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Hermann Hesse und Indien

Ginter Baumann

Hermann Hesses Denken néhrt sich aus vielen Wurzeln, die nur zu einem Teil aus der
indischen Religion und Philosophie bestehen. Gleichwohl hat er dem indischen Element
seines geistigen Fundaments neben dem Christentum und dem Taoismus eine beherr-
schende Rolle zugeschrieben.! Besonders aufschluBreich an seiner Auseinandersetzung
mit dem indischen Kulturgut ist nun, daB3 sich dabei drei zeitlich und inhaltlich relativ
genau abgrenzbare Phasen auseinanderhalten lassen, die nicht nur einen charakteristi-
schen Einblick in eine schopferische Aneignung fremden Kulturguts erdffnen, sondern
zugleich auch einen wesentlichen Teil von Hesses geistiger Entwicklung iiberhaupt
freilegen. Der vorliegende Essay mochte deshalb nicht den Einflufl indischen Denkens in
Hesses Werk im einzelnen untersuchen — dazu gibt es geniigend andere Studien® —
sondern in einem ersten Teil die drei wesentlichen Phasen seiner Auseinandersetzung mit
Indien nachzeichnen; im zweiten Teil soll dann gezeigt werden, da3 Hesses indische
Erzdhlung Siddhartha als eine poetische Gestaltung seiner eigenen Beschiftigung mit
Indien und als Zusammenfassung seiner wichtigsten Erkenntnisse und Erlebnisse ver-
standen werden kann.

Die erste Phase von Hesses Begegnung mit indischem Kulturgut — das unbewuBt-unre-
flektierte Vorstadium der Auseinandersetzung — dauert von seiner Geburt (1977) bis
etwa in das Jahr 1904, also das Jahr seiner Niederlassung als freier Schriftsteller in Gai-
enhofen am Bodensee. Das Interesse an Indien und seiner kulturellen Tradition wurde
dem Dichter gewissermallen in die Wiege gelegt: Hesse selbst hat verschiedentlich darauf
hingewiesen, dal3 sein Grofvater, seine Mutter und sein Vater lange Zeit in Indien als
Missionare téitig waren, verschiedene indische Sprachen beherrschten, und viele indische
Sachen wie Kleider, Stoffe und Bilder im Hause waren. Der Grofivater, Dr. Hermann
Gundert, war ein berithmter Sanskritist und jahrzehntelang in Indien titig. Die Mutter
erzdhlte dem Knaben Anekdoten aus ihrer indischen Zeit, der Vater las ihm aus einem
von ithm selbst verfaB3ten, handschriftlichen Buch «mit sichtbarem Gefallen» zuweilen
buddhistische Gebete vor, die er selbst ins Englische oder ins Deutsche iibertragen hatte.’

Auf diese Weise wurde in dem aufnahmebereiten, leicht entflammbaren Knaben Her-
mann Hesse der Boden bereitet fiir eine lebenslange, existentielle Auseinandersetzung
mit der geistig-religiosen Kultur Indiens. Dabei gab es freilich vorprogrammierte Kon-
flikte: So viel Liebe und Verstindnis die Eltem auch fiir Indien aufbrachten, letzten
Endes vermochten sie doch die dogmatischen Fesseln ihres pietistischen Christentums
nicht abzustreifen; sie lieBen die religiosen Ideen des Hinduismus und des Buddhismus
zwar durchaus gelten. respektierten auch die darin sich ausdriickende Frommigkeit, aber
stets mit dem Vorbehalt, dal eben doch die christliche Lehre allein gottlich und voll-
kommen wahrhaftig sei. Damit vermochte sich schon der heranwachsende junge Dichter
in seiner weltanschaulichen Offenheit und allgemeinen Literaturbegeisterung nicht abzu-
finden, und er konnte es immer weniger, je élter er wurde. Es liegt in der Natur der
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Sache, daB ein hochbegabter, schopferischer junger Mann im Zuge seines natiirlichen
Emanzipationsprozesses zwar das geistige Interesse und die Aufgeschlossenheit der
Eltern fiir das indische Kulturgut iibernimmt, gleichzeitig aber deren geistige Enge zu
iberwinden trachtet. Von daher war Hermann Hesse nicht nur das Interesse an Indien,
sondern auch die Eroberung einer weiteren, tieferen, die Schranken der eigenen religios-
kulturellen Prigung durchbrechenden Grundhaltung gewissermafen als «Karmay in die
Wiege gelegt.

Diese dufleren Einfliisse zur Beschiftigung mit Indien und seiner philosophisch-religio-
sen Tradition blieben freilich zunichst vollig unbewult, und nach dem Verlassen seines
Elternhauses hatte Hesse ca. 10 Jahre lang iiberhaupt keine Berithrung mehr mit der indi-
schen Kultursphire. Erst im Alter von ca. 27 Jahren, im Jahr 1904, als er im Gaien-
hofener Bauernhaus mit seinen Schopenhauer-Studien begann, fand er sich wieder auf die
indische Sphire verwiesen, las eine Ubersetzung der Bhagavadgita und verlor seit damals
nie wieder den Kontakt zu dieser geistigen Welt. In dieser Zeit begann die zweite Phase
seiner Auseinandersetzung mit dem indischen Denken, die Zeit der Suche, der Studien
und der ersten bewuflten Auseinandersetzung, die bis etwa 1921 dauern sollte. Dal} diese
Periode mit einem Schopenhauer-Studium begann, ist sicherlich kein Zufall. Schopen-
hauer und Nietzsche waren in der intellektuellen Elite zur Zeit der Jahrhundertwende
Modephilosophen, und wie der junge Thomas Mann, so fiihlte sich auch Hermann Hesse
von dieser geistigen Welt stark angezogen. Nun liegen die Beziehungen zwischen Scho-
penhauers Philosophie und der indischen Religiositdt, namentlich zum Buddhismus, auf
der Hand. Schopenhauers erkenntnistheoretische Maxime von der Welt als bloBer Vor-
stellung unseres BewuBtseins entspricht dem indischen Gedanken von der Scheinhaftig-
keit der gegebenen Welt, welcher sowohl dem Hinduismus als auch dem Buddhismus
zugrunde liegt. Und Schopenhauers anthropologische These vom «Willen» als irrationa-
lem Grundantrieb des Menschen korrespondiert mit der buddhistischen Aufassung vom
egoistisch-triebhaften «Durst» als Quelle menschlichen Leidens. SchlieBlich entspricht
auch Schopenhauers Erlosungskonzept von der Selbstiiberwindung der Ich-zentrierten,
dem «Willen» unterworfenen Personlichkeit durch Mitleid und die Erkenntnis der Brii-
derlichkeit aller Wesen der uralten Formel «Tat tvam asi»! der Veden und der buddhisti-
schen Erldsungslehre durch Uberwindung des «Durstes» und der Egozentrik. Von daher
ist es naheliegend, dal Hesse auf dem Wege iiber Schopenhauer den Zugang zu den
Heiligen Texten Indiens findet.

Ein weiteres Motiv fiir sein jetzt einsetzendes Interesse an einer systematischen Beschéf-
tigung mit der religiosen Tradition Indiens war sicherlich seine damalige Abneigung
gegen das Christentum, mit dem er in seinem strengfrommen, pietistischen Elternhaus
geniigend traktiert worden war und dessen gelehrt-theologische wie volkstiimlich-kirch-
liche Praxis ihn langweilte und anwiderte. Er suchte deshalb nach neuen, personlicheren
Wegen der Religiositit, und hier war es eben vor allem der indische Weg, der ihm von
Zuhause aus nahelag und auf den er auch von Schopenhauer so eindringlich verwiesen
worden war.

Nach dieser ersten, wohl noch nicht allzu tiefgriindigen Studienphase unternimmt Hesse
von September bis Dezember 1911 zusammen mit seinem Malerfreund Hans Sturzen-
egger eine Reise nach Sri lanka, Malaysia und Sumatra — seine «Indienreise». Die
Motive fiir diese einzige Weltreise seines Lebens lagen vor allem im privaten Bereich.
Zunichst einmal war die Reise eine Flucht aus seiner damals schon krisenhaften ersten
Ehe mit Maria Bernoulli, die dann nur wenige Jahre spéter endgiiltig zerbrach; sie war
aber auch eine Flucht aus Europa, aus einer gesellschaftlichen und politischen Zeitstim-
mung, die unaufthaltsam auf den ersten Weltkrieg zutrieb und zugleich aus einem Kultur-
betrieb, den der sensible Dichter als unertrdglich und geschmacklos empfand. Hesses
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Indienreise war aber nicht nur eine blinde Flucht, er suchte auch nach Alternativen zum
aktuellen personlichen und gesellschaftlich-politischen Elend, und es lag fiir ihn natiirlich
nahe, diese besseren Mdoglichkeiten in jener Weltgegend zu suchen, zu der er liber Eltern
und eigene Studien bereits einen inneren Zugang besall und die von der Dekadenz des
alten Kontinents noch nicht erfallt zu sein schien.

Die Haupteindriicke von dieser Reise hat er in seiner Betrachtung Erinnerung an Asien
von 1914 zusammengefaBt.* Ein erster bleibender Eindruck waren fiir ihn die Chinesen,
die ihm als Kulturvolk imponierten und zu denen er, vielleicht prophetisch auch fiir
unsere Zeit, zwar «tiefe Symphatie, aber gemischt mit einer Ahnung von Rivalitét, von
Gefahr» empfand. Er empfiehlt seinen europidischen Lesern, das chinesische Volk als
einen «gleichwertigen Mitbewerber» zu studieren, der «uns je nachdem Freund oder
Feind werden, jedenfalls aber uns unendlich niitzen oder schaden kann». Ganz anders ist
seine Haltung gegeniiber den Naturvolkern. Auch sie finden sofort seine Zuneigung, aber
es ist, anders als gegeniiber den als gleichrangig empfundenen Chinesen, die «Liebe des
Erwachsenen zu jiingeren, schwachen Geschwistern», vermischt mit dem «Schuldgefiihl
des Européers, der an diesen Volkern bis heute nur Dieb, Eroberer und Ausbeuter gewor-
den ist». Die dritte Hauptimpression seiner Reise ist, wie fiir einen erstmals die Tropen
bereisenden Européer nicht anders zu erwarten, der Urwald. Hesse empfindet seine FluB3-
fahrten und Schmetterlingsjagden im Dschungel, die Begegnungen mit Krokodilen,
Raubkatzen, Affen und {ippigem Pflanzenwachstum als eine «lehrreiche Riickkehr an die
Quellen des Lebens» und notiert mit Staunen, «dafl die Erde noch kein erkalteter Stern in
spaten schwachen Zuckungen ist, sondern noch zeugenden Urschlamm kennt».

Dies alles — Chinesen, Naturvélker und Urwald — ist aber noch nicht der entscheidende
Eindruck, den Hesse von seiner Reise mit zuriick nach Europa nimmt. Es ist bezeichnend
und charakteristisch fiir sein Denken, da3 am Ende menschliche und religiose Impressio-
nen alles andere iiberlagern und dominieren. Eine menschliche und eine religiose Alter-
native zu Europa hat er gesucht, und auf dieser Ebene bewegen sich auch seine entschei-
denden Wahrnehmungen. Wegen seiner auflerordentlichen Bedeutung sei hier ein
langerer Passus aus Hesses Aufzeichnungen wiedergegeben:

«SchlieBlich aber ist doch ein menschlicher Eindruck der stirkste. Es ist der der religiosen
Gebundenheit all dieser Millionen Seelen. Der ganze Osten atmet Religion, wie der
Westen Vernunft und Technik atmet. Primitiv und jedem Zufall preisgegeben scheint das
Seelenleben des Abendlénders, verglichen mit der geschirmten, gepflegten, vertrauensvol-
len Religiositit des Asiaten, er sei Buddhist oder Mohammedaner oder was immer. Dieser
Eindruck beherrscht alle anderen, denn hier zeigt der Vergleich eine Stirke des Ostens,
eine Not und Schwiche des Abendlandes, und hier fiihlen sich alle Zweifel, Sorgen und
Hoffnungen unserer Seele bestirkt und bestitigt. Uberall erkennen wir die Uberlegenheit
unserer Zivilisation und Technik, und {iberall sehen wir die religiosen Volker des Ostens
noch ein Gut genieBen, das uns fehlt und das wir eben darum héher stellen als jene Uber-
legenheiten. Es ist klar, daB kein Import aus Osten uns hier helfen kann, kein Zuriickgehen
auf Indien oder China, auch kein Zuriickfliichten in ein irgendwie formuliertes Kirchen-
christentum. Aber es ist ebenso klar, da Rettung und Fortbestand der européiischen
Kultur nur méglich ist durch das Wiederfinden seelischer Lebenskunst und seelischen Ge-
meinbesitzes. Ob Religion etwas sei, das liberwunden und ersetzt werden konne, mag
Frage bleiben. Dal3 Religion oder deren Ersatz das ist, was uns zutiefst fehlt, das ist mir nie
so unerbittlich klar geworden wie unter den Volkern Asiens.»”

* Vgl. Aus Indien, S. 201t
> (Erinnerung an Asien» (1914). In: Aus Indien. S. 203/204.
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Es ist bezeichnend und charakteristisch fiir Hesses Denken, dafl ihm die ungebrochene
Religiositat der asiatischen Menschen als zentraler Eindruck seiner Reise erscheint und
daB} er gleichzeitig den Westen aus diesem Grund als unterlegen empfindet. Diese Wahr-
nehmungen sind erklirbar aus seiner religidsen Pragung durch das Elternhaus und aus
seiner Suche nach einer Neuorientierung flir sich selbst und den européischen Menschen.
Der religids gebundene und in sich ruhende Mensch ist der Uberlegene — an dieser
Maxime wird Hesse sein ganzes Leben lang festhalten. Charakteristisch fiir Hesses Auf-
fassungen ist aber auch, daf er nicht, wie manche Modephilosophen seiner und unserer
Zeit, die Annahme 0Ostlicher Lehren auch fiir den européischen Menschen befiirwortet.
Hesse — und auch dies wird ein Grundzug seines Lebens bleiben — mif3traut allen fertig
formulierten Heilslehren und religiosen Bekenntnissen, seien sie nun buddhistischer,
hinduistischer oder christlicher Art. Geistige Entwicklung fiihrt fiir ihn immer nach
vorne, in die Zukunft, in neue, persdnliche, nicht vorformulierte Bekenntnisse. Deshalb
empfiehlt Hesse seinen Lesern weder den Buddhismus noch den Anschluf3 an eine der
bestehenden Kirchen in Europa. Eine Riickkehr in die naive Religiositit und in den
Seelenzustand des Primitiven ist fiir den aufgeklirten und geistig differenzierten Euro-
péer von heute unmoglich, die Flucht zuriick in den Scho3 von Mutter Kirche wertet er
als Symptom eines Mangels an Personlichkeit und selbstindigem Denken. Gleichwohl
haben seiner Meinung nach die Religionen des Ostens fiir den abendlédndischen Men-
schen Wertvolles zu bieten, ndmlich die Moglichkeit zu geistiger Erneuerung. In dem
Aufsatz «Erinnerung an Indien», 1917 zu den Bildern seines Reisebegleiters Hans Stur-
zenegger geschrieben, hebt Hesse diesen Gedanken noch einmal deutlicher hervor:

«Denn niemals kdnnen wir, gealterte S6hne des Westens, zu Urmenschentum und Para-
diesunschuld der primitiven Voélker zuriickkehren; wohl aber winkt uns Heimkehr und
fruchtbare Erneuerung bei jenem Geist des Ostens, der von Lao-tse bis zu Jesus fithrt.»°

Eine dieser Moglichkeiten zu geistiger Erneuerung durch Riickkehr zu den Urspriingen
menschlichen Geistes und eine entschieden personliche Aneignung Ostlicher Religionen
und Weisheitslehren fiihrt das Werk Hermann Hesses vor. Seiner Meinung nach bleibt
aber jeder Einzelne aufgefordert, dies ebenso auf seine ganz individuelle Art und Weise
zu tun.

Unabtrennbar verbunden mit Hesses religidsen Impressionen und Gedanken bleibt eine
weitere zentrale Erfahrung seiner Indienreise, die er sogar noch hoher gewichtet hat: Die
Erfahrung der Einheit der Menschheit. Wegen der besonderen Bedeutung dieses
Eindrucks sei hier noch einmal ein ldngerer Passus zitiert:

«Aber schoner noch als dies alles war doch immer das, was wir von den Menschen sahen.
Der traumerische Gang eines Hindu, der sanfte traurig-schone Rehblick des zarten Singa-
lesen, das grelle Weill im Augapfel des schwarzen bronzenen Tamilkuli, das Lacheln eines
vornehmen Chinesen. Das Stammeln eines Bettlers in gurgelnd fremder Mundart., das
Verstandenwerden ohne Worte unter Menschen von zehn verschiedenen Volkern und
Sprachen ... und iberall das eigentiimlich gliickliche Gefiihl, da3 dies alle Menschen sind,
unseresgleichen, Briider, Schicksalsgenossen! ... Diese kleine, uralte Binsenweisheit, daf3
es iber die Volkergrenzen und Erdteile hinweg eine Menschheit gibt, ist fiir mich das
letzte und groBte Erlebnis jener Reise gewesen, und sie ist mir seit dem groBen Kriege
immer wertvoller geworden.»’

® Erinnerung an Indien (1917). In: Aus Indien, S. 214.
"Ebd., S. 218/219.
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Diese Erfahrung der Briiderlichkeit der Menschen unabhingig von allen ethnischen und
religiosen Verschiedenheiten bildet nach der politischen und personlichen Zasur des
Ersten Weltkrieges ein Leitmotiv im Denken Hermann Hesses und gehdrt mit zum
zentralen geistigen Fundus, aus dem Hauptwerke wie Demian, Siddhartha, Der Steppen-
wolf, Die Morgenlandfahrt und Das Glasperlenspiel entstanden sind. Jedes dieser Werke
formuliert auf seine Weise jene existentielle Grunderfahrung der Einheit des Menschli-
chen, die Hesse wihrend seiner Indienreise offenbar erstmals zum Erlebnis wurde. Dal} er
diese Erkenntnis nicht nur als personliches Faszinosum, sondern bereits wenige Jahre
nach seiner Reise auch als bewulite Alternative zum Zeitalter des Nationalismus, Impe-
rialismus und der Weltkriege verstand, zeigt der oben zitierte Text. Hesses Indonesien-
reise machte ihn endgiiltig zu jenem groen Humanisten und geistigen Weltbiirger in
Wort und Tat, zu dem er von seinem Elternhaus und von seiner gesamten Geisteshaltung
her ohnehin angelegt war.

Aber auch nach seiner Riickkehr in den Westen setzt sich Hesse weiter intensiv mit dem
indischen Denken auseinander. Eine besondere Steigerung erfdhrt sein Interesse an
Indien im Zuge seiner Arbeit an der indischen Erzéhlung Siddhartha (1919-1922). Er
liest und rezensiert die damals im Zuge einer modischen «Indienwelle» erscheinenden
Werke, wie etwa die 1921 von Alfred Hillebrandt iibertragene und eingeleitete Samm-
lung «Aus Brahmanas und Upanishaden». Diese Rezensionen sind heute teilweise publi-
ziert und werfen ein bezeichnendes Licht auf Hesses Interesse an diesen Texten. So
schreibt er etwa iiber die Upanishaden, eine der Heiligen Schriften des Hinduismus:
«lhre zentrale Lehre ist die vom Atman, vom Selbst im Ich. Das Finden des Selbst und
das Unterscheiden des (individuellen, egoistischen) Ich vom Selbst ist fiir uns der Inbe-
griff aller indischen Lehre, wie es auch der Lehre Buddhas zugrunde liegt.»®

Jeder Kenner des Werkes von Herrnann Hesse weill, welche zentrale Bedeutung diese
Auffassung vom «Gott im Ich» fiir seine mittlere und spite Schaffensperiode gehabt hat.
Alle Hauptwerke vom Demian bis zum Glasperlenspiel sprechen auf ihre Weise von
diesem Faszinosum. Der hinduistische Glaube an ein goéttliches, unsterbliches, unwandel-
bares Selbst («Atmany) als Kern der menschlichen Psyche und als Briicke zum kosmi-
schen Weltgeist («Brahmany) entsprach seinem Bediirfnis nach einem nichtchristlichen
«Weg zu Gott» so vollkommen, dal3 er zeitlebens daran festhielt.

Hesse liest und rezensiert aber auch die Reden Buddhas, die 1921 in der Ubertragung von
Karl Eugen Neumann erstmals auf Deutsch erschienen. Als Ziel der buddhistischen
Meditation erscheint ihm dabei nicht ein Erkennen im Sinne unserer westlichen Geistig-
keit, sondern ein «Verschieben des BewuBitseinszustandes, eine Technik, deren hochstes
Ziel eine reine Harmonie, ein gleichzeitiges und gleichméBiges Zusammenarbeiten von
logischem und intuitivem Denken ist».” Von daher sieht er als wichtigste Funktion ost-
lichen Denkens die Schaffung eines Ausgleiches und Gegengewichtes zur intellektuali-
stisch-wissenschaftlichen Einseitigkeit européischer Geisteskultur. Dazu wollte er auch
mit seinem Werk beitragen. Freilich vergifit er auch bei dieser Gelegenheit nicht, vor der
allzu unkritischen Ubernahme der buddhistischen Lehre zu warnen: «Wer Buddhas
Reden liest und durch sie Buddhist wird, der mag fiir sich einen Trost gefunden haben —
statt des Weges, den uns Buddha vielleicht zeigen kann, hat er aber einen Notausgang
gewihlty,'® schreibt er gegen Ende seines Artikels. Auch im Falle des Buddhismus tritt
Hesse also fiir jene kritisch-personliche Auseinandersetzung ein, die er spiter in seinem
Siddhartha so meisterhaft demonstrieren wird.

8 Vel Aus Indien, S. 231.
o Vgl. Die Reden Buddhas. In: Aus Indien, 5. 232/233.
1" Ebd., S. 233.
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Diese Grundsitze einer kreativ-personlichen philosophischen Auseinandersetzung hat
Hesse in einer letzten Phase seiner Beschiftigung mit dem indischen Denken konsequent
angewandt und kiinstlerisch umgesetzt. Diese Phase beginnt ab etwa 1921 und bezeichnet
eine Zeit der inneren Aneignung und schopferischen Anwendung indischen Denkens.
Hesse entdeckt jene zeitlose, kultur- und religionsiibergreifende Welt des Geistes, an der
Asien und Europa gleichermaBen Anteil haben und die von den hervorragenden Geistern
in Ost und West in ihrer jeweils spezifischen Sprache ausgesprochen worden ist. In dem
unscheinbaren, bislang von der Hesse-Forschung kaum beachteten Text Besuch aus
Indien von 1922 hat Hesse diese fiir ihn revolutiondre Erfahrung und seine Entwicklung
dorthin auf uniibertreffliche Weise geschildert:

«Unreif gebrochene Friichte niitzen uns nichts. Mehr als die Hélfte meines Lebens war ich
mit indischen und chinesischen Studien beschéftigt - oder, um nicht in den Ruf eines
Gelehrten zu kommen, war ich gewohnt, den Duft indischer und chinesischer Dichtung
und Frommigkeit zu atmen. Aber als ich vor elf Jahren eine Reise nach Indien machte, da
sah ich wohl die Palmen und Tempel stehen, roch den Weihrauch und das Sandelholz, a3
die herben Mango und die zarten Bananen; aber zwischen alledem und mir war noch ein
Schleier, und mitten in Kandy unter den Buddhapriestern hatte ich nach dem wahren
Indien, nach Indiens Geist, nach einer lebendigen Beriihrung mit ihm das ungestillte Heim-
weh wie vorher in Europa. Indiens Geist gehdrte noch nicht mir, ich hatte noch nicht ge-
funden, ich suchte noch. Darum floh ich damals auch Europa, denn meine Reise war eine
Flucht. Ich floh es und hafite es beinahe, in seiner grellen Geschmacklosigkeit, seinem
larmigen Jahrmarktbetrieb, seiner hastigen Unruhe, seiner rohen, tolpelhaften GenuBBsucht.

Mein Weg nach Indien und China ging nicht auf Schiffen und Eisenbahnen, ich mufite die
magischen Briicken alle selber finden. Ich muBlte authéren, dort die Erlésung von Europa
zu suchen, ich muBte aufhoren, Europa im Herzen zu befeinden, ich mufite das wahre
Europa und den wahren Osten mir im Herzen und Geist zu eigen machen, und das dauerte
wieder Jahre um Jahre, Jahre des Leidens, Jahre der Unruhe, Jahre des Krieges, Jahre der
Verzweiflung.

Dann kam die Zeit, es ist noch nicht sehr lange her, da hatte ich keine Sehnsucht nach dem
Palmenstrand von Ceylon und den Tempelstraen von Benares mehr und wiinschte mir
nicht mehr, ein Buddhist oder Taoist zu sein und einen Heiligen und Magier zum Lehrer zu
haben. Dies alles war unwichtig geworden, und auch der grof3e Unterschied zwischen dem
verehrten Osten und dem kranken, leidenden Westen, zwischen Asien und Europa, war mir
nicht mehr eben wichtig. Ich legte keinen Wert mehr auf das Eindringen in moglichst viele
Ostliche Weisheiten und Kulte, ich sah, daf3 tausend heutige Verehrer des Lao-tse weniger
vom Tao wuBlten als Goethe, der das Wort Tao nie gehort hat. Ich wulite, daf es, in Europa
wie in Asien, eine unterirdische, zeitlose Welt der Werte und des Geistes gab ... und daf}
es gut und richtig war, in dieser zeitlosen Welt, in diesem Frieden einer geistigen Welt, zu
leben, an der Europa und Asien, Veden und Bibel, Buddha und Goethe gleichen Teil
hatten. Hier begann meine Schule der Magier, und sie dauert noch an; hier gibt es kein
Ende des Lernens. Aber mit der Indiensucht und der Europaflucht war ich fertig, und jetzt
erst kla{llg mir Buddha ... und das Tao-te-king rein und heimatlich und hatte keine Ritsel
mehr.»

Das lange Zitat mag erlaubt sein, da Hesses Worte ein groBes Geheimnis beschworen und
den Schliissel zum Verstindnis seines eigentlichen Verhéltnisses zum indischen Geist
und dariiber hinaus vielleicht sogar zum Verstdndnis seiner geistigen Personlichkeit {iber-
haupt enthalten. Sie artikulieren jenen entscheidenden inneren Durchbruch, der in der
Krisenzeit des Ersten Weltkriegs bei ihm begann und spétestens mit dem Abschluf seines
Siddhartha beendet ist. Hesse «bricht durch» zu der fiir sein Menschenbild entscheiden-
den Erkenntnis einer einheitlichen Anthropologie in den Heiligen Schriften der Inder,

"'Vgl. Aus Indien, S. 2411f.
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Chinesen und Christen, die ich an anderer Stelle ausfiihrlich dargestellt habe'?. Diese
Erfahrung zentraler Gemeinsamkeiten zwischen ostlichem und westlichem Geist samt
deren innerer Aneignung bildet von nun an die geistige Basis von Hermann Hesses Leben
und Werk. Bereits in der Betrachtung Weihnacht aus dem Jahr 1917 hatte Hesse dieses
zentrale Faszinosum seines Lebens und das Kraftzentrum, aus dem seine geistige Energie
floB3, beschworend und eindringlich bekannt. Es ist dieselbe Botschaft von der inneren
Partizipation an der Quelle aller Religion und Weisheitslehre in Ost und West, die er
auch in Besuch aus Indien zu artikulieren versucht hatte:

«Die Lehre Jesu und die Lehre Lao-tses, die Lehre der Veden und die Lehre Goethes ist in
dem, worin sie das ewig Menschliche trifft, dieselbe. Es gibt nur eine Lehre. Es gibt nur
eine Religion. Es gibt nur ein Gliick. Tausend Formen, tausend Verkiinder, aber nur einen
Ruf, nur eine Stimme. Die Stimme Gottes kommt nicht vom Sinai und nicht aus der Bibel,
das Wesen der Liebe, der Schonheit, der Heiligkeit liegt nicht im Christentum, nicht in der
Antike, nicht bei Goethe, nicht bei Tolstoi — es liegt in dir, in dir und in mir, in jedem von
uns. Dies ist die alte, einzig ewig giiltige Wahrheit. Es ist die Lehre vom Himmelreich,
welches wir ‘inwendig in uns tragen’.»

Deutlicher kann man es wohl kaum sagen. Aber es kommt eben nicht auf die Worte an,
sondern auf die innere, ganzheitliche, die ganze Personlichkeit existentiell ergreifende
Erfahrung dieses Sachverhalts. Dann kann diese Erkenntnis ein geistiges Leben durchaus
tragen, wie sie Hesses Leben getragen und ihm jenes religiose Fundament gegeben hat,
das er suchte und brauchte. Darauf beruhte nicht nur sein gesamtes literarisches Lebens-
werk nach dem Ersten Weltkrieg, sondern auch sein praktischer Humanismus im Alltag,
von dem unzéhlige Besucher und Korrespondenten berichtet haben.

Diese drei Hauptstadien von Hesses geistiger Auseinandersetzung mit der kulturellen
Tradition Indiens — das unbewullte Vorstadium, die Zeit der bewuflten Suche und der
Studien und schlieBlich das Erlebnis des «inneren Indien» — bilden auch das
Grundgertist seiner indischen Erzdhlung Siddhartha. Sie nédhrt sich im wesentlichen aus
drei Stoff- und Motivquellen, die schopferisch miteinander verbunden und durch fiktio-
nale Erzdhlsegmente angereichert werden: Der Legende vom Leben Buddhas, gewissen
Erkenntnissen der Tiefenpsychologie und schlieBlich aus Hesses eigener Auseinanderset-
zung mit der religidsen Tradition Indiens. Die gesamte Erzéhlung hat, biographisch
gesehen, die Funktion einer Zusammenfassung und kreativen Verarbeitung von Hesses
geistiger Entwicklung bis Anfang der 20er Jahre. Indem Hesse die Geschichte des Er-
16sungssuchers Siddhartha beschreibt, verarbeitet er, auch anhand gewisser Motive aus
dem legendéren Leben Buddhas, seine eigene spirituelle Entwicklung.

Siddharthas ReifungsprozeB beginnt, wie bei Hermann Hesse, mit einem unbewuf3ten
Vorstadium: Der Dichter beschreibt Siddharthas Jugend und seine religidse Erziehung im
Elternhaus als eine Epoche der UnbewufBtheit und der Prigung durch Konventionen.
Hesse war ein frithreifer, nach literarischer Ausbildung und Betitigung dringender Mis-
sionarssohn, Siddhartha ist ein ungewdhnlich begabter und gelehrter junger Brahmanen-
sohn. Sein Problem ist das Dilemma aller Knaben, deren intellektuelles Wissen ihrem
Alter und geistig-seelischen Reifegrad davongelaufen ist: Er weill mehr, als er geistig und
seelisch verarbeiten kann, sein Kopf ist seiner Seele erheblich voraus. Siddhartha kennt
als gelehriger Brahmane zwar das Wesen der Erleuchtung als Koinzidenz von Atman
(Einzelseele) und Brahman (Weltgeist), aber seine Kenntnis ist rein intellektuell und
nicht wirklich innerlich erlebt und existentiell erfahren. Dieses Defizit bildet den Grund-

2V gl. Der archetypische Heilsweg. Hermann Hesse, C. G. Jung und die Weltreligionen. Rheinfelden 1990.
13 Hermann Hesse: Ges. Werke, Bd. 10, S. 46.
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antrieb seines Reifungsprozesses. Er nimmt trotz erheblicher Widerstinde seines Vaters
Abschied von seinen Eltern und macht sich zusammen mit seinem Freund Govinda auf
die Suche nach dem Erlebnis der Erleuchtung. Damit beginnt die zweite Phase seiner
Entwicklung. Sie entspricht Hesses Stadium der Studien, der Experimente und der Suche
nach authentischer innerer Erfahrung. Dennoch bleibt Siddhartha zunichst noch an Kon-
ventionen hiangen: Er befreit sich zwar, wie der junge Hermann Hesse, nach schwerem
Kampf von der traditionellen Religiositit und Autoritit seiner Eltern, schlie3t sich danach
aber zunichst einer neuen geistigen Gemeinschaft an, einer Gruppe von Asketen, um
dort, wie er hofft, sein Ziel zu erreichen. Aber er scheitert jimmerlich. Zwar schafft er es,
seine Nahrungsaufnahme weitgehend zu reduzieren und magert bis zum Skelett ab, aber
er muf} erkennen, daB er damit der Erleuchtung um keinen Schritt ndher gekommen ist.
Damit macht er eine offenbar allgemeingiiltige Erfahrung: Auch der historische Buddha
ist bekanntlich in seinen asketischen Bemiithungen gescheitert, und Hermann Hesse selbst
hat in der «buddhistischen Phase» seiner personlichen Entwicklung vergleichbare Erfah-
rungen gemacht."* Die moderne Tiefenpsychologie, die Hesse kannte, liefert eine ein-
leuchtende Erklarung, weshalb die Askese zu keinem Erfolg fiihrt: Das Erlebnis der Er-
leuchtung ist eine ganzheitliche psychische Erfahrung, an der nicht nur das BewuBtsein
und die Willenskréfte eines Menschen beteiligt sind, sondem auch emotionale und irratio-
nale Dimensionen der Gesamtpersonlichkeit. Das Problem ist nun, daf dieser affektive
Bereich der Psyche, der am Erleuchtungserlebnis entscheidend mitbeteiligt ist, gewisser-
mallen eine conditio sine qua non bildet, vom Bewultsein und vom Willen nicht einfach
enerviert werden kann. Diese Emotionen manifestieren sich entweder von selbst oder gar
nicht. Von daher sind asketische Bemiihungen wie alle willentlichen Anstrengungen zum
Erlangen eines «Erleuchtungserlebnisses» aufgrund der menschlichen Natur von vorn-
herein zum Scheitern verurteilt. Diesem Faktum tragen iibrigens auch die grolen Welt-
religionen Rechnung, wie etwa die christliche Gnadenlehre (die Gnade als «Geschenk»
Gottes) oder Buddhas Lehre von der Vergeblichkeit der Askese. Asketische Willens-
anstrengungen blockieren das BewuBtsein, anstatt es darauf vorzubereiten, die unwill-
kiirlichen Regungen des UnbewuBten passiv aufzunehmen.

Siddhartha begreift diese GesetzméBigkeiten zwar nicht mit wissenschaftlicher Préizision,
aber er sieht immerhin ein, daf er auf diesem Wege nicht weiterkommt. Intelligent und
klarsichtig erweitert er noch seine Schluflifolgerungen aus dieser Erfahrung und kommt zu
dem Ergebnis, dal nicht nur die Askese, sondem jede Form von willentlicher geistiger
Weiterbildung ihn auf seinem Weg nicht mehr weiterbringen kann. Von daher entwickelt
Siddhartha in diesem Stadium seiner Entwicklung jene grundlegende Skepsis gegen jede
Form von Weisheits- und Heilslehre, die fiir sein weiteres Leben bestimmend bleiben
wird und wie dargelegt auch zu den Konstanten von Hesses Philosophie gehorte. Der
Geist — so begreift er jetzt am Ende seiner philosophischen Periode — kann ihn nicht
mehr weiterbringen, da der Geist das Erleuchtungserlebnis nicht produzieren kann.

Diese philosophische Skepsis bestimmt bereits die néchste Etappe seiner Entwicklung,
die Auseinandersetzung mit dem historischen Buddha. Siddhartha ist zwar tief beein-
druckt vom personlichen Charisma des Erleuchteten, in dem er zum ersten Mal das Ziel
seines Weges erblickt; aber im personlichen Gesprich erklért er dem Erhabenen auch die
Griinde, weshalb er trotzdem kein Jiinger von ihm werden will:

«Ich habe nicht einen Augenblick gezweifelt, dal du Buddha bist, dal du das Ziel erreicht
hast ... Es ist dir geworden aus deinem eigenen Suchen, auf deinem eigenen Wege, durch
Gedanken, durch Erkenntnis, durch Erleuchtung. Nicht ist es dir geworden durch Lehre!

' Vgl. H. Hesses Aufenthalt in der Alternativen-Kolonie auf dem Monte Verita im Jahr 1907 und eigene
asketische Experimente aus dieser Zeit.
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Dies ist es, weshalb ich meine Wanderschaft fortsetze — nicht um eine andere, eine bes-
sere Lehre zu suchen, denn ich weil}, es gibt keine, sondern um alle Lehrer zu verlassen
und allein mein Ziel zu erreichen oder zu sterben.»'”

Dies ist vielleicht das eindrucksvollste Manifest von Hesses Individualismus in seinem
Werk: Siddhartha bekennt im Angesicht des erleuchteten Buddha, da3 er kein Buddhist,
sondern selbst ein Buddha werden will. Dall von diesem Bekenntnis aus der Weg weder
zuriick zu Geist und Philosophie noch in eine weitere religiose Gemeinschaft fiihren
kann, ist klar. Siddhartha bleibt nur noch eine Alternative: Der Weg durch das bisher so
sorgsam gemiedene, gewohnliche Leben.

Dieses Leben kommt zu ihm in Gestalt einer schonen Frau — der Kurtisane Kamala.
Siddhartha verliebt sich in die verwohnte Halbweltdame und beginnt, um sie zu werben.
Diese aber macht ihm recht schnell deutlich, daB3 sie von ihm materielle Zuwendungen als
Zeichen seiner Liebe erwartet und keineswegs bereit ist, einem abgerissenen, mittellosen
Bettler ihre Gunst zu schenken. Diese Forderungen sind der einzige Grund fiir Siddhar-
tha, in die Dienste des Kaufmannes Kamaswami einzutreten, um auf diese Weise die
Wiinsche seiner Angebeteten befriedigen zu konnen.

Dadurch wird Siddhartha in die Auseinandersetzung mit der gegebenen Welt und Gesell-
schaft gezwungen. Diese Konfrontation mit der Sphére der «Kindermenschen» vollzieht
sich in vier Stufen und ist von Hesse mit genialer psychologischer Einfiithlungskraft ge-
zeichnet. In einem ersten Stadium bleibt Siddhartha, trotz allem Wissen um die Unzu-
langlichkeit des Geistes, immer noch seiner bisherigen Selbstdefinition als religidser
Mensch treu und versucht, eine gewisse philosophische Distanz zur Kaufmannssphire zu
wahren. Er nimmt seine tigliche Arbeit nicht wirklich ernst, distanziert sich von seinen
Arbeitskollegen und akzeptiert seine Berufstétigkeit nur, um seine Geliebte Kamala mit
materiellen Annehmlichkeiten verwdhnen zu konnen. Aber Hesse zeigt auf sehr eindring-
liche Art und Weise, daB sich diese innere Distanz zum téglichen Lebensvollzug auf die
Dauer nicht aufrechterhalten 143t; in einem zweiten Stadium seiner weltlichen Existenz
verfallt auch Siddhartha immer mehr den Versuchungen des materiellen Wohllebens. Er
verliert zunehmend seine anféngliche skeptische Distanz gegeniiber der Kaufmanssphére
und entfremdet sich im Zuge des einsetzenden Reichtums und der allgemeinen Verwdh-
nung seines Lebens Schritt flir Schritt von seinem wahren Selbst. Die «Seelenkrankheit
der Reichen», d.h. Unzufriedenheit, Triagheit, Lieblosigkeit erfalit langsam aber sicher
auch ihn — aber das ist noch ldngst nicht der Tiefpunkt seiner «weltlichen Karriere». Es
kommt die Zeit, da er endgiiltig jede philosophische Reserve verliert und hemmungslos
der Habgier, der Sexualitdt, dem Alkohol und dem Gliicksspiel verfillt. Siddhartha, der
Erlosungssucher und selbsternannte Nachfolger Buddhas, wird zum Lebemann, der
einzig beim Bangen um seine astronomischen Einsdtze beim Wiirfelspiel fiir Sekunden
noch so etwas wie Leben durch sich hindurchzucken fiihlt. Der Verdchter der Kaufleute
und Biirger ist endgiiltig selbst zu einem «Kindermenschen» geworden, habgieriger,
skrupelloser und verschwendungssiichtiger als die meisten. Dieses ist die dritte Stufe von
Siddharthas Weltleben. Damit ist er reif fiir die vierte Phase seiner weltlichen Periode,
die gleichzeitig den Umschlag in eine neue Existenzform mit sich bringt. Eines Tages
wird Siddhartha durch zwei Trdume bewuBt, daBl das einzige Gliick seines Lebens im
Gefiihl seiner gottlichen Berufung bestand und daf3 ihm «jene geschmeidige Bereitschaft,
die gottliche Stimme im eigenen Herzen zu horen,» seit langem verloren gegangen ist. In
der Konsequenz dieser Erkenntnis verfillt er in eine tiefe Verzweiflung und verldft, wie
der historische Buddha, iiber Nacht seine Familie, um seinem Leben ein Ende zu setzen.
Da geschieht etwas Eigenartiges, aber nur scheinbar Paradoxes: Gerade in dem Moment,

15 Gw,Bd.5,8.381.
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als er am Ufer eines Flusses steht, sein Spiegelbild im Wasser bespuckt und bereit ist,
sich in den Tod fallen zu lassen, erfihrt er eine wundersame, vollig unerwartete Wand-
lung:

«Da zuckte aus entlegenen Bezirken seiner Seele, aus Vergangenheiten seines ermiideten
Lebens her ein Klang. Es war ein Wort, eine Silbe, die er ohne Gedanken mit lallender
Stimme vor sich hin sprach, das alte Anfangswort und SchluBwort aller brahmanischen
Gebete, das heilige ‘Om’, das soviel bedeutet wie ‘das Vollkommene’ oder ‘die Vollen-
dung’. Und im Augenblick, da der Klang ‘Om’ Siddharthas Ohr beriihrte, erwachte sein
entschlummerter Geist plotzlich, und er erkannte die Torheit seines Tuns ... ‘Om’, sprach
er vor sich hin, ‘Om’ und wufllte um Brahman, wulite um die Unzerstorbarkeit des Lebens,
wullte um alles Gottliche wieder, das er vergessen hatte.»'®

Was Hesse hier beschreibt, ist ein grofles psychologisches Geheimnis — die Unwillkiir-
lichkeit eines geistigen Wiedergeburtserlebnisses. Wie nach der Legende der historische
Buddha seine Erleuchtung erst dann fand, als er die Suche danach bereits aufgegeben
hatte, so findet auch Siddhartha sein neues Leben erst, als er definitiv bereit ist, sein altes
Ich aufzugeben. Das hingt zusammen mit jener Unwillkiirlichkeit der Affekte und des
UnbewuBten, die Siddhartha bereits wihrend seiner asketischen Periode erfuhr.

Damit verweist Siddharthas Wiedergeburtserlebnis und sein anschlieendes Leben am
FluB auf die eingangs beschriebene dritte Phase von Hesses Auseinandersetzung mit
Indien — das Finden des «inneren Indien» und das kreativ-personliche Erleben der damit
verbundenen Ideen. Siddhartha hat jetzt — wie der historische Buddha nach seiner
Erleuchtung und Hermann Hesse nach seiner Phase der Studien und der Experimente —
endlich gefunden, wonach er so lange gesucht hat. Die erste Wirkung seines inneren
Durchbruchs ist jene universale Liebe zu allem Sein, die auch ein Wesenszug der grof3en
Religionsstifter Jesus und Buddha war. Siddhartha begreift in der Riickschau erstmals,
daB er sowohl am Geist wie auch am Leben verzweifeln mufite, um jene Wandlung zu
erfahren, die ihm am Flufl zum Erlebnis wurde. Diese Erfahrung eines neuen Lichts auf
dem Boden der tiefsten Verzweiflung — die Erfahrung eines letzten und unbedingten
inneren Haltes — gibt ihm jene Liebe zu allen Dingen der Erscheinungswelt ein, die jetzt
ein unverlierbarer Zug seines Wesens wird.

Er entschlieBt sich, an jenem FluB} zu bleiben, dem er sein neues Leben verdankt und lernt
dort den alten Fihrmann Vasudeva kennen, der zu seinem Freund wird. Dieser spricht
nur wenig und sagt iiber sich selbst, er verstehe nur zuzuhdéren und fromm zu sein.
Siddhartha hilt ihn zunichst fiir etwas beschriankt und begreift erst spiter, daB dieser alte
Schweiger eigentlich ein Weiser ist. Sein Beruf des Fihrmannes ist auch symbolisch
gemeint: Er bringt die Menschen nicht nur auf die andere Seite des Flusses, sondern auch
auf die andere Seite ihrer Seele — nicht durch grofle Worte, sondern einfach durch seine
charismatische Personlichkeit. In diesem Archetypus des Alten Weisen hat Hesse seinem
taoistischen Glauben an die Nichtformulierbarkeit der Weisheit eine eindringliche figiir-
liche Darstellung gegeben. «Weisheit ist nicht mitteilbar. Weisheit, welche ein Weiser
mitzuteilen versucht, klingt immer wie Narrheit»'’, sagt Siddhartha spiter zu seinem
Freund Govinda, der selbst als alter Mann noch an die Macht der rechten Lehre glaubt.
Das hat Siddhartha von Vasudeva gelernt.

Aber er ist noch keineswegs am Ende seines langen Weges. Seine frithere Geliebte
Kamala, mittlerweile eine erlosungssuchende alte Frau auf der Suche nach dem histori-
schen Buddha, erscheint am Flufl und stirbt in seinen Armen. Sie hinterldf3t ihm ihren

16 Ebd.,S.421.
'"Ebd., S. 462.
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gemeinsamen Sohn, und damit beginnen neue Verwicklungen. Siddhartha, der Erleuch-
tete, wird mit dem Problem der Vaterschaft konfrontiert. Aber auch diese Episode hat
eine positive Funktion innerhalb seines Entwicklungsprozesses. Siddhartha, der bislang
zwar universal, aber unverbindlich Liebende, lernt die voraussetzungslose und verant-
wortliche Liebe zu einem konkreten Menschen. Dadurch ist zwar seine Seelenruhe ge-
fahrdet, gleichzeitig wird er aber innerlich bereichert. Das Problem ist nun aber, dafl sein
Sohn seine Liebe und Fiirsorge gar nicht will. Siddhartha méchte ihm gerne alle die Irr-
wege und Gefahren ersparen, die sein eigenes Leben so schwierig machten, aber sein
Sohn lehnt alle noch so gutgemeinten Ratschldge ab, rebelliert gegen seinen Vater und
flicht eines Tages Hals tiber Kopf aus der gemeinsamen Behausung.

Siddhartha ist verzweifelt. Er verfolgt ihn bis in die nahe Stadt und begreift erst spit die
Torheit seines Tuns. Er selbst hat am Anfang seines Weges trotz erheblicher Widerstidnde
seinen Vater verlassen, und er weill im Grunde seiner Seele, daB alle seine spateren Wege
und Irrwege notwendig waren, um zur Reife zu gelangen. Dies fiihrt ihn zur letzten Ein-
sicht, die er noch braucht, um endlich Frieden zu finden — die Integration des Leidens in
sein Lebenskonzept:

«Langsam bliihte, langsam reifte in Siddhartha die Erkenntnis, das Wissen darum, was
eigentlich Weisheit sei, was seines langen Suchens Ziel sei. Es war nichts als eine Bereit-
schaft der Seele, eine Féhigkeit, eine geheime Kunst, jeden Augenblick, mitten im Leben,
den Gedanken der Einheit denken, die Einheit fithlen und einatmen zu koénnen ... Und
wenn er die Wunde brennen fiihlte, sprach er lautlos das Om, fiillte sich mit Om.»"®

Man mag in dieser Akzeptanz des Leidens ein christliches Element in diesem von fern-
Ostlicher Weisheit getragenen Werk sehen, und das ist sicher richtig. Aber es ist nichts
spezifisch Christliches, denn selbst der scheinbar so leidensfeindliche Buddhismus akzep-
tiert das Leiden als existentielles Element des Daseins, hat doch der Buddha, wie es in
der Legende heiflit, um der Lehre willen auf das Nirvana — also auf die vollkommene
Erlosung bei Lebzeiten — verzichtet. Auch Hesse integriert also das Leiden in das philo-
sophische Gesamtkonzept seines Werkes und macht es vielleicht erst damit eigentlich
tragféhig.

An dieser Stelle konnte der Roman enden. Aber Hesse hat noch eine kleine Episode an-
gefligt, einen genialen erzihlerischen Einfall, der seinen zentralen Aussagewillen noch
einmal aufgreift und unmiBverstdndlich klarstellt. Er fiihrt die beiden Freunde Govinda
und Siddhartha, die einst gemeinsam auszogen, um Erkenntnis und Erldsung zu suchen,
als alte Méanner noch einmal zusammen. Govinda, der im Unterschied zu Siddhartha ein
Jinger Buddhas wurde, ist immer noch ein geistig Suchender und erkennt den vielfach
gewandelten Siddhartha zunéchst nicht wieder. Nachdem dieser sich ihm zu erkennen
gegeben hat und Govinda begreift, daB3 er am Ziel seiner Suche angekommen ist, bittet er
ihn um eine Mitteilung seiner wesentlichen Erkenntnisse. Und Siddhartha erzéhlt seinem
Freund von den zentralen Einsichten seines Lebens — von der Relativitit aller Wahrheit,
der Einseitigkeit und Insuffizienz aller Worte, der Unwirklichkeit der Zeit, der Vollkom-
menheit allen Seins, der Bedeutung der Liebe — aber er sieht, daB3 sein Freund seine
Worte nicht eigentlich versteht, genauer: ihren Sinngehalt nicht zu erleben vermag.
Damit bestidtigt auch Govinda noch einmal die zentrale philosophische Aussage des
Werkes, dall Weisheit nicht lehrbar ist und die «hochste Erkenntnis» ein unwillkiirlicher,
nicht vom BewuBtsein produzierbarer Vorgang ist. Das weil} natiirlich auch Siddhartha.
Und deshalb greift er zu einem letzten genialen «Trick», um Govinda von der Theorie zur
Praxis, vom Wissen zum Erleben zu fiihren: Er fordert den Freund auf, ihn zu kiissen.

8 Ebd., S. 454 und 452.
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Und dieses Hilfsmittel funktioniert. Govindas weill zwar nicht recht warum, aber von
einer dunklen Ahnung und von Liebe zu seinem Frcund gezogen, kiiit er Siddhartha auf
die Stirn. Dieser Kuf3, Symbol der unwillkiirlichen Hingabe seines Ich an das Vollkom-
mene, All-Eine, Erhabene, 16st vollig unverhofft jenes Erleuchtungserlebnis aus, das der
altgewordene Mann sein ganzes Leben lang vergeblich gesucht hat:

«Wihrend aber Govinda verwundert, und dennoch von grofler Liebe und
Ahnung gezogen, seinen Worten gehorchte, sich nahe zu ihm neigte und seine
Stirn mit den Lippen beriihrte, geschah ihm etwas Wunderbares ... Er sah seinen
Freundes Siddhartha Gesicht nicht mehr, er sah statt dessen andere Gesichter,
viele, eine lange Reihe, einen stromenden Flufl von Gesichtern, von Hunderten,
von Tausenden ... Er sah das Gesicht ... eines sterbenden Fisches ... eines unge-
borenen Kindes ... eines Mdrders ... er sah Leichen ... Tierkdpfe ... und iiber alle
war bestindig etwas Diinnes, Wesenloses, dennoch Seiendes gezogen ... und
diese Maske war Siddharthas Gesicht, das er, Govinda, in eben diesem Augen-
blick mit den Lippen beriihrte. Und, so sah Govinda, ... dies Lacheln der Einheit
iiber den stromenden Gestaltungen, dies Licheln der Gleichzeitigkeit {iber den
tausend Geburten und Toden, dies Lacheln Siddharthas war genau dasselbe ...
stille, feine, undurchdringliche, vielleicht giitige, vielleicht spoéttische, weise,
tausendféltige Lacheln Gotamas, des Buddha ... Im Innersten wie von einem
gottlichen Pfeile verwundet, dessen Verwundung siifl schmeckt, im Innersten
verzaubert und aufgeldst, stand Govinda noch eine kleine Weile iiber Siddhar-
thas stilles Gesicht gebeugt ... Tief verneigte sich Govinda, Trinen liefen, von
welchen er nichts wuflte, tiber sein altes Gesicht, wie ein Feuer brannte das Ge-
fiihl der innigsten Liebe, der demiitigsten Verehrung in seinem Herzen.»19

Auch Govinda gelangt am Ende seines Lebens also mit Siddharthas Hilfe zu jenem
unwillkiirlichen Erlebnis der Einheit in der Vielheit, das Siddhartha erstmals am Fluf3
hatte und das er jetzt an seinen Freund weitergibt. Es war auch das zentrale Erlebnis
Hermann Hesses am Ende seiner langen Auseinandersetzung mit der geistigen Tradition
Indiens. In seinem Siddhartha hat er, am ergreifendsten und schonsten in Govindas Er-
leuchtungserlebnis am Ende des Romans, diesem Schliisselerlebnis seines Lebens eine
dichterische Form zu geben versucht.
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