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L Einleitung

Die vorliegende Untersuchung stellt den Einflu8 ostasiatischer Geistig-

keit bei Hermann Hesse und Elias Canetti dar. Sie versteht sich damit
als Beitrag zur interdisziplinâren, transkulturellen Forschung. Ihre
Methode ergibt sich gleicherma8en aus dem Gegenstand der Untersu-

chung, als auch aus der Absicht, Hesses und Canettis Bemühen gerecht

zu werden, ungeachtet der Unterschiede kultur- und sprachbedingter
'Weltanschauungen, die dem Menschen wesentliche Problematik dich-
terisch darzustellen. Damit versteht sich Hesses und Canettis Dichten
und Denken als Bestreben, - im Sinne von Goethes Verstândnis von

"§7elt-Literatur,,1 - die Grenzen zwischen den verschiedenen Kulturen
zu überwinden, und die Menschheit in ihrer Gesamtheit zu erfassen.

Ansâtze ftir die daraus resultierenden Lôsungsversuche und Perspek-

tiven werden dabei von ihnen besonders innerhalb der ostasiatischen

Geistigkeit gesehen.

Hesse hat sich wiederholt als "Morgenlandfahrer und Glâubigen des

Spruchs ,Ex Oriente Lux. "2 bezeichnet. Seine ausflihrliche Auseinan-
dersetzung mit ostasiatischer Geistigkeit ist bereits mehrfach Gegen-

stand wissenschaftlicher Untersuchungen geworden. DaB aber Canetti
sich genauso intensiv mit chinesischer und japanischer Geistigkeit
befa8t hat - und in diesem Bereich ebenso belesen ist wie Hesse -, ist

kaum bekannt, von der Canetti-Forschung bislang auch noch nicht
dargestellt worden.

Die Untersuchung, die sich methodisch an das Verfahren des transkul-
turellen Vergleichs von Literatur und Philosophie anlehnt, wird dabei -
über den Rahmen der Germanistik hinaus - u.â. auch Bereiche der
Psychologie und Sinologie berühren.3 Nach einem Überblick über die

1Si.h" dazu Goethe im Gesprâch mit Eckermann, unter dem Datum des 31,Januar

1827. Dort auch Bemerkungen Goethes zur chinesischen Literatur. Vgl. dazu auch

Goethes Brief vom 23. Januar 1815 an Schlosser.

2 
Josef Knecht an Carlo Ferromonte, in: MaG1, S. 333-339, S. 333

3 Zur Methode der transkulturellen vergleichenden Forschung, wie sie von Nakamura
Hajime etabliert worden ist, siehe dessen Verôffentlichungen und Vorlesungen im

"Eastern Institute", Tokyo. Zu Nakamura Hajime siehe auch: Horst Hammitzsch:

Japan Handbuch, Hrsg. von Horst Hammitzsch in Zusammenarbeit mit Lydia Brüll,
§(iesbaden 1981, S. 1389 f. Zum transkulturellen Vergleich von Literatur und Philo-

sophie sei auch auf die Verôffentlichungen von Reinhard May hingewiesen, sowie
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Forschungslage (Kap. 2), wird die Aufnahme ostasiatischer Geistigkeit

bei Hesse und Canetti dargestellt (Kap. 3), wobei der Schwerpunkt auf
den für sie besonders wichtigen alten chinesischen Denkern liegt.

Anschlie8end werden die unterschiedlichen Ansâtze beider Dichter in
der literarischen Verarbeitung ostasiatischer Geistigkeit verglichen
(Kap. 4.1), wonach die ftir beide bedeutende Beziehung zwischen Ethik
und Erziehung problematisiert wird (Kap. 4.2). Die sich daraus erge-

benden Schlu8folgerungen werden in den Perspektiven (Kap. 5) aufge-

griffen, wo auf Ansâtze - auch innerhalb der abendlândischen Geistig-

keit - hingewiesen wird, die Lôsungsmôglichkeiten für die von Hesse

und Canetti dargestellte menschliche Problematik bieten kônnen. In
einem Anhang (Krp. 6) werden Anmerkungen und weiterführende
Hinweise gegeben, wie sie in erster Linie durch die zur Interpretation
wichtigen sinologischen Fragestellungen aufgeworfen werden. Dabei

wird - wenn für die Deutung notwendig - auch auf die Originale
chinesischer und japanischer Quellentexte zurückgegriffen. Zur Proble-

matik der Übersetzungen aus dem Chinesischen und Japanischen siehe

Anhangl, desgleichen fiir die Transkription chinesischer Namen und
Schriftzeichen.

seine Seminare an der Universitâr Düssrldorf. u.a. im Sommer-Semester 1991 über

"Hesse, Heidegger und die Tao-Lehren". Siehe dazu z.B. auch die Dissenation von

Seo Gwang-ll iiber "Die Heidegger Rezeption in Korea", Diss. phil., Düsseldorf

1991.

Siehe Anhang. S. 108. Bei ostasiatischen Namen wird zuerst der Familienname

genann!.
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2 Forschungslage

Zu Hesse und Canetti gibt es bislang keine Verôffentlichungen, die

unter Berücksichtigung transkultureller Perspektiven die'§Uerke beider

Dichter vergleichend analysieren. Somit sind auch Gemeinsamkeiten in
ihrer Rezeption ostasiatischer Geistigkeit bisher nicht beachtet worden.

Über Hesses Verhâltnis zu Ostasien gibt es mittlerweile verschiedene

Verôffeàtlichungen. Wâhrend die frühere Forschung in Hesses Bezie-

hung zum Osten vor allem die Einflüsse indischer Geistigkeit unter-
sucht hatte, wobei chinesische Elemente nur am Rande erwâhnt
worden warenl, hat sich die spâtere Forschung vermehrt diesem

Thema gewidmet. Eine der ersten umfangreichen Untersuchungen dazu

gibt der Koreaner Lee Inn-Ung in seiner Dissertation "Ostasiatische
Anschauungen im '§7erk Hermann Hesses,,2. Lee kommt zu dem

Ergebnis, "da8 Hesse in sein Werk sehr viel Ostasiatisches aufge-

nommen und in ihm verarbeitet hat, und da8 auch die in seiner Dich-
tung aufzufindende Lebens- und'Weltanschauung stark vom ostasiati-

schen Geist beeinflu8t ist."3 Angesichts der zahlreichen Bekenntnisse

F{esses zur ostasiatischen Geistigkeit, sowohl in seinen Dichtungen, als

auch in Rezensionen, Aufsâtzen und Briefen, erscheint es allerdings

unverstândlich, wenn Lee fortfâhrt:

"Der durchschnittliche abendlândische Leser steht Hesses Aufnahme der ôstli-

chen Geisteswelt zunâchst recht hilflos gegenüber; Hesse unterlâBt nâmlich
nicht nur alle Quellenangaben, sondern vermeidet in der Regel sorgfâltig jeden

Hinweis auf die Quelle seines §Tissens und seiner Philosophie. So verfâhrt er

aber nicht nur mit ostasiatischem Gedankengut, sondern auch mit all den

Vorstellungen, denen er, der Vielbelesene, im Laufe seines Iæbens begegnete.*4

i Si"h. z.B. Rudolf Pannwitz: Hermann Hesses §ÿcst-Ôsrliche Dichtung, Frankfurt/M.
1957

2 Lee Inn-Ung: Ostasiatische Anschauungen im Werk Hermann Hesses, Diss. phil.,
Würzburg 1972

3 Ebenda, S.251

4 Ebenda, S.251. Hesse bekennt sich Zeit seines Lebens freimütig zur ostasiatischen

Geistigkeit, gibt fast immer auch Hinweise auf die Quellen seines Dichtens und

Denkens, - gleich rvelcher Geistesstrômung sie entspringen. Lees Aussage würde

dagegen auf Heidegger zutreffen. vgl. dazu die transkulturelle Untersuchung von

Reinhard May: Ex oriente lux. Heideggers §ÿerk unter ostasiatischem Einflu8, Stutt-

gart 1989
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Beachtung fand Lees Untersuchung in der weiteren Hesse-Forschung

kaum, wurde erstaunlicherweise in weiteren Arbeiten zu diesem
Thema auch nicht erwâhnt. Die umfangreichste und bedeutendste
Verôffentlichung, die Hesses Verhâltnis zur ostasiatischen Geistigkeit
untersucht, ist "Hermann Hesse und China« von Adrian Hsia.1 Der
Autor gibt ausführliche Darstellungen und Interpretationen zum
Einflu8 chinesischer Geistigke it auf Hesse, vertritt dabei iedoch einem

betont chinesischen Standpunkt, so da8 Ursula Chi über Hsia schreibt:

"Hsia lieferr mrt seinem im Herbst 1974 verôffentlichten Buch,Hermann Hesse

und China. einen wertvollen Beitrag durch die Zusammenfassung der chinesi-

schen Elemente im Gesamtwerk Hesses. Leide r beeintrâchtigen einige politrsche

Einschübe sein Buch, die mit Hesses Positionen nicht irbereinstimmen."2

Hsias Arbeit bleibr aber ohne Zyveifel Ausgangspunkt für alle weiteren
Untersuchungen zu diesem Thema. Auch [Jrsula Chi bezieht sich in
ihrem Buch, das eine Vielzahl von chinesischen Einflüssen in Hesses

"Glasperlenspiel" nachweist, auf Hsia. Ihre Interpretâtion weicht von
der Hsias zum Teil allerdings erheblich ab.3 In der Folge beriefen sich

weitere Verôffentlichungen, die auf Ostasien zu sprechen kamen, dabei
hauptsàchlich auf die Arbeiten von Hsia und Chi, ohne diese allerdings
kritisch hinterfragen zu kônnen.4 Hesses Beziehung zu Asien ist auch

in anderen Publikationen ausführlich dokumentiert. So finden sich
zahlreiche Selbstzeugnisse Hesses über ostasiatische Geistigkeit in den

Materialienbânden zu,Siddharrha,, und "Das Glasperlenspiel" gesam-

melt.5 In dem von Martin Pfeifer herausgegebenen Sammelband

1 Ad.i"r, Hsia: Hermann Hesse und China. Darstellung, Marerialien und Interpreta-
tion, Frankfurt/iVl. 1981. Diese Taschenbuchausgabe ist gegenüber der ersren

Fassung, Franlfurt/M.1.974, von Hsia geringfügig erweiterr und ergànzt.

2 Ursula Chi: Die Weisheit Chinas und ,Das Glasperlenspiel., FrankfurtlM. L976,

s. 60

3 Darüber schreibt Hsia, S.301: ,Es wàre ein Fehler, clie chinesischen Komponenren
des Romans zu vernachlâssigen, wie es die Hesse-l-orschung bis vor kurzem getan

hat; aber es geht auch nicht an, zu vieles in den Roman h.ineinzuinterprerieren, wie

Ursula Chi es in ihrem Buch ... getan hât,«

4 Si.h. z.B. Jôrg Rôttger: Die Gestalt des §ÿeisen bei Hermann Hesse, Bonn 1980,
s. 54-69

5 Volk., Michels (Hrsg.): Materialien zu Hermann Hesses ,Siddhârrha«, Erster Band

(Revidierte und erweiterte Ausgabe), Frankfurt/M. 1986. Ders. (Hrsg.): Materialien
zu Hermann Hesses "Das Glasperlenspiel", Erster Band, Frankfurt/M. 1973
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»Hermânn F{esses weltweite'Wirkung"l wird die Hesse-Rezeption in

Japan, Korea und dem chinesischen Sprachraum dargestellt.2'Weitere
Hinweise lassen sich den Bibliographien von Mileck und Waibler
entnehmen3; eine detaillierte Dokumentation der in Hesses Leben und
'§ferk erwâhnten Personen und Gestalten ostasiatischer Geistigkeit
findet sich in Ursula Apels umfangreichen Bânden ,Hermann Hesse:

Personen und Schlüsselfiguren in seinem Leben".4 'Wenn auch "die
Notwendigkeit zu beweisen, da8 sich Hesse dem ostasiatischen Geist
zuwandte, nicht mehr gegeben ist.S, so bleiben Aufgabe und Interesse,

Hesses Beziehung zur ostasiatischen Geistigkeit zu untersuchen, in der
Forschung weiterhin bestehen. Jüngstes Beispiel dafür ist die Arbeit
von Liu'§7eijian, der Art und Umfang daoistischer Einflüsse in Werken
von Hesse, Dôblin und Brecht darstellt und vergleicht.6

Canettis Verhâltnis zur ostasiatischen Geistigkeit wird nur in wenigen
Verôffentlichungen erwâhnt. Peter Laemmle bezeichnet in seinem

Aufsatz ,Atmender GeistnT das chinesische Denken als Canettis eigent-

liche geistige Heimat, geht aber nur in zwei Sâtzen auf Canetti und
Kongzi ein. Hinweise auf den Einflu8 ostasiatischer Motive in dem

1 Martin Pfeifer (Hrsg.): Hermann Hesses rveltweite 'Wirkung. Internationale Rezep-

tionsgeschichte, Frankfurt/M. I 97 7

2 Eb.rrdr, Iÿatanabe Masuru: Japan, 5.222-233. Adrian Hsia: Der chinesjsche

Sprachraum,5.234-260. Lee Inn-Ung: Korea, S. 26l-274.

3 
.Joseph Mileck: Hermann Hesse and His Critics. The Criticism and Bibliography of
Half a Century, The University of North Carolina Press 1958. Ders.: Biography and

Bibliography, University of Carolina Press, Berkeley - Los Angeles -London 1977
(ll Bd.) Helmut §Taibler: Hermann Hesse. Eine Bibliographie, Bern - München 1962.

Siehe dazu auch Rudolf Koester: Hermann Hesse. Bibliographie 1963-1972. Versuch

einer Ergânzung, in: Librarium. Zeitschrift der Schweizerischen Bibliophilengesell-

schaft, Ziirich, l5, 1972, 3, S. 155-166.

4 Ursula Apel: Hermann Hesse: Personen und Schlüsselfiguren in seinem Leben, ein
alphabetisch annoriertes Namensverzeichnis mit sàmtlichen Fundsrellen in seinen
'§Terken und Briefen, hrsg. von Ursula Apel, München - London - New York - Paris

1e89 (il Bd.)

5 Ad.irn Hsia: Hermann Hesse und die orientalische Literatur, in: ders. (Hrsg.):

Hermann Hesse heute, Bonn 1980, S. 61-75

6 Lio .V.iji"rr: Die daoisrische Philosophie im Werk von Hesse, Dôblin und Brecht,

Bochum 1991

7 Prtu Laemmle: Atmender Geist. Zu Elias Canettis Aufzeichnungen 7942-1972, in:
Merkur 28,1974, S. 385-388
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Roman "Die Blendung" gibt Manfred Moser in seinem Atfsatz "Zu
Canettis ,Blendung, "1, beschrânkt sich dabei aber auf drei Sàtze, ohne

diesen Motiven weiter nachzugehen. Doch gibt er in einer Fu8note
Übersetzungen ostasiatischer Quellen an, aus denen einige der im
Roman zitierten Sprüche Buddhas und Kongzis, sowie ein Text des

japanischen Gelehrten Arai Hakuseki übernommen worden sind.
Chinesische Motive in der "Blendung,, werden auch von Stephan
'Wiesehôfer genannt2, wobei er sich hauptsâchlich auf das Yijing und
das Motiv der chinesischen Mauer bezieht. Darüber hinaus hat dieses

Thema in der Canetti-Forschung keine Beachtung gefunden.3

1 Manfre,l Moser: Zu Canenis ,Blendung", in: Manfred Durzak (Hrsg.): Zu Elias
Canetti, Stuttgart 1983, S.54-71, S.58

2 St.ph"n lùTiesehôfer: Mythos zw'ischen Wahn und Kunst. Elias Canemis Roman ,Die

Blendung", München 1987, S. 200-208

3 Vgl. drru die Sekundârliteratur in [Elias Canetti]: Hüter der Verwandlung. Beitrâge

zum §?erk von Elias Canetti, München - \ÿien 1985. Siehe au8erdem auch Dieter

Dissinger: Vereinzelung und N{assenwahn. Elias Canettis Roman "Die Blendung",
Bonn i971. Zur Bibliographie siehe u.a.: Elias Canerti: Die gespaltene ZukunÉt,

München 1972, S. 138 ff. und §Talter Bensel (Hrsg.): Elias Canetti. Eine

Personalbibliographie, Bremerhaven 1 989
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Rezeption und Reflexion

3.L Die Aufnahme ostasiatischer Geistigkeit

F{esses'Weg der Beschàftigung mit ostasiatischer Geistigkeit fiihrt über
Indien. Indien und China bilden für ihn den "Geist des Ostens", beiden

Kulturen fiihlt er sich verpflichtet: "Indien hat ja in meinem Leben und
Denken eine nicht minder wichtige Rolle gespielt als China."1 Als
Hesse beginnt, sich mit der chinesischen Geistigkeit zu befassen, ist er
mit der indischen Kultur lângst vertraut.

Hsia datiert Hesses erste Begegnungen mit chinesischer Geistigkeit auf
das Jahr 1.907, môglicherweise schon vier Jahre vorher.2 Hesses erste

Rezension eines chinesischen Buches ist Hans Bethges Übertragung
chinesischer Lyrik.3 Daneben gehôrt vor allem die Lektüre Laozis zu
den frühesten Einflüssen, môglicherweise liest Hesse dieses Buch schon

1903 in Alexander Ulars Nachdichtung4, doch auch schon in der
Bibliothek des Vaters befindet sich ein Exemplar des Daodejing.s
Intensiv beschâfrigt sich Hesse mit chinesischer Geistigkeit ab 1910, als

Richard Wilhelms Übersetzungen chinesischer Klassiker zu erscheinen

beginnen, fiir die sich Hesse im Verlauf der nâchsten zwanzigJahre in
zahlreichen Rezensionen und Aufsâtzen einsetzt. Neben Laozi und
Kongzi liest Hesse vor allem chinesische und japanische Lyrik und
Mârchen.6

1 Ein pr". indische N{iniaturen, in: MaSl. S. 269

2 Hrir, s. 53 ff.

3 Hrrx Bethge : Die chinesische Flôtc, Leipzig 1907. Bethges Buch trug viel zur Verbrei-
tung chinesischer Lvrik in Deutschland bei.

4 41.*"nd., Ular: Die Bahn und der rechte \Veg des Laotse, Leipzig 1903

5 In ,Üb., mein Verhâltnis zum geistigen lndien und China" schreibt Hesse: ,Von Lao
Tse erfuhr ich schon erwas vorher durch meinen Vater, der ihn durch den Tübinger
Theologieprofessor Grill kennen gelernt hatte (Grill hat selbst eine Ubersetzung des

Tao Te King gemacht). N{ein Vater ... war die letzten Jahre seines Lebens intensiv

mit Lao Tse beschâftigt, den er oft mit Jesus verglich. Ich selbst kam erst einige Jahre
spàter zu Lao Tse, der rnir nun für lange Zeit zur wichrigsten Offenbarung wurde."
In: Hsia, S. 323 i., S. 324

6 Si.h" dazu u.a. Hesses Rezensionen chinesischer Màrchen und Lyrik, in: §7A, XII,
S. 31 f. und S. 37-40
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Zu dieser Zeit hat. " japanische Kunst allgemein in Deutschland Aner-
kennung gefunden"1, wenn auch nicht in Form gründlicher Auseinan-
dersetzung und Aneignung, sondern eher als Mode - als Japonismus.
Japanische Kunst wurde fi.ir ihre Àsthetik der Feinheit und Leichtigkeit
bewundert. Diese verbreitete Auffassung kommt auch in Hesses
Beschreibung eines Flugerlebnisses im Jahrc 1912 zum Ausdruck, als er
einen Eindecker mit den Formen japanischer Àsthetik assoziiert:

"Als Spielzeug sah das Ganze entzückend aus, da8 es aber zwei Menschen
durch die Luft tragen sollte schien wunderlich, so leicht und liebenswürdig

lapanisch sahen die Stânglein und Drâhtchen aus, und auch die Flügel waren so

spielerisch und dünn und luftig gebaut, da8 man sie nicht anzufassen wag..«2

Derart oberflâchlich war die Anschauungsweise der meisten Betrachter

- und ist es bis heute geblieben -, wenn es um die Verzückung durch
diese "liebeswürdigen" exotischen Holzschnitte, Dekor- und Genrema-
lereien, Teeschalen, Vasen usw. geht. Doch lâBt es Hesse bei dieser
Oberflachlichkeit keineswegs bewenden, bereits in dieser Zeit zeigt sich
bei dem Vergleich ôstlicher und westlicher §Teltanschauung seine
Bemühung um ein tieferes Verstândnis des Ostens. In dem Aufsatz

"Ein Reisetag., schreibt er 1913:

"Mir sche int, das Unterwegssein auf Reisen ersetzt unser einem jene Berâtigung
des rein âsthetischen Triebes, der unseren Vôlkern beinahe vôllig abhanden
gekommen ist, den die Griechen und die Rômer und die lraliener der gro8en
Zeiten hatten und den man noch etwa in Japan findet, wo kluge und keines-

wegs kindische Menschen es verstehen, am Betrachten eines Holzschnifts, eines

Baumes oder Felsens, eines Gartens, einer einzelnen Blume die übung, Reife
und Kennerschaft eines Sinnes zu genie8en. der bei uns selten und schwach
ausgebildet erscheint. " 

3

Durch die umfangreiche Lektüre ostasiatischer Literatur vollzieht sich
ein'Wandel in Hesses geistiger Einstellung, das Chinesische wird ihm
gegenüber dem Indischen immer wichtiger.

1 Ingrid Schuster: China und Japan in der deutschen Lireratur 1890-1925, Bern -
München 1977, S. 43

2 I- Flugr.ug, in: Die Kunst des MüBiggangs, S. 132-139, S. 135

3 Ein R.ir.t"g, in: Die Kunst des MüBiggangs, S. 155-162, S. 160. Zur japanischen

Àsthetik siehe Tanizaki Jun'ichiro: Lob des schanens. Entwurf einer japanischen

Âstherik, Zi.irich 1987, 31988
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Entscheidend dabei ist - neben der Lektüre - vor allem seine Reise

nach Indien im Jahr 7911. Hesse ist zwar nie in China oder Japan
gewesen, begegnet aber auf seiner dreimonatigen Reise, die ihn bis
nach Singapur führt, den dort lebenden Chinesen, die gro8en Eindruck
auf ihn machen:

"Der erste und vielleicht stârkste âu8ere Eindruck, das sind die Chinesen. \ÿas
ein Volk eigentlich bedeute, wie sich eine Vielzahl von Menschen durch Rasse,

Glaube, seelische Verwandtschaft und Gleichheit der Lebensideale zu einem
Kôrper zusammenballe, in dem der Einzelne nur bedingt und als Zelle mitlebt
wie die einzelne Biene im Bienenstaat, das hatte ich noch nie wirklich erlebt.*1

Was ihm "im Osten allein imponiert, sind die Chinesen"2. An anderer
Stelle schreibt Hesse über das ihm auf der Reise begegnende Vôlkerge-
misch: "Die Inder haben mir im gaîzel wenig imponiert, sie sind wie
die Malayen schwach und zukunftslos. Den Eindruck unbedingter
Stârke und Zukunft machen nur die Chinesen und Englânder, die
Hollânder etc. nicht.«3 Dieser Eindruck von Stârke und Zukunft der
Chinesen kommt noch an anderer Stelle zum Ausdruck:

"Den Chinesen gegenüber war mein Gefühl z\,!,ar sters eine tiefe Sympathie.
aber gemischt mit einer Ahnung von Rivalitât, von Gefahr; mir schien, das Volk
von China müssen wir studieren wie einen gleichwenigen Mitbewerber, der uns
je nachdem Freund oder Fernd n,erden, jedenfalls aber uns unendlich nùtzen
oder schaden k"nn."4

In Aufsâtzen nimmt Hesse immer wieder auch zum akruellen politi-
schen Geschehen Stellung. So schon zu Beginn der Republik China im

Jahre L917, spâter auch nach der Proklamation der Volksrepubliks.
Doch betrachtet Hesse die politische Enrwicklung Chinas mit Skepsis.

1 Erinn.rrrrg an Asien, zitien nach Hsia, S. 63

2 B.i.f an Conrad Hau8mann vom 17.10.1911,2itiert nach Hsia. S. 60

3 B.i.f an Conrad Hau8mann vom November 1911, in: GBriefe, I, S. 201 f.

4 Eri.rrr.rurrg an Asien, a.a.O. S. 64

5 Si.h. dazu: Hermann Hesse: Politische Berrachtunsen, hrsg. von Siegfried Unseld,
Frankfurt/M. 1970.Dazu auch Hsia. 5.77-89

-9-



Im Sommer 1947 schreibt er an die'Witwe Richard Wilhelms: ,DaB
Ihnen China Sorgen macht, versrehe ich wohl. Seit Kommunismus,
Nationalismus und Militarismus Brüder geworden sind, hat der Osten
seinen Zarber vorlâufig verloren...1 Bei aller "tiefen Sympathieu für
die alte chinesische Kultur spart Hesse jedoch nicht mit Kritik an der
Politik des modernen chinesischen staates. Beide Haltungen finden sich
im Aufsatz "Blick nach dem Fernen Osten« aus dem Jahr 1960, Hesses

letztæ Stellungnahme zu den politischen Ereignissen in Tibet und
China:

"Die Chinesen, einst das friedlichste und an kriegs- und militârfeindlichen
Bekundungen reichste Volk der Erde, sind heute die gefürchtetste und rück-
sichtsloseste Nation geworden. Sie haben das heilige Tibet, neben Indien das

frômmste aller Vôlker barbarisch iiberfallen und erobert, und sie bedrohen
dauernd Indien und andere Nachbarlànder. ., . Wir miissen wünschen, da8 auch
im chinesischen Volk über die Zeiten dieser Verstôrung hinweg sich viele seiner
wunderbaren Charakerz{ige und Begabungen erhalten..2

Hesses Stellungnahme bedeutet jedoch keineswegs eine Absage an die
ostasiatische Geistigkeit. In seinen letzten Lebensjahren befa8t er sich
nochmals intensiv mit dem Zen-Buddhismus. Zen ist die japanische
Aussprache des chinesischen Begriffs chan, der in seiner archaischen
Form dian eine Übertragung des Begriffs dhyâna aus dem Sanskrit ist,
und Meditation, Versenkung bedeuret.3 Nach Eindringen des indi-
schen Buddhismus in China erfolgte im 6./7. Jahrhundert eine
Verschmelzung von buddhistischer Mystik und daoistischer'Weltan-
schauung, deren Form des Buddhismus ihre hôchste Blüte in Japan
fand, dort auch heute noch praktiziert wird und so sehr in das Leben
eingegangen ist, da8 Zen atch als der Charakter Japans bezeichnet
worden ist.4

1 An Srlorn. Wilhelm. Brief vom Sommer 1947, in: GBriefe III, S. 432 f.

2 Sll.k nach dem Fernen Osten, inr §74, XII, S.41 f.

3 Si.h. dazu auch Anhang, S. 107

4 Si.h. Suzuki D.T.: Zen and Japanese Culrure (1959), Rutland - Vermonr - Tokyo
1988, u 1990, p. 85
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Flesse ist mit dieser Form des Buddhismus bereits vertrautl, als er
durch seinen vetter §Tilhelm Gundert, und dessen epochaler überset-
zung des Zen-'§Terkes Biyanlu2, nochmals in enge Berührung mit dieser
Geistigkeit kommt. Mehr als 15 Jahre hat Gunderr an diesem 1960
erscheinenden 'werk gearbeitet, darüber auch mit Hesse intensiven
Gedankenaustausch in Briefen und Gespràchen bei seinen Besuchen
aus Japan geftihrt.3 Dieser Einflu8 regt Hesse zu zahbeichen Aufsâtzen
und Gedichten an: so seine Rezension von Gunderts übersetzung des
Biyanlu4, die Gedichgs "Junger Novize im Zen-Kloster«r ,Chinesische
Legende" und "Der erhobene Fingern, und vor allem der offene Brief

"Josef Knecht an Carlo Ferromonts.., in dem Hesse, in Gestalt seines
Protagonisten âus dem "Glasperlenspiel«, sein verstândnis des Zen-
Buddhismus erlâutert.5

vâhrend Flesses Beschâftigung mit ostasien über Indien erfolgt, steht
Canetti der indischen Geistigkeit reservierter gegenüber. In seinem
Werk finden sich daher relativ wenig Anmerkungen zar indischen
Geistigkeit, wobei er sich meist kritisch âu8ert: "An Buddha z.B. srôrr
mich, da8 er alles so oft und ausfiihrlich gesagt hat (der Hauptnachteil
der Inder).n6 Und an anderer Stelle hei8t es: ,Mein Respekt vor
Buddha gründet sich ausschlie8lich darauf, dal3 seine Lehre durch den
Anblick eines Toten ausgelôst wurde..7

canetti beginnt früh, sich mir ostasiatischer Geistigkeit zu befassen. In
einer Aufzeichnung aus dem Jahr 1945 schreibr er: »Nach beinahe
zwanzigjàhrigem spiel wird mir china nun endlich wirklich zu einer

1 Si.h. dazu u.a. Hesses Briefe an Wilhelm Cr-rndert aus dieser Zeit und seinen offenen
Brief: An einen jungen Kollegen in Japan, in: !7A, X, S. 107-1 12. Hsia, S. 120, geht
davon aus, daB Hesses frühere Befassung mit dem Zen-Buddhismus nur oberflâch-
iich gewesen sei.

2 Yü"n-*u, Bi-yânJu. Meister Yüan §ÿu's Niederschrifr von der smaragdenen Fels-
wand, übertr. von'§ÿilhelm Gunderr, Bd. I-lll, Frankfurt/M. - Berlin -§7ien 1983.
(Bd. I erschien 1960, Bd.ll 196r', Bd. III i973. Gunderrs übersetzung gibt von 100
Kap. die ersten 50.)

3 Si.h. u.a. Brief vom Sepremb er 1960 an Wilhelm Gunclen, in: MaS1, S. ZTBtf .

4ln: MaSl, S. 283 ff. Erstdruck in: Universita s 16,1961

5ln: MaG1, S.333-339. Erstdruck in: Neue Zürcher Zeitung, vom 10.12.1961

6 Die Prouinz des Menschen. S. 313

7 Ebenda, S. 298
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Heimat...1 Demnach kann man den Beginn seiner Beschâftigung mit
China auf die Mitte der zwanziger Jahre darieren. Im zweiten Band
seiner Autobiographie schreibt er zum .lahr 1928: "Mehr und mehr
faszinierte mich die Geschichte und frühe Philosophie Chinas. ...
Chinesische und bald auch japanische Namen wurden mir vertraut, ich
begann mich frei unter ihnen zu bewegen, wie in der Schulzeit schon
unter den Griechen.*2 Diesen frühen ostasiatischen Einflüssen weist
Canetti gerade auch in spâteren Jahren gro8e Bedeutung zu. AnlâBlich
einer chinesischen Ausstellung im Jahr 1980 schreibt er rückblickend:

,Es wird alles immer staunenswerter, wâs von dort kommt, Niemand wird es

erschôpfen in diesem knappen [æben. Aber ich sage mir nicht ohne Stolz, wie
lange ich von China ueil3, nur die Griechen waren früher schon für mich da,

aber nicht mehr als sechs oder sieben .fahre früher und wenn ich die frühesten
Nachrichten über Marco Polo gelten lasse, kamen sie sogar gleichzeitig. Es ist
so, da8 ich seit 60 Jahren etwa eine Vorstellung von China im Kopf trage und
wenn sie sich ândert, so hei8t das, daB sie differenzierter und gewichtiger
wird..3

Schon in Canettis erstem Werk, seinem zwischen Herbst 1930 und
Herbst 1931 geschriebenen Roman, der vier Jahre spâter unter dem
Titel "Die Blendung" verôffentlicht wird, zeigen sich die Einflüsse der
Beschâftigung mit ostasiatischer Geistigkeit. Zu diesen Einflüssen zâhlt
früh der Daoismus, die "Faszination durch diese originellste Richtung
der chinesischen Philosophie.u4 Bereits zu dieser Zeit beginnt Caneæis
Vorliebe für den daoistischen Denker Zhuangziz »Unter den überset-
zungen chinesischer Klassiker stie8 ich auf Dschuang Dsi, der mir zum
vertrautesten aller Philosophen wurde, und unter dem Eindruck seiner
Lektüre begann ich damals eine Abhandlung über das Tao zu
schreiben."5

Neben dem Daoismus gehôrt auch das japanische Kabuki-Theater zu
den frühen Einflüssen ostasiatischer Geistigkeit. Canetti, der im
Gesprâch mit Horst Bienek bekennt, da8 er am liebsten Dramen

1 Die Provinz des Menschen, S. 85

2 Die Fackel im Ohr, S. 330

3 Das Geheimherz der Uhr, S. 112

4 Die Fackel im Ohr, S. 283

5 Ebendr, 5.282 f . Wie Canetti im Brief vom 23. Juni 1989 an den Verfasser schreibt,
hat er diese Abhandlung über das Dao nie abgeschlossen.
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schreibe, und im Kern alles dramatischer Natur sei, was er mache, ist
von diesem Theater fasziniert. Im Gesprâch mit Manfred Durzak schil-
dert Canetti die Einflüsse auf seine Dramen:

"Es kommt noch ein anderes Element hinzu, das mit am stârksten auf mich
eingewirkt hat. Das war das japanische Kabuki-Theater. ... Da war ein japani-

sches Kabuki-Theater, das eine §(oche in der l7iener Volksoper gâstiert hat.
Die spielten jeden Abend dasselbe. Ich verstand natürlich kein 'iVort 

Japanisch,
aber diese scharfumrissenen Figuren und vor allem ihre Tonfâlle haben mich
ganz ungeheuer beeindruckt. .. . Ich ging immer wieder hin, lede n Abend .. . * 1

Der Einflu8 des Kabuki-Theaters erstreckt sich jedoch nicht nur auf
Canettis Dramentheorie, seine Vorliebe für diese Art des japanischen
Schauspiels geht über die Bedeutung des Theaters als dramatischer
Anstalt hinaus. In seiner Autobiographie schreibt Canetti über den
'Winter 1935136

"Mit iapanischen Farbholzschnitten war ich zu dieser Zeit wohlvertraut. Sie

haffen von mir so sehr Besitz ergriffen, wie das Kabuki-Theater, das ich
wâhrend einer '§7oche als Gastspiel in der Volksoper erlebt hatte. Die Holz-
schnitte des Sharaku, die Kabuki-schauspieler darstellten, liebte ich schon
darum besonders, weil ich an sieben aufeinanderfolgenden Abenden einer
§7oche die lTirkung eines Kabuki-Stückes an mir selber erfahren hane..2

Zu dieser Zeit geht Canetti schon den Phânomenen von ,Masse und
Macht" nach, das 1950 erscheint. Für diese umfangreiche Arbeit, der
er sich iber zwanzig Jahre widmet, liest er ausgiebig 'Werke ostasiari-
scher Geistigkeit. Mehr als drei8ig fiir seine Gedankenbildung wichtige
Bücher über China und Ostasien nennt Canetti im Literaturverzeichnis
von »Masse und Machtn.3 Ausdruck dieser Lektüre findet sich beson-
ders in dem Kapitel "Die Toten als die Überlebten., in dem Canetti
den Ahnenkult und die damit verbundene \Veltanschauung der alten
Chinesen darstellt.

1 \lanfred Durzak (Hrsg.): Zu Elias Caneni.
diesem Zusammenhang an Hesses Eindrücke

rers rvâhrend seiner Indienreise. Vgl.: Abend

Hsia. S. 65 f.

2 D"s Àugenspiel, S. 238. Vgl. dazu auch Ingrid

3 Mrr.. und \lachr, S. 557 ff.

Stuttgart 1983, S. 19. Man denke in
beim Besuch eines chinesischen Thea-

in Asien, §ÿ4, VI, 5.229 f . Dazu auch

Schuster, a.a.O. S. 130
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In den Zeitraum dieser Arbeit fallen Canettis Flucht aus ôsterreich,
seine Emigration nach London. Gerade wâhrend der Kriegsjahre
befaBt sich Canetti intensiv mit ostasiatischer Geistigkeit, seine
Aufzeichnungen in "Die Provinz des Menschen* geben darüber
Aufschlu8. So notiert er 1,943: "Tausendjâhrige Reiche hat es gegeben:

des Plato, des Aristoteles, des Konfuzius.,rl Zwei Jahre spâter, nach
Ende eines "tausendjâhrigen Reicheso schreibt er:

"Das Wort 'Zivilisation, scheint einem nirgends so wohl angebracht wie in
allem, was mit China zusammenhàngt. Zucht und Gegenzucht in ihrer Wechsel-

wirkung lassen sich hier auf das Genaueste studieren, 'Was im besten Fall aus

Menschen werden kann, ohne da8 sie darum unmenschlich werden; was sie im
schlimmsten Fall bleiben, ohne da8 früher Gewonnenes wieder verloren geht;
das §(erden wie das Bleiben stellt sich hier auf eine ganz einzigartige Weise dar

. und lebt noch so bis zum heutigen Tage.uz

Da zahlreiche Aufzeichnungen über China aus den letzten Kriegsjahren
stâmmen, kônnte vermutet rü/erden, da8 Canetti in dieser Zeit der
Barbarei die Flucht in die Ferne ântritt, um - wie Peter Kien in der

"Sfçndung,, - Zrtflucht in der Veisheit des chinesischen Altertums zu
finden. Dem Chaos Europas stellt er zwar die Bestândigkeit der chine-
sischen Kultur gegenüber, - wo er aber persônlich Trost und Hoffnung
findet, geht aus einer Aufzeichnung aus dem Jahr 1943 hervor:

"W'enn ich trotz allem am Leben bleiben sollte, so verdanke iches Goethe,wie
man es nur einem Gott verdankt. Es ist nicht ein Werk, es ist die Stimmung und
Sorgfalt eines erfüllten Daseins, das mich plôtzlich überwâltigt hat. Ich kann
ihn aufschlagen, \ryo ich will, ich kann Gedichte hier und Briefe oder ein paar

Seiten Bericht dort lesen, nach wenigen Sâtzen erfa8t es mich und ich bin so voll
Hoffnung, wie sie keine Religion mir geben k"rn.o3

Im Jahr 1977 schreibt Canetti zwei Essays, die seine anhaltende
Auseinandersetzung mit ostasiatischer Geistigkeit belegen: "Konfuzius
in seinen Gesprâchen,, und "Dr. Hachiyas Tagebuch aus Hiroshima".4

1 Die Provinz des Menschen, S. 37

I Eb.ndr, S. 85 Die Provinz des Menschen, S. 37

-: Ebenda, S. 49 f.

4 ln, Das Gewissen der lü7orte.

Auflage 1976 (Auf die beiden

eineegangen. )

Essays, München - !ÿien
Essayswird in Kap. 3.2.1

797 5, zweite, erweiterte
und 3.3.1 ausführlicher
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Zu dieser Zeit erscheint canetri die alte chinesische Geistigkeit für die
abendlândische Gegenwart wichtiger denn je:

"Die Spannung, die zwischen drei Hauptlehren Chinas, zwischen Mencius, Mo
Tse und Dschuang Tse besteht, scheint mir eine aktuelle, es ist auch die Span-
nung im modernen Menschen nicht pràziser zu fassen. Die überlieferte europâi-
sche Spannung zwischen ,l7eltlichem. und ,Jsnseitigem, scheint mir unwahr
und künstlich." 1

Gerade fur den heutigen Menschen sieht Canetti die Notwendigkeit,
sich mit alten oder fernen Kulturen zu befassen: »'!(/er ausschlie8lich in
seiner eigenen Zeitbefangen ist, kann ihr nichts hinzufiigen."2 Und in
seinen Aufzeichnungen betont er: »IJm heute dazusein, braucht man
die intime Kenntnis ganz rnderer Zeiten. Aufmerksamkeiten der Zeiten
füreinander."3 Dier. Aufmerksamkeit der zeiten fiireinander ist auch
eine Aufmerksamkeit der Kulturen füreinander.4 [n seinen Aufzeich-
nungen schreibt Canetti:

"Es gibt für einen Menschen heute keine Lektüre, die ihn nâher angeht, als die
der frühen chinesischen Philosophen. Alles Unwesentliche fâllt hier weg. Soweit
es môglich ist, erspart man sich hier die Entstellung durch das Begriffliche. Die
Definition wird nicht zum Selbstzweck. Es handelt sich immer um die
môglichen Haltungen zum Leben und nicht um die zu den Begrffin.us

'Wenn Canetti betont, da8 seine Vorstellung von China im Laufe der
zeit immer "differenzierter und gewichtiger"6 wird, gibt er seinem
Bemühen um stàndig neue und umfangreichere Aneignung der chinesi-
schen Geistigkeit Ausdruck. Bei aller verehrung der alten chinesischen
Kultur betrachtet Canetti - wie Hesse - kritisch die moderne, an der
westlichen Kultur orientierte Entwicklung Chinas, wobei er sich

1 Die Provinz des Menschen, s. 326. Bei den genannren Lehren handelt es sich um
Konfuzianismus, Mohismus und Daoismus.

2 Gesprâch mit Horst Bienek, a.a.O. S. 10i

3 Das Geheimherz tler Uhr, S. 148

4lrn Gesprâch mit Horst Bienek, a.a.o. S. 96 f. sagt canerti: ,lch lese nichts lieber als

Mythen. Der wichtigste Teil meiner Bibliorhek besteht daraus, es môgen an die 300
Bànde sein. Die meisten stammen von den sogenannten Narurvôlkern. Aus einem
dieser Bticher über die Buschmânner habe ich mehr gelernt als aus manchen der
bedeutendsten Werke der'§Teltlirerarur. "

5 Die Provinz des Menschen , S. 326

6 Si.h. oben, S. 12
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besorgt und enttâuscht über die geistigen und gesellschaftlichen Verân-
derungen âu8ert: "Da sie uns vorgelebt haben, die Chinesen, seit
langem, seit jeher, ist es um so schmerzlicher zu sehen, wie sie uns jetzt
nacheifern. Schlie8lich, wenn sie uns eingeholt haben, werden sie alles
verloren haben, was sie vor uns voraushatten. « 1

Das Geheimherz der Uhr, S.209. Das Zitar isr aus dem Jahr 1985. Siehe auch: Die
Fliegenpein, S. 75: "Die einzigen uernùnftigen Denker, die er enrâgt, sind die
chinesen. Es ist soviel Raum bis zu ihnen hin, sie engen einen nicht ein, wie schôn ist
die Klugheit, sagt er sich, in der Fernel"
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3.2 Die chinesischen Ahnen

Drei Denker stehen im Mittelpunkt von Hesses und Canettis Beschâfti-
gung mit China: Kongzi, Laozi und Zhuangzi. Sie sind Hesses und
Canettis "chinesische Ahneno, reprâsentieren die beiden gro8en
geistigen Strômungen Konfuzianismus und Daoismus. In diesen beiden
sich gegenseitig bedingenden und ergànzenden Geistesstrômungen
finden sich bereits die Topoi, um die Hesses und Canettis Dichten und
Denken kreisen wird: bei Flesse vor allem das Streben des Individuums
nach Harmonie zwischen vita activa und vita contemplativa, zwischen
gesellschaftlichen Verpflichtungen und persônlicher Freiheit, bei
Canetti - neben den Phânomenen von Masse und Macht - die Proble-
matik von Tod, Überleben und Verwandlung. §7enn auch beide
Dichter sich eher dem daoistischen Denken Laozis und Zhuangzis
verbunden fühlen, stellen sie ihm doch Kongzis pâdagogische und
soziale Bedeutung ftir die Geistesgeschichte Chinas als gleichwertig
und ergânzend entgegen.

3.2.t Kongzi

Der Konfuzianismus ist seit fast zweieinhalbtausend Jahren eine der
Grundlagen der chinesischen Gesellschaft. Als geistige Hauprsrrômung
Chinas wurde er immer wieder neu interpretiert, vielfach verfremdet,
und als rigorose orthodoxe Staatslehre mi8braucht.l Aus diesem
Grunde steht der Einzelgânger Hesse dem gesellschaftsbezogenen
Denken Kongzis anfangs reserviert gegenüber. Zwar erkennt und aner-
kennt er dessen Bedeutung, doch erscheint ihm sein Denken noch zu
systematisch und pedantisch:

"Der berühmteste chinesische V'eise war von alters her Konfuzius, und inso-
fern mir Recht, als er von allen Denkern den stârksten Einflu8 auf Leben und

Geschichte seines Landes gehabt hat. Ihn srellen wrr uns denn auch im ganzen

richtig vor, wenn wir rhn uns ganz ,chinesisch, denken, das hei8r formalistisch
bis zur Pedanterie, aber wir run den Chrnesen unrecht, wenn wir auf Grund

Siehe in der jüngeren chinesischen Geschichte noch die Verpônung und Verfolgung
des Konfuzianismus wàhrend der Kulturrevolution, oder seine marxistisch geprâgten
Interpretationen. Ztr Entwicklung des Konfuzianismus siehe wolfgang Bauer: china
und die Hoffnung auf Glück. Paradiese, Utopien, Idealvorstellungen, München
l971,rm Register unter dem Stichwort: Konfuzianismus, Konfuzianer,S.6 t-4
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dieses Urteils den chinesischen Geist überhaupt für steif und unphilosophisch
âu8erlich halten, wogegen schon Konfuzius selber genug Beweise enthielte.o 1

Diese aus Distanz und Anerkennung bestehende Haltung tritt auch in
seiner Rezension von Richard §(ilhelms überserzung Kongzis zuTage

,Leicht ist die læktüre nicht, und immer wieder hat man das Gefühl, eine
fremde Luft zu atmen, welche von anderer Art und Zusammensetzung ist als
die, die wir zum l-eben brauchen. .,. Denn das nôtigt uns, unsere eigene indivi-
dualistische Kultur auch einmal nicht als selbstverstândlich, sondern im
vergleich mit ihrem §Tiderspiel zu berrachren. und dabei bleibt es nicht,
sondern es entsteht im Lesenden manchmal für Augenblicke die seltsam
aufleuchtende Vorstellung der Môglichkeir einer Synthese beider §7elten."2

Die Familie ist für Kongzi Keimzelle der Gesellschaft. Er teilt die
Verhâltnisse der Menschen zueinander in fünf Hauptbeziehungen ein:
in die Beziehung zwischen Mann und Frau, zwischen Vater und Sohn,
âlterem und jüngerem Bruder, Herrscher und Untertan, zwischen
Freund und Freund. Dieser gesellschaftlich orientierte Teil der chinesi-
schen Geistigkeit bleibt Hesse vorlâufig fremd, wie er noch 7926 an
Richard'WilheLn schreibt:

"lhre chinesische §ÿelt zieht mich mit ihrer magischen Seite an, wàhrend ihre
prachtvolle moralische ordnung mir, dem unsozialen, bei aller Bewunderung
fremd bleibt. Auf dem dürren Ast, auf dem ich sitze, bltiht die Blume der staatli-
chen, familiâren und gesellschaftlichen Beziehungswelten leider nicht.. 3

Hesses Haltung ist wenig verwunderlich, - zu diesem Zeitpunkt ist
bereits das Scheitern seiner zweiten Ehe vorauszusehen.4

Im gleichen Jahr empfiehlt Hesse die ,überaus anregenden, von Klug-
heit funkelnden Gesprâche des Konfuzius,,5, wenige Jahre spàter
werden auch Kongzis pâdagogische und moralische Ordnung für
Hesses literarisches Schaffen bedeutsam.6 Die '§Vürdigung Kongzis

1 Chinesisches, in: WA XII, S. 25

2 Ebenda, S. 30

3 B.i.f an R. rÿilhelrn vom 4.6.1 926,tn: GBriefe. II, S. 142 f.

4 Di. Eh. mit Ruth lVenger wird ein Jahr spàter geschieden.

5 Chinesisches, in: Vossische Zeitung, Berlin vom lB.7.1926.Auch in MaS1, S.205 f.

6 Ad.irn Hsia weist auf die Bedeutung dieser pàdagogisch-moralischen ortJnung fiir
die Konzeption des "Glasperlenspielsu hin. in: Hsia, S. 1i4
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zeigt sich besonders im 194s erscheinenden Aufsatz "Lieblingslek-
türe ":

"Kung Fu Tse, der gro8e Gegenspieler des Laotse, der Systematiker und Mora-
list, der Gesetzgeber und Bewahrer der Siffe, der einzig etwas Feierliche unter
den §Teisen der alten Zeit,wfud zum Beispiel gelegentlich so charakterisiert: ,Ist
das nicht der, der wei8, da8 es nicht geht, und es doch tut?< Das ist von einer
Gelassenheit, einem Humor und einer Schlichtheit, ftir die ich in keiner Lite-
ratur ein àhnliches Beispiel wei8..1

Bezeichnenderweise nennt Hesse 1946 in einem Brief an Thomas Mann
unter den für ihn wichtigen Ideen "China, Indien, Buddha, Kung Fu

[21"2,- wobei Laozi mit keinem Wort erwàhnt wird.

Auch canetti anerkennt Kongzis Bedeutung als Bewahrer und überlie-
ferer des chinesischen Altertums. Er ist einer der geistigen Ahnen,
welche die kulturellen Traditionen der Menschheit fortsetzen. canetti
betont die Notwendigkeit von Vorbildern, - von geistigen Ahnen: ,Ein
Dichter braucht Ahnen. Einige von ihnen mu8 er namentlich
kennen.n3 Als Übermittler des chinesischen Altertums, der Tugenden
von Pietât und Ahnenverehrung, wird Kongzi selbst zum Vorbild:

"An Konfuzius lâBt sich mit besonderer Klarheit lernen, wie ein vorbird
entsteht und sich bewahrt. Es gehôrt dazu vor allem, da8 man selbst von einem
vorbild erfüllt ist, an dem man unrer allen umstânden festhâlt, an dem man
nicht zweifelt, das man nie aufgibt, das man erreichen môchte und doch nie
ganz erreicht. selbst wenn man's erreicht hâtte, dürfte man nie wahrhaben
wollen, daB es erreicht ist. Denn das erreichte Vorbild verliert seine Kraft. ...
Unter dieser Befassung mit seinen Vorbildern ist er selbst zu einem geworden,
und es ist merkwürdig, daB er es viel mehr geworden ist und auf viel lângere
zeitliche Distanz als sie..4

Mit der Ahnenverehrung verknüpft ist die Todesproblematik. Die
Auflehnung gegen den Tod bestimmt canettis Denken seit seiner
Jugend und ist ihm schon früh wichtiger als die Phânomene von Masse
und Macht: ,Besonders aber wâr es auch der Ausgangspunkt Buddhas,

i Lieblingslektüre, in: Die §ÿelt der Bücher, S. 304

2 H...".rn Hesse - Thomas Mann: Briefwechsel, FrantfuniNt. 1968, S. 120

3 Das Augenspiel, S.319. Bei Laozi heiI3t es im 70. Kap.: ,fis !7orre haben einen
Ahn. Die Taten haben einen Herrn. !7eil man die nicht verstehr, versrehr man mich
nicht." In: Laorse: Tao te king, überrr. vonR. Wilhelm, S. 113

4 Das Gewissen der !7orre. S. 207 f.
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waren es die Phânomene Krankheit, Alter und Tod, deren Bedeutung
mir einging, alles was mit dem Tod zusammenhing, war mir schon
damals wichtiger als Masse.ul In diesem zenrralen Anliegen sieht sich
Canetti durch Kongzi bestârkt:

"lch kenne keinen Weisen, der den Tod so ernsr nahm w,ie Konfuzius. Auf
Fragen nach dem Tod verweigert er die Antwort.,Wenn man noch nicht das
[-eben kennt, wie sollte man den Tod kennen.. Ein Sarz, der angemessener wâre,
ist über diesen Gegenstand nie ausgesprochen worden..2

Diese Haltung wird von Kongzi im Gesprâch mit einem Schüler
vertreten. In den Lunyu hei8t es:

"Dselu fragte, wie man den Geistern der Abgeschiedenen dienen müsse. Der
Meister sprach: §7enn man noch nicht einmal lebenden Menschen dienen kann,
wie soll man dann den Geistern der Abgeschiedenen dienen kônnen? Darf ich
dann nach dem sinn des Todes fragen, fuhr Dselu fort. Der Meister sprach:
'wenn man noch nicht einrnal das Leben versteht, was kann man dann schon
vom Tod wissen?.3

Mit der Bedeutung die er dem Tod beimi8t, steht Kongzi in der Konti-
nuitât der chinesischen Tradition. Er sucht den Weg der Alten zu
gehen, die Überlieferung des chinesischen Altertums fortzusetzen. sich
darasl beziehend schreibt Canetti:

"Die Reinheit und der menschliche stolz dieser Gesinnung ist sehr wohl
vereinbar mit jener emphatischen steigerung des Gedenkens an die Toten, wie
sie sich im Li-Ki, dem Buch der Riten der chinesen findet. Das Glaubwürdigste,
was ich über die Annâherung an die Toten je gelesen habe, über das Gefühl
ihrer Gegenwarr an den Tagen, die zu ihrem Gedâchtnis bestimmt sind, findet
sich in diesem Buch der Riten..4

canettis Auflehnung gegen den Tod geht aber über die Haltung der
alten chinesischen Denker hinaus. Dies belegt eine Anmerkung in
seinen Aufzeichnungen, in der auch seine Selbsteinschâtzung deutlich
wird:

1 Die Fackel im Ohr, S. J84

2 Das Gewissen der'Worte, S. 209

3 Konfuzius: Gesprâche des Meisters Kung (Lun yü), tiberrr.
München 1985, 21987, S. 81 (XI. 1 1)

4 Das Gewissen der §7orte, S. 209
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uvon den chinesischen ,I-ehrern. will ich nie loskommen. Nur die vorsokra-
tiker beschâftigen mich schon ebensolange wie sie, mein ganzes Leben. An
beiden kann ich nie ermüden. Zusamrnen, aber nur zusammen, enthalten sie
alles, was der denkende Mensch als stachel brauchr, - oder nicht ganz arles,
etwâs Entscheidendes bleibt, was ihnen zuzufügen wâre, es betrifft den Tod,
und ich will es hinzufügen..1

Eingehend beschâftigt sich canetti mit der Problematik von Tod und
Überleben. Aus diesem Blickwinkel untersucht er in ,Masse und
Macht" den Ahnenkult in china. Durch die Ahnenverehrung werden
die Überlebenden geprâgt, sie formt auch das'wesen des Machthabers,
der für Canetti das Paradebeispiel des überlebenden ist. In dem
Kapitel »Die Toten als die Überlebten., schreibt Canetti:

"Wer die Gestalt des idealen Machthabers betrachtet, wie sie sich in Geschichte
und Denken der Chinesen ausgebildet hat, ist betroffen von ihrer Menschlich-
keit. Es ist anzunehmen, da8 der Mangel an Gewalttàtigkeit in diesem Bilde auf
die Rechnung dieser Art der Ahnenverehrung zu setzen ist.«2

Ein wichtiger Aspekt der Ahnenverehrung ist die vorschriftsmâBige
Ausübung der Trauerregeln. Im alten china soll die Trauerzeit um den
Vater drei Jahre betragen. Kongzi sagr dazu: ,§7as aber den Edlen
anlangt, so ist er, wâhrend er in Trauer ist, nicht imstande, gutes Essen
zu genie8en; wenn er Musik hôrt, so erfreut sie ihn nicht; wenn er in
Bequemlichkeit weilt, so fiihlt er sich nicht wohl.,.3 In den Trauervor-
schriften sieht canetti einen entscheidenden Faktor gegen die Macht,
wie sie sich in der Genugtuung am überleben âu8ert. canetri schreibt
über die Bedeutung der Trauerregeln Kongzis:

"Es ist zuwenig beachtet worden, da8 er damit die Lust am überleben zu
verringern sucht, eine der heikelsten Aufgaben, die bis zum heutigen Tage noch
in keiner weise gelôst ist. §7er drei Jahre fiir seinen varer trauerr, den Lauf
seiner gewohnten Tâtigkeit so vollkommen und so lange unterbricht, kann keine
Freude am Überleben fiihlen, jede Genugtuung am überleben, selbst wenn sie

1 Die Provinz des À,lenschen, S. 312

2 Mr... und Macht. S. 312

3 Kungfutse: Gesprâche (Lun Yü), überrr. von R. Wilhelm, Kôln 1985, S. 176 (XVII,
21\. Zahkeiche andere Kapirel in den Lunyu beziehen sich noch auf Trauerregeln und
Kongzis verhalten in Gegenwart von Trauernden. Vgl. dazu besonders die Kap. vll,
9; IX,9; X, 15-16. Siehe auch Abschnire, die sich auf den Tod von Kongzis Lieb-
lingsschüler Yan Hui beziehen, vor allem Kap. XI,7-10.
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noch mijglich wâre, wird durch den Gang der Verpflichtungen zur Trauer von

Gmnd auf ausgemerzt..I

Der Pietât rvird in China eine grofie Rolie beigemessen. Es gehôrt zur
Kindespflicht, sie auch über den Tod der Eltern hinaus fortzuserzen.
Auch den Kindern wird spâter einmal - von ihren Nachkommen -
diese Pietât entgegengebracht. Indem die Àhnenverehrung so die Lusr
am Überleben verringert, verbürgt sie die Bestândigkeit und Fortfüh-
rung der chinesischen Kultur. Über dieses Anliegen des Konfuzia-
nismus schreibt Canetti:

"Es ist, von allen Zivilisarionen. der einzige ernsthafte Versuch, der mir bekannt
ist, die Lüsternheit des Überlebens aufzulôsen. Als solchen wird man den

Konfuzianisntus in seinem Ursprung, all seinen spâreren Entartungen zum
Trotz, wenigstens in diesem Aspekt. sehr voruneilslos bedenken müsse.,..2

Anmerkungen zu Ahnenverehrung und Trauerregeln finden sich nicht
nur in den Lunyu. Im Lüshi Chunqiu, den Annalen des Lü Bu §7ei,
einem aus dem 3. Jahrhundert v.u.Z. stammenden Wissenskompen-
dium von Gelehrten verschiedener geistiger Strômungen, sind mehrere
Abschnitte Bestattungsbrâuchen und Totenverehrung gewidmet. So

hei8t es in Richard \ÿilhelms Überserzung, die Canetti in der Literarur-
liste von ,Masse und Macht« nennt: ,'§ÿ'enn es einen Mann gâbe, der
auch nur einen Menschen vom Tod zum Leben zu erwecken
vermôchte, so rvürde sich die gànze Welt im '§ÿetteifer 

herzudrângen,
um ihm zu dienen..3

Canetti steht der gesellschaftlichen Komponente des Konfuzianismus
nicht so distanziert gegenüber, wie Hesse es anfânglich war. In Liebe
zu seinem Vater und dem Bruder Georg betrachtet er die Ordnung
dieser menschlichen Beziehungen mit persônlicher Freude: ,Diese

1 Das Gewissen der'worre, s. 2i0. Es ist dabei zu beachten, da8 die Haltung Kongzis
und Canettis durch den fri.ihen Tod ihrer Vâter bedingt ist. Dieses Denken findet
auch Ausdruck in einer Aufzeichnung canettis: "schuldgefühl gegen meinen Varer:
ich bin nun schon neun.f ahre âlter. als er gervorden ist." Die Provinz des Menschen,
s.95

2 Das Gewrssen der \ù7orte, S . 211

3 Lti B, We: Fri.ihling unci Herbsr des Lü Bu We. übenr. von R. !7ilhelm, Düsseldorf -
Kôln 1979, S.91. Dieses Buch har Hesse rezensierr und sehr geschâtzt, vgl. dazu

Hsia, S. 112 f. Hsia suggeriert allerdings dem Leser, daB es sich dabei um ein konfu-
zianisches Werk handelte. Siehe dazu ausführlicher im Anhang, S. 110
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Verbindung von Patriarchalischem und Brüderlichem, die es so nur bei
den Chinesen gibt.ul Und in einer anderen Aufzeichnung noriert er:

"lch glaube, ich liebe die Chinesen auch deshalb, weil sie die Beziehung
zrvischen einem âlteren und jüngeren Bruder unter die funf menschli-
chen Hauptbeziehungen eingereiht haben.o2 So wie Canetti bei Kongzi
Ansâtze sieht, der Macht - in ihrer Ausprâgung als Lust am überleben

- entgegenzuwirken, sieht er bei den alten Chinesen bereits Einsichten
in Phânomene der Masse. In seinen Aufzeichnungen vergleicht er diese
Einsichten mit den Vorstellungen von Masse, wie sie sich bei den Grie-
chen finden:

"Àuch sind die Traditionen der Chinesen schon früh von der -Vlassenhattigkeit
des \lenschen bestimmt. Selbst die entwickelte griechische Polis, die die Masse
genau kennt. rvirkt sich bei den Denkern im Grunde nur als ihre Ablehnung
aus. ... Die Atome des Demokrit sind wohl unzâhlbar, aber sie agieren durch-
einander, nrchr als w,irkliche Masse. Vielleicht war es das Vorhandensein von
Sklaven, was die Griechen daran gehindert hât, zu einer extremen Auffassung
der Masse z, g.l"rrg.rr. n3

In der frühen chinesischen Geistigkeit sind die Vorstellungen von
Masse nicht durch Ablehnung gekennzeichnet. Im Gesprâch mir
Adorno führt Canetti das "Buch der Liederu, Shijing, an, um ein
Beispiei fur den'Wunsch massenhafter Vermehrung zu geben:

"Es gibt im Schi-king, dem kiassischen Liederbuch der Chinesen ein Gedicht,
das sich auf Heuschrecken bezieht und das dieZahl der Heuschrecken rnit der

Zahl der Nachkommen gleichsera, und zrvar als erwas Wünschensrverres. ...
Und da8 die Heuschrecken hier als Symbol fur die Nachkommenschaft
verwendet werden, ist ja besonders merkwürdig, weil die Heuschrecken narür-
lich gefürchtet waren. ... Trotzdem ist das Ungeheuerliche ihrer Zahl genau das.

was man sich für seine Nachkommenschaft wünscht.u4

Das chinesische Verstândnis von Masse ist jedoch nicht nur durch den
'Wunsch 

nach Vermehrung geprâgt, sondern auch durch die Einsicht in
die Nonvendigkeit ihrer Beschrânkung. Durch den ungeheuren Bevôl-
kerungszuwachs har sich heute - nicht nur in China - ein neuer gesell-

schaftlicher Zustand ergeben. Die Einsicht in die Gefahren der überbe-

1 Die Provinz des Menschen, S. 313

2 Ebenda, s. 86

3 Ebentla, S. 313

4 Gesprâch mit Theodor'!7. AtJorno, in: Die gespaltene Zukunft, S.66-92, S. 8i
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vôlkerung wirkt dem der Masse eigenen Bedürfnis nach grenzenloser
Vermehrung entgegen. Im Gesprâch mit dem Sinologen Joachim
Schickel sagt Canetti 1972:

"Es scheint. daB die Einsicht in die Gefahr dieser Vermehrung schon sehr weit
geht. Die Einsicht besteht auch in den rvesrlrchen Lândern und man versuchr da.

einiges zu tun. Was mir aber besonders interessant erscheint, ist, daB diese

Einsicht auch in China vorhanden rst und daG man allen Ernstes versucht, die
Grôl3e der Familie zu reduzieren. \,1an will. daB nichr mehr als zwei Kinder da

sind. " 
1

Das heutige China ist ein gervandeltes Land, das aufgrund seiner
Bevôlkerungsmâsse die "Ein-Kind-Ehe" propagieren mu8. Canetti
schreibt 1975 "Das Land ohne Brüder: niemand hat mehr als ein
Kind."2 Diese soziale Verânderung kann - vielleicht mehr als jede

andere - weitreichende Ausrvirkungen auf die chinesische Tradition,
den Konfuzianismus mit der Familie als Grundlage der Gesellschaft,
haben. Doch besteht in China die Einsicht, da8 eine Tradirion nur
lebendig ist, wenn sie wandelbar bleibt. Im Zeichen der Wandlung
müssen - innerhalb der Tradition - die Grundlagen neu überdacht
werden. Diese Notwendigkeit sieht auch Canetri, der 1966 schreibt:

"Die Grundbeziehungen heute finden, wie jene funf bei Konfuzius."3

3,2.2 Laozi

Wâhrend Kongzis Leben und Werk in ihrer historischen Einordnung
relativ wenig problematisch sind, ist über Laozi, den - oder die -
vorgeblichen Verfasser des Daodejing nichts bekannt. Die moderne
Forschung hat die chinesische Überlieferung, die in ihm den Begründer
des Daoismus sieht, und ihn mit einer historischen Gestalt zur Zeit

1 Gespràch mitJoachim Schickel, in: Die gespaltene Zukunft, S. 104-131, S. 125

2 Das Geheimherz der Uhr, S. 29

3 Die Provinz des N{enschen, S. 282
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Kongzis identifiziert, zurückgewiesen.l Das Daodejing wurde wahr-
scheinlich im 3. Jahrhundert v.a.Z. oder spâter verfaÇt. Gedarrke und
Vert dieses 'Werkes tut dies keinen Abbruch, Ansto8 daran nimmt
hôchstens die traditionelle Überlieferung, die in Zhtangzi den poeti-
schen Schüler Laozis sehen will, der die Lehre des Daodejing dichte-
risch, gleichnishaft ausschmückt. Zhu angzi lebte gegen Ende des

4. Jahrhunderts v.u.Z. und seine'§ÿeltanschauung ist von der Laozis in
mancher Hinsicht verschieden, so da8 "sie wohl aus dem gleichen

gro8en Strom des mystischen Quietismus schôpfen, jedoch an verschie-

dener Stelle, mit unterschiedlichem GefâB und zu anderem Zweck."2

'Wenn bei Hesse und Canetti vom Daoismus die Rede ist, wird
darunter die Geisteshaltung verstanden, die sich in Laozi, Zhuangzi
und auch Liezi findet. Die sich auf die frühen Daoisten berufenden
spâteren daoistischen Strômungen, vermischt mit religiôsem Wunder-
glauben, Zaubersprüchen und alchimistischen Praktiken der Suche

nach dem ewigen Leben, haben mit jener Geisteshaltung wenig gemein,

spielen fiir Hesse und Canetti auch kaum eine Rolle.

Von allen chinesischen Denkern lernt Hesse zuerst Laozi kennen - und
schâtzen. Wâhrend ihm die Lektüre Kongzis anfangs nicht leicht fâllt,
ist er mit Laozi schnell vertraut. Hesse liest vom Daodejing nun "alle
deutschen Ausgaben"3 und Laozi wird ihm "für lange Zeît zur wichtig-
sten Offenbarungn.4 Dies besonders, da Hesse im Daoismus eine

notwendige Ergânzung zum abendlândischen Denken sieht:

"Und es zeigt sich, da8 das Denken des alten China, zumal das des frühen

Taoismus, für uns Europâer keineswegs eine entlegene Kuriositât ist, sondern

uns im wesentlichen bestâtigt, in Wesentlichem berât und hilft. Nicht als ob wir
aus diesen alten §Teisheitsbüchern plotzlich eine neue, erlôsende Lebensauffas-

sung gewinnen kônnten, nicht als ob wir unsere westliche Kultur wegwerfen

und Chinesen werden sollten! Aber wir sehen im alten China, zumal bei Lao
Tse, Hinweisungen auf eine Denkart, welche wir allzusehr vernachlâssigt

I Siehe daztt z.B. Arthur Waley: The Way and Its Power. The Tao Tê Ching and its
place in Chinese thought (1934), London 1987, pp.99-100 und 121-128; Laotse:

Tao Tô King, Das Heilige Buch vom Weg und von der Tugend, übers. von Günther

Debon, Drrrchgesehene u. verbesserte Ausgabe, Frankfurt/M. 7979, 1987. S. 39

2 Eb.ndr, Debon, S. 9

3 Ub.. mein Verhàltnis zum geistigen Indien und China, in: Hsia, S. 323-324, S. 324

4 Ebenda, S. 324
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haben, wir sehen dort Krâfte gepflegt und erkannt, um welche wir uns, mit
anderem beschàftigt, allzulange nicht mehr gekümmert hatten..1

Nach der Barbarei des Ersten §Teltkriegs setzt sich Hesse verstârkr für
die Verbreitung des Daodejing ein: "Die Veisheit, die uns nottut, sreht
bei Lao Tse, und sie ins Europâische zu übers etzeî, ist die einzige
geistige Aufgabe, die wir z:ur Zeit haben."2 In dieser Zeit weist Hesse
in Rezensionen, Aufsâtzen und Briefen an Schriftstellerkollegen haufig
auf Richard Wilhelms Übersetzungen der alten chinesischen Denker
hin, vor allem auf das Daodejing. Bei seinen Kollegen gilt Hesse als im
Geiste des Ostens bewandert, viele bitten ihn diesbezüglich um
Auskunft und Rat. So schreibt er 1921an Romain Rolland:

"Und nun zu l-zo Tse. Er ist für mich seit vielen Jahren das Weiseste und Trôst-
lichste, was ich kenne, das 'Wort Tao bedeutet fUr mich den Inbegriff jeder

Veisheit. Es gibt von seinem kleinen Buch mehrere deutsche Übersetzungen,
eine poetisch-freie von Ular, eine noch poetischere, aber vôllig freie, vom
Original unendlich weit entfernte von Klabund, und manche andere. ... Die von
§Tilhelm ist mir die liebste.*3

'\Vas 
Flesse an Laozi besonders anziehq ist der Gedanke der Polaritàt.

In einem Brief an Stefan Zweig schreibt er 1922: "Lao Tse ist ja jerzr in
unsrem guten ârmen Deutschland sehr Mode, aber fast alle finden ihn
doch eigentlich paradox; wâhrend sein Denken gerade nicht paradox,
sondern streng bipolar, zweipolig, ist, also eine Dimension mehr hat.
An seinem Brunnen trinke ich oft."4

Hesse schâtzt den Daoismus nicht nur als notwendige Ergânzung zum
abendlândischen Denken, sondern ebenso als einander bedingenden
und bereichernden Gegenpol zum Konfuzianismus:

1 Chinesische Betrachtung, in: Neue Zürcher Zeittng, Nr. 1855, vom 25.12.1921..
Auch in Hsia, S. 108

2 Viuo, voco, I, 1919120,5.732 f . Zitierr nâch Hsia, S. 98

3 B.i.f vom 8.11.1921 an Romain Rolland, in: MaS1, S. 148 f. Hesse gefâllt an
Wilhelms Übersetzung vor allem der ,J6nfx11 seiner schônen, sanft belehrenden
Sprache, ... aus der man Goethe und Kung Fu Tse zugleich heraushôrr.. In: fuchard
Wilhelm. Ein Mimler zwischen China und Europa, in: MaS1, 5.262-266, S. 265.
Àuch in Hsia, S. 341-344

4 Bri.f vom 27.11.1922 an Stefan Zweig,in: MaSl, S. 180
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"Die weisheit dieser alten chinesen ist, wie iede veisheit, zum Teil Tugend-
lehre; dies ist der konfuziaoische Teil der chinesischen Philosophie. Zrm Teil
aber ist sie auch Mystik, Ergebnis einsamer Meditation und vorsto8 in die
glühendsten Regionen seelischen Lebens - dies ist der taoistische Teil.
Gemeinsam ist beiden der Geist der Ehrfurcht und Lauterkeit, der Verzicht auf

iedes schônsein und jede Sophistik, und eine gewisse über allem schwebende
Heiterkeit, eine gewisse Diesseitigkeit oder Welrfrômmigkeit, au8erdem ist diese

Weisheit bildhaft und nicht abstrakt, und wird oft zu mârchenhafter Gleichnis-
Dichtung wie etwa bei Dschuang Dsi..1

BeiLaozi wird der verzicht auf schônsein und sophistik im 81. Kapitel
zum Ausdruck gebracht:

"'W'ahre'§ÿorte sind nicht schôn;
Schône'§Uorte sind nicht wahr.«2

Damit geht eine Abneigung gegen Beredsamkeit einher. Besonders im
daoistischen Denken wird Sprache als unzulânglich angesehen, die'Wirklichkeit angemessen darzustellen. Bei Laozi hei8t es im
56. Kapitel:

"Der Wissende redet nicht;
Der Redende wei8 nicht."3

Diese Beschrânkung in den Worten wird auch yon Canetti hervorge-
hoben: ,Man müBte es in so wenig Sâtzen sâgen kônnen wie Laotse
oder Heraklit, und solange man das nicht kann, hat man nichts wirk-
lich zu sagen....4 Allgemein findet sich im chinesischen Denken eine
Beschrânkung auf das §/esentliche, eine sparsamkeit der worte. Diese
besonders im Daoismus betonte Haltung schâtzt canetti auch an
Kongzi: "Die ,Gesprâche, des Konfuzius sind das âlteste vollkommene
geistige Portrât eines Menschen. Man empfindet es als ein modernes

1 Die chinesische l7eisheit, in: Dre Propylâen. Je.28,1930/ 31, S.60. Zitiert nach
Hsia, S. 1 14

2 L"orr., Tao te king, übertr. von R. Wilhelm, S. 124

3 Eb.ndr, s. 99. In seiner Rezension ziriert Hesse diesen Abschnin. siehe dazu wA.
XII, S. 29

4 Die Provinz des lvlenschen, S. 249
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Buch, nicht nur alles, was es enthâlt, auch alles, was in ih,rr fehh, ist
wichtig."l Und weiter schreibt Canetti in seinem Essay über Kongzi:

"Die Abneigung des Konfuzius gegen Beredsamkert: das Gewicht der gewâhlten
'§7orte. Er fürchtet ihre Schwâchung durch leichten und glanen Gebrauch. Die
Zôgerung, die Überlegung, die Zeit uor dem \Wort ist alles, aber auch die Zeit
danach. Es ist etwas im Rhythmus der isolierten Frage und .A.ntworr. das ihren
!7en erhôht. Das rasche 1ù7ort der Sophisten, das eifrige Ballspiel des \Worres ist

ihm verhaGt..2

Neben der Beschrânkung in den Worren und der Entsprechung
zwischen 'Wort und Handlung, geht es Kongzi um die Richtigstellung
der Begriffe.3 Canetti schreibt in seinen Aufzeichnungen:

"Die Anekdoten de r Chinesen. mit ihren einsilbigen Namen: alles auf Formeln
gebracht, die für uns unnachahmlich sind. Auch das Vieldeutigste srimmt; ;edes
Wort, in seiner genauen Gestalt, ist wie ein Ton; es kling;t vieles mit, und wenn
es mit anderen Tônen zusammenklingt, haben sie eine einmalige fesre prâgung.

von dieser strahlr etwas aus in die übnge welr: die welt ist sicherer, aber nicht
versperrt. Von festen Punkten erfüllr, belebt sie sich. Sie spielr Ordnungen vor
und bleibr doch frei. Alle einzelnen Prâgungen bleiben voneinander unab-

.4
nangrg., '

Von dieser Einsilbigkeit der chinesischen Namen isr Canetti, ftir den
Namen etwas Magisches haben, fasziniert: "Chinesische Namen haben
etwâs von der Endsprache, in die alle Sprachen der Menschen
münden. "5

Die Daoisten schâtzen nicht nur eine Beschrânkung in den worten,
sondern auch im'Wissen. Dabei wenden sie sich gegen jedes Fachge-
lehrten- und Spezialistentum.6 BeiLaozihei8t es im 19. Kapitel:

1 Das Gewissen tler'Worre, S. 207

2 Ebenda, S. 205

3 Si.h. dazu Lunyu, Kap. XIII, 3

4 Die Prouinz des Menschen. S, 255

5 Ebenda, S. 341

6 vgl. d"r, unten, s. 96-103
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,Verbannt die Weisheit, legr ab das Wissen,

und das Volk wird hundertfâltigen Nutzen haben."1

Und im TT.Kapitel heiBt es:

,Vom'Wissen nicht wissen, ist Hôchstes,
vom Nichtwissen wissen, ist Leiden. o2

Canettis Einstellung zu 'Wissen und Nichtwissen zeigt seine Verbun-
denheit mit daoistischer Geistigkeit. [n einer Aufzeichnung schreibt er
1951: "Sein Traum: alles zu wissen, was er wei8, und es doch nicht zu
wissen.,.3 Neun Jahre zuvor notiert er: ,Von der Balance zwischen
'Wissen und Nichtwissen hângt ab, wie weise einer wird. Das Nicht-
wissen darf am Wissen nicht verarmen.o4

Dem Fachwissen und Spezialistentum stellen die Daoisten die
Erkenntnis der Einheit entgegen. Aus der ursprünglichen, untrenn-
baren Einheit aller Dinge entstehen die Erscheinungen, die sich in die
Prinzipien Yin und Yang aufteilen. Aus der'§Vechselwirkung zwischen
dem positiven Yang und dem negativen Yin entstehen'§Tandlung und
Harmonie aller Dinge.s Jedoch erst in der harmonischen Aussôhnung
der Gegenpole von Yin und Yang ist die Einheit, das Dao, das der
Weise zu erlangen sucht, verwirklicht.

In der Faszination durch den Gedanken des Dao, die Einheit des Sinnli-
chen und Geistigen - jenseits yon Gut und Bôse -, sieht Liu'Weijian
das Bestreben Hesses, die eigenen Spannungen und Probleme zu über-

1 Lin Yrtrng (Hrsg.): Die §Teisheit des Laotse, Aus clem Amerikanischen von Gerolf
Coudenhove, Frankfurt/M. 1955, 1987. S.93

2 Lao Tse: Tao Te King, iibertr. von Jan Ulenbrook, Frankfurt/M. - Berlin 1980,
1986, S. 197. Ygl. dazu auch Überserzung und Interpretarion Arthur'Waleys: The
lWay and Irs Power, p. 231

3 Die Prouinz des Menschen, S. 169

4 Ebenda, S. 10

5 Bekanntlich ist Yin das negative, dunkle, sinnliche, weibliche Prinzip; Yang dagegen
das positive, helle, geistige, mânnliche usw. Siehe dazu das - über übliche Detini-
tionen hinaus - aufschlu8reiche Kapirel "Le Yin et le Yang., in Marcel Graner: La
pensée chinoise, Paris 1929,1988, pp. 101-126. Vgl. dazu auch die Ausführungen
Arthur Waleys in: The 1ù7ay and Irs Power, pp. 110-115. Man denke in diesem
Zusammenhang auch an Goethes Begriffe Systole und Diastole.
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winden.l Soweit la8t sich Lius auf Hesses Biographie bezogener Inter-
pretation - \ /enn auch mit Vorbehalten2 - zustimmen. Doch beinhaltet
das Dao - der Inbegriff jeder §Teisheit3- einen weireren wichtigen
Aspekt, der mit Hesses "persônlicher Problematik. wenig zu tun hât:
den des Dienens. BeiLaozi hei8t es im 8. Kapitel:

"Hôchste Güte ist wie das Wasser.

Des Wassers Güte ist es, allen'Wesen zu nützen ohne Streit.
Es weilt an Orten, die alle Menschen verachten.
Darum steht es nahe dem SINN.*4

Das '!7asser, so weich es ist, überwindet jedoch auch das Flârteste,
indem es nachgibt, die Tiefe aufsucht - dient.S Der'Weise macht sich
diese Erkenntnis zu eigen, und so verbinden sich \ÿeisheit, §Teichheit,
Güte und Dienen im Dao.6 Über die Bedeutung die Hesse dem Dienen
beimi8t schreibt Reso Karalaschwili;

"Er fa8t den Dienst als das wichtigste Kennzeichen einer vollkommenen
Existenz auf und hàlt ihn für das Grunderlebnis des wahren Menschen, was
auch erklârt, warum die Mehrzahl seiner Helden Knechte und Diener sind. Die
Wurzeln dieser Haltung Hesses reichen ebenfalls zuriick in den Fernen Osten.

1 Liu schreibt in seiner Schlu8betrachtung, in: Liu, a.a.O. S.204:,Hesses Hauprinter-
esse liegt in der daoistischen Einheit der Polaritât, und dies ist hauptsâchlich durch
seine persônliche Problematik bedingt. ... Dem Einheitsgedanken entsprechend
versucht er, sich aus dem christlichen Sündenbewu8tsein und der bürgerlichen Ethik
zu befreien und das sogenannte Bôse als unerlâGliche kbenshàlfre zu akzeptieren.
Durch eine wahrhafte versôhnung von Yin und Yang hoffr er, die Ganzheit eines
kulturkritischen Individuums verwirklichen zu kônnen.o

2 H.... hat sein Bürger- und Chrisrentum nie verleugnet, sondern versuchr, dem
Einheirsgedanken entsprechend, ostasiatische, indische und abendlândische §Telran-
schauungen miteinander zu versôhnen.

3 Si.h. oben, S. 26

4 Laotse: Tao Te king. übertr. von R. \ÿilhelm, S.48

5 Si.h. rlazu auch Laozi,Kap.T tncl 78.

6 In seinem Aufsatz ,Dank an Goethe" schreibt Hesse: ,Diese Weisheir Goethes, die er
selber oft verhullt, die ihm selber ofr wieder verloren gegangen schien, ist nicht mehr
bürgerlich, ist nicht mehr Sturm und Drang oder Klassizismus oder gar Biedermeier,
sie ist sogar kaum mehr goethisch, sondern sie atmet gemeinsame LuÊt mit der §7eis-
heit Indiens, Chinas, Griechenlands, sie ist nicht mehr §ÿille und nicht mehr Intellekt,
sondern Frômmigkeit, Ehrfurcht, Dienenwollen: Tao.. In: Dank an Goethe. Frank-
fun/]vl. 1975, S. 9-19,5. t7
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Der Taoismus hat das Bild des vollkommenen Menschen und Veisen geprâgt,
der allein durch das eigene Vorbild seine §Tirkung auf die Welt ausübt. Dieser
Mensch strahlt Güte und Beispiel aus. Er streitet nicht und erstrebt nichts.
Ruhe, Demut, Nachgiebigkeit, Toleranz und Frômmigkeit sind seine wichtig-
sten Eigenschaften. Seiner Einstellung und Haltung nach ist dieser Mensch ein
Diener.* 1

Güte gilt jedoch nicht allein als besondere Eigenschaft des Dao. Auch
in den mitmenschlichen Beziehungen der konfuzianischen Gesell-
schaftsordnung wird Güte als wichtig erachrer. über die Güte als
Merkmal und Eigenart der chinesischen Gesellschaft schreibt Canetti:

"Über Gi.ite haben die Chinesen mehr gewu8t, als die Griechen. Die wunder-
bare Eitelkeit der Griechen, der man so viel verdankt, hat ihnen die Schlichtheit
zur Giite genommen. ... von allen Denkern haben nur die alten chinesen
ertrâgliche §7ürde. Ob man das auch so empfânde, wenn sie zt einem sprà-
chen, statt daf man ihre sehr sparsamen Àu8erungen liest? Es gibt so wenig von
ihnen, und schon das ist Würde."2

Es wâre ein Leichtes, die Bedeurung der Güte durch zahlreiche Zitate
aus Übersetzungen der chinesischen Klassiker zu belegen. So hei8t es

in den Lunyu: "Der Meister sprâch: In menschlicher Gemeinschaft ist
das Beste Güte. wenn einer, der sich eine Heimstatt sucht, nicht seinen
Platz wàhlt unter Gütigen, kann man den nennen klug?"3 In einem
anderen Gesprâch definiert Kongzi Güte unter dem Gesichtspunkt der
Gegenseitigkeit in den menschlichen Beziehungen, wobei auf vorbild-
haftes Verhalten Y/ert gelegt wird: "Der Gütige, der sich selbst zu
festigen sucht, hilft anderen, sich zu festigen: was er selbst zu erreichen
sucht, das hilft er anderen zu erreichen. Gleichnishaft in anderen,
verstehen zu kônnen, was mân an sich selbst erkannt hat, das kônnte
man die Kunst der Güte nennen.,.4

'Wâhrend 
es Kongzi um die soziale Komponente der Güte geht, sieht

Laozi Güte - über das Menschliche hinaus - in den Kreislauf von

1R.ro Karalaschwili: Das Goethebild in Hermann Hesses schaffen, in: Dank an
Goethe, a.a.O. S. 181-202, S. 191 f.

2 Die Prouinz des Menschen, s.313. Vgl. dorr auch canertis schône Gedanken zu
Giite, S. 323 f.

3 Konfuzius: Gespràche des Meisters Kung ([,un Yü), überrr. von Ernsr schwarz, s. 48
(lV, 1). Vgl. dazu auch Kap. lY,2-6.

4 Ebendr. S.60 (VI.28)
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Himmel und Erde verwoben, als Eigenschaft des Dao. so heil3t es im
67. Kapitel:

,,f)och die Güte:
So sie ficht, dann siegt sie,

so sie schützt, dann sichert sie:

Denn der Himmel wird sie behüten,
Weil die Güte ihn verteidigt."l

Bei diesem vergleich wird bereits deutlich, daB Laozi und Kongzi eine
verschiedene vorstellung von Güte haben. Doch wird dabei noch au8er
acht gelassen, da8 in den übersetzungen unrerschiedliche chinesische
Begriffe mit "Güte" wiedergegeben werden. wâhrend bei Laozi das
chinesische wort ci verwender wird, steht bei Kongzi der für die
Konfuzianer wichtige Tugendbegriff ren, der von Laoziabgelehnt und
nur negativ verwender wird.2 so hei8t es in Richard wilhelrns überset-
zung des 5. Kapitels des Daodejing:

"Himmel und Erde sind nicht gütig.
Ihnen sind die Menschen wie stroherne Opferhunde.
Der Berufene ist nicht gütig.
Ihm sind die Menschen wie stroherne Opferhunde.,.3

Lassen sich in den übersetzungen die verschiedenen vorstellungen von
Güte bei den Daoisten und Konfuzianern erkennen, so wird es proble-
matischer, wenn anhand der in übersetzungen gewâhlten vorte
versucht wird, bestimmte Begriffe und §Teltanschauungen in die chine-
sischen Texte hineinzuinterpretieren. In anderen Kapitel des Daodejing
übersetzt Richard wilhelm den Begriff ren mit: Liebe. Im 3g. Kapitel
wird die Liebe hinter Dao (SINN) und De (LEBEN) genannr:

"Ist der SINN verloren, dann das LEBEN.
Ist das LEBEN verloren, dann die Liebe.,,4

1 Lao Tse: Tao Te King, übertr. von Jan Ulenbrook, S. lg9
2 Si.h. dazu Anhang, S. 1 I 1

3 Laotse: Tao Te king, übertr. von R. wilhelm, S.45. Vgl. dazu Debon, der ren mjt
"menschenfreundlich" ùbersetzt, in: Laotse: Tao Te-King, übertr. von G. Debon,
s.29

4 Laotse: Tao Te king, übertr. von R. Vilhelm, S. 81. Siehe auch Hsia. S.24g
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Und im 67. Kapitel hei8t es:

"Ich habe drei Schâtze, die ich schâtze und wahre.
Der eine hei8t: die Liebe;
der zweite hei8t: die Genügsamkeit;

der dritte hei8t: nicht wagen, in der'Welt voranzustehen.,,l

Hsia schreibt dazu: "Die Liebe ist ein nicht unwichtiger Aspekt des
Tao, ja in gewisser Hinsicht sogar seine Hauptsache, denn Tao
beschirmt und umfa8t alle -Y/esen. ... Deshalb nimmr auch im
Taoismus die Liebe einen entscheidenden Platz ein."5 Als Beleg bietet
Hsia auch eine Passage a.os Zhuangzi, in der es hei8t, da8 man inner-
halb der Welt der Dinge nicht jenseits der Dinge zurückgehen kônne,
und wo vom lWeisen gesagt wird: "Der berufene Heilige, der die
Menschen liebt, ohne jemals damit aufzuhôren, har ebenfalls diese
'Wahrheit erkannt..,2

Doch wird bei den Daoisten keineswegs das Loblied der Liebe
gesungen, wie Hsia zu behaupten versucht. So ist im 38. Kapitel Liebe
(ren) in einer Folge mit den von Daoisten abgelehnten konfuzianischen
Tugendbegriffen der Gerechtigkeit (yi) und Sitte (/i) genannr, wird
auch in anderen Kapiteln des Daodejing negativ gebraucht.3 überdies
handelt es sich bei dem im 67. Kapitel mit "11s5... wiedergegebenen
Begriff nicht um ren sondern um ci, und in der von Hsia zitierten
Passage aus Zhuangzi steht ,Liebe" fiir das Ylort ai.4

3.2.3 Zhuangzi

Gelten Kongzi und Laozi als Begründer und bekannteste vertreter der
beiden Hauptstrômungen des chinesischen Denkens, so wird zhuangzi
als der literarisch bedeutendste Denker der alten chinesischen Geistig-

1 Eb"nda, s. 110. wilhelm überserzt hier den chinesischen Begriff cl mit: Liebe.

2 Hrir, s.248. Hsia zitiert aus Kap. xxll, 9 der §Tilhelmschen überserzung. ln:
Dschuang Dsi: Das wahre Buch vom südlichen Blütenland, übertr. von R. \ÿilhelm.
s.234

3 si.h. dazu Anhang. s. 1 1 1 . zt den genannren Begriffen in ihrer Bedeutung fiir den
Konfuzianismus vgl. Alrne cheng: Les Entretiens de confucrus, paris 1981, pp.lg-25

4 Si"h. dazu Anhang, S. 1 1 I
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keit angesehen, auch von Hesse und Canetti sehr geschàtzt. In einem
Brief an Heinrich Wiegand vom Juli 1929 schreibr Hesse:

"Der Dschuang Dsi ist eines der herrlichsten Bücher Chinas und kommt in
meiner -Schâtzung gleich nach den groGen Schôptern und Weisen, dem Kung
und dem Laotse. Es gibt in Europa (von Amerika nicht zu reden) manche
Nation, die in ihrer ganzen Geschichte nie ein Iÿerk vom Rang des Dschuang
Dsi hervorgebracht hat.. 1

Und in seiner Rezension von Richard \Wilhelms übersetzung schreibr
Hesse, wobei er noch der traditionellen Auffassung folgt, die in
Zhuangzi den grôBten Schüler Laozis sieht:

"Dschuang Dsi ist der grôBte und glânzendste Poet unter den chinesischen
Denkern, soweit wir sie kennen, zugleich der kühnste und witzigste Angreifer
des Konfuzianismus. Die Lehre des Laotse freilich lernt man durch ihn wohl
fi.ihlen, aber nicht eigentlich kennen, er ist ein beweglicher und farbiger Spiegel.

... Er gibt oft Farben und Lichter, deren Spiel nicht ganz mehr der heiligen
Lehre entspricht; aber er gibt auch oft Fleisch und Blut, wo der reine Geist des

Laotse uns unfa8bar wird und entgleitet. Von allen Büchern chinesischer
Denker, die ich kenne, hat dieses am meisten Reiz und Klang.o2

Die traditionelle Auffassung sieht in Zhuangzi gerne einen Angreifer
des Konfuzianismus, ohne zu beachten, da8 er Kongzi selbst nicht
ablehnend gegenübersteht. Besonders in dem wahrscheinlich von
Zhuangzi selbst verfa8ten Teil seines Buches (Kap. I-VII), wird von
Kongzi zuweilen mit Anerkennung gesprochen. über den môglichen
Verlauf von Zhtangzis geistiger Entwicklung schreibt A.C. Graham:

"His upbringing was probably Confucian, but he studied under a

Yangist, and in due course became a qualified Yangist teacher with his
own disciples. After a crisis ... he went his own way, âs the irreverent
drop-out of the more characteristic tales.,.3 Wenn auch in Zhuangzi
die Konfuzianisten angegriffen werden, so bleibt doch die Konzeption
Kongzis davon unberührt, wie Graham schreibt:

"Chuang-tzu does not question the institutions of family and state, although he

does not talk about them much. You do in the last resort acknowledge a duty

1 In: GBriefê,11, S.218 ff., S.219. Auch in: N1aS1, S.210

2ln: MaS1, S.53 f., S.54. Erstdruck in: Der Bund, 10.11.1912. Hesse isr zu diesem
Zeitpunkt bereits mit Martin Bubers "Tschuang-Tsen Auswahl vertrâur, die zwei

Jahre zuvor erschienen war.

3 A.C. Grrham: Chuang-Tzu. The Inner Chapters, London 1981, 1986. p. 118
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to the state in which you live, and if by choice or necessity you come to be in
office you accept its rules as belonging to the ,inevitâble.. However narrow the
limits, as long as you preserve the responsiveness of your energies you cân still
.,. >roam free inside the cage.. .1

Zhuangzi wird von Canetti noch hôher geschâtzr als Kongzi und
Laozi. In seiner Autobiographie schreibt Canetti zum lahr 1.928t
»Unter den Übersetzungen chinesischer Klassiker stie8 ich auf
Dschuang Dsi, der mir zum vertrautesten aller Philosophen wurde, und
unter dem Eindruck seiner Lektüre begann ich damals eine Abhand-
lung über das Tao zu schreiben."2 Canertis Vorliebe frir Zhuangzi gilt
jedoch nicht allein dem daoistischen Denken, sondern ebenso dessen
Persônlichkeit als Dichter. In einem Gesprâch mit Horst Bienek, im
Jahr 1965, antwortet Canetti auf die Frage, welchen Autor er immer
wieder lesen kônne: ,Den chinesischen Philosophen Tschuang-tse, der
in virklichkeit ein Dichter ist."3 Es sind vor allem verwandlung und
Diesseitsbezogenheit im Daoismus, die Canetti anführt für seine

"Faszination durch diese originellste Richtung der chinesischen Philo-
sophie"4:

"Die §üirklichkeit des Phantastischen bei Dschuang-Tse. Es wird nie zu erwas
Idealem reduziert. Das Unantastbare ist die §Tirklichkeit selbst, und nicht etwas
hinter ihr. Am Taoismus hat mich immer angezogen, dafi er die verwandlung
kennt und guthei8t, ohne zur Position des indischen oder europâischen Idea-
lismus zu gelangen. Der Taoismus legt den grôBten wert auf Langlebigkeit und
unsterblichkeit in diesem Leben und die vielfâltigen Gestalten, zu denen er
verhilft, sind hiesige. Er ist die Religion der Dichter, auch wenn sie es nicht
wissen..5

Die Fâhigkeit zur Verwandlung sieht Caneti als Ursprung des
Menschen an: ,Ich glaube, da8 der Mensch ein Verwandlungswesen
par excellence ist und durch seine verwandlungen in Tiere, die seine
Umgebung ausgemacht haben, zum Menschen geworden ist.n6 Wich-

1 A.C, Graham: Chuang-Tzu. The Inner Chapters, p. 71

2 Die Fackel im Ohr, S.283. Siehe oben, S. 12

3 Gesprâch mit Horst Bienek, in: Die gespaltene Zukunfr, S. 93-103, S. 102

4 Die Fackel im Ohr, S. 283

5 Die Prouinz des Menschen, s. 325 f. Man denke in diesem Zusammenhang auch an
Li Bais vorliebe flir zhrangzi. siehe dazu Li rai-bo: Gedichte, ùbers. von Günther
Debon, Frankfurt/M. 1962, 1979. S. 48 f.

6 Gesprâch mit Joachim Schickel, a.a.O. S. 125
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tigste Aufgabe des Dichters ist daher, Hüter der Verwandlungen zu
sein.1

Die Beziehung des Dichters zur Verwandlung kommt in einem der
berühmtesten Gleichn isse Zhuang zis zam Ausdruck :

"Einst trâumte Dschuang Dschou, da8 er ein Schmetterling sei, ein flatternder
Schmetterling, der sich wohl und glücklich fiihlte und nichts wu8te von
Dschuang Dschou. Plôtzlich wachte er auf: da war er wieder wirklich und
wahrhaftig Dschuang Dschou. Nun wei8 ich nicht, ob Dschuang Dschou
getrâumt hat, da8 er ein Schmetterling sei, oder ob der Schmerterling getrâumt
hat, da8 er Dschuang Dschou sei, obwohl doch zwischen Dschuang Dschou

und dem Schmetterling sicher ein Unterschied ist. So ist es mit der Vandlung
der Dinge.o2

Verwandlungen in Tiere finden sich in den Mythen aller Vôlker. An
den Chinesen fasziniert Cânetti, da8 diese Verwandlung meist ins
K1eine geht. Als Gegner jeder Macht, und ihrer Verkôrperung in
Masse, findet er in den chinesischen Mythen und Dichtungen das

Masse- und Machtlose des Schmetterlings. So ist auch ein kleines Tier,
mit der Bedeutung die es im Leben der Chinesen einnimmt, für Canetti
Symbol der chinesischen Kultur: "Die Seidenraupe ist ein tieferer
Ausdruck des Chinesischen als selbst die Schrift.n3

Das Motiv der Verwandlung ins Kleine bezaubert Canetti auch bei
Kafka. Darin sieht er Kafkas Nâhe zur chinesischen Geistigkeit, beson-
ders zum Daoismus:

"Ein Interesse für ganz kleine Tiere, besonders für Insekten, das dem Kafkas
vergleichbar wâre, findet sich sonst nur im Leben und in der Literatur der
Chinesen. ... Chinesische Themen sind von der europâischen Literatur seit dem

18. Jahrhundert oft aufgegriffen worden. Doch der einzige, seinem Wesen nach
chinesische Dichter, den der'Westen aufzuweisen hat, ist Kafka, In einer
Aufzeichnung, die einem taoistischen Text entstâmmen kônnte, hat er selbst

zusammengefa8t, was ,das Kleine, für ihn bedeutet: 'Zwei Môglichkeiten: sich

1 Si.h. dazu: Die Aufgabe des Dichters, in: Das Gewissen der '§7orre, S. 279-290,
s. 283

2 Dschu"r,g Dsi: Das wahre Buch vom siidlichen Blütenland, übertr. von R. Wilhelm,
s. 52

3 Die Prouinz des Menschen. S. 86
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unendlich klein machen oder es sein. Das zweite ist Vollendung, also Untâtig-
keit, das erste Beginn, also Tat., o1

Seiner Nâhe und Verbundenheit zur chinesischen Geistigkeit ist sich
Kafka auch bewu8t, wie aus einer Postkarte an Felice Bauer hervor-
geht, aus der Canetti auch in seinem Essay zitiert. Kafka schreibt Mitte
Mai 1916 aus Marienbad:

"Allerdings ist ietzt die Schônheit gesteigert durch die Stille und Leere und
durch die Aufnahmebereitschaft alles Belebten und Unbelebten; dagegen kaum
beeintràchtigt durch das trübe, windige Wetter. Ich denke, wenn ich ein
Chinese wâre und gleich nach Hause fahren würde (im Grunde bin ich ja
Chinese und fahre nachhause), mii8te ich es doch bald erzwingen, wieder herzu-
kommen.o2

Kafka gehôrt zu den Dichtern, die gro8en Einflu8 auf Canetti haben,
denen er viel verdankt.3 Doch am nachhaltigsten beeindruckt ihn bei
Kafka das - chinesische - Motiv der Verwandlung. Im Gesprâch mit
Horst Bienek bekennt Canetti: "Ich hatte acht Kapitel denBlendung.
geschrieben, âls mipDie Verwandlung(, )Der Hungerkünstler, und
,Der Landarzt< iî die Hânde fielen. Es hat mich nie ein modernes Stiick
Prosa tiefer beeindruckt als ,Die Verwandlung.. Die Romane Kafkas
habe ich erst drei Jahre spâter gelesen..4

Canetti sieht in der Verwandlung ins Kleine eine Môglichkeit, Macht
aufzugeben, sich ihr zu enthalten. In ,Masse und Macht« râumt
Canetti der Verwandlung eine entscheidende Rolle ein.5 Doch auch
das Kleine bleibt nicht von Macht verschont, kann sogar ihr gefâhr-
lichster Ausdruck sein, der dis »gespaltene Zukunft" bewirkr, wie
Canetti in einer Aufzeichnung im August 1945 notiert: ,Aber das Licht
ist entthront, die Atombombe ist das MaB aller Dinge geworden. Das

1 Der andere Proze8. Kafkas Briefe an Felice, in: Das Gewissen der Worte, S.78-169,
s. 147 ft.

2 Krfkl Briefe an Felice - u. anriere Korrespondenz aus der Verlobungszeit -, Hrsg.
von Erich Heller u. Jürgen Born, mit einer Einl. von Erich Heller, Frankfurr/M.
t967,5.657

3 In seiner Nobelpreisrede bezeichnet Canerti Kafka als einen der fur ihn wichtigsten
Dichter. Siehe dazu Frankfurter Allgemeine Zeitung, vom 12.72.1.987

4 Gesprâch mit Horst Bienek, a.a.O. S. 102

5ln d.. ursprünglich geplanren Fonsetzung von »Masse und Machto sollte die
Verwandlung eine noch zentralere Rolle spielen.
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Kleinste hat gesiege Paradoxon der Macht.ol Die Vorstellung, da8 das

Kleinste das Màchtigste sein kann, findet. sich auch schon in der alten
chinesischen Geistigkeit. Besonders im Daoismus wird das Kleine
wichtig genommen. Bei Laozi hei8t es im 52. Kapitel:

"Das Kleinste sehen hei8t klar sein.

Die'Weisheit waren hei8t stark sein.

Wenn man sein Licht benützt, um zu dieser Klarheit zurückzu-
kehren, so bringt man seine Person nicht in Gefahr. "2

\ÿie wichtig es ist, das Kleine zu beachten, wird auch im 63. Kapitel
des Daodejing ausgesprochen:

,Plane das Schwierige da, wo es noch leicht ist!
Tue das GroBe da, wo es noch klein ist!
Alles Schwere auf Erden beginnt stets als Leichtes.
Alles Gro8e auf Erden beginnt stets als Kleines.n3

In Anlehnung an daoistische Geistigkeit schreibt Canetti: "Das GrôBte
ist, was so klein geworden ist, da8 es alle GrôBe überflüssig macht.*4

'§7ie Canetti betont, zieht ihn am Daoismus neben der Verwandlung
die'§Tertschâtzung von,Langlebigkeit und Unsterblichkeit in diesem
Leben"5 an. Über die diesseitsbezogene chinesische 'Weltsicht, der
Spekulationen über den Tod hinaus zuwider sind, schreibt Canetti:

"Die Unsterblichkeit bei den Chinesen ist Langlebigkeit. Es geht nicht
um Seelen. Es ist immer ein Kôrper da, wenn auch leicht und beflügelt,
vorher lang in den Bergen auf Suche nach geheimnisvollen Wurzeln.,,6

1 Die Prouinz des Nlenschen, S.91. Der Begritf des Kleinen geht hier aller<lings über
die Vorstellung von Verwandlung in kleine Tiere hinar-rs.

2 L"otr., Tao Te king, iibertr. von R. \Vilhelm, S. 95

3 Ebenda, S. 106

4 Die Prouinz des Menschen. S. 309.

5 Si.h. oben, S. 35

6 Das Geheimherz der Uhr, S. 208 f. Diese Vorstellung findet sich vor allem im
Daoismus. Das chinesische SchriÉtzeichen fiir diese "Unsterblichen" (xian\ ist zusam-

mengeserzt aus den Zeichen für "lvlensch,, xn6l "g619o, siehe Anhang, S. 107. Vgl.

:::;.|l: 
Fliegenpein, S. 90: "Er braucht chinesische Unsterbliche, zur KorrektLrr der

-38-



Langlebigkeit wird in China als gro8es Glück betrachter, dem Alter
Ehrerbietung erwiesen. ,Langes Lebenu, das unter die hâufigsten
Glückwünsche gehôrt, weist auch der Weise nicht von sich.1 Im Lüshi
Chunqiu hei8t es:

"Der Mensch ist von Natur zu langem Leben bestimmt. '§7enn er durch âu8ere

Dinge getrübt wird, so kann dieses lange Leben nicht in Erscheinung treten. Die
Au8endinge sind dazu da, da8 man sie benützt, um durch sie das Leben zu

gewinnen, nicht, da8 man das læben benützt, um sie zu gewinnen.o2 ,Der
Weise beherzigt tief die Wahrheit, da8 es nichts Wertvolleres urter dem

Himmel gibt als das l-eben..3

Bei Laozi - und mehr noch bei Kongzi - wiegt der Tod schwer.
Zhaangzi dagegen ist sich zwar der Kürze des Menschenlebens ange-
sichts des 

'Weltlaufes 
bewu8t, aber er betrachtet Leben und Tod unter

dem Gesichtspunkt der Wandlung, dem bestândigen Kreislauf aller
Dinge unterliegend, als verschiedene Aspekte der Einheit - des Dao:

"§7enn ein Nlensch geboren wird, ist das nur die Verkôrperung eines Geisres.

Wenn der Geist sich verkôrpen, gibt es Leben, und wenn der Geist sich
verstreut, gibt es Tod. §7enn aber Leben und Tod Gefâhrten sind. weshalb
sollte ich bektimmert sein? Darum sind alle Dinge eines. \ü7as wir lieben, ist das

Geheimnis des Lebens. Was wir hassen, isr die Verwesung im Tode. Aber das

Verwesliche wird wieder geheimnisvolles Leben, und dieses gehermnisvolle

kben wird wieder verweslich..4

Es ist bezeichnend für Canettis §Tertschàtzung Zhuangzis, da8 dieser
der einzige Denker ist, dem er die Hinnahme des Todes zugesteht. über
Zhuangzi, den ihm »yertrâutesten aller Philosophen«, schreibt Canetti
in seinen Aufzeichnungen:

"Seine Freiheit wâchst mit der Verôdung unserer Erde. Eine Grenze l-rat auch er

sich gesetzt, den Tod, doch er ist der einzige, dem ich diese Begrenzung nicht
verarge. ,.. Er wei8 etwas von §ÿeite und hat âu8ere \ÿeite zu innerer einbe-

1 Si.h. dazu Zhuangzi, Kap. XII, 6 der IJ7ilhelmschen übersetzung, a.a.O. S. 132 f.
Vgl. auch A.C. Graham: Chuang-Tzu. The Inner Chapters, pp. 179-i80

2 Lii Bu We: Frühling und Herbst des Lü Bu'§7e, überrr. von R. §ÿilhelm, S. 4

3 Ebenda, S. 16

4 Lin Yrtrng (Hrsg.): Die §ÿeisheit des Laotse, S. 167
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zoger. Mân kônnte ihn den von Weite Erfüllten nennen, Erfüllt bleibt er so

leicht, wie er leer wâre, wenn er je leer sein kônnte.o 1

In zahlreichen alchimistischen, mit chinesischem Volks- und Aber-
glauben vermengten Schriften werden Wundermittel und Verhaltensre-
geln angeführt, mit denen ein langes Leben zu erreichen sei. Dabei
wird auch der richtigen Atmung magische Eigenschaften - bis hin zur
Überwindung des Todes - zugeschrieben. Im Daoismus wird immer
schon die Bedeutung des Atems fiir Kôrper und Geist betont. Bei Laozi
hei8t es im 10. Kapitel:

"Zugelnd den Leibgeist, umfangend das Eine,
Kannst ohne Fehl du sein.

Versammelnd den Atem, gelangend zur'Weichheit,
So kannst ein Kind du sein."2

Auch Zhuangzi betont die Bedeutung des richtigen Armens, wendet
sich aber gegen jeden Zauber- und 'Wunderglauben sektiererischer
Richtungen des Daoismus. Bei ihm hei8t es dazu:

"Schnauben und mit offnem Mund keuchen. ausatmen und einatmen, die alte

Luft aussto8en und neue einziehen, sich recken wie ein Bâr und srrecken wie ein

Vogel, ist nur der '§ÿunsch nach langem Leben. Das lieben jene Herren, die

Atemübungen treiben, und jene Leure, die ihren Kôrper pflegen, um alt zu

werden wie ein Urgreis. Doch .., ohne Atemübungen hohes Alrer erreichen,
alles vergessen und doch alles besitzen, von unendlicher Gelassenheit sein und

doch alles Schône um sich haben, das hei8t das Tao des Himmels und der Erde

haben, das hei8t das wahre §0irken des Berufenen..3

1 Das Geheimherz der Uhr, S. 123

2 L"orr.r Tao-Te-King, übertr. von G. Debon. S. 34. Die Weichheit und das Kind sin<l

Symbole für das Leben. Siehe dazu auch Laozi, Kap. 76, Debon, S. 105: "'§7enn der
Mensch geboren wird, Ist er weich und schrvach; §7enn er stirbt, Ist er fest tind stark.
... !ÿahrlich: Das Feste, Starke isr des Todes Begleiter; Das sÿeiche, Schwache des

Lebens Begleiter."

3 Tschuang-tse: Dichtung und Weisheir, Aus dem chines. Urrext übers. von Hans O.H.
Stange (1936), Frankfurt/lv{. 51989, S.50. In der Wilhelmschen übersetzung S. 170
f. Siehe dazu auch in der Überserzung Wilhclms S. 84
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doch alles schône um sich haben, das hei8t das Tao des Himmels und der Erde
haben, das hei8t das wahre §Tirken des Berufenen.*1

In Anlehnung an Zhuangzi betont auch Canetti das Atmen.2 Canerti,
der "alles verachtet, was nicht Atmen, Empfinden und Einsicht ist«3,
macht dies in seinen Aufzeichnungen deutlich: "Philosophen, in die
man sich verzettelû Aristoteles. Philosophen, durch die man niederhâlt:
Hegel. Philosophen zum Aufblâhen: Nietzsche. Zum Atmen:
Dschuang-tse.n4 Und an anderer Stelle schreibt Canetti: »Es genügr
nicht zu denken, man mu8 auch atmen. Gefâhrlich die Denker, die
nicht genug geâtmet haben."5

In ostasien ist die schulung des richtigen Atmens zur Tradition
geworden. Atemtherapien werden in der chinesischen Medizin erfolg-
reich angewandt6, und auch in der Zen-Meditation und den japani-
schen Kampfkünsten wird der richtigen Atmung gro8e Bedeutung
beigemessen, um die individuelle "geistige Kraftn (chines.: qi; jap.: ki)
mit der universellen "geistigen Kraftn zu harmonisieren, wobei sich
hauptsâchlich auf Laozî und Zhuanzibezogen wird.7

1 Tschuang-tse: r)ichrung unrl weisheit, Aus dem chines. urtext übers. von Hans o.H.
stange (1936), Frankfur/M. s1989, s.50. In der §Tilhelmschen übersetzung S. 170
f. Siehe dazu auch in der Überserzung Wilhelms S. 84

2 Di. B"to.rung des Atmens zieht sich durch canertis ganzes werk. siehe dazu auch
die Rede zu Hermann Brochs 50. Geburrstag, in: Das Gewissen der'rÿorte, s. 10-24

3 Das Geheimherz der Uhr, S. 191

4 Ebenda. S. 17

5 Die Provinz des Menschen ,5.246
6 Si.h. dazu Stephan Pâlos: Atem und Meditation. lvloderne chinesische Atemtherapie

als Vorschuie der Medirarion, Bern - À,{ünchen 1968, München 1985

7 Vgl. d^r, z.B. Ueshiba Kisshômaru: The Spirit of Aikid6, Tôkyo- New york
1984,31987, pp. 13-3 1, p.25: "Ki, then. is twofold: the uniry of individual-universe
and the free, spontaneous expression of breath-power." Zum Schriftzeichen ql siehe
Arrhang, S. 107
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3.3 Chinesische und japanische Literatur

Neben den klassischen chinesischen Denkern lesen Hesse und Canemi
auch intensiv chinesische und japanische Romane, Erzâhlungen und
Gedichte. Hesse rezensiert zahlreiche Übersetzungen aus der chinesi-
schen Literatur, einen recht umfassenden überblick über diese Lektüre
gibt Hsia.1 Dabei wird deutlich, da8 Hesse gerade auch ftir chinesische
Mârchen eine Vorliebe hat.2 Für Canetti werden besonders die in den
chinesischen Mârchen und Erzâhlungen vorkommenden Verwand-
lungsmotive wichtig. Darüber hinaus schàtzt er vor allem die prâzisen
und realistischen Schilderungen in - meist literarischen - Tagebüchern
aus Japan und China. Im folgenden werden einige der wichtigsten von
Hesse und Canetti gelesenen 'Werken im Zusammenhang mit ihrem
Dichten und Denken betrachtet.

3.3.7 Prosa

Durch die Lektüre chinesischer Mârchen ftihlr sich Hesse in dem Bild
bestâtigt, das er sich auf seiner Indien-Reise von den Chinesen gemacht
hat.3 Diese Verknüpfung von I-ektüre und persônlichem Erlebnis fuhrt
Hesse ftlr die Faszination an, die diese N1ârchen auf ihn ausüben.
Rückblickend schreibt er 1915 :

"Da erschien, vor vier Jahren, die kleine Auswahl chinesischer Geisterge-
schichren von Martin Buber, ern wundervolles Büchlein, und da ich damals
eben selber einen erstaunten und nahezu verliebten Blick in das Leben der

Chinesen auf einer asiatrschen Reise getan hatte, fanden mich diese zauber-
halten Geschichten rvohl vorbereitet und haben mir einen tieferen Eindruck
gemacht als alles, was ich sonst seirher gelesen habe."4

Gerade in den Mârchen sieht Hesse daher chinesische Lebens- und
Weltanschauung verkôrpert:

1 H.ir, s. 349-360

2 Si.h. dazu die Rezensionen in §ÿ4, XII. S. 31 i. und S.37-40

3 Ebenda. S.31

4 Ein Bibliotheksjahr, in: Die Welr cler Bücher, S. 123-127,5. lZ7
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"\Wir'lüestlânder stehen erstaunt vor dieser Mischung von klârsrem Wirklich-
keitssinn mit ungehemmter Phantastik. deren Rdtsel erst dann durchsrchtig
wird, u'enn wir uns die paradiesische Einheir von Denken und Fühlen
vorstellen, die noch heute im Osren lebt. Wer eine Ahnung von China
bekommen môchte, dem sagen die Erzàhlungen mehr als die hôhere chinesische
I-iteratur..1

Diese verbindung von '§Tirklichkeit und Phantastik schafft Hesse in
seinem 19 2 5 v erôffentlichten " Kurzgefa8ten Lebensl auf . u2 spielerisch-
selbstironisch schildert Hesse sein Leben bis zur Niederschrift des
Lebenslaufes, um es dann in die Zukunft hinein zu projizîeren, in der
er sich mit Malen, chinesischenZaobermethoden, Mârchen, Laozi und
Yijing befaGt. Über siebzigjâhrig wird er wegen Verführung eines
jungen Mâdchens ins Gefângnis gesteckt. Dort malt er eine Landschaft
mit Gebirge, Meer, auch einem kleinen Tunnel und einer kleinen Eisen-
bahn. Schlie8lich hat er aber von dem Gefàngnis, den 'ï7ârtern und
langweiligen Verhôren genug:

"Ohne Magie war diese Welt nicht zu errrâgen. ... Da machte ich mich klein
und ging in mein Bild hinein. stieg in die kleine Eisenbahn und fuhr mit der

kleinen Eisenbahn in den schwarzen kleinen Tunnel hinein. Eine §ÿeile sah man
noch den flockigen Rauch aus dem runden Loch kommen, dann verzog sich der
Rauch und verflüchtigre sich und mrr ihm das ganze Bild und mit ihrn ich. In
groi3er Verlegenheit blieben die Wârter zurùck..3

Hesse nimmt hiermit lvlotive aus chinesischen Mârchen und Erzâh-
lungen auf und übertràgt sie in seine Gegenwart. Einige Jahre zuvor
hat Hesse nach Lektüre des von Kurt wolff herausgegebenen Buches

"Chinesische Landschaftsmalerei. in sein Tagebuch noriert:

"\ÿunderbar ist die Erzàhlung vom Tode des berühmtesten chinesischen
Malers. des !flu Tao Tse: er malt, in Gegenrvart von Zuschauern und Freunden.
an eine !ÿand ein Landschaftsbild. dann geht er magisch in sein gemaltes Bild
hinein, verschwindet darin in einer gemalren Hôhle und rst weg, mit ihm isr
auch sein Bild verschwunden."4

1 Di. W.lt der Bücher, S. 127

2 In, Hermann Hesse. Leben und werk im Bild, von volker Michels, Frankfurt/M.
1973, S. 8-25

3 Ebenda, 5.25 1920127, in: MaS1, S. 9-33. S. 26

4ln Tagebuch 1920121, in: MaS1, S. 9-33, S.26. Siehe dazu auch Hsia. S. 1g4-1g7
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Doch Hesse bedient sich auch zahlreicher anderer Stoffe aus der chine-
sischen Literatur. Bereits in seiner 1974 veroffentlichten Erzâhlung

"Der Dichter« werden Motive aus Mârchen literarisch verarbeitet.
Hierbei zeigt sich schon Hesses Interesse am chinesischen Verstândnis
von Musik als Ausdruck von Macht und Moral, das spâter im

"Glasperlenspiel" noch eine Rolle spielen soll. Beispiele dafür findet
Hesse bei Liezi, in dem mehrere Kapitel die magischen §Tirkungen der
Musik auf Mensch und Natur schildern. In seiner 1929 erscheinenden

Erzâhlung ,Kônig Yus Untergang« f,ed|.nt sich Hesse einer mytholo-
gischen Legende aus dem chinesischen Altertuml, doch hat er »aus

dem Stoff eine psychologische Studie gemacht und die Geschichte für
heutige Leser glaubwürdiger erzâhll "2

In seinem Essay "Dialog mit dem grâusâmen Partnerr, setzt sich
Canetti mit dem Schreiben von Tagebüchern auseinander. Bei der
Bedeutung die er dem eigenen und fremden Tagebuch beimi8t, bekennt
er eine Vorliebe fiir exotische, zumeist aus China oder Japan stâm-
mende Tagebücher:

"Es ist ein besonderes und viel zu wenig genütztes Glück, daB es ReiseragebtiL-

cher aus fremden Kulturen gibr, die von ihren Angehôrigen und nichr von Euro-
pâern geschrieben sind. Ich nenne nur zwei der ausführlichsten, die ich imrner
wieder lese: das Buch des chinesischen Pilgers Hüan Tsang, der im siebenren

Jahrhundert Indien besuchte, und das des Arabers Ibn Bartuta ar-rs Tanger, der

rvâhrend fünfundzwanzig Jahren die ganze islamische §ÿelt des vierzehnten

Jahrhundens, Indien und wahrscheinlich auch China bereiste. Aber damir ist
das Glück der exotischen Tagebücher nichr erschôpft. Aus Japan har man lite-
rarische Tagebücher, die es an Subtilitàt und Prâzision mit Proust aufnehmen
kônnen: das ,Kopfkissenbuch. der Hofdame Sei Shonagon, das vollkommenste
an ,Aufzeichnungen<, das ich überhaupr kenne, und das Tagebuch der Dichterin
des Genji-Romans, Murasaki Shikibu, beide ums Jahr Tausend am selben Hofe
lebend, einander gut bekannt, aber nicht wohlgesinnr..3

Über ein anderes Tagebuch schreibt Canetti 1971 einen Essay: ,Dr.
Hachiyas Tagebuch aus Hiroshiman.4 Dieser Essay ist in zweierlei

1 Ausftihrlich wird dieses Thema von Hsia, S. 187-196 behanclelt.

2 Eb.r,dr, s. 189

3 Di"log mitdem grausamen Partner, in: Das Gewissen der'Worre, S.54-71, S.66

4 In, Das Gewissen rJer Worte, 5.220-2?8
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Hinsicht von Bedeutung: zum einen verdeutlicht er den Zusammen-
hang zwischen Canettis Denken und japanischer Geistigkeit 1 ztrm
anderen gibt er Hinweise darauf, welche Art von Literatur Canetti
heute für angemessen hâlt. Das Tagebuch des Arztes Hachiya Michi-
hiko schildert die ersten 56 Tage nach dem Atombombenabwurf auf
Hiroshima. Über den Eindruck dieses Tagebuches schreibt Caneni:

oEs ist geschrieben wie ein Verk der japanischen Literatur: Prâzision, Zartheit
und Verantwortung sind seine Wesenszüge. Ein moderne r lvzt, der so sehr

Japaner ist, da8 er unerschüttert ân den Kaiser glaubt, selbst wenn dieser die
Kapitulation verkündet. ... Es ist kein falscher Strich in diesem Tagebuch; auch
keine Eitelkeit, die nicht auf Scham gegründet isr. Wenn es Sinn hâtte, darüber
nachzudenken, welche Form von Literatur heute unentbehrlich ist, einem
wissenden und sehenden Menschen unentbehrlich, so ist es diese.ol

'§7âhrend fiir Hesse der Reiz chinesischer Erzâhlungen in der Mischung
aus 'Wirklichkeitssinn und Phantastik liegt, besticht Canetti an
Hachiyas Tagebuch der Realismus und die Verantwoffung der Darstel-
lung. Das tief Persônliche des Tagebuchs zeigt sich in der Schilderung
der Menschen, ihres Verhaltens, âus der Sicht eines Opfers, das seine
nur langsam zunehmende Kenntnis über die Katastrophe, ihr Ausma8
und ihre Ma8losigkeit, auf Vermutungen stüfzen mu8:

"Nie ist mir ein Japaner nâher gekommen als in diesem Tagebuch. §Tieviel habe
ich früher über sie gelesen. Erst jetzt habe ich das Gefühl, da8 ich sie wirklich
kenne. Ist es wahr, da8 man Menschen nur in ihrem grôBten ungliick so erlebt
wie sich selbst? Ist das Unglück das, was die Menschen am meisten gemeinsam

haben? Die tiefe Abneigung gegen alle Idylle, die unertrâglichkeit idyllischer
Literatur mag damit zusammenhàn geî.,,2

Am Beispiel Hachiyas zeigt sich aber auch die Traditions- und
Geschichtsgebundenheit eines modernen Menschen. In dem Glauben
an den Kaiser und die patriotische Pflicht, vor allem aber in dem nie
versiegenden Respekt für jeden Einzelnen der Toten, zeigt sich der
Einflu8 der Tradition auf Bewu8tsein und Denken:

"Die Redlichkeit und Aufrichtigkeit dieses Tagebuches ist iiber jeden Zweifel
erhaben' Der schreiber ist ein Mensch von hoher moralischer Kultur. Er ist, wie
jeder, in den Traditionen seiner Herkunft befangen, er bezweifelt davon nichts.
.,. Aber eben dieser Sachverhalt macht sein Tagebuch um vieles interessanter.

1 Das Gewissen der'Worte ,5.220 f .

2 Ebenda, S. 221
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Denn man erlebt nicht nur die Zerstôrung Hiroshimas durch die Atombombe -
man ist Zetge der §7irkung, die das Bewu8twerden der Niederlage Japans auf
ihn hat.*1

Mit seinem Respekt vor den Toten, seinem Verantwortungsbewu8t-
sein und dem Realismus seiner Schilderung gibt Hachiya ein Beispiel
dafür, da8 sich die jahrtausendealte Tradition der chinesischen Geistig-
keit nicht nur bei Kongzi und in den chinesischen Klassikern findet,
sondern in Ostasien weiterhin im tâglichen und tâtigen Leben ausgeübt
wird.

Ein anderer Japaner hoher moralischer Kultur war der buddhistische
Priester Kenk6.2 Die Betrachtungen und Reflexionen seines Buches
,Tsurezuregusa«3, die in ihrer Art an Sei Shonagons Kopfkissenbuch
erinnern, beeindrucken Canetti sehr. Zwei Sâtze daraus hat er auch in
seine Aufzeichnungen "Das Geheimherz der Uhrn aufgenommen. Sie

sollen als Beispiel für sein Verstândnis von Verantworrungsgefühl,
Zartheit und Prâzision von heute unentbehrlicher Literatur zitiert
werden. Canetti notiert 1984t ,Man darf wohl sâgen, da8 derjenige,
der sich nicht in die Freuden und Leiden aller lebenden §7esen
einfühlen kann, kein Mensch ist."4 Und sieben Jahre zuvor zitiert er:
,Drum soll es Menschen gegeben haben, die beim Anblick eines
wei8en Seidenfadens klagten, weil sie dran denken mu8ten, wie bald er
seine Farbe verândern werde, und andere soll es betrübt haben, da8
sich an einer Kreuzung der Weg teile. "5

3.3.2 Poesie

Von ostasiatischer Lyrik faszinieren Hesse am meisten die Gedichte Li
Bais und japanische Haiku. Schon in seiner Rezension von Hans

1 Das Gewissen cler'Worre ,5.224
2 Kenko ist der buddhistische Name von Urabe no Kaneyoshi, nach seinem langen

Aufenthalt in Yoshida in Kyoto auch unter dem Namen Yoshida no Kaneyoshi
bekannt. Er lebte wahrscheinlich von 1283 bis 1350.

3 Ub.. Kenko- und sein Buch siehe z.B.: Essavs in Idleness. The Tsurzuregusa of
Kenko-, translated by Donald Keene, Rutland - Vermont - Tokyo, 51989.

4 Das Geheimherz der Uhr, S. 179

5 Ebenda S. 61
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Bethges Lyriksammlung "pis chinesische Flôte" schreibt Hesse: ,Den
Gipfel bildet Li-Tai-Po, der schwermütige Zecher und Liebende, mir
seinen Versen, deren Au8enseite lockend glânzt und innen voll
trostloser Trauer sind."1 Von weiteren zahlreichen Erwâhnungen Li
Bais bis hin zu dessen literarischer Verarbeitung in ,Klingsors letzter
Sommer.2 reichen Hesses Nennungen. Mit seiner Begeisterung für Li
Bai steht Hesse zu dieser Zeit nicht allein: bis Anfang der zwanziger

Jahre gab es eine regelrechte Li Bai Mode, zahlreiche übersetzungen,
Nachdichtungen und Vertonungen seiner Gedichte - so auch yon
Mahler -, sogâr eine Oper wurde über ihn komponiert.3

Vâhrend Canetti in seinen 'Werken Lyrik nur selten erwâhnt, ist
Flesses Beschâftigung mit Haiku, den siebzehnsilbigen japanischen
Kurzgedichten, an vielen Stellen belegt. Hesse hat sich zweifellos
weitaus mehr mit chinesischer als mit japanischer Geistigkeit beschâf-
tigt. Auch entspricht die chinesische Mentalitât mehr seiner Geisteshal-
tung, und so hat er "die formale Begabung der Japaner stets bewun-
dert, sie aber nie geliebt".4 Gleichwohl erscheint es tendenziôs, wenn
versucht wird, den Einflu8 japanischer Geistigkeit auf Hesse - beson-
ders bei Betrachtung ostasiatischer Einflüsse - herunterzuspielen. So

schreibt Hsia in ,Hermann Hesse und die orientalische Literatur..:

'Hesses Bekanntschaft mit der japanischen Literatur fand spât statt, so
da8 er nicht sehr viel gelesen hat, obwohl er bekanntlich einen
,japanischen, Vetter hatte. Hesse schâtzte den Zen-Buddhismus, der in
China entstand, und die japanische Lyrik."5

F{esses Beschâftigung mit japanischer Lireratur erscheint allerdings
umfangreicher, als Hsia darzustellen versucht. So erwâhnt Hesse spâte-
stens ab 7915 japanische Lyrik in seiner Bücherecke6, schreibr 1913 in
seinem Aufsatz ,chinesen.., da8 "seit Jahren die hübschen Japanbü-

1 Di. W.lt im Buch. Leseerfahrungen I, Rezensionen und Aufsâtze aus den Jahren
I 900-191 0, Frankfurr/M. I 988, S. 259

2 Si.h. unten, S. 51. Vgl. auch Hsia, S. 215-237

3 Ausfuhrlicheres dazu in: Ingri<1 Schuster: China und Japan in der deurschen Literatur
1890-1925, S. 96-104. Siehe auch im Register unter: Li Po.

4 B.i.f an Edmund Naüer vomJanuar 195 1, in: GBriefe, IV, S. 96

5ln: Adrian Hsia (Hrsg.): Hermann Hesse heure, Bonn 1980, S.61-75, S.70

6 Ein Bibliotheksjahr, in: Die Welt der Bücher, S. 123-127. S. 126
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cher von Lafcadio Hearn gewirkt"l haben, von denen er einige bereits
1909 in seiner Rezension2 wohlwollend besprochen hatte. Dabei
bemüht sich Hesse - zwischen Hearns Bewunderung und Schwârmerei
fur Japan und verbreiteter abendlândischer Ablehnung - um eine reali-
stische Einschâtzung der japanischen Kultur. Im Jahr 1.922 gibt Hesse
eine Neuverôffentlichung vorl A.B. Mitfords "Geschichten aus Japan.3
heraus, spâter studiert er auch die japanische Literaturgeschichte seines

Vetters.Wilhelm Gundert, wie er 7951, an Edmund Natter schreibt.4

Hsia geht davon aus, da{3 Hesse erst Anfang der vierziger Jahre mit
dem Zen-Buddhismus vertrauter geworden sei. Für seine These führt
Hsia eine Briefstelle an, in der Hesse 1947 an einen Japaner schreibt:

"Ich habe von Zen nur eine leise Ahnung, aber hinter dem, was ich
darüber gelesen habe, fühle ich eine âu8erst durchgebildete geistige
'Welt und eine bewundernswürdige seelische Disziplin walten..5 Dabei
ist allerdings zu beachten, da8 sich Hesses Brief an einen "Angehô-
rigen., des Zen wendet, verglichen mit dem Hesse seinerseits nur eine

"leise Ahnung" in Anspruch nehmen môchte.6

DaB Hesse neben China aber auch stark von der japanischen Kultur
angeregt worden ist, und sich nâher mit der japanischen Lyrik befa8t
hat, macht sein Aufsatz ,Lieblingslektüre" von 1945 deutlich:

"Und auch die Japaner darf ich nicht vergessen, obwohl sie mich làngst nicht so

viel beschâftigt und genâhrt haben wie die Chinesen. Aber es gab und gibt in
Japan, das wir heute ebenso wie Deutschland nur als ein kriegerisches Land
kennen, seit vielen Jahrhunderten etwas so Gro8artiges und zugleich so

Witziges, etwas so Durchgeistiges und dabei so entschlossen, ja derb aufs prak-

I Chi.r....,, in: Hermann Hesse: Kleine Freuden. Verstreute und kurze Prosa aus dem

NachlaB, Hrsg. u. mit einem Nachwort versehen von Volker Michels, FrankfurtiNl.
1977.Über Hearns EinfluB als Vermittler japanischer Geistigkeit in Deutschlancl,
sie he Ingrid Schuster, a.a.O., im Register unter: Lafcadio Hearn.

2 Di. §f.lr im Buch. S. 392 f.

3 Si.h. dazu Ingrid Schuster, a.a.O. S. 89

4 Bri.f an Edmund Natter vom Januar 195 1, in: GBriefe, IV, S.96. In diesem Brief
schreibt Hesse, daB, wenn er auch mit Japanischem nicht sehr vertraut sei, er aber
immerhin viele Japane r gekannt habe.

5 B.i.f an Rin Jùbishi, zitiert nach Hsia, S. i23

6 Vgl. damit auch die von Hesse verôffentlichte Fassung des Briefes, ,An einen jungen

Kollegen in Japan". in: §74, X, S. 107-1 12
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tische Leben Gerichtetes wie das Zen. eine Blüte. an der tlas buddhistische
indien und China sernen Anteil hat, die aber erst in Japan sich ganz enrfalren
konnre. Ich halte Zen fur eines der besten Gtiter, das je ein Volk erworben hat,
eine §Teisheit und Praxis vom Rang des Buddha und des l-aorse. Und dann har

mrch mrt langen Pausen dazwischen, auch die japanische Lyrik sehr bezaubert,
vor allem ihr Streben nach âulSerster Einfachheit und Kùrze." 1

1 Lieblingslektüre, in: Die Velt der Bücher, S. 302-305, S. 304 f.
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4

4.L

Verarbeitung und Verwandlung

Die Dichtungen

Haben sich Hesse und Canetti auch of{en ntr ostasiatischen Geistigkeit
bekannt, so bringt die Herausarbeitung ostasiatischer Einflüsse in den
Dichtungen eine gewisse Problematik mit sich. Zum einen, weil offen-
sichtliche Übernahmen chinesischer oder japanischer Motive und
Symbole, Anspielungen auf Personen, Orte, literarische '§7erke und
weiteres mehr, im jeweiligen Kontext einer Dichtung ihre ursprüngliche
Bedeutung verlieren kônnen und insofern nur schmückendes, exotisch-
manieriertes Beiwerk sind, bzw. als verfremdendes Stilmittel (2.8. der
Ironie) eingesetzt werden kônnen; zum anderen, weil bei verdeckter
Verarbeitung bestimmter Motive (Gestalt des'§7eisen, Goldenes Zeit-
alter usw.) nicht immer eindeutig zu klâren ist, welchem Kulturkreis sie

entstammen. Im ersten Falle bleibt die Interpretation an der Ober-
flâche, im zweiten besteht die Gefahr der Überinterpretation aus der
jeweiligen Forschungsabsicht. Über diese Problematik schreibt Hsia:

"Der Orientalismus - vermeintlicher und tatsâchlicher - war einer der entschei-

denden Faktoren, der Hesses Werken zu jenem Hesse-Phânomen in Amerika
verholfen hat. Eine àhnliche Vorliebe für alles Orientalische ist heute in
Deutschland ebenfalls zu verzeichnen. Der Trend scheint auch auf die Hesse-

Forschung übergegangen zu sein, so da8 heute die Gefahr besteht, Hesse im
orientalischen Sinn zu überinterpretieren und die Tatsache vollkommen zu igno-
rieren, da8 Hesse in erster Linie Dichter war. ... Hesse-Forscher sollten heute

nicht der Versuchung erliegen, Hesse und seine §ÿerke orientalischer darzu-
stellen, als sie tatsâchlich sind, besonders wenn Feststellungen eigentlich nur
Mutma8ungen sind und der Hesse-Interpretation nicht dienen.ol

Bei Untersuchung der Verarbeitung ostasiatischer Geistigkeit in Hesses

und Canettis Dichtungen, wird sich daher darauf beschrânkt, in erster
Linie solche'Werke zu analysieren, in denen die Einflüsse ostasiatischer
Geistigkeit - ob offen oder verdeckt * offensichtlich sind. 'Weniger

ostasiatisch beeinflu8te Dichtungen, die in der Hesse-Forschung

1 Ad.i".r Hsia: Hermann Hesse und die orientalische Literarur, in: ders. (Hrsg.):
Hermann Hesse heure, Bonn 1980, S.61-75. S.71 f. Diesen Trend der Hesse-

Forschung in Deutschland, verstârkt in den siebziger, Anfang der achtziger Jahre hat
Hsia mit "Hermann Hesse und China" mitgeschaffen. Dabei berief sich die

Forschung auf Hsia, ohne allerdings seine Interpretationen kritisch hinterfragen zu

kônnen.
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daraufhin untersucht worden sind, sollen im folgenden nur kurz ange-
sprochen werden.

In seiner Studie ,Der Dichter und sein Guru.1 weist Hermann Müller
auf Einflüsse hin, die Hesse durch Gusto Grâser, einem der Gründer
der Landkommune auf dem Monte Verita bei Ascona, erfahren hat.
'Wenn 

auch nicht alle Meister- und Führerfiguren in Hesses Dichtungen
durch Grâser bestimmt oder ihm nachgebilder sind, so ist doch, wie
Müller zeigt, besonders in der Zeit vor der Abfassung des ,Demian,,
Grâsers Einflu8 sehr stark.2 So sind bislang ostasiatisch interpretierre
Motive in "Demiano wahrscheinlich eher den Einflüssen Gràsers und
seiner Umgebung zuzuschreiben. Plausibel klingt dabei besonders
Müllers Deutung des Sperber-Motivs3, das Hsia als chinesisches
Element interpretiert.4 In diesem Zusammenhang sei auch darauf
hingewiesen, da{3 Grâser eine eigene Nachdichtung des Daodejing
verfa8t hat, die er Ende Dezember 7918 an Hesse schickte, mit der
Bitte um Redaktion dieser Spruchsammlung.s Müller weist darauf hin,
dal3 in Hesses Briefen und Werken der Name Grâser nirgendwo
erwâhnt wird.6 Daher ist schwer abzuschàtzen, inwieweit Grâsers
môglicher Einflu8 auch noch in spâtere'[/erke wie "Die Morgenland-
fahrtu und "Das Glasperlenspiel" hineinreicht; für Hesses Auseinan-
dersetzung mit ostasiatischer Geistigkeit dürfte Grâser jedoch keine
grôBere Rolle spielen.

Als Hesse "Klingsors letzter Sommer,, schreibt, ist der chinesische
Dichter Li Bai bereits zur Mode geworden.T Als Genie, Trinker und
Abenteurer etikettiert, wurde er zum bekanntesten chinesischen Dichter
im Abendland. Sein Freund, der sentimentalere, stillere - und in China

1 H..."r,r, Müller: Der Dichter und sein Guru. Hermann Hesse - Gusto Grâser eine

Freundschah, Werdorf 197 8, 21 97 9

2 Eb..,dr, S. 9 ff. und S. 51-60

3 Eb.nd", 5.66-69

4 H.i", S. 200-203. Hsia vergleichr den Sperber mit dem Vogel peng aus den Gleich-
nissen Zhuangzis.

5 Vgl. Mtill.., S. 83 f. und S. 217 ff.

6 Miill.., 5.219. Müllers Thesen wurden in der Hesse-Forschung bislang wenig
beachtet. siehe dazu ursula Apel: Hermann Hesse: Personen u. schlüsselfiguren in
seinent Leben, unter dem Srichworr: Gusro Gràser, Bd. I, S. 302.

7 Si.h. Ingrid Schuster, a.a.O., im Regisrer unter : Li Bai.
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noch mehr geschâtzte - Du Fu, stand dabei stets in seinem Schatten.

Diese beiden Dichter übertrâgt Hesse auf seine Protagonisten, den
Maler Klingsor und den Dichter Hermann, die beide Pole von Hesses

Psyche verkôrpern. So hei8t es über Klingsor: "Li Tai Po, der Dichter
der tiefsten Trinklieder, war sein Liebling, und im Rausche nânnte er
oft sich selbst Li Tai Po und einen seiner Freunde Thu Fu."1 'Wenn

auch wiederholt die Gleichsetzungen Klingsor-Li Bai und Hermann-
Du Fu angeführt werden, so wird durch diese Motive und Zitate aus
Gedichten Li Bais2, kaum chinesische Geistigkeit vermittelt. Einzig der
weise Armenier, Magier und Bote aus dem Osten, bringt ostasiatisches
Gedankengut in die Erzâhlung. Für ihn liegen Freiheit und Beherr-
schung der Angst in der Magie: "Alles ist gut. Nichts ist gut. Magie
hebt Tâuschungen auf. Magie hebt jene schlimmste Tâuschung auf, die
wil,Zeit, hei8en.u3 Auch Klingsor versucht in seiner Kunst Zeît und
Raum aufzuheben, um so den Tod zu überwinden, - und in beson-
deren Augenblicken gelingt es ihm: ,Man braucht so lang, bis man
lernt, an einem einzigen Tage drei Erdteile zu besuchen. Hier sind sie.
'§Tillkommen Indien! Willkommen Afrika! Willkommen Japan!"4 So

weist "Klingsors letzter Sommer., bereits auf das magische Theater im

"steppenwolf" und die Überwindung von Zeit und Raum in der

"Morgenlandfahrtn hin.

Schwer ist es, umfangreichere ostasiatische Einflüsse im "Steppen-
wolf" und in "Narzi8 und Goldmundu nachzuweisen. Im "steppen-
wolf" werden Hesses Erfahrungen mit der Psychoanalyse C.G. Jungs
literarisch verarbeitet. §7enn auch Jung in mancher Hinsicht chinesi-
scher - besonders daoistischer - Geistigkeit verpflichtet ist, und mit
Richard §Tilhelm einen alten buddhistisch-daoistischen Text unter dem
Titel "Geheimnis der Goldenen Blüte"5 herausgibt, so isr es jedoch

zweifelhaft, von den psychoanalytischen Elementen im "steppenwolf"
Rückschlüsse auf daoistische Einflüsse zu ziehen, wie dies versucht
worden ist.6 So weist Hsia auf Parallelen zwischen dem "steppenwolf .

1 Klingro., lerzter Sommer, \ÿA, V, S. 294

2 Ebendu, S. 308 f. Siehe auch Hsia, S.222 ff.

3 Ebenda. S. 333

4 Ebenda, S.314

5 R. §?ilh.l*/ C.G. Jung: Geheimnis der Goldenen Blüte. Das Buch vom Bewu8tsein
und Leben (19291, Kôln 1986

6 si.h. Hsia, s. 251-257
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und C.G. Jungs Kommentar im "Geheimnis der Goldenen Blüte" hin.
Doch dürfte dieser Kommentar kaum Einflu{3 auf môgliche ostasiati-
sche Motive bei Hesses Konzeption des Romanes gehabt haben: Jungs
Kommentar erscheint 7929, zwei Jahre nach dem "Steppenwolf,..1

In "Narzi8 und Goldmund" stellt Hesse die Pole von vita activa und
vita contemplativa dar. Diese würden - mit dem Motiv der Urmutter -
in der chinesischen Geistigkeit dem Dao mit den Polen von Yin und
Yang entsprechen. Da die Polaritât von Yin und Yang zu den wichtig-
sten Motiven in Hesses Werken zàhlt, dürfte sie auch hier zugrunde
liegen.2 Inwieweit dabei auch Verknüpfungen mit Motiven der
Romantik vorhanden sind, lâBt sich wahrscheinlich nicht eindeutig
klâren.3

4.1.1 Siddhartha

Von allen Werken Hesses ist "51641rrrthau am meisten vom Daoismus
beeinflu8t. Die Schwierigkeit beim Herausarbeiten dieser chinesischen
Einflüsse besteht allerdings darin, da8 es sich hierbei um verdeckte
Motive handelt, die mit indischer und abendlândischer Geistigkeit
vermengt sind. Diese "indische Dichtungq bedeutet für Hesse vielmehr
eine Hinwendung von der indischen zur chinesischen Geistigkeit:

"Mein Heiliger ist indisch gekleidet, seine §Teisheit steht aber nâher bei
Lao Tse als bei Gotama.,.4 Doch ist Hesse dieses indische Gewand
,nicht nur Spiel und Maskeo5:

1 H.ir, S.251. Auch daB Hesse zur Zeir der Entstehung des Romans mit Gedanken

Jungs in Berührung kam, die dann spâter im Kommenrar ausgeführr wurden, erwa
im "Psychologischen Club" in Zirich, ist unwahrscheinlich. Siehe dazu: Geheimnis
der Goldenen Blüte, a.a.O., Nachwort zur Neuausgabe, S. 159-173

2 si.h. Hsia, s. 1sB-162

3 Mrn denke hier an das Motiv der Rückkehr in die verlorene geistige Heimar und
Unschuld. Auch Fausts Gang zu den Münern kônnte zu den môglichen Einflüssen
gehôren.

4 B.i.f vom 27 .1 1.1922 an Srefan Zweig,in: MaS1. S. 180

5 B.i.f vom Januar 1923 an Leonhard Ragaz, in: MaS I, S. 185
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"Natiirlich ist das Indisch-Brahmanische dran nur Kleid, und ist mir Siddhartha
nicht ein Hindu. sondern der Mensch gemeint. Doch ist 'Kleid, hier irnmerhin
mehr als Kostüm. Auf dem indischen Weg und in indischen Formen habe ich
das kennengelernt, was uns unsere heimatliche Religion sein sollre, rvas sie mir
aber nie *r.." 1

Daneben aber zeigt sich Hesses Verwurzelung in der abendlândischen
Geistigkeit. §7enn auch Siddharthas Weisheit dem Dao nahestehr, und
die Einheit hinter allen Einzelerscheinungen des Lebens betonr, so isr
seine Position jedoch auch eine abendlândisch-individualistische. Er
lâEt Tradition, Lehren und l-ehrer hinter sich: "Bei mir selbst will ich
lernen. .."2Ln einem Brief an Hans Rudolf Schmidt schreibt Hesse:

",Siddhartha. ist ein sehr europâisches Buch, rrotz seines Milieus, und die
siddhartha-khre geht so srark vom Individuum aus und nimmr es so ernsr, wre

keine asiatische Lehre es tut. Ich môchte, im Gegensatz zu ihrer Nomenclatur
geradezu sagen, 'Siddhartha. ist der AusdrLrck meiner Befreiung vom indischen
Denken. ... Der'!7eg meiner Befreiung aus jedem Dogma, auch dem indischen,
fiihrt bis ,Siddhartha. und geht narürlich weiter, wenn ich am Leben bleibe."3

Die Verknüpfung von europâischer, indischer und chinesischer Geistig-
keit in "siddhartha* wurde von Kritikern oftmals als Eklektizismus
abgeurteilt.4 Fü. Hesse dagegen stellt sie sich als ein weirerer Schritt
seiner dichterischen Verarbeitungung des Einheitsgedankens dar.
Rückblickend schreibt er 1958 über diese "ôstlichste Dichtung in deut-
scher Sprache":

"Sie ist das Bekenntnis eines Mannes von christlicher Herkunft und Erziehung,
der schon früh die Kirche veriie8 und sich um das Verstehen anderer Religionen
bemüht hat, besonders um indische und chinesische Glaubensformen. Ich
suchte das zu ergründen, was allen Konfessionen und allen menschlichen
Formen der Frômmigkeit gerneinsanr ist, was über allen nationâlen Verschie-
denheiten stehr) was von jeder Rasse und von jedem Einzelnen geglaubt und
verehrt wer,len kann.- 5

1 Bri.f vom 12.3.1923 anFritz Gundert, in: MaS1, S. 190

2 Siddharrha, §74, V, S. 353-471, S. 384

3 B.i.f vom 18.1.1925 an H.R. Schmidt, in: MaS 1, S. 202

4 si.h. z.B. Hans Friederici: Die Indien-Rezeprion in Hermann Hesses ,siddhartha",
in: MaS2, S. 127

5 4., di. persischen Leser des ,Siddhartha", in: MaS1, S.268

-54-



"Siddhartha« ist ein religiôses Buch, ohne da8 es von einer bestimmren
Religion vereinnahmt werden kônnte. In fremden Kulturen versucht
Hesse sich das anzueignen, was seinem religiôsen Bedürfnis entspricht.
Über diese persônliche Problematik schreibt Hesse an Stefan Zweig:

"ln der frühen Jugend gelang es mir nicht, aus Trotz gegen Elterliches innerhalb
der religiôs geistigen Welt, in der ich aufwuchs, mich zu entwickeln, d.h. auf
meine Art und ohne Verlust meiner Persônlichkeit ein Christ zu werden. ..,
Schon sehr früh wandte ich mich indischen Studien zu, auch indischen Lebens-

methoden, und fand innerhalb indischer und chinesischer Bildersprache meine

Religion, d.h. die, die mir in Europa zu fehlen schien..1

Gerade in der Phase in der Hesse an "Siddhartha" arbeitet, versucht er,
ôstliche'§Teisheit mit der christlichen Religion zu versôhnen. Für ihn ist
allen religiôsen Ûberzeugungen und Glaubensrichtungen die Suche

nach dem wahren ,'[ch,,, dem innersten und wesentlichen Kern des

Menschen, gemeinsâm. In der Verwirklichung dieses »lç[,,, das nach
Hesse bei allen Menschen gleich ist, geschieht die Erfüllung des Indivi-
duums, - seine Einordnung in natürliche, soziale und kosmische
Zusammenhânge. In einem Brief an Helene §felti versucht Hesse,
seinen Standpunkt zu verdeutlichen:

"Wer dieses Ich findet, sei es auf dem \7ege Buddhas oder der Veden oder des

Lao Tse oder Christi, der ist in seinem Innersten verbunden mit dem A1l, mit
Gott, und handelt aus einem Einverstândnis mit ihm heraus. ... Darum sagt der

Brahmane zu jedem fremden'Wesen ,tat twam asi< - das bist du! ... Das Voll-
kommenste an solchen Gedanken hat das alte Indien hervorgebracht, und die
Gedanken der Veden sind in Indien heute noch jedem Geistigen vôllig gegen-

wârtig und lebendig. Wenn Jesus sagt ,Das Himmelreich ist inwendig in euch.,
so meint er genâu dasselbe und ebenso Lao Tse..2

Es ist hier nicht der Ort, zu untersuchen, inwieweit die überlieferten
'Worte Christi oder Laozis - herausgelôst aus ihren zeitlichen, geogra-
phischen und kulturellen Bedingungen - wirklich »genau dasselbe,.
meinen. Hesse konnte jedenfalls diesen Standpunkt vertreten. Zu
beachten ist dabei allerdings, da8 die Sprache vieler Hesse vorliegender

1 B.i"f an Stefan Zweig

2 Bri.f an Helene Velti

vom 10.2.1923, in: MaS1, S. 189 f.

vom 28.2.1920, in: MaS1, S. 105 f.
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Übersetzungen chinesischer Bücher, auch derjenigen Richard Wilhelms,
stark durch christliche Symbolik und Sprachgebrauch geprâgt sind.1

Sowohl Hsia2 als auch Liu3 ftihren den Gedanken der Wandlung an,
um Siddharthas Lebensweg zu verdeutlichen. Das Verlassen von
Elternhaus und Brahmanenwissen, die extreme Form der Askese bei
den Samanas, danach das Umschlagen in das Gegenteil, das Ausleben
sinnlicher Genüsse, lassen sich mit einem von Hesse geschâtzten
Spruch aus Liezi erklâren:

"Eh' das Âu8erste erreicht ist,
kehrt sich nichts ins Gegenteil."4

Diese Weisheit findet sich bereits im 36. Kapitel des Daodejing:

,Was mân zusammenziehen will,
das mu8 mân erst sich richtig ausdehnen lassen.
'§7as man schwâchen will,
das mu8 man erst richtig stark werden lassen.
'§7as man beseitigen will,
das mu8 mân erst richtig sich ausleben lassen...5

Die Überwindung der Extreme, die eher den Positionen eines abendlân-
dischen oder indischen Idealismus entsprechen, erfâhrt Siddhartha am
FluB. Durch den FluB und das Vorbild Vasudevas erkennr er schlie8-
lich die Einheit aller Dinge. Diese Betonung der Einheit und Diesseitig-
keit aller Dinge und Wesen, ohne Glauben an ein Jenseits oder

1 Rich"r,l Wilhelm ging als Missionar nach China, auch Hesses Verter Wilhelm
Gunden war Missionar in Japan. Hesses Vater verfa8te das Buch: Lao-Tsze, ein
vorchristlicher !Tahrheitszeuge, Verlag der Basler lvlissionsbuchhandlung, Basel

1914. in dem er ausgewàhlte Kapitel aus Laozi mit einer "sammlung von biblischen
Parallelstellen" versah. Siehe dazu Hsia, S. 270

2 Hrir, s. 239 f.

3 Lio, s. g6

4 Liâ D.i, Das wahre Buch vom quellenden Urgrund, übertr. von R. Wilhelm, S. 92

(rv, 10)

5 Lrotr., Tao Te king, überrr. von R. Wilhelm. S. 76
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Nirwanal, ist daoistisch. Doch auch das von Siddhartha betonte Leid
in dieser V/elt mit daoistischen Einflüssen erklàren zu wollen, wie es in
Bezug auf das 71. Kapitel des Daodejing versucht worden ist2, scheint
nicht schlüssig: zu bedeutend ist in der indischen Geistigkeit das
Verstândnis von Leben als Leiden, als da{3 man es hier als chinesischen
Einflu8 interpretieren sollte.3

Die'§Teisheit des Dao lernt Siddhartha vom FluB - und vom Fâhrmann
Vasudeva, als dessen Gehilfe er dient. Sowie der FluB das Dao
symbolisiert4, verkôrpert Vasudeva die 'Weisheit Laozis.S Als Fâhr-
mânn ist er in untergeordneter Stellung, ein Diener, dabei nahe dem
'Wasser, das §Tandlung und Dauer, wie auch die Vielfalt in der Einheit
symbolisiert. Über die Besonderheit des Wassers hei8t es im
78. Kapitel des Daodejing:

"Auf der gaîzer, §7elt gibt es nichts Weicheres und Schwàcheres als das

Wasser. Und doch in der Art, wie es dem Harten zusetzt, kommt nichts ihm
gleich. Es kann durch nichts verànderr werden. DaB Schwaches das Starke

1 H.rr. schreibt im Brief vom 10.2.1921 an Lisa Wenger: ,siddhartha wird, wenn er
stirbt, nicht Nirwana rvünschen, sondern mit seiner'Wiedergeburt einverstanden sei,

und aufs neue den Lauf antreten." In: MaS1, S. 125. Rudolf Pannwitz bezeichner in
diesem Zusammenhang Siddharrhas Haltung als das "europàiscbe Nirwana". In.
ders.: Hermann Hesses !ÿest-Ôstliche Dichtung, Frankfua/M. 1957,S. 14.

2 si.h. Hsia, S. 241

3 Eine d"g.gen zu betont indische Interpretation, die kaum Hesses transkulrurellem
Verstàndnis Siddharthas entspricht, bietet Vridhagiri Ganeshan in: Siddharrha und
Indien, in: MaS2, 5.225-254

4 Zu be".ht.n ist dabei allerdings, daG das Wasser und der FluG auch in der indischen
und abendlândischen Geistigkeit - man denke nur an Heraklir - Symbol für sÿand-
lung und §Tiederkehr des Gleichen ist.

5 Vgl. d"ru Hsia, S. 246:,Lao Tse scheint dem Weg Siddharthas zur Vollendung so

sehr Pate gestanden zu haben, daG die Vermutung nicht von der Hand zu wersen isr.
die Gestalt des Vasudeva sei ein Portrâr Lao Tses." In "Beschwôrungen« schreibt
Hesse 1954 über Julius Baur, seinen ehemaligen Vorgesetzren im Baseler Antiqua-
riat: "Als ich vor dreiBig Jahren den ,Siddhanha. schrieb, habe ich bei der Gestalt
des Fâhrmanns Vasttdeva niemals an einen mir persônlich bekannten Menschen
gedacht, und bestirnmt nicht an Julius Baur. Und doch scheint es mir heure, ich sei in
Baurs Gestalt einmal im Leben dem weisen Fàhrmann wirklich begegnet und sei nur
zu unreif gewesen, um es zu rnerken.. In: WA, X, S.357-375, S.373
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besiegt und Weiche das Harte besiegt, wei8 jedermann auf Erden, aber niemand
vermag danach zu handeln..l

Vasudeva erkennt, da8 Siddhàrthr- für die 'Weisheit des Flusses
aufmerksam geworden ist, bestârkt ihn darin, dem FluB zuzuhôren,

"mit stillem Herzen, mit wartender, geôffneter Seele, ohne Leiden-
schaft, ohne'§ÿunsch, ohne Urceil, ohne Meinung"2:

"Er wei8 alles, der FluB, alles kann man von ihm lernen. Sieh, auch das hast du
schon vom Vasser gelernt, da8 es gut ist, nach unten zu streben, zu sinken, die

Tiefe zu suchen. Der reiche und vornehme Siddhartha wird ein Ruderknecht,
der gelehrte Brahmane Siddhartha wird ein Fâhrmann: auch dies ist dir vom
FluB gesag worden..3

Im Laufe der Jahre lernt Siddhartha immer mehr vom FluB, wird er
Vasudeva immer âhnlicher. Als Kamala auf ihrer Pilgerreise zu Buddha
stirbt, nimmt er ihren gemeinsamen Sohn in der kleinen Hütte am FluB
âuf. Mit'Weichheit und Nachgiebigkeit versucht er, den verwôhnten,
stôrrischen Knaben fiir sich zu gewinnen. Nach monatelangen vergebli-
chen Bemühungen sagt Vasudeva eines Abends zu ihm:

"Du zwingst ihn nicht, schlàgst ihn nicht, befiehlst ihm nicht, weil du wei8t,
da8 §7eich stârker ist als Hart, Wasser stârker als Fels, Liebe stârker als

Gewalt. Sehr gut, ich lobe dich. Aber ist es nicht ein Irrtum von dir, zu meinen,
da8 du ihn nicht zwingst, nicht strafest? Bindest du ihn nicht in Bande mit
deiner Liebe? Beschâmst du ihn nicht tàglich, und machst es ihm noch
schwerer, mit deiner Güte und Geduld?"4

Vasudeva rât ihm, den Jungen in die Stadt, in das'Weltleben zurück-
kehren zu lassen, und selbst als Siddhartha die Richtigkeit dieses Rates
erkennt, war es »ein'§Tissen das er nicht fun konnte, stârker als das
'Wissen war seine Liebe zu dem Knaben, stârker seine Zàrtlichkeit,
se ine Angst, ihn zu verlieren. "5 Siddharthas Erziehungsversuch schei-
tert, wie der seines Vaters an ihm gescheitert ist - der Knabe flieht.
Beim Betrachten seines im Y/asser gespiegelten Gesichts, mu8

1 Lrot..' Tao Te king, übertr. von R. Wilhelm, S. 121

2 siddhanha, wA, v, s. 436

3 Ebenda, S. 435

4 Ebend", S. 445 f.

5 Ebenda, S. 447
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Siddhartha plôtzlich an Vater und Sohn denken, erkennr er'Wandlung
und'§ÿiederkehr aller Dinge:

"Hatte nicht auch sein Vater um ihn dasselbe Leid gelirten. wie er es nun um
seinen Sohn litt? \ÿar nicht sein Vater lângst gestorben, allein, ohne seinen Sohn

wiedergesehen zu haben? Mu8te er selbst nicht dies selbe Schicksal erwârren?
\ÿar es nicht eine Komôdie, eine seltsame und dumme Sache, diese'§Tiederho-
lung, dieses Laufen in einem verhângnisvollen Kreise?.1

Siddhartha erkennt, da8 er aus Liebe zu seinem Sohn "ein Tor.2
geworden ist. Doch ist es gerade die Liebe, die er in seinem Abschieds-
gesprâch mit Govinda als das Vichtigste betont:

"Môgen die Dinge Schein sein oder nicht, auch ich bin alsdann ja Schein, und

so sind sie stets meinesgleichen. Das ist es, wâs sie mir so lieb und verehrens-

wert machr: sie sind meinesgleichen. Darum kann ich sie lieben. Und dies ist
nun eine Lehre, iiber welche du lachen wirst: die Liebe, o Govinda, scheinr mir
von allem die Hauptsache zu sein. Die Welt zu durchschauen, sie zu erklâren,
sie zu verachten, mag gro8er Denker Sache sein. N{ir aber liegt einzrg daran, die

Welt lieben zu kônnen, sie nicht zu verachren, sie und mich nicht zu hassen, sie

und mich und alle Wesen mit Liebe und Bewunderung und E,hrfurcht
betrachten zu kônnen.o 3

Diese Botschaft der Liebe ist in der Forschung wiederholt christlich-
abendlândisch interpretiert worden4, auch von Hesse selbst.S Diese
Liebe jedoch als ausschlie8lich christlich zu deuten, wàre verfehlt. -
Siddhartha gesteht sie auch ausdrücklich Buddha zu:

"lch wei8, da8 ich mit Gotama einig bin. Wie sollte denn auch Er die Liebe
nicht kennen. Er, der alles Menschsejn in seiner Vergânglichkeit, in seiner Nich-

1 Siddh".rhr, §74, V, S. 455

2 Eb.nd", S. 448. Im 20. Kap. des Daodejing charakterisiert sich Laozi 215 ,fgr" (yr).
Auch daran lie8en sich Gemeinsamkeiten zwischen Laozi und Vasudeva kntipfen,
vgl. Hsia, S.245 f. So wirken Vasudeva und Siddhartha auf Vorüberreisende wie

"zwei alte freundliche Mànnlein, welche stumm zu sein und etwas sonderbar und
verblôdet schienen." (WA, V, S.438) Gleicherma8en ist Vasudeva - rvie Llozi -
kein Freund der Worte, siehe oben, S. 27

3 Siddhanhr, §7A, V, S. 466 f .

4 Si.h. in Ma52 z.B. tlie Arbeiten von Hugo Ball, Ernst Rose und Anna Often.

5 Hri", s.247 f.
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tigkeit erkannt hat, und dennoch die \{enschen so sehr liebre, daB er ein langes,

rni-ihevolles Leben einzrg darauf verwender har, ihnen zu helfen, sie zu lehren!.1

Zu deutlich sind auch die ostasiatischen Einflüsse in Siddhârrhas
Verstândnis von Liebe, worâuf Hsia - und im AnschluG an ihn auch
Liu - hingewiesen hat.2 So ist diese Liebe sehr am Sinnlichen verhaftet,
làEt Worte und Begriffe au8er acht. Am Beispiel eines Steines verdeut-
licht Siddhartha Govinda sein Verstândnis von Liebe und'Welt:

" 'Dies hier., sagte er spielend, ,ist ein Stein, und er wird in einer bestimmten

Zeit vielleicht Erde sein, und wird aus Erde Pflanze werden, oder Tier oder

Mensch. Früher nun hâtte ich gesagt: ,Dieser Stein ist bloB ein Srein, er ist

wertlos, er gehôrt der Welt der Maja an: aber weil er im Kreislauf der

Verwandlungen auch Mensch und Geist werden kann, darum schenke ich auch

ihm Geltung., ... Heute aber denke rch: dieser Stein ist Stein, er ist auch Tier er

ist auch Gott, er ist auch Buddha. ich verehre und liebe ihn nicht, werl er einst-

mals dies oder ienes werden kônnte. sondern weil er alles lângst und immer ist -
und gerade dies, da8 er Stein ist, daB er mir jetzt und heute als Stein erscheint,
gerade darum liebe ich ihn ..."3

Das Sinnliche des Steines, seine Hârte, Farbe, seinen Klang bei Berüh-

rung, stellt Siddhartha abstrakten Worten und Lehren gegenüber:

"Einen Stein kann ich lieben, Govinda, und auch einen Baum oder ein Srück

Rinde. Das sind Dinge, und Dinge kann man lieben. Worte aber kann man
nicht lieben. Darum sind Lehren nichts für mich, sie haben keine Hârre, keine
rÿeiche, keine Farben, keine Kanten, keinen Geruch, keinen Geschnack, sie

haben nichts als §ÿorte,"4

Rückblickend schreibt Hesse in dem Aufsatz "Mein Glaubeu5 über die
christlich-abendlândischen Einflüsse in Siddharthas \Weisheit: 

"DaE
mein ,Siddhartha, nicht die Erkenntnis, sondern die Liebe obenan
stellt, daG er das Dogma ablehnt und das Erlebnis der Einheit zum
Mittelpunkt macht, mâg man als ein Zurückneigen zum Christenrum,
ja als einen wahrhaft protestantischen Zug empfinden..6 f)och diese

1 Siddhartha, §?4, V, S. 457

2 Hri", s.237-248;Liu, s. 62-73

3 Siddhrrtha, §üA, V, s.464 f .

4 Eb.r,d", S. 465 f.

5 M.in Glaube, in: MaS1, S. 370-374

6 Ebenda, S.372
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protestântische Haltung, die Hesse auch Buddha zuspricht, ist eher als

Eintreten für das Individuum gegen Konvention und Kirche, denn als

institutionelles Bekenntnis zu verstehen.l Oft erwâhnt Hesse den
protestantischen Zug seines §ÿesens und bekennt:

"Obwohl ich voll europàisch-egoistischer Begierden und voll heimlicher Akti-
vitât stecke, ist mein Ideal doch der Mônch und stille Heilige. Ich kann wohl
erkennen, da8 Tun und Nichttun gleichviel wert sind, da8 weder Altivitât noch

Passivitàt, weder 'Weltverbessern noch Weltflucht ein absolutes Ideal ist, da8

aus beiden zusammen das Leben besteht - aber neben und hinter all diesen

klugen Einsichten trabt doch jeder von uns durchs Leben in der Gangart, die

ihm von Geburt her in Blut und Gliedern liegt."2

Dieses [deal verkôrpern auch Flesses Protagonisten, bei denen es letzt-
lich auf die geistige Selbstentwicklung, hin zu dem inneren, wahren
»[sh,., ânkommt. Daher sieht Liu die protestantische Erziehung auch
als lebensbestimmenden Faktor für Hesses Künstlertum: "Damit zeigt
Hesse trotz seiner lebenslangen Bemühung um die Versôhnung von
Natur und Geist letztendlich sein künstlerisches Verhaftetsein im
christlich ausgeprâgten idealistischen Denken.n3

Die Lôsung, die Hesse in "Siddhartha« für den problematischen
Proze8 der Selbstfindung anbietet, ist eine "Rückkehr des Einzelnen zu

Gott, zum Ganzen. Auch diese Rückkehr freilich kann auf unendliche
viele Arten erlebt werden, ist aber doch eben, in allen Religionen der

§7elt, im Endziel stets dasselbe."4 Dieser Proze8 der Selbstfindung ist

1So schreibt Hesse im oKurzgefa8ten Lebenslauf«, a.a.O. S. 19: ,!7enn es irgend

denkbar wàre, da8 ein Mensch sich persônlich eine Religion erwâhlte, so hâtte rch

aus innerster Sehnsucht gewiG rnich einer konservativen Reiigion angeschlossen: dem

Konfuzianismus, dem Brahmanismus oder der rômischen Kirche. Ich hâtte dies aber

aus Sehnsucht nach dem Gegenpol getan, nicht aus angeborener Verwandtschah.
denn geboren bin ich nicht nur zufâllig als Sohn irommer Protestanten. sondern bin
auch dem Gemüt und §ÿesen nach Protestant (wozu meine tiefe Antipathie gegen die

zur Zeit vorhandenen protestantischen Bekennrnisse durchaus keinen Widerspruch
bildet). Denn der echte Protestant wehrt sich gegen die eigene Kirche wie gegen jede

andere. weil sein Wesen ihn das §ÿerden mehr beiahen hei8t als das Sein. Und in
diesem Sinne ist wohl auch Buddha ein Protesrant gewesen.«

2 B.i.f an Frederik van Eeden vom2.10.7922, in: MaS1, S. 179

3 Lir, S. 208. Dieses idealistische Denken finder sich gleicherma8en in der indischen

Geistigkeit.

4 B.i.f an Berthi Kappeler vom Mârz 1923, in: MaS1, S. 191
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in Hesses spâteren W'erken mit dem Aufgehen in einer menschlich-
geistigen Gemeinschaft verbunden. I

Die Frômmigkeit und Religiositàt in "Siddharthau wird durch den Stil
unterstrichen, worauf Helmut Winter hingewiesen hat:

"Das auffâlligste ist die starke Rhythmisierung der Prosa, Die Virkung, die

dadurch entsteht. ist liturgisch, ritualisch - man fühlt sich an die Sprache der

Bibel erinnert. Stârker als die psalmodierenden Effekte sind jedoch diejenigen,

die mit der Tendenz zu extremen §Tiederholungsmustern auf ein anderes

Vorbild verweisen, auf Karl Eugen Neumanns Übersetzungen der Reden

Buddhas, mit der sich Hesse intensiv beschàftigt hat. ... Neumann hat auch den

meditativen Charakter des Pali-Kanons in einer Gleichfôrmigkeit der syntaktr-

schen Strukturen wiederzugeben versucht, die gelegentlich das Bild von
leiernden Gebetsmühlen heraufbeschw ôren. "2

DaE Hesse die Reden Buddhas als Vorbild fur den Prosastil genommen

hat, lâ8t ein Brief vom April 1949 vermuten, in dem Hesse Beispiele

aus den Reden Buddhas gibt und schreibt:

"Hier ist jene Ruhe, die in unserer Dichrung beinah nur bei Stifter vorkommt,

Ziel einer Sprechweise geworden, die zwar oft âu8erst subtile und diftèrenzierte

Untersuchungen vornimmt, stets aber Zeit hat, stets gelassen und ohne Scheu

vor '§ÿiederholungen w'andelt, einer iiberpersônlichen, einer heilenden und

Ruhe schaffen<len Sprache. " 
3

Wenn Hesse vor allem auf daoistische Einflüsse in "siddhartha"
hinweist, so lassen sich doch âuch Spuren seiner Lektüre der Lunyu
nâchweisen. [n seiner Rezension "Confucius deutsch«4 bespricht Hesse

Richard Vilhelms Übersetzung der Lunyu, und fiihrt drei Sprüche an,

von denen einer von'§Vilhehn "Der Nordstern(< betitelt'À/urde:

1Wi. di. Unsterblichen im ,Steppenwolf", der Bund der Morgenlandfahrer und die

Pâdagogische Provinz der Kastalier.

2 H.l,r,ot Winter: Legende und \ÿirklichkeit. H. Hesses indische Dichtung, in: MaS2,
ç )7)-)C4 c, )7A

3 B.i.f an Ursula Habel vom April 1949,in: MaS1, S. 2.12

4ln: Die §ÿelt im Buch, I, 5.465467. Erstdruck in ,Münchner Zeirung., vom

6.7.t910.
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,Wer kraft seines '§ÿesens herrscht, gleicht dem Nordstern.
Der verrveilt an seinem Ort und aile Sterne umkreisen ihn."1

Auch an anderer Stelle weisr Hesse auf diesen Spruch hin.2 In
"Siddhartha" findet dieser von Hesse so geschâtzte Gedanke seine lite-
rarische Verarbeitung. Siddhartha und Kamala gehôren - wie Buddha

- zu den Menschen, die kraft ihres §Tesens eine Ausnahmestellung
erreicht haben und von den gewôhnlichen "Kindermenschenu
verschieden sind. In einem Gespràch mit Kamala sagt Siddhartha:

"Du bist rvie ich, du bist anders als die meisten Menschen. Du bist Kamala,

nichts andres, und in dir innen ist eine Srille und Zuflucht, in welche du zu jeder

Stunde eingehen und bei dir daheini sein kannst, so wie auch ich es kann. ...
f)ie meisten Menschen, Karnala, sind wie ein fallendes Blatt, das wehr und
dreht sich durch die Luft, und schwankt, und taumelt zu Boden. Andre aber.
wenige, sind wie Sterne. dre gehen eine feste Bahn, kein Wind erreicht sie, in
sich selber haben sie ihr Gesetz und ihre Bahn."3

Als Beispiel fuhrt Siddhartha auch Buddha an, der - wie der Nordstern
von anderen Sternen - von seinen Ànhàngern umgeben ist: ,Tausend

Jünger hôren jeden Tag seine Lehre, folgen jede Stunde seiner
Vorschrift, aber sie alle sind failendes Laub, nicht in sich selbst haben
sie Lehre und Gesetz."4

1 Di. §ÿ.lr im Buch, l, S. 466.In Wilhelms ùbersetzung, a.a.O. S. 42 (ll, 1). Der hier
mit "Wesenn übersetæe Begriff (de), isr der gleiche wie der Laozis im Daodejing.

2 In: Sprüche des Confucius, in: Die Welt im Buch, S. 479 f . Ersrdruck in: Mârz.
München, vom 15.7. 1910.

3 Siddhrrthr, §74, v, S. 409

4 Ebenda S. 409
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4.L.2 DieMorgenlandfahrt

Für Hesse ist "Die Morgenlandfahrt" eines seiner wichtigsten Bücher1,
er nennt sie oft in Verbindung mit dem "Glasperlenspiel., das ,den
Morgenlandfahrern" gewidmet ist. Mit ihr sieht Hesse die letzte Phase

seiner inneren Existenz beginnen, gleicherma8en Auftakt und Vorspie[
der'Weisheit des "Glasperlenspiels".2 So schreibt er in einem Brief vom
November 1936: "Ich empfinde die ersten 55 Jahre meines Lebens
manchmal auch blol3 als Vorbereitung zunMorgenlandfahrt, und zu
der Dichtung, die ihr folgen soll und mit der ich seit beinah fiinf Jahren
in der Stille beschâftigt bin."3

Der Bund der Morgenlandfahrer, der über alle Râume und Zeiten
verteilten Angehôrigen des Geistes, auf der Suche nach der Heimat,
dem verlorenen Paradies, ist die einzige Gemeinschaft, der sich der
Steppenwolf Hesse je zugehôrig gefiihlt hat.4 Mit der "Morgenland-
fahrtn rekapituliert Hesse Erlebnisse seines Lebens, seit der Kindheit
an, und lâBt Figuren seiner früheren'Werke auftreten. So gehôren dem
Bund der Morgenlandfahrer unter anderem an: Siddhartha, der Maler
Klingsor, der Dichter Lauscher, Louis der Grausame, Goldmund und
der als Pablo verkleidete Mozart.S Damit zeichnet sich eine Entwick-
lung ab, die im "Glasperlenspiel" ihren Hôhepunkt findet: die
Hinwendung vom Einzelschicksal zur Gemeinschaft. Zwar steht das

Individuum und seine Selbstfindung weiterhin im Mittelpunkt, diesmal
jedoch vor dem Hintergrund eines geistigen Bundes. So wie spâter

Josef Knechts Entwicklung durch seine Beziehung und Mitgliedschaft
zu Kastalien bestimmt wird, ist es für die Gestalt H.H. der Bund der
Morgenlandfahrer.

1 Si.h. z.B. die Briefe anWilhelm Muehlon vom 13.12.1936 und an Omo Engel vom
5.4.1956, in: MaG1, S. 171 f. und S. 299.Yg1. auch die Briefe an Thomas Mann, in:
Hermann Hesse - Thomas Mann: Briefw.echsel, S. 68 u. S. 126

2 B.i.f an den S. Fischer Verlag vom 11.5.1936. in: MaG1. S. 162 f.

3 B.i.f an Volkmar Andreâ, in: lv1aGl. S. 170 f, S. 170

4 H.rr. schreibt im Septembe r 1,947 an eine Leserin, er sei ,E,remir und habe nie

irgendeiner Gemeinschaft angehôrt, au8er jener der Morgenlandfahrer.. In: MaG1,
s.278

5 G.nannt. Personen aus Hesses Bekannten- und Freundeskreis sincl u.a. Paul Klee.
Hans C. Bodmer, Hesses Frau Ninon und Hugo Ball.

-64-



Die Erzâhlstruktur der "Morgenlandfahrt" überwindet Zeit und
Raum, fa8t Virkliches und Überwirkliches zusammen. In dieser Bezie-

hung erinnert sie an chinesische Volksmârchen, wie Adrian Hsia
herausstellt.l Bei der Gestaltung einer von Zeit und Raum unabhân-
gigen Geschichte geistiger Gemeinschaft, wie sie der Bund der Morgen-
landfahrer darstellt, ergibt sich für den Autor Hermann Hesse die

Frage, die er auch seinem Protagonisten H.H. in den Mund legt:

nâmlich inwieweit Geschichte überhaupt objektiv darstellbar sei. Die

Problematik der Geschichtsschreibung zieht sich wie ein Leitmotiv
durch die ganze Erzâhlung. H.H. verzweifelt an seinem Vorhaben, eine

Geschichte der Morgenlandfahrt und des Bundes zu schreiben. Er
erkennt bei seinen Nachforschungen im Bundesarchiv:

,Wenn das Gedâchtnis dieses Geschichtsschreibers so sehr getrübt und gefâlscht

war, obwohl er sichtlich in besten Treuen und im G€fühl grôBter Wahrhaftig-

keit Bericht erstâttete wo blieb da der Wert meiner eigenen Aufzeichnungen?
'Wàren noch zehn andre Berichte anderer Autoren über Morbio, über Leo und

mich aufgefunden worden, sie hârten vermutlich alle zehn einander widerspro-

chen und einer den andern verdâchtigt. Nein, es war nichts mit unsern histori-

schen Bemühungen, man brauchte sie nicht fortzusetzen, nicht zu lesen, man

konnte sie ruhig in diesem Archivfach verstauben l"r..n..2

Doch ist diese Erkenntnis nicht letzter'Weisheit SchluB. H.H. ist noch
auf dem Weg. Er erkennt, da8 er von seiner Ichbezogenheit Abstand

nehmen und die daoistischen Tugenden Leos gewinnen mul3, will er

sich gleichfalls als Mensch und Mitglied des Bundes verwirklichen.
Diese Erkenntnis kommt ihm, als er die Doppelfigur mit seinem und

Leos Bildnis entdeckt: "Mit der Zeit, so schien es, würde alle Substanz

aus dem einen Bilde in das andere hinüberrinnen und nur ein einziges

übrigbleiben: Leo. Er mu8te wachsen, ich mu8te abnehmen."3 Für die

in der Erzâhlung aufgeworfene Problematik von 'Wirklichkeit und
Geschichtsschreibung, von Künstler und Werk4, ist bezeichnend, da8

i Hriu, 5.266 f. Man kann Hsia weirgehend zustimmen, wenn es auch in abendlândi-

schen Fabeln und Màrchen âhnliche Erzâhlstrukturen gibt. Hesse vergleicht in seiner

Rezension von Manin Bubers "Chinesischen Geister- und Liebesgeschichten" diese

sogar ausdrücklich mit den Mârchen und Sagen der Brüder Grimm. In: WA, XII,
s. 38

2 Di. Mo.g.rlandfahrt, §74, VI[, S. 321-390, S. 388

3 Ebenda, S. 390

4 Ebenda, S. 340 f.
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H.H. zu dieser Erkenntnis nach der Erinnerung an ein Gesprâch über
die Beziehung zwischen Dichter und seinen Gestalten gelangt.l

Das Thema von der Geschichtlichkeit des Menschen, und der damit
verbundenen Problematik, das in der "Morgenlandfahrt" erst ange-

stimmt wird, führt Hesse im "Glasperlenspiel" weiter aus. Dort setzt

er dem von ihm bewunderten Jacob Burckhardt in der Gestalt des

Pater Jacobus ein literarisches Denkmal.2 Diese Hinwendung vom
Nachteil zum Nutzen der Historie weist, über die Persônlichkeit
Burckhardts hinaus, auf Einflüsse chinesischer, besonders konfuziani-
scher Geistigkeit hin. Die Geschichtsschreibung, das Verzeichnen von
Annalen, spielt schon in der Frühzeit des chinesischen Altertums eine

bedeutende Rolle. Der Chronist hat die Aufgabe, alle denkwürdigen
Ereignisse der Gesellschaft und Natur zu verzeichnen, - und als denk-
würdig werden alle Ereignisse angesehen, da sie Bekanntes bestâtigen

oder Boten zukünftiger - noch unbekannter - Verânderungen sein

'kônnen.3 Damit wird eine Vielzahl von Verweisen geschaffen,
Einzelnes wird im Verlrâltnis zum Gesamtzusammenhang relativiert.
Die Geschichtsschreibung hat damit die Aufgabe, die Verbindungen
zwischen Natur, Mensch und Kosmos zu erkennen, die Abbildung des

Makrokosmos der Natur im Mikrokosmos der Gesellschaft aufztt-

zeigen, und aus diesen Erkenntnissen zu versuchen, die Harmonie von
Himmel und Erde auf das Staatswesen und die menschlichen Bezie-

hungen zu übertragen. Damit kommt der Geschichtsschreibung auch

1 Di. Mo.g.r,landfahrt, !ÿ4, VIII. S. 39(l

2 So trgt Pater Jacobus im ,Glasperlensprel.. \?A. IX, S. 180: ,Geschichte treiben

setzt das \ÿissen darum voraus, da8 man damit etwas Unmôgliches und dennoch

Notwendiges und hôchst Wichtiges anstrebt. Geschichte treiben hei8t: sich dem

Chaos überlassen und dennoch den Glauben an die Ordnung und den Sinn

bewahren, Es isr eine sehr ernste Aufgabe, junger Mann, und vielleicht eine

tragische." Auch Canewi schâtzt Burckhardt sehr: "Kein Historiker des vorigen Jahr-
hundens, den ich so uneingeschrânkt bewundere," In: Das Geheimherzder Uhr, S. 9.

Siehe dazu auch ebenda, S. 8 und: Die Provinz des Menschen, S.239

3 Si.h. dazu Marcel Granet: La pensée chinoise, pp.272-273:,Tout mérire d'êrre

noté, à titre de signe précurseur ou comme confirmation d'un signe (ou d'une série

de signes), mais rien n'invite à chercher une cause efficienre.-
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moralische Bedeuüng zu.1 So wie in der Geschichtsschreibung alles
aufeinander bezogen wird, so bilden auch im Denken der Chinesen
Moral und Narur, Politik und Religion eine Einheit, alles besteht und
vergeht in Beziehung und Zusammenhang mit allem anderen. In dieser
Hinsicht ist die chinesische Geistigkeit durch die Geschichtsschreibung
geprâgt, wie Jacques Gernet betont.2

Eine bedeutende Rolle im Bund der Morgenlandfahrer nimmt das

Bundesarchiv ein. Angelegt wie ein riesiges Archiv, mit Bibliotheken,
Zettelkatalogen, Kanzleibeamten, Schriften, Bildern und Zeichen, ist es

jedoch nicht nur ein komplexer, enzyklopâdischer Wissensappatat,
sondern hat darüber hinaus eine magische, schicksalsbestimmende
Ausstrahlung. Diese Atmosphâre yon Magie und Schicksal lâBt -
neben Anklângen an das magische Theater im "steppenwolf,. - an das

Yijing denken. Die Beschreibung des griechischen Kata\ogzettels zum
Bundesbrief erinnert an die orakelhafte Symbolik des Yijing:

"... teils war es eine hôchst altertümliche, fremdartige Schrift, deren Zeichen
trotz scheinbarer Deutlichkeit mir gro8enteils unlesbar blieben, teils schien der

Text in einem Dialekt oder in einer geheimen Adeptensprache abgefa8t, von der

ich nur selten ein §7ort wie von ferne her, nach Anklângen und Analogien
verstand. Aber noch war ich nicht entmutigt. Blieb auch der Brief unlesbar, so

stiegen mir doch aus seinen Zeichen stafke Erinnerungsbilder von damals

"of.,.o 
3

1 lrlarcel Cranet: La pensée chinoise, p.273:,Au lieu de considérer le cours <ies choses

comme une suite de phénomènes susceptibles d'être mesurés, puis mis en rapport, les

Chinois ne voient dans les réalités sensibles qu'une masse de signaux concrets. La

charge de les répertorier incombe, non pas à des phvsiciens, mais à des annalistes:
l'Histoire tienr lieu de Physique - comme elle rient lieu de Morale."

2 .|r.qo.. Gernet: Chine et christianisme. La première confronrarion, É,,iition revue er

corrigée, Paris 1991, p.311: "... les Chinois croienr à la réalité du monde er sonr
historiens dans l'âme ... "

3 Di. Morg.nlandfahrt, §74, VIII, 5.374. \ÿie Hesse im Brief vom 4.6.1926 an

R. Wilhelm schreibt, ist es die "tiefe, satte Bilderwelt", die ihn arn Yijing faszinierr.
In: GBriefe, II, S. 142 f. In seiner Rezension des Buches schreibt Hesse: ,Wenn man
eine der Zeichen-Kombinationen anblickt, sich in Kian. das Schôpferische, in Sun.

das Sanfte, vertieft, so ist das kein Lesen, und rst auch kein Denken, sondern es isr

wie das Blicken rn flie8endes Wasser oder in ziehende Wolken. Dort steht alles

geschrieben, was gedacht und was gelebt werden kann.. In: §7A, XII, S. 34 f.
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Auch die behutsame Art, in der sich der Erzâhler der Morgenlandfahrt
dem Archiv nàhert, erinnert eher an die Befragung eines Orakels, als an

die Aneignung von JVissen: "Ich stie8, zusammenzuckend, auch auf
meinen eigenen Namen, aber ich wagte es nicht, über ihn das Archiv
zu befragen - wer würde es ertragen, den Spruch eines allwissenden
Gerichtshofes über sich selber zu vernehmen?"1 Diese "Allwissenheit",
die der Erzâhler beim Eindringen in die Geheimnisse des Archivs nach
und nach erkennt, ist es dann auch, die das Bundesarchiv und das

Yiiing gemeinsam haben: ,Mit iedem neuen Versuche aber begann ich
mehr und mehr einzusehen, welche unerhôrte Fülle an Material, an
'Wissen, an magischen Formulierungen dieses Archiv enthalte. Es

enthielt, so schien mir, schlechthin die ganze Welt.n2

Das ,Buch der Vandlungen«, Yijing, gehôrt zu den'Werken, die Hesse

besonders geschâtzt hat. Dies hauptsâchlich wegen des in ihm enthal-
tenen Gedankens der Polaritât und'Wandlung von Yin und Yang, doch
hat Hesse es auch selber als Orakelbuch benutzt.3 'W'enn das Yijing
auch nicht - wie ihm von der chinesischen Überlieferung zugeschrieben

- bereits im 3.-2. Jahrtausend v.a.Z. entstanden ist, so existierte es

jedoch bereits einige Jahrhunderte als mündlich überliefertes Orakel,
beyor es in erwa der Gestalt im 3. Jahrhundert v.a.Z, schriftlich aufge-

zeichnet wurde, die Richard Wilhelm übersetzt hat.4

Insofern, als H.H.'s Befragung des Bundesarchivs zu einem Proze8 der
Selbstfindung ftihrt, lâBt sich auch Hesses Haltung zum Yijing mit

1 Di. Mo.g..,landfahn, !ÿA, VIII, S. 374

2 Ebenda, S.375. In der Rezension des Yijing schreibt Hesse: ,Es ist in rliesem Buch,

das ich niemals mehr als ahnungsweise und für Augenblicke werde verstehen

kônnen, ein System von Glerchnissen für die ganze Welt aufgebaut...«! in: !7À, XII.
s. 34

3 Si.h. dazu Brief an Theodor Heuss, Pfingsten 1954, in: GBriefe, IV, S.207 f.

4 Vgl. Alrn \ÿatts: Tao. The lTatercourse Way. New York 1975, p.27: ,ln other
words, rhe §Tilhelm translation gives us a true picture of the / Ching as used and

understood in China in relatively modern times. But my guess is that in the -Sth and

-4th centuries it was circulating as an orally transmirted folk wisdom, of indetermin-

able antiquirv. comparable to the art of reading tea-leâves or the lines on the palm of
the hand."
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C.G. Jungs psychologischem Verstândnis davon vereinbaren.l Diese

Einstellung wird auch von Alan'§fatts yertreten, der bezüglich medita-
tiver Betrachtungsweisen der Orakelsprüche besonders die psychoana-

lytische Komponente betont:

"l am sure that the I Ching oracles are used ... as forms to be contemplated

empw-mindedly until the hidden meaning reveals itself, in accordance rvith
one's own unconscious tendencies. As with astrology, the rituals and calcula-
tions of consulting the I Ching are a kind of doodling which quiets repressive

anxieties of consciousness and, with luck, allows useful insights to emerge frorn
one's deeper aarrtarr.o2

Aber auch nach Einsicht in das Bundesârchiv verzweifelt H.H. an

seinem Vorhaben, die Geschichte des Bundes aufzuzeichnen. Bevor er

nicht seine Ichbezogenheit abgelegt hat, kann er diesen Plan nicht
verwirklichen, bleibt die Frage nach Wert und Wahrheit historischer
Darstellungen unbeantwortet.

Die Frage nach Recht und §Tahrheit einer Meinung oder Darstellung
wird in einem Kapitel in Zhuangzi behandelt. Auch dort geht es

darum, daG der §7eise sich von den Grenzen seines Ichs befreit, und
Begriffe wie Recht und Unrecht hinter sich lassen mu8:

"Hat einer von uns recht und einer unrecht, oder haben w.ir beide rechr oder

beide unrecht? Ich und du. wir kônnen das nichr wissen. lfenn die Menschen
aber in einer solchen Unklarheit sind, w'en sollen sie rufen, um zu entscheiden?

Sollen wir einen holen, der mit dir übereinstimmr, um zu entscheiden? Da er

doch mit dir übereinstimmt. r,',ie kann er enrscheiden? Oder sollen wir einen
holen, der mit mir übereinstimmt? Da er doch mit mir übereinsrimmt, wie kann
er entscheideni Sollen wir einen holen, der von uns beiden abweichr, um zu

entscheiden? Da er doch von uns beiden abweicht wie kann er entscheiden?

Oder sollen wir einen holen, der mit uns beiden übereinstimmt? Da er doch mit
uns beiden übereinstimmt, wie kann er enrscheiden? So kônnen also ich und du
und die andern einander nicht verstehen. und da sollten wir uns von etwas. das

1 C.G. lrng schreibt in,Das Geheimnis cier Goldenen Blüte", a.a.O. S.57: ,Meine
Bewunderung der gro8en ôstlichen Philosophen isr so unzweifelhafr, u,ie meine

Haltung zu ihrer Metaphysik unehrerbietig ist. Ich habe sie nâmlich im Verdacht,
symbolische Psychologen zu sein, denen man keinen grôGeren Tort antun kônnre, als

sie wôrtlich zu nehmen. \ÿâre es wirklich Ivletaphvsik, was sie meinen, dann wàre es

aussichtslos, sie verstehen zu wollen. lst es aber Psychologie, dann kônnen wir sie

verstehen und werden den grôGten Nutzen davon haben, denn dann wird das soge-

nânnte,Metaphysische. erfahrbar."

2 Al"r, Warts: Tao. The Watercourse §(ay, p. 30
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au8er uns isr, abhângig machen? Vergi8 die Zeitl Vergi8 die !{einungen!

Erhebe dich ins Grenzenlose! Und wohne im Grenzenlosen!" I

Solange die Morgenlandfahrer sich in ihrem Bund einig fi.ihlen, tauchen

Fragen nach Recht und '§Tahrheit nicht auf, haben sie sich über die

Zeit und den Streit der Meinungen erhoben:

"lnzwischen hatte unsere Cruppe die §(anderung angetreten, bald rrafen wir
mit anderen Gruppen zusâmmen, und es erfüllte und beglückte uns mehr und

mehr das C,€fühl der Einigkeit und des gemeinsamen Zieles. Den Vorschriften

gerreu, lebren wir als Pilger und machten von keiner jener Ernrichtungen

Gebrauch, welche einer von Geld, Zahl und Zeit betôrten §ÿelt entsrammen

und das Leben seines Inhalts entleeren; vor allem gehôrten dazu Maschinen, wie

Eisenbahnen, Uhren und dergleichen."2

Hesse warnt sein Leben lang vor einem Glauben an technischen

Fortschritt und Maschinen. Diese Skepsis der Technik gegenüber hat er

mit Canetti gemein, der in seinen Aufzeichnungen schreibt: "Das
gefâhrlichste an der Technik ist, da8 sie dblenkt, von dem, was den

Menschen wirklich ausmacht, von dem, wâs er wirklich braucht..3 An
anderer Stelle heiGt es darüber: "Es ist norwendig, da8 Menschen alles

zu bedenken versuchen, wâs dbgeseben uon der Technik da ist. '§Uie

soll man sonst auf die Krâfte sto8en, die uns die Freiheit von der Über-

macht der Technik ermôglichen..4 In dieser Halrung finden sich Hesse

und Canetti durch die Daoisten bestârkt. Sie lehnen das Streben nach

immer neueren technischen Errungenschaften ab, da der Mensch

dadurch seine ursprüngliche Natur, das Dao, verliert. Bei Zhuangzi
hei8t es in einem Kapitel über einen alten Mann, der in mühevoller
Arbeit seinen Gemüsegarten bewâssert, und - anstatt einen Zieh-
brunnen zu benutzen - selbst in den Brunnen steigt, um \ÿasser herauf-

zuholen:

"§ÿenn einer Maschinen benützt, so betreibt er all seine GeschâÊte maschinen-

rnâBig; wer seine Geschâfte maschinenmâBig betreibt, der bekommt ein Maschi-

nenherz. Wenn einer aber ein Maschinenherz in der Brust har, dem gehr die

1 Ds.huang Dsi: Das wahre Buch vom südlichen Blütenland, übertr. von R. Wilhelm.

S. 51 (Kap. II, 10)

2 Di. Morgenlandfahrt, §74, VIII, S. 29. Vgl. dazu Canetti: Die Provrnz des

Menschen, 5,242: "lmmer zierlicher die Uhren, immer gefâhrlicher die Zeit.n

3 Die Prouinz des Menschen, S.65. DasZiratist von 1943.

4 Ebenda. s.339
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reine Einfalt verloren. Bei wem die reine Einfalt hin ist, der wird ungerviG in den

Regungen seines Geistes. Ungewi{3heit in den Regungen des Geistes ist eruas,

das sich mit dem rvahren SINNE nicht vertrâgt. Nicht da8 ich solche Dinge

nicht kennte: ich schâme rnich, sie anzuwenden." 1

Diese reine Einfalt des Herzens hat die Schlüsselfigur der "Morgen-
landfahrt", der Diener Leo, der in seiner Natürlichkeit und seinem
Verhalten dem daoistischen Ideal entspricht. Vie auch Vasudeva in

"Siddharthâ« ist Leo ein Vollkommener. Auch er besitzt die drei
Schàtze Laozis: Liebe, Genügsamkeit und Demut.2 Die Besonderheit
Leos, seine §ÿeisheit und Menschlichkeit erkennt auch der Erzâhler der

N{orgenlandfahrt früh, wenn er bemerkt, daB ,dieser Leo allerlei wisse,

da8 er vielleicht mehr rvisse als wir andern, die scheinbar seine Herren
wâren.u3 Diete Weisheit des Dieners drückt sich in laozihaften Sprü-

chen aus: "Es ist das Gesetz vom Dienen. Was lange leben will, mu8
dienen. Was aber herrschen rvill, das lebt nicht lange."4 So hei8t es bei

Laozi über das Dao, das Hesse auch als ,,Dienen wollen"5 versteht:

"SINN führt zur Dauer.

Sein Leben lang kommt man nicht in Gefahr."6

Auch die âu8ere Beschreibung Leos gleicht den Merkmalen des

Weisen, wie er im Daodejing geschildert wird: Leo ist heiter, einfach
und natürlich, freundlich anspruchslos, er hat ein rotbackiges gesundes

Knabengesicht und ,r.ar nie zu sehen, als lvenn man ihn brauchte, ein

idealer Diener."7 Doch ist Leo nicht nur Diener, sondern auch Herr-
scher, Oberster des Bundes der Morgenlandfahrer. Ihn daher als Daoi-

l Dschuang Dsi, übertr. von R. \ÿilhelm, S. 16 (Kap. XII, 1i). §Tilhelm übersetzt den

Begriff Dao mit SINN. Auch Hsia, S. 264,zitien dieses Gleichnis, in diesem Zusam-

menhang auf Suzuki D.T. hinweisend, der anhand dieses Beispiels den Unterschied

zwischen technisch-fortschrittlich denkenden Abendlândern und nicht einsertig

zw'eckorientiert denkenden Ostasiaten deutlich machen will.

2 Laozr,67. Kapitel. Siehe oben, S. 33

3 Di. Mo.g.nlandfahrt, WA, VIII, S. -142

4 Ebenda, S. 342

5 Si.h. oben, S. 30

6 L"otr.' Tao Te king, übenr. von R. §ÿilhelm, S.56 (Kap. 16). Siehe auch ebenda,

S. 85 (Kap. 42): " ,Die Starken sterben nicht eines natürlichen Todes., Das will ich

zum Ausgangspunkt meiner Lehre machen."

7 Di. Mo.g.rrlandfahn, WA, VIII, S. 336
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sten zu klassifizieren oder gar als Verkôrperung Laozis zu interpre-

tieren, wâre übertrieben. Auch ist er von Hesse nicht als chinesischer
'Weiser gestaltet worden, sondern sein Verhalten entspricht ebenfalls

christlichen Tugenden. Dies wird durch die Beschreibung seines Auftre-

tens als Vorsitzender des Bundesgerichtshofes noch verstârkt, in der er

geradezu als Reprâsentant der katholischen Kirche erscheint:

,Es war Leo. In einem feierlichen und prachtvollen Ornat wie ein Papst stieq er

durch die Reihen der Oberen zum Hohen Stuhl hinan. rÿie eine pràchtige

fremde Blume trug er den Glanz seines Schmuckes die Stufen empor, grüEend

erhob sich iede Reihe von Oberen, an denen er vortberkam. Sorgfâltig,

demütig, dienend trug er serne strahlende Würde, demütig, u'ie ein irommer

Papst oder Patriarch Insignien trâgt." 1

4,L.3 DasGlasperlenspiel

Über Art und Ausma8 westlicher oder ôstlicher Einflüsse im "Glasper-
lenspieln gibt es zahlreiche Interpretationen.2 Von anfangs einseitig

abendlândischen Ausdeutungen3, über das Bemühen um eine differen-

zierte Sicht des Romans und der Gestalt Josef Knechts, bis hin zu

ausführlicher Darstellung chinesischer Einflüsse bei Hsia und Chi.a

DaB ôstliche Einflüsse im "Glasperlenspiel" durchaus Bedeutung

1 Di. Mo.g.nlandfahrt, §ÿA, VIll, S.378. Auch andere Motive und Bezeichnungen

verweisen auf die christliche Tradition: Leos .frommes dienendes Bischhofslâcheln"

(S.385), der WangenkuB bei §(iederaufnahme in den Bund (S.383), wiederholte

Bezeichnungen wie 'der Hohe Stuhl,., "der hohe Thron", und H.H.'s als "Selbstan-
klâger" (S.377-383).

2 Vgl. d"r, Chi, S.41-60 und die Beitrâge in MaS2.

3 Rodolf Jakob Humm sieht in Hesse den letzten deutschen Klassiker (Hermann

Hesses ,Glasperlenspiel", in: MaG2, S.25-29), und Ernst Robert Curtius schreibt

über Knechts Tod: "Aber dieser Aufbruch ins Unbekannte, nicht mehr eines

Vaganten, sondern eines ,Gerufengn,, ist die heldische Ausfahrt des nordischen

Menschen, den ôstliche Versenkung nicht festhâlt. Letzte Besiegelung der Heimkehr

in das Abendland, prorestantischer Nonkonforrnismus. Dürersches Rinertum." (Der

homo ludens, in: MaS2, S. 68-73, S. 72)

4 Hri", 5.272-31 9; Ursula Chi: Die Weisheit Chinas und "Das Glasperlenspiel"
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haben, bestâtigt Hesse, wenn er in einem Brief schreibt: "V"as l-eser am

Glasperlenspiel lieben, isr das Fensterchen, das ihnen in diescm Buch

nach Osten geôffnet wird. " 
I

Die umfangreichste Untersuchung im "Glasperlenspiel" bietet die

Arbeit von Ursula Chi. In ihrer Interpretation râumt sie dem Yijing
eine beherrschende Rolle für Hesses Konzeption des Romans ein.

Gegen diese Deutung wendet sich Hsia:

"Es rvâre ein Fehler, die chinesischen Komponenten des Romans zu vernachlâs-

sigen, wie es die Hesse-Forschung bis vor kurzem geran hat; aber es geht auch

nicht an. zu vieles in den Roman hineinzuinterpretieren, wie Ursr-rla Chi es in
ihrem Buch ... getan hat. Hesse hat den Roman nicht auf der Grundlage des

Konfuzianismus. des Taorsmus und ,l Ging, konzrpiert und gestaltet, wie Ursula

Chi anzudeuten scheint. Zum Beispiel dient das alte China nicht als Vorbild
Kastaliens, wie sie meint, auch w'enn die Kastalier einmal im Roman als

,Mandarine, bezeichnet werden. Gegen eine solche Âuffassung sprechen

Hinweise inner- und au8erhalb des Romans."2

Und an ânderer Stelle schreibt Hsia über "Das Glasperlenspiel": "In
diesem Roman findet aber keine kritische Auseinandersetzung mit der

chinesischen Literatur statt. AuEerdem ist das Ostasiatische im Roman
reichlich, vielleicht überreichlich behandelt worden, zuletzt in meinem

Artikel ,I Ging und das Glasperlenspiel,, in Text und Kritik (1.976)."3

Zahlreiche offene chinesische Motive im Roman, die bereits von Hsia
und Chi ausführlich behandelt worden sind, brauchen hier nicht nâher
untersucht zu werden, Dazu gehôren die Episode mit dem "âlteren
Bruder", der Knecht in die Kunst des Orakelnehmens des Yijing
einweist4, Knechts " Chinesenhausspiel n5, verschieden e Zitate aus dem

Yijing und die gro8en Abschnitte über Musik aus dem Lüshi
Chunqiu.6

1 B.i.f von 1955 an Hans Bayer, in: MaG2. S. 338

2 Hrir, s. 301

3 H.iur Hermann Hesse und die orientalische Literatur. a.a.O. S. 71

4 Das Glasperlenspiel, WA, IX, S. 132-140

5 Eb.nd", S.265 ff.

6 Ebe.,da, 5.27 f ,
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Hesses zunehmende Befassung mit der Problematik von Geschichte

und Geschichtsschreibung, die schon in der "Morgenlandfahrt"
spürbar wurde, zeigt sich nicht nur in einigen Hauptthemen und

Figuren des "Glasperlenspiels"l, sondern auch in seiner literarischen

Form. Der "Versuch einer Lebensbeschreibung des Magister Ludi

Josef Knecht samt Knechts hinterlassenen Schriftel« prâsentiert sich

als historische Biographie. Der Biograph schildert die Geschichte des

Glasperlenspiels und das Leben Josef Knechts sachlich und
emotionslos. In dieser Nüchternheit und Distanz der Darstellung lâBt

diese Lebensbeschreibung Erinnerungen an alte chinesische Annalen

anklingen.2 Ihr Stil ist ein galnz anderer, als jener der Schilderung von

Harry Hallers Leben im "Steppenwolf".

Im "Glasperlenspiel" spielen die Musik und der alte Musikmeister eine

wichtige Rolle. Über die Anfânge des Spieles berichtet der Biograph:
»Es entstand, wie es scheint, gleichzeitig in Deutschland und in
England, und zwar in beiden Làndern als Spielübung in jenen kleinen

Kreisen von Musikgelehrten und Musikern, die in den neuen musik-
theoretischen Seminaren arbeiteten und studierten..3 Ausfiihrlich wird
noch die Enrwicklung des Glasperlenspiels und seine frühe Verbindung
mit der Musik geschildert. Das Vorbild für das Verhàltnis Kastaliens

zur Musik liegt dabei im chinesischen Alternrm, in dem die Musik mit
dem Stand von Kultur und Moral identifiziert wurde. Zur Verdeutli-

chung zitiert der Biograph einige Abschnitte aus den Musikkapiteln

1 So d". literarische Denkmal, das Jacob Burckhardt in der Gesralt des Pater Jakobus
gesetzt wird.

2 Die chinesischen Annalen geben ein Abbild der Natur, die durch den Himmel reprâ-

sentiert wird. So unparteiisch und emotionslos wie der Himmel über allem waltet,

prâsentieren sich auch die Annalen. Siehe dazu Jacques Gernet: Chine et christia-

nisme, p.332: "ll y a dans tout texte chinois un ton général d'impersonnaliré.

L'action de la nature, telle que la conçoivent les Chinois, est impersonnelle et impar-

tiale. Le Ciel agir sans intention." In China w'urden Annalen oftmals mit den

Begriffen Frühling-Herbsr (chun-qiu) bezeichnet, siehe z.B. Lüshi Chunqiu.

3 Das Glasperlenspiel, §74, IX, S. 29
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des Lüshi Chunqiu.l Diese Zitate zeigen den Eindruck, den die Lektüre
des Lüshi Chunqiu auf Hesse gemacht hat, nehmen darüber hinaus
aber auch Themen aus Hesses früher Erzâhlung "Der Dichter,, und

"Klingsors letzter Sommero2 auf, in denen Hinweise auf die alte chine-
sische Musik - so die unheilvolle Tonart "Tsing Tse,, - anklingen.
Diese alte chinesische, vor allem von der konfuzianischen Tradition
gepflegte Überzeugung von der sittlichen §Tirkung der Musik3, ihrer
Verbindung mit gesellschaftspolitischen Umstânden, ist bezeichnend

für den 'Werdegang des Glasperlenspiels. Anfangs aus der Musik
geboren, wendet es sich immer weiter vom'Weltlichen ab und - die

Verbindung zwischen Musik und Sitte nicht mehr innehabend - wird
zum epigonenhaften Ort geistiger Überzüchtung und Unfruchtbarkeit.

Der Entwicklung des Glasperlenspiels scheint der persônliche §7erde-

gang Josef Knechts zu entsprechen. Auch sein Eintritt in die geistige
'Welt beginnt mit der Musik, auch er entwickelt sich - wie das Glasper-

lenspiel - zu immer hôheren Stufen der Vergeistigung, die vorlâufig in
der Vereinigung yon Spiel und seiner meisterhaften Beherrschung durch
den Magister Ludi gipfelt.

Knechts Führer und Begleiter dieser Entwicklung ist der alte Musikmei-
ster. Ursula Chi sieht in der Figur des Musikmeisters einen Reprâsen-

tanten der Weisheit von »YanE Tschou und Laotsen4, eine "Verkôrpe-

1 Das Glasperlenspiel. \)fA, IX, 5.27 f . Hesse zitierr Abschnine aus §Tilheims Überset-

zung "Frühling und Herbst des Lü Bu §ÿe", S.5.5-66 (Kap. V, 1-5). Dort hei8t es

u.a. über das Verhâltnis der lvlusik zum Dao und den Polen von Yin und Yang: "Die
Ursprünge der Musik liegen weit zurück. Sie entstehen aus dem MaB und wurzeln in
dem gro8en Einen. Das gro8e Eine erzeugt die zu,ei Pole; die zwei Pole erzeugen die

Kraft des Dunkeln und des Lichten. ... Die Musik beruht auf der Harmonie zwischen

Himmel und Erde, auf der Übereinstimmung des Trüben und des Lichten. ... Darum

ist die Musik eines wohlgeordneten Zeiralters ruhig und heiter, und die Regierung

gleichmâBig. Die Musik eines unruhigen Zeitalters ist aufgeregt und grimmig, und

seine Regierung ist verkehrt. Die ;\.lusik eines verfallenden Staates ist sentimenral und

traurig, und seine Regierung ist gefâhrdet."

2 Si.h. dazu oben, S.51. Vgl. auch Hsia, S. 154-164 u. S.237

3 Au.h die Daoisten schreiben der Musik magische Wirkungen auf Mensch und Natur
zu, ihnen geht es dabei aber nicht so sehr um die erzieherische Komponente der

lv{usik. Vgl. dazu Liâ Dsi: Das wahre Buch vom quellenden Urgrund, Übertr. von R.

Wilhelm, S. 110-113 (Kap. V, 11-13)

4 chi, s. rzs
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rung des chinesisch-taoistischen Ideals des Weisen und Guten,, 1, wozu
sie zahlreiche Kapitel aus dem Daodejing anführt.2 Doch scheinr ihre
Interpretation zu einseitig, worauf schon Adrian Hsia hingewiesen
hat, der die Zùge des Musikmeisters mit den Figuren Vasudeva-
Siddhartha und Leo vergleicht.3 Eher als die Verkôrperung eines daoi-
stischen §Teisen zu sein, scheint der Musikmeister jedoch die Züge des

konfuzianischen Weisen zu haben. Dafiir sprechen seine Einordnung in
die Hierarchie des kastalischen Ordens, seine besondere Rolle als
Erzieher Knechts, mit dem gerade im Konfuzianismus wichtigen
Lehrer-Schüler Verhâltnis, und seine besondere Beziehung zur Musik.
In etwa zwei Datzend Kapiteln der Lunyu wird über Musik und ihre
Bedeutung ftir Erziehung und Moral gesprochen.4 Kongzi, auf den die
mythische Musik des Altertums solchen Eindruck machte, da8 er "drei
Monate lang den Geschmack des Fleischeso vergaBs, sieht die Musik
als Ausdruck der Sittlichkeit: ,Der Meister sprach: ,'Wecken durch die
Lieder, festigen durch die Formen, vollenden durch die Musik., "6

Eine der heryorstechenden Eigenschaften des Musikmeisters ist seine
Heiterkeit. Im Chinesischen wird fiir "Musik" und "heiter" dasselbe

Schriftzeichen (yuelle) verwendet.T Diese Heirerkeit des Weisen ist
allerdings nicht nur eine daoistische Tugend, sondern wird auch in
Kongzis Gesprâchen immer wieder als eine der hôchsten Eigenschaften
des Weisen betont. In den Lunyu hei8t es: "Der Meister sprach:
,Der'Wissende ist noch nicht so weit wie der Forschende, der
Forschende ist noch nicht so weit wie der heiter (Erkennende)., ,,8

1 chi, s. rz+ f.

2 Eb.r,d", S. 123-134. Chi führr allein sechzehn Kapitel aus dem Daodejing an.

3 Hrir, s. 307 f.

4 Si.h. dazu z.B. Kungfutse: Gesprâche. Lun Yü, übertr. von R. §ÿilhelm. die im
Register unter "Musik« genannren Kapitel.

5 Ebenda, S. 84 (Kap. VII,13)

6 Ebenda, S. 93 (Kap. VIII, 8)

7 Si.h. dazu Anhang, S. 107

8 Kungfurs., a.a.O. S.78, Kap. VI, 18. Vgl. die übersetzung von Ernsr Schwarz:
Konfuzius: Gesprâche des Meisters Kung (Lun Yü), S. 59: "Der Nleister sprach: Wer
etwas kennt, reicht nicht heran an jenen, der es liebt; und der es liebt, reicht nicht
heran an jenen, den es ertrerrt...
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Im Leben Josef Knechts spielen fünf Personen entscheidende Rollen:
neben dem Musikmeister, als einem eher konfuzianischen Typus des

Weisen, verkôrpert der Àltere Brudcr den daoistischen Weisen, die
anderen drei - Pater Jacobus, Designiori, Tegelarius - sind westliche
Typen.

Nach Ursula Chi zeigt sich in der überlieferung des kastalischen
Geisteslebens "die konfuzianische Betonung der geistigen und kulru-
rellen Tradition, welche Knecht wâhrend seiner Amtszeit zum exem-
plarischen Vertreter der Lehre von Kungtse macht. Er bekrâftigt aber
in der Ganzheit seiner Existenz - seinem Leben und Tod - die kosmi-
sche, alles umfassende Weisheit des Tao und I Ging..1 In Knecht sieht
sie die vorbildliche Verkôrperung chinesischer §Teisheit: ,Hesse, der
im Glasperlenspiel die Menschwerdung eines wahrhaft vorbildlichen,
ganzheitlichen, frommen Nlenschen darstelit, gestaltet Josef Knecht
sowohl nach den Erkenntnissen von Kungtse als auch der'Weisheit von
Laotse..2

In ihrer Inrerpretation srützt sich Ursuia Chi auf Hesses Aufsatz "Ein
Stückchen Theologie"3, in d.m er von drei Srufen der Menschwerdung

- Kindheit, Paradies; Vissen, Schuld; Glaube, Gnade - spricht, die in
allen Kulturen zu finden seien, sorvie zwei Menschentvpen: der
Vernünftige und der Fromme. Demnach bringe Hesse in den Grund-
rypen des Vernünftigen und des Frommen den entscheidenden Unrer-
schied zwischen westlichem und ôsrlichem Denken zum Ausdruck.4
Über diese Frommen - zu denen Chi die Figuren Leos, des Musikmei-
sters und Knechts zàhlt - schreibt sie:

" ,Ein Stückchen Theologie. zeigr eindeutig, daG Hesse in Josef Knechr einen

Repràsentanten des Frommen darstellt, der die drei Stufen der Menschwerdung

heiter und tapfer durchschreiter, und als wahres Vorbild des ganzheitlichen

Menschen den Gegentvp. der auch in ihm veranlagr isr, nicht bekarnpft,
sondern liebt und damir in sich die Versôhnung zwischen,Vernunfi und

Ehrfurcht. vollzieht. "5

1 chr, s. tse

2 Ebenda, S. 140

3 Ei., St,i.k.hen Theologie, in: WA, X, S. 74-88. Der Aufsatz isr aus dem lahr 1932.

4 si.h" chi, s. 143

5 Ebenda, S. 143
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Im Gegensàtz zrrm Vernünftigen, dem westlichen Philosophen, verkôr-
pere Knecht den Typus des Frommen, des ôstlichen Weisen, den "Typ
des ganzheitlichen Menschen als hôchste Môglichkeit des Menschen,,1,

und auch Hesse zâhle sich zur Art der Frommen.2 Gilt es also den
Typus des ôstlichen 'Weisen zu verkôrpern? Ist das die Essenz und
Botschaft des "Glasperlenspiels"? Zweifel bleiben, - auch hinsichtlich
der Frage, ob Knecht wirklich einen ganzheitlichen Menschen darstellt,
oder nicht doch Hesses Ideal des Mônchs und stillen Heiligen?3 So

entspricht Knecht keineswegs der konfuzianischen Forderung nach
Familie und Nachkommenschaft, ist sehr auf Geistiges und kaum auf
Sinnliches fixiert, und auch mit dem Weltleben wenig vertraut.4

Hesses Schema vom Frommen und Vernünftigen, das in seiner Einfach-
heit den Gegensatz zwischen "Klassiker,. und "Romantiker<< zlJ

wiederholen scheints, ist in seiner Anwendung und der Gleichsetzung
ôstlich-fromm und westlich-vernünftig nur mit Vorsicht anzuwenden,
und als Basis einer Interpretation zu machen. Zum einen will Hesse

seine Typeneinteilung nur als ein situatives Spiel verstanden wissen, als

gebrechliches Mittel und Scheinordnung eines glücklichen Augen-
blicks:

"Wenn ich in einem solchen glücklichen Moment mein Schema ... anrvende, so

bestehr für mich in diesern Augenblick die Menschheit aus nur diesen beiden

Typen. Von jeder hisrorischen Gestalt glaube ich zu wissen, welchern Tvpus sie

angehôrt, und auch von mir selbst glaube ich es dann genau zu rvissen: nâmlich,

da{3 ich zur Art der Frommen gehôre, nicht zu der der Vernünftigen. Aber im

nâchsten Augenblick ... stürzt mir die herrlich geordnete §ÿelr wieder zum sinn-
losen §Tirrwarr zusammen, und was ich eben noch so klar zu sehen glaubte,

nàmlich welchem meiner beiden T,vpen Buddha oder Paulus oder Câsar oder

Lenin angehôrte, das wei8 ich jerzt durchaus nicht mehr; und leider rvei8 ich
auch ùber mich selbst durchaus nicht mehr Bescheid. Eben noch wu8re ich

genau, daB ich ein Frommer sei - und nun entdecke ich Zug um Zug an mir die

1 ch;, s. r+:
2 Ebenda, S. 142

3 Si.h. oben, S.51

4 Es sei daran erinnert, daB im ,Glasperlenspieln Frauen kaum erwâhnt werden.

5 Vgl.,i.ru auch Hesses Auisatz,Geist der Romantik., in dem Hesse den Deutschen
als Verkôrperung des romantischen Typus ansieht und sich zur Romantik bekennt.
In: Hsia, S. 40-47
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lvlerkmale des Vernr.rnftmenschen und besonders deutlich die unangenehmen

lv{erkmale. " 
1

Zum anderen stellt Hesse den Frommen selbst nicht als ôstlichen

Menschen dar, die Beispiele die er gibt stammen âus der abendlândi-

schen Geistigkeit: Jesus, Sokrates und Tolstoi.2 Genausoleicht, wie
man abendlândische Menschen in den vernünftigen Klassiker und den

frommen Romantiker zu klassifizieren versucht, kônnen Ostasiaten

z.B. in fromme Daoisten und vernünftige Konfuzianer eingeteilt
werden. DaB es sich dabei, wie Hesse wei8, nur um ein theoretisches

Schema und Spiel handelt, auf die Praxis nur bedingt und situativ - in
"glücklichen Augenblickenu - anwendbar, wird oft vergessen.3

Josef Knecht weist nicht nur Merkmale des Frommen auf, sondern

ebenso des Vernünftigen. Seine lebensbestimmende Entscheidung, als

Erzieher des Knaben Tito zu wirken, ist mehr von der Vernunft domi-
niert: den Erzieher zâhlt Hesse zu den Vernunftmenschen.4 Nicht erst

an Tito wird Knecht zum Erzieher, er ist Lehrer bereits in der Hierar-
chie Kastaliens. Dabei faft er das Ideal kastalischer Bildung folgender-

ma8en zusammen:

"Jedes kastalische Instrtut und jeder Kastalier sollte nur zwei Ziele und Ideale

kennen: in seinem Fache das môglichst Vollkommene zu leisten und sein Fach

und sich selbst dadurch lebendig und elastisch zu erhalten, da8 er es bestândig

mit allen andern Disziplinen verbunden und allen innig befreundet weiE. ...

Mag vielleicht ftr den Physiker oder Musikhistoriker oder irgendeinen anderen

Gelehrten ein strenges und asketisches Beharren bei seinem Fache zuzeiren

geboten und ein Verzicht auf den Gedanken der Universalbildung der momen-

tanen, speziellen Hôchstleisrung fôrderlich sein - wir jedenfalls, wir Glasperlen-

spieler, dürfen diese Beschrânkung und Selbstgeniigsamkeit niemals guthei8en

und üben, denn gerade unsere Aufgabe ist es ja, den Gedanken der Universitas

Lirterarum und seinen hôchsten Ausdruck, das edle Spiel, zu hiiten und immer

1 Ein Stü.k.hen Theologie, §ÿA, X, S. 80 f. Es sei darauf hingewiesen, da8 Hesses die

Frommen positiver darzustellen scheint, als die Vernünftigen. Vgl. auch das

Verhâltnis zwischen Klassikern und Romantikern in "Geist der Romantik".

2 Als Vernünftige fiihn Hesse u.a. Hegel, Marx u. Lenin an.

3 Üb.. Klischees und Schemata, rvie sie sich nrcht nur im Abendland, sondern auch in
China über den Unterschied zwischen westlichen und ôstlichen Kulturen finden, vgl.

Wolfgang Bauer, a.a.O. S. 459-465

4 Der Fromme dagegen ,erzieht die Kinder nicht, sondern preist sie selig." In: Ein

Stückchen Theologie, §7A, X, S. 84. Man denke in diesem Zusammenhang daran,

daB Magister Ludi sowohl Spielmeister als auch Schulmeister bedeuten kann.
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wieder vor der Neigung der Einzeldisziplinen zur Selbstgenügsamkeit zu

retten, " 
1

Der Gedanke umfassender Bildung ist zwar auch im Abendland

vorhanden, die verschiedenen geistigen Disziplinen aber nicht gegen-

einander abztgrenzen, ist charakteristisch fur die ostasiatische Kultur.
Es wurde im alten China weder zwischen Dichtung und Philosophie,

noch zwischen Religion und Politik streng unterschieden, und diese

Haltung hat sich in den verschiedenen geistigen Strômungen bis in die

Gegenwart bewahrt.2 Vor allem die Daoisten wenden sich gegen iegli-
ches Spezialistentum. So hei8t es bei Zhuangzi; "Mit einem Sommer-

vogel kann man nicht über das Eis reden, er ist begrenzt durch seine

Zeit. }y'rit einem Fachmann kann man nicht vom LEBEN reden, er ist

gebunden durch seine Lehre."3 Und im Lüshi Chunqiu hei8t es: "Zu
viele Bemühung um Einzelfâhigkeiten bringt nur Unheil."4

'§(ie 
schon in der "Morgenlandfahrt", wird auch im "Glasperlenspiel"

das Dienen besonders betont ,Der zum Lehrer Geeignete wird als

Lehrer verwendet, der zum Erzieher Geeignete als Erzieher, der zum

Übersetzer Geeignete als Übersetzer, jeder findet von selbst den Ort, an

welchem er dienen und im Dienen frei sein kann.,,5 Entscheidend ist

letztlich jedoch nicht der Dienst in der Institution, die Einordnung in

ihre Hierarchie, sondern die persônliche Veranfworfung, - der eigene

Weg. So kommt es auch, da8 Menschen wie Knecht "die Einordnung

und Hingabe an Überpersônliches nicht auf Grund eines Mangels an

Persônlichkeit und Eigenart leisten, sondern durch ein Plus an Indivi-
dualitât."6 Dennoch wird auch bei Knechts Verlassen Kastaliens nicht

allein auf die Rechte des lndividuums gegenüber der Gemeinschaft

gepocht: seine Entscheidung kann môglicherweise auch fruchtbare

Folgen ftir die Pâdagogische Provinz haben, darüber hinaus hat Knecht

1 Das Clasperlenspiel, §74, IX, S. 252

2 Vgl. ,l"ru unten, S. 103

3 D..ho"r,g Dsi, a.a.O. S. 180 (Kap. XVII, 1). Wilhelm gibt in seinerÜbersetzune mir

"LEBEN. den chinesischen Begriff de, die sich situativ âu8ernde Kraft des Dao

wieder. Siehe dazu auch Anhang, S. 107

4 Lii Bo We: Frühling und Herbsr des Lü Bu !ÿe, übertr. von R. Wilhelm, S. 268 (Kap.

XVII,2)

5 Das Glasperlenspiel, !ÿ4, IX, S.76. Vgl. dazu oben S.3.t f., Zhuangzis.roam free

inside the cage".

6 Notizblâner um Ostern, in: WA, X, S. 375-384, S. 384
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sich in seinem Abschied schon wieder an die Gemeinschaft der Velt-
menschen gebunden, und ihr durch seinen Opfertod, der Titos Erwa-
chen auslôst, - gedient.

In diesem Sinne will Hesse auch den Roman verstanden wissen, als

Beispiel für geistige Kontinuitât, als ',Zucht und Verantwortung der

wenigen wirklich Geistigen im'Weitergeben der Traditionen".l Ange-

stimmt wurde dieses Thema bereits mit den "Unsterblichen" im
,Steppenwolf« und in der "Morgenlandfahrt", weitergefiihrt - und auf

ein Individuum begrenzt - wird diese Vorstellung in den drei Lebens-

lâufen Josef Knechts.2

Die am meisten diskutierteste - und lange Zeit umstrittenste - Szene

des "Glasperlenspiels" ist Knechts Tod im Bergsee. Als zufâllig und

sinnlos, logisch schwach und unerwartet wurde dieses Ende

bezeichnet, sogar als von Knecht gesucht interpretiert. Auf die Bedeu-

tung von Knechts Tod im Romanzusammenhang wies als einer der

ersten Georg Ehrhart hin, für den der Tod des Magister Ludi ,der
Schlüssel zum eigentlichen Geschehen, ein Same zu neuem und gestei-

gertem Leben"3 ist. Spâtestens jedoch seit Reso Karalaschwilis
wichtigem Aufsatz "Josef Knechts Tod"4 wird versucht, Knechts Ende

als sinnvoll zu deuten. Sowohl Hsia als auch Chi beziehen sich in ihrer

Interpretation auf Karalaschwili, der den chinesischen Einflüssen im

"Glasperlenspiel" gro8e Bedeutung beimi8t. 
.Wie 

Karalaschwili zeigt,
gehôrt gerade die Episode im Bambusgehôlz, beim ,âlteren Bruder",
zu den entscheidenden Szenen des Romans, sie ist aufs engste mit der

Todesszene Knechts verknüpft. In beiden Szenen stellt Hesse symbo-

lisch die Krâfte von Yin und Yang, von Dunkel und Hell, Schatten und

Licht dar. Mehr noch als anderen ostasiatischen Motiven, kommt
dieser Gestaltung Gewicht ftir die Romandeutung zu, wie Karala-
schwili schreibt:

1 B.i.f vom 28.72.1,9.i4 an Arthur Scholl, in: N{aG2. S. 326

2 H.rr.. Vorhaben, dem indischen Lebenslauf Knechts noch einen chinesischen

Lebenslauf folgen zu lassen, wurde ebensowenig ausgeftihrt, wie der geplante

Lebenslauf als Musiker im 17. Jhd. Vgl. dazu Brief an Otto Korradi vom

24.12.7937, in: CBriefe III, S.72 f.

3 G.o.g Ehrhart: DerTod des Glasperlenspielers, in: MaG2, S. 121-124, S. 124
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"lvlan weiB allgemein, daB die Gedankenw'elt des alten China zu den wichtrg-

sten Bildungskrâften im Leben und \ÿerk Hermann Hesses zâhlt, und daG sie

auch dre Form des Glasperlenspials stark beeinflu8t hat. l7ollte man aus der

Vielzahl der ôstlichen Einilüsse den entscheidendsten nennen, so mül3te man

den Gedanken der Bipolarirât anfirhren, der Gegensâtzlichkeit und Aufein-

ancier-Bezogenheit der beiden UrkrâÉre - Yin und Yang.nl

Nicht nur die Bildlichkeit der Todesszene ist durch die Symbolik von

Yin und Yang geprâgt2, auch Knecht und Tito stehen sich als Pole, als

Schüler und Lehrer gegenüber. 'Wâhrend einer Meditation, in der die

aufsteigenden Bilder den Kreislauf von Schüler und Lehrer, Lehrer und

Schüler darstellen, wird Knecht die Erkenntnis der Wandlung zuteil.

Am Ende dieser Bilderfolge hei8t es:

,f)ieser sinnvoll-sinnlose Rundlauf von lv{e ister und Schüler, dieses Werben der

Weisheit um die Jugend, der Jugend um dre lWeisheit, dieses endlose,

beschwingte Spiel war das Symbol Kastaliens, ja war das Spiel des Lebens über-

haupt, das in alt und jung, in Tag und Nacht, in Yang und Yin gespalten ohne

Ende strômr,"3

Visionâr werden hier schon Titos Werbung um Knecht und Knechts
'§Terben um Achrung und Kameradschaft Titos vorausgenommen, und

so wie Knecht nach dieser Meditation "den §7eg aus der Bilderwelt in

die Ruhe"4 findet, geht er am Ende âus der'§7elt der Bilder in die Ruhe

ein.

Knecht will nicht das Vertrauen Titos verlieren, nimmt - aus erzieheri-

scher Erwâgung - das Schwimmen im eiskalten Bergsee, und somit

seinen Tod, in Kauf. DaG Hesse selbst diesen Tod Knechts als ein

4 R.ro Karalaschwili: Josef Knechts Tod, in: iv{aG2, 5.220-2j4.

1 R..o Karalaschwili: Josef Knechts Tod, a.a.O. S. 223

2 Das Glasperlenspiel, \7A', IX, S. 465471. Vgl. dazu Karalaschwili, a.a.O. und Hsia,

S.316-319. Bislang ist in der Forschung nicht beachtet worden, daB sich Hesse -
neben der Yin-Yang-svmbolik - auch auf einen Spruch der Lunyu bezrehen kônnte,

w'o es in Wilhelms Übersetzung, a.a.O. S.78, Kap. VI,2i, heiGt: "Der lv{eister

sprach: ,Der '§ÿissende freur sich am Wasser. der Fromme (,Sinliche,) freut sich am

Gebirge. Der '§ÿissende ist bewegt, der Fromme ist ruhig; der '§Tissende hat viele

Freuden, der Fromme hat langes Leben., "

3 Das Glasperlenspiel, \ÿA, IX. S. 239

4 Ebenda, S.239
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»nicht vergebliches"l Opfer sieht, geht aus einem Brief hervor, wo es

über Knechts Sprung ins Bergwasser hei8t:

,Er tut ihn dennoch, weil etwas in ihm stârker ist als die Klugheit, weil er

diesen schwer zu gewinnenden Knaben nicht enttâuschen kann. Und er hinter-

lâBt einen Tito, dem dieser Opfertod eines ihm weit überlegenen Mannes zeitle-

bens Mahnung und Führung bedeuten und ihn mehr erziehen wird als alle

Predigten der Weisen. o2

Und an anderer Stelle schreibt Hesse: "Knechts Tod kann natürlich
viele Deutungen haben. Für mich ist die Zentrale die des Opfers, das er

tapfer und freudig erfirllt. So wie ich es meine, hat er damit auch sein

Erziehungswerk an dem Jüngling nicht abgebrochen, sondern erfirllt."3
Knecht hat seine erzieherische Aufgabe an Tito erfüIlt, moralische

Kategorien, die Frage, ob sein Opfer moralisch sinnvoll oder sinnlos

sei, verlieren ihre Bedeutung. Der Tod des Magister Ludi ist "der
Schlüssel zum eigentlichen Geschehen, ein Same zu neuem und gestei-

gertem Leben"4 im Schüler Tito. Dieses eigentliche Geschehen ist das

Leben selbst in seiner Wandlung.

Tito ist, wie Hsia bemerkts, ein neuer Typus in Hesses Dichtung. Er

verkôrpert den Weltmenschen, die vita activa, und weist über Hesses

Ideal des Mônchs und stillen Heiligen hinaus. Sein Fest- und Opfertanz

ist ,mehr, als die Reden und Verse des jungen Plinio einst gewesen

1 Bri.f an Heiner Hesse vom -N{arz 1944,in: MaG1, S.244

2 B.i.f vom November 1947 an eine Leserin, in: MaGl .5.279

3 B.i.f vom 22.2.1944 an Rolf von Hoerschelmann, in: MaGl , S. 241. Hesse steht

dem Opfertod nicht ablehnend gegenùber. Knechts Ende pa8t durchaus in den

Zusammenhang des Romans. auch der Regenmacher opfert sich. Bereirs in seinenr

1913 verôffentlichten Aufsatz "Chinesen" grbt Hesse Beispiele aus der chinesischen

Geschichte für Opferbereitschaft. Dort schreibt Hesse: "Jener Gelehrte vor den.t

Schwert des Kaisers und vor dem Kessel mit siedendem §Tasser ist mehr als Mucius

Scàvola; er optèrt sich nicht nur für den Fonbestand des Vaterlandes, er ist bereit fiir
die Erfüllung einer idealen Pflicht zu sterben. im §ÿiderstand gegen den Kaiser. der

ihm heilige Vorschriften zu verletzen scheint. Er ist revolutionàr aus Konservatismtts,

aus demselben Konservatismus, der uns westlichen Vôlkern unbegreiflich starr

erscheint und der doch eines der grôBten Reiche und eine der wertvollsten Kulturen

der Welt bis heute genâhrt und erhalten hat." In: Kleine Freuden. Verstreute und

kurze Prosa aus dem NachlaG, S. 101-105, S. 105

4 Si.h. oben, S. 81

5 H.ir, s. 3rB
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wâren, er rückt ihn um manche Stufe hôhe1n1, und Knecht sieht

ergriffen dieses Schauspiel, 'in welchem der Schüler vor seinen Augen

sich verwandelte und enthüllte, ihm neu und fremd und vollwertig als

seinesgleichen entgegen tr at. rr2

4.1.4 Die Blendung

,Es ergibt sich meistens eine starke'Wirkung, wenn Phantastisches mit

den Mitteln einer heftigen Realitât dargestellt wirdo, beginnt Hermann

Hesse seine Rezension von Canettis Roman "Die Blendung«.3 Bereits

an den chinesischen Mârchen fasziniert Hesse die "Mischung von klar-

stem Wirklichkeitssinn mit ungehemmter Phantastik.,4, - doch wâre

nichts verfehlter, als deren "paradiesische Einheit von Denken und

Fühlenns auch in der "Blendung« 2u suchen. vielmehr drückt sich in

dem Roman Canettis "tiefe Abneigung gegen alle Idylle, die Unertrâg-

lichkeit idyllischer Literatur"6 âus, so da8 Hesse bei aller Anerkennung

schreibt:

,Erzâhlt wird ... mit gro8em Kônnen, aber in einer gewissen Atemlosigkeit und

Gehetztheit, und hier empfindet man einen Viderspruch: was einer kurzen

Erzàhlung Kraft und Würze gâbe, wirkt auf der langen Strecke eines so umfang-

reichen Buches quâlend, es besteht eine interessante aber unbehagliche Span-

nung zwischen dem Tempo und den Dimensionen des Buches.oT

In der "Blendung" ist die Abwesenheit ostâsiatischer Einheit von

Fühlen und Denken augenscheinlich, aber ebenso Canettis intensive

Beschâftigung mit chinesischer und japanischer Geistigkeit. Wenige

Jahre dieser Beschâftigung genügen, um zur Hauptfigur von Canettis

erstem und einzigen Roman, Teil einer geplanten "Comédie Humaine

an lrreno, einen Sinologen zu machen. Weder der "Feind des Todes",

1 Das Glasperlenspiel, WA, IX, S. 467

2 Ebenda. S.468

3 
"Die Blendung" von Elias Canetti, in: Neue Zircher Zeittng, vom 12. Januar 1936.

4 Si.h. oben, S. 43

5 Ebenda, s. 43

6 Si.h. oben, s. 45

7 
"DieBlendung" von Elias Canerti, Neue Zirrcher Zeitung, vom 12. Januar 1936
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noch depvon '§Vahrheit Besessene<(, noch einer der anderen von

Canetti entworfenen pathologischen Charaktere ist Leitfigur des

Romans, sondern der "Büchermensch«, der sich, als Fachgelehrter und

Bücherfreund, auch als der Freund Chinas versteht.

Bereits zu Beginn der "Blendung« tauchen chinesische Motive auf,

zeigt sich die Verknüpfung von Büchern und ostasiatischer Geistigkeit:

im Verlauf eines kurzen Gesprâches zwischen dem Sinologen Peter

Kien und dem Knaben Franz Metzger zeigt Kien dem Neunjâhrigen ein

Buch des konfuzianischen Denkers Mengzi. Derartige, im Leben des

Sinologen stândig wiederkehrende Motive, dienen iedoch nicht dazu,

chinesisches Gedankengut in den Roman einfliefien zu lassen, sondern

betonen stattdessen Kiens Lebensabgewandtheit und sein Speziali-

stentum. Manfred Moser schreibt über Kien:

'Gelegentlich ruft er Autoritâten wie Buddha, Konfuzius oder den Japaner Arai

Hakuseki als Zeugen für sich auf, sie sollen ihm beipflichten. Die Fremdlite-

ratur, die auf diese Weise in den Roman einflieGt, ist freilich nicht geeignet, den

Horizont zu ôffnen. Ihre Bindung an bestimmte Situationen und ihre stimmliche

Einfàrbung genügen, sie ihrem Ursprung zu entfremden und einem eigengesetz-

lichen Zusammenhang zu integrieren'o 1

Kiens Zitate konfuzianischer Klassiker zeigen in ihrer Entfremdung,

wieweit er von der ostasiatischen Einheit von Denken und Fühlen

entfernt ist. Die von Kongzi geforderte Übereinstimmung von 'Wort

und Handlung2 trifk aü Kien nicht zu, selbst wenn er die von ihm

über alles geliebten konfuzianischen 'Weisen zitiert. Seine Entfernung

zur chinesischen Geistigkeit wird in den Gedanken seines Bruders

Georg deutlich: ,Peter war gegen Laotse und alle Inder gefeit. Aus

Nüchternheit neigte er zu Pflicht-Philosophen. Seinen Konfuzius hâtte

er überall gefunden."3

1 Manfred Moser: Zu Canettis "Blendung", a.a.O. S.58. Moser nennt in seiner

Fufnote zu dieser Srelle auch die Herkunft einiger Zitate aus ostasiatischer Geistig-

keit in der,Blendung.. Ansonsten ist lvloser dem EinfluB chinesischer Geistigkeir

auf Caneni nicht weiter nachgegangen.

2 ZuKongzis berühmter Richrigstellung der Bezeichnungen siehe Lunyu, Kap. Xlll,3

3 Die Bl..rdung, München - §(ien 1985, s.459 f. Bezeichnenderweise ist in der "Blen-
dung" v61 allem von konfuzianischen Denkern die Rede, was mit Kiens Charakter

zu erklâren isr. Darin zeigt sich'aber auch Canettis Distanzierung zu seiner Roman-

figur, ist doch der Daoismus für Caneni die Religion der Dichter. Siehe oben, S. 35
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Kien beurteilt Menschen nach ihrer Beziehung zu Büchern und chinesi-

scher Geistigkeit. Er fühlt sich jedem Menschen verbunden, der ein

Interesse an Büchern zeigt. Von der Begeisterung des Knaben Franz

Metzger für China lâGt Kien sich hinrei8en, ihn in seine Bibliothek

einzuladen, und sieht in dem Jungen schon einen zukünftigen

Gelehrten:

,\i7as dann folgte, überraschte ihn noch mehr. Der Junge interessierte sich für

China. Er las gegen den \trillen seines Vaters. Die Gerüchte von den Schwierig-

keiten der chinesischen Schrilt reizten ihn. start ihn abzuschrecken. Auf den

ersten Blick erkannte er sie, ohne sie je gesehen zu haben. Eine Intelligenzprü-

fung bestand er mit Auszeichnung. ... Den schon entschwundenen Jungen

begrùEte er in Gedanken als einen kommenden Sinologen. Wer interessiene sich

für diese abgelegene \ÿissenschaÉt.. 1

Kien denkt ganz und gar nicht chinesisch, wenn er schon die Erziehung

des Neunjâhrigen zu einem Fachgelehrten und Spezialisten erhofft.

Auch bereut er sogleich sein Zutrauen zu einem fremden Menschen

und lâBt den Knaben, als dieser spâter in seine Bibliothek kommen

will, von der Haushâlterin Therese barsch abweisen: "Er lügt. Ich habe

nichts versprochen. Ich habe gesagt, da8 ich ihm Bilder aus Indien und

China zergen werde, wenn ich einmal Zeit habe. Ich habe nie Zeit.

Schicken Sie ihn weg!"2 Auch spâter zeigt sich, da8 Kien keinerlei

Menschenkenntnis besitzt, daG ihm der Umgang mit Büchern und

Begriffen wichtiger ist als der Mensch. In dem Krüppel Fischerle, der

ihn stândig betrügt, hofft Kien einen Heifer und Verbündeten zu

finden. Auch ihn môchte er zu einem Anhànger Chinas machen,

womôglich gàr zv einem Gelehrten:

"Er fühlte sich vom Zwerg verstanden. Er gab zt, da0 man gleichgesinnte

Naturen findet. Wenn es einem gelang, diesen ein Stück Bildung, ein Stück

Menschentum zu schenken, so hatte man etwas geleistet.... Die persônliche

Lektüre eilte nicht. Jahre würden vergehen, bis er das Chinesische beherrschte.

Aber die Vertrautheit mit Trâgern und Gedanken des chinesischen Kulrurkreises

sollte ihm friiher zuteil *..d.n.. 3

1 Die Bl..r.irrrg, S. 11

2 Eb.r,d", S. 34. Als der Knabe sich spâter bei Kien über Therese beschwert, mi8han-

delt ihn der Sinologe sogar. (S. 54 f.)

3 Ebentla, S. 211
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Um Fischerle môglichst schnell mit China vertraut zu machen, will
Kien eine Abhandlung mit dem Titel ,Mong Tse und wir" verfassen.

Doch ist er dermafien in seine Gedankenwelt verstiegen, dafi er den

Bezug zur Wirklichkeit und die Môglichke it zur Verstândigung mit
seinen Mitmenschen verliert. Dies wird deutlich, als Kien mit Fischerle

ein Hotelzimmer nimmt:

,Kien erinnerte sich daran, da8 der Zwerg eben etwas gesagt hatte; was es wâr,

wufite er nicht, jedenfalls war er noch wach' ,Was hat uns Mong Tse zu sagen?'

rief er laut. Dieser Titel war besser, Man ersah daraus sofort, da8 es sich bei

Mong Tse um einen Menschen handeln miisse. Gar zu groben Blôdsinn ersparte

sich ein Gelehrter gern. ,Schlechte Betten sag ich!, rief Fischerle noch lauter

zurück,* I

Für Kien bedeuten Bücher und das gedruckte Wort alles, nichts

dagegen dic Menschen. Er ist beeindruckt von Thereses 'Erbarmen,
nicht mit Menschen, da war es keine Kunst, sondern mit Büchern. "2
Und Kiens Auffassung von Büchern und dem Chinesischen werden

zum Ausdruck seines 'Wahns, wenn er in seiner Verblendung seinen

Bruder Georg in einer Schimpftirade von sich weist: ,Von mir hast du

lesen gelernt, du Lausbub. Du kannst ja nicht einmal Chinesisch. ...

Bücher sind mehr wert als Menschen ...o3

Kien ist so von den fiinf menschlichen Grundbeziehungen der konfu-

zianischen Geistigkeit entfernt, zwar führt er stândig Schlagworte wie

,Bildung., ,Menschentulrl<(r ,Anstand,. usw. im Munde, kann sie

jedoch in der Praxis, im tâglichen Leben und in den gesellschaftlichen

Umgangsformen nicht verwirklichen. Im Umgang mit Literatur lâBt

Kien es nicht an Ehrerbietung fehlen. Als er einmal allein in seiner

Bibliothek ist, heifit es: ,Nach einer unwillkürlichen Verbeugung, die

den japanischen Manuskripten auf ihm galt, setzte er sich endlich an

den Schreibtisch."4 Dagegen beachtet Kien nicht einmal im Umgang

mit Kongzi die - ostasiatischen - Hôflichkeitsformen:

'ln den hohen Zimmern setner Bibliothek ging er auf und ab und rief nach

Konfuzius. Der kam ihm von der gegenüberliegenden Wand entgegen, ruhig

I Die Blendung, S.211 f.

2 Ebenda, S. 44

3 Eb.r,da, S. 493 f.

4 Ebenda, S. 23
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und gefafit - kein Verdienst, wenn man sein Lrben lângst hinter sich hatte. Mit
ungeheuren Schritten lief Kien auf ihn zu. Er verga8 alle schuldige Ehrerbietung.

Seine Aufgeregtheit stach von der Haltung des Chinesen merkwiiLrdig ab."1

Schon in Haltung und Verhalten zeigt der chinesische'Weise mehr
'würde als der abendlandische Gelehrte: oKonfuzius lie8 sich nicht aus

der Fassung bringen. Er verga8 nicht einmal, sich zu verbeugen, ehe er

angesprochen wurde. Trotz der unglaublichen Beschimpfuîg zogeî

sich seine dichten Brauen nicht zusammen. ,r2 lm Verlauf dieses

Gesprâchs - in dem Kapitel ,Konfuzius, ein Ehestiftern - beschimpft

Kien den '§ÿeisen sogâr, da er noch immer beeindruckt von Thereses

sorgsamer Pflege seiner Bücher ist:

, ,lch glaube einige Bildung zu habenl. schrie er ihn von fünf Schrin Entfernung

an,,ich glaube auch einigen Takt zu haben. Man wollte mir einreden. dac

Bildung und Takr zusammengehôren, da8 eines ohne das andere unmôglich ist.

\ÿer mir das einreden wollre? Du!. Er scheute sich nicht, Konfuzius zu duzen.

,Da kommt plôtzlich ein Mensch ohne einen Funken von Bildung daher und hat

mehr Takt, mehr Herz, mehr Würde, mehr Menschlichkeit als ich und du und

deine ganze Schule der Gelehrren zusammenl, '3

Indem Kien die darauf folgenden Aussprüche4 des §Teisen auf sich

bezieht - herausgelôst aus ihrem ursprünglichen Zusammenhang -,
fühlt er sich in seiner Absicht bestâtigt, Therese zu heiraten. Spâter

jedoch, als er das Fatale seiner Heirat erkennt, beruft er sich gleicher-

ma8en unbefangen und oberflâchlich auf Kongzi. In diesem F-all, um

Argumente Begen das Ungeheuer Therese zu haben:

"Die wirklich gro8en Denker sind vom Unwert der Frau überzeugt. Such in den

Gespràchen des Konfuziu.s, wo du tausend Meinungen und Urteile über alle

Dinge des tàglichen und mehr als tâglichen Lebens findest, einen Satz, der die

i Die Blendung, S.45

2 Ebenda, S. 45

3 Eberrd", S.45. In diesem Zusammenhang sei nochmal darauf hingewiesen, daB

Kongzi die menschliche Gesellschaft auf der Basis der Familie gegründet sieht.

4 Die uier Aussprüche in diesem Kapitel stamnten aus den Lunyu. Es sind die Kapitel

II,4; II. 10; XV,29 und II,24. (11,4 und II.24 sind nicht vollstândig wiederge-

geben.)
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Frauen berrifft! Du findest keinen! Der.ivleister des Schweigens übergeht sie mit

Schrveigen.. l

Kien führt gegen Therese nicht nur Kongzi ins Feld, sondern auch

Mengzi - ,den er über alles liebte,,.2 In einer militaristischen Rede vor

und zu seinen Büchern bekennt Kien, dafi er allein die Schuld an der

Bedrohung seiner Bibliothek durch Therese trage. Es sei soweit

gekommen, da er die Lebensweisheit des alten chinesischen Denkers

vernâch1âssigt habe:

,lch verga8 mich, weil ich unsern gro8en Meister Mong verga8' der da sagt:

,Sie handeln und wissen nichr, was sie tun; sie haben ihre Gewohnheiten und

wissen nicht, warum; sie wandeln ihr ganzes Leben und kennen doch nicht

ihren §fleg: so sind sie, die Lelte der Masse.. ... Einmal ist es nun geschehen.

dafi ich die Sorge um eure leibliche Pflege und menschenfreundliche Behand-

lung über die Ratschlâge Nteisrer Mongs stellte. Diese meine Kurzsichtigkeit hat

sich schwer gerâcht. Der Charakter und nicht das Staubtuch macht den

Menschen..3

Dieses Zitat Mengzis zeigt Kiens Verkennen der Realitât. Er sieht sich

als Charakter und Therese als Menschen der Masse, der er stets

mifitraut. Doch hat Therese genug 'Willen, ihr Ziel unbarmherzig zu

verfolgen, die ehemalige Haushâlterin ayanciert zur Ehefrau und

Tyrannin; und so ist es Kien, der - in seinen Gewohnheiten gefangen -
nicht weifi, was er tut,'Weisheit und Weg nicht kennt: ein Mensch der

Masse.

1 Die Bl.rrdung, S. 480. Hier allerdings irrr Kien: Im Kapitel XVII, 25 finder sich ein -
aflerdings nicht schmeichelhafter - Satz über Frauen: "Weiber und kleine I.eute sind

schwer zu behandeln: lâBt du sie zu nahe heran, werden sie aufdringlich; hâltst du sie

fern, werden sie aufsâssig. " Zit\e« aus: Kon{uzius: Gesprâche des Meisters Kung'

(Lun Yü), übertragen von Ernst Schwarz, München 7987, S. 1,21

2 Eb.ndr, S.22. Im Zusammenhang mit Mengzi schreibt Canetti, in: Die Provinz des

Menschen, S.312: ,Hsün-Tse lese ich gern, er betriigt sich nicht über den Menschen,

und trotzdem hofft er. Aber ich kann nicht leugnen, dafi ich auch Mencius gern lese,

weil er sich über den Menschen betrügt." - Mengzi geht davon aus, da8 der Mensch

von Natur aus gu! sei.

3 Ebend", S. 96. Das Zitat Mengzis finder sich wôrtlich in: Mong Dsi: Die Lehrge-

sprâche des Meisters Meng K'o, iibertr. von Richard §(ilhelm, 1914, Kôln 1982,

S. 185 (Kapitel VII, A 5)
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'Wàhrend der Verlauf der Handlung immer dramatischer wird,1 wird
Kiens Haltung gegenüber China immer absurder. Alles was ihm wider-

fâhrt bezieht er auf Therese, vor allem alles Chinesische, wobei ihm

seine Vorstellung von China hilft, der Wirklichkeit zu entfliehen: "In
China finden sich Frauen, die lieben. In Kiens Bibliothek gibt es nur
den Tiger. ... Der bôseste chinesische Geist gehabt sich vornehmer als

die leibhaftige Therese."2 So flüchtet Kien immer weiter in sein Traum-

bild von China: ,Kien befand sich wieder, wie jede Nacht, bevor er

einschlief, in China.n3

Spâter redet sich Kien ein, da8 er Therese eingesperrt habe, und sie -
nach dem Verzehr der Vorràte, sich selber Stück für Stück auffressend

- eines qualvollen Todes gestorben sei. Als er sich das Begrâbnis

Thereses, dieser Gefahr in einem blauen Rock, vorstellt, spielt er auf

die Schwere und Endgültigkeit des Todes an, wie sie Kongzi dem Tod

beimiBt:

,Einer solchen Bestie gebiihrt kein ehrliches Begràbnis. Da sie jetzt verlâBlich

tot ist, will ich sie nicht beschimpfen. Die blaue Gefahr ist gebannt. Nur

Dummkopfe haben sich vor einer gelben gefürchtet. China ist das Land der

Lânder, das heiligste Land. Glauben Sie dem Todl Seit meiner Jugend schon

zweifle ich arn Dasein von Seelen. Die Lehre von der Seelenwanderung halte ich

für eine Unverschâmtheit und bin bereit. es jedem lnder ins Gesicht ru trg.n.'4

1 In einem Gesprâch mit Horst Bienek. a.a.O. S. 101, bezeichnet Canetti es als Kern-

vorgang des Dramas, die Figuren prâzise zu übertreiben, Im Grunde sei alles was er

schreibe dramatischer Natur. Auf diese Eigenschaft von Cane$is Romanfiguren

scheint auch Hesse hinzuweisen, wenn er in der Rezension der "Blendung" schreibt:

,... das Gewebe der Einzelschilderung ist überall von gleicher Dichte, die Ps.vcho-

logie ist konsequent, wenn auch etwas chargiert.. In: "Die Blendung" von Elias

Canetti, Neue Zürcher Zeitung, vom 12. Januar 1936.

2 Di. Bl.ndung, S. 166. Indem Kien Therese als verkleideten Tiger sieht, ist auf Motive

chinesischer Geister- und Liebesgeschichten angespielt. Dort verwandeln sich ohmals

Fuchsgeister in iunge lvlâdchen, hier allerdings ist die Verwandlung umgekehrr, -
Thereses Verwandlungsfâhigkeit jedoch erhalten. Siehe daz't z.B. Pu Sung-ling: Frâu-

lein Lotusblume. Chinesische Liebesgeschichten, Aus dem Chines. übertr. von Gott-

fried Rôsel, Frankfurt/N{. 1982. Siehe auch Martin Bubers weirverbreitete - und von

Hesse rezensierte - Ausgabe: Chinesische Ceister- und Liebesgeschichten, Leipzig

1911

3 Ebenda, S.211

4 Ebenda, S. 350
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In seiner 'Wahnvorstellung von Thereses Tod, will Kien auch seinen

Bruder, den Psychiater Georg, von der Notwendigkeit überzeugen, ihre

Leiche zu beseitigen. [n diesem Gesprâch wird Kiens zerriitterter
Zustand deutlich. Abermals führt er chinesische Geistigkeit an, um

seine'sTahnvorstellung zu belegen:

,, ,Wenn Iæute krank und am Tode sind, dann gleichen sie sehr den lren., sagt

Wang-Chung, ein scharfer Kopf, er lebte im ersten Jahrhundert dieser Zeitrech-

nung! von 27 bis 98 im China der spâteren Han, und wu8te mehr von Schlaf,

Irrsinn und Tod als ihr mit eurer angeblich exakten Vissenschaft. Heile deinen

Kranken von seiner Frau! Solange er sie hat, ist er irrsinnig und am Tode - nach

Wang-Chung zwei verwandte Zustânde. Entferne die Frau, wenn du kannst!o1

Auch als Kien irrtümlicherweise glaubt, wegen Mordes an Therese

verhaftet zu sein, ist er in Gedanken bei den âlten Chinesen, zu denen

er »âm liebsten neigte.«2 Doch vermeidet er auf der Polizeiwache, von

ihnen zu sprechen, da er die '§ÿachleute nicht als seinesgleichen

erachtet:

»Sie tun ihm leid; aber sie sind nun einmal keine Gelehrten. Er behandelt sie

wie normale Gebildete. Vahrscheinlich sind sie noch geringer. Zitate aus chine-

sischen Schriftstellern vermeidet er. Man kônnte ihn unterbrechen und Fragen

nach Mong Tse stellen. Im Grunde macht es ihm Vergnügen, von einfachen

Tatsachen einfach und allgemeinverstândlich zu sprechen. Seiner Erzâhlung

eignet die Schârfe und Ntichternheit, die er den chinesischen Klassikern

verdankt..3

Doch vermeidet Kien, ,dsl wohl grôBte lebende Sinologe"4, in seinem

"Gestândnis" nicht gânzlich Symbolik. So sagt er, der Natur nur âus

Büchern kennt und keine Verbundenheit mit ihr fiihlt, in seiner Schil-

1 Die Blendung, S. 478. Wang Chong gehôrt zu den skeptischen Denkern und befa8t

sich eindringlich mit der Todesproblematik. Vgl. auch Georgi Schischkoff (Hrsg.):

Philosophisches §ÿôrterbuch, Begründet von Heinrich Schmidt, Sturtgart 211982.

unter dem Stichwort: Wang-tschung, S. 738

2 Die Blen,l,,r,g, S. 42

3 Eb.r,d", S. 346 f.

4 Ebenda, S. 347
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derung Thereses: ,Sie war wie keine Blume. Ihr einziger Gedanke galt

dem Geld." 1

Auch das Leitmotiv der Bücherverbrennung, das am Ende des Romans

in Kiens Bücher- und Selbstverbrennung gipfelt2, erklingt vor dem

Hintergrund der chinesischen Kultur. In der Rede an seine Bücher

schildert Kien ihnen die Bedrohung durch Therese, die seine Bibliothek

verkaufen will. Er erinnert dabei auch an die gro8e Bücherverbrennung

der Qin-Dynastie im Jahr 21.3 v.u.Z. Der Kaiser Shi Huangti lie8 auf

Anraten seines Ministers Li Si die klassischen Literatur- und

Geschichtswerke verbrennen, die Gelehrten ermorden:

,ln der Geschichte eines Landes, das rvir alle gleicherweise verehren, eines

[,andes, wo man euch Aufmerksarnkeit über Aufmerksamkeit, Liebe über Liebe

und selbst den euch gebührenden gônlichen Kulr erwies, gibt es ein furchtbares

Ereignis, ein Verbrechen von mythischer GrôGe, das ein Machrteufel auf Einflu-

sterung eines noch weit teuflischeren Beraters an euch verübt hat..'J

Zwar wiegt dieses Verbrechen - und Kien meint damit den "Massen-
mord« an Büchern, und nicht an den Gelehrten - ftir ihn besonders

schwer, weil es in China begangen worden ist, doch sieht Kien darin

nicht so sehr einen Makel am'§ÿert chinesischer Geistigkeit, als die

Gefahr durch die Menschen der Masse, die überall die Bücher und

Gelehrten gefâhrden - so wie er und seine Bibliothek jetzt von Therese

bedroht sind:

"Oft frage ich mich voller Schmerz, warum das Entsetzliche gerade in China

geschehen muBte, unser aller gelobtem Lande. Die Feinde , nicht faul, halren uns

die Katastrophe desJahres 213 entgegen. rvenn wir auf die Offenbarung China

verw'eisen, \Wir kônnen nur erwidern, da8 auch dort die Zahl der Gebildeten

verschwindend gering ist, wenn man 5re gegen die Masse der andern hâlt.

Nlanchmal schlagr der Schlamm des Analphabetensumpfes über den Biichern

1 Die Blendung, S. 47. Die Blume steht auch in China für Natürlichkeit, weibliche

Schônheit und Anmut. Vgl. dazu Wolfram Eberhard: Lexikon chinesischer Symbole.

Die Bildersprache der Chinesen, Kôln 1987, Stichwort: Blumen, S.41 f'

2 Das Manu.kript des Romans trug eine Zeitlang den Titel ,Kant fângt Feuer.. Zur

Entstehung siehe Canertis Essay: "Das erste Buch: Die Blendung", in: Das Gewissen

der Worte, 5.241-253

3 Die Blendung, S. 94
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und ihren Gelehrten zusammen. Warum verlangt man von China unmôgli-

ches?. I

Kien findet aber in der chinesischen Geschichte die Genugtuung, da8

der Minister Li Si seinem verdienten Ende nicht entgeht. Ihn sieht Kien

als Büchermôrder grausâm verurteilt, - und er beruhigt sich bei diesem

Gedanken, wie spâter in der Vorstellung von Thereses grausâmen aber

gerechten Tod:

"Jedesmal wenn ich bei einem chinesischen Historiker die Geschichte der

Bücherverbrennung lese, versâume ich nicht, in sâmtlichen vorhandenen

Quellen auch das erbauliche Ende des Massenmôrders Li-Si nachzuschlagen. Es

ist zum Glück wiederholt geschildert rvorden. Bevor er nicht zehnmal vor

meinen Augen entzweigesâgt wurde, konnte ich nie noch Ruhe und Schlaf

find.n. "2

Die Machtlosigkeit der Gelehrten gegenüber den Gewalten von Masse

und Macht, wie es dâs Beispiel der Bücherverbrennung zeigt, wird

noch an anderer Stelle des Romans deutlich. In einem Rückblick durch

die Geschichte der Menschheit findet Kien in Überlieferung und

Tradition nirgends Zuflucht noch Halt, stattdessen nur Untergang in

Macht und Gewalt. Kien ist nicht Angehôriger eines über Zeit und

Raum stehenden Reich des Geistes wie Hesses Morgenlandfahrer oder

Glasperlenspieler:

"Er durchsucht die Zeit nach einem Versteck. Er lauft durch die Geschichte,

jahrhundertaui, jahrhundertab. ... - Menschenopfer - man schlachtet uns -
China, China - Mongolen Schâdelpyramiden: in einem halben Augenblick hat

er seinen Schatz der Geschichre erschôpft. Nirgends Rertung, alles geht unter.

wo mân auch hinkriecht. die Feinde holen einen heraus, Kartenhâuser, brechen

die geliebten Kulturen zusammen! vor Râubern barbarischen, Hohlkopfen

harten.u 3

IJm Zuflucht zu finden, verwandelt sich Kien: er erstarrt zu Stein.

Doch kann diese Art der Verwandlung, die auch in Ovids ,Metamor-

phosen. eine bedeutende Rolle spielt, ihn nicht schützen. Sie ist nicht

lebendige Verwandlung - wie z.B. die von Menschen in kleine Tiere in

der chinesischen Geistigkeit -, sondern Leblosigkeit. Kien hat die

1 Die Blendung, S. 95. Bezeichnenderweise für Kiens \Weltsicht hei8t es ,den Büchern

und ihren Gelehrten", nicht umgekehrt.

2 Ebenda, s. 95

3 Eb.nd", S. 171 f.
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Essenz des Menschen, seine Verwandlungsfâhigkeit, verloren. Seine

Steinwerdung ist nicht wirklich, sondern nur eingebildet, und verlierr
ihre mythische Kraft, als Therese auf ihn einschlâgt: "Sie speit, sie speit
in sein Gesicht. Er spürt alles. Es tut weh. Er ist kein Stein. Da sie nicht
zerbricht, zerbricht seine Kunst. Alles ist Lüge, es gibt keinen Glauben.
Es gibt keinen Gott."1 Bereits zuvor spricht sich Kien gegen einen
abendlândischen Gottesglauben aus, stellt sich - als Gelehrten -
darüber: "Der Bibelgott sei im Grunde ein trauriger Analphabet.
Manche bescheidenen Chinesengôtter seien um vieles belesener.,.2 Für
Kien ist daher die Vergangenheit der Gott der Zukunft. Sie bedeutet
geschichtliche Überlieferung von'Wissen und Kultur. Doch da er keiner
Tradition und Gemeinschaft zugehôrig ist, findet er auch in ihr keine
Zluflucht.

Zu fragen wâre, inwieweit der Name "Kieno Anspielungen auf Ost-
asien enthâlt. Stephan Wiesehôfer3 ist dieser Frage nachgegangen. Er
bringt ,Kien,. mit dem Yijing in Verbindung, dessen erstes und fünf-
zehntes Zeichen in Richard Wilhelms Übersetzung mit ,Kien,, wieder-
gegeben werden. Zum Zeitpunkt der Verfassung der "Blendung« i56

Canetti bereits mit einigen Überserzungen Wilhelms bekannt.4 Auch ist
Kien ein einsilbiger Name, wie auch die chinesischen Schriftzeichen
mit einsilbigen Lauten wiedergegeben werden, der noch Anklânge an

die Qin-Dynastie und damit an China môglich werden lâBt. Doch sind
diese Anklânge weder beabsichtigt noch bewu8t gewesen, wie Canetti
schreibt:

"Es wâre verlockend, im Namen Kien unmirtelbar chinesische Einflüsse zu

suchen und es sind schon manche Vermutungen darüber geàussen worden. Ich

1 Die Blen,iun g, S. 177 f .

2 Ebenda, S. 17l.ln der ostasiatischen Tradition gibt es keine monorheistischen
Vorstellungen wie im Islam oder dem Christen- und Judenrum. Vgl. dazu N,larcel

Granet: La Religion des Chinois, Paris 1922, 1980 und Jacques Gerner: Chine et
christianisme. La première confrontation, É,dition revue et corrigée, Paris 1991

3 Stephan Wiesehôfer: Mythos zwischen Wahn und Kunst. Elias Canertis Roman ,Die
Blendung", München 1987, S.200-208. Als weireren Einflu8 nennr'§Tiesehôfer das

Motiv der Chinesischen Mauer, auf die er alle Erwâhnungen sinnbildlicher,
verwandter Ausdrücke - wie "zumauerno, ,schanzg«, »f65g1111g« usw, - bezieht.

4 Ebenda, 5.206 f.
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muss mich aber an die wahrheir halten: ich habe damals wirklich nur an die
Brennbarkeit von Kienspan gedacht. Anderer Zusammenhânge wâr ich mir
jedenfalls nicht bewr-rsst. Es ist aber nichr auszuschliessen. dass sie auf verbor-
gene 'Weise mitgespielt haben. " 

I

1 Bri"f Canettis vom 23. Juni 1989 an den Verfasser.
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4.2 Ethik und Erziehung:
Die pâdagogische Provinz des Menschen

Aus der bisherigen Darstellung der Aufnahme und Verarbeitung ost-
asiatischer Geistigkeit wird deutlich, welche Bedeutung Hesse und
Canetti ihr gerade auch für den modernen Menschen beimessen. Dabei
werden vor allem die alten chinesischen Denker als Lehrer und
Erzieher herausgestellt. Aus ihrer 'Weltanschauung ergibt sich für
F{esse und Canetti, da8 eine »Pâdagogische Provinz,, in erster Linie
eine oProvinz des Menschen.. sein mu8, wenn sie sich ihrer Aufgabe
und geschichtlichen Relativitât bewu8t wird, und nicht starren
Dogmen, sondern dem Menschen dienen will. 

.V/ie 
stellt sich nun fiir

Hesse und Canetti eine Erziehung dar, die sowohl für den Menschen
vertrâglich ist, als auch auf die Vertrâglichkeit der Menschen unterein-
ander abzieh?

Die Bedeutung der konfuzianischen Erziehung, die im Konzept des

"Glasperlenspielsu eine wichtige Rolle spielt, hat Hesse früh erkannt.
Bereits 1910 schreibt er in seiner Rezension der "Gesprâche" Kongzis:

"Und wir Individualisten beneiden diese chinesische 
'Welt um die

Sicherheit und GrôBe ihrer Pâdagogik und Systematik, der wir nichts
an die Seite zu stellen haben als unsere Kunst und unsere vielleicht
grôBere Bescheidenheit vor der au8ermenschlichen Natur...,1 Im glei-
chen Sinne schreibt Canetti über das Exemplarische der chinesischen

Kultur:

"Das 
\Wort 

'Zivi.lisation, scheint einem nirgends so rvohl angebracht wie in
allem, was mit China zusammenhàngr.Zrchr und Gegenzucht in ihrer'§ÿechsel-

wirkung lassen sich hier auf das Genaueste studieren.'Sÿas irn besten Fall aus

Menschen werden kann, ohne da8 sie darum unmenschlich werden; was sie im
schlimmsten Fall bleiben, ohne da8 früher Gervonnenes wieder verloren geht;

das \ùTerden wie das Bleiben stellt sich hier auf eine ganz einzigartige \ÿeise dar

und lebt noch so bis zum heutigen Tag."2

Hesses Hinwendung zur chinesischen Geistigkeit, und besonders zum
Daoismus, interpretiert Liu Weijian als Resultat persônlicher Proble-
matik, bedingt vor allem durch Hesses christliche Erziehung:

1 In: Confucius deutsch, a.a.O. S. 30

2 Die Provinz des Menschen, S. 85
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»Hesses Hauptinteresse liegr in der daoistischen Einheit der Polariràr. und dies
ist hauptsàchlich durch seine persônliche Problemarik bedingr. Für das unaus-
gewogene Verhàltnis zwischen seinem Minderwertigkeirsgefühl auf dern Gebiet
des Sinnlichen und seiner tiefen Einsicht in das Geistige, fur die andauernden
Ehekrisen und die von ihm selbst empfundene, pannerschaftshemmende dichte-
rische Tâtigkeit macht er vor allem die tief in ihm sitzende chrisrliche Abgren-
zung des 'cuten. vom ,Bôsen, verantwortlich, die das Geistige, Intelligenre und
Ideelle einerseits und das Sinnliche, Naturhafte und Weltliche andererseits
unvereinbar sein lâ8t..,. Somit versteht sich Hesses langàhrige daoisriscire
Rezeption in erster Linie als ein individueller, anthropozentrischer'§y'iderstand
gegen die christliche Konvention.o i

Doch ist ber .rieser biographisch orientierten Interprerârion zu
beachten, da8 Hesse sein protestantisches christenrum nie verleugnet
hat, sondern als Teil einer Einheit ansiehr, die hinter allen religiôsen
und kulturellen (Jnterschieden steht. Auch konnte Hesse christlich
ausgerichteten Interpretationen und Deutungen Laozis, wie die Julius
Grills, durchaus annehmen2. Gleicherma8en spricht Hesse auch
Buddha eine protesranrische Haltung zt3, - ein Eintreten für das
Individuum. Es dürfte deshalb vor allem die Ausrichtung auf die
Entwicklung der individuellen Persônlichkeir gewesen sein, die Hesse
am Daoismus - im Gegensatz zum mehr gesellschaftlich orientierten
Konfuzianismus - angezogen hat. Im gleichen Zusammenhang schreibt
Liu über den daoistischen Einflu8 auf Hesse: ,ln der Selbstentwicklung
einer kleinen Elite sieht er die Môglichkeit, die Geschichte zu beein-
flussen und die welt zu verbessern. Daraus lâGt sich auch erklâren,
weshalb er die àsthetische und pàdagogische Tâtigkeit als wichtig
ansieht."4 Elitedenken, Weltverbesserung, âsthetische und pâdagogi-
sche Bestrebungen sind allerdings keineswegs von Daoisten erstrebte
§7erte, sondern würden - auf chinesische Geistesstrômungen bezogen

- eher für den Konfuzianismus bezeichnend sein.

Hesse erkennt die Bedeutung der pâdagogischen Tàtigkeit, rveil er die
fatalen Folgen falscher Erziehung am eigenen Leib erfahren hat. Der
christliche Dogmatismus von »gut« und ,bôse* führte, wie Hesse
beklagt, dazu, da8 ihn vor unbedingter Hingabe ,ein Rest von anerzo-

1 Liu, s. 204

2 si.h. Hsia, s. 95-98

3 Si.h. dazu oben. S. 61

4 Liu, s.20+
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gener Moral immer wieder làhmteu.1 Einen vergleichbaren morali-
schen Rigorismus gibt es weder bei den Daoisren noch bei Kongzi. So

heilSt es in den Lunyu: "Der Edle hat für nichts auf der Welt eine unbe-
dingte Voreingenommenheit oder eine unbedingte Abneigung. Das
Rechte allein ist es, auf dessen Seite er stehr."2 Für Kongzi gibt es

daher "nichts, das (unter allen Umstânden môglich) und nichts, das
(unter allen Umstânden) unmôglich wâre.n3 In Ostasien ist die Erzîe-
hung auf die Orientierung am Vorbild ausgerichtet. Dem vorgelebten
Beispiel und seinem Einflu8 wird besondere Bedeurung beigemessen.

Richtiges Handeln - oder gar das spontane Handeln in übereinstim-
mung mit dem Dao - làEt sich nicht mit Worren und Vorschriften
beschreiben oder erlernen, jeder Mensch mu8 diese Erfahrung selbst -
und in gewissem Sinne schôpferisch - wieder neu in seinem Leben
gestalten.4

In der konfuzianischen Erziehung dient die Orientierung am Vorbild
der Einordnung in die hierarchische Struktur der Gemeinschafr,
woraufhin auch die sittliche Wirkung von Musik und Riten abzielen
soll. Beispiele ethischen Handelns sind dabei jedoch nicht - kategori-
scher - moralisierender Art, sondern situativ, in der Praxis zu erpro-
bende Anleitungen, wie C.G. Jung herausstellt: »Für den ôstlichen
Menschen scheint das moralische Problem nicht an erster Stelle zu
stehen wie bei uns. Das Gute und das Bôse sind ftir ihn sinngemâB in
der Natur enthalten und im Grunde genommen nur graduelle Unter-
schiede einer und derselben Sache."5 Dieser Gedanke findet sich bereits

1 Di. Kr,rnrr des lvlüBiggangs, a.a.O. S. 241

2 Kungfrtse, Gespràche. Lun Yü, a.a.O. S. 60 (lV, 10)

3 Ebenda, S. 181 (XVIII, 8). Siehe dazu auch Anne Cheng, a.a.O. S.25: ,Un esprir
occidental ne manque pas de s'étonner de cette absence de critères absolus, de

valeurs abstraites, dans la ,philosophie, de Confucius. Mais ce qui en fait I'originalité.
c'est précisément certe intuition que le critère du Juste change avec le temps et les

circonstances (VII, 10; VIII, 13; XV,6)...

4 Si.h. dazu Zh,tangzi, Buch XIII. In der übersetzung R. Wilhelms Kap. XIII, i 0 mir
dem Titel "!ÿenlosigkeit der Bücher", a.a.O. S. 155 f.

5 Arri.l" Jaffé: Erinnerungen, Tràume, Gedanken von C.G. Jung, Aufgezeichnet u.

hrsg. von A. JaÉfé. Znrich 1962, Olren 1971,1985, S. 279
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bei Zhuangzi.l Dem Daoisten geht es nicht um moralische Kriterien,
sondern um die Natürlichkeit seines Verhaltens. Dabei gilt es, das Herz
wie einen Spiegel zu gebrauchen, um der Gegenwart ohne Begierden

und Leidenschaften gegenüberzustehen.2 In dieser klaren, nüchternen
Anschauung der Situation reagiert er spontân, den Umstânden entspre-

chend.3

Das Nichtvorhandensein - aus westlicher Sicht: Fehlen - absoluter
moralischer'Werte impliziert jedoch keineswegs, da8 es keine ethische

Verantwortlichkeit gâbe, sondern es ist Aufgabe des Individuums,
angemessenes Handeln immer rvieder neu, situâtiv zu schaffen. DaE

Erziehung letztlich darauf abzielen solle, die ethische Entscheidung
dem Individuum anheimzustellen, wird auch von C.G. Jung betont:

"Das Kriterium des ethischen Handelns kann nicht mehr darin bestehen, daB

das, was man als ,gut. erkennt, den Charakter eines kategorischen Imperativs

besitzt, und daB das sogenannte Bôse unbedingr vermeidbar ist. Durch die

Anerkennung der §Tirklichkeit des Bôsen wird das Gute als die eine Hâlfte eines

Gegensatzes notwendigerweise relariviert. Das gleiche gilt für das Bôse. Beide

zusammen bilden nun ein paradoxes Ganzes. ... Nichts kann uns die Qual der

ethischen Entscheidung ersparen. Aber man mu8. so han es auch klingen mag,

die Freiheit haben, das bekannte moralisch Gute unter Umstânden zu

vermeiden und das als Bôse Anerkannte zu tun, sollte es die ethische Entschei-

dung verlangen. Mit anderen Worten: man soll den Gegensàrzen nichr
Avertallen."'

Damit wird ftir C.G. Jung "die ethische Entscheidung zu einer subjek-
tiven schôpferischen Tat, der wir uns nur concedente Deo yersichern

kônnen, d.h. wir bedürfen eines spontanen und entscheidenden

1 Si.h. A. C. Graham, a.a.O. p. 747:,lf then we say ,Why not take the right as our
authority and do without the wrong, take the ordered as our âuthority and do arvay

with the unruly,, this is failing to understand the partern of heaven and earth, and

the myriad things as they essenrially are. It is as though you were to take heaven as

your authoriw and do wrthout eanh, take the Yin as your authority and do wirhout
the Yang; that it is impracticible is plain enough. But still they go on telling us to do

so, if not foolishly then dishonesrly..

2Vgl.Zhu^ngzi, in R. §ÿilhelms Überserzung, a.a.O. S.99 (VII,6) u. S. 145 (XIII, 1).

Der Begriff "Herz" (riz) beinhaltet im Chinesischen nicht nur das Cefühl, sondern

auch den Geist. Siehe Anhang, S. 107

3 Di.r. Spontaneitât ist eine ganz andere als z. B. der Kult leidenschaftlicher, spontaner

Gefühle in der Romantik. Vgl. dazu Graham, a.a.O. p. 14

4 A. 1^ffé, Erinnerungen, Trâume, Gedanken von C.G. Jung, a.a.O. S. 332
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Anstol3es von seiten des Unbewu8ten.nl Im gleichen Sinne -
ungeachtet aller Distanz ntr Psychoanalyse - schreibt Canetti:

"\{an muB sich, um leben zu kônnen, mancherlei Unrechts bewu8t sein; einiges

davon muB bereits begangen und abgeschlossen sein, anderes, das oifen ist,
muB man immer noch begehen. Die Summe an Unrecht, die sich aus beiden
ergrbt, darf rveder zu groB noch zu klein sein. Ein Heiliger muB sich künstliche
Sünden erfinden. Wer sich ehrlich sagen kann: ,lch habe nichts Bôscs geran., isr

verloren. Denn das Bôse ist da und hat Anspruch, und nicht umsonst hat es der

Glaube an eine Erbsùnde zu solchem Ansehen gebracht."2

Die Gefahr, den Gegensàtzen zu verfallen, besteht jedoch nicht nur im
Bereich ethischer Entscheidungen. Einseitigkeit gefàhrdet den

Menschen in allen Lebens- und Handlungsbereichen. So wendet sich
Lanetti gegen die Spaltung des Menschen, gegen seine Absonderung in
bestimmte Fach- und 'S7issensbereiche: 

"Mein ganzes Leben ist nichts
als ein verzweifelter Versuch, die Arbeitsteilung aufzuheben und alles

selbst zu bedenken, damit es sich in einem Kopf zusammenfindet und
darüber wieder Eins wird.*3 Von der Erziehung hângt es ab, inwieweit
der Mensch seine Verwandlungsfâhigkeit, die Essenz seiner multiplen
Anlage, erhalten und ausüben kann: "Die Reihenfolge, in der man die

Dinge erlernt, ist, was schlie8lich die Individuâlitàt des Menschen
ausmacht."4 Dabei sieht Canerti Kinder in ihrer Enrwicklung gerade

durch Erziehung zur Einseitigkeit, zum Spezialistentum, beeintrâchtigt:

"Von der Zukunft eines Kindes weiB man nichts: darum versuchen viele Eltern,
Kinder in bestimmte Berufe, ihnen verrraute Tâtigkeiten zu locken. Sie wollen
mehr von ihrer Zukunft absehen kônnen. Wenn es ihaen gelinpS, sie sich gleich

zu machen, meinen sie zu wissen, was mit ihnen geschehen wird. In Wirklich-
keit kann alles geschehen, denn nichts von den âu8eren Umstânden, unter
denen das Kind einmal leben rvird. kann bekannt sein.-5

Wie Hesse, der um die Vielfâltigkeit und Vielschichtigkeit der indivi-
duellen Anlagen und deren Problematik wei8 - nicht zûletzt auch aus

eigener Erfahrung -, weist Canetti im Gesprâch mit dem Sinologen

1 A. .Jrflér Erinnerungen, Trâume, Gedanken von C.G. Jung, S. 332

2 Die Provinz des Menschen. S. I34

3 Ebenda, s. 49

4 Ebenda, S. 305

5 Das Geheimherz der Uhr, S. 98
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Joachim Schickel auf die Vielfaltigkeit der menschlichen Verwand-
lungsfâhigkeit hin:

"lch glaube, es ist so, da8 der einzelne, und zwar jeder einzelne Mensch eine
Summe von Anlagen hat und daB viele dieser Anlagen sich letzten Endes aus

dem Reichtum alter Verwandlungen herleiten. daB eigentlich kein Mensch eine

Einheit ist und als eine Einheit leben sollte. Die Vorstellung, die schon früh bei

den Griechen da war, sagen wir, bei Plato in seinem Staat, da8 Menschen nur
bestimmte Dinge machen, die sie dann immer w.ieder machen, halte ich für eine

de r grôBten Ve rirrungen, sie widerspricht der menschlichen Narur. " 
1

Das auf der griechischen Kultur gegründete abendlândische Streben
nach immer weiterer Systematisierung und Spezialisierung, das beson-

ders im Arbeitsbereich extreme Formen annimmr, sieht Canetti als

Bedrohung des Menschen. In Hesses Pâdagogischer Provinz wender
sich das von Josef Knecht formulierte kastalische Bildungsideal gegen

die Beschrânkung auf Einzeldisziplinen und deren Selbstgenügsam-
keit.2 Gleicherma8en sieht Caneni die Aufgabe der Erziehung in der
Erhalrung und Fôrderung der Vielschichtigkeit individueller Anlagen:

"lch bin überzeugt davon. daG die menschliche Natur eine multiple Tâtigkeit
brauchr, je nach den BegabLrngen, die jeder Einzelne har. Heute isr es noch so,

da8 unsere Erziehung darin bestehr, daB man Menschen dazu bringen will, zu

einemBer,,rl zu finden - die meisren haben nichr einmal den Beruf, den sie gern

haben würden. Aber selbsr die, die ihn wâhlen, entscheiden sich für eine Sache.

Ich glaube nichr, daG das genügr. Ich glaube, da8 unsere ganze Erziehung so

angelegt sein müBte, daG jeder Mensch mehrfach lernr, verschiedenes
beherrscht, was ihn interessien, und diese verschredenen Dinge auch ausübt, so

daB ein Mensch gar nicht sagen würde: ich bin nur das. sondern: ich rue dieses

und ienes; er kônnte es vielleicht gleichzeitig tun! er kônnte es hintereinander
lurr..3

Die chinesischen Lehrer, von denen Canetti nie loskommen will4,
wenden sich gegen jede Einseitigkeir und jedes Fachgelehrrenrum. So

hei8t es im Lüshi Chunqiu: ,Zu viele Bemühung um Einzelfâhigkeiten
bringt nur Unheil."5 Di.t. Halrung findet sich in der gesamren chinesi-

1 Gesprâch mit Joachim Schickel, a.a.O. S. 126

2 Ygl. d^.u oben S. 79 und,Das Glasperlenspiel", WA, IX, S. 252

3 Gespràch mit Joachim Schickel, a.a.O. S. 126

4 Vgl. drru oben S. 21

5 Lli Bu We: Frühling uncl Herbst des Lü Bu We, a.a.O. S. 268 (XVII, 2)
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schen Geistigkeit, gleich welcher Richtung ihre verschiedenen Denker
auch angehôren. In den Lunyu hei8t es: "Der edle Mensch ist kein
Gerât, das nur einer Verrichtung dient."1 In seinem Essay über Kongzi
nimmt Canetti darauf Bezug:

"Konfuzius erlaubt keinem Menschen, Werkzeug zu sein. Damit hàngt seine

Abneigung gegen das Spezialistentum zusammen, ein ganz besonders wichtiger
Zug, wichtig, weil er sich bis zum heutigen Tag in China auswirkt. Es kommt
nicht darauf an, da8 man dieses oder jenes kann, es kommt darauf an, da8 man
mit jedem vereinzelten Kônnen ein Mensch ist..2

Sich selbst oder andere Menschen als '§ÿerkzeug anzusehen, sei es aus

berechnendem Profitstreben oder im Dienste angeblich hôherer Ideale,
wird von den chinesischen Denkern abgelehnr. Berühmtestes Beispiel
ist der - von der orthodoxen konfuzianischen Tradition allerdings
dafür auch als Egoist verunglimpfte - grofe Denker Yang Zhu, der
sagt, dâE die Menschen des Altertums aus Nützlichkeitsdenken und
Berechnung kein Haar hergegeben hâmen, ,und wenn sie damit der
ganzeî IWelt hâtten nützen kônnen. ... Kein eîoziger gab ein Haar her,
kein einziger nützte der Gesamtheit, und die Gesamtheit war in
Ordnung.u3 Über die Bedeutung dieser Haltung flir die chinesische
Gesellschaft schreibt Canetti in seinem Essay über Kongzi:

"Es wird auch gro8er Nachdruck darauf gelegr, daB man nicht aus Berechnung

handelt; das heiBt genar: besehen, daB man Menschen nicht als Werkzeug
behandelt. §ÿie immer man über den gesellschaftlichen Ursprung dieser Gesin-

nung denkt, die eine Verachtung der kommerziellen Tâtigkeir in sich schlie8t -,
daB sie klar ausgesprochen ist, daE sie durch das Studium der Gesprâche des

Konfuzius, wenn auch gewi8 nicht entscheidend, doch irgendwie wirksam
blieb. ist für das. wâs man als das Residuum der chinesischen Kultur als Ganzes

bezeichnen kônnte, von groBer Bedeurung. Der vorbildliche Mensch bleibt der,

der nicht aus Berechnung hanrlelt."4

t Konfuzius: Gespràche des Meisrers Kung (Lun Yü), hrsg. von Ernsr Schrvarz, a.a.O.
S.41 (ll, 12). Siehe auch die Anmerkungen ebenda, S. 183. Zum Begriff "Geràt" (qi)

siehe auch unten, Anhang, S. 107

2 Konfuzius in seinen Gesprâchen, a.a.O. S. 206

3 Lia Dri, Das wahre Buch vom quellenden Urgrund, überrr. von R. \ÿilhelm, a.a.O.
S. 147 (VII, 11). Vgl. dazu auch Graharn, a.a.O. pp. 221-223

4 Konfuzius in seinen Gesprâchen, a.a.O. S. 206. Kaufleute standen in der altchinesi-
schen Gesellschaftshierarchie ursprünglich - nach Gelehrten, Bauern und Handwer-
kern - an unterster Stelle.
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Die Abneigung, den Menschen als Spezialisten und 'Werkzevg 
zt)

benutzen, bela8t ihm die lebenswichtige Fâhigkeit zur Verwandlung.
Durch diese Lebendigkeit und Wandlung innerhalb der chinesischen
Tradition, wird auch ihre Erstarrung verhindert.l So hat sich die
Ablehnung des Spezialistentums bis ins moderne China erhalten. Daher
sieht Canetti dort Ansâtze, der zunehmenden Spezialisierung - und
einer Selbstentfremdung des Menschen durch Arbeit - zu begegnen,
Ansâtze, die allerdings weniger im Marxismus liegen, als in der jahr-
tausendelangen Bewâhrung der chinesischen Lebenspraxis:

"lch würde sagen, das ist ernes der entscheidenden Ziele, auf das man vôllig
bewu8t hinarbeiten müBte, nâmlich die Ausbildung und Effektuierung dieser

multiplen Anlage des Menschen. Und nun isr sehr merkwürdig, was heute in
China vor sich geht (ich kann nur lesen. rvas darüber geschrieben vu,ird oder von
Menschen sprechen hôren. die dorr w,aren), aber da fallr mir besonders auf. da13

eine auspiesprochene Abneigung gegen Spezialistentum besteht.o2

Diese Abneigung gegen immer weirere Spezialisierung wendet sich
auch gegen die Bestrebungen eines Fortschrittsglaubens, der - mit
Gebrauch der Technik - auf immer grôEerer Geschwindigkeit abzielt.
Daher stellt Canetti dem künstlichen Srreben nach Geschwindigkeir
eine natürliche Langsâmkeit gegenüber, wie sie sich in der Natur
pflanzlicher Entwicklung zeigt, die auch von den Daoisren ais tseispiel
genommen wird:

"Das Langsame der Pflanzen isr ihr grôBrer Vorteil über die Tiere. Die Reli-
gionen der Passivitàt, wie Buddhismus und Taoismus, wollen den Nlenschen zu
einem pflanzenhaften Dasein verhelfen. ,.. Pflanzen sind nicht wild; der vorbe-
reitende oder trâumende Teil ihrer Natur ist dem willentlichen weit überlegen.

Innerhalb der Sphâre haben sre aber manches, das an uns erinnert. Ihre Blüten
sind ihr Bewu8tsein. ... Die weisesren Menschen, die die Zeit ihrer Aktroncn
lange hinter sich haben, tragen ihren Geisr als Blüte."3

1 In einern pointierten Vergleich mit der alren âgyprischen Kultur kommt diese Leben-
digkeit der chinesischen Kultur zum Ausdruck: "Ein Âgypter begegnet eincrn
Chinesen und tauschr eine Mumie gegen einen Ahnen aus.o Die Provinz des

Menschen, S. 77

2 Gesprâch mit Joachim Schickel, a.a.O. S. 1,27

3 Die Provinz des Menschen, s. 73. Es ist diese ,gewisse ehrwürdige Langsamkeit, eine

langatmige und gutmütige Geduld., welche Josef Knecht im Kloster \,lariafels
beeindruckt. Siehe dazu "Das Glasperlenspiel", WA, IX, S. 166
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5 Perspektiven: Schlu8betrachrung
und transkultureller Ausblick

Die untersuchung ostasiatischer Einflüsse bei Hesse und canetti macht
deutlich, wie gro8 die Bedeutung ist, die sie der osrasiatischen Geistig-
keit beimessen. Jedoch ist dabei auch zu fragen, inwieweit die ostasi-
aten selber noch die alten chinesischen Denker als ihre Lehrer
betrachten. Gerade dazu âu8erten sich Hesse und canetti besorgt,
befürchtend, da8 die Chinesen alles verlieren kônnten, was sie dem
Abendland voraushaben. Die Ostasiaten - allen vorân die Japaner -
versuchen schon seit langem, die abendlândische Geistigkeit atfzt-
nehmen, ohne ihre eigene Tradition zu verlassen. Hesse und canetti
erkennen die Notwendigkeit für den westlichen Menschen, sich das'Y/ertvolle der ostasiatischen Geistigkeit anzueignen, von den alten
chinesischen Denkern zu lernen, - ohne dabei jedoch die abendlândi-
schen Ahnen zu verleugnen. Damit haben Hesse und Canetti - gerade
ftir den modernen westlichen Menschen - wege aufgezeîgt, die in ihrer
Richtung zu einem Menschenbild führen, da5 ,jenseits von Macht-
moral und Masochismuso liegt.l Um diese Wege gehen zu kônnen,
bedarf es einer "Entdeckung der Langsamkeit«2, yor allem aber
ethischer Verantwortung und Offenheit.3

1 David Baumgardt: Jenseits von Machtmoral und lvlasochismus, Hedonistische Ethik
als kritische Alternative, Meisenheim am Glan, 1977.Yg1. dazu: Das Geheimherz der
uhr, S. 198: "Ein machtfreies Denken, unrer voraussetzung von Gott, isr unmôg-
lich." und "Die Fliegenpein", S. 130, w'o sich canetti gegen Dosrojevskijs

"Aufzeichnungen aus dem untergrund" wendet, gegen ,selbsterniedrigung und
Selbstbeschimpfung, ein Christenrum, das sich im Staub winder..

2 St.n Nr,lolny: Die Entdeckung <Jer Langsamkeit. Roman, München 1983,21 1991

3 So schreibt Hesse in "Richard Wilhelm. Der geistige Minler zwischen China und
Europa", a.a.o. s. 264 '[.: "§7enn ich irgendwo auf besonders krâftige Ablehnung,
auf rnstinktiven HaB oder prinzipielles Nichtverstehenwollen sto8e, so gilt diese
Ablehnung beinahe immer dem Einschlag von alt-asiatischem Geisr, den man in
meinen Erzâhlungen finder. Nun, diese insrinktive furchr vor dem Fremden,
Nichteuropâischen in der indischen und chinesischen Lebens- und Denkart ist nach
meinem Glauben dasselbe wie jeder Rassenwahn und RassenhaG. Etwas Bekanntes,
historisch und psychologisch Begreifliches, aber etwas Rückstândiges, nicht mehr
Lebenbringendes, etwas, das überwunden werden muB. unrerstützt wird die
Riickstândigkeit nicht nur durch den Forrschrins- und Technik-Enthusiasmus jes

Abendlandes, sondern auch durch den Anspruch des kirchlich-dogmatischen
Christentums auf Alleingültigkeit. "
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Die Entwicklung des selbst, des ganzen Menschen, kônnte erfolgrei-
cher sein, "durch Erziehung, wenn wir Erzieher hâtten, die uns wirk-
lich zum Glücklichsein erziehen wollren.nl Dies ist die gleiche Haltung,
die André Gide als vorbildlich bei Montaigne ansiehr2, durch den ,die
Lust auf dieser Erde zu leben, vermehrt worden,,3 ist. Gilt es dann
nicht auch für die Erziehung, die Heiterkeit der alten chinesischen
weisen auch wieder in der abendlândischen Geistigkeit zu entdecken,
diese "certaine gaieté d'esprit*, um die »sehr ernsten scherze ,,4 der'welt 

verstehen und würdigen zu kônnen? Liegt für den modernen
Menschen nicht nur im chinesischen Altertum vieles verborgen - mân
denke z.B. nur an die sogenannten Yangisten -, was infolge anderer
dominierender Geistesstrômungen weitgehend unbeachtet geblieben
ist? 'wâre es dann nicht an der zeit für eine "philosophie der
Freude" ?5 wie der von Hesse und canetti geschâtzte Jacob Burckhardt
schreibt:

"Die Quellen aber, zumal solche, die von gro8en Mânnern herrühren, sind
unerschôpflich, so daB jeder die tausendmal ausgebeuteren Bücher wieder lesen
mu8, weil sie jedem Iæser und jedem Jahrhundert ein besonderes Antlitz weisen
und auch jeder Altersstufe des Einzelnen. Es kann sein, daB im Tbykydides z.B.
eine Tatsache ersten Ranges liegt, die erst in hundert Jahren jemand bemerken
wird.o6

1 H...., Die Kunsr des MüBiggangs, a.a.o. s. 196. So schreibt Hesse am 9.g.1929 an
T.c'M. Glotz: "lch bin ein Dichter geworden, aber ein Mensch bin ich nichr
geworden. Ich habe ein Teilziel erreicht, das Hauptziel nicht. Ich bin gescheirert.. In:
Briefe. Neue erw. Ausgabe, Frankfurr/_V1. 1959, S. 24

2 Gi,l. schreibt über Montaigne: »... il ne songe point seulemenr ici à sa satisfaction
égoiste, mais également au bonheur ou profir d'autrui, er comprend de quel enseigne-
ment, de quel conseil peut être pour I'humanité rout entière le seul exemple d'un
homme heureux.n In: Montaigne: Essais, I, É,dition présentée, établie et annorée par
Pierre lvlichel, Préface d'Aldré Gide, Paris 1965, 1985, pp.7-27, p. 20

3 Nietzrche, Unzeirgernâûe Berrachtungen, Srungarr 61976, 5. 211

4 Goethe riber Faust, in seinem Brief vom 17 . Màrz 1832 an wilhelm von Humboldt.

5 Epikr., Philosophie der Freude, Eine Auswahl aus seinen schriÉren, übers.. erl. u.
eingeleitet von Johannes Mewaldt, Sruttgarr 1973

6;acob Burckhardt: weltgeschichtliche Betrachrungen, in: §7erke in X Bânden, IV. Bd.,
Darmstadt 1956, S. 15. Vgl. dazu auch: Das Geheimherz der Uhr, S. 9.
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6 Anhang

6.7 TranskriptionchinesischerNamen
und Schriftzeichen

Das Verzeichnis folgt für das Chinesische der jetzt inrernational am
meisten verbreiteten Hanyu-Pinyin-Umschrift, lur das Japanische dem
Hepburn-System. Die Auflistung erfolgt in alphabetischer Reihenfolge
der Vôrter, bei Umschriften Chinesischer Namen werden auch die bei
F{esse, Canetti und in der Sekundârliteratur vielfach verwendeten
âlteren Transkriptionen (wie z.B. die von Wilhelm oder Wade/Giles)
zur einfacheren Orientierung mitangefiih rt. Zar Vereinfachung werden
dabei diakritische Zeichen nicht angegeben.

6.L.t Personen und Buchtitel

Biyanlu æt#ï* Bi-yàn-lu

Tao Te King

Konfuzius, Kung-tse

Lao-tse, Lao-tzu

Li Tai Bo

Li-Ki

Lieh-tse, Lià Dsi, Lieh-tzu

Lun Yü

Daodejing iË ffi ffi

Efr
fr.+
;Ëffi
tùx.
Df§
w+

tx Lü Bu §7e

Kongzi

Laozi

Li Bai

Liji

Liezi

Lunyu

Lüshi Chunqiu

Mengzi

Shijing

YangZhu

Yijing

Zhuangzi

+L+
z,+
+É
ËÉÈ
ytJ+

=À:trEffi pÉ

Menzius, Mong-tse, Mong Dsi

Schi-king

Yang Dschu

I Ging, I Ching

Tschuang-tse, Dschuang Dsi,

Chuang-tzu
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6.1.? Begriffe

ai

ci

chan (jap.: zen)

dao

de

1i

qi (jap.: ki)

qi

ren

xian

xin

xiao

,Y-ang

vi

yin

yu

yueÂe

*.
YV

z tlr

trF

)Ë

ffi
É

x\
53
Éat

E
{ür

,L.

+tf
PB

r§.

RâËr(

ffi
ffi,;4ç
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6.2 Anmerkungen

ZuS.2

Bei der Untersuchung ostasiatischer Einflüsse in den Werken abendlân-
discher Autoren, darf die Problematik der übersetzung nicht unbe-
achtet bleiben. Hesse und Canetti sind mit chinesischen und
japanischen Werken durch Übersetzungen yertraut geworden, F{esse

vor allem durch Richard 'V/ilhelm, Canetti besonders durch Arthur
'§7aley. ZuYlaley siehe: Die Fliegenpein, S. 91. (Über Waley siehe z.B.
David Hawkes: Obituary of Dr. Arthur Valey, in: Asia Major N.S.,
Vol. XII, Pt.2, 1966 pp.1,43-147.)

So sind Hesse und Canettis Vorstellungen von China durch Weltan-
schauung und Sprachgebrauch der Übersetzer mitgeprâgt. Hesse über-
nimmt z.B. zu Beginn seiner Beschâftigung mit chinesischer Geistigkeit
die religiôs gefârbte Interpretation der Laozi-übersetzung des Theolo-
gieprofessors Julius Grill, worüber er in seiner Rezension 1910, \X/4,
XII, S. 29, schreibt: "Neben der Vorstellung gehalten, die der Durch-
schnittseuropâer von der chinesischen Philosophie hat, erscheint Laotse
oberflâchlichem Betrachten beinahe unchinesisch in seiner Lebendig-
keit. Der Übersetzer vergleicht ihn recht einleuchtend mit Jesus, und
jedenfalls ist unter den bekannteren Denkern des Fernen Ostens wohl
keiner, dessen ethische Ideale uns westlichen Ariern nâhersttinden und
verwandter wâren als die des Laotse. " Hier ist die Beeinflussung durch
den Übersetzer deutlich, und nach Kenntnis anderer übersetzungen
wurde Hesse dieser Interpretation gegenüber vorsichtiger.

Da es sich bei Übersetzungen âus dem Chinesischen um übertragungen
aus einem gânzlich verschiedenen Schriftsystem handelt, vom eher
emblematischen Schriftzeichen in ein lautliches Alphabet, sind der
Môglichkeit, die eigene Weltanschauung in die fremde Geistigekeit
hineinzuprojizieren, Tür und Tor geôffnet. Seit Ende des 16. Jahrhun-
derts begannen jesuitische Missionare chinesische 'Werke zu über-
setzen. Dabei wurde das Chinabild im Abendland in zweifacher
Hinsicht geprâgt: einerseits durch das theologische 'Weltbild der Jesu-
iten, andererseits durch das starre, konfuzianisch strukturierte Gesell-
schaftssystem. so wurden in Europa fast ausschlie8lich konfuzianische
JVerke bekannt. Zum Chinabild in Deutschland siehe Adrian Hsia
(Hrsg.): Deutsche Denker über China, FrankfurtlW. 1985. Bis ins
20. Jahrhundert wurden chinesische Bücher hauptsâchlich von Missio-
nâren übersetzt, auch als sich die übersetzer den Werken anderer
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Geistesstrômungen zuwandten, blieb die christlich-abendlândische
Interpretation bestehen. Siehe Jacques Gernet, a.a.O., besonders pp.
25-89. So sind auch Richard -Wilhelms 

übersetzungen noch stark
theologisch gefàrbt. Vgl. z.B. Alfred Forkes Rezension, in : Liâ Dsi:
Das wahre Buch vom quellenden Urgrund, übertr. von R. V/ilhelm,
a.a.O. S. 233 f., Erstdruck in: Literarisches Zentralblatt für Deutsch-
land, Nr. 43, Jg. 1972. - Zu dem aus 'Wilhelms Christentum und
seinem gro8en Einfühlungsvermôgen in die chinesische Geistigkeit
entstandenen Konflikt vgl. die aufschlu8reiche Schilderung C.G. Jungs,
in: Aniela Jaffé, a.a.O. S. 380-384.

In diesem Zusammenhang ist auch die Beziehung zwischen Sprache
und Weltanschauung zu berücksichtigen. §Tilhelm von Humboldt wies
ausdrücklich auf den Einflu8 der Sprache auf Denken und §Teltan-
schauung einer Sprachgemeinschaft hin, wodurch der Mensch in seiner
§Teltsicht befangen bleibt: ,Der Mensch lebt mit den Gegenstânden
hauptsâchlich, ja, da Empfinden und Handlen in ihm von seinen
Vorstellungen abhàngen, sogâr ausschliesslich so, wie die Sprache sie

ihm zuführt. Durch denselben Act, vermôge dessen er die Sprache aus
sich herausspinnt, spinnt er sich in dieselbe ein, und jede zieht um das
Volk, welchem sie angehôrt, einen Kreis, aus dem es nur insofern
hinauszugehen môglich ist, als man zugleich in den Kreis einer andren
hinübertritt. Die Erlernung einer fremden Sprache sollte daher die
Gewinnung eines Standpunkts in der bisherigen Weltansichr seyn und
ist es in der That bis auf einen gewissen Grad, da jede Sprache das
gaîze Gewebe der Begriffe und die vorstellungsweise eines Theils der
Menschheit enthâlt.n In: Einleitung zum Kawiwerk (1836), in:
Gesammelte schriften, Hrsg. von der Kôniglich Preussischen Akademie
der Vissenschaften, Siebenter Band, Hrsg. von Albert Leitzmann,
Berlin 7907 (Photomechanischer Nachdruck 1968), S. 60.

Diese Auffassung wurde auch in der modernen Sprachwissenschaft -
gerade im Vergleich europâischer Sprachen mit dem Chinesischen -
aufgenommen. vgl. Hayakawa s. I.: §ÿas versteht mân unter aristoteli-
scher Struktur der Sprache?, in: Günther Schwarz (Hrsg.): Worr und
Wirklichkeit. Beitrâge ztr allgemeinen Semanrik, Aus dem
Amerikanischen ausgewâhlt, übers. u. hrsg. von Günther Schwarz,
Darmstadt 1968, S. 204-216. Siehe dorr auch Chang Tung-Sun:
Chinesen denken anders, 5.261-278, und Benjamin Lee §7horf: Einige
Beziehungen der Denk- und Verhaltensgewohnheiten zur Sprache,
5.217-260. Ebenfalls in Anlehnung an Humboldt gibt Christoph
Harbsmeier eine gute Einführung in das Altchinesische, in ders.: Zur
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philosophischen Grammatik des Altchinesischen im Anschlu8 an
Humboldts Brief an Abel-Rémusar, Stuttgarr - Bad Cannsra* 1979.
Vgl. dazu auch Raymond Dawson: A New Introduction to Classical
Chinese, Oxford 1984.

ZuS.22

Hsia nennt Richard §Tilhelms "Frühling und Herbst des Lü Bu'Wen
als bedeutend für Hesses Entwicklung Ende der zwanziger Jahre. Er
behandelt diese §7erk im Kapitel über Hesses Lektüre konfuzianischer
Schriften und schreibt "Es ist daher kein Zt{all, da8 Hesse immer
mehr Respekt vor Konfuzius gewânn.« In: Hsia, S. 113. Diese Argu-
mentation ist insofern erstaunlich, als "Frühling und Herbst des Lü Bu
'We" 

keineswegs als ein konfuzianisches Werk angesehen wird. So
schreibt-Wolfgang Bauer in seiner Einleitung zur Neuausgabe, Düssel-
dorf - Kôln 1979, S. Vf.: "Die chinesische Bibliographie, die im
wesentlichen stets vom Konfuzianismus beherrscht war, ordnete ,Früh-
ling und Herbst des Lü Bu We. seit eh und je, schon in den ersren
Katalogen, die nur wenige Jahrhunderte nach der Abfassung des

Buches entstanden, unter die Gruppe denvermischten Schulen, ein.
Damit war, so korrekt diese Klassifizierung in gewisser Weise sein
mochte, fiir sie allerdings auch schon ein Urteil gesprochen. Denn der
Ausdruck ,vermischt,, mit dem hier das eklektizistische Element ânge-
deutet wurde, das in der Tat fiir das 

'Werk kennzeichnend ist, verband
sich in der Denkeweise der konfuzianischen Gelehrten zwingend auch
die Idee der Unordnung, ja der Hâresie, weil ja nichts ganz offensicht-
lich eine ordnung eher in Frage stellg als das, was sich nicht einordnen
làBt. Schriften ,vermischten, Charakters waren ihnen daher stets
suspekt." Vgl. auch Fun Yü-lan: A History of Chinese Philosophy,
Transl. by Derek Bodde (II Bd.), Princeron 1,952, Vol. I, pp. 408-409,
413, und Tetsugâku jiten, Heibonsha, T6kyo 2t1,989, Stichwort: Lü
Pu-wei, p. 1480 B. Auch Hesse betrachtet Lüshi Chunqiu nicht als ein
konfuzianisches'werk. In seiner Rezension von wilhelms ûbersetzung,
\K/4, XII, S. 32, bezeichnet er "Lü Bu'Wen als ein Sammelwerk, in dem

"die ganze Y/eisheit des klassischen chinan Platz gefunden habe. vgl.
auch Liu, S. 83, der - in Anlehnung an Hsia? - behauptet, da8 Lüshi
chunqiu "im allgemeinen als konfuzianischer Klassiker angesehen
wird.,, aber schreibt, da8 sich darin auch daoistische Gedanken
fânden.

-110-



Hsia schildert Hesses Rezeption chinesischcr Gcistigkeit als einc
anfàngliche Ablehnung und dann schrittrveise Hinrvendunq zum
Konfuzianismus. Dem ist insoweit zuzr.rstimmen, doch schreibt Hsia,
S. 115, im Rahmen seiner Argumentation abschlie8end tber Hesses
Verhâltnis zu konfuzianischer Lekrüre: "7960 erkannte er den Konfuzi-
anismus voll und ganz als Hauptstrômung des philosophischen
Denkens in China an, wie es auch geschichtlich richtig ist." Den
EinfluG des Konfuzianismus als Hauptstrômung der chinesischen
Ceistigkeit hat Hesse jedoch nie in Frage gesrellt, sondern seine Bcdeu-

rung bereits zu Beginn seiner Beschâftigung mit ostasiatischer Geistig-
keit herausgestellt. So schreibt er 1911 in seinem Aufsatz "Chinesi-
sches", §(/4, XII, S.25: "Der berühmteste chinesische \ù7eise war von
alters her KonÉuzius, und insofern mit Rechr, als er von allen Denkern
den stârksten Einfluf auf Leben und Geschichte seines Landes gehabt
hat." Auch erkennt Hesse Ausma8 und Bedeutung von Kongzis
sozialpâdagogischen Überlegungen nicht erst, als er sich mit der
Konzeption des "Glasperlenspiels,, beschâftigt, sondern schreibt -
wenn auch nicht ohne ein Gefühl der Fremdheit - 1909 in seiner
Rezension der Lunyu, WA, XII, S. 30: "Und wir Individualisten
beneiden diese chinesische Welt um die Sicherheit und Grôl3e ihrer
Pàdagogik und Systematik, der wir nichts an die Seite zu stellen haben
als unsre Kunst und unsere vielleicht grôBere Bescheidenheit vor der
auEermenschlichen Nafur. "

ZuS.32

Hsia bietet als Beleg den von §Tilhelm im 38. Kapitel mit "Liebe"
übersetzten Begriff ren (f: Menschenliebe, Sittlichkeit, Güte). Doch
wird der konfuzianische Tugendbegriff ren bei Laozi und in anderen
daoistischen Schriften durchaus negâtiv gewertet. Der \Veise wird nicht
danach, sondern nach dao t Ë I und d.e ( ffi ) streben. Im Texr-
zusammenhang steht ren euch in einer Stufenfolge mit den von Daoi-
sten abgelehnten konfuzianischen Tugendbegriffen yi l#,: Gerechtig-
keit, Pflicht) und ti (É. Sitte, Riten). So hei8t es im 18. Kapitel,
§üilhelm, S. 58: "Geht der gro8e SINN zugrunde, so gibt es Sittlichkeit
und Pflicht." Und im 19. Kapitel, Wilhelm, S. 59: "Tut ab die Sittlich-
keit, werft weg die Pflicht, so wird das Volk zurückkehren zu Kindes-
pflicht und Liebe. ,, Xiao (# , Kindespflicht, Pietât) und ci (# :

Mitleid, Barmherzigkeit) sind von Daoisten weitaus hôher geschâtzt
als ren und yi, die von Konfuzianern als erstrebenswert angesehen
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werden. So hei8t es im 5. Kapitel,'§7ilhelm, S. 45: ,Himmel und Erde
sind nicht gütig. Ihnen sind die Menschen wie stroherne Opferhunde.
Der Berufene ist nicht gütig. Ihm sind die Menschen wie stroherne
Opferhunde." Vgl. Debon, a.a.O. 5.29, der ren nicht mit »gütig«,
sondern mit rmenschenfreundlich" übersetzt.

So wird im 38. Kapitel keineswegs ein Loblied der Liebe gesungen, wie
Hsia anzudeuten versucht. Siehe dazu auch Lin Yutang, der in seinem
Kommentar zu diesem Kapitel schreibt: "Gegenstand des vorliegenden
Kapitels ist der Verfall des Tao durch das Aufkommen der bewu8ten
Lehren der Philosophen, insbesondere der konfuzianischen Grund-
lehren von der "Menschlichkeit", "Gerechtigkeito, ,Sitte. und

"Musik,,. In: Die §(eisheit des Laorse, Hrsg. von Lin Yutang, Aus dem
Amerikanischen von Gerolf Coudenhove, Frankfurr/M. 1955, 1987, S.

146. Als Beleg führt Lin auch eine Passage aus Zhuangzi XII, 1 an, die
sich in der Vilhelmschen Übersetzung nicht findet, aber - zum Teil
wôrtlich - den gleichen Gedankengang ausdrückt wie Laozi, Kap. 38.
Vgl. auch A.C. Graham, a.a.O. pp.159-760. Zu der Problematik von
Lins traditioneller Interpretation, Zhaangzi als Schüler Laozis anz:u-

sehen, siehe oben, S. 34, auch Debon, a.a.O. S. 7.
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6.3 Abkürzungsverzeichnis

tl
a.a.O.

Anmerk.

Bd.

bzrv.

Chines.

Einf.

Einl.

erl.

erw.

f.tf{.

Hrsg./hrsg.

Jrp.

.ls.

Krp.

philos.

p./pp.

S.

transl.

u.

u,a.

übertr.

vgl.

v.u.Z.

z.B.

Auslassung im Zitat

Einfügung des Verfassers

am angegebenen Ort

Anmerkung/en

Band/Bânde

beziehungsweise

Chinesisch

Einführung

Einleirung

erlâutert

erweitert/e

folgende

Herausgeber/herausgegebenen

Japanisch

Jahrgang

Kapitel

philosophis chleln

page/s

Seite

translato r/translated

und

unter anderem / und andere

übertragen

vergleiche

vor unserer Zeitrechnung

zum Beispiel
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