt, so dass
sich hier eine an die Lehre vom vierfachen Schriftsinn erinnernde, stufen-
weise aufsteigende Lektiire und Interpretation nachzeichnen lisst. Am
Beginn steht die naturale Begriindung des Festtermins, die in einem zwei-
ten Schritt den Verbindungsweg zur mythologischen Personifikation her-
stellt, um sodann zu seiner sozialen und kulturellen Bedeutung iiberzulei-
ten:

Weil um diese Zeit der Weinstock zu treiben anfing, so feierte man
dies Fest dem Bachus zu Ehren, der auch Liber genannt wurde, weil
er den Zwang verscheucht, und das Gemiith von Sorgen befreiet.

Nach dieser einleitenden Charakterisierung schildert Moritz, wie sich an
diesem Tage zur Feier des Bacchus alte Weiber mit Efeu zu bekrinzen
pflegten und, da dem Weingott auch die Erfindung des Honigs zuge-
schrieben wurde, Stiicke von Honigkuchen in ein Becken mit glithender
Kohle warfen. Eine mythische Allianz von Brot und Wein kommt hierin
zum Ausdruck, die Moritz als Ausdruck einer dankbaren, aber doch auch
selbstbewussten Teilhabe an der nihrenden Natur erliutert:

Durch die Verehrung des Bachus sowohl als der Ceres heiligte man
den Genufl der Nahrungsmittel, durch deren kiinstliche Pflanzung
und Zubereitung der Mensch sich vom Thiere unterscheidet, und
seinen hohern, nicht bloff den unmittelbaren Befehlen der Natur
blindlings gehorchenden Ursprung, verrith.*?

#2 Anthusa, S. 56; das folgende Zitat ebd.
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d in der eucharistischen Feier von Brot und Wein die Abhingig-
Menschen von einem giitigen Gott im Vorflergmnd steht, d'em
ﬂichtschuldigst alljahrlicher Dank abzustatten ist, betont Morltz,

4 unlich genug, die titige und kiinstliche Eigenleistung der agrikultu-

er;lt . Praxis als eine kulturstiftende und das menschliche Selbstbewusst-

K. eri,egrﬁndende Errungenschaft. Eingebettet in die Feier des frithlings-

;elfrien Wiedererwachens der Vegetation, weist die mythische und mehr
Zch die rituelle Ausgestaltung der ,Liberalien®, wie der. Name thon

A ammatisch zum Ausdruck bringt, weit mehr auf eine Befreiung,

einen Emanzipationsakt vom reinen Naturge§chehen hin. Z'1.1 dieser Inter-
retationstendenz fiigt sich passend ein Indiz aus der _Sphare‘des gesell-

schaftlichen Kalenders, womit Moritz die dritte, die soziokulturelle

Handlungsebene betritt:

Wahren
keit der

progr

An diesem Feste des ewig jungen Bachus, legten auch die ]ﬁngli.nge
von edler Abkunft, wenn sie funfzehn Jahr alt waren, die minnliche

weisse Toja an.

Bis zu diesem Alter trugen sie, gleich den obrigkeitlichen Personen
cine mit Purpur umsiumte Toja; dies Kleid der Jugend war heilig,
und gleichsam ein zweiter Wichter tiber die Unschuld des werden-
den Jiinglings, der es trug, und den es vor der Verfithrung zum Las-
ter sichern sollte.

Die Liberalien stellten demnach den entscheidenden rite de passage der
romischen Jinglinge fiir ihren Ubertritt in den Status junger Erwachsener
dar. Wie eng nun wiederum die Verkniipfung eines Schwellendatums der
Pubertit mit der Heiligung des Weingottes Bacchus gezogen W.erde:n
kann, dem jene Jiinglinge dann zu ihrem Grenzﬁbertritt.verm}lthc}.l in
gewisser Weise tributpflichtig waren, diese Frage wird bei Moritz nlc.ht
weiter verfolgt. In seinem Eintrag zum 17. Mirz folgt auf die drei skiz-
zierten Schauplitze kalendarisch gebundenen Handelns eine Art allego-
risch-moralische, auf den Titel des Tages riickbeziigliche Ausdeutung:

An diesem Tage traten die erwachsenen Schne nun gleichsam eine
freiere Laufbahn des Lebens an; sie mischten sich in die Gesell-
schaft der Biirger auf den 6ffentlichen Plitzen, mit denen sie anfin-
gen sich bekannt zu machen, indefl die strenge Herrschaft der
Viter allmilig aufhérte.®

Ein vermutlich durchaus intendierter, poetischer Nebeneffekt solcher
synthetisierenden Ausdeutungen ist, dass hierdurch ein C'}leichtakt von
jahreszeitlichem Fortgang und biologischem, respektive blographllsc'hem
Lebensvollzug entsteht, der dem Reigen aufeinanderfolgend'er religioser
Markierungen eine suggestive Folgerichtigkeit verleiht. Vergleichbares gilt

4 Anthusa, S. 56f.
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fiir das zweite erwihnte Beispiel, die der Bacchusfeier auch sachlich kor.
re:pondierenden Cerealien am 9ten April.

Dies Fest der Ceres wurde mit den Kampfspielen erofnet, welche
ihr zu Ehren im Cirkus gehalten wurden; worauf denn die eigentli-
chen Cerealien erst ihren Anfang nahmen, deren Feier mehrere
Tage wihrte.

Die Kampfspiele selber aber wurden durch einen religiésen Aufzug
vorbereitet, worin sich alles vereinigte, was nur irgend durch sinn-
bildlichen Ausdruck von Hoheit und Wiirde auf die Gemiither der
Sterblichen wirken kann.*

Die Cerealien als zweite feierliche Begriilung des entfalteten Friihlings
gehen zuriick auf die Mysterien von Eleusis. ,Dies Fest schrieb sich aus
Griechenland von dem verborgenen Dienste der Ceres her“#, bemerkt
Moritz, womit eine besondere Schwierigkeit fiir die Explikation dieses
Kultes benannt ist. Von den ,eleusinischen Geheimnissen“#¢, die nur Fin-
geweihten zuginglich waren, welche sich zu strengster Verschwiegenheit
verpflichtet hatten, durfte nichts nach auflen dringen. Bekannt immerhin
waren natiirlich die Daten selbst, die grofflen Mysterien zu Eleusis fanden
im September/Oktober statt, die kleinen als das jahreszeitliche Pendant
im April. Bekannt ist auch, dass zu rémischer Zeit neben dem von Moritz
ausdriicklich erwihnten Cicero auch die Herrscher Augustus, Hadrian
und Marc Aurel in die Mysterien eingeweiht worden waren.

Moritz nihert sich dem Arkanum vom Rand her, indem er ausfiihr-
lich auf die vorbereitenden Kampfspiele eingeht und vor allem auf den
diesen nochmals vorgelagerten Festumzug. Das Schauspiel solcher religis-
ser Aufziige ist als Sinnbild polytheistischer Vielfalt zugleich eine theatral
héchst bemerkenswerte Darstellungsform, vereinigt der Aufzug doch in
sich die Funktionen von diachroner Abfolge und synchronem Panorama.

Durch einen solchen Aufzug wurde die Verehrung aller iibrigen
Gotter, in das Fest welches man einer besondern Gottheit zu Ehren
feierte, mit eingeschlossen, und ihre Bildsiule im Pomp mit aufge-
fithrt. Die majestitische Folge des ganzen Gétterchores bildete vor
den Augen des Volks ein bewegliches Pantheon.®

Was fiir die Religionsausiibung die Funktion einer Prozession hat, lisst
sich — wovon Moritz hier die Kostprobe abgibt — im theateristhetischen
Sinne zugleich als Revue beschreiben. Hier wire, um das zeitgendssische
und vor allem kiinstlerische Wirkungspotential solcher Interpretationen
anzudeuten, etwa auf Faust II hinzuweisen, wo Goethe mehrfach die Dar-

#  Anthusa, S. 72. Hervorhebung des Originals.

4 Anthusa, S. 74.
4 Anthusa, S. 76.
4 Anthusa, S. 72.
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orm der mythologischen Revue erprobt, etwa in der Mummeri—

nd in der Klassischen Walpurgisnacht, Splelart.en des — avant la
- tdramatischen Theaters. Im Falle der Cerealien aber unterste-
let“i\;riistung und Botschaft des Festaufzuges einer durchaus stringen-
hen

ten dramaturgischen Vorgabe.

5tellung5f

Geschmiickte Knaben leiteten die zum Wett.rennen bestlmanten
Pferde, welche zu dem Feste.gleichsam geweihet waren. — dacril'n
folgte der Zug der obrigkeit.hchen Personen, der Sen(;ttc,l‘unC . ;Z
Sshne der Ritter. — Hierauf die Fechter und Ringer, und die {?
von Singern, wovon das erste aus Minnern, 4dgas zweite aus Jinglin-
gen, und das dritte aus Kindern bestand [...].

1 1 i lle der Generatio-
i chrfach umspielt diese Staffelung die Intervalle .
. :n welcher Moritz denn auch, auf der Ebene interpretierender

nenfolge, das eigentliche Thema der festlichen

Gesamtaussagen angekommen,
Revue erkennt. A
Die tanzenden Minner, Jinglinge und Knaben, welche auf eine

natiirliche und ungesuchte Weise das fortschreitende. Alter bezeﬁh-
neten, boten den Augen ein eben so schones wie bedeutendes

Schauspiel dar.”’

Es ist, so jedenfalls die Suggestion, bei diese.m Aufzug gar m.c}ilt V\C/;esent-
lich, in welche Richtung der Fortgang der Zeit tendiert; 'denr.l ihre feg;:ln-
sitze werden vom tanzenden Reigen der Lebepsalter spielerisch aufgeho-
ben, und damit letztlich auch die Macht der Zeit selbst.. ‘ -

Mit seiner tangentialen Anniherung hattfz Mpntz gleichwo das
Zentrum des Ceres-Kultes fest im Visier, so zeigt sich nun. Denn wie er
im Hinblick auf die mythische Vorlage feststellt,

waren es die Begriffe von Leben und Tod, die s%ch gra<.:1e bei diesem
Feste am nichsten zusammenfanden. Man felertc? die Trauer der
Ceres um ihre Tochter, die jungfriuliche Proserpina, welche vom
Pluto in das Reich der Schatten entfithrt war.>°

lingt es dem Interpreten, den eleusinischen‘ Mysterien .1hr
g:l%iinr;n%se Zug belassen und fiir ihre Geheimnishaftigkelt.deqnoch eine
hochst plausible Erklirung zu finden. Denn .das Geheimnisvolle am
Dienst der Ceres, so Moritz, lag vorziiglich in dem. Gegensatze VQE
Leben und Tod, weil es wirklich in der Natur kein grbﬁeﬁes (?e}:‘e%mm
giebt, als dieR.“ Zugleich aber finde sich ,kein schoneres Smnbllfi in d;r
Natur, ,wo Leben und Tod, Bildung und Zerstorung, dem Scheine nach,
niher aneinander grenzen, als da, wo das Saamenkorn dem Auge ganz

48 Anthusa, S. 72.
49 Anthusa, S. 73.
50 Anthusa, S. 74.
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verdeckt, im Schoofl der Erde vergraben liegt“, um von dort aus wieder als
neues Leben hervorzutreiben.’! Im Beispiel des Ceres-Kultes bedeutet
Religion nicht sowohl die Tilgung von Ambivalenz als deren isthetische
Ausgestaltung. Die Natur kennt nur das Ineinander von Aufbau und Zer-
fall, den gemeinsamen Takt von Herbstzeit und Friihling. Darum auch
spiegeln sich die Cerealien des Aprils in den eleusinischen Mysterien des
Oktobers und antworten einander wie die entfithrte und die gerettete
Proserpina, die unschwer als mythische Figuration des vegetativen Zyklus
und des ,Winterschlafs‘ der Natur erkannt werden kann.

Jedoch: Auf die Ambivalenz der Gegensitze wire keine Religion, auf
die Spiegelbildlichkeit von den Jahreszeiten keine Kalenderordnung zu
griinden. Zeit, sei es die des Lebens oder die des Jahrs, muss eine Flief3-
richtung haben, eine Chronologie. Ovid hatte zu Beginn der Fasti die
Frage aufgeworfen, ob die Schwelle des wiedererwachenden vegetativen
Lebens im Friihjahr nicht der naturgemiflere, evidentere Startpunkt des
Jahreskreises hitte sein konnen (,dic, age, frigoribus quare novus incipit
annus, / qui melius per ver incipiendus erat? Fasti, I, v. 149f) — um
daraufhin vom befragten Schwellengott Janus eine naturgemifl unwirsche
Antwort zu erhalten.’ Janus kann zu seinen Gunsten anfithren, dass nach
dem Wintersolstitium auf der Nordhalbkugel die Tageslinge wieder anzu-
wachsen beginnt, somit fiir die Zeit Ende Dezember/Anfang Januar eine
Koinzidenz von Lichtwechsel und Jahreswechsel besteht (,principium
capiunt Phoebus et annus idem*, Fasti, I, v. 164). Doch anders als die bei-
den Stationen der Tagundnachtgleiche im Frithjahr und Herbst ist der
Jahresbeginn im Januar, so ist ebenfalls schon bei Ovid nachzulesen, ein
historisch konstruierter Jahresanfang, denn erst durch Numas Kalender-
reform wurde die heute iibliche zwolfmonatige Einteilung des Jahres
geschaffen.”

Stirker als Ovids Fasti nimmt die Anthusa neben den natural deter-
minierten Festen auch die Gedichtnistage historischer Ereignisse und
legendirer Begriindungsakte in den Blick. IThr Repertoire speist sich vor-
nehmlich aus den Memorabilia der Kriegs- und Heldengeschichte. Das am
27. Juni zu begehende Fest des Jupiter Stator beispielsweise gemahnt an
die fiir Roms Werdegang bedeutsame Episode des Raubs der Sabinerinnen
und vor allem an die grofle, friedensstiftende Tat, mit der die zum Zwist-

51 Anthusa, S. 75 f.

52 ,Sag doch, warum denn das Jahr gerade zur Kiltezeit anfingt, / Wo’s doch viel
sinnvoller wir’, wenn’s mit dem Friihling beginn’! / [..] Wortreich hatt’ ich
gefragt, nicht wortreich und kurz nur verzégert / Waren die Worte, die er so in ein
Distichon gof}: / ,Sonnenwende im Winter ist Wechsel der alten zur neuen /
Sonne, denselben Beginn nehmen dann Phobus und Jahr* (Ovid: Fasti I, v. 149f.,
v. 161-164; Ubersetzung Niklas Holzberg, S. 15 [Anm. 14]).

5 Vgl. Ovid: Fasti 1, v. 43f.
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objekt gewordenen Frauen der Geschichte die entscheidende \Wefldu.ng
aben. Im Augenblick wildesten minnlichen Kampfgetiimmels nimlich
gstiirzten sich die Sabinischen Weiber, um derentwillen dieser Krieg ent-
:tanden war, mit zerrifinen Kleidern und zerstreutem Haar, mitten zwi-
schen die beiden fechtenden Heere“** — eine groflartig zu denkende, von
Moritz auch groflartig priparierte Szene, deren verbiirgt rﬁhrende‘: Wir-
kung mit Fug und Recht alle Jahre neu in die Gegenwart des kultlsch_en
Lebens heraufgerufen zu werden verdient. — Von einer gegenteiligen weib-
lichen Kriegslist ist unter dem Datum des 7. Juli die Rede. Zu gedenken
ist hier jenen ,Migden, die durch eine muthige EntschlieBung einst ein
Ungliick von Rom abwandten®.* Als sich ,in den ersten Zeiten und bei
der noch sehr beschrinkten Herrschaft Roms* die Stadt einmal in heftiger
Belagerung befand, weil iiberlegene Nachbarn die ,, Téchter der Rémer
[...] zur Ehe verlangten®, soll eine Magd namens Tutela sich zu einem
vaterlindischen Kampfeinsatz der besonderen Art anerboten haben. Zu-
sammen mit ein paar Gefihrtinnen wechselte sie, mit schénsten Kleidern
angetan, ins feindliche Lager, wo dann die Minner ,bis tief in die Nacht
mit Wein und Liebe sich ergétzten, um anschlieffend in denkbar unwehr-
haftem Zustand von den Rémern attackiert zu werden. ,Die Sklavinnen
aber, welche diese That vollfiihrt hatten, durften nie wieder Sklavenkleider
tragen®; sie behielten dauerhaft die schénen Gewinder ihrer Kriegslist.
Nach dem Feigenbaume (caprificus), von welchem aus die Anfithrerin des
Nachts die rémischen Kimpfer herbeigerufen hatte, wurde der Feiertag
dieser heroischen Tat als Tag der ,Kaprotinen“ oder als das ,Fest der
Migde“ begangen.

In solchen Memorabilia ist das wiederkehrende Gedenken an ein
einmaliges Ereignis mit dem Gedanken irreversibler Verinderungen ver-
bunden. Ein fiir alle Mal befreit waren diese mutigen Sklavinnen, die Skla-
verei selbst freilich keineswegs grundsitzlich angetastet, wie auch das
rémische Staatsgebilde nur fiir dieses eine Mal gerettet war. Aber es ist die
exemplarische Bedeutung des Ereignisses, die ihm eine fortdauernde Exis-
tenz im Gemeinwesen sichert. Status- und Hierarchiedifferenzen treten
zuriick, wenn das Ganze in Gefahr ist, so die ,Lehre“ des Ereignisses, die
von den an diesem Gedenktag sich besonders aufmiipfig gebenden Diene-
rinnen durchaus als Ermunterung verstanden wird.

Den Migden aber war diefl Fest vorziiglich heilig; sie zogen
geschmiickt durch die ganze Stadt, und stellten sich, als wollten sie
auf diejenigen, welche ihnen entgegen kamen, einen feindlichen
Angriff thun [...].%¢

>* Anthusa, S. 118.
% Anthusa, S. 125f. Hervorhebung des Originals.
% Anthusa, S. 126.
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Fast schon ein Akt karnevalistischer Macht-Umbkehr zeichnet sich in sol-
chen Spielformen ab.

Die Beziehung zwischen alljihrlichem Gedenkfest und historisch
singulirem Ereignis lisst sich, und das ist fiir viele der von Moritz
beschriebenen Feiertage bezeichnend, in beiderlei Richtung lesen. Es ist
das festlich begangene Datum, welches auf die einst geschehene Tat
zuriickverweist; die Frucht jener Tat aber (symbolisiert im Feigenbaum)
besteht nicht nur in jenem kurzlebigen militirischen Entlastungsangriff
lingst vergangener Zeiten, sie ist ebenso im daraus hervorgegangenen
Feiertag zu sehen. Indirekt handelt es sich beim selbstlosen Einsatz jener
Frauen um die Gabe eines Beispiels, welches zwar nicht gerade in konkre-
ter Form als vorbildlich oder nachahmenswert betrachtet werden muss,
das aber Generationen spiter noch auf die Ausgestaltung zumindest die-
ses einen Tages einen spiirbaren Einfluss hat. Das historische Ereignis, so
kann man sagen, produzierte einen Uberschuss an Handlungsfihigkeit,
der fiir die Nachgeborenen in Form einer Stiftung zur Verfiigung gestellt
wurde und dadurch reichliche Zinsen trigt. Zur ersten und elementarsten
Kalenderfunktion, der férmlichen Riickbindung des sozialen Lebens an
den Zeittakt der Natur und ihrer Zyklen, tritt als zweite und stirker
geschichtlich fundierte Funktion des festlichen Jahreslaufs die Teilhabe an
den aus fritherer Zeit erstandenen Stiftungen.

Ganz im wértlichen Sinne ist ein Grofiteil der im Kalenderjahr zu
begehenden Feste, wie sie in der Anthusa beschrieben sind, aus férmli-
chem Entschluss hervorgegangen, aus dem prononcierten Handlungsakt,
einen Feiertag zu stiften. Vielfach ist es der legendire, aus der Anfangszeit
herausragende K6nig Numa, der als Griinder- und Stifterfigur angefiihrt
wird; so habe er auf den 15. April ,dem Ackerbau und der Viehzucht“ ein
besonderes Fest gewidmet”, und auch die Errichtung des Vestatempels
am linken Tiberufer wird auf ithn zuriickgefithrt. Numa war es auch, der,
babylonischen und igyptischen Modellen folgend, den zwdlfmonatigen
Jahreslauf in die rémische Zeitordnung eingefiihrt haben soll, womit zual-
lererst jene Matrix zur Verfiigung stand, in welcher die Memorialkultur
der Feste und Feiertage sich als zyklischer Reigen entfalten konnte.

Der Weg von den Kimpfen Roms zu seinen Festen ist ein Prozess
der Etablierung symbolischer Praxisformen, wie ihn allgemeiner etwa der
Religionshistoriker René Girard nachgezeichnet hat.®® An die Stelle fla-
granter Gewalt und blutiger Opferzeremonien tritt deren zeichenhafte,
stellvertretende Nachahmung in festlichen Ritualen und Spielen. Der grie-
chisch-rémische Heros Herkules, dem nicht von ungefihr an der Flamini-
schen Rennbahn ein Tempel geweiht war (ist er doch als ,Symbol der

57 Anthusa, S. 78.

%% René Girard: La violence et le sacré. Paris 1972; dt.: Das Heilige und die Gewalt.
Ubers. von Elisabeth Mainberger-Ruh. Ziirich 1987.
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héchsten Korperkraft® zugleich Schutzpatron des athletischen Kréifter'nes-

bei den circensischen Spielen)®, derselbe Herkules also hatte einst-
se:lss die Einwohnerschaft der alten Stadt Saturnia an den Hiigeln Roms
$zu bewogen, auf ihre jahrlichen Menschenopfer zu verzichte_n. Hex:aklc?s
hatte sie gelehrt, ,daf sie statt der Menschen‘, Puppen von Binsen in c.he
Tiber werfen sollten, welches den Géttern weit angenehmer, und auch ihr
wille sey“.* Ein Fortschritt von unschitzbarem Wert.

Die Romer beobachteten nachher bestindig diesen alten Gebrauch,
und warfen am 15ten May in Begleitung der Vestalinnen und
obrigkeitlichen Personen eine bestimmte Anzahl von Binsen
geflochtener Puppen von der heiligen Briicke in die Tiber, so daf§
dieR Fest eine immerwihrende Erinnerung an die Abschaffung
jenes grausamen Gottesdienstes war [...].*!

Zwar fasst Moritz die Tier- und Speiseopfer nachdriicklich im Sinne einer
zivilisatorischen Errungenschaft auf, als ,Zeichen des Heraustretens aus
dem rohen Aberglauben“.©? Es verhilt sich hierbei allerdings keineswegs
so, dass sich die Ratio kulturellen Handelns humanisierend den Atavis-
men des Naturstandes entgegengestellt habe; im kulturellen Handeln
selbst — extremerweise eben im Menschenopfer — liegen jene Energien der
Gewalt, die dann durch rituelle Domestizierungsformen eingedimmt und
durch symbolische Substitute entschirft werden miissen. Die Erinnerung
an das gewaltsame Fundament der Kulturwerdung wird in den rémischen
Kalenderfesten, so die Einsicht der Anthusa, selbst wiederum auf eine
zutiefst ambivalente Weise kultiviert. Denn die Feste machen aktualiter
beides zugleich prisent, sowohl die krude Gewalt als auch ihre symboli-
sche Uberwindung. Damit bilden die Festtage als herausgehobene Berei-
che des Zeitempfindens die entscheidenden Gelenkstellen, an welchen der
Ubertritt in frithere und in ganz andere Gesellschaftsordnungen auf expe-
rimentelle und handlungsentlastete, weil zeitlich beschrinkte Weise még-
lich wird.

Die Feste inszenieren eine ethnographische Erfahrung auf Probe;
Vergleichbares leisten die aus ihnen abgeleiteten Kultformen der circensi-
schen Schaukimpfe, die spektakuliren Prozessionen der Fruchtbarkeitsri-
ten oder die rollenverkehrenden Exzesse der Saturnalien. Die bedeut-
samste Leistung des altertumskundlichen Beitrages von Karl Philipp
Moritz liegt darin, dass ihm am rémischen Beispiel eine grundlegende
Einsicht in die dynamisierende Wirkung von kalendarischen Ausnahmeta-
gen und Sonderzeiten zu formulieren gelang, die innerhalb der fiir selbst-

59 Anthusa, S. 98.
60 Anthusa, S. 90.
61 Anthusa, S. 90.
62 Miiller: Anthousa oder die Vergegenwirtigung der Antike (Anm. 3) S. 93.
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verstindlich genommenen christlich-neuzeitlichen Jahresordnung so gar
nicht zu denken war. Moritz” Anthusa lehrte die Goethezeit, die religiésen
Feste der Rémer nicht als Inhalt eines Bildes, sondern als dessen Rahmen
zu nehmen: als Fenster zu fremden Zeiten und Riumen, und als tempori-
res Einfallstor fundamental abweichender Auffassungen von Wirklichkeit.

Frauke Berndt
Frankfurt — ethnographisch

Goethe an Schiller zwischen 16. und 17. August 1797

Alles bewundert er selbst, was er selbst der Bewunderung darbeut.
Sich verlanget der Tor; und der Lobende ist der Gelobte.

Suchend wird er gesucht; und zugleich entflammt er und brennt er.
Ovid, Metamorphosen

,Verstehen des Fremden durch Selbstfremdmachung:' Novalis’ Sentenz
verdichtet im Horizont romantischer Asthetik eine regelrechte Herme-
neutik des Fremden, die zwischen den beiden Polen des Verstehenspro-
zesses zirkuliert — zwischen dem Pol des Ichs, das versteht, und demjeni-
gen des Fremden, das verstanden wird. Doch beschreibt Novalis
keineswegs einen Prozess, in dem das Subjekt den aktiven, das Objekt den
passiven Part im Verstehensprozess markiert, sondern die Sentenz erklirt
diesen Prozess aufgrund der modalen Wendung zu einem ebenso produk-
tiven wie konstruktiven Prozess. Ein solches ,Verstehen® setzt nimlich ein
,Machen‘ voraus, das beide Positionen des Verstehensprozesses in Bewe-
gung setzt — das Subjekt ebenso wie das Objekt. Denn die syntaktische
Ambiguitit der Sentenz, oder besser gesagt: die syntaktische Vagheit, die
aufgrund der Nominalisierung simtlicher Wérter und des vélligen Ver-
zichts auf Personalpronomina die Positionen innerhalb des Verstehen-
sprozesses offen lisst, erlaubt wenigstens zwei Lesarten:

Ich verstehe das Fremde, indem ich es mir selber fremd mache.
Ich verstehe das Fremde, indem ich mich durch es selbst fremd mache.

Die vage Syntax hintertreibt freilich jeden Versuch, den Ursprung dieses
sMachens’ im Verstehensprozess zu bestimmen, d.h. den Anfang der
,Selbstfremdmachung’ entweder im Subjekt oder im Objekt zu verorten.
Denn beide Positionen entstehen zugleich und beide erst genau in dem
Augenblick, in dem das Subjekt sowohl das Objekt als auch sich selbst
;macht‘. In der Konfrontation mit dem Objekt gelangt das Subjekt zum

' In: Novalis Schriften. Die Werke Friedrich von Hardenbergs. Band 3. Stuttgart

1983, S. 429. Hrsg. von Richard Samuel in Zusammenarbeit mit Hans-Joachim
Mihl und Gerhard Schulz.





