Anlaflich des Jubildums von Hermann Hesses 125. Geburtstag hat die
Johannes Gutenberg-Universitit Mainz im Oktober 2002 dem Dichter
ein eigenes Symposium gewidmet. Nach unzihligen akademischen Wiirdi-
gungen auslindischer Hochschulen war es die erste in Deutschland. Unter
Leitung von Prof. Andreas Solbach ist damit das denkwiirdige Tabu gebro-
chen worden, daff ausgerechnet der einfluffreichste und meistitbersetzte
deutschsprachige Schriftsteller des 20. Jahrhunderts vom Wissenschafts-
und Kulturbetrieb seines eigenen Sprachraumes fast ganz ausgegrenzt
wurde. 23 Literaturwissenschaftler aus Deutschland, Schweden, England,
Italien und den USA haben sich in Referaten, die so gewichtig sind, daf
sie durch diesen Band auch einem breiteren Publikum zuginglich gemacht
werden, mit der zukunftsorientierten Aktualitit dieses Autors befafit. Sie
haben die facettenreiche, generationen- und kultureniibergreifende Rezep-
tion seines Werkes am Beispiel seiner Frithschriften, seines Widerstandes
gegen die Dynamisierung, seiner Beziehung zur Tradition, zur Mytholo-
gie, zur Musik, Geschichtsphilosophie, Literaturkritik und Politik unter-
sucht und dabei die wesentlichen Strémungen der Moderne mit den auch
heute noch vitalen Uberlieferungen der Vergangenheit auf eine identitits-
stiftende Weise verkniipft gefunden.
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Angelika ]acob‘s

Fragile Idole der Moderne

Die Buddha-Figur bei Victor Segalen,
Fritz Mauthner
und Hermann Hesse

Das beginnende 20. Jahrhundert ist von einer ausufernden Asien-
und Buddhismusmode geprigt. Der Buddhismus en vogue pro-
voziert wiederum die Fragen, was eigentlich der Européder unter

diesem Etikett versteht und was er dabei an einheimischen Zu-
schreibungen auf die fremde Religion projiziert. Diesen kritischen

Blickwinkel illustriert eine Groteske aus dem Kunterbuntergang

des Abendlandes (192.2) von Klabund mit dem Titel »Die 99. Wie-
derkehr des Buddha«.! Der Autor, der als expressionistischer Lyri-
ker debiitiert und sich als Kabarettist und durch kongeniale Nach-
dichtungen chinesischer, japanischer und persischer Werke eine.n
Namen macht, nimmt die bedenklichen Ziige westlicher Idolatrie

aus der probaten Perspektive des begehrten Objekts ins Visier:
Buddha wird wegen seiner Verse als bedeutender indischer >Poet«
ins zeitgendssische »wilde Europa« importiert und dor.t zur Schau
gestellt. In Deutschland erlebt der indische Heilige eine ihm un-
verstindliche, besinnungslose Verklirung und Vermarktung sei-
ner Person. Er ist dem Ansturm solch blinder Vergétterungswut
nicht gewachsen. Zuletzt sinkt er weinend und erschépft am Sok-
kel eines Goethedenkmals nieder. Mit dieser fragilen Buddha-Fi-
gur werden wesentliche Ziige des Westbuddhismus und damit
der europiischen Kultur selbst ins Visier genommen: der Glaube
an die Schrift und die radikale Sehnsucht der modernen west-
lichen Welt nach den paradiesischen Urspriingen, die in Asien

oder in der Siidsee gesucht werden. Klabunds Groteske fithrt

dabei das mangelnde Gespiir fiir die Eigenart asiatischer Lebens-
formen und-die radikalen Ausschlufigesten vor, die den um 1900

1 Klabund [d. 1. Alfred Henschke, 1890-1928]: Kunterbuntergang des Abendlandes.
Grotesken, in: ders.: Werke in acht Binden, in Zusammenarbeit mit Ralf Georg
Bogner, Joachim Grage und Julian Paulus hg. v. Christian Zimrneltmann, Heidel-
berg 1998-2003, Bd. 5: Erzidhlungen, hg. v. Joachim Grage, Heidelberg 2000,
S. 42.4-428.
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entstehenden Habitus des Konsums exotischer Mentalititen
kennzeichnen.

Eine Grundtendenz der westlichen Buddhismusrezeption ist
der Versuch, einen Kanon klassischer Texte zu fixieren und das
'Wesen« des >authentischen Buddhismus¢< mit diesem Korpus zu
identifizieren. Der Essentialisierungsversuch iiber die Schrift ent-
spricht weniger den buddhistischen Lehren, die ihre eigene
Schriftkultur entwickeln, als der normierenden Perspektive der
christlich-europdischen Geschichtsreligion, die in den literari-
schen und philologischen Wurzeln der europaischen Orientalistik
weiterlebt. Di¢ westlichen Buddhismusstudien entwickeln sich,
verglichen mit der Erforschung anderer indischer Religionen,
sehr spét aus den Disziplinen der Indologie, Sinologie und Philolo-
gie. Erst in der Mitte des 19. Jahrhunderts lokalisiert man den
Buddhismus eindeutig in Indien; er wird bis heute als Zweig der
Hindu-Religionen verstanden. Um die Mitte des 19. Jahrhunderts
faBt man ihn v. a. als Aquivalent des Protestantismus im Hinduis-
mus auf ~ Buddha erscheint hiufig als indischer Luther. Die ro-
mantische Version dieses Luther-Vergleichs sieht ihn als sozialen
und religiosen Reformer, der gegen die Exzesse der hinduistischen
Brahmanenpriester vorgeht und damit eine Riickkehr zu den rei-
nen Urspriingen der indischen Religion in die Wege leitet. Dieses
Bild tritt im spiten 19. Jahrhundert in den Hintergrund, wohl
aus der Angst heraus, der Atheismus Buddhas kénne als frithe Le-
gitimation fiir sozialistische Ideen verstanden werden. Das Haupt-
interesse gilt nun, parallel zur Leben-Jesu-Forschung der christ-
lichen Theologie, dem historischen und weniger dem mythischen
Buddha. Dariiber hinaus steht der Buddhismus im Spannungsfeld
der mit dem Darwinismus entstehenden Debatte zwischen wissen-
schaftlichen Evolutionisten und religidsen Kreationisten. Nach
1900 wird der Buddhismus wegen seiner klaren Zuriickweisung
metaphysischer Spekulationen hiufig als Prifiguration moderner
Atomtheorie gesehen; im spiteren 20. Jahrhundert vergleicht man
die neue Physik und die Quantenmechanik mit dem Nichtsubstan-
tialismus und Nichtdualismus des Mahayana-Buddhismus. Auch
die aktuell konkurrierenden Kosmologien werden mit religidsen
Weltbildern relationiert, die ihnen strukturell entsprechen, dar-
unter der >antievolutionistische Buddhismus. Zwischen Geistes-
und Naturwissenschaften kniipfen die sich um 1900 formieren-
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den Tiefenpsychologien und spitere transpersonale Psychologien
an die meditativen Traditionen des Buddhismus an.?

Fiir die deutsche Rezeption ist der Zugang unter dem Vorzei-
chen der romantischen Nostalgie des Ursprungs charakteristisch,
die den Topos von Indien als sWiege der Zivilisation< und den des
>mystischen Ostens< produziert. Indien reprisentiert besonders
fiir Deutschland, das ihm nie als Kolonialmacht gegeniiberstand,
einen Zugang zur eigenen Vergangenheit, zu einer mythischen
Ara, die im (positiv wie negativ besetzbaren) Kontrast zur eigenen
Modernitit steht. Von der romantischen Indiensehnsucht bis zur
nationalsozialistischen Okkupation des Arier-Mythos spielt es
eine Rolle in der Konstruktion des deutschen Nationalgefiihls.?
Die Buddhismus-Rezeption von Herder, den Briidern Schlegel
und Novalis iiber Schopenhauer und Schelling bis zu Nietzsche
wirkt pragend auf Philosophien und Kiinste des gesamten 19, Jahr-
hunderts. Die Asien- und Buddhismuswelle, die Westeuropa um
und nach 1900, zeitgleich zur Rehabilitierung des Symbolischen,*
erfafit, findet ihren Niederschlag in philosophischen Kulturver-
gleichen, kulturreflexiver Essayistik und Reiseberichten sowie in
den vielfiltigen Formen des imaginiren Exotismus. Sie wird, auf-
bauend auf den Sanskritforschungen des 19. Jahrhunderts, von

bahnbrechenden Ubersetzungen zentraler Texte wie den Upani--

schaden® und der Bhagavadgitd aus dem Hinduismus oder den
beriihmten Reden Buddhas begleitet.6 Zu den kritischen Pro-
motoren der europiischen Asien- und Buddhismusrezeption geho-

2 Der Abrifi der Buddhismus-Rezeption stiitzt sich kritisch auf Richard King: Orien-
talism and Religion. Postcolonial theory, India and sthe mystic Eastc, London,
New York 1999, S. 143-160.

3 Ebd,, S. 83-9s. .

4 Mircea Eliade: Ewige Bilder und Sinnbilder. Uber die magisch-religiése Symbo-
lik, aus dem Franzdsischen iibertr. v. Eva Moldenhauer, Frankfurta. M. 1998 {in-
sel taschenbuch; 2512), S. 9-12.

5 Mit Ausnahme der zitierten literarischen Werke folgt die Schreibweise der buddhi-
stischen Namen und Begriffe den Standards der indologischen Fachliteratur, die
im Gegensatz zum klassischen Sanskrit fir Werke und Eigennamen die Grof-
schreibung verwendet; im deutschen Sprachgebrauch lexikalisierte Termini kon-
nen ganz ohne Diakritika erscheinen.

6 Helmut Winter: Zur Indien-Rezeption bei E. M. Forster und Hermann Hesse,
Heidelberg 1976 (Anglistische Forschungen; 1x11), S. 113-130; Gerhard Koch:
Deutschlands literarisches Indienbild, in: Indien: Wunder und Wirklichkeit in
deutschen Erziblungen des 20. Jabrbunderts, hg. v. Helmut Winter, Frankfurt

a.M. 1987, 5. 397-434.
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ren im frithen 20. Jahrhundert so unterschiedliche Autoren wie
de; franzésische Exotismustheoretiker Victor Segalen, der oster-
rcflchische Sprachphilosoph Fritz Mauthner und der mit der in-
dischen Kultur besonders vertraute Deutsche Hermann Hesse

dessen Kritik des europiischen Missionsdiskurses noch ciner’
sy#ematischeren Integration in den Forschungskontext der Ost-
asien-Rezeption bedarf.” Sie bearbeiten die schriftlich Uberlieferte

Ijebensgeschichte des mythischen Buddha unter ganz unterschied-
l1shen Blickwinkeln. Um diese beschreiben und vergleichen zu

konnen, wird zunichst die Legende® wiedergegeben, die als Folie

fiar die folgenden Textanalysen dient. ,

Die Buddha-Legende

Mit de.rn Namen Siddhartha - sinngemiR: »der sein Zjel erreicht
hgt_« —list die erste Lebenshiilfte einer groflen Legende bezeichnet

die historisch zwischen dem 6. und 4. Jahrhundert v. Chr. anzusiei
deln ist. In der religiésen Uberlieferung handelt es sich um den
S?h.n des sK6nigs< Suddhodana Gautama (vermutlich ein Ange-
honger der Kriegerkaste aus dem Adelsgeschlecht der Sakya) in’
K'apl’lalvgstu an den Hingen des Himalaya. Dessen erste Frau

die vierzigjahrige Maya, wird vom kiinftigen Buddha, dem Bodhi’-
sattva (»das zur Erleuchtung bestimmte Wesen«), wegen ihrer Tu-
g?nd als Mutter auserwihlt, bevor er vom Himmel] der Seligen auf
die Erde herabsteigt. Seine Empfangnis und Geburt sind von Wun-

7 Walter fobhard: Panpsychismus als Anndherungsbriicke zwischen Ost und West
mlz7 Ostasienrezeption zwischen Klischee und Innovation, Zur Begegnung zwi:
;iefg(?it und West um 100, hg. v. Walter Gebhard, Miinchen 2000, §. 27-58,

8 Eine Préi.sentati'on »derBuddha-Legende (noch dazuin knapper Form) oder der zu-
grunde liegenden historischen Fakten ist angesichts der unzihligen divergierenden
Fassungen unmdglich. Ich beziche mich im folgenden auf die Dars tellungen von
Hans-Joachim Klimkeit: Der Buddba. Leben und Lebre, Stuttgart/Berlin/Kéln
1990 {Urban-Taschenbiicher; 438); Ian Astley: Buddha, in: Die Religion in Ge-
schichte und Gegenmwart. Handwérterbuch fiir Theologie und Religionswissen-
schaft, 6 B@e. u. 1 Registerbd., hg. v. Hans Dieter Betz u. a., 4., vollig neu bearb
Aufl,, "Iiuk?mgen 1998f, Bd. 1, Sp. 1826-1829; Giinter Grénbold: Buddha, in: En:
zyklf)padze des Mérchens. Handwérterbuch zur bistorischen und uergleic’her;den
Erziblforschung, 11 Bde. u. ein Registerbd., hg. v. Kurt Ranke u. a., Berlin/New

‘ Y‘ork.197.7 ff.; Bd. 2, Sp. 987-998. Fiir wertvolle buddhologische O’rientierungs-
hilfe in diesem Beitrag sei Dr, Martin Delhey, Géttingen, ausdriicklich gedankt.
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derzeichen begleitet. Sieben Tage nach der Geburt stirbt Maya,
wie jede Mutter eines Buddha. Brahmanische Seher am Hof erken-
nen die Zeichen des groflen Menschen, der entweder die Welt flie-
hen und ein Buddha werden oder aber in der Welt bleiben und sie
als Kénig beherrschen wird. Der sternkundige Asket Asita kommt
vom Himalaya, um das Kind zu sehen, und erkennt den Bodhisatt-
va. Die Uberlieferung besagt, dafl das Neugeborene sieben Schrit-
te tut und seine kiinftige Erleuchtung verkiindet. Um die prophe-
zeite Weltflucht zu verhindern, versucht der Vater, den Jiingling
von der Leidensseite des Lebens abzuschirmen. Der iiber alle Ma-
Ben begabte Prinz fithrt im Palast ein glanz- und genufivolles Le-
ben und heiratet mit 16 Jahren. Mit 29 Jahren, nach der Geburt
seines ersten Sohnes Rahula (»Fessel«, eigentlich: »kleiner Ra-
hu«: Ddmon der Verfinsterung), entschlieft er sich, sein Leben
in Pracht und Uberfluff aufzugeben. Dieser Entschluf, der im Ein-
klang mit der indischen Sitte steht, erst nach der Geburt eines Soh-
nes das Haus zu verlassen, wird in der »Legende von den vier Aus-
fahrten« stark dramatisiert und schematisiert dargestellt. Hier ist
es das streng bewachte Leben des Prinzen, welches das schockie-
rende Erlebnis des Leidens provoziert: Siddhartha begegnet, erst-
mals aufSerhalb der Palastmauern, Alter, Krankheit und Tod; diese
Eindriicke bewegen ihn dazu, einem Bettelménch in die Hauslosig-
keit zu folgen. So erfiillt sich, einigen Ausgestaltungen der Legen-
de zufolge mit Hilfe der Gétter, die brahmanische Prophezeiung.
Siddhartha sucht sich berithmte Lehrer, um Philosophie (sarkh-
ya)und Yoga zu erlernen. Er verlifit sie aber wieder, um sich sechs
Jahre lang, zunichst allein, dann in Gesellschaft fiinf anderer Ge-
fahrten, in lebensbedrohlicher Askese zu iiben, ohne aber die er-
sehnte Uberwindung des Leidens zu erreichen. Daher bricht er
schliefllich das Fasten, weshalb ihn seine Mitasketen verlassen,
und wihlt statt des extremen Weges den >mittleren Weg:. Allein,
unter einem Feigenbaum sitzend, gelobt er, so lange zu meditie-
ren, bis er das Ritsel des Leidens gelést habe. Dort versucht ihn
Mara (die Personifikation von Sinnlichkeit, Leidenschaften und
Tod), v.a. durch die Verfithrungskiinste seiner schénen Téchter.
Er will Buddhas Erl6sung und die Verbreitung seiner Lehre verhin-
dern. Doch der 35 jahrige Siddhartha erlangt nach diesem Kampf
die Erleuchtung (bodhi) und wird zum Buddha (der Erwachte, Er-
leuchtete), der nicht mehr wiedergeboren wird. Er geht in Nord-
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indien iiber 40 Jahre lang auf Wanderschaft und verkiindet seine
Lehren, die allein auf Erlésung bedacht und jeder metaphysischen
Spekulation abhold sind. Die Zahl der Bekehrungen wichst
schnell. Den Sagen zufolge beherrscht er durch seine magischen
Krifte Feuer und Wasser, Raum und Zeit, steht aber dem brahma-
nischen Kult- und Wunderwesen kritisch gegeniiber. Buddha
griindet einen Ménchsorden und spiter (widerstrebend) auch
einen Nonnenorden, in den seine Gattin Yasodhars (so ihr Name
nach einigen Fassungen der Legende) eintritt. Aus seinen ehemali-
gen Gefihrten werden die ersten Jiinger, zu denen auch sein Sohn
Rahula und sein Vetter und Lieblingsschiiler Ananda gehoren.
Nach zwei schweren Krankheiten, mehreren Mordanschldgen sei-
nes rivalisierenden Vetters Devadattaund einer letzten Be gegnung

mit Mara stirbt er mit 8o Jahren in, tiefer Meditation. Er geht ins

Nirvana ein, nachdem Ananda es dreimal versdumt, ihn um sein

Weiterleben unter den Menschen zu bitten. Der Buddha hinterlaft
keinen Nachfolger und keine Schriften, statt dessen aber dbarma

(Lehre) und sawigha (Gemeinde). Er steht innerhalb einer ganzen

Reihe von Buddha-Vorldufern und -Nachfolgern und wird zum

Religionsstifter. Ahnlich wie spiter im Christentum entwickeln

sich konkurrierende Auffassungen vom Wesen Gautama Bud-
dhas, die ihn entweder als Mensch oder als tiberweltliches Wesen

oder auch als absolutes Prinzip verstehen, das nur in Form eines

irdischen Stellvertreters erscheint.

Der sexotistische< Blick auf das Andere:
Segalens Drama Siddharta (1904-1907)

Zum Ende des Jahres 1904 muf der bretonische Marinearzt,
Schriftsteller, Forschungsreisende und spdtere China-Experte
und Archiologe Victor Segalen ( 1878-1919) wegen einer Havarie
seines Schiffes fast zwei Monate im ceylonesischen Colombo aus-
harren. Er befindet sich auf der Riickreise von einem mehr als
zweijdhrigen Aufenthalt im franzésisch kolonisierten Teil der Sid-
see. Dort hat er, neben seiner Tétigkeit als Arzt, in engem Kontakt
mit den Maori gelebt und sich mit deren zerstérter Kultur, beson-
ders mit der Musik, ausfiihrlich befaft - shnlich wie der kurz nach
seiner Ankunft verstorbene Paul Gauguin, von dessen Werken er

327



einen Teil ersteigert und mit nach Frankreich zuriickbringt. Wih-
rend des Aufenthaltes in Colombo beginnt Segalen nicht nur seine
unvollendete kritische Asthetik des Exotismus,? er nutzt auch die
Gelegenbheit, sich intensiv mit dem Hinduismus und dem lokalen
Buddhismus zu befassen, der ihm als harter Kontrast zum freiziigi-
gen Leben erscheint, das er in Polynesien genieffen konnte.!? Sega-
len lehnt die lebensverneinende Grundhaltung der Entsagung und
Askese, die der Buddhismus in noch radikalerem Mafe als das
Christentum verlangt, entschieden ab. Als Fazit seines Ceylon-
Aufenthaltes konstatiert er, daf nur das Ungliick ihn zum Buddhi-
sten machen konne, da das Leben fiir ihn nicht Leiden, sondern
‘Freude und Sinnlichkeit sei'! — womit die Erfahrung der »vie
joyeuse et nue«!? bei den Maori gemeint ist. Doch bewundert er
in Buddha, wie in der Orpheus-Figur oder den Genies Rimbaud
und Gauguin, auch den einsam-heroischen Ubermenschen, der
sich gegen die Gesetze seiner Kultur oder gar gegen die ganze Welt-
ordnung stellt.’® Die Ambivalenz dieses frithen Urteils* schligt
sich in dem zwischen 1904 und 1907 entstehenden Drama Sid-
dhdrta nieder, das Segalen Claude Debussy 1906 als Opernlibretto
zur Vertonung unterbreitet. Aber der Bewunderer von Nietzsche
und Wagner findet kein Echo. Debussy, der Wagners Hang zum
Buddhismus?® strikt ablehnt, begriindet seine Absage damit, dafd

er musikalisch nicht imstande sei, »in diesen Abgrund vorzudrin-

9 Victor Segalen: Essai sur I’exotisme. Une Esthéthique du Divers (1904-1918), in;
ders.: Oenvres complétes, &dition établie et présentée par Henri Bouillier, 2 Bde.,
Paris 1995, Bd. 1, 5. 745-781; dt.: Victor Segalen: Die Asthetik des Diversen. Ver-
such tiber den Exotismus, aus dem Franzésischen v. Uli Wittmann, ungekiirzte
Ausg,, Frankfurt a. M. 1994,

10 Vgl. Segalens Brief an Henry Manceron vom 23. 9. 1911, zit. nach Stéphane Mi-
chaud: Victor Segalen et Friedrich Nietzsche, in: Cabier Victor Segalen 7
(2001), S. 103-108; hier §. 103.

11 Victor Segalen: Journal des Iles, 22. 12. 1904, in: ders., Oenvres complétes 1 (wie
Anm. 9), S. 395-479, hier S. 466.

12 Victor Segalen: Brief an Julés de Gaultier vom 18, 10. 1907, in: ders., Oeuvres
complétes r (wie Anm. 9), S. 293,

13 Vgl. Segalen, Oeuvres complétes r (wie Anm. 9), S. IX, 527-530.

14 Zu den Funktionen des Buddhismus im Werk Segalens, v.a. in der Novelle La
Téte (1910), 5. Noél Cordonier: Victor Segalen. L'expérience de P'oeuvre, Paris
1996.

15 Wagner plante 1856, angeregt von Schopenhauer und der fragmentarischen Le-
benslegende des Lalitavistara aus den Mahayana-Schriften, eine Oper iiber das
Leben Buddhas mit dem Titel »Der Sieger« zu komponieren.
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gen«und seine Vertonung daher nur eine oberflichlich unterma-
lende sein konne.'® Auch das Folgeprojekt, ein Orpheus-Stiick,
wird nie realisiert. Sowohl Siddbérta' als auch Orphée-Roi sind,
obwohl von Wagnerschem Pathos, eher zur imaginativen Verge-
genwirtigung in der Lektiire, im Stil eines lyrischen Dramas, als
zur Bithnenauffilhrung geeignet. Beide Szenarien stellen ihren Hel-
den eine Frauenfigur an die Seite, die ihnen den Weg weist.!8 Im
Falle des Siddbadrta, der Segalen nach Debussys Ablehnung weiter-
hin beschiftigt,'” handelt es sich dabei um eine freie Modifikation
der Legende. Obwohl die Frauenfigur in der Konfiguration des
Dramas eine zentrale Position einnimmt?% und mit der visuellen
Symbolik, die den Text leitmotivisch durchzieht, die einschnei-
dendste Veranderung der von Segalen intensiv studierten?! Bud-
dha-Legende darstellt, akzentuieren bisherige Analysen nur das
Thema des Sehens:.?2 Die folgende Lektiire konzentriert sich daher
auf die Funktion dieser Figur.

Der Prolog beginnt damit, daf} das Neugeborene erst nach sie-
ben Tagen die Augen 6ffnet. Ihm wird geweissagt, es werde Herr-
scher der Welt sein, wenn es niemals menschliches Elend in Ge-
stalt von Alter, Krankheit und Tod erblicken wiirde — andernfalls
werde es alles aufgeben und in den Wald fliehen. Souddhodana
grenzt daher erbarmungslos jede Person aus, welche die Erfillung
der Prophezeiung bewirken konnte: Nicht einmal die sterbende -
Maya-Dévi darf ihren Sohn zum Abschied berithren. Der Kénig
zeigt sich fest entschlossen, das Leid der Welt vor seinem Sohn
zu verbergen, obwohl er im Grunde weiff, daR dies unméglich

16 Brief Claude Debussys an Segalen vom 26. 8. 1907, in: Segalen, Oeuvres comp-
letes 1 (wie Anm. 9), S. 627. '

17 Victor Segalen: Siddharta. Drame en cing actes, in: ders., Oeuvres complétes 1
(wie Anm, 9), S. 569-616. Zur Entstehungsgeschichte s. die Erstausgabe (Sid-
dharta, hg. v. Gabriel Germain, Limoges 1 974) sowie die leider nicht verfiigbare
Dissertation von Isabelle Gros (Siddhdrta, ou la naissance d’un écrivain: Victor )
Segalen. Phil. Diss., University of Southern California 1993).

18 . Vgl. Cordonier, Victor Segalen (wie Anm. 14), S. 182,

19 S. die religionskritisch akzentuierten Schlufentwiirfe Segalens im Zusatz vom
7. 7. 1911 und die Notiz vom 24. 2. 1912 (Segalen, Siddbarta, hg. v. Gabriel Ger-
main, Limoges 1974, S. 16 ff., r15f.).

20 Vgl.ebd,S. 119f.

2 Vgl. Christian Doumet: Victor Segalen. L'origine et la distance, Seyssel 1993,
S. 168,

22 Bbd,, S. 108-111; Isabelle Gros: Victor Segalen’s Quest in Siddhérta, in: Litera-
ture and Quest, hg. v. Christine Arkinstall, Amsterdam 1993, S. 45-52.
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ist. Der erste Akt zeigt die Erfiillung der Prophezeiung nach der
Struktur der >vier Ausfahrten: Der 29jihrige Prinz fithlt sich
durch die extreme Fiirsorge seiner Umgebung gefangen, von inne-
ren Angsten bedringt und steht der Geburt seines ersten Kindes
gleichgiiltig gegeniiber. Erstmals jenseits der Palast{nauern, be-
gegnet er zwangsliufig Alter, Krankheit und Tod, dle‘ Ekel"und
Angst in ihm auslsen. Von seinem Getreuen Channa wird er iiber
die Hintergriinde seiner Erziehung in den Mauern des Palrflstes
aufgeklart. Siddhérta fiihlt sich zutiefst hintergangen, verweigert
die Teilnahme am Geburtsfest und will in den Dschungel flichen,
als ihn die vertraute Stimme seiner Cousine Krisha erreicht. Er
mifiversteht ihre kindlichen Worte, die ihn zum Fest geleiten sol-
len, als Erlésungsprophezeiung — das Midchen wird zirtlich be-
lohnt, und der Prinz kehrt noch einmal in den Palast zuriick.
Der zweite Akt schildert seine nichtliche Flucht. Siddhirta trifft
- auf einen stummen Asketen, dem er als Schiiler folgen will; der
aber entpuppt sich als die verkleidete Krisha. Obwohl Siddh4rta
um ihre Liebe zu ihm weif8 und sie erwidert, flieht er mit Channa
in den Wald zu den Yogis. Seinem Sohn gelobt er, ihn spiter zu
lehren, was ihm selbst vorenthalten wurde: den inneren Frieden
angesichts des menschlichen Elends. Der dritte Akt zeigt Siddhar-
ta nach sechs Jahren hirtester Askese. Er wird von Channa eigen-
michtig zum Erleuchteten erkldrt. Siddharta hingegen macht zur
Empdrung seiner Anhinger keinen Hehl daraus, daf er sich ein-
sam, antriebslos und in sich selbst gefangen fithlt. Als die nun er-
wachsene Krisha mit seinem Sohn kommt, um ihn auf Wunsch
Souddhodanas in den Palast zuriickzufithren, erinnert sich Sid-
dhérta ihrer magischen Worte von einst, weigert sich aber, ihr
zu folgen. Er prisentiert der fordernden Menge ein Wunder und
wird fortan als der Weise aus dem Geschlecht der Sakiyas (Sans-
krit: Sakyamuni) verehrt. Im vierten Akt reklamiert die wachsen-
de Menge ein neues Wunder. Der unendlich miide Siddharta
weist ihre Forderungen zuriick. Kurz davor, seine iibernatiir-
lichen Krifte wutentbrannt gegen seine Anhinger zu richten, at-
tackiert er schlieflich Krisha, weil ihm in ihrer Gegenwart
bewuflt wird, daf er die Erlésung vom Leiden auf dem Weg der
Askese nicht gefunden hat. Nach jhrem Tod beschlieft er, die Exi-
stenz als Asket aufzugeben. Daraufhin verlassen ihn seine Schiiler.
Im Epilog des fiinften Akts erwigt der gescheiterte Heilige die
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Riickkehr in den Palast seines Vaters und triumt von Macht und
Rubm. Dabei wird er von einem Chor weiblicher Spottstimmen
vethShnt, die seine Angste und Wiinsche verlautbaren. Auch aus
Krishas leblosem Korper erhebt sich eine unirdische, blaue Licht-
gestalt. Siddhirta erkennt nun in ihr seine Fithrerin wieder. Sie
weist ihm den Weg in sein Inneres, wo leise Stimmen von der Er-
16sung vom Leiden singen. Er mochte Krisha liebevoll beriihren,
kann aber ihren strahlenden Lichtkérper nicht fassen. Dafiir wird
ibr Geist zu einem Teil seiner selbst. Beide tauchen ihre Blicke als
»ewig Liebende« ineinander, um dann den gemeinsamen Blick
der Welt zuzuwenden. Dieser durchdringt die Heimat, die Konti-
nente und den Himalaya, bis zu den himmlischen Sphiren der un-
sichtbaren Gétter, deren Anfiihrer Siddhirta aber nicht sein will,
weil sie die Beweger der Leidenschaften sind. Statt dessen schrei-
tet er auf ein unendliches Meer von immenser Ruhe und Klarheit

zu und fithlt sich von den Illusionen der Welt erlost. In einem letz-
ten, harten Kampf mug sich Siddharta auch von Krisha, dem »teu-
ersten Wesen seiner selbst«, trennen und wird erleuchtet. Die

Chore der Himmelsbewohner, der Menschen und Lebewesen

preisen den Buddha, der sich aufmacht, um seine Lehren zu ver-
kiinden.?

Der Umstand, daf Segalens Siddhirta von einer Frauengestalt
zur Erleuchtung gefithrt wird, stellt nicht nur jm Rahmen der Le-
gende?* ein exteriores Moment dar. Generell wird im Hinduismus
dem Mann die Haltung der freiwilligen Askese zugewiesen, wih-
rend die Frau - auch fiir die frithen buddhistischen Ménche und
Asketen - die Gefahr der sexuellen Verlockung und Begierde ver-
korpert. Die Gegenwart und Beriihrung von Frauen gilt daher
als spirituelle Verunreinigung, was Segalens Text aus der Sicht
des gescheiterten SiddhArta deutlich thematisiert. Historisch ge-

23 In der zweiten Fassung des Schlusses verkiindet er, den Weg des Friedens in sich
gefunden zu haben (Segalen, Oeuvres complites 1 (wie Anm. 9), S, 616).

24 Krisha Gautami ist nur in einem einzigen Pali-Text, dem Mabavastra, erwihng,
Dorterscheint sieals kindliche Verehrerin, deren bewundernder Zuruf Siddharta
zum Anlaf wird, sich seines Bediirfnisses nach Spiritnalitit bewuBt zu werden;
spdter fleht sie ihn als verheiratete Fray an, ihr totes Kind wieder zum Leben zu
erwecken und wird von ihm abgewiesen (Segalen, Siddharta, hg. v. Gabriel Ger-
main, Limoges 1974, S. 13 f. (Vorwort)). Segalen hilt sich nur an das duflere

Strukturgeriist und entwickelt die marginale Frauenfigur zum alter ego Siddhar-
tas.
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sehen wird die in religiésen und offentlichen Funktionen titige
Frau erst im Brahmanentum entmachtet und dem Mann unter-
geordnet. Thren patriarchalen Status beschreibt u.a. das spitere
Mababhbarata-Epos, das nach Gautama Buddhas Tod entsteht
und die berithmte Bhagavadgita enthilt. Dort ist die Ehefrau von
allen heiligen Zeremonien ausgeschlossen und vollkommen von
‘ihrem Gemahl abhingig.?’ Thre Funktionen sind nunmehr auf
den sozialen Rahmen des Hauses beschrinkt. Sie soll »stindig
Sohne gebaren und ihren Gatten als menschliche Verkérperung al-
ler Gétter verehren«.2® Aus der hiuslichen Position ergibt sich
auch die Rolle als selbstlose Helferin des Mannes auf seinem
Weg zur spirituellen Vervollkommnung. An diesen traditionellen
Part schliefit die Gestalt der Cousine Krisha an, ohne darauf be-
schrinkt zu sein. Denn sie verkérpert ebenso ein weibliches Prin-
zip, welches das minnliche aktiviert und als Gegenpol erginzt.
Dieses entwickelt sich historisch gesehen erst im tantrischen Bud-
dhismus, wihrend der frithe Buddhismus (im Gegensatz zum frau-
enfeindlichen Brahmanismus) den Frauen neben der traditionel-
len Rolle der Verfithrerin durch die Griindung von Nonnenorden
die Moglichkeit eines sittlich-asketischen Lebenswandels zuge-
steht.?” Aus kulturiibergreifender Perspektive tendiert die facet-
tenreiche Figur der Krisha, die Aspekte verschiedener Frauen-
bilder in sich vereint, zur Rolle der autonomen >Seelenfiihrerins,
deren kollektive »Archetypik« erstmals das in den r9x10er Jahren
entstehende Anima-Konzept C. G. Jungs beschreibt,28
Segalens Umerzihlung des ersten Teils der Buddha-Legende for-

25 Den Wechsel zwischen matriarchalen und patriarchalen Gesellschaftsformen in
Indien beschreibt, im Anschluf an Bachofen, Sir Galahad [d. i. Bertha Eckstein-
Diener]: Miitter und Amazonen. Ein Umrif weiblicher Reiche [1932], Miin-
chen, Berlin 1975, S. 122-130, hier S. 127 ff. Zur Stellung der Frau im Brahmanis-
mus und frithen Buddhismus vgl. Renate Pitzer-Reyl: Die Frau im frithen Bud-
dbismus, Berlin 1984 (Marburger Studien zur Afrika- und Asienkunde. Serie B:
Asien; 7), 5. 8-16 u. 81-85; Syed, Renate: Materie, Géttin, Frau. In: Manfred Hut-
ter (Hg.): Die Rolle des Weiblichen in der indischen und buddhbistischen Kultur-
geschichte, Graz 1998, S. 185-220.

26 Heinrich Zimmer: Philosophie und Religion Indiens, ins Deutsche iibertr. u. hg.
v. Lucy Heyer-Grote, Frankfurt 2. M. 1998 (suhrkamp taschenbuch wissen-
schaft; 26), 5. 148.

27 Ebd,, S. 494f.

28 Vgl. Carl Gustav Jung: Gesammelte Werke. 18 Bde., Olten 1966-1972, Bd. o/1:
Uber den Archetypus mit besonderer Beriicksichtigung des Anima-Begriffes
[1936/1954); Bd. 12: Psychologie und Alchemie [1944/1952].
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ciert das Moment der Ausgrenzung des Leidens — weshalb der Pro- -
phezeiung eine dramatische Schliisselfunktion zukommt — und
mit ihr des Weiblichen als mitfithlendes, Liebe und Leid einschlie-
Bendes Prinzip.2? Diese Ausgrenzung beginnt mit der Trennung
der sterbenden Maya-Dévi von ihrem Sohn. Sie wird fiir Siddhirta
zum Vorzeichen fiir ein Leben in innerer Selbsténtfremdung, das
zwangsliufig in die spirituelle Suche nach Erlosung miindet, Hier
setzt die doppelte Funktion der Krisha-Figur an, die als ewige
Braut und Geliebte sowie als Verkorperung der inneren Stimme
Siddhartas erscheint. In beiden Eigenschaften dient sie ihm als
Fishrerin auf einer Suche, die ihn nirgends als kiinftigen Buddha,
sondern immer im Zustand der Zerrissenheit und Bediirftigkeit
zeigt. Der Autor selbst hat seine Hauptfigur als Menschen be-
schrieben, der in seinem Leiden kompromifSlos, impulsiv und
angreifbar ist, bis er wihrend eines unerwarteten, epiphanen Mo-
ments unendliche Sanftheit und tiefsten Frieden empfindet.30
Segalen folgt in seiner Darstellung der Krise Siddhartas mafSgeb-
lich der Legende. Entscheidende Charakteristika sind fiir ihn
die »ergreifende Menschlichkeit« und Sensibilitsit der Figur 3!
die Siddhirta weniger zum Ubermenschen als zum »ontologi-
schen Vagabunden «3 machen. Mit Krisha Gautami schafft Sega-
len das notwendige Pendant zu Siddhértas Verlorenheit und Hilfs-
bediirftigkeit, welche die christlich-abendldndische Auffassung
eines abgeschlossenen, ausgrenzenden, absoluten Ich mit dem me.
taphysischen Gegeniiber eines extramundanen Schépfers negiert;
sie weist vielmehr in die Richtung einer depersonalisierenden Sub-
jektauffassung, in der »das Subjekt zwar ein relatives Kraftzen-
trum fiir die lebendigen Ich-Erfahrungen bildet, aber in standiger
Wechselbeziehung zu anderen steht«.3 Dementsprechend fun-
giert Krisha fiir Siddharta als emotionaler Fixpunkt. Sieist die ein-

29 Zur buddhistischen Philosophie des Mitleids s. Zimmer, Philosophie und Reli-
gion Indiens (wie Anm. 26), S. 491-497.

30 Vgl. Gros, Segalen’s Quest (wie Anm. 22), 8. 46 u. 5o (produktionsisthetische
Deutung des Schiusses). ,

3T Victor Segalen: Notizen zu einem Brief an Debussy vom 30. 4. 1906, in: ders.,
Oenvres complétes 1 (wie Anm. 9), S. 619.

32 Noél Cordonier: Victor Segalen et Rainer Maria Rilke, le mur d’Orphée et la fron-
tiére des langues, in: Cabier Victor Segalen 7 (2001), §. 91-101, hier S. ro1.

33 Weijian Lin: D8blins Rezeption des Buddhismus in seinen Nietzsche-Abhandlun-
gen, in: Ostasienrezeption (wie Anm. 7), S. 85-119, hier S, 97 f., 118.
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zige Person, det er offen und vertraut begegnet. Beide verbindet
eine tiefe Liebe, die aber dem Weg nach innen geopfert wird. Kris-
ha leidet unter ihrer unfreiwilligen Rolle als Seelenfiihrerin, die
Siddharta mit ihren >magischen< Worten oder als Neubesetzung
des Asketen der vierten Ausfahrt den Kontakt zu seiner inneren
Stimme finden 14£t. Dafiir wird sie von ihm als Braut verlassen, de-
ren Liebe er begehrt, aber niemals genieflen wird. Diese Grund-
konstellation bleibt bis zum Schluff bestehen: Als Asket vertraut
Siddhirta Krisha seine Orientierungslosigkeit an, um dann auf
dem Hohepunkt seiner Krise mit ihrer Vernichtung die Ausgren-
zung des Weiblichen zu restituieren. Nachdem die femininen
Spottstimmen, die ihm seinen desolaten Zustand bewufit machen,
wieder der vertrauten Stimme Krishas weichen, will Siddhirta
sich ihr als Liebender nihern. Doch es ist ihr Geist, der ihn dazu
befdhigt, die llusionen der Welt und selbst die Bindung an Krisha
zu iberwinden und so die Erleuchtung zu erfahren. Erst die Re-
integration des Weiblichen l43t Siddharta den authentischen Kon-
takt zu sich selbst finden. Die Frauenfigur verkdrpert daher mehr
als die »Projektionen der inneren Weisheit Siddhartas«3*: Krisha
agiert in wandelnden Gestalten. Sie fithrt Siddharta zur Wahrneh-
mung seiner inneren Stimme, bis sie am Schluf§ mit dieser Stimme
identisch wird; aber sie handelt zugleich auch als Liebende mit vol-
lig eigenstindigen Blickwinkeln und Interessen. Damit.reprisen-
tiert sie das ambivalente, grenziiberschreitende Element des ver-
trauten Fremden - was zugleich die Definition des Exotischen
par excellence ist. Dementsprechend ist die Frauenrolle mit einem
klaren BewufStsein fiir ihren Status der Exterioritit — im Kontext
des Plots: fiir den minderen Status des eigenen Geschlechts — aus-
gestattet, den sowohl die ablehnenden Auferungen der Menge
als auch SiddhArtas verzweifelte HaBtiraden reflektieren. Siddhar-
ta vernichtet Krisha, weil sie fiir ihn das Unverfiigbare verkorpert,
die verlorene Hoffnung auf eine Frl6sung vom Leiden aus eigener
Kraft. Dies artikuliert die Lichtgestalt, die aus dem reglosen Frau-
enkorper hervorgeht: »Du hast geglaubt, mich wie eine zudring-
liche Hiindin niederzustrecken . . . Siech meinen Kérper an, der sich
nicht geriihrt hat .. .«¥ Die Krisha-Figur markiert die Grenze zu

34 Gros, Segalen’s Quest (wie Anm. 22), S. 49 f.
35 Segalen, Oenvres complétes 1 (wie Anm. g), S. 612 {meine Ubersetzung, AJ).
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den existenziellen Zustinden des Leidens und der Liebe in der
patriarchalen Assoziation mit dem Weiblichen. Erst in der spiri-
tuellen Vereinigung der Liebenden integriert Siddharta dieses aus-
geschlossene und unverfiigbare Andere und kann zu einem de-
personalisierenden Zustand innerer Ruhe gelangen, der dem
alleinheitlichen tat tvam asi (»Das bist du«) entspricht, der »ozea-
nischenc«Identifikation mit der unsichtbaren Substanz aller Dinge
dieser Welt. Zugleich markiert er aber auch Segalens ureigene Auf-
fassung vom Exotismus als der universellen »Fihigkeit, anders
aufzufassen«,wie er sie in seiner Asthetik der Alteritit formuliert,
die ausdriicklich das Verhiltnis zum anderen Geschlecht mit
einbezieht. Damit ist jedoch, im Gegensatz zur romantischen
Konzeption des Fremden, nicht das vollkommene Begreifen-
konnen, sondern das »Eingestindnis der Undurchdringbarkeit«
des Andersartigen gemeint, »das Gefiihl, das man angesichts der
Reinheit und Intensitit des Diversen empfindet«.3¢ In Siddbdrta
entwirft Segalen, vor dem Hintergrund seiner frithen, nihilismus-
bezogenen Buddhismusrezeption, das existenzielle Drama der
Selbsterlésung im Versuch, das Andere seiner selbst in Gestalt
des Weiblichen um den Preis der eigenen Antastbarkeit zu entdek-
ken, wie Weltreisende unbekannte Kontinente.

Sprachkritik in Mauthners Der letzte Tod
des Gautama Buddha (1912)

Von den letzten Tagen Gautama Buddhas erzihlt die »heiter-ern-
ste kleine Dichtung«,% welche der von bhmischen Juden abstam-
mende Sprachphilosoph Fritz Mauthner (1849-1923) 1912 ver-
faflt und im folgenden Jahr veroffentlicht. Dieser eher vergessene
Buddha-Roman kann aufgrund der eigenwilligen sprachphiloso-

36 Segalen, Versuch iiber den Exotismus (wie Anm. 9), S. 37f,, 43 £, hier S. 37, 44
{Kursivierung im Original), 87. S. dazu Wolfgang Geiger: Victor Segalens Exotis-
muskonzeption und ihre Bedeutung fiir die heutige Forschung, in: Mein Bild in
deinem Auge: Exotismus und Moderne. Deutschland — China im 20. Jabrbun-
dert, hg. v. Wolfgang Kubin, Darmstadt 1995, S. 43-81.

37 Vridhagiri Ganeshan: Das Indienbild deutscher Dichter um 1900: Dauthendey,
Bonsels, Mauthner, Gjellerup, Hermann Keyserling und Stefan Zweig. Ein Ka-
pitel deutsch-indischer Geistesbeziehungen im friiben 20. Jabrbundert, Bonn
1975, S. 162-187, hier S. 172.
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phischen Verfremdung der Legende mit den Worten Gustav Land-
auers als Mauthners »Lebenswerk, zur Dichtung, zur Gestalt ge-
worden« bezeichnet werden.®® Der humoristisch-parodierenden
Darstellung der Vita Gautama Buddhas werden bei Mauthner Pa-
rallelen zum Leben Franz von Assisis unterlegt. In der Widmung
an seine Frau Hedwig, die er als »Francisci Schiilerin« bezeichnet,
charakterisiert er den Roman als »Antwort« auf die Legenden des
Christentums, deren Heilige »arm und selig iiber die Erde wan-
dern, / wie Tierlein fromm und klug und unbedacht.«3° Auch hier
erfolgt eine eklatante Humanisierung der Heiligenfigur, die mit
héchst menschlichen Wiinschen und Schwichen, Konflikten
und Zweifeln ausgestattet ist. Dies geschieht im Kontext einer in-
tensiven Auseinandersetzung mit den einschligigen Schriften der
westeuropdischen Buddhismusforschung, wie der ausfiihrliche
Anhang zum Roman dokumentiert, in dem buddhistische und
christlich-abendliandische Sichtweisen miteinander verglichen
werden. Zentral fiir die Textgestalt sind die Ubersetzungen Karl
Eugen Neumanns: Neben den beriihmten Buddha-Reden und
den Liedern der Ménche und Nonnen Gotamo Buddhas sind es
Die letzten Tage Gotamo Buddhas (1911), an denen sich Mauth-
ner stilistisch wie inhaltlich orientiert.*® Dies tut er jedoch mit
dem ihm eigenen parodistischen Grundton, der sich seiner kon-
stanten Areligiositit wie einer dezidiert kritischen Position gegen-
iiber der deutschen neubuddhistischen Bewegung*' verdankt.
Mauthner tritt ihr mit der Auffassung gegeniiber, daf die indische
Religionsgeschichte dem Europder intellektuell und emotional
mehr oder weniger unzuginglich bleiben miisse.*? Die tiefe Skep-
sis, die er populdren >kulturvergleichenden« Perspektiven generell
entgegenbringt,® prigt auch den Buddha-Roman.

38 Zit. nach Indien: Wunder und Wirklichkeit in deutschen Erziblungen des 20.
Jabrbunderts, hg. v. Gerhard Koch, Frankfurt a. M. 1987, S. 13 (Vorwort G.
Koch).

39 Fritz Mauthner: Der letzte Tod des Gautama Buddha [1913], Stuttgart, Berlin
1919 (Fritz Mauthners ausgewihlte Schriften; Bd. 5), S. 1-119, hier S. 3.

40.Ebd., S. 1o1; Glossar S. roz-119.

41 S. den Artikel Die Wiedergeburt des Buddhismus im Berliner Tageblatt vom
4. 8. 1912,

42 Vgl. Ganeshan, Indienbild (wie Anm. 37), S. 163 f., 5. 167-170.

43 Ebd., S. x69; zu Mauthners Kritik der Vélkerschauen s. Alice von Plato: Préisen-
tierte Geschichte. Ausstellungskultur und Massenpublikum im Frankreich des
19, Jabrbunderts, Frankfurt a. M., New York 2001, S. 217 £,
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Mauthner skizziert seinen eigenen Blickwinkel auf die Paralle-
lén und Unterschiede zwischen christlichen und buddhistischen
Traditionen in den thesenartigen Erlduterungen des Glossars, die
bei aller Differenziertheit keineswegs frei von eurozentrischen
Fortschrittskonstrukten sind. Der buddhistische Versuch, den
Schmerz zu vermeiden, der zugleich das Erleben tiefgehender
Emotionen verhindert, wurzelt fiir ihn in der naiven Furcht vor
Tod und Wiedergeburt. Dem stehen die antagonistischen Ziige
einer zirtliche Liebe zur Natur, die Mauthner den Tierpredigten
Franz von Assisis gleichstellt, und die Lobpreisung der Liebe, die
mit der Paulinischen Lehre verglichen wird, gegeniiber. Wegen
dieses Grundwiderspruchs stelle der Buddhismus keinen reflek-.
tierten Atheismus dar, sondern nur eine inkonsequente Religion.
Er prifiguriere auf niederer Stufe den Zwiespalt des aufgeklirten
abendlindischen Denkens mit dem Widerspruch zwischen einer
liickenlosen naturwissenschaftlich-kausalen Welterklirung und
dem Glauben an die gottliche Allmacht.** Zentraler Ankniip-
fungspunkt ist die buddhistische Auflésung des Ichbegriffs mit
der Lehre vom Erléschen im Nirvana, deren wissenschaftlich-eu-
ropéische Parallele fiir Mauthner nach Ansitzen bei Schopenhau-
er und Fichte in der konsequenten Aufhebung des Ichkonzepts bei
Mach*® gipfelt.

Der Konflikt des Romans reflektiert damit ein Grundproblem
des x9. Jahrhunderts, die Koexistenz konkurrierender Weltan-
schauungen. Der Text schildert, wie sich der kurz vor dem Tod
stehende Buddha sukzessive von seiner Lehre eines selbst- und
leidlosen Schauens der Welt entfernt, um sich dem gegenteiligen
Lebensgefiihl der Liebe zur Welt zu 6ffnen, das auch mit der fran-
ziskanischen Idee der fontalis bonitas, der untergriindigen Giite
der Schépfung, verglichen werden kann. Aus dieser unerwarteten
Wende seines Denkens und Empfindens entsteht der Wunsch, wei-
ter zu existieren (der sog. »Dauergedanke«, dessen Darstellung in
enger Orientierung an Neumann erfolgt). Der Widerspruch zur
eigenen Lehre von der Verginglichkeit der Erscheinungen und

44. Mauthner, Der letzte Tod des Gautama Buddba (wie Anm. 39), S. 112.

45 Zum Verhiltnis von Mauthner und Mach s. Andreas Berlage: Empfindung, Ich
und Sprache um 1900. Ernst Mach, Hermann Babr und Fritz Mauthner im
Zusammenhang, Frankfurt a. M. u.a. x994 (Buropiische Hochschulschriften.
Reihe XX: Philosophie; 414). '
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der Nichtexistenz des Selbst wird im Verhéltnis Buddhas zu seinen
Vertrauten extrapoliert: Er weiff, dafl sein treuer Jinger und
potentieller Nachfolger Ananda danach strebt, seinen Platz ein-
zunehmen und iiber die Jiingerschaft zu herrschen — dieser Figur

werden hier destruktive Charakterziige des Rivalen Devadatta

zugewiesen. Ananda ist als einziger Jiinger imstande, Buddhas
Lehren wortwortlich vorzutragen und so die Uberlieferung zu
sichern, aber er erreicht Geist und Herz seiner Zuhérer nicht. Su-
bhadda hingegen, der junge Schiiler und Spion eines rivalisieren-
den Brahmanenpriesters, liebt den Buddha verzweifelt und fiirch-
tet dessen Tod, mit dem auch das Wesen seiner Lehre vergehen
wiirde: »Du fehlst uns dann, wenn es auch in Wahrheit kein Selbst
gibt.«* Buddha erfihrt an ihm die Sehnsucht nach dem eigenen
Sohn, den er von sich ferngehalten hat, und behandelt ihn zart
und giitig. Mit der Aufspaltung der legendiren Figur des Lieblings-
jiingers sind die Weichen fiir den weiteren Handlungsverlauf ge-
stellt. Wihrend eines Festmahls scheint Buddha vom Genuf sei-
ner Lieblingsspeise lebensgefihrlich vergiftet worden zu sein. Sein
stolzer Kampf gegen die grausamen Schmerzen ist zugleich ein
Kampf gegen den Todesgott Mara, der ihn mit den Héllenbildern
seiner fritheren Existenzen foltert, um ihn zum Sterben zu bewe-
gen. Dem geiibten Asketen gelingt es jedoch unter Aufbietung al-
ler Willenskrifte, die schweren Lasten vergangener Inkarnationen
und damit die Sehnsucht nach dem Verldschen zu iiberwinden.
Unm so stérker ergreift ihn die neu erwachte Liebe zur friihlingshaf-
ten Welt, und er beschlief3t, »einigen Menschen zuliebe auf den
Frieden des Nichtseins zu verzichten«.*” Ananda, den er von die-
sem Entschluf§ in Kenntnis setzt, wartet jedoch nur noch auf sei-
nen Tod und tut die Worte seines Lehrers als Fieberwahn ab. Drei-
mal versdumt er es, den wiedererstarkten Buddha um sein Bleiben
zu bitten, so daf§ dieser erziirnt verkiindet, daf§ er am iibernich-
sten Morgen in Kusinara (d. i. Kusinagari) unter einem blithenden
Salbaum verl6schen werde. Buddhas letzte Ansprachen an die ver-
wunderten Jinger offenbaren den ganzen Wandel seines Lehrens
und Sprechens, den aber nur Subhadda begreift. Im Stillen zweifelt
er an seinen Erkenntnissen, am Sinn des Erlésungsweges und an

46 Mauthner, Der letzte Tod des Gautama Buddba (wie Anm. 39), 8. 13.
47 Ebd,, S, 42.
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der Wirkungsmacht seiner Worte, die das liickenlose Gesetz der
Kausalitit nicht durchbrechen kénnen: »Nun aber werde ich
nichts mehr werden, als etwa ein Gott, um zu erfahren, ob ein
Gott etwa irgendein Ding wirken, irgendein Ding schaffen
kann.«* Seine letzte Predigt, unter dem knospenden Salbaum
vor Fiirsten und Brahmanen vorgetragen, entspringt einer zweiten
Erleuchtung und richtet sich an die kleine Kreatur, die Schmetter-
linge und Bienen. Wie Franz von Assisi in seiner Vogelpredigt«,*®
redet er die Tiere als ethisch gleichwertiges Gegeniiber an. Fran-
ziskus spricht den Tieren Vernunft zu. Fiir Buddha sind die
Schmetterlinge seine »lieben Lehrerlein«, die ihm das sprachlose
Wunder der Seelenwanderung vor Augen fithren. Sie leben in ewi-
ger Gegenwart, fern vom unbehausten menschlichen Wollen und
Denken und vom triigerischen Spiel der »klugen, treulosen Wor-
te«: »Wir armen Menschen haben an Gétter geglaubt und an
zweckvolle Absichten der Gétter; ihr summet nichts von Gottern
und nichts von Zwecken, ihr summet keine Menschenworte. «5
Die Predigt endet im Schluchzen Buddhas, der die wenigen tief be-
rithrten Jiinger um Subhadda segnet. Wihrend Ananda damit be-
schiftigt ist, die eigene Herrschaft zu sichern und ein pompbses
Begribnis vorzubereiten, nehmen die Tiere des Waldes und Su-
bhadda Abschied, bevor der Buddha verlsscht. Die noch nicht er-
16ste Seele wird von einem Trauermantel zu den dreiunddreiflig
Buddhas der Vorzeit getragen. Vom Himmel aus verfolgt sie
die Machtkdmpfe um die Reliquien und die Nachfolge des Ver-
storbenen - Ananda sorgt als erstes dafiir, daf sein Rivale Subhad-
da von den Brahmanen gesteinigt wird. Der Schmerz dariiber hilt
Gautamas Seele davon ab, ein gleichgiiltiger Gott ohne Erinnerun-
gen und Gefithle werden zu wollen - sein letzter Sieg iiber Maras
Illusionen, nach dem er im Nirvana verléscht.

Der in klaren Oppositionen strukturierte Grundkonflikt des
Textes assoziiert den buddhistischen Gegensatz zwischen der Ver-
neinung des Selbst und der Liebe zur Schépfung mit einem sprach-

48 Ebd.,S. s5. : .

49 Kulturvergleichende Aspekte der franziskanischen Naturmystik entfaltet Ed-
ward E. Armstrong: Saint Francis: Nature Mystic. The derivation and signif-
icance of the nature stories in the Franciscan Legend, Berkeley, Los Angeles,
London 1973.

50 Mauthner, Der letzte Tod des Gautama Buddha (wie Anm. 39), S. 62.f.
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philosophischen Antagonismus: Der Macht und Herrschaft insti-
tutionalisierende, hohle Wortlaut der Lehre steht einem letztlich
sprachlos hingegebenen Hoéren des Geistes und des Herzens ge-
geniiber. Der sterbende Buddha gelangt zu einer neuen Auffas-
sung von Lehre und Sprache, welche die letzten Ansprachen an
die Jiinger und die »Schmetterlingspredigt« im 6. und 7. Kapitel
entfalten. Durch Subhaddas tiefe Liebe wird ihm deutlich, daft
Ananda sich dem Dauergedanken nicht 6ffnen kann, weil er nichts
mehr ersehnt, als an seiner Stelle zu herrschen; ebenso kénnen
die radikal neuen Aussagen Buddhas bei den Hoérern der Schmet-
terlingspredigt keine Resonanz finden, weil deren Gemiit gegen
seine Aussagen verschlossen ist. Buddhas Umformungen der eige-
nen kanonischen Lehrerzihlungen, die statt der gewohnten Zucht
oder gar Vernichtung des Selbst und der komplementaren Selbst-
vergottung eine Erlésung durch Giite, Selbstliebe und mensch-
liche Selbstverkleinerung predigen, erreichen nur Subhadda. Des-
sen Situation als bekehrter Brahmanenzogling demonstriert von
Anfang an die Nutzlosigkeit jeder Orientierung an Dogmen: Au-
thentisch ist aliein das Gefiihl, das seine eigenen »Sprachen: findet.
Buddha selbst ist Subhadda gegeniiber anfangs »zu sehr gebunden
[...] von den eigenen Lehren und Satzungen, um seiner Sehnsucht
nachzugeben«,’! 145t sich dann aber von seinem inneren Empfin-
den leiten. Diese Grenziiberschreitung wird zum einen mit dem
Rekurs auf das Weibliche illustriert,®? zum anderen offenbart sie
sich in der demonstrativen Zuwendung zur Tierwelt. Ihre letzte
Konsequenz ist das Verstummen: Mauthners Buddha, dem die
Leere seiner bisherigen Reden bewufSt wird, hat noch eine Spra-
che fiir die tiefen Zweifel, die ihn befallen, aber keine mehr fiir
die moglichen Antworten, die ihm nur noch in Gedankenfetzen
dimmern. So geht seine letzte Predigt an die Schmetterlinge von
den Grenzen der Sprache aus, die das Erlésungserlebnis und die
Antwort auf die Frage nach dem Sinn des Leidens nicht in ihren
»armen Worten« ausdriicken kann, weil diese letzten Dinge un-
faffbar und damit nicht sprachlich zu vereindeutigen sind. Buddha
preist die kleine Kreatur und das Schweigenlernen. Seine Rede
endet nicht nur in ergriffenem Schluchzen, sondern auch im kla-

5T Ebd.,S. 53.
52 Ebd., S. s2ff.
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ren Empfinden menschlichen Gliicks durch die Liebe zu den an-
dichtig lauschenden Jingern um Subhadda. Damit gelangt die
Strukturebene der >Geschichte« an ihr Ende: Buddha ist das Erleb-
nis einer tiefen emotionalen Bindung jenseits von Sprache und
Lehre zuteil geworden. Es manifestiert sich in >lebendigen Symbo-
lenc in der Ergriffenheit einer Handvoll Jinger, im Abschied der -
Tiere und in Subhaddas Hingabe ~ und im entscheidenden Ent-
schluff der Seele Buddhas, aus Liebe zu seinem Jiinger das tote
Lachen der Gotter zu verschmihen. .
Erst die Analyse der Sprachauffassung in Mauthners Thesen-
roman, den mancher Zeitgenosse wegen seiner parodistischen
und religionskritischen Ziige als MifSbrauch der bahnbrechenden
Ubersetzungsleistungen Neumanns empfand,’® verdeutlicht, in-
wiefern der Text auf europiische Auffassungen des Heiligen bezo-
gen ist: Er zeigt, dafs jeder Versuch, existenzielle Befindlichkeiten
in Form von religiésen Uberzeugungen zu versprachlichen und da-
mit zu dogmatisieren, im Ansatz zum Scheitern verurteilt ist. Hei-
lige aller Kulturen folgen - wie »fromm und klug« auch immer - -
fiir Mauthner letztlich nur einem sprachlosen inneren Drang, lie-
benswert naiv wie die Tiere, wihrend ihre Nachfolger sprachlich
verfiigte Machtstrukturen errichten. Ahnliche -religivse Macht-
mechanismen thematisiert er schon in seinem Hypatia-Roman
von 1892. Dies ist wohl die einzige »Antwort«, die der sehr frei-
ziigig zwischen buddhistischen und christlichen Perspektiven os-
zillierende Roman mit seiner schwankenden Buddha-Figur ver-
mittelt. Der Text hat aber gerade deshalb auch seine anrithrenden
Seiten, trotz des holzernen Stils, mit dem der orale Gestus der Bud-
dha-Reden und -Legenden imitiert und parodiert wird, und trotz
aller Ironien, die den grofien Buddha als genieffendes, sehnstichti-

ges, zorniges und zweifelndes Wesen vorfiihren. Sie verdanken

sich eben dem abgriindigen Stellenwert, den Mauthner den Emo-
tionen als dem Wirklichsten und Authentischsten im Menschen
zumiflt, das aber ohne Stimme bleibt. Diese Uberzeugung formu-
liert er bereits T901/02 in seinen Beitrigen zu einer Kritik der
Sprache, die Doblin, Rilke und auch Hesse begeistert rezipieren.s
Sprachliche Aussagen sind fiir ihn nur hinsichtlich der nach auflen

' 53 Ganeshan, Indienbild (wie Anm. 37), S. 186.

54 Walter Eschenbacher: Fritz Mauthner und die deutsche Literatur um 1900,
Eine Untersuchung zur Sprachkrise der Jabrbundertwende, Frankfurt a, M./
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gehenden Wahrnehmungen und Sinnesempfindungen stichhaltig,
niemals aber in bezug auf die zugrundeliegenden Gefiihlsphino-
mene. Gleichwohl machen Emotionen fiir Mauthner unser Be-
wufStsein aus und sind der Motor unserer Empfindungen und Vor-
stellungen, der aber erkenntnistheoretisch kein Gewicht erhalt, so
dafl wir, wie der Roman immer wieder vermittelt, nichts wissen,
sondern nur erfahren kénnen.’s Aus dieser Verabgriindung: resul-
tieren eine Analytik des Nichtverstehens und der Spracharmut,
die der Text mehrfach illustriert, und ein Agnostizismus nach in-
nen, in dem sich die traditionellen Auffassungen der sRealitit
und des >Ich< auflésen — wofiir die buddhistische Weltsicht & la
Mauthner die ideale Folie abgibt. Dabei identifiziert Mauthner,
wie Nietzsche,’¢ den Bezirk der Sprache mit den Strukturen eines
metaphysisch unbehausten Ichbewuftseins. Seine Buddha-Figur
legt in ihrer radikalen Sprachskepsis jene tiefe okzidentale Erls-
sungssehnsucht frei, die sich um 1900 nicht nur auf das Leiden
ander Welt, sondern vor allem auf das Leiden am eigenen Ich rich-
tet, das Heil und Entlastung im Fremden und Exotischen sucht.5”

Untergang Europas, Aufgang der Seele«:
Hermann Hesses Siddhartha (1919-1922)

Im Friihjahr 1912, ein Jahr nach der Chinesischen Revolution, hilt
der Weltreisende Hermann Graf Keyserling in Shanghai vor den
Mitgliedern des International Institute of China eine Rede. Er
charakterisiert das Verhaltnis des europiischen und des ‘asiati-
schen Kulturraums in Form eines stark wertenden und polarisie-

Bern 1977 (Europiische Hochschulschriften. Reihe I: Deutsche Literatur und
Germanistik; 163), S. 132.

55 Simone Winko: Kodierte Gefiible. Zu einer Poetik der Emotionen in lyrischen
und poetologischen Texten um 1900, Berlin 2003 (Allgemeine Literaturwissen-
schaft; 7), S. 203-208,

56 Friedrich Nietzsche: Morgenréthe, Gedanken iiber die moralischen Vorurtheile

[x881], in: ders.; Sdmtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Béinden, hg.v.’

Giorgio Colli u. Mazzino Montanari, Neuausg., Miinchen 1999, Bd. 3, S. 107f.
(Das sogenannte »Ich«).
57 Vgl. Wolfgang Kubin: Das traurige Zeitalter, Exotismus und Heilsgeschichte, in:

Ostasienrezeption (wie Anm. 7), S. 169-18 3. Vgl. Mauthner, Der letzte Tod des -

Gautama Buddha (wie Anm. 39), S. 64 u.8,
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renden Kulturvergleichs, mit dem er die Summe seines populdren
Reisetagebuchs eines Philosophen (1918) vorformuliert. Dabei
geht er nicht von der aktuellen politischen Situation, sondern
von den traditionellen Leitidealen Altindiens und Altchinas aus.
Obwohl die Inder fiir ihn einen unerreichten Grad an S piritualitat
verkérpern, erscheint nur China mit seinem Konfuzianismus als
die grofle Kulturnation Asiens. Europa dagegen wird in nahezu un-
gebrochenem Fortschrittsoptimismus als globale Leitkultur pré-
sentiert, von welcher der >autorititsgliubige« Osten selbstindi-
ges< wissenschaftliches Denken und den daraus entspringenden
technisch-humanitiren Fortschritt zu lernen habe. Der Westen
hingegen miisse beim Osten in Sachen Spiritualitit in die Lehre ge-
hen, denn: »der Fortschritt im Erfassen und Realisieren der inne-
ren Wirklichkeit hat mit dem Fortschritte im Erfassen der Auflen-
welt nicht Schritt gehalten.«%8 Beide Kulturen sollen auf der Basis
ihrer jeunverwechselbaren Geschichte beieinander nach Moglich-
keiten radikaler Erneuerung suchen, ohne sich dabei der Illusion
einer moglichen Verschmelzung hinzugeben.’® Auf die Eurozen-
trik dieses Austauschmodells®® verweist Hermann Hesse am Be-
ginn seiner Rezension des Reisetagebuchs (1920). Seine eigene >In-

dien<-Reise von 1911 war nie an ihr eigentliches Ziel gelangt, sie

hatte in das keineswegs erlosende Gefiihl einer heimatlosen Exi-
stenz zwischen den Kulturen und zur Trennung zwischen der kolo-
nialtouristisch korrumpierten Schwundstufe des realen Asien
vom imaginiren, teils romantisierenden Bild des geistigen Ostens
gefiihrt.¢* Vor dem Hintergrund dieser fiir ihn selbst nicht synthe-

58 Hermann Graf Keyserling: Uber die innere Beziehung zwischen den Kulturpro-
blemen des Orients und des Okzidents. Eine Botschaftan die Vélker des Ostens,
Jena 1913, hier S. 29, 26 und 1. .

59 Vgl. Rekha Kamath: Indien mit der Seele suchend. Deutsche Indienreisende der
frithen Moderne, in: Zeitschrift fiir Germanistik N.F, (1999}, Beiheft 2: Das
Fremde. Reiseerfahrungen, Schreibformen und kulturelles Wissen, S. 267-284,
hier S. 279-284.

60 Vgl. dagegen die Kulturphilosophie Rudolf Kassners mit ihrer. Gegeniiberstel-
lung des Européers und des Inders als sich ausschlieRenden Lebens- und Existenz-
formen in Der indische Gedanke (1913).

61 S. Hesses Tagebuchmanuskript von 1911, die 1913 publizierte Version Awus In-
dien und das Resiimee »Erinnerungen an Asien« [r914] in: Hermann Hesse:
Aus Indien. Aufzeichnungen, Tagebticher, Gedichte, Betrachtungen und Erziih-
Iungen, neu zusammengestellt u. ergénzt v. Volker Michels, Frankfurta. M. 1980
(suhrkamp taschenbuch; 562, bes. S. 19f,S. 84-89.
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tisierbaren Erfahrungens? hinterfragt Hesse die »beinahe being-
stigende, beinahe allzu virtuose Einfithlungsfihigkeit in beliebig
fremde Welten«, mit der sich Keyserling die groflen asiatischen
‘Religionen mit der Leichtigkeit eines Schauspielers einverleibe.
Gerade wegen der Oberflichlichkeit seiner proteischen Seele er-
scheint ihm der Verfasser des Reisetagebuchs aber auch als der
erste europdische Philosoph, der sich einen unbefangenen Blick
auf das Wesen der indischen Kultur bewahrt hat. Dieses be-
schreibt Hesse mit den Schlagworten Okkultismus, Magie, My-
stik und Seele im Sinne eines alternativen Bewufltseinszustands,
in dem man Wahrheiten nicht erdenkt, sondern unmittelbar —
meditativ — perzipiert. Keyserlings Bild vom geistigen Indien kor-
respondiert mit dem Thema, das ihn selbst seit Jahren beschiftigt
und nach dem Ende des Ersten Weltkriegs zum Grundmotiv seiner
erziahlerischen Gestaltung der Siddhartha-Figur wird: dem Glau-
ben »vom Gott im Ich und dem Ideal der Selbstverwirklichung«.63
Auch Hesse beansprucht Indien als kulturellen Urboden und vir-
tuelles Ziel einer spirituellen Seelenreise, deren Prototyp schliefR-
lich die Morgenlandfabrt (1932) entwirft, im Kontext einer Kritik
an der Vereinseitigung der europdischen Kultur durch den wissen-
schaftlich-technischen Rationalismus.®* Im Gegensatz zu Keyser-
lings optimistischem Austauschmodell, das von der méglichen Be-
hebung komplementirer kultureller Defizite ausgeht, formuliert
er seine Kritik jedoch im Rahmen der zivilisationskritischen Rede
vom Untergang der westeuropiischen Kultur, deren Wurzeln weit
ins 19. Jahrhundert zuriickreichen® und deren gepflegter Pessi-
mismus schlieRlich von den Katastrophen zweier Weltkriege iiber-
holt wird.

Nicht zufillig begleitet das Bild des untergehenden Europas die

62 Helmut H, Winter: Legende und Wirklichkeit. H, Hesses indische Dichtung, in:
Materialien zu Hermann Hesses »Siddhartha«, 2 Bde., hg. v. Volker Michels,
Frankfurt a. M. 1985/1986 {suhrkamp taschenbuch; 129), Bd. 2, §. 272-294;
Christiane Giinther: Aufbruch nach Asien. Kulturelle Fremde in der deutschen
Literatur um 1900, Miinchen 1988, S. 249-2.53.

63 Hermann Hesse: Keyserlings Reisetagebuch [1920], in: ders.: Aus Indien (wie
Anm, 61), S. 22.1-224, hier S. 224.

64 Vgl Hermann Hesse: Die Reden Buddhas [1921], in: ders : Aus Indien (wie Anm.,
61),S. 232 f., hier S. 232.

65 Walter Wiora: » Die Kultur kann sterben«, Reflexionen zwischen 1880 und 1914,
in: Fin'de siécle. Zu Literatur und Kunst der Jabrhundertwende, hg. v. Roger
Bauer u. a., Frankfurt a, M. 1977, S. 50-72. .
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Entstehung der »indischen Dichtung« Siddbartha, die in zwei
weit auseinander liegenden Phasen, 1919/20 und 1922 erfolgt,
wie ein Kontrapunkt. Hesse verfafit in diesem Zeitraum die
fiir die 1920 er Jahre wegweisenden poetologischen Essays zu Do-

'stojewski. Dort spricht er von der kulturzerstérenden und -erneu- v

ernden Notwendigkeit des >magischen Denkens, das Europa seit
einigen Jahren als »Zersetzung« und » Chaos« ergreife.6” Nur im
totalen Zusammenbruch der morbiden europiischen Kultur wiir-
den die zur Erneuerung nétigen »unzivilisierten< menschlichen Ur-
krifte freigesetzt. Den Ursprung dieser heilsam-zerstorerischen
Krifte lokalisiert Hesse im Osten: Hinter Dostojewskis Auseinan-
dersetzung mit dem Nihilismus verbirgt sich fiir ihn ein im russi-
schen Menschen lebendiges, »uraltes, asiatisch-okkultes Ideal«
der »Abkehr von jeder festgelegten Ethik und Moral zugunsten
eines Allesverstehens, Allesgeltenlassens, einer neuen, gefihr-
lichen, grausigen Heiligkeit«.®8 Allein durch dieses Ideal werde
man zu einem neuen Denken jenseits der kulturell verfiigten Ge-
gensitze gelangen und die Krise der europiischen Kultur iiber-
winden. Dieser Prozef stellt sich fiir Hesse letztlich als kollektive
psychische Wiedergeburt mit deutlichen Affinititen zur Jung-
schen Psychoanalyse dar: »Es ist méglich, ‘dafl der ganze >Un-
tergang Europas« sich >nur«< innerlich abspielen wird, nur in den
Seelen einer Generation, nur in der Umdeutung verbrauchter
Symbole, in der Umwertung seelischer Werte.«® Diese Uberzeu-
gung formuliert er nach Kriegsende auch als Appell an die Adres-
se der Jugend und der politischen Machthaber. Seiner Meinung
nach hat eine mogliche Umkehr nicht bei der nutzlosen Flucht
in politischen Aktivismus, sondern beim »Bau der Personlich-

€6 Hermann Hesse: Siddhartha. Eine indische Dichtung [r922], in: ders.: Rofbalde.

Knulp. Demian. Siddbartha, hg. v. Volker Michels, Frankfurt a, M. 2001 (Simt-
liche Werke; 3), S. 369-472. Kiinftig zitiert mit der Sigle »Sc.

67 Hermann Hesse: Gedanken zu Dostojewskis »Idiot« [1919], in.: ders.: Die Welt
im Buch II. Rezensionen und Aufsatze ausden Jabren 1917-1925, in Znsammen-
arb. mit Heiner Hesse und Marco Schickling hg. v. Volker Michels, Frankfurt
a. M. 2002 (Sdmtliche Werke; 18), S. 114-120, hier S. 119.

68 Hermann Hesse: Die Briider Karamasoff oder Der Untergang Europas. Einfille
bei der Lektiire Dostojewskis [1919], in: ders.: Die Welt im Buch I1I (wie Anm.
67), S. 125-140, hier S. 126.

69 Ebd., S.137. Vgl. Hesse, Gedanken zu Dostojewskis »Id1ot« (wie Anm. 67),
S. 1201 »Diesen Weg lehrt kein Programm uns finden, keine Revolution reifit
uns die Tore dahin auf. Jeder geht ihn allein, fiir sich.«
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keit« anzusetzen, weil der Européer den Kontakt zu den Stimmen
seines inneren Selbst und die Fahigkeit zum Leiden verloren hat.”0
Siddhartha, dessen europiischen, individualisierenden Charakter
Hesse stets betont hat, schildert die Restitution dieses fehlenden
Selbst-Bezugs. Hier geht es ganz offensichtlich nicht um das au-
thentische Ideal buddhistischer Askese, das vom Autor kritisch
betrachtet” und im zweiten Teil des Textes durch taoistische Phi-
losopheme” modifiziert wird, sondern um eine Kritik des Ratio-
nalismus. Dies zeigt schon der Umgang mit zentralen Bestandtei-
len der Legende, die nach Gutdiinken eliminiert oder verindert
-werden: Siddharthas Familie ist intakt, die Mutter lebt, eine Hei-
rat gibt es nicht, und das Erlebnis der Vaterschaft wird zum auto-
nomen Bestandteil der Seelenbiographie.”? Die innere Unrast des
adoleszenten Siddhartha, mit der die Erzdhlung einsetzt, ist nie-
gends mit dem Element der Prophezeiung und dem Ziel der Er-
leuchtung verbunden. Die Erleuchtung selbst wird von der
Lebensmitte ins hohe Alter und aus der Situation tiefeinsamer Me-
ditation in das Gesprich mit Govinda verlegt. Siddhartha ist, wie
der Beitrag von Julia Moritz ausfiihrt, bis zum Schluff ein werden-
der Buddha, der vom seienden Buddha Gotama von ferne beglei-
tet wird. Die ginzlich fehlende Ubernahme ursichlich motivieren-
der und teleologischer Perspektiven aus der Legende verwandelt
Siddharthas Entschlufi, sich ganz dem Spirituellen zuzuwenden,
in ‘ein radikal individuelles, selbstverantwortetes Ereignis, das
nicht in der Erwihlung oder im Erlebnis des Leidens, sondern in
tiefen Zweifeln an einer religiésen Uberlieferung griindet, deren

70 Hermann Hesse: Zarathustras Wiederkehr, in: ders.: Die Welt im Buch I1I (wie
Anm. 67), S. 182. )

71 Hesse definiert die buddhistische Askese als »ein Absterben von der Welt schein-
barer Wirklichkeiten, zugunsten des in sich begniigten Geistes, der allein Wirk-
lichkeit zu sein meint« {Hesse, Gedanken zu Dostojewskis »Idiot« (wie Anm.
61), 5. 117).

72 Zur Geschichte des >Eurotaoismusc s. Kwangsoo Kim: Das Fremde - Die
Sprache — Das Spiel. Eine komparatistische Studie zur Taocismusrezeption in

Deutschland — Novalis, Hermann Hesse, Hugo Ball, phil, Diss., Siegen 1998/

Seoul 1999 {Selbstverlag).

73 Eine buddholegisch fundierte Analyse der Differenzen zur Legende sowie der
von Hesse benutzfen Quellen liefert Max Deeg: Zur Stoff- und Motivgeschichte
von Hermann Hesses Siddbartha, Teil 1, in: Nagoya-Daigaku-gengobunkabu
gengobunka ronshit, Bd. XVI,Nr. 2 (1995), S. 83-98; ders.: Zur Stoff- und Motiv-
geschichte von Hermann Hesses Siddhartha. Teil 2, in: Nagoya-Daigaku-gengo-
bunkabu gengobunka ronshi, Bd. XVIL, Nr. 1 (1995), S. 145-159.
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totes Wissen er authentisch leben und erfahren méchte, Die Suche
nach dem unzerstérbaren Selbst (atman), das aus dem gottlichen
Selbst (brabman) stammt und wieder in dieses eingehen soll,
fithrt im ersten Teil der Erzahlung zum asketischen Versuch der
radikalen Entichung. Siddhartha erkennt jedoch, daR die selbst-
und weltverachtende Askese das Ich nicht itberwindet, sondern,
wie nach einem kurzen Rausch, stets zu ihm zuriickfiihrt. Er wen-
det sich daher gegen das Wissen- und Lernenwollen und verlifit
seine Lehrer. Die folgende Regegnung mit dem erleuchteten Gota-
ma verlduft unter dem Vorzeichen des Zwiespalts von Wissen und
innerem Gesptir: Obwohl er in Gotamas Erscheinung intuitiv den
Heiligen erkennt und eine nie gekannte Liebe zu ihm empfindet,
wird er nicht sein Schiiler wie Govinda. Er stellt Gotama die ge-
lehrte Frage nach dem Widerspruch zwischen einem liickenlosen
kausalen Weltgesetz und der Moglichkeit, Erl6sung in der Uber-
windung der Welt zu finden, die dieses Gesetz durchbricht. Gota-
ma, der das abstrakte Wissen von seiner Erlésungslehre unter-
scheidet, die auf Mitgefiihl beruht, erkennt, daf Siddhartha zwar
gegen jede Autoritit rebelliert, dem Denken in Lehrsitzen aber
tief verhaftet ist. Er gesteht ihm zu, dag seine eigene Lehre einen
»Fehler« enthalte, rit ihm aber, nicht zuviel auf »Worte« zu geben
und sich »vor allzu grofer Klugheit« zu hiiten (S 395). Daraufhin
beschlieft Siddhartha, allein auf sich gestellt ein neues Leben zu
beginnen. Er will die bisher verachtete Welt der Erscheinungen
kennenlernen und sich dem Sein in (und nicht hinter) den Dingen
6ffnen. Im zweiten Drittel der Erzihlung (der ersten Hilfte des
zweiten Teils) wendet er sich der Welt der Sinne zu und erfihrt
seine sexuelle Initiation durch die Nobelkurtisane Kamala, die
das Gegengewicht zu seiner bisherigen Spiritualitit verkorpert.
Siddhartha findet und sieht in ihr eine ebenbiirtige Seelenver-
wandete (S 425 £.). Beide leben unter den triebhaften »Kindermen-
schen«, ohne aber wie diese am Leben »mit Leidenschaft und mit

‘dem Herzen beteiligt zu sein« (S 420) und auf fehlerhaft-naive Art

zu lieben. So verliert Siddhartha als Kaufmann und Geliebter Ka-
malas den Kontakt zu sich selbst: Die innere Stimme, die anfangs
sein neues Leben begleitet, wird immer leiser und stirbt schliefi-
lich (S 422). Er verkommt zum reichen Spieler und Trinker und
biifit seine Samana-Talente (Sanskrit: Sramana) ein, ohne aber
im menschlichen Leben beheimatet zu sein. Als er nach zwanzig
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Jahren auch dieses Leben hinter sich 148¢, weil der Selbsthaf3 iiber-
hand nimmt, findet er am Fluf, den er einst tiberquerte, um zu
den »Kindermenschen« zu gelangen, zu seiner inneren Stimme
zuriick. Nach einem Selbstmordversuch fillt er dort nicht nur
in einen tiefen Heilschlaf, der ihm ein neues Leben mit dem bis-
her ungekannten Empfinden tiefer »Liebe zu allem« schenkt
(S 434) — er erfihrt auch den vollig unerwarteten Tod seines Ich.
Erst hier erkennt Siddhartha, was Gotama angedeutet hatte, daft
sein ehrgeiziges Streben nach Weisheit ihn daran gehindert hatte,
zu sich selbst zu finden (S 438). Er ist nun offen fiir die >Lehrens,
welche die Stimme des Flusses und der Fihrmann Vasudeva fiir
ihn bereithalten. Das letzte Drittel des Textes schildert den Weg
in das erlosende Gefiihl der Alleinheit, das es Siddhartha ermég-
licht, wie Gotama alles Seiende in seiner Unterschiedlichkeit
und Widerspriichlichkeit zu akzeptieren.” Der Flug, der seine in-
nere Wandlung bewirkt hat, »spricht« zu ihm und offenbart die
Geheimnisse des Daseins (S 444). Vasudeva nimmt Siddhartha
auf, hért ihm aufmerksam zu und leitet ihn auf dem Weg der inne-
ren Finswerdung. Statt des asketischen Denkens, Wartens und Fa-
stens lernt er nun »das Zuhéren, das Lauschen mit stillem Her-
zen, mit wartender, getffneter Seele, ohne Leidenschaft, ohne
Wunsch, ohne Urteil, ohne Meinung« (S 443). Der Fluf, der »alle
Stimmen der Geschopfe« (S 444) enthilt, spiegelt ihm auch die
Gestalten seines bisherigen und jetzigen Lebens sowie seine friihe-
ren Inkarnationen. Die sterbende Kamala erkennt, daf Siddhar-
tha wie Gotama den ersehnten Frieden gefunden hat. Er kann
den heilsamen Gedanken der Einheit bewuft denken und empfin-
den. Dies unterscheidet ihn von den iibrigen Menschen, denen er
niher und anteilnehmender denn je gegeniibersteht. Dennoch
steht ihm eine letzte Priifung bevor, die blinde, schmerzhafte
Liebe zu seinem Sohn, den er weder fiir sich gewinnen noch den
eigenen Weg gehen lassen kann. Siddhartha erfihrt in dieser ver-
geblichen Sehnsucht mit Vasudevas Hilfe seine Vollendung, das
»Blithen der Wunde«, mit dem sein Ich im strémenden Gefiihl
der Alleinheit verldschen kann. Er hat damit Vasudevas Weisheit
und Frommigkeit erworben, so daf§ dieser ihn als Erleuchteter

74 Vgl. § 445: »Der aber, der gefunden hat, der konnte jede Lehre gutheifen, jedes
Ziel, ihn trennte nichts mehr von all den tausend anderen, welche im Ewigen leb-
ten, welche das Géttliche atmeten. «
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verlassen und »in die Einheit gehen« kann (S 462). An Govinda,
der bei dem weisen Fahrmann Rat sucht und den Freund wieder-
findet, wiederholt sich, was Siddhartha einst mit Gotama erlebte:
Govinda kann Siddharthas Denken nicht verstehen und wiirdi-
gen, erkennt aber die Aura des Erleuchteten. In der vertrauten Be-
rithrung erféhrt er, was er in Worten nicht begreift: die Verwand-
lung zur Liebe, welche Siddhartha einst durch den FluR erfahren
hatte. Dies ist zugleich Siddharthas Moment der Erleuchtung, in
dem sich in den Tiefen seines Gesichts spiegelt, was ihm der Fluf
offenbart hat: die Einheit aller Gestaltungen.

In diesem Einheitserlebnis wird das Ich emotional auf das Welt-
ganze hin transparent. Es befindet sich in einem meditativen Zu-
stand, in dem Vergangenes, Gegenwirtiges und Zukiinftiges zur
zeitenthobenen Alleinheit zusammenfallen. Dieses sWegdenken
der Zeit« (S 443) visualisiert der Fluf als dominantes Bildsymbol,
dessen Wasser iiberall zugleich ist und im iibertragenen Sinn eine
unendliche Vielzahl von Gestaltungen und Wiedergeburten trans-
portiert. Abstrakte Grundlage dieses Bildes wie des gesamten
zweiten Teils ist jedoch das Gedanken und Sinne integrierende
Konzept der >Stimme« (S 404f.). Es umfafit sowohl die Manife-
stationen des Selbst im Inneren des einzelnen als auch die kosmi-
sche Vielzahl aller Gestaltungen in der Stimmenpolyphonie des
Flusses und erméglicht damit die Entgrenzung des Ich. Da die All-
einheitssymbolik des Wassers am Ende des zweiten Textdrittels
erst im Aufbau begriffen ist, erscheint Siddharthas Wandlung
zum nieuen Menschen, der von der Liebe zur Welt erfiillt ist, als un-
motivierte sVerzauberungc und markiert einen klaren Bruch mit
dem bisherigen skeptischen Suchen und Lernen aus Erfahrung,
Der Riickgriff auf das Wunderbare zeigt den konzeptuellen Neu-
ansatz des letzten Textdrittels an, den auch die Entstehungsge-
schichte des Textes verzeichnet, das magische Totalit4tsprinzip,”
welches die paradoxen Lehrformeln des Schlufkapitels ausbuch-
stabieren. Sie negieren das Denken in Zeit- und Entwicklungs-
strukturen und setzen statt dessen die taoistische Erfahrung des
Zusammenfalls aller Gegensitze ins Recht. Dies ist die Entdiffe-
renzierung, deren »grausige Heiligkeit« Hesse in den Dostojew-
ski-Essays als notwendig fiir die Erneuerung der europdischen

75 Vel. den Beitrag von Julia Moritz in diesem Band.
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Kultur erachtet. Hier ist sie unabdingbare Voraussetzung eines
Selbst-Heilungsprozesses, dessen Ergebnis unter dem buddhisti-
schen Signum des meditativen Einheitserlebnisses” erscheint:
»die Welt lieben zu lernen, [um] sie nicht mehr mit irgendeiner ge-
wiinschten, von mir eingebildeten Welt zu vergleichen, einer von
mir ausgedachten Art der Vollkommenheit« (S 466). So lautet
die Lebenssumme des Protagonisten, mit dessen Erleuchtung das
Biographieschema der Legende erfiillt ist, die als hintergriindiger
Erwartungshorizont pridsent bleibt. Sie steht im produktiven
Spannungsverhiltnis zu ihrer Umerzahlung, deren Hauptmerkmal
die Pluralisierung der Buddha-Figur ist: Hesse gestaltet im distan-
ten Verhiltnis Siddharthas zu Gotama im ersten Teil seiner Erzih-
lung zunéchst die Doppelinstanz des werdenden und des seienden
Buddha, entsprechend dem s>magischen< Konzept der Entzeit-
lichung. Im Laufe des letzten Textdrittels vervielfacht sich diese
Doppelinstanz durch weitere Reprisentationen, mit denen die me-
ditative Wahrnehmung des \Rades der Gestaltungen<”” zum Struk-
turprinzip des Erzahlens wird, das sich in zunehmendem Tempo
entfaltet. Ist der grofSe Lehrer Gotama derjenige, der die antiratio-
nalistische Richtung des Entwicklungsweges weist, den Siddhar-
tha gehen muf3, so libernimmt im zweiten Teil Vasudeva den Part
des Lehrenden ohne Lehre, dessen Authentizitdt der Fluf ver-
biirgt. Vasudeva verkérpert die Alternative zur Buddha-Nachfol-
ge, die der Autonomie der Hauptfigur gemifd ist. Sowohl sein
Abschied als auch Gotamas Tod werden in Verbindung mit Sid-
dharthas Entwicklung gesehen und sind latent als Initiationen
eines >Nachfolgenden« gestaltet: Siddhartha erreicht zum Zeit-
punkt von Gotamas Tod die letzte Etappe seiner Selbstwerdung,
er fafit den Einheitsgedanken und erfihrt die Aufhebung der Zeit.
Daher erkennt Kamala in ihm schon den Vollendeten. Als Siddhar-
tha gelernt hat, auch den tiefsten menschlichen Schmerz durch
das Empfinden der Alleinheit zu {iberwinden, verlifit ihn Vasude-
va als Erleuchteter. Der Reigen endet jedoch nicht mit Siddhar-

76 Vgl. S 466: »Es gibt in der tiefen Meditation die Maglichkeit, die Zeit aufzuhe-
ben, alles gewesene, seiende und sein werdende Leben als gleichzeitig zu sehen,
und da ist alles gut, alles vollkommen, alles ist Brahman.« Zur indischen Zeitphi-
losophie und ihren Entzeitlichungstechniken s. den Uberblick bei Eliade, Ewige
Bilder (wie Anm. 4), S. 85-104.

77 Vgl. Vridhagiri Ganeshan: Siddhartha und Indien, in: Materialien 2, (wiec Anm.
62), S. 225-254, hier S. 243.
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thas eigener Erleuchtung, sondern weist noch iiber ihn hinaus auf
kiinftige Gestaltungen: Er wird seinerseits zum Seelenfithrer fiir
Govinda, dem er das Grundempfinden der Liebe mit auf den
Weg gibt, das er selbst vom Fluf§ empfing. Der Akzent der Erzih-
lung liegt damit auf der Dynamisierung des Erleuchtungs- und Er-
l6sungsprinzips, die vom traditionellen Konzept persénlicher Er-
wihlung zu einer vielstimmigen, polymorphen Auffassung nicht
nur des Heiligen, sondern der Person iiberhaupt fithrt. Deren ethi-
scher Fluchtpunkt sind die altvertrauten christlichen Werte der |
Liebe und Toleranz im indisch-chinesischen Gewand: »in dem
Stinder ist, ist jetzt und heute schon der kiinftige Buddha, seine
Zukunft ist alle schon da, du hast in ihm, in dir, in jedem den wer-
denden, den moglichen, den verborgenen Buddha zu verehren«
(S 466). Der Entwicklungsweg der Hesseschen Siddhartha-Figur
gestaltet die Erweiterung eines rationalistischen Ichkonzepts, in
der europiische und asiatische Komponenten miteinander ver-
schmelzen: Das tiefenpsychologische Verlaufsschema einer schritt-
weisen Integration des inneren »Schattens«, das Hesse im Rahmen
der Jungschen Psychoanalyse erfihrt, wird in Siddbartha mit der
religiosen Praxis der Meditation als Ziel des achtgliedrigen Erlo-
sungsweges im Buddhismus synchronisiert.”® Beide Techniken
der Seelenerkundung etablieren ein Selbstgleichgewicht, das iiber
die Zerstorung und Uberwindung hemmender, rational verfafiter
Ichstrukturen erworben werden muf, und operieren mit der Intui-
tion des Symbolischen. Dies wird im Rahmen der Kulturkritik als
Entlastung von »westlicher Geistigkeit« erfahren und begriindet
die eklatante »Sehnsucht Europas nach der seelischen Kultur des
alten Ostens«:”” Aus dem Untergang des Abendlandes erwichst
in Siddhartha, was Hesse 1921 in seiner Rezension der Neuma-
nnschen Buddha-Reden ankiindigt: eine Methode der inneren
Selbstfindung, die sich dezidiert als interkulturell versteht.

78 Vgl. Hesse, Uber mein Verhiltnis zum geistigen Indien und China, in: Aus Indien

{wie Anm. 61), S. 259f.; hier S. 260.
79 Hesse, Die Reden Buddhas (wie Anm, 64), 5. 232, Neumanns Ubersetzungen der
Buddha-Reden wurden 1921 erstmals in hoher Auflage publiziert,
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Fragile Idole — die Modernisierung des Ich

Die Protagonisten aller drei Bearbeitungen der Buddha-Legende
aus dem beginnenden 20. Jahrhundert zeichnen sich durch eine
krisenhafte Wandelbarkeit aus. In ihrer Fragilitit unterscheiden
sie sich deutlich von den Vorgaben der Legende, deren bewufite
Modifikationen bei Segalen, Mauthner und Hesse mit dem Kon-
zept der Person zu korrelieren sind, das um 1900 in der Literatur
Westeuropas vorherrscht. Darin wird der Mensch, grosso modo,
als hochdifferenziertes dynamisches System betrachtet und als
Vielfalt von Potentialen gedacht, die sich stindig verindern und
nach Erweiterung streben — sei es im Hinblick auf bisher unbe-
riicksichtigte Aspekte des Unbewuf3ten, auf nicht realisierte Ent-
wicklungsméglichkeiten oder auf externe gesellschaftliche und
anthropologische Gegebenheiten.® Keines der gewihlten Werke
propagiert jedoch die um x900 noch dominante Vorstellung eines
weitgehend autonomen Subjekts, das sich vorwiegend aus seinem
intrapsychischen Potential und der BewuSStseinsinstanz des Ich
heraus entwickelt. Bei Segalen und Hesse, weniger markant auch
bei Mauthner, ist keinesfalls das Ich Garant der zu vollbringenden
Integration, welche die Identitdt der Person auf héherer Ebene re-
stituieren soll:®! Die Entwicklungen ihrer Buddha-Figuren sind
aus dem nicht bewufiten Teil des Selbst heraus gestaltet und de-
monstrieren die Grenzen des Ichbewuftseins. Von der Legende
her ist Buddha als Mensch eingefiihrt, der aufgrund seiner Bestim-
mung aus sich heraus die Heilswahrheiten erkennt und eine Tota-
lisierungsleistung®? vollbringt. Gerade diese dufiere Bestimmung
und innere Autonomie verneinen die modernen westlichen Um-
dichtungen, indem sie die Figur aufspalten und fragilisieren.
Mauthners sterbender Buddha bleibt zwar, schon um der Parodie
willen, als Person intakt, extrapoliert aber seinen seelischen Wi-
derstreit in die geteilte Figur des Lieblingsjiingers: Er bewegt sich

80 Michael Titzmann: Das Konzept der sPerson« und ihrer »Identitite in der deut-
schen Literatur um 1900, in: Die Modetnisierung des Ich. Studien zur Subjek:-
konstitution in der Vor- und Fritbmoderne, hg. v. Manfred Pfister, Passau
1989, S. 36-52.

81 Vgl. Jurgen Peper: Heuristische Epoche statt mimetischer Totalitit: Zur Ich-Ana-
lyse in der Literatur des spiten 19. Jahrhunderts, in: Die Modernisierung des Ich
{wie Anm. 80), S. 22-35, hier S. 33.

82 Gebhard: Ostasienrezeption (wie Anm. 7), S. 41,
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- vom weltabgewandten Pol des Dogmas (Ananda) hin zum weltzu-

gewandten Pol der Liebe (Subhadda) und wire ohne diese Liebe
nicht ins Nirvana eingegangen. Bei Segalen und Hesse sind die
Buddha-Figuren selbst geteilt: Segalens Geschichte vom Aus-
schluf der tiefsten menschlichen Emotionen setzt auf das fremde
Element der weiblichen Seelenfiihrerin, ohne die fiir Siddhartha
der Zugang zu seiner inneren Stimme und zum Erlebnis der Er-
leuchtung nicht auffindbar wiren. Hesse gestaltet schliefllich die
Vervielfachung und meditative Entzeitlichung der Heiligenfigur,
mit der die Buddhaschaft zum abstrakten, inneren Erlésungsprin-
zip liebender Selbsttoleranz transformiert wird, das ausdriicklich
jenseits der rationalen Grenzen des IchbewufStseins lokalisiert ist.

Von den Vorgaben der Legende her betrachtet, wirken diese
Aufspaltungen der Buddha-Figur als gezielte Dekonstruktionen
eines Idols, die den kritischen Blickwinkeln der Autoren auf die
weltabgewandten, lebensverneinenden Aspekte des Buddhismus
samt seinen westlichen Rezeptionsformen entsprechen. Aus der
Perspektive der europdischen literarischen Moderne handelt es
sichjedoch, beialler Diversitit der Beispiele, in der Grundtendenz

‘um Lehrdichtungen mit intakten traditionellen Erzihlstrategien,

die in spezifischen Akzentuierungen eine Denkfigur der Zivilisa-
tionskritik formulieren. Diese zielt darauf ab, ein hypostasiertes
Ichkonzept in Frage zu stellen und in weit radikalerem Mag als
bisher zu dynamisieren. Zugrunde liegt eine fundamentale Kritik
des Rationalismus, die den Gebrauch von Symbolsystémen als es-
sentielle und normative Komponente der Konstruktion von Perso-
nalitdt vorformuliert.?? Alle drei Autoren gestalten entsprechende
Exklusionsprinzipien: Mauthner zeigt die Grenzen sprachlicher
Kommunikation auf und konturiert in seiner Kritik des Heiligen
den Bereich der nonverbalen Kommunikation von Emotionen. Se-
galen markiert den Zugang zu den existenziellen Zustanden des
Leidens, der Angst und der entgrenzenden Liebe durch die sexoti-
stische« Instanz des verdringten Weiblichen, das positiv mit der
Fahigkeit zu >sehenc assoziiert wird. Er steht damit in kritischem
Dialog mit der aufklirerisch begriindeten kulturellen Tradition,

83 Michael Hampe: Historische Einheit und semiotische Autonomie. Anthropologi-
sche Implikationen der Metaphysik von Charles Sanders Peirce, in: Die auto-
nome Person — eine europdische Erfindung?, hg. v. Klaus-Peter Ko6pping, Mi-
chael Welker, Reiner Wiehl, Miinchen 2002, 8. 163-176.
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in der das Weibliche die Natur als Gegenpart der Vernunft re-
prdsentiert und um 1900 mehr denn je mit dem >Fehlen« jeglicher
Rationalitdt und der »unheimlichen< Macht des UnbewufSten ver-
bunden wird. Hesse formuliert den ursichlichen psychologischen
Zusammenhang zwischen der Dominanz des Rationalititsprin-
zips und dem fehlenden Zugang zu den verborgenen Emotionen
des Selbst, die nicht gedacht und erschlossen, sondern nur medita-
tiv wahrgenommen werden kénnen und sich entsprechend als in-
nere Stimme manifestieren.

Diese Radikalisierung des modernen Konzepts der Person er-
folgt iiber den gezielten Import. altasiatischer Philosopheme aus
dem Buddhismus, Hinduismus und Taoismus. Sie fulen auf deper-
sonalisierenden Subjektauffassingen und verbiirgen den Zugang
zu den rationalistisch marginalisierten, nichtteleologischen Er-
kenntnisformen des Intuitiv-Symbolischen und der spirituellen
Offenbarung. Damit erméglichen sie dem Europier die exotisie-
rende oder bewuft kulturvergleichende Modernisierung seiner
Identititskategorien im Spiegel des kulturell s\Diversen«. Der asia-
tische Religionsstifter wird auf diese Weise als Gegenpart tradier-
ter Personalitdtskonzepte zu einer Frontfigur der Rationalismus-
und Sprachkritik nach dem Tod Gottes. Es ist jedoch nicht die af-
firmativ ténende Gestalt des Ubermenschen, sondern die antast-
bare, fragile Figur des Suchenden, welche die Erfahrung einer
sprachlich und rational nicht fafbaren Emotionalitdt ins Recht
setzt, die sich als leise innere Stimme konsolidiert. In dieser Hin-
sicht sind die drei Beispiele aus der Literatur des beginnenden
20. Jahrhunderts, welche die dsthetische Kategorie des Heiligen*
mit dem Asiendiskurs verschrinken, als Marksteine des kulturhi-
storischen Ubergangs zu einer existenzialen Auffassung der Per-
son zu betrachten. Diese konstituiert sich {iber Symbolsysteme
und ist nicht mehr vom alteuropiisch-humanistischen Axiom
der Autonomie des Ich® und seiner Intentionalitdt bestimmt.

84 Vgl. Wolfgang Braungart: Asthetische Religiositit oder religiése Asthetik? Ein-
filhrende Uberlegungen zu Hofmannsthal, Rilke, und George und zu Rudolf Ot-
tos Asthetik des Heiligen, in: Asthetische und religiése Erfabrungen der Jabr-
bundertwenden II: um 1900, hg. v. Wolfgang Braungart, Gotthart Fuchs, Man-
fred Koch, Paderborn u. a. 1998, S. 15-29.

85 Vgl. Reiner Wiehi: Die Bestimmung der Person in der europiischen Kultur, in: |

Die autonome Person (wie Anm. 83), S. 131-139, hier S. 132, 138.
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