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Balasundaram Subramanian

Pidagogische Provinz Indien
Beispiel Hesse, Beispiel Zweig

Geschlossen und aufgeschlossen zugleich! Auf diese knappe Formel lisst
sich das indische Geistesleben bringen, das in jahrhundertelanger Abwen-
dung von auf3en, in seiner nahezu insularen Abgeschiedenheit geschlosse-
ne Strukturen entwickelt hat, die nichtsdestotrotz eine erstaunliche Auf-
geschlossenheit fiir fremde Einflisse zeigen. Ein Beispiel hierfiir sind die
anhaltenden Begegnungen mit Europa seit der Entdeckung des Seeweges
nach Indien, die zwar unter unterschiedlichen Vorzeichen stattgefunden
haben, jedoch ein asymmetrisches Verhiltnis aufweisen — eine augenfillige
Disproportionalitit, die eher zugunsten Europas ausfillt. Im Epilog seiner
tiefgreifenden philosophischen Vergleichsstudie India and Europe fihrt der
Indologe Wilhelm Halbfass diese ungleichmif3ige Beziehung darauf zu-
riick, dass Europa — im Gegensatz zu Indien — den historischen Boden fiir
diese Begegnung schon lingst bereitgestellt hatte.! Freilich ist sie in Europa
tberwiegend durch politische, wirtschaftliche, wissenschaftliche sowie mis-
sionarische Erwigungen bestimmt worden, aber auch das Vorhandensein
zweckfreier, ganz und gar altruistischer Motive ist nicht zu bestreiten. So
wird die Begegnung mit Indien Anlass zur Suche nach dem Selbstverstind-
nis des Buropiers, ferner wohl auch Anlass zur kritischen Selbstreflexion
sowie zur Entfaltung tiefsinnigen utopischen Denkens im Sinne einer waht-
haften philosophia perennis?

So bestehen einerseits Ansitze, durch kritisches Nachdenken tiber die in-
dische Lebenswelt die Grundlagen der eigenen Kultur zu verstehen, ande-
rerseits wird zugleich durch den erstrebten Dialog mit der indischen Kultur
ein reziproker Annidherungsversuch ausgeldst, der eindeutig das Paradoxe
an der insularen Tradition Indiens hervorhebt: geschlossene Denkformen,
welche muhelos eine enorme Vielfalt pluralistischer Erfahrungen zu assimi-
lieren vermogen. Bei der vollig unverhofften historischen Begegnung mit

1 Halbfass, Wilhelm: India and Europe. An Essay in Philosophical Understanding. New
Delhi: Motilal, 1990, S. 369f.
2 Ebd
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dem Westen ist es gerade diesem Umstand zu verdanken, dass der schlum-
mernde, unverwiistliche Universalismus der scheinbar in sich gekehrten in-
dischen Gedankenwelt bei der Gestaltung Indiens als padagogischer Land-
schaft die schriftstellerische Imagination nachhaltig speist und férdert.

Auf einem ziemlich langen Umweg sowie tiber eine zitatenreiche Darstel-
lung wird hier angestrebt, die wiederholte Bedeutung Indiens als piddago-
gische Provinz in der deutschen Literatur hervorzuheben. Zwei exemplari-
sche Werke lebensphilosophisch durchtrinkten Inhalts, nimlich Hermann
Hesses Siddbartha sowie Stefan Zweigs Die Augen des Ewigen Bruders, dienen
als Ausgangspunkt dafiir. Es ist nicht die Absicht, diese Werke in ihrer in-
haltlichen Tiefendimension zu betrachten, sondern den indienspezifischen
situs, den situs locornm dieser beiden Erzihlungen zu untersuchen. Um ein
gewisses Vorverstindnis der Thematik zu ermdglichen, sind einige, not-
wendigerweise fragmentarische Vorbemerkungen notwendig,

Als Mahatma Gandhi nach seiner Meinung iiber die europiische Zivili-
sation gefragt wurde, kam die schlagfertige Antwort: ,,It would be a good
ideal” — ,Das wire eine tolle Idee! Es war nicht Gandhis Absicht, die
abendlindische Kultur in Bausch und Bogen zu verurteilen, eher verweist
sein summarisches Fazit unzweideutig auf die steile Bahn der europiischen
Entwicklung im Zeichen der Industrierevolution und des vernunftgeleite-
ten Fortschritts, auf das Projekt der Moderne, das den Primat des Politi-
schen durch das Geschichtsbewusstsein ersetzt hat und zwar — so die Ver-
fechter der Moderne — mit der eingebauten salvatorischen Klausel seines
méglichen Versagens. Im Wesentlichen richtet sich diese Kritik gegen die
Begleiterscheinung des modernen sikularen Staatswesens, den unbidndi-
gen Individualismus. Den aufkeimenden Individualismus hat der berithm-
te Schweizer Historiker Jacob Burckhardt schon im brodelnden Ferment
der italienischen Renaissance geortet. Im Durchbruch zum Verstindnis des
Staatswesens als von Menschenhand gemacht zeichnen sich zwei einschnei-
dende Momente ab: ,,es erwacht eine oljektive Betrachtung und Behandlung
des Staates und der simtlichen Dinge dieser Welt tiberhaupt; daneben aber
erhebt sich mit voller Macht das Subjektive; der Mensch wird geistiges Indivi-
dnnm und erkennt sich als solches.*® Und in der Ausweitung der politischen
Artikulierung bis auf das letzte Individuum erblickt Alexis de Tocqueville
die totale Entfremdung des Menschen von sich selbst. In einer Art Vorfor-

3 Burckhardt, Jacob: Die Kultur der Renaissance in Italien. Ein Versuch. Hg. v. Walter
Rehm. Stuttgart: Reclam, 1987, S. 161.
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mulierung der Heideggerschen Geworfenbeit stellt er die Folgen des Vetlustes
herkémmlicher Bindungen an das Kollektiv fest: ,,So sorgt die Demokratie
nicht nur dafiir, dass ein jeder seine Ahnen vergisst, sondern sie verbirgt ihn
auch seinen Zeitgenossen; stindig wirft sie thn auf sich selbst zurtick und
droht, ihn ginzlich in die Einsamkeit seines eigenen Herzens einzusper-
ren.* Auf die missliche Lage des modernen Individuums, zwischen religi-
Osen und weltlichen Neigungen eingezwingt, trifft das scharfsinnige Urteil
Tocquevilles zu: ,,Was mich betrifft, so bezweifle ich, dass der Mensch je-
mals eine véllige religiose Unabhingigkeit und eine vollkommene politische
Freiheit ertragen kann.“> Welche Folgen die Trennung des Staates von der
Religion und die Verbannung der Kirche in die private moralische Sphire
des autonomen Individuums im Zuge der Aufklirung nach sich ziehen,
zeigt die Umkehrung konventioneller politischer Annahmen, nidmlich die
Historifizierung des Christentums und die Sikularisierung der Geschichte.
Mit der inhaltlichen Schwichung vertrauter vergesellschaftender Symbole
entsteht das Bediirfnis, den 6ffentlichen Raum tiber mehrere Quellen geis-
tig zu erneuern.® HEs besteht freilich die Frage, ob deutsche Denker und
Dichter versucht haben, die Respiritualisierung der 6ffentlichen Sphire auf
anderem Wege herbeizufithren, nimlich ,,ex oriente lux®, der Aufforderung
Schopenhauers Folge leistend.

Auf jeden Fall signalisiert schon der erste deutsche Bildungsroman,
Christoph Martin Wielands Geschichte des Agathon, die Absicht, zu den Quel-
len der orphischen Weisheit in die Morgenlinder zu fahren. Wieland lasst
es jedoch bei diesem ,frommen Vorsatz’ bewenden, und substituiert das
urspringlich vorgehabte Reiseziel durch eine Bildungsreise im antiken grie-
chischen Sinne, nimlich eine Reise um die damals bekannte Welt des Mit-
telmeerbeckens. Der Verzicht auf den Orient — gerade in einer Zeit, da die
Indienmode die deutsche Landschaft zu Uberfluten droht — ist ein unver-
kennbares Zeichen dafir, dass die politische und moralische Erneuerung
allein durch die erneute theoretische, gar archdologische Durchdringung zu
den Grundlagen der abendlindischen Kultur erfolgen kann.

Daher betont Hermann Hesse sehr nachdriicklich, dass sein Siddbartha
trotz des indischen Gewands ein ausgesprochen europiisches Buch sei,

4 Tocqueville, Alexis de: Uber die Demokratie in Amerika. Hg, v. Jacob P. Mayer. (Gekiirz-
te Reclam-Ausgabe) Stuttgart: Reclam, 1997, S. 240.

5  Ebd,S. 225.

6 Vgl. Voegelin, Eric: From Enlightenment to Revolution. Hg. v. John Halowell. Nord
Carolina: Durham, 1975, S. 20.
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in dessen Mittelpunkt die Entwicklung des Individuums als paideutisches
Programm steht: ,,,Siddhartha’ ist ein schr europdisches Buch, trotz seines
Milieus, und die ,Siddhartha‘*-Lehre geht so stark vom Individuum aus und
nimmt es so ernst, wie keine asiatische Lehre es tut.*”

Wenn wir die Indomanie der deutschen Romantiker und ihre literatischen
Seclenspiegelbilder® tbetspringen dutfen — vielleicht wie es Hegel mit Sie-
benmeilenstiefeln tut, als er in seiner Philosophie der Geschichte im Mittelalter
angelangt ist —, so sind es echte Morgenlandfahrer des ausgehenden 19.
Jahrhunderts wie Hermann Hesse, Rudolf Kassner, Waldemar Bonsels,
Hermann Graf von Keyserling, Max Dauthendey oder Stefan Zweig, die
diesem Sonderkapitel in der deutschen Literatur einen besonderen Hoéhe-
punkt verleihen. Es lieBe sich aber behaupten, dass diese Pilgerschaft im
Wesentlichen eine therapeutisch veranlasste Reise war, um in den ferndst-
lichen Lindern und in ihren Lehren das Heilmittel fiir das zivilisationsmi-
de Europa oder zumindest einen visioniren Gegenentwurf zum seichten
westlichen Individualismus zu suchen. Walter Rathenaus Aufforderung
»Warum reisen Sie nicht nach Indien oder nach Amerikar* an Stefan Zweig
stellt eine Moglichkeit dar, mit Indien umzugehen, nimlich die Horizonter-
weiterung durch eine Bildungsteise.’

Im Fall Hermann Hesses wird die Reise nach Stidostasien bzw. Hinterin-
dien eher durch ein existentielles Nabelschnurverhiltnis ausgelést. Betrach-
tet man jedoch den Ertrag dieser Pilgerschaften und deren Niederschlag
in Buchform, so kennzeichnet diese Werke nicht selten eine totale Wirk-
lichkeitsferne, die vor allem dadurch auffillt, dass man besonders in einer
Zeit unmittelbar nach einem verheerenden Krieg von fast apokalyptischem
Ausmal} im Schattenreich des Schoéngeistigen Zuflucht sucht.

So hat z. B. der indienkundige expressionistische Dichter Albert Ehren-
stein seinem im Exil lebenden Landsmann Thomas Mann, dem ,,wohlbe-
stallten Nobelpreiskegler dem Vorwurf gemacht, ,,frohgemut in Amerika
zu sitzen und hartgesotten als leichtfertiger Exschopenhauetianer fran-

7 Hesse, Hermann: Gesammelte Briefe I-IV. Hg, v. Ursula u. Volker Michels. Frankfurt
am Main: Suhrkamp, 1973-1986, hier Bd. II (1979), S. 96f. Brief an Rudolf Schmid vom
18.1.1925.

8  Vgl. Kurt, Ronald: Indien fiir Deutsche. Ein Seelenspiegelbild. In: Yearbook of the
Goethe Society of India, 2001/2002, S. 47-61, hier S. 51f.

9 Zweig, Stefan: Die Welt von Gestern. Erinnerungen eines Europiers. Frankfurt am
Main: Fischer, 1962, S. 171f. Matuschek, Oliver: Stefan Zweig. Drei Leben — Eine Bio-
graphie. Frankfurt am Main: Fischer, 2000, S. 81.
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zOsisch amisante Greuelgeschichten voll ulkigen Schnabernacks zu er-
zihlen®“."" Selbst wenn die Dichtung keine Antwort auf das unmittelbate
Tagesgeschehen ist, erhebt sich die legitime Frage, ob nicht die Beschif-
tigung mit Indien — zumindest in populirer Perspektive — ungeachtet des
Weltkriegs eine Inkongruenz darstellt. Thomas Mann wollte seine gegen die
Zeitstromung bzw. die Hitler-Verfolgung verfassten Romane dieser Schaf-
fensperiode ,,als Werke der Freiheit und Heiterkeit, gar als Werke der Uber-
legenheit verstanden wissen“.!" Ein noch extremeres Beispiel ist Robert
Oppenheimer, der sich in die Lektiire der Bbagavad Gita — und zwar anhand
des Originaltextes in Sanskrit — vertiefte und zugleich die Entwicklung der
Atombombe vorantrieb.

Noch auffallender ist die Tatsache, dass deutsche Dichter dieser Zeit sich
weniger fiir Mahatma Gandhi als fir den bengalischen Dichter Tagore in-
teressieren. Hat man die Auguren falsch gelesen, die Tragweite der pada-
gogischen Provinz Indien falsch ausgewertet und ist man infolgedessen in
die Welt reiner Geistigkeit, in die Welt zeitloser Werte gefliichtet? Nebenbei
bemerkt wiirden bése Zungen sogar Karl Marx Recht geben, der behaupte-
te, Deutschland habe cher an der Restauration anderer Vélker mitgewirkt,
anstatt eigene Revolutionen tber die Bithne zu bringen. Auch wenn die In-
dien-Werke dieser Zeit ein gegenldufiges Moment darstellen und als schop-
ferische Konstellationen den zerstorerischen Manifestationen dieser Zeit
entgegenwirken, stehen sie alle im Kontrast zum indischen Selbstverstind-
nis dieser epochalen Wendezeit.

1909 erschien die bedeutende Aufsatzsammlung Essays on National ldea-
tism von Ananda Kentish Coomaraswamy, dem grofien Forscher des indi-
schen Altertums. Schon im Vorwort zu diesem Werk, das noch heute zum
Nachdenken anregt, hat er das wahre Ausmal3 der Freiheitsbewegung Indi-
ens zu erkennen vermocht:

Dieser Kampf ist viel mehr als ein politischer Konflikt. Es ist eher ein Kampf
um die spirituelle und intellektuelle Befreiung des Geistes von der Vorherr-
schaft eines fremden Ideals. In solch einem Konflikt ist aber mit dem politi-
schen und wirtschaftlichen Triumph der Sieg nur zur Hilfte gewonnen, denn
ein Indien, blof dem Namen nach frei, aber im Wesensinneren von Europa
unterworfen, wirde den Preis der Freiheit kldglich rechtfertigen. Es ist nicht

10 Zitiert nach Koch, Gerhard (Hg,): Indien. Wunder und Wirklichkeit. Frankfurt am Main:
Insel, 1986, S. 13.
11 Ebd.
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so schr die materielle denn die moralische und geistige Unterwerfung Indiens,
welche die Welt verarmt.'

Seinerzeit war Indien noch immer keine nationalstaatliche Einheit, aber
Coomaraswamy schwebte die Vision eines Indiens vor, geprigt durch das
Jahrtausendwerk seiner Kunstler und Dichter und Seher. Nach ihm

enthilt die Kunst inwendig die tiefsten Prinzipien des Lebens, und sie ist zu-
gleich die zuverldssigste Richtschnur der hochsten aller Kunste, ndmlich die
Lebenskunst. Das wahtre Leben, das Ideal der indischen Kultur, ist in sich
selbst eine Einheit und eine Kunst, gespeist von der einen herrschenden Lei-
denschaft, nimlich vom Bestreben, das geistige Vermichtnis zu verwirklichen.
Alles in Indien ist nach diesem Bestreben verstanden und bewertet worden.
Kein anderes Ideal kann jemals den indischen Charakter prigen oder bestim-

men."?

Und er ist voller Zuversicht, dass im Leben Indiens — Gandhis Werk antizi-
pierend — die Bereitschaft zur Selbstopferung und Selbstverwirklichung das
Land im Geiste seiner Tradition noch einmal erneuern wird, dass Indien
durch seine Kinstler und Dichter erneut zu dem ILand wird, das der Welt
wieder zu ,,geben® vermag,

Es ist gerade dieses vergeistigte Indien, das auch Max Mdller in seiner
Vortragsreihe an der Universitit von Cambridge lobpreist und verhertlicht:

Wenn man mich fragte, unter welchem Himmel der menschliche Geist einige
seiner auserwihltesten Gaben am vollsten entwickelt, tiber die groB3ten Pro-
bleme des Lebens am tiefsten nachgedacht und zu manchen derselben Losun-
gen gefunden hat, welche die Beachtung selbst derjenigen, die Plato und Kant
studiert haben, wohl verdienen — ich wiirde auf Indien weisen. Und wenn
ich mich selbst fragte, aus welcher Litteratur wir hier in Europa [...] dasjenige
Korrektiv hetleiten konnen, dessen wir am meisten bedurfen, um unser inneres
Leben vollkommener, umfassender, universeller, in Wahrheit menschlicher zu
machen, zu einem Leben nicht nur fir diese Welt, nein zu einem verklirten und
ewigen Leben zu gestalten — ich wiirde wiederum auf Indien weisen.'

12 Coomaraswamy, Ananda K.: Essays on National Idealism. London: Campden, 1909, S.
i. (Ubers. v. BS.).

13 Ebd, S. ii. (Ubers. BS.).

14 Miiller, Priedrich Max: Indien in seiner weltgeschichtlichen Bedeutung. Ubers. v. Carl
Cappeller. Jena: Wilhelm Engelmann, 1884, S. 5.
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Allerdings hort das Lob dort auf, wo der Gesang gerade noch anfingt: Mil-
ler, der selbst Klavier spielte und zudem noch ein groier Musikliebhaber
war, schitzte Dvarkanath Tagore, den Grof3vater Rabindranath Tagores, als
einen vorziglichen Singer und groflen Freund europiischer Musik. Auf
seine Bitte, ihm einmal ein indisches Lied vorzusingen, hat Dvarkanath Ta-
gore nicht ganz ohne Vorbehalt eine kleine Kostprobe gegeben. Darauthin
reagierte Max Miiller voller Entsetzen:

Ich konnte weder Melodie, noch Rhythmus, noch Harmonie in seinem Gesang
heraushoren; als ich es ihm aber sagte, schiittelte er den Kopf und sagte: ,,Ihr
Europier seid doch alle gleich: wenn euch etwas fremd anmutet und nicht
gleich gefillt, dann springt ihr ab. Als ich zum ersten Mal italienische Musik
hérte, konnte ich gar keine Musik heraushéren; aber ich horte sie immer wie-
der, bis ich sie lieben, oder — wie es bei euch heil3t — verstehen lernte. Es ist auf
allen Gebieten dasselbe.*!

Tagores Enttduschung ist leicht nachvollzichbar, aber immerhin ist es die
Musik, diese allzu sehr ,,deutsche Angelegenheit®, an der sich Ost und West
trennen. Und ausgerechnet an dieser Wegscheide ldsst sich die unterschied-
liche indische Einstellung zur Geschichte erblicken, welche Raja Rao, der
groBte indische Schriftsteller des letzten Jahrhunderts im ersten Bildungs-
roman des modernen Indien, in dem in englischer Sprache verfassten The
Serpent and the Rope, musikalisch wiirdigt:

In der Vedanta'® gibt es weder ein Vorwirts noch ein Rickwirts — genauso, wie
es in der indischen Musik nichts Neues geben kann. Denn alles Musikalische
ist schon in den indischen Ragas, den iiberlieferten Melodien, inbegriffen. Du
kannst singen und kreieren, Stunde um Stunde, Tag um Tag, wie es unsere Mu-
siker auch tun. In der gleichen Weise spielt die indische Geschichte sich selbst
eine Melodie vor: nicht den Ton herausfordernd, sondern in der Stille ruhend.
Indien ist einmalig, daher hat es keine Geschichte."”

Hs ist gerade diese Einmaligkeit, die Indien in der poetischen Vision Raos
tiber das Geographische hinaus zur ,,Metaphysik® werden ldsst:

15 Zitiert nach Koch [Anm. 10], S. 418f.

16 Vedanta bedeutet buchstiblich das Ende der Veden und bezeichnet die chronologische
Stellung der Upanishaden.

17  Rao, Raja: The Serpent and the Rope. Delhi: Orient, 1960, S. 193 (Ubers. v. BS.).
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Diese Begeisterung fur Indien, die wir Inder selbst mit anderen objektiv,
historisch und geistig teilen, ist keineswegs ein Zeichen fir die Wahrheit
Indiens, sondern fiir das Bedirfnis nach ezzen Indien. Gibe es kein Indien
mit den Sieben Meeren gen Stiden und die schwanenweillen Himalajas gen
Norden, verfiugte Indien nicht tiber den heiligen Ganges und den Kap der
jungfriulichen Goéttin (Kanya Kumari), wire Indien nicht das Land der
Elefanten und des Affenreiches, das Land der Pfaue und Sittiche und der
heiligen Kobra — verfiigte Indien nicht tiber die Diamanten von Golconda
und die Perlen des Koromandel, verfiigte Indien nicht tber ,,wolkenweich*
gesponnenen Musselin oder himmlisches Gewtirz — in reichem Mal3e tber
Sandal, Kardamom, Zimt, Aloe und Moschus, wire Indien nicht das L.and der
Sadhus und der Suttee, das Land der Thugs, der Pariahs, der Bajadere und
unblutiger Hungersnéte — wire Indien nicht das Reich Ashokas oder Bhoja
Rajas, das Reich Vikramadityas oder Akbar Padishah — wiirde Indien immer
noch wihren. Indien ist nicht ezz Land (desa), nicht eine Sichtweise (darsana); es
ist nicht ez Himmelsstrich sondern ezne Stimmung (7asa) im Spiel des Absoluten
— es ist nicht der Inder, der Indien macht, es ist eher ,,Indien*, das den Inder
konstituiert, und dieses Indien ist in allem |[...]."

Die unabdingbare Notwendigkeit eizes Indien als Leitstern fiir alle Kultu-
ren hat der 6sterreichische Denker und Dichter Rudolf Kassner lingst vor
seiner Indienreise in seiner 1903 erschienenen Monographie Der Indische
Idealismus hervorgehoben. Die Gré3e Indiens besteht nach ithm in der ein-
zigartigen Lésung des Zwiespalts zwischen Denken und Handeln. In je-
dem Menschen ist das nach Erkenntnis strebende Denken unabhingig von
seinem Handeln, das dem Imperativ des Karma-Gesetzes unterliegt. Im
widerspruchslosen, friedlichen Nebeneinander entgegengesetzter Positio-
nen wurzeln simtliche Aspekte der indischen Kultur wie die Toleranz, das
Kastenwesen, die Abwesenheit der Tragddie, die fortwihrende Kontinuitit
der Kulturtradition ohne den Bruch zwischen den Bereichen des Mythos
und der Geschichte, und ferner das Paradox einer geschlossenen jedoch
pluralistischen Gesellschaft. Kassners Ansatz, die Wesensziige der hehren
indischen Kultur zu erértern, beruht jedoch nicht auf einer eingehenden
Auslegung der heiligen Texte der Hindus. Vielmehr fokussiert er auf den
Entstehungskontext dieser Texte und den damit einhergehenden soziopo-
litischen Wandel. Analog zum Bruch mit der Gétterwelt der Olympier seit
der Sokratischen Wende nach innen gibt es einen eindeutigen Ubergang

18  Rao, Raja: The Meaning of India. Delhi: Vision, 1996, S. 17f. (Ubers. v. B.S.).
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vom Opferkult der Veden bis zu dessen Verwerfung zur Achsenzeit der
Upanischaden. Aber selbst bei der Ablehnung der Opferrituale, die den
Zweck haben, menschliche Anspriiche auf die unergrindlichen kosmi-
schen Gesetze abzustimmen, verldsst die Spekulation der Upanischaden
nie den transzendenten Boden der vedischen Weltsicht. Den wahren Kern
des indischen Charakters erblickt Kassner daher in der Dialektik der Upa-
nischaden, in der einzigarticen Verschmelzung von Denken und Fihlen,
deren Rhythmik bis an die Musik heranreicht. Kassners musikalische Meta-
phorik ist nicht zu tibersehen:

So offen, so ganz Musik ist der indische Idealismus. Der Indische Idealist denkt
zu Ende. In diesem Zu-Ende-Denken ist alle Dogmatik enthalten. Der Indi-
sche Idealist denkt bis zum Gefiihl. Sein Denken begeistert ihn. Er kennt im
Grunde keinen Widerspruch zwischen Denken und Fihlen. Der Abendlinder
16st den Widerspruch zwischen Denken und Fihlen entweder systematisch,
durch das Dogma, oder der Widerspruch bleibt ihm dramatisch. Im Idealismus
des Inders, in der leidenschaftlichen Dialektik der Upanishads sind das Dogma
und das Drama beide enthalten.”

In Anbetracht des unermesslichen Ausmales des Unergriindlichen wird in
der Hindu-Tradition der Vernunft sowie der Empfindung eine untergeord-
nete heuristische Rolle zugewiesen, aber in ihrer gegenseitigen syndstheti-
schen Durchdringung entsteht eine sich schrankenlos steigernde Dialektik,
die cine tiefe Affinitdt zur Mystik aufweist:

In Indien ist der Gedanke geboren, Licht und Blut
der Inder denkt, weil er liebt. Sein Denken ist nicht der Umweg, sondern der

, ,seiend, wie es heil3t,
Weg seiner Natur [...]. Ich habe kérpetliche Lichtempfindungen, wenn ich die
Brihadaranyaka-Upanishad oder gewisse Gesinge der Bhagavadgita lese, ich
hore die Gedanken und habe Geruch und Geschmack fiir sie. Denn das Indi-
sche Denken ist nackt, wie die Musik nackt ist, und dieses nackte Denken ist
Mystik.?

Das rationale Denkvermégen bedarf des Systems, der Logik des von ei-
nem Anfang und einem Ende eingegrenzten Systems. Aber das fithlende
Denken und das denkende Fuhlen des Inders fithrt im Augenblick schép-

19 Kassner, Rudolf: Simtliche Werke. Hg, v. Ernst Zinn u. Klaus Bohnenkamp. Pfullingen:
Neske, 1969ff. Bd. L., S. 440.
20 Ebd, S. 441.
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ferischen Ausbruchs zur Vernichtung aller Grenzen, es gibt weder Anfang
noch Ende, weder eine arvhe noch ein apeiro; und alle scheinbaren Gegensiit-
ze, simtliche scheinbaren Widerspriiche alltiglicher Lebenserfahrung wer-
den damit gleichsam aufgehoben. Es ist daher verwunderlich, dass Kassner
nach seiner Indienteise (1908/09), nach der unmittelbaren Begegnung mit
der indischen Realitat, den indischen Idealismus vollends verwirft. In seiner
Autobiografie Buch der Erinnernung befasst et sich eingehend mit der Ursache
dafiir:

Ich habe in Indien erst das Heidentum erfassen gelernt. Ich habe dort aus der
lebendigsten Anschauung gelernt, was das eigentlich heille, wenn einer sagt:
das Heidentum sei ohne Innerlichkeit im letzten und tiefsten und einzigen
Sinne. Ohne jene spezifische Innerlichkeit also, darin die ,,Freiheit des Chri-
stenmenschen® wutrzelt. Alle Biicher, die ich vorher iiber indisches Wesen gele-
sen hatte, wissen davon nichts. Ich habe meinen ,,Indischen Idealismus® nicht
mehr auflegen lassen, weil auch darin nichts davon gewuB3t wird. Schopenhauer
ahnt ebenfalls nichts von dem, was ich duBlere Innerlichkeit oder Magie oder
magischen Leib nenne.?!

Diese Wende im Indienerlebnis, die vollige Abkehr von Indien nach anfing-
licher Schwirmerei, ist wohl der Hegel-Lektiire Kassners wihrend dieser
Zeit zu verdanken. Schon Hegel hat in diesem Zusammenhang dem indi-
schen Denken jede Innerlichkeit abgesprochen und ihn als ,begrifflosen
Idealismus® bezeichnet.”? Die Frage jedoch, ob der Idealismus des Inders
sozusagen an der Schwelle der Innerlichkeit stehengeblieben ist oder nicht,
reflektiert blof3 die schulphilosophische Tendenz zur Reifizierung, Ferner
hat das indische Denken nie eine Welt der Ideen im platonischen Sinne
postuliert; es wire daher ein verfehlter Ansatz, die von Platon her stam-
menden Begriffe ginzlich unbedacht auf das Wesen des indischen Denkens
anzuwenden, insbesondere auf die mystischen Héhenfliige der Upanischa-

den.”

21 Ebd., Buch der Erinnerung, Bd. VIL, S. 205.

22 Vgl. Hegel, Georg Friedrich Wilhelm: Vorlesungen tiber die Philosophie der Geschichte.
Stuttgart: Reclam, 2002, S. 212.

23 Vgl in diesem Kontext Subramanian, Balasundaram: Zwischen Mal3 und Maflosigkeit.
Zur physiognomischen Kulturphilosophie Rudolf Kassners. In: Jecht, Dorothea / Ma-
zumdar, Shaswati (Hg.): German Studies in India. Aktuelle Beitridge aus der indischen
Germanistik. Minchen: Tudicium, 2006. S. 251-264.
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Nichtsdestotrotz ist es die Einsicht in die mangelnde Innerlichkeit, die
Rilke z. B. dazu zwingt, einen kritischen Abstand zu Tagore zu gewinnen.
Erst tiber diesen Kontrast zwischen dem auf ,Konfrontation® eingestellten
Westen und dem auf ,Eintracht® abgestimmten Osten hinaus lésst sich das
tiefe Ausmal} der Auseinandersetzung Rilkes mit dem bengalischen Dichter
Rabindranath Tagore erkliren. Die Skala seiner Reaktionen reicht von an-
fanglicher Begeisterung iiber Gleichgtltigkeit bis zu einer zur endgtilticen
Verwerfung tendierenden Antipathie. Tagores Dichtkunst wird letztendlich
als ,,poetische Poesie™ (la poésie consciemment ,poétigne”) abgestuft™, weil sie
mithelos ohne jegliche Konfrontation alles in sich assimiliert.

Stefan Zweigs skeptische Einstellung zu Tagores Sadhana (“Werk der
Vollendung®)®, dem seelischem Leitfaden fir das kranke Europa in Form
eines dialogischen Kommentars zwischen einem alteren und einem jlinge-
ren Schriftsteller, bestitigt mehr oder weniger das Fehlen von Innerlichkeit
oder — wenn es so bezeichnen will — des Agonalen. Die Wiirdigung Tagores
ist nicht ohne den geddmpften Unterton scharfsinniger Kritik, wenn Zweig
die abgottische Verehrung des indischen Poeten im Kreis um Keyserling als
»Darmstadter Idolatrie” bezeichnet.” Zugleich raumt der dltere Schriftstel-
ler des Dialogs ein, die breite Resonanz Tagores in Deutschland habe damit
zu tun, dass er unmittelbar drei aktuelle Problemkreise des kriegsbetrof-
fenen Buropas angeht, ndmlich ,,das Problem der Gewalt, das der Macht
und das des Besitzes* — Probleme, die ,,von keiner Nation so eigenartig, so
tief und so menschlich betrachtet worden sind wie von den Indern®“.”” In
der Tat behauptet Zweig, die Popularitit von Sadbana, diesem ,,gezucker-
ten Destillat®, verdanke sich dem Umstand, dass das Werk , bei so vielen
in Deutschland ausgezeichnet mundet®.” Und als Dichter verweist et auf
die Gefahr, dass die tiberstilen Verse Tagores in ihrer mehrfachen Wie-
derholung uralter Weisheiten sehr leicht als Banalitit abgestempelt werden
koénnen.”

24 Vgl. Rilke, Rainer Maria: Briefe zur Politik. Hg, v. Joachim Storck. Frankfurt am Main:
Insel, 1992, S. 464.

25 Vgl. seinen Aufsatz “Rabindranath Tagores ‘Sadhana’”. In: Zweig, Stefan: Das Geheim-
nis des kiinstlerischen Schaffens. Frankfurt am Main: Fischer, 1984, S. 179-187.

26 Ebd., S. 180.

27 Ebd, S.181.

28 Ebd.

29 ,JIch finde es furchtbar gefihrlich, wenn jemand tber die Weltritsel und die letzten
Dinge so unbefangen sprechen kann.“ Ebd., S. 184.
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Man hat daher die Frage zu stellen, warum dem Ostlichen Ich die gravi-
tas des westlichen Ich fehlt. Zu deren Beantwortung werden Hesses Sid-
dhartha und Zweigs Die Angen des ewigen Bruders herangezogen; beide Werke
erschienen 1922. In seinem Brief an Zweig anerkennt Hesse eine Wesens-
verwandtschaft zwischen Siddhartha und Virata, dem gerechten Richter der
Erzihlung Zweigs: ,,Schon als ich Ihre Legende vom gerechten Richter las,
schien mir dies meinem ,Séddhartha’ ein wenig verwandt zu sein. Mein Hei-
liger ist indisch gekleidet, seine Wesenheit aber steht niher bei Lao Tse als
bei Gotama.**

Im Wesentlichen verfahren beide Werke nach dem Muster des Bildungs-
romans. Fir seine Erzdhlung hat Zweig wichtige Anregungen bei seiner
Lekttre der Bbagavad Gita erhalten. Die Gita, der Erhabene Gesang, wird dem
Pandu-Sohn Arjuna von seinem Wagenlenker Krischna, der Inkarnation
Gottes auf Erden, verkiindet, und zwar vor detr unmittelbar bevorstehen-
den Schlacht gegen seine Blutsverwandten. Als Arjuna Bedenken iiber-
kommt, in den Kampf gegen sie zu zichen, findet die herrliche Unterwei-
sung in die Unausweichlichkeit des Tuns statt. Diese Szene, die Emerson in
seinem berthmten Gedicht Brahma gefeiert hat, enthilt den Kerngedanken,
dass der Mensch, selbst wenn er einen anderen Menschen totet, allein den
Leib, niemals aber dessen Geist t6ten kann. Odet, in der Sprache des Evan-
geliums: ,,Geist totet nicht Geist.“’" Arjuna hat blo} das zu vollziehen, was
seiner Station im Leben bzw. seiner aréfe als Krieger gebtihrt.

In seiner Erzdhlung geht es Zweig um die Heilung des Bruchs zwischen
Wissen und Handeln. Selbst wenn die G7fz ihm den Ansatzpunkt dafiir ge-
liefert hat, wird das Problem cher im Geiste westlicher Tradition behan-
delt. Sein Held, der buddhistische Richter Virata, wird einer Reihe schwerer
Priifungen unterzogen. Zudem wird bei jedem Anlass sein Gewissen vom
Geiste seines toten Bruders, den er im Kriege umbringen musste, iber-
wacht und dberprift. Der Zwiespalt zwischen dem 6ffentlichen Ich und
dem privaten Ich des Helden manifestiert sich in vielfaltiger Weise. Virata
macht mehrere Entwicklungsphasen durch. Zuerst ist er der tapfere Feld-
herr, der die Feinde seines Herrschers, darunter den eigenen Bruder im
Kampfe totet. Als er sich selbst fiir den Brudermord bestrafen will, erhebt
thn der Kénig zum Richter wegen seines lauteren Gewissens. Als Richter

30 Hesse [Anm. 7], S. 42.

31 Zitiert frei nach Matth. 10, 28: ,,Und fiirchtet euch nicht vor denen, die den Leib téten,
doch die Seele nicht téten konnen; fiirchtet euch aber viel mehr vor dem, der Leib und
Seele verderben kann in der Holle.”
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will er sogar am eigenen Leibe die Strafe etleben, die er einem Verbrecher
auferlegt. Als Virata sein Richteramt niederlegt und zum Einsiedler wird,
um in seiner Abgeschiedenheit der Welt des ewigen Tuns und dessen Fol-
gen zu entgehen, pilgern die Menschen scharenweise zu ihm und verehren
ihn als Heiligen. Seine Bertthmtheit findet auch Nachahmer, darunter einen
Familienvater, der bei seinen asketischen Ubungen vor Hunger stirbt und
die Familie ins Ungliick stiirzt. Als Virata von dessen Witwe davon erfihrt,
sieht er die unausweichliche Logik irdischen Daseins. Selbst in der Askese
gibt es keinen Ausweg aus der Welt des Karmans: ,,Denn auch der Untitige
tut eine Tat, die ithn schuldig macht auf Erden, auch der Einsame lebt in
allen seinen Bridern.”*

Die Dichotomien zwischen Wissen und Handeln sind vielfacher Art:
Wissen, das am Handeln gehindert wird; Handeln, das am Wissen gehin-
dert wird; Wissen, das das Handeln verhindert; und nicht zuletzt Handeln,
das das Wissen verhindert — das alles sind Beispiele fiir die Verzerrungen
im Menschenleben, wenn Wissen und Handeln auseinandergehen. Sei es
Zweigs Virata, sei es Hesses Siddhartha — es sind beide Gestalten, deren
Werdegang cher letztendlich die Dissonanzen der Tatenwelt in der Zusam-
menkunft vom Guten und Schonen zu verschnen erstreben. Bei der Suche
nach dem Mal3 des richtigen Handelns entsteht daher der spannungstrich-
tige agonale Konflikt, der vor allem in die Kalokagathie als erstrebenswertes
Ideal mundet, und zugleich fur die gravitas des westlichen Ich verantwortlich
ist. Anstatt sich der Handlungsékonomie des bewihrten iiberkommenen
Bildungsweges zu verschreiben, schligt Siddhartha zum Beispiel den Weg
ein, auf dem er alles buchstiblich am eigenen Leibe zu erfahren trachtet,
genauso wie der Held Stefan Zweigs:

,,Hs ist gut™, dachte er,
DalB Weltlust und Reichtum nicht vom Guten sind, habe ich schon als Kind
gelernt. [...]JUnd nun weil3 ich es, weill es nicht nur mit dem Gedichtnis,

»alles selber zu kosten, was man zu wissen notig hat.

sondern mit meinen Augen, mit meinem Herzen, mit meinem Magen. Wohl
mir, daB3 ich es wei3!**

32 Zweig, Stefan: Die Augen des ewigen Bruders. Eine Legende. Wiesbaden: Insel, 1955, S.
68f.

33 Hesse, Hermann: Siddhartha. In: Ders.: Die Romane. Rof3halde, Knulp, Demian, Sid-
dhartha. Hg, v. Volker Michels. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 2001 (Simtliche Werke,
Bd. 3), S. 369-472, hier S. 437.
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Das caturashramadharma hingegen, den vierstufigen Bildungspfad der In-
der, kennzeichnet das Schliisselwort ,ashrama’, cin Begriff, der sich wort-
lich mit ,ohne Muhe’ ibersetzen lisst.** Der bewusste Abbau von Span-
nungen, die jedes Lebensstadium mit sich bringt, durch die Anpassung
des Menschen an das der jeweiligen Stufe angemessene Bildungsideal, hat
den Zweck, den Menschen zu helfen, den Weg zu sich selbst zu etleich-
tern. Siddharthas Werdegang ist eine bewusste Umkehrung herkémmli-
cher hinduistischer Bildungskonzeption. Die Paideia der Hindu-Tradition
ist eher darauf angelegt, simtliche Spannungen zu beseitigen, indem das
ohnehin schwache Ich durch die dem Einzelnen von der Kaste zugewie-
sene Rolle noch betonter geschwicht wird. Durch die Einbindung in die
Kaste wird das Ich so stark zurtickgestellt, dass zwei Seelen konfliktfrei in
der Hindu-Brust wohnen kénnen. Die Uberwindung der Spannung be-
deutet freilich auch die Vorwegnahme des Handelns. Mit der Auflésung
der Dissonanz zwischen Handeln und Denken wird das Handeln symbo-
lisch — oder, um es anders zu formulieren, Handeln und Denken erfreuen
sich gegenseitiger Autonomie und bedurfen nicht gegenseitiger Ergin-
zung. Mit anderen Worten: Der Mensch kann zur héchsten Erkenntnis
gelangen, aber diese beeinflusst keineswegs sein Handeln, welches cher
dem Karma-Gesetz unterliegt. Setzt die Erkenntnis ein, so wird zugleich
das ansonsten hartnickige Ego ausgel6scht; und das bedeutet, dass der
erleuchtete Mensch, wenn er handelt, nicht im geringsten das Gefiihl hat,
dass er jemandem etwas antut. Wo kein Wille besteht, gibt es auch keinen
Willensakt.” Der Indologe Zachner hat diese Haltung treffend zusam-
mengefasst: ,,Verzichte auf die Welt, und geniel3e sie, erst nachdem du
darauf verzichtet hast, aber hafte nicht an deren Genuss!“*® Diese Welt-
entsagung — die Hesse lange Zeit als tatenlose Resignation missverstanden
hat’” — ist keine Weltverachtung oder Selbstverachtung. Diese Konzeption

34 Die Schiilerschaft, das Familien- und Berufsleben, das Leben in der Waldeinsiedelei und
letztendlich Sanyasa oder der Verzicht auf weltliche Bestrebungen machen den Aufstieg
des Menschen per gradus zum allerh6chsten Lebensziel hinduistischer Evolution, nimlich
die Entsagung von der Welt. Vgl. Kidmpchen, Martin: The Indian Philosophical Roots
of Hermann Hesse’s Novel Siddhartha. 1n: Yearbook of the Goethe Society of India,
2001/2002, S. 160-170, hier S. 162.

35 Jeder Willensakt ist cine Gewalttat, daher die indische Bevorzugung der Gewaltlosigkeit

(Zabimsa).
36 Zachner, R. C. In: The Listener (London), 3.12.1964 (Ubers. v. BS.).
37 ,,...ich fasste den ganzen Buddhismus als Resignation auf, als Flucht in die Wunsch-

losigkeit und blieb Jahre dabeistehen”, schreibt Hermann Hesse in einem undatierten

320



Pidagogische Provinz Indien

teilt nicht die anthropologische Erfahrung, die quer zur Erkenntnis liegt;
der verzweifelte Paulinische Ausruf® ist Indien vollig fremd geblieben,
wohl auch Siddharthas confessio: ,,Jch habe stiindigen missen, um wieder
leben zu kénnen. ¥’

Der Mensch der indischen Lebenswelt wird Individuum, um freiwillig
von der Gesellschaft Abschied zu nehmen, um das Diesseits zu verlassen.
Es ist nicht das retardierte Individuum, sondern das potentielle, das darauf
wartet, von dieser ,,tale told by an idiot, full of sound and fury, signifying
nothing® erldst zu werden.*’ Die burgetliche Individuation, der vergebliche
Refrain des Abendlandes, ist dem Hinduismus vollig fremd geblieben. In
der okkulten Dialektik der Hindus bedeutet die Individuation, dass man
die Person abstreift, dass man ,unpersénlich’ bzw. anonym wird. Dieses
nicht-personale Selbst wird dann mit dem Universalen gleichgesetzt, mit der
All-Einheit. Dieser Vorgang — und das ist genau die Absicht Hesses, wenn
er seinen atiologischen Befund vorlegt — steht im scharfen Kontrast zur ato-
misierten, gar anomierten Individuation im Westen, die eher in einer mor-
biden Uberfrachtung der Person, wahrhaft in einer Uberpersonalisierung
ihren Ursprung hat. Diese Persénlichkeitsentwicklung, die Rudolf Kassner
einmal als ,,Personlichkeit ohne Hintergrund® bezeichnet hat, ist in der Tat
cin Ruckgriff auf die hedonistische Willensaustibung als Selbstzweck. Es ist
genau dieser Ruckgriff, der Siddhartha schwerfillt, weil er in seinem Inne-
ren nach wie vor den Abstand zum weltlichen Leben wahrt. Selbst als er im
Luxus des stadtischen Lebens schwelgt, haftet er nicht an dessen Genuss.
Der kritische innere Abstand zu den ,,Kindermenschen® ermdéglicht ihm,
mithelos ins Waldleben zurtickzukehren. Auch die eifrige unermiidliche Su-
che Viratas nach der Gerechtigkeit enthilt schon im Keime ein asketisches
Lebensideal. Die Askese bedeutet keineswegs die Abkehr von der Welt des
Politischen; vielmehr strebt sie an, die transpolitischen Urspringe des ge-
sellschaftlichen Lebens zu ergriunden. Im Glasperlenspiel, Hesses (Buvre kr6-
nenden Bildungsroman, ist es die Absicht, das Beziechungsgeflecht zwischen
der ordo des Politischen und Religitsen bzw. zwischen der vita activa und der

Manuskript aus dem Nachlass. Zitiert nach Koch [Anm. 10], S. 10. Nicht zu tibersehen
bei der Begegnung des Westens mit Indien ist oft die versehentliche Verwechslung des
Hinduismus mit dem Buddhismus.

38 Romerbrief 7,19: ,,Denn das Gute, das ich will, das tue ich nicht; sondern das Bose, das
ich nicht will, das tue ich.

39  Hesse [Anm. 33], S. 430.

40 Shakespeare: Macbeth, V. v.
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vita contemplativa zu erhellen. Versteht man den tieferen Sinn des kastalischen
Ordens im Glasperlenspiel, so ist zu fragen, ob das Kennzeichen des ,,feuille-
tonistischen Zeitalters®, nimlich der Allgemeine Wille, die politische Ant-
wort auf dieses satte, jedoch unersittliche Individuum, auf die Megamor-
phose des Einzelnen sei. Seit dem 18. Jahrhundert haben der Allgemeine
Wille und dessen Zerrbilder mannigfache Formen des Kapitalismus oder
die vielfachen Varianten des Sozialismus erzeugt. Und dariiber hinaus spielt
die sikularisierte Psyche — mit schrankenloser Technik bewaffnet — derzeit
die Vorsehung auf Erden.

Hesses Roman ist bestrebt, in der Einheit der Kunst und der Wissen-
schaften ins ,,Urwissen® einzudringen, klammert jedoch beide Méoglich-
keiten aus: sowohl die Megamorphose des Individuums als auch deren
gesellschaftliche Entsprechung, die hypertrophierte volonté générale. Joseph
Knechts freiwilliger Verzicht auf sein Ordensamt als Glasperlenspielmei-
ster und seine Hinwendung zur Welt signalisieren keinen Riickfall in die
Individualitit; in der Liebe zur Welt entfaltet sich das Vitalprinzip, das allein
die erstarrte Ordenswelt der Kastalier wieder zu erquicken vermag: ,,Mei-
ne Aufgabe sah ich darin, das kastalische Leben und Denken ohne Bruch
mit der Uberlieferung langsam und sanft zu erweitern und zu erwirmen,
ihm von der Welt und Geschichte her neues Blut zuzufiihren [...].“*" Und
gerade am Schnittpunkt zwischen Welt und weltabgewandter Ordenswelt
ist die selbstlose Hingabe Joseph Knechts zu platzieren. Exrst in seiner aso-
zialen Individuation besteht die Hoffnung, simtliche Gegensitze einerseits
zwischen Welt und Ordenswelt, andererseits zwischen Gemeinschaft und
Individuum auf der Grundlage zeittiberdauernder Werte aufzuheben. Bei
aller Abneigung Hesses gegen Dogmen und Doktrinen schimmert cine
deutliche Vorliebe fiir den Meister oder den Guru durch, dessen asoziale
Individuation ihn zum Inbegriff des Kulturhelden macht, selbst wenn sich
seine Lehre — zumindest in der westlichen Tradition — auf andere nicht
tbertragen lasst.

Dem ecindeutigen Einfluss des indischen Bildungsideals auf Hesse ist
ohne Zweifel nachzuspiiren. Das verdeckte Ziel der hinduistischen Le-
bensauffassung ist die asoziale Individuation — eine Zielvorstellung, die von
vornherein die Persénlichkeitsentwicklung ausschlieB3t. Dieser sublime Vor-
gang hat zum Ziel, den Menschen zur wahren Freiheit zu fithren, nimlich

41 Hesse, Hermann: Das Glasperlenspiel. Hg. v. Volker Michels. Frankfurt am Main 2001
(Simtliche Werke, Bd. 5), S. 370.
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zur Befreiung sowohl von der Person wie auch von der Gesellschaft. Die si-
kulare Umkehrung dieser Freiheit ist in der Tat das doppelte Umgiirten der
menschlichen Psyche, und Hesses Werke erforschen tiefgriindig die Gren-
zen und Gefahren dieser doppelten Panzerung des menschlichen Wesens.

In dieser Hinsicht steht Hesse im Einklang mit dem Ziel der fernéstlichen
okkulten Metaphysik, die das géttliche Potential im Menschen herauszichen
will, dessen ungeachtet in welcher Form und auf welcher Erkenntnisstufe
dieses Potential zum Vorschein kommt. Es ist ein Potential, das sich erst mit
der psychischen Autonomie des Individuums vollkommen entfaltet. Und
diese psychische Autonomie im Hier und Jetzt zu verwirklichen bedeutet
—in der Aufforderung des Fihrmannes Vasudeva an Siddhartha — auf den
Fluss, der ,,iberall zugleich ist, zu héren, auf die ,,Stimme* des Wassers zu
lauschen, auf ,,die Stimme des Lebens, die Stimme des Seienden, die Stim-
me des ewig Werdenden®.* Im Lauschen auf den Fluss, in der Hingabe an
die Strémung werden simtliche Aporien weggeschwemmt, die ansonsten
Wissen und Handeln zum Stillstand bringen kénnen. Mit dieser Vorstel-
lung vom Fluss, der alles mitreilt, wihnt sich Hesse in der Néhe des Tao
(wn-wei), des nunc fluens. Demnach haftet am zielgerichteten Suchen immer
noch ein Uberrest der Ichbezogenheit. Daher verlegt Hesse die Emphase
auf das Finden.

Es ist einerlei, ob der Bildungsweg die kathartischen Phasen durchschrei-
tet oder — wie es bei allen Hindus tblich ist — erst dort anfingt, wo die Ka-
tharsis schon lingst iberwunden ist. Letzten Endes kommt es auf die Musik
an. Welche Optionen stehen uns zur Verfiigung? Katharsis, Uberwindung
der Dissonanz durch den dirigistischen Willen zugunsten einer kinstlich
erzeugten Harmonie, oder die Melodie, die vorbehaltlose Hingabe an die
Musik, deren unerbittlicher Rhythmus uns vollkommen erfasst, uns fort-
trdgt und nirgends stehen bleibt? Wendet sich Hesse im Siddbartha gegen die
vernunftgeleitete Entwicklung des Individuums, gegen das kleinkarierte In-
strumentarium der analytischen Vernunft? Versinnbildlicht der Fihrmann
die synthetische Vernunft als Leitstern menschlichen Handelns, die grof3e
Vernunft, die wie die Melodie sich fortwihrend ausdehnt, alles mit sich reif3t
und die unermessliche Breite des Kosmos in der kiimmerlichen Spannweite
des einzelnen Bewusstseins zu erfassen erstrebt? Daher liegt wohl auch in
Siddharthas Umdeutung des Platonischen Paradigmas der Anamnese die
eindeutige Gewichtsverlagerung auf das Finden und der konsequente Ver-

42 Hesse [Anm. 33], S. 444.
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zicht auf das Suchen: ,,.Suchen heif3t: ein Ziel haben. Finden aber heil3t: frei

sein, offen stehen, kein Ziel haben.*®

43 Ebd, S. 463.
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