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1 Einleitung

1.1 Erste eremitische Spuren bei Hermann Hesse

Denken Sie, die Fihigkeit mich zu berauschen, habe auch ich zwar gehabt,
aber fast ganz verloren. Dafiir ist mir das stille Leben der Natur immer ver-
trauter geworden — an sie kann ich mich zu Zeiten véllig verlieren. Darum
erwarte ich jetzt den Beginn des Frithlings mit Ungeduld. Wenn die warme
Zeit da ist und man ganze und halbe Tage im Gras liegen kann, das ist meine
Zeit, dann gibe ich fiir eine schéne Wolke oder einen Vogelruf alle Literatur
dahin.!

Am 6. Mirz 1903 teilte der junge Hermann Hesse (1877-1962) dem
osterreichischen Schriftsteller Stefan Zweig (1881-1942) in einem Brief
mit, dass er ein stilles Leben in der Natur idealiter priferieren und ver-
bringen wiirde. Solch ein kontemplativ-naturisthetischer Gedanke voll-
zieht sich zum einen in seiner eigenen Existenz de facto (wie beispiels-
weise am Bodensee oder in seiner Wahlheimat Montagnola im Tessin),
wobei er sich ,nicht nur als Beobachter, sondern selbst als Bestandteil
der Natur“? fithlt, zum anderen aber auch in seinen poetisch-fiktiven
Werken, in denen — wie es im obigen Brief erzihlt wird — dem Gegen-
stand der Natur seine ganze Literatur zugeschrieben wird. Im Vergleich
zur traditionellen abendlindisch-christlichen Denkschablone des Ge-
gensatzes zwischen Kultur und Natur entsteht hiermit bei Hesse eine
Synthese, sodass die literarischen Aquivalente ebenso mit dem Leisesten
und Unfassbarsten in der Natur korrespondieren kénnen.?

Diese sich an der Konvenienz von Kultur und Natur orientierende,
vor allem durch die Literatur exprimierte Synthese kristallisiert sich
nicht nur in dem Brief Hesses heraus, sondern — aus literarhistorisch-
analoger Sicht — auch in dem lyrischen Briefroman Hyperion oder Der
Eremit in Griechenland (1797/1799) von Friedrich Hoélderlin (1770-1843),
einem Seelenverwandten Hesses, der durch Gedichte und Erzihlungen*
vielseitig von Hesse verehrt worden ist:

! Hermann Hesse an Stefan Zweig (06.03.1903). Hesse, Hermann u. Zweig, Stefan:
Briefwechsel. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 2006, S. 18f.

2 Michels, Volker: Zu diesem Buch. In: Hesse, Hermann: Bodensee. Betrachtungen,
Erzihlungen, Gedichte. Hrsg. v. Volker Michels. Sigmaringen 1977, S. 9.

3 Vgl. Ebd.

4 Zum Beispiel: ,Keiner kennt dich, o Freund; weit hat die neuere Zeit / Sich von Grie-
chenlands stillen Zaubern entfernt [...| Hesse, Hermann: Ode an Hoélderlin. In: Das



Aber du scheinst noch, Sonne des Himmels! Du griinst noch, heilige Erde!
Noch rauschen die Stréme ins Meer, und schattige Biume sduseln im Mittag.
Der Wonnegesang des Frithlings singt meine sterblichen Gedanken in Schlaf.
Die Fiille der allebendigen Welt erndhrt und sittiget mit Trunkenheit mein
darbend Wesen.

[-..] und mir ist, als 6ffnet’ ein verwandter Geist mir die Arme, als 16ste der
Schmerz der Einsamkeit sich auf ins Leben der Gottheit.®

Der Verschiedenheit der Faktizitit (bei Hesse) und der Fiktionalitit (bei
Holderlin) zum Trotz zeigen sich doch inhaltlich diverse Ahnlichkeiten
in beiden Briefen: Hesse und Hyperion (gewissermafien als literarische
Verkorperung von Holderlin selbst)® erfreuen sich im Brief gleicherma-
Ren des Frithlings, zu dessen Zeit sich ein aktiver Schauplatz der Natur
mit lebendigen Details generieren lisst. Beide lassen sich somit von
diesem Schauplatz (nahezu in Ekstase) bezaubern und berauschen und
sie bringen ein Ideal des Daseins in der Natur zum Ausdruck. Dieses
Ideal miindet schlieflich in einem kontemplativ-naturisthetischen Ge-
danken, der ,in einer geistigen Einsamkeit*’ — insofern auf einem Weg
der Verinnerlichung — eine psychisch-romantische Landschaft der Lite-
ratur konstituieren kann. Solch eine Landschaft als Schauplatz der Na-
tur griindet in einer Abgeschiedenheit oder Einsambkeit gegeniiber ei-
nem sozial-kollektiven Leben und konkretisiert sich oftmals — um hier
den Eremiten Hyperion zu nennen — in der Thematik des Einsiedler-
tums.

Das Einsiedlertum oder Eremitentum, das generell als eine weitver-
breitete, historisch praktizierte, vornehmlich in der Literatur tiberlieferte
Lebensform der Weltabgewandtheit bezeichnet wird, verkniipft sich
selbstverstindlich mit Finsiedlern, Fremiten und Anachoreten — densel-
ben Personentypen, die voriibergehend oder dauerhaft in einer selbst
gewadhlten Einsamkeit leben und sich in der Weltgeschichte auf religiése

erzihlerische Werk. 10. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 2012, S. 193. Weiterhin hat
Hesse das Pseudonym sowie den Ich-Erzihler Sinclair im Roman Demian (1919) benutzt,
der sich quasi auf Hoélderlins Freund und Génner Isaac von Sinclair bezieht. Vgl. Ball,
Hugo: Hermann Hesse. Sein Leben und sein Werk. Berlin 2016, S. 111.

5 Hoélderlin, Friedrich: Hyperion oder der Eremit in Griechenland. In: Hélderlins Werke
und Briefe. 1. Bd. Hrsg. v. Friedrich Beiffner u. Jochen Schmidt. Frankfurt a. M. 1969, S.
297.

6 [Slendet man die Briefe nicht ab, bleibt der Empfinger quasi eine fingierte Figur, so
entsteht hier eine Art Tagebuch. Hier mischen sich die Mdoglichkeiten: tagebuchartige
Briefe werden zu monologischen Episteln, und in Briefform abgefasste Tagebiicher wer-
den Referate.“ Mills, Edgar: Die Geschichte der Einsiedlergestalt. Vom mittelalterlichen
Epos iiber Barock und Empfindsamkeit bis zum Roman der Romantik. Wien 1968, S. 90.

7 Ebd., S. 86.



(wie Jesus oder Buddha), profan-kulturelle (wie der chinesische Dichter
Tao Yllan-Ming, 365-427), literarisch-fiktionale (wie Hyperion bei
Holderlin) oder andere Sphiren auswirken. Es ist daher zunichst zu
fragen, ob das Phinomen des Einsiedlertums als ein relevantes Thema
im Werk Hermann Hesses ebenso wie bei Holderlin auffindbar ist,
wenn beide Autoren gemeinsam (wenn auch diachron distanziert) zu
einem kontemplativ-naturisthetischen Gedanken® tendieren.
Eremitische Ziige, die eine literarische Konfiguration tragen, finden
sich erwartungsgemdfl im Schriftgut Hesses: Gerade in dem Gedicht
Bei Arcegno (1918) wird eine Szenerie eines Eremitenwegs mit einer
Mischung von realem Erlebnis und mentaler Vision prisentiert:

Hier ist mir jeder Wegesrank vertraut,

Ich geh den alten Eremitensteig,

Der zage Friihlingsregen tropfelt sacht,

Im kithlen Wind aufflimmert Birkenlaub [...]

Hier ist mein heiliges Land, hier bin ich hundertmal
Den stillen Weg der Einkehr in mich selbst

Im Sinnbild einsamen Gekliifts gegangen [...]°

Sein eigenes ,heiliges Land“ auf einen Eremitenweg zu situieren, errich-
tet anstelle einer individuellen Sinneserfahrung vielmehr einen idealis-
tischen Raum einer persénlich-heimlichen (Natur-)Religiositit des lyri-
schen Ichs (gegentiber irgendeiner Weltreligion). In diesem Raum ent-
steht — oder wird erfasst — zugleich ein Komplex des Einsiedlertums,
wobei das lyrische Ich eventuell iiber seine vorherigen Erlebnisse und
Probleme im Alleinsein reflektieren kann. Die Problematik in den Ver-
sen freilich konzentriert sich auf die Identitit des lyrischen Ichs: Ist dies
ein Einsiedler an sich oder ein Aufsuchender, der auf diesem Weg ei-
nem (bekannten) Eremiten begegnen wiirde? Oder: Lisst sich dieser
lyrische Text bereits als autobiografisches Dokument auffassen, sodass
das lyrische Ich die damalige Mentalitit Hesses (etwa zu Ende des Ers-
ten Weltkriegs) enthiillt?

8 Dieser Gedanke versteht sich hiermit als Teil der Naturisthetik, die die Schénheit der
Natur, die Natiirlichkeit/Sinnlichkeit des Menschen sowie die menschliche Wahrneh-
mung in einen Zusammenhang fiihrt und eine Natur-Mensch-Einheit (oftmals 6kologisch
motiviert und kritisiert) verdeutlicht. Ein stilles einsames Leben in der Natur erméglicht
gerade, diesen naturisthetischen Gedanken praktischerweise philosophisch, literarisch
oder kiinstlerisch zu vertiefen. Weitere Hinweise: Bohme, Gernot: Fiir eine 6kologische
Naturisthetik. Frankfurt a. M. 2012. Welsch, Wolfgang: Blickwechsel. Neue Wege der
Asthetik. Stuttgart 2012.

% Hesse, Hermann: Bei Arcegno. In: Das erzihlerische Werk. 10. Bd. Hrsg. v. Volker
Michels. Berlin 2012, S. 247f.



An der Grenze zwischen lyrischer Fiktion und real-emotionaler Of-
fenbarung nihert sich das lyrische Ich hiermit einem dualen Attribut,
das, wenn das Schriftstellertum Hesses auf lebenslanger Ebene betrach-
tet wird, durchaus die fundamentale Konstante im Kontext seines Wer-
kes ist. Autoren wie Hesse, die ihre eigenen Erfahrungen im literari-
schen Schaffen umsetzen und deren Werke daher autobiografische
Zuge tragen, sind nicht selten anzutreffen: Hesse litt beispielsweise
wihrend der Periode des Dritten Reiches ebenso wie Heinrich Mann
und Franz Werfel im Exil schon unter Symptomen von innerer Isolation,
drohendem Identititsverlust und Heimatlosigkeit, und alle drei fanden
eine Ersatzheimat nur in ihrer literarischen Fiktion.!?

Doch riickblickend auf die Ansicht, dass angesichts des lyrischen Ichs
das obige Gedicht als autobiografisches Dokument gelten mag, wird es
weiterhin hypothetisch subsumiert: Hesse selbst sollte in einer einsied-
lerischen Situation, d. h. als Einsiedler, zumindest kurzzeitig verblieben
sein und hiernach diese Erfahrung in der Literatur integrativ platziert
haben.

Bevor das Thema des Einsiedlertums im Werk Hesses untersucht
wird, zeigt sich infolgedessen als Nichstes das eremitische Portrit Hes-
ses. Es ist jedoch zu bemerken, dass die biografischen Momente (im
methodischen Sinne) ausschliefllich eine zusitzliche Unterstiitzung
oder Angabe und in keinerlei Hinsicht entscheidend sind fiir die weite-
ren Interpretationen. Es bestiinde dennoch zwischen den ersten eremi-
tischen Spuren Hesses und den einsiedlerischen Episoden in seinem
Werk eine parallele Struktur, die im hermeneutischen Sinne als ,Vor-
verstindnis“ einige interpretatorische Aspekte wie die Riumlichkeit der
Eremitage und die Meister-Schiiler-Beziehung bereitstellt.

Dass Hermann Hesse im biografischen Sinne einfach als Einsiedler
etikettiert wird, scheint ein Defizit zu sein und den Hesse’schen Kom-
plex zu rechtfertigen. Wie die Autorin Birbel Reetz im Vorwort der bio-
grafischen Schrift Hesses Frauen (2012) erwihnt, lisst er sich doch — im
Hinblick auf die Figuren in seinem Erzihlwerk — facettenreich erkennen:
,den alten Weisen von Montagnola, den Finsiedler-Asketen, gelassen
den 6stlichen Lehren zugeneigt. Den jugendlichen Camenzind, suchen-
den Sinclair, verzweifelt-wiisten Steppenwolf. Den Dichter von, wie er

selbst sagt, ,zahlreichen, eher schonungslosen Selbstanalysen‘.“!!

19 ygl. Bartl, Andrea: Geistige Riume. Auswirkungen des Exils auf Heinrich Manns Emp-
fang bei der Welt, Franz Werfels Stern der Ungeborenen und Hermann Hesses Das Glasper-
lenspiel. Bonn 1996, S. 127.

1 Reetz, Birbel: Hesses Frauen. Berlin 2012, S. 7.

10



Unter den derart unterschiedlichen Bezeichnungen wird somit ein re-
lativ komplettes Image Hesses verstanden, im Rahmen dessen der
Schriftsteller sein Leben und sein Werk prinzipiell in bewusster Paralle-
litdit kombiniert: Wihrend Hesse die Natur tiberaus verehrt (wie im
obigen Brief an Zweig), ist Peter Camenzind oftmals von Bergen und
Wolken begeistert. Wihrend Hesse (etwa im Jahr 1916) von J. B. Lang,
dem Schiiler C. G. Jungs, durch Gespriche psychotherapeutisch behan-
delt worden ist, fithrte Emil Sinclair ebenfalls Dialoge mit den Mento-
renfiguren Demian und Pistorius, um schliefRlich seinen Charakter zu
stirken. Auch die soziale Kritik Harry Hallers entspricht der technisch-
skeptischen Attitiide Hesses (im Vergleich zu seiner Affinitit zur Natur).
Es ist infolgedessen nicht zu vernachlissigen, dass die Genese des Ver-
hiltnisses zwischen dem Werk (genauer gesagt: dem Gedicht Bei Ar-
cegno) und dem Einsiedlertum Hesses gleichwohl konstitutiv besteht.

Die individualisierte Naturreligiositit in einer einsiedlerischen Atmo-
sphire im Gedicht Bei Arcegno, das Hesse in Locarno-Monti (im schwei-
zerischen Tessin) im Frithjahr 1918 geschrieben hat, weist offenkundig
auf eine rehabilitierte Verehrung seines Freundes und ,Gurus“ (im
lockeren Sinne), des deutsch-6sterreichischen Kiinstlers, Naturprophe-
ten und Einsiedlers Gusto Griser (1879-1958) hin, der 1900 mit einer
utopischen Siedlung auf dem Monte Verita (Berg der Wahrheit) im
Tessin eine Alternativbewegung — als ,,Waldmensch“ vegetarisch (zufil-
lig wie identisch mit seinem Namen Griser) und sogar nackt in der
Natur zu leben — mitbegriindete.!? Das Gedicht sollte soweit eine Art
Hommage an Griser und auch an die Landschaft sein, in der Hesse
seine damalige Schaffenskrise sowie die Eheprobleme gewissermafien
kompensieren konnte.!?

Der ,alte Eremitensteig“ soll hinsichtlich dieser Freundschaft zu ei-
nem fritheren eremitischen Erlebnis Hesses zuriickweisen. Nach einem
Kuraufenthalt auf dem Monte Verita 1906 verbrachte er erneut im April
und Mai 1907 zwei Wochen als Einsiedler in der Nihe von Grisers Grot-
te bzw. Eremitage. Die Wirkung dieses Erlebnisses war zunichst subop-
timal und teils duRerst gesundheitsgefihrdend,'* wie er in der Betrach-
tung In den Felsen. Notizen eines Naturmenschen (1907) berichtet:

12 Das Einsiedler-Image Gusto Grisers wird in dem von Christoph Kiihn gedrehten Do-
kumentarfilm Der Eremit vom Monte Verita. Gusto Griser — Naturmensch und Philosoph
(Erstsendung 31. Juli 2006, 50 Min.) prasentiert.

13 ygl. Kort, Pamela u. Hollein, Max (Hrsg.): Kiinstler und Propheten. Eine geheime
Geschichte der Moderne 1872-1972. Kéln 2015, S. 130.

*vgl. Ebd., S. 126f.
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Die ersten Tage meiner Einsiedlerschaft sind schrecklich gewesen. [...] Mein
Kopf surrte vor Schmerzen, meine iiberall geritzte und entziindete Haut
brannte und bif}, meine Kehle lechzte trocken. Ich kaute welke Blitter, um ei-
nen feuchten Mund zu bekommen, und ohne zu schlafen triumte ich Fieber-
triume aus meinem fritheren Leben."

Die Probe, sich unter solchen schweren Umstinden beinahe in Absti-
nenz und Askese als Naturmensch fern dem stidtischen Leben anzusie-
deln, scheint aus moderner Sicht (immerhin somatisch) unrealistisch
und radikal zu sein. Doch die Idee ,Zurlick zur Natur®, die wesentlich
einer ,Melange aus antikapitalistischem Affekt und Utopie vom Son-
nenstaat” entstammt, steht zudem mit der ,,Angst vor der Herrschaft der
Technik und dem Moloch der GroRstidte“!® in Zusammenhang und hat
daher Lebensreformer wie Griser auf dem Monte Verita zu jener Zeit
versammelt. In Bezug auf diese Alternativbewegung begab Hesse sich
hierbei an dieses Lebensreformprojekt des folkloristisch klingenden
Einsiedlertums, um sich von dem fritheren, von einer Depression ge-
zeichneten (etwa durch Trinken und Rauchen) Leben zu distanzieren.
Da sich am Ende dieses Erlebnisses eher ein leiblicher Gewinn als ein
geistiger ergab, verschwand sein Idealismus, wie Hesse in der Betrach-
tung zusammenfasst:

Zwar habe ich die Uberzeugung gewonnen, daf eine Regeneration unsrer
Vélker und ihres gesamten Lebens moglich wire, durch Friichtenahrung und
Anniherung an das Nacktleben. Doch hatte ich solche Erkenntnisse nicht ge-
sucht und rechne sie zu den leiblichen Erfahrungen. [...] Trotzdem meine ich,
auch mein geistiges Leben habe eine gewisse Zucht und Gesundung erfahren.
Ein wenig mehr Geduld, ein wenig mehr Bescheidenheit, das ist auch ein
kleiner Fortschritt in der Wahrhaftigkeit, und die ist doch unsre oberste und
wertvollste Tugend.!

Das Konzept Grisers, eine Kolonie der alternativen Lebensweise auf
dem Monte Verita aufzubauen und ein Leben als Naturmensch in den
Felsen zu praktizieren, war nach Hesses Ansicht — jedenfalls zu jener
Zeit — schwer durchzusetzen. Diese artifiziell idealisierte Lebensart ist
dementsprechend kaum in der Lage, zum einen eine Kolonie oder ein
Paradies der tatsichlich isoliert lebenden ,Natur- oder Waldmen-
schen” zu begiinstigen und zum anderen die Spiritualitit des Einzelnen

15 Hesse, Hermann: In den Felsen. Notizen eines Naturmenschen. In: Materialien zu
Hermann Hesses Siddhartha. 2. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1976, S. 339f.
16 Beide Zitate in: Decker, Gunnar: Hermann Hesse. Der Wanderer und sein Schatten.
Miinchen 2012, S. 257.
7 Hesse, 1976, S. 346f.
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enorm und positiv zu beeinflussen oder zu verindern, auch wenn eine
rdumliche Verschiebung vom biirgerlichen Leben in der Stadt ins Al-
leinsein im Naturgebiet eintritt. Neben dem kleinen Fortschritt, der im
Grunde als psychische Kompensation gilt, trifft Hesse deshalb — struk-
turell vergleichbar mit dem Protagonisten in seiner Erzdhlung Doktor
Knolges Ende (1910) — ,statt der erwarteten Gelassenheit auf angestrengte
Asketen [in der Kolonie der Lebensreform], die aufler den eigenen Er-
nihrungsregeln und deren vehementer Rechtfertigung kein anderes
Thema zu kennen scheinen.“!®

In diesem Sinne demonstriert Hesse dabei Enttduschung iiber die
blof} kérperliche Erfahrung, die vielmehr die Pramissen der Askese als
die eines mit Kérper und Geist symmetrisch angeordneten Einsiedler-
tums erfiillt, und {iber seinen geheimen Guru Gusto Griser, mit dem
sich Hesse wahrend des Aufenthalts auf dem Monte Verita viel ausge-
tauscht hat. Demzufolge ironisiert der Schriftsteller seinen ehemaligen
Meister und auch die Dysfunktionalitit der Lebensreform-Kolonie in
seinen Erzihlungen — auf eine Weise der Flucht (wieder ins biirgerliche
Leben) gegeniiber einer ausschlaggebenden Hingabe, aber ebenfalls
selbstironisch. Neben Doktor Knélges Ende lisst sich diese Ironie — ge-
nauer gesagt, der innere, geheime Konflikt Hesses — ebenso in der Er-
zdhlung Der Waldmensch (1914) konkretisieren: Ein alter, blinder (aber
boser) Priester, der den Waldleuten vorsteht, verflucht den jungen Kubu,
den Vertreter der Jungen und Unzufriedenen mit ,Draufen” — ,,Drau-
Ren’, das bedeutete Schrecken, Sonnenbrand und glithende todliche
Leere.“!? Zwar hat sich Kubu an dem Alten gericht, begibt sich danach
aber freilich auf eine einsame Wanderschaft nach jenem ,Drauflen®,
dem bereits eine Anspielung auf das von Griser empfohlene abstinente
Erlebnis im Rahmen der Alternativbewegung innewohnt.

In dieser Konstellation dauerte das Ausbleiben der Freundschaft zwi-
schen Hesse und Griser schliefllich bis zum Ausbruch des Ersten Welt-
kriegs, der die beiden Kriegsgegner wieder zusammenbringen konnte.
Da Hesse — aus seiner genuin-humanistischen Sensibilitit — keinesfalls
von Ideologie und Kriegspropaganda manipuliert werden wollte und
sein Bekenntnis dazu offentlich duflerte, wurde er von Freunden, Buch-

18 Decker, 2012, S. 261. Aus diesem asketischen Erlebnis auf dem Monte Veritd resultiert
sogar ,eine Art von vegetarischem Zionismus“ in der Erzihlung Doktor Knélges Ende: ,den
Anhidngern und Bekennern ihres Glaubens ein eigenes Land mit eigener Verwaltung
irgendwo in der Welt zu erwerben.“ Hesse, Hermann: Doktor Knolges Ende. In: Das
erzihlerische Werk. 7. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 2012, S. 371.

19 Hesse, Hermann: Der Waldmensch. In: Das erzihlerische Werk. 8. Bd. Hrsg. v. Volker
Michels. Berlin 2012, S. 123.
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hindlern und dem Publikum missverstindlich distanziert. An sein
Elend erinnerte er sich in dem Artikel Kurzgefasster Lebenslauf (1925):

Nein, ich konnte die Freude iiber die grofe Zeit nicht teilen, und so kam es,
daf} ich unter dem Kriege von Anfang an jimmerlich litt, und jahrelang mich
gegen ein scheinbar von auflen und aus heiterm Himmel hereingebrochenes
Ungliick verzweifelt wehrte, wihrend um mich her alle Welt so tat, als sei sie
voll froher Begeisterung iiber eben dies Ungliick. Und wenn ich nun die Zei-
tungsartikel der Dichter las, worin sie den Segen des Krieges entdeckten, und
die Aufrufe der Professoren, und alle die Kriegsgedichte aus den Studier-
zimmern der berithmten Dichter, dann wurde mir noch elender.?°

In isolierter Situation entstand wiederum seine Enttiuschung, diesmal
jedoch tiber den kriegerischen Fanatismus und den politischen Einfluss
auf Intellektuelle und Dichter, die ihre eigentlichen Identititen in jener
»grofien Zeit“ als verwirrend erfahren haben. Im Gegensatz zum sozia-
len Milieu fungierte dabei der ,Eigensinn“ Hesses — aber ganz im neut-
ralen Sinne — wie seine Attitiide zur rein korperlichen Askese (auch
deren Kolonie), die eigene Identitit, vor allem auf geistiger Ebene, nicht
durch irgendeine fanatisch-politische Bewegung zu beeinflussen.

Strukturell-analog wurde Hesse folglich zu einem ,Drauflen“ ge-
zwungen, wo er sich abermals an den ehemaligen Guru Griser wenden
konnte: Griser lebte zu jener Zeit bereits lange distanziert in der Sied-
lung auf dem Monte Verita als Wanderer und Einsiedler, doch auch als
Verweigerer des Kriegsdienstes. Beim erneuten Treffen versshnte er
sich daraufhin mit Hesse, der spiter mit dem Gedicht Bei Arcegno seine
rehabilitierte Verehrung des einsiedlerischen Meisters zeigte. Graser
bearbeitete dann die Nachdichtung der taoistischen Schrift Tao Te Ching
von Laotse und gab Hesse auch ein Exemplar.?! Bedeutsam fiir Hesse
war, dass sowohl die Verséhnung mit Graser (damit neuerlich das Ein-
siedlertum) als auch die Erweiterung seiner Erkenntnisse der 6stlichen
Philosophien ein geistiges, im weiteren Sinne auch literarisches Refugi-
um (,als Schutz und Panzer gegen die AuRenwelt“??) gegeniiber der
»groflen Zeit“ und deren historischen Folgen bereitstellen. In Kurzge-
fasster Lebenslauf erwahnt der Schriftsteller des Weiteren diesen neuen
Status:

20 Hesse, Hermann: Kurzgefasster Lebenslauf. In: Gesammelte Werke. 6. Bd. Frankfurt a.
M. 1970, S. 398.

2 vgl. Kort, 2015, S. 129.

22 Hesse, 1970, S. 401.
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Als auch fiir mich der Krieg endlich zu Ende war, im Friihling 1919, zog ich
mich in eine entlegene Ecke der Schweiz zuriick und wurde Einsiedler. Weil
ich mein Leben lang (dies war eine Erbschaft von Eltern und Grofieltern her)
sehr viel mit indischer und chinesischer Weisheit beschiftigt war, und auch
meine neuen Erlebnisse zum Teil in der 6stlichen Bildersprache zum Aus-
druck brachte, nannte man mich hiufig einen ,Buddhisten® [...]23

Hesse lebte seit 1919 in der ,entlegenen Ecke®, in Montagnola im Tes-
sin und verbrachte dort gréfitenteils das restliche Leben bis zu seinem
Tod 1962. Zwischen seinen beiden Proben des Einsiedlertums bei Gra-
ser (jeweils dem Artikel In den Felsen und dem Gedicht Bei Arcegno ent-
sprechend) versuchte er, sich angesichts der Lebens- und Schaffenskrise
von dem Psychiater J. B. Lang behandeln zu lassen. Die Begegnung mit
der Psychoanalyse war fiir den Autor vor allem ,eine gliickliche Fii-
gung*“,** da er hiermit sowohl fiir seine Lebenswandlung (,die Schuld an
meinen Leiden nicht auRer mir, sondern in mir selbst zu suchen“?) als
auch fiir sein weiteres Schreiben eine Therapie erbeten hatte.

Aus der psychologischen Perspektive tritt im Vergleich beider einsied-
lerischen Proben nimlich eine paradoxe Doppelstruktur hervor: Hesse
distanzierte sich bewusst von dem Meister Griser, sogar auf eine iro-
nisch-satirische Weise (zumindest ist Griser eine umstrittene Persén-
lichkeit?®). Aber er transferiert diesen Prototyp — quasi unbewusst vereh-
rend — in seine Werke (etwa in Bufle, im Rahmen der Mentorschaft in
Demian und in Die Morgenlandfahrt). Zwar hilt er den ersten Versuch
des Einsiedlertums bewusst fiir eine blofle leibliche Erfahrung, dieses
Erlebnis entfaltet jedoch — unbewusst und ikonografisch — seinen kon-
templativ-naturisthetischen Gedanken weiter, dessen Spur sich ebenso
in dem ehemaligen Bericht In den Felsen findet:

Meine Arbeit ist: das Suchen von Beeren und Waldkirschen, das Flechten
kleiner korbartiger Schalen zum Aufbewahren dieser Dinge, das Ausgraben
einer Vertiefung im Bachbett, damit mir spiter nicht etwa das Trinkwasser
ausgehe. Doch habe ich auch die Kunst gelernt, einen halben oder ganzen Tag
gar nichts zu tun, auf einem Felsen zu sitzen, der von Sonne gliiht, die Bil-
dungen der Moose zu betrachten und zu warten, ob etwa ein Sperber voriiber-
fliegt.2’

23 Ebd., S. 403f.

24 Decker, 2012, S. 305.
%5 Hesse, 1970, S. 400.

26 ygl. Kort, 2015, S. 126.
27 Hesse, 1976, S. 346.
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Zwischen diesen Sitzen taucht von rein kérperlicher Askese abgesehen
immerhin eine affirmative Neigung Hesses dazu auf, sich in die Land-
schaft der Vita contemplativa niederzulegen, deren Implementation sich
sowohl im menschenleeren Naturgebiet (geografisch, gerade ,in den
Felsen®) als auch im kontaktfreudigen Milieu (sozial, gerade in der ,ent-
legenen Ecke“, dem Tessiner Flecken Montagnola)®® und weiterhin in
der Literatur (fiktional und mental, am Beispiel von Hélderlins Hyperion)
positionieren kann: Ein Bildnis des Einsiedlers lisst sich somit facetten-
reich vorstellen. Da Hesses Werke ausgeprigte autobiografische Ziige
tragen,?® wire es auch méglich, dass sich in seinem Erzihlwerk eremiti-
sche Konfigurationen finden lassen.

1.2 Uberblick iiber das Einsiedlertum in Hesses Erzdhlungen

Aus dem einsiedlerischen Erlebnis des Autors®® (Faktizitit) heraus ist
das Phinomen des Einsiedlertums im Werk Hesses (Fiktionalitit) eher
hiufig als selten anzutreffen und dies vor allem dann, wenn Figuren wie
der Feldteufel, der wohlhabende Mann sowie Basilius und Justinus in
Drei Legenden aus der Thebais (Der Feldteufel, 1905; Die siifSen Brote, 1905;
Die beiden Siinder, 1909), Berthold Reichardt in Der Weltverbesserer (1910),
Demian in Demian (1919), Vasudeva in Siddhartha (1922), Harry Haller
in Der Steppenwolf (1927) und der ,Altere Bruder” in Das Glasperlenspiel
(1943) im weiteren Sinne bzw. im Rahmen eremitischer Diskurse als
Einsiedler betrachtet werden. In diesen Erzihlungen fungieren die Ein-

28 In seiner Hesse-Bibliographie zeigt der Literaturhistoriker Bernhard Zeller, dass Hesse
seinem Einsiedler gleich in seiner Eremitage im Camuzzihaus hoch iiber den Biumen, in
einem vollgestopften Studienzimmer“ in Montagnola hauste. Zeller, Bernhard: Hermann
Hesse. Mit Selbstzeugnissen und Bilddokumenten. Reinbek bei Hamburg 1991, S. 90.

29 Vgl. Steinecke, Hartmut (Hrsg.): Deutsche Dichter des 20. Jahrhunderts. Berlin 1994, S.
177.

3% Als eine Dame den Autor im September 1947 nach der realen Lokalitit von Kastalien
aus dem Glasperlenspiel fragte, antwortete Hesse: ,Was mich selbst betrifft, ich habe nicht
in Kastalien gelebt, ich bin ein Eremit und habe nie irgendeiner Gemeinschaft angehort
[...]¢ Vgl. Hesse, Hermann: Simtliche Werke. 12. Bd.: Autobiografische Schriften II:
Selbstzeugnisse, Erinnerungen, Gedenkblitter und Rundbriefe. Hrsg. v. Volker Michels.
Frankfurt a. M. 2003, S. 233f. Angesichts der Grenze zwischen der realen Welt des Autors
und der fiktiven Welt im Werk im literarischen Bereich ist hier wiederum zu betonen,
dass die biografischen Momente Hesses (seine Proben als Einsiedler) in der vorliegenden
Arbeit nicht methodisch bestimmend fiir weitere Interpretationen sind, sondern ein-
schliellich ein wichtiger Impuls dafiir, die Einsiedlertums-Thematik in die Textanalyse
einzufiihren.
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siedler-Figuren entweder als Protagonisten oder als relevante Nebenfi-
guren, die grofRen Einfluss auf die Hauptfigur ausiiben (etwa als Mentor
im Individuationsprozess eines jungen Helden) und einen Beitrag zum
narrativen Aufbau leisten. Vor diesem Hintergrund erstaunt es, dass
sowohl Einsiedler-Figuren als auch deren anthropologische und kunst-
theoretische Implikationen in Hesses Werken bisher nicht explizit wis-
senschaftlich untersucht wurden.3!

In Drei Legenden aus der Thebais lassen sich die Handlungen vor der
Kulisse der christlichen Geschichte tiber den Heiligen Antonius, den
Erzvater der (religiésen) Einsiedler aus Agypten, lokalisieren. Mit der
von der Moderne wiederentdeckten Gattung der Legende stehen trotz
des mechanisch-religiosen Sinngehalts jedoch ganz profan scheinende
Gestalten wie der Feldteufel, der wohlhabende Mann sowie Basilius und
Justinus im Zentrum des Erzihlens, die den heiligen Einsiedler nach-
ahmen und die Diskrepanz zwischen Einsiedlertum und Weltleben zu
bekiampfen versuchen. Diesen scheinbar christlichen Legenden werden
damit psychische und kiinstlerische Attribute beigemessen, sogar in
quasi spottischer Weise.

In der Novelle Der Weltverbesserer wird grofer Einfluss des okkultisti-
schen Fanatismus auf den jungen Doktor Berthold Reichardt ausgetibt,
der demnach ein zuriickgezogenes Leben als Einsiedlerlehrling im stid-
lichen Tal in Tirol fithrt und inzwischen vielerlei Weltverbesserern (im
Spiegel der Intellektuellen-Schickeria) begegnet. Doch die Liebe des
Friuleins Agnes Weinland ruft Berthold schlieflich aus dem Einsiedler-
tum in das burgerlich-stidtische, zudem humanistisch-rationale Leben
zuriick, damit die anarchistische Tendenz sowie die fanatische Theoso-
phie ironisch negiert werden. Zwischen beiden realen Ortsnamen Miin-
chen und Tirol vollzieht sich ebenso in der Gesinnung des Protagonis-
ten ein Umweg: von der Makro-Weltverbesserung (und zwar mittels des
Einsiedlertums) zur Mikro-Selbstfindung.

In Demian wird die Titelfigur als eremitischer Charakter betrachtet.
Der Protagonist Emil Sinclair erzihlt in diesem Roman aus der Ich-
Perspektive seine Adoleszenzgeschichte, in der die Interaktivitit zwi-
schen ihm und Demian durch Beobachtungen, Dialoge und das Verbrei-
ten von Gertichten prisentiert wird. Die eremitische Charakteristik De-

31 Bisher existiert innerhalb der Hesse-Forschung noch keine Untersuchung, die das
Einsiedlertum als Hauptthema bearbeitet. Sowohl im Hermann Hesse-Handbuch (Below,
Jurgen: Hermann Hesse-Handbuch: Quellentexte zu Leben, Werk und Wirkung. Frank-
furt a. M. 2012.) als auch als Resultat der Online-Recherche des Deutschen Literaturar-
chivs Marbach wird deutlich, dass trotz einiger thematisch verwandter Arbeiten, etwa zum
Ménchtum, ein Forschungsdesiderat fiir das Thema des Einsiedlertums besteht.
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mians wird somit einerseits im Moment des Spaziergangs deutlich, der
als Mittel der Begegnung die Relativitit zwischen Statik und Dynamik
des Lebens verdeutlicht. Andererseits offenbaren auch befremdliche
Verhaltensweisen wie der Teufelsdienst oder die Meditation mit Ekstase
die eremitischen Ziige Demians, obwohl diese Eigenarten am Ende des
Romans auch eine weltlich-politische Anteilnahme vermitteln.

In der indischen Geschichte Siddhartha scheint der Fihrmann Vasu-
deva ein kennzeichnender Einsiedler zu sein, der zwar Reisende iiber
den Fluss beférdert, jedoch weit entfernt vom kaufméinnisch-stiadtischen
Leben einsam im Wald lebt. Dementsprechend ist Siddharthas Weg hin
zum Erwachen nicht nur auf pilgernde Samanas, sondern insbesondere
auf die Fluss-Lehre Vasudevas zuriickzufithren. Die Wanderung des
Protagonisten zwischen Stadt und Wald und Lehre und Leben trigt in
der Erzihlung zur Konstruktion eines ,doppelten Kursus“®? bei, auf
dem Siddhartha schliefRlich selbst als Fihrmann bzw. als Einsiedler an
den Knotenpunkt zwischen irdischem und jenseitigem Bereich gelangt.
Die existenzielle Antinomie wie etwa die sexuelle Beziehung Siddhart-
has zu der Kurtisane Kamala soll ebenfalls in die Analyse einbezogen
werden, um die Signifikanz des Einsiedlertums sowie dessen Werde-
gang zu verdeutlichen.

In Der Steppenwolf bewohnt der Protagonist Harry Haller eine ,Klau-
se“ in Kleinbiirgernestern in der Stadt. Ob er als gesellschaftlicher Ein-
siedler — ein spezialisierter Typus des Einsiedlers wie Demian — katego-
risiert werden kann, soll die Analyse seiner Mentalitit zeigen, in der die
Aufmerksamkeit auf die Ambivalenz zwischen Einsiedler und Bour-
geois (d. h. diskrepant in Bipolaritit zwischen einem rationalen Intellek-
tuellen und einem sensiblen Weltgeniefser) sowie auf sein zielloses
Flanieren gerichtet werden soll. Zwar trigt Harry teilweise einen tieri-
schen bzw. wolfischen Charakter (eigentlich im Gruppenleben befind-
lich), seine Einsamkeit ist aber nicht in irgendeiner biologisch gemein-
ten Wildnis, sondern im sozialhistorischen Bewusstsein verwurzelt.

Der ,Altere Bruder” in Das Glasperlenspiel bezeichnet sich nicht zu-
letzt als Einsiedler, der trotz der Mitgliedschaft im Orden von Kastalien
ein abgeschlossenes, introvertiertes und vor allem altchinesisches Leben
(mit Meditation, Kalligrafie und I Ging) in einem isolierten Bambusge-
holz fihrt. Zwar hat bei ihm der Protagonist Josef Knecht studiert, die-
ser angehende Glasperlenspielmeister hilt jenes Eremitentum und

32 Groner, Carina: Peripherie der Moderne. Buddhistische Motive und die Dekonstruktion
von institutionalisierter Religion in Hermann Hesses Siddhartha. In: Hermann Hesse und
die Moderne. Hrsg. v. Detlef Haberland u. Geza Horvath. Wien 2013, S. 151.
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spiter das ganze Kastalien jedoch fiir ein einseitiges Schicksal mit feh-
lender Verantwortung. Im Vergleich zu dem ,Alteren Bruder” ist die
Hauptrolle des Josephus Famulus in dem zweiten, angeblich von Josef
Knecht imaginierten Lebenslauf Der Beichtvater*® ein anderer Typ des
Eremiten, der alle Biifler auf sich zukommen lisst und ihre Beichten
anhort (wenngleich tiberwiegend im Stillschweigen), damit seinem
Einsiedlertum die religiése Funktionalitit praktisch zugeschrieben wird.

Angesichts solcher Figuren ist die literarische Konzeption des Ein-
siedlertums im Erzihlwerk Hermann Hesses im Vorfeld der vorliegen-
den Arbeit darunter hypothetisch zu subsumieren: In der ridumlichen
Perspektive unterscheiden sich die geografischen Einsiedler-Figuren
(Basilius und Justinus, Berthold Reichardt, Vasudeva, der ,Altere Bru-
der” usw., von der Gesellschaft rdumlich distanziert) von den sozialen,
die wie Demian und Harry Haller zwar im sozialen oder stidtischen
Raum verbleiben, aber wegen ihrer eremitischen Tendenz (von Perfor-
manz und Besinnung gedeutet) nur gelegentlich an gesellschaftlichen
oder gemeinschaftlichen Aktivititen partizipieren. Zeitlich gesehen
teilen sie sich in die dauerhaften (wie der ,Altere Bruder®, der von An-
fang an immerfort als Einsiedler lebt) und die kurzfristigen Typen (wie
Berthold Reichardt, dessen eremitischer Zeitraum sowohl in seiner
Individuation als auch in der narrativen Erzihlzeit als Transition be-
trachtet wird).

Im Erzihlen entsteht oftmals ein Spannungsfeld zwischen dem (jun-
gen) Protagonisten (Emil Sinclair, Siddhartha, Josef Knecht usw.) und
der einsiedlerischen Figur (Demian, Vasudeva, der ,Altere Bru-
der usw.), wobei letztere die Mentorschaft fiir das Sublimat des Werde-
gangs jeglichen Jiingers im epistemischen und ebenso im mentalen
Horizont tibernimmt. Das Phinomen des Einsiedlertums ist und bleibt
nicht zuletzt eine Chiffre fiir humanistische Paradigmen (etwa in Demi-
an), sozialkritische Diskurse (in Der Weltverbesserer und Der Steppenwolf)
sowie (inter-)kulturelle Implikationen (in Drei Legenden aus der Thebais,
Siddhartha und Das Glasperlenspiel), die insgesamt — in rezeptionsisthe-
tischer Hinsicht — immerhin ein konstituierendes Ego im Publikum?3*
und zugleich im literaturwissenschaftlichen Interesse wecken.

3 Die erste Ausgabe wurde im Juli 1936 in Die Neue Rundschau, Berlin versffentlicht.

3* Der Drehbuchautor des Steppenwolf-Films Fred Haines z. B. resiimiert in dem Aufsatz
Hermann Hesse und die amerikanische Subkultur (1972), dass die Romane wie Demian, Der
Steppenwolf und Siddhartha in den USA in den 50er und 60er Jahren intensiv auf die Beat-
Generation, die Underground-Bewegung und insbesondere die Gegenkultur der jungen
Generation (gegen das Establishment und den Vietnam-Krieg) einwirkten. Der Grund
dieses Hesse-Booms liegt vor allem darin, dass die junge Generation durch die rigorose
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Mit diesem ersten Blick auf das Einsiedlertum in Hesses Erzihlungen
wird hinsichtlich der oben erwihnten Aspekte weiter problematisiert,
dass das Einsiedlertum trotz seiner Charakteristik des ,Nicht-
Mainstreams“3> insbesondere als qualitative Determinante im literari-
schen Kontext fungiert. Die vorliegende Arbeit geht daher unter ande-
rem auf folgende noch zu explizierende Thesen ein:

a) Hesse skizziert in dem Aufsatz Ein Stiickchen Theologie (1932) eine
Vorstellung von drei Stufen der Menschwerdung: ,Der Weg fiihrt
aus der Unschuld in die Schuld, aus der Schuld in die Verzweiflung,
aus der Verzweiflung entweder zum Untergang oder zur Erlésung:
nimlich nicht wieder hinter Moral und Kultur zuriick ins Kinderpa-
radies, sondern iiber sie hinaus in das Lebenkonnen kraft seines
Glaubens.“*® Um jene Verzweiflung zu bewiltigen, nimlich von der
zweiten Stufe aufwirts auf die dritte zu steigen, beansprucht der
(junge) Protagonist im narrativen Zusammenhang eine Episode —
eine Zeit-Raum-Struktur, die gerade von dem Einsiedlertum selbst
konstituiert und verkorpert werden kann.

b) Als ganz individuelle (oftmals individualistische) Angelegenheit
stellt das Einsiedlertum — jedenfalls bei Hesse — mit Stichworten
wie ,Einzelgingertum und verstirkte Ich-Isolierung“®” humanisti-
sche und bildungsrelevante Werte bereit, die ,Energien zum Wider-
stand gegen Vermassung und vermeintlichen Kulturverfall“*® in der
ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts freisetzen. Diese Werte lassen
sich mit dem Einfiigen der Einsiedlertum-Episode (als Mikrokos-
mos) in den Kontext eines Bildungsromans und darauthin in die zi-
vilisationskritische Haltung oder in das soziale Harmoniebediirfnis
(im Sinne des Makrokosmos) transferieren.

Ablehnung jeder Systematisierung und einseitiger Ideologie, weiterhin durch die Mi-
schung aus Spiritualitit und entlarvender Psychologie der politischen Realitit entspre-
chend auf eigene Weise die Literatur Hesses interpretieren konnte. Vgl. Haines, Fred:
Hermann Hesse und die amerikanische Subkultur. Ubers. v. Ursula Michels-Wenz. In:
Materialien zu Hermann Hesses Der Steppenwolf. Hrsg. v. Volker Michels. 5. Aufl. Frank-
furta. M. 1977, S. 388-400.

35 Der Nicht-Mainstream ist vor allem ein kulturelles Phinomen, das vom kulturellen
Massengeschmack (quantitativ) abweicht und der Kulturdominanz &sthetisch gegentiber-
steht. Der Begriff ldsst sich prinzipiell auf soziale, politische und kiinstlerische Bereiche
anwenden.

36 Hesse, Hermann: Ein Stiickchen Theologie. In: Materialien zu Hermann Hesses Sidd-
hartha. 1. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1975, S. 341.

37 Selbmann, Rolf: Der deutsche Bildungsroman. 2. Aufl. Stuttgart 1994, S. 147.

38 Ebd.
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¢) Das Einsiedlertum ist aulerdem (sowohl historisch als auch inter-
kulturell gesehen) ein traditionsreiches Symbol fiir die Literatur und
andere Kunstformen und wird mit Motiven wie Einsamkeit, Wan-
derschaft, Stillwohnen und dem Mysterium der Natur verkniipft. In
der stilistisch-erzihlerischen Konstruktion des Einsiedlertumstextes
finden sich daher poetologische und kunsttheoretische Fragestel-
lungen, mit denen jedoch schlieRlich eine einsiedlerische Asthetik,
etwa wiederum ein kontemplativ-naturisthetischer Gedanke, etab-
liert werden konnte.

1.3 Einsiedlertum im themengeschichtlichen Diskurs

Energischer und griindlicher geht ein anderes Verfahren vor, das den einzi-
gen Feind in der Realitit erblickt, die die Quelle alles Leids ist, mit der sich
nicht leben ldft, mit der man darum alle Beziehungen abbrechen muf, wenn
man in irgendeinem Sinne gliicklich sein will. Der Eremit kehrt dieser Welt
den Riicken, er will nichts mit ihr zu schaffen haben.?

In seiner kulturtheoretischen Schrift Das Unbehagen in der Kultur (1930)
zeigt der Psychoanalytiker Sigmund Freud (1856-1939), dass das Ere-
mitentum gegeniiber dem ,Lustgewinn aus den Quellen psychischer
und intellektueller Arbeit“® die Alternative fiir das Gliicksgefiihl bzw.
die Leidabwehr ist. Wihrend sich Kiinstler und Intellektuelle beispiels-
weise auf psychischer Ebene komplett auf die in hohem Mafle gelegte
Arbeit konzentrieren, um ihre Triebe zu sublimieren, entscheidet sich
der Eremit dafiir, in fliichtiger Weise seinen fritheren sozialen Zusam-
menhang radikal einzubiifsen.

Das Leid, das am Treffpunkt von physisch-sinnlichen Trieben und der
Realitit in der kultivierten menschlichen Gemeinschaft ambivalent (ent-
)steht, stimmt gerade mit dem Schuldgefiihl {iberein, das Hermann
Hesse als ,, Unbehagen” noch in dem Text Ein Stiickchen Theologie im
Rahmen der drei Menschwerdungsstufen mit der zweiten Stufe (Moral
und Kultur) gleichsetzt und zwar mit dem frommen Menschen (im
Vergleich zu dem verniinftigen Menschen): ,Durch sein wesentliches
Sichfremdfiihlen im Reich der Schuld und des Unbehagens wird ihm
unter Umstinden der Aufschwung zur nichsten erlésenden Stufe er-

%9 Freud, Sigmund: Das Unbehagen in der Kultur. In: Kulturtheoretische Schriften. Hrsg.
v. Alexander Mitscherlich u. a. Frankfurt a. M. 1974, S. 212.
“0Ebd., S. 211.
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leichtert.“*! Ein scheinbar extremes, einseitiges Verfahren der Aufls-
sung solchen Unbehagens, das eventuell als Ausloser fiir das Empor-
steigen auf die hohere Stufe gesehen wird, findet sich somit im Einsied-
lertum, dessen psychologisch dargelegtes Stigma Freud ebenso in dem-
selben Text erwdhnt: ,Gewollte Vereinsamung, Fernhaltung von den
anderen ist der nichstliegende Schutz gegen das Leid, das einem aus
menschlichen Beziehungen erwachsen kann. Man versteht: das Gliick,
das man auf diesem Weg erreichen kann, ist das der Ruhe.“*?

Die Sinnstiftung des Unbehagens im Freud’schen Kontext unter-
scheidet sich jedoch leicht von der Hesses, da Freud den Grund des
Leides — hinsichtlich seines psychoanalytischen Ansatzpunkts — immer-
hin auf die Konfrontation zwischen Befriedigung der Triebe und der
Beschrinkung der Kultur zuriickfiihrt. Bei Hesse ist jenem Unbehagen
vielmehr eine anthropologisch-existenzielle Lage (mit Bezug auf ,Mog-
lichkeiten des Menschentums, deren Verwirklichung bisher von Men-
schenaugen noch nicht erblickt worden ist“?®) angemerkt als eine psy-
chologische und damit derjenigen, die das Schuldgefiihl transzendieren
wollte und keinesfalls so solipsistisch und zementiert wie lediglich im
(skeptisch erscheinenden) Gliick des sinnlichen Genusses bzw. der die
sozialen Beziehungen absplitternden Ruhe bleibt. Dementsprechend
soll die Begriffserklirung des Einsiedlertums tiber die psychische Funk-
tionalitit und den Schutz gegen das Leid hinausgehen und im weiteren
Diskurs bearbeitet werden.

Das Phinomen des Einsiedlertums bezieht sich selbstverstindlich auf
sein Subjekt, das deutschsprachige Wort ,Einsiedler* (mhd. einsidele,
einsidel), dessen althochdeutsche Form eine Zusammensetzung aus ein
(allein) und sidilo (Bewohner) ist. Als Synonyme des Einsiedlers lassen
sich vor allem Eremit (griech. erémités, in der Wiiste lebend), ,Klaus-
ner“ (ahd. klosinari, mhd. klosencere, in einer Klause, Klosterzelle le-
bend)* und ,Anachoret” (griech. anachoretés, im Frithchristentum: zu-
riickgezogen lebend)* in gleicher Bedeutung benutzen. Dabei werden

“1 Hesse, 1975, S. 350. Nach Hesse wird sich der fromme Mensch aber auch moglicher-
weise in das verantwortungslose Paradies ohne Gut und Bése, nimlich auf die erste Stufe
zurtickziehen; dazu fiihlt sich der Verniinftige in der kultivierten Welt wohl und zuhause.
Hesse vermerkt in diesem Text zugleich Freuds Das Unbehagen in der Kultur.

*2 Freud, 1974, S. 209.

* Hesse, 1975, S. 350.

* Vgl. Ginschel, Gunhild u. a. (Hrsg.): Etymologisches Wérterbuch des Deutschen. Miin-
chen 1995, S. 271, 293, 664.

# Vgl. Kunkel-Razum, Kathrin u. a. (Hrsg.): Das Fremdworterbuch. 11. Aufl. Berlin 2015
(=Duden, 5. Bd.), S. 82.
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dem Einsiedlertum die Einsamkeit*® und die ansissige Riumlichkeit
(wie Klause oder Eremitage) als Merkmale verliehen. Thnen fehlt freilich
noch ein Attribut — speziell fiir allgemeine Biirger, die Laien —, ndmlich
die Heimlichkeit, die sich wahrscheinlich aus zwei Griinden herleitet:
Zum einen sind eremitische Lebensliufe historisch gesehen mit Aus-
nahme einiger berithmter Einsiedler selten dokumentiert und tiberlie-
fert, zum anderen wollten die Einsiedler sich — sowohl im religiGsen als
auch im profanen Sinne — vor anderen verbergen und ihnen nichts {iber
sich vermitteln.

Die Heimlichkeit l4sst sich trotzdem — von Hesses Beschiftigung mit
west-dstlichen kulturellen Zusammenfiigungen*’ her betrachtet — gera-
de in dem chinesischen Wort des Einsiedlertums yinju (f&)&) wortwort-
lich erspihen: yin bedeutet nimlich heimlich und verborgen (ju: woh-
nen und leben). Typischerweise ergibt sich yinju in dem Fall, dass ein
Beamter wegen der Komplexitit und Korruption in der Herrschaftsge-
schichte (oft im dynastischen Untergang) seinen offiziellen Status ablegt
und sich im Ackerbau oder in der Naturlandschaft verbirgt, damit er
sich makellos und frei fithlt (hier analog zum Unbehagen-Modus
Freuds).

Wihrend es sich im christlich-européischen Umfeld urspriinglich aus
religiosen Griinden (zum Bekenntnis) ergibt, einsiedlerisch zu leben,
ziehen sich chinesische Eremiten somit vor allem unter politischen
Priamissen (in turbulenter Situation) zuriick. In den chinesischen Ideen-
systemen Taoismus und Konfuzianismus wird sogar — in vielen Fillen

*6 Die Einsamkeit befindet sich als eine der grundlegenden Emotionen generell in einer
Polarstruktur: Einerseits kénnen sich einzelne Menschen zuriickziehen und dabei neue
vorbildliche soziale Ordnungen planen bzw. verwirklichen; andererseits entsteht die volli-
ge Entfremdung des Menschen von der Gesellschaft. Diese positive oder negative Sinnstif-
tung hingt jedoch von der Geselligkeit ab. Vgl. Daemmrich, Horst S. (Hrsg.): Themen und
Motive in der Literatur. Ein Handbuch. 2. Aufl. Tubingen 1995, S. 122. Die Einsamkeit
versteht sich als (emotionale) Komponente des Einsiedlertums, sie wirkt aber auch bei
anderen psychischen Phinomenen wie Liebe und Heimweh. , Die Einsamkeit kann Abge-
schiedenheit von etwas bedeuten, oder aber auch Einsamkeit mit etwas bedeuten. In
beiden Fillen bedingt sie ,Einsiedlertum‘. Einsiedlertum stellt nur eine Variante des
Themas dar, dariiber hinaus ist das Thema der Einsamkeit umfassender und beschrinkt
sich nicht nur auf den Einsiedler.“ Mills, 1968, S. 2.

47 Hesse interessiert sich z. B. fiir den chinesischen Taoismus und das I Ging, das, was er
einmal in dem Text Kurzgefasster Lebenslauf erwahnt hat: ,Auf dem 6stlichen Wege des Lao
Tse und des I Ging war ich lingst weit genug vorgedrungen, um die Zufilligkeit und
Verwandelbarkeit der sogenannten Wirklichkeit genau zu kennen.“ Hesse, 1970, S. 408f.
Da der Verfasser der vorliegenden Arbeit aus dem chinesischen Kulturkreis stammt, ist
ihm giinstig, aus der interkulturellen Perspektive den Begriff des Einsiedlertums zu erwei-
tern.
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positiv — dazu ermutigt, dass die Gelehrten (einmal) ein eremitisches
Leben auflerhalb des politischen Kreises fithren. Demnach scheinen die
einsiedlerischen Motivationen und Gehalte in unterschiedlichen Kultu-
ren verschiedenartig zu sein, dem Phinomen ist aber bereits die gleiche
Formalitit anhand der Einsamkeit, der ansidssigen Rdumlichkeit und
der Heimlichkeit zugeschrieben worden.

Unter diesem kulturell-komparatistischen Aspekt ist in der vorliegen-
den Arbeit ein Kapitel nach der Einleitung geplant, um analoge Span-
nungen des Einsiedlertum-Themas am Beispiel ausgewidhlter Texte
jeweils aus der deutschen bzw. chinesischen Literaturgeschichte zu
prisentieren und damit relevante einsiedlerische Modelle in der Litera-
tur zu restimieren.

Als religiose Tradition ist das Einsiedlertum zunichst — aufRer bei Jesus,
der vor der Mission in der Wiiste vierzig Tage einsam gefastet hatte, und
beim Buddha Siddhartha Gautama, der durch die Abkehr von der alltig-
lichen Welt schliefllich erwacht ist — auf den heiligen Antonius zuriick-

zufiihren: auf ,ein Musterbeispiel eines enthusiastischen und lauteren

Lebens und sauberster Gesinnung*,*® der in der Wiiste in Agypten an-

dere Anachoreten anlockte und das christliche Ménchtum begriindete:

Of the early desert Christians the most celebrated by contemporaries and by
later monks was St Antony (c. 251-356). His Life written (almost certainly) by
Athanasius, bishop of Alexandria (328-373) was widely read in the East and in
the West and it was through it that he came to be honoured both as the first
hermit and the founder of monasticism. Antony, according to Athanasius, had
left the world at the age of twenty and for the next twenty years he lived in
complete seclusion in a ruined fortress. When he emerged he had mastered
both the devil and his own passions.*’

Das Eremitentum des heiligen Antonius gewinnt somit an Bedeutung,
sowohl religi6s als auch historisch, und ldsst sich im Verlauf der christ-
lich-europiischen Geschichte fortwihrend schriftlich iiberliefern>® sowie
formell-mimetisch (im Christentum) praktizieren. Hier zeigt sich zu-
gleich ein Prototyp: dass der Einsiedler wegen seiner wachsenden Hei-

“® Mills, 1968, S. 11.

* Leyser, Henrietta: Hermits and the New Monasticism. A Study of Religious Communi-
ties in Western Europe 1000-1150. London 1984, S. 7.

50 Auf literarisch-kritischem Gebiet stand lange Zeit die Frage nach der Authentizitit der
Vita Antonii des hl. Athanasius im Vordergrund. Heute ist die Echtheit dieses wichtigsten
Dokumentes wohl auf der ganzen Linie unbestritten.“ Hertling, Ludwig v.: Antonius der
Einsiedler. Innsbruck 1929 (= Forschungen zur Geschichte des innerkirchlichen Lebens. 1.
Heft. Hrsg. v. Franz Pangerl), S. III.
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ligkeit eine wachsende Jiingerschar’! um sich generiert (wie spiter Gus-
to Gridser in der Lebensreformbewegung am Anfang des 20. Jahrhun-
derts) und seine religiése oder soziale Neuregelung durchsetzen kann.
Aufierdem lasst sich das Einsiedlertum des Antonius in der Wiiste loka-
lisieren, dem jedoch die Unheimlichkeit (der Glaube an ,dimonische
Einwirkungen“’?) innewohnt, wenn sie mit der spiteren romantischen
Einsiedelei in der Waldeinsambkeit verglichen wird.

Angesichts des Idealbildes des heiligen Antonius erkennt die Religion
uberhaupt die positive Seite des Einsiedlertums an, nimlich die Tu-
gendhaftigkeit, die den Einsiedler im christlich-religiésen Sinne demar-
kiert: Ein Mensch, der seine Gedanken auf das Jenseits richtet und Gott
dienen will, zieht sich in abgelegene Wiisteneien, Wilder oder Berge
zuriick.”® Diese religiés gefirbte Tugendhaftigkeit erreicht ihr histori-
sches Optimum dann im europdischen Mittelalter, in dem die katholi-
sche Kirche in allen Gesellschaftsbereichen dominiert.

In der schriftlich-lateinischen Klerikerkultur, aber auch in den volks-
sprachlich-mittelhochdeutschen Schriften (z. B. in der héfischen Epik)
wird das Eremitentum daher als Vorbild der christlichen Tugend wert-
geschitzt: ,Das Schrifttum des Mittelalters lobt die Weltabgeschlossen-
heit der Einsiedler. In der Einsamkeit kann der Mensch die Verlockun-
gen des Lebens kritisch sichten und seine wahre Bestimmung als Ge-
schopf des Gottes erkennen (Wolfram von Eschenbach, Parzival).“>*

Exemplarisch fiir ein derartiges Dasein befasst sich die etwa im 9.
Jahrhundert im lateinischen Original entstandene, dann ins Mittelhoch-
deutsche tibersetzte Regula solitariorum (von einem Monch namens
Grimlaic zusammengestellt) mit der frithmittelalterlichen Ménchsspiri-
tualitit und der Lebensform eines Einsiedlers in 69 Kapiteln. Dieses
zwar wenig beachtete, doch bedeutsame Werk des christlichen Einsied-
lertums prisentiert insbesondere Verquickungen ,von Konkretem und
Allgemeinem, von Regieanweisungen zum Einsiedlerleben, Altviter-
spriichen und Bibelzitaten, die auf eine christliche Lebensfithrung im
Zeichen der Nichstenliebe zielen“.>> Interessant ist, darauf zu achten,

>l Die Anzahl der Einsiedler jener Wiiste, in der Antonius und seine Schiiler wohnten,
war sehr grofl. Der Erzvater der Eremiten leitete sie alle, wohl tausend an der Zahl.“ Bap-
tista, Maria: Der heilige Antonius. Erzvater der Einsiedler. Saarbriicken 1954, S. 13.

52 Hertling, 1929, S. 51.

>3 Vgl. Daemmrich, 1995, S. 127.

*Ebd., S. 122.

55 Miintz, Marc u. Signori, Gabriela (Hrsg.): Eine frithmittelalterliche Einsiedlerregel und
ihre spitmittelalterlichen Leserinnen. Die Waldregel der Stiftsbibliothek St. Gallen, God.
Sang. 930. Stuttgart 2013 (= Zeitschrift fiir deutsches Altertum und deutsche Literatur.
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dass nicht nur Ménche, sondern auch die eingeschlossenen Frauen, die
Klausnerinnen, die ebenso nach Vollkommenbheit streben, zum Publi-
kum dieser Waldregel gehéren.>® Das Eremitentum ist erst dadurch —
jedenfalls im Christentum — nicht mehr genderspezifisch geworden.
Trotz des Sikularisierungsprozesses in der Neuzeit ist die einsiedleri-
sche Tradition im religiosen Bereich kontinuierlich tiberliefert. Der
neue Eremitenkanon (Canon 603) des Codex Iuris Canonici (CIC) von
1983 beispielsweise ist ein kurzer Rechtstext der katholischen Kirche
und versteht sich ,als Reaktion auf den weltweiten Neuaufbruch der
eremitischen Bewegung, der seit Mitte des 20. Jahrhunderts zu spiiren

ist«:>7

§ 1 Auer den Instituten des geweihten Lebens anerkennt die Kirche auch das
eremitische oder anachoretische Leben, in dem Gliubige durch strengere
Trennung von der Welt, in der Stille der Einsambkeit, durch stindiges Beten
und Biilen ihr Leben dem Lob Gottes und dem Heil der Welt weihen.

§ 2 Als im geweihten Leben Gott hingegeben wird der Eremit vom Recht an-
erkannt, wenn er, bekriftigt durch ein Geliibde oder eine andere heilige Bin-
dung, sich auf die drei evangelischen Rite offentlich in die Hand des Didze-
sanbischofs verpflichtet hat und unter seiner Leitung die ihm eigentiimliche
Lebensweise wahrt.>®

Die nach diesem Kanon lebenden Einsiedler sind nidmlich Di6zesane-
remiten, in deren Verbundenheit — in einer speziellen Verflochtenheit
mit der Kirche®® - die Einsamkeitserfahrungen sowie die Abschliisse der
inneren dimonischen Passionen im Paradigma des Ureinsiedlers Anto-
nius in moderner Welt fortbestehen kénnen. In diesem Sinne bleibt das
Einsiedlertum im europiischen Kontext noch mit seinem geistlich-
urspriinglichen Muster bzw. seiner positiven Sinnstiftung praktisch
verkniipft. Es ist hingegen dariiber zu reflektieren, dass eine derartige
Verbundenheit wegen der tatsichlich bestehenden hierarchischen Ab-
hingigkeit von der Kirche (Institution des Monchtums) Widerspruch

Beiheft 17. Hrsg. v. Jiirgen Wolf), S. 25.

56 Vgl. Ebd,, S. 11.

57 Leenen, Maria Anna: Sich Gott aussetzen und standhalten. Eremitisches Leben heute.
Miinster 2009, S. 27.

58 Ebd.

%9 Solch ein Erfordernis bestand bereits im Mittelalter: ,Klausner oder Klausnerinnen im
eigentlichen Sinn, die ihre Klause nie verlassen und sich nicht selbst verpflegen konnten,
mufiten deshalb in Verbindung mit einem nahen Kloster oder einer Kirche stehen, um
von Moénchen oder Priestern versorgt zu werden, die thnen auch die Sakramente spende-
ten.“ Grundmann, Herbert: Deutsche Eremiten, Einsiedler und Klausner im Hochmittelal-
ter. In: Archiv fiir Kulturgeschichte. 45. Bd. Hrsg. v. dems. Graz 1963, S. 64.
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generieren konnte, der ,zwischen theoretischer Lobpreisung und prakti-
scher Beschrinkung der Anachorese ein kontinuierliches Dilemma
innerhalb der kirchlichen Entwicklung“®® bildet.

In einer Paralleldimension ist das religiose Eremitentum des Weite-
ren in auflereuropidischen Kulturkreisen existent. Im Hinblick auf die
Frage, ob buddhistische und taoistische Eremiten nach der ,Kulturrevo-
lution“ (1966-1976) noch im lebendig-authentischen Status in China
existieren, hat der amerikanische Sinologe Bill Porter auf historischer
Spur in den 80er-Jahren des 20. Jahrhunderts die chinesischen Einsied-
ler aufgesucht. In seinem Buch Road to heaven. Encounters with Chinese
hermits (1993) berichtet der Autor von der Reise ins Chungnan-Gebirge,
wo — vollig tiberraschend — noch etliche tausend Einsiedler (Monche und
Nonnen) ein anachoretisches Leben wie in der Vormoderne fiihren, das
sich gleichwohl in einem Gesprich mit einem Monch teilweise entde-
cken lasst:

People have been coming to the Chungnan Mountains to practice ever since
Buddhism came to China. Even monks and nuns from south China come
here to practice. They stay for three to five years, then return to the south to
set up their own practice centers. This is where monks and nuns come who
leave home for the Dharma. Practice isn’t something that you can do it in a
few days. It takes years before you really begin to achieve anything. It isn’t
easy. But people who come here to practice aren’t afraid of hardship. That’s
why they come here. Many of them have become enlightened in these moun-
tains, and many of them have gone on to become great teachers.®!

Das Chungnan-Gebirge, das stidlich der Metropole Xi'an liegt, ist seit
historischen Zeiten ein Zentrum sowie heiliges Land der buddhisti-
schen und taoistischen Einsiedler — zugleich aber kein Zentrum, da
solche FEinsiedler in den Bergen absolut verteilt und unbemerkt hausen,
studieren und meditieren. Im Vergleich zu den christlichen Eremiten,
deren Aufgabe durch die Anerkennung der Kirche komplett darauf ab-
zielt, die Beziehung zu Gott lebenslang zu pflegen, iibernehmen die
chinesischen Eremiten doppelte Verantwortung: einerseits, spiter die
anderen (im Regelfall Anhinger, aber auch Laien) tiber ihre durch das
Einsiedlertum erlangten Kenntnisse zu belehren, und andererseits das
geistig-kulturelle Erbgut des Buddhismus und Taoismus gegentiber der

60 Velhagen, Rudolf: Eremiten und Eremitage in der Kunst vom 15. bis zum 20. Jahrhun-
dert. Basel 1993, S. 10.
61 porter, Bill: Road to heaven. Encounters with Chinese hermits. Berkeley 1993, S. 127.
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politischen Schwirmerei aufzubewahren, auch wenn sie gleichsam
unbewusst sind.®?

Solche Eremiten organisieren ihren Aufenthalt (Zeit und Ort) in die-
sem Gebirge vollig spontan und selbststindig, ohne von irgendeiner
Institution geleitet oder aufgefordert zu werden. Doch wie andere religi-
6se Eremiten arbeiten sie ,aktiv‘ an ihrer Einsamkeit und Geistigkeit,
indem sie sich zunichst in den Bergen geografisch-raumlich von der
politisch und wirtschaftlich bewegten Welt abgrenzen und im Glauben
das weltliche Begehren zu kontrollieren lernen, wie Bill Porter in einem
Interview mit einem Taoisten protokolliert: ,To find people who truly
believe is the biggest problem we have. Taoism teaches us to reduce our
desires and to lead quiet lives. People willing to reduce their desires or
cultivate tranquillity in this modern age are very few. This is the age of
desire.“®® Das religiése Einsiedlertum ist und bleibt daher fiir die profa-
ne Welt, aber auch fiir die religiosen Institutionen ein Prototyp: dass ein
friedliches, reduziertes und kontemplatives Dasein in der Einsamkeit
moglich ist, ohne in die negative Isolation zu geraten.

Anhand der obigen Erlduterungen lisst sich das Einsiedlertum hierzu
in identititsbezogene Dualitit kategorisieren: Mit dem religisen Ein-
siedlertum verglichen, steht im Mittelpunkt der Sikularisierung nim-
lich der profane Einsiedler, zu dessen Typus z. B. der humanistische
gebildete Einsiedler gehort, der ,in der Einsambkeit nicht das ,Audientz-
Zimmer Gottes‘ [sieht], sondern er sucht in ihr vor allem die MufRe“.%
Die eremitische Lokalisation (in der Kulturgeschichte) wird somit von
der dgyptischen Wiisteneinsambkeit in die europiische Waldeinsambkeit,
spiter auch in die moderne Stadteinsamkeit,*> umgewandelt, wobei aus
der gesellschaftlichen Perspektive ein Unterschied zwischen dem geo-
grafischen (Wiiste, Wald) und dem sozialen Einsiedler (Stadt) hervortritt.
Angesichts der rdumlichen Differenz sind hier auch — in zeitlicher Di-

62 Die ,Kulturrevolution“ hat die materialen sowie geistigen Fundamente der traditionellen
chinesischen Kultur radikal zerstort, deren spitere ,Renaissance“ dank der Einsiedler
quasi im Rahmen des Kulturgedichtnisses moglich ist.

% Porter, 1993, S. 55.

64 Welzig, Werner: Beispielhafte Figuren. Tor, Abenteuer und Einsiedler bei Grimmels-
hausen. Graz 1963, S. 153.

% Die Einsamkeit des stidtischen Milieus spiegelt sich offensichtlich in der Literatur der
Moderne, z. B. in Hesses Der Steppenwolf, und lisst sich wie folgend problematisieren:
,Das Thema beleuchtet kritisch die gesellschaftlichen Bedingungen, die zur Isolation der
Menschen beitragen; die Vereinsamung dient der Charakterisierung der individuellen
Lebensverfehlung; die Isolation kennzeichnet die Entfremdung von Ich und Realitit und
prazisiert den Riickzug des Ichs auf sich selbst, weil die Welt keine Sinnstiftung ermdog-
licht.“ Daemmrich, 1995, S. 126.
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mension — das dauerhafte und das kurzzeitige bzw. transitorische Ein-
siedlertum aufzuzeigen, wobei dem letzteren oftmals eine besondere
Funktion (Erziehung, Heilung etc.) zugemessen wird.

Es ist nicht zuletzt darauf hinzuweisen, dass es einen Unterschied
zwischen dem intentionellen und dem existenziellen Einsiedler gibt,
wenn das (aktive) religiose Einsiedlertum dem Freud’schen Unbehagen
gegeniibergestellt wird:® Fiir das letztere ist die Zuriickgezogenheit
psychisch oder ckonomisch viel akzeptabler als ein kommunikatives
Leben, wihrend der intentionelle Einsiedler genuin oder mit guter Ge-
lehrtheit geistig (mit Tugenden wie Gelassenheit und Ausgeglichenheit)
oder technisch kompetent ist.

Im Diskurs des Einsiedlertums findet sich nicht nur die Identitit ei-
nes eremitischen Daseins, sondern auch der Titel des Einsiedlers kann
unter Umstinden als Medium gelten. In der Ankiindigung der Zeitung
flir Einsiedler, die anonym von Achim von Arnim (1781-1831) herausge-
geben und hauptsichlich zweimal wochentlich zwischen April und Au-
gust 1808 verdftentlicht wurde, bezeichnet der Redakteur die Leserschaft
in amiisanter Weise als ,Einsiedler*:

Auf Befehl der groflen Langeweile vieler sonst unniitz beschiftigter Leute,
welche die Verinderungen der letzten Jahre aus ihrem Amte, Familien-Kreise,
Ueberflusse herausgerissen, erscheint wochentlich diese wunderliche Zeitung.
Die Lese-Cabinette als wahre Sammelplitze dieser neuen Einsiedler, welche
die strenge Bufe des MiiRliggangs treiben, miissen sie kaufen [...] Und wer ist
einsamer als Liebende, ihr seyd die wahren Einsiedler, fiir die wir schreiben,
nehmt alles ernsthafter, als wir es euch sagen und ihr werdet den wahren
Sinn fassen.®’

Hinsichtlich der Zielgruppe des spiteren Werkes der Heidelberger
Romantik werden die Leser als ,neue Einsiedler” vorgestellt, die voraus-
sichtlich im Gegensatz zu den religitsen Eremiten konzipiert sind. Der
Titel des Einsiedlers funktioniert hiermit zum einen als , Werbung“ um
potenzielle Leser, deren Situation sich in den letzten Jahren (etwa in der
Napoleonischen Zeit) verindert hat, und zum anderen als Maske fiir
den in der Einsamkeit arbeitenden Dichter (Achim von Arnim) selbst,

% Diese Kategorie bezieht sich auf die Aufenseiter-Studie von Hans Mayer, in der ange-
sichts der Teilung in Welten der Komddie (Freiheit, Freude) und der Tragodie (Gezwun-
genheit, Leid) sich der Gegensatz zwischen den intentionellen und den existentiellen
Auflenseitern entwickelt. Vgl. Mayer, Hans: Auflenseiter. Frankfurt a. M. 1975, S. 14.

7 Arnim, Ludwig Achim v.: Ankiindigung der allgemeinsten Zeitung. In: Zeitung fiir
Einsiedler. Fiktive Briefe fiir die Zeitung fiir Einsiedler. Teil 1: Text. Hrsg. v. Renate Moe-
ring. Berlin 2014, S. 1f.
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der mit diesem (anonymen) Titel im , Streit mit dem klassischen Philo-
logen Johann Heinrich VoR (1751-1826) und seinem Kreis“®® steht. Von
diesem Konflikt zwischen der Klassik und der Romantik abgesehen
resultiert der Einsiedler-Titel in der medialen Initiative, die in einer
aktuellen Affinitit (im historischen Kontext um 1800), in einer Stim-
mung der Trosteinsamkeit Sympathisanten jener Zeitung moglichst
anlockt. Blofd im Titel spiegelt sich die Attraktivitit, da das Einsiedler-
tum — wiederum zu referieren — gerade durch die Heimlichkeit charak-
terisiert wird.%

Das Einsiedlertum hat sich auferdem in der Geschichte der bilden-
den Kunst zum isthetischen Stoff entfaltet, insbesondere im Bereich der
Landschaftsmalerei, in der zunichst die berithmten christlichen Eremi-
ten (Antonius, Hieronymus usw.), dann die Kirchenlandschaft (in kirch-
lichem Auftrag) und nach der Sikularisierung schlieflich die Naturdar-
stellung mit anonymen Einsiedlerfigiirchen als feste Formeln themati-
siert worden sind.”® In der Gartenkunst des 18. Jahrhunderts gilt zudem
die Eremitage als ,Gegenstand empfindsamer und melancholischer
Betrachtung®,”! indem die Naturschénheit mit Bezug auf Rousseaus
Forderung ,Zuriick zur Natur® (Emile ou De l'éducation, 1762) sowie die
damals aufkommende Chinamode im begrenzten Gartenraum darge-
stellt wurde.”? In der Kunst des Eremitentums wird deshalb die Natur,
die im Grunde physisch und materiell bleibt, genauso wie in der Religi-
on oder in der Literatur quasi geheiligt, vereinsamt oder melancholisch
emotionalisiert.

Im Diskurs des Einsiedlertum-Themas ist in aller Kiirze noch viel zu
erschlieflen, wenn dies als ein kulturgeschichtliches Phinomen oder —

%8 Schlechter, Armin: Populire Fassungen oder wissenschaftliche Editionen? Ludwig Tieck,
die Heidelberger Romantik, die Briider Grimm und Ferdinand Glockle. In: Wege zum
Text. Uberlegungen zur Verfiigbarkeit mediivistischer Editionen im 21. Jahrhundert.
Hrsg. v. Wernfried Hofmeister u. Andrea Hofmeister-Winter. Tiibingen 2009, S. 167.

% Die Medialitit des Einsiedler-Titels wird ebenso in anderen Literaturen zum Einsatz
gebracht. Im Vorwort der Novellensammlung Die Weisheiten des Eremiten von der schwedi-
schen Autorin Ebba Pauli (1873-1941) z. B. fungiert die Einsiedlerfigur als Geschichtser-
zihler und Ratgeber: ,In einer fesselnden und zugleich schlichten Sprache wird uns in
seinen vielen Novellen geschildert, wie ein alter, weiser Mann — der Eremit — auf die Néte,
Angste und Fragen der Menschen antwortet, die zu seiner Berghéhle wandern, um dort
Hilfe und Trost von ihm zu erlangen.“ Kérner, Bernd: Vorwort zur Neuauflage 2016. In:
Die Weisheiten des Eremiten. Erzdhlungen von Ebba Pauli. Werlenbach 2016, S. 6.

70 Vgl. Ost, Hans: Einsiedler und Ménche in der deutschen Malerei des 19. Jahrhunderts.
Diisseldorf 1971 (=Bonner Beitridge zur Kunstwissenschaft. 11. Bd. Hrsg. v. Herbert v.
Einem u. Heinrich Liitzeler), S. 71ff.

1 Velhagen, 1993, S. 18.

72 Vgl. Ebd.
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hinsichtlich der Einsiedlerfiguren in Hesses Werken — als ein existenzi-
elles Problem betrachtet wird. Es soll aber zunichst zur Kenntnis ge-
nommen werden, dass sich die Heimlichkeit des Einsiedlertums keines-
falls in die Unheimlichkeit oder in das Stereotyp (introvertiert und un-
tauglich) umwandeln lisst. Dementsprechend hat Hermann Hesse
gerade in dem Artikel Ausflug in die Stadt (1926) das Einsiedler-Image
kritisch gerechtfertigt, auch wenn dies eine Selbstdarstellung wire:

Wenn ein Einsiedler nach langen Jahren seine Klause verlift und sich in eine
Stadt und in die Nihe der Menschen begibt, dann hat er meistens fiir sein
Tun vortreffliche Griinde anzufithren, das Ergebnis dagegen ist meistens ein
licherliches. Der Eremit soll Eremit bleiben wie der Schuster Schuster. Daf
das Eremitentum kein Beruf sei oder ein minderwertiger, ebenso wie das Bet-
teln, ist eine europdische Mode-Meinung, welche niemand ernst nehmen
wird. Einsiedler ist ein Beruf, ebenso wie Schuster, ebenso wie Bettler, ebenso
wie Riuber, ebenso wie Krieger, es ist viel dlterer, wichtigerer, heiligerer Beruf
als etwa solche Pseudo-Berufe wie Gerichtsvollzieher, Professor der Asthetik
und dergleichen.”®

73 Hesse, Hermann: Ausflug in die Stadt. In: Materialien zu Hermann Hesses Der Step-
penwolf. Hrsg. v. Volker Michels. 5. Aufl. Frankfurt a. M. 1977, S. 50.
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2 Eremitische Modelle in der deutschen und chinesischen Literatur

Als nambhafter Grenzginger zwischen West und Ost versucht Hermann
Hesse in seinem Werk, seitens der deutschsprachigen Literatur ein
interkulturelles — wenn auch nicht allzu bildlich verschrinkt — poeti-
sches Plateau zu besteigen, auf dem sich der Schauplatz fiir das west-
ostliche Zusammentreffen bzw. ,die integrale Bewusstheit“’* befindet.
Trotz des weltweit zunehmenden Kulturaustauschs in der Moderne, vor
allem im 20.Jahrhundert, gehen beide kulturell definierten Cluster
wiederum auf eine ,Achsenzeit“”> zuriick, ein geschichtsphilosophi-
scher Begriff, der von dem Heidelberger Existenzphilosophen Karl Jas-
pers (1883-1969) konzipiert worden ist. Die , Achsenzeit“, nimlich die
Zeit etwa um 500 v. Chr., habe die Weltgeschichte zu einem geistigen,
zeitlich markierten Aufschwung gefiithrt,”® bei dem von Platon und Aris-
toteles im Abendland, Siddhartha Gautama in Indien und ebenso von
Laotse und Konfuzius in China u. a. philosophische Fortschritte ge-
macht worden seien. Diejenigen, die daher bahnbrechende Einfliisse auf
die ihnen folgende Menschheit sowie deren kulturelle Modi ausiiben,
konturieren und demarkieren quasi Kulturriume, die sich sowohl geo-
grafisch als auch sozial charakteristisch voneinander abgegrenzt fortset-
zen.

Bereits von seiner frithen Schaffensperiode an mag Hesse gut vorbe-
reitet gewesen sein, solche Kulturrdume zu durchqueren und exotische
Faszinationen aus dem Osten praktisch intertextuell in die deutsche
Literatur — eine traditionell abendlindisch profilierte Szenerie — hinein-
zubringen. In der Erzihlung Klingsors letzter Sommer (1920) befindet
sich der autobiografische Ziige Hesses tragende Protagonist Klingsor in
Analogie zu dem chinesischen Dichter Li Tai Pe.”” In einem Dialog mit
seinem Freund Luigi beispielsweise driickt sich Klingsor wie folgt aus:

7# Bergold, Stephanie: Das west-6stliche Lebensprinzip in Hermann Hesses Werk. Eine
Antwort auf existenzielle Fragen. Bremen 2004, S. 229. Das integrale Bewusstsein bezieht
sich hierzu nicht mehr auf eine kritische Gegeniiberstellung der denkerischen Ansitze
aus Ost und West, sondern auf eine bewusst intendierte, beiderseitige Erginzung, die
nimlich die Gegeniiberstellung der Momente zweier Kulturen relativiert und eine natiir-
lich erscheinende Kombination entwickelt.

75 Jaspers, Karl: Vom Ursprung und Ziel der Geschichte. Frankfurt a. M. 1957, S. 19.

76 Vgl. Ebd., S. 20f.

77 Auch Li Tai Po (701-762), ein beriihmter lyrischer Dichter der Tang-Dynastie, oftmals
als gottihnliche Gestalt des Weins bezeichnet. Vgl. Hsia, Adrian: Hermann Hesse und
China. Darstellung, Materialien und Interpretation. Frankfurt a. M. 2002, S. 54.
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Aber das Liebste von allem ist mir ein Fleck auf deinem nichtlichen Karus-
sellbild. Weifdt du, da weht iiber dem violetten Gezelt und fern von all den
Lichtern hoch oben in der Nacht eine kiihle kleine Fahne hellrosa, so schon,
so kiihl, so einsam, so scheufllich einsam! Das ist wie ein Gedicht von Li Tai
Pe oder von Paul Verlaine.”®

Hinsichtlich der Namen Li Tai Pe und Paul Verlaine wird infolgedessen
der interkulturelle Bezug im Werk Hesses kohirent mit kulturellem
Hintergrund angedeutet. Zum einen wird hier kontextualisiert, dass
beide literarhistorischen Personlichkeiten, in ihren Ursprungslindern
und Lebzeiten stark voneinander abweichend, schlieRlich iiber dieselbe
psychische Illustration der Einsamkeit, eine ,Verinnerlichungsten-
denz“’° des Protagonisten verfiigen; zum anderen entsteht die Méglich-
keit zu fragen, inwiefern die Weltliteratur einem Schriftsteller wie Her-
mann Hesse (im Sinne der Grenziiberschreitung) inspirierende Materi-
alien bietet. Anhand der vorliegenden Einsiedlertums-Forschung wird
des Weiteren die Fragestellung konkretisiert, ob sich typologisch detail-
lierte Gestaltungen des Einsiedlertums, die fiir die Analyse der eremiti-
schen Typen im Werk Hesses zur Verfiigung stehen, im literarischen
Bereich noch schemenhaft erkennen lassen, wenn man potenzielle Mo-
delle des Einsiedlertums in der deutschen sowie chinesischen Literatur®
jeweils miteinander vergleicht.

Dementsprechend handelt es sich anschliefend um eine analytische
Extraktion des Finsiedlertums aus der deutschsprachigen sowie aus der
chinesischen Literaturgeschichte. Die der jeweiligen Epoche zugeordne-
ten ausgewihlten Werke gelten in der Regel als ,hohe Literatur®, d. h.,
das Eingehen auf Werke der Unterhaltungs- und Trivialliteratur entfillt,
damit méglichst kanonische eremitische Modi bzw. typische Figuratio-

78 Hesse, Hermann: Klingsors letzter Sommer. In: Das erzihlerische Werk. Band 4. Hrsg.
v. Volker Michels. Berlin 2012, S. 292.

79 Baumann, Giinter: Hermann Hesse. Dichter und Weiser. Rheinfelden 1997, S. 11.

80 Angesichts der interkulturellen Signifikanz im Werk Hesses wird hier der Gegenstand
dieser Untersuchung auf die deutsche und chinesische Literatur beschrinkt: Neben den
sozial-modernen und christlich-deutschen Modellen des Einsiedlertums kommen im
Werk Hesses vor allem die chinesischen vor, z. B. in Der Dichter (1913), Das Glasperlenspiel
(1943), im besonderen Sinne auch Siddhartha (1922), wie Adrian Hsia anzeigt: ,Aufgrund
der Verinnerlichung schuf er solche Charaktere wie Siddhartha, der schliefllich mehr als
Taoist denn als Buddhist/Hinduist bzw. Christ endet, oder Klingsor, der sich Li Po nennt
und im Rausch lebt, oder der Altere Bruder, der Wahlchinese im Glasperlenspiel, der des I
Ging kundig ist und es befragt.“ Hsia, Adrian: Chinesien. Zur Typologie des anderen
China in der deutschen Literatur mit besonderer Beriicksichtigung des 20. Jahrhunderts.
In: Internationale Zeitschrift fiir literarische Kultur. Hrsg. v. Vladimir Biti u. Vivian Liska.
Volume 25, Issue 1. 1990, S. 51.
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nen des literarischen Einsiedlertums in den Vordergrund treten. Hinzu-
gefligt werden soll, dass die vorliegende Untersuchung keine textkri-
tisch-positivistischen Ziele anstrebt, um ein inhirentes intertextuelles
Verhiltnis zwischen Texten Hesses und Werken der jeweiligen Epochen
der deutschen (vom Mittelalter iiber Barock und Aufklirung® bis zur
Romantik) oder der chinesischen (von der Chou-Zeit tiber die Chin-
Dynastie bis zur Yuan-Dynastie) Literatur- bzw. Kulturgeschichte zu
vermessen. Stattdessen wird die Thematik des Einsiedlertums als Pra-
misse ins Zentrum geriickt, um im Hinblick auf die Erweiterung der
Typologie des Einsiedlertums verschiedenartige literarische eremitische
Gestalten zu restimieren.

2.1 Einsiedlertum in der deutschen Literatur

Die iiberlieferten mittelhochdeutschen Texte des Mittelalters und der
Frithen Neuzeit, vornehmlich hofische Romane, gehen generell auf die
Rezeption und Adaption der altfranzésischen Epik zuriick.3? Das Ein-
siedlertum spielt im Vergleich zu anderen Motiven wie Rittertum und
Minne in der narrativen Sequenz des hofischen Epos eine episodische
Rolle — und variiert sogar von Einsamkeit zu Zweisamkeit: Im letzten
Abenteuer der Verserzihlung Erec®® (um 1180/90) von Hartmann von
Aue z. B. kimpft der Protagonist Erec gegen den riesenhaften Ritter
Mabonagrin, der wegen eines Versprechens gegeniiber seiner Freundin
ausschliefllich zu zweit in einem von auflen verschlossenen Baumgar-
ten lebt. Die von anderen riumlich getrennte, eremitisch scheinende
Lebensform wird daher nach hofischem Mafdstab als negativ und illegal
bewertet und resultiert letztlich in einem ritterlich herausfordernden

Kampf, einer ,Befreiung von zwanghafter Minne* 34

81 Die Literatur der Aufklirung bezieht sich offensichtlich auf die historische Epoche der
Aufklirung, ,eine[r] kulturelle[n] Konfiguration, die sich seit dem spiten 17. Jahrhundert
in Europa ausgebildet“ hat, in der Uberzeugung, ,daR die Welt der Menschen gestaltbar
ist und diese die Aufgabe haben, sie kraft verniinftiger Erkenntnis, moralischer Verant-
wortung und isthetischer Sensibilitit einzurichten.“ Vierhaus, Rudolf: Was war Aufkli-
rung? Gottingen 1995, S. 23.

82 vgl. Weddige, Hilbert: Einfithrung in die germanistische Mediivistik. 6. Aufl. Miinchen
20006, S. 192.

8 Hartmann von Aue: Erec. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch. Hrsg. v. Volker Mertens.
Stuttgart 2008 (= Reclams Universal-Bibliothek 18530).

8 Beutin, Wolfgang u. a. (Hrsg.): Deutsche Literaturgeschichte. Von den Anfingen bis zur
Gegenwart. 8. Aufl. Stuttgart 2013, S. 27.
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Im Gegensatz dazu schildert Hartmann von Aue in einem anderen,
dem ebenfalls nach dem Helden benannten Artusroman Iwein® (um
1200) eine Episode des Einsiedlertums, das auf eine ganz freie und pri-
mitive Weise stattfindet. Unter den Beschimpfungen Lunetes, der Die-
nerin Laudines, bricht der Protagonist Iwein zusammen und lduft ,als
ein Irrsinniger im Wald umher“2® da er die Frist fiir die Riickkehr zu
Laudine versiumt und die persénliche Treuebeziehung eingebiift hat,
die ,das einzige rechtliche Band [ist], das die Individuen wesentlich
aufeinander bezieht“.#” Im Wahnsinn befreundet sich Iwein — in einer
befremdlich-dramatischen Weise (die Identitit des Ritters wird inzwi-
schen aufgehoben) — zufillig mit einem im Wald lebenden Einsiedler,
wie Hartmann von Aue detailliert:

Schlieflich wurde es dem Einsiedler zur Gewohnbheit,
die Hiute feilzubieten

und ihnen beiden genug

fiir ihr leibliches Wohl zu kaufen:

Salz und besseres Brot.5®

Dieser wilde Einsiedler, der weder sprechen noch kimpfen kann, gilt als
deutliches Abbild des verfallenen Rittertums des Protagonisten, dessen
Ehre vor der hofischen Gesellschaft aus episch-chronologischer Sicht
tempordr nicht besteht und deswegen in den folgenden Episoden in der
Artusrunde zu restituieren ist. Das scheinbar heruntergekommene Ein-
siedlertum, in dem der Ritter Iwein ein biuerliches Leben fithren muss,
koppelt sich demzufolge an die tiefste Station des ritterlichen ,doppelten
Cursus“,® die zwischen fritheren Verfehlungen und dem Ausgang des
zweiten Weges zu weiteren, relevanten Abenteuern liegt.

Solch eine Ubergangsphase findet sich gleichermaen im Artusro-
man Parzival®® (um 1200/10) Wolframs von Eschenbach, und zwar im
positiv-erzieherischen Sinne. In eine Desorientierung geraten, begegnet

8 Hartmann von Aue: Iwein. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch. Hrsg. u. iibers. von
Manfred Stange. Wiesbaden 2006.

8 Ebd., S. 191.

87 Fischer, Hubertus: Ehre, Hof und Abenteuer in Hartmanns ,Iwein“. Vorarbeiten zu
einer historischen Poetik des héfischen Epos. Miinchen 1983, S. 69.

88 Hartmann von Aue, 2006, S. 195ff. Das mittelhochdeutsche Original wird im ,Anhang
1“ beigefuigt.

8 Weddige, 2006, S. 197.

% Wolfram von Eschenbach: Parzival 1. Hrsg. v. Eberhard Nellmann. Ubers. v. Dieter
Kiithn. Frankfurt a. M. 2006.
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der Titelheld Parzival zur heiligen Osterzeit seinem Onkel Trevrizent,
einem von Pflanzen lebenden Klausner:

Es sprach zu ihm der Eremit:
Herr, was ist mit Euch nur los
in dieser Zeit, die heilig ist?!
Zwang Euch ein harter Kampf,
diese Riistung anzulegen? [...]°!

Obwohl die getragene Rustung gerade Parzivals Abwendung von Gott
anzeigt, empfingt Trevrizent den Helden nach dem Erkennen ihrer
Blutverwandtschaft, in deren Sinne die Pflicht des Eremiten — im Ver-
gleich zu ,einer psychotherapeutischen Behandlungsart“?? — sich selbst
verdeutlicht: ,Erst durch den memorialen Akt, dadurch, dass in dem
Gesprich mit Trevrizent die Kindheit und frithe Jugend des Protagonis-
ten in sein Bewusstsein transferiert wird“,% kénnen Parzivals Selbster-
kenntnis und Identitit entwickelt werden. Die Funktionalitit der Ein-
siedlerfigur, als ,epische Markierung des Tiefpunkts in der Entwick-
lung“** manifestiert, ist freilich auf das Bildungsniveau des in seinen
fritheren Jahren eine Hohle bewohnenden Einsiedlers zuriickzufiihren,
wie von Trevrizent selbst im Dialog gedufert: ,Obwohl ich nur ein Laie
war, / konnte ich die Heilige Schrift / lesen, und ich konnte schrei-
ben.“%® Der einsiedlerische Aufenthalt, der fiir Parzival Lehrstunden mit
Fragestellung und Aufklirung inkludiert, darf kurzum ,als Durch-
gangsstadium auf dem Weg zum héfischen Ritter gelten®;’® in diesem
Sinne beginnt von hier an die Bildungsfunktion des Einsiedlertums in
der deutschsprachigen Literatur, obwohl dabei im Vergleich zur moder-
nen Bildungskonzeption der Individuation noch ein mittelalterlich-
christliches Schema besteht.

Das mittelalterliche Erzihlmodell, in dem das kurzfristige Einsiedlerle-
ben als Vorbereitungs- bzw. Durchgangsphase des Protagonisten ein-

91 Ebd., S. 755.

92 Sassenhausen, Ruth: Wolframs von Eschenbach ,Parzival“ als Entwicklungsroman.
Gattungstheoretischer Ansatz und literaturpsychologische Deutung. Kéln 2007, S. 394.
Psychologische Ansitze auf mittelalterliche Texte anzuwenden, ist zwar wegen des Unter-
schieds zwischen ilterem und modernem Denken grundsitzlich problematisch, hier aber
gerade insofern geeignet, als Parzival seinen Platz in der Gesellschaft sowie in der heilsge-
schichtlichen Ordnung zu finden versucht.

> Ebd., S. 391.

* Ebd., S. 390.

95 Wolfram von Eschenbach, 2006, S. 765.

% Beutin, 2013, S. 24.
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schlieflich einer Lehrzeit gilt, wird zunichst in der Literaturepoche des
Barocks weiter umgesetzt, vor allem in dem Schelmenroman Der
Abentheuerliche Simplicissimus Teutsch (1668) von Hans Jakob Christoffel
von Grimmelshausen (1622-1676). Zum Auftakt des wichtigsten Prosa-
werks des Barocks prisentiert sich eine auf die historischen Gegeben-
heiten anspielende Szene, und zwar eine Begegnungsszene, in welcher
der Protagonist Simplicius auf der Flucht im Wald auf einen alten Ein-
siedler trifft und ihn zunichst fiir einen Wolf und ein ,teuflisches Ge-
spenst“ hilt.”” Dies verweist auf jene Welt, die vom historischen Stand
des 17. Jahrhunderts her als ,.ein Labyrinth, ein gefihrliches Chaos [gilt],
was im 30jihrigen Krieg und in der Folgezeit keine abstrakte Allegorie
ist, sondern Wirklichkeit*;’® aus dieser Szene ergibt sich neben dem
Ausgang zum Einsiedlertum auch das Abenteuermotiv, das mit der
rdumlichen Bewegung des Protagonisten gerade die Moglichkeit eroft-
net, ihn mit dem eremitischen Mentor zu verkniipfen.

Simplicius’ Angst vor dem Einsiedler wird, wenn auch auf das spiter
entstehende Vater-Sohn-Verhiltnis mit einem ,sich manifestierenden
Odipuskomplex“?® gedeutet wird, durch den harmonischen Gesang und
hohe Reden des Einsiedlers allmihlich aufgelost.!% Ebendies zeigt ei-
nen Beginn der Lehrjahre in der eremitischen Atmosphire auf, die ver-
anlassen, dass Simplicius durch Lesen und Schreiben ,aus einer Bestia
zu einem Christenmenschen“1%! wird. Als Durchgangsstadium im aben-
teuerlichen Lebenslauf Simplicius’ soll das Einsiedlertum jedoch im
Endeffekt einen Ausgang finden, der in ein prophezeiendes Wort des
alten Einsiedlers vor dem Tod miindet:

[Dlie Zeit [ist] vorhanden, daf8 ich aus dieser Welt scheiden, die Schuld der
Natur bezahlen und dich in dieser Welt hinter mir verlassen solle, zumalen
deines Lebens kiinftige Begegnussen beildufig sehe und wohl weif3, dafl du in
dieser Eindde nicht lang verharren wirst [...]'%

Diese auftretende Prafiguration, dass Simplicius zukiinftig eigenstindig
ein abenteuerliches Leben fiithren und sich das Spektrum der Welt er-

7 Vgl. Grimmelshausen, Hans Jakob Christoffel von: Der abenteuerliche Simplicissimus
Teutsch. Erstes bis Drittes Buch. In: Grimmelshausens Werke. 1. Bd. 5. Aufl. Hrsg. v.
Siegfried Streller. Berlin u. Weimar 1984, S. 22.

98 Triefenbach, Peter: Der Lebenslauf des Simplicius Simplicissimus. Figur, Initiation,
Satire. Stuttgart 1979, S. 141.

% Ebd., S. 143.

100 Vgl. Grimmelshausen, 1984, S. 23ff.

101 Ebd., S. 29.

192 Ebd., S. 36f.
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kampfen wird, steht historisch gesehen mit dem reformatorischen Ge-
danken in Zusammenhang, 1% die Bibel ohne kirchliche Autoritit
selbststindig zu deuten bzw. den Glauben selbstverantwortlich zu pfle-
gen. Daraus ist herzuleiten, dass das Einsiedlertum Simplicius’ sowohl
die Uberleitungsphase des Individuums, wie im Modus eines Bildungs-
romans, als auch die des historischen Verlaufs — im Sinne des europii-
schen geschichtlichen Gliederungsschemas — wie etwa eine Zuflucht
zur Kriegszeit signifiziert und denotiert; von der religiésen Firbung
abgesehen besteht in dieser einsiedlerischen Erziehung bereits die Cha-
rakteristik der neueren Zeit — im Lichte der Individualisierung, die nicht
mehr die mechanistischen, mittelalterlichen Regelungen, sondern die
personliche, psychische (im weiteren Sinne dynamische) Entwicklung
des Individuums ins Zentrum riickt.

Mit der ,Sikularisierung des Denkens und Handelns der Menschen
und des offentlichen Lebens“1%* verindert sich die literarische Funktio-
nalitit der Einsiedlerfigur im Zeitalter der vernunftorientierten Aufkli-
rung (etwa 1650-1800) gegeniiber den Epochen zuvor: Das Einsiedler-
tum verkorpert sich darum — im Vergleich zum kurzfristigen Bildungs-
stadium — moglichst in einem Instrument oder Medium der aufklareri-
schen Literatur als Ganzes, um dem Wahlspruch ,sapere aude“!% zu
dienen. Doch die Literatur vermittelt nicht direkt den ,Geist der Ver-
nunft“, sondern sie erzihlt, inszeniert und sogar ironisiert ein konkretes
Phinomen, das gerade in Opposition zur ,Aufklirung” steht. In Gott-
hold Ephraim Lessings (1729-1781) Verserzihlung Der Eremite (1749)
spiegelt sich der Zeitgeist der Aufklirung in ironisch-kritischer Weise in
derjenigen Enthiillung, dass ,der fromme Einsiedler die meisten Frauen
in der nahegelegenen Stadt verfithrt habe, einschliefflich der Frau des
Richters, vor dem er verklagt wird“.!° Im Gegensatz zur asketischen
Niederlassung des heiligen Eremiten im Wald'? fithrt die Pilgerfahrt
der Frauen zuletzt zu einem Skandal:

103 Vgl. Schneider, Brigitte: Grimmelshausens ,Simplicissimus Teutsch“ im Kontext
literarhistorischer Interpretation. Pfaffenhofen/Ilm 1998, S. 167.

194 Vierhaus, 1995, S. 13.

195 Kant, Immanuel: Was ist Aufklirung? Ausgewihlte kleine Schriften. Hrsg. v. Horst D.
Brandt. Hamburg 1999, S. 20.

196 Nisbet, Hugh Barr: Lessing: Eine Biographie. Miinchen 2008, S. 111.

07 ygl. Lessing, Gotthold Ephraim: Der Eremite. In: Gotthold Ephraim Lessing: Werke.
Hrsg. v. Jiirgen Stenzel. Frankfurt a. M. 1989, S. 36f.
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Hier, wo so Lieb’ als Klugheit spricht,

Thr Schénen, trotz der Kinderpflicht!
Vergef3t euch selber nicht!

Kurz, durch die Migdchens kams ans Licht,
Dafl er, der Eremit, bei nah die ganze Stadt
Zu Schwigern oder Kindern hat.1%

Lessings erzihlerisches Experiment zielt daher in dieser Fabel mit der-
bem Humor darauf ab, zum einen auf die eheliche Untreue und religic-
se Heuchelei'®” im Sinne der Vernunft und Moral kritisch hinzuweisen,
zum anderen die Distanz zwischen dem erzihlenden Ich und dem Leser
— zumindest aus heutiger Sicht — zu verkiirzen, indem ,Dialoge, Ab-
schweifungen, Anreden an den Leser und die gelungene Anpassung von
La Fontaines angenehmer Redseligkeit an die Mdglichkeiten der deut-
schen Sprache“'!® interessanterweise die Lebendigkeit im Erzihlen
konstituieren. Das motivische Einsiedlertum ist somit Gegenstand der
Entlarvung auf der inhaltlichen Ebene, tragt jedoch zugleich dazu bei,
den Leser zur eigenstindigen Reflexion anzuregen, wenn jenes skanda-
l6se Einsiedlertum die aufklirerische Problematik gerade parallelisiert;
konkretisiert und ironisiert wird die Schwirmerei fiir den scheinbar
frommen und heiligen Eremiten, der vor den zu ihm pilgernden Frauen
das religiose Image nicht linger aufbewahrt, sondern seinen sexuellen
Bedarf zu decken beabsichtigt.

Eine derartige Enthiillung einer skandalésen sexuellen ,Schumme-
lei“ findet sich ebenso in der durch den jungen J. W. Goethe (1749-1832)
in der Epoche des Sturm und Drang verfassten dramatischen Satire
Satyros oder Der vergitterte Waldteufel (1773), in der die Einsiedlerfigur
nicht mehr als Bosewicht, sondern als Reprisentant der Aufrichtigkeit
dem Teufel Satyros gegeniiber fungiert, der wie ein Gott von dem
,Volk“ umschwirmt wird. In dieser Farce handelt es sich zunichst um
das Sujet der Einschrinkungen der Geniisse und Freuden: Wihrend die
Teufelsfigur Satyros einen grenzenlosen Anspruch auf Genusserfiillung
aufweist, sucht der Finsiedler nach einer hoheren Form der Liebe im
Vergleich zum Sexus.!!! Bereits in dem langen Eingangsmonolog deku-
vriert er die negative Facette des stidtischen philisterhaften Lebens:

1% Ebd., S. 42.

199 ygl. Nisbet, 2008, S. 112.

"0 Ebd,, S. 111.

111 ygl. Bertheau, Jochen: Der Geist der Freude. Studien zu den Vorlagen, zur Textgestal-
tung und zu den Konzeptionen der Jugendwerke des ,anderen“ Goethe. Frankfurt a. M.
2012, S. 153.
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Ich hab mich nicht hierher begeben

Weil sie in Stidten so ruchlos leben,

Und alle wandeln nach ihrem Trieb

Der Schmeichler, Heuchler und der Dieb.

Das hitt mich immerfort ergétzt,

Wollten sie nur nicht seyn hochgeschitzt.
Bestehlen und bescheisen mich, wie die Raben,
Und noch dazu Reverenzen haben!'!?

Der Einsiedler, der als Christ eine selbstgeniigsame, spirliche Existenz
in der Zuriickgezogenheit griindet, wird — zugunsten des Handlungs-
schemas — von Satyros gestort und provoziert, indem er dem Eremiten
das Kruzifix stiehlt und ihn bei der zweiten Begegnung anhand des
Personenkults und religidser Schwirmerei'!® der Masse zum Todesop-
fer zwingt. Der Einsiedler freilich nimmt analog zur Gelassenheit eines
christlichen Mirtyrers jene Todesstrafe an und zeigt seine Enttiuschung:
,1ch habe schon seit manchen langen Tagen / Nicht genossen, nur das
Leben so ausgetragen.“!'* Uber den enthusiastischen Umgangston des
Einsiedlers wird infolgedessen darauf gezielt, im Kontext eines ,utopi-
sche[n] Miteinander[s] von Christentum und Antike“!!® die soziale Kor-
ruption zu entlarven bzw. die Resonanz des Zuschauers bzw. Lesers
hervorzurufen; die Figur Satyros, die die Menschen in der Stadt miihe-
los beschwindelt und sich von ihnen heiligen lisst, reflektiert gerade die
unverniinftige, abergldubische und nach der (religiésen) Autoritit ver-
langende Geisteshaltung der Masse; das Auftreten des Einsiedlers hin-
gegen konstruiert einerseits das Spannungsfeld von seinem Freimut in
der Einsamkeit, der Hypokrisie des sozialen, politischen Lebens sowie
deren Folge und Gefahr, fungiert andererseits trotz seines christlichen
Hintergrundes als Vertreter des rationalen, unabhingigen Denkens,
obwohl er sich im Kontext der Verleumdung von Satyros (und der Mas-
se) ganz passiv verhilt.

Von der Zweckhaftigkeit der Einsiedlerfigur in Lessings sowie Goethes
Text abweichend, lisst sich das eremitische Phinomen im Briefroman
Hyperion oder Der Eremit in Griechenland (1797/1799) von Friedrich
Holderlin (1770-1843), der weder der Klassik noch der Romantik zuzu-

12 Goethe, Johann Wolfgang von: Satyros oder der vergétterte Waldteufel. In: Der junge
Goethe. 3. Bd. Hrsg. v. Hanna Fischer-Lamberg. Berlin 1966, S. 298.

113 ygl. Luserke-Jaqui, Matthias: Der junge Goethe: ,Ich weis nicht warum ich Narr soviel
schreibe“. Gottingen 1999, S. 102.

1 Goethe, 2005, S. 318.

115 Bertheau, 2012, S. 152.
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ordnen ist, ,ikonographisch durch die Bildtradition der Anachoreten-
landschaft und zeitgeschichtlich durch Hélderlins politische Enttiu-
schung iiber den Fortgang der Franzosischen Revolution“!'® kontextua-
lisieren und begreifen. Selbst das Genre ,Briefroman® generiert damit
eine medialisierte Distanz zwischen dem griechischen Eremiten Hyper-
ion und der jenseitigen deutschen Moderne, die durch einen Verinnerli-
chungsprozess der Schénheits- und Naturvorstellung relativiert wird.
Trotz seiner ,resignativeln] Stimmung angesichts der allgemein-
politischen Situation sowie seiner persénlichen Lage“!'” konzipiert der
eremitische Briefschreiber ein Kosmos-Ideal, das quasi seine vita con-
templativa einbezieht:

Eines zu sein mit Allem, was lebt, in seliger Selbstvergessenheit wiederzukeh-
ren ins All der Natur, das ist der Gipfel der Gedanken und Freuden, das ist die
heilige Bergeshohe, der Ort der ewigen Ruhe, wo der Mittag seine Schwiile
und der Donner seine Stimme verliert und das kochende Meer der Woge des
Kornfelds gleicht.!®

Die von jenen Reminiszenzen an die friedliche Kindheit, die anregende
Liebe sowie die Rohheit des Krieges beherbergte Anachoretenlandschaft
erzeugt hiermit eine trostende und sogar therapierende Wirkung, eben-
so wie eine Harmonie in einem individualisierten!!? Subjekt: ,Einsicht
in die umfassende Schénheitsordnung der Welt kann der Einsiedler
Hyperion nur an Orten gewinnen, die zwar einsam sind, zugleich aber
seinem Bediirfnis nach einer Konvenienz von Mensch und Natur entge-
genkommen.“ 2% In dieser kontemplativ-dsthetischen Hinsicht wird
angesichts dessen das Kosmos-Ideal des Protagonisten in ein angemes-
senes Modell, nimlich jenes Eremitentum geriickt, das selbst die Zwie-
spaltigkeit des historischen Fortgangs (in Anspielung auf die Verloren-
heit der altgriechischen Freiheit und die Herrschaft der modernen
Technik in Deutschland) zu kompensieren postuliert; Hyperions Zu-
riickgezogenheit ist in erster Linie ein mentales Phinomen, dass er sich

16 port, Ulrich: Die Schénheit der Natur erbeuten. Problemgeschichtliche Untersuchun-
gen zum idsthetischen Modell von Hélderlins Hyperion. Wiirzburg 1996, S. 17.

117 Stiening, Gideon: Epistolare Subjektivitit. Das Erzihlsystem in Friedrich Holderlins
Briefroman ,Hyperion oder der Eremit in Griechenland“. Tiibingen 2005, S. 296.

118 Hslderlin, Friedrich: Hyperion oder der Eremit in Griechenland. In: Holderlins Werke
und Briefe. 1. Bd. Hrsg. v. Friedrich Beiffner u. Jochen Schmidt. Frankfurt a. M. 1969, S.
297.

119 Hier bezieht sich die neuzeitliche Individualisierung quasi auf autobiografische Ele-
mente, die sich vor allem bei Holderlin literarisch iiberarbeiten und identifizieren lassen.
120 port, 1996, S. 304.
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von politischen, kriegerischen und sozialen Verquickungen entfernt der
dsthetisch-idealistischen Sublimation widmet; die Natur (Himmel und
Erde) bietet gerade einen geeigneten, abstrahierten Raum fiir solch eine
Art des geistigen Einsiedlertums, das sich insbesondere in dem roman-
tisch intensivierten und pantheistisch charakterisierten Sprachstil ver-
korpert.

Wihrend Holderlin den literarischen Transfer der altgriechischen Ele-
mente praktiziert, tendieren die Autoren der deutschen Romantik, von
deren innovativer psychischer Konstruktion abgesehen, zum Zuriickge-
hen auf die mittelalterliche Literatur, deren narratives Ubergangsmodell
des Einsiedlertums z. B. gerade in dem novellischen Kunstmirchen Der
blonde Eckbert (1797) von Ludwig Tieck (1773-1853) auftritt. Analog zur
viterlichen Einsiedlerfigur Trevrizent in Parzival und zum ,Frau-Holle-
Schema“!?! in Grimms Mirchen begegnet bei Tieck die Protagonistin
bzw. Ich-Erzihlerin Bertha einer alten Frau, deren Hiitte im Wald ,mit
einem neblichten Dufte iiberzogen“!?? und ausschlieRlich iiber ,die
Grenzen der dden Felsen“!?® zu erreichen ist. AuRerdem besitzt diese
alte Frau — hinsichtlich der Funktionalitit des Einsiedlers wihrend der
Lehrzeit — ,alte geschriebene Biicher!?* mit wunderbaren Geschichten,
welche einerseits die junge Bertha erziehen, andererseits jedoch ange-
sichts der Waldeinsamkeit deren Sehnsucht nach der Auflenwelt ver-
groflern, d. h. die Materialien der Erkenntnisse in der Einsiedelei veran-
lassen gerade die Handlungen zur weiteren Entwicklung,.

Im Kontrast zum naiven moralischen Dualismus des Frau-Holle-
Schemas ldsst sich jene alte Frau'? bei Tieck freilich auf eine umge-
kehrte Weise thematisieren. In einer frithen Phase des Reifeprozesses
der Bertha, nimlich wihrend der einsamen Lehrzeit, taucht die alte
Frau trotz ihres hiufigen Ausbleibens als Reprisentantin des ,Mutter-
schof[es] der Natur“!?® auf, deren Miitterlichkeit daher durch die Figu-

121 \Withrl, Paul-Wolfgang: Das deutsche Kunstmirchen. Geschichte, Botschaft und Er-
zihlstrukturen. Heidelberg 1984, S. 240.

122 Tjeck, Ludwig: Der blonde Eckbert. In: Die Mirchen aus dem Phantasus. Hrsg. v.
Marianne Thalmann. Miinchen 1977, S. 12.

12 Ebd., S. 13.

124 Ebd., S. 16.

125 Die Identitit dieser alten Frau steht zwar von der ganzen Geschichte gesehen haupt-
sichlich mit dem Hexe-Motiv in Zusammenhang, aber sie gilt zumindest innerhalb der
Erziehungsphase der Heldin als eine mythische Einsiedlerin, deren Geschlecht, zugunsten
des Bildungsprozesses, mit dem der Heldin iibereinstimmen muss.

126 Balzer, Bernd u. Mertens, Volker (Hrsg.): Deutsche Literatur in Schlaglichtern. Mann-
heim 1990, S. 257.
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ren Vogel und Hund gekennzeichnet bzw. durch den bertthmten Ge-
sang des Vogels verherrlicht wird:

Waldeinsamkeit,
Die mich erfreut,
So morgen wie heut
In ewiger Zeit,

O wie mich erfreut
Waldeinsamkeit."?”

Der Wald erscheint hierbei im romantischen Kontext eben als Ort ,des
Durchgangs und des Ubergangs, [...] in dem eingeschleifte psychische
Routinen aufgebrochen und voriibergehende Ausnahme-Erfahrungen
gemacht werden, die zu einer tiefgreifenden Verinderung der dem
Wald ausgesetzten Figur fithren.“!?® Bertha verbringt bei dieser zu-
nichst positiv konfigurierten Einsiedlerin eine einsame, doch harmoni-
sche Zeit; mit der ansteigenden Sehnsucht nach auflen dndern sich
sowohl die innere Welt Berthas wie auch die Aufsenwelt einschlielich
des ,Antlitzes“ der Alten: Nach Berthas ambivalenter Flucht aus jener
Waldeinsamkeit erscheint die alte Frau, mit Blick auf ihre folgende Ra-
che-Handlung, allerdings ,mit durchaus hexenhaften Ziigen als Verkor-
perung einer schicksalhaft wirkenden Nemesis, die die tote Scheinidylle,
die auf einem Schuld-Tabu aufgebaut ist, vernichtet“.!?° In diesem Sin-
ne wird die prizise Ambivalenz von Einsamkeit und Weltlichkeit im
transienten Finsiedlertum, das der Heldin eine entscheidende, schick-
salhafte Verinderung verleiht, zur Ambivalenz von Manipulation und
Freiheit drastisch und dramatisch variiert.

Die Waldeinsamkeit, eines der wichtigsten Motive der deutschen
Romantik, lisst sich, von jenem zwiespiltigen eremitischen Modus
abgesehen, doch in einen unkomplizierten ,Sanssouci-Komplex*, 130
eine Sehnsucht nach Sorglosigkeit riicken, wenn man das angesichts
fehlender Interpretationen nahezu vergessene Gedicht Der Einsiedler
(1840) des spitromantischen Dichters Emanuel Geibel (1815-1884)

127 Tieck, 1977, S. 14.

128 Klimek, Sonja: Waldeinsamkeit — Literarische Landschaft als transitorischer Ort bei
Tieck, Stifter, Storm und Raabe. In: Jahrbuch der Raabe-Gesellschaft. Volume 53, Issue 1.
Hrsg. v. Andreas Blédorn u. Madleen Podewski. 2012, S. 100.

129 George, Marion: Vom historischen Fakt zur Sinnfigur der Moderne. Zur Gestalt der
Hexe in Tiecks Novelle Hexensabbat. In: Hexen: Historische Faktizitit und fiktive Bildlich-
keit. Hrsg. v. Marion George u. Andrea Rudolph. Dettelbach 2004, S. 253.

130 ygl. Kurz, Heinrich: Geschichte der deutschen Literatur mit ausgewahlten Stiicken aus
den Werken der vorziiglichsten Schriftsteller. 4. Bd. Leipzig 1872, S. 167.
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wiederzuentdecken versucht. In diesem Gedicht werden etliche ideale
eremitische Bilder, deren Realitit lediglich zu wiinschen ist, in der Form
von Endreimen dargestellt. Bereits von Anfang an wird eine visualisierte
Kombination der Anachoretenlandschaft des Waldes und der ,reflec-
tierende[n] Betrachtung eines Erlebnisses“!! in Gang gesetzt:

Es rauscht der Wald so kiihle,

Und lockt zu siifler Rast.

Fahrt wohl denn, ihr Beschwerden,
Fahr wohl, o Lust der Erden!

Ein Siedler will ich werden,

Der Wildnis stiller Gast.!3?

Um die Diskrepanz zwischen duflerem ,Gewiihl“ und innerem Frieden
zu kompensieren, tendiert das dichterische Ich zu einem einsamen
Dasein im Wald, das nicht mehr voriibergehend als pessimistisches
Entkommen, sondern als lebenslangliche Ansissigkeit zu erwarten bzw.
anzustreben ist. Das hierbei geduflerte Ideal des Einsiedlertums gehort
demnach hinsichtlich der Charakteristik der Poesie zur Synthese von
dichterischen, sozialgeschichtlichen und personlich-isthetischen Mo-
menten, die beim Schaffen der Lyrik definitiv miteinander fungieren;
der Wald fungiert dabei nicht mehr als Schauplatz eines transitorischen
Bildungsprozesses (im erzihlerischen Zusammenhang), sondern als
konstanter ,Wohn-Raum®, obwohl dieser (im lyrischen Kontext) iiber-
haupt psychisch bzw. in imaginidrer Art und Weise konstituiert wird;
neben der Verschénerung des (eigentlich unheimlichen) Waldlebens
signalisiert zugleich eine Flucht in die romantische Phantasie, die alle
gemeinschaftlichen, historischen Aktivititen, aber auch ein reales ein-
siedlerisches Leben im Wald — mit der ,Grenzziehung zwischen der
,selig in sich selbst scheinenden’ Poesie und der AuRenwelt“!*? — villig
ausschlief3t.

Dementsprechend soll das romantisch-lyrische Phinomen, bei dem
die Reflexionsspur des Dichters mittels kultureller und auf die Natur
bezogener Signaturen wie im Gedicht Der Einsiedler zu konkludieren ist,
auf iiberraschende Weise ein hohes Maf an Ubereinstimmung mit
abundanten lyrischen Texten aus dem alten China erreichen, falls man

131 Weigle, Johannes: Emanuel Geibels Jugendlyrik. In: Zeitschrift fiir deutsches Altertum
und deutsche Literatur. 53. Bd., 1. H. 1911, S. 79.

132 Geibel, Emanuel: Gedichte. 72. Aufl. Stuttgart 1873, S. 309.

133 Nienhaus, Stefan: Waldeinsamkeit: Zur Vieldeutigkeit von Tiecks erfolgreichem Neolo-
gismus. In: Raumkonfiguration in der Romantik. Hrsg. v. Walter Pape. Tiibingen 2009, S.
159.
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einen Blick auf das Thema Finsiedlertum im Rahmen der Alteren chi-
nesischen Literatur!3* wirft.

2.2 Einsiedlertum in der chinesischen Literatur

Das Einsiedlertum prisentiert sich in der chinesischen Geschichts-
schreibung zuvorderst als sikulares Phinomen, dessen Erscheinungs-
formen grundsitzlich durch zwei Einsiedlertypen zu differenzieren sind:
Wihrend der philosophische Eremit ,keinen dufleren Anlaf fiir seinen
Riickzug von der Gesellschaft [braucht] (dieser ist vielmehr die logische
Konsequenz aus einer besonderen philosophischen und religiésen
Weltanschauung)“,'* ist die Zuriickgezogenheit des politischen Einsied-
lers ,eine Reaktion auf bestimmte private oder politische Ereignisse, die
es ihm unmdoglich machen, weiterhin in der politischen Welt und der
sie tragenden Gesellschaft zu leben.“!3® Doch ein konkreter Fall des
chinesischen Einsiedlertums ist oft vielschichtig und lisst sich aufgrund
verschiedener sozialer und geistiger Verkniipfungen nicht einfach defi-
nieren; die eremitische chinesische Literatur reflektiert und bearbeitet
gerade dieses Phianomen, codiert es des Weiteren in fiktionaler, person-
licher und sentimentaler Weise.

Als konstitutiver Anfang der chinesischen Literatur gilt seit langem,
vor allem im Altertum und Mittelalter Chinas, sowohl bei Intellektuellen
als auch im Volk das kanonische Liederbuch Schi-King / Buch der Lieder,
das zwischen dem 10. und dem 7. Jahrhundert v. Chr. entstanden ist
und zu dessen Sammlung Konfuzius (551-479 v. Chr.) beitrug. Mit
anonymen Autoren treten 305 Uberlieferte Volkslieder im doppelten
Sinne von Erinnerungsformeln auf die Biihne der Literatur, um dadurch
einerseits den auf miindlicher Uberlieferung basierenden Vortrag leich-
ter halten zu koénnen und andererseits das kollektive Gedichtnis aus
archaischer Zeit zu stirken und zu erneuern.’® Das Eremitendasein,

134 Die Altere chinesische Literatur umfasst den Zeitraum etwa von der vorchristlichen
Zeit bis zum Ende des 19. Jahrhunderts und ist vor allem vom klassischen Chinesisch
gekennzeichnet.

135 Weber, Jurgen: Einsiedlertum im Lichte der offiziellen chinesischen Geschichtsschrei-
bung. In: Oriens Extremus. Vol. 34, No. 1/2. 1991, S. 58.

136 Ebd., S. 60.

137 Vgl. Kubin, Wolfgang: Die chinesische Dichtkunst. Von den Anfingen bis zum Ende
der Kaiserzeit. Hrsg. v. dems. Miinchen 2002 (= Geschichte der chinesischen Literatur. 1.
Bd), S. 11.
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ebenso eine altertiimliche Lebensform, ist darin beinhaltet, wie es in der
ersten Strophe des Gedichts Kaopan deskriptiv memoriert wird:

Einsamkeit am Bach im Thal

Ist des Hohen heitre Wahl.

Einsam schlift er, wacht und spricht;
Schwort, allzeit vergess’ er’s nicht.!3®

Mit dem tibersetzten Titel Freude der Einsamkeit wird das Einsiedler-
tum hier durchaus positiv eingeschitzt — vorausgesetzt, dass die Gefihr-
lichkeit der Natur sowie die Unheimlichkeit der Wildnis und des Od-
lands irgendwie beseitigt sind. Die Personlichkeit des ,Hohen“ deutet
nicht nur auf die Korperlichkeit des Einsiedlers hin, sondern auch auf
einen sozialen Charakter, aufgrund dessen der Anachoret trotz der Ent-
fernung vom kollektiven Leben von der Gesellschaft verehrt wird. Der
(politischen) Unabhingigkeit, der Anpassung an den Rhythmus der
Natur und der darin eingebetteten Willenskraft wird infolgedessen eine
Asthetik des Erhabenen des archaischen Chinas verliehen, die sich zu
guter Letzt ,im kultischen Ritual liturgisch vollzieht“.!3?

Als literarische Konzeption der chinesischen Archaik entfaltet sich
das eremitische Vorbild in Kaopan demnach im Laufe der chinesischen
Geistesgeschichte zu einer paradigmatischen Tradition, die sowohl die
Thematik im literarischen Feld modelliert als auch Einfluss auf die poli-
tisch-soziale Sphire nimmt. Dementsprechend lisst sich das Einsiedler-
tum als eine allgemeine gesellschaftliche Verhaltensweise und vor allem
als eine Mode bei den Beamten-Literaten fassen, welche in Zeiten vom
Niedergang der Karriere bzw. der ,Amtsmiidigkeit“!*? als Eremit in der
Natur zu hausen bevorzugen.

Die eremitische Lebensart, die sich im Folgenden ausschlieflich sozial
marginal entwickelt, erreicht trotzdem seinen ersten literarischen Ho-
hepunkt in der Chin-Dynastie (auch Jin), die politisch und territorial

138 Strauss, Victor von (Ubers.): Schi-king. Das kanonische Liederbuch der Chinesen.
Heidelberg 1880, S. 129. Das chinesische Original wird im ,Anhang 2 beigefiigt.

139 Kubin, 2002, S. 15. In diesem Sinne wird das Gedicht/Lied als Triger der Kultur des
Altertums im Vortrag miindlich und praktisch prasentiert.

10 Debon, Giinther: Chinesische Dichtung. Geschichte, Struktur, Theorie. Leiden 1989 (=
Handbuch der Orientalistik. 4. Abteilung, China. 2. Bd., Literatur. 1. Abschnitt), S. 24. Es
handelt sich meist nur um einen Stoflseufzer des loyalen Untertanen, der sich aber auf-
grund unterschiedlicher Probleme zuriickziehen wiirde: ,die Ablosung des Herrscherhau-
ses, der Wechsel des Herrschers, eine subjektiv empfundene schlechte Politik, innere
Unruhen, Kriege, personliche Enttduschung im Amt etc.“ Weber, 1991, S. 60.
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relativ instabil ist und deshalb chronologisch in zwei Perioden (westliche
Chin-Dynastie: 265-317, 6stliche Chin-Dynastie: 317-420) zerfillt. Aus
dieser historischen Konstellation heraus allerdings gelingt das literari-
sche Leben wihrend umfangreicher Erneuerungen beispielsweise in
Technik und Thematik, zu deren Spezifikum das Einsiedlertum gehort.
Mit gewisser Idealisierung des Eremitendaseins, bei dem trotz sozia-
ler Wirren die geistig-moralische Unabhangigkeit bewahrt wird, suchen
zu jener Zeit amtlich geférderte Literaten und Dichter immer wieder
jene Einsiedler auf, die fern des politischen Zentrums als ,,Angler und
Reisigsammler“!*! in der Natur leben. Die Aktivitit des Suchens, die im
Regelfall im natiirlichen ,Gefilde* stattfindet, weist zunichst einen spi-
rituellen Genuss oder eine Sehnsucht des Dichters nach dem Dasein
eines philosophischen Einsiedlers auf, wie es in der ersten Strophe des
Gedichts Den Einsiedel suchen, Ivon Zuo Si (etwa 250-305) deutlich wird:

Auf meinen Stock gestiitzt, such ich den Eremiten.
Verwildert ist der Pfad seit alter Zeit.

Im Fels die Hohlung, ohne Balkenwerk.

Tief in den Hiigeln tont das Zitherspiel.1*?

Das Motiv des Suchens, dessen Zweck sich auf einen sich in der Land-
schaft verfliichtigenden Einsiedler richten soll, miindet zum einen in
das Zitherspiel, dessen Subjekt ,nicht zu sehen, aber zu héren oder zu
vermuten ist;!* zum anderen wird das Alltagsleben des Eremiten
durch den harmonisch verschénerten Genuss der Wildnis idealisiert,
damit sich in ihm die Verneinung der zwischenmenschlich verwirren-
den Welt legitim verkorpert. AuRerdem rechtfertigt das Zitherspiel hier
gegeniiber der echten Barbarei die Erhabenheit des Einsiedlertums, die
weiterhin an die Kenntnisse der Schrift, der Malerei oder des Schach-
spiels (analog zur kulturellen Veranstaltung des Glasperlenspiels bei Hes-
se) ankntipfen soll.

Im Vergleich zum Motiv des Suchens, falls das Suchen bereits die ge-
ografische und topografische Distanz signifiziert und daraus die Un-
moglichkeit des Treffens eines Eremiten resultiert, wird eine andersarti-
ge Gesinnung aus dem Gedicht Gegen das Aufsuchen von Einsiedlern von
Wang K’ang-Chii (etwa 3./4. Jh.) gestellt. In der ersten Strophe des Ge-
dichts wird wie folgt iiber das Niveau des Einsiedlertums diskutiert:

141 Debon, 1989, S. 39.
142 Ebd., S. 227.
143 Ebd., S. 57. Hier rithrt das Motiv des Einsiedlers somit am Phinomen der Evaneszenz.
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Der kleine Klausner lebt auf Hiigeln und in Stimpfen;
Der grofle Klausner lebt am Hof, am Markt verborgen.
Po I hat sich im Shou-yang-Berg verkrochen;

Lao Tan sah man sein Staatsarchiv besorgen.!**

Das zweistufige Einsiedlertum, zum einen sich als ,kleiner Klausner in
der Wildnis zu verbergen, zum anderen als ,grofser Klausner” innerhalb
des sozialen und politischen Systems den eigenen Charakter kognitiv
und unabhingig zu pflegen, rechtfertigt und wiirdigt hierbei den Letzte-
ren, in dessen Natur das Eremitendasein als Lebensprinzip im psychi-
schen und kognitiven Sinne schon angelegt ist (hierbei analog zum
,sozialen Einsiedler” im modernen Sinne). Vom kleinen Klausner hin
zum grofien wird damit der tberlieferte Begriff des Einsiedlertums
(ausschlieflich im fern isolierten Raum) aufgehoben bzw. der Umfang
der eremitischen Erscheinungsformen — von der Riaumlichkeit abgese-
hen — erweitert und kategorisiert.

Des Weiteren werden im Gedicht zwei Beispiele historischer Person-
lichkeiten genannt, und zwar der vorherigen dualistischen Klassifizie-
rung dadurch entsprechend, dass der sogenannte erste chinesische
Eremit Po I'* als kleiner Klausner dem Begriinder des Taoismus Lao
Tan (ndmlich Laotse, 6. Jh. v. Chr.) gegentibersteht, der von seiner taois-
tischen These her in der chinesischen Geistesgeschichte als , Protagonist
des ,Nicht-Handelns‘, des politischen und privatistischen Quietismus
und des philosophischen Eremitentums“!#® auftritt. Jener grofe Eremit
und Taoist hat zwar beim Staatsarchiv, d. h. im politischen Bereich ge-
arbeitet, aber angesichts seines prinzipiellen Nicht-Handelns, das kei-
neswegs auf die moderne Passivitit etwa im Sinne des Faust bezogen ist,
erwdgt er deutlich die Einbettung von menschlichen Handlungen und
ihren Effekten in die Naturprozesse und ihre kausalen Nebenfolgen fiir
beide Bereiche, die Kultur und die Natur.!*” Demzufolge lisst sich die
Differenzierung zwischen kleinem und groflem Klausner im Gedicht an
die Problematik der Weltabgewandtheit und Weltzugewandtheit bzw.
die Vereinsamung des Korpers und/oder Geistes weiterleiten.

Diese Dichotomie, in deren Rahmen der Korper beispielsweise der
geistigen Kontinuitdt gegentiber hauptsichlich die Verginglichkeit des

1“4 Ebd., S. 229.

15 Er widersteht der neuen Monarchie und verstirbt an Hunger in den Bergen. Vgl.
Vervoorn, Aat Emile: Men of the Cliffs and Caves. The development of the Chinese eremit-
ic tradition to the end of Han dynasty. Hongkong 1990, S. 78.
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2008, S. 90.
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Lebens reprisentiert, wird durch ,eine gewisse Schlichtheit mit unge-
schiitzter Offenlegung [der] inneren Gefithle“!*® in der Poesie anderer
Dichter der Chin-Dynastie relativiert. Hinsichtlich der Vergianglichkeit
des Lebens und ebenfalls aus der Gefahr eines Amtes als Literat in in-
stabilen politischen Machtverhiltnissen heraus entstehen zu jener Zeit
seinmal die neo-taoistischen Praktiken der Verwandlungskiinste, um
durch Alchemie, Diit oder Atemkontrolle ein Unsterblicher zu werden,
zum anderen de[r] hedonistische[..] Genufl von Alkohol, damit die Kiirze
des Lebens sorgenfrei genutzt werden kann“.1*

Die Funktionalitit des Alkohols allerdings dient den Dichtern in der
historischen Tatsache nicht nur zum Rausch, vor allem bei dem be-
rithmten Dichter Tao Yiian-Ming (365-427), dem Reprisentanten der
,Dichtung von Garten und Feld*, dessen Eremitentum sich weder in der
Stadt noch in der Wildnis, sondern auf dem Land situiert. Gezeichnet
von Amtsmiidigkeit hat er sich auf sein eigenes Gehoft zuriickgezogen,
um ein eremitisches bzw. dichterisches ,Paradies“ aufzubauen, und
zwar quasi vom Alkohol inspiriert, wie er im fiinften Gedicht der Dich-
tungsreihe Beim Wein formuliert:

Den Menschen nah schlug ich die Hiitte auf;

Und doch dréhnt hier kein Wagen, lirmt kein Pferd.
Und wenn du fragst, woher das kommen mag;

Mein Herz macht auch die Wohnstatt abgekehrt.
Ich pfliicke still am Ostzaun Chrysanthemen,

Seh nach dem Siidberg am entlegenen Ort.'>°

Die letzten beiden Verse tragen — aus der psychischen Perspektive —
zum idealen Modell eines Einsiedlerdaseins, im chinesischen Bewusst-
sein des Kollektivs weit bekannt, bei; im Gegensatz zur Stadt, wo das
soziale Geschift (mit ,Wagen und Pferd”) viel betrieben wird, ist das
lindliche Gebiet durchaus ein ruhiger, sogar therapeutischer Raum, der
das dichterische Ich, das gerade von seiner vorherigen politischen Kons-
tellation enttiuscht wird, gewissermaflen beschwichtigt. Abweichend
von der konventionellen Bukolik versinnbildlicht das Sehen nach dem
»Stdberg” daher die Sehnsucht nach der Ferne, wo sich kein politischer
Konflikt vollzieht. Gerade in seinem Prosatext Bericht tiber den Pfirsich-
bliitenquell (421) schildert der Dichter eine jener in der Abgeschiedenheit

148 Schmidt-Glintzer, Helwig: Geschichte der chinesischen Literatur. Die 3000-jihrige
Entwicklung der poetischen, erzahlerischen und philosophisch-religiésen Literatur Chinas
von den Anfingen bis zur Gegenwart. Bern, Miinchen, Wien 1990, S. 187.

149 Kubin, 2002, S. 77.

150 Debon, 1989, S. 231.
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der stidlichen Bergregionen verwirklichten Kommunen, in denen iiber
die Zeiten der politischen Unsicherheit hinaus die Ideale des mit seiner
Umgebung in Harmonie lebenden Literaten {iberwintern kénnen.’*! Im
Garten-Bild dieses Gedichts spiegelt sich trotzdem ein dieser Utopie
gegeniiberstehendes, realistisches Einsiedlerleben wider, das ebenso
typisch als mittlere Station auf die Riickkehr zur Natur bzw. zu einer
harmonischen Ordnung zuriickzufiihren ist.

Ein solch kleiner Kosmos, in welchem dem konfuzianistischen Prin-
zip ,MaR und Mitte“1>? (chin. HJ#) gemiR ein tugendhaftes Leben zu
fithren ist, soll mithin auf der poetischen Ebene in jener Gartendichtung
von Tao Ylian-Ming konstituiert werden. Ein dhnliches Schicksal, von
der Amtsmiidigkeit zum Eremitentum, parallelisiert der Dichter Hsieh
Ling-Yiin (385-433), dessen Poesie sich, abweichend von der Garten-
dichtung, eher als ,Berg-und-Wasser-Dichtung* stilisieren und bezeich-
nen ldsst. In der ersten Strophe des lyrischen Textes Den hdchsten Punkt
des Steinernen Tores besteigend zeigt sich somit jene Diktion im Kontext
einer einsamen Wanderung:

Des Morgens auf mit dem Stock zur schwindelnden Wand,;
Des Abends ausruhn dann in Berges Genist.

Hoch auf der Felsenplatte ragt ein Rasthaus;

Gesdumt von Gipfeln, schaut’s auf die Windung der Klamm."

53

Aus Sicht des dichterischen Ichs wird hierzu das visualisierte bzw.
strukturierte Bildnis der Landschaft in das Spannungsfeld zwischen
Morgen und Abend, Gipfel und Klamm sowie Nihe und Ferne geriickt,
um ebenfalls auf der psychischen Ebene dem fritheren, vor dem Ein-
siedlerdasein vorhandenen ,Spannung[sfeld] zwischen Amtswelt und
Ideal der Selbstverwirklichung“!®* zu entkommen; die Neigung solch
eines philosophischen Eremiten zur Naturlandschaft ist quasi auf den
Gedanken zuriickzufiithren, ,daf8 Selbstverwirklichung und die Erlan-
gung des ,Weges‘ nur auflerhalb der Gesellschaft zu erreichen ist und
dafl das Geschift der Politik bei diesem Selbstverwirklichungsprozefl

absolut stérend ist“;!*> mithilfe einer detaillierten Beschreibung der
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objektiven Szenerie, die vollig ,natiirlich“ bzw. entpolitisiert aussieht,
lasst sich deswegen das innere Gemiit in der chinesischen Dichtung
oftmals strategisch veranschaulichen — durch eine praktische Empathie,
die eine Dreiteilung von ,Landschaft (jing), Gemiit (qing) und Weltan-
schauung (1i)“!*¢ fundiert.

Auf eine weltanschauliche Position gerichtet, versucht die Dichtung
hierbei, wie bei der Besteigung des Gipfels durch den Einsiedler, {iber-
haupt einen ,praktische[n] wie seelische[n] Durchgangspunkt zu einer
taoistischen bzw. buddhistischen Transzendenz“!*’ zu erlangen. Vor
diesem gedanklichen und theoretischen Hintergrund praktiziert die
eremitische Dichtung in der Chin-Dynastie — im Gegensatz zu dogma-
tisch-konfuzianistischen Schriften — eine literarische Erneuerung, derart
stilistisch frei und charakteristisch, dass mindestens eine poetische
Transzendenz im Rahmen des von irdisch-politischen Wirren distan-
zierten Einsiedlertums realisiert wird. Jene scheinbar merkwiirdige,
okkulte und sogar radikalisierte Dichtungskonzeption bereitet insoweit
exemplarisch eine Grundlage fiir die folgenden Epochen, in denen sich
die Literatur des Einsiedlertums im variierten Modus hinter der politi-
schen Kulisse fortwihrend entwickelt.

Eine Epoche, in der die Wandlung vom zerrissenen Territorium hin zur
zentralisierten kaiserlichen Herrschaft vollzogen und somit eine Bliite-
zeit von Wirtschaft und Kultur im chinesischen Mittelalter erreicht wird,
ist die Tang-Dynastie (618-907). Im Vergleich zur Chin-Dynastie, deren
literarische Aktivitit sich innerhalb des Landes quasi selbst generiert,
wird jene der Tang-Zeit dank der Weltoffenheit, etwa im kontinuierli-
chen Kulturaustausch durch die Seidenstrafle, vielseitig angeschoben.
In diesem Sinne erlebt die Dichtkunst, deren Praxis sich sowohl unter
selbststindigen, freiwilligen Literaten und Dichtern als auch im offiziel-
len hofischen Bereich als Primisse der Beamtenpriifung leisten lisst,
zugleich eine goldene Zeit.!>®

Als ein lyrischer Topos beschiftigt sich zu jener Zeit die eremitische
Poesie, deren Hohepunkt die Literatur der Chin-Dynastie bereits her-
vorgebracht hat, ebenfalls mit Motiven wie dem Verhiltnis zwischen
Einsiedlertum und dichterischem Ich, der Unauffindbarkeit eines in
den Bergen zuriickgezogenen Einsiedlers sowie der Beschreibung der
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die Einsiedelei umgebenden Natur.!>® Aus ebendieser Perspektive findet
sich ,das Bild eines Miiliggingers auf dem Landgut einer Familie bzw.
eines Einsiedlers in vermeintlich selbstgewihlter Klause“!® in der zwei-
ten Strophe des Gedichts Nachts zum Hirschtor heimkehrend von Meng
Hao-Jan (689-740), der sich vom gescheiterten Amtsdienst ins Einsied-
lerleben zuriickgezogen hat:

Der Hirschtorwald, verhdngt von Rauch,
darin der Mondschein spielt.

Bin plétzlich dort, wo Meister P’ang
sich einst verborgen hielt:

Die Klippentiir, der Kiefernpfad,
und alles ewig-still.

Nur noch ein Eremit, der kommt,
der scheidet, wann er will.'®!

Das , Hirschtor“, eine historisch lokalisierte Position des Einsiedlertums,
ruft hierbei die Erinnerung an den Meister P’ang, einen berithmten
Eremiten aus der fritheren Han-Zeit (25-220) wach, dessen hinterlasse-
ne Spur das (scheinbar verirrte) dichterische Ich somit in eine histori-
sche Relativitit hineinfiihrt — eher eine Historisierung der Landschaft
durch ,die Ordnung des Gedichtnisses, das ein Gegengewicht zum
reinen Verrinnen einer erbarmungslosen Zeit darstellt;'®? jener zuletzt
genannte Eremit impliziert deswegen auf andeutende Weise nicht nur
den Meister P’ang, sondern auch das dichterische Ich, das sich durch
das unerwartete Flanieren wiederum von Zuversicht beziiglich des Ein-
siedlerdaseins erfiillen lisst; gerade (nur) an diesem Zeitpunkt wird die
Frustration in seiner politischen Karriere, in die das dichterische Ich als
politischer Eremit nach dem langen einsiedlerischen Leben wiederum
eintreten konnte (dies ist nicht selten in der realen Geschichte), relati-
viert und beseitigt.

Im Mondschein ,plotzlich der ehemaligen Einsiedelei zu begegnen,
ist dariiber hinaus ein Hinweis darauf, dass der Zen-Buddhismus zu
jener Zeit die intellektuelle Gedankenwelt durchdrungen hat, zumindest
als Priferenz bei Dichter gilt, denn ,[e]in Zeichen der Abkehr vom Ho6fi-
schen und einer Hinwendung zum Konzept des Uneigenniitzigen, Un-

199 Vgl. Lang-Tan, Goatkoei: Der unauffindbare Einsiedler: Eine Untersuchung zu einem
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pritentiésen, Unverstellten, kurz, des reinen Herzens (qing) ist das
Phinomen des (Mond)Lichtes als Ausdruck eines inneren Weltbezu-
ges“.1* So kommt nimlich ein Rahmenbild der Einsiedlerdichtung
zustande, dessen Kern sich in der Einrahmung einer dufleren ,kal-
ten“ Landschaft wesentlich an der buddhistischen Erleuchtung orientiert;
der dichterische Einsiedler, der in diesem Moment dem Erinnerungsort
des historischen Eremiten begegnet und damit die Verginglichkeit aller
Existenz versteht, erreicht gewissermaflen derartige ,Erleuchtung®, die
die Beeinflussung der weltlich-politischen Angelegenheiten sowie die
Identitit des politischen Einsiedlers transzendiert.

Ebendiese Zen-buddhistische Dimension, die innerhalb des lyrischen
Textes fundamental ist, wird von dem Dichter Wang Wei (701-761),
einem Zeitgenossen Meng Hao-Jans, durch die ,Klassische Vierzei-
le“ praktisch vertieft. Aus seiner ,Buddhist Poetry“!* ergibt sich somit
ein Tuschebild, in dem sich ein Entziicken angesichts eines eremiti-
schen Erlebnisses, wie es in der zweiten Strophe seines Gedichts Nach
lingerem Regen in meinem Weiler am Felgenfluf$ geschrieben geschildert
wird, in einer natiirlichen Stille prisentiert:

Ich iibte in den Bergen, still zu sein;
der Morgen-Eibisch lud zu frommer Schau.
Nahm unter Kiefern dann ein moénchisch Mahl:
brach Malven, die benetzt von Tau.'®®

Eine physische Kasteiung, welche das dichterische Ich angesichts des
Glaubens selbst fiir sich erkoren hat, verkérpert hiermit das monchisch-
vegetarische Essen, in dessen scheinbar strenger Lebensregel die medi-
tative Ubung begiinstigt werden kann, ,weil die Existenz in der Abge-
schiedenheit (you) nicht als Verlust, sondern als Gewinn verbucht
wird“.'% In diesem Sinne mag sich das heimliche Gemiit, etwa die
Freude am ruhigen Eremitenleben, in einem Sinnbild wie Eibisch oder
Malve verdinglichen, aber zugleich weiter codieren, um dessen Charak-
teristikum — die kurze Bliitezeit des Morgen-Eibischs — mit der Verging-
lichkeit des Lebens zu verkniipfen.

Daher findet im Kontext keine Einfiihlung mehr in die Dinge statt,
sondern es entsteht ,ein Kunstprodukt aus ineinander verschrinkten

163 Ebd., S. 172.

164 Yang, Jingling: The Chan interpretations of Wang Wei’s poetry. A critical review.
Hongkong 2007, S. 2.

165 Debon, 1989, S. 241.

166 Kubin, 2002, S. 183.

53



Beziehungen“,'%” die mittels einer Verséhnung, einer Grenziiberschrei-
tung zwischen dufleren Dingen und innerem Gemiit zuletzt geordnet
und ausgeglichen sind; der Mensch wird weiterhin, wie es in der chine-
sischen Lyrik normalerweise konzipiert wird, anderen Dingen gleichge-
stellt, damit die empathische Verstindigung im Sinne der harmoni-
schen Interaktion zwischen Mensch und Natur generiert wird; vor allem,
wenn sich die unter Kiefern abgehaltene Mahlzeit (beim Leser) imagi-
nieren lisst, wird die schriftliche Lyrik in ein chinesisches Tuschebild
von Mensch und Landschaft (rdumlich und emotional) tibertragen.

Um das durchaus isolierte Ambiente zu kompensieren, wird solch ein
beinahe religis-asketisch strukturiertes Lebensbild von dem Dichter Po
Chii-I (772-846) aus der spiteren Tang-Zeit sdkularisiert und sogar
aufgelost. Dessen lyrischer Text Ein Eremit der Mitte gilt daher als Ant-
wort auf die frithere Problematik des kleinen und grofen Klausners von
Wang K'ang-Chii und konzipiert dabei ein angemessenes, mit dem
sozialen Milieu zurechtkommendes Modell des Einsiedlertums, wie es
in der zweiten Strophe jenes Gedichts thematisiert wird:

Ein Eremit der Mitte mufdt du sein:

Versteckt als Amtsperson im Wartestand;
Scheinbar hervor-, scheinbar zuriickgetreten,
Nicht miiRig ganz, und auch nicht angespannt.'6®

Mit dem Ausscheiden eines die Wildnis besiedelnden, materiell vollig
sparsamen Typus ist das Einsiedlertum der ,Mitte“ doch im politisch-
btirokratischen System zu verorten, mit dem das pekuniire Fundament
der chinesischen feudalen Gesellschaft eng kooperiert. Dariiber hinaus
ist darauf zu verzichten, eine glinzende politische Karriere zu machen
und somit zur hofischen Elite zu avancieren, etwa im Sinne des , grofen
Einsiedlers®, dessen ,Nicht-Handeln“ allerdings im Modus des Eremi-
ten der Mitte vielmehr schrumpft und individualisiert wird. Der Warte-
stand bildet hiermit eine Konstellation, in der sich eine Amtsperson
wihrend ihres Alterungsprozesses von einem Konfuzianer der fritheren
Jahre in einen Buddhisten wandelt, mithin ,von sozialem Protest zu
kontemplativer Weltakzeptanz“!? findet.

Das Modell dieses mittleren Eremitentums zu praktizieren, um sich
zum Gleichklang des kleinen und grofien Einsiedlers hinfithren zu
lassen, scheint stark abhingig von der Gesinnung des Eremiten zu sein,
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dessen Leben freilich in praktisch-realistischer Sicht diffizil zu behalten
ist: Der Korper, aber auch der Gedanke derartiger Einsiedler bleiben
noch im politischen System, gegentiber dessen Angelegenheiten sie sich
jedoch passiv und teilnahmslos verhalten (wollen); als Amtsperson in-
nerhalb des feudalen Hofs konnen sie nicht immer vermeiden, dass sie
von der Politik, insbesondere von der Verinderung der politischen Situ-
ation (z. B. Wechsel des Kaisers) beeinflusst werden und das Einsiedler-
tum der ,Mitte“ damit die Balance verliert; solcher Typus der Zuriickge-
zogenheit ist daher grundsitzlich eine Idealisierung, die die einsiedleri-
sche Gesinnung des Individuums, das weltliche Leben und sogar das
politische Feudalsystem zusammen in Harmonie bringen wiirde.

Neben der Lyrik findet sich auch eine bekannte Einsiedlerfigur im nar-
rativen Bereich der klassischen chinesischen Literatur, nimlich Zhuge
Liang aus dem am Ende der Yuan-Dynastie von Luo Guanzhong (1330-
1400) verfassten Roman Die Drei Reiche.!’® Diese Abenteuer-Epik steht
vor dem historischen Hintergrund der Biirgerkriege wihrend der Tren-
nung Chinas in ,Drei Reiche“ (212-277)!7! und gestaltet die Figur des-
halb auf Basis einer gleichnamigen historischen Persénlichkeit, einer
Urgestalt, die zu Lebzeiten zunichst als intellektuell-philosophischer
Eremit, danach als Politiker und Stratege im Dienst fiir das Reich
»Shu“ agiert; er ist deshalb weder der lebenslang in der Einsamkeit ver-
bleibende philosophische Einsiedler noch der politische Eremit, der
zunichst aus der vorherigen Karriere aussteigt.

Dementsprechend zieht sich der junge Einsiedler Zhuge Liang im
Laufe des Romans mit einigen Freunden, die ebenfalls ein eremitisches
Leben favorisieren, in ein Gebirge (Nanyang) zuriick. Im Gegensatz zur
allgemeinen konfuzianischen These, iiber den Staatsdienst Ruhm zu
erlangen, distanzieren sie sich bewusst von der politischen Welt: ,Sie
sind namlich die taoistischen Einsiedler, die schlicht ihr Land bestellen,
eigene Lieder singen und einander in ihrer Muflezeit besuchen oder die
Berge durchwandern. Thre Welt ist die traditionelle Antithese zur biiro-
kratischen Welt — jeder chinesische Poet-Biirokrat ersehnt sie, wenn ihn
seine Amtspflichten erdriicken.“!72 Spiter ist durch ,drei Besuche* des
Generals Liu Bei allerdings der junge Einsiedler letztendlich tiberzeugt
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und bereit, sich den Staatsangelegenheiten zu widmen; dies prisentiert
auch das Motiv der Begegnung mit dem Einsiedler, obwohl jene ,drei
Besuche* sich eben am politischen Ziel bewusst orientieren.

Nicht nur die von der idyllischen Natur umgebene Einsiedelei, son-
dern auch die taoistische bzw. prophetische Magie von diesem Eremiten
miinden hierzu in eine narrative Konstruktion, die ,als eine Zeit der
Vorbereitung auf die groRe Aufgabe“!”? gilt. Aus dieser Episode entsteht
das chinesische Sprichwort ,aus den Bergen heraus“, welches somit
allgemein symbolisiert, dem Talent gemif} einer intellektuellen Karriere
nachzugehen; aus einem Einsiedler wie Zhuge Liang, der mit einer
Synthese von eigener magischer Begabung, taoistischer Zuriickgezo-
genheit und (schliefSlich) konfuzianischer sozialhistorischer Verantwort-
lichkeit in der Erzdhlung idealisiert wird, resultiert demnach ein kom-
plexes Modell des chinesischen Einsiedlers, das sich nicht einfach als
philosophischer oder politischer Typus kategorisieren ldsst.

2.3 Zwischenfazit

Die Literatur iiber das Einsiedlertum, deren Thematik sowohl in der
deutschen als auch in der chinesischen Literatur unter einem recht be-
grenzten, in kleinem Mafistab platzierten Einflussbereich zu subsumie-
ren ist, erzielt durch ihre Funktionalitit sowie diverse Couleurs ein un-
limitiert konstruierbares Spezifikum — ein Profilbild, das entweder als
kurzzeitige Episode im Modus eines Durchgangsstadiums bzw. eines
Prozesses der Selbstfindung des Protagonisten oder als Leitmotiv des
Textes im Sinne der sozialkritischen Instrumentalisierung, der Histori-
sierung bzw. Asthetisierung einer Anachoretenlandschaft sowie der
autobiografischen Selbstdarstellung im textinternen und sogar textex-
ternen Radius fungiert.

Im Hinblick auf das Begriffsinstrumentarium der Interkulturalitit —
hierzu nimlich das Heranziehen der europiisch-deutschen sowie der
chinesischen Ideengeschichte — schlieffen die Paradigmen der eremiti-
schen Literatur auf den Text relevante Kulturriume der jeweiligen Epo-
che ein. Wihrend das Thema des Einsiedlertums in der deutschen Lite-
raturgeschichte grofitenteils in Form des Prosatextes bearbeitet wird,
lasst sich seine Spur in der Literaturgeschichte Chinas tiberwiegend im
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lyrischen Text erkennen. Von dieser Differenz des Genres abgesehen,
positioniert sich das literarische Anachoreten-Sujet hiermit vor der Ku-
lisse der deutschen (heilsgeschichtlichen, aufklirerischen, romantischen)
sowie chinesischen (taoistischen, konfuzianischen) Denkmuster bzw.
der Kultur-, Zivilisations- und Ideengeschichte. Auflerdem spielen sozi-
alhistorische Faktoren im Spannungsfeld zwischen geistesgeschichtli-
chen Evolutionen und deren literarischer Performanz eine zwar unbe-
merkbare, aber trotzdem wichtige Rolle.

Jene Kulturrdume, die ebenfalls aus historischer Sicht eher mental
und kontemplativ als raumlich-topografisch zu konstituieren sind, fun-
dieren und legitimieren zugleich weiterhin potenzielle Modelle sowie
Varianten des Einsiedlertums im literarhistorischen Fortgang. Aus dem
Unterschied zwischen beiden Kulturriumen ergeben sich demnach
Aspekte, die die Stigmata beider eremitischer (National-)Literaturen auf
gewisse Weise aufweisen kénnen.

In der deutschsprachigen Literatur wird vor allem die Funktionalitit
des Einsiedlertum-Themas in der Handlungs- und Sinnkonstruktion
hervorgehoben: Der junge Held (evtl. auch die Heldin) verbringt bei der
ilteren Einsiedlerfigur eine transitorische Zeit und absolviert einen
Bildungsprozess, der einen positiven und sogar entscheidenden Einfluss
auf den weiteren Abenteuerweg ausiibt. Diese erzieherische Funktion
des Einsiedlertums generiert zugleich die Betreuer-Schiiler-Beziehung,
die z. B. durch Gespriche den (weltanschaulichen) ,roten Faden“ des
ganzen Werkes pridiziert und signalisiert — alle folgenden Handlungen
und Abenteuer prisentieren sich quasi als Praktizierung und Umset-
zung der einsiedlerischen (abstrakten) Erziehungsergebnisse.

Die Eremitenfigur fungiert auch als relevantes Moment in der Ironi-
sierung und Enthiillung der religiésen Schwirmerei, wobei nicht mehr
die Konkretisierung des Einsiedlerdaseins, sondern die Intervention des
Einsiedlers, die das Alltagsleben des Volkes zur Herausforderung fiihrt,
lebendig dargestellt wird. Die Einsambkeit des Einsiedlertums wird im
romantischen Kontext (auch bei Hélderlin) generell von der Anachore-
tenlandschaft charakterisiert, die im psychischen Sinne einen Raum der
Freiheit konstituiert und durch ebendieses Freiheitsgefiihl das einsame
Leben dsthetisiert.

In der chinesischen Literatur lisst sich vornehmlich die Diskussion
iiber die regelrechte, authentische Form des Einsiedlertums akzentuie-
ren: Wihrend der philosophische Eremit ein langes einsames Leben in
der Umgebung der Natur intendiert, um seinen eigenen Lebensweg
(oftmals aufgrund der Glaubensbasis) ohne soziale Stérungen zu ver-
wirklichen, wird der politische Eremit dazu gezwungen, dass er ange-
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sichts der Veridnderung der politischen Konstellation den Dienst fiir die
aktuelle Herrschaft aufgibt und sich (vorldufig) zuriickzieht. Das Ein-
siedlertum in der Wildnis (in den Bergen), das als ,kleine Form“ be-
zeichnet wird, steht gewissermaflen dem ,groflen Einsiedlertum“ ge-
geniiber, dessen Lokalitit noch innerhalb der Feudalgesellschaft besteht
(der Einsiedler soll sich trotzdem von der Macht sowie allen wichtigen
politischen Angelegenheiten bewusst distanzieren).

In den lyrischen Texten kommen oftmals die Namen der prominen-
ten Eremiten aus fritheren Zeiten vor (der historische Zusammenhang
ist eben eine Besonderheit der chinesischen Lyrik). Mit solchen ge-
schichtlichen Verkniipfungen lassen sich das Temperament, die Menta-
litit sowie die Freiwilligkeit des dichterischen Ichs im Einsiedlertum
deshalb in analogisch-assoziativer Weise artikulieren bzw. argumentie-
ren. Auflerdem verortet die chinesische Lyrik das (kleine) Einsiedlertum
in der (schonen) Naturlandschaft, die gerade von der Lyrik kulturell
isthetisiert und anhand des taoistischen Gedankens der Mensch-Natur-
Harmonie (mittels der Empathie des dichterischen Ichs) emotionalisiert
wird.

Obwohl nicht belegt wird, dass die eremitischen Modelle aus der
deutschen und chinesischen Literatur potenziellen Einfluss auf das
Schaffen Hesses ausgetibt haben, ist hierbei auf die Interpretationsebe-
ne zu hoffen: dass zwischen dem Werk Hesses und jenen Modellen
parallele Strukturen bestehen. Das Einsiedlertum als Zwischenstadium
im Entwicklungsroman betrifft also insbesondere die Texte Siddhartha
und Das Glasperlenspiel, deren Protagonisten in ihrem Werdegang je-
weils einer Einsiedlerfigur begegnen, die die Betreuungsaufgabe (in
Form der Freundschaft) iibernimmt. Die Ironisierung des religiésen
(oder geistigen) Fanatismus, die gerade durch die Eremitenfigur zu-
stande kommt, findet sich auch in den frithen Werken Drei Legenden aus
der Thebais und Der Weltverbesserer, in denen quasi die kulturkritischen
Spuren Hesses zu erspihen sind.

Hesse rezipiert auch den Individualismus aus der deutschen Roman-
tik und integriert ihn in Gestalten wie Demian und Harry Haller, die als
soziale Einsiedler die Dimension des ,Eigensinns“, der geistigen Unab-
hingigkeit, aufbewahrt. Ebendieses soziale Einsiedlertum nihert sich
der in der chinesischen Literatur behandelten ,groflen Einsiedelei,
deren Riumlichkeit sich nicht von der des Gesellschaftssystems unter-
scheidet.

Wihrend die chinesische Lyrik sich oftmals auf die historischen ere-
mitischen Personlichkeiten bezieht, transformiert Hesse die histori-
schen Stoffe der Legenden von frithchristlichen Heiligen und des indi-
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schen Gautama Buddhas in den Thebaischen Legenden, in Der Beichtvater
und in Siddhartha. Nicht zuletzt scheinen der Fihrmann in Siddhartha
und der ,Altere Bruder” im Glasperlenspiel in erster Linie ganz ,taois-
tisch“ zu sein, denn sowohl ihren Einsiedeleien (am Fluss, im Bambus-
geholz) als auch den (lebensphilosophischen) Belehrungen werden tao-
istische Elemente zugeschrieben, die in vielerlei Hinsicht einen inter-
kulturellen Weg zur Analyse des einsiedlerischen Phinomens in diesen
Werken bereitstellen.
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3 Drei Legenden aus der Thebais: Metamorphose des archaischen
Einsiedlertums

Das erste Werk Hermann Hesses, in dem das Thema des Einsiedler-
tums schwerpunktmiflig auftritt, ist der Text Drei Legenden aus der
Thebais, der als eine seiner frithen literarischen Arbeiten inklusive dreier
kleinerer Texte (Der Feldteufel, 1905; Die siifSen Brote, 1905; Die beiden
Siinder, 1909) im Sammelband Fabulierbuch im Jahr 1935 publiziert
wurde. Dieses Fabulierbuch lehnt sich — wie Eduard Korrodi am 7. Mirz
1935 in der Neuen Ziircher Zeitung erwihnte — an die Inspirationen der
Weltliteratur an: ,von den Legenden der Thebais schwirmt das Gefiihl
aus zu der franziskanischen Welt, dem Geisterreich des Doktor Faust
bis ins Tiibinger Stift, wo sich Mérike und Waiblinger des grofsen, um-
nachteten Hélderlin giiltig und behutsam annehmen.“’* Gerade von
dem Ortsnamen der Thebais!” ergibt sich ein in der historisch-
religiosen Uberlieferung verwurzeltes, exotisch distanziertes, aber zau-
berisch-romantisch stimmendes Gebilde, in dem sich Hesses literari-
sche Beschiftigung mit dem frithchristlichen Stoff des Einsiedlertums
in variierter Weise vollzieht.

Hesses Legendentexte basieren hierbei in erster Linie auf derselben
literarischen Gattung, der Legende, die ,eine religiése Erzihlung beson-
derer Art, die Erzihlung von einem christlichen Heiligen“ bedeutet und
~gleichberechtigt neben Gattungsbezeichnungen wie Sage, Mirchen,
Mythus und Novelle“!7¢ steht. Inhaltlich gesehen wird die historische
Vita eines Heiligen (Hagiografie in schriftlicher Form) durch die Legen-
de volkserzihlerisch umgestaltet und idealisiert, damit die religiése
Personlichkeit sich mit ,Wunder und Mirakel“ zumindest auf die Gldu-
bigen auswirkt. In formeller Hinsicht setzt sich die Legende im Ver-
gleich zum Mirchen lediglich aus einer einzelnen Episode zusammen,
um ,Vergegenwirtigung einer Wirklichkeit in einem einfachen Be-

174 Korrodi, Eduard: Kritik {iber Fabulierbuch. In: Hermann Hesse im Spiegel der zeitge-

nossischen Kritik. Hrsg. v. Adrian Hsia. Berlin 1975, S. 368.

75 Thebais ist zum einen in der Antike ein dgyptischer Ort (heute Theben), in dessen
Wiiste sich die Eremiten des Friihchristentums sammelten; zum anderen ist dies eine Art
der bildlichen Kunstwerke, die das Leben des Einsiedlertums (vor allem in Thebais) rezi-
piert und darstellt. Vgl. Latacz, Joachim: Thebais. In: Der Neue Pauly. 12. Bd. Stuttgart
2002, S. 294f. Vor allem werden Einsiedlerszenen in den mittelalterlichen Thebaisbildern
dargestellt, die die Begegnung von Antonius und Paulus in der Wiiste z. B. in Form von
Buchmalerei oder Holzschnittillustration thematisieren. Vgl. Ost, Hans: Einsiedler und
Monche in der deutschen Malerei des 19. Jahrhunderts. Diisseldorf 1971 (=Bonner Beitra-
ge zur Kunstwissenschaft. 11. Bd. Hrsg. v. Herbert v. Einem u. Heinrich Liitzeler), S. 72.
176 Beide Zitate in: Rosenfeld, Hellmut: Legende. 4. Aufl. Stuttgart 1982, S. 2.
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richt“1”” zu beabsichtigen. Als Komponente der volkstiimlichen Kultur
offeriert die Heiligenlegende den modernen Dichtern vor allem seit
Ende des 19. Jahrhunderts potenzielle Stoffe, damit Legenden im ratio-
nalistischen Kontext (gegentiber der abergliubisch aufleuchtenden
Vormoderne) neu und kiinstlerisch gedichtet werden kénnen (z. B. in
Rainer Maria Rilkes Marienleben, 1913).

Hesses Thebais-Legenden signifizieren sich immerhin — ,auf einem
Zaubermantel der Gegenwart“!’® — als Metamorphose (Rezeption und
Neudichtung) der seit der Antike tiberlieferten Geschichte von Antonius
dem Grofden, die im Dokument Vita Antonii (um 360) von Athanasius,
dem Bischof von Alexandrien verfasst wurde: Antonius zieht sich in die
Wiiste der Region Thebais zuriick, um in der Einsambkeit an einem
heimlichen Ort ein asketisches Leben zu fiithren sowie zu biiflen. Wih-
rend seines zwanzigjihrigen Wiistenaufenthalts wird er quasi von
Freunden und Anhingern mit Brot versorgt, das sich (wahrscheinlich
wegen des Wiistenklimas) lange halten kann. Zugleich muss er oftmals
mit ddmonischen Versuchungen kimpfen, die sowohl materiell (Silber-
scheibe, Goldstiick) als auch psychisch (Lirm, Spuk) auftauchen. Diese
Dimonen lassen sich — etwa aus verniinftiger Sicht — entweder als Hal-
luzinationen und Phobien oder als okkultistische Spontanphinomene
verstehen.!”® Trotz des Unlustgefiihls gelten solche Stérungen im Sinne
des christlichen Einsiedlertums gerade als eine intelligent fordernde
Macht, die den Eremiten Antonius im Endeffekt zu einer heiligen Per-
sonlichkeit leitet.

Eine andere, historisch nicht nachgewiesene Anekdote ist neben jener
hauptsachlichen Heiligenvita gleichwohl tiberliefert, nimlich die Be-
gegnung von Antonius und Paulus, der auch ein verehrter Einsiedler in
der thebaischen Wiiste ist: Antonius sucht die Einsiedelei von Paulus
auf und wird dort freundlich empfangen, indem ein Rabe den beiden
ein Brot bl’il’lgt. Nach dieser einzigen Begegnung stirbt der alte Paulus, dessen Leich-
nam Antonius mithilfe von zwei Léwen begribt.'®° All diese Motive (Brot,
Rabe, Diamon, Goldstiick usw.) lassen sich in Hesses Kunstlegenden
tibertragen und neu organisieren.

Das Einsiedlertum in der Heiligenvita resultierte urspriinglich aus der
Frommigkeit des Urchristentums, wobei ,eine Priiffung des Lebens und

77 Ebd., S. 15.

178 Korrodi, 1975, S. 368.

79 Vgl. Hertling, Ludwig v.: Antonius der Einsiedler. Innsbruck 1929 (= Forschungen zur
Geschichte des innerkirchlichen Lebens. 1. Heft. Hrsg. v. Franz Pangerl), S. 53ff.

180 ygl. Baptista, Maria: Der heilige Antonius. Erzvater der Einsiedler. Saarbriicken 1954, S.
20f.
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der Regungen der Seele, eine Abkehr von dem Getriebe der Welt und
eine stille Einkehr in sich selbst“!®! im Rahmen der eschatologischen
Erwartungen (Wiederkunft von Christus) gefordert wurden. Vor diesem
geistlichen Hintergrund versuchten viele Christen, in Eindden iiberzu-
siedeln und sich gegen alle Annehmlichkeiten — laut einer historischen
Tatsache besonders gegen den Genuss ,in der weltlichen Verderbtheit
und Massenmentalitit des romischen Kaiserreiches“!%? — streng zu kas-
teien. Fiir die Masse prasentiert sich umgekehrt das Image von Eremi-
ten, Asketen und Biilern gewissermaflen als Mysterium, da solche
Christen auf das Vermdgen sowie das Weltleben verzichten und in der
Wildnis tiberleben kénnen.

Anhand dieser ,magischen” Bildnisse der thebaischen Einsiedler in-
tendiert der junge Hesse das literarische Experiment, (fiir die moderne
Leserschaft) veraltete Stoffe aus der tiberlieferten Heiligenvita durch die
Form der Legende ,in leicht archaisierender, witziger Sprache“!83 aufzu-
frischen. Trotz der gleichen Lokalitit der dgyptischen Thebais fokussie-
ren Hesses Legenden jedoch nicht mehr die bekannten Eremiten wie
Antonius und Paulus, sondern Lebensliufe der von der traditionellen
Legende marginalisierten, fiktionalen Gestalten, die den einsiedleri-
schen Spuren der Altviter aus ebenjener Frommigkeit nachfolgen: In
Der Feldteufel versucht ein armer, frommer Feldteufel, aus dem Regi-
ment des eigentlichen bosen Teufels zu fliichten und sich den heiligen
BiiRern Paulus und Antonius in der Wiiste zu nihern, die ihn aber
missachten und verscheuchen. Nach dem Tod des alten Paulus bleibt
der Feldteufel als Einsiedler in der ehemaligen Héhle, wo er dann stirbt.

In der zweiten Legende Die siifSen Brote verspricht sich ein wohlha-
bender Mann mit dem Verzicht auf seine Giiter ein eremitisches Leben,
indem er an einem wiisten Ort fleifdig biifft und betet. Ein Engel beo-
bachtet ihn und verschenkt jeden Tag Brote an ihn, die schlieflich sein
vergangenes weltliches Begehren erwecken bzw. Qualen herbeifithren.
Nach grofler BuRe wird er endlich gerettet.

In der dritten, etwas lingeren Legende Die beiden Siinder beschliefien
die Briider Basilius und Justinus, an einem verborgenen Ort mithilfe
des in kleinem Mafistab errichteten Ackerbaus christlich-eremitisch zu
leben. Da sie zweimal im Jahr die Stadt besuchen, um dort Lebensmittel
auszutauschen, geraten sie unversehens in die Finsternis der Siinde:

181 Mills, Edgar: Die Geschichte der Einsiedlergestalt. Vom mittelalterlichen Epos iiber
Barock und Empfindsambkeit bis zum Roman der Romantik. Wien 1968, S. 8.

182 Ebd., S. 11.

183 §chneider, Christian Immo: Hermann Hesse. Miinchen 1991, S. 46.
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Nachdem Justinus von einer jungen Magd verfiithrt wurde, greift Basili-
us zu der Liige, dass er geschlemmt und gewiirfelt hitte — um seinen
Bruder zu trésten. Diese Liige fithrt Basilius jedoch zuriick in die Stadt,
wo seine tatsichliche Stinde entsteht. Aus der Belehrung jener Siinden
legen sie endlich das Geliibde ab, nimmermehr in die Stadt zu gehen.

Solche unbedeutend erscheinenden, 13 aber lebendig dargestellten
Lebensldufe portritieren dabei ihre Protagonisten, die im Schatten der
groflen Eremiten des Urchristentums — etwa im Modus der Mimesis —
ein lebenslingliches Einsiedlerleben realisieren wollen, und zwar in der
Einode auflerhalb des stidtisch-gesellschaftlichen Weltlebens platziert
und geografisch isoliert. Mit Ausnahme des Feldteufels, der zunichst
von dem grofsen Teufel in die Wiistenei gezwungen wird und nach der
Beobachtung des heiligen Paulus die Praxis seines neuen Glaubens
letztendlich festlegt, werden alle anderen Figuren angesichts ihres
selbsterwihlten Weges als intentionelle Einsiedler betrachtet. Fiir sie ist
das christliche Einsiedlertum die einzige authentische Wahlméglichkeit,
ihren Wert vornehmlich der religiésen Moral gemifs (im Alleinsein mit
Gott) erkennen zu lassen, wenn sie mit den Protagonisten der anderen
Werke Hesses — mit dem aufgekldrten, modernen Typ — verglichen wer-
den. Thr Werdegang ist infolgedessen, typisch fiir das Erzihlen in der
Legende, bereits vorprogrammiert.

Zusammen mit anderen religios gefirbten Beitrigen wie Der Tod des
Bruders Antonio (1904) und Legende vom verliebten Jiingling (1907) ver-
wendet der junge Hesse einen erzihlerischen Stil, in dem das mehr
oder weniger vergessene Sujet des Einsiedlertums durch die Verkntip-
fung des Archaischen mit dem Auslindisch-Exotischen in den Vorder-
grund tritt, wie Joseph Mileck subsumiert:

All these tales are narrated in an elemental, slightly archaic language and in a
manner both naive and pleasantly facetious. Some are located in Egypt and
Palestine, others in Italy and England, and all deal with early Christendom,
with anchorites given to prayer, fasting, and to self-flagellation in their desert
wilds, ascetics tempted by demons, tormented by temptresses and aided by
beneficent angels, virgins dedicated to God, and worldly monks indulging
their appetites.'®

184 Hesses Figuren reprisentieren und symbolisieren insbesondere Jiinger und Anhinger
im Kreis eines berithmten Eremiten in der Religionsgeschichte, die selbstverstindlich
keine wichtigen Spuren in irgendeinem historischen Dokument hinterlassen haben; die
Untersuchung dieser drei Legenden ist bisher (im Vergleich zu Hesses Romanen) noch
selten aufzusuchen.

185 Mileck, Joseph: Biography and Bibliography. Volume 1. Berkeley 1977, S. 33.
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Mit der niemals anerkannten Christlichkeit (beim Feldteufel) oder den
einmal gelungenen (ddmonischen) Versuchungen und den dabei ent-
standenen Siinden entbehren die Hauptrollen in Hesses Legenden of-
fensichtlich die Erhabenheit, die die heiligen Eremiten in der traditionel-
len Legende aufgrund ihrer ebenso vorprogrammierten Vervollkomm-
nung (mit Bewiltigung der Teufelsversuchung) aufweisen kénnen. Von
ihrer nicht perfekten Personlichkeit her generieren die Einsiedler Hes-
ses allerdings erst einen narrativen Wendepunkt, der mit Schilderungen
der psychischen Details (von negativ bewerteten Emotionen wie Angst,
Leid und Ambivalenz) die ,Polaritit von Weltlust und Weltentsagen“!8¢
sowie die Humanitit (eben aufgrund jener Emotionen und Triebe) im
Schatten der Religiositit markiert — und zugleich auch problematisiert.
Mit der Frage, inwiefern Hesse seine eremitischen (Kunst-)Legenden
der modernen Leserschaft entsprechend reguliert, lisst sich die Inter-
pretation im Folgenden weiter prizisieren.

3.1 Abbild der existenziellen Verhiltnisse im intentionellen Eremitentum

Ich hoére und sehe das Leben der Erde, lebe und atme mit, bin ruhig und be-
scheiden geworden. Meine Arbeit ist: das Suchen von Beeren und Waldkir-
schen, das Flechten kleiner korbartiger Schalen zum Aufbewahren dieser
Dinge, das Ausgraben einer Vertiefung im Bachbett, damit mir spiter nicht
etwa das Trinkwasser ausgehe.'®’

Aus einem einsiedlerischen Erlebnis verfasste Hermann Hesse im Jahr
1907 den Artikel In den Felsen. Notizen eines Naturmenschen, in dem
seine korperlichen Titigkeiten in einer Notlage bildhaft geschildert wer-
den. Obwohl der Schriftsteller quasi freiwillig (fiir kurze Zeit) das Ein-
siedlertum gewihlt hat, musste er selbst fiir den Lebensunterhalt sorgen.
Die manuelle Arbeit, Lebensmittel aus der natiirlichen Umwelt zu
sammeln und Trinkwasser zu sichern, ist daher die grundlegende Vo-
raussetzung fiir eine geografisch entfernte Einsiedelei. Bei dieser Exis-
tenz wird die Fahigkeit des Einsiedlers, die sich anders als in der sozia-

186 Korrodi, 1975, S. 368.

187 Hesse, Hermann: In den Felsen. Notizen eines Naturmenschen. In: Materialien zu
Hermann Hesses Siddhartha. 2. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1976, S. 345f.
Dieser Artikel, der prinzipiell im Zusammenhang mit Hesses erster einsiedlerischen
Probe auf dem Monte Verita steht, ist in der Einleitung der vorliegenden Arbeit bereits
teilweise bearbeitet.
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len Umgebung (insbesondere in der modernen Stadt) beweisen lisst, in
radikaler Weise herausgefordert: Der Einsiedler kann nidmlich nicht
ausschlieflich in der idyllischen Landschaft wie beispielsweise in einem
Zaubermirchen oder in einer chinesischen Kung-Fu-Szene rund um die
Uhr meditieren oder blofl vom Nutrimentum Spiritus leben. Die physi-
sche Arbeit ldsst sich jedoch — vornehmlich im intentionellen Eremiten-
tum — nicht zu einem irrelevanten Supplement des Alltags degradieren,
sondern sie konstituiert das materielle Fundament eines Einsiedlerda-
seins und fordert weiterhin die mentale Konstante, indem die physische
Arbeit die vormalige Verstortheit im komplizierten gesellschaftlichen
Zusammenhang (im Fall Hesses, dass er vor jenem Einsiedlertum
schon in eine Lebenskrise geraten ist) gewissermaflen in das klare Be-
wusstsein der Vita contemplativa transferiert.!88

In Analogie zu diesem Abbild der korperlichen Titigkeiten Hesses
steht eine dhnliche Szene in der Legende Die beiden Siinder, die zwei
Jahre nach jenem Einsiedlertum entstanden ist und die Beschiftigung
der Eremitenbriider Basilius und Justinus mit Lebensmitteln und
Trinkwasser prisentiert:

Sie sammelten Friichte, Beeren und Wurzeln, pflanzten junge Biume, mach-
ten ein Stiick Boden urbar und sidten Weizen und Mais darauf. Auch gruben
sie ihrer Felsenquelle ein Becken, darin das klare Wasser sich sammelte, und
leiteten es sodann durch ihren kleinen Garten.'®®

In dieser Szene wird der leiblichen Arbeit die agrarische Aktivitit hin-
zugefligt, die gegen die Unstabilitdt der Natur die Kontinuitit der Exis-
tenz in dieser relativ autarken Lebensform sichern kénnte und mithin
das dauerhafte Einsiedlertum von dem kurzfristigen distinguiert. Diese
agrarische Aktivitit befriedigt das materielle Fundament jedoch nicht
vollig und lisst sich weiterhin um die anderen, in der weiteren Erzih-
lung vorliegenden Titigkeiten wie das Flechten der Kérbe und das
Sammeln der heilsamen Kriuter erginzen: Trotz des menschenleeren
Hintergrundes zeigt sich in diesem Mikrokosmos eine idyllische Szene-

188 Durch die korperliche Aktivitit bzw. die einfache Arbeit ist unter bestimmten Umstin-
den eine psychische Erleichterung im priventiven bzw. therapeutischen Sinne zu erwarten.
Gerade in der Legende Die beiden Siinder zeigt Hesse, dass sich die Mentalitit von beiden
Einsiedlern mittels der agrarischen Arbeit zur Stille entwickelt: ,Und tiber all dieser Be-
mithung und Arbeit erstarkten sie, und das Bekdmpfen ihrer alten Geliiste und Leiden-
schaften ward ihnen leichter, als es bei Lesen und Beten gewesen war.“ Hesse, Hermann:
Drei Legenden aus der Thebais. In: Das erzahlerische Werk. 9. Bd. Hrsg. v. Volker Michels.
Berlin 2012, S. 279.

189 Ebd.
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rie, die zum einen der vorgeblich positiven Seite des Einsiedlertums
zugrunde liegt, und zum anderen das Risiko der Stinde, das aus dem
narrativen Erfordernis durch den Fehlschlag einen Entwicklungsweg
strukturiert, aber auch voraussetzt.

All die Titigkeiten potenzieren in diesem abgeschlossenen Raum die
Summe der materiellen Produkte, die den Bedarf am Austausch sowie
am Geschift (nur in der Stadt moglich) schlie8lich generiert: Die Varia-
tion in der materiellen Kompensation fithrt hierbei zur raumlichen
Verschiebung (aus der Eremitage heraus in die Stadt) und — narrativ
unentbehrlich — zur eventuellen Entstehung der Stinde. Der Wende-
punkt, der die Erzihlung zur Handlung von der gliubig-moralischen
Verfehlung sowie der spiter erledigten Bufle leitet, ist prinzipiell auf
diese kaufminnisch klingende Primisse!® zuriickzufiihren.

Solch eine die agrarische Arbeit einbeziehende Szene findet sich
ebenso in der Legende Die siiffen Brote, in der der Protagonist, der ehe-
mals wohlhabende Mann, sogar auf einem Stiick des extrem unbevol-
kerten Odlandes freihindig ackert:

Also zog er, wie es zu jener Zeit viele fromme Minner taten, von der Stadt
Heliopolis hinweg in die grimmige Wildnis, suchte an einem wiisten Ort eine
Felsenhohle und blieb daselbst. Er bereitete mit bloRen Hinden ein winzig
kleines Stiick Boden notdiirftig zu, site eine Handvoll Korn und Linsen und
nihrte sich vom geringen Ertrag dieser Arbeit.!!

Dass sich der Eremit vom Reichtum entfernt in der Odnis niederlisst,
nihert sich vor allem der Radikalitit, die die religiése Frommigkeit mit
der Selbstisolation sowie der asketischen Lebensart verkniipft. Um tu-
gendhaft und vollkommen zu werden, nimmt der Protagonist wie die
Wiistenviter ganz in gemifligter Form Speise und Trank zu sich — aus
moderner Sicht jedoch in masochistischer Weise:'%? Dieser Eremit kon-
zentriert sich vielmehr auf das geistliche Leben (mit Beten und Buf-
tibungen) als auf das materielle, obwohl er fiir Letzteres gleichermafien
viel Energie (durch freihindige Arbeit) aufwendet. Die Reduktion des
materiellen Lebens und der Aufwand der korperlichen Energie be-
schrianken sich somit lediglich auf die Entwicklung seines religitsen

190 Da beiden Briidern manche materiellen Stoffe wie Gerite und Kleidung fehlten, ,dach-
ten sie denn fleiRig darauf, ihre Umstinde zu verbessern und ein kleines Stiick Geld fiir
bediirftige Zeiten zu verdienen.“ Ebd., S. 279.

Y1 Ebd., S. 274f.

192 ygl. Mills, 1968, S. 10.
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Lebens, ohne ihn an seinen ehemaligen Reichtum zu erinnern bzw.
seine Begierden erneut zu erwecken.

Im Vergleich zu den Eremitenbriidern Basilius und Justinus, deren
Lebensverhiltnisse mithilfe der kommerziellen Geschiftigkeit verbes-
sert werden, schafft dieser Mann anfinglich selbst den Ausgleich, die
existenzielle Grundlage an den von dem christlichen Einsiedlertum
geforderten Energieverbrauch (vor allem an die Ernihrung) anzupassen.
Angesichts der radikalisierten Autarkie und der daraus resultierenden
Demut bringt ein Engel — anstelle der Position und Funktion des Raben
in der Hagiografie — dem frommen Mann jeden Tag drei schmackhafte
Brote als Preis mit, wobei die vormalige Kompensation destabilisiert
wird und die weltliche Lust zu dem Eremiten zuriickkehrt.

Die Brote lassen sich in dieser Legende einerseits mit konkreten Ge-
schmacksrichtungen (Honig, Pfirsich, Ananas) verherrlichen und ande-
rerseits mit der Reaktion des Einsiedlers auf den Geschmack gerade
dem materiell und sinnlich reduzierten Einsiedlerleben gegentiberstel-
len. Sie uibersteigen daher den grundsitzlich bendtigten Lebensunter-
halt und zeitigen abschliefRend die Folge, dass der Mann die Einsamkeit
sowie die Askese nicht mehr erdulden kann: Er kehrt damit ins stid-
tisch-weltliche Leben zurfick. Hier entsteht wiederum die raumliche
Verschiebung — oder eher die psychische, dass fiir den Protagonisten die
gutsituierte Stadt immerhin in diesem Moment bedeutsamer als die
eremitische Umwelt ist. Die Brote, mit denen der Engel diesen Mann
aufgrund der Frommigkeit primiert, stehen im wesentlichen Sinne fiir
das Essen (auch aus Riicksicht auf die Narrativitit Hesses, die das Essen
gerade mit Handlungen verbindet) — wie Alois Wierlacher in der Studie
Vom Essen in der deutschen Literatur (1987) notiert, ,als Lohn aller An-
strengungen, der letztlich Sittigung im anthropologischen und meta-
physischen Sinne ist: er hebt die im Mythos vom Siindenfall ins Wort
gefalte Entzweiung von Leib und Seele auf.“1%3

In beiden Legenden miindet die Existenz des Einsiedlertums insge-
samt in der Variation, nimlich in der Siinde im religiésen Sinne, indem
die dritte Macht (Geschift in der Stadt, Brote vom Engel) in dem ehema-
ligen Ausgleich zwischen dem Eremiten und dessen Existenz interve-
niert. Ironischerweise spielt insbesondere die Figur des Engels in Die
stiffen Brote, deren eigentliche Absicht es ist, dem frommen Mann im
Hinblick auf seine sparsame Ernihrung zu helfen, eine dimonische
Rolle. Zum Schluss beider Legenden verfiigt das Brot dennoch tiber ein

193 Wierlacher, Alois: Vom Essen in der deutschen Literatur. Mahlzeiten in Erzihltexten
von Goethe bis Grass. Stuttgart 1987, S. 28.
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wechselseitiges Attribut von Abwesenheit und Anwesenheit. Nach der
Bufle kehrt die agrarische Arbeit, die zur Stabilitit der Existenz produk-
tiv beitrdgt, wieder in das autarke Einsiedlertum des frommen Mannes
zuriick: ,Er fand keine Brote mehr und mufdte wieder im Schweifs sei-
nes Angesichts den kleinen steinigen Acker bestellen.“!%*

Im Gegensatz dazu fungiert das Brot nach der Bufle der beiden Ere-
mitenbriider (mit Gel6bnis, nicht mehr in die Stadt zu gehen) ganz am
Ende der Legende Die beiden Siinder doch als gerechtfertigter Beistand:
Nach der Missernte in einer schweren Hungersnot ,sandte der Herr
einen Raben, der trug ein himmlisches Brot und legte es vor den Bii-
Rern nieder [...].“1%° Es sollte hierzu angezeigt werden, dass die Konfigu-
ration des Brotes in Hesses Legenden jeweils von dem Kontext abhingt
und keinesfalls in die Widerspriichlichkeit der Bedeutungsstruktur gerit.
Das Brot generiert nicht nur ein Zeichen des gottlichen Lobs, sondern
auch die erzahlerische Flexibilitit, mit der das Brot sich daher in ver-
schiedene Situationen integrieren kann.

Trotz der existenziellen, von der materiellen Schwankung in die seeli-
sche Stinde umgewandelten Problematik mythologisiert Hesse im Er-
zihlen die in der Heiligenvita bereits tradierten eremitischen Zeichen
wie Felsenquelle, Rabe und Brot. Selbst in der ersten Legende Der Feld-
teufel kommen diese Zeichen mit kurzer Beschreibung der Vita des
heiligen Paulus vor, den der Feldteufel nachahmen wiirde:

Schon seit manchen Jahren war als einziger der Vater Paul in die Ode vorge-
drungen. Von ihm erzihlt die heilige Legende, er habe viele Jahrzehnte hin-
durch in einer engen Felsenhdhle ein Biilerleben gefiihrt und sich lediglich
vom Wasser einer Quelle, von den Friichten eines Palmbaumes und von ei-
nem halben Brot erndhrt, das ihm jeden Tag durch einen Raben aus den Luf-
ten herab gebracht wurde.'*®

Als Ideal des christlichen Einsiedlertums geniefdt der heilige Paulus das
Privileg, ohne miihevolle agrarische Arbeit den Lebensunterhalt zu ver-
dienen. Fiir ihn ist Essen und Trinken nahezu gebrauchsfertig, damit er
sich vollig auf das seelische Leben konzentrieren und sich mit gentigen-
der Kraft gegen dimonische Versuchungen bewaffnen kann. Diese (re-
ligionsgeschichtliche) Persénlichkeit befindet sich nidmlich im stati-
schen Status, wihrend die anderen oben erwihnten Figuren in Hesses
Legenden eine dynamische Entwicklung auf dem Weg zum Ideal des

194 Hesse, 2012, S. 278.
195 Ebd., S. 287.
196 Ebd., S. 270.
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authentischen Finsiedlertums durchleben. Thnen werden deswegen die
kérperlichen Tatigkeiten (inhaltlich) sowie das Stinde-Buf3e-Modell (nar-
rativ) zugeschrieben.

Gleichermaflen in die schwierige Situation der existenziellen Verhilt-
nisse geraten ist jener Feldteufel, der bereits lange den heiligen Paulus
betrachtet und dessen Einsiedlerleben zur Kenntnis nimmt. Er kann
weder zum Herrschaftsbereich des bésen Teufels zuriickgehen noch
von den Einsiedlern Paulus und Antonius aufgenommen werden noch
wie ein Mensch den Boden bestellen. Seine einzige Entscheidung bleibt
infolgedessen — im tragischen Erscheinungsbild eines Mirtyrers — der
Tod: ,Er afl und trank nicht mehr und brachte Tag und Nacht auf den
Knien hin, Gottes Namen im Munde.“'*” Vor seinem Tod bringt ihm
der Rabe unversehens ein Brot, das sich als hochste Anerkennung sei-
ner einsiedlerischen Identitit zeigt — die Personifikation des Feldteufels
tbertrifft in dieser Legende somit die Moralitit des christlichen Glau-
bens, indem eine tierdhnliche Figur in die Gott-Mensch-Beziehung
dringt.!%®

Sowohl die menschlichen Figuren (der wohlhabende Mann, Basilius
und Justinus) als auch der Feldteufel modellieren trotz der schwierigen
Lebensverhiltnisse im Endeffekt den Entwicklungsprozess im intentio-
nellen Einsiedlertum, der zeigt, wie sie ,sich gemiiht haben, hinter das
Geheimnis der Dinge, hinter den Sinn des Lebens zu kommen.“!?® Um
diesen Entwicklungsprozess zu dynamisieren, werden solche Figuren
nicht nur der Problematik der dufleren materiellen Lebensbedingungen,
sondern auch der (inneren) Ambivalenz ausgesetzt, die in der folgenden
Analyse zu konkretisieren ist.

3.2 Ambivalenz und Ironie als Auflésung des religiésen Mechanismus

Das Ideal-Nachfolger-Modell, in dem die Figur des Jiingers in seinem
Glauben oder irgendeiner Vorstellung des Weltbildes der Spur einer
vollkommenen Personlichkeit folgt, kristallisiert sich nicht nur in diesen

7 Ebd.,, S. 273.

198 Die Legende Der Feldteufel ist angesichts der {ibertriebenen Konfiguration der Figuren
sowie der Abweichung von traditionellen christlichen Legenden der Altviter gewisserma-
fen eine Parodie, die sich — wie Hans Ost zeigt — als eine ,vollkommene Befreiung des
[eremitischen] Motivs vom theologischen Gehalt“ versteht. Ost, 1971, S. 41.

199 Humbel, Frid: Kritik {iber Fabulierbuch. In: Hermann Hesse im Spiegel der zeitgenos-
sischen Kritik. Hrsg. v. Adrian Hsia. Berlin 1975, S. 371.
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drei Legenden heraus, sondern auch in den anderen Werken Hesses: In
Siddhartha beispielsweise ist es der Buddha, angesichts dessen fertigge-
stellter vollendeter Lehre der junge Siddhartha seine eigenen Erlebnisse
in praktischer, existenzialistisch schimmernder Weise sammelt. Wie
Siddhartha lassen ebenso die Protagonisten dieser Legenden den Er-
kenntnisdrang, die existenzielle Problematik sowie die Erfahrungen von
Askese, Verwirrtheit und Ambivalenz auf sich wirken. Insbesondere die
prizisen psychischen Darstellungen, die quasi in der religids-
mechanistisch verfassten Hagiografie selten aufzufinden sind, charakte-
risieren geradezu die Konfigurationen in Hesses (Kunst-)Legenden.

Bei der modernen Leserschaft zieht neben klassischen dufieren Kon-
flikten vornehmlich der innere Konflikt (in einem Dilemma), nidmlich
die Ambivalenz?? im Erzihlen, die Aufmerksamkeit auf sich. Diskre-
pante Gefiihle, widerspriichliche Bestimmungen oder situative Opposi-
tionen kénnen etwa im Modus der Empathie den Leser in das Span-
nungsfeld der Handlungen sowie zur Entlarvung eines individuellen
Sachverhalts leiten: ,Indem Narrationen derartige Oppositionen an der
Textoberfliche mit den Mitteln der Figuralisation und der Konkretisati-
on zu Konflikten versinnlichen und diese in exemplarischen, dynami-
schen Handlungsverldufen austragen, schaffen sie die Voraussetzung
fiir Interesse und emotionale Beteiligung von Rezipienten.“?°! Anhand
der Ambivalenz werden Figuren wie Hesses Eremiten gegeniiber den
ikonografisch geheiligten Einsiedlern lebendig und dreidimensional
gestaltet, sodass sie sich der Komplexitit der menschlichen Emotionen
oftmals nihern.

In der Legende Die siiffen Brote bekommt der Eremit jeden Tag drei
von dem Engel mitgebrachte Brote, von denen er, durch das Schuldge-
fithl bzw. die Ehrfurcht vor Gott gezwungen, zunichst nur zwei isst. Das
dritte, verbliebene Brot ruft eine unruhige Zwiespiltigkeit hervor, sodass
er oft an das Brot denkt und nicht mehr schlafen kann:

200 Das Phanomen der Ambivalenz lisst sich hier iiberwiegend in dem variierten Verhilt-
nis zwischen der referierten Handlung und dem Kontext lokalisieren: ,Ambivalenz tritt
schliefRlich auf, wenn der textuell dargestellte Wahrnehmungsprozess bzw. der Erkennt-
nisprozess eines Ichs (infolge der Unsicherheit oder Verunsicherung seiner mentalen
und/oder ethischen Verlisslichkeit) zwei Deutungen ermdoglicht.“ Szabd, Erzsébet: Das
Phinomen der Ambivalenz aus Sicht der Theorie méglicher Welten und der klassischen
Narratologie. In: Ambivalenz und Kohirenz. Untersuchungen zur narrativen Sinnbildung.
Hrsg. v. Julia Abel u. a. Trier 2009, S. 22.

201 Ecker, Hans-Peter: Die Legende. Kulturanthropologische Anniherung an eine literari-
sche Gattung. Stuttgart 1993 (= Germanistische Abhandlungen 76), S. 196.
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Das dritte, von dem er nur den Duft genossen hatte, lief} er liegen, als er zur
Ruhe ging. Doch konnte er in dieser Nacht nur wenig schlafen. Nach einer
Stunde erhob er sich, schaute nach dem Brot, nahm es in die Hand und leg-
te es wieder hin. Und wieder nach einer Stunde erhob er sich von neuem,
fest entschlossen, das Brot nun doch zu essen. Aber nun war es verschwun-
den.??

An dieser Stelle, an der die Erzihlung den Protagonisten nahezu in eine
schicksalhafte Krise fiihrt, konstituieren sich zwei Dimensionen der
Distanz: Das Brot, das offensichtlich mit dem Eremiten zusammen in
demselben Raum (in der Eremitage) liegt, dringt ihn jedoch zu einer
psychisch vergréflerten Entfernung, die er schliefflich nur durch das
Essen — durch die véllige Verschmelzung des Brotes mit seinem Korper
— bewiltigen kann. Dariiber hinaus fungiert jenes Brot schon als Medi-
um des Gedichtnisses, das quasi mittels des verstirkten Geschmacks
die Erinnerung des Eremiten an essbare Dinge, an die er im fritheren,
vom Einsiedlertum distanzierten weltlichen Leben gewdhnt war, in
aufregender Weise aktiviert.

Um die Entfernung zwischen seiner Eremitage und dem ehemaligen
begiiterten Stadtleben zu bewiltigen, versucht der Eremit spiter, zu
fliehen, wobei seine Siinde im religiosen Sinne entsteht. Die Distanz
sowohl zu jenem nahe liegenden Brot als auch zum (fritheren) materiel-
len Wohlstand signalisiert deshalb die potenzielle ambivalente Rebellion
gegen das Einsiedlerleben, dem ein asketischer, streng physisch und
psychisch reglementierter Rhythmus zugemessen wird.

Es ist freilich keine Rebellion im eigentlichen Sinne, die die Religiosi-
tit des Einsiedlertums zu negieren versucht, sondern ein Umweg, auf
dem der Protagonist iiber diese gefihrliche Stelle zu seinem Glauben
kommen soll: Das dritte Brot, das vor dem Essen (nach Willen des En-
gels) verschwunden ist, reserviert und pridiziert damit den Raum, wo
seine spitere Bufle ermoglicht wird. Die Szene hierzu ldsst sich in einer
Konfliktstruktur lokalisieren, die das spirituelle Einsiedlertum dem
Weltleben gegeniiberstellt, obwohl dabei keine bose — ,hiufig genug
aufregend grof und gewaltig gezeichnete“?%® — Person auftritt.

Als paradox manifestiert sich, dass das vom Engel mitgebrachte sowie
von Gott anerkannte Brot den Eremiten endlich zum psychischen Kon-
flikt bzw. zum ambivalenten Verhalten veranlasst. Wihrend der Engel

202 Hesse, 2012, S. 276f.

203 Ecker, 1993, S. 197. Generell kommt in der Konfliktszene in der Legende eine michtige
diamonische Person vor, die die bose, negative Macht personifiziert und fiir den Konflikt
verantwortlich ist. Bei Hesse hier ist der Ausloser fiir den (inneren) Konflikt jedoch das
Brot, das vollig objektiv erscheint.
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wegen des einfachen Arbeit-Lohn-Mechanismus das religiése (im weite-
ren Sinne ideologische) System reprisentiert, wird dem Eremiten mit
seinem ambivalenten Verhalten jedoch das Signum der Humanitit
verliehen: Er ist vor allem ein Mensch mit dem Bediirfnis nach korperli-
cher und sinnlicher Befriedigung, aber seine Vernunft nimmt zugleich
Riicksicht auf Normen und Gesetze, die ihn sowohl beschrinken als
auch begiinstigen konnen (z. B. in Erwartung des Paradieses im christli-
chen Glauben). Da der Eremit frither ein reiches Leben gefiihrt hat,
konstituiert sich bereits die Primisse dafiir, dass sein ambivalentes Ver-
halten in Kohirenz mit dieser Vergangenheit steht: Ehemalige Ge-
wohnheiten und charakteristische Merkmale kénnen unter bestimmten
Bedingungen wieder auftauchen.

Wie in Die stifSen Brote wird den Protagonisten Basilius und Justinus
in Die beiden Siinder diese Primisse zu Beginn der Erzihlung pradiktiv
zugeschrieben: ,Es liebte nidmlich Basilius, der iltere, das Wiirfelspiel
und Trinkgelage, wihrend hingegen der jiingere Justinus eine angebo-
rene Neigung zu Weibern und Liebeslust besaR.“*** Da jede Figur solch
einer charakteristischen Schwiche entspricht, ist somit zu erwarten,
dass diese Schwiche im Verlauf der Erzihlung bzw. im Entwicklungs-
prozess der Hauptrolle etwa Spannungen und (psychische) Konflikte im
Modus des Umwegs auslésen kann. Dies kommt zunichst auf Justinus
zu, nachdem er sein Geschift gemacht hat. Eine junge Magd zieht ihn
mit ihrer reizvollen Gestalt an, sodass er gleich in Verwirrtheit gerit:

Diese Dinge trieben dem armen Eremiten den Schweiff auf die Stirne, und
wihrend er noch entziickt ins Leere schaute, erhob sich Scham, Beklemmung
und Furcht in seiner verwirrten Seele. Er stohnte leise, wischte sich die Stirne
mit dem Armel ab und hielt, als die junge Magd wiederkehrte, seine Augen
mit Gewalt auf den Tisch gesenkt.?®

Die Nervositit von Justinus resultiert einerseits aus dem langfristigen
Einsiedlertum, in dessen abgekapselter Umwelt er keine Moglichkeit hat,
mit Frauen umzugehen, und andererseits aus der Subjektivitit und der
Natur, in der seine erotische Zuneigung trotz der langjihrigen Bufle
noch heimlich weiterbesteht. In diesem Zusammenhang indiziert das
Symptom der Nervositit geradezu ein ungleiches Machtverhiltnis zwi-
schen dem in Kasteiung und Frommigkeit situierten Einsiedlertum und
der von der Magd vertretenen erotischen Anziehungskraft, wobei die
letztere in diesem Moment pridominiert und den Eremiten zu Ausfalls-

204 Hesse, 2012, S. 278.
205 Ebd., S. 283.
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erscheinungen zwingt: ,Er konnte nicht mehr denken, seit die Dirne
mit weicher Hand seine Hinde beriihrt und ihre Augen nahe an seine
gebracht hatte.“20

Von der charakteristischen Primisse iiber die Verfithrung der Magd
bis zum Bruch gottlich-eremitischer Gesetze konfiguriert diese Legende
allerdings einen einsiedlerischen, doch ganz trivialen Typus, bei dem
statt der Vorbildlichkeit (fiir die Gldubigen) die gewshnliche Alltiglich-
keit fungiert. Infolgedessen wird diese Legende kaum einmal zugunsten
der christlichen Mission rezipiert, auch wenn die Protagonisten vielmals
als Stinder bezeichnet werden. Mit der nahezu naiv scheinenden Verhal-
tensweise und der psychischen, ambivalenten Detaillierung nihert sich
der Eremit — ebenso wie andere Hauptpersonen in diesen drei Legenden
— dem Helden der Menschlichkeit, der aufgrund irgendeines Fehlers
durchaus eines Bildungsganges bedarf.

Um den eremitischen Lebenslauf voranzubringen sowie die Trivialitit
des Protagonisten durch Fehler und Lehre aufzuheben, wird in die Er-
zdhlung jene namenlose Magd eingefiihrt, die im Vergleich zu anderen
weiblichen Figuren in Hesses Prosawerken (z. B. bei Kamala in Sidd-
hartha) im Prinzip ebenfalls ,ein anderes, fremdes Objekt [ist], mit dem
keine Beziehung des gegenseitigen Austausches entsteht; das Fehlen
einer wirklichen Gegeniiberstellung mit dem [W]eiblich-Anderen dufert
sich in der Schwierigkeit, dieses ,Andere‘ zu behandeln“:2%7 Justinus ist
also nicht in der Lage, entweder die Schliche der Magd zu kennen oder
die Gelegenheit im Gesprich mit ihr zu kontrollieren. Mit ihrer expan-
dierten Verfithrungskraft, jedoch ohne genauere Charakterisierung
funktioniert die junge Magd daher lediglich als , Wunsch-Projektion®,2%8
indem sich Justinus’ Schwiche fiir die Begierde gerade auf sie bezieht.

Wihrend Justinus grundsitzlich von der Magd, dem duferen Objekt,
zur Stinde gebracht worden ist, hat Basilius die Verfehlung gewisser-
maflen aus eigenen Griinden — selbst in paradoxer Weise — begangen.
Um Justinus zu trésten, liigt er — urspriinglich aus der Empathie sowie
der Briiderlichkeit?®® — mit der Behauptung, dass er getrunken und ge-

206 Ebd.

207 Mecocci, Micaela: Die Bedeutung der weiblichen Gestalten in Hermann Hesses Prosa.
In: Hermann-Hesse-Jahrbuch. 1. Bd. Hrsg. v. Mauro Ponzi. Ttibingen 2004, S. 73.

208 Ebd.

209 Hierbei ist interessanterweise zu betrachten, dass wie in Demian oder Narzifs und
Goldmund eine enge, minnliche Bindung auftritt, die angesichts der Spannung bzw. der
Liebe zwischen beiden Protagonisten, die selbstverstindlich keine direkte Homosexualitit
oder Androgynitit artikuliert, doch gewissermaflen iiber die einfache Freundschaft oder
Briiderlichkeit hinausgeht. In dieser Legende wird es neben diesem gleichgeschlechtlichen
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wiirfelt habe. Wegen dieser Liige gerit er in Unruhe, sodass er spiter
die imaginierte Siinde in die Praxis umsetzt:

[E]r aber hatte, wenn auch in guter Meinung, mit der Stinde gespielt und dem
Bésen eine Tire gedffnet. Nun gingen alle seine Gedanken liistern den ge-
wiesenen Weg, und er malte sich alles, was er Justinus zuliebe ausgesonnen
hatte, mit heiteren Farben vor und entbrannte in boser Leidenschaft, die ihm
den Schlummer vertrieb.?!?

Obwohl Basilius bereits aus dem stidtischen Milieu in die Eremitage
zuriickgekehrt ist, befindet sich sein Bewusstsein noch in psychischer,
jedenfalls auch ddmonisch kontextualisierter Ausdehnung, wobei er sich
dem von der Liige hergeleiteten Gedanken, einmal zu wiirfeln und zu
trinken, nicht entziehen kann. Wiederum zeigt sich in dieser Legende
die Qual der Ambivalenz, in der der Protagonist an der Grenze zwischen
Beachtung der géttlich-eremitischen Gesetze und Erfiillung der eigenen
sinnlichen Wiinsche risikovoll steht.

Er geht infolgedessen in die Stadt zurtick, ohne sich Justinus mitzu-
teilen, und tut ,in trunkener Schwelgerei seinem iiblen Willen Genii-
ge“:?!1 Analog zu dem Engel in Die siifSen Brote, der trotz seiner Wohlti-
tigkeit den Eremiten zum seelischen Verderben fithrt, wird Basilius
ebenso entgegen der Briiderlichkeit paradoxerweise die Verfehlung
zugerechnet. Allein durch den Titel Die beiden Stinder soll diese Konstel-
lation fiir die Figur des Basilius dadurch strukturiert werden, dass er wie
sein Bruder Justinus jeweils der charakteristischen Schwiche entspre-
chend ein Missgeschick erleiden muss, damit die folgende beiderseitige
Bufle zugunsten des Entwicklungsprozesses beider Titelhelden in der
narrativen Kohirenz vollendet werden kann.

In dem Happy End, dass Gott Wohlgefallen an ihrer fleiffigen Bufle
und Arbeit im wiederhergestellten Eremitentum findet, funktioniert
erneut der religiose Mechanismus, tiber den aber noch zu reflektieren
ist: Hierbei wird ebenso wie in traditionellen Legenden ,das Emporstei-
gen aus tiefster Stindhaftigkeit durch Bufse zur Begnadigung und Heili-
gung hervorgekehrt, so dafs die Legende zu einem Exempel wird, das

Phinomen noch weiter problematisiert, dass beide médnnlichen Protagonisten geradezu in
der Zweisambkeit freilich ein einsiedlerisches Leben fiithren. Vermutlich hebt das Prinzip
der Askese also die sexuelle Assoziation zumindest im Bereich der Eremitage auf, damit
die minnliche oder briiderliche Liebe in der Religiositit, im christlichen Einsiedlertum
raffiniert wird.

210 Hesse, 2012, S. 285.

21 Ebd., S. 286.
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Siindhaften Mut machen soll, in gleicher Weise um Begnadung zu rin-
gen.«212

Die Bufde, deren emotionaler oder psychischer Mafistab eigentlich
(zumindest im Erzihlen) auf keinen Fall festzulegen ist, ldsst sich somit
vereinfachen bzw. als moralisches Symbol definieren, dessen weitere
Konsequenzen fiir den Leser jedoch ausbleiben. Hesse nutzt und bildet
dieses traditionelle Schema nach, um schliefllich jene Kurzerziahlungen
im Rahmen des Genres der Legende zu legitimieren, obwohl der religi-
6se Mechanismus in Szenen der Ambivalenz bereits funktional geschei-
tert zu sein scheint. In seinen folgenden Werken (z. B. in Siddhartha
und Narziff und Goldmund) wird der stindhafte Mut (etwa die Suche
nach sexueller Erfahrung) nicht mehr auf den religiosen oder morali-
schen Sinn begrenzt, sondern auf das individuelle Erlebnis und den
existenzialistisch funkelnden Sinngehalt gerichtet, damit ein komplettes,
dynamisches und sich entfaltendes Menschenbild entsteht.

In Hesses Legenden kommt nicht nur die Ambivalenz, sondern auch
eine andere Form der Diskrepanz vor, nimlich die Ironie, die vor allem
in Der Feldteufel zu bemerken ist.?1® Als rhetorisches Mittel stilisiert und
entfremdet die Ironie insbesondere die Uberzeugung (sowohl in der
Polemik als auch im Kunstwerk), die der Erwartung des Publikums
nicht entspricht und deren Verstindnis selbst zu einem negativen Sinn-
zusammenhang fiihrt: ,Die Negativitit der Ironie bedeutet, dass sie sich
aller festen, verbindlichen und identifizierenden Deutung entzieht, dass
sie eine Differenz bezeichnet, eine Diskrepanz zwischen Innen und
AuRen, Subjekt und Objekt, Mensch und Welt.“?!* Die Ironie ist dem-
nach bei Hesse weiterhin ein Ansatz, der Legende die Trivialitit hinzu-
zufiigen sowie den religiosen Mechanismus durch die Ironisierung der
heiligen Figuren und des gespannten Verhiltnisses zwischen Sein und
Schein aufzulésen.

Der Titelheld in Der Feldteufel, der aus dem Kreis des Teufels heraus-
zutreten und an der religiésen Bewegung des Einsiedlertums zu partizi-
pieren versucht, initilert selbst die Verwirrung der (biblischen) Gott-

212 Rosenfeld, 1982, S. 15. Weiterer Hinweis: Dorn, Erhard: Der stindige Heilige in der
Legende des Mittelalters. Miinchen 1967.

213 Der Engel in Die siifien Brote und Basilius in Die beiden Siinder konnen angesichts ihrer
Widerspriichlichkeit zwischen Handeln und Ergebnis gewissermafen als Figuren der
Ironie gesehen werden. Solche Figuren tauchen aber mit typischen Beispielen geradezu in
Der Feldteufel auf.

214 Angermann, Asaf: Beschidigte Ironie. Kierkegaard, Adorno und die negative Dialektik
kritischer Subjektivitit. Berlin 2013 (= Kierkegaard Studies. Monograph Series 27. Hrsg. v.
Heiko Schulz), S. 1.
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Mensch-Beziehung, die eine Teufelsfigur oder einen Tiermenschen
prinzipiell ausschlieflt. Anhand ebendieser Beziehung wird von den
Wiistenvitern Paulus und Antonius abgelehnt, mit dem Feldteufel als
Einsiedler zu leben, wobei das Aussehen eine entscheidende Rolle spielt.
Bei der Begegnung mit Paulus bittet der Feldteufel darum, sich unter-
richten zu lassen. Der heilige Eremit reagiert aber — in tiberraschender
Weise — mit vehementer Abwehr negativ darauf, ohne die Begriiffung
und die demiitige Haltung des Feldteufels zu beriicksichtigen:

Paulus wurde auf diese Rede zweifelhaft, und in seiner Milde rief er ihm zu:
»Gott ist die Liebe, wisse das. Und selig ist, wer ihm dient und opfert ihm
sein Leben. Du aber scheinst mir ein unreiner Geist zu sein, darum kann ich
dir Gottes Segen nicht geben. Hebe dich weg, Damon!«?!®

Aus dieser Aussage resultiert zundchst die religiése Prioritit, mit der der
heilige Paulus ungeachtet des innewohnenden Wertes der Personlich-
keit bzw. der Moral den Feldteufel einfach und gnadenlos beurteilt.
Obwohl Paulus das christliche Dogma behauptet, das zugleich seine
Prioritit und sein Einsiedlerdasein voraussetzt, griindet sich seine An-
sicht eher auf die Oberfliche (auf das teuflische Erscheinungsbild) als
auf das Wesen (auf die Suche nach dem gottlichen Segen). Dabei funk-
tioniert die religiose Hierarchie ganz maschinell, von der her der Ein-
siedler als gottliche Vertretung das gldubige Recht des Feldteufels ne-
giert, das am Ende der Erzdhlung zu rehabilitieren ist: Vor seinem Tod
sergriff ihn mit tiefer Lust die Gewifheit, daf8 Gott sein Opfer ange-
nommen und ihn zur Seligkeit erwihlt habe“.21®

Im Vergleich zu dem Feldteufel, dessen Aussage mit seinem inneren
Streben nach dem christlichen Einsiedlertum nach wie vor {iberein-
stimmt, zeigt die Behauptung von Paulus jedenfalls die diskursive In-
kompatibilitit: dass er das christliche Dogma (Gott ist die Liebe) in
Form des Auswendiglernens ausnutzt, ohne die Konnotationen der
Liebe in die Praxis bzw. in die Verstindigung mit der wesentlichen
Mentalitit des Feldteufels umzusetzen. Das Image des heiligen Paulus
gleicht daher nicht mehr dem der positiven historischen Uberlieferung,
sondern es variiert, verkommt und lisst sich des Weiteren im narrativen
Kontext ironisieren.

Die in der Widerspriichlichkeit von Sein und Schein verwurzelte Iro-
nie findet sich nicht nur in der Begegnungsszene von Paulus, sondern
ebenso in der von jenen frommen Pilgern, die sich, den heiligen Eremi-

215 Hesse, 2012, S. 271.
216 Epd.,, S. 273.
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ten folgend, in der Wiiste niederlassen wollen und in der alten Eremita-
ge auf den Leichnam des Feldteufels stoflen, den sie zunichst fiir einen
christlichen Heiligen halten. Bei der Beerdigung allerdings wird unver-
sehens eine dramatische Wende herbeigefiihrt:

Da sie aber den Leichnam aufhoben, um ihn in die Grube zu legen, wurden
sie inne, daf} unter seinen verwirrten Haaren zwei Hornlein und unter sei-
nem Blittergewande zwei Ziegenfiife verborgen waren. Da schrien sie laut
auf und entsetzten sich iiber diesen vermeintlichen Hohn des Bdsen. Sie lie-
Ren den Toten liegen und flohen unter lautem Beten von hinnen.?!’

In diesem Augenblick wird die tierische Gestalt des Feldteufels anschau-
lich prisentiert, die zugleich bei den Pilgern einen die heiligen Eremiten
sowie die Menschen differenzierenden, unheimlichen Eindruck hinter-
lisst. Ironisiert werden aber jene Pilger, die zwar anhand ihres christli-
chen Glaubens den Mut fassen, in die Wiiste einzutreten, um sich mit
allen Schwierigkeiten und ddmonischen Versuchungen zu konfrontie-
ren. Sie verhalten sich dabei jedoch wie diejenigen, die ein Phinomen
eher von der Intuition und der Erscheinung als von dem (inneren)
Glauben abhingend bewerten.

Der Leichnam des Feldteufels kniet und kleidet sich wie ein Biifer,
wobei sich das Bild eines christlichen Mirtyrers gegebenenfalls veran-
schaulichen lisst. Die furchtsame Reaktion der Pilger auf den tierischen
Anschein verursacht keine tatsichliche Entlarvung fiir den Leser, son-
dern lediglich die mit der Vorstellung der dimonischen Gestalt zusam-
menhingende Emotionalisierung, die somit jene Pilger angesichts ihrer
Flucht schlieflich zum Status der Laien oder der Ungldubigen zuriick-
futhrt. Der Leser hingegen konnte gleich begreifen, dass diese Legende
trotz des religiésen Hintergrundes der Kunstform der Satire im sikula-
risierten Sinne niherkommt.

Aus derartiger Ironisierung der heiligen Altviter wie auch der Pilger
tritt kurzum ein paradox erscheinender Kontrast hervor, dem insbeson-
dere das kohirente, doch umgekehrte Verhiltnis zwischen den ur-
spriinglich positiven Figuren (den Wiistenvitern und Pilgern) und dem
geborenen negativen Protagonisten (dem Feldteufel) zugrunde liegt: Bei
den heiligen Eremiten und den frommen Pilgern, die insgesamt als Teil
der (moralisch geforderten) Menschheit die religiose Legitimitit vertre-
ten, ergibt sich aus ihrem Handeln und Sprechen hinwieder die Im-
pression der Willkurlichkeit, der Trivialitit und der Inkompatibilitit.
Der Feldteufel steht aber, von der tierischen Gestalt bzw. der teuflischen

217 Ebd., S. 274.
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Abstammung abgesehen, angesichts seines nachhaltigen, gottgefilligen
Strebens nach dem christlichen Glauben und dem géttlichen Segen
zuletzt mit dem Inbegriff eines sich entwickelnden, christlich-frommen
Jungers in Zusammenhang.

Die Ironie impliziert und erméglicht infolgedessen die Kritik an der
religiosen, fernerhin politischen und sozialen Autoritit, deren Realisie-
rungs- und Manipulationsmedium seitens der Wiistenviter und Pilger
im Endeffekt das Einsiedlertum verkérpern mag. In diesem Sinne zieht
sich in dieser Legende die Religiositit des Einsiedlertums relativ zuriick,
dessen inhaltliche Signale wie Thebais und die Heiligen Paulus und
Antonius aus der Perspektive der Fiktionalitit durchaus nicht identisch
mit den geografischen und religionsgeschichtlichen Stoffen (in der Ha-
giografie) sein sollen.

3.3 Zwischenfazit

Das kurze Erzihlwerk Drei Legenden aus der Thebais versteckt sich seit
Langem als ein unauffilliges Stiick (zunichst im Fabulierbuch) im litera-
rischen Reich Hesses, gilt aber als die erste Erzidhlung Hesses, die sich
mit dem Thema des Einsiedlertums auseinandersetzt. Mittels der Um-
schreibung, der Metamorphose der urchristlich-thebaischen Stoffe, die
der Hagiografie der heiligen Eremiten Antonius und Paulus entnom-
men worden sind, konzentrieren sich diese drei (Kunst-)Legenden im
Vergleich zur traditionellen Legende wieder auf die trivialen Figuren,
die im sogenannten ,Zaubermantel der Moderne bzw. im Spannungs-
feld zwischen der (literarischen) Fiktionalitit und der (materiellen) Rea-
litit stehen (damit jene Heiligen verhiltnismiflig als Nebenfiguren
organisiert werden) und weiterhin mit ihren dynamischen, psychischen
Prizisierungen den religiosen Mechanismus iiberschreiten.

Die Fiktionalitit prisentiert sich vor allem — ebenso angesichts des
Genres der Legende sowie der eigenen Ansicht Hesses zur deutschen
romantischen Tradition?!® — in den {ibernatiirlichen, zauberhaften Dar-
stellungen: Der Feldteufel zeigt mit seinem tierischen Aussehen im-
merhin eine Kombination von dimonischer Abstammung und mensch-

218 Vgl. Moritz, Julia: Die musikalische Dimension der Sprachkunst. Hermann Hesse, neu
gelesen. Wiirzburg 2007, S. 72. Weitere Hinweise: Weibel, Kurt: Hermann Hesse und die
deutsche Romantik. Bern 1954; Lehner, Hans Horst: Nachwirkungen der deutschen
Romantik auf die Prosadichtung Hermann Hesses. Wiirzburg 1955.
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licher Frommigkeit. Der Engel ldsst sich anhand der mystischen Brote
als Botschafter zwischen dem Eremiten und Gott bezeichnen, wobei
eine Informationslinie (von Gott iiber den Engel und das Brot bis zum
Eremiten) entsteht. Die Stimme Gottes erscheint im Traum von Justi-
nus und erklirt, ,wie Basilius aus Mitleid zum Liigner und aus der Liige
zum Siinder“?!® geworden ist. Solche Handlungen errichten somit ein
legendires Ambiente, in dem die Herausbildung des Wunderbaren, die
Vergegenwirtigung des Archaischen, die Inszenierung der Kommuni-
kation zwischen géttlichen und irdischen Figuren sowie die Mythologi-
sierung des religiosen Einsiedlertums erst moglich sind.

Andererseits kommt im Kontext jeder Legende das Moment der Reali-
tat vor, namlich die materielle Problematik in dem geradezu geografisch
isolierten Einsiedlerdasein: Der Feldteufel wird von dem grofien Teufel
in die Wiiste gezwungen, wo er jedoch ohne Lebensmittel letztlich ster-
ben muss. Der wohlhabende Mann, der auf sein Vermdgen verzichtet
und sich in der Wildnis niederlisst, bearbeitet ein kleines Stiick Boden,
um sich zu erndhren. Ebenso miissen Basilius und Justinus agrarisch
und handwerklich arbeiten, damit sie den Lebensunterhalt sichern.

Das materielle Fundament konfiguriert zunichst die Trivialitit jener
Eremiten, die weder einen heiligen Status (sonst werden sie von gliubi-
gen Besuchern unterstiitzt) noch eine reife Mentalitit erreicht haben:
Dies beansprucht deshalb aufgrund des Ideal-Nachfolger-Modells einen
Entwicklungsprozess der Protagonisten. Die Problematisierung der
Existenz dynamisiert zugleich die narrative Strukturierung, indem die
ganze Linie des Entwicklungsprozesses — vom korperlichen und sinnli-
chen Bediirfnis tiber das ambivalente Verhalten und die Entstehung der
Stinde bis zur (gewissermaflen vereinfachten) Bufle (Happy End) — im
Stinde-Bufe-Modell erzihlt wird.

Dass sich diese drei Legenden eher auf die moderne Leserschaft als
auf die Glaubigen beziehen, offenbart sich nicht nur durch die Schaf-
fensperiode des Werkes (zu Beginn des 20. Jahrhunderts), sondern auch
durch die Darstellung von Ambivalenzen der Figuren sowie durch die
Verwendung von Ironie. Das ambivalente Verhalten konkretisiert und
entlarvt die innere Bewegung der Protagonisten, die vor der materiellen
oder sinnlichen Anziehung schliellich in die Verwirrtheit geraten:
Wihrend die Heiligen in der traditionellen Legende die Versuchungen
des (auenstehenden) Dimons erfolgreich bewiltigen konnen, stammt
die dimonische Kraft in diesem Werk hingegen von der inneren Welt
der Helden — mittels der Verinnerlichung, die weiterhin wegen des De-

219 Hesse, 2012, S. 286.
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fizites der dufleren dimonischen Interventionen den Wirkungsbereich
des religiosen Gott-Dimon-Dualsystems (insbesondere in Die siifien
Brote und Die beiden Stinder) destabilisiert, aber quasi die moderne Psy-
choanalyse im narratologischen Sinne impliziert.

Aus dieser Sicht findet sich in der Ambivalenz mithin die in der mo-
dernen Gesellschaft akzentuierte Individualitit, genauer gesagt (auch in
Bezug auf die anderen Texte des Fabulierbuchs) ,die Sehnsuchtsmelodie
des suchenden Menschen, der seinen Forschergeist befriedigen und zur
Ruhe gelangen méchte“:??° Die Protagonisten dieser drei Legenden
befinden sich generell im schlichten Einsiedlertum und lassen sich
durch duflere und innere Probleme — wenngleich unbewusst und passiv
— pritfen, um zu guter Letzt von Gott anerkannte Eremiten zu werden.
Auflerdem ist die Ironisierung der frommen Gestalten (der Engel, Altvi-
ter und Pilger) gleichermafien ein Ansatz dafiir, den religiésen Mecha-
nismus in der narrativen Kohirenz zu 16sen sowie die von der Geschich-
te in die Gegenwart transferierte Autoritit zu kritisieren.

Aus einer solchen, tiberwiegend textinternen Perspektive ist das Ein-
siedlertum zusammengefasst eine strukturelle Basis sowohl fiir die
Thematik als auch fiir die narrative Sequenz in diesen drei Legenden
Hesses. Zwar scheint die Religiositit in diesem Einsiedlertum die be-
deutsame und sogar dominante Charakteristik zu sein, aber durch die
Dekodierung des Handelns, des Sprechens und der Psyche der Figuren
(der Protagonisten und Nebenrollen) verringert sie sich letzten Endes,
wobei die Humanitit hingegen immer stirker auftaucht: Das Einsiedler-
tum bietet den Protagonisten sowie der Leserschaft die Gelegenheit, in
einer einsamen, isolierten und materiell unzulinglichen Umwelt die
Emergenz der eigenen Begierde zu betrachten und den Willen zum
Festhalten an dieser Lebensform erwarten zu kénnen. Die inzwischen
vollzogene Verwirrtheit priasentiert sich eben als Polaritit von Begierde
und Wille und trigt zur charakteristischen Verstirkung bzw. zum
menschlichen Werdegang bei, dessen literarische Transformation im-
merhin in den anderen Werken Hermann Hesses noch anzutreffen ist.

220 Humbel, 1975, S. 372.
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4 Der Weltverbesserer: Einsiedlertum als Umweg der Identititssuche

Die erste Erzihlung, in der Hermann Hesse das Thema des Einsiedler-
tums im durchweg profan-sikularisierten Sinne behandelt hat, ist die
Novelle Der Weltverbesserer (1910), die zunichst 1911 in der Halbmo-
natszeitschrift Mdrz und danach 1912 in der Erzihlsammlung Unmege
mit vier weiteren Erzihlungen zusammen verdffentlicht wurde. Rein
vom Titel her gesehen scheint diese Novelle eine Geschichte {iber das
Kampferische und das Revolutionire zu sein, was die Leserschaft dies-
beziiglich eventuell erwartet.

Der wesentliche Inhalt fokussiert jedoch keine Verbesserung des
Makrokosmos, sondern die Konfiguration des Protagonisten Berthold
Reichardt bzw. dessen charakteristische und mentale Umwandlung,
nimlich die Spannungen im Mikrokosmos, wie Hans Thummerer am
15. Juli 1912 in der Literaturzeitschrift Das literarische Echo beziiglich des
Bandes Umwege kommentiert: ,Die Hauptfiguren der fiinf Erzihlungen
gelangen eine jede erst auf Umwegen zu dem Geschick, das ihnen vom
Leben ganz entsprechend ihrer Veranlagung bestimmt ist; und da ist
nun das Feine dies, daf nicht die ,Verhiltnisse‘, keine vom Zufall ihnen
gegeniibergestellte[n] Hindernisse den Umweg bedingen.“??! Der in der
Erzihlung versteckte ,Umweg* verkorpert sich daher hauptsichlich in
der Problematik des Individuums, dessen Schicksal sich immerhin
durch das Erlebnis — als semantische Konstante im Werk Hesses — ent-
faltet.

In Der Weltverbesserer wird damit das Erlebnis des Protagonisten an-
gesichts der dreistufigen Struktur des Umwegs?*? ins Zentrum der Er-
zihlung gestellt: Der junge Doktor Reichardt verliebt sich in das Frau-
lein Agnes Weinland, das mit einer verniinftigen Gesinnung das stid-
tisch-moderne Leben (in Miinchen) allgemein akzeptiert. Zugleich wird
er aber von der okkultistisch-fanatischen Strémung angezogen, deren
Vertreter, der Prophet Eduard van Vlissen, die moderne Konstellation
des Stadtlebens radikal kritisiert sowie negiert und die Lebensreform im
Geist der Bediirfnislosigkeit und Wahrhaftigkeit propagiert.

221 Thummerer, Hans: Kritik iiber Umwege. In: Hermann Hesse im Spiegel der zeitgends-
sischen Kritik. Hrsg. v. Adrian Hsia. Berlin 1975, S. 111.

22 Wihrend auf einem direkten Weg kein groRes Hindernis zwischen dem Ausgangs-
punk und der Endstation steht, soll es auf einem Umweg schon ,iiber” etwas sein, das also
eine dreistufige Struktur emphatisch einrichtet: vom Ausgangspunkt her tiber die Bewilti-
gung des Umwegs bis zur Endstation. Diese narrative Struktur findet sich demnach genau
in Der Weltverbesserer.

81



Im (zwar noch nicht reflektiert behandelten) Sinngehalt der , Verherr-
lichung der Biuerlichkeit und [der] Angriffe gegen die moderne Zivilisa-
tion (Verseuchung, menschliches Elend in der Stadt, Industrialisie-
rung)“??® iibersiedelt Reichardt in ein Tal in Tirol, wo er in einem Ein-
siedlerdasein im Sinne der alternativen Lebensreform haust (somit ist er
zunichst ein Jiinger van Vlissens). Allmahlich langweilt ihn dieses Er-
lebnis und er bekommt die Gelegenheit, wegen einer Versammlung
aller Lebensreformer die Stadt Miinchen wieder zu besuchen, wo er
dann die Liebesbeziehung zu Agnes bzw. das biirgerliche Leben wieder
aufleben lisst. Diese Novelle lisst sich dementsprechend in drei Stadien
einteilen, die dabei Riicksicht sowohl auf die erzihlte Zeit als auch auf
den Ortswechsel nehmen.

Das Einsiedlertum, das zum einen die Tiroler Naturlandschaft und
zum anderen die Praxis der auf das Einzelwesen Wert legenden Welt-
verbesserung einbezieht, inszeniert und konkretisiert als das zweite
Stadium des schlicht chronologischen Erzihlens — im gewissen Mafle
als Zwischenstadium des Schicksals Reichardts — die Konnotationen des
Umwegs, der in umgekehrter Weise den Protagonisten vor allem zum
,Verkennen des richtigen Weges und zuletzt [zur] Erkenntnis [seines]
Irrtums“??* veranlasst. Hierbei gilt das einsiedlerische Stadium nicht
nur als die Transition zwischen dem Status der instabilen, gewisserma-
Ren ,gebrochenen Identitit“??® (in lebensreformerischer Schwirmerei)
und dem Status der gesicherten Identitit (zuriickkehrend in das Biirger-
tum) — sondern auch als ein zeitlich und rdumlich relativ abgeschlosse-
nes Ereignis, das in unbewusster, aber wirkungsvoller Weise gerade in
Zusammenhang mit der Identititssuche steht: Ein unbefriedigter, irre-
gefiihrter Titigkeitsdrang treibt Reichardt, den jungen Miinchner Pri-
vatgelehrten, aus einer halben Verlobung heraus in die einsame ,Unna-
tur“ des Naturburschen, die scheinbar durch den gesunden Sinn von

223 Mondon, Christine: Die Kritik der modernen Zivilisation in den Erzihlungen der
Gaienhofener Zeit. In: Hermann Hesse und die Psychoanalyse: Kunst als Therapie. Hrsg.
v. Michael Limberg. Calw 1997, S. 320.

224 Thummerer, 1975, S. 111.

225 Gebrochene Identitit“ kommt mehrmals im Werk Hesses (z. B. in Demian und Der
Steppenwolf) vor und weist auf die Desintegration des Individuums hin. Sie entsteht, wenn
sich das Selbstbewusstsein des Ichs anhand des seit dem 18. Jahrhunderts sich entwi-
ckelnden Subjektivismus in beobachtendes Subjekt und beobachtetes Objekt spaltet
(Reichardt gerit als Intellektueller doch in Verwirrtheit der Theosophie und Anthroposo-
phie und vernachlissigt deswegen das individuelle Gliick in der Liebe von Agnes). Vgl
Esselborn-Krumbiegel, Helga: Gebrochene Identitit. Das Spiegelsymbol bei Hermann
Hesse. In: Hermann Hesse und die Psychoanalyse: Kunst als Therapie. Hrsg. v. Michael
Limberg. Calw 1997, S. 130.
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Agnes endlich aufgehoben wird.?*® Es ist hier jedoch zu postulieren,
dass diese , Unnatur”, genauer gesagt das Einsiedlertum selbst, ein fun-
damentales Moment der Identititssuche des Protagonisten ist, der erst
hinsichtlich des einsiedlerischen Erlebnisses seinen ,richtigen Weg* in
das biirgerliche Leben festmacht.

Aus derart erweiterter Sicht wird jenem Einsiedlertum trotz der
scheinbar negativen Charakteristik der Unnatur gleichwohl positive
Qualitit zugerechnet. Obwohl ,sich der Weltverbesserer und Kunstge-
schichtler Dr. Reichardt dank einer lebenstiichtigen Freundin gerade
noch rechtzeitig aus der Verwahrlosung und Isolation rette[t], in die er
durch arbeitsscheue Propheten, Debattierer und Pseudo-Esoteriker gera-
ten ist“?% (hier ist im Sinne von Volker Michels das Einsiedlertum wohl
negativ), konstituiert solch eine eremitische Flucht aus der grofistidti-
schen Moderne bzw. dem technischen Determinismus doch einen
freien Raum: Hier kann der Protagonist im Alleinsein dem originalen
Naturbezug, dem anschaulichen Vergleich des modernen mechanisier-
ten Lebens mit der traditionellen biuerlichen Arbeitsatmosphire sowie
seiner eigenen Introvertiertheit begegnen. Auflerdem impliziert dieses
eremitische Erlebnis, in dem der Held mit der schwirmerischen Sehn-
sucht nach Natur und Tradition sich selbst als ,Versuchskaninchen“ des
lebensreformerischen Experiments betrachtet, schon romantisch-
isthetische Ideen, die seit Ende des 18. Jahrhunderts im europiischen
und spiter im auereuropiischen Kontext bestehen.??® Das einsiedleri-
sche Stadium Reichardts ldsst sich daher als relevanter Teil dieser Novel-
le durch die folgende Interpretation prizisieren.

Untersucht werden die mentale Konstellation des jungen Doktors vor
dem eremitischen Versuch sowie die historisch-sozialen Denotationen,
die zur Entstehung jener Lebensreformbewegung beitragen und zu-
gleich den heimlichen, um Reichardt zentrierten Konflikt zwischen dem
Propheten Eduard van Vlissen und dem Fraulein Agnes Weinland kon-
textualisieren. Dabei ist das Personenverhiltnis auch ein konstitutiver

226 ygl. Missenharter, Hermann: Kritik itber Umwege. In: Hermann Hesse im Spiegel der
zeitgendssischen Kritik. Hrsg. v. Adrian Hsia. Berlin 1975, S. 114.

227 Michels, Volker: Nachwort des Herausgebers. In: Das erzihlerische Werk. 7. Bd. Hrsg.
v. dems. Berlin 2012, S. 492f.

228 Thomas Tripolds Studie Die Kontinuitit romantischer Ideen untersucht nimlich die
romantischen Ideale der Authentizitit und der naturverbundenen, ganzheitlichen Le-
bensweise sowie deren praktische, gegenkulturelle Bewegungen: Romantik, Lebensreform
und Counter Culture der 1960er-Jahre in den USA. Das Einsiedlertum Reichardts bezieht
sich quasi auf die Lebensreform, deren Kulminationsort am Anfang des 20. Jahrhunderts
Monte Verita ist. Tripold, Thomas: Die Kontinuitit romantischer Ideen. Zu den Uberzeu-
gungen gegenkultureller Bewegungen. Eine Ideengeschichte. Bielefeld 2012.
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Anhaltspunkt dafiir, dass der Protagonist (zunichst angesichts des de-
kadenten Lebens seiner Kiinstlerfreunde und danach unter Einfluss van
Vlissens) in das eremitische Leben eintritt und spiter (mit Affinitit und
Liebe zu Anges) in das stidtische Leben zuriickkehrt. Auflerdem wird
das Erzihlen — aus der Perspektive der Milieu-Beschreibung — von dem
Miinchner Groflstadtmilieu sowie der Tiroler Naturlandschaft atmo-
sphirisch und korrelativ begleitet, damit eine Interaktion zwischen In-
nenwelt und Auflenwelt nicht zuletzt die Fatumsproblematik bzw. die
Identititssuche des Helden komplementiert.

4.1 Persénliche und soziale Anlisse fiir den Aufbruch in das
Einsiedlertum

Unsere Hauser, Mébel und Kleider geschmacklos, auf Schein berechnet und
unecht, unsere Geselligkeit hohl und eitel, unsere Wissenschaft verknochert,
unser Adel vertrottelt und unser Biirgertum verfettet? Beruhte nicht unsere
Industrie auf einem Raubsystem, und war es nicht ebendeshalb, daf sie das
hiRliche Widerspiel ihres wahren Ideals darstellte? Warf sie etwa, wie sie
konnte und sollte, Schonheit und Heiterkeit in die Massen, erleichterte sie
das Leben, forderte sie Freude und Edelmut??%°

Dieser innere Monolog, den Reichardt nach einem offentlichen Vortrag
tiber eine ,neue Ethik“ angesichts der stidtischen Kulisse auf der Strafe
im Bewusstsein duflert, stellt das moderne Gesellschaftssystem insoweit
infrage: Wihrend alle materiellen Angebote durch die industrielle Ent-
wicklung auf breiter Grundlage produziert und offeriert werden kénnen,
verschlechtert sich dagegen der geistig-kulturelle Status (die Asthetik,
das Gliicksgefiihl und das Wertesystem), der somit weiterhin einen
Umbruch des Zeitgeistes zeitigt. Dies ist einerseits darauf zuriickzufiih-
ren, dass jener Vortrag, in dem gegenwartige dsthetische und intellektu-
alistische Zustinde kritisiert und ,[njeue Wege zu einer kiinstlerischen
Kultur“?%® vorgeschlagen werden, die subjektive Enttiuschung Reich-
ardts iiber seine Umwelt bestitigt und psychisch verstirkt. Andererseits
kommt in diesem Kontext in effectu ein kulturelles Dekadenz-Milieu
zustande, das geradezu mit der sozialhistorischen Konstellation

229 Hesse, Hermann: Der Weltverbesserer. In: Das erzihlerische Werk. 7. Bd. Hrsg. v.
Volker Michels. Berlin 2012, S. 463.
BOEpd,, S. 462.
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Deutschlands um die Jahrhundertwende (vor dem Ersten Weltkrieg)
prinzipiell korrespondiert.

Die deutschen Grofistidte erlebten um 1900 aufgrund der rasanten
Industrialisierung und Urbanisierung nimlich einen demografisch-
sozialen Strukturwandel, bei dem das Wachstum der biirgerlichen
Schichten geradewegs dem alten Herrschaftssystem, den bereits etab-
lierten kulturellen Diskursen sowie einer daraus resultierenden Instabi-
litdt gegentiberstand, die sich z. B. durch die Dichotomie von Konserva-
tivitdt und Fortschrittsglauben charakterisierte.

Die Grofistidte entwickelten sich daher zum Zentrum der (sowohl
materiellen als auch geistig-kulturellen) Modernisierung einschlieflich
neuer Trends in den Lebensarten: ,Individualisierung, Rationalisierung
und Sikularisierung waren die wesentlichen Merkmale der Entwicklung;
sie spiegelten einen umfassenden Einstellungswandel wider, der seine
soziale Grundlage vor allem in den stidtischen protestantischen Mittel-
schichten, und hier wiederum augenscheinlich besonders in Gruppen
des ,neuen Mittelstandes hatte.“?3! Dieser das Stidtewachstum beglei-
tende ideelle und kulturelle Wandel wurde von dem zuvor etablierten
Bildungs- und Wirtschaftsbiirgertum, dessen Interessen denen des neu-
en Mittelstandes gegeniiberstanden, kritischerweise etwa fiir den Zerfall
der Kultur, fiir die Erosion von Sitte und Brauch und weiterhin fiir eine
drohende Zersetzung der biologischen Kraft gehalten.?*?

Eine derartige Kulturkritik taucht moglicherweise in jenem Vortrag
auf, der den jungen Intellektuellen Reichardt zur weiteren Reflexion
tiber sein stidtisches Leben motiviert. Doch vor dem Vortrag hat er das
kulturelle Dekadenz-Milieu bereits bei seinen Kiinstlerfreunden wahr-
genommen, die zunichst jedes Werk berithmter Kiinstler unaufhérlich
negativ bewerten, aber die sich in ihren eigenen Arbeiten ,meistens
recht anspruchslosen Dingen, kleinen Gegenstinden und Spielereien
dekorativer und gewerblicher Art“*** widmen. Vor allem der Maler Hans
Konegen, der ,die Miilliggingerkunst eines intellektualistischen Be-

231 Matzerath, Horst: Urbanisierung in Preuflen 1815-1914. Stuttgart 1985, S. 333f.

22 ygl. Barlésius, Eva: Naturgemisse Lebensfithrung. Zur Geschichte der Lebensreform
und die Jahrhundertwende. Frankfurt a. M. 1997, S. 124. Mit dem Urbanisierungsprozess
verschlechterte sich z. B. die 6ffentliche Gesundheitssituation gegen Ende des 19. Jahr-
hunderts, wobei die extrem hohe Kontaktméglichkeit in den engen Wohnungen sowie das
Desiderat der hygienischen Einrichtungen die Ursachen der Krankheiten waren. Uber
solche Gefahr fiir die offentliche Sicherheit wurde ebenso in der Kulturkritik reflektiert.
Vgl. Krabbe, Wolfgang: Gesellschaftsverinderung durch Lebensform. Strukturmerkmale
einer sozialreformerischen Bewegung im Deutschland der Industrialisierungsperiode.
Goéttingen 1974, S. 22f.

33 Hesse, 2012, S. 456.
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schiftigtseins“?** beherrscht, theoretisiert auf einer Kunstausstellung
mit seinem kritischen Kommentar zu einem Werk:

»Das schitzen und kaufen nun die Leute«, sagte Hans Konegen dazu, »und
es ist ja ganz nett, die Wolkenspiegel im Wasser sind sogar direkt gut. Aber
wo ist da GroRe, Wucht, Linie, kurz — Rhythmus? Eine nette kleine Arbeit,
sauber und lieb, gewif}, aber das soll nun ein Berithmter sein! Ich bitte Sie:
wir sind ein Volk, das den grofiten Krieg der modernen Geschichte gewonnen
hat, das Handel und Industrie im gréften Maf3stab treibt, das reich geworden
ist und Machtbewuftsein hat, das eben noch zu den Fiilen Bismarcks und
Nietzsches saf — und das soll nun unsere Kunst sein!«**

Von der unerheblichen Anerkennung abgesehen, dominiert in diesem
Diskurs iiberhaupt die Abwertung jenes Werkes, dessen Thema ur-
spriinglich mit der (romantischen) Naturlandschaft in Zusammenhang
steht. Aus Sicht Konegens fehlt ihm ndmlich der Rhythmus, der quasi
den von der Entwicklung der Wissenschaft und Technik abgeleiteten
und hervorgehobenen Fortschrittsglauben bzw. die ,[unausweichliche]
Macht der industriellen Modernisierung“?*® signalisiert. Konegen prife-
riert daher eine groflartig, energisch und sogar kubisch projizierte Sze-
nerie im Kunstwerk, in der sich der eiserne Geist des Deutschen Kaiser-
reichs in anschaulicher Weise prisentieren soll.

Mit der Erwihnung des von Bismarck getriebenen Deutsch-
Franzosischen Kriegs von 1870/71 zeigt der kiinstlerische Geschmack
Konegens geradezu eine imperialistische Tendenz. Die Pointierung
eines Volks verkniipft sich offenkundig mit dem Kollektivismus, der vor
allem im militdrischen Kontext herrscht. Nicht zuletzt legt Konegen viel
Gewicht auf die Seite des Handels und der Industrie, wobei die Kunst —
der Genieisthetik?*’ gegeniiber — im pragmatischen Sinne immerhin
kommerzialisiert werden soll. Die Kunst mit politischen, industriell-
kommerziellen und militirischen Kriterien zu vereinigen, ist praktisch

2% Ebd., S. 457.

35 Ebd., S. 456.

236 Rohkrimer, Rohkrimer, Thomas: Modernisierungskrise und Aufbruch. Zum histori-
schen Kontext der Lebensreform. In: Die Literatur der Lebensreform. Kulturkritik und
Aufbruchstimmung um 1900. Hrsg. v. Thorsten Carstensen u. Marcel Schmid. Bielefeld
2016, S. 28.

27 Gegen die barock-héfische Kultur und ihre Rituale bzw. gegen die Gelehrten stehen das
Schriftstellertum und auch das Kiinstlertum seit dem 18. Jahrhundert im Licht der buirger-
lich-aufklirerischen Emanzipation ganz im Zentrum des Genie-Subjekts, das mit seinem
Anspruch auf Authentizitit somit nach der Unabhingigkeit der Kunst strebt. Vgl. Schmidst,
Jochen: Die Geschichte des Genie-Gedankens in der deutschen Literatur, Philosophie und
Politik 1750-1945. 1. Bd. Darmstadt 1988, S. 3ff.
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die theoretische Grundlage, nach der Konegen alle Werke bertthmter
Kiinstler beurteilt. Daraus ergibt sich zugleich ein Charakterbild dieses
Malers: dass er sich dem Typ jenes neuen Mittelstandes annihert, der
die Lebensformen der zeitgendssischen politischen und wirtschaftlichen
Gegebenheiten entsprechend reguliert, ohne den Geist der Unabhin-
gigkeit (vor allem in kiinstlerischen und kulturellen Bereichen) zu be-
riicksichtigen.

Dieses Urteil fithrt aber zum Ausbruch der Entfremdung zwischen
Reichardt und seinem Kiinstlerfreund, da der Protagonist zugleich da-
ran zweifelt, ob solch monumentale Wucht — nach seiner intellektuell-
konservativen Anschauung der Asthetik — fiir die lindliche Natur geeig-
net ist.?*® Die Abkiihlung dieser Freundschaft lisst sich im Ubrigen
weitertreiben. Mit den Vorschligen, dass Reichardt eine Monografie
tiber Konegen schreibt oder dass ein Unternehmen fiir die Publikation
seiner Werke gegriindet werden soll, demaskiert sich gerade das egoisti-
sche Naturell Konegens, das den jungen Doktor innerlich zu weiterer
Skepsis dringt. Eine Gegebenheit der kulturell-kiinstlerischen Deka-
denz wird im Endeffekt verdeutlicht:

Und so ging es weiter, munter Plan auf Plan, bis Reichardt beinahe wieder la-
chen konnte. Uberall sollte er der Unternehmer sein, das Geld aufbringen
und riskieren, Konegen aber war der Direktor, der technische Leiter, kurz die
Seele von allem. Zum erstenmal erkannte er deutlich, wie eng alle Kunstge-
danken des Malergenies nur um dessen eigene Person und Eitelkeit kreisten,
und er sah nachtriglich mit Unbehagen, wie wenig schon die Rolle war, die er
in der Vorstellung und den Absichten dieser Leute gespielt hatte.2%°

Die Episode, in der der Protagonist mit der Kiinstlergruppe kommuni-
ziert, kommt an dieser Stelle — angesichts des ideellen Widerspruchs —
zum Ende. Wihrend Reichardt als junger Intellektueller eine konserva-
tiv-klassische Attitiilde zur kiinstlerischen Asthetik bewahrt, nimlich
dass ein Werk durchweg in der Independenz, von duflerer (politischer
und 6konomischer) Macht distanziert und subjektivistisch geschaffen
wird, vertritt bzw. verfilscht der Maler trotz seines niedrigen artistischen
Niveaus die Idee, dass sich die Kunst méglichst am Staatswesen, an der
Industrie und am Konsum, jedenfalls an dem sich dndernden Makro-
kosmos orientieren soll: ohne Riicksicht auf das Individuum und auf die
scheinbar auflerhalb der Zivilisation liegende Natur (sie wird doch von
der Romantik bevorzugt) zu nehmen.

238 Vgl. Hesse, 2012, S. 456.
B9 Ebd,, S. 461.
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Aus Sicht des Protagonisten ist der &sthetische Diskurs Konegens
einschliefRlich seines gesamten Habitus infolgedessen ein Symptom der
Dekadenz, in der sich der ideologische Konflikt zwischen dem bereits
etablierten Bildungs- und Wirtschaftsbiirgertum und dem sich an die
Urbanitit der Moderne anpassenden, neuen Mittelstandes spiegelt.
Aufierdem befindet sich Reichardt in einem (quasi durch die Gelehrt-
heit stabilisierten) relativ statischen Status der Mentalitit, die dabei tra-
ditionelle Qualititen wie Zuverlissigkeit und Konservativitit einbezieht,
Konegen hingegen in einem dynamischen, dass seine Gedankenwelt,
von der moralischen Wertung abgesehen, im Einklang mit dem zeitge-
nossischen Verwandlungsprozess des stidtischen Lebens (mithilfe der
kommerziellen Sensibilitit) synchronisiert wird.

Diese ideelle Differenz beider Figuren miindet zusammengenommen
in einem mikrokosmischen Modell der sozialhistorischen Konstellation
um die Jahrhundertwende, in der ein kulturelles Dekadenz-Milieu je-
denfalls im Sinne der Kulturkritik — wie in jenem inneren Monolog
Reichardts — konstituiert wird. Dies ist des Weiteren der erste Anlass
dazu, dass der junge Doktor spiter aus der Stadt heraus in das lindliche
Einsiedlertum fliichtet, in dessen vormoderner, relativ abgeschlossener
Umwelt sich insbesondere die ,eitle Geselligkeit“ (beziiglich des Falls
von Konegen) verringern kann.

Der weitere, eher direkte Anlass findet sich in der von den offentli-
chen Vortrigen versinnbildlichten, theosophisch und anthroposo-
phisch?*® gefirbten Schwirmerei der Lebensreform, genauer gesagt in
der Personlichkeit des Propheten Eduard van Vlissens, dessen Faszina-
tion sich auf einen groflen Kreis (vor allem auf die Intellektuellen-
Schickeria und darunter auch auf Reichardt) in der Stadt Miinchen aus-
wirkt:

Dieser Mann, welcher Eduard van Vlissen hieff, war erst Theologe, dann
Kiinstler gewesen und hatte tiberall, wohin er kam, rasch eine groRe Macht in
den Kreisen der Suchenden gewonnen, welche ihm auch zukam, da er nicht
nur unerbittlich im Erkennen und Verurteilen sozialer Ubelstinde, sondern

240 Die Theosophie und die Anthroposophie nihern sich dem Grundschema des Okkul-
tismus, dass ,neben der materiellen, mit den Naturgesetzen iibereinstimmenden Realitit
noch eine weitere Ebene existiert, die mit empirisch gepriiften, folglich fiir allgemein
gultig erklirten Erkenntnissen wissenschaftlicher Forschung schwer bzw. noch nicht
vereinbar und dem Menschen in seinem alltiglichen Lebensbereich nicht ohne weiteres
zuginglich ist“. Pytlik, Priska: Okkultismus und Moderne. Ein kulturhistorisches Phino-
men und seine Bedeutung fiir die Literatur um 1900. Paderborn 2005, S. 23.
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personlich zu jeder Stunde bereit war, fiir seine Gedanken einzustehen und
sich ihnen zu opfern.?*!

Im Gegensatz zum materialistisch-kommerziellen Grundton des Malers
Konegen wird dem Kiinstlertyp van Vlissens eine idealistische Charakte-
risierung, selbst mit dem Leitbild eines Mirtyrers, zugefiigt. Seine
Gleichgesinnten, die generell unter sogenannten sozialen Ubelstinden,
,Kunstlichkeiten und instrumentellen Orientierungen [...] durch eine
tiefe Krise des Zivilisationsiiberdrusses“?*? in der modernen Gesell-
schaft leiden, finden in seiner Lehre und Kritik die Sympathie sowie den
Konsensus, dass eine Lebensreform aufgrund einer ,neuen Ethik“?*}
durchgefiihrt werden muss, um im wesentlichen Sinne der Weltverbes-
serung die Dekadenz der modernen Urbanitit praktisch zu bewiltigen
bzw. ein naturgemifles Leben fithren zu kénnen. Neben seiner eigenen
einfachen, bediirfnislosen Lebensweise und der scheinbar undogmati-
schen Lehre?** wird dem Propheten unter anderem ein pazifistischer
Wert verliehen, der durch Propagierung und Ideologisierung den Sinn-
zusammenhang der Weltverbesserung (quasi paradoxerweise) mitstruk-
turiert:

Wihrend dilettantische Weltverbesserer stets an ihren eigenen Unzuldnglich-
keiten leiden, war dieser hollindische Prophet gegen sein eigenes Wohl oder
Wehe unempfindlich und richtete alle seine Kraft gegen jene Ubel, die er als
Feinde und Zerstérer menschlichen Friedens ansah. Er haflte den Krieg und
die Machtpolitik, er haite das Geld und den Luxus, und er sah seine Mission
darin, seinen Hafl auszubreiten und aus dem Funken zur Flamme zu ma-
chen, damit sie einst das Ubel vernichte.24

Mit dieser von Hass emotionalisierten, absoluten Verneinung der politi-
schen und ckonomischen Funktionalitit steht van Vlissen wiederum in
Konfrontation mit Konegen, der eher zum imperialistischen und kon-
sumorientierten Weltbild tendiert. Dabei taucht eine von dem russi-
schen Schriftsteller Leo Tolstoi (1828-1910) inspirierte, anarchistisch-

!l Hesse, 2012, S. 464.

242 Tripold, 2012, S. 246.

243 Der Vegetarismus beispielsweise ist im Rahmen der Lebensreformbewegung um 1900
ein Schwerpunkt in solcher neuen Ethik: ,Der neue Mensch lisst sich [...] als ethischer
Vegetarier bezeichnen. Die mit einer solchen Werthaltung — der Abkehr vom Fleischkon-
sum und der Achtung alles Lebendigen — verkniipfte Idee, lag im festen Glauben an eine
zu verwirklichende moralisch vollkommene Gesellschaft, die von den driickenden Prob-
lemen der Zeit befreit sei.“ Ebd., S. 247.

244 ygl. Hesse, 2012, S. 464.

25 Ebd., S. 464f.
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pazifistische Idee auf, im Grunde die Konzeption ,eines asketischen
und vegetarischen Landlebens, weitab von Politik und Zivilisation®,#®
die — wie schon im Text artikuliert — van Vlissens Kontaktbereiche ,vom
russischen Gutshof des Grafen Tolstoi bis in die Friedens- und Vegeta-
rierkolonien an der italienischen Kiiste und auf Madeira“**’ subsumiert
und die Erzihlung geradezu realhistorisch kontextualisiert.

Die hier fiktionalisierte Transformation des ,Hasses“ des Propheten
lasst sich paradoxerweise mythologisieren, indem der normalerweise
negativ bewertete Hass als zentrale Macht im diskursiven Bereich der
Lebensreformbewegung scheinbar als positiver Aspekt fungiert. Nicht
zuletzt verbirgt sich hier die Verheiffung, dass die Macht des Hasses
zwar zunichst den Protagonisten in Wahrnehmung der Modernisie-
rungskrise beeinflusst, aber mithilfe der (tatsichlich machtigeren) Liebe
Agnes Weinlands letztendlich zum Bruch der Meister-Jiinger-Beziehung
zwischen van Vlissen und Reichardt fiithrt: ,Nach seinem eremitischen
Selbsterfahrungstrip kehrt der Weltverbesserer jedoch — gleich wie Hes-
se nach seinem Besuch bei Graser — wieder in die biirgerliche Welt zu-
riick.“248

Diese Novelle integriert mithin etliche autobiografische und realhisto-
rische Faktoren: Vor allem in der Figur van Vlissens lassen sich neben
Gusto Griser®® auch ,verschiedene Arten von Weltverbesserern [verei-
nen]: religiose Reformer wie Baltzer, Kiinstler-Propheten wie Diefen-
bach, vegetarische Reformer mit anarchistischer Tendenz wie etwa Leo
Tolstoi und vielleicht auch eine[r] der notorischsten unter den ,Exter-
nen‘ des Monte Verita“.2? Solche Persénlichkeiten, die vor dem Hinter-
grund der Lebensreformbewegung in der deutschen Industrialisie-

246 Hanke, Edith: Prophet des Unmodernen. Leo N. Tolstoi als Kulturkritiker in der deut-
schen Diskussion der Jahrhundertwende. Tiibingen 1993, S. 142.

7 Hesse, 2012, S. 465.

248 Tripold, 2012, S. 251. Hermann Hesse unterzog sich 1907 einer Alkoholentziehungs-
kur in der von Ida Hofmann und Henri Oedenkoven gegriindeten Naturheilanstalt auf
dem Monte Verita im Tessin, wo er gelegentlich den Naturpropheten und Kiinstler Gusto
Griser besuchte und mit ihm ein einsiedlerisches Experiment als Naturmensch erlebte.
Vgl. Ebd., S. 244f.

249 In der von Joseph Mileck verfassten Biographie Hesses z. B. wird die Identitit Gusto
Grisers vielseitig skizziert: ein langhaariger und rauhbirtiger Dichter, Bildhauer und
Maler, Naturliebhaber, Pazifist und vagabundierender Aufenseiter, ein selbsternannter
Sozialkritiker und Prophet in Kittel und Sandalen. Solch eine komplexe und faszinierende
Personlichkeit hat daher starken Eindruck auf den jungen Hesse gemacht. Vgl. Mileck,
Joseph: Hermann Hesse. Dichter, Sucher, Bekenner. Ubers. v. Jutta u. Theodor A. Knust.
Miinchen 1979, S. 44.

20 Kort, Pamela u. Hollein, Max (Hrsg.): Kiinstler und Propheten. Eine geheime Geschich-
te der Moderne 1872-1972. Koln 2015, S. 126.
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rungsperiode standen, miinden hierbei in der Konfiguration des einzel-
nen Propheten van Vlissen — in der Individualitit (im Gegensatz zur
Organisation oder zum Kollektiv der Lebensreformer), deren Implikati-
onen anhand der oben bereits aufgewiesenen Charakteristik jener Figur
(der Protagonist lebt weiterhin nicht in einer Gruppe der Lebensrefor-
mer, sondern alleine als Einsiedler) ebenfalls auf etliche textexterne
Ebenen zuriickzufiihren sind:

a)

b)

Aus auktorialer Perspektive findet sich bei Hermann Hesse eine
politische Konstante: ,Nicht die Organisation, sondern der Einzelne
hat im Mittelpunkt einer jeden Bemiithung um eine Welt zu stehen,
deren Lauf der Hoffnung auf Fortschritt widerspricht.“>! Der Autor
hat die Prophetenfigur van Vlissen und danach die Eremitenfigur
Reichardt konzipiert, um (im begrenzten Umfang der Fiktion) zu
zeigen, dass die Weltverbesserung oder die Harmonie ,in einer
Welt von Thesen und Antithesen“?>? nur im Individuum méglich ist.
Das Vorbild van Vlissens reprisentiert und akzentuiert zunichst
den Fortschrittsskeptizismus sowie den Gegensatz zur (kulturellen)
Dekadenz im stidtischen Leben, dessen erfolgreiche Reform trotz
der Vegetarier-, Naturheilkunde- und Nacktkultur-Vereine aus-
schliellich jedem Individuum verpflichtet wire. Auflerdem erleich-
tert die Inszenierung eines individualistischen Propheten oder Hel-
den im literarischen Bereich den Transfer von politischen und ideo-
logischen Konzeptionen in die fiktionale Realitit, geradezu anhand
der Emotionalitit oder der inneren Reflexion iiber das Aufere: Der
Hass van Vlissens kann wirkungsvoller sein als der offizielle Geist
irgendeines Vereins.

Ebenso werden im Begriff der historischen Lebensreformbewegung
zwei Forderungen miteinander verbunden, die exakt den individuel-
len Bereich betreffen: ,eine Reform aller Lebensgebiete, insbeson-
dere der korpergebundenen, die unbedingt zu einer naturgemifien
Lebensweise fithren mufite; eine personliche Selbstreform, die vor
allen staatlichen und sozialen Reformen durchzufithren ist.“2°3
Exemplarisch fiir beide Kriterien weist ndmlich die sparsame und
sogar asketische Lebensart van Vlissens Selbstkontrolle auf, da er z.
B. wihrend seines Aufenthalts in Miinchen aufgrund des Verzichts

251 Noack, Paul: Politische Konstanten bei Hermann Hesse. In: Hermann Hesse. Politi-
sche und wirkungsgeschichtliche Aspekte. Hrsg. v. Sigrid Bauschinger u. Albert Reh. Bern
1986, S. 16.

BLELd,, S. 13.

253 Barlssius, 1997, S. 218.
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auf die Einladungen seiner reichen Freunde einfach in dem Atelier
eines Malers tibernachtet — in einer Hingematte und mit magerem
Frithstiick.2** Mit dem Hass-Paradigma prisentieren sich hier so-
wohl die personliche Absicht des Propheten, eine derartige Reform
im privaten, alltiglichen Gebiet praktisch zu demonstrieren, als
auch die Kulturkritik, die die Modernisierungskrise zuspitzt und
zugleich das Interesse des individualistischen Bildungsbiirgertums
weckt. Dies generiert mithin insbesondere das Betreuungsverhilt-
nis zwischen dem Propheten und dem jungen Doktor: ,Reichardt
war einer von den wenigen, die sich nicht nur mit der Sensation des
Augenblicks begniigten, sondern eine Umkehrung des Willens in
sich erlebten.“2>

c) Die Lebensreformbewegung stand obendrein mit den romantischen
Idealen der Authentizitit und der ganzheitlichen Lebensweise in
Zusammenhang. Sie ,erweiterte die Grenzen der bis dahin festste-
henden Daseinsentwiirfe und bot neue Moglichkeiten zur Selbst-
entfaltung. Man konnte nun aus einer ganzen Reihe von alternati-
ven Lebensstilen wihlen. [...] Besonders der Monte Verita schien ein
Bazar zu sein, der unterschiedlichste Deutungsmoglichkeiten be-
reithielt, die je nach individueller Neigung, dem Leben einen Sinn
bringen sollen“.2%¢ Aus dieser Idee resultiert somit die Dialektik von
Ganzheit und Individuum: dass eine breite, umfassende Basis der
Konzepte fiir Lebensarten (moglichst in Harmonie zwischen Kultur
und Natur) geschaffen werden muss, damit das Individuum anhand
seiner authentischen Wiinsche oder Geschmicker erst die Breite
seines Daseins bzw. die Selbstverwirklichung erméglichen kann.
Van Vlissen kritisiert vehement jene sozialen Ubelstinde (Krieg,
Machtpolitik, Geld und Luxus im negativen Sinne), da ebensolche
die Hindernisse fiir die Realisierung der individuellen Freiheit bzw.
der jener Alternativbewegung zugrunde liegenden romantischen
Ideale sind. Die Konfiguration dieser Prophetenfigur, deren fantas-
tische Theorie zunichst den jungen Intellektuellen anzieht und spi-
ter von der Realitit (Misserfolg des Einsiedlertums) negiert wird,
soll kurzum als Praxis bzw. Uberlieferung der romantischen Vor-
stellungen in der modernen Literatur gelten.?>’

4 ygl. Hesse, 2012, S. 465.

255 Ebd.

26 Tripold, 2012, S. 251.

%7 Die Literatur Hermann Hesses steht gewissermaRen im Spannungsfeld zwischen
Romantik und Moderne, wie Hans Benzmann bereits zur Publikation der Romantischen
Lieder (1899) im Magazin fiir Literatur 1900 bewertete: ,Er ist melancholisch wie Eichen-
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d) In der Diskrepanz zwischen der Idee der Selbstentfaltung und den
gesellschaftlichen Gegebenheiten tritt zudem angesichts des die
Weltverbesserung quasi radikalisierenden Hasses van Vlissens der
(europiische) Kulturpessimismus hervor, der ,genau aus dem Be-
wufdtwerden der menschlichen Selbstverwirklichung und im Riick-
blick auf die real gewordene menschliche Herrschaft [erwichst], die
keine Illusionen mehr iiber das Kommende gestattet. Es handelt
sich also nicht um Optimismus oder Pessimismus im allgemeinen,
[...] sondern um jenes Mifitrauen, das sich auf die Chancen der
abendlindischen Kultur bezieht“.25® Das kulturelle Milieu um die
Jahrhundertwende, das den damaligen Zeitgeist charakterisierte
und genau genommen ein ,Spannungsfeld von Aufbruchsstim-
mung und Fin de Siécle, von Fortschrittseuphorie und Wertezerfall,
Orientierungs- und Transzendenzverlust“ 2 implizierte, schloss
tiberhaupt diejenigen aus, die als Individualisten vor allem keines-
falls von der Geldwirtschaft und dem technischen Determinismus
(geistig und materiell) dirigiert werden wollten. Dementsprechend
tritt van Vlissen als Leitfigur der gegenkulturellen Strémung in der
Novelle auf — mit dem Hass, der den damaligen Kulturzustand ver-
urteilt und die Sympathisanten zur Grenziiberschreitung (iiber die
stidtische Grenze hinaus) bzw. zur Einrichtung eines neuen, alter-
nativen kulturellen Milieus veranlasst. Der Kulturpessimismus ver-
wandelt sich damit (in Bezug auf Reichardts Einsiedlertum) in die
auflerhalb der Grofistadt praktizierte Lebensreformbewegung, die
dem Einzelnen die Chance zuspricht, sich trotz des Risikos in einer
mit der Natur verbundenen, angemessenen Kultur selbst zu ver-
wirklichen.

Solche autobiografischen und realhistorischen Korrelate gehen summa-

risch {iber die Individualitit van Vlissens schliefllich in den Anlass zum

Einsiedlertum Reichardts ein, wobei der Habitus des Propheten an-

schlieffend eine mediale Rolle spielt. Trotz der Liebe zu Agnes Weinland

schitzt der Protagonist zunichst das inzwischen errichtete, von der
lebensreformerischen Schwirmerei gefirbte Betreuungsverhiltnis zwi-
schen ihm und van Vlissen hoch ein, da er in diesem Stadium eventuell

dorff in seinen Wanderliedern. Doch ist er modern in der prignanten Wortmalerei und
Symbolik, in der intimen Schilderung seiner Psyche.“ Benzmann, Hans: Kritik iiber
Romantische Lieder. In: Hermann Hesse im Spiegel der zeitgendssischen Kritik. Hrsg. v.
Adrian Hsia. Berlin 1975, S. 7.

28 popov, Stephan: Am Ende aller Illusionen. Der europiische Kulturpessimismus. Kéln
1982, S. 10.

29 pytlik, 2005, S. 12.
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— wie andere junge Helden in Hesses Erzihlungen — nach dem Prozess
der Individuation verlangt bzw. nicht in der Lage ist, die Verantwortung
fiir die Ehebeziehung zu iibernehmen (zudem ist er zu dieser Zeit be-
rufslos). Bei einem Spaziergang in der Vorstadt Miinchen fithrt der
Prophet den jungen Doktor durch Benehmen und Sprechen — gleich-
sam im Modus der Hypnose — im Endeffekt zur Erkenntnis, dass ein
naturgemifles Leben in einer vormodernen Umwelt vollkommen und
selbst heilig wire:

[Der Prophet] schritt mit leichtem, wandergewohntem Gange dahin, aufmerk-
sam mit allen Sinnen die Waldstille einatmend und durchdringend. Wie er
die Luft eintrank und den Boden trat, wie er einem entflichenden Eichhorn
nachblickte und mit lautloser Gebirde den Begleiter auf einen nahe sitzenden
Specht aufmerksam machte, da war etwas still Zwingendes in seinem Wesen,
eine ungetriibte Wachheit und iiberall mitlebende Unschuld [...]%°

Die Stille der Natur, die im eigentlichen Sinne objektiv und emotionslos
existiert, wird hierbei von van Vlissen bewusst stilisiert, innerviert und
intensiviert — aus psychologischer Sicht wie eine Inszenierung, deren
Perzeption zugleich im Bewusstsein Reichardts stattfindet: Ein Bild der
Harmonie von Mensch und Natur tritt im wortlosen, vor allem mit den
Tieren interagierenden Benehmen des Propheten auf, das gerade eine
(in kleinem Mafistab modellierte) naturgemifle Lebensfithrung ,inter-
pretiert”.

Der Spaziergang im Wald verkorpert und praktiziert trotz der Vorliu-
figkeit doch den Rousseau’schen Aufruf ,Zuriick zur Natur“, dessen
Kulisse der erziehungsreformerische Gedanke Rousseaus ist, dass die
Natiirlichkeit des Menschen sowie seine natiirliche und freie Entwick-
lung nicht durch das bestehende Erziehungssystem und die Gesellschaft
verdorben werden sollten?®! — der Spaziergang ist immerhin ein Mittel,
in der Wahrnehmung der dufleren Natur des Waldes die innere Natur
des Menschen zu rehabilitieren. Die ruhige, wache Erscheinung van
Vlissens verbindet sich hauptsichlich mit jener inneren Natur und deu-
tet damit das Konzept an, dass die Vita contemplativa ausschlieflich in
solch einem harmonischen Kontext realisierbar ist. Doch das ,still
Zwingende®, das sich hinter dem ruhigen Habitus des Propheten ver-
birgt, signalisiert im weiteren Sinne die einseitige Autoritit, die die
Lebensreformbewegung im gewissen Mafle (asketisch, vegetarisch,

260 Hesse, 2012, S. 4671.
261 yg]. Hanke, 1993, S. 106.
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gegenmodernistisch) radikalisiert und daher zum endgiiltigen Scheitern
des Einsiedlertums Reichardts fiihrt.

Nach diesem wortlosen ,Vorspiel“ begleitet van Vlissen den Spazier-
gang aus dem naturbelassenen Wald heraus zum Acker, auf dem ein
Bauer arbeitet und sich eine direkte Belehrung des Propheten im Rah-
men der Meister-Jiinger-Beziehung ereignet:

[Llangsam begann van Vlissen zu sprechen, von Saat und Ernte und lauter
biuerlichen Dingen, und entfaltete in einfachen Worten ein Bild des lindli-
chen Lebens, das der stumpfe Bauer unbewufit fithre, das aber, von bewuften
und dankbaren Menschen gefiihrt, voll Heiligung und geheimer Kraft sein
miisse. Und der Jiinger fiihlte, wie die Weite und Stille und der ruhige grofe
Atem der lindlichen Natur Sprache gewann und sich seines Herzens bemich-
tigte. 262

Ein biuerliches Leben, das eben im Ubergang zwischen der Wildnis der
Natur und der industriellen Zivilisation steht und dem traditionellen,
sich der Natur nihernden Zeitbegrift entspricht (der Landbau ist iiber-
haupt von Jahreszeiten, Klima und Topografie abhingig), wird hierbei
freilich durch die Interpretation van Vlissens verschonert und gehei-
ligt.2%% Dass jener stumpfe, aber tatsichlich arbeitende Bauer die Schén-
heit des lindlichen Lebens nicht erkennt, offenbart somit die heimliche
Distanz zwischen der intellektualistisch-romantischen Vorstellung von
einem Leben auf dem Land und der biuerlichen Realitit — gleichsam als
eine kiinstliche ,Transplantation®, dass ein naturgemifles Leben ohne
Riicksicht auf konkrete Gegebenheiten einfach mit der lindlichen Exis-
tenz gleichgesetzt wird.

An diesem Punkt allerdings nimmt der Protagonist die Lehre van
Vlissens ginzlich an, zugleich in die (angeleitete, quasi imaginierte)
Freude an der Natur zu geraten, die beinahe eine religiése Ekstase zu
sein scheint. In erster Linie beeinflussen (oder eher berauschen) der
Prophet und die von ihm mythisierte Natur in direkter, reibungsloser
Weise den jungen Doktor, da im Text trotz einiger synthetisch-religioser
Erwihnungen®®* keine weiteren Hinweise auf den machtvollen ,Zau-

%62 Hesse, 2012, S. 468.

263 Von der Schonheit des lindlichen Lebens her stand in der Zeit der Lebensreformbewe-
gung um 1900 zugleich die Gartenstadtbewegung, die konzipierte, land- und gartenwirt-
schaftlich genutztes Land zwischen der Stadt und dem industriellen Gebiet zu legen,
damit die Wohngebiete vor Lirmbelastung und Luftverschmutzung bewahrt werden
konnten; Griinstreifen, Girten und Parks konnten weiterhin das Stadtbild auflockern. Vgl.
Krabbe, 1974, S. 29.

264 Die synthetische Religiositit der Prophetenfigur ist vor allem im Folgenden zusam-
menzufassen: ,Mit einer einfachen, volkstiimlichen Dialektik wufite er alle Propheten und
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ber“ van Vlissens konkretisiert werden, um den wesentlichen Grund
dieser Beeinflussung zu verdeutlichen. Dies bezieht sich aber eher auf
einen psychischen Prozess als auf ein okkultistisches Phinomen: darauf,
wie sich die empirische Verfahrensweise um 1900 mit den Fragen nach
den okkulten Kriften des Menschen sowie der animistischen und medi-
umistischen Prigung des modernen Okkultismus beschiftigte,?®> denn
die Anleitung und Lehre van Vlissens entspricht, auch im Gegensatz zu
jenem Dekadenz-Milieu in der Stadt, gerade immanent Reichardts
Sympathie fiir ein schlichtes, intellektuell-traditionelles und eben stati-
sches Leben.

Solche personlichen und sozialen Anlisse vollziehen zu guter Letzt
den Beginn des Einsiedlertums Reichardts — wie in der Novelle bezeich-
net, des ,Martyriums“2%® (wenn auch im negativen Sinne), das innerhalb
eines von ihm gekauften Obstgartens mit einem Weinberghduschen in
einem Tal in Tirol zu erwarten ist.

4.2 Auf dem Umweg: Berthold Reichardt als Einsiedlerlehrling

Das Stadium des Einsiedlertums, das in dieser Novelle bereits als Um-
weg der Identititssuche vorprogrammiert ist, spezifiert insbesondere
eine Art des Daseins, in dem der Protagonist als Einsiedlerlehrling eine
einsame, vegetarisch abgetonte und zugleich geistig konfliktvolle Zeit
verbringt. Inwiefern das Einsiedlertum sich als Umweg definieren lisst,
wie Agnes Weinland es erwihnt — als ein Weg, ,der aus der Welt hinaus
ins Unsichere fithrt“?% — ist die Frage, die aus dieser Transition resul-
tiert.

Es ist zunichst doch kein vollig unsicheres Erlebnis, dass Reichardt
aus der stidtischen Gesellschaft heraus in das lindliche Leben eintritt,
auch wenn er eine existenziell-materielle Grundlage zu realisieren hat:

Der Tag begann mit angenehmen und kurzweiligen Betitigungen des Ein-
siedlerlehrlings, mit dem Waschen oder auch Baden im Brunnentrog, mit
dem Feuermachen im Steinherd, dem Herrichten der Kammer, dem Milch-

Weisen als seine Bundesgenossen darzustellen und ihre Spriiche als Belege fiir seine
Lehre zu zitieren, nicht nur den heiligen Franz, sondern ebenso Jesus selbst, Sokrates,
Buddha, Konfuzius.“ Hesse, 2012, S. 465.

265 ygl. Pytlik, 2005, S. 25.

266 Hesse, 2012, S. 470.

267 Ebd., S. 469.
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kochen. [...] Emsig lernte er unter des Knechtes Anleitung die wichtigsten Ge-
rite handhaben, die Geif} melken und fiittern, den Boden graben, Obstbiume
putzen, den Gartenzaun flicken, Scheitholz fiir den Herd spalten und Reisig
fiir den Ofen biindeln [...*%

Die korperliche, handwerkliche Arbeit, die Reichardt bei dem dérflichen
Knecht (namens Xaver) erlernt, zihlt zum relevanten Bestandteil seines
einsiedlerisch-lindlichen Alltagslebens in dem Tiroler Tal, in dem der
Idealfall eines naturnahen Lebens aus lebensreformerischer Sicht anzu-
treffen ist. Es besteht fiir solch ein Dasein zunichst die materielle Vo-
raussetzung, dass der junge Doktor — wie bereits zu Beginn der Novelle
gekennzeichnet — ,als gescheiter, hiibscher und wohlhabender Mann*?%?
auf keinen Fall in Armut geraten kann, er gilt somit als selbststindiger,
intentioneller Einsiedler. Trotz der realen Ortsnennungen unterscheidet
sich das (fiktionale) Tiroler Tal, dem eine schlichte, naturbelassene und
lindliche Umgebung attribuiert wird,?’° von der Stadt Miinchen, wo ein
btirgerliches, industrielles und kommerzielles Milieu dominiert — in
diesem Sinne entsteht hierbei ein geografischer Typus des Einsiedler-
tums.

Im Vergleich zu den stidtischen Titigkeiten wie die des Malers Hans
Konegen, ein geschiftliches Unternehmen in komplizierter Organisati-
on zu grilnden und damit grofe Interessen durchzusetzen zu versuchen,
hat diese schlichte Arbeit des Einsiedlerlehrlings (das Wort ,Lehr-
ling“ ist hauptsichlich in der Handwerksordnung gebriuchlich) mittels
traditionell-agrarischer Instrumente ausschliefflich den grundsitzlichen
Bedarf der Existenz zu decken. In einem solchen einsiedlerischen Zu-
sammenhang, in dem auch der Knecht simplizistisch charakterisiert
wird, findet sich somit keine mit , Eitelkeit“ verbundene gesellige Szene.

Durch die geografische Translokation (von Miinchen in das Tiroler
Tal) erreicht der Protagonist daher gewissermafien die sancta simplicitas,
den Ort der Einfalt?’! im sikularisierten Sinne, der nicht nur die Um-

?68 Ebd., S. 470.

%9 Ebd., S. 454.

270 Der Knecht Xaver lisst sich als die einzige Figur verstehen, die einen regelmiRigen
Kontakt mit dem Protagonisten pflegt. In der Umwelt Reichardts besteht deshalb keine
richtige Gesellschaft, sondern zunichst ,ein Gefiihl robinsonschen Behagens“. Ebd., S.
470.

21 Der Begriff der Einfalt ist zu verschiedenen Zeiten unterschiedlich erliutert worden:
Zunichst wurde ,die edle Einfalt, die Gottsched als Erster vom Redner gefordert hatte,
durch Winkelmann und in seiner Folge von den Dichtern der deutschen Klassik als dsthe-
tischer Mafdstab anerkannt“. Das heutige Verstindnis ist insbesondere ,durch die Be-
stimmung der Einfalt in der Richtung auf natiirliche Lebenshaltung und schlichte Ur-
spriinglichkeit der Kunst in der Literatur der Aufklirung geprigt“. Welzig, Werner: Bei-
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welt sowie die dabei ermdglichten Tatigkeiten, sondern auch die Perso-
nen wie der Knecht Xaver zugeordnet werden: Diese Figur scheint ganz
marginal zu sein, da ihm gar kein Gesprich in der Novelle beigemessen
wird. Er vertritt jedoch bei Reichardt quasi die Position van Vlissens,
dessen Lehre als theoretische Pramisse fiir ein naturgemifles Leben mit
der handwerklich-praktischen Meisterschaft Xavers (prinzipiell als Mus-
ter jener Lebensweise) verkntipft wird. Sein Alltagsleben wird vor allem
(noch) nicht von industriellen, modernen Faktoren, die wegen ihres
konkurrenzbezogenen kommerziellen Hintergrundes die traditionelle
natiirliche Zeitwahrnehmung radikal verindern koénnen, bertihrt und
beeinflusst: Nach der bauerlichen Arbeit tagsiiber ,ging der Knecht nach
Hause oder ins Wirtshaus, um unter seinesgleichen froh zu sein und
von dem Treiben seines wunderlichen Brotgebers zu erzihlen“.27?

Im Unterschied zu Xaver nimmt sich Reichardt jedoch das Lesen als
abendliche Betitigung in der absoluten Einsambkeit vor, damit sich seine
intellektuelle Geistigkeit bzw. Gewohnheit beizubehalten. Dabei stehen
ihm zwei Gattungen der Biicher zur Verfligung, zum einen Biicher iiber
die agrarische Technik:

[Reichardt] safl bei der Lampe und las in den Biichern, die er mitgebracht hat-
te und die vom Garten und Obstbau handelten. Diese vermochten ihn aber
nicht lange zu fesseln. Er las und lernte glaubig, dafl das Steinobst die Nei-
gung hat, mit seinen Wurzeln in die Breite zu gehen, das Kernobst aber mehr
in die Tiefe und dafl dem Blumenkohl nichts so bekémmlich sei wie eine

gleichmiflig feuchte Wirme. [...] Bald aber ermiideten und langweilten ihn
diese Dinge, die er von Xaver doch besser lernen konnte, und er gab diese
Lektiire auf.?”?

Neben solchen Sachbiichern favorisiert er zum anderen die philosophi-
schen und religiosen Schriften, die im Zuge der reformerischen
Schwirmerei bereits in Miinchen angesammelt wurden:

Da waren Biicher von Tolstoi, van Vlissens Abhandlung {iber den Heiligen
von Assisi, Schriften wider den Alkohol, wider die Laster der Grofstadt, wider
den Luxus, den Industrialismus, den Krieg.

Von diesen Biichern fiihlte sich der Weltfliichtige wieder in allen seinen Prin-
zipien bestitigt, er sog sich mit erbittertem Vergniigen voll an der Philosophie
der Unzufriedenen, Asketen und Idealisten, aus deren Schriften her ein Hei-
ligenschein iiber sein eigenes jetziges Leben fiel 27*

spielhafte Figuren. Tor, Abenteuer und Einsiedler bei Grimmelshausen. Graz 1963, S. 46.
272 Hesse, 2012, S. 470f.

273 Ebd., S. 471.

274 Beide Zitate: Ebd.
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Die Biicher, die sich durchweg auf den Anbau von Obst und Gemiise —
aber nicht auf die Viehzucht — beziehen, deuten zunichst strukturell die
vegetarische Strémung in der Lebensreform, auch hier in diesem Ein-
siedlertum, an. Der Vegetarismus wurde im Rahmen der historischen
Lebensreformbewegung der Jahrhundertwende besonders als Losung
des sozialen Problems gesehen, wobei eine fiir die Vegetarier logische
Schlussfolgerung aus dem Spannungsfeld zwischen gesellschaftlichen
Problemen und individuellen Lebensweisen gezogen wurde: Das soziale
Problem (Verbrechen, Prostitution, Unzucht usw.) ist aus Sicht der
vegetarischen Anhinger (aus den stidtischen Mittelschichten) eher ein
moralisches als ein soziales und kann nur durch eine Sitten-Reform
gelost werden. Die Sitten-Reform ist zugleich eine Selbstreform, da
jeder Einzelne fiir sich und die eigene Lebensweise verantwortlich ist.

Der Vegetarismus ist demgemif3 eine ckonomisch-ethische Kraft, die
die private Haushaltsfithrung bzw. die Art des Konsums infolge einer
erwarteten Umwilzung der Produktion verindern und anders konzipie-
ren kann. Verbunden mit der protestantischen Ethik versucht schlief3-
lich die vegetarische Selbstreform, die Ursache der gesellschaftlichen
Probleme zu individualisieren und zu moralisieren.?’> Dementspre-
chend wird im Einsiedlertum, in dem sich Reichardt gerade als Einzel-
ner situiert, durchaus im Sinne der individuellen Selbstreform experi-
mentiert: Diese Biicher versichern und verbessern mit technischen
Kenntnissen die 6konomisch-materielle Grundlage fiir eine vegetarische
Lebensweise, die in Erwartung einer gesamten sozialen Neuregelung
und der ,Weltverbesserung® praktisch und paradigmatisch zu sein
scheint.

Dass das Lesen solcher Biicher iiber Pflanzen sich letztendlich in
Monotonie verwandelt, ist prisumtiv auf die Intellektualitit des Prota-
gonisten zuriickzufithren — statt der agrarischen Kenntnisse priferiert er
jene Bucher, die sich mit philosophischen und religiésen Themen, ins-
besondere mit der romantisch-gegenmodernistischen Strémung be-
schiftigen. Der junge Doktor distanziert sich durch das Einsiedlertum
vorerst von der Stadt, integriert sich dann aber niemals in die dérfliche
traditionelle Gesellschaft, in der eine lebendige, sogenannte naturnahe
Lebensart noch zu erkennen ist (im Hinblick auf das abendliche Leben
Xavers). Fiir die Biicher von Obst und Gemiise bzw. die landwirtschaft-
liche Technik interessiert er sich deshalb nicht mehr.

Der Heiligenschein, den Reichardt beim Lesen jener geistigen Biicher
wahrnimmt oder eher imaginiert, offenbart hingegen — wenn das Ein-

275 ygl. Barlésius, 1997, S. 200ff.
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siedlertum angesichts der gesamten narrativen Reihenfolge als Umweg
des individuellen Schicksals betrachtet wird — die lebensreformerische
Schwirmerei, die durch die geistige Beeinflussung jenes Propheten ,die
Romantisierung der Natur und der biuerlichen Lebensverhiltnisse“?’®
konstituiert und im weiteren Sinne die Selbstreform, genauer das Expe-
riment eines einsiedlerischen Daseins Reichardts, zum Scheitern fiihrt.

Auflerdem spiegelt sich im Wechsel der Biicher die Unsicherheit
(ebenso im Sinne der Vorhersage Agnes Weinlands), die auf psychologi-
scher Ebene mit der Diskrepanz in der Identititssuche gleichzusetzen
ist: In der Stadt kann der Protagonist als Intellektueller die Kommerzia-
lisierung der akademischen sowie kiinstlerischen Titigkeiten nicht an-
nehmen, infolgedessen zieht er sich in das lindliche Gebiet zuriick:
jedoch nicht als echter Bauer, sondern als Einsiedler, dessen Person-
lichkeitskognition sich eher auf die fanatischen Ideen des lebensrefor-
merischen Idealismus als auf die praktische, existenzielle Basis griindet.

Aus dieser ,[noch nicht] bewufstgewordenen Diskrepanz zwischen
Idee und Wirklichkeit“?”” resultiert die (aktuelle) Konstellation, dass er
sich im kulturpessimistischen Sinne in der materiellen (sowohl der
industriellen als auch der agrarischen) Kultur selbst schwer verwirkli-
chen kann. Das Einsiedlertum, dem Reichardt hauptsichlich die geistige
Qualitit verleiht, wird im Vergleich zum Sinngehalt des [l'art pour l'art
somit als Flucht (aus der Krise der modernen Zivilisation heraus in die
romantische Geistigkeit) bezeichnet — zugleich als Refugium, das eine
Utopie bietet, insofern sie dem Intellektuellen ermdéglicht, sich aus der
geschichtlichen Aktualitit mit ihren Spannungen und Aufgaben zu-
riickzuziehen.?’8

In diesem Ubergangsstadium verbirgt sich — gleichermaRen wie in
vielen anderen eremitischen Erzihlungen in der Literaturgeschichte?”® —

276 Ebd., S. 196.

27 Popov, 1982, S. 11.

278 Vgl. Mondon, 1997, S. 334. Im Vergleich zur Situation Reichardts war die Lebenskrise
Hermann Hesses um 1910 zu erwihnen, in der seine psychische Krankheit sowie das
Eheproblem entstanden. Er versuchte, diese durch eine dreimonatige Indienreise im Jahr
1911 zu bewiltigen. Aber es scheiterte: , Worunter Hesse litt, war nicht die ,tolle Reiselust’,
sondern die Unfihigkeit, das Leben des Kiinstlers mit dem des Biirgers zu vereinbaren. Es
war der Konflikt Kiinstler-Biirger, der ihm zu schaffen machte und dem er sich nicht
anders als durch Flucht zu entziehen wufite.“ Minkus, Elke: Der Kiinstler als Biirger am
Bodensee. Hesses notwendiger Umweg. In: Hermann Hesse und die Psychoanalyse:
Kunst als Therapie. Hrsg. v. Michael Limberg. Calw 1997, S. 288f.

29 Das Einsiedlertum in Grimmelshausens Der abenteuerliche Simplicissimus (1668) z. B.
impliziert die Bildungsfunktion, die im Modus des Betreuungsverhiltnisses zur wesentli-
chen Entwicklung des jungen Helden beitrigt: ,Der Einsiedler wird zum Erzieher des
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die Funktionalitit der individuellen Entwicklung (zwar nicht ganz offen-
sichtlich), die sich teilweise aus dem Bildungsroman herauskristallisie-
ren lasst. Die Meister-Jiinger-Beziehung, in der der Prophet van Vlissen
den jungen Doktor auf geistig-theoretischer Ebene zu dieser Selbstref-
orm veranlasst, hat sich bereits im ersten Stadium durchgesetzt (im
Stadium des Einsiedlertums bleibt die Prophetenfigur aus). Trotzdem
besteht die geistige Beeinflussung des Propheten fort, indem Reichardt
jene prophetisch-philosophischen Schriften zu lesen bevorzugt und
intensiviert.

Die korperliche Arbeit, durch die der Protagonist auf gewisse Weise
,den Segen natiirlicher Arbeit und Lebensweise“?® erlebt, gilt freilich
ausschlieflich als Ergebnis jener lebensreformerischen Beeinflussung,
der Knecht Xaver tibernimmt infolgedessen keine Aufgabe der Bildung
im wesentlichen Sinne. Nicht die geistig-theoretischen Schriften oder
die agrarische Arbeit, sondern das Erlebnis in diesem Einsiedlertum mit
der Einsamkeit insgesamt iibt etwa einen unterschwelligen Einfluss auf
eine komplette Individuation Reichardts aus, die zu guter Letzt durch
eine Selbstreflexion zu erkennen ist:

Nichts ist gefihrlicher und seelenmordender als die bestindige Beschiftigung
mit dem eigenen Wesen und Ergehen, der eigenen einsamen Unzufrieden-
heit und Schwiche. Die ganze Krankheit dieses Zustandes mufdte der Eremit
an sich erleben, und durch die Lektiire so manches mystischen Buches ge-
schult, konnte er nun an sich selbst beobachten, wie unheimlich wahr alle die
vielen Legenden von den Néten und Versuchungen der frommen Einsiedler
in der Wiiste Thebais waren.?®!

An dieser Stelle lisst sich, von der narrativen Struktur gesehen, namlich
der Wendepunkt markieren: Die fanatische Stromung sowie das davon
generierte einsiedlerische Experiment beginnen, bei Reichardt allmah-
lich an Bedeutung zu verlieren. Die Negativitit oder eher die realistische
Seite des Einsiedlertums bzw. einer naturgemiflen Lebensfithrung tritt
hervor, wobei zugleich die Mdéglichkeit entsteht, dass der junge Prota-
gonist einen essenziellen Vergleich zwischen dem biirgerlichen Leben
in Miinchen (in der Liebesbeziehung mit Anges) und der Zuriickgezo-

Simplicissimus. In Fragen und Antworten einfachster Art, wie sie in frithmittelalterlicher
Literatur zwischen Lehrer und Schiiler schon vorkommen, richtet der Einsiedler den Sinn
des Simplicissimus von der Zeit auf die Ewigkeit.“ Mills, Edgar: Die Geschichte der Ein-
siedlergestalt. Vom mittelalterlichen Epos iiber Barock und Empfindsamkeit bis zum
Roman der Romantik. Wien 1968, S. 35.

80 Hesse, 2012, S. 471.

81 Ebd., S. 476.

101



genheit ,in der Tiroler Einsiedelei“?®? zieht und damit seine Identitit in

der historischen Aktualitit abmisst.

Diese als krank erscheinende Konstellation schliefit sich weiterhin an
die Legenden der thebaischen Einsiedler an, die urspriinglich aus ihrer
Religiositit ein eremitisches Dasein in der absoluten Einsambkeit vollen-
den, damit quasi aus humanistischer Sicht kritisiert und entlarvt wird,
dass das Einsiedlertum Reichardts nicht auf einer verniinftigen,
menschlichen Vermessung, sondern auf dem lebensreformerischen
Fanatismus basiert, der sich der radikalen Religiositit nihert.?®?

Doch die fanatische lebensreformerische Strémung kommt wihrend
des Einsiedlertums nicht nur in jenen Schriften, sondern auch in dem
Moment vor, der Reichardt dabei hilft, die Einsamkeit teilweise zu be-
wiltigen: Er begegnet in unerwarteter, sogar mystischer Weise vielen
Wanderer-Figuren, die im Schatten der Prophetenfigur mit ihm Gespri-
che (auch in Form der Debatte) fithren und als ,verstreute Angehérige
jener grofen Schar von Sonderlingsexistenzen“?®* vielseitige Varianten
des fanatischen Typus prisentieren. Um den Umweg weiter zu charak-
terisieren sowie zu restimieren, lassen sich folgend zwei Gestalten kon-
kretisieren. Die erste Gestalt, die wundersame Heilungen vollziehen
kann, scheint ein Experte des Okkultismus zu sein:

Er hatte soeben in Italien einer Grifin, deren Namen er nicht verraten diirfe,
durch bloRes Hindeauflegen das schon verlorengegebene Leben wiederge-
schenkt. Nun war er, als ein Verichter der modernen Hastigkeit, zu Fufl auf
dem Riickweg nach der Heimat, wo ihn zahlreiche Bediirftige erwarteten.?®®

Die andere Gestalt, die sich als typischer, strenger Vegetarier bezeichnet,
radikalisiert anhand der Debatte mit dem Einsiedler seine vegetarische
Lehre, die sich somit in den Minimalismus der alternativen Lebensweise
verwandelt:

Ein Tier zu toten, schien ihm scheufllich [...] Er fand es aber auch mérderisch,
Blumen abzureiflen und Biume zu fillen. Reichardt wandte ein, daf wir, oh-
ne Biume zu fillen, ja keine Hiuser bauen konnten, worauf der Frugivore
eifrig nickte: »Ganz recht! Wir sollen ja auch keine Hiuser haben, so wenig

282 Ebd., S. 482.

283 Der Fanatismus wird im weiteren Sinne mit der politischen Ideologie parallelisiert,
deren Einfluss Hermann Hesse insbesondere im Bereich der Kunst und Literatur perma-
nent ablehnt: ,Er ist der Auffassung, dal EinfluRnahme auf die Politik eine Ubernahme
der Gesetze der Politik erfordert, die dazu fiihrt, da die Eigengesetzlichkeit der Kunst
aufgegeben werden muf.“ Noack, 1986, S. 14.

284 Hesse, 2012, S. 472.

285 Ebd.
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wie Kleider, das alles trennt uns von der Natur und fithrt uns weiter zu allen
den Bediirfnissen, um derentwillen Mord und Krieg und alle Laster entstan-
den sind.«?8¢

Mit solchen Wanderer-Figuren, die in den narrativen Verlauf des Ein-
siedlertums sukzessive eingefiigt und daher im Sinne der Parallelitit als
Briider oder Genossen des ,sonderbar religios-schwirmerischen An-
hauch[s]“?®” betrachtet werden, prisentieren sich hierbei unterschiedli-
che, aber auch extremistische Lebensarten der Weltverbesserer: Der
Okkultist, dessen Fihigkeit der zauberischen Behandlung angesichts
seines eigenen Berichtes tatsichlich schwer zu bestitigen ist, kntipft auf
literaturgeschichtlicher Ebene an die These an, dass zeitgeschichtliche
Prozesse und Erscheinungen wie Sikularisierung und Materialismus
um 1900 gerade mit einem im Wandel begriffenen Wirklichkeits- und
Subjektverstindnis zusammentreffen — wobei die Literatur neben der
realistischen Welt auch im Okkultismus ein weltanschauliches System
vorfindet, das nicht zuletzt poetologische und isthetische Ideen bestiti-
gen kann.?88

Dieses okkultistische Image allerdings wird durch die tibertriebene
Selbstempfehlung sowie die scheinbar absichtliche Tduschung vielmehr
ironisiert als faktisch und paradigmatisch in das Motiv des Okkultismus
geleitet — blof seine Heilungsmethode steht im Gegensatz zur moder-
nen (wissenschaftlichen) Medizin. Im Gesprich mit dem Vegetarier
entsteht eine zukiinftige ethische Konzeption, in der sich der Vegeta-
rismus einfach in den radikalisierten Minimalismus transferieren lisst,
der die moderne Zivilisation — analog zum Atavismus — in die unkulti-
vierte Zeit zuriickzuschlagen versucht. Seine Logik ist wiederum darauf
zurtickzufiihren, dass das moderne Industrie- und Konsumsystem,
sogar einschliefllich des ganzen historischen Fortschrittsprozesses,
immerhin unmoralisches Handeln und zeitgeschichtliche Katastrophen
verursacht.

Trotz ihrer Affinitit zu dem Einsiedler tendieren beide Figuren zu-
sammen zur unrealistischen, fanatischen und gegenmodernistischen
Konfiguration, die als paralleles Phinomen in der Alternativbewegung
das Scheitern des Einsiedlertums Reichardts im Rahmen des Umwegs
zugleich prognostiziert. Ebenso angesichts der Strukturierung des Um-
wegs werden hierbei ausschlieflich einzelne Figuren dargestellt, wobei
eine kollektivistische Losung (wie das Siedlungsprojekt auf dem Monte

286 Ebd., S. 474.
287 Ebd.
288 ygl. Pytlik, 2005, S. 87f.

103



Verita in der realgeschichtlichen Konstellation) verworfen wird, die sich
mit dem Individualismus nicht vereinbaren lisst.?

Die Kennzeichnung des einsiedlerischen Umwegs findet sich nicht
nur in der Wahrnehmung und Selbstreflexion des Protagonisten sowie
in der parallelen Konfiguration anderer ,Weltverbesserer”, sondern auch
in den direkten, wortwértlichen Beschreibungen wie , Frugivore“?*® oder
Lyokkultistischer Wichtigtuerei“,?** durch die der Text selbst zur Negie-
rung der einsiedlerischen Lebensweise tendiert. Auflerdem wird das
Scheitern des einsiedlerischen Experiments in zwei Passagen eher di-
rekt als in konnotativer Weise formuliert und markiert, die sich ganz am
Ende dieses Stadiums situieren. In der ersten zeigt sich die kérperliche
und psychische Lage Reichardts, die sich wegen der langen Einsambkeit
in gewissem Mafle gesundheitlich verschlechtert hat:

Er sah iibel aus, und seine fritheren Freunde hitten ihn nicht mehr erkannt;
denn iiber dem wetterfarbenen, aber eingesunkenen Gesicht waren Bart und
Haar lang gewachsen, und aus dem hohlen Gesicht brannten hungrig und
durch die Einsamkeit scheu geworden die Augen, als hitten sie niemals ge-
lacht und niemals sich unschuldig an der Buntheit der Welt gefreut.?*?

Die einsiedlerische Scheu, die sich in der lange dauernden, raumlich
isolierten Zuriickgezogenheit herausgebildet hat (das lange Haar kénnte
auch als Zeichen der Selbstisolierung gelten), manifestiert somit die
Degeneration der Geselligkeit und der Kommunikationsfihigkeit des
Intellektuellen. Die Einschrinkung des sozialen Kontaktes fithrt zu-
gleich zur autistischen Charakterisierung sowie zur Einengung des
Blickfeldes, das lediglich von dem Fanatismus der lebensreformerischen
Schriften psychisch und gedanklich gestaltet bzw. kontrolliert wird.
Diese naturgemifle Lebensweise verschafft dem Menschen keine Ge-
sundheit im wesentlichen Sinne, sondern sorgt umgekehrt fiir die Ver-
schlechterung der kérperlichen und seelischen Qualititen.?”® Die Alter-
nativbewegung miindet daher schlieflich in einer einzigen, betonierten

289 ygl. Mondon, 1997, S. 330.

0 Hesse, 2012, S. 474.

2! Ebd., S. 475.

2 Ebd., S. 476.

293 Die These, dass die extrem vegetarische oder naturgemifRe Lebensweise eigentlich
nicht gesund ist, wird auch in Hesses Erziahlung Doktor Kndlges Ende (1910) verdeutlicht:
»Wie Hesse in seiner ironischen Erzihlung mit dem Tod Kndlges andeutete, konnte [die]
Weltverbesserer sich auch als duflerst gesundheitsgefihrdend erweisen. Damit tadelte er
gleichzeitig die Gutgldubigkeit derjenigen in subtiler Weise, die annahmen, sie brauchten
einfach nur fiir ein paar Wochen in dieses [naturnahe] Milieu einzutauchen, um ihr tagli-
ches Leben radikal zu verindern.“ Kort, 2015, S. 127.
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Lebensart, die durch Vereinzelung und Radikalisierung die Signifikanz
der Alternativen bereits verliert.

In der zweiten Passage, die von dem ganzen Stadium gesehen durch-
aus marginal zu sein scheint, wird die Nachricht vom Tod van Vlissens
angekiindigt:

Um diese Zeit las Reichardt in der einzigen Zeitung, die er bezog, die Nach-
richt vom Tode des Eduard van Vlissen. Der hatte in einem Dorf an der russi-
schen Grenze, wo er der Cholera wegen in Quarantine gehalten, aber kaum
bewacht wurde, in der Bauernschenke gegen Schnaps gepredigt und war im
ausbrechenden Tumult erschlagen worden.?%*

Diese unversehens eingefiigte Nachricht, auf die der Protagonist keine
(emotionale oder gedankliche) Reaktion zeigt, ldsst sich mithin beinahe
in der Sprache des Berichtes ganz objektiv beschreiben. Diese Mentorfi-
gur, die als Lebensreform-Missionar — auch bewusst gegen die Liebes-
beziehung von Reichardt und Agnes Weinland — den jungen Doktor
zum Einsiedlertum gefiihrt hat, verliert an dieser Stelle ihre Wirkung,
damit die Mentorschaft zwischen beiden minnlichen Figuren nicht
mehr existiert. Narrativ strukturiert versichert der Tod gerade die Reha-
bilitierung der Liebesbeziehung im folgenden Stadium, indem ange-
sichts des Ausbleibens der Prophetenfigur keine Macht mehr gegen die
Riickkehr Reichardts in das biirgerliche Leben auftaucht. Dariiber hin-
aus ist die Konkretisierung des Todes van Vlissens, der auf dem Weg
seiner Mission getdtet wird, gewissermafien eine Ironisierung seiner
lebensreformerischen Ideale sowie des fanatischen Einflusses auf
Reichardt.

All dies fithrt dazu, dass die Realitit des einsiedlerischen Umwegs
allmdhlich hervortritt und den Protagonisten letzten Endes enttiuscht.
Reichardt sucht wihrend des Einsiedlertums hauptsichlich in der ro-
mantischen Illusion sowie in der lebensreformerischen Schwirmerei
nach seiner Identitit (obwohl oftmals unbewusst), die auf realistischer
Ebene jedoch selten mit der Beschaffenheit der lindlichen oder natur-
gemiflen Lebensart iibereinstimmen kann. Die endgiiltige Desillusio-
nierung des Einsiedlertums resultiert zunichst nicht aus dem Umweg
selbst, sondern aus dem erneuten Treffen mit Agnes, deren Liebe als
stirkere Kraft die einsiedlerische Schwirmerei bzw. den Widerspruch
zwischen Traum und Wirklichkeit beseitigt.

29 Hesse, 2012, S. 475.
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4.3 Zwischenfazit

Heftig zitternd lehnte er sich an den Tiirbalken und hatte keine andere Emp-
findung als die eines Verirrten, dem in Qual und Verzweiflung unerwartet die
Tiirme der Heimat winken. Denn kaum hatte er die stolze Haltung ihres Kop-
fes erkannt und von hinten den verlorenen Umrif ihrer Wange erfiihlt, so
wufdte er nichts auf der Welt als sich und sie, und wufdte, der Schritt zu ihr
und der Blick ihrer braunen Augen und der Kufl ihres Mundes seien das ein-
zige, was seinem Leben fehle und ohne welche keine Weisheit ihm helfen
konne.2

Solcherweise begegnet Reichardt beim Besuch einer Versammlung der
»Weltverbesserer” in Miinchen seiner ehemaligen Freundin Agnes
Weinland aufs Neue, die in einem derartigen Umstand erscheint, wahr-
scheinlich, um den jungen Doktor aufzusuchen. Die Prizisierung der
psychischen Verinderung Reichardts, dessen Liebe sich hier wegen der
Prisenz von Agnes vehement aktivieren lisst, verdeutlicht einerseits das
endgiiltige Scheitern des fanatischen, einsiedlerischen Experiments und
andererseits die entscheidende Rolle des Friuleins Agnes, die den Pro-
tagonisten letztendlich — hier im dritten Stadium — aus jener Triumerei
heraus zum verniinftigen Leben fiihrt (darauthin kénnen ihn andere
Weltverbesserer nicht mehr beeinflussen).

Dieser mentale Wandel ergibt sich strukturell gesehen aus der un-
sichtbaren personellen Rivalitit, in der sich sowohl die Personalbezie-
hung als auch das Machtverhiltnis widerspiegeln: Mit einem instabilen
Identititsgefiihl und zugleich in Bezug auf die kiinstlerische und kultu-
relle Unabhingigkeit vom modernen Dekadenzmilieu (im Sinne von
Hass) beschlief$t Reichardt zunichst, trotz der Liebesbeziehung Agnes
sowie das biirgerliche Leben zu verlassen und der Idee des Propheten
van Vlissen zu folgen: Er haust als Einsiedler auf dem Land — der Ein-
fluss des Propheten sowie seiner Idee sieht daher michtiger aus als der
von Agnes. Nach dem Einsiedlertum, das als Umweg des Schicksals den
jungen Intellektuellen jedoch endlich zur Selbstreflexion bzw. zur Indi-
viduation leitet, verliert die Mentorschaft zwischen ihm und van Vlissen
an Bedeutung — die Liebe von Agnes, die generell auf einer verniinftigen
Lebenshaltung griindet, dominiert daher wiederum im geistigen, aber
auch im existenziellen Bereich Reichardsts.

Bemerkenswert ist, dass der Held inzwischen zweimal die Enttiu-
schung — zuerst tiber das Dekadenzmilieu in der Stadt und dann tiber

295 Ebd., S. 480.
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das Einsiedlertum auf dem Land — erlebt, wobei die Liebe zwischen ihm
und Agnes niemals verschwindet, sogar in der einsiedlerischen Isoliert-
heit: ,Wenn er jetzt, in einer Ruhepause auf den Spaten gestiitzt oder
am Brunnen das Vollwerden der Gieflkanne abwartend, an Agnes Wein-
land denken mufite, so zog sich wohl sein Herz ein wenig zusammen
[...].<2%

Angesichts dieses Machtverhiltnisses wird das Einsiedlertum in das
Spannungsfeld zwischen dem Hass van Vlissens und der Liebe Agnes
Weinlands gesetzt. Im Prozess der Industrialisierung und Verstidte-
rung indert sich zugleich die kiinstlerisch-dsthetische Konzeption, die
derzeit (wie bei dem Kiinstlerfreund Konegen) etwa einen materialis-
tisch-kommerziellen Trend impliziert. Gegen diesen Trend sowie des-
sen zerstorerisch wirkende Fortsetzung verbreitet der Prophet van Vlis-
sen seinen Hass, der als wichtiger Anlass den Protagonisten zur
schwirmerischen Partizipation an der Alternativbewegung bzw. am
Finsiedlertum fiihrt. Doch Reichardt zieht sich als Eremit zuriick, nicht
um die Existenz im Modus der landwirtschaftlichen Lebensart im we-
sentlichen Sinne zu griinden, sondern wegen seiner romantischen,
intellektuellen Mentalitit: vor allem, um sich der Realitit des biirgerli-
chen Lebens zu entziehen. Sowohl die Selbstreflexion im Alleinsein als
auch die weiterbestehende Liebe Agnes Weinlands resultieren kurzum
darin, dass Reichardt aus dem lebensreformerischen, mit Vegetarismus
und Okkultismus zusammengesetzten Fanatismus heraus in ein ver-
niinftiges Leben zuriickkehrt und seine eigene Liebe rehabilitiert.

Obwohl das Einsiedlertum als Weltverbesserung des Makrokosmos
im Rahmen der sozialen Reform scheitert, gewinnt es immerhin im
Bereich der mikrokosmischen Individuation oder der Identititssuche an
Bedeutung. Von der Etikette des Umwegs abgesehen, geht aus dem
einsiedlerischen Erlebnis nimlich die Moglichkeit hervor, dass der jun-
ge Held einen Vergleich zwischen dem Ort der modernen Kompliziert-
heit (in der Stadt Miinchen) und dem Ort der naturnahen Einfalt (im
Tiroler Tal) bzw. zwischen einem biirgerlich-sozialen Leben und der
einsamen Zuriickgezogenheit zieht. Damit erhilt er einen gesamten
Uberblick tiber verschiedene Arten des menschlichen Daseins und kon-
statiert weiterhin seine eigene Position in der geschichtlichen Aktualitit.

Durch das vegetarische, quasi asketische Erlebnis im Alleinsein wird
ebenso der Sinngehalt der Liebe, die als menschlich-emotionale Kon-
stante aus humanistischer Sicht (im gesunden Leben) unentbehrlich ist,
in der Mentalitit des Protagonisten rekonstruiert und hervorgehoben —

2% Ebd., S. 471.
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obschon das biirgerliche Leben fiir den jungen Doktor noch problema-
tisch ist, wird dies durch die Vernunft seiner Partnerin kompensiert.
Das Scheitern des einsiedlerischen Experiments oder die Negativitit
dieses Flucht-Erlebnisses ldsst sich daher in diesem Sinne auftheben.

Zusammengenommen erzihlt Hermann Hesse in dieser Novelle in
umgekehrter Weise vom Typus der Weltverbesserung, der sich statt in
einer grofartigen sozialen Konstruktion in einem individuellen Erlebnis
situiert. Das Einsiedlertum kann hierbei im Sinne des Zeitgeists auch
als ,Wegweiser der ,Moderne‘ [gelten], einer Moderne aber, die sich
nicht als Ergebnis eines vernunftgeleiteten ,Fortschritts‘ prisentiert. Sie
erlangt ihre kritische Reflexion ihrer Zeit gegentiber [immerhin] aus
einer antiaufklirerischen, in der Romantik wurzelnden, oft religiosen
Perspektive.“?’

297 Bernath, Arpad: Die Bedeutung Franz von Assisis fiir Hermann Hesse und Heinrich
B6lL In: Hermann Hesse und die Moderne. Diskurse zwischen Asthetik, Ethik und Politik.
Hrsg. v. Detlef Haberland u. Geza Horvath. Wien 2013, S. 108.
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5 Demian: Einsiedlerische Distanz und Wertekritik

[Sinclair] vereint Ziige eines Romantikers mit denen eines Mystikers; und
sein Mystizismus, wie auch seine Romantik, werden lebendig durch seine
Begegnungen mit Demian, einem Jiingling, der bereits als Kind schon er-
wachsen scheint, der eine fast beunruhigende psychische Macht besitzt und
heimlich die Ereignisse in Sinclairs Leben verfolgt vom Zeitpunkt an, als die-
ser elf Jahre alt ist.2%®

In einer Demian-Rezension im Jahr 1923 markierte Stefan Zweig bereits
das (wenngleich nicht so ersichtliche) Betreuungsverhiltnis zwischen
dem jungen Protagonisten, dem Ich-Erzihler Emil Sinclair, und seinem
ebenso jungen, doch innerlich reifen Mentor Max Demian. Dieser ist
auRerdem von allen Gestalten in diesem Adoleszenzroman?® als ein
einsiedlerisches Image zu extrahieren, das ,von Anfang an und kontinu-
ierlich bis zum Schluss des Romans ein vollkommenes, ganzheitliches
Individuum“*® in einer bewussten Zuriickgezogenheit darstellt.

Wihrend Demian aufgrund seiner persénlichen Perfektion — auch
wenn durchaus nicht esoterisch portritiert — den statischen Status im
narrativen Kontext innehat, tritt sein seelischer Sympathisant Sinclair in
einen Individuationsprozess und somit in eine dynamische Konstellati-
on ein (auch auf der narrativen Ebene scheint Sinclair wegen der Ich-
Perspektive und des inneren Monologs aktiver und lebhafter zu sein als
Demian). Mittels der zwar zerteilten, aber einflussreichen Mentorschaft
Demians entfaltet Sinclair erst die Selbstbestimmung seines Lebens,
wobei die Gegensitzlichkeit von zwei Welten (,gut und bése, hell und
dunkel im moralischen Sinne) aufgehoben wird. Im Vergleich dazu
verlangt die Konfiguration Demians daher in keinerlei Hinsicht nach
einem Werdegang, sondern nach einer eigenstindigen Daseinsstruktur,
die — trotz der fehlenden wortwortlichen Benennung des Einsiedlers im
Text — doch eremitische Spuren impliziert.

298 Zweig, Stefan: »Demian«. Ubers. v. Ursula Michels-Wenz. In: Materialien zu Hermann
Hesses »Demian«. 2. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 1997, S. 68.

299 Die Merkmale dieses Adoleszenzromans beziehen sich nicht nur auf den Untertitel Die
Geschichte einer Jugend und die auftretenden psychischen Probleme des Helden bei seiner
Selbst- und Identititssuche, sondern auch darauf, ,dass der Erziehungsprozess [dieser]
Figur ins Zentrum und damit die Beziehung zwischen dem Zégling und dem Mentor in
den Fokus riickt“, wenn hierbei der Adoleszenzroman und der Entwicklungsroman gewis-
sermaflen dquivalent zu betrachten sind. Klein, Christian: Kultbiicher. Theoretische Zu-
ginge und exemplarische Analysen. Géttingen 2014, S. 211.

300 Herforth, Maria-Felicitas: Erlduterungen zu Hermann Hesse. Demian. Hollfeld 2008, S.
61.
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Grundsitzlich zihlt Demian zum Typus des sozialen bzw. mentalen
Einsiedlers, der zwar leiblich noch im gesellschaftlichen Raum lebt und
eine scheinbar normale (materielle) Existenz griindet, aber er distanziert
sich willentlich (und deshalb aktiv) von Mitmenschen. Zugleich tendiert
er jedenfalls zur Zuriickgezogenheit aus der aktiven Geselligkeit, wobei
er trotz reduzierter unausweichlicher Kommunikation mit anderen den
Ausdruck innerer psychischer Aktivititen und empfindlicher Wahr-
nehmungen méglichst ausschliefit — genau bei Demian, dessen Ge-
miitsart im Laufe der Erzihlung sogar dadurch eindimensionalisiert
wird, dass er der infantilen Simplizitit des Volksmirchens sowie allen
negativen Emotionen gegentiiber unausgesetzt iiber eine stabile, erhabe-
ne Mentalititskonzeption verfiigt. Obwohl diese Mentorfigur ,eher
symbolisch als wirklich“**! ist (d. h., Demian kénnte auch als Sinclairs
illusionires Idealbild in der Innenwelt bezeichnet werden), soll sie im
Rahmen der Aufzeichnungen des jungen Helden bzw. in der fiktionalen
AuRenwelt doch die heimliche ,Hauptkraft in Sinclairs Schicksal“3%2
sein, deren einsiedlerische Spuren sich mithin gerade in den Erlebnis-
sen und Beobachtungen des Ich-Erzihlers herauskristallisieren.

Die Geschichte Sinclairs beginnt mit der (quasi als Schliisselbegrift in
das Werk eingefiigten) Zwiespiltigkeit von ,zwei Welten“, der Welt des
Elternhauses als gutem und hellem Raum sowie der Welt des proletari-
schen Sohns Franz Kromer als bésem und dunklem Gebiet. Dieses
Ereignis, das angesichts der aufdringlichen Macht Kromers als die erste
Stelle des Individuationsprozesses gilt, lisst sich durch die hchere, ma-
gische Macht Demians abschliefen (im Text wird nicht offenbar, wie
Demian sich mit der Problematik Kromers beschiftigt). Fiir Sinclair
sind zunichst sowohl Kromer als auch Demian die fremde oder ent-
fremdete Macht, die keinesfalls zum familidren, biirgerlichen Tempe-
rament gehort: ,Finally, both characters share an intense aura that
places them outside the social mainstream. While Kromer is portrayed
as the embodiment of an archaic evil, Demian appears to have shielded
himself within a self-cultivated reality and his perception of external
events through this filter gives him an air of great distance.“3%

Hiermit ist zu prisumieren, dass zwischen der Einsiedlerfigur Demi-
an und anderen Biirgern und Schiilern, vor allem Sinclair, eine geistige
Distanz besteht. Diese Distanz ist tiberhaupt in der aufenseiterischen,

301 Zweig, 1997, S. 68.
302 B,

303 Gullatz, Stefan: Demian and the Lacanian Gaze. In: Hermann Hesse heute. Hrsg. v.
Ingo Cornils und Osman Durrani. Amsterdam 2005, S. 175.
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einsiedlerischen Charakteristik wie der Einsamkeit und der Heimlich-
keit verwurzelt und kann demnach — bei Sinclair auch im psychischen
Sinne — als ,einsiedlerische Distanz“ bezeichnet werden. Sie bleibt ein
dynamisches Moment in jenem Betreuungsverhiltnis, bis der Entwick-
lungsweg Sinclairs das Niveau Demians erreicht bzw. sich vollendet. In
der vorliegenden Untersuchung wird daher analysiert, inwiefern die
einsiedlerische Distanz, die vornehmlich in den Beobachtungen und
Uberlegungen des Ich-Erzihlers vorkommt, ein Spannungsfeld zwi-
schen Sinclair, Demian und anderen Figuren konstituiert.

Von der Beseitigung dieser einsiedlerischen Distanz begleitet wird
nicht zuletzt die neue Bewertung der biirgerlich-moralischen Werte oder
die Wertekritik bei Demian, indem er das Kainszeichen und den gnosti-
schen Abraxas-Kult neu erliutert und ,das Ideal des Liberalismus, des
freigesetzten Menschen“?* restauriert. ,[Dlie vorgegebenen biirgerli-
chen Ideale in Frage zu stellen und selbststindig zu denken*,*®® ist so-
wohl Mittel als auch Zweck der individualistisch geprigten Mentorschaft
Demians, die reprisentativ den Menschen ,in der historischen Situation
des Wertezerfalls des frithen 20. Jahrhunderts“3%® in die Amoralitit und
Innerlichkeit des Einzelnen fiihrt, und dies resultiert letzten Endes aus
den Selbstreflexionen Sinclairs, in denen eine anarchistisch klingende,
die soziale Verbindlichkeit abschwichende ,Lebensphilosophie“ sowie
etliche noch zu verdeutlichende, einsiedlerische Paradigmen auftauchen.

5.1 Das einsiedlerische Image Demians in den (introspektiven)
Beobachtungen Sinclairs

Prinzipiell protokolliert das Werk Demian, analog zum Tagebuch, die
Erlebnisse des jungen Protagonisten in seinem Entwicklungsalter, die
allerdings nicht nur das chronologisch geordnete, dufiere Geschehen,
sondern auch das innere Nachsinnen einbeziehen. Sinclair erfihrt somit
nicht ausschlieRlich die Wirklichkeit, die bei ihm zunichst samt etli-
chen Ereignissen objektiv auftritt, sondern sie gestaltet sich in seinen
introspektiven Beobachtungen schon ,als subjektiv gegliederte, gedeute-

304 Karlstetter, Klaus: Das Bild des Jugendlichen in der deutschsprachigen Erzihlliteratur

der Zeit zwischen dem Ersten Weltkrieg (1918) und der Diktatur (1933). Uppsala 1980, S.
50.

305 Herforth, 2008, S. 59.

306 Karlstetter, 1980, S. 50.

111



te [und] gewertete“.>"” Das kiinstlerische Prinzip dieses Romans findet
sich diesbeztiglich in der Polaritit, die ,sich nicht nur in der Thematik,
sondern auch in der Figurenkonzeption [und] der Handlungsstruk-
tur“3%® manifestiert. Das auflenseiterische bzw. einsiedlerische Image
Demians lidsst sich hierdurch hinsichtlich der Jiinger-Mentor-
Begegnung in den ganz personlich dokumentierten Wahrnehmungen
des Ich-Erzihlers allmihlich erkennen und konkretisieren, hier gerade
in der ersten Begegnung der beiden:

Zwischen uns kindischen Jungen bewegte er sich fremd und fertig, wie ein
Mann, vielmehr wie ein Herr. Beliebt war er nicht, er nahm sich nicht an den
Spielen, noch weniger an Raufereien teil, nur sein selbstbewufter und ent-
schiedener Ton gegen die Lehrer gefiel den andern.>®

Mit dieser Betrachtung Sinclairs generiert sich an erster Stelle eine Stu-
fe, auf der sowohl das Alter als auch das personliche Temperament
markiert und differenziert wird. Demian befindet sich zwar in einer
kleinen (schulischen) Gesellschaft, aber er beteiligt sich keinesfalls an
Aktivititen seiner Mitschiiler, die quasi ein normales, den familiiren
und schulischen Normen entsprechendes Kindheitsleben fithren. De-
mian wird daher der Status eines atypisch integrierten Einsiedlers zuge-
schrieben, der sich jedoch von irgendeiner unnétigen sozialen Veran-
staltung abwendet und sich moglichst in seinem mentalen Solo zurtick-
hilt. Das Zusammenleben verliert bei Demian im Ganzen gesehen die
Funktionalitit, auch wenn er wegen der epistemischen und technischen
Ausbildung kérperlich noch in einem institutionalisierten Kollektiv
bleibt.

Seine Charakterstirke liegt im Gegensatz sowohl zum Kindischen wie
auch zu den Lehrenden, die als Frwachsene selbstverstindlich an einer
dominanten Stelle im Wissensgebiet stehen. Die (amoralische) Heraus-
forderung durch Demian allerdings tendiert hiermit — in Bezug auf die
weitere Erzidhlung, auch in Analogie zum Sinngehalt der ,antiautoriti-
ren Erziehung“ (vor allem in den 1970er-Jahren) — zum ,Ideal vom

397 Deterding, Sebastian: Introspektion. Begriffe, Verfahren und Einwinde in Psychologie
und Kognitionswissenschaft. In: Phinomenologie und Soziologie. Theoretische Positionen,
aktuelle Problemfelder und empirische Umsetzungen. Hrsg. v. Jiirgen Raab u. a. Wiesba-
den 2008, S. 328.

308 Bjelikova, Maria: Bipolaritit der Gestalten in Hermann Hesses Prosa. Die Romane
Demian und Der Steppenwolf vor dem Hintergrund der daoistischen Philosophie. Hamburg
2007, S. 64.

309 Hegse, Hermann: Demian. In: Das erzihlerische Werk. 3. Bd. Hrsg. v. Volker Michels.
Berlin 2012, S. 253.
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Menschen als dem von dufleren Lehrmeinungen und Normvorstellun-
gen unbeeinfluften Einzelnen“.*'° Demian relativiert deshalb auch den
Unterschied zwischen ihm und dem Erwachsensein, das im Text insbe-
sondere von den (selten auftretenden) Eltern Sinclairs und den anony-
men Lehrern vertreten wird. Zwischen verschiedenen Altersgruppen
findet sich letztlich keine gewisse Position Demians, wobei die einsied-
lerische Distanz, die eventuell fiir die Gegenstromung der sozialen In-
tegration gehalten wird, erstmals entsteht. Eine weitere, dhnliche Be-
obachtung, in der hauptsichlich die Einsamkeit eines Einzelgingers
zum Vorschein gebracht wird, lisst sich wie folgt von Sinclair prasentie-
ren:

Ich sehe ihn zur Schule gehen, allein oder zwischen andern von den grofleren
Schiilern, und ich sehe ihn fremdartig, einsam und still, wie gestirnhaft zwi-
schen ihnen wandeln, von einer eigenen Luft umgehen, unter eigenen Geset-
zen lebend.*!!

Die Gestalt Demians, in der mancherlei persoénliche Qualititen wie
Zurlickgezogenheit und Selbststindigkeit nach auflen ausstrahlen,
kommt zwar in erster Linie keine Emotionalitit zu, die generell irgend-
eine Erscheinung mit der psychischen Variabilitit kombiniert. Aber sie
skizziert vorausdeutend vor allem fiir die weiteren Schritte auf dem
Entwicklungsweg Sinclairs ein ,Ideal einer freien und amoralischen
Individualitit, d. h. einer Individualitit, die ihre Normen nicht aus einer
gesellschaftlichen Verbindlichkeit herleitet, sondern handelt nach Maf-
gabe des eigenen Wollens*.?12

Einerseits erfihrt Sinclair das Kuriosum Demians und es kommt ihm
vor, ,als ob Demian wie ein Fremder, einsam und unberiihrt, wie ein
Himmelskérper unter den Menschen einherginge®,*!® andererseits aber
ist gerade dieser Abstand zwischen beiden ein dynamischer Grund da-
fiir, dass der junge Protagonist — etwa aufgrund der unruhigen Mentali-
tit in der Pubertdt — allméahlich von der Mentorfigur angezogen, faszi-
niert und auf den ,,Weg nach Innen* gefithrt wird. Demians Distanz zu
anderen ist im Hinblick auf die Motivik der Einsambkeit keine Konse-
quenz der (erzwungenen) sozialen Isolation, sondern eine freiwillige

310 Karlstetter, Klaus: Das Bild des Jugendlichen in der deutschsprachigen Erzihlliteratur
der Zeit zwischen dem Ersten Weltkrieg (1918) und der Diktatur (1933). Uppsala 1980, S.
34.

311 Hesse, 2012, S. 272.

312 Karlstetter, 1980, S. 32.

313 Maier, Emanuel: Demian. In: Materialien zu Hermann Hesses »Demian«. 2. Bd. Hrsg.
v. Volker Michels. Berlin 1997, S. 99.
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Aufhebung zweier sozialer Bediirfnisse des Individuums, die sich je-
weils auf ,das Bediirfnis nach enger Bindung einerseits und das Be-
diirfnis nach sozialer Integration andererseits“*!* verteilen.

Dennoch resultiert aus diesen Bediirfnissen die von ,Glanz, Klarheit
und Sauberkeit“3!® gekennzeichnete Welt des Biirgertums, genauer des
Elternhauses Sinclairs, das sich mit der Stabilitit und Geordnetheit
anscheinend von der ,Schattenwelt (Franz Kromers, aber auch Demi-
ans) unterscheidet, wie es sich in einer Uberlegung des Ich-Erzihlers
zeigt:

Demian aber gehért zu dieser Welt keineswegs, pafite nicht in sie. Auch er
war, anders als Kromer, aber doch eben — auch er war ein Verfiihrer, auch er
verband mich mit der zweiten, der bosen, schlechten Welt, und von der wollte
ich nun fiir immer nichts mehr wissen.?°

Aufgrund des trivialen, blirgerlichen Moralbewusstseins, das immerhin
den Anschauungen der anderen Gesellschaftsschichten wie der des
Proletariats (die soziale Identitit Kromers) oder irgendeiner fremden
Gruppe wie der des Einsiedlertums gegentiibersteht, versucht Sinclair,
die Projektion Demians zu beseitigen. Mit dem Begriff der Schattenwelt,
der insbesondere von dem Elternhaus keine protestantisch-moralischen
Werte zuerkannt werden, ,werden in den fiir Hesse typischen dualisti-
schen Strukturoppositionen zwei konstitutive Strukturen miteinander
kontrastiert: unsere Welt und die andere Welt“.3!

Obwohl Sinclair im Bereich der sogenannten ,hellen Welt“ zu ver-
bleiben intendiert, ist die Begegnung mit dem kiinftigen Mentor, der
ihn von der unheilvollen Kraft Kromers befreit, zugleich ein propadeuti-
scher Vorgang fiir Sinclairs Individuation, denn seine dualistische An-
sicht wird in den spiteren hermeneutischen Belehrungen Demians
schliellich aufgehoben. Jedenfalls offenbart es sich bei Sinclair, dass die
Schattenwelt Demians nicht auf unmoralischem Sachverhalten beruht,
sondern eben auf der unmerklichen Distanz zwischen beiden, die hier-
bei blof in den skizzenhaften Beobachtungen sowie den ersten Erfah-
rungen Sinclairs mit der Einsiedlerfigur zu vermessen ist.

314 preuth, Yvonne: Risiko Einsamkeit. Gesellschaftliche Bedingungen eines problemati-
schen Gefiihlszustands. Hamburg 2013, S. 10.

315 Hesse, 2012, S. 237.

319 Ebd., S. 268.

317 Solbach, Andreas: Hermann Hesse. Die poetologische Dimension seines Erzihlens.
Heidelberg 2012 (= Studien zur historischen Poetik. Hrsg. v. Stephan Fuchs-Jolie u. a. 11.
Bd), S. 135.
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In diesen Szenen ist hierzu zu subsumieren, dass der junge Held
aufgrund der ,Begrenztheit der Ordnungswelt der Eltern“}!® die Men-
torschaft Sinclairs noch nicht erkennt, d. h. er befindet sich ,als ein
unbeschriebenes Blatt“ mit ,paradiesgleiche[r] Unschuld“*'? in der An-
fangsphase seines Werdegangs. Im weiteren Sinne nihert sich sein
kiinftiger Betreuer Demian angesichts des Individuationsprozesses
Sinclairs strukturell den Einsiedlerfiguren wie Trevrizent im mittelalter-
lichen Artusroman Parzival oder dem alten Einsiedler im barocken
Abenteuerroman Der Abentheuerliche Simplicissimus Teutsch Grimmels-
hausens an, die als Lehrerfiguren zunichst auch nicht direkt von dem
jeweiligen Helden akzeptiert werden und spiterhin generell im Uber-
gangsstadium des Protagonisten jeweils zur Flirsorge und Lehre beitra-
gen. Doch der Titelheld in Demian ldsst sich nicht mehr in einer geogra-
fisch bestimmten vormodernen Umwelt wie im unheimlichen Wald
verorten, sondern in einer biirgerlichen Gesellschaft, in der das Einsied-
lertum eher das mentale Kriterium beansprucht.

Im Vergleich zu diesen Beobachtungen, die der junge Held persén-
lich erfihrt und bearbeitet, tauchen die eremitischen Spuren Demians
weiterhin in dem sozialen Medienphinomen des Geriichts auf, dessen
Informationen zwischen den anderen Schiilern verbreitet werden und
ebenso von Sinclair in seinem Lebensbericht aufgezeichnet sind. Die
Geriichte, die Demian betreffen und vornehmlich in der Schule (als
relativ abgeschlossener kleiner Gesellschaft) kolportiert werden, infor-
mieren hauptsichlich iiber die problematische Konfession Demians:

Ich weifd nur noch, dafl zuerst verlautete, die Mutter Demians sei sehr reich.
Auch sagte man, sie gehe nie in die Kirche, und der Sohn auch nicht. Sie sei-
en Juden, wollte einer wissen, aber sie konnten auch heimliche Mohamme-
daner sein. Weiter wurden Mirchen erzihlt von Max Demians Kérperkraft.32°

Da sich das Geriicht als , Kommunikationskanal der miindlichen Mittei-
lung“**! im Verlauf der Verbreitung inhaltlich wandeln soll, ist erwar-
tungsgemif eine Variante dieses Gertichts im Text anzutreffen:

318 Karlstetter, 1980, S. 31.

319 Beide Zitate in: Field, G. W.: Hermann Hesses »Demian« als Bildungsroman. In:
Materialien zu Hermann Hesses »Demian«. 2. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 1997, S.
157.

320 Hesse, 2012, S. 258.

321 Kapferer, Jean-Noél: Geriichte. Das ilteste Massenmedium der Welt. Ubers. v. Ulrich
Kunzmann. Paris 1995, S. 10.

115



Es hief in der Schule wieder, er sei eigentlich ein Jude, oder nein, ein Heide,
und andere wufdten, er sei samt seiner Mutter ohne jede Religion oder gehore
einer fabelhaften, schlimmen Sekte an. Im Zusammenhang damit meine ich
auch den Verdacht vernommen zu haben, er lebe mit seiner Mutter wie mit
einer Geliebten.3??

Sinclair schildert die Gertichte im Konjunktiv I, damit er sie nicht weiter
parteiisch beurteilt (er zdhlt durchaus nicht zu den Geriichteverbreitern,
denn inzwischen entwickelt sich die Sympathie zwischen beiden). Im
Wesentlichen sieht das Geriicht jedoch nicht einfach aus, sondern es
lasst sich in Anlehnung an die Untersuchung Kapferers vielschichtig
charakterisieren: a) an das Gerticht soll in Bezug auf das Tagesgesche-
hen des Ofteren geglaubt werden, b) es ist offiziell unbestitigt und
mehrdeutig, c) es ist eine improvisierte, sich aus einem kollektiven Dis-
kussionsprozess ergebende Nachricht, d) im weiteren Kommentar wird
der Inhalt fantasiert oder abqualifiziert, e) das Geriicht impliziert ein
Geheimnis und verlangt oftmals nach einer Erklirung der (moralischen)
Autoritit.>?® Insgesamt prisentiert sich das Geriicht als ein alltigliches,
undurchsichtiges, unstabiles und sogar mysterioses Phinomen inner-
halb einer Gesellschaft.

Im Fall von Demian besteht der Grund fiir die Geriichte zunichst da-
rin, dass er selten Kontakt mit anderen Schiilern (und deren Familien)
aufnimmt, d. h. sein privates Leben lisst sich nicht eng mit dem sozial-
offentlichen Leben verbinden, das hierbei mit dem Aquivalent des kirch-
lichen Gottesdienstes gemeint ist. Der Abstand zwischen ihm und den
Gerlichteverbreitern akzentuiert gerade die Heimlichkeit des Einsiedler-
tums, die im Kreis der Laien und Stadtbewohner ,zur Herausbildung
einer mythischen Uberhshung beitragen“*** kann.

Die im Text dargestellte Gesellschaft wird trotz des neuzeitlich-
buirgerlichen Milieus noch allgemein christlich moralisiert (das Biirger-
tum zumindest hilt viel von den einheitlichen ethischen Kriterien oder
Werteanschauungen). Die Geriichte konzentrieren sich deshalb auf die
religiose Zugehorigkeit Demians, deren Problematik zur Herausforde-
rung der moralischen Stabilitit fithren kann. Der Inhalt der Geriichte
wird auch dadurch verindert und diskreditiert, dass ein vermeintlicher
Inzest zwischen Demian und seiner Mutter hinzugefiigt wird: Die

322 Hesse, 2012, S. 273.

32 ygl. Kapferer, 1995, S. 11-28.

324 Seckendorft, Klaus v.: Hermann Hesses propagandistische Prosa. Selbstzerstsrerische
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Stadtbewohner in der ,hellen Welt“ streben hierbei nicht nach der
Wabhrheit hinter den Geriichten, sondern sie benutzen (quasi im Sinne
des kollektiven Unbewussten) die Funktionalitit des Geriichts sowie die
Anonymitit der Geriichteverbreiter, um ihre offentliche Moralitit zu
verteidigen.

Die Hauptfigur gliedert die Geriichte in die Beobachtungen ein, da-
mit das Image Demians aus Perspektive anderer Schiiler komplemen-
tiert wird. Zwar ldsst sich die religiése Identitit Demians nicht erkliren.
Gegen ihn aber dufiert die Hauptstrémung, zu der das Einsiedlertum in
keinerlei Hinsicht gehort, einen eher negativen Standpunkt, wobei im
Verlauf der variablen dynamischen Geriichteverbreitung (vom Reichtum
tiber das Konfessionsproblem bis hin in die Privatsphire) ,ein Interpre-
tations- und KommentierungsprozeR“3% entsteht.

Das Gerticht wiederum bezieht sich auf die (reife) Persénlichkeit
Demians, dessen Familie — im Modus ,einer radikalen Scheidung von
der Vaterwelt“>2° — nicht im standardisierten Vater-Mutter-Modell kon-
stituiert wird: , Derjenige [...], der durch das Schicksal vaterlos geworden
ist, besitzt wie Demian eine besondere Aura, die ihn ilter, reifer, mich-
tiger und wissender erscheinen ldsst“.>”’ Im weiteren Sinne ist das Ge-
riicht damit auch eine Voraussage des sich noch herausgebildeten Be-
treuungsverhiltnisses zwischen beiden Hauptfiguren, in dem vor allem
die philosophisch-religiésen Belehrungen — im Kontrast zu dem religi6-
sen Identititsproblem in den Gertichten — ausfiihrlich organisiert wer-
den. Das angebliche Inzest-Gerticht wird ebenso in der folgenden von
Demian veranstalteten Einfithrung in die ,gnostische Welt“3?® (als kriti-
sches Muster gegen die biirgerliche Moralvorstellung) assimiliert.

Mit der Frage, wie Demian bei sich ein eremitisches Leben fiihrt,
werden im Text zwei Szenarien, die in ungewoshnlich-okkultistischer
Weise den Trancezustand dieser Mentorfigur abbilden, in die Beobach-
tungen Sinclairs einbezogen. Solch ein korperlicher, aber auch mentaler
Ausnahmezustand, der, wie Sinclair ihn beschreibt, ,steinern, uralt,
tierhaft, steinhaft, schon und kalt, tot und heimlich voll von unerhortem

325 Kapferer, 1995, S. 18.

326 1ahnke, Walter: Hermann Hesse, Demian: Ein er-lesener Roman. Paderborn 1984, S.
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327 Solbach, 2012, S. 142.
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Mutterverhiltnis, das im Fall von Demian und seiner Mutter angedeutet wird.“ Maier,
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Leben“3?? aussieht, enthiillt die eigentliche, andere Lebensart Demians
als diejenige, die alltiglich, lebendig und rational erscheint. In dem
Schulsaal, in dem der Unterricht abgehalten wird, gerit er unversehens
in eine derartige Situation, wobei Sinclair dies zum ersten Mal anschaut:

Vollkommen regungslos safl er da, auch zu atmen schien er nicht, sein Mund
war wie aus Holz oder Stein geschnitten. Sein Gesicht war blaf, gleichmifig
bleich, wie Stein, und die braunen Haare waren das Lebendigste an ihm. Sei-
ne Hinde lagen vor ihm auf der Bank, leblos und still wie Gegenstinde, wie
Steine oder Friichte, bleich und regungslos, doch nicht schlaff, sondern wie
feste, gute Hiillen um ein verborgenes starkes Leben.33°

Im Gegensatz zu dieser im 6ffentlichen Raum auftauchenden , Wunder-
tat“ (eben zu Beginn der Freundschaft und Mentorschaft) spielt sich die
zweite ,Trance“ Demians in seinem privaten Studierzimmer ab, wobei
die Geschichte zu dieser Zeit am Ende steht und beide Protagonisten
sich bereits in einer engen Freundschaft befinden:

Er hatte die Arme regungslos hingen, die Hinde im Schof, sein etwas vorge-
neigtes Gesicht mit offenen Augen war blicklos und erstorben, im Augen-
stern blickte tot ein kleiner, greller Lichtreflex, wie in einem Stiick Glas33!

In dieser ,toten Skulptur Demians, die wahrscheinlich durch seine
enorme Konzentrationskraft oder eher durch eine spezielle Meditation
realisiert wird (hierbei wird diese Erscheinung nicht durch Drogen oder
Alkohol substanzgeneriert), verkérpert sich grundsitzlich ein Trance-
oder Ekstasezustand, der ,fiir viele Subjekte Ausstiegsstrategien aus
dem gut organisierten und kontrollierten Alltagsleben bereit[stellt], die
individuell und auch kulturell tiberhoht, gelegentlich sogar mythisiert
werden (kénnen).“332

Dementsprechend erlebt bzw. praktiziert Demian den Trancezustand,
um sich einerseits von der dufleren Realitit abzugrenzen und anderer-
seits gerade diese individuelle Erfahrung in mythischer Art zu ritualisie-

329 Hesse, 2012, S. 285.

330 Ebd.

31 Ebd., S. 354.

332 Der Trance- und Ekstasezustand ist zunichst z. B. in der vormodernen Gesellschaft
»Ausgangspunkt von Abgrenzungsdiskursen und -praktiken, mittels derer die alltigliche
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jedoch mit einer individuellen Erfahrung, die nur der Entwicklung Sinclairs dient. Schet-
sche, Michael u. Schmidt, Renate-Berenike: Einleitung: AuflergewShnliche Bewusstseins-
zustinde in der Moderne. In: Rausch — Trance — Ekstase. Zur Kultur psychischer Aus-
nahmezustinde. Hrsg. v. dens. Bielefeld 2016, S. 9.
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ren: Als Einsiedler distanziert er sich méglichst von anderen sowie von
zwischenmenschlichen Angelegenheiten — ganz radikal in der Trance,
in deren Situation er ausschlieflich bei sich haust und die Auflenwelt
nicht wahrnimmt. Insbesondere in dem Schulsaal, in dem die Schiiler
den Unterricht anhéren miissen, bricht er damit mit den Schulordnun-
gen, die gewissermafsen als Vorbereitung auf die Anpassung an die
auferschulischen, sozialmoralischen und gut mechanisierten Ordnun-
gen angesehen werden kénnen.

Den Trancezustand Demians allerdings kann nur Sinclair bemer-
ken,?*3 wobei der Kontext zu diesem Zeitpunkt mythisiert wird, indem
Demian mit diesem Ritual nicht nur als Mentor fungiert (er vermittelt,
wie vollige Konzentration auf sich selbst méglich ist und das Einsiedler-
dasein inmitten der Mitmenschen realisiert werden kann), ,sondern
auch als Inkarnation einer magischen Souverdnitit, die mit einer gera-
dezu utopischen Entriickung, einer geheimnisvollen Trance assoziiert
wird, die ihn deutlich als Magier konfiguriert.33*

Die Trance, die als auflergewShnlicher Bewusstseinszustand er-
scheint, erhilt normalerweise in vielen traditionellen (oder sogar ,primi-
tiven“) Gesellschaften kulturell positive und legitime Bedeutungen (z. B.
im Kreis der chinesischen Taoisten®*). Im Gebiet ,des epistemischen
Regimes der Moderne“*3® aber wird sie abgewertet und diskreditiert, da
ein solcher Zustand ,durch einen temporiren Verstofl gegen die Ratio-
nalititsnormen des Ich-Bewusstseins“3*” die persénliche Fihigkeit der
Selbstkontrolle abschwicht und — wenn dies erweitert und popularisiert
wird — zur gesellschaftlichen Instabilitit und Gefihrlichkeit fithren kann.

In der buirgerlichen und industriellen Gesellschaft, die sich als solche
im Werk Demian konstruiert, wird die Trance des Titelhelden ebenso
nicht verstanden und akzeptiert. Sie signalisiert daher eine auienseite-
rische, einsiedlerische und eben antibiirgerliche Spur des Individuums,
mit der ein Riickblick auf die archaische, unrealistische Tradition des
Trance-Rituals angedeutet wird. Zugleich soll der Trancezustand mit
den mythischen, etwa den unheimlichen Firbungen, im Vergleich zu
jener Vermutung des heidnischen Glaubens im Geriicht im christlich-

333 Da Demian im Trancezustand ganz leblos aussieht, verfiigt er {iber ,eine doppelte
Personlichkeit, die aber nur Sinclair erkennt, und daher auch nur allein fiir ihn von Be-
deutung ist.“ Khera, Astrid: Hermann Hesses Romane der Krisenzeit in der Sicht seiner
Kritiker. Bonn 1978, S. 84f.
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protestantischen Bereich (in der Schule oder im Elternhaus Sinclairs)
auf keinen Fall legitimiert werden.

Doch die Trance ist tiberwiegend ein eigenartiger, wortloser Ausdruck
der Mentorschaft Demians, der ,[d]er Infragestellung der Wirklichkeit
um ihrer Anerkennung willen als Inhalt der Lehre“3*® entsprechend ein
Initiationsritual fiir den jungen Protagonisten veranstaltet. Im Text wird
verdeutlicht, dass beide Erscheinungen der Trance jeweils gerade vor
der Abreise Demians auftreten und deshalb ein Abschiedssignal beider
Helden in sich einschliefen, das somit zwei Schritte des Individuati-
onsprozesses Sinclairs auch narrativ unterstreicht. Mit dem Gefiihl, dass
er vor der Trance des Mentors vollig abgekapselt bleibt,**® werden so-
wohl der Hinweis darauf, dass Sinclair im wesentlichen Sinne dem
Entwicklungsweg ganz allein und einsam folgen muss, als auch das
Grundprinzip, dass die einsiedlerische Distanz zwischen beiden Helden
immerhin besteht, konzipiert und wiedergewonnen.

Nicht zuletzt l4sst sich in solch einem mythischen Zustand erkennen,
dass aufgrund der unrealistischen Stilisierung **° die biirgerlich-
alltigliche Realitdt, die die Hauptfigur Sinclair in der ,hellen Welt“ von
klein an erfihrt, im Modus des Paradigmenwechsels noch andersartige,
vielfiltige und sogar authentische Erklirungen beibehalten werden, die
letzten Endes in den Lehrgesprichen von beiden Helden zu konkretisie-
ren sind. In diesem Sinne vollzieht Demian die Funktion des Magiers,
dass sich die duflere, gemeinsame Wirklichkeit in eine innere, individu-
elle wandeln kann, wie Andreas Solbach angibt: ,Das magische Ritual
verwandelt die Welt ins Ich und umgekehrt, so dass die Magie real und
die Welt magisch wird.“3*!

338 Seckendorff, 1982, S. 40.

339 Im Text duRert Sinclair direkt sein Gefiihl: ,Nie war ich so vereinsamt gewesen. Ich
hatte nicht teil an ithm, er war mir unerreichbar, er war mir ferner, als wenn er auf der
fernsten Insel der Welt gewesen wire.“ Hesse, 2012, S. 285.

340 Das Werk konstituiert einen Zwischenzustand zwischen der biirgerlichen Normalitit
und der psychischen Romantik, wie Christian Klein restimiert: ,Hesses Roman inszeniert
sich als faktualer Text, das heifit, er evoziert beim Leser den Eindruck, hier werde nicht ein
mogliches Geschehen geschildert, sondern es wiirden Ereignisse prisentiert, die sich
genau so in der auflersprachlichen Realitit zugetragen haben.“ Klein, 2014, S. 205.

31 Solbach, 2012, S. 157.
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5.2 Wertekritik in der Interaktion in der eremitischen Mentor-Beziehung

Aufgrund der Primisse, dass sich ein Betreuungsverhiltnis zwischen
den beiden Hauptrollen Sinclair und Demian im Rahmen der vorkom-
menden Freundschaft entfaltet, adaptiert das Werk im Prinzip das Mus-
ter des Bildungsromans, das hierbei in linearer, aber auch episodenhaf-
ter Art die ,Geschichte der Jugend“ programmiert: In Begleitung von
Demian, der als Mentorfigur eremitische Ziige trigt und doch heimli-
chen Einfluss auf den jungen Helden ausiibt, absolviert Sinclair die
,bestimmenden Entwicklungsabschnitte seines Lebens von der ADbIG-
sung vom Elternhaus bis zum Eintritt in die Welt als selbstverantwort-
lich Handelnder als Etappen auf einem Weg, der ihn zur Erkenntnis
seiner eigenen Bestimmung, seines inneren Ddmons, fithrt.“3*?

Das Einsiedlertum entfaltet sich dabei nicht nur in der Konfiguration
des Mentors, sondern auch in dessen Lehre, die die rigiden Wertean-
schauungen des Bourgeois kritisch dekonstruiert — damit unterscheidet
sich die einsiedlerische Gedankenwelt von der der Masse — und mit dem
Ziel ,der Verwirklichung eines ganzheitlichen Selbst des Menschen‘3*?
neue, dynamische Denkmuster anfiihrt.

Demian gewohnt sich daran, seine Lehre direkt im Gesprich mit Sin-
clair zu erkliren, im Text kommen infolgedessen abundante dialogische
Blocke vor, die sich schwerpunktmifiig religionsphilosophisch aufbauen
(in dem fiktionalen Kontext fungiert die Religion als wichtige sozial-
ideologische Instanz fiir das individuelle Schicksal). Im Konfirmations-
unterricht, wo Sinclair dem Glaubensproblem begegnet, versucht Demi-
an, die religiése Weltkonzeption um die ,dunkle Hilfte* zu erginzen,
ohne die ,helle Hilfte“ komplett zu negieren:

Aber ich meine, wir sollen alles verehren und heilig halten, die ganze Welt,
nicht blof} diese kiinstlich abgetrennte, offizielle Hilfte! Also miissen wir
dann neben dem Gottesdienst auch einen Teufelsdienst haben. Das finde ich
richtig. Oder aber, man mifite sich einen Gott schaffen, der auch den Teufel
in sich einschlieflt, und vor dem man nicht die Augen zudriicken muf, wenn
die natiirlichsten Dinge von der Welt geschehen.?**

342 Karlstetter, 1980, S. 25.
343 Bielikova, 2007, S. 83.
344 Hesse, 2012, S. 281.
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Im Gegensatz zum ,Schépfergott des Alten Testamentes“,>*> der mit der
patriarchalischen Vortrefflichkeit dem teuflischen, bosen Teil der Welt
feindlich gegentibersteht, inkludiert die Gottesgestalt bei Demian bereits
amoralische Qualititen. Um diese Gottheit in solcher dualistischer Sicht
zu explizieren bzw. religionsgeschichtlich zu positionieren, wird in der
folgenden Erzihlung ein Stichwort — als Vervollstindigung der hierbei
erwihnten Definition eines derartigen Gottes — von Demian gedufiert:
,Der Gott heif’t Abraxas.“34¢

Von dem Zwei-Welten-Gedanken Sinclairs tiber die subversive Analy-
se des Kainszeichens*# bis zur Offenbarung des ,neuen Gottes* Ab-
raxas, der mit der Vereinigung beider Geschlechter eigentlich auf die
von dem gnostischen Lehrer Basilides (zur Zeit des rémischen Kaisers
Hadrian) abstammende religidse Sekte zuriickzufiihren ist,**® wird der
junge Held schlieflich in den Mittelpunkt der synthetischen Weltkon-
zeption Demians eingefiihrt. Die Gottesfigur Abraxas dient dazu, die
Zwiespiltigkeit in dem trivialen Zwei-Welten-Gedanken sowie die ideo-
logische Begrenztheit zu iiberwinden — mit ,der Suggestion einer eigent-
lichen Wirklichkeit, die von der [biirgerlichen] Realitit endlich befreit
und in der Seele angesiedelt sein soll“.>** Da dieser Gott keineswegs von
der institutionalisierten Religion sowie deren Anhingern gekannt und
uberliefert wird, gilt der Abraxas-Kult, in dem die dimonischen Elemen-
te bereits bestehen, im Kontext des Lehrgesprichs Demians iiberhaupt
als Sinnbild einer individualistischen bzw. einsiedlerischen Lebensphi-
losophie.

Der von Demian konzipierte Teufelsdienst versteht sich demgemifs
nicht als rein religidses, praktisches Ritual, sondern eher als psychische
Assimilation der dunklen Seite des menschlichen Daseins, die mit dem
Prinzip des gnostischen Dualismus an der Selbstfindung und -
verwirklichung Sinclairs beteiligt ist. Ebenso ist der Teufelsdienst ein
Verinnerlichungsprozess, der bei dem jungen Helden die Autoritit der
offiziellen, die Masse moralisch erziehenden Religionsorganisation
annulliert und ihn mithin zur ,Hinwendung von aufden nach innen“3>°

345 Tahnke, 1984, S. 133.

346 Hesse, 2012, S. 305.

347 Demian rettet den leidenden Sinclair aus dem Schatten Franz Kromers, ,indem er ihm
das Kainszeichen nicht als ein Zeichen des Fluches, sondern als eines der Auserwihlten,
der ungebindigt Starken deutet.“ Lee, Inn-Ung: Hermann Hesse und die ostasiatische
Philosophie. In: Colloquia Germanica. Vol. 9. Bern 1975, S. 33.

38 Vgl. Maier, 1997, S. 95.

349 Seckendorff, 1982, S. 28.

350 Bielikova, 2007, S. 69.
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veranlasst. Besonders zu bemerken ist, dass bei dem Teufelsdienst nicht
mehr die Angst vor einer iibermichtigen Kraft dominiert, die durch
Tabu, Verdammung und mentale Kontrolle entsteht, sondern die er-
kannte Selbststindigkeit des eigenen Lebens. In diesem Sinne lassen
sich die religiosen Momente in Demian allgemein als Mittel zum Zweck
der Entwicklung des Menschen betrachten, solange der Individuations-
prozess noch nicht abgeschlossen ist.?>!

Sowohl der Abraxas-Kult wie auch der Teufelsdienst sollen kurzum an
die verborgene Machtstruktur im Kampf der Unordnung gegen die
Ordnung ankniipfen, die Demian dem jungen Helden interpretatorisch
enthiillt: Im Bereich der Ordnung herrscht die Maxime eines schon
mechanisierten Lebenssystems, das einerseits den politischen und in-
dustriellen Betrieb versichert und andererseits jedoch die geistige Rigidi-
tit generiert, ,die in einer bedriickenden Eindimensionalitit kulmi-
niert“.*? Der Bereich der Unordnung, von deren Bedeutung her Sinclair
aus der ,hellen Welt“ des Elternhauses heraustritt und unbequemen,
konfliktvollen Erlebnissen in der ,dufleren Welt“ begegnet, weist somit
ein Milieu der dynamischen, michtigen Lebenskraft fiir die Selbstver-
wirklichung auf.

Wihrend das Biirgertum die moralische Sicherheit generell ,aus ei-
ner fundamentalistischen Welt- und Textauslegung [erhilt], die neben
dem buchstiblichen Sinn nur die christozentrische Metaphorik akzep-
tiert*,3? griindet die Weltkonzeption Demians, die im Grunde genom-
men tiber der Moral steht, in vielfiltigen Moglichkeiten des individuel-
len Schicksals. Die einsiedlerische Distanz ldsst sich daher in der Hoff-
nung transzendieren, dass ein mentalititsgeschichtlicher Strukturwan-
del in der Gesellschaft zugunsten der Individuation des Menschen sowie
der Dynamik der Zivilisation zustande kommt.

Solch ein Kampf, der auflerdem gerade mit dem Titel des Abraxas-
Kapitels ,Der Vogel kimpft sich aus dem Ei“ (ganz metaphorisch) in
Zusammenhang steht, lisst sich nicht nur mit dem personlichen Rei-
fungsprozess Sinclairs erkliren, sondern auch in einer Prophezeiung
Demians in radikaler Weise als potenzieller Krieg deklarieren:

Es wird den Leuten eine Wonne sein, schon jetzt freut sich jeder aufs Los-
schlagen. So fad ist ihnen das Leben geworden. — Aber du wirst sehen, Sin-
clair, das ist nur der Anfang. Es wird vielleicht ein groRer Krieg werden, ein

31 ygl. Khera, 1978, S. 47.
352 Solbach, 2012, S. 136.
353 Ebd., S. 136.
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sehr grofler Krieg. Aber auch das ist bloR der Anfang. Das Neue beginnt, und
das Neue wird fiir die, die am Alten hingen, entsetzlich sein.3%*

Grundsitzlich resultiert der Krieg aus der Divergenz der politischen
Interessen zwischen beiden Gemeinschaften, die hierbei in dem fiktio-
nalen Kontext dennoch als Konflikt zwischen der statischen, tot erschei-
nenden Massenkultur und dem individuellen Streben nach Erneuerung
des geistigen und kulturellen Regelsystems steht. Realhistorisch gese-
hen deutet die kriegerische Voraussage die Zeit nach dem Ersten Welt-
krieg in Deutschland an, ,die von der Niederlage, den daran anschlie-
RBenden gesellschaftlichen und politischen Umwilzungen und dem
Gefiihl von Sinn- und Orientierungslosigkeit geprigt war.3>

Abgesehen davon, dass das Buch Demian 1919 zum ersten Mal verof-
fentlicht wurde und die Machtergreifung des NS-Regimes sowie der
Zweite Weltkrieg danach folgten, distanziert das Vermogen der Vorher-
sage die Mentorfigur aufgrund des einsiedlerischen Daseins, in dem
eine tiefsinnige Reflexion iiber die aktuelle Konstellation der dufleren
Welt, iiber potenzielle gesellschaftliche Probleme und tiber politische
Tendenzen ermdoglicht wird, durchaus von anderen Biirgern, die ihre
Zukunft nur passiv akzeptieren. Der Krieg bietet somit in der fiktionalen
Realitit einen Raum, in dem die Geschehnisse (der Renovatio und Re-
formatio) inszeniert und der junge Protagonist unter der Mentorschaft
Demians zugleich auf den Weg seines eigenen Fatums geleitet wird, wie
Andreas Solbach angibt: ,[A]ls personliches und nationales Ritual kann
[der Krieg] als konkrete Metapher fiir die Schicksale der Menschen ver-
standen werden, und in diesem Rahmen stellt sich die Frage von Schuld
und Moral nicht.“*%¢

Insgesamt beziehen sich der Teufelsdienst und der mogliche Krieg
hiermit auf eine regelwidrige, subversive Betrachtungsweise, die selten
im Biirgertum, sondern eher in dem von der Umgebung relativ abge-
grenzten Einsiedlertum vorzufinden ist und im erweiterten, makrokos-
mischen Sinne danach strebt, ,[a]nstelle der bestehenden Bourgeois |[...]
eine neue dynamische Zivilisation entstehen“3%” zu lassen. Dass der
heranwachsende Sinclair solche Ansitze des Mentors nachvollzieht und
akzeptiert, ist zum einen auf seine Unruhe in der Pubertit (insbesonde-
re auf den Umgang mit dem Verfithrer Alfons Beck und die imaginire
Liebesbeziehung zu Beatrice) zuriickzufithren und zum anderen auf

3% Hesse, 2012, S. 360.
3% Herforth, 2008, S. 20.
356 Solbach, 2012, S. 162.
357 Khera, 1978, S. 50.
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seine charakteristische Fihigkeit zur Selbstanalyse, die schliefSlich wie-
derum in einer introspektiven, individualistischen Betrachtung (als
Motto des Romans) miindet: Statt ,Riickflucht ins Ideale der Masse“ soll
der Mensch sich darum bemiihen, ,das eigene Schicksal zu finden,
nicht ein beliebiges, und es in sich auszuleben, ganz und ungebro-
chen“.3>® Doch dieser zielstrebige Weg des Individuums ist unter allen
Umstinden, auch angesichts des Leitbildes Demian, ein einsiedlerischer
Weg, den Sinclair im Namen des Biindnisses der Einzelgidnger empha-
tisch und enthusiastisch konkretisiert:

Unsere Aufgabe war, in der Welt eine Insel darzustellen, vielleicht ein Vorbild,
jedenfalls aber die Ankiindigung einer anderen Mdglichkeit zu leben. Ich
lernte, ich lang Vereinsamter, die Gemeinschaft kennen, die zwischen Men-
schen moglich ist, welche das vollige Alleinsein gekostet haben. Nie mehr be-
gehrte ich zu den Tafeln der Gliicklichen, zu den Festen der Frohlichen zu-
riick, nie mehr flog mich Neid oder Heimweh an, wenn ich die Gemeinsam-
keiten der andern sah.**®

Der Entschluss Sinclairs, sich von dem biirgerlichen Gemeinschaftsle-
ben zu entfernen und ein Ideal der Einsamkeit zu intendieren, ist zu-
nichst im Rahmen des interaktiven Betreuungsverhiltnisses ein Resul-
tat der Lehre Demians, die dem jungen Helden erlaubt, ,die gesell-
schaftliche Erfahrung der Antithese zur biirgerlichen Erziehungswelt zu
vergeistigen und zu integrieren in eine irrationale Weltanschauung eines
elitiren Individualismus*“.>*® Dabei scheint es so, als ob die Abraxas-
Gottheit mit einer Entfremdungswirkung bereits im Geist Sinclairs
schwirmerisch und radikal funktioniert. Dieser Gedankenvorgang pri-
sentiert sich jedoch als ein Umwandlungsritual des Protagonisten, bei
dem er mit dem Verzicht auf die Freude an aktiven zwischenmenschli-
chen Beziehungen seine eigenen existenziellen und ethischen Prinzi-
pien affirmiert und sich somit einen symbolischen Raum der Einsam-
keit (,eine Insel“) verschaftt.

Ebenfalls betont und negiert wird die Macht der anderen, die sich als
Gefahr fiir individuelle Befindlichkeiten sowie fiir selbststindige Ent-
wicklungen imaginieren lisst. Ferner verbirgt sich in solch einer
,Selbstaffirmation des Subjekts“3¢! quasi eine anarchistisch erscheinen-
de politische Stromung, die im dhnlichen Sinne des ,zivilen Ungehor-

358 Beide Zitate in: Hesse, 2012, S. 335.
359 Ebd., S. 348.

360 Karlstetter, 1980, S. 32.

361 Solbach, 2012, S. 160.
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sams“3%2 das Gesellschaftssystem (ganz passiv) zu beeinflussen und
eventuell zu reformieren versucht.

Sowohl Demian wie auch Sinclair juflern mittels antibiirgerlicher,
einsiedlerischer und selbst fantastischer Konzeptionen eine Kritik an
dem sozialkulturellen Mainstream bzw. ,an der Geistesverddung in
Europa“?® — zugleich eine ,nietzscheanische Umwertung aller Wer-
te“,’%* die das Ziel der Individuation Sinclairs (auch der religionsphilo-
sophischen Belehrung Demians) mit der Ubermenschlichkeit Friedrich
Nietzsches vielseitig parallelisieren kann: Zu Beginn der philosophi-
schen Schrift Also sprach Zarathustra (1883-1885) Nietzsches wird offen-
bart, dass der Held Zarathustra zehn Jahre in der Einsamkeit des Gebir-
ges studiert hat, bevor er der Welt seine ,Ubermensch-
Konzeption“ vermittelt.>®> Seine Idee bildet sich deshalb im Einsiedler-
tum heraus, das auch die Lebensphilosophie sowie die perfekten Cha-
rakterziige Demians gewissermafen formt. Die Ubermenschlichkeit
bezieht sich, wenn sie logisch erldutert werden soll, auf , die Begriffe der
Freiheit, der Uberwindung und Umwertung, der quasi-magischen Be-
schworung hoheren Seins und vor allem der Distinktion“,** die eben in
der Identititsbildung und der Sinnfindung im Rahmen der Mentor-
schaft Demians, insbesondere im Konzept des Abraxas-Kultes (mit my-
thischen, alleinheitlichen Ansitzen) Aquivalente finden.

Wihrend das Ubermenschliche vornehmlich Intellektuelle dazu in-
spiriert, ,sich selbst zu vervollkommnen oder gar eine neue Form
menschlicher Existenz zu konstruieren®, ¢’ vollzieht sich die geistige
Entwicklung Sinclairs unter der Mentorschaft Demians ebenso in einem
Prozess, in dem die , Ablésung vom Elternhaus als Trennungsritual und
schlieRlich die lange Schwellenphase des Umwandlungsrituals“*®® im
Rahmen der Selbstverwirklichung erfolgen. Im Vergleich mit dem Ge-
danken, ,daR Ubermenschlichkeit sich nicht in der einsam vollzogenen,

362 Ziviler Ungehorsam will als probates Machtmittel die Gegenmacht gegen Rechtsnor-
men des Staates entwickeln, um im politischen Raum handeln zu kénnen; seine Akte sind
offentlich, gewaltlos und aus der Sicht der Akteure politisch-moralisch legitimiert. Vgl
Gugel, Gunther: Ziviler Ungehorsam und gewaltfreie Aktion. In: Der Biirger im Staat.
Vol.61(3). 2011, S. 157.

363 Seckendorff, 1982, S. 33.

364 Klein, 2014, S. 190.

365 Vgl. Nietzsche, Friedrich: Also sprach Zarathustra. In: Friedrich Nietzsche: Simtliche
Werke. 4. Bd. Hrsg. v. Giorgio Colli u. Mazzino Montinari. Miinchen 1999, S. 11.

366 Reichel, Norbert: Der Traum vom hoheren Leben. Nietzsches Ubermensch und die
Conditio humana europiischer Intellektueller von 1890 bis 1945. Darmstadt 1994, S. 3.

37 Ebd.

368 Solbach, 2012, S. 134.
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eigenen Vervollkommnung, [...] sondern erst in der Weitergabe der er-
reichten Erkenntnis und Handlungsfreiheit verwirklicht“,>*? erfiillt die
Betreuung Demians ebenfalls die pidagogische Funktionalitit, dass er
insbesondere durch die Dialoge mit Sinclair seine religiés motivierte
Lebenskonzeption im Sinne Abraxas’ erldutert und den jungen Helden
auf den ,Weg zu sich selbst” leitet. Grundsitzlich personifizieren der
,Ubermensch“ und die Mentorfigur Demian gleichermafen das Wesen
eines geistigen, michtigen und innovativen Ideals, das zugleich zu-
kunftsorientiert erscheint.

5.3 Zwischenfazit

Im Jahr 1917, vor der Publikation des Romans Demian, schrieb Hesse in
einem Brief: ,Die Einsamkeit ist nur so zu iiberwinden: Man muf so
vollkommen einsam werden, dafl man in sein aller-innerstes Ich zu-
riickgezogen ist.“?’% Dies beansprucht im Rahmen der individuellen
Schicksalsbestimmung hauptsichlich einen Transformationsprozess, in
dem die dufieren Realititsnormen schlieflich entfallen und dagegen die
Gesamtschau der Faktoren ,der inneren Triebfeder, dem Schicksal [und]
der inneren Bestimmung“®’! hervortreten. Die Einsamkeit, die generell
als negative Erfahrung betrachtet wird, wandelt sich damit in eine posi-
tive Primisse, ohne die ein wesentlicher Reifungsverlauf des Subjekts
selten zustande kommt.

Die Begegnung Sinclairs mit seinem einsiedlerischen Mentor Demi-
an ist dementsprechend ein ,spektakulires” Ereignis, bei dem der junge
Protagonist zunichst durch seine eigenen Beobachtungen, durch die
Gerlichte sowie durch die Entdeckung des Trancezustandes die einsied-
lerische Distanz zwischen ihm und dem Titelhelden wahrnimmt, an-
schlieend durch die religionsphilosophischen Belehrungen Demians
diese Distanz aufhebt und (trotz des inzwischen auftauchenden Um-
wegs liber das orientierungslose Kneipenleben) ein Umwandlungsritual
der Individuation vollzieht.

Ein Muster des sozialen Einsiedlertums verkorpert sich, wenn die
Aufzeichnungen Sinclairs restimiert werden, {iberhaupt in der auflen-

369 Reichel, 1994, S. 113.

370 Hegse, Hermann: Brief vom 26. Dez. 1917 an Berta Molt. In: Materialien zu Hermann
Hesses »Demian«. 1. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 1993, S. 123.

371 Karlstetter, 1980, S. 27.
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seiterischen, geheimnisvollen Lebensart Demians: Obwohl er im stidti-
schen Gebiet lebt und die Bildungsinstitution besucht (die ganze Ge-
schichte setzt auf der narrativen Ebene die Anwesenheit Demians in der
Gesellschaft voraus), lebt er ganz zuriickgezogen und selbststindig. Die
Normen, die seine existenzielle Art und Weise steuern, hingen nicht
von der sozialen Verbindlichkeit, sondern vom eigenen Willen ab. Die
Gerlichte stehen als Kommunikationskanal der Masse tiberwiegend mit
dem Identitits- und Konfessionsproblem der Einsiedlerfigur in Zu-
sammenhang, das eine Konfliktszene zwischen der Heimlichkeit seiner
Lebensart und dem von den einheitlichen ethischen Kriterien geprigten
Interpretationsprozess der Philister bzw. Geriichteverbreiter in den
Vordergrund riickt. Ebenso mythologisiert wird Demians eremitischer
Lebensstil durch den auflergewohnlichen Bewusstseinszustand der
Trance, die die extreme Konzentration auf die Innenwelt ritualisiert und
im Riuickbezug auf eine archaische Tradition quasi die Antithese zu den
Realititsnormen bzw. zur biirgerlich-alltiglichen Wirklichkeit bildet.

Das einsiedlerische Image Demians wird in den Beobachtungen Sin-
clairs gewissermaflen subjektiviert, wobei ein propddeutischer Schritt
fur seinen Entwicklungsweg entsteht: Mit dem christlichen Zwei-
Welten-Gedanken begrenzt sich der junge Held zunichst in der biirger-
lich-moralischen ,hellen Welt“, die selbstverstindlich den psychischen
Abstand zur einsiedlerischen Lebensform Demians verursacht. Doch
gerade von dieser (eremitischen, dynamischen) Distanz und auch vom
antiautoritiren Habitus der Einsiedlerfigur wird Sinclair sukzessive
fasziniert und angezogen. Sowohl das Geriicht, das mit mehrdeutigen
und fantasierten Implikationen die Identitit Demians abqualifiziert, wie
auch der Trancezustand, der die Wirklichkeit des biirgerlichen Ord-
nungssystems infrage stellt, konstruieren zusammen — im Spannungs-
feld der Massenkultur und der Souverinitit des Einzelnen — ein mythi-
sches Initiationsritual fiir Sinclair, das ithn zum Bewusstsein der bour-
geoisen Begrenztheit sowie zum Anbruch der im Individualismus ver-
ankerten, von der Ambivalenz begleiteten Selbstanalyse veranlasst.

Der Protagonist absolviert damit in den folgenden Lehrgesprichen
mit dem Mentor einen geistigen Wandlungs- und Entwicklungsprozess,
in dem sich zugleich das ,Mysterium“ der religionsphilosophisch struk-
turierten Mentorschaft Demians entpuppt: Der Abraxas-Kult, der der
gnostisch-mystischen Weltkonzeption entsprungen ist, hebt im Gegen-
satz zur Eindimensionalitit der Ordnung sowie zum christozentrischen
Deutungssystem die Relevanz der Unordnung hervor, die das Individu-
um somit in die Vielfiltigkeit der Schicksalsmoglichkeiten fithrt. Dem
dabei von Demian konzipierten Teufelsdienst wird ein Verinnerli-
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chungsprozess zugeordnet, bei dem nicht mehr die Angst vor der dunk-
len, michtigen Macht in der Auflenwelt, sondern die innere, das eigene
Leben bejahende Selbststindigkeit jenseits der Intervention anderer®’?
als wesentliche Zielsetzung betrachtet wird.

Aufgrund der Reflexion tiber die aktuelle Konstellation der Gesell-
schaft wird von dem Einsiedler zudem ein Krieg prophezeit, der zum
einen in der Sinn- und Orientierungslosigkeit der mit der geistigen
Erschiitterung verbundenen Zeit verwurzelt ist, und zum anderen die
Metapher fiir die regelwidrige, subversive Dimension der Hoffnung auf
eine dynamische Zivilisation andeutet. Die Wertekritik miindet als As-
pekt der Mentorschaft Demians schliellich im Vorschlag Sinclairs, dass
ein Biindnis der Einzelginger oder Einsiedler errichtet werden soll —
anhand der ,hermeneutische[n] und ethische[n] Maxime, alle Phino-
mene nach Mafdgabe ihrer Bedeutung fiir die Entfaltung des eigenen
Charakters als Schicksal zu betrachten und zu bewerten.“3”3

Das Einsiedlertum in Demian gestaltet zusammengenommen eine
Raum- und Zeitstruktur einer dynamischen Lebensart, sodass der Ich-
Erzihler aus der Geborgenheit des biirgerlichen Wirkungsbereichs her-
aus in den Diskurs der einsamen, independenten Schicksalsbestim-
mung eintritt und dadurch einen Individuationsprozess im Rahmen des
Bildungsromans vollzieht. In der einsiedlerischen Distanz, die hierbei
als abstrahierte, riumliche und doch psychische Komponente der Narra-
tion angesehen wird, widerspiegeln sich sowohl ein ,Panoptikum* des
(selten aufgefundenen) religiésen und kulturellen Gedankengutes, des-
sen Sinnbild die Mentorfigur zugunsten des pidagogischen Zwecks
ritualisiert und praktiziert, als auch die kategoriale Differenz des Ein-
siedlertums, dass ein authentischer Eremit wie Demian nicht unbedingt
in der geografisch bestimmten Eintde leben muss, sondern eher im
weltstddtischen, von der Zivilisation reorganisierten Gebiet.

Dies ist bereits eine Rechtfertigung des Sinngehaltes der Einsamkeit,
die Hesse parallel in seinem zeitkritischen Aufruf Zarathustras Wieder-
kehr (1919) signalisiert (hier wiederum in Bezug auf die Zarathustra-
Konzeption Nietzsches): ,Viele, allzu viele sind in die Wiiste gegangen
und haben bei der hiibschen Quelle und in der hiibschen Einsiedelei
das Leben von Herdenmenschen gefiihrt. Andere aber stehen dicht im

372 Andere haben Macht iiber das eigene Leben, erwarten ungeachtet personlicher Befind-
lichkeiten bestimmte Dienstleistungen,“ die oftmals (bei Intellektuellen) die Entwicklung
der mentalen Unabhingigkeit beeintrichtigen und sogar zur ideologischen Einheitlichkeit
fithren kénnen. Klein, 2014, S. 190.

373 Solbach, 2012, S. 160.
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Gedringe der Tausende, und um ihre Stirnen ist Sternenluft. Aber wohl
dem, der seine Einsamkeit gefunden hat, nicht eine gemalte und gedich-
tete, sondern die seine, die einmalige, die ihm bestimmte.“37*

374 Hesse, Hermann: Zarathustras Wiederkehr. In: Gesammelte Werke. 10. Bd. Betrach-
tungen aus den Gedenkblittern, Rundbriefe, politische Betrachtungen. Frankfurt a. M.
1970, S. 484.
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6 Siddhartha: Rekonstruktion der Welt des Geistes im einsiedlerischen
Modus

Siddhartha kimpft mit sich selbst, und sein Schicksal 1ift ihn nicht mit ande-
ren zusammenstoflen, seine Vollendung ist das ihn von den Menschen tren-
nende Einsiedlertum: ein gewisser geistiger Hochmut in ihm verwandelt sich
in Positives, in wohlwollendes Verstehen, ja in Verehrung der Kindermen-
schen.’”

Hermann Hesse publizierte im Jahr 1922 das Werk Siddhartha, dessen
geistige und soziale Wirkungen mit dem exotisch gefirbten Untertitel
Eine indische Dichtung vor allem in die US-amerikanische gegenkulturel-
le Jugendbewegung (in die Hippiezeit) der 1960er-Jahre hineinreichten.
Neben den hiufig in der Siddhartha-Forschung auftretenden religios-
kulturellen, philosophischen und rezeptionsisthetischen Fragestellun-
gen wurde die Thematik des Einsiedlertums, dessen Relevanz Adolf
Saager bereits in der Ziircher Zeitschrift Wissen und Leben am 10. Mirz
1924 (wie im obigen Zitat) erwihnte, noch nicht systematisch unter-
sucht.

Im Werdegang des Titelhelden lassen sich generell drei Entwick-
lungsstufen ausmachen, die zugleich teilweise an den Kapiteltiteln zu
erkennen sind: In Bei den Samanas und Gotama ist wohl der erste Auf-
bau der Geisteswelt Siddharthas verortet, die sowohl von dem Asketen-
tum in der Samanas-Gruppe als auch von der Lehre des Buddhas Gota-
ma im Buddhisten-Hain charakterisiert wird und insgesamt einen kol-
lektiven Weg signalisiert. In Kamala und Bei den Kindermenschen kehrt
Siddhartha in das weltliche Leben zuriick, das seinem Schicksal die
Chance beimisst, dass er — anders als der Brahmanensohn in seinem
Elternhaus — trotz seiner psychischen Unberiihrtheit und Isoliertheit das
sozialfunktionelle System, genauer die Liebesbeziehung mit der Kurti-
sane Kamala sowie die kaufminnischen Angelegenheiten erlebt.

Schlieflich erlangt der Protagonist in den Kapiteln Am Flusse, Der
Fihrmann und Om aufgrund eines einsiedlerischen Erlebnisses wih-
rend der Fluss-Lehre des alten Fidhrmanns Vasudeva seine geistige Voll-
endung und seelische Transzendenz — ebenso den Hohepunkt des indi-
viduellen Entwicklungsverlaufs, das im Gegensatz zum Asketentum
oder der Buddha-Lehre die Welt des Geistes gewissermafien rekonstru-
iert: ,Der Gewinn des Einzelgingertums ist Erkenntnis, der Preis der

375 Saager, Adolf: Kritik iiber Siddhartha. In: Hermann Hesse im Spiegel der zeitgenossi-

schen Kritik. Hrsg. v. Adrian Hsia. Berlin 1975, S. 242.
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Erkenntnis ist Einsamkeit.“>’® An dieser Stelle ist auRerdem zu hypothe-
tisieren, dass ein Betreuungsverhiltnis zwischen Vasudeva und Sidd-
hartha wihrend des Eremitentums in mystischer Weise entsteht.

Den drei Entwicklungsstufen entsprechend kategorisiert Panagiota
Theodorou den Entwicklungsweg Siddharthas zusammenfassend eben-
falls dreiteilig: ,Die Welt des Geistes: Siddharthas Leben im Elternhaus,
bei den Samanas, bei Buddha; die Welt der Sinne: Sein Leben bei Kama-
la, bei den Kindermenschen; die Welt einer hoheren Daseinsstufe des
Geistes: Siddharthas Leben mit Vasudeva am Fluss.“*”” Es ist daher
offensichtlich, dass die dritte Entwicklungsstufe im Rahmen der Er-
leuchtung des Helden und weiterhin im narrativen Verlauf des Werkes
eine entscheidende Rolle spielt: Siddhartha ist zuerst mit seinem Erfolg
in der korperlich-asketischen Ubung bei den Samanas und auch mit
dem vollkommenen buddhistischen Dogma, kurzum mit der ersten Art
der Geisteswelt, nicht zufrieden. Nach dem profanen (emotionalen und
materiellen) Leben findet er die Wahrheit erst in dem , Waldeinsiedler-
Leben*,*’® das im Vergleich zu jener ersten Stufe eine héhere geistige
Zeit-Raum-Struktur impliziert. In diesem Sinne wird im Folgenden
analysiert, inwiefern die erste Geisteswelt von dem Protagonisten auf-
gehoben wird und wie sich das einsiedlerische Stadium als Schwer-
punkt’”® im Rahmen von Siddharthas Suche nach der Wahrheit und
Vollendung definieren lisst.

Doch bevor auf solche Fragestellungen eingegangen wird, ist zu-
nichst die Gestaltungsproblematik des Werkes zu verdeutlichen, die
prinzipiell zum Grundriss der Einsiedlertums-Thematik beitrigt. Der
Untertitel Eine indische Dichtung weist in erster Linie auf eine Erzdhlung
hin, die einige altindische Stoffe oder indische kulturelle Elemente reor-
ganisiert und kontextualisiert: damit beispielsweise die Geschichte des

376 Ebd., S. 243.

377 Theodorou, Panagiota: Ubergangsriten in Hermann Hesses Erzihlen. Eine Studie zu
Siddhartha sowie Narzif} und Goldmund. Miinchen 2008, S. 57.

378 Bbd., S. 64. Weiterer Hinweis: Kiampchen, Martin: Zwischen Upanishaden und Ka-
masutra. In: Hermann Hesse Siddhartha. 11. Internationales Hermann-Hesse-Kolloquium
in Calw 2002. Hrsg. von Michael Limberg. Stuttgart 2002, S. 76.

379 Demgemifl kommentierte und akzentuierte Kurt Miinzer in der Literaturzeitschrift
Das literarische Echo am 1. Februar 1923 auch die dritte Phase der Geschichte Siddharthas:
,Das ganze letzte Drittel des Buches, Siddharthas Leben am Strom, sein Schmerz um den
Sohn, seine Hilflosigkeit um ihn, sein Leben mit dem alten Fihrmann und der Héhe-
punkt der Dichtung: seine Begegnung mit dem Freunde, seinem Widerspiel, diese fiinfzig
Seiten sind fast das Schénste, Tiefste und Reinste, was Hermann Hesse uns je geschenkt
hat.“ Miunzer, Kurt: Kritik iiber Siddhartha. In: Hermann Hesse im Spiegel der zeitgends-
sischen Kritik. Hrsg. v. Adrian Hsia. Berlin 1975, S. 231f.
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historischen Buddha Shakyamuni (563-483 v. Chr.), dessen Geburtsna-
me Siddhartha Gautama ist, im Rahmen der deutschen Erzihlformen
modifiziert und neu geschrieben wird. Hesses Siddhartha allerdings
ubertrifft insbesondere mit der Waldeinsamkeit und der Fluss-Lehre
dieses indische Konzept, wie der Autor im Brief vom 18. Januar 1925 an
Hans Rudolf Schmid selbst erlduterte:

Siddhartha ist ein sehr europiisches Buch, trotz seines Milieus, und die Sidd-
hartha-Lehre geht so stark vom Individuum aus und nimmt es so ernst, wie
keine einzige asiatische Lehre es tut. Ich mochte, im Gegensatz zu Ihrer No-
menklatur, geradezu sagen, Siddhartha ist der Ausdruck meiner Befreiung
vom indischen Denken. [...| Der Weg meiner Befreiung aus jedem Dogma,
auch dem indischen, fiihrt bis Siddhartha und geht natiirlich weiter, wenn ich
am Leben bleibe.°

Hierbei wird das indische Denken von Hesse quasi fiir etwas Dogmati-
sches gehalten, was sich ebenso im fiktionalen Kontext der asketischen
Samanas sowie des lehrenden Buddha herauskristallisieren kann, ob-
wohl zahlreiche Varianten der Lehre und Methodik in der realen Ge-
schichte des Buddhismus (wie etwa in der Schule des Zen-Buddhismus
seit dem 5. Jahrhundert) im Sinne der Flexibilitit bereits entstanden
sind.

Der Text konzentriert sich hinwieder auf die Individualitit und den
inneren Gedanken des Protagonisten, um die indische Impression im
europdischen Zusammenhang sowie die zeitlichen und raumlichen
Zuweisungen (etwa im alten Indien zur Entstehungszeit des Buddhis-
mus) zu schwichen und damit das Thema der Selbstfindung oder der
Selbstbefreiung zu prisentieren: ,Die indische Dichtung ist nicht nur
zeit- und geschichtslos, sondern auch in einem solchen Mafe stilisiert,
was die Hauptfiguren und den Handlungshintergrund angeht, dafl alles
realistische Beiwerk nur oberflichliche Zutat ist und einem einzigen
Ziel dient: der exemplarischen Vita einen lebendigen Rahmen zu ge-
ben.“*8! Ein derartig konzipierter Werdegang Siddharthas resultiert vor
allem aus dem (europiischen) Principium individuationis,*®? das sich
demnach in den privaten psychisch-monologischen Ausdrucksformen
und auch in dem radikalen Seinsmodus des Einsiedlertums manifestiert.

Aus solch einer Perspektive ist die literarische Inszenierung des indi-
viduellen dynamischen Entwicklungswegs geradezu interkulturell tiber-

380 Hegse, Hermann: Die Briefe. 4. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 2015, S. 61.

381 Winter, Helmut: Zur Indien-Rezeption bei E. M. Forster und Hermann Hesse. Heidel-
berg 1976, S. 153.

382 Theodorou, 2008, S. 119.
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tragbar, d. h. trotz des exotischen, fremdlindischen Ambientes bleibt die
Wesenheit des Werkes (mehr oder weniger) noch im eigenen (europi-
isch-derzeitigen) Sinnzusammenhang — Siddhartha bezieht sich somit
im gleichen Sinne wie Hesses frither Text Drei Legenden aus der Thebais
auf einen narrativen Prozess, in dem sich die moderne humanistische
Personlichkeit aufgrund des Genres der Legende an einem fremden Ort
und zu einer archaischen Zeit lokalisieren lisst. Damit wird der Leser
moglicherweise von solchem ,Kleid“ verwirrt: Sowohl Thebais im alten
Agypten als auch die Stadt Savathi®*®® im alten Indien errichten immer-
hin eine Atmosphire, in der die Anekdote einer religiésen Figur im
Sinne der Uberlieferung erzihlt werden kann. Als reprisentativer Heili-
ger erscheint der christliche Eremit Antonius (oder Paulus) in den
thebaischen Legenden, wihrend der Buddha Gotama®** mit einer Funk-
tionsbezeichnung?® als Muster des buddhistischen Ideals in Siddhartha
gilt.

Die Charakterisierung der Protagonisten in beiden Werken verkniipft
sich trotz ihrer Verehrung der heiligen Figur jedoch mit der kiinstleri-
schen, humanistischen Geisteshaltung, die sich etwa der modernen
Rezeption akkommodiert — ,Siddhartha ist weder Européer in buddhis-
tischem Gewand noch Inder mit europdischem Intellekt, [sondern er]
erfiillt vielmehr die Fantasievorstellungen der damaligen Jugend und
teilweise der Erwachsenen auch“.*®® Legendire und iibernatiirliche Ele-
mente treten zwar in die Handlungen ein, aber sie zielen im eigentli-
chen Sinne nicht auf die Verstirkung der Religiositit, sondern paradox-
erweise auf die Ironisierung und Negierung des mechanisch-
dogmatischen Systems (auf die Autoritit der Heiligen oder Samanas).

383 Hesse, Hermann: Siddhartha. In: Das erzihlerische Werk. 3. Bd. Hrsg. v. Volker Mi-
chels. Berlin 2012, S. 388. Savathi, eigentlich Shravasti, ist ein heiliger Ort des Buddhis-
mus in Nordindien, wo der Buddha zu Lebzeiten mit seinen Anhidngern verweilt hat.

384 Fiir Buddhisten ist der Lebenslauf des historischen Buddha eben eine glaubwiirdige
Legende, mit der sich Hesses Siddhartha teilweise parallelisieren ldsst: Siddhartha Gauta-
ma verlief} mit 29 Jahren seine Familie und lebte als Asket fiir 6 Jahre. Doch er erlangte
die Erleuchtung nicht durch das Asketentum, sondern durch seinen eigenen Weg, den
,Mittleren Weg“ ohne das Extreme. Nach dem Erwachen verbreitete er als Lehrer sein
geistiges System, das spiter die Grundlage des Buddhismus worden ist.

385 Groner, Carina: Peripherie der Moderne. Buddhistische Motive und die Dekonstruktion
von institutionalisierter Religion in Hermann Hesses Siddhartha. In: Hermann Hesse
und die Moderne. Hrsg. v. Detlef Haberland u. Geza Horvath. Wien 2013, S. 159.

386 Murti, Kamakshi P: Die Reinkarnation des Lesers als Autor. Ein rezeptionsgeschichtli-
cher Versuch iiber den EinfluR der altindischen Literatur auf deutsche Schriftsteller um
1900. Berlin 1990, S. 122.
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Die Form der Legende besteht trotz der Aufhebung der religiésen
Funktion dennoch in Siddhartha weiter — vor allem im Bereich einer
Jlegendenhafte[n] und mit exotisch klingendem buddhistischem Voka-
bular durchsetzten Sprache, die mitunter auch ,die zugehérigen philo-
sophischen Erkenntnisse“*®” des Buddhismus vermittelt (jedenfalls wird
der Buddha-Figur der positive Sinn beigefiigt). Darliber hinaus generiert
sich beim Lesen des Textes eine Art der sprachlichen Asthetik, die sich
an die Formulierungen (Fragen und Antworten) in den buddhistischen
Sutras anndhert und anschaulich ,durch die hiufig auftretenden Parata-
xen und asyndetischen Reihungen einen ruhigen, ja monotonen Flufs

[schafft], der dem Ideal der Zeitlosigkeit entspricht*.388

6.1 Dekonstruktion der ersten Welt des Geistes

Angesichts des Prozesses, dass der Held aus dem Elternhaus heraus
tiber das asketische und weltliche Leben bis zur Erleuchtung an jenen
Fluss reist und sich mit verschiedenen Erlebnissen auseinandersetzt,
gilt Siddhartha als Entwicklungsroman, der wie andere Werke Hesses
einen geistig-seelischen Entwicklungsverlauf der Hauptfigur einbezieht.
Bei Hesse verkntipft sich dieser individuelle Prozess oftmals mit religio-
sen Elementen, die anhand der Funktionalitit der Religion immerhin
die geistige Seite des menschlichen Daseins akzentuieren und intensi-
vieren: ,Die Suche nach einem ruhenden Punkt und die Losung des in
seinen Werken immer wiederkehrenden Problems, wie man auf dieser
Welt leben soll, ohne sich in den Taumel der Welt hineinreiffen zu las-
sen, [koénnen] sich bei Hesse nur im Zusammenhang mit der Religion
zeigen.“3%?

Die religiésen Elemente tragen zum einen dazu bei, vornehmlich in
»Auseinandersetzung zwischen westlicher und 6stlicher Weltanschau-
ung“*® dem Protagonisten eine Welt des Geistes zu verleihen. Zum
anderen wird ,die Institutionalisierung von Religion“**! zugleich aufge-

387 Beide Zitate in: Groner, 2013, S. 159.

388 Seckendorff, Klaus von: Hermann Hesses propagandistische Prosa. Selbstzerstoreri-
sche Entfaltung als Botschaft in seinen Romanen vom ,Demian“ bis zum , Steppenwolf“.
Bonn 1982, S. 65.

389 Khera, Astrid: Hermann Hesses Romane der Krisenzeit in der Sicht seiner Kritiker.
Bonn 1978, S. 89.

390 Ebd.

391 Gréner, 2013, S. 159.
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hoben, um den Reifungsprozess des Individuums zur Kulmination
gelangen zu lassen — genauer, um Siddhartha in das einsiedlerische
Stadium, in die zweite Welt des Geistes einzufiihren.

Die Konstruktion der Geisteswelt ist urspriinglich darauf zuriickzu-
fithren, dass Siddhartha als Sohn des Brahmanen, des hinduistischen
Priesters, geboren ist, der von vorneherein das geistige Leben bevorzu-
gen und das materielle weltliche Leben absagen kann.**? Nicht nur die
buddhistische Lehre, sondern auch die Askese bei den Samanas, die vor
allem mittels der gedanklichen und ideellen Beharrung den Kérper zu
kontrollieren und das Gefithl zu beseitigen versuchen, etablieren bei
Siddhartha zusammen die erste unabhingige Welt des Geistes, die aus
Sicht der narrativen Episodenhaftigkeit auch als eine Station in seiner
,ewige[n] Wanderschaft des Geistes“*?® betrachtet wird. In der Gemein-
schaft der asketischen Samanas erlernt Siddhartha in der Regel des
Gehorsams vielerlei Methoden der Selbstkasteiung:

Vieles lernte Siddhartha bei den Samanas, viele Wege vom Ich hinweg lernte
er gehen. Er ging den Weg der Entselbstung durch den Schmerz, durch das
freiwillige Erleiden und Uberwinden des Schmerzes, des Hungers, des Durs-
tes, der Midigkeit. Er ging den Weg der Entselbstung durch Meditation,
durch das Leerdenken des Sinnes von allen Vorstellungen. Diese und andere
Wege lernte er gehen, tausendmal verlieR er sein Ich, stundenlang und tage-
lang verharrte er im Nicht-Ich. Aber ob auch die Wege vom Ich hinwegfiihr-
ten, ihr Ende fiihrte jedoch immer zum Ich zuriick.3%*

Im Rahmen der ersten Geisteswelt fungiert die Phase des Asketentums
durchaus als Pramisse von Siddharthas Begegnung mit der buddhisti-
schen Lehre Gotamas, wenn diese Askese mit ebendiesem Erlebnis des
historischen Buddha verglichen wird: Der Konigssohn Siddhartha Gau-
tama verliefs aufgrund der inneren Unruhe und Unzufriedenheit seine
Familie und erlernte als Asket in Armut die Abstinenz und die damit
verbundenen Lehren. Nicht solch eine Erfahrung, auf die er danach
verzichtete, sondern die Meditationsiibungen brachten ihn zur Erleuch-
tung.>®> Hesses Siddhartha lisst sich hierdurch mit der buddhistischen

392 ygl. Khera, 1978, S. 90.

393 Zweig, Stefan: Der Weg Hermann Hesses. In: Materialien zu Hermann Hesses Sidd-
hartha. 2. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1976, S. 31.

3%% Hesse, 2012, S. 381.

395 Vgl. Khera, 1978, S. 90f. In vielen anderen Artikeln, wie z. B. in Hans Rudolf Schmids
Siddhartha, ein Wunschbild unserer Zeit (1928) wird beschrieben, ,daff Buddha in den
Legenden zuerst Weltmensch ist, dann Asket wird und in der Askese die Erleuchtung
empfingt.“ Die entspricht der buddhistischen Geschichte grundsitzlich nicht, denn der
Buddha hat bereits die absolute Askese generell negiert. Schmid, Hans Rudolf: Siddhartha,
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Legende vergleichen und konkretisiert im Modus der kiinstlerischen
Wiedererscheinung den asketischen Weg des Buddhas, obwohl der
junge Held spiterhin auch zusitzlich die Sikularisierung bei den ,Kin-
dermenschen” nachholt.

Der hinduistische Weg der Askese, den Siddhartha bei den Samanas
erfihrt, nihert sich dem Gedanken des altigyptischen Eremitentums im
frithen Christentum an: dass die rein weltliche Aktivitit den Menschen
von seinem Weg zu Gott ablenkt und die Abhingigkeit des Menschen
von materiellen Giitern zu Knechtschaft, nicht zu innerem Frieden
fithrt.>*® Unter dieser spirituellen Anleitung versucht Siddhartha, das
Ich, vielmehr die Sucht und den Trieb auf psychischer Ebene, durch die
Einfiihlung in den Schmerz und dessen Reduktion zu iiberwinden bzw.
(vorldufig) nicht mehr an die materielle und kérperliche Seite des Le-
bens zu denken.

Die Selbstkasteiung ist daher eine Kombination von physischen und
psychischen Bemithungen sowie Verstirkungen, die im wesentlichen
Sinne als notwendige Grundlage fiir die weitere Wanderschaft des Hel-
den angesehen werden konnen. Doch sie ist auf keinen Fall ein voll-
stindiger Weg zur hoheren Erkenntnis und entbehrt die Voraussetzun-
gen fur das Erwachen, wie der Protagonist diesbeziiglich selbst reflek-
tiert:

Es ist Flucht vor dem Ich, es ist ein kurzes Entrinnen aus der Qual des Ichs-
eins, es ist eine kurze Betiubung gegen den Schmerz und die Unsinnigkeit
des Lebens. Dieselbe Flucht, dieselbe kurze Betdubung findet der Ochsentrei-
ber in der Herberge, wenn er einige Schalen Reiswein trinkt oder gegorene
Kokosmilch. Dann fiihlt er sein Selbst nicht mehr, dann fiihlt er die Schmer-
zen des Lebens nicht mehr, dann findet er kurze Betiubung.397

In Analogie zu Eigenschaft und Funktion des Alkohols wird entlarvt,
dass das Ergebnis der Askese gleich einer Betiubung eine Narkose so-
wohl des Korpers als auch des Geistes ist. Die Unterdriickung des Be-
wusstseins oder des Intellekts férdert keine wesentliche Entwicklung der
Erkenntnisfihigkeit, sondern sie kann weiterhin in paradoxer Weise das
Ich-Bewusstsein im Wechsel von Freude und Leid verstirken, denn die
Vorldufigkeit des Fluchtgefiihls steht zugleich mit Abhingigkeit und
Stichtigkeit des asketischen Bediirfnisses (wie Medizin) in Zusammen-

ein Wunschbild unserer Zeit. In: Materialien zu Hermann Hesses Siddhartha. 2. Bd. Hrsg.
v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1976, S. 71.

3% vgl. Khera, 1978, S. 97f.

397 Hesse, 2012, S. 382.

137



hang und ,die Askese und die [mit] ihr korrespondierende Bekenntnisli-
teratur [sind damit] Ausdruck der Hypertrophie des Ich.“*%®

Hierbei lisst sich wiederum durch die Bezeichnung der Dinge (Reis-
wein und Kokosmilch) das tropische Ambiente errichten, das an das alte
Indien zur historischen Buddha-Zeit erinnert sowie die Legendenhaf-
tigkei des Textes hervorhebt. Eine derartige (Selbst-)Reflexion deutet —
im Vergleich zu Siddharthas Freund Govinda, der in passiver Abhin-
gigkeit von AuRerem anderen folgen und sie nachahmen muss*» —
bereits ein mystifizierendes Element an, das darin besteht, ,den Ein-
druck beim Leser zu erwecken, als wire Siddhartha am Anfang schon
vollendet und im Besitz der letzten Erkenntnisse.“4%

Die asketische Ubung Siddharthas scheint quasi seinem sinnlich-
weltlichen Erlebnis in den spiteren Kapiteln Kamala und Bei den Kin-
dermenschen gegeniiberzustehen, das die Liebesbeziehung mit der Kurti-
sane Kamala sowie die kaufminnischen Aktivititen impliziert, jedoch
auflerhalb des Bereichs der Geisteswelt steht: Wihrend das Asketentum
die Enthaltsamkeit von koérperlichem und materiellem Genuss radikali-
sierend beansprucht, liegen die sexuellen und wirtschaftlichen Bediirf-
nisse dem weltlichen Leben tiberwiegend zugrunde.

Trotz dieser auf existenzieller Ebene kalkulierten Bipolaritit vervoll-
stindigen und entfalten beide Erfahrungen immerhin den Reifungspro-
zess Siddharthas, in dem ,das Asketentum wie auch Siddharthas Sinn-
lichkeitsmanéver nur unterschiedliche Varianten eines Kampfes gegen
die Bediirfnisse des mit der Welt noch nicht willenlos einigen Ichs
sind“.**! Nicht nur die in der Samanas-Gruppe geiibte Askese, sondern
auch das Leben in der profanen Gesellschaft orientiert sich dariiber
hinaus oft an dufleren Anspriichen, Kriterien oder Erwartungen, die
gerade den Weg zur Seelenruhe (im buddhistischen Sinne zum Nirwa-
na) behindern kénnen.

Ein weiterer mythisch-esoterischer Moment, der ebenso das Asketen-
tum negiert und hinwieder die in dieser Phase erlernte Technik (der
Bezauberung) des Protagonisten optimiert, tritt in einem Streit zwi-
schen dem Helden und dem iltesten Samana auf, der sich iiber den
Abschied von Siddhartha und Govinda keinesfalls freut:

398 Solbach, Andreas: Hermann Hesse. Die poetologische Dimension seines Erzihlens.
Heidelberg 2012 (= Studien zur historischen Poetik. Hrsg. v. Stephan Fuchs-Jolie u. a. 11.
Bd.), S. 192.

399 Vgl. Patnaik, Patnaik, Deba P.: Govinda. In: Materialien zu Hermann Hesses Siddhart-
ha. 2. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1976, S. 189.

“° Murti, 1990, S. 111.

401 geckendorft, 1982, S. 65.
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Er gab dem Altesten [seinen Entschluss] zu wissen mit der Hoflichkeit und
Bescheidenheit, welche dem Jiingeren und Schiiler ziemt. Der Samana aber
geriet in Zorn, daf} die beiden Jiinglinge ihn verlassen wollten, und redete laut
und brauchte grobe Schimpfworte. [...]

Indem [Siddhartha] sich nahe vor dem Samana aufstellte, mit gesammelter
Seele, fing er den Blick des Alten mit seinen Blicken ein, bannte ihn, machte
ihn stumm, machte ihn willenlos, unterwarf ihn seinem Willen, befahl ihm,
lautlos zu tun, was er von ihm V(—zlrlangtef“)2

Die Signifikanz von Siddharthas Sieg findet sich nicht nur in der magi-
schen Hypnose, durch die das Bewusstsein des Alteren vollig kontrol-
liert wird, sondern auch schon in der emotionellen Unausgeglichenheit,
im Zorn: Zusammen mit Begriffen wie Arger, Hass und Aggression
wird der Zorn als eine vorangehende Frustration verhandelt, die etwa
auf ein ungerecht empfundenes Handeln zuriickzufithren ist.*®3

Der dlteste Samana als Autoritit der Samanas-Gemeinschaft fiihlt
sich dazu herausgefordert, dass beide Jiinger seinen Machtbereich ver-
lassen und andere Gruppen zutrauen wollen (sie haben mittlerweile die
legendenhafte Sage des Buddhas vernommen). Seine aggressive Reakti-
on steht im Gegensatz sowohl zur Zuvorkommenheit Siddharthas als
auch — in ironischer Weise — zum Prinzip des Asketentums: dass Sama-
nas die Emotionen méglichst beherrschen und nivellieren sollen, um
Jleer von Freude und Leid“4%* zu sein. Der Altere verliert durch dieses
illegale Handeln geradezu den Einflussbereich seines Diskurses, auch
wenn dies ausschliefSlich als eine {ibertriebene Inszenierung im literari-
schen Kontext verstanden wird. Angesichts der erfolgreichen Heraus-
forderung Siddharthas ist weiterhin zu erwarten, dass das Kollektiv der
Samanas, dessen Autoritit der Altere vertritt, gewissermaflen aufgeldst
und dekonstruiert wird.

Die Erfahrung der Selbstkasteiung resultiert kurzum darin, ,dass der
Weg zur Seelenruhe und zur Erleuchtung nicht tiber Selbstverleugnung
und Selbstauthebung fithren kann.“*® Im Entwicklungsverlauf des
jungen Helden allerdings kann diese Station nicht entbehrt werden, die
nicht nur eine narrativ-kiinstlerische Mimesis der Buddha-Legende,
sondern auch eine korperliche und geistige Primisse fiir die weitere
Wanderschaft ist. Eben in der zweiten Geisteswelt, im Einsiedlertum-

402 Beide Zitate in: Hesse, 2012, S. 387.

403 Vgl. Blaas, Valentin: Uberlegungen zu einer Codierung der Emotion ,Zorn“ im ,Wille-
halm‘ Wolframs von Eschenbach. In: Das Mittelalter. Volume 14, Issue 1. Hrsg. v. Prisi-
dium des Mediivistenverbandes. Berlin 2009, S. 50f.

404 Hesse, 2012, S. 380.

405 Solbach, 2012, S. 187.
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Stadium wird jedenfalls der Geist der Askese konnotiert, indem Sidd-
hartha sein Ich-Bewusstsein relativiert und selbst als Fshrmann anderen
dient.

Die zweite Station auf dem indischen Weg lasst sich daraufhin in der
Begegnung Siddharthas mit dem Buddha Gotama lokalisieren, der wie
der historische Archetyp Shakyamuni nach dem Erwachen Jiinger und
Monche zusammenruft, Orden griindet und seine Lehre — ,die Lehre
vom Leiden, von der Herkunft des Leidens, vom Weg zur Aufhebung
des Leidens“4%® — verbreitet. Nachdem der junge Held die buddhistische
Lehre gehort hat, hilt er sie zwar fiir die Vollkommenheit, aber er
nimmt keine Zuflucht zu ihr. Siddhartha interessiert sich nicht fiir den
Inhalt der Lehre, sondern fiir das personliche Erlebnis des Buddhas
beim Erwerben seiner Theorie. Beim letzten Treffen entsteht somit ein
Gesprich zwischen der Buddha-Figur und dem Protagonisten:

Die Lehre aber, die du von mir gehért hast, ist nicht meine Meinung, und ihr
Ziel ist nicht, die Welt fiir Willbegierige zu erklaren. Thr Ziel ist ein anderes;
ihr Ziel ist Erlssung vom Leiden.*”

Die buddhistische Lehre bezieht sich, wie der Buddha sie hierbei be-
hauptet und verteidigt, selten auf reine Kenntnisse im epistemischen
Sinne, sondern auf die finale humanitire Anteilnahme, nimlich darauf,
das Leben aus der Reinkarnation oder dem Daseinskreislauf (Samsara)
zu befreien. Aus buddhistischer Sicht wird das menschliche Leid vor
allem von dem Ubermaf sowie der Unbefriedigung der Gier verursacht,
die auch ,als ein durch die Korperlichkeit des Menschen bedingtes
menschliches Grundprinzip“*®® beschrieben wird. Gotama ist zunichst
der Meinung, dass Siddharthas Streben nach neuen Erkenntnissen und
Erlebnissen zugleich ein Wissensdurst, eine Variante der Gier, ist. Solch
ein Leid findet sich grundsitzlich — angesichts des Falls der Aufhebung
der asketischen Technik — kaum in der Persénlichkeit und Mentalitit
Siddharthas: In dieser Situation ist vorprogrammiert, dass die Autoritit
des Buddhas als antithetische Voraussetzung fiir den weiteren Entwick-
lungsweg Siddharthas errichtet wird.

Im Folgenden zeigt der Protagonist im Gesprich kritisch an, dass
statt der von anderen vermittelten, passiv rezipierten Lehre der eigene,
praktische und erlebnisbezogene Weg das eigentliche Mittel zur Er-
leuchtung ist:

406 Hegsse, 2012, S. 391.
407 Ebd., S. 394.
408 Groner, 2013, S. 147.
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Nicht ist dir [die Erlésung vom Tode] geworden durch Lehre! Und - so ist
mein Gedanke, o Erhabener — keinem wird Erlosung zuteil durch Lehre! Kei-
nem, o Ehrwiirdiger, wirst du in Worten und durch Lehre mitteilen und sagen
kénnen, was dir geschehen ist in der Stunde deiner Erleuchtung! Vieles ent-
hilt die Lehre des erleuchteten Buddha, viele lehrt sie, rechtschaffen zu leben,
Boses zu meiden. Eines aber enthilt die so klare, die so ehrwiirdige Lehre
nicht: sie enthilt nicht das Geheimnis dessen, was der Erhabene selbst erlebt
hat, er allein unter den Hunderttausenden.*®

In Bezug auf diese direkte, pointierte Aussage lisst sich dieses Kapitel —
anders als die handlungsbezogene Inszenierung oder konfliktvolles
Erzihlen — in ,der mittelbarsten und diegetischsten Form des resiimie-
renden und abstrakten Gesprichsberichts*!? organisieren. Das Ge-
heimnis, in dem der persénliche Werdegang des Buddhas zu entdecken
ist, problematisiert im Kontrast zu seinem objektiven Dogma nimlich
den Ansatz, inwiefern ,sich die Identititsmystik mit buddhistischen
Lehren von den Begierden als der Ursache des Leidens“*!! verbindet.
Das heifét, nach Siddhartha ist die buddhistische Lehre, die praktisch als
Lebensphilosophie betrachtet werden kann, ohne die Verschliisselung
des (leidvollen) Erlebnisses des Buddhas nicht nachvollziehbar. Doch die
Frage nach dem individuellen Lebenslauf Gotamas ist paradox, denn der
Inhalt jenes heimlichen Erlebnisses kann ebenso nicht zur geistigen
Transzendenz des jungen Helden beitragen.

Siddhartha kritisiert einerseits die Form der Lehre, die ,aus zweiter
Hand“ Erkenntnisse und Erfahrungen vermittelt, und andererseits ge-
wissermafien die sich im Kollektiv herausbildende Autoritit des Bud-
dhas, der ,als Funktionstriger der institutionalisierten Religion“*? dient.
Hierbei entsteht ein entscheidender Unterschied zwischen Gotamas
und Siddharthas Weg: Gotama gelangt tiber das Asketentum und medi-
tative geistige Ubungen zum Nirwana, wihrend Siddhartha, von seinem
ganzen Entwicklungsverlauf gesehen, die Samsara-Phase (die sexuelle
und weltliche Erfahrung) nachholt und eigentlich nicht im Nirwana,
sondern im einsiedlerischen Kontext in der (wiederum christlich-
europiischen) Gewissheit endet, dass Gott in allen Dingen haust.*!?

Im Sinne dieses Gesprichs lisst sich die Lehre Gotamas, die in der
Gemeinschaft der Monche vermittelt wird, zumindest bei Siddhartha
autheben. Sowohl die Form der Kenntnisvermittlung als auch die kol-

409 Hesse, 2012, S. 394.

410 golbach, 2012, S. 179.

41 Winter, 1976, S. 154.

412 Gréner, 2013, S. 155.

413 Vgl. Seckendorff, 1982, S. 62.
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lektive Organisation der institutionalisierten Religion und deren poten-
zielle Autoritit entsprechen kaum dem Kriterium Siddharthas in der
Suche nach Wahrheit, einem Weg, auf den nahezu ausschlieflich ein
moderner Individualist spekulieren und den er annehmen kann. Ob-
zwar die erste Welt des Geistes, die im gewissen Sinne religiése Ele-
mente impliziert, durch etliche Reflexionen und Herausforderungen
Siddharthas dekonstruiert und aufgehoben wird, ist sie die kérperliche,
mentale sowie theoretische Primisse fiir sein weiteres Erleben bei
Kamala, bei den Kindermenschen und insbesondere fiir das Einsiedler-
tum bei dem Fihrmann Vasudeva, das gegentiber der Bipolaritit auf
einen mittleren, integrativen Weg fiihrt und die zweite Welt des Geistes
fiir sein eigenes Schicksal errichtet.

6.2 Einsiedlertum als Modus der Konstruktion der zweiten Geisteswelt

Nach dem Heraustreten aus dem Buddhisten-Hain sowie der Verbun-
denheit mit Govinda, der Zuflucht zum Buddha nimmt und somit den
Schatten Siddharthas bei sich entfernt, fiithlt sich der Held allein und
heimatlos. Er erlangt aber zugleich einen Moment des plétzlichen Erwa-
chens,*'* eine Ubergangszeit, in der er sich des Ich-Bewusstseins ver-
gewissert und nach neuem Zugehorigkeitsgefiihl strebt: ,[AJuch der
verlorenste Einsiedler im Walde war nicht einer und allein, auch ihn
umgab Zugehdorigkeit, auch er gehort einem Stande an, der ihm Heimat
war.“*> Mit diesem Gedanken tritt Siddhartha zunichst als Partizipie-
render in die Erscheinungswelt (in das weltliche Erlebnis) ein, die ihn
als solche nach wie vor nicht interessiert.*® Dies signalisiert weiterhin
gerade das Waldeinsiedler-Leben im Voraus, in dem der Protagonist die
Fluss-Lehre sowie deren Deuter Vasudeva kennenlernt und den wesent-
lichen Hinweis zur Identitits- sowie Schicksalserklirung und zur Kon-
struktion seiner zweiten Geisteswelt erhilt.

Da der Aufenthalt am Fluss als die endgtiltige Station auf der Wan-
derschaft Siddharthas anzusehen ist, soll hierzu sein Entwicklungsweg

14 Das Kapitel Erwachen steht ganz am Ende des ersten Teils der Erzihlung und gilt
uberhaupt als ein geistiges Zwischenfazit, in dem der Protagonist durch einen inneren
Monolog iiber seinen vergangenen Weg reflektiert und verkniipft sich mit dem nichsten
Schritt.

“15 Hesse, 2012, S. 399.

416 Vgl. Seckendorff, 1982, S. 49.
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als eine topografische Darstellung bzw. Zusammenfassung eingebracht
werden: Nach dem Asketentum im Wald tritt Siddhartha in die Stadt
Savathi ein, wo der Buddha mit den Moénchen unterrichtet. Er liuft dann
durch einen anderen Wald, in dem sich die Hiitte des Fihrmanns Va-
sudeva befindet und auch ein Fluss liegt (das erste Treffen von Sidd-
hartha und Vasudeva programmiert daher das spitere Zusammenleben).
Uber den Fluss erreicht der Held weiterhin eine grofe Stadt, in der er
im Rahmen des Sansara ein weltliches Erlebnis absolviert. Die Riickkehr
in die Einsiedelei Vasudevas vervollstindigt somit die topografische
Linie der Wanderschaft und positioniert den Hohepunkt, die eremiti-
sche Erfahrung, in der Erzihlung. Der Fluss liegt an der Grenze zwi-
schen der Geisteswelt der Samanas und des Buddhas sowie der sinnlich-
irdischen Welt der grofen Stadt.

Dass sich das Leben an diesem Fluss immerhin als Einsiedlertum de-
finieren lisst, steht nicht nur mit dem einsamen Milieu (mitten in der
wilden Natur, von der Gesellschaft entfernt), sondern auch mit der Int-
rovertiertheit beider Figuren in Zusammenhang. Vasudeva und Sidd-
hartha gehoren generell zu den geografischen und intentionellen Eremi-
ten, die freiwillig in einem einsamen und relativ isolierten Raum leben.
Im Text sind etliche Szenen enthalten, in denen beide gerne schweig-
sam dem Fluss zuhoren und iiber duflere und innere Verwandlungen
(in Form des Bewusstseinsstroms) reflektieren. Oftmals wird Siddhartha
von Vasudeva und dem Fluss zusammen ein Lernprozess verliehen,
indem Vasudeva als Interpret der Fluss-Lehre die Betreuungsaufgabe
ubernimmt:

Siddhartha blieb bei dem Fihrmann und lernte das Boot bedienen, und wenn
nichts an der Fihre zu tun war, arbeitete er mit Vasudeva im Reisfeld, sam-
melte Holz, pfliickte die Friichte der Pisangbiume. Er lernte ein Ruder zim-
mern, und lernte das Boot ausbessern, und Korbe flechten, und war fréhlich
tiber alles, was er lernte [...] Von [dem Fluss] lernte er unaufhérlich. Vor allem
lernte er von ihm das Zuhéren, das Lauschen mit stillem Herzen, mit war-
tender, gedftneter Seele, ohne Leidenschaft, ohne Wunsch, ohne Urteil, ohne
Meinung.*Y’

Beim Erlernen der physischen (agrarischen und handwerklichen) Tatig-
keiten, die sich typischerweise von der Existenz auf der romantisch klin-
genden Wanderschaft unterscheiden, wird die materielle Grundlage —
wie in der Wiiste in den thebaischen Legenden Hesses — fiir ein einsied-
lerisches Dasein garantiert. Dinge wie das Reisfeld und die Pisangbiu-

417 Hesse, 2012, S. 442f.
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me synthetisieren hierbei wiederum eine tropisch-exotische Umgebung,
die einerseits die realistische Seite des legendenhaften Werkes und an-
dererseits den internen Bezug zur buddhistisch-indischen Legende der
Buddha-Zeit markiert.

Im Gegensatz zur radikalen Askese bei den Samanas oder zur rein
theoretischen Lehre des Buddhas schliefdt die Lehre Vasudevas vielmehr
praktische und eigenstindige Modelle ein, die sich quasi dem von Sidd-
hartha erwarteten Bildungsideal nihern. Aus diesem scheinbar untypi-
schen Betreuungsverhiltnis resultiert mithin — zugleich in Bezug auf
die Simultaneitit der Partizipation des Flusses — die mannigfache, mys-
tische Harmonie zwischen beiden Figuren: ,Als Gehilfe, Freund und
Nachfolger eines Fihrmanns und eigentlichen Elementargeistes — Va-
sudeva lernt er die ureinfache und vollkommene Weisheit, den unwan-
delbaren Stand und Gang alles Lebens, das ganze Wesen des Seins.“4!8
In diesem Sinne ist der Geist des Flusses ebenso wie Bescheidenheit,
Unberiihrtheit und Gelassenheit ganz dquivalent zu den alltiglichen
physischen Tétigkeiten, die zwar allgemein kein Wunder hervorbringen
(bei Asketen oder beim Buddha hingegen entsteht die mythische Trans-
zendenz), jedoch der ganzen menschlichen Existenz zugrunde liegen.

Dass Siddhartha auch von dem Fluss das Horen und Lauschen erlernt,
scheint zunichst romantisch und abstrakt zu sein, da der Fluss als Na-
turphinomen trotz seiner Objektivitit doch versinnbildlicht, verinner-
licht und mythologisiert wird: Gerade die Charakteristik des Flusses
bietet die Moglichkeit, dass das flieflende Gewidsser in Ruhe gehort wer-
den kann. Das paradigmatische Benehmen Vasudevas, der den Protago-
nisten schliellich in einen inneren Zusammenhang mit der Fluss-Lehre
bringt, entspricht somit — nahezu im Modus der Inkarnation — der sym-
bolisierten Tugend des Flusses: Er hort ganz aufmerksam zu, wihrend
Siddhartha ihm seine Vergangenheit erzahlt.

Vasudeva horte mit groRer Aufmerksamkeit zu. Alles nahm er lauschend in
sich auf, Herkunft und Kindheit, all das Lernen, all das Suchen, alle Freude,
alle Not. Dies war unter des Fihrmanns Tugenden eine der grofiten: er ver-
stand wie wenige das Zuhoren. Ohne daf er ein Wort gesprochen hitte, emp-
fand der Sprechende, wie Vasudeva seine Worte in sich einlief}, still, offen,
wartend, wie er keines verlor, keines mit Ungeduld erwartete, nicht Lob noch
Tadel daneben stellte, nur zuhorte. Siddhartha empfand, welches Gliick es ist,
einem solchen Zuhorer sich zu bekennen, in sein Herz das eigene Leben zu
versenken, das eigene Suchen, das eigene Leiden.*"®

418 pannwitz, Rudolf: Hermann Hesses West-6stliche Dichtung. Frankfurt a. M. 1957, S.
14.
*19 Hesse, 2012, S. 441.
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Der Aufenthalt des Helden in der Einsiedelei Vasudevas generiert of-
fenkundig kein suboptimales Einsamkeitsgefithl, sondern eine Art des
Gliicks, die praktisch mit der mythischen Harmonie mit der (gleichsam
briiderlichen) Zweisamkeit bzw. mit dem Betreuungsverhaltnis identifi-
ziert wird: Bei einer solchen Erzihlung besteht zuerst fiir Siddhartha die
schicksalsrelevante Moglichkeit, dass er auf seine vergangenen Erfah-
rungen systematisch zuriickblickt (es wird wegen der narrativen Spar-
sambkeit strukturell abstrahiert) und sich eventuell zugleich mit der ne-
gativen Seite von ,ihnen“ (vielmehr der Negierung der ersten Geistes-
welt) versohnt. Das Zuhoren Vasudevas, das als wesentliches Benehmen
auf die Erzdhlung Siddharthas reagiert, fungiert — anhand der These
Fritz Breithaupts, dass nur die Empathie zugelassen wird in dem Mo-
ment, in dem einem Individuum eine bestimmte Mixtur an mentalen
Fihigkeiten zur Verfligung steht*?* — damit als die groRte Tugend bzw.
Fahigkeit der Empathie, die Siddhartha wihrenddessen auch riickwir-
kend empfindet.

Diese Erzihlung, aus der her die Komplikationen des Protagonisten
nicht bewertet, sondern einfach aufgenommen werden, entfaltet weiter-
hin in besonderer Weise das Betreuungsverhiltnis: ,Wihrend der eine
erzihlt, absolviert der andere das ihm Erzihlte in einer Art und Weise,
dass beim Erzihlen das Gefiihl entsteht, als seien alle vorherrschenden
Probleme gelost. Damit wird eine Verbindung zwischen den beiden
hergestellt und ein gegenseitiges Verstehen, das einen Moment lang
dauert.“42!

Diese sich daraus ergebende Harmonie ist somit als Grundlage fiir
das ganze Ambiente jener Zweisamkeit, aber auch als Charakteristik der
Fluss-Lehre zu verstehen, die wihrend des Einsiedlertums mithilfe der
Interpretation Vasudevas den Reifungsprozess des Helden von vornhe-
rein begiinstigt und férdert. Das Zuhoren, das als die grofite Fahigkeit
des alten Fihrmanns gilt, ist — wie oben bereits erklart — auf das Para-
digma des Flusses zuriickzufiithren und diesmal in Form des Gesprichs:

»Du wirst es lernenc, sprach Vasudeva, »aber nicht von mir. Das Zuhéren hat
mich der FluR gelehrt, von ihm wirst auch du es lernen. Er weil alles, der
FluR, alles kann man von ihm lernen. Sieh, auch das hast du schon vom Was-

20 ygl. Breithaupt, Fritz: Kulturen der Empathie. Frankfurt a. M. 2009, S. 14. Zwar ist es
im Text nicht offenkundig, dass eine Ahnlichkeit des Schicksals zwischen beiden besteht,
aber die Konzentration Vasudevas auf das Erzdhlen Siddharthas zeigt bereits die Simulta-
neitit seines Mitgefiihls bzw. Verstindnisses an, das der Protagonist (auch der Leser)
immerhin erwartet.

421 Theodorou, 2008, S. 60.
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ser gelernt, dafl es gut ist, nach unten zu streben, zu sinken, die Tiefe zu su-
chen. Der reiche und vornehme Siddhartha wird ein Ruderknecht, der gelehr-
te Brahmane Siddhartha wird ein Fihrmann: auch dies ist dir vom Fluf} ge-
sagt worden. Du wirst auch das andere von ihm lernen.«*??

Der Fahrmann, ,der an nichts als den Flufl geglaubt und ohne Wissen,
Miihsal und Aufwand seine Jahre und Tage verbracht hat*,**} wird im
ganzen Kontext gesehen einem Heiligen oder Erleuchteten gleichgestellt.
Auch wenn er bereits als Elementargeist oder Heiliger etikettiert wird,
miindet die Identitit Vasudevas vor allem in ein esoterisches traumhaf-
tes Image, das die traditionelle buddhistische Legende (auch im Modus
der Modifikation) transzendiert und dem Text eine spezifische Ebene
zufigt.

Das Spezifikum dieser Fihrmann-Figur, aber auch der einsiedleri-
schen Episode iiberhaupt, manifestiert sich angesichts der Kommentar-
Funktionalitit Vasudevas zwischen Siddhartha und dem Fluss gerade in
der Konfiguration einer erneuten Hermeneutik,*?* die zum einen in-
nerhalb des Textes den hermeneutischen Vorgang mit dem Fundament
des Flusses organisiert und zum anderen im Rahmen der Rezeption
sjedem Leser Identifikationsmoglichkeiten durch die iiberaus breite
Interpretationsbasis“*?> bietet. Das heif3t, die Figuren sowie die Fluss-
Lehre lassen sich je nach dem Aspekt jedes Lesers interpretieren.

Auf solch einer spezifischen Ebene lisst sich die Begegnung Sidd-
harthas mit Vasudeva weiterhin als Fortsetzung des Einsiedlertum-
Modells in der deutschen Literaturgeschichte ansehen: In der héfischen
Epik des 13. Jahrhunderts, genauer in Wolframs Parzival, prisentiert
sich der Finsiedler Trevrizent, der im Kontext der aufblithenden Laien-
religiositit fiir andere Bufde tut und sich zugleich mitverantwortlich fiir
die dullere Welt fiihlt. Seine typische Funktion besteht darin, dass er als
Lehrer und Ratgeber den jungen Helden Parzival {iber Gottes Giite und
Erbarmen belehrt und ihn am Beispiel Luzifers vor aller Hoffart
warnt.*26

Im Vergleich dazu nimmt Vasudeva zwar die Einsamkeit und die
Weltabsage auf sich, aber er trigt als Fihrmann gelegentlich zur
menschlichen Wohlfahrt (in Verbindung von beiden Ufern) bei. Ebenso

2 Hesse, 2012, S. 442.

423 pannwitz, 1957, S. 15.

424 ygl. Solbach, 2012, S. 192f.

25 Murti, 1990, S. 114.

426 yol. Welzig, Werner: Beispielhafte Figuren. Tor, Abenteuer und Einsiedler bei Grim-
melshausen. Graz 1963, S. 148f.
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tibernimmt er als Interpret der Fluss-Lehre die pidagogische Aufgabe,
Siddhartha den Reifungsprozess etwa auf mentaler und lebensphiloso-
phischer Ebene absolvieren zu lassen. Beide Einsiedlerfiguren, die sich
anndhernd in der statischen Vollendung der Tugend und Weisheit be-
finden sowie mit dem jeweiligen sich noch dynamisch entwickelnden
Protagonisten die Lehrbeziehung begriinden, sind mithin unter die
literarhistorische Reminiszenz zu subsumieren.

Doch in Bezug auf das oben zitierte Gesprich (itber die Charakteristik
des Flusses) ist wohl aufzuweisen, dass die von Vasudeva interpretierte
Fluss-Lehre eigentlich in der chinesisch-taoistischen Geistesstromung*?’
verwurzelt ist — nidmlich ,einem mehr nach China weisenden Orienta-
lismus gemif: in einer anspruchslosen und verbergenden Bescheiden-
heit der Form.“*?® Nach Laotse, dem Begriinder des Taoismus, ist das
stromende Wasser mit der Tugend des ,Unten-Sein“ geradezu die un-
personliche Verkérperung des Tao und zugleich Inbegriff aller Wand-
lung: Der Fihrmann, der trotz seiner Vollkommenheit als Diener ande-
rer Menschen die einfache Fihigkeit bewahrt, unterscheidet sich somit
in vielem von dem Buddha, der eine komplizierte Lehre von Ursache
und Wirkung, von Erlésung aus dem Leiden, predigt.*?’

Die Relativitit von der Aristokratie des Brahmanen und der Niedrig-
keit des ,Ruderknechts” bei Siddhartha kniipft auch an den taoistischen
Gedanken, an die Wandlungstheorie von ,Yin und Yang“ an, die ,nicht
die zwei verschiedenen Dinge (Yin und Yang), sondern eine Ein-
heit“ involviert bzw. in deren Kosmos-Modell die Gegenstinde ,sich
ununterbrochen von einem anderen Zustand, von einem anderen
Pol“43? entwickeln. Der Fluss, der als das zentrale Motiv im Rahmen des
Einsiedlertums die taoistische Symbolik in den ,kristallenen Linien
seiner geheimnisreichen Zeichnung“**! verbirgt, aber auch andeutet,
wird nicht nur als topografische Grenze bezeichnet, sondern auch als
Schliissel des geistigen Fortschritts Siddharthas, der zu guter Letzt — wie

427 Hermann Hesse erwihnte im Brief an Alice Leuthold am 26. Juli 1919 seine Intimitit
mit dem Taoismus sowie dessen Begriinder Lao Tse (6. Jahrhundert v. Chr.): ,Ich habe
jahrelang Buddha verehrt und indische Literatur schon seit meiner frithesten Jugend
gelesen. Spiter kamen mir Lao Tse und die anderen Chinesen niher.“ Hesse, Hermann:
Siddhartha. Entstehung und Deutung in Briefen, Selbstzeugnissen und Dokumenten. In:
Materialien zu Hermann Hesses Siddhartha. 1. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a.
M. 1976, S. 83.

428 pannwitz, 1957, S. 15.

429 Vgl. Hsia, Adrian: Hermann Hesse und China. Frankfurt a. M. 1974, S. 242-245.

430 Beide Zitate in: Kim-Park, Younsoon: Die Beziehungen der Dichtung Hesses zu Ost-
asien. Rezeption, Einfliisse und Parallelen. Miinchen 1977, S. 97.

“1 Hesse, 2012, S. 439.
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Vasudeva bereits vorhersagt — die Stelle des Ubersetzers antritt: ,Als
Fahrmann ist er in untergeordneter Stellung, dabei nahe dem Wasser,
das Wandlung und Dauer wie auch die Vielfalt in der Einheit symboli-
siert.«432

Diese taoistisch gefirbte Fluss-Lehre, in der sich sogar die Introver-
tiertheit des Einsiedlertums herauskristallisieren kann (wihrend der
Fluss ausschliefllich zuhort und sich selten ausdriickt, kehrt der Einsied-
ler oftmals nach innen), lisst sich weiterhin im Dialog zwischen Sidd-
hartha und Vasudeva vertiefen:

»Ja, Siddhartha«, sprach [Vasudeva). » Es ist doch dieses, was du meinst: daf}
der Fluf iiberall zugleich ist, am Ursprung und an der Miindung, am Wasser-
fall, an der Fihre, an der Stromschnelle, im Meer, im Gebirge, tiberall, zu-
gleich, und daR es fur ihn nur Gegenwart gibt, nicht den Schatten Zukunft?«
»Dies ist es«, sagte Siddhartha. »Und als ich es gelernt hatte, da sah ich mein
Leben an, und es war auch ein Fluf}, und es war der Knabe Siddhartha vom
Manne Siddhartha und vom Greis Siddhartha nur durch Schatten getrennt,
nicht durch Wirkliches. Es waren auch Siddharthas frithere Geburten keine
Vergangenheit, und sein Tod und seine Riickkehr zu Brahma keine Zukunft.
Nichts war, nichts wird sein; alles ist, alles hat Wesen und Gegenwart.«**?

Mit dem internen Erzihlen — von seinen eigenen Erlebnissen bis zum
Verstindnis der abstrakten Fluss-Lehre — vervollstindigt Siddhartha erst
an dieser Stelle den (immerhin theoretisch-geistigen) Lernprozess, der
ihm zugleich einen Heilungsprozess im Modus des ritualisierten Ge-
sprichs ermdglicht: ,Wie im christlichen Ritual der Beichte, in dem der
Mensch durch das Ablegen der Beichte beim Beichtvater von allen Siin-
den gereinigt wird“,*** befreit sich Siddhartha im Dialog mit seinem
Mentor Vasudeva aus Problematiken wie Schicksal, Identitit und
Selbstverwirklichung, die quasi in der Nachvollziehung der Fluss-Lehre
transzendiert werden.

Dieser Heilungsprozess wird, auch wenn das inszenierte Betreuungs-
verhiltnis im narrativen Rahmen der Begegnung mit dem Eremiten in
Erscheinung tritt, in Kombination mit individuellen Erfahrungen und
Erkenntnissen — ohne Intervention einer institutionalisierten Religion
oder Kraft des Gottes im christlichen Sinne — absolut internalisiert:
»Heiligkeit erscheint dann, wenn es gelungen ist, die Einheit des Seins

432 Thele, Andreas: Hermann Hesse und Elias Canetti im Lichte ostasiatischer Geistigkeit.
Diisseldorf 1993, S. 57.

33 Hesse, 2012, S. 443.

434 Theodorou, 2008, S. 108.
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durch die Dinge selbst unmittelbar und absichtslos zu erfahren.“4*> Mit
der christlichen Formalitit sowie der taoistischen Konnotation lehnt sich
das Gesprich hierbei an ein interkulturelles bzw. interreligiéses Kon-
struktionsmodell an, das nicht zuletzt selbst der ganzen ,indischen
Dichtung“ die Integration der westlichen und 6stlichen Welt- und Le-
bensanschauungen beimisst.

Eine derartige Integration allerdings bezieht sich nicht auf den limi-
tierten Wirkungsbereich der religivsen Uberlieferungen, sondern auf
,die Riickkehr zur iiberpersonlichen géttlichen Einheit“*3® (sogar im
Sinne der Uberwindung der religiésen Anspielungen), wenn wiederum
auf den Gehalt des oben zitierten Dialogs zurtickgeblickt wird: Wihrend
Vasudeva die Gleichheit der Essenz des Wassers in der Riaumlichkeit
betont, fithrt Siddhartha verallgemeinernd die verschiedenen Phasen
des Lebenslaufs (von der Geburt tiber das Erwachsensein bis zum Tod)
in die Konsequenz der Simultaneitit hinein, die somit in paralleler Wei-
se den Begriff der Uberzeit oder des Allzeitraums**’ begriindet. Der
Fluss, dessen Bewegung geradezu dieser Simultaneitit entspricht (trotz
der Dynamik dndert sich eigentlich nichts an einem bestimmten Ufer),
veranschaulicht grundsitzlich einen ,zeitlose[n] Schauplatz“,**® an dem
der Protagonist seine personliche Schicksals- und Identititsproblematik
mit dem metaphorischen Ebenbild der riumlichen und zeitlichen Struk-
tur der Fluss-Bewegung verbindet und solcherart (auch gemifd einem
variierten Fall der Empathie*’®) seinen hermeneutischen Prozess voll-
endet.

Aus dem Einheitsgedanken der Aussage Siddharthas soll auch eine
fernostlich-philosophische Ansicht resultieren, die anhand des buddhis-
tischen Reinkarnationsglaubens (damit, dass der Held die ,fritheren
Geburten“ erwdhnt) die dualistische Betrachtungsweise (Vergangenheit
und Zukunft) in eine holistische (nur die Gegenwart) umwandelt. Damit
tendiert er zu einer Zen-buddhistischen These, die aufgrund des Kern-
begriffs der ,Leere” in einer charakteristisch fernéstlichen Weise (etwa

#35 Solbach, 2012, S. 199.

8 Seckendorff, 1982, S. 60.

37 Pannwitz, 1957, S. 17.

438 Mileck, Joseph: Hermann Hesse. Dichter, Sucher, Bekenner. Ubers. v. Jutta u. Theodor
A. Knust. Miinchen 1979, S. 168.

39 Die Empathie zwischen Mensch und Ding lisst sich typischerweise in der klassischen
chinesischen Literatur verwenden (wie die Ding-Symbolik im Taoismus) und entwickelt
sich zu einer besonderen Stilistik der Dichtung: “[A] writer must relive the experience of
the interaction between his inner emotions and external things and search for the right
language and form to depict the experience.” Cai, Zong-qi: A Chinese Literary Mind.
Culture, Creativity and Rhetoric in Wenxin Diaolong. Stanford 2001, S. 144.
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gegen das diskursive Denken**’) formuliert wird, auch wenn kein sol-
ches Bewusstsein des Autors in der Schaffensperiode des Siddhartha
entstanden ist:*4!

Die Leere oder das Nichts des Zen-Buddhismus ist also keine einfache Nega-
tion des Seienden, keine Formel des Nihilismus oder des Skeptizismus. Sie
stellt vielmehr eine duflerste Bejahung des Seins dar. Verneint wird nur die
substanzhafte Abgrenzung, die gegensitzliche Spannungen erzeugt. Die Of-
fenheit, die Freundlichkeit der Leere besagt auch, dafl das jeweilige Seiende
nicht nur »in< der Welt ist, sondern auch in seinem Grunde die Welt ist, in
seiner Tiefenschicht die anderen Dinge atmet oder diesen Aufenthaltsriume
bereitet. So wohnt in dem einen Ding die ganze Welt.**?

Wihrend die Substanz im abendlindischen Denken (nach Aristoteles)
als Grundlage aller Dauerhaftigkeit und Verinderung gilt, spielt die
Leere oder das Nichts in der ferndstlichen Explikation der Welt-
Konstruktion eine relevante Rolle. Vasudeva sieht, dass das Wasser an
einem Punkt auch in dem ganzen Fluss die Gleichheit findet oder Sidd-
hartha offenbart, dass das Wesen der Vergangenheit und der Zukunft
zugleich dem der Gegenwart innewohnt. Ebenso wird im Zen-
Buddhismus versucht, die Relativitit in der Identititsbildung des Din-
ges bzw. des Seienden gerade aufgrund des Weltprinzips der sich
(riumlich) 6ffnenden Leere oder der Uberzeitlichkeit und Zeitlosigkeit
aufzulosen bzw. den inneren Zustand des Menschen aus universal-
einheitlicher Perspektive zu harmonisieren.

Mithilfe dieser scheinbar unklar und unbestimmt erklirten These
entsteht hierbei doch die buddhistische Mystik, die letzten Endes die

#40 Zen-Buddhismus ist im engen Sinne keine systematische Philosophie und ,stiitzt sich
ausschlieflich auf mystische Einsichten in Verbindung mit intensiver und ausgedehnter
Kontemplation.“ Chen, Zhuangying: Asiatisches Gedankengut im Werke Hermann Hes-
ses. Bern 1997, S. 49.

*1 Hermann Hesse interessierte sich in den fritheren Jahren nur fiir die indische Form
des Buddhismus. ,Erst in seinem siebten Lebensjahrzehnt begann Hesse sich — angeregt
durch seinen Vetter, den Japanologen Wilhelm Gundert — intensiver mit dem Zen-
Buddhismus zu beschiftigen.“ Hsia, 1974, S. 123. Als Ergebnis seiner Zen-Untersuchung
wird hier beispielsweise die erste Strophe des Gesichts Junger Novize im Zen-Kloster 11
(1961) ausgewdhlt: ,Ist auch alles Trug und Wahn / Und die Wahrheit stets unnennbar, /
Dennoch blickt der Berg mich an / Zackig und genau erkennbar.“ Hesse, Hermann:
Junger Novize im Zen-Kloster II. In: Das erzihlerische Werk. 10. Bd. Hrsg. v. Volker
Michels. Berlin 2012, S. 394. Das Verstehen solcher scheinbar paradoxen wortwortlichen
Formulierungen verkniipft sich z. B. annihernd mit dem modernen englischen Motto
Jless is more“, der einen lebensreformerischen Trend zum Minimalismus einbezieht, dass
man mehr auf die innere geistige Kultivierung als auf die materiellen Bediirfnisse achten
sollte.

42 Han, Byung-Chul: Philosophie des Zen-Buddhismus. Stuttgart 2012, S. 51.
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Erleuchtung bzw. die Konstruktion der zweiten Geisteswelt des Prota-
gonisten ermdglicht. Da der Zen-Buddhismus als chinesische Variante
des indischen Mahayana-Buddhismus in der Entstehungsgeschichte
tatsichlich eine Verschmelzung buddhistischer Thesen mit der taoisti-
schen Weltanschauung ist (deshalb besteht eine gewisse Affinitit zwi-
schen Buddhismus und Taoismus),*** miindet die AuRerung Siddhart-
has mit buddhistischen und taoistischen Implikationen auch im zen-
buddhistisch abgeténten hermeneutischen Zugang.

Das Einsiedlertum Siddharthas ist bisher kurzum neben den physi-
schen Titigkeiten {iberwiegend von den philosophisch-geistigen, viel-
mehr ,unpersénliche[n] Dialoge[n]“*** zwischen der Mentor-Figur und
dem Helden geprigt, die somit auf theoretisch-hermeneutischer Ebene
die Geisteswelt Siddharthas rekonstruieren. Die Erzahlung begntigt sich
jedoch nicht einfach mit dieser geistig-abstrakten Sublimation, sondern
sie fiigt in diese einsiedlerische Phase einige narrative Episoden ein, in
denen insbesondere das Phinomen des Todes, das wiederum die Geis-
teswelt exemplarisch und performativ kennzeichnet bzw. mit Verlust
der Liebhaberin und des Mentors die Einsiedlergestalt Siddharthas in-
tensiviert, hervorzuheben ist: Kamala, die ehemalige Kurtisane, begeg-
net Siddhartha auf dem buddhistischen Pilgerweg und wurde von einer
todlichen Schlange gebissen. Nachdem Siddhartha die Vollendung er-
langt und zu guter Letzt aufgehort hat, ,mit dem Schicksal zu kimp-
fen“,** stirbt Vasudeva wie ein Heiliger im rituellen Modus.

Kamala blickte [Siddhartha] unverwandt in die Augen. Sie dachte daran, daf3
sie zu Gotama hatte pilgern wollen, um das Gesicht eines Vollendeten zu se-
hen, um seinen Frieden zu atmen, und dafl sie statt seiner nun ihn gefunden,
und daf es gut war, ebenso gut, als wenn sie jenen gesehen hitte. Sie wollte
es ihm sagen, aber die Zunge gehorchte ihrem Willen nicht mehr. Schwei-
gend sah sie ihn an, und er sah in ihren Augen das Leben erléschen.*4®

Die Begegnung Kamalas mit Siddhartha ist anhand des buddhistischen
Prinzips der Reinkarnation oder ,[ajnalog zur Verinderung der Welt-
sicht im doppelten Kursus des Artusromans“**’ durchaus als weiterfiih-
rende Antwort auf das weltliche Erlebnis des Protagonisten zu bezeich-
nen, der infolgedessen (auch im Fall des von Kamala mitgebrachten
Sohnes) aus schon reif gewordener Sicht Emotionen wie Liebe und

3 Vgl. Hsia, 1974, S. 117.
444 Mileck, 1979, S. 168.
#5 Hesse, 2012, S. 462.
446 Ebd., S. 448.

47 Groner, 2013, S. 156.
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Traurigkeit nochmals wahrnimmt. Dass Kamala den Eremiten Sidd-
hartha dem Buddha Gotama gleichstellt, weist zum einen den Aufbau
der zweiten Geisteswelt auf und zum anderen exakt die Form der Le-
gende in diesem Werk, die wiederum religiose Elemente atmosphirisch
akzentuiert.

Kamala muss im einzigen Ankniipfungspunkt fiir die kérperliche, se-
xuelle Entfaltung des Helden, die mit der Geburt des Sohnes bereits
abgeschlossen ist, ,gemif den wechselnden Entwicklungsnotwendig-
keiten Siddharthas in Sexualtechnik aufgehen, dem Buddhismus nach-
streben und abrupt sterben“,**® damit er sich die letzte weltliche Ver-
antwortlichkeit, die Rolle des Vaters in Widerspiegelung seiner ersten
Identitit des Brahmanensohnes, verschafft und ,in einer Welt zwischen
Mara (dem Todesinstinkt) und Kama (dem Lebensinstinkt)“** suspen-
diert wird.

Im Gegensatz zum profanen, passiven Tod Kamalas wird der Tod von
Vasudeva, dessen Haupt Siddhartha dabei ,voll Glanz“*° sieht, mit
seinem letzten Wort ganz sakral und aktiv inszeniert:

»Ich habe auf diese Stunde gewartet, Lieber. Nun sie gekommen ist, laR mich
gehen. Lange habe ich auf diese Stunde gewartet, lange bin ich der Fihrmann
Vasudeva gewesen. Nun ist es genug. Lebe wohl, Hiitte, lebe wohl, FluR, lebe
wohl, Siddharthal«*>!

Dem Vollzug des Entwicklungsprozesses Siddharthas entsprechend ist
das Betreuungsverhiltnis abzuschliefen, indem er sich von dem Hel-
den verabschiedet und ihn (wie Einsiedler im strengen Sinne) absolut
unabhingig sein ldsst. Dies erinnert literaturgeschichtlich gesehen be-
reits an den Einsiedler in Der Abentheuerliche Simplicissimus Teutsch
(1668) Grimmelshausens, der ,dem jungen Simplicissimus die geistige
Grundlage fiir sein Leben [vermittelt] und aus der ,Bestia‘ einen ,Chris-
tenmenschen‘ [macht]“.*? Er begreift vor seinem Tod auch die Prikog-
nition, dass er stirbt und der Protagonist wieder ein weltlicher Abenteu-
rer wird: ,[D]ie Zeit [ist] vorhanden, daft ich aus dieser Welt scheiden,
die Schuld der Natur bezahlen und dich in dieser Welt hinter mir ver-

448 geckendorff, 1982, S. 62.
449 Murti, 1990, S. 124.

450 Hesse, 2012, S. 462.

451 Ebd.

2 Welzig, 1963, S. 161.
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lassen solle, zumalen deines Lebens kiinftige Begegnussen beildufig
sehe [...]“.%>3

Trotz der Funktionalitit des Mentors unterscheidet sich dieses letzte
Wort immerhin von jenem Vasudevas, dem hinsichtlich der schon ab-
solvierten (reisebezogenen und geistigen) Abenteuer Siddharthas tiber-
haupt eine friedliche und freudige Stimmung zugeschrieben wird. Fiir
beide demonstriert solch ein Abschied eben den Beginn des neuen Da-
seins — mithilfe des Trennungsritus (mit der Verneigung und der Be-
rithrung der Schulter) wie bei der ersten Trennung Siddharthas von
seinem Brahmanenvater.*** Da der Tod Vasudevas kein echter Suizid
und auch kein Mirtyrertum im christlichen Sinn, sondern ein rituali-
sierter Aufstieg zur Einheit sein soll, lisst er sich eher mit einem heili-
gen Einsiedler, dessen personliche sowie iiberpersonliche Qualititen im
Modus des literarischen Ideals von Siddhartha adoptiert werden, identi-
fizieren als einfach mit dem Fihrmann.

Doch in der von Erfolg gekronten Erziehung des Protagonisten mani-
festiert sich schon das Principium individuationis, das sich des Weiteren
aufgrund des Paradigmas Vasudevas in die Daseinsform des Einsiedler-
tums integriert: Im Gegensatz zum kollektiven Zusammenhang sowohl
bei den asketischen Samanas als auch beim Buddha, der allen Anhi-
ngern die allgemeine Theorie (jedenfalls innerhalb des Textes) vermittelt,
stimmt dabei die in der Einsiedelei stattfindende Lehre Vasudevas ge-
nau mit den persénlichen Erwartungen und dem praktischen Kriterium
Siddharthas tiberein.

Das Einsiedlertum gewihrleistet insgesamt das Spezifikum der Lehre
(wie das Zuhoren des Flusses) sowie einen freien Raum, in dem kein
soziales Netzwerk oder politisches System, das insbesondere bei den
,Kindermenschen“ in der groffen Stadt herrscht, die Entfaltung des
eigenstindigen Denkens verhindert. Angesichts der Fluss-Lehre, die vor
allem ,an einen transzendenten Allgott [ankniipft], der sowohl in jedem
Ding als auch iiber allem existiert,*>> lisst sich das Einsiedlertum be-
reits als schlichtes Konzentrat oder Medium des Kosmos betrachten, das
erst auf einen Weg zum Einheitsgedanken oder zur Rekonstruktion der
Geisteswelt des Helden fiihrt.

453 Grimmelshausen, Hans Jakob Christoffel von: Der abenteuerliche Simplicissimus
Teutsch. Erstes bis Drittes Buch. In: Grimmelshausens Werke. 1. Bd. 5. Aufl. Berlin u.
Weimar 1984, S. 36f.

#4 ygl. Theodorou, 2008, S. 119.

#5 Chen, 1997, S. 139.
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6.3 Zwischenfazit

In Siddhartha prisentieren sich kurzum zwei Geisteswelten, die haupt-
sichlich in der Mentalitit sowie im Gedanken des Titelhelden verortet
sind und sich gerade jeweils auf seine erste und dritte Entwicklungsstu-
fe beziehen. Von der Asketen- sowie der Buddhisten-Gemeinschaft bis
in die Waldeinsamkeit wandernd, vollzieht der Protagonist freilich keine
strenge Gegensitzlichkeit beider Welten, sondern im Rahmen der nar-
rativen Kohidrenz einen Individuationsprozess, der zugleich einen her-
meneutischen Vorgang impliziert, durch den der Text ein interkulturel-
les, undogmatisches und tiberreligioses Modell des geistigen Ideals
entwirft. Einen derartigen Ansatz zeigt der Schriftsteller Hermann Hes-
se in dem Brief an Fritz Gundert am 12. Mirz 1923 an:

Natiirlich ist das Indisch-Brahmanische dran nur Kleid, und ist mit Siddhart-
ha nicht ein Hindu, sondern der Mensch gemeint. Doch ist Kleid hier immer-
hin mehr als Kostiim. Auf dem indischen Weg und in indischen Formen ha-
be ich das kennengelernt, was uns unsere heimatliche Religion sein sollte,
was sie mir aber nie war.*>®

Genauer gesagt lisst sich innerhalb des Textes ein solches ,Kleid“, die
urspriingliche indisch-buddhistische Legende, im Spannungsfeld beider
Geisteswelten bzw. in der Verbindung mit chinesisch-taoistischen und
deutsch-romantischen Elementen modifizieren: Die Buddha-Legende
als formeller und stofflicher Prototyp verteilt sich an erster Stelle auf das
asketische und buddhistisch-theoretische Erlebnis und beschriankt sich
demgemifd ausschliefllich auf die Implikationen von Kollektivitit und
Autoritit, die durch Selbstreflexionen und Herausforderungen Sidd-
harthas zu guter Letzt dekonstruiert und aufgehoben werden.

Nach der Begegnung mit dem Fihrmann Vasudeva beginnt Siddhart-
has einsiedlerische Phase, in der sich die taoistisch gefirbte Fluss-Lehre
und das in der deutschen Literaturgeschichte verwurzelte pidagogische
Einsiedlertum-Modell (das Betreuungsverhiltnis), aber auch die christ-
lich ritualisierte Gesprichsform zusammen auf seine Vollendung — wie
am Anfang des vorliegenden Kapitels zitiert —, auf die Verehrung der
»Kindermenschen“ bzw. auf das Verstehen des Einheitsgedanken, aus-
wirken. Die Integration von buddhistischen, taoistischen und deutsch-
einsiedlerischen Paradigmen bzw. von religiésen und fiktionalen Kom-
ponenten weist damit einerseits auf die Moglichkeit eines interreligios

456 Hesse, Hermann: Die Briefe. 3. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 2015, S. 518.
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und interkulturell tibertragbaren ,Kleides“ (in Hesses Sinne) hin und
andererseits auf den Gestaltungsweg eines hermeneutischen Prozesses,
in dem der Held neben der Interpretation Vasudevas die Bewegung des
Flusses als Aquivalenz seines Werdegangs betrachtet und dies weiterhin
im Ideal der Zeitlosigkeit verallgemeinert.

Dartiber hinaus besteht zwischen beiden Geisteswelten die Identi-
titsmystik des Buddhas, um deren Explikation Siddhartha zunichst bei
dem buddhistischen Begriinder bittet (als Figur der Autoritit verrit er
selbstverstindlich keine individuellen Spuren). Im einsiedlerischen
Stadium aber konkretisiert und dekodiert der Protagonist im Rahmen
der literarischen Fiktionalisierung und Parallelisierung gerade das Ge-
heimnis dessen, was der Buddha bei der Erleuchtung persénlich erleben
konnte. Wihrend der junge Held bei den Samanas die Einfiihlung in
den Schmerz, die von ihm selbst fiir Flucht vor dem Ich gehalten wird,
im asketischen Sinne tibt, fungiert die Empathie in der Fluss-Lehre
Vasudevas als wesentliche Fahigkeit sowie als geistige Konstante, indem
der Mentor der Erzihlung Siddharthas aufmerksam zuhért und dabei
die Komplexitit aller seiner Schicksalsproblematiken auf sich nimmt.
Die erste Geisteswelt, in der der junge Siddhartha physische, psychische
und theoretische Erfahrungen sammelt, gilt deshalb generell als Pri-
misse und Vorprogrammierung seiner endgiiltigen Vollendung im Ein-
siedlertum.

Hermann Hesse prisentiert in dieser Dichtung eine Vorstellung ei-
nes idealen individuellen Bildungswegs, dessen Implementation aus-
schlielich im quasi radikalisierten Modus, im einsiedlerischen Milieu,
anzutreffen ist. Siddharthas Einsiedlertum lisst sich ebenso als Zu-
sammenfassung sowie als Vervollkommnung seiner vergangenen,
schon existenzialistisch klingenden Erlebnisse (oft mit der Frage nach
dem Sinn des Lebens) ansehen, die schlieRlich — durch interpretatori-
sche Gespriche, die taoistische Symbolik und die christliche Ritualitit —
im hermeneutischen Vorgang der Fluss-Lehre miinden. In diesem Sin-
ne ist das Einsiedlertum hierbei mit der narrativen und topografischen
Konstruktion sowie mit dem (etwa als Zen-buddhistisch begreiflichen)
Ideal der Uberzeitlichkeit bzw. Zeitlosigkeit eine Geisteswelt, die im
modernen, aber weiterhin im postmodernen Rezeptionskontext als Pa-
radigma der ,Harmonisierung des inneren Zustands, der dufleren Situ-
ation und der [sprachlich-dsthetischen] Ausdrucksweise“*” funktionie-
ren kann.

47 Mileck, 1979, S. 168.
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7 Der Steppenwolf: Krise eines einsiedlerischen Intellektuellen

Dieser bisherige Herr Haller, der begabte Autor, der Kenner Mozarts und
Goethes, der Verfasser lesenswerter Betrachtungen iiber die Metaphysik der
Kunst, tiber Genie und Tragik, iiber Menschlichkeit, der melancholische Ein-
siedler in seiner mit Biichern uberfiillten Klause, wurde Zug fiir Zug der
Selbstkritik ausgeliefert und bewihrte sich nirgends.**®

In Form der Parataxe charakterisiert Hermann Hesse hier in seinem
1927 publizierten, weltweit wohl bekanntesten Roman Der Steppenwolf
den mittelalten Protagonisten Harry Haller, der vom Kontext gesehen
quasi diskrepant in der Bipolaritit zwischen einem rationalen Intellek-
tuellen und einem sensiblen Einsiedler steht und das ,leidenschaftlich
unruhige, wogende, quilende, aller Sublimierung und Zivilisierung
hohnsprechende Wesen“*>? selbst auseinanderzulegen versucht. Von
den autobiografischen Andeutungen oder der Inkarnation der Lebens-
krise des Autors*®® abgesehen, prisentieren sich in diesem Werk, ge-
nauer in der Konfiguration des Helden, zum einen gerade die Krisensi-
tuation sowie zum anderen die Identitit des Intellektuellen und Einsied-
lers. Dabei wird problematisiert, welche Rolle das Etikett des Einsiedlers
bei der Identititsbildung Harry Hallers spielt und inwiefern das Einsied-
lertum im konnotativen und integrativen Wirkungsbereich der Krise des
Intellektuellen funktioniert.

Der Roman teilt sich grundsitzlich in drei Bestandteile auf: Am An-
fang wird das Vorwort des Herausgebers, des Neffen der Vermieterin,
aufgezeigt, der im gewissen Mafle aus der dufleren Perspektive den
Protagonisten sowie seine Lebensart betrachtet, protokolliert und gele-
gentlich einschitzt. Danach folgen die Aufzeichnungen Harry Hallers,
die als Hauptteil des Werkes in der Ich-Perspektive seine eigenen Erleb-
nisse (das Leben im biirgerlichen Haus, die Begegnung mit Hermine,
Maria und Pablo und die Szenen im ,magischen Theaters“) sowie sei-
nen inneren Kampf gegen eine ,Unsumme von Beingstigungen, von

#8 Hesse, Hermann: Der Steppenwolf. In: Das erzihlerische Werk. 4. Bd. Hrsg. v. Volker
Michels. Berlin 2012, S. 125.

459 Ball, Hugo: Ein mythologisches Untier. In: Materialien zu Hermann Hesses Der Step-
penwolf. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1972, S. 271.

60 Hesses Krise in der Steppenwolf-Periode bezog sich sowohl auf kérperliche Beschwer-
den als auch auf das Scheitern seiner ersten Ehe; die psychologisch-therapeutischen Sit-
zungen konnten ihm jedoch keine grofe Linderung bringen. Vgl. Solbach, Andreas:
Hermann Hesse. Die poetologische Dimension seines Erzdhlens. Heidelberg 2012 (=
Studien zur historischen Poetik. Hrsg. v. Stephan Fuchs-Jolie u. a. 11. Bd.), S. 203.
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Hysterien, von schillernden Sophismen“#! implizieren. Spezielle Be-

deutung hat jedoch der Tractat vom Steppenwolf, der zu Beginn der Auf-
zeichnungen im Modus des Einfiigens separat steht und die Personlich-
keit sowie das Schicksalsproblem der Hauptperson scheinbar objektiv
und essayistisch kommentiert und analysiert.

Da die einsiedlerischen Ziige Harry Hallers insbesondere die Ein-
sambkeit bzw. die Bedringnis des psychischen und seelischen Zustandes
betreffen, liegt der Schwerpunkt der vorliegenden Interpretation eher
auf der Betrachtung des Herausgebers, des analytischen Traktats und
der inneren Reflexionen des Helden als auf seinen sozialen Verhiltnis-
sen sowie der Begegnung mit jenen ,neuen Freunden®.

Im Vergleich zu Werken wie Demian und Siddhartha, deren Protago-
nisten einen Individuations- oder Entwicklungsprozess im Sinne des
Fortschritts vollziehen, scheint das Einsiedlertum Harry Hallers — wo-
mdglich als Aquivalent der Regression — eben krankhaft und krisenhaft
zu sein. Das heifdt, er ist ,nicht mehr der sensitive, psychisch gefihrdete
Adoleszente, sondern ein Outlaw, dessen Existenz und Phantasie die
Distanzierung von einer als biirgerlich apostrophierten Zweckrationali-
tit und Affektkontrolle signalisiert.*6?

Der Steppenwolf verhilt sich somit im Rahmen des sozialen Einsied-
lertums, in dem der Einsiedler noch im Raum der Gesellschaft bleibt,
aber geringe zwischenmenschliche Beziehungen pflegt, wie ein Auflen-
seiter — jedoch nicht freiwillig und intentionell, sondern passiv und
sogar gezwungen: Er ist mit dem Abschluss seiner fritheren erfolgrei-
chen artistischen Karriere sowie des biirgerlichen Lebens allmihlich in
die Zurtickgezogenheit und daher psychisch in die Diskrepanz zwischen
dem wolfisch-tierischen und dem menschlichen Charakter geraten.
Zugleich ist er nicht imstande, seine Ideale (z. B. die pazifistische Idee)
mit dem bereits von Krieg und Kulturkrise dekadent beeinflussten sozia-
len Milieu zu vereinbaren. Wegen des schwachen Ankniipfens an ge-
sellschaftlichen Beteiligungen verwandelt sich seine frithere positive
Unabhingigkeit in die suboptimale Beziehungslosigkeit und Vereinsa-
mung, sodass er seine Schicksalsverzweiflung radikalisiert und sogar
bereit ist, Suizid zu begehen.*%?

“61 Ball, 1972, S. 271.

62 Mix, York-Gothart: Regressionsmythen?® Zur Typologie des Aufenseiters im Erzihl-
werk Hermann Hesses. In: Zwischen Eigen-Sinn und Anpassung. Auflenseitertum im
Leben und Werk von Hermann Hesse. Hrsg. v. Michael Limberg. Calw 1999, S. 165.

63 vgl. Hesse, 2012, S. 50f.
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Da sich die Handlungen des Romans in Anspielung auf den Ersten
Weltkrieg de facto im modernen europiischen Kontext entfalten, stehen
der Konstruktion des Einsiedlertums Harry Hallers selten romantisch-
legendire Elemente oder Transformationen der riumlichen und zeitli-
chen Statuen (wie in Siddhartha) zur Verfiigung, sondern realititsnahe
Szenarien, die gerade ,den 50jihrigen Haller aus dem Einsiedlertum
eines zuriickgezogenen Privatgelehrtenlebens [hinausstofen] und ihn
das grofRstidtische Nachtleben entdecken [lassen]“.*¢*

Trotzdem zeigen sich im Text, vor allem im ,magischen Thea-
ter“ doch noch expressionistisch stilisierte, traumhafte Episoden, die
gewissermaflen zum Resultat der Schizophrenie zihlen kénnen (zu
Beginn der Aufzeichnungen steht selbst die Anweisung: ,Nur fiir Ver-
riickte“®%) und mithin als ,Fiktion in der Fiktion“ angesehen werden.
Solche hochstwahrscheinlich in der Fantasie des Protagonisten stattfin-
denden Ereignisse intensivieren weiterhin die Selbstisolierung, d. h.
sein Intellekt kann nur im Alleinsein, in der Imagination eines ,magi-
schen Theaters“ funktionieren und nicht mehr in der Gesellschaftsreali-
tat.

Auflerdem ist interessanterweise zu beachten, dass unter unzihligen
Inschriften an der jeweiligen Tiir in jenem ,magischen Theater” eine
spezielle Tiir auftaucht, die mit dem Wort , Einsiedlerspiele / Vollwerti-
ger Ersatz fiir jede Geselligkeit“*%® gekennzeichnet ist: Harry Haller
6ffnet jedoch nicht diese Tuir und erlebt deshalb keine konkrete Szene
hinter ihr (es wire nach dem Inhalt jener ,Spiele“ zu fragen). Aber diese
Inschrift steht wie andere Kennzeichnungen bereits ,mit der Moglich-
keit einer radikalen Selbsterkenntnis“*®’ in Zusammenhang und signi-
fiziert, dass das Einsiedlertum jedenfalls ein relevantes Thema bzw. eine
Alternative fiir das steppenwolfische Schicksal ist.

Das soziale Einsiedlertum Harry Hallers lisst sich nicht zuletzt unter
Einschluss der Identitit des Intellektuellen besonders konkretisieren,
der gleichfalls sowohl den menschlich-elitiren als auch den wolfisch-
subversiven Charakterzug einbezieht: Der Held ist mit Wissen und
Geistigkeit lingst ein selbststindig Suchender und befindet sich nicht in
einem Betreuungsverhiltnis, in dem sich die Wissensvermittlung (oder

*64 Forderer, Christof: Ich-Eklipsen. Doppelginger in der Literatur seit 1800. Stuttgart 1999,
S. 204.

“55 Hesse, 2012, S. 27.

“65 Ebd., S. 179.

467 Allemann, Beda: Tractat vom Steppenwolf. In: Materialien zu Hermann Hesses Der
Steppenwolf. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1972, S. 322.
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der Transfer der geistigen Aufgabe) zwischen einem meistens gelehrten
Guru und einem Jiinger ereignet.

Als individueller Vertreter der Menschlichkeit stellt Harry Haller je-
doch ,durch seine Anwesenheit — seltener durch bewufite Aktionen —
Sicherheiten und eingefahrene Denkschemata seiner Umgebung in
Frage“:*®® exemplarisch in jener Szene, in der er beim Besuch eines
Professors eine herausfordernde Stellung gegeniiber einem ,eitel“ und
yoberflichlich“ erscheinenden Goethebild sowie der kriegerisch-
nationalistischen Ideologie des Professors zeigt.*®® Mit ,Vernunft und
Friedensliebe“,*’° die in jener biirgerlichen Gesellschaft, selbst zwischen
den Intellektuellen keinesfalls zur Hauptstromung gehoren, nimmt der
Steppenwolf (die Steppe deutet einen einsamen, unbewohnten Raum an,
wiahrend der Wolf schon traditionell als Bedrohung der menschlichen
Sicherheit gilt) hierbei ,Ziige eines auch konkret-gesellschaftlich sub-
versiven Helden“*’! an. Aus solch einem Bildnis des Intellektuellen
resultiert daraufthin die Kritik geradezu an Kriterien ,gesellschaftlicher

Werte und nationaler Selbstverstindnisse®.*’2

7.1 Das Einsiedler-Portrit in der Beobachtung des Herausgebers und der
(eigenen) Aufzeichnung Harry Hallers

Als gewisse Prifiguration der steppenwolfischen Aufzeichnungen ist zu
Beginn des Romans das Vorwort des anonymen Herausgebers anzutref-
fen, der aus biirgerlicher Sicht einen subjektiven, doch einleitenden
Uberblick iiber die Persénlichkeit und das Dasein Harry Hallers gibt
bzw. ,als Augenzeuge etwas zum Bild des eigentiimlichen Mannes“+’?
beitrigt. Auf das ganze Werk bezogen, generiert sich dabei — auf ganz
beschrinkter Ebene — die Parallelitit des Einsiedler-Bildnisses zwischen
der Beobachtung des Herausgebers und der eigenen Aufzeichnung des
Helden, indem ein Teil der aus der drittpersonalen Perspektive erzihl-

468 patri, Patri, Kai Hendrik: Die subversiven Helden werden miide? Hermann Hesses
Steppenwolf in der freien Wildbahn des Textes und im Zoo der Rezeption. In: Das Subver-
sive in der Literatur, die Literatur als das Subversive. Hrsg. v. Karol Sauerland. Torun 1997,
S. 69.

69 Vgl. Hesse, 2012, S. 80ff.

#0Ebd,, S. 83.

#71 Patri, 1997, S. 71.

2 Ebd,, S. 83.

73 Hesse, 2012, S. 13.
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ten Vorausdeutung spiter in jener in der Ich-Perspektive organisierten
Selbstdarstellung wieder auftritt — immerhin vielfach konkretisiert, wo-
rauf Lynn Dhority hinweist: ,Hesse begins with the simplistic and
rather one-dimensional attitude of the bourgeois editor and follows it
with the multidimensional conflict going on inside the protagonist.“47*
Angesichts dieser Parallelitit oder Zweischichtigkeit ist das Vorwort,
das bereits prizise Handlungen (Dialoge und psychische Darstellungen)
aufbaut, deshalb ,nicht eine Vorrede nach altem Muster, sondern eher
eine Rahmenerzihlung“.#’> In diesem ,Rahmen®, dessen Inhalt doch
nicht zu vernachlissigen ist, prasentiert sich im lockeren, distanzierten
Verhiltnis der Mitbewohner ein Modell des sozialen Einsiedlertums
eines Intellektuellen, dessen ,Klause“ hierzu mit Biichern gefiillt wird:

Biicher fiillten nicht nur den grofen Biicherschrank, sondern lagen auch
{iberall auf den Tischen, auf dem hiibschen alten Sekretir, auf dem Diwan,
auf den Stiihlen, auf dem Boden herum, Biicher mit eingelegten Papierzei-
chen, die bestindig wechselten. Die Biicher nahmen bestindig zu, denn er
brachte nicht nur ganze Packen von den Bibliotheken mit, sondern bekam
auch sehr hiufig Pakete mit der Post.*’®

Die Intellektualitit des Steppenwolfs verkorpert sich zunichst in jenem
Raum, der in dem biirgerlichen Haus bzw. in durchschnittlichen Nor-
men auflerordentlich steht: Der Herausgeber, der als Eindringling in
das einsiedlerische Zimmer heimlich hineinsieht, manifestiert hierbei
seine Neugier, die hingegen aus der genuin, gelegentlich psychisch
vorkommenden Distanz zwischen Einsiedler und allgemeinen Biirgern
gerade die Heimlichkeit des Einsiedlertums markiert. Die Biicher, mit
denen sich die Riumlichkeit der Klause trotz der stidtischen Lokalitit
von anderen Zimmern (zumindest im Haus der Vermieterin) unter-
scheidet, dekuvriert auflerdem die Lebensform des Bewohners, der als
Intellektueller eine eigene ,geistige Welt“ zwischen den immer zuneh-
menden Biichern etabliert.

Den Schwerpunkt der Existenz auf das Wissen und den Intellekt le-
gend, versucht Harry Haller ganz bewusst, sich in den zwar einsamen,
doch ,geistesaristokratischen Kult der Unsterblichen (Mozart, Goe-

474 Dhority, Lynn: Toward a Revaluation of Structure and Style in Hesse’s Steppenwolf. In:
Theorie und Kritik. Zur vergleichenden und neueren deutschen Literatur. Hrsg. v. Stefan
Grunwald. Bern 1974, S. 153.

475 Binziger, Hans: Zwischen Protest und Traditionsbewufdtsein. Arbeiten zum Werk und
zur gesellschaftlichen Stellung Max Frischs. Bern 1975, S. 27.

#76 Hesse, 2012, S. 15.
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the)“¥’” zuriickzuziehen und zugleich einigermafRen vom Philistertum
abzuweichen. Durch die Beobachtung in der dritten Person lisst sich
dieses Szenarium, das selten in der Aufzeichnung des Steppenwolfs
aufgenommen wird, schon in betrichtlicher und exakter Schilderung
zur Erscheinung bringen.

Ebenso wie die rdumliche Differenzierung nimmt der Neffe der
Hauswirtin (aufgrund des Lebens unter einem Dach) die Besonderheit
des Charakters Harry Hallers wahr, nimlich seine Introvertiertheit, die
oftmals einem (sozialen) Einsiedler zugeschrieben wird und ebendiesen
Typ von kommunikativ aktiven Stadtbewohnern distinguiert:

Er lebte sehr still und fiir sich, [...] gesellig war dieser Mann nicht, er war in
einem hohen, von mir bisher bei niemandem beobachteten Grade ungesellig,
er war wirklich, wie er sich zuweilen nannte, ein Steppenwolf, ein fremdes,
wildes und auch scheues, sogar sehr scheues Wesen aus einer anderen Welt
als der meinigen.*’®

Der Beobachter analysiert hierbei — wie der junge Sinclair in Demian —
anhand des Zwei-Welten-Gedankens (in Demian ist an erster Stelle die
moralische Problematik zu erwdhnen) die Gemiitslage der Einsiedlerfi-
gur: Wihrend die soziale Kommunikation in der allgemein-biirgerlichen
Welt vollig ,normal“ erscheint, verkiimmert sie in der anscheinend
abgeschlossenen Welt des Steppenwolfs durchaus zur menschenscheu-
en Wesensart, die infolgedessen fiir unzuginglich und wélfisch gehal-
ten wird. Angesichts dieser hervortretenden Vereinsamung sowie der
LAbweichung vom Verhaltensdurchschnitt oder vom Verhaltenside-
al“ gilt der Steppenwolf auch als Auflenseiter, ,der die Normen, Maf-
stibe und Verhaltensmuster, welche die grofle Mehrheit fiir richtig halt
und praktiziert, nicht teilt“.4”°

Am Rand der Gesellschaft stehend, lisst sich der Integrationsprozess
jedoch von dem Helden selbst verhindern. Der Herausgeber ist bereits
sowohl rdumlich als auch kulturpsychologisch ein (inhaltlich zufilliger,
doch strukturell vorprogrammierter) Grenzginger zwischen der biirger-
lichen und einsiedlerischen Welt geworden. Mit dieser eindimensiona-
len Einleitung in das steppenwolfische Temperament wird unter ande-
rem das Interesse des Lesers, der sich entweder als allgemeiner Biirger

“77 Forderer, 1999, S. 200.

“78 Hesse, 2012, S. 7.

479 Beide Zitate in: Dietrich, Georg: Der einsame Mensch in der Dichtung. Literaturpsy-
chologie in der Einsamkeit und der Einsamkeitsbewiltigung. Regensburg 1989, S. 54.
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oder als einen mit der Realitit unzufriedenen Aufenseiter ansieht, im-
merhin geweckt.

Die Selbstisoliertheit des Helden findet sich nicht nur in der alltigli-
chen Verhaltensweise, sondern auch in dem Moment, in dem eine
ernsthafte Angelegenheit zutage tritt. Beim Besuch eines Vortrags eines
berithmten Geschichtsphilosophen und Kulturkritikers wird der Step-
penwolf absolut enttiuscht, sein Blick mit der ungewéhnlich anklingen-
den Signatur (dabei entsteht der wortlose Blick als eigenartiges Kom-
munikationsmodell des sozialen Einsiedlers) impliziert jedenfalls die
Kritik am Vortrager sowie selbst die ganze soziokulturelle Konstellation
und macht damit einen ,unvergeRlichen und furchtbaren“*®® Eindruck
auf den ihn begleitenden Herausgeber:

Der Blick kritisierte nicht bloR jenen Redner und machte den berithmten
Mann durch seine zwingende, obwohl sanfte Ironie zunichte, das war das
Wenigste daran. Der Blick war viel eher traurig als ironisch, er war sogar ab-
griindig und hoffnungslos traurig; eine stille, gewissermaflen sichere, gewis-
sermafien schon Gewohnheit und Form gewordene Verzweiflung war der In-
halt des Blicks. [...] der Blick des Steppenwolfes durchdrang unsre ganze Zeit,
das ganze betriebsame Getue, die ganze Streberei, die ganze Eitelkeit, das
ganze oberflichliche Spiel einer eingebildeten, seichten Geistigkeit[.]**!

Der Beobachter, der diesen Blick aufnimmt und dariiber reflektiert,
entfaltet in seinem Gedanken zugleich den Sinn dessen, was hinter dem
Blick — in der Gemditslage, Mentalitit und Intellektualitdt Harry Hallers
— genau besteht. Der Steppenwolf empfindet sowohl die negativ er-
scheinende Eitelkeit des berithmten Mannes (der Wolf hat genuin den
scharfen Blick) als auch den Widersinn jener kulturellen (als ,Affen-
spiel“*®2 bezeichneten) Veranstaltung, die mit der Charakteristik des
Kollektivs offensichtlich auf keinen Fall zum Cluster des steppenwol-
fisch-eremitischen Interesses gehort. Die bewusste Kritik manifestiert
sich schon in seinem Verhaltensmodus, in der Gewohnheit, sodass sie
sogar instrumentalisiert wird, um etwa die einsiedlerische Persénlich-
keit vor der Umwelt zu schiitzen.

Die aus dem Blick durchgesickerte Traurigkeit ist wiederum auf das
Temperament des Protagonisten zuriickzufithren — hierbei genauer auf
die Melancholie, bei der psychologisch gesehen des Ofteren ein Verlust
vorliegt, ,der aber weit weniger konkret zu fassen ist und oft unbewusst

480 Hesse, 2012, S. 12.
481 Ebd.
482 Ebd., S. 13.
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bleibt“:*®* Harry Haller hat in sich dafiir definitiv keinen emotionalen
oder verniinftigen Grund mebhr, die aktuelle Kultur des Bourgeois zu
akzeptieren bzw. nicht an deren Signifikanz zu zweifeln. Seine Traurig-
keit und Melancholie miinden deshalb trotz der intellektuellen Kompe-
tenz im Defizit der sozialen Bereitschaft,*8* was er allerdings in einer
Krisensituation schwer bewusst bewiltigen kann.

Der steppenwolfische Blick signalisiert weiterhin die Kritik an der
ganzen gesellschaftlichen Konstellation und am Zeitgeist, der am Bei-
spiel jenes Vortrags iiberhaupt in die Fatalitit und Hoffnungslosigkeit*®
geraten wire, obwohl solch eine Ebene des Blicks ausschliefllich von
dem Herausgeber subjektiv interpretiert wird. Die Vorstellung der kriti-
schen Handlungsweise Harry Hallers orientiert sich in Bezug auf die
Distanziertheit und Vereinsamung eventuell an dem im abendlindi-
schen Kontext verwurzelten Kulturpessimismus (dabei steht der Her-
ausgeber gleichsam an der Stelle des allwissenden, auktorialen Erzih-
lers), der ,genau aus dem Bewufdtwerden der menschlichen Selbstver-
wirklichung und im Riickblick auf die real gewordene menschliche
Herrschaft [erwichst], die keine Illusionen mehr tiber das Kommende
gestattet“. 8¢

Dieser Gedanke wird vom Steppenwolf konstatiert und verinnerlicht,
wobei seine Intellektualitit in Ankniipfung des Kulturpessimismus an
die aktuelle soziokulturelle Konstellation funktioniert. Angesichts seiner
ganzen Lebenserfahrungen verstirkt auferdem im Rahmen der Le-
benskrise der Misserfolg des Suchens ,nach einem Ausweg aus dem
Widerspruch zwischen Geist und Existenz, zwischen Traum und Wirk-
lichkeit“*®” seine melancholische und pessimistische Mentalitit sowie
die (spiter im ,magischen Theater” performativ vervollstindigte) innere

“83 Solbach, 2012, S. 207.

484 Dag Defizit der sozialen Bereitschaft bezieht sich darauf, dass die einsamen Menschen
die Bereitschaft zu Kontakt und Bindung oftmals mehr oder weniger stark vermissen
lassen, wobei ihnen die Gesellschafts- und Gemeinschaftsbediirfnisse fehlen. Vgl. Dietrich,
1989, S. 107.

85 Vgl. Hesse, 2012, S. 12. Hermann Hesse duflert in dem Artikel Kurzgefasster Lebenslauf
(1925) auch die Enttiuschung tiber den Ausbruch des Ersten Weltkriegs: ,Die sogenannte
grofle Zeit war angebrochen, und ich kann nicht sagen, daf sie mich geriisteter, wiirdiger
und besser angetroffen hitte als alle andern auch. Was mich von den andern damals
unterschied, war nur, daR ich jenes einen grofen Trostes entbehrte, den so viele andere
hatten: der Begeisterung.“ Hesse, Hermann: Kurzgefasster Lebenslauf. In: Gesammelte
Werke. 6. Bd. Frankfurt a. M. 1970, S. 397.

86 Popov, Stephan: Am Ende aller Illusionen. Der europiische Kulturpessimismus. Koln
1982, S. 10.
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Zerrissenheit. Von dem (textinternen) eitlen Vortrag bis zur (textexter-
nen) kulturpessimistischen Uberlegung wird somit pointiert, dass Der
Steppenwolf ,das einzige Buch Hesses [ist], in dem sich politische und
soziale Kritik vereint und im Rahmen des beginnenden zwanzigsten
Jahrhunderts diskutiert wird“.*88

Nach dieser Interaktion zwischen dem Blick Harry Hallers und der
Auslegung des Herausgebers entwickelt sich im Vorwort das ,Erzihlen
[des] stufenweisen Bekanntwerdens“*®® noch weiter. Seitens des Her-
ausgebers tritt vor allem auch ein hermeneutischer Vorgang, nimlich
das Verstindnis der individuellen Problematik des Steppenwolfs hervor,
die zunichst aus biirgerlicher Sicht einer untypischen ,Krank-
heit gleichgestellt wird:

[I]ch spiirte, dafl der Mann krank sei, auf irgendeine Art geistes- oder gemiits-
oder charakterkrank, und wehrte mich dagegen mit dem Instinkt des Gesun-
den. [...] In dieser Periode kam mir mehr und mehr zum Bewufitsein, daR die
Krankheit dieses Leidenden nicht auf irgendwelchen Mingeln seiner Natur
beruhe, sondern im Gegenteil nur auf dem nicht zur Harmonie gelangten
grofRen Reichtum seiner Gaben und Krifte.**

Im Vergleich zu dieser ,Krankheit“ wird dariiber hinaus ein Teil der
Natur des Protagonisten unversehens entdeckt, ndmlich dass seine Ver-
einsamung nicht im absoluten Antagonismus von Einsiedlertum und
Bourgeois, sondern eher in einer heimlichen, sehnsiichtigen Affinitit
zum biirgerlichen Leben besteht:

[M]ehr und mehr muflte ich sehen, daf er in der Tat unsre kleine biirgerliche
Welt aus seinem luftleeren Raume, aus seiner Fremdheit und Steppenwolfig-
keit heraus geradezu bewunderte und liebte, als das Feste und Sichere, als das
ihm Ferne und Unerreichbare, als die Heimat und den Frieden, zu denen
ihm kein Weg gebahnt war.*!

Dem ersten Anschein nach charakterisiert der Beobachter, ,ein — wenn
auch betont einfiihlsamer — Vertreter der biirgerlichen Welt,“**? den
Helden mit dem inneren Krankheitssymptom, das (und dessen weitere
Folge) jedenfalls vom Zentrum der Normen der allgemeinen Biirger
und der Gesunden abweicht und damit zudem eine psychische, schwer

488 Khera, Astrid: Hermann Hesses Romane der Krisenzeit in der Sicht seiner Kritiker.
Bonn 1978, S. 161.

89 Hesse, 2012, S. 13.

90 Ebd., S. 13f.
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92 Patri, 1997, S. 70.
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zu Uiberschreitende Abgrenzung zwischen beiden Positionen hervorruft.
Da Harry Haller als pessimistischer Einsiedler ,seinem Unbehagen
tiber Welt und Gesellschaft nur selten und duflerst widerstrebend einen
aktiven Ausdruck“*?* (wie die durch den Blick geduferte Kritik iiber
jenen Vortrag) verleiht, ist der normale soziale Kontakt in irgendeiner
Beziehung fiir ihn genau ,die Quelle alles Leids“.*** Er verhilt sich des-
halb so, wie es Sigmund Freud in Das Unbehagen in der Kultur formu-
liert: ,,Der Eremit kehrt dieser Welt den Riicken, er will nichts mit ihr zu
schaffen haben.“%

Das Unbehagen Harrys griindet sich daher nicht vollig auf die feh-
lende Anpassung an die biirgerlichen Mafstibe, sondern es ist genauer
in seiner Personlichkeit, in der intellektuellen Aristokratie verwurzelt,
die auf einer abstrakt-metaphysischen Ebene immerwihrend nach dem
Geist der Unsterblichen strebt und die alltiglich-weltliche Existenz frei-
lich gewissermafien vernachldssigt. Im Haus der Vermieterin, in dem
ein sauberes, ordentliches Milieu herrscht, zeigt sich quasi ,in gelegent-
licher Nihe zu einem idealisierten Biirgertum“ die Ambivalenz des
Protagonisten — ,[aJuch im Verhiltnis zum Biirger liegen beim Step-
penwolf Verachtung und Ehrfurcht eng beisammen*.*%

Der Neffe der Vermieterin kann mit dem Abschluss des Gymnasiums
(als Halbintellektueller zwischen Harry Haller und seiner bildungs-
schwachen Tante) gerade eine solche Ambivalenz teilweise nachvollzie-
hen und erkennt darum die steppenwolfische Problematik. Die Affinitit
zum biirgerlichen Dasein steht psychologisch gesehen urspriinglich mit
dem Kindheitsgedichtnis in Zusammenhang, das einen dhnlichen Ty-
pus des idealisierten Biirgertums aufbewahren kann (dabei steht dies
wiederum in Analogie zum Elternhaus Sinclairs in Demian), wie Harry
Haller in seiner Aufzeichnung artikuliert: ,Ich liebe diese Atmosphire
ohne Zweifel aus meinen Kinderzeiten her [...]“.*”” Insgesamt wird diese
Ambivalenz, von der her sich die ganze Problematik des Steppenwolfs
im weiteren Sinne jedoch nicht eindimensional, sondern multidimensi-
onal abzeichnet, ,nur gemildert dadurch, daf} dieser Steppenwolf sei-

93 Ebd.
#94 Freud, Sigmund: Das Unbehagen in der Kultur. In: Kulturtheoretische Schriften. Hrsg.
v. Alexander Mitscherlich u. a. Frankfurt a. M. 1974, S. 212.
495

Ebd.
49 Beide Zitate in: Seckendorff, Klaus von: Hermann Hesses propagandistische Prosa.
Selbstzerstorerische Entfaltung als Botschaft in seinen Romanen vom ,Demian“ bis zum
»Steppenwolf“. Bonn 1982, S. 100.
7 Hesse, 2012, S. 29.

165



nerseits den biirgerlichen Werten gewisse Sympathien entgegen-
bringt«.*%

Die Annahme, dass Harry Haller nicht in den absoluten Antagonis-
mus von Einsiedlertum und Bourgeois geraten ist bzw. dass er ,in man-
cher Hinsicht weiterhin biirgerlichen Verhaltens- und Denkmustern
verhaftet bleibt“,*”® wird nicht zuletzt von dem Herausgeber bestitigt,
der nimlich eine Affire des einsamen Mannes antrifft. Harry Haller
empfingt im Haus der Vermieterin in guter Laune eine Dame, was der
Beobachter nicht erwartet:

[Slie blieb eine Weile oben, bald darauf aber horte ich sie miteinander die
Treppe hinab und ausgehen, lebhaft und sehr vergniigt in scherzendem Ge-
sprich. Ich war sehr erstaunt, daR der Einsiedler eine Geliebte habe, und eine
so junge, hiibsche und elegante, und alle meine Vermutungen iiber ihn und
sein Leben wurden mir wieder ungewi3.>*

Dass der intellektuelle Einsiedler keinen weltlichen Genuss brauchen
soll, ist eben das Stereotyp, das sowohl den biirgerlichen Maf3stiben als
auch der eindimensionalen Perspektive des Herausgebers entspricht —
so ist ,schon der Neffe alles andere als ein neutraler Augenzeuge*.>’!
Durch den Besuch jener Geliebten prisentiert sich eine anschauliche,
steppenwolfische Verhaltensweise, die moglicherweise in die btirgerli-
che Moral in diesem ordentlichen Familienhaus, in den ,hochanstindi-
gen, hochlangweiligen, tadellos gehaltenen Kleinbiirgernestern“>%? (qua-
si in subversiver Weise) dringt. Die wieder hervorgerufene Ungewiss-
heit beim Herausgeber konstruiert gerade den narrativen Sinn des Vor-
wortes, hierbei ein Ritsel zu bleiben und es in den folgenden Aufzeich-
nungen des Protagonisten explizieren zu lassen.

Im Vergleich zu einer solchen auflenseitig regulierten, auf Gewissheit
fixierten Beobachtung des Herausgebers wird das Bild des intellektuel-
len Einsiedlers, das parallel ,zu dem fiir Hesse exemplarischen, aus
dem Anspruch subjektiver Reprisentativitit resultierenden Modell“>*3
des problematischen Individuums steht, weiterhin mit der identischen,
erzihlten Zeit von dem Protagonisten selbst skizziert. In den von Harry
Haller hinterlassenen, als Hauptteil des Werkes strukturierten Aufzeich-
nungen lassen sich die Spuren des sozialen Einsiedlertums sowie der

498 Seckendorft, 1982, S. 70.
499 Eorderer, 1999, S. 200.
00 Hesse, 2012, S. 21.

01 Seckendorft, 1982, S. 110.
02 Hesse, 2012, S. 29.

03 Mix, 1999, S. 160.
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Krisensituation des Intellektuellen somit aus der Perspektive des Ich-
Erzihlers konkretisieren, wobei zu erwarten ist, dass die innere Welt des
Helden sowie deren Selbstanalyse explizit offenbart werden. Als ,Klau-
se“ bezeichnet, schliefit das Zimmer, das Harry in dem biirgerlichen
Haus mietet, nicht nur die eigenartige Raumlichkeit gegentiber allge-
meinen Wohnriaumen ein, sondern auch den Hinweis auf einen ambi-
valenten Identifikationsraum, in dem der Protagonist zunichst iiber
seine Einsambkeit dialektisch reflektiert:

[AJllzubald wiirde ich wieder in meiner Mansarde sitzen, in meiner kleinen
Scheinheimat, die ich nicht liebte und doch nicht entbehren konnte [...] Ein-
samkeit ist Unabhingigkeit, ich hatte sie mir gewiinscht und mir erworben in
langen Jahren. Sie war kalt, o ja, sie war aber auch still, wunderbar still und
grofd wie der kalte stille Raum, in dem die Sterne sich drehen.5*

Das hier von Harry als ,Scheinheimat® titulierte Zimmer reprisentiert
im eigentlichen Sinne die ganze Gesellschaft der Bourgeois, in der er —
nicht wie der traditionelle Eremit, der einfach in die menschenleere Ode
umzieht — verbleiben und irgendeine Rolle spielen muss, obwohl er
,sich die Nichtiibereinstimmung der die Welt beherrschenden Ideale
mit den seinen [ganz] zu Herzen“>% nimmt und die Realitit darin ab-
horresziert. Dariiber hinaus ist dieses real errichtete Zimmer doch auch
ein Zufluchtsort, an dem der Steppenwolf aufgrund der Neigung zur
Selbstisolation ,sich aus dem Gewiihl der Menschen absondern und
[das] Dasein in solipsistischer Abkapselung verbringen“3% kann. Der
Begrift der Heimat scheint daher bei Harry Haller vielmehr ,individual-
psychologisch“*%” zu sein als geografisch-gesellschaftlicher Begriff und
lasst sich ganz ambivalent entweder mit einem wahrnehmbaren Raum
oder ausschliefRlich mit einem mentalen Phinomen identifizieren, auch
wenn die Heimatlosigkeit bereits im Rahmen der Krise situiert ist.

Der Protagonist misst trotz der pathologischen Farbung der Selbstiso-
lation dem Sinngehalt der Einsamkeit einen relativ positiven Ausgangs-
punkt zu, nimlich die Unabhingigkeit und Selbststindigkeit, die sich

504 Hesse, 2012, S. 38.

505 Seckendorff, 1982, S. 82.

50 Dietrich, 1989, S. 64.

507 Binziger, 1975, S. 37. Hermann Hesse blieb z. B. wihrend der vier Jahre in der Buch-
handlung in Tiibingen trotz gelegentlicher Kontakte mit der Auflenwelt doch ein einsamer
Aufenseiter und beschiftigte sich tiberhaupt mit seiner Schriftstellerei und seiner Wei-
terbildung. In diesem Sinne war die Buchhandlung fiir ihn ebenso ein Zufluchtsort. Vgl.
Mileck, Joseph: Hermann Hesse. Dichter, Sucher, Bekenner. Ubers. v. Jutta u. Theodor A.
Knust. Miinchen 1979, S. 22.
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zugleich mit seiner Intellektualitit verkniipft: Als Kenner kiinstlerischen
und geisteswissenschaftlichen Wissens tendiert er unverfilscht zum
kritischen Denken, das eine unvermeidliche Distanz zu sozialen Ver-
hiltnissen bzw. zur biirgerlichen Welt voraussetzt und gegebenenfalls
zum Alleinsein fithrt. Die Unabhingigkeit ist damit hauptsichlich im
geistig-kognitiven Bereich eine aktive Attitiide — bei Harry Haller im-
merhin gegen die Gefahr, ,von der Welt in einer geradezu unheimli-
chen Weise in Ruhe gelassen zu werden und in einer immer diinner
werdenden Luft von Beziehungslosigkeit zu ersticken“.>% Die Einsam-
keit wird hierbei in der intellektuellen Vorstellung Harry Hallers auch
dem Universum metaphorisch gleichgestellt, in dessen Raumlichkeit
und Zeitlichkeit (als Naturphidnomen) die absolute Freiheit und Un-
sterblichkeit (als geschichtlich-humanistisches Ideal) erst erreichbar ist.

Doch im Rahmen der existenziell-sozialen Realitit ist ein ideales Le-
ben des Intellektuellen vielmehr eine Illusion, die wie die (géttliche)
Spur der Genialitit der Dichter und Philosophen im Traum des Step-
penwolfs auftaucht als ein von allen Gesellschaftsmitgliedern stipulier-
tes und angestrebtes Ziel:

Ach, es ist schwer, diese Gottesspur zu finden inmitten dieses Lebens, das wir
fihren, inmitten dieser so sehr zufriedenen, so sehr biirgerlichen, so sehr
geistlosen Zeit, im Anblick dieser Architekturen, dieser Geschifte, dieser Poli-
tik, dieser Menschen! Wie sollte ich nicht ein Steppenwolf und ruppiger Ere-
mit sein inmitten einer Welt, von deren Zielen ich keines teile, von deren
Freuden keine zu mir spricht!°®®

Ein scheinbar unfreiwilliger Kompromiss, der zwischen dem intellektu-
ellen Ideal und der gesellschaftlichen Realitit steht und diesbeziiglich
von Harry Haller fiir seinen eigenen Weg vorgeschlagen wird, miindet
iiberhaupt im Einsiedlertum, das von ihm jedoch im Ubrigen fiir step-
penwdlfisch und ,ruppig” gehalten wird: Dies ist zunichst eine Selbst-
ironie mittels einer variierten Auferung der Ratlosigkeit — ,ein humo-
ristisch geprigtes Verhiltnis zum latenten Konflikt zwischen den An-
spriichen des Ich und den Handlungsmaximen einer zweckrational
organisierten Realitit“.’!® Dabei kommt wiederum das Phinomen der
Subversion zustande, indem sich die von Harry Haller angezeigte wolfi-
sche Natur sowie die einsiedlerische Ruppigkeit schliellich in einen
Protest gegen die Umwelt und die biirgerlichen Denkschemata wandeln,

>98 Dietrich, 1989, S. 66.
% Hesse, 2012, S. 31f.
>10 Mix, 1999, S. 166.
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mit denen die aktuelle Kultur gestaltet und betrieben wird, ohne jedoch
den Geist der Unsterblichen zu berticksichtigen.

Da der Protagonist aus dem Traum heraus seine Lebenskrise direkt in
Betracht zieht, offenbart sich psychologisch deutlich, ,daf sein Protest
gegen die biirgerliche Mittelmifligkeit und gegen die ,Pseudokultur’ im
Namen der unsterblichen Werte nur ein vordergriindiges Scheingefecht
ist, wihrend der Steppenwolf den Kampf im Grunde gegen sich selbst
fiihrt“>!! In diesem Sinne ist sein Bediirfnis des Einsiedlertums, das
insbesondere als Alternative des Daseins in der Krisensituation gilt,
eben auf die innere Zerrissenheit zuriickzufithren, wihrend ,das wolfi-
sche Element fast ausschliellich auf den Bereich der Gedanken und
Emotionen, auf sein Selbstverstindnis beschrinkt“!2 verbleibt (er betei-
ligt sich ganz bewusst nicht im Geringsten an sozialen Zielen und
Freuden).

Als duferer, gegensitzlicher Vertreter der damaligen Zivilisation
dringt die ,Pseudokultur” des Biirgertums unvermeidlich sogar in die
Klause des Steppenwolfs ein, in der er zwar einen physischen Raum als
Zufluchtsort erhilt, aber in der er sich in keinerlei Hinsicht die psychi-
sche Sicherheit und Zuverlissigkeit sowie die (im geografischen Ein-
siedlertum oft konstant aufgebaute) Vita contemplativa génnen kann:

Wie das Grammophon die Luft von asketischer Geistigkeit in meinem Stu-
dierzimmer verdarb, wie die amerikanischen Tinze fremd und stérend, ja
vernichtend in meine gepflegte Musikwelt drangen, so drang von allen Seiten
Neues, Gefiirchtetes, Auflésendes in mein bisher so scharf umrissenes und so
streng abgeschlossenes Leben.>!?

Da der Ich-Erzihler oftmals die (eher ganz schwache) Grenze zwischen
seiner kleinen Privatsphire und dem groflen Gesellschaftsraum iiber-
schreitet, liegen geniigend duflere Faktoren vor, die auch die resolute
Personlichkeit des Steppenwolfs als empfindsam-empfindliche Dichter-
und Kiinstlernatur in die Depression fithren:>!* Er fiirchtet, dass die
modernen, etwa trivial errichteten Kulturformen seinen letzten , Elfen-
beinturm®, ,das ewige Reich der Ideale, der Dichter und Heiligen“>'®
zerstoren und somit den Grundstein des steppenwolfischen Daseins
entwurzeln.

511 Dufresne, Eva Fauconneau: Das Problem des Ich-Romans im 20. Jahrhundert. Frank-
furt a. M. 1985, S. 75.

512 Seckendorff, 1982, S. 80.

513 Hesse, 2012, S. 124.

514 ygl. Solbach, 2012, S. 205.

515 Seckendorff, 1982, S. 90.
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Seine in die Melancholie eingetauchte Zuriickgezogenheit verwandelt
sich — an den in fritheren Zeiten konstruierten kulturellen Kriterien
festgehalten — im Endeffekt in die Unzufriedenheit sowie in die Kultur-
kritik, wobei die letztere im Kontext gesehen genau sein ,Bild von den
Unsterblichen Goethe und Mozart“>!® zu rechtfertigen versucht und
zugleich auf die Zerrissenheit der modernen Existenz (mit Zeichen wie
dem elektronischen Grammofon) verweist, die ,zwischen der versin-
kenden alten europdischen Kultur und den Auswiichsen der modernen
Technologie, zwischen dem Festhalten an einem humanistischen Ideal
und dem Drang nach animalischer Regression herumgetrieben wird“.>”

Es ist auflerdem darauf zu achten, dass die alte (klassische) Kultur vor
allem eine kulturelle Gestalt von Eliten und Intellektuellen ist, wihrend
die moderne Kultur generell vom Biirgertum hervorgebracht und tiber-
liefert wird. Die Kulturkritik Harry Hallers ist im wesentlichen Sinne —
L unter den Vorzeichen einer desillusionierenden Kulturkritik zum anar-
chischen Phinotypus“>!® neigend — keine Gegnerschaft der populiren
,Pseudokultur“, sondern eher ein individuelles Verhalten im Rahmen
der Selbsterhaltung, das geradezu dem Zwiespalt seiner eremitischen,
mit dem modernen Zeitgeist in keiner Weise harmonisierenden Le-
bensart innewohnt.

Das Einsiedlertum Harry Hallers ist kurzum neben der kritischen
Verweigerung der kulturellen Tendenz ein Resultat des inneren Kamp-
fes, dessen ,Selbst“ seit Langem — wenn hierbei aus psychoanalytischer
Sicht ein Subjekt hinzugefiigt werden soll — ,als eine vereinheitlichende
Funktion innerhalb der Psyche“! die Entwicklung des mentalen Lei-
dens, der Zerrissenheit der Personlichkeit sowie der gesamten Verein-
samung konstatiert, und zwar in einer typisch intellektuell-eremitischen
Weise:

Und wieder um Jahre, um schwere bittere Jahre spiter, nachdem ich mir in
strenger Einsamkeit und mithsamer Selbstzucht ein neues, asketisch-
geistiges Leben und Ideal gebaut und wieder eine gewisse Stille und Héhe des
Lebens erreicht hatte, hingegeben an abstrakte Denkiibung und an streng ge-
regelte Meditation, da war auch diese Lebensgestaltung wieder zusammenge-
brochen und hatte ihren edlen hohen Sinn mit einemmal verloren; auf wilden
anstrengenden Reisen i} es mich aufs neue durch die Welt [...]>2

16 Ehd., S. 101.

17 Dufresne, 1985, S. 73.
>18 Mix, 1999, S. 160.

>19 Forderer, 1999, S. 203.
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Aus einer relativ von sich distanzierten, individualhistorisch konstruier-
ten Perspektive memoriert der Protagonist in seinen Aufzeichnungen
ein Stiick seines Werdegangs, das sowohl eine geistig-intellektuelle
Selbstbildung als auch , die als regressive Utopie erkannte Hoffnung auf
eine Umkehrung virulenter Entfremdungserfahrungen®>?! abstrahiert
und integriert. Solch ein Losungsaspekt freilich gerdt wihrend des Ver-
fassens der Aufzeichnungen schon in die Dysfunktionalitit und wird
daher wiederum von dem seelischen Kampf substituiert: Die steppen-
wolfische Zerrissenheit versteht sich hierzu angesichts des schicksalhaf-
ten Wandels grundsitzlich nicht als statische, gleichrangige Distribution
der Personlichkeit oder Mentalitit, sondern als dynamische Konfronta-
tion, in der die Macht der intellektuellen Vernunft im Laufe der Zeit
oftmals mit der des Lebensbediirfnisses nach Liebe, Begierde und Ver-
bundenheit konkurriert.

Als alternder Mann versucht Harry Haller, die intellektuelle Bildung
seiner Zeit in sich aufzunehmen und anschliefend in asketischer Abge-
schlossenheit zu leben, als notwendige Folge aber ergibt sich, dass er
sich — quasi die Limits der allgemein-menschlichen Mafdstibe tibertref-
fend — total einsam und allein fiihlt.?2 Die ,strenge Einsamkeit“ signali-
siert tibrigens eine Vorbereitungsphase des sozialen Einsiedlertums, in
der der Protagonist sich eventuell wie ein traditioneller Eremit (in rdum-
licher Isolation) ausbilden und trainieren lisst, damit er sich danach
innerhalb der Gesellschaft neben der Identitit des Intellektuellen eben-
so einsiedlerisch verhalten (immerhin von der politischen Macht und
dem Spielbuirgertum aktiv distanziert) und unabhingig sowie kritisch
bleiben kann.

Dass die Hauptfigur erneut in die Krise gerit, ist nicht zuletzt para-
doxerweise auf die humanistisch-intellektuelle (Selbst-)Bildung zurtick-
zufithren, die zum einen in das klassische Ideal der Unsterblichen und
zum anderen in die schon ,modern“ aufgeklirte pazifistische Idee
miindet, wie sich Harry Haller nach dem Gesprich mit jenem ihn be-
leidigenden Professor monologisch duflert:

Dieser »Bursche« und vaterlandslose Geselle Haller aber sei ich selber, und es
stiinde besser um unser Land und um die Welt, wenn wenigstens die paar
denkfihigen Menschen sich zu Vernunft und Friedensliebe bekennten, statt
blind und besessen auf einen neuen Krieg loszusteuern.>?

>21 Mix, 1999, S. 165.
522 ygl. Khera, 1978, S. 157.
°23 Hesse, 2012, S. 83.
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Der Professor, der keine ,eines Gelehrten wiirdige Stellung“32* zu Harry

Hallers Meinungen einnimmt, reprisentiert die in jenem sozialen Mili-
eu populire, generell burgerliche Ansicht, nimlich den Gedanken ,der
Militaristen- und Kriegshetzepartei“,>?® die grundsitzlich eine bellizisti-
sche Anschauung im Sinne der Kriegsverherrlichung propagiert, damit
Konflikte durch militirische Kraft gelést werden.?® Der Steppenwolf
hingegen lisst sich — ,selbst unter seiner Ehrlichkeit“*?’ leidend - in die
»Revolte“ der Kriegsgegnerschaft hineinfithren und reflektiert verniinf-
tig tiber den groflen Kontext der Gesellschaft sowie die Verantwortlich-
keit der Intellektuellen, auch wenn er sich im Gegensatz zum Patriotis-
mus und Nationalismus subversiv positioniert. Da er grundsitzlich die
Teilnahme an der von jenem Professor vertretenen gesellschaftlichen
Hauptstromung ablehnt, zieht er sich wie erwartet in den einsamen,
jedoch die Krisis hervorrufenden Zustand zuriick.

Der Pazifismus, der urspriinglich ,als Lehre und als Bewegung ein
Phinomen der abendlindischen Moderne“>?® ist, stellt sich bei Harry
Haller freilich als ,passiver” Typus dar, denn er entfaltet sich weder zu
einem Theoretiker, der mithin ein System von friedenspolitischen The-
sen und Positionen begriindet, noch zu einem Aktivisten, der in der
politischen Bewegung gegenkriegerische Mafinahmen ergreift bzw.
pazifistische Erkenntnisse praktiziert.?? Vielmehr bleibt der Protagonist
im von sich selbst abgeschlossenen Bereich des individuell-
intellektuellen Bewusstseins, das immerhin seine geistige Unabhingig-
keit vor der propagierten Hauptstromung schiitzt, wie er spiter etwa im
Protest gegen ein ,reaktiondres Blatt“ monologisch dufert: ,Ich war
wahrend des Krieges Kriegsgegner gewesen, ich hatte nach dem Kriege
gelegentlich zu Ruhe, Geduld, Menschlichkeit und Selbstkritik gemahnt
und mich gegen die tiglich schirfer, torichter und wilder werdende
nationalistische Hetzerei gewehrt.“>30

524 Ebd.

525 Ebd., S. 81.

526 Vgl. Briicher, Gertrud: Pazifismus als Diskurs. Wiesbaden 2008, S. 18f.

527 Patri, 1997, S. 71.

528 Briicher, 2008, S. 7.

529 In geiner folgenden Aufzeichnung wird dies ebenso anerkannt: ,Herr Haller hatte zwar
Vernunft und Menschlichkeit gepredigt und gegen die Roheit des Krieges protestiert, er
hatte sich aber wihrend des Krieges nicht an die Wand stellen und erschieflen lassen
[..]¢ Hesse, 2012, S. 125.

530 Ebd., S. 113. Parallel zu diesem Monolog Harrys findet sich in dem Artikel Kurzgefasster
Lebenslauf des Schriftstellers eben eine Passage, die seine antikriegerische Haltung in
seiner Lebenskrise wihrend des Ersten Weltkriegs dokumentiert und weiterhin anzeigt,
dass das Elend zuletzt als Schutz seines Schicksals funktionieren sollte: ,[AJuch wihrend
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Zwar fuhrt das humanistisch-pazifistische Prinzip, auf dem Harry
Haller kontinuierlich beharrt, zur sozialen Isolation sowie zur Lebens-
krise, in der er insbesondere unter psychischer Zerrissenheit leidet, aber
gerade die kritische Gesinnung in der persénlichen Rastlosigkeit ,ldu-
tert das Denken und verhindert, daf§ die biirgerliche Welt an ihrer eige-
nen Schwerfilligkeit zugrundegeht“.>3! In diesem Sinne ist der Step-
penwolf (als Vertreter ebensolcher Persénlichkeiten) praktisch in der
Lage, als intellektueller Einsiedler und Auflenseiter das humanistische
Gedankengut eventuell in der sozialen oder kriegerischen Krisensituati-
on aufzubewahren und spiterhin die Gesellschaft auf der geistigen Ebe-
ne zu vitalisieren.

Doch von der Kulturkritik, der pazifistischen Weltanschauung und
der ,Sehnsucht nach einem héheren Sinn der flachen Welt“>32 abgese-
hen, bleibt der Protagonist vor allem ein Mensch wie jeder Biirger, in
dem sich die generell humanen (auch moralischen) Qualititen finden
sollen — hierbei wird vergleichbar die Affire Harry Hallers reminisziert,
die die Grenze des Einsiedlertums iiberschreitet und somit jenen Her-
ausgeber im Haus der Vermieterin iiberrascht. In seinen eigenen Auf-
zeichnungen tauchen auch die Spuren der scheinbar objektiv stilisierten
Betrachtungen auf, in denen der Ich-Erzihler in der Perspektive der
dritten Person seine biirgerliche Seite zum Ausdruck bringt:

Harry Haller hatte sich zwar wundervoll als Idealist und Weltverichter, als
wehmiitiger Einsiedler und als grollender Prophet verkleidet, im Grund aber
war er ein Bourgeois, fand ein Leben wie das Herminens verwerflich, idrgerte
sich iiber die im Restaurant vertanen Nichte [...]">

Die Lebensart von Hermine, die als junge und androgyne Gelegenheits-
prostituierte dem mittelaltrigen Helden neue Erfahrungen in der Stadt
bietet, wird dabei trotzdem von ihm nach biirgerlichen Kriterien fiir
unmoralisch gehalten. Dieses sittliche Urteil allerdings scheint ganz
gelegentlich zu sein und bestitigt zudem die Vielfiltigkeit der steppen-
wolfischen Personlichkeit: Harry Haller wird von Hermine exempla-

der Kriegsjahre hatte ich etwas wie einen guten Stern oder einen Schutzengel. Wihrend
ich mich mit meinen Leiden sehr allein fiihlte und bis zum Beginn der Wandlung, mein
Schicksal stiindlich als ein unseliges empfand und verwiinschte, diente eben mein Leiden,
mein Besessensein durch Leiden mir als Schutz und Panzer gegen die Auflenwelt.“ Hesse,
1970. S. 401.

531 Wilson, Colin: Outsider und Biirger. In: Materialien zu Hermann Hesses Der Steppen-
wolf. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1972, S. 312.

532 Seckendorff, 1982, S. 90.

533 Hesse, 2012, S. 125.
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risch in der Szene des ,magischen Theaters” verfithrt, das gewisserma-
Ren seinem Bediirfnis nach Fantasien der Liebe und Emotionalitit ent-
spricht und ,als Verwechslung einer Bilderwelt mit der Wirklichkeit“>34
fungiert. Die Zerrissenheit des Helden findet sich nicht nur im Unter-
schied zwischen Mensch und Wolf, sondern auch zwischen Intellektua-
litit und Biirgerlichkeit, zwischen einsiedlerischem Asketentum und
sexueller Befriedigung. Die Emergenz eines derart gelegentlichen Ge-
dankens ist im Wesentlichen in der Unstabilitit seiner Mentalitit ver-
wurzelt, die angesichts der ,Regression®, z. B. im weiteren Verlauf der
Erzihlung, ,durch Halluzinationsphantasie und Traumfiguren eine
therapeutische sowie auch kiinstlerische Auflssung der Krise“>*> bean-
sprucht.

7.2 Tractat vom Steppenwolf. Essayistische Erliuterung zum
eremitischen Dasein

Wihrend das Vorwort des Herausgebers aus dufderer, aber auch subjekti-
ver Perspektive die einsiedlerische Spur des Protagonisten narrativ of-
fenbart, versteht sich der in die Aufzeichnungen Harry Hallers einge-
fugte Tractat vom Steppenwolf in erster Linie ,als entscheidende Hilfe-
stellung®,>*® der die Charakteristik, die Problematik des Helden sowie
die Begriindung des einsiedlerischen Daseins auf abstrakter Ebene es-
sayistisch analysiert. Da das Heft sich ganz im vorderen Teil der Auf-
zeichnungen befindet und keine konkrete Szene oder Begebenheit
kommentiert, entsteht dabei — wenn sowohl der narrative Verlauf des
Romans als auch die Funktionalitit des Traktates beriicksichtigt wird —
ein Hinweis auf die weiteren Handlungen (insbesondere auf das , magi-
sche Theater) in den eigenen Betrachtungen Harry Hallers: ,So er-
scheint der Tractat eher als eine Skizze der Ausgangslage, durch welche
die spitern Erfahrungen und Erlebnisse Harrys verstindlich werden,
nicht als eine Analyse dieser Erfahrungen selbst.“>3”

534 Seckendorff, 1982, S. 97.

535 Freedman, Ralph: Abschied von allen Halbheiten. In: Hermann Hesse und die Psycho-
analyse: Kunst als Therapie. Hrsg. v. Michael Limberg. Calw 1997, S. 103.

536 Seckendorff, 1982, S. 78.

537 Allemann, Beda: Tractat vom Steppenwolf. In: Materialien zu Hermann Hesses Der
Steppenwolf. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1972, S. 319.
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Solch eine hermeneutisch konstruierte Vorprogrammierung des
Traktates miindet angesichts des Sachverhalts, dass Harry Haller in dem
essayistischen Text tiber den gleichnamigen ,Steppenwolf* lesen und
ihn nachvollziehen kann (fiir den Leser freilich ist dies eventuell kurios),
in ,eine romantechnisch einigermafien verstindliche Geheimnistuerei,
bzw. ein seit der Romantik gern praktiziertes Verfahren, innerhalb einer
Erzihlung noch einmal eine kiinstliche Erzihlsituation zu schaffen*.>®
Die solcherart im Traktat generierte Kombination der Essayistik und der
Narrativitit problematisiert dabei das Verhiltnis zwischen dem eindi-
mensionalen und mehrdimensionalen Erzihlen bzw. Darstellen: Wah-
rend die wissenschaftliche Interpretation den angestrebten Sinn einfach
und streng zum Ausdruck bringt, ist die Dichtung in der Lage, sich
mehrfach und kiinstlerisch zu verstecken bzw. Bedeutungen und Werte
auf verschiedenen Ebenen zu produzieren.

Obwohl der Traktat mit Kennzeichnung der fortschreitenden Intellek-
tualisierung des modernen Romans versucht, Wissenschaft und Dich-
tung zur Synthese zu bringen,’* miindet er scheinbar unstrukturiert in
der Mischung des ein- und mehrdimensionalen Erzihlens, das sowohl
deutliche Informationen als auch heimliche Anspielungen hervorbringt.
Doch im ,Hintergrund der scheinbaren Kiihle und Objektivitit des
Tractates>*" kristallisiert sich bereits ein essayistischer Entwurf des
steppenwolfisch-einsiedlerischen Werdegangs heraus, der schliellich —
von der persénlichen Krise tiber den Geist der Unabhingigkeit bis zur
Explikation des Einsiedlerdaseins — als ,Spiegel“ seiner Erlebnisse und
Uberlegungen dient:

Der Steppenwolf hatte also zwei Naturen, eine menschliche und eine wolfi-
sche, dies war sein Schicksal, und es mag wohl sein, daf dies Schicksal kein
so besonderes und seltenes war. [...] Bei Harry hingegen war es anders, in ihm
liefen Mensch und Wolf nicht nebeneinander her, und noch viel weniger hal-
fen sie einander, sondern sie lagen in stindiger Todfeindschaft gegeneinan-
der, und einer lebte dem andern lediglich zu Leide, und wenn Zwei in Einem
Blut und Einer Seele miteinander todfeind sind, dann ist das ein iibles Le-
ben.’*!

In dieser Erlduterung findet sich — selbst im Modus der Entlarvung — der
raffinierte Grund fiir die personliche Krise des Steppenwolfs, nimlich
der inhirente Konflikt der Nichtiibereinstimmung zwischen Mensch

538 Binziger, 1975, S. 28.

539 Vgl. Allemann, 1972, S. 320.

40 Ehd., S. 323.

541 Original kursiv. Hesse, 2012, S. 45f.
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und Wolf: Da das Schicksal mit zwei Naturen in jenem historisch-
sozialen Kontext ein allgemeines Phinomen ist (dies beinhaltet quasi
das Symptom der modernen Gesellschaft), lisst sich die Konstellation
Harry Hallers im Sinne der psychischen Krankheit vergleichsweise ra-
dikalisieren und eskalieren. Mit dieser paradigmatischen Diskrepanz
kann er in keinerlei Hinsicht seine intellektuellen Ideale in der (schon
deformierten) Realitit verwirklichen, sondern er leidet unter der ,heillo-
se[n] Spaltung seiner Personlichkeit in eine menschliche und eine wolfi-
sche Natur [...], die in stindigem Kampf miteinander liegen und eine
reine Verwirklichung der einen oder der anderen Seite verhindern®.>*?

Der innere Konflikt erzielt zugleich ,die Erkenntnis einer spezifisch
modernen Bewuftseinslage“:>*} dass der Protagonist aufgrund seiner
fehlenden mentalen Integration (von Mensch und Wolf) ebenso in der
dufleren sozialen Integration scheitert und sich eher gezwungen in das
Einsiedlertum zurtickzieht, das aus gesellschaftspraktisch-biirgerlicher
Sicht ganz krankhaft und krisenhaft zu sein scheint. Als weiteres Resul-
tat dieser persénlichen Krise wird in Bezug auf die Funktionalitit des
Traktates beispielsweise die spitere Szene des ,magischen Theaters” in
Betracht gezogen, in der die Fantasie oder die realititsverformende Kraft
von Drogen geradezu die Wirklichkeit (auch die psychische Realitit)
abwertet und die davor bestehenden kulturkritischen Bemerkungen in
ihrer Giiltigkeit beeintrichtigt>** — Harry Haller ist paradoxerweise
selbst in die Korruption der Moderne geraten.

Der Traktat prasentiert nicht nur den charakteristischen (synchroni-
schen) Anlass fiir ein ,iibles Leben“ bzw. ein einsiedlerisches Dasein,
sondern er weist auch auf den diachron gestalteten, eventuell tieferen
Grund fur solch ein krisenhaftes Leben hin, nimlich auf den von Harry
Haller kontinuierlich aufbewahrten Geist der Unabhingigkeit:

Damit hing auch sein Bediirfnis nach Einsamkeit und nach Unabhingigkeit
zusammen. Nie hat ein Mensch ein tieferes leidenschaftlicheres Bediirfnis
nach Unabhingigkeit gehabt als er. In seiner Jugendzeit, als er noch arm war
und Miihe hatte, sein Brot zu verdienen, zog er es vor, zu hungern und in zer-
rissenen Kleidern zu gehen, nur um dafiir ein Stiickchen Unabhingigkeit zu
retten.>*

42 Dufresne, 1985, S. 74.

54 Allemann, 1972, S. 320.

S44 Vgl. Dufresne, 1985, S. 75.

545 Original kursiv. Hesse, 2012, S. 49.
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Der Begriff der Unabhingigkeit, der bereits in den eigenen Aufzeich-
nungen Harry Hallers vorliegt, ldsst sich hierbei in diesem scheinbar
objektiven Dokument wiederholen, damit die Funktionalitit des Trakta-
tes als ,Spiegel“ im Rahmen der Parallelitit — auch im Nachvollziehen
des Lesers — akzentuiert wird. Eine sich der Askese annihernde Lebens-
art, die der Held in seinen jungen Jahren praktiziert hat, tibt jedenfalls
dauerhaften Einfluss auf die Herausbildung des Geistes der Unabhin-
gigkeit in seinem Werdegang aus, fiihrt aber auch dazu, dass Harry
Haller den in der modernen biirgerlichen Gesellschaft hervorgehobenen
materiellen Genuss gewissermaflen verachtet und sich bewusst nicht in
»sie“ eingliedern ldsst.

Die Unabhingigkeit resultiert daher aus der Einsamkeit bzw. aus dem
Einsiedlertum, dessen Modus bei Harry Haller (als sozialem Einsiedler)
anhand des Asketentums teilweise mit dem konventionell-geografischen
Eremitentum identifiziert wird. Als Intellektueller strebt er auflerdem
durch das Festhalten an der Unabhingigkeit nach dem Ideal der Un-
sterblichen, in deren geistig-kompletter Sphire vor allem die biirgerlich-
materielle Macht nicht intervenieren soll: ,Insgesamt [sind] nicht nur
der Tractat, sondern der gesamte Steppenwolf ein hellsichtiges Schreiben
gegen die Angst, die vor der Zerstérung des Ganzen wie des Einzelnen
herrscht.“546

Sowohl die Zerrissenheit des steppenwolfischen Doppelwesens, die
im Traktat einen analytischen Prozess der Dissoziation vollzieht, ,deren
Ziel nicht ein dissoziativer Status, sondern eine gréflere Differenziert-
heit der Persénlichkeit ist*,>*’ als auch der Geist der Unabhingigkeit, in
dem gerade das geistig-intellektuelle Ideal verwurzelt ist, konstituieren
zusammen den Anlass des einsiedlerischen Lebens. Dass Harry Haller
als Einsiedler noch in der modernen Stadt leben kann, artikuliert zwar
im Vergleich zu fritheren Zeiten ,ein pluralistisches Bild der Gegen-
wart“>*8 sowie der Lebensformen, aber das Einsiedlertum ist generell
,ein isoliertes, dem Leiden gewidmetes Dasein“,>*® in dem er schon
immer die Distanz zum Biirgertum zu halten hat:

Der Steppenwolf stand, seiner eigenen Auffassung zufolge, ginzlich aufer-
halb der biirgerlichen Welt, da er weder Familienleben noch sozialen Ehrgeiz

546 Haberland, Detlef: Hermann Hesse und Alfred Kubin. Seismographen der Angst im 20.
Jahrhundert. In: Hermann Hesse und die Moderne. Hrsg. v. Detlef Haberland u. Geza
Horvath. Wien 2013, S. 299.

547 Forderer, 1999, S. 203.

548 Khera, 1978, S. 138.

549 Seckendorff, 1982, S. 98.
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kannte. Er fiihlte sich durchaus als Einzelner, als Sonderling bald und krank-
hafter Einsiedler, bald auch als iibernormal, als ein geniemiflig veranlagtes,
iiber die kleinen Normen des Durchschnittslebens erhabenes Individuum.
Mit Bewufitsein verachtete er den Bourgeois und war stolz darauf, keiner zu
sein. Dennoch lebte er in mancher Hinsicht ganz und gar biirgerlich [...]**°

Obzwar die biirgerliche Seite des Steppenwolfs — mit Reminiszenzen an
die Beobachtung des Herausgebers sowie an die Aufzeichnung Harry
Hallers — hierbei wiederum erwihnt wird, legt der Traktat den Schwer-
punkt der Erlduterung auf die auflenseiterisch-einsiedlerische Charakte-
ristik des Helden: Die vorliegende AuRerung ist zunichst eine zusam-
mengefasste Prifiguration der weiteren Handlungen bzw. der ,eigenen
Auffassungen“ Harry Hallers (der Traktat liegt im vorderen Teil der
Aufzeichnungen) und offenbart die grundsitzliche Konstellation des
Einsiedlerdaseins.

Wihrend die biirgerliche Gesellschaft im Namen der Anpassung ihre
Bildungsgtiter vor allem den jungen Menschen verleiht, lisst sich im
Traktat, aber auch im ganzen Roman ,die Abstreifung dieser Bildungs-
giiter durch einen ilteren Mann“>®! vollbringen. Seine Intellektualitit
veranlasst daher trotz des Niveaus des Uberdurchschnittlichen keinen
direkten, materiellen Fortschritt im Bereich der sozialen Zweckrationali-
tit, sondern lisst sich mit der vitalen, kritischen Kraft in den ,geistigen
Motor“ der Gesellschaft transferieren (viele Auflenseiter und Eremiten
verwirklichen sich selbst als Dichter und Heilige).>>? Die ,Krank-
heit des Einsiedlertums des Steppenwolfs freilich liegt darin, dass er
mit seiner antibiirgerlichen Neigung die biirgerliche Welt nicht verlas-
sen kann, sodass seine Distanz zu ihr seit Langem unsicher bleibt und
gewissermafien zum inneren Konflikt fithrt.

Der Traktat prisentiert mit solchen essayistischen Erliuterungen, die
sich mit der steppenwolfischen Problematik propagierend beschiftigen,
eine vorausgehende Impression des Einsiedlerdaseins Harry Hallers,
die in den weiteren Aufzeichnungen vom Protagonisten selbst noch zu
konkretisieren ist. Als spezieller Teil des Romans, aber auch ,als Zeit-
dokument [der Moderne] bleibt der Tractat ein document human von
hohem Rang, das auf ein echtes Grundproblem des neuzeitlichen Da-
seins zielt“:>>® Wihrend das ganze Werk die menschliche Einsamkeit
sowie Ambivalenz im modernen Kontext darstellt, raffiniert und akzen-

550 Original kursiv. Hesse, 2012, S. 53.
551 Forderer, 1999, S. 199.

52 ygl. Wilson, 1972, S. 311f.

553 Allemann, 1972, S. 323.
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tuiert der Traktat als Reflexion der Handlungen die typische steppenwdl-
fische Problematik (Integration und Individuation) bzw. die Konstellati-
on des sozialen Einsiedlertums. Der Traktat erfilllt deshalb zwei Aufga-
ben: ,einmal als Strukturform, einmal als Lehrmittel“.>>*

7.3 Zwischenfazit

Das Einsiedlertum des Steppenwolfs verfiigt kurzum {iber einen beson-
deren Modus, der sich - vom (mikrokosmischen) Identitdtsproblem
gesehen — unbeachtet und sogar heimlich mit (makrokosmisch erweiter-
ten) sozialen und kulturkritischen Fragestellungen kombinieren lisst.
Doch dieses soziale Einsiedlertum ist vor allem ein individuelles Phi-
nomen, das durch den jeweiligen, teilweise parallelen hermeneutischen
Prozess in dem Vorwort des Herausgebers, in den eigenen Aufzeich-
nungen Harry Hallers sowie im essayistischen Traktat geradezu in die
steppenwolfische Problematik — in die Krisensituation des Intellektuel-
len — miindet. Mit solchen zwar dreiteiligen, perspektivistisch differen-
zierten, aber homogen ausgerichteten Betrachtungen und Erliuterun-
gen tritt das Einsiedler-Etikett Harry Hallers hervor, das im Allgemeinen
durch die Selbstvereinsamung, die Intellektualitit sowie die Lebenskrise
vorprogrammiert und charakterisiert wird.

Die Einsambkeit des Protagonisten prisentiert sich zunichst in der
Riumlichkeit, in der ,Klause in Kleinbiirgernestern“, die der fiktive
Herausgeber, ein Vertreter der biirgerlichen Welt, anhand seines
scheinbar eindimensionalen ,Zwei-Welten-Gedankens“ fiir anziehend
und geheimnisvoll hilt. Fiir Harry Haller selbst ist das Zimmer im
Haus der Vermieterin ausschlieRlich seine Scheinheimat — und zugleich
ein Zufluchtsort, an dem er seinen inneren Frieden in der bewussten
Vereinsamung mitunter genieflen kann. Diese Klause markiert grund-
sitzlich den Typus des sozialen Einsiedlers, der in Bezug auf die eremi-
tische Heimlichkeit, jedoch ohne die konventionelle Implikation der
Religiositit oftmals im Kontext der Moderne vorkommt. Die Selbstisola-
tion Harry Hallers ist ebenso ein Resultat der fehlenden gesellschaftli-
chen Integration, die nicht nur auf den offenbaren ,Hass“ auf den
Bourgeois, sondern auch weiterhin auf sein Doppelwesen, auf die im
Traktat bemerkte innere Zerrissenheit zwischen einer menschlichen

>4 Khera, 1978, S. 147.
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und einer wolfischen Natur zuriickzufiihren ist: Ohne die Auflésung der
psychischen Problematik funktioniert nimlich kein adiquater bzw.
harmonischer Kompromiss im sozialen Verhiltnis.

Ein richtiger Kompromiss allerdings wird von dem mittelaltrigen
Helden keineswegs eingegangen, wenn er kontinuierlich an der intellek-
tuellen Aristokratie sowie am Geist der Unsterblichen festhilt. Selbst
das Verfassen der steppenwolfischen Manuskripte steht, analog zum
autobiografischen Schreiben, bereits mit der intellektuellen Gesinnung
in Zusammenhang: ,In den Versuchen, mit den alten Mitteln des intel-
lektuell geschulten Bewufdtseins die neuen Eindriicke zu erfassen und
addquat wiederzugeben, zeigt sich die Verbindung des Auflenseiters zur
Welt, deren Sprache er benutzt und wird, anstatt einer totalen Ablosung
vom fritheren Ich durch neue Aktivititen, im Schreibakt der Zusam-
menhang gewihrleistet.“>>> Wahrend der anonyme Traktat bei Harry
Haller die Initiative ist, seine Erlebnisse prizise aufzuzeichnen, soll die
Intellektualitit insgesamt die Ausgangslage dafiir sein, dass der Neffe
der Vermieterin seine Betrachtungen mit den Aufzeichnungen Harry
Hallers in einer narrativen Reihe zusammensetzt und die Manuskripte
als komplettes Erzahlwerk publiziert.

Als Anlass der einsiedlerischen Lebensart lisst sich die Intellektualitit
Harry Hallers an erster Stelle durch seine Kritik an der aktuellen Kul-
turgestaltung sowie dem Zeitgeist versinnbildlichen: Die Realitit der
Kultur orientiert sich nicht mehr an dem Geist der Unsterblichen (Goe-
the und Mozart), sondern sie ,wird auf den staatsbiirgerlichen Aspekt
fokussiert, der zum allesbeherrschenden Faktor geworden ist“.>%¢ Statt
der rationalen pazifistischen Idee, auf der Harry Haller fortdauernd
beharrt, floriert der Patriotismus oder Nationalismus durch die ,Milita-
risten- und Kriegshetzepartei“ im sozialen Milieu. Zwar ist der Protago-
nist kein richtiger Aktivist im politischen und kulturellen Bereich, in
dem der intellektuelle Geist rehabilitiert werden soll,>>” aber seine Zu-
riickgezogenheit trigt gerade dazu bei, das humanistische Gedankengut
provisorisch aufzubewahren und in Zukunft wieder zu aktivieren.

Es ist auflerdem zu berticksichtigen, dass sich Harry Hallers Unbeha-
gen in der neuartigen Kultur einerseits aus der melancholisch tingierten,

555 Dufresne, 1985, S. 76.

556 Haberland, 2013, S. 298.

7 Die Enttiuschung iiber die deutsche geistige Konstellation iuRert der Steppenwolf
auch in den Aufzeichnungen: ,Wir Geistigen alle waren in der Wirklichkeit nicht zu
Hause, waren ihr fremd und feind, darum war auch in unsrer deutschen Wirklichkeit, in
unsrer Geschichte, unsrer Politik, unsrer 6ffentlichen Meinung die Rolle des Geistes eine
so klagliche.“ Hesse, 2012, S. 130.
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kulturpessimistischen Stellung zur dufleren Realitit (in Bezug auf die
Wahrnehmung des Herausgebers) herausbildet und andererseits aus
dem inneren Bekenntnis zur Unabhingigkeit, die sich in seinen eige-
nen Aufzeichnungen sowie im Traktat findet: Die (insbesondere geistige)
Unabhingigkeit versteht sich derart als intime Verbindung einer einsa-
men Lebensart zum Streben nach dem geschichtlich-humanistischen
Ideal, wobei der Steppenwolf generell als ,ruppiger, krank erscheinen-
der Eremit“ im Sinne der Subversion entgegen der Zweckrationalitit
und Affektkontrolle des biirgerlichen Verhaltensideals steht.

Die Unabhingigkeit ist nicht zuletzt in seinem Werdegang die Kon-
stante, die sich in der ehemaligen (physischen und geistigen) Askese
konstituiert hat und die in dem aktuellen sozialen Einsiedlertum noch
weiter funktioniert (in der ,Affire“ sowie im ,magischen Theater” frei-
lich zeichnet sich die Dysfunktionalitit des ehemaligen Asketentums ab).
Da die Unabhingigkeit den Helden angesichts der fehlenden sozialen
Integration und der immer stirker desillusionierenden Kulturkritik
oftmals zur Zerrissenheit der Personlichkeit sowie zum inneren Kampf
fiihrt, erhoht sich eben das Bediirfnis nach dem Einsiedlerdasein.

In diesem Zusammenhang kommt das Schliisselwort, die Krise, zu-
stande, auch wenn die biirgerliche Seite Harry Hallers wegen der Tatsa-
che, dass er doch ,niemals in den Provinzen des Lebens [lebt], wo keine
Biirgerlichkeit mehr existiert“,>>® gelegentlich hervortritt und in gewis-
sem MafRe ,als Rettung des Totalititsanspruchs von Personlichkeit*>>
die Gefihrdung der Krisensituation abzuschwichen versucht. Grund-
sitzlich lisst sich seine Krise, deren Folge die Erscheinungsform des
Einsiedlertums einschlieft, in der Ambivalenz zwischen dem intellektu-
ellen Ideal und der biirgerlichen Realitit und der individuellen Selbst-
verwirklichung und dem sozialhistorischen Trend, aber auch zwischen
der regressiven Zuriickgezogenheit und dem ,Durchdringen“ der
,Sphire der unmenschlichen Souverinitit>®° (in Szenen des ,magi-
schen Theaters“) lokalisieren.

Dies ist allgemein ein (neu-)zeitliches Problem im technisch-
modernen Kontext, das der erste Teil des Romans Der Steppenwolf mit-
tels des Einsiedlertum-Phidnomens zur Erscheinung bringt. Im Prota-
gonisten verkorpert sich jedoch auch ein Schicksalsproblem, wie es in
der Untersuchung Klaus von Seckendorffs heifdt: ,Der die Hallerschen
Manuskripte veréffentlichende Neffe hat allen Anlaf fiir seine Vermu-

558 Original kursiv. Ebd., S. 54.
>%9 Forderer, 1999, S. 208.
260 Seckendorft, 1982, S. 98.
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tung, dafl Haller nach Verlassen der Stadt weiterhin ein isoliertes, dem
Leiden gewidmetes Dasein fithrt.“>¢!

61 Ehd.
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8 Das Glasperlenspiel: Einsiedlertum, Bildung, kulturelle Transformation

Wird in Hermann Hesses letztem Roman Das Glasperlenspiel (1943)
wissbegierig nach den Spielregeln bzw. einer anschaulichen Demonstra-
tion des Glasperlenspiels gesucht, kommt solch eine Konkretisierung
bis zum Ende der Lektiire enttiuschenderweise zu keiner Zeit zustande.
Dieses Glasperlenspiel befasst sich ndmlich — wie die anderen Entwick-
lungsromane Hesses — quasi im Rahmen ,historischer und mentalitits-
geschichtlicher Restriktionen“>®? (in Bezug auf das ,feuilletonistische
Zeitalter*®) durchaus mit der Problematik des Geistes eines Individu-
ums und versinnbildlicht durch die Reprisentation der Mathematik und
der Musik letzten Endes ,eine hochst abstrahierte, ahistorische und
universale Formelsprache gesamtgeistiger Werte, eine Verséhnung und
Einheit der Wissenschaften“>®* in der zukiinftigen, utopisch atmosphi-
rischen, pddagogischen Provinz Kastalien.

Konzipiert ist trotz des politischen Bezugs (ob der kastalische Elfen-
beinturm als ein personliches Refugium im Nazi-Regime fungiert) ge-
rade ein Individuationsweg des Protagonisten Josef Knecht, der zu-
nichst den hochsten Status der kastalischen Gelehrtenhierarchie als
»Magister Ludi“ errungen hat und schlieflich als Privatlehrer in der
»2Auflenwelt titig ist bis zu seinem unerwarteten Tod, der freilich sei-
nem Schiiler Tito Designori ein JInitiationsritual“>®® aus Sicht der Indi-
viduation zumisst. Grundsitzlich wird die ,Lebensbeschreibung des
Magister Ludi Josef Knecht wegen der minimalen Handlung und des
reflexiven Grundtons®®® auch durch den auktorialen Erzihler essayis-
tisch stilisiert, wihrend sich die drei kurzen, von Knecht in seiner
Schulzeit imaginierten und spiter hinterlassenen Lebensliufe (Der Re-
genmacher, Der Beichtvater und Indischer Lebenslauf) iiberwiegend auf die
narrative Spannung konzentrieren.

562 Solbach, Andreas: Hermann Hesse. Die poetologische Dimension seines Erzihlens.
Heidelberg 2012 (= Studien zur historischen Poetik. Hrsg. v. Stephan Fuchs-Jolie u. a. 11.
Bd.), S. 240.

563 In der Einfithrung in die Lebensgeschichte Josef Knechts erklirt der Erzihler, dass das
Jfeuilletonistische Zeitalter” iiberhaupt ,mit seinem Geist wenig anzufangen gewuft [hat],
oder vielmehr, es hat dem Geist innerhalb der Okonomie des Lebens und Staates nicht die
ihm gemife Stellung und Funktion anzuweisen gewufdt.“ Hesse, Hermann: Das Glasper-
lenspiel. In: Das erzihlerische Werk. 5. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Berlin 2012, S. 14.

564 Horvath, Geza: Das Glasperlenspiel. Gipfel eines Lebenswerkes. In: Hermann Hesse
und die Moderne. Hrsg. v. Detlef Haberland u. Geza Horvath. Wien 2013, S. 37.

565 Solbach, 2012, S. 263.
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In dem gesamten Werk einschliefflich Knechts Gedichten und Le-
bensgeschichten taucht angesichts des Meister-Jiinger-Verhiltnisses
bzw. des Bildungs- und Entwicklungsideals nicht unversehens das
Thema des Einsiedlertums auf: Um sich in das chinesische Orakelbuch
I Ging (Buch der Wandlungen) zu vertiefen, sucht Knecht in einem
abgekapselten Bambusgehdlz den ,Alteren Bruder® auf, der schon ein
Experte des I Ging sowie der chinesischen Sprache und Klassiker ist und
ein eremitisches Dasein fiithrt (die Anonymitit dieser Figur deutet zu-
mal die Heimlichkeit des Einsiedlertums an).

In dem zweiten erfundenen Lebenslauf Knechts Der Beichtvater wird
die Begegnung von zwei einsiedlerischen Beichtvitern, Josephus Famu-
lus (als Vita contemplativa mit Josef Knecht identifiziert) und Dion Pugil
(als Vita activa und Vorbild des anderen),>®” geschildert, wobei der fikti-
onale historische Hintergrund wiederum in die frithchristliche Zeit der
Heiligenviter (wie in Drei Legenden aus der Thebais, diesmal mit dem
heiligen Hilarion von Gaza gekennzeichnet) zuriickkehrt.

Sowohl die Episode des Bambusgehtlzes als auch die Kurzerzihlung
Der Beichtvater integrieren aufgrund der Mentorschaft die geistige Ent-
wicklung des Individuums in den Rahmen des Einsiedlertums, das trotz
des Unterschiedes zwischen dem altchinesischen und frithchristlichen
Modus im jeweiligen Erzihlteil insgesamt einen Lernprozess des Prota-
gonisten, aber auch einen potenziellen Verlauf der kulturellen Erinne-
rung (an Moral, Briuche, Riten und andere zivilisatorische Formen)
involviert. Dementsprechend wird hierbei problematisiert, inwiefern die
eremitische chinesische und christliche Kultur als relevantes narratives
Moment die padagogische Maxime fiir den Protagonisten konstituiert
und wie der Entwicklungsweg der Hauptrolle umgekehrt Komponenten
des kulturellen Gedichtnisses — in Hesses Erzihlung auch der kulturel-
len Transformation — ritualisiert, veranschaulicht und zur Nachahmung
bringt: Hesse transferiert die archaisch-klassischen Paradigmen der
einsiedlerischen Kultur, die nicht mehr oder selten in der neuzeitlichen
Gesellschaft praktiziert werden, in seinen Erzihltext, der jedoch aufkli-
rerisch-moderne Signifikanzen organisiert.

Es ist aullerdem hypothetisch zu berticksichtigen, dass die kulturelle
Implikation im eremitischen Bildungsmodus eher zur Wertkonstrukti-
on bzw. zum , Erwachen“ der Individualitit beitrigt als zur Stabilitit des
kollektiven Geistes (zu Dienerbereitschaft, hierarchischer Ordnung und
formeller Harmonie), obwohl die Erinnerungskultur anhand des Ver-

567 Vgl. Malischke, Andreas: Ideal und Wirklichkeit in Hermann Hesses Das Glasperlen-
spiel. Hamburg 2008, S. 67.

184



gangenheitsbezugs ,zur Ausbildung sozialer Sinn- und Zeithorizon-
te“>%8 zihlt und Kastalien schon ,ein Reich des Geistes [ist], in dem sich
alle Intellektuellen zur groRen Gemeinschaft zusammenfinden“.>®

Aufgrund des Begriffs Mémoire collective des franzosischen Soziologen
Maurice Halbwachs weist Jan Assmann in seiner Forschung Das kultu-
relle Geddchtnis (1992) darauf hin, dass die Erinnerungsfiguren (Begriffe
und Erfahrungen) vor allem an drei Charakteristika ankniipfen, nimlich
an den Raum- und Zeitbezug, den Gruppenbezug und die Rekonstruk-
tivitit, wobei die letztere die Momente der Vergangenheit (eventuell
subjektiv und ideologisch) aktualisiert: ,Das Gedichtnis verfihrt also
rekonstruktiv. Die Vergangenheit vermag sich in ihm nicht als solche zu
bewahren. Sie wird fortwihrend von den sich wandelnden Bezugsrah-
men der fortschreitenden Gegenwart her reorganisiert. Auch das Neue
kann immer nur in der Form rekonstruierter Vergangenheit auftre-
ten.“>70

Diesem Aspekt entsprechend gelten die zwei Modi des Einsiedler-
tums im Glasperlenspiel — von dem auflenseiterischen und einsamen
Merkmal abgesehen®’! — gerade als Rekonstruktion der vergangenen
Kulturen: Die altchinesischen Literaten bzw. Eremiten sowie die friih-
christlichen Einsiedler sind typische Gruppen, die (und deren Lebens-
formen) hauptsichlich in Legenden und Schriften existieren. Die Erzih-
lung des Glasperlenspiels aktiviert und vermittelt sie, kann aber die Au-
thentizitit dieser historischen Lebensformen wegen des kiinstlerischen
Schaffens nicht gewihrleisten. Die Erinnerung an beide eremitische
Modi dient daher angesichts der Rekonstruktivitit im Text Hesses in
erster Linie dazu, mit dem Bildungsparadigma des von Josef Knecht
vertretenen Individuationswegs den humanistisch-kiinstlerischen Geist
und auch verniinftig-kritische Ideen zu versinnbildlichen — das Glasper-
lenspiel selbst beinhaltet einen Aspekt des kulturellen Gedichtnisses,
wie es in der Einleitung der Lebensgeschichte Knechts referiert wird:

568 Agsmann, Jan: Das kulturelle Gedichtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitit
in frithen Hochkulturen. 7. Aufl. Miinchen 2013, S. 31.

569 Bartl, Andrea: Geistige Riume. Auswirkungen des Exils auf Heinrich Manns Empfang
bei der Welt, Franz Werfels Stern der Ungeborenen und Hermann Hesses Das Glasperlenspiel.
Bonn 1996, S. 154.

570 Agsmann, 2013, S. 41f.

571 Assmann weist darauf hin, dass ,Menschliches Dasein [-..] nur auf dem Boden und im
Rahmen von Kultur und Gesellschaft denkbar [ist]. Auch der Eremit, der beiden abschwort,
ist von ihnen geprigt und hat im Gestus der Negation (der ,Entsagung’) an ihnen
teil.“ Ebd., S. 133f.

185



Das Glasperlenspiel ist also ein Spiel mit simtlichen Inhalten und Werten
unsrer Kultur, es spielt mit ihnen, wie etwa in den Bliitezeiten der Kiinste ein
Maler mit den Farben seiner Palette gespielt haben mag. Was die Menschheit
an Erkenntnissen, hohen Gedanken und Kunstwerken in ihren schépferi-
schen Zeitaltern hervorgebracht, was die nachfolgenden Perioden gelehrter
Betrachtung auf Begriffe gebracht und zum intellektuellen Besitz gemacht
haben, dieses ganze ungeheure Material von geistigen Werten wird vom
Glasperlenspieler so gespielt wie eine Orgel vom Organisten, [...] theoretisch
lieRe mit diesem Instrument der ganze geistige Weltinhalt sich im Spiele re-
produzieren.>’?

8.1 Bambusgeholz: Altchinesische Idylle in pritentiéser Selbstisolation?

Die in das Kapitel Studienjahre eingefiigte Episode des Bambusgeholzes,
dessen Inhaber der scheinbar pritentios von sich selbst isolierte, soge-
nannte ,Altere Bruder“ ist, bezieht sich nicht nur auf den Fortschritt der
I-Ging-Studien Knechts, die in dem ostasiatischen Lehrhaus nicht erle-
digt werden kénnen (mit dieser interkulturellen Verkniipfung lost sich
zugleich der eurozentrische Gedanke in der kastalischen Welt auf, damit
eine altchinesische Lebensart darin gestattet und verehrt wird). Viel-
mehr prisentiert sie hinsichtlich der Essayistik des gigantischen Ro-
mans®/3 auch eine narrative Struktur des roten Fadens, der zu Beginn
der Episode bereits drei inhaltliche Schwerpunkte (den Lernprozess
Knechts, die Prizisierung der Lokalitit und die Charakterisierung des
,Alteren Bruders“) vorhersagt:

Hier hat er nicht nur Entscheidendes gelernt und erlebt, er fand hier auch,
von einer wunderbaren Ahnung oder Fithrung geleitet, eine einzigartige Um-
gebung und einen ungewohnlichen Menschen, nimlich den sogenannten
»Alteren Bruder«, den Schépfer und Bewohner der chinesischen Eremitage
Bambusgehdlz.>7*

Mit diesem einleitenden Wort tritt zunichst die Pflanze ,Bambus* her-
vor, der zum einen als wichtiger, lebendiger Stoff fiir die dufsere Errich-

572 Hesse, 2012, S. 11.

573 Mit den »Moglichkeiten der erzihlenden und reflektierenden Darstellung®, die Das
Glasperlenspiel in sich schliet, ist das Werk ,ein zwar nicht ausdriicklich so genannter,
jedoch die Wesensmerkmale eines solchen in sich vereinigender essayifizierter Bildungs-
roman.“ Schneider, C. Immo: Hermann Hesses Das Glasperlenspiel: Roman oder Essay?
Versuch einer literarischen Gattungsbestimmung. In: Hermann Hesse heute. Hrsg. v.
Ingo Cornils und Osman Durrani. Amsterdam 2005, S. 203.

574 Hesse, 2012, S. 111.
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tung der Eremitage und zum anderen — von dem biologischen Spezifi-
kum des Bambus her gesehen — auch als einbegriffene metaphorische
Reprisentation der chinesischen eremitischen Kultur betrachtet wird:
Der Bambus lisst sich wegen der blaugriinen Farbe (ohne bunte Blu-
men) sowie des senkrechten Stammes vornehmlich im Kreis der altchi-
nesischen Literaten und Einsiedler favorisieren, indem sie ihm Tugen-
den wie Bescheidenheit, Gerechtigkeit und Beharrlichkeit verleihen bzw.
den Bambus hiufig als positiven Gegenstand in Dichtung, Malerei und
Musik darstellen und gewissermafen personifizieren.>”>

Aus solchen kulturell spezifischen Qualititen des Bambus resultiert
somit die Konfiguration des ,Alteren Bruders®, eines ,von auflen nach
innen zum taoistischen Quietisten [gewordenen] Eremiten“,>’® dessen
Vorgeschichte immerhin seinen Anlass zum Einsiedlertum verdeutlicht:
Wihrend in dem ostasiatischen Lehrhaus ,der rationalistische und eher
antimystische, streng konfuzianisch sich gebende Geist“>”” vorherrscht
(der Konfuzianismus orientiert sich insbesondere an sozialethisch-
politikphilosophischen Prinzipien), priferiert der ,Altere Bruder die
Forschung des esoterischen Orakelbuchs I Ging, das tibrigens als Ur-
sprung des naturphilosophischen Taoismus gilt.>’® Zwischen den Studi-
enkollegen Knechts besteht eine ambivalente Stellung zu dieser Figur,
,dafl dieser Eremit zwar eine gewisse Achtung, ja einen Ruhm genof,
jedoch mehr den eines kauzigen Outsiders als den eines Gelehrten“.>”°
Diesbeziiglich ist nicht nur eine unbemerkte Divergenz zwischen ihm
und den anderen bereits vor seinem Verlassen der Institution entstan-
den, sondern seine intrinsische Kuriositit, die sich gerade in dem Titel
JAlterer Bruder” verkorpert, fithrt auch schicksalhaft und unausweich-
lich zur isolierten Lebensart:

575 Als historisches Beispiel ist vor allem die Geschichte der ,Sieben berithmten Akademi-

ker im Bambusgehdlz“ (in der Periode 220-420) zu nennen, denn sie haben nicht nur die
naturphilosophisch-taoistische Lebensform praktiziert, sondern auch die Biirokratie der
damaligen Herrschaft kritisiert. Laing, Ellen Johnston: Neo-Taoism and the Seven Sages of
the Bamboo Grove in Chinese Painting. In: Artibus Asiae. Vol. 36, No. 1/2. 1974, S. 5-54.

576 Chen, Zhuangying: Asiatisches Gedankengut im Werke Hermann Hesses. Bern 1997,
S. 165.

577 Hesse, 2012, S. 112.

578 Im Taoismus, vor allem in dem Buch Tao Te King von Lao Tse (6. Jahrhundert v. Chr.)
manifestieren sich generell vier philosophische Aspekte: ,Die metaphysischen Gedanken
uber das ,Tao!, das als universelle Einheit und Urquelle des Seins und Nichtseins verstan-
den wird; die Bipolaritit des Lebens, das dem Gesetz der ewigen Wandlung unterliegt; die
Lehre des Nichthandelns und Nichtwissens, die eine passive, aber nicht lebensverneinen-
de Weltsicht widerspiegelt; die Reden tiber Politik und Staatskunst, die im scharfen Ge-
gensatz zu den konfuzianischen Staatslehren stehen.“ Chen, 1997, S. 32f.

>79 Hesse, 2012, S. 112.
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So redete er alle Vorgesetzten, vom Leiter eines Seminars bis zu den Meistern
hinauf, hartnakkig nicht mit ihren Titeln und dem vorschriftsmifigen Ihr an,
wie alle Studenten es taten, sondern mit der Anrede »Mein ilterer Bruder,
welche Bezeichnung schliefllich fiir immer als Spottname an ihm selbst hin-
genblieb.>8

Da dieser (eigentlich geborene) Abendlinder sich zum Chinesen zu
machen versucht, ist der Titel ,Alterer Bruder ebenso in der traditionel-
len chinesischen Ordenskultur verwurzelt. In den buddhistischen oder
taoistischen Orden ist es tiblich bzw. als Regel vorgeschrieben, dass alle
(auch die weiblichen) Mitglieder der Ordensgemeinschaft oder Studen-
ten unter Betreuung desselben Meisters einander mit dem Titel , Alterer
Bruder“ anreden, damit jeder — nicht aufgrund des Alters, sondern unter
dem Motto ,Voneinander zu lernen“ — von anderen Mitgliedern verehrt
wird. Solch eine Art der Verehrung, die zugleich die Konnotation der
Gleichberechtigung bzw. Briiderlichkeit signalisiert (die Bezeichnung
,Bruder“ gehort zur Kategorie der gleichen Generation), geht jedoch mit
der hierarchischen Ordnung des konfuzianistisch angeleiteten ostasiati-
schen Lehrhauses und fernerhin des kastalischen Ordens nicht konform.

Die unterschiedlichen Attittiden des I-Ging-Forschers und seiner Mit-
studenten gegeniiber dem Titel , Alterer Bruder“ heben somit die heim-
liche Divergenz hervor, die des Weiteren durch zwei Arten des Ge-
dichtnisses — wie Jan Assmann in Religion und kulturelles Geddchtnis
(2000) referiert — das ,individuelle Bindungsgedichtnis“ (der Einzelne
nimmt Bindungsprozesse in sich auf) und das ,Kollektivgedicht-
nis“ (der Einzelne wird vom Kulturationsprozess passiv beeinflusst)
expliziert werden kann. Wahrend das Bindungsgedichtnis im Rahmen
der Sozialisation durch Bindungen individuelle Erinnerungen ermog-
licht und ,seine Wurzeln in einem Zugehorigkeitsstreben des Men-
schen, seinem Wesen als zoon politikon [hat], [...] schreibt sich die Ge-
sellschaft [in das Kollektivgedichtnis] ein mit ihren Normen und Werten
und formt im Einzelnen jene Instanz, [...] die man traditionell als ,Ge-
wissen‘ bezeichnet.“>8!

Die anderen Studenten in der Gruppe des ostasiatischen Lehrhauses
lassen sich durch das Kollektivgedichtnis, dessen Normen-, Regel- und
Moralsysteme hierbei rationalistisch und konfuzianistisch bestimmt
sind, zusammen in ,eine kollektive Identitit“>®? einfithren, obwohl die
soziale Struktur Kastaliens wegen der Kultur der intellektuellen Elite

580 Ebd.
81 Agsmann, Jan: Religion und kulturelles Gedichtnis. Miinchen 2000, S. 17.
582 Ebd.
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sowie des Ordenssystems viel einfacher aussieht als die der ,Auflenwelt”.
Der ,Chinese“ hingegen erschiittert mit der Anrede ,Mein ilterer Bru-
der“ die hierarchische Regel des Lehrhauses und beharrt kontinuierlich
auf seinem spezifischen Bindungsgedichtnis, das vor allem von dem
esoterisch-individuellen (eventuell romantischen) Taoismus gepragt ist
und zwei Merkmale (im Kontext der Episode) enthilt, ndmlich ,seine
Vorliebe fiir Dschuang Dsi (365-290 v. Chr.), den glinzendsten taoisti-
schen Poeten, und seine [spitere] einsiedlerische Lebensweise, welcher
der taoistische Gedanke von Vervollkommnung auf individueller Ebene
zugrunde liegt.583

Das Zugehorigkeitsstreben des ,Alteren Bruders® ist kurzum gewis-
sermaflen dem Kollektivgedichtnis des ostasiatischen Lehrhauses — den
Jkorrespondierenden normativen und formativen Zwinge[n]“ 84 der
Institutionskultur entgegengesetzt. Zwar liegt keine Auskunft iiber sei-
ne Studienjahre im Text mehr vor, es ist aber offensichtlich, dass er sich
inzwischen im , Unbehagen in der Kultur“ (aus Sicht Freuds) befindet —
spdterhin lehnt er auch die von Knecht, dem Magister Ludi geschriebene
Einladung zum Lehrauftrag in Waldzell ab.>® Als Resultat seines spezi-
fischen Bindungsgedichtnisses (wesentlich ist jedoch die Verweigerung
der Bindung an die Gesellschaft) beginnt somit seine eremitisch-
idyllische Lebensform:

Er suchte den Siiden des Landes auf, [...] suchte und fand den geeigneten Ort
fur die von ihm geplante Einsiedelei, erwarb in hartnikkigen Eingaben und
miindlichen Vorstellungen von den weltlichen Behérden sowohl wie vom Or-
den das Recht, diesen Ort als Siedler zu bepflanzen, und lebte seither dort in
einer streng altchinesisch eingerichteten Idylle [...’%®

Da der Bambus immerhin eine subtropische Pflanze ist, dhnelt der ,an
der Peripherie Kastaliens“*¥’ liegende Siiden dem Ort adiquater geogra-
fischer und klimatischer Bedingungen. Das Einsiedlertum des ,Alteren
Bruders“ lidsst sich daher zunichst als geografische Art kategorisieren.
Beharrlich der taoistischen Idee folgend, dass ,die Vervollkommnung
des Individuums an erster Stelle“>®® steht, ist seine Zuriickgezogenheit
grundsitzlich dauerhaft und intentionell. Die Toleranz der weltlichen

583 Chen, 1997, S. 171.

584 Assmann, 2000, S. 17.

585 Vgl. Hesse, 2012, S. 224.

58 Ebd., S. 112f.

587 Schifer, Arnold: Das pidagogische Problem der Begegnung in Hermann Hesses Glas-
perlenspiel. Miinchen 1962, S. 82.

588 Chen, 1997, S. 171.
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Regierung und des Ordens gegeniiber solch einer Lebensart zeigt nicht
nur die Freiheit als humanitiren Wert im Rahmen der zukiinftigen,
aufgeklarten Machtkonstruktion an, sondern auch den utopischen As-
pekt des Romans: dass innerhalb des schon rdumlich und zeitlich fikti-
onalen Elfenbeinturms noch ein verkapselter, von materiellen Noten
befreiter und sogar autarker Lebensraum gestattet wird.

In dieser Vorgeschichte lisst sich die Figur des ,Alteren Bruders®, der
zwar ,mit sich und der Welt im Frieden“ steht, aber ,bald als Kauz beli-
chelt, bald als eine Art Heiliger verehrt“*® wird, im Allgemeinen charak-
terisieren. Doch eine prizise Schilderung seiner idyllischen Einsiedelei,
in der er all seine lebensphilosophischen Konzepte mikrokosmisch voll-
zieht, wird — in Bezug auf die Heimlichkeit des Eremitentums — erst
durch den Blickwinkel Knechts zum Ausdruck gebracht:

[Knecht] trat ein und sah mit Erstaunen ein chinesisches Gartenhaus inmitten
eines wunderlichen Gartens stehen, ein Brunnen plitscherte aus hélzerner
Rohre, das in einem Kieselbett abflieende Wasser fiillte nahebei ein gemau-
ertes Becken, in dessen Ritzen vielerlei Griin wucherte und in dessen stillkla-
rem Wasser ein paar Goldkarpfen schwammen. Friedlich und zart wiegten
sich die Bambusfahnen iiber den schlanken, starken Schiften, der Rasen war
von Steinplatten unterbrochen, auf welchen Inschriften im klassischen Stil zu
lesen waren.>*®

Die bildhafte Darstellung des Bambusgartens®! scheint sich zunichst
analog zum Werk der deutschen ,idyllischen Dichtung® des 18. Jahr-
hunderts zu verhalten: Der Einzelginger wandert einsam in der Natur
und entdeckt Inseln und Gefilde der Ruhe und Erholung neben Zu-
sammenballungen des Lirms und der Betriebsamkeit. Nicht die jensei-
tige Gottverbundenheit, sondern der ganz auf das Irdische beschrinkte
Gegensatz zwischen ich-feindlicher Stadt und ich-freundlichem Land
wird in der Dichtung thematisiert.>2

589 Beide Zitate in: Hesse, 2012, S. 113.

590 Ebd.

91 Diese Eremitage bezdge sich, wie es in der Sekundirliteratur berichtet, auf das reale
Leben des Autors: ,Das Bambusgeholz im Siiden des Landes, in dem als Einsiedler der
Jiltere Bruder* lebt, ist eine stilisierte Variante der Einsiedelei von Montagnola, und wenn
auch der Eremit und Chinesenfreund nicht mit dem Dichter Hesse identisch ist, so ist
doch seine Gestalt, wie sie Josef Knecht begegnet, da er die altchinesische Idylle betritt, ein
Selbstbildnis.“ Carlsson, Anni: Hermann Hesses »Glasperlenspiel« in seinen Wesensge-
setzen. In: Materialien zu Hermann Hesses »Das Glasperlenspiel«. 2. Bd. Hrsg. v. Volker
Michels. Frankfurt a. M. 1974, S. 58.

592 Vgl. Mills, Edgar: Die Geschichte der Einsiedlergestalt. Vom mittelalterlichen Epos iiber
Barock und Empfindsamkeit bis zum Roman der Romantik. Wien 1968, S. 40.
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Die Riumlichkeit des chinesischen Gartens, in dem der ,Altere Bru-
der“ sein Zuhause-Sein lokalisiert, steht trotz des Bezugs auf die Natur
sowie das daraus resultierende Gemiitlichkeitsgefithl nicht mit der Ge-
nese der Natur selbst, sondern mit der artifiziellen Gestaltung in Zu-
sammenhang. Denn der Aufbau des Bambusgehdlzes (wie auch die
ganze chinesische Gartenkunst) orientiert sich, im Gegensatz zur per-
sisch-europdischen Gartenkunst mit geometrischen und symmetrischen
Auslegungen, tiberhaupt an dem auf die ,Harmonie zwischen Natur
und Mensch* fokussierten, taoistischen Prinzip: Als Teil der Natur soll
der Mensch im Geist und Handeln in selbstverstindlicher Weise mit
den Gesetzen der Natur sowie des Kosmos identisch sein. Die Herrich-
tung der Dinge bzw. Objekte im chinesischen Garten erscheint mithin
in einer lockeren Reihe — genauso ,natiirlich“ wie die Landschaft in der
echten Natur (auch dhnlich wie in der Mimesis). Auflerdem gehéren die
Inschriften auf den Steinplatten, die gerade zusammen einen Weg mar-
kieren (das Wort , Tao“ bedeutet urspriinglich ,den Weg*), zu den Aus-
drucksformen der chinesischen Gartenkunst.

In der Illustration des Bambusgartens kristallisieren sich weiterhin
zwei Ebenen der kulturellen Transformation heraus: Da sich Kastalien
innerhalb Europas befindet, stammt das Konzept des Gartens des ,Alte-
ren Bruders“ vor allem aus Schriften (eventuell aus Malereien), die die
Kenntnisse tiber den chinesischen Garten vermitteln. Hesse schildert in
diesem Roman die Eremitage Ostlicher Art, die sich in der Vorstellung
des Lesers in einen Umriss bzw. ein Muster der chinesischen Garten-
kunst umwandeln kann. Jedenfalls ist dieses raiumliche , Kunstwerk® im
Rahmen des Zukunftsromans doch auch ein Phinomen der ,Wiederge-
burt“, denn sein Entwurf kehrt eben in die kulturelle Tradition des mit-
telalterlichen Chinas zuriick und ,Neuanfinge, Renaissancen, Restaura-
tionen treten immer in der Form eines Riickgriffs auf die Vergangenheit
auf“.>

Fiir den Protagonisten Knecht allerdings ist das Bambusgeholz kein
historisches Denkmal, sondern ein vitaler Ort, der ihm mithilfe der
Visualisierung der Gartenkunst den ersten Eindruck des Einsiedlerda-
seins bzw. eines ,konfliktlosen Leben][s] in der Idylle“>** vermittelt. Der
lebendige Garten, genauer das Lebewesen darin veranlasst den Gast
dartiber hinaus zu einer tieferen, meditativen Wahrnehmung:

593 Agsmann, 2013, S. 32.
5% Schifer, 1962, S. 82.
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Am Morgen dann setzte sich Knecht ans Wasser zu den Goldfischen, blickte
in die kleine kithle Welt von Dunkel und Licht und zauberisch spielenden
Farben hinab, wo in dem dunkel Griinblauen und tintig Finstren sich die Lei-
ber der Goldenen wiegten und dann und wann, eben wenn die ganze Welt
verzaubert und fiir immer entschlafen und in Traumbann verfallen schien,
mit einer sanft elastischen und doch erschrekkenden Bewegung Blitze von
Kristall und Gold durch das Schlafdunkel schickten. Er blickte hinab, mehr
und mehr versinkend, mehr triumend als kontemplierend [...]">

Das kleine, sich jedoch mystisch prisentierende Okosystem, das von
dem Eremiten selbst angelegt wurde und den jungen Helden verzau-
bert,>% lisst sich eben durch die taoistische Bipolaritit Yin und Yang
(hierbei zwischen Dunkel und Licht) entschliisseln: Die Yin-Yang-
Theorie gilt als Grundgedanke des I Ging sowie der ostasiatischen Phi-
losophien und expliziert, dass jede Erscheinung trotz ihrer eventuell
komplizierten Struktur ausschliefllich aus einer Relation der Gegenstii-
cke besteht, die aber nicht zwei verschiedene Dinge, sondern auf dialek-
tischer Ebene die zwei voneinander abhingigen Seiten einer (im We-
sentlichen ganz harmonischen) Einheit darstellt.

Beide Gegenstiicke sind nicht stabil, sondern wandeln sich und wir-
ken gegenseitig aufeinander ein.>®’” Der Morgen ist gerade die Zeit, in
der sich die dunkle Nacht zum hellen Tag wandelt und das Lebewesen
(auch den Menschen) zum physiologischen Erwachen fiihrt. Im Gegen-
satz zu dem scheinbar ruhigen und statischen Milieu bewegen sich
doch die Goldfische, die quasi als Instrument der Hypnose Knecht psy-
chisch beeinflussen (in der Hypnose, dem partiellen Schlafzustand,
bleibt das Bewusstsein noch aktiv) und ihn dem Zentrum der von dem
,Alteren Bruder“, dem Kenner der Yin-Yang-Theorie, programmierten
(Garten-)Kunst niherbringen: ,zugleich auf der horizontalen Ebene |[...]
das Unbeweglich-Bewegende — der Geist“.>*® Darauthin verkniipft sich
die Auswirkung dieses Dunkel-Licht-Bildes noch mit dem Ziel des

5% Hesse, 2012, S. 114.

5% Eine Szene wie solche, in der ein Eremit seine Umwelt durch die Errichtung spezieller
Objekte jedenfalls geheimnisvoll verschonert, kommt oftmals in einem Wuxia- oder Kung
Fu-Werk vor, das ein Kampfkunst-Genre der chinesischen Literatur und des chinesischen
Films ist und ,stets einen dauerhaften Einfluss in der chinesischen Kultur und den Medi-
en“ austibt. Song, Gongpu: Der Wuxia-Film und die aktuelle Gesellschaft Chinas. Eine
strukturelle Analyse des Wuxia-Genres. Wiesbaden 2017, S. 27.

597 Vgl. Kim-Park, Younsoon: Die Beziehungen der Dichtung Hermann Hesses zu Ost-
asien. Rezeption, Einfliisse und Parallelen. Miinchen 1977, S. 96ff.

5% Horvath, 2013, S. 34.
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Glasperlenspiels, ,mit dem ein meditatives Assoziationsspiel betrieben
wird, [...] um einer metaphysischen Einheit niher zu kommen.“>%°

Der Bambusgarten ist somit im Sinne der Umweltbeschreibung kein
beliebig in den Kontext eingefiigtes oder zufillig dargestelltes Objekt,
sondern bereits eine erste Inszenierung der I-Ging-Studien des ,Alteren
Bruders®, der die Yin-Yang-Theorie in die Rdumlichkeit seiner Eremita-
ge integriert und wihrend der Versunkenheit Knechts — wenn schon als
Erzieher — ,mit leisen Schritten aus dem Hause“ kommt und ,seinen so
versunkenen Gast lange“®® betrachtet. Doch das Betreuungsverhiltnis
zwischen beiden Figuren kommt erst nach der von dem Einsiedler ritu-
ell gehaltenen Zahlung der Stibchen, deren Ergebnis als Prophezeiung
fungiert, zustande:

[E]s waren Schafgarbenstengel, die zihlte er aufmerksam durch, tat einen Teil
des Biindels wieder in das Gefifd zuriick, legte einen Stengel beiseite, teilte
die andern in zwei gleich grofle Biindel, behielt das eine in der linken Hand,
nahm mit der rechten, mit spitzen empfindsamen Fingern, winzig kleine
Biindelchen aus dem andern, zihlte sie, legte sie beiseite, bis einige wenige
Stengel iibrigblieben, die er zwischen zwei Finger der Linken klemmte.%*!

Von diesem Orakelritual, das sich nach den Wandlungsgesetzen des I
Ging organisieren und mehrmals wiederholen lisst, wird letztendlich
das in den verschiedenen Kombinationen der Stibchen ausgelesene
Zeichen ,Mong“ (Jugendtorheit) abgeleitet — mit den Versen: ,Nicht ich
suche den jungen Toren, / Der junge Tor sucht mich.“®%2 Das Urteil
zeigt schon, dass Knecht von dem ,Alteren Bruder” als Schiiler aufge-
nommen wird, wobei das Orakelritual bei dieser Entscheidung eine
relevante Rolle spielt. Das Zeichen ,Mong“, das in I Ging eine geeignete
Moglichkeit fiir die Begiinstigung zwischen dem Herrn und dem Gast
andeutet sowie den Sinngehalt der Aufklirung impliziert, ist damit ,ei-
ne tiefsinnige Anspielung auf Knechts derzeitige Entwicklung*:®*® dass
er sich in dem folgenden kurzzeitigen Einsiedlerdasein den I-Ging-
Studien widmet und die , Fihigkeit zur Ordnung und Neuordnung geis-

tiger Inhalte“®®* in erweiterter Sicht (auf dem Weg zur Beschlagenheit

5% Ebd., S. 37.

600 Beide Zitate in: Hesse, 2012, S. 114.

691 Ebd., S. 115.

692 Ebd., S. 116.

693 Chen, 1997, S. 169.

604 Vasilyev, Gennady: Hermann Hesses Machtkonfrontation. Reale und illusionire Macht:
Zur Zusammenwirkung von Eliten in Glasperlenspiel. In: Macht in der Deutschschweizer
Literatur. Hrsg. v. Goncalo Vilas-Boas u. a. Berlin 2012, S. 139.
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des Glasperlenspiels) ausbildet. Durch das Orakelritual prisentiert sich
ebenso exemplarisch ein Aspekt dieses Einsiedlertums: dass der ,Altere
Bruder gemeinhin die Gesetze aus dem I Ging zur Lésung der Lebens-
probleme anwendet, um die weitere Wandlung des Lebens vorherzuse-
hen. Strukturell verglichen ihnelt das Ritual des Stibchen-Spiels, das
mythisch, kompliziert und integrativ funktioniert, teilweise der Insze-
nierung des Glasperlenspiels.

Von dem geheimnisvollen Inhalt des Regelsystems des I Ging abge-
sehen, exemplifiziert die Zeremonie der Aufnahme von Knecht in die
chinesische Eremitage inklusive des daraus hervorgegangenen Zeichens
»,Mong“ vornehmlich die Funktionalitit des Symbols, die gerade in der
Studie From Ritual to Theatre (1982) Victor Turners erliutert wird:
»Symbole sind sowohl als sinnlich wahrnehmbare Signale wie auch als
,Bedeutungs‘-Trager ganz wesentlich an der vielfiltigen Variabilitit der
lebendigen, sich bewufdt, emotional und willentlich verhaltenden Men-
schen beteiligt, die diese Symbole nicht nur zur Ordnung des von ihnen
bewohnten Universums verwenden, sondern auch dazu, kreativ Nutzen
aus der Unordnung zu ziehen, indem sie diese in bestimmten Fillen
beseitigen oder reduzieren [...].“6%

Hierzu bildet sich generell der Bezug des Menschen zum Symbol
heraus: dass die essenziellen Bedeutungsfelder eines (meistens abstrak-
ten) Phinomens tiberhaupt in einem dynamischen Bewegungs-, Erkli-
rungs- oder Prisentationsvorgang, der zugunsten des menschlichen
Daseins oder Schicksals durch die Handhabung eines anderen konkre-
ten Phianomens oder Objekts stattfindet, zur Erscheinung gebracht wer-
den. Aus dem Stibchen-Spiel resultiert statt der inzwischen variieren-
den Kombinationen der Stingel letzten Endes das Zeichen ,Mong®,
dessen Auslegung bereits in I Ging — im Modus der Verse, die dem
adiquaten Kontext gemifl nochmal interpretiert werden miissen — sub-
sumiert und vorgeschrieben ist. Das Orakelritual ist aufserdem ein Vor-
gang der Ubereinstimmung des Signifikats mit dem Signatum und
verbiirgt somit die Legitimitit, dass das Betreuungsverhiltnis zwischen
dem Eremiten und Knecht aufgebaut werden soll.

Nach solchen ersten Erfahrungen, die im Text im Prinzip narrativ
und anschaulich beschrieben werden (insbesondere in der Illustration
des Bambusgartens sowie im Orakelritual), kehrt der ganz am Ende der

%05 Turner, Victor: Vom Ritual zum Theater. Der Ernst des menschlichen Spiels. Ubers. v.
Sylvia M. Schomburg-Scherff. Frankfurt a. M. 1989, S. 32.
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Episode stehende Lernprozess des jungen Protagonisten wieder zum
essayistischen, ,sachlichen Bericht“®% zuriick:

Knecht blieb monatelang im Bambusgehélz und hat das Manipulieren mit
den Schafgarbenstengeln beinahe ebenso vollkommen gelernt wie sein Lehrer.
Dieser iibte jeden Tag mit ihm eine Stunde Stibchenzihlen, fiithrte ihn in die
Grammatik und Symbolik der Orakelsprache ein [...] Im tbrigen lernte der
Schiiler den Garten pflegen, die Pinsel waschen, die Tusche reiben, er lernte
auch Suppe und Tee kochen, Reisig sammeln, auf das Wetter achten und den
chinesischen Kalender handhaben.®"

Neben dem theoretischen und technischen Studium des I Ging prakti-
ziert Knecht auch die Lebensart der altchinesischen Idylle, die aber nicht
mebhr als alltiglich nétige Verfahrensweise in der materiell-existenzialen
Konstellation gilt wie im realhistorischen Einsiedlertum, sondern als
Erinnerung an die chinesische Hochkultur, die vornehmlich mit der
Kalligrafie, dem Tee und der alten Agrarwissenschaft gekennzeichnet
wird (die Wetterprognose und die ,24 Stationen des Jahres“ im chinesi-
schen Kalender waren fiir die Agrarwirtschaft ganz wichtig).

Anders als in der Science-Fiction, in der die Spitzentechnologie die
Welt in gewissem Mafle verzaubert, wird dem Zukunftsroman Hesses
eine realistische Firbung verliehen, indem der ,Altere Bruder” versucht,
die traditionelle handwerkliche Arbeitsweise noch im Rahmen der alt-
chinesischen Kenntnisse in seiner Eremitage zu realisieren bzw. zu
restaurieren. Doch tatsichlich wird diese Idylle, in der Knechts Studium
reibungslos lduft, ebenso wie die ganze kastalische Provinz, ,die in der
sogenannten lebendig-natiirlichen, realen Welt innerhalb der fiktiven
Textwelt als Kaste existiert“,°°® vom Staat anerkannt bzw. finanziell und
juristisch unterstiitzt: Die Studienjahre Knechts inklusive seines I-Ging-
Studiums im Bambusgehdlz werden ,durchaus in utopischem Duktus
erzihlt«.%%

Mit der Frage, ob das System des I Ging in das Glasperlenspiel inte-
griert werden kann, lisst sich Knecht von dem Eremiten beraten. Der
JAltere Bruder beantwortet dies mit der metaphorischen Relation von
dem Bambusgarten und der Welt, die den Helden weiterhin zum ,Be-

69 Hesse, 2012, S. 116.

97 Ebd., S. 116f.

698 Horvath, 2013, S. 43.

609 Rnoferl, Eva: ,Dies Glasperlenspiel mit schwarzen Perlen.“ Musik und Moralitit bei
Hermann Hesse und Thomas Mann. Wiirzburg 2012 (= Literatura. Wissenschaftliche
Beitrige zur Moderne und ihrer Geschichte. Hrsg. v. Heinz Gockel u. a.), S. 88.
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ginn seines Erwachens“®!® (in Selbsterkenntnis und in Kenntnis des

kastalischen Wertesystems) veranlasst:

»Nur zul« rief er, »du wirst ja sehen. Einen hiibschen kleinen Bambusgarten
in die Welt hineinsetzen, das kann man schon. Aber ob es dem Girtner ge-
lingen wiirde, die Welt in sein Bambusgeholz einzubauen, scheint mir doch
fraglich.«5!!

Bei dem taoistischen Einsiedler entsteht gerade ein riumliches und
zeitliches Verhiltnis zwischen dem Mikro- und dem Makrokosmos: Der
Bambusgarten ist als ,Anspielung auf die kastalische Provinz“,%!2 die als
Mikrokosmos von der ,Auflenwelt” im geografischen, aber auch im
geistigen Sinne verkapselt und isoliert wird, ausschliellich ein kleines
Teil des Makrokosmos. Das Glasperlenspiel, dessen Inszenierung zwar
ein auflergewohnliches Ereignis in der piadagogischen Provinz, aber
doch transitorisch ist und sich lediglich auf wissenschaftliche und
kiinstlerische Gebiete bezieht, wird infolgedessen den Gesetzen des I
Ging, dessen Orakelsystem ,die kosmische Einheit und dessen unendli-
che Wandlungsmoglichkeiten“®!® abstrahiert, untergeordnet.®™* In die-
sem Sinne zweifelt der taoistische Mentor daran, ,das System des I
Ging dem Glasperlenspiel einzubauen“.6!>

Der Anlass fiir den ,Alteren Bruder” wird hierbei neben der diametra-
len Anschauung gegen das ostasiatische Lehrhaus noch von einem es-
senziellen Aspekt erginzt, nimlich der Ansicht, dass das I-Ging-System,
das noch keinen Platz in dem Lehrhaus — im Machtbereich der Intellek-
tuellen — findet, umfangreicher und linger funktioniert als das Glasper-
lenspiel, das sich noch im Werdegang befindet. Die Idylle in der chine-
sischen Eremitage ist demnach keine pritentiése Selbstisolation, in der
— wie in etlichen Studien gezeigt — der Eremit ,weitgehend indifferent
gegen die Belange der Provinz, verkapselt und verantwortungsfliich-
tig“®16 ist, sondern eine individuell geeignete,®! selbstbewusste und

610 Hesse, 2012, S. 117.

611 Epd.

612 Chen, 1997, S. 170.

613 Ebd.

614 Adrian Hsias Erérterung in dem Buch Hermann Hesse und China, ,dafl das Glasperlen-
spiel den Mikrokosmos darstellt, der den Makrokosmos enthilt“, entspricht nur teilweise
dem Sinn des Alteren Bruders und ist daher nicht gerechtfertigt. Hsia, Adrian: Hermann
Hesse und China. Darstellung, Materialien und Interpretation. Frankfurt a. M. 1974, S.
280.

615 Hesse, 2012, S. 117.

616 Schifer, 1962, S. 83.

17 Von dem ganzen Roman gesehen steht in Kastalien der kollektive Geist im Vorder-
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schicksalhafte Lebensweise, die moglichst mit seiner Neigung zu den
taoistischen Prinzipien bzw. mit der Prophezeiung des I Ging in Uber-
einstimmung steht. Seine ,Unverantwortlichkeit“ steht ausschliefllich
der kastalischen Hierarchie gegentiber, in der aber eben die Passivitit
fir die lebendige ,Auflenwelt, ,eine vertrauenswiirdige Parallelgesell-
schaft“6!® markiert ist.

Fiir Knecht steht das Musterbeispiel des ,Alteren Bruders®, das ihn
zum Beginn des Erwachens fiihrt, auf zwei Ebenen: Zunichst relativiert
die chinesische Idylle des Einsiedlers, der als Individuum nach seinem
eigenen Lebensideal strebt und dieses in adiquater Ordnung realisiert,
»die Begriffe und die Kategorien der tiberkommenen allgemeinen und
speziell kastalischen Hierarchie“,®!? die der zukiinftige Magister Ludi
(durch das Verlassen des Ordens) transzendieren wird. Seine konstituti-
ve Entwicklung zu dem Bewusstsein, dass die kastalische Welt und das
Glasperlenspiel die realhistorisch-makrokosmischen Probleme keines-
falls auflosen konnen, ist ohne ,diese Erfahrung des unverantwortlich
Abseitigen“®?” in der chinesischen Einsiedelei unmdéglich. Ein Interview,
das der amerikanische Autor Bill Porter in den chinesischen Chungnan-
Bergen um 1990 mit einem Taoisten (Jen) gefiihrt hat, pointiert gerade
den Sinn des kurzzeitigen Einsiedlertums Knechts:

Q: Did you ever live as a hermit?

Jen: Yes. But for less than three years. It was a good experience. Sooner or lat-
er all Taoists have to live alone for a period to concentrate on their practice. To
practice you have to find a secluded place, at least in the beginning. But the
important thing is to learn to still your mind. Once you can do that, you can
live anywhere, even in a noisy city.®*!

grund: ,Hesse zeichnet Kastalien als eine zur Verkrustung neigende Institution, als einen
die Individualitit des Menschen vernachlissigenden Verwaltungsapparat, der in seinen
Mitgliedern nur namenlose, funktionierende Amtsinhaber und -verwalter jeglicher Stufe
sieht.“ Probst, Rudolf: Zur Entstehungsgeschichte von Hermann Hesses Das Glasperlen-
spiel. In: Der Grenzginger Hermann Hesse. Neue Perspektiven der Forschung. Hrsg. v.
Henriette Herwig u. Florian Trabert. Freiburg 2013, S. 391f.

618 Wassmer, Johannes: Ein eisiger Atem des Alleinseins? Einsamkeit in den Werken
Hermann Hesses und Stefan Zweigs. In: Der Grenzginger Hermann Hesse. Neue Per-
spektiven der Forschung. Hrsg. v. Henriette Herwig u. Florian Trabert. Freiburg 2013, S.
345.

619 Hesse, 2012, S. 117.

620 Hilbk, Hans: Das Problem der Erziehung im Spitwerk Hermann Hesses. In: Paeda-
gogica Historica, 2:1. 2006, S. 54.

621 porter, Bill: Road to heaven. Encounters with Chinese hermits. Berkeley 1993, S. 56.
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8.2 Der Beichtvater: Flucht- und Heilungsweg im religiésen Einsiedlertum

Entgegen der Episode des Bambusgehdlzes, die einen Teil der ,aktuel-
len“ Vita Josef Knechts skizziert, ist der von dem Helden in jugendli-
chem Alter — quasi im Muster der buddhistischen Jataka-Geschichten®??
— imaginierte Lebenslauf Der Beichtvater eine relativ abgeschlossene
Kurzerzihlung, der anhand der historischen Biografie des frithchristli-
chen Einsiedlers Hilarion von Gaza (ca. 291/2-371, Schiiler des Moénchs-
vaters Antonius®?) ,das Ideal des Heiligen, des die Welt in [...] Demut
[...] uberwindenden Geistes“ sowie ,die Kraftquelle ungewohnlicher
seelischer Energie“®?* zugeschrieben werden. Diese (von Hesse in sei-
nen fritheren Jahren bereits versuchte, nebenher aufklirerisch ,moder-
nisierte“) Kunstlegende ist mithin wie der Hauptteil des Glasperlenspiels
geistig strukturiert und legt ,ihrem Weltbild den kastalisch-
ménchischen Gegensatz von Welt und Geist zugrunde*.%%

Das Einsiedlertum, das hierbei im christlich-religiésen Sinne auch
zusitzlich mit der Funktion der Beichte in Zusammenhang steht, ist
zunichst auf die Zeit des altchristlichen Anachoretentums in Nahost
zuriickzufithren. Der Beichtvater, der in seiner in der Ode situierten
Einsiedelei eine einsame, fromme Lebensart praktiziert, ist nicht vollig
von der Gesellschaft isoliert und dient doch dazu, die Stindhaftigkeit
und Schuldigkeit des Biiflers zu erkennen und auszusprechen bzw. im
Sinne der Umkehr die konkreten Fehler und Schwichen darlegen zu
lassen, damit der Beichtende nach dem Ritual einen Neuanfang in der
Beziehung zu Christus sowie zu den Mitmenschen erméglicht.®?® Zwar
lebt der Einsiedler ,auflerhalb des Durchsetzungsbereiches der stidti-
schen Amtsgewalt, aber er iibt wegen seiner religiosen Autoritit auch

622 Ein Jataka, auch Geburtsgeschichte, ist ein spezielles Genre der buddhistischen Litera-
tur und bezieht sich im Gedanken des Wiedergeburtssystems auf die fritheren Existen-
zen/Lebensformen des historischen Buddha, aber auch nicht ohne die religiose Zielset-
zung: ,It does this ideologically, in the sense that a career spanning many lives in which
one is linked to past and future Buddhas is a presupposition and a precondition of Bud-
dhist practice.“ Skilling, Peter: Jataka and Pannasa-jataka in South-East Asia. In: The
Journal of the Pali Text Society. Vol. XXVIII. 2006, S. 114.

623 Hahn, Johannes: Gewalt und religioser Konflikt. Studien zu den Auseinandersetzun-
gen zwischen Christen, Heiden und Juden im Osten des Romischen Reiches. Berlin 2004,
S. 198.

624 Beide Zitate in: Carlsson, 1974, S. 48.

625 Ebd., S. 49.

626 Vgl. Schalk, Hans: Beichten. Eine praktische Hilfe fiir Menschen, denen es schwerfillt.
8. Aufl. Miinchen 1989, S. 33ff.
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,EinfluR auf das Leben der urbanen Gesellschaft“®?” aus, von der ausge-
hend sich ein Pilgerweg entwickelt. Angesichts dieses religiosen, geo-
grafischen Einsiedlertums besteht daher die Differenz ,zwischen den
Eremiten der dgyptischen und syrischen Wiiste und den gemeinschaft-
lich lebenden Ménchen des Abendlands“,%?® wobei die ersteren gerade
die urspriinglichen Typen der Einsiedlerfiguren im Text Hesses sind.

Doch in Der Beichtvater prisentiert sich eher ein individueller Ent-
wicklungsweg des Protagonisten Josephus Famulus, der vor der Selbst-
verzweiflung aus seiner Felsengrotte flieht und zu dem anderen Beicht-
vater Dion Pugil pilgert, als eine Kampfgeschichte irgendeines Heiligen
gegen damonische Versuchungen. Mit der strukturellen Anniherung an
den Bildungsroman, in dem die modernen humanistischen und menta-
len Werte (eventuell im Gegensatz zur religiésen Autoritit) privalieren,
entstehen dabei im formalen Aufbau des alternativen Lebenslaufs — wie
Hans Hilbk zusammenfasst — drei Entwicklungsstadien: ,a) Verlust der
Unschuld, b) Bemithung um Gerechtigkeit unter dem Gesetz, daraus
folgende Verzweiflung im vergeblichen Ringen um das Uberwinden der
Schuld durch Werke oder durch Erkenntnis und endlich c) das Auftau-
chen aus der Holle in eine verinderte Welt und in eine neue Art von
Unschuld“.*” Im Inhaltlichen ist Josephus’ Entwicklungsweg zugleich
hinsichtlich der Begegnungsszene sowie des Betreuungs- und (umge-
kehrt) des Dienstverhiltnisses zwischen dem jlingeren und dem ilteren
Beichtvater ebenso ein Flucht- und Heilungsweg.

In der Position, die anscheinend noch vor dem ,Verlust der Un-
schuld” steht, bildet sich bei Josephus ebenso wie bei manchen anderen
Eremiten, die ,die nackte unfruchtbare Wildnis von einem Quell, einer
Handvoll Griin“®*° bewohnen, ein gottliches Talent heraus, das mit der
Dienstbereitschaft nicht nur als Kontakt mit der profanen Welt, sondern
vielmehr auch als Verbreitung der christlichen Mission im weltlichen,
genauer heidnischen Gebiet gilt. Bei Josephus spezialisiert sich hiermit
seine Gabe:

Es war die Gabe des Zuhérens. Wenn ein Bruder aus einer der Siedlungen
oder ein vom Gewissen beunruhigtes und getriebenes Weltkind sich bei Josef
einfand und ihm von seinen Taten, Leiden, Anfechtungen und Verfehlungen

627 Beide Zitate in: Hahn, 2004, S. 199.

628 Bruchhold, Ullrich: Deutschsprachige Beichten im 13. Und 14. Jahrhundert. Editionen
und Typologien zur Uberlieferungs-, Text- und Gebrauchsgeschichte vor dem Hinter-
grund der ilteren Tradition. Berlin 2010, S. 45.

629 Hilbk, 2006, S. 48.

639 Hesse, 2012, S. 450.
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beichtete, [...] so verstand Josef ihn anzuhéren, ihm sein Ohr und Herz zu
6ffnen und hinzugeben, sein Leid und seine Sorge in sich aufzunehmen und
zu bergen und ihn entleert und beruhigt zu entlassen.3!

Die Titigkeit des Zuhorens, durch die Josephus prinzipiell keinen irdi-
schen Betrieb, sondern die , Selbstaufopferung fiir andere oder fiir einen
héheren Zweck“®*? (wie der Held in dem ersten Lebenslauf Der Regen-
macher) fur sein Ideal des christlichen Lebens aufrechterhilt, kenn-
zeichnet trotz des dabei verschwommen geschilderten inneren Mecha-
nismus die besondere Fihigkeit des Beichtvaters und konstituiert wei-
terhin die Primisse der spiteren Selbstskepsis, die sich aus der Un-
gleichheit zwischen dieser lange geiibten Titigkeit und der ersehnten
Seelenruhe ergibt. In Josephus freilich findet sich wihrend des Be-
kenntnisses keine Rolle des Ratgebers oder Bestrafers, sondern eine Art
der heimlichen Passivitit, die anschliefRend im Text erliutert wird:

Es schien alles, was ihm an Klagen, Gestindnissen, Anklagen und Gewis-
sensingsten zugetragen wurde, in sein Gehor einzugehen wie Wasser in
Wiistensand, er schien kein Urteil dariiber zu haben und weder Mitleid noch
Verachtung fiir den Beichtenden zu fithlen, und dennoch, oder vielleicht eben
darum, schien das, was ihm gebeichtet wurde, nicht ins Leere gesagt, sondern
im Sagen und Gehértwerden verwandelt, erleichtert und gelést zu werden. %33

Das Amt, den Bufer als schuldige Person anzunehmen und seine
Beichte zu betreuen, veranlasst Josephus zunichst anhand des friih-
christlichen Kultes zur Kombination von zwei religidsen Gestalten,
nimlich dem Heiligen und dem Priester: Der Heilige, der sich als Ere-
mit von dem weltlichen Genuss verabschiedet, die Anfechtungen und
Versuchungen des Teufels in wunderlicher Weise tiberwindet und so-
mit seine Frommigkeit versichert (Josephus hat auch diese Priifung
bestanden), wird als Inbegriff vor allem von den Anhingern verehrt und
verherrlicht. Dies wird in der Religionsgeschichte quasi fiir ein tatsichli-
ches Ereignis gehalten und stimmt mit der ,Vorstellung von der In-
Gang-Haltungsbediirftigkeit der Welt“®** in der Kultreligion iiberein.
Der Priester, der als Amtsperson die Mittelrolle zwischen dem trans-
zendenten Gott und den Laien iibernimmt, ,qualifiziert sich durch ritu-
elle Reinheit, die durch Waschungen, Fasten, sexuelle Enthaltsamkeit

31 Ebd., S. 450f.

632 Knoferl, 2012, S. 98.

633 Hesse, 2012, S. 451.

634 Assmann, 2000, S. 152. Jan Assmann unterscheidet hierzu die Kultreligion als den
primiren Typ von der Buchreligion als dem Sekundiren bzw. Kanonischen.
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und andere Formen ,magischer Askese’ (Max Weber) erreicht werden
mufR*.®* Urspriinglich resultiert aus seiner vorherigen eremitischen
und asketischen Mithe in Qualitit des Heiligen die religiose ,Ga-
be“ Josephus’ — ebenso ein Ruf, der sich ,in der ganzen Umgebung von
Gaza“®% verbreitet und die Gliubigen und BiiRer anzieht, damit er wie
ein Priester im Dienst der Beichte steht.

Wihrend die Legitimitit des Beichtvater-Amtes die heilige und pries-
terliche Beschaffenheit Josephus’ voraussetzt, charakterisiert das Zuho-
ren, das sich einfach von der Wirkung her gesehen gewissermafien in
einem psychotherapeutischen Vorgang vollzieht, eben das Ritual der
Bufe: Zwar verfiigt die Begriindung der Siinde im religiésen Sinne tiber
moralische, anthropologische und kollektive Mafistibe, aber sie fiihrt
bei dem Individuum oftmals zum privaten Schuldgefiihl, das ,ein intra-
psychischer Vorgang, also ein Geschehen innerhalb der Psyche, und
damit auch eine psychologische Angelegenheit“® ist.

Die sich an den Eremiten wendenden Biifler zihlen gerade zu den
Menschen, ,die aufgrund von ethischen Entscheidungen — eigener oder
derjenigen anderer Menschen — in Verwirrung geraten“.®*® In der Beich-
te ist sich der Biifser erst bewusst, dass ihm von dem Eremiten, dem
Vertreter der unsichtbaren Gottheit, vertraut wird und er somit seine
(meistens durch unmoralische Handlungen konkretisierten) ,Siin-
den“ aussprechen darf. Das negative Schuldgefiihl miindet wihrenddes-
sen schliellich in ein friedliches oder gemiitliches Gefiihl, gleich der
visualisierten gottlichen Gnade, indem in Josephus’ Zuhéren im
Schweigen keine analytischen oder kritischen Mechanismen funktionie-
ren und sich daher kein weiterer Widerspruch generieren lasst. Nicht
zuletzt ist das Schweigen schon ein Signal des Vertrauens, das im Rah-
men des Glaubens zwischen dem Eremiten und dem Beichtenden be-
steht.

Die langfristige Selbstaufopferung in diesem Dienst bringt bei dem
Protagonisten selber jedoch keinen Zustand der Seelsorge hervor, denn
sowohl das Gefiihl von ,einem Wohlgefallen an sich selbst, einer FEitel-
keit“®* nach dem Ritual der Beichte als auch die Enttduschung iiber das

635 Ebd., S. 153.

636 Hesse, 2012, S. 452.
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Altwerden mit ,allmihlichem] Erloschen der Triebe und Leidenschaf-
ten“®*? signalisieren das Desideratum eines absoluten Reifungsprozes-
ses bzw. im religiosen Diskurs gerade den ,Verlust der Unschuld“. In-
folgedessen wird dabei der Anfang des (weiteren) Entwicklungswegs des
Helden — zugleich die Wende einer kontemplativen Lebensform — mar-
kiert: ,Eventually, growing with old age ever more disenchanted and
unsure of his role as father confessor, Famulus flees.“%4!

Aber das Ohr war nicht tot wie der Wiistensand, das Ohr war lebendig und
vermochte nicht ewig zu trinken und zu schlucken und einzusaugen, es fiihl-
te sich ermiidet, mifdbraucht, iiberfiillt, es sehnte sich danach, dafl das Flie-
fen und Geplitscher der Worte, der Gestindnisse, der Sorgen, der Anklagen,
der Selbstbezichtigungen einmal aufhore, dafl einmal Ruhe, Tod und Stille an
die Stelle dieses endlosen FlieRens trete.®4?

Genau betrifft dieser Uberdruss die mentale Konstellation des Fremiten,
die als Vorzeichen der Flucht unter anderem einen Identititswechsel
involviert: nimlich von einem Beichtvater, der im Licht der religiésen
Autoritit heilig und heroisch sein Privatleben aufopfert und dabei jeden-
falls wihrend des Bufde-Rituals keinen eigenen Affekt ausdriickt (hierzu
ist zu spekulieren, dass sein Schweigen auch eine Anspielung auf seine
unvollendete Individuation ist), zu einem sich normal verhaltenden
Menschen, der oftmals emotionell auf die Umstinde reagiert. Ebenso
,menschlich“ ist die Folge der Akzeptanz der unaufhdérlichen Beichte,
die hinwieder von heidnischen, unmoralischen sowie negativ emotiona-
lisierten Informationen erfiillt ist, deren an diesem Punkt ganz kon-
zentrierte Beeinflussungen die unertrigliche Monotonie expandieren
und sich sogar in , Vorstellungen der Selbstvernichtung“®** wandeln.
Angesichts dieses mentalen Wandels des Protagonisten wird in die
narrative Struktur dieser Kunstlegende damit das konstruktive Moment
des inneren Konfliktes bzw. der Ambivalenz einbezogen: ,[E]ine vorge-
gebene oder auch erst im Text etablierte Ordnung wird im Konflikt
problematisiert und in dessen Verlauf verindert oder restabilisiert. In-
dem Narrationen allerdings Ordnungen [...] als Konfliktgestaltungen
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stets stéren miissen, kann die narrative Vertextungsstrategie mit Fug als
grundsitzlich subversiv bezeichnet werden.“%4*

Das christliche, positive Bildnis des Beichtvaters, in dem die Qualitit
des Heiligen und Frommen betrachtbar ist und der Ritus der Beichte
reibungslos wiederholt werden kann, lisst sich immerhin durch die
Offenbarung der ambivalenten Innenwelt relativieren. Die Macht des
,Dimonischen®, die bei Josephus in der vorherigen Ubung des Gebets
und der Bufe scheinbar unterdriickt ist, taucht dann nach den Kriterien
der christlich-eremitischen Askese wieder auf. Die Ambivalenz scheint
zwar subversiv fiir die religise Institution zu sein (nach der Flucht
verschwindet das Amt der Beichte), aber sie rehabilitiert gerade die Vita-
litdt des humanistischen Geistes und weist auf einen dynamischen Bil-
dungsweg hin, den das Amt (wie die Verwaltung des kastalischen Or-
dens) nicht beansprucht, aber ein Individuum (ebenso wie Josef Knecht)
in keinerlei Hinsicht entbehren kann.

Der innere Konflikt, der im ganzen Kontext der Legende eventuell als
Probe des heiligen Lebenslaufs zu betrachten ist, wird zugleich von der
Selbstskepsis, aber auch von der Selbstreflexion, dem Nachdenken tiber
seinen bisherigen Werdegang begleitet, wobei eben ,die Einsicht der
unheilbaren menschlichen Siindhaftigkeit“®* iiber seinem gldubigen
Leben steht. Als Folge dieser Krise ist seine Flucht zwar nicht heilig und
verniinftig, aber aufrichtig und unumginglich.®*® Auf dem Fluchtweg
erwartet den Protagonisten das Abenteuerliche, das ihn im Gegensatz
zu den einseitigen religios-moralischen Doktrinen in der Beichte mit
der profanen, widerspruchsvollen Welt wieder verkniipft. An der Trin-
kestelle, wo Josephus der Reisegesellschaft begegnet und ein Gesprich
zwischen zwei (voneinander divergierenden) Miannern anhoért, erhilt er
die Information iiber den ilteren Beichtvater Dion, dessen Behand-
lungsweise im Bufde-Ritual ganz aktiv und vehement erscheint:

»[...] Dion heifdt er, und man nennt ihn Dion Pugil, das heiflt den Faustkimp-
fer, weil er sich mit allen Teufeln rauft, und wenn einer ihm seine Schandta-
ten beichtet, dann, mein Guter, seufzt der Pugil nicht und behilt das Maul zu,
sondern legt los und tut dem Mann den Rost herunter, daf} es eine Art hat.
Manche soll er verpriigelt haben, einen hat er eine ganze Nacht auf nackten
Knien in den Steinen knien lassen [...J«**
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Nicht im personlichen Erlebnis, sondern zunichst durch das mittelbare
Gesprich lassen sich dabei die Charakterziige der zukiinftigen Mentor-
figur Josephus’ zur Erscheinung bringen, und zwar im Modus des bei
Hesse bereits typisierten Konfigurationskonzepts der Bipolaritit: ,In
this other, more active, even violent confessor-figure, the passive Famu-
lus would appear to be meeting his opposite.“**® Wihrend der eine im
Gesprich Dion als ,den Faustkimpfer, den Gottesmann“®* schitzt,
priferiert der andere, bei dem sanften, ruhigen Josephus zu beichten.

Die diametralen Methoden beider Beichtviter (Verpriigeln und Be-
strafen bei Dion und Zuhéren und Schweigen bei Josephus) finden
deshalb in der profanen Welt jeweilige Korrelate (die Laien haben daher
die Moglichkeit, in verschiedener Art und Weise das Religiése zu erle-
ben). Dass sich der Biifder nach der brutalen Handlung Dions ,hell und
sauber wie der Morgenstern“®*® fiihlt, kniipft gewissermafRen — wenn
nicht masochistisch — an die psychische Kompensation an, indem seine
Stinde durch die entsprechende ,Strafe“ abgeschwicht wird. Die Aktivi-
tit Dions freilich erschreckt und verhindert Josephus nicht, sondern
fithrt ihn in den Bereich seiner Opposition ein, wo er sein Bekenntnis
erneut sichern kann.

Diese Zwischenstation, an der Josephus den Entschluss fasst, den an-
deren Eremiten und Beichtvater Dion aufzusuchen, kommt zwar zufil-
lig vor, aber sie zeigt schicksalhaft die definitive Richtung der Wande-
rung des Protagonisten an. Ebenso legendenhaft ist die Begegnungs-
szenerie beider Beichtviter, in der der iltere Dion gerade auf dem Weg
zu Josephus ist, obwohl der Jingere ihn zunichst nicht erkennt, son-
dern (relativ handlungsreich) fiir einen fremden Wegweiser halt:

»Verzeihg, sagte Josef, »aber kannst du meine Ungeduld nicht verstehen?«
»Ich verstehe sie. Doch wird sie dir nichts niitzen.«

»Warum sagtest du dann, es liege an mir»«

»Es ist so, wie ich sagte. Sobald du deines Willens zum Beichten sicher bist
und dich bereit und reif weiflt, die Beichte abzulegen, wirst du sie ablegen
konnen.«

»Auch heute noch?«

»Auch heute noch.«

Staunend blickte Josef in das stille, alte Gesicht.

»Ist es moglich?« rief er tiberwiltigt. »Bist du selbst Vater Dion?«

Der Alte nickte.®!

648 White, 1986, S. 942.
649 Hesse, 2012, S. 461.
650 Ebd.

%51 Ebd., S. 467.

204



In diesem Dialog deutet sich in erster Linie eine Wendung der Tempe-
ramentsattribuierung beider Eremiten an: dass der eigentlich stoische,
passive Josephus in der aktuellen Konstellation (auf dem Fluchtweg)
tiberaus aufgeregt hervortritt. Umgekehrt erscheint der gewaltbereite
Dion hierbei kontemplativ und gefasst. Das Verb ablegen ist im Wort
Dions ein Polysem (mit den Bedeutungen ,vollziehen“ und ,abnehmen®)
und akzentuiert damit im Rahmen der mentalen Heilung eine kontrire
Relation: Je tiefer der Glaube sich entwickelt, desto leichter wird das
mentale Leiden, obzwar Josephus’ Ungeduld sich ganz an der Beichte
bei Dion, an der Hoffnung auf die Seelsorge orientiert.

Mit dieser ersten Belehrung, die dem Alteren die Betreuungsposition
verleiht, verwandelt sich der Fluchtweg Josephus’ schlieflich in einen
Bildungs- bzw. Heilungsweg. Dariiber hinaus offenbart sich in diesem
Gesprich die innewohnende, qualitative Ubermacht des Mentors, der
bereits ,ein Wunder beschaulicher Weisheit und gereifter Einsichten in
die geheimsten Abgriinde des menschlichen Herzens“®? ist. Trotzdem
entsteht hierbei (im Vergleich zum Fall von Knecht und dem ,Alteren
Bruder“) jedoch keine einfache Mentor-Jiinger-Beziehung, sondern
Dion selbst, wie er spiter vor seinem Tod entlarvt, ist ebenso ,ein
Fliichtling und Angefochtener“®>® in der Krisensituation und sucht zu-
gleich den kontemplativen Beichtvater Josephus auf.

Die Lokalitit des Fluchtwegs in der Begegnungsszenerie program-
miert kurzum die komplementire Funktion der pidagogischen Interak-
tion zwischen beiden Eremiten vor, die letzten Endes in die Assimilation
beiderseitiger Charakteristika miindet, obwohl die folgende Erziehung
in Dions Klause stattfindet und Josephus ,im Schatten und Schutz eines
andern“,%* (im Bufe-Ritual) als Diener des Alteren lebt:

Vielen [Biiflern] aber, ja den meisten war es nicht unlieb, dem geftirchteten
Pugil nicht allein gegeniiber zu stehen oder zu sitzen oder zu knien, sondern
diesen stillen, freundlich blickenden und dienstwilligen Gehilfen mit dabei zu
haben. So lernte [Josephus] allmihlich die Weise kennen, auf welche Dion
Beichte horte, die Art seines trostlichen Zuspruchs, die Art seines Zugreifens
und Schaltens, die Art seines Strafens und Ratg(—zbensf’SS

Das wihrend der Flucht suspendierte Amt der Beichte wird hiermit
erneut gestartet, indem — in ungewohnlicher Weise — beide Beichtviter
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die Zeremonie zusammen vollziehen. Es kommt zunichst quasi die
Machtproblematik ,des Herrschens und des Dienens“®*® zustande, die
angesichts der Dienstbereitschaft Josephus’ wie in der Lebensbeschrei-
bung Josef Knechts zugleich nicht die religiése, hierarchische Autoritit,
sondern den Geist der Opferbereitschaft konstituiert: ,Josephus Famu-
lus und Dion Pugil dienen in ihrer Entsagung von der Welt nicht nur
den christlichen Pilgern, sondern sie opfern sich auch fiir den jeweils
anderen auf.“%’

Dion ldsst Josephus an dem Ritual teilnehmen, damit er sich in die
aktive Art und Weise des Mentors einlebt. Zwar verhilt sich Josephus
ganz schweigsam, aber er beeinflusst auch die Wirkung der Beichte.
Dass die Biifser die Anwesenheit beider Eremiten bevorzugen, signali-
siert und affirmiert damit den Harmonisierungsprozess in der Zusam-
menarbeit: ,[IJn fact, miraculously, Pugil begins to assimilate some of
Famulus’s characteristics, and vice versa, until the two synthesize in a
new symbolic harmony.“®>®

Im Zentrum ebendieser Erziehung steht jedoch ,kein padagogisches
Grundsatzreferat“,%? das (wie in der kastalischen Provinz) ein theore-
tisch-epistemisches System bereitstellt, sondern die praktische, unmit-
telbare Beobachtung, durch die der jiingere Josephus wie ein Heran-
wachsender die primire Vorgehensweise des Alteren erlernt, und ,so
fithrt die Erziehung im Beichtvater auch tiber den Dienst bei dem Meis-
ter zu einer geistigen Sohnschaft, fast ohne Erziehung im Sinne der
Vermittlung einer Lehre“.5%

Die Demonstration Dions integriert dabei wie das Stibchen-Spiel des
LAlteren Bruders“ die Ritualitit eines kulturellen Phinomens sowie die
Funktionalitit eines charakteristischen, pidagogischen Vorgangs, wobei
solch eine Art der Belehrung und Nachahmung oftmals (zugleich in
Bezug auf die Entwicklungsromane Hesses) dem eremitischen Ambien-
te zugrunde liegt (abgesehen davon, dass sie nicht im absoluten Allein-
sein, sondern in der ,Zweisamkeit* wohnen). In solcher Weise kon-
zentriert sich die Bildung tiberhaupt auf das Individuum, an dessen
persénlichem Temperament sich die adiquate Betreuung (und damit
auch der narrative Zusammenhang) orientiert.
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Die Erziehung findet nicht nur im praktischen Kontext der Beichte,
sondern auch in den von beiden Beichtvitern gehaltenen Dialogen statt,
denen eine das religiose Leben rechtfertigende und zumeist in essayisti-
schem Ton stilisierte Diskussion zugemessen wird. Die Auferung, mit
der Dion die Frage Josephus’ nach der Glaubenskonstellation eines
Heiden beantwortet (Dion widerlegt den heidnischen Besucher nicht,
sondern hért ihm mit Vergniigen zu), geht vor allem auf das Verhiltnis
zwischen dem Christentum und anderen Glaubensformen ein:

»Wir sind Gliubige, weil wir vom Glauben, von der Macht nimlich des Erlo-
sers und seines Erlosertodes, ergriffen worden sind. Jene anderen aber, jene
Mythologen und Theologen des Tierkreises und der alten Lehren, sind von
dieser Macht nicht ergriffen worden, noch nicht, und uns ist es nicht gegeben,
sie zu zwingen, dafl sie Ergriffene werden. Hast du nicht bemerkt, Josef, wie
hiibsch und hochst geschickt dieser Mythologe zu plaudern und sein Bilder-
spiel zusammenzusetzen wufdte und wie wohl es ihm dabei war, wie friedlich
und harmonisch er in seiner Weisheit der Bilder und Gleichnisse lebt? [...J«*¢!

Es wird von dem Alteren vorerst offensichtlich nicht negiert, dass ,auf
der Ebene des Ideals der Heilige noch tiber dem Weisen steht“, sodass
weiterhin ,auf der tieferen Ebene des praktischen Lebensvollzugs nicht
der Verniinftige, sondern der Fromme als am meisten nachahmungs-
wiirdig gilt“.%®2 Dieses Kriterium allerdings kann nur fiir die ,wahren
Gldubigen*“, die im Rahmen des christlichen Glaubens ,die hoffnungs-
lose Gebrechlichkeit der Seele“®®? bereits iiberwinden, hingegen nicht
fir die Menschen von anderen, heidnischen Weltanschauungen ent-
scheidend sein.

Die Versshnung mit heterogenen und kontriren Wertesystemen (und
sogar deren Akzeptanz), die in der Zivilisationsgeschichte ein abge-
schlossenes, humanes Glaubensleben organisieren, beruht zum einen
auf der Toleranz sowie auf der persénlichen Erfahrung Dions (das Theo-
logisieren hat ihn einst wie jenen Heiden stark fasziniert®®*). Zum ande-
ren beruht es auf dem pluralistischen Gedanken, dass verschiedene
kulturelle und religiose Formen in demselben sozialen Raum friedlich
und kooperativ existieren kénnen. Dementsprechend ist die Assimilati-
on beider eremitischer Charaktere somit ein Paradigma dieser Versch-
nung, die sich des Weiteren auf zivilisatorischer Ebene noch zum Ziel
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der multikulturellen Gesellschaft®®> entwickeln kann, obwohl im Text
kein modern und politisch konzipiertes, sondern ein urchristliches Ge-
sellschaftsmodell ausgemacht wird. Dass Josef Knecht die pidagogische
Provinz letztendlich verlisst, unterstreicht ebenfalls die Verstindigung
des Kastaliers mit der profanen, aber lebendigen Auflenwelt, die hierbei,
strukturell verglichen, von jenem mit sich zufriedenen, heidnischen
Besucher reprisentiert wird.

Es handelt sich bei diesem Vorgang der Explikation daher ,um eine
moglichst harmonische Aneignung der den Menschen umgebenden
Wirklichkeiten sowie um die entsprechende allmihliche Entfaltung der
ihm innewohnenden Krifte,°% die als finale Zielsetzungen der Erzie-
hung oder des Heilungswegs die Krisensituation Josephus’ aufheben
bzw. ihm den neuen Status der Unschuld tibertragen. Von der fritheren,
unertriglichen Einsamkeit iiber den Fluchtweg bis zur Heilung bei
Dion kehrt der Protagonist Josephus damit zu seinem Glauben bzw. zur
Zuversicht zuriick, wobei sein Entwicklungsweg sich im Raumlichkeits-
und insbesondere im Mentalititswechsel vollzieht. Im christlichen De-
kor, das im kulturellen Sinne das Amt eines frommen, eindimensiona-
len Beichtvaters gestalten soll, wandelt sich die Identitit des Eremiten
durch die Begegnung des charakterlich gegensitzlichen Figurenpaars
sowie durch pidagogische Dialoge zum verallgemeinerten, vieldimensi-
onalen Menschentum.

8.3 Zwischenfazit

Sowohl in der Episode des Bambusgehdlzes wie auch im Lebenslauf des
Beichtvaters ist jeweils ein eremitisches Modell eingebettet, das anhand
der intendierten Weltabgeschiedenheit tiberhaupt auf die historische
(altchinesische und frithchristliche) Lebensform zuriickzufithren ist.
Zwar verfugt der Text iiber kulturelle Gestaltungen sowie religiose Riten,
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die vor allem das Einsiedlerdasein im Sinne des kulturellen Gedichtnis-
ses kennzeichnen bzw. die Erzahlung inhaltlich bereichern, aber gerade
dieser ,Vergangenheitsbezug trigt nicht zum Aufbau des kollektiven
Wertesystems, sondern zur neuen Wertung der Individualitit bei.

Das Bambusgehélz, in dem der ,Altere Bruder” seine Einsiedelei mit
der chinesischen Gartenkunst lokalisiert, ist einerseits der Schauplatz
der eremitischen Tradition des alten Chinas und andererseits auch die
Enthiillung des personlichen, heimlichen Alltagslebens dieser Figur: Im
Gegensatz zu den konfuzianischen Normen und Werten im ostasiati-
schen Lehrhaus priferiert der ,Altere Bruder“ die Erforschung des na-
turphilosophischen, esoterischen Taoismus, der sich vornehmlich den
immanenten Ausgleich zwischen Mensch und Natur sowie die Vervoll-
kommnung des Individuums zum Ziel setzt. Dementsprechend gilt das
Einsiedlertum, das hierbei im Regelfall vom stidtischen, sozialen Zent-
rum entfernt liegt, als Ideal der taoistischen Lebensart.

In dem Bambusgarten verkorpert sich mit dem ,unbeweglich-
bewegenden“ Milieu gerade die Yin-Yang-Theorie aus dem Gesetz des [
Ging, das analog zur funktionellen Verschnung der Wissenschaften und
der geistigen Werte in der Zeremonie des Glasperlenspiels ,nicht nur
den Kreislauf der Natur, das Leben der Menschen, sondern auch alle
Kulturerscheinungen der Menschheit als Realisierung des Geistes ein-
schlieRt“.°” Obwohl das Einsiedlertum des ,Alteren Bruders“ von dem
kastalischen Orden sowie der Staatsregierung toleriert wird, deutet sich
bei dieser Personlichkeit ein inaktiver, doch rebellischer Faktor gegen
die Institutionalisierung (und fernerhin gegen die Vermarktung) der
kulturellen und geistigen Uberlieferung an.

Im Vergleich zur altchinesischen Idylle bzw. Lebensform prisentiert
sich das Einsiedlertum des frithchristlichen Beichtvaters im Wiistenge-
biet eher als Form und Erfahrung des religiésen Rituals, das sich jedoch
bei beiden Eremiten im narrativen Konzept der Bipolaritit differenziert:
Die Beichte, die aufgrund der absoluten Frommigkeit sowie der religio-
sen Autoritit des Fremiten bei dessen Finsiedelei stattfindet, zielt ur-
spriinglich auf die Ablegung der Siinde des Biifsers, die oftmals von
kollektiven und moralischen Mafistiben festgeschrieben wird. Doch
praktisch gesehen ist die Siinde bei jedem Biifter ein individuelles
Schuldgefiihl, das im Ritual der Beichte, genauer durch das Bekenntnis
der eigenen Verfehlungen, quasi psychotherapeutisch erleichtert wird.

Wihrend Josephus als Beichtvater mit bloRem Zuhoéren ganz passiv
auf die Bufle reagiert, ergreift der dltere Dion aktive und vehemente
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Mafinahmen gegen den Biuifler — den Beichtenden wird damit die M6g-
lichkeit zugemessen, den fiir sie geeigneten Beichtvater (auf Basis von
Bediirfnis und Leidensfihigkeit) aufzusuchen. Beide Eremiten aller-
dings geraten nach dem langjahrigen Dienst, der im Geist der Selbst-
aufopferung fiir andere besteht, in die unertragliche Monotonie bzw. in
»die Verzweiflung tiber die Ohnmacht und Hinfilligkeit alles Menschli-
chen“ %88 wobei sich das glanzvolle, von den heiligen Eremiten konstitu-
ierte Image des Beichtvaters zugleich durch die Prizisierung der Ambi-
valenz in ein humanes, vitales Bildnis wandelt.

In beiden Texten vollzieht sich auflerdem ein Bildungsprozess, in
dem keine Lehre im indiskreten, anspruchsvollen Fordern vorgetragen
wird,®®® sondern ein Sinnbild der ,Verantwortlichkeit [der geschichtli-
chen, verginglichen Einzelperson] in und vor der Geschichte, die ein
Sich-Fallen-Lassen, ein Sich-Entziehen in Reservate der Zeitlosigkeit
nicht gestattet“.®’? Die riumliche Gestaltung des Bambusgartens, die
quasi in der ,Verherrlichung des asketischen und meditativen Le-
bensideals“®”! visualisiert wird, hinterldsst bei Knecht den ersten Ein-
druck der altchinesischen Idylle, der nicht zuletzt als Lehrmaterial fun-
giert.

Das Orakelritual des Stibchen-Spiels, aus dem sich das Symbol des
»,Mong“ ergibt, legitimiert und richtet einerseits das Betreuungsverhalt-
nis zwischen Knecht und dem ,Alteren Bruder“ auf. Andererseits ist
dies bereits eine lebendige Prisentation, die den jungen Protagonisten
in das mystische System des I Ging einfiihrt. Nicht nur in der Zusam-
menarbeit in der Bufle, sondern auch schon in der Begegnungsszene
auf dem Fluchtweg beginnt die Assimilation beider Beichtviter, indem
Dion dem jlingeren Josephus eine dialektische Einstellung zum eigenen
Glauben sowie zum Heidnischen expliziert und sich eine geistige Sohn-
schaft anhand der Befehlen-Dienen-Interaktion entwickelt.

Beide Mentorfiguren, insbesondere Dion, fithren inzwischen sinnvol-
le Dialoge, in denen etliche, von Hesse oft in seinem Werk program-
mierte Ideen wie ,der feste Wille, traditionelle, humanitire Werte (wie
Wahrheit, Redlichkeit und geistige GroRe)“®’2 konkretisiert werden. Bei
beiden Jiingern resultiert damit aus dem Lernprozess gerade das (die
Erkenntnis und Mentalitit fordernde) Erwachen, in dem die zwischen-

668 Hilbk, 2006, S. 52.

669 ygl. Rychner, Max: Das Glasperlenspiel. In: Materialien zu Hermann Hesses »Das
Glasperlenspiel«. 2. Bd. Hrsg. v. Volker Michels. Frankfurt a. M. 1974, S. 35.

670 Stahle, 1965, S. 73.

§7! Schifer, 1962, S. 67.

672 Bartl, 1996, S. 131.
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menschliche Hierarchie ,in einen relativen Zusammenhang eingebettet
[wird], der im Absolutheitsanspruch des kastalischen Wertesystems
[sowie der religiésen Autoritit] iiberhaupt keinen Platz hat“.¢’?

Sowohl die taoistische Yin-Yang-Theorie als auch der christliche Kult
der Beichte lassen sich in den Bildungsprozess, aber auch in den narra-
tiven Kontext integrieren, wobei durch solche kulturellen Implikationen
gerade eine Art der Vergangenheit entsteht, die trotz des Bezugs auf die
altchinesische Idylle sowie auf das frithchristliche Buféritual doch von
aufkldrerisch-humanistischen Signifikanzen, hier auch vom Entwick-
lungsweg der beiden jiingeren Protagonisten, rekonstruiert wird. Der
Text funktioniert deshalb als Erinnerung an zwei Modi des Einsied-
lerdaseins, die als solche in der modernen Gesellschaft nicht mehr prak-
tiziert werden.

Dementsprechend vollzieht sich die Erzdahlung ,in einer Spirale, d. h.
die Handlung kehrt nicht wieder an ihren Ausgangspunkt zuriick, son-
dern setzt sich am Schnittpunkt auf einer hoheren Ebene fort“.5’* Das
Glasperlenspiel, das ,als Versuch der Uberwindung einer historischen
Krise“ entstanden ist, soll im weiteren Sinne nicht die ,schone alte
Zeit“ vor ,der Vermarktung und Verfilschung des Geistes im Feuille-
ton“®”> wiederherstellen, sondern diese moderne Krise — durch die Vita-
lisierung des (inter-)kulturellen Gedichtnisses — transzendieren.

673 Steffens, Wilko: Todliche Entgrenzung: Hermann Hesses Roman Das Glasperlenspiel.

In: Der Grenzginger Hermann Hesse. Neue Perspektiven der Forschung. Hrsg. v. Hen-
riette Herwig u. Florian Trabert. Freiburg 2013, S. 395.

674 Horvath, 2013, S. 33.

675 Beide Zitate in: Vasilyev, 2012, S. 137.

211



9 Schlussbetrachtung

9.1 Das Einsiedlertum im weiteren Prosawerk Hermann Hesses

In dem existenziellen, geistigen und auch narrativen Phinomen des
Einsiedlertums verankert sich nicht nur eine einsame, individualistisch
stilisierte Lebensart, sondern auch der (von Hesse positiv konzipierte)
,Eigensinn, die Suche nach einem als authentisch empfundenen,
selbstbestimmten Leben, neuromantisches Naturerleben und unver-
kennbar antizivilisatorische Affekte“,®’® die als Schliisselbegriffe mehr
oder weniger zur Konstruktion der sechs bereits interpretierten Werke
Hesses beitragen.

Doch bevor die vorliegende Hermann-Hesse-Forschung zum Ende
gebracht wird, ist das Einsiedlertum noch im weiteren Prosawerk Hes-
ses — themenrelevant und auflerplanmiflig — zu analysieren: Auch in
den Texten Anton Schievelbeyn’s Ohn-freywillige Reisse nacher Ost-Indien.
Ein Plagiat aus dem 17. Jahrhundert (1903), Der Dichter (1913) und Za-
rathustras Wiederkehr (1919) taucht die Konfiguration des Einsiedlers auf,
der anhand der jeweiligen Kontextualisierung verschiedenartige Beziige
der Narration oder Signifikanzen des Einsambkeitsdiskurses hervorbringt.
Diese drei Kurzerzihlungen schlieflen als frithe Werke Hesses aufler-
dem ,einen ungewdhnlichen Einblick in die Werkstattgeschichte dieses
Schriftstellers“ 7 ein und komplettieren somit gewissermaen die
Grundstruktur der Einsiedler-Thematik in Hesses Werken.

Der Text Anton Schievelbeyn’s Ohn-freywillige Reisse nacher Ost-Indien
lasst sich — wie der Untertitel ankiindigt — in der historischen Kulisse
des 17. Jahrhunderts platzieren: in einer Periode, die insbesondere von
Enthusiasmus fiir Weltreisen, Kolonialismus und die Kunst des Barocks
geprigt war. Absichtlich verfasste Hesse den Text durchaus auf Friih-
neuhochdeutsch, damit der Erzihlung von aufen gesehen die Eigen-
schaft der deutschen Sprache jener historischen Epoche zugefiigt wird.

Ebenso nihert sich der Text in vereinfachter Weise an die Struktur
des Schelmenromans an, einer Sonderform des Abenteuerromans, der

676 Mix, York-Gothart: Regressionsmythen® Zur Typologie des Aufenseiters im Erzahl-
werk Hermann Hesses. In: Zwischen Eigen-Sinn und Anpassung. Auflenseitertum im
Leben und Werk von Hermann Hesse. Hrsg. v. Michael Limberg. Calw 1999, S. 154.

677 Ziolkowski, Theodore: Der Schriftsteller Hermann Hesse. Wertung und Neubewertung.
Ubers. v. Ursula Michels-Wenz. Frankfurt a. M. 1979, S. 37.
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generell ,als fiktive Autobiographie angelegt [ist], wobei ein erzihlendes
Ich seine fritheren Taten und Erlebnisse als die des erlebenden Ich be-
richtet und kommentiert“.®’® Der Hauptcharakter Anton wird von seiner
Frau durch List auf Schiffsreise verbannt mit dem Ziel, die Welt im
Rahmen der pietistischen Erziehung kennenzulernen und als ein fehler-
freier Christ zurtickzukehren. Der Ich-Erzihler schildert neben den
Abenteuern mit anderen Seefahrern eine Szene, in der sie wegen des
Schiffbruchs auf einer Insel zuriickbleiben und in einer Notsituation
einem Finsiedler begegnen:

Bald hernach, funden wir eine kleyne Fischers-Hiitte, in dem dikken Gebii-
sche, darinn war ein alter indianischer Einsideler, welcher sich in diser Wiifdte
vom Fischfang ernehrte. [...] Bey disem guten Indianer bliben wir mehre Mo-
nathe, fiengen Fische, u. trokkneten sie auff denen Felsen, pflantzten ein we-
nig Reif}, u. litten keine Noth.67?

Dieser Einsiedler, der ganz allein auf der Insel lebt, scheint zunichst
mit dem Dasein der Robinsonade verkniipft, seine Lebensform ist je-
doch tatsichlich primitiv: Als Einheimischer der indisch-vormodernen
Region versetzt er sich weder in das intentionelle Einsiedlertum noch in
das existenzielle, sondern er fithrt mit der traditionellen Landwirtschaft
und Fischerei in natirlicher und unbewusster Weise ein eremitisches
Leben, das ausschliellich von dem Protagonisten, einem aufklirerisch
und neuzeitlich zivilisierten Menschen, definiert wird. Im Text wird
zudem kein Grund dafiir offenbart, dass dieser alte Mann sich auf eine
wilde, den modernen Menschen gegeniiber unfreundliche Insel zurtick-
gezogen hat. Er akzeptiert trotz der Fremdheit den Aufenthalt der in
Bedringnis geratenen europiischen Seefahrer bei ihm und hilft ihnen
bei der materiellen Versorgung.

Die Gestaltung dieser Einsiedlerfigur lisst sich eher romantisch als
realistisch abt6nen, denn die Emergenz von solch einem simplen, ein-
dimensional kultivierten und doch freundlichen, verstindnisvollen
Klausner resultiert héchstwahrscheinlich aus der poetischen Imaginati-
on, die allein durch die Konzentration auf diese Einzelperson das histo-
rische Verhiltnis (oder den Konflikt) zwischen den europiischen See-
fahrern und den indigenen Volkern im ,Zeitalter der Entdeckun-

78 Gemert, G.C.A.M. van: Schelmenroman. In: Autoren und Werke deutscher Sprache. 14.
Bd. Begriffe, Realien, Methoden. Hrsg. v. Walther Killy. Giitersloh 1988, S. 342.

679 Hesse, Hermann: Anton Schievelbeyn's Ohn-freywillige Reisse nacher Ost-Indien. Ein
Plagiat aus dem 17. Jahrhundert. In: Das erzihlerische Werk. 6. Bd. Hrsg. v. Volker Mi-
chels. Berlin 2012, S. 352f.
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gen“ verheimlicht. Zugleich wird die Innenwelt dieses Einsiedlers, der
neben der materiellen Bereitstellung keine geistige Belehrung bietet,
vollig abgeschlossen. Fernerhin wird er niemals in die christliche Dis-
kussion und zur Beichte eingeladen, die die Seefahrer gegen Monotonie
und Hoffnungslosigkeit auf der Insel veranstalten.

Die Begegnung mit dem Einsiedler allerdings konstituiert auf der
Weltreise des Protagonisten eine Zwischenstation, an der er viel iiber
seine Vergangenheit reflektiert und seine ,Ubeltaten“ im christlichen
Sinne bereut. Diese Episode markiert deshalb den Wendepunkt bei der
Riickkehr — sowohl zu seiner Frau in Europa als auch zum christlichen
Glauben. Die Riumlichkeit der Insel reprisentiert dabei zum einen den
Ort des Abenteuers, der dem narrativen Modus des Schelmenromans
grundsitzlich nachkommt, und zum anderen auch einen imaginiren
Raum, in dessen auflereuropdischer oder primitiver Atmosphire die
christlich-europiische Kultur zumindest noch von den Seefahrern ohne
Angriffe der Fremdkulturen bewahrt wird: Das Zusammenleben mit
dem fremden Einsiedler idealisiert damit anhand der fiktionalen Welt-
reise des 17. Jahrhunderts (ganz unbemerkt) eine Aussicht auf ein pazi-
fistisches Weltbild des 20. Jahrhunderts.

Ebenso romantisch stilisiert und exotisch positioniert wird das
Kunstmirchen Der Dichter, in dem der junge Chinese Han Fook seine
Heimat sowie seine Braut verlisst, um bei einem Meister (dem , Meister
des vollkommenen Wortes“) die Dichtkunst zu lernen. Dies basiert
grundsitzlich auf einer eremitischen Raum- und Zeitstruktur: ,[TThe
setting in a remote time and place — ancient China in an isolated hut at
the source of river — contributes to the feeling of distorted time common
to the Volksmdirchen.“%% Die Meister-Schiiler-Beziehung, die sich in
einer eremitischen und zauberhaften Atmosphire (an der Quelle des
Gelben Flusses) generiert, setzt das grofiere Interesse des Protagonisten
an der Dichtung als am Weltleben voraus, wobei er oftmals ,inmitten
des Lebens ein Einsamer und gewissermaflen ein Zuschauer und
Fremdling “®®! bleibt. Die Art der Belehrung, die von dem mystischen
Meister praktiziert wird, kombiniert die Dichtkunst vor allem mit der
Musik, die selbst in altchinesisch-fantastischer Weise die Auflenwelt
bewegt:

680 Howard, Patricia J.: Hermann Hesse's "Der Dichter": The Artist/Sage as Vessel Dis-
solving Paradox. In: Comparative Literature Studies. Vol. 22, No. 1, East-West Issue. 1985,
S.111.

%81 Hesse, Hermann: Der Dichter. In: Das erzihlerische Werk. 9. Bd. Hrsg. v. Volker
Michels. Berlin 2012, S. 43.
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[Der Meister] spielte nur leise auf seiner Laute, und alsbald ward die Luft kiihl
und die Dimmerung beschleunigt, ein scharfer Wind erhob sich, obwohl es
mitten im Sommer war, und tiber den grau gewordenen Himmel flogen zwei
Reiher in michtiger Wandersehnsucht, und alles dies war so viel schéner und
vollkommener als des Schiilers Verse, daf§ dieser traurig wurde und schwieg
und sich wertlos fiihlte.%8?

Die Inszenierung des musikalischen Zaubers, die hierbei genau ,unter
vier Augen” stattfindet, intensiviert die Heimlichkeit des (geografisch
angelegten) Einsiedlertums, d. h. der Zauber sowie ein eremitisches
Leben vollziehen sich selten im stidtischen und gesellschaftlichen
Raum, sondern vielmehr in der Einsamkeit der Natur. Zugleich tauchen
in dieser Bildungsszene romantische Elemente auf, die den Menschen
nicht zur Anndherung an den christlichen Gott, sondern zur harmoni-
schen, dynamischen Interaktion zwischen Mensch und Natur veranlas-
sen (hierzu entsteht der Unterschied der Romantik-Definition zwischen
der deutschen und der chinesischen Version).

Asymmetrisch ist, dass die Musik des Meisters mit der verfuhreri-
schen Auswirkung auf die Naturwelt die Dichtung des jungen Helden
kiinstlerisch tibersteigt, in der er gerade ein dhnliches Bild von zwei
Voégeln und dem herbstlichen Himmel in , Selbstgefilligkeit” beschreibt.
Mit dem Vergleich beider ,Bilder“, dem quasi keine sprachlich-logische
Erklirung, sondern eine kiinstlerisch-musikalische Prisentation zuge-
messen wird, lisst sich die Belehrung des Meisters durchaus im Modus
der akustischen und visuellen Wahrnehmung implementieren.

Das Motiv der Musik spielt in diesem Mirchen, dhnlich wie die Figur
Mozarts im Steppenwolf oder die musikalische Praxis im Glasperlenspiel,
eine ,zentrale und konstitutive Rolle*: ,Sie fungiert als Gegenmodell zu
einer zeitgenossischen Kulturpraxis, die vorrangig auf die Produktion
von Bedeutung abgestellt ist.“%®> Han Fook verfasst das Gedicht, um
bestimmte Sinngehalte zu artikulieren, das kiinstlerische Niveau seiner
Verse kann sich aber noch nicht mit dem des Lautenspieles des Meisters
auf der Wirkungsebene vergleichen.

Die Musik als Einfithrung ins Lernen der Dichtkunst signalisiert, dass
sie mit ihrer genuin vielfiltigen, magischen und sentimentalen Még-
lichkeit zur Wahrnehmung sowie zur Interpretation geradezu ein Para-
digma fiir die romantische Kunst ist, das dieserfalls der chinesisch-

82 Ebd., S. 45.

83 Rose, Dirk: Vor der Bedeutung. Hermann Hesse und die Alte Musik. In: Der Grenz-
ginger Hermann Hesse. Neue Perspektiven der Forschung. Hrsg. v. Henriette Herwig u.
Florian Trabert. Freiburg 2013, S. 69.
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taoistischen Konzeption der Harmonie von Yin und Yang gut entspricht:
»Music is indeed the most appropriate art illustrating the fusion of mat-
ter and spirit, of form and content.“%84

Der Bildungsweg des Protagonisten prisentiert jedoch keine einmali-
ge Zwischenstation wihrend des Eremitentums, sondern einen ,Dop-
pelkursus®, einen zweimaligen riumlichen Wechsel zwischen seiner
Vaterstadt und der Quelle des Gelben Flusses: Han Fook kehrt in seine
Heimat zuriick, in der er das weltliche Leben — diesmal ganz distanziert
— beobachtet, in dem die Erhabenheit der Dichtung nicht vorkommt. Im
Vergleich der gesellschaftlichen und familidren Verpflichtungen und
der Schonheit der Dichtkunst stellt sich somit die ,Anschauung iiber
das Einsamsein als notwendige Voraussetzung des kiinstlerischen
Schaffens“®® vor, das der junge Held in der zweiten Entwicklungsphase,
in ,eine[r] totale[n] Befreiung von allen Bindungen an die Mitmenschen,
an die Umwelt“®8® schlieRlich meistert:

Und er blieb und lernte die Zither spielen, und danach die Flote, und spiter
begann er unter des Meisters Anweisung Gedichte zu machen, und er lernte
langsam jene heimliche Kunst, scheinbar nur das Einfache und Schlichte zu
sagen, damit aber in des Zuhorers Seele zu wiihlen wie der Wind in einem
Wasserspiegel.®”

Zugunsten der Entwicklung der wortlosen und grenzenlosen Einbil-
dungskraft besitzt die Musik weiter die Prioritit vor dem Lernen der
Dichtkunst, bis die Verse des Protagonisten bereits wie die Musik (im
Gemiit des Rezipienten) die emotionale, effektive Resonanz auslésen
kénnen. Die Belehrung des Meisters griindet ebenso auf einer intuitiven
Art der taoistischen Weltanschauung: dass die kiinstlerische Formge-
bung jedenfalls die Erfahrung aus der scheinbar einfachen Natur bean-
sprucht, deren Landschaft sich gerade spontan und idyllisch herausbil-
det, ohne die technische Intervention des Menschen, die eventuell zur
Zersplitterung des einheitlichen, ,magischen Denkens®, ,the ability to
fuse phenomena and noumena“®3® fijhrt.

Die Quelle des Gelben Flusses, die sowohl im Mirchen Hesses wie
auch in der chinesischen Kulturgeschichte (als Wohnort der Naturgétter)
auf gewisse Weise mythologisiert wird, bewahrt wegen der Distanz zur

84 Howard, 1985, S. 115.

685 Kovat, Jaroslav: Zur Problematik der ersten Schaffensperiode Hermann Hesses. In:
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menschlichen Kultivierung einen primitiven Raum, in dem die Naturer-
fahrung idealerweise begriffen und das Einsiedlertum zugleich als adi-
quater Modus der taoistisch-kiinstlerischen Entwicklung errichtet wer-
den kann.

Wihrend die Mentorfigur in Der Dichter den magischen Geist der
chinesischen Kunst personifiziert und den Schiiler Han Fook zur syn-
thetischen Meisterschaft von Musik und Dichtung leitet, wird in dem
zeitkritischen Aufruf Zarathustras Wiederkehr der titelgebende Protago-
nist auch als einsiedlerischer Weiser konfiguriert, der — nicht in der Art
von Nietzsches Zarathustra, der die Verkiindigung des Ubermensch-
Begrifts sowie des ,Willens zur Macht“ erreicht — einen Vortrag gegen
den politischen Radikalismus von rechts und links hilt und dabei , Hes-
ses Reaktion auf die geistig-moralische Erschiitterung durch den Ersten
Weltkrieg“®®? reflektiert. Die Figur Zarathustra spielt daher bei Hesse
eine instrumentale Rolle®”® und propagiert bei den jungen Menschen
einen selbststindig-denkerischen Weg: , He tells them that he is nothing
but the mirror in which they should see themselves — that they should
go in search of their own destinies just as he learnt to be Zarathustra.“®%!

In diesem Text lisst sich keine Beschreibung des Einsiedlerdaseins
Zarathustras vor seiner Riickkehr in die deutsche Hauptstadt konkreti-
sieren, sondern seine Identitit als Einsiedler wird oftmals (von ihm
selbst) mit ,demonstrativeim] Bekenntniston“®? hervorgehoben: Zu
Beginn seines Vortrags blickt er in die Gesichter der jungen Menschen
,wie ein alter Einsiedler in die Wellen des Meeres und in die Morgen-
wolken blickt“.??3 Dass er keinesfalls ein Politiker oder Offizier, sondern
,der alte Einsiedler und Spafmacher, der Erfinder des letzten La-

689 Cornils, Ingo: Furchtbare Symmetrien. Romantische Verwandtschaften im Werk der
Dichter-Maler Hermann Hesse und William Blake. In: Arcadia. International Journal for
Literary Studies. Volume 46, Issue 1. 2011, S. 152.

690 Hegse adoptiert Nietzsches Zarathustra vor allem formell und stilistisch, damit diese
»Wiederkehr“ mit dem Typ Nietzsches verkniipft wird: ,Zarathustra’s Return imitates the
Zarathustra-style throughout, admittedly as a means to attract the attention of German
youth.“ Reichert, Herbert W.: Friedrich Nietzsche‘s Impact on Modern German Literature.
Chapel Hill 1975, S. 101.

991 Ziolkowski, Theodore: Zarathustra's Reincarnations: Literary Responses to Nietzsche's
Work. In: The Modern Language Review. Vol. 107, No. 1. 2012, S. 222.

92 Solbach, Andreas: Hermann Hesse. Die poetologische Dimension seines Erzihlens.
Heidelberg 2012 (= Studien zur historischen Poetik. Hrsg. v. Stephan Fuchs-Jolie u. a. 11.
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chens“®%* ist, werden die Zuhorer damit in eine ermunterte, amiisante

Atmosphire des Vortrags eingefiihrt.

Bei der Erklirung von ,Tun und Leiden* differiert Zarathustra, ,der
alte Einsiedler vom Berge“,°”® in Kombination mit der Schicksalsprob-
lematik ganz von den Zuhorern, die in der Stadt im beruflichen Netz-
werk, in der Moralitit der Bourgeoisie stehen. Als ,alter Einsiedler und
Wettermacher“®%® besitzt er die Fahigkeit, die aktuelle politische Konstel-
lation zu sensibilisieren und die jungen Deutschen vor der geistigen
Kontrolle bzw. Schwirmerei zu warnen. Die Etikette des Einsiedlers
erinnert solcherart einerseits an den nietzscheanischen Zarathustra, der
vor der Ankunft in verschiedenen Stidten schon fiir zehn Jahre im Ge-
birge isoliert gelebt hat, und andererseits attribuiert sie Hesses Za-
rathustra die Personlichkeit eines Propheten oder eines geistigen Men-
tors, dessen ,Weisheit“ sich bereits wihrend des Einsiedlertums her-
ausgebildet hat und demnach sowohl die Zuhoérer im fiktionalen Kon-
text wie auch die jungen Deutschen in jener historischen Zeit (in der
Zwischenkriegszeit) inspirieren und belehren kann.

Zarathustras Einsiedlertum scheint zwar lebenslinglich zu sein, aber
dies steht noch mit der pidagogischen und sozialpolitischen Zielset-
zung in Zusammenhang. Der Grund dafiir, dass er aus der Zuriickge-
zogenheit heraus in die Hauptstadt zuriickkommt, besteht eben in der
Erwartung, dass er lernt, sich in der ,authentischen Einsambkeit“ ohne
Unterstiitzung der Gemeinschaft zu individualisieren und zu vervoll-
kommnen. In dem Textteil Von der Einsamkeit lassen sich damit zwei
Arten der fehlerhaften Einsamkeit aufzeigen:

Ohne Einsamkeit ist kein Leiden, ohne Einsamkeit ist kein Heldentum. Doch
ich meine nicht jene Einsamkeit der hiibschen Dichter und der Theater, wo
die Quelle an der Felshohle des Einsiedlers so lieblich rauscht! [...] Jeder
nimmt, und auch der heiligste Einsiedler und Brummbir im kahlsten Gebir-
ge nimmt einen Faden mit, zieht einen Faden nach, mit dem er an Vater und

Mutter und alle liebe, warme Verwandtschaft und Zugehorigkeit gekniipft
ist.97

In der ersten Art der Einsamkeit, die von der Kunst mit Errichtung der
idealen Riumlichkeit der Einsiedelei fiktional verschonert wird, fehlt
uberhaupt die wirklichkeitsnahe Dimension, denn das Einsiedlerdasein
in der Wildnis hat meistens nichts mit dem Wohlbehagen, sondern mit

694 Ebd., S. 469f.
95 Ebd., S. 477.
6% Ebd., S. 493.
%97 Ebd., S. 482.
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dem Leiden sowie der physischen Arbeit zu tun. In der zweiten Art dis-
tanziert sich der Einsiedler zwar rdumlich von der Gemeinschaft, aber er
bleibt noch psychisch und emotional in irgendeiner sozialen Beziehung,
die — wie Hesse stindig in seinen Entwicklungsromanen thematisiert —
das Selbstwerden, den Reifungsprozess des Individuums im Rahmen
des eigenen Schicksals, unterminiert.

Der Einsamkeitsbegriff Zarathustras (und auch Hesses) entwickelt
sich mithin zum einen aus dem realistisch-politischen Sichtfeld, indem
ein selbststindiges, einsames und auflenseiterisches Leben im Kampf
gegen die Intervention von anderen oder Gemeinschaften oftmals von
Elend und Leiden begleitet wird, und zum anderen gerade aus der von
Hesse verschirften Tugend des ,Eigensinns“, ,die aufrecht und hel-
disch’ gegen die Macht der Gewohnheiten, der faulen Kompromisse
und organisierter Massenhaftigkeit verteidigt wird“.%*® Mit der Wieder-
holung der Einsiedler-Identitit sowie der Begriindung der ,authenti-
schen Einsamkeit” vollbringt Hesses Zarathustra kurzum auf literari-
scher, aber auch auf politisch-ideologischer Ebene (im historischen Kon-
text Deutschlands nach dem Ersten Weltkrieg) einen erzieherischen
Entwurf, der den individuellen Geist dem (eventuell zur historischen
Katastrophe fithrenden) Nationalismus und Patriotismus vorzieht.®?

9.2 Zusammengefasste Aspekte der Einsiedlertums-Thematik im Werk
Hermann Hesses

Aus den Kurzerzihlungen Anton Schievelbeyn’s Ohn-freywillige Reisse
nacher Ost-Indien, Der Dichter und Zarathustras Wiederkehr ergeben sich
verschiedene Abbildungen des Eremitentums, denen jedoch zunichst
die Zweckmifliigkeit bzw. Funktionalitit der narrativen Organisation
zugeordnet wird: Anton Schievelbeyn und die anderen europiischen
Seefahrer begegnen auf einer kleinen Insel dem ostindischen, namenlo-
sen Einsiedler, der ausschliefllich als Helfer und Diener der materiellen
Versorgung an der riskanten Zwischenstation ihres Abenteuers auftritt,

698 Wenzel, Georg: Letzter Ritter der Romantik. Das Verhiltnis von Hesses frither Roman-
tik-Rezeption zur Aussenseiter-Romantik. In: Zwischen Eigen-Sinn und Anpassung.
Aufenseitertum im Leben und Werk von Hermann Hesse. Hrsg. v. Michael Limberg.
Calw 1999, S. 72.

9 Der Vortrag Zarathustras wirkt auch im auRertextuellen Bereich: ,[Hesse] uses the
rhetorical style of Zarathustra to urge young Germans of the post-war years to think boldly
and independently in a world flooded with demagogic entreaties.“ Ziolkowski, 2012, S. 222.
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ohne in die Sphire ihrer religiésen und geistigen Aktivititen gebracht
zu werden.

Um das kiinstlerische Ideal in romantischer, fiir den individuellen
Werdegang geeigneter Umgebung zu vollbringen, wird die menschen-
leere Quelle des Gelben Flusses als Wohnsitz des mysterids-
eremitischen Meisters fiktionalisiert, bei dem der junge Hauptcharakter
Han Fook durch die musikalische Ubung sowie den Weg zur Nachah-
mung des taoistischen Verhiltnisses zwischen Mensch und Natur
schlieflich eine dichterische Bildung absolviert.

Hesses Zarathustra akzentuiert in seinem Vortrag mehrmals (mit der
Rhetorik der Wiederholung) seine einsiedlerische Identitit, sodass er
mit dem eigenen Paradigma der einsamen, unabhingigen Selbstwer-
dung den Begriff der authentischen Einsambkeit erklirt und dabei den
jungen Deutschen vor dem Enthusiasmus fiir die politisch propagierte
»Weltverbesserung“ (Nationalismus und Kommunismus) warnt.

Sowohl semantisch wie auch strukturell kommt durch die obige In-
terpretation der drei Frithwerke ein Spektrum der Einsiedlertums-
Thematik in der Hermann-Hesse-Forschung zustande — zugleich mit
Riickblick auf die sechs bereits analysierten (relativ umfangreichen)
Erzihltexte, in denen das Einsiedlertum aufgrund stilistisch-dsthetischer,
religios-kultureller, historisch-politischer und erzieherischer Implikatio-
nen eine konstruktive Rolle spielt. Das einsiedlerische Phinomen in
Hesses Werken lisst sich daher zum einen in Kombination mit ver-
schiedenen literarischen Motiven integrativ systematisieren, zum ande-
ren jedoch beziiglich seiner speziellen Kategorisierungen, Attribute und
Funktionen konzentriert konkretisieren. Im Folgenden werden grund-
sitzlich sechs Thesen als restimierte Aspekte der vorliegenden Untersu-
chung erliutert, die sich, ungeachtet der autobiografischen Anspielun-
gen im Werk,’% mit diesem Phinomen (inklusive der Einsiedlerfigur,
der Eremitage, der Lebensform etc.) befassen.

Aus den Untersuchungen der Einsiedlerfiguren Hesses leitet sich in
erster Linie her, dass sich die Kategorie des Einsiedlertypus, insbesonde-
re einer konkret konfigurierten Gestalt, nicht auf ein einfaches, dicho-
tomisches Kriterium (wie »geografisch/sozial“, Ltempo-

790 Anders als viele Untersuchungen, die etliche Elemente der Lebensgeschichte Hesses
(vor allem ,die Verschirfung des Konfliktes zwischen dem heranwachsenden Knaben
Hermann und den pidagogischen Autorititen in Familien und Gesellschaft“ sowie seine
Lebenskrisen, Solbach, 2012, S. 12.) in die Textinterpretation einfithren und mit ihnen die
Entstehungsgeschichte des Werkes begriinden, fokussiert sich die vorliegende Untersu-
chung tiberhaupt auf die , dargestellte Welt“ des Textes.
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rir/langfristig” und ,existenziell /intentionell“) beschriankt, sondern dass
die eremitische Identitit gerade dynamisch und synkritisch ist.

Die Einsiedlerbriider Basilius und Justinus in der Thebaischen Legende
leben immerhin zu zweit, wobei das Alleinsein im strengen Sinne nicht
gilt, und sie pendeln gelegentlich zwischen der Einsiedelei und der Stadt,
in deren sozialem und geschiftlichem Milieu neben der Abweichung
vom Einsiedlerideal auch der Konflikt auf der erzihlerischen Ebene
ausgelost wird.

Demian scheint lebenslang ein sozialer Einsiedler innerhalb der mo-
dernen Gesellschaft zu sein, doch am Ende der Geschichte wandelt er
sich wegen des Kriegs in einen Leutnant, der seitdem nicht mehr als
Einsiedler, sondern quasi als Opfer der ,renovatio und reformatio des
europiischen Menschen“’°! zu titulieren ist.

Der Fihrmann Vasudeva in Siddhartha haust zwar freiwillig im Wald,
aber er ist erst nach dem Tod seiner (im Text nur einmal erwihnten)
Frau ein richtiger Einsiedler geworden, der schliefSlich im Ritual seines
Todes etwa zum , Gott des Flusses“ mythologisiert wird.

Die Eremitage des ,Alteren Bruders“ im Glasperlenspiel ist sowohl
raumlich wie auch kulturell doppelseitig isoliert, denn sie liegt an der
Peripherie der bereits von auflen abgekapselten ,Pidagogischen Pro-
vinz“ Kastalien und pflegt gegen die konfuzianistisch-kollektivistischen
Diskurse (und auch das kulturelle Milieu des Ordens) das taoistisch-
individualistische Gedankengut sowie dessen ideale Lebensform. Dieser
Einsiedler bleibt dennoch ein Mitglied des kastalischen Ordens und
wird zugleich zwiespiltig von der ,Auflen- und Alltagswelt” juristisch
und materiell unterstiitzt.

Der jeweilige Typus des Einsiedlers trigt somit weiterhin zur Uber-
schau der Konfigurationen von Hesse bei, die sich von den archaischen
Christenheiligen tiber das chinesisch-mittelalterliche Eremitenideal bis
zum sikularisierten, heimlich in der Stadt wandernden Auflenseiter
(dementsprechend variiert das Niveau der Einsambkeit), von dem primi-
tiven, funktionell eindimensionalen Inselbewohner iiber den geistigen
Aristokraten bzw. Mentor bis zu dem in die Ambivalenz geratenen Intel-
lektuellen vielseitig entfalten. In solchen Figuren findet sich des Ofteren
die humanistische und individualistisch-eigensinnige Maxime, die auch
den Entwicklungsprozess des jungen Helden im Rahmen des Bildungs-
romans dynamisiert und dabei den jeweiligen einsiedlerischen Modus
uberliefert.

701 Solbach, 2012, S. 128.
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Wihrend der Einsiedler sich generell vor Laien bzw. Biirgern verbirgt
(damit die Zuriickgezogenheit sich moglichst vollendet), scheint in Hes-
ses Werken trotz etlicher wortlicher Signale des Einsiedlertitels das
eremitische Phinomen ebenso unmerklich und heimlich zu sein, das
sich hingegen gerade auf den ,roten Faden“ des erzihlerischen Entwick-
lungsverlaufs bezieht bzw. im epischen, konnotativen und weltanschau-
lichen Aufbau des Werkes eine relevante Rolle spielt.

Der junge Doktor Berthold Reichardt in Der Weltverbesserer gerit in
das Dilemma zwischen der Liebe zu seiner Braut (dem weltlichen Leben)
und der Neigung zum lebensreformerisch-eremitischen Experiment (als
Art und Weise der Weltverbesserung), wobei das letztere schon in sei-
nem intellektuellen Charakterzug verwurzelt ist und einen Umweg des
einsiedlerischen Erlebnisses auf seinem Lebensweg zur Selbstfindung,
aber auch im Rahmen der narrativen Konfliktbildung konstituiert.

Zwar kommt in Demian kein Wort iiber den Einsiedler vor, aber vor-
nehmlich in den Beobachtungen Sinclairs kristallisiert sich das einsied-
lerische Image des Titelhelden heraus, der als sozialer Typus aufgrund
der unsichtbaren Distanz zu anderen einerseits den Geriichten {iiber
seine konfessionelle Problematik gegeniibersteht und andererseits doch
bei sich tiber atypische, quasi gnostische Begriffe wie den ,Teufels-
dienst” verfiigt.

Ebenso zihlt der Steppenwolf Harry Haller dadurch zum sozialen Ty-
pus des Einsiedlers, dass sowohl die Beobachtung des Herausgeber des
Tractats vom Steppenwolf als auch die eigene Aufzeichnung des Protago-
nisten (einschlieflich der eigenen Nennung des Einsiedlers) zusammen
die Spuren des eremitischen Daseins generieren, die damit die Krise
eines Intellektuellen, die Ambivalenz zwischen dem Wolfischen und
dem Menschlichen im Schatten der Zwischenkriegszeit andeuten und
gestalten.

Der jeweilige Held in Der Dichter, in Siddhartha und in Das Glasper-
lenspiel verbringt im einsiedlerischen Modus bei der Mentorfigur eine
spezielle Zeit, die im Individuationsprozess des Jiingers einen entschei-
denden Schritt fiir epistemische und geistige Sublimierung bereitstellt.

Das Einsiedlertum fungiert demnach als (untertauchender) Schliis-
selbegriff in der Interaktion zwischen Personlichkeits- und Handlungs-
bildung, im Spannungsfeld von Innen- und Auflenperspektive sowie in
der narrativen Zeit- und Raumstruktur. Die Untersuchung dieses Phi-
nomens ist demzufolge eine ,Rekonstruktion“ der Sinnzusammenhin-
ge, die das potenzielle Element (der eremitischen Spur) aus Hesses
Erzihlungen offenbart, konstatiert und verallgemeinert und die hierbei
ausgewihlten, reprisentativen Werke Hesses im weiteren Sinne unter

222



dem Begriff der ,deutschen einsiedlerischen Literatur subsumieren
kann.

Vordergriindig und stilistisch gesehen scheinen die Darstellungen des
Einsiedlertums in Hesses Texten zundchst romantisch, exotisch und
sogar mirchenhaft zu sein, d. h. die Fiktionalitit steht bei Hesse mit
vielerlei vormodernen Elementen {iberhaupt auf einer iiberzeitlichen
Ebene. Es wird hingegen in der Interpretation bereits entschliisselt, dass
die romantische ,Oberfliche“ mit riumlicher und zeitlicher Transfor-
mation eigentlich auf Reflexionen tiber individuelle und gesellschaftli-
che Problemsituationen in der Moderne,”%2 genauer auf der historischen
Realitit der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts basiert. Zugleich prisen-
tiert sich der individualistische, antibiirgerliche und damit scheinbar
unpolitische Sinnbezug im Werk Hesses freilich als andersartiger Aus-
druck des Machtverhiltnisses, indem das Einsiedlertum mit der indivi-
dualistischen, humanistischen und romantisch-utopischen Prigung
eben einen heimlichen, riickseitigen und doch dynamischen Protest
gegen die politische Stagnation bzw. die radikalisierte (imperialistisch-
nationalistische und faschistische) Ideologisierung einbezieht.

Im altigyptisch-frithchristlichen Kontext bemiihen sich die jungen
thebaischen Helden, nach dem Muster der Heiligen in der Wiiste das
einsiedlerische Ideal zu erlangen, dessen religioser Mechanismus (die
christliche Autoritit und strenge Askese in tradierten Legenden) aller-
dings in der modernen psychischen Schilderung der Ambivalenz sowie
in der Ironisierung der religionsgeschichtlichen Vorbilder zuletzt relati-
viert und dekonstruiert wird.

Von dem lebensreformerischen Fanatismus, vor allem von dem Pro-
pheten Eduard van Vlissen fasziniert, zieht Berthold in ein naturnahes
Tal um, in dem er ein landwirtschaftliches einsiedlerisches Leben fiihrt.
Dies scheitert aber letzten Endes an seiner privaten Affinitit zu seiner
Braut Agnes Weinland, die mit Vernunft und Bodenstindigkeit die
schwirmerische Wirkung jenes Propheten auf den Hauptcharakter
beseitigt.

792 Hesses Kenntnisse iiber Fremdkulturen profitieren generell von ,eine[r] Zeit der sich
6ffnenden Horizonte“, die sich doch im dem Modernisierungsprozess problematisieren
lasst: ,Der technische und wissenschaftliche Fortschritt, die Industrialisierung und die
fortgeschrittene Kolonialisierung der gesamten Welt werfen vollig neuartige soziale und
politische Fragen auf, die schliefflich im Trauma des Ersten Weltkriegs kulminie-
ren.“ Groner, Carina: Peripherie der Moderne. Buddhistische Motive und die Dekonstruk-
tion von institutionalisierter Religion in Hermann Hesses Siddhartha. In: Hermann Hesse
und die Moderne. Hrsg. v. Detlef Haberland u. Geza Horvath. Wien 2013, S. 144.
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Siddhartha verldsst die buddhistische Gemeinschaft, in der der Bud-
dha den Anhingern seine Lehre in dogmatischer Weise vermittelt, ohne
dabei das eigene Erlebnis integrativ zu offenbaren, mit dem hinwieder
der Protagonist als ,Verkérperung des modernen Individualisten“’%
schlieflich in der Fluss-Lehre bei dem Einsiedler Vasudeva, in der anta-
gonistischen Konfiguration der buddhistischen Institution, die Erleuch-
tung erreicht.

Wihrend der ,Altere Bruder in seinem altchinesisch errichteten
Bambusgeholz das taoistische Eremitenideal, quasi eine Variante des
,Wegs nach innen“ gegen die geistige Vereinheitlichung im kastali-
schen Lehrbetrieb praktiziert,”* duRert Hesses Zarathustra in seinem
Vortrag durch die Pointierung der eremitischen Identitit schonungslos
(ohne vertrackte Handlungen) das Prinzip, dass innerhalb der aktuellen
politischen Hauptstromung anhand einer Art der gerechten Einsamkeit
das eigene Urteil und somit das eigene Schicksal aufbewahrt werden
soll. All diese Exemplare miinden kurzum in einem Spannungsfeld, das
den (heimlich codierten) Widerspruch gegen den Wirkungsbereich des
autoritiren, kollektiv und dogmatisch konzipierten Machtsystems sowie
die daraus resultierende Dynamik der Narration einschlieft.

Als Konstante des Einsiedlertums wird die Einsambkeit (oder das Allein-
sein) zunichst negativ konnotiert, denn einerseits fehlt ihr in Bezug auf
die soziale Isolation die Freude an der Kooperation und Integration
(dabei entstiinde die soziale Unstabilitit). Andererseits ldsst sich gerade-
zu — wie Karl Jaspers erwihnt — die ,erlittene Einsamkeit wider Wil-
len“7% hervorheben, die in gewissem Mafe in einer existenziellen Situa-
tion unter Zwang steht. Sie ist weiterhin im religiésen Zusammenhang
als Voraussetzung fiir die Anndherung an Gott zu verstehen, um des-
sentwillen der fromme Anhinger (oftmals im mittelalterlichen Kontext)
ein asketisches, eremitisches Leben fithrt. Aus dem Werk Hesses hinge-
gen ist, von der dufleren, wirtschaftlichen Verarmung abgesehen, eine

793 Gréner, 2013, S. 155.

7% Hier ist jedoch anzuzeigen, dass dieser einsiedlerische Modus das kastalische Bil-
dungssystem noch nicht véllig transzendiert, sondern weiter innerhalb der pidagogischen
Provinz bleibt, solch eine Art ist deshalb keine endliche Zielsetzung von Josef Knecht:
»Der Hauptfehler des kastalischen Erziehungswesens ist dessen allzuradikale Absonde-
rung von dem Weltgetriebe mit seinen Fragen und Problemen, die der Lésung bediir-
fen.“ Cast, G. C.: Hermann Hesse als Erzieher. In: Monatshefte. Vol. 43, No. 4/5. 1951, S.
215.

795 Jaspers, Karl: Einsamkeit. In: Revue Internationale de Philosophie. Vol. 37, No. 147 (4).
1983, S. 391.
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sikularisierte, im humanistischen Sinne positive Art zu extrahieren: laut
Jaspers eine ,gewollte, heroische Einsamkeit des Menschen, der seine
Leistung und sein Schicksal erfullt trotz der Gesellschaft und trotz der
Welt gegenstindlicher Forderungen, trotz ,Gottes“.”%

Die junge Mentorfigur Demian vollendet in seiner selbstorganisierten
Einsamkeit (bei sich) den Individuationsprozess sowie eine pidagogi-
sche Aufgabe fiir die Betreuung des Helden Sinclair, indem er den tradi-
tionellen, kirchlichen und von den meisten Biirgern besuchten Gottes-
dienst dem gnostischen, unbekannten ,Teufelsdienst” gegeniiberstellt
und somit Kritik an biirgerlichen, konservativen und die Herausbildung
des Individuums einschrinkenden Werten dufiert.

In dem buddhistischen Orden oder in der Grof3stadt (mit kommerzi-
ellen und sexuellen Aktivititen) findet Siddhartha keinen Schliissel zur
Sublimierung seiner Erfahrungen und Gedanken bzw. zur Vervoll-
kommnung des Geistes, die hinwieder in der Einsiedelei Vasudevas, im
einsamen ,Ho6ren“ der Fluss-Lehre implementiert wird.

Obwohl sich der Bildungsweg des Glasperlenspielmeisters Josef
Knecht reibungslos entfaltet, ist der Aufenthalt in der Eremitage des
,Alteren Bruders“ gerade der Wendepunkt dafiir, dass er eine andere als
die generelle Moglichkeit der (paradigmatischen) Lebensform in der
pidagogischen Provinz wahrnimmt und sich schliellich den eigenen,
speziellen und heroischen Entschluss, seine pidagogische Idee aus
Kastalien in die Auflenwelt zu tibertragen, vorstellt.

In Der Dichter wird der Einsamkeit, die durch die geografisch-
rdumliche Distanzierung sowie durch den mythischen Wechsel der
Kultur- und Naturatmosphire realisiert wird, die Prioritit im Bereich
der kiinstlerischen Funktionalitit zugemessen, sodass das Einsiedler-
tum des Ofteren die einzige Option des Kiinstlers fiir die Perfektionie-
rung seiner artistischen Qualifikation ist. Die Einsamkeit im Sinne Hes-
ses gilt insgesamt als gleichbedeutender Aspekt des selbststindigen
Geistes (gegen das Massenideal) und kniipft mithin an ,den Sinn des
eigenen Lebens, das Prinzip des Selbst [...] und [den] Maf3stab des Seins
und individuellen Handelns*’%7 an.

Das einsiedlerische Betreuungsverhiltnis, das sich in den Entwick-
lungsromanen Hesses zwischen einem eremitischen Mentor und einem
jungen Schiiler konstituieren lisst, bezieht sich nicht nur auf die Be-
gegnungsszene beider Figuren, die gewissermafien als relevantes Zwi-

706 Ebd.
707 Solbach, 2012, S. 9.
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schenstadium auf dem Bildungs- oder Abenteuerweg des jungen Prota-
gonisten zu betrachten ist, sondern auch auf die Rezeption und Umar-
beitung solch eines narrativen Modus in der deutschen Literaturge-
schichte.

Gerade der Einsiedler in Der Abentheuerliche Simplicissimus Teutsch
(1669), der in der Waldeinsamkeit ein christlich-eremitisches Leben
(dhnlich wie die dgyptischen Einsiedler in der Wiisteneinsamkeit) fiihrt,
,vermittelt dem jungen Simplicissimus die geistige Grundlage fiir sein
Leben und macht aus der ,Bestia‘ einen ,Christenmenschen‘“.”% Die
Zielsetzung dieser Betreuung, die der Meister im Rahmen des Einsied-
lerdaseins arrangiert und organisiert, schliefdt zugunsten der geistigen
Reifung des Protagonisten vor allem die Selbsterkenntnis ein, mit der
,Grimmelshausen seinen Helden in die Welt“ entlisst, die aber ebenso
,den asketischen Aspekt der Stellung des Menschen in der Welt«709
unterstreicht. Im Gegensatz zu Grimmelshausen, dessen Einsiedler
grundsitzlich eine christlich-religiose Bildung absolviert, verleiht Hesse
seinen Einsiedlerfiguren einen weltlichen und lebensphilosophischen
Sinngehalt, der weiterhin von dem Jiinger — in Ubereinstimmung mit
seinem eigenen Individuationsprozess’!? — akzeptiert wird.

Sowohl in Demian wie auch in Siddhartha werden zwischen der Men-
torfigur und dem Protagonisten vielerlei Gespriche gefiihrt, deren
Schwerpunkt hauptsichlich auf der Aufhebung der &4uflerlich-
unreflektierten, btirgerlichen Gedankenwelt sowie auf der neuen Kon-
struktion einer dynamischen, fiir das individuelle Schicksal geeigneten
Geisteswelt liegt. Nicht nur der ,Altere Bruder im Glasperlenspiel, son-
dern auch der Einsiedlermeister in Der Dichter verfiigen tiber wenige
direkte Lehrgespriche, vielmehr aber realisieren sie ihre pidagogische
Idee im Handeln, d. h. sie praktizieren etwas Symbolisches (das Orakel-
Ritual des I Ging, das mysteriése Musizieren), um dem Schiiler gerade
die taoistisch-transzendenten Erfahrungen zu vermitteln. In dem von
Knecht imaginierten Lebenslauf Der Beichtvater entsteht zwar eine Be-
treuungsbeziehung zwischen dem Alteren und dem Jiingeren, aber
beide profitieren voneinander — von einer gegenseitigen Interaktion, die
letzten Endes zeigt, dass die scheinbar vollkommene Mentorfigur auch

798 Welzig, Werner: Beispielhafte Figuren. Tor, Abenteuer und Einsiedler bei Grimmels-
hausen. Graz 1963, S. 161.

7% Beide Zitate in: Ebd., S. 167.

710 Bei Hesse ist ,[d]ie naturgemiRe und maoglichst vollkommene Entfaltung der individu-
ellen Naturanlagen [...] das Hauptziel der Erziehung.“ Cast, 1951, S. 209.

226



eine beschwerliche, ambivalente Entwicklung durchlebt hat, die damit
komplett oder teilweise im Erlebnis des jungen Helden wieder auftritt.

Im Gegensatz zu diesen ,positiven Betreuungen ist bei Hesse noch
eine in erster Linie ,negativ® wirkende Mentor-Jiinger-Beziechung zu
sehen: Van Vlissen, der Vertreter der Lebensreformbewegung, veran-
lasst den jungen Doktor Reichardt zur Teilnahme an dem Experiment,
sodass er die Stadt verlisst und ein eremitisches Leben auf dem Land
fithrt. Mit dem Schluss, dass Reichardt schliefRlich auf das FEinsiedler-
tum verzichtet und in das ,Alltagsleben“ zuriickkehrt, miindet die
schwirmerische Konzeption von van Vlissen damit (zumindest bei
Reichardt) in Erntichterung.

Eine solche Schwirmerei, deren Hauptrolle mit dem Einsiedlertum in
Zusammenhang steht, erinnert literaturhistorisch gesehen zugleich an
Lessings Verserzihlung Der Eremite (1749), in der die Frauen aus der
Stadt eben von einem scheinbar frommen, asketischen FEremiten im
Wald angezogen und bezaubert werden, wobei die dauerhafte Pilger-
fahrt der Frauen zu ihm stattfindet und in unerwarteter Weise ein sexu-
eller Skandal entsteht. Sowohl in Der Eremite wie auch in Der Weltverbes-
serer wird der Fanatismus im Bereich der religiésen oder politischen
Autoritit im ironischen Stil entlarvt, gegen die vor allem die Sexualitit
und die Liebe als humanistische, rehabilitierte Ausdrucksformen fun-
gieren.

Hesse prisentiert in seinen Erzihlungen nicht nur die Einsiedlerfigu-
ren und deren Lebensarten, sondern auch riumliche Gestaltungen,
gendermarkierte Ziige und interkulturelle Beziige, die insgesamt ,eine
andere Welt“ als in seinem ganzen Werk konstruieren: ,[ijn jenseitsge-
firbten Triumen der Romantischen Lieder und der Stunde hinter Mitter-
nacht ebenso wie im Indien Siddharthas, im magischen Theater Harry
Hallers, in mittelalterlichen Klostern oder in der fernen Zukunft der
kastalischen Provinz.“’!! Als konkretisiertes, individualisiertes und so-
gar ritualisiertes Modell dieser ,anderen Welt“ generiert das Einsiedler-
tum, das schon zum relevanten Bestandteil des erzihlerischen Kontex-
tes in den ausgewidhlten Werken zihlt, geradezu eine Art der narrativen
Asthetik, die dariiber hinaus dem Leser (in der kognitiven Herausbil-
dung beim Lesen) mehrerlei szenische und epistemische Abbildungen
widmet.

71 Kovat, Jaroslav: Zur Problematik der ersten Schaffensperiode Hermann Hesses. In:
Briinner Beitrige zur Germanistik und Nordistik. Vol. 1. 1977, S. 118.
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Im Spannungsfeld dieser eremitischen Asthetik ist zunichst die
rdumliche Konstruktion zu begreifen, die sich sowohl mit der statischen
Riumlichkeit der Eremitage (des eremitischen Mentors), wie auch mit
der dynamischen Beweglichkeit der Wanderschaft (des jungen Helden)
verkniipft. Das Bauernhaus Berthold Reichardts im naturnahen Tal, die
Hiitte Vasudevas am Fluss und die Klause des dichterischen Meisters an
der Quelle des Gelben Flusses stellen jedenfalls die enge Beziehung der
einsiedlerischen Lokalitit zur Naturlandschaft dar, die ebenso wie die
romantische Stilisierung in Hesses erstem Roman Peter Camenzind
(1904) ,keine blofle exotische Kulisse mehr wie die Zypressenbiume
und roten Blumen seiner ersten Werke [ist] — die Einheit des Menschen
und der Natur wird angestrebt und propagiert*.”1?

An das Einsiedlerdasein angeschlossen werden die Episoden der
Wanderschaft des Feldteufels in der dgyptischen Wiiste, des jungen
Chinesen Han Fook, des nach Erleuchtung suchenden Siddhartha und
beider sich stindig fithlenden Beichtviter, deren Weg ,nicht Welten-
bummelei und zielloses Globetrottertum [ist], sondern Sinnbild fiir eine
Daseinsauffassung, fiir eine metaphysische Sehnsucht nach Fiille und
Ganzheit des Lebens“.”!® Der einsiedlerische und der wanderschaftliche
Raum realisieren somit zusammen die Begegnung des Protagonisten
mit der Einsiedler- und Mentorfigur und errichten auferdem die Bewe-
gungslinie des Helden zwischen dem weltlich-stidtischen sowie dem
eremitisch-geistigen Bereich (vor allem in Die beiden Siinder, Siddhartha
und Der Dichter).

Die Riumlichkeit des Einsiedlertums kann im Ubrigen, wenn sie in-
nerhalb einer bestimmten Gesellschaft bzw. eines Kulturkreises besteht,
im Sinne Michel Foucaults die ,Heterotopie“ darstellen. Heterotopien
sind, wie Foucault in dem Vortrag Andere Raume (1967) konzipiert,

»sozusagen Gegenplatzierungen oder Widerlager, tatsichlich realisierte Uto-
pien, in denen die wirklichen Plitze innerhalb der Kultur gleichzeitig repri-
sentiert, bestritten und gewendet sind, gewissermaflen Orte auflerhalb aller
Orte, wiewohl sie tatsdchlich geortet werden kénnen. “«714

In Heterotopien entsteht daher in erster Linie die oppositionelle Bezie-
hung dieses Raums zu anderen Riumen in der Gesellschaft, wobei der

712 Ebd,, S. 121.
713 Wenzel, 1999, S. 75.
71 Foucault, Michel: Andere Riume. In: Aisthesis. Wahrnehmung heute oder Perspekti-

ven einer anderen Asthetik. Hrsg. v. Karlheinz Barck u.a. Ubers. v. Walter Seitter. Leipzig
1992, S. 39.
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Zugang zur Heterotopie oftmals nicht offenbleibt. Thre innere Charakte-
ristik wird diesbeziiglich gewissermafen (aus Sicht anderer, normaler
Riume) als Geheimnis oder Mythos angesehen und nihert sich der
Heimlichkeit des Einsiedlertums, das im Werk Hesses eben zeitlich als
Ubergangsstadium des Protagonisten gilt: ,Heterotopien weisen kom-
plexe Formen der Offnung und SchlieRung auf. Diese kénnen magisch
besetzt sein im Sinne von Passagen, von Schwellenerfahrungen, dann
auch illusionir als Zutritt zu einem scheinbaren Arkanum, das aber das
tatsichliche gerade verbirgt“.”?®

Das Zimmer Demians, in dem er das Eintreten in den Zustand der
Ekstase iibt, ist gerade der vom biirgerlichen Alltag separierte Ort des
gnostisch-eremitischen Rituals, an dem ausschlieflich der Ich-Erzihler
Sinclair die originale Lebensart jenes sozialen Einsiedlers zur Kenntnis
nimmt. Der Stube Harry Hallers, die der Herausgeber der steppenwolfi-
schen Aufzeichnungen fiir die ,Klause in Kleinbtirgernestern® hilt, wird
vornehmlich eine intellektuelle, einsame Stimmung zugemessen, die
zugleich die Differenz zum Bourgeois, aber auch die Ambivalenz des
Steppenwolfs (wie die Lokalitit seiner Stube inmitten der biirgerlichen
Wohnungen) metaphorisch andeutet. Das Bambusgeholz, in dem der
,Altere Bruder“ einen chinesisch-taoistischen Garten mit seiner Eremi-
tage errichtet, signifiziert auf der kulturellen Ebene die Einzigartigkeit
innerhalb des kastalischen Bildungssystems bzw. im Modus der doppel-
ten Abkapselung den ,Raum im Raum®. All diese Orte verfiigen wegen
des scheinbar unzuginglichen und heimlichen Merkmals sowie der
antithetischen Relation zu dufleren bzw. anderen Riumen und zum
Gesellschaftssystem iiber heterotopische Implikationen.

Anhand des Aspektes der narrativen Asthetik des Einsiedlertums sind
weiterhin die gendermarkierten Ziige im Werk Hesses zu berticksichti-
gen, die sich zwar nicht offensichtlich an den eremitischen Handlungen
beteiligen, aber ,eng verschrinkt sind mit anderen Aspekten gesell-
schaftlicher Identitit, Rangordnung und Beziehung, die bezliglich ver-
schiedener narrativer Elemente unterschiedlich konfiguriert sind“.”16
Das Betreuungsverhiltnis, das generell zwischen dem Helden und der
Einsiedlerfigur im Entwicklungsroman zustande kommt, schliefst — bei
Hesse ganz typisch — lediglich mannliche Gestalten ein, bei denen nim-
lich ein analogisches Fatum besteht: Der junge Protagonist strebt noch

715 Warning, Rainer: Heterotopien als Riume Zsthetischer Erfahrung. Miinchen 2009, S.
13.

716 1 anger, Susan S.: Erzihlen und Gender. In: Grundthemen der Literaturwissenschaft:
Erzdhlen. Hrsg. v. Martin Huber u. Wolf Schmid. Berlin 2018, S. 574.
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nach einem mentalen Reifungszustand, den der Einsiedler bereits er-
reicht hat. Die Belehrung im Einsiedlertum ist hierbei ein Nivellie-
rungsprozess, in dem der Protagonist das Niveau seines Betreuers zu
erlangen versucht. Die gleichgeschlechtliche Konfiguration vermeidet
damit die emotionelle, intersexuelle oder zwischengeschlechtliche Kom-
plikation (von Mann und Frau) und konzentriert sich ausschlieflich auf
die geistige Sublimation der jungen Hauptrolle.

Die weiblichen Figuren freilich, die im Text Hesses im Regelfall eine
Nebenrolle einnehmen, stehen trotz ihrer konstruktiven Funktionalitit
in der Narration dem Einsiedlertum sowie dessen mentaler Dimension
gegeniiber. In der thebaischen Legende Die beiden Siinder wird der Ere-
mitenbruder Justinus in der Stadt von einer jungen Magd verfiihrt, die
gewissermaflen als Element der Storung und der Probe des christlichen
Einsiedlerdaseins zu betrachten ist.

Das Friulein Agnes Weinland spielt in Der Weltverbesserer eine we-
sentliche Rolle, denn sie zieht mit ihrer Vernunft und Schonheit den
Doktor Reichardt aus der eremitisch-lebensreformerischen Schwirmerei
zurtick, obwohl dabei nicht das stidtisch-biirgerliche Leben, sondern die
Liebe einen starken Einfluss auf das ,,Happy End“ ausiibt.

Die Kurtisane Kamala in Siddhartha reprisentiert vor allem eine Form
der weltlichen, sexuellen Begierde, fithrt den Protagonisten aber nicht in
die Verwahrlosung, sondern einfach zu einem introvertierten, bewuss-
ten und episodischen Erlebnis, dessen Nachwirkung weiterhin in das
Eremitentum am Fluss miindet.

Die Braut des chinesischen Dichters Han Fook, die in der Erzihlung
nahezu nie als Rolle auftritt, ldsst sich durchaus als Symbol des trivial-
familidren Lebens begreifen, das keinesfalls mit dem dichterischen Ideal
korrespondieren kann. Die narrative Funktion dieser weiblichen Rollen
signalisiert, dass Frauen kurzum (zumindest bei Hesse) oftmals nicht
als Einsiedler zihlen (darum kommt in der Literatur auch selten eine
Einsiedlerin vor).””

Zur Asthetisierung des Einsiedlertums im Werk Hesses tragen nicht
zuletzt interkulturelle Beziige bei, die neben der deutschen Mittelalter-

717 Es ist (bei einer Schriftstellerin) auch moglich, dass die Hauptrolle der Erzihlung
gerade weiblich ist und demgemif in ihrem Abenteuer eine Einsiedlerin bzw. auf ihrem
Entwicklungsweg eine eremitische Betreuerin antrifft. Die geschlechtliche Ubereinstim-
mung des Helden des Werkes mit dessen Autor ist jedoch ungewiss: ,Es ist nicht zulissig,
einer Erzihlung aufgrund des vermuteten Geschlechts ihres Autors bestimmte Eigen-
schaften zuzuschreiben, und kein empirisches Projekt hat bislang erfolgreich Genderun-
terschiede im literarischen Stil aufzeigen oder das Geschlecht des Autors eines bestimm-
ten Werkes beweisen kénnen.“ Ebd., S. 577.
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und Romantikrezeption die attraktivste semantische Facette seines lite-
rarischen Schaffens etablieren. In die Lebensform sowie in die religise
oder philosophische Vorstellung des jeweiligen Einsiedlers integriert
sich bei Hesse vor allem das christliche, buddhistische oder taoistische
Konzept, das — wie schon bekannt — solch einen Autor charakterisiert,
,der geistig nicht nur im Abendland beheimatet ist, sondern auf der
Suche nach der Wahrheit auch die Briicke zur Weisheit Asiens
schlagt«.71®

In Drei Legenden aus der Thebais und Der Beichtvater positioniert sich
das geschichtliche Szenario in der dgyptischen Wiiste, wo die heiligen
Viter des Frithchristentums (in den ersten Jahrhunderten der Kirchen-
geschichte) ein asketisches, eremitisches Leben fithren und ihre From-
migkeit in die Praxis umsetzen. Siddharthas Geschichte dient in einem
bestimmten Ausmaf} als Ansatzpunkt daftr, ,die wiederholte Bedeu-
tung Indiens als pidagogische Provinz in der deutschen Literatur her-
vorzuheben“,”!? genauer gesagt, die Lehre des Buddha Gotama und
seine (im Text kritisierte) Art und Weise der dogmatischen Belehrung
zu versinnbildlichen und dies darauffolgend mit der im Einsiedlertum
verwirklichten, héheren Entwicklungsstufe des Helden zu konfrontieren.

Bei dem , Alteren Bruder“ sowie bei dem Dichter Han Fook ist eine
chinesisch-taoistisch stilisierte Art der Romantik wahrzunehmen, in der
die Subjektivitit des Menschen und die Objektivitit der Natur harmo-
nisch relativiert werden bzw. miteinander verschmelzen, damit das Ein-
siedlertum sich auch in der auflereuropiischen Kultur typisieren und
explizieren lisst.

Solche interkulturellen Verkntipfungen evozieren generell beim Leser
eine exotische Impression, die zugleich das mysteriose, heimliche Am-
biente des Einsiedlertums intensiviert. Durch die zeitliche und rdumli-
che Transformation verschwimmt quasi die Fixierung des historischen
Hintergrundes, der eigentlich die Realititsdimension in der Fiktionalitit
bzw. die Interaktion zwischen der Erzihlung und den auflertextuellen
Momenten (wie den geschichtlich und kulturell bedingten Modellen des
Einsiedlertums) fundamentieren soll.

Die kiinstlerische und geistige Kapazitit des Textes hingegen kann im
interkulturellen Kontext erweitert werden. Das heift, trotz der sekundi-

718 Mayer, Gerhart: Christentum und asiatische Mystik im Werk Hermann Hesses. In:
Suche nach Einheit. Hermann Hesse und die Religionen. Hrsg. v. Wolfgang Bohme.
Karlsruhe 1978, S. 25.

719 Subramanian, Balasundaram: Pidagogische Provinz Indien. Beispiel Hesse, Beispiel
Zweig. In: Hermann Hesse und die Moderne. Hrsg. v. Detlef Haberland u. Geza Horvath.
Wien 2013, S. 308.
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ren, mitunter ungenauen Rezeption der Fremdkulturen fithrt der
Schriftsteller im fiktionalen Kontext seine poetische Imagination sowie
seine personlichen Ideen gut mit fremdartigen Stoffen zusammen, die
als formaler Rahmen einerseits den ,roten Faden“ im Text codieren und
andererseits die Moglichkeit zur vielfiltigen Auslegung bzw. Interpreta-
tion aktivieren konnen. Das literarische Einsiedlertum Hesses wird in
diesem Sinne durch interkulturelle Beziige in die narrative Dynamik
hineingefiihrt, wie der ehemalige Leiter des Suhrkamp Verlags, Sieg-
fried Unseld, resiimiert:

Gerade weil sein Werk keine Fixierung zuldfit, keine Dogmatik als verbindlich
erklirt, sondern weil die Figuren seiner Dichtung bereit sind zum Spiel, zum
»,Magischen Theater“ des ,Steppenwolf, zur Phantasie, zum Aufbruch in
immer neue Lebensbereiche, zu immer neuem Suchen, zu immer neuen Zie-
len, ,wir sollen heiter Raum um Raum durchschreiten®, bleiben Teile seiner
Dichtung so lebendig und fiir uns aktuell, weil auch unsere Gesellschaft sich
gegenwirtig in einem Aufbruch befindet, in einer Suche nach neuen Zie-
len.’20

720 Unseld, Siegfried: Der ostasiatische Hintergrund zu Hermann Hesses Ruf ,Sei du
selbst“. In: Suche nach Einheit. Hermann Hesse und die Religionen. Hrsg. v. Wolfgang
Bohme. Karlsruhe 1978, S. 53.
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11 Anhang
Anhang 1: Mittelhochdeutsche Texte

(1) Hartmann von Aue: Iwein (V. 3340-3344)
ze jungest wenet er sich

daz er die hiute veile truoc,

unde kouft in beiden gnuoc

des in zem libe was not,

salz unde bezzer brot.

Hartmann von Aue: Iwein. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch. Hrsg.
u. iibers. von Manfred Stange. Wiesbaden 2006, S. 194f.

(2) Wolfram von Eschenbach: Parzival (V. 460-465)
der einsidel zim sprach

>ouwé, hér, daz iu sus geschach

in dirre heileclichen zit.

hit iuch angestlicher strit

in diz harnasch getriben?

ode sit ir ane strit beliben?

Wolfram von Eschenbach: Parzival 1. Hrsg. v. Eberhard Nellmann.
Ubers. v. Dieter Kithn. Frankfurt a. M. 2006, S. 754.

Anhang 2: Chinesische Texte

(1) Kaopan in Schi-King

B A - TR B

BRI, WINZT. MOTE S, ARIBIE.
BRAERT, WA, MR, ARk,
BRAER, WINZ B, BUBRTETE, AR .

KE. RAfEfe. Lilg RS ARAE, 1987: 25
(2) Zuo Si: Den Einsiedel suchen, I

LR (R ED

/ﬁ\:__‘

LR, IR, 4.
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HRNTEH, EHRAE,
A==, FHAERERH AR
AURWERRE, LTI,
R 22 577, IWKAEE .
AR ? FEA B AN
RKEG AR, Wy 2 (] EE A
Wi 2 I, IR

B R, (DESEHRF S FoRe ). dbnt: R EASEHARAE, 1990:
401-404

(3) Wang K’ang-Chii: Gegen das Aufsuchen von Einsiedlern
FRETE OB

NEEFER R, KRR . HREE, ZW L.
KR, JAE8ETF. St gedikd.
BT =4, 4SS I E . BSRSERNY, RRIDRE.
BERR RIS, FERMIER. FAERN, WEEED.
HEAPAFRAN, IR B, k2 AT, SY5F406.

MIBTH . 1 BRSSO B Ry 1 3 ) A DL B8 0% B O
. TERFER GERREERD. BT HEH . 92

(4) Tao Yiian-Ming: Beim Wein
PRI (ORI - 2507 78 N 850D
GHPAENEL, A4 .
W FEATRE/R 2 Coaze it 5 i o
RERET, IR
WHAH, Sk,
AR BHCLES.

FEEUE, AP, BRI, RILC. (AREREGEY: dbat. P ETEE
PR, 2013: 136-137

(5) Hsieh Ling-Yiin: Den hichsten Punkt des Steinernen Tores besteigend
PWRIE AT THE=T
JRIEFLEE, 4 FAEILR.
BRIEGTRTH, X IE[EE .
KM IR, B2
BE IS, BT,

252



KNEHAR,
T 47 YLt
RSPl
LR
JEH LA 2%

EER
WA B o
SFIEE A
HIi=%&%.
e 22 HE

HEFRWE, LEHFoih.
(B NEIEF S ST ) B, BRI, 1992: 660

(6) Meng Hao-Jan: Nachts zum Hirschtor heimkehrend
FEIR CRUAET T LKD)
=PRI OBy, IR Sk I

NBEYD R IFTAY . SRIRSRAIARE T

JEETTA BT, B EPEARFEAL -
HEMEREZE, HEARANERE.

A, PEEARERECORE. b ANRZE Bk, 2006: 28-
29

(7) Wang Wei: Nach lingerem Regen in meinem Weiler am Felgenfluf3 ge-
schrieben

T4 (RARTHINEAED

AR SR KR, AR IAH .

TR KA, B S A SRS -

LSl UL P VNN R Rl B

W5 NFHEE, RS E AR

Tl . JEFRE R ReE. dbat: P EES R, 2010: 89-90
(8) Po Chii-I: Ein Eremit der Mitte

FE S (k)
KESAERIT, DEEATEE,

KRR,
AUE B,
L R AL,
AFEH,
BYETNE,
AU,
AT RN

BT R
FfE R Al H
FRTRARA -
MAIEFE.
b H A Rk
SREEAT AL
YRIRAT AR [

253



FEE S el
whEE T,
PER Qi
IS,
NAAE— 1,
T RIS VR 1oz
ME R
F3m5F2,

HiEs%. &

254

i B R AE
AT LB S .
{HH R
IEIRETHT
FLIE M 4
UUEZ VB
HHEH%.
IEFEDUE1A]

— M. B A, bR PR, 1999: 490



University
of Bamberg

Press
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