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Zum 140. Geburtstage Schopenhauers legen wir unseren
Mitgliedern und Freunden ein Jahrbuch vor, dessen
Philosophischer Teil von einem einzigen Gedanken beherrscht
wird: Europa und Indien. Diesen Gedanken — als
Antithese, wie als mogliche, ja wiinschenswerte Synthese
— hat Schopenhauer gedacht, und so bedeutet seine
Entfaltung heute und hier zunfichst den Versuch, eine
Dankesschuld zu erfiillen; eine Dankesschuld auch gegen-
iber Paul Deussen, dessen reiches Forscherleben der
Erschliefung indischen Geistes fiir Europa gegolten hat.

Doch unser Thema ,Europa und Indien“ ist mehr als
eine blofe Geddchtnisfeier: es ist zugleich Ausdruck fiir
ein dringendes Anliegen der Gegenwart. Das abendléndische
Denken hat seine bisherige Selbstsicherheit verloren; dem
berechtigten Stolze iiber die erreichte Hohe seiner Wissen-
schaft und Technik gesellt sich die Einsicht, dal diese Ent-
wicklung mit einer Verkiimmerung des sittlichen und reli-
gidsen Bewultseins erkauft worden ist, daB der Weltkrieg
nicht das Ergebnis einer zufilligen politischen Konstellation
war, sondern daf3 er einen moralischen Bankerott, das
starkste — nicht einzige — Sympton fiir eine europdische
Kulturkrisis bedeutete. Und so hat denn unser nach allen
Richtungen sich ausbreitendes Studium alter und fremder
Kulturen die Miene kiihler Uberlegenheit abgetan, die es
noch vor wenigen Jahren zur Schau trug, und Not und Frage
zugleich ist geworden, was bisher nur Wissenschaft war. Dal}
neben China vornehmlich dem heiligen Boden Indiens
solches Suchen und Fragen gilt, ist gewill kein Zufall:
denn ihm sind die #ltesten metaphysischen Gedanken, die
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fruchtbarsten religiosen und sittlichen Gebilde entstiegen,
von denen wir wissen; und was bei uns verkiimmert ist,
hat eben auf diesem Boden sich in tropischer Uppigkeit
fort und fort entfaltet, ja noch in der letzten Vergangenheit
Bliiten getrieben, deren zauberische Beriihrung Europa, auch
wider seinen Willen, zu spiiren beginnt. Wenn Schopenhauer
schon vor hundert Jahren ein Hereinstromen indischer Weis-
heit nach Europa wahrnahm, so war es doch zuniichst nur
er selber, der Befruchtung davon empfing. Nun aber scheint
es, als lechze ein ganzer Kulturboden nach Benetzung. Ob,
wie Schopenhauer hoffte, dieser Strom ,,eine Grundverinde-
rung in unserem Wissen und Denken® hervorbringen wird
— das ermessen wir freilich noch nicht; hier gilt kein
Wiinschen noch Wollen, hier gelten Gesetze, die sich der
Vorausberechnung entziehen. Geschichtliche Erfahrung lehrt
jedenfalls, daf3 die Eroberungsziige des Geistes oft in ent-
gegengesetzter Richtung verlaufen zu denen des Schwertes
und der wirtschaftlichen Macht.

Physisch allerdings ist seit hundert Jahren Europa als
Eroberer in die Stille der indischen Wilder eingebrochen,
Herrschaft begehrend und Eigentum. Doch Widerstand regt
sich erst, seit auch die indische Seele sich bedroht fiihlt.
Und so stellt sich das Problem, von Indien aus gesehen,
zunichst ganz anders dar: nicht so sehr hoffend, wie fiirch-
tend, nicht so sehr suchend, wie abwehrend wendet uns
Indien sein Angesicht zu. Doch beide Aspekte konnen sich
wohl fiir eine hohere Schau zu einem einzigen vereinigen:
dem weltgeschichtlichen Schauspiel der geistigen Aus-
einandersetzung zweier Kulturen, deren eine vorwiegend
rational, deren andere vorwiegend irrational bestimmt ist,
und deren Widerstreit nicht einen Vernichtungskampf,
sondern das Ringen um gegenseitige Befruchtung und Er-
ganzung bedeutet. Vielleicht gar handelt es sich um einen
Ausgleich auf hoherer Stufe, um die Gewinnung, ja Wieder-
gewinnung jener eurasischen Kultureinheit, welche —



— vV e

historisch verschiittet — schon einem Friedrich Schlegel
sich als Ahnung und Forderung aufdriingte, und die seither
immer wieder von dem BewulBtsein der Besten Besitz er-
griffen hat — trotz aller Unterschiede. Denn jede Einheit
lebt nur in Gegensitzen und tut sich in Widerspriichen
kund, die nach Ausgleich trachten.

In solcher Auseinandersetzung darf die Philosophie
eine fithrende Rolle beanspruchen: wenn je, bedeutet sie
hier den ,,GrundbaB der Geistesgeschichte”, und wenn
irgendein Volkstum, so ist es das indische, dessen Seele
nicht von seinen politischen, gesellschaftlichen, wirtschaft-
lichen, selbst nicht von seinen kiinstlerischen, sondern allein
von seinen religiosen und philosophischen Ausdrucksformen
her versténdlich wird. Die Philosophie Schopenhauers aber
scheint in besonderem MaBe berufen, die Plattform solchen
Ringens abzugeben ; stellt sie sich doch bereits als die im
Geiste ihres Urhebers vollzogene erste Synthese zwischen
européischem und indischem Denken dar: Ankiindigung und
Vorlduferin eben jener Auseinandersetzung, wie sie nun
abendléindisches, ja eurasisches Problem geworden ist.

So hat denn die Schopenhauer-Gesellschaft, die ihre
Aufgabe nicht nur in der Aufbewahrung und Verteidigung
des ihr anvertrauten geistigen Schatzes, sondern auch in
dessen lebendiger ErschlieBung und Vermehrung erblickt,

! Uber die Sprache und Weisheit der Indier (1808), S. 212f.: ,In
der Valkergeschichte sind die Bewohner Asiens und die Europier wie
Glieder einer Familie zu betrachten, deren Geschichte durchaus nicht
getrennt werden darf, wenn man das Ganze verstehen will.* —— S. 217 f.:
»50 wie nun in der Volkergeschichte die Asiaten und die Europier nur
eine grofie Familie, Asien und Europa ein unzertrennbares Ganzes bilden,
50 sollte man sich immer mehr bemiihen, auch die Literatur aller ge-
bildeten Volker als eine fortgehende Entwicklung und ein einziges innig
verbundenes Gebiude und Gebilde, als ein grofies Ganzes zu betrachten,
WO denn manche einseitige und beschrinkte Ansicht von selbst ver-
schwinden, vieles im Zusammenhange erst verstindlich, alles aber in
diesem Lichte neu erscheinen wiirde.*
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ihre letzte Generalversammlung in Dresden zu einem
KongreB mit dem Thema ,,Europa und Indien“ ausgestaltet,
und der Ertrag dieser Tagung 2, bereichert durch die nach-
tragliche Mitarbeit von Freunden, die ihr selber haben fern-
bleiben miissen, wird in unserm Philosophischen Teil fest-
gehalten und einer breiteren Offentlichkeit dargeboten —
wiederum nicht als totes Gut, sondern als Garstoff und
Aussaat.

Um der Tagung ein festes Grundgeriist zu geben,
unbeschadet der Mannigfaltigkeit ihres Inhaltes wund
der Bewegungsfreiheit ihrer Redner, war letzteren ein
Schema von Fragen vorgelegt worden, das unser Franz
Mockrauer entworfen hat. Es lautete:

1. Hat Schopenhauer diejenigen indischen philosophischen
und religiosen Gedanken, die ihm zuginglich waren
(vor allem ,,Upanishads® und ,,Buddhismus®) im wesent-
lichen richtig verstanden?

2. Kann der Europser unserer Tage den Sinn der indischen
Lehren richtig erfassen?

3. Sind dem modernen Inder die tiefsten Gedankenginge
der alten Philosophie zuginglich oder erhilt er im
wesentlichen erst durch die Arbeit der europiischen
Indologie eine genauere Kenntnis von ihrem Sinn und
Inhalt?

4. Welche Beziehungen bestehen, sei es in historischer
Abhéngigkeit, sei es als Parallelerscheinungen, zwischen

2 AuBere Griinde — die Riicksicht auf die unserm Jahrbuch rium-
lich gesetzten Grenzen, wie die zufilligen Verschiedenheiten in Umfang
und Gestaltung der uns von den Mitarbeitern gelieferten Manuskripte -
haben bisweilen Kiirzungen an den Vortrigen der Dresdener Tagung zur
Folge gehabt. Doch ist — mit Ausnahme des Vortrages von Dr. R.Bott-
ger ,Das Wesen des europiischen Geistes”, dessen Manuskript trotz
unserer Bitte ausgeblieben ist - wohl nichts Wesentliches verloren
gegangen, und die gelegentlichen Einschrinkungen sind durch den Zu-
wachs an neuen Beitriigen gewiff mehr als ausgeglichen.
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dem Neuplatonismus und dem Christentum (deutscher
Mystik) in Europa und den indischen Religionen und
Philosophien?

5. Worin liegt fiir die zukiinftige wechselseitige Be-
einflussung der &stlichen und westlichen Kultur der
Hauptwert der indischen Anschauungen fiir Europa
und der europiischen Anschauungen fir Indien, in
bezug auf Erkenntnislehre, Metaphysik und Ethik?

6. Welches sind die Hauptmomente der ostlichen und
westlichen Kultur, durch welche beide einander ge-
fahrden konnen, anstatt sich gegenseitig in ihrer Ent-
wicklung vorwirts zu helfen (unkritische Magie in
Indien, mechanistischer Positivismus wund Diesseits-
bindung in Europa)?

7. Was kann in Europa wie in Indien geschehen, um bei
der immer stirker werdenden gegenseitigen Beeinflus-
sung beide Kulturgebiete vor einer gegenseitigen Uber-
fremdung zu schiitzen und sie unter Anregung durch
das Fremde die Entwicklung zu neuen Werten, von den
eigenen geschichtlichen Grundlagen aus, selbstindig
gewinnen zu lassen? (Vorfrage: Gibt es in Europa wie
in Indien Stromungen und Leistungen, welche bereits
in der Richtung der wertvollen Bestrebungen und
geistigen Leistungen des anderen, fremden Kultur-
gebietes liegen?)

8. Welche Rolle kann die Schopenhauerische Philosophie
und die Schopenhauer-Gesellschaft bei einer frucht-
baren und beide Kulturgebiete fordernden Auseinander-
setzung zwischen Osten und Westen spielen?

Diese Fragen verdeutlichen nicht nur die Fiille der
Gesichtspunkte und der grundsﬁtzlichen Probleme, in die
unser Thema, von der Philosophie Schopenhauers her ge-
sehen, sich zerlegt, sondern sie ergeben zugleich, wie von
eben diesem Standort aus eine zunichst philosophie-histo-
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rische Fragestellung sich zu einer umfassenden Kultur-
problematik erweitert. Die Antworten darauf wird man
expressis verbis nur vereinzelt in den vorliegenden Vor-
tragen und Abhandlungen finden; gleichwohl darf behauptet
werden, dal} sachlich die meisten dieser Fragen beant-
wortet sind — soweit dies heute schon moglich ist. In
jedem Falle behalten sie ihren Wert auch fiir die nach-
tragliche Verarbeitung des in unserem Philosophischen Teil
ausgebreiteten reichen Stoffes: durch die lebendige Be-
ziehung auf sie wird der nachdenkliche Leser in den Stand
versetzt, die Gegenwartsbedeutung der von unseren Mit-
arbeitern behandelten einzelnen Themata — auch wo diese
vorwiegend historisch oder philologisch zu sein scheinen
— zu ermessen. Wie aber alle diese Aufsitze aus einem
Grundgedanken heraus sich entwickelt haben, so konnen,
durch die Fiille der Verbindungslinien, die zwischen ihnen
sich kniipfen, durch die mannigfachen Strahlen, die hiniiber-
und heriiberspielen, sie schliellich fiir einen umfassenden
Uberblick auch wieder zu innerer HEinheit sich zusammen-
schliefen, und jedes einzelne Stiick wird in dem so ge-
schauten Ganzen seinen sinnvollen Platz erhalten; hierzu
mogen Anordnung und Aufbau dienlich sein.

Eine andere, groBere Einheit aber erscheint vielleicht
in dem Zusammenklang so vieler Stimmen und Sprachen,
in der Mitarbeit rdumlich so weit geschiedener Denker aus
Indien und Europa — hier wieder der Représentanten von
sechs verschiedenen Nationen zwischen Edinburgh und Rom,
zwischen Moskau und Paris — an dieser Stelle schon ver-
heiBungsvoll vorgebildet: eben diejenige Einheit, um deren
kiinftige geschichtliche Wirklichkeit es sich handelt.

5 *
) ®

Der Biographische Teil bringt an erster Stelle
einen Fund, wie er nach jahrzehntelangem Versiegen der
urkundlichen Quellen zu Schopenhauers Leben kaum noch



zu erwarten war: dreizehn bisher unbekannte
Briefe von Schopenhauers Hand. Wenn ihr Inhalt auch
nicht philosophischer Natur ist, sondern praktische Fragen
der Vermogensverwaltung betrifft, so bleibt ihr vielfach
durchschimmernder Hintergrund doch das reiche geistige
Dasein, die Lebensarbeit, fiir deren Erfiillung die Sorge
um die Erhaltung der materiellen Existenz unerliBliche
Voraussetzung war. Niemals ja hitte der freieste aller
Geister in seiner Zeit von der Philosophie leben konnen;
nie wire es ihm moglich gewesen, fiir sie zu leben, wenn
er das ererbte, oft gefihrdete Gut nicht mit fester Hand
durch die Ungunst der Zeiten sich gewahrt hitte. Neben
der Bestétigung dieser Einsicht bringen die Briefe mancher-
lei feine Binzelziige, die das Bild der menschlichen Persén-
lichkeit unseres Philosophens vertiefen und bereichern:

5 An dieser Stelle seien einige Worte zu unserm Titelbild
gesagt. Es ist eine Abbildung der kolossalen Portritbiiste Schopen-
havers von dem Frankfurter Bildhauer Friedrich Schierholz —
desselben, von dem auch die Biiste des Denkmals am Rechneigraben
herriihrt —, die das Treppenhaus der Frankfurter Stadtbibliothek
schmiickt und dort den Eingang zum Schopenhauer-Archiv bezeichnet.
Diese Biiste ist 1878/79 entstanden, offenbar auf Grund der zuerst aus
Klausenburg in Siebenbiirgen gerade vor 50 Jahren, am 22. Februar 1878,
ergangenen Anregung, Schopenhauer zu seinem 100. Geburtstage eine
Kolossalbiiste zu setzen (s. die von Meltzl und Brassai in Klausenburg
von 18771888 herausgegebenen ,Acta comparationis litterarum uni-
versarum®, vol. III, Sp. 5481f,). Schierholz, der Schopenhauer noch zu
Lebzeiten gesehen, hat diese Biiste mit Hilfe des damals im Besitze von
Wilhelm Gwinner befindlichen, kurz nach dem Tode aufgenommenen
Schiidelabgusses sowie der vorhandenen Portrits und Photographien
Schopenhauers modelliert. W. Gwinner schreibt dariiber (a. a. O.
vol. VII, Sp. 1325):

»Er stellt die Neysche Biiste ganz in Schatten; die Ahnlichkeit
ist beinah vollendet, die Auffassung edel und lebendig, so daB jeder,
der den groBen Philosophen persénlich gekannt hat, ihn sofort wieder
vor sich stehen sieht, zumal der Kopf nicht, wie bei der Neyschem
Biiste, auf nacktem Halse ruht, sondern aus der von der Schiiferschen
Photographie her hekannten eigentiimlichen Kleidung heraustritt. Der
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herbe und weiche Ziige, solche des MiBtrauens, der Dankbar-
keit, des psychologischen Scharfblicks. Schlaglichter fallen
auf Zeitverhdltnisse und Personen. Und dem biographischen
Interesse gesellt sich ein bisweilen starker #Hsthetischer
Reiz: vom Humor bis zur Tragik. Die lapidare Gehaltenheit
von Groll und Wehmut in dem kurzen Brief nach dem Tode
der Mutter wird, zumal in der Faksimile-Wiedergabe, die wir
hinzufiigen konnten, den Ernst des Eindrucks nicht ver-
fehlen. Nicht die Tatsache der Enterbung, welche den Rif3
zwischen Mutter und Sohn bis iiber den Tod bestehen lieS,
sondern dieser Rif} selber, bezeichnet ja die immer offene
Wunde in Schopenhauers Seele.

Dieser — in ihren Urspriingen oft verkannten —
Lebenstragik selber ist der Aufsatz fiiber Johanna
Schopenhauer gewidmet, den wir unserm verehrten
Freunde, dem Mitgliede unserer Wissenschaftlichen Leitung
Hans Vaihinger verdanken, als ein Parergon des
Lebenswerkes, dessen Bedeutung der unlingst von der
wissenschaftlichen Welt begangene 75. Geburtstag Vai-
hingers uns erneut zum Bewulltsein gebracht hat. Dieser
Aufsatz und das Bild Johannas das wir zugleich zum

Kiinstler selbst erklirt die Biiste fiir das beste, was er je ge-
schaffen hat.*

4 Es ist eine Wiedergabe des seit 1926 im Schopenhauer-Archiv
befindlichen, von Caroline Bardua gemalten Pastellbildnisses,
iber das im XIV, Jahrbuch S. 331 berichtet ist. Dies Bild gewinnt da-
durch besonderen Reiz, daf es sich im Besitz von Arthur Schopenhauer
bis zu dessen Tode befunden hat also diejenige iiuBere Erscheinung
der Johanna wiedergibt unter der sich ihm seine Mutter bis ans Ende
dargestellt hat. Es hing in Schopenhauers Arbeitszimmer an der dem
Sopha gegeniiberliegenden Wand (s. Grisebachs Biographie, S. 246)
und wurde von ihm dem Maler Lunteschiitz vermacht. — Trotz der
von Gebhardt a. a. O. geiiuBerten Vermutung, es sei erst nach 1814
entstanden, mufl doch nach den Bemerkungen W. Gwinners auf S. VIII
des Vorworts und S. 10 seiner Biographie (3. Aufl) angenommen werden,
daB dies Bild mit demjenigen identisch ist, das Johanna um die Wende
von 1806/07, also als Vierzigjihrige, von der Bardua hatte malen lassen
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ersten Male hier bringen, konnen einander als Illustration
dienen.

Doch mit einem menschlich erfreulicheren Bilde diirfen
wir unsern Biographischen Teil schliefen: dem von Schopen-
hauers Lieblingsjiinger Adam Ludwig von Dof3, der
sympathischsten und vielleicht bedeutendsten Gestalt, die
in den Umkreis von Schopenhauers Leben eingetreten ist,

der mit seiner Liebe und Verehrung — aus dem Werke
gewonnen und im personlichen und brieflichen Umgang
gendhrt — in die spaten Jahre des Meisters noch etwas

von jener menschlichen Wirme getragen, nach der dieser
sich zeitlebens gesehnt. ,Jetzt gib mir einen Menschen!”
~— das war der aus bitterem Entbehren aufsteigende Ruf,
den Schopenhauer seinem sic éxvtév anvertraut hatte. Hier
war er endlich, dieser wirkliche Mensch. DaB} auch wir ihn
nun in seiner ganzen Zartheit und Tiefe sehen diirfen, das
verdanken wir den liebevollen Aufzeichnungen seiner 1913
verstorbenen Witwe und dem Herausgeber, Prof. Dr. Ludwig
Schemann, der vor 35 Jahren schon durch die Verdffent-
lichung des Briefwechsels zwischen Schopenhauer und Dof3
das schone Freundschaftsverhiltnis von Lehrer und Schiiler
uns nahegebracht hat. Das #uBere Bild des Mannes aber
hat seine noch lebende Tochter, Erbin seines Namens und
seines Geistes, uns mit giitiger Hand dazugelegt.

Die vielfach anregenden kiirzeren Beitrige und
Bemerkun gen, deren satzungsmiBige Stétte hier ist,
der Abschnitt der Buchbesprechungen, welcher
durch die lingst fillige Auseinandersetzung mit des Grafen
Keyserling ,,Schopenhauer als Verbilder” diesmal ein be-
sonderes Gewicht erhilt, die Mitteilungen aus dem

und zu Frithjahr 1807 dem Sohne geschickt hatte (vgl. ihren Brief an
Arthur vom 5. Januar 1807, Schemann, S. 54). Die Malerin, Caroline
Bardua, war eine Schiilerin von Heinrich Meyer und Franz Gerhard
Kiigelgen; sie wird in den Briefen der Johanna aus der Zeit von 1806/07
mehrfach erwihnt. [Vgl. jetzt aber den Nachtrag S. 437.]
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Leben unserer Gesellschaft, und das gleichfalls satzungs-
mifige Mitgliederverzeichnis vollenden den Inhalt
unseres Jahrbuchs. Es hat damit einen Umfang erhalten,
der es leider notig machte, von einer Kiinstlerischen Ab-
teilung diesmal abzusehen und die vorbereitete Bibliographie
wie das angekiindigte und ebenfalls vorbereitete General-
register zu den ersten 15 Binden zuriickzustellen. Es darf
nicht verschwiegen werden, daf3 diese Notigung eine rein
wirtschaftliche war.

Die Schopenhauer - Gesellschaft befindet sich immer
noch nicht in der gliicklichen Lage, aus Stiftungen oder
durch Zuwendungen aus offentlichen Mitteln, die anderen
Zwecken — kulturellen und nicht-kulturellen — vielfach so
reichlich zustrémen, finanzielle Hilfe zu finden. Obwohl
alle ihre Organe rein ehrenamtlich, z. T. unter personlichen
Opfern, titig sind, obwohl fast simtliche Beitrige dieses
Jahrbuchs honorarlos geliefert sind, ist es fraglich, ob sie
ihre Arbeit aus eigener Kraft wird fortsetzen konnen.

So wendet dieses Buch sich, indem es von einem reichen
geistigen Leben Zeugnis ablegt, zugleich mit einer Mahnung
und Frage an die Offentlichkeit.

Danzig, im Dezember 1927.
HANS ZINT.
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PHILOSOPHISCHE
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EUROPA UND INDIEN.






SCHOPENHAUER UND INDIEN.

EINLEITENDE WORTE
ZU DEN ERORTERUNGEN UBER DAS THEMA
»EUROPA UND INDIEN*.

Von

FRANZ MOCKRAUER (Dresden).

Bei vielen Vercffentlichungen und Veranstaltungen in
Europa, vor allem in Deutschland, die der indischen Kultur
und im besonderen der indischen Philosophie gewidmet sind,
mag es sich um Sensation oder eine interessante ,,Mode*
handeln. Die Schopenhauer-Gesellschaft aber ist nicht nur
berechtigt, sondern auch verpflichtet und berufen, als Hiite-
rin des geistigen Erbes ihres Meisters der sehr ernsten
kulturellen Auseinandersetzung zwischen Asien, in erster
Linie Indien, und Europa, welche unausweichlich niherriickt,
vorzuarbeiten und im Ringen um die west-Ostlichen Welt-
anschauungsprobleme in vorderster Reihe zu stehen, ja
sogar auf europiischer Seite die Fiihrung in dieser Aus-
einandersetzung zu iibernehmen. Schopenhauers Beziehung
zum indischen Denken war ja keine accidentelle, sondern
eine wesentliche, die sich nicht nur aus dem Zusammen-
treffen mit der beginnenden europ#ischen Sanskritforschung,
sondern viel mehr noch aus der fiir den indischen Einfluf}
ungemein empfinglichen Eigenart des Schopenhauerschen
Denkens ergab. Es ist keine Ubertreibung, wenn man be-
hauptet, dafl die Lehre der Upanishads, des
Vedanta und des Buddhismus ein Haupt-
bestandteil seiner eignen Metaphysik ge-
worden sind und an ihrer Gesamtgestaltung
mitgewirkt haben. Dies ist wohl der erste unbezweifel-
bare Fall, dal ein groBer europiischer Philosoph in den
Grundlagen seines Schaffens und im Inhalt seiner Haupt-
gedanken aufs tiefste von indischem Geiste beeinflulit
worden ist. So kann es nicht wundernehmen, dal wiederum
ihm die europiische Indologie eine nicht zu unterschitzende
Forderung verdankt ; ist doch mehr als einer der fiihrenden
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deutschen Indologen, allen voran Paul Deussen, erst
auf dem Wege iiber Schopenhauer zur indischen Philosophie
und zu den Sanskrit- und Pali-Forschungen gelangt. Die
Schopenhauer-Gesellschaft sieht sich also hier vor eine
ganz konkrete, aber auch dankbare Verpflichtung gestellt,
die sich nach drei Richtungen erstreckt: 1. Nutzbarmachung
der modernen indologischen Forschungsergebnisse fiir die
lebendige Fortentwicklung der Schopenhauerschen Philo-
sophie, 2. Forderung der geisteswissenschaftlichen und vor
allem philosophiegeschichtlichen Arbeit innerhalb der heuti-
gen europidischen Sanskrit- und Pali-Forschung, 3. kritische
und verstdndnisvolle Herausarbeitung der fiir die geistige
Auseinandersetzung zwischen Europa und Indien wichtigen
Gesichtspunkte. Sichtbarer Ausdruck des Willens zur Er-
fiilllung dieser Aufgaben ist uns die Tagung ,,Europa und
Indien“. Sie ist im Namen des groBen Meisters Arthur
Schopenhauer veranstaltet worden. Seiner innigen
Verbundenheit mit dem indischen Geiste und seiner Be-
deutung fiir unsere Arbeit sei in diesen Worten dankbar
gedacht.

In den Beziehungen Schopenhauers zum
Geiste des alten Indien lassen sich zwei Lebens-
abschnitte deutlich trennen. Den Einschnitt bildet der
Zeitpunkt der Vollendung der ,,Welt als Wille und Vor-
stellung® im Jahre 1818. Bis zum Abschluf3 dieser ersten
Auflage seines Hauptwerks kannte Schopenhauer nur den
Brahmanismus, insbhesondere die Upanishad-Ge-
danken durch den Oupnek’hat; vom Buddhismus hérte er
nur den Namen und die entstellten Bezeichnungen einiger
ihm iibrigens vollig fremd bleibender Grundbegriffe. Spiter
entdeckte er auch den Buddhismus fiir sich und wandte
nunmehr diesem seine Liebe und Verehrung zu.

Es geschah bekanntlich im Winter 1813/14, den der
junge Dr. Schopenhauer in Weimar verbrachte, dafl der mit
Goethe befreundete Orientalist Friedrich Majer den
Philosophen ,,unaufgefordert in das indische Altertum ein-
fithrte“, was, wie Schopenhauer selbst sagt, ,,von wesent-
lichem Einflu auf mich gewesen ist“. Das Register der



damaligen herzoglichen Bibliothek in Weimar zeigt, dall
Schopenhauer sich in jenem Winter das ,Asiatische
Magazin®, hrsg. von Beck, Hinsel und Baumgirtner, Bd. 1
bis 3, 1806—07, auf vier Monate, die ,,Mythologie des
Indous“ von Mme. de Polier, A. 1—2, 1809, auf drei Monate,
und schlieBlich noch kurz vor dem Abbruch seines Weimarer
Aufenthalts und der Ubersiedlung nach Dresden am 26. Marz
1814 den Oupnek’hat bis zum 18. Mai desselben Jahres
entlichen hat. Es ist moglich, daf ihn aullerdem Majer
mit geeigneter Literatur versah. Jedenfalls setzte er in
Dresden die indischen Studien mit unvermindertem Eifer
fort und lernte u. a. in deutschen oder lateinischen Uber-
tragungen das Gesetzbuch des Manu und die Bhagavadgita
kennen, vertiefte sich auch in die der Erforschung der
asiatischen Kultur dienenden Zeitschriften. HEs ist an-
zunehmen, daB er die damals in Deutschland vorhandene
wichtigste Literatur iiber Indien gekannt hat. Vom Buddhis-
mus wullte man allgemein noch sehr wenig.

Was Schopenhauer auf diese Weise vor dem Erscheinen
seines Hauptwerks von indischer Religion und Philosophie
kennen lernen konnte, geniigte aber, um ihn bis in das
Zentrum seines Denkens zu erschiittern. Die Offenbarungen
des Oupnek’hat verschmolzen mit seiner Auslegung des
Kantischen Idealismus, wie umgekehrt sein Kantianismus
ihn innerhalb des ungeheuer vielgestaltigen vedischen Ge-
dankenkomplexes die Vedénta-Lehre, die Lehre von der
Einheit des Brahman und von der vollig illusioniren Exi-
stenz der raumzeitlichen Welt, bevorzugen lie. Gleich-
zeitig ist es wohl hauptsiichlich dem Einfluf} indischer
Gesinnung zuzuschreiben, wie sie in all den herrlichen
Zeugnissen jener Kultur sich ausdriickt, dal Schopenhauer
nur in freiwilliger Gerechtigkeit, Nachstenliebe und Ver-
neinung des Willens zum Leben das wahrhaft Ethische
erblickte, hingegen die Wert-Gesichtspunkte der Verwirk-
lichung einer Idee, der Hingabe an ein zeitliches Werk, des
Heldentums der Arbeit und des Geistes ihm zwar gewil
nicht fremd waren, jedoch nicht als eigentlich moralische
von ihm anerkannt wurden. Man kann wohl ohne Uber-
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treibung sagen, daf3 schon damals der Anteil indischen
Geistes an seinem Denken oder der EinfluB altindischer
Religion und Philosophie auf ihn, den iiberragenden deut-
schen und europiischen Metaphysiker des 19. Jahrhunderts,
zum mindesten so grof3 ist wie der Anteil der Gedanken-
welt des IV. Buches am gesamten Organismus seiner Lehre.
Gewil darf auch die Bedeutung, die das mystische und
asketische Christentum fiir die Inspirationen des IV. Buches
und fiir den spéteren Ausbau seiner Gedanken gewann,
nicht gering veranschlagt werden. Aber es ist ein auf véllig
neue Weise, néimlich unter indischen Gesichtspunkten ge-
sehenes Christentum. Stirker noch als bei den Briidern
Schlegel und anderen, die an Bedeutung fiir die Entwick-
lung deutscher und europiischer Philosophie und Welt-
anschauung hinter Schopenhauer weit zuriickstehen, miindet
bei diesem der Strom indischen Denkens mit unerhorter
Kraft und Tiefe in den Geist Europas ein. Hier hat so-
zusagen eine Bluttransfusion des Geistes stattgefunden, an
der Europa genesen oder leiden, die es aber nicht mehr
aus seinen Adern entfernen kann. Sicherlich war einst der
judisch-christliche Kultureinflul} auf Europa umfassender.
Aber man mochte fast daran zweifeln, ob er jemals so tief
ging wie in Schopenhauer das Erlebnis des Oupnek’hat.
Von diesem sagt er:,,Wie atmet doch der Oupnek’hat durch-
weg den heiligen Geist der Veden! Wie wird doch der,
dem durch fleiffiges Lesen das Persisch-Latein dieses un-
vergleichlichen Buches geliufig geworden, von jenem Geist
im Innersten ergriffen! Wie ist doch jede Zeile so voll
fester, bestimmter und durchgingig zusammenstimmender
Bedeutung! Und aus jeder Seite treten uns tiefe, urspriing-
liche, erhabene Gedanken entgegen, wahrend ein hoher und
heiliger Ernst iiber dem Ganzen schwebt. Alles atmet hier
indische Luft und urspriingliches, naturverwandtes Dasein.
Und o, wie wird hier der Geist reingewaschen von allem
ihm frith eingeimpften jidischen Aberglauben und aller
diesem frohnenden Philosophie! Es ist die belohnendeste
und erhebendeste Lektiire, die (den Urtext ausgenommen)
auf der Welt moglich ist: sie ist der Trost meines Lebens
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gewesen und wird der meines Sterbens sein!“! Und wenn
er bereits im Vorwort der 1. Auflage seines Hauptwerkes
zu sagen wagt, ,.daf} jeder von den einzelnen und abgerisse-
nen Ausspriichen, welche die Upanischaden ausmachen, sich
als Folgesatz aus dem von mir mitzuteilenden Gedanken
ableiten lieBe, obgleich keineswegs auch umgekehrt dieser
schon dort zu finden ist®, so ist — unabhiingig von der
Richtigkeit oder Unrichtigkeit dieser Behauptung — soviel
sicher, daBl Schopenhauer den intuitiven Grundgehalt der
Upanishads auch fiir den seinigen erklirt, indem dieser
Grundgehalt eben unter Beschiftigung mit den Upanishads
in ihm lebendig wurde, daf} er dagegen nur bei der logischen
Umprigung dieser Intuition den allgemeinen Obersatz ge-
funden zu haben fiir seine Philosophie in Anspruch nimmt,
wahrend er den Upanishads die Folgesitze zuweist.

Erst nach der Abfassung des Hauptwerks von 1818
also lernte Schopenhauer den Buddhismus wirklich
kennen und erlebte an ihm eine Renaissance seines Inder-
tums. Je genauer ihm durch die Darstellungen des Peters-
burger Gelehrten J. J. Schmidt, Koeppens, Sangermanos,
Spence Hardys, Burnoufs, Obrys, Uphams, durch Zeit-
schriften und durch Ubersetzungen des Dhammapadam,
Lalitavistara und der Jéitakas der Buddhismus vertraut
wurde, desto mehr fiihlte er sich zu ihm hingezogen.
War es ihm doch im Alter eine innige Freude, eine
Buddha-Statue zu besitzen und mit Andacht zu betrachten.
Drei Zige sind es, die ihm den Buddhismus besonders
wert machten: die Legende vom Leben des Buddha,
der pessimistische Ausgangspunkt und der Atheismus.
Das Leben des Buddha war sein religioses Erlebnis in
der Zeit nach 1818. Carl Bihr erzihlt uns, wie Schopen-
haver ihm die Buddha-Statue als seine groBte Kost-
barkeit zeigte und eine tief ergreifende Darstellung der
Wendung im Leben des Prinzen Siddhirtha und seines heim-
lichen Fortgangs aus dem Palast in die Heimatlosigkeit
gab.? ,Das war kein Stubengelehrter, kein deutscher Pro-

1 2. Bd. der ,Parerga und Paralipomena®, § 184, D V 432, 8—22.

* Carl Bihr, Gespriiche und Briefwechsel mit Arthur Schopenhauer,
Leipzig 1894. S, 16f.
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fessor der Philosophie, sondern ein Philosoph von Gottes
Gnaden, ein Weiser des Altertums, welcher zu mir redete.
Mit Andacht und Verehrung muBite ich ihm zuhoren.“ Dal}
die im iibrigen gedanklich vom Vedanta herkommende bud-
dhistische Lehre ihren Ausgangspunkt nahm von dem der
Welt wesentlichen, unentrinnbaren Leiden, kam Schopen-
hauer in jener Zeit des eigenen zunehmenden Pessimismus
sehr entgegen. Ja, er konnte und mufite in der buddhisti-
schen Lehre vom Lebensdurst und dem aus ihn entsprin-
genden Leiden das Charakteristische seiner Philosophie aufs
iiberraschendste wiedererkennen. Und endlich war das
Aufgeben des mif3deutbaren vedischen ,,Brahman® zugunsten
eines rein negativen Ausdrucks wie des ,,Nirvidnam® eine
Absage an jeden theistischen Anklang, die Schopenhauer
bei seiner philosophisch begriindeten wachsenden Abneigung
gegen die jiidisch-christliche Gottesvorstellung aufs leb-
hafteste begriilite.

Aber nicht nur buddhistischen Studien war seine innere
Verbundenheit mit indischem Geiste in den 42 Jahren nach
der Begriindung seiner Philosophie zugewandtf, sondern er
las mit Andacht nach wie vor im Oupnek’hat und breitete
seine Kenntnis indischen Denkens aus durch Lektiire der
Purénas, des Mahadbhdratam, der Cakuntala, des Meghaduta,
der Sankhya-Karika usw.

Dabei war sein klares Urteil iiber die indische Kultur
keineswegs durch seine Liebe getriibt. Er spricht von der
,,barocken Gotterlehre Indiens, von dem ,,fratzenhaften
Treiben der Saniassis heutigen Tages® und von dem ,,tollen
Gotzendienst in Indien“. Aber er findet die braune Farbe
der Hindus nicht abstofend, rithmt ihr Mitleid mit Menschen
und Tieren und ist mit der asiatischen Abhingigkeit des
Weibes durchaus einverstanden. Das Sanskrit preist er ganz
im Sinne seiner Zeit als die #lteste und vollkommenste
Sprache — eine heute allerdings lingst revidierte Auf-
fassung. Von den poetischen Sanskritwerken sagt er, dall
sie ,,geschmacklos zu sein scheinen®, dagegen ,,die religiosen
und philosophischen von hohem Wert“. Die Spruchweisheit
der Inder liebte er, besonders die beiden Sprichworter:



o

,Jedes Reiskornchen wirft seinen Schatten“ und ,Kein
Lotus ohne Stengel“.

Es wire von groBem Reiz, der allméhlich zunehmenden
Durchsetzung der Schopenhauerschen Gedankenwelt mit
indischen Elementen von Werk zu Werk, von Jahrzehnt zu
Jahrzehnt nachzugehen. Wir miissen es uns hier versagen
und uns darauf beschrinken, den 1860 vorliegenden Gesamt-
komplex der Schriften unseres Meisters, wie er es wiinschte,
als abgeschlossenen Ausdruck der Einheit seiner Philosophie
zu betrachten. An welchen ihrer Hauptpunkte erkennen wir
Ubereinstimmungen mit indischem Denken? Es sind im
wesentlichen acht: 1. der illusionistische Idealismus, 2. der
Gedanke der All-Einheit, 3. die Beziehung von transscen-
dentalem Subjekt des Erkennens und Wille zum Leben,
4. die Palingenesie, 5. das Mitleid mit allen lebenden Wesen,
6. die Askese, als letzte Stufe der Ethik, 7. die erlésende
Verneinung des Willens zum Leben, 8. das ,,Nichts®.

1. Die Schopenhauersche Auffassung des Kantischen
Idealismus ist von der neukantischen Schule mit Energie
als vollig fehlgehend und unkantisch verworfen worden.
Es ist jedoch nicht zu bestreiten, daf Kant zwar nicht fiir
den wissenschaftlichen Verstand, wohl aber fiir den ver-
niinftigen Glauben aus seinem idealistischen Grundgedanken
heraus einer raumzeitlosen, unbedingten Ordnung der Dinge,
dem Reiche der Freiheit, den Noumena, eine hohere Realitdt
beilegte als dem Reich der Phinomene. Aber wie dem auch
sein mag — nirgends im Umkreis der Wirkungen Kants
ist der Traumcharakter des Daseins mit solcher Unerbitt-
lichkeit erfat, festgehalten und logisch durchdacht worden
wie bei Schopenhauer. Entweder hat er den Kantianismus
im Grunde doch recht verstanden und vertiefend fort-
gefiihrt, oder es handelt sich in der mystischen Umdeutung
des Idealismus um eine originale philosophische Genie-
leistung ersten Ranges. War fiir die Kritik der reinen
Vernunft die Begrenzung des legitimen Arbeitsfeldes des
wissenschaftlichen Verstandes, die Beschrinkung auf die
raumzeitliche Erscheinungswelt das eigentliche Ziel, so hat
dieser Idealismus eine mystische Kehrseite, welche zu ent-
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decken Schopenhauer vorbehalten blieb: Das unleugbar an-
zuerkennende Transscendente, das vom Erkanntwerden Un-
abhingige, das An-sich der Dinge, die wahre Realitdt mul}
das von Raum, Zeit und damit von Individuation und Ur-
sichlichkeit freie, unfaBlbare, grundlose Eine sein, das wir
im Kerne unseres Wesens, als Dinge an sich, selber sind.
Was ihm den Blick hierfiir schirfte, war nicht die deutsche
Mystik — er lernte sie erst spiter kennen —, sondern der
Oupnek’hat. Erst spiter brachten Buddhismus und deutsche
Mystik willkommene Bestdtigung, so dal} er sagen konnte:
,,Buddha, Eckhart und ich lehren im wesentlichen dasselbe,
Eckhart in den Fesseln seiner christlichen Mythologie. Im
Buddhaismus liegen dieselben Gedanken, unverkiimmert durch
solche Mythologie, daher einfach und klar, soweit eine
Religion klar sein kann. Bei mir ist die volle Klarheit.“?

2. Hiermit héingt unmittelbar der zweite Punkt zu-
sammen: die Ableitung der All-Einheit, ja sie ist nur ein
spezielles Element des mystischen Idealismus Schopenhauers.
Klarer als bei anderen europidischen Kiindern der All-
Einheitslehre tritt bei Schopenhauer die Auffassung hervor,
daf3 es sich nicht um die organische Verbundenheit eines
raumzeitlich ausgedehnten einzigen All handelt, sondern um
die weder raumlich noch zeitlich gehemmte Unmittelbarkeit
der Beziehung des Transscendent-Einen zu den rdumlich und
zeitlich auseinandergelegten Phinomenen. Mit der mysti-
schen Auffassung des ,,Dinges an sich®“ zusammen ist diese
Art der All-Einheitslehre offenbar von der Atman-Brahman-
Lehre im Sinne des Vedinta angeregt worden.

3. In welchem Grade das Studium des Veda den jungen
Denker beeinflulte, ist daraus ersichtlich, dal3 es, wie die
,,Erstlingsmanuskripte“* zeigen, den Spiritualismus und
Idealismus Schopenhauers, die Lehre vom reinen Subjekt
des Erkennens, vom ewigen Weltauge in den Jahren vor
1818 ungemein verstirkte und auch an der Theorie des
,besseren BewuBtseins®“ beteiligt war — so sehr, daf} die

3 Senilia S. 114, veriffentlicht in Schopenhauers NachlaB, Reclam,
Bd. IV, ,Neue Paralipomena“, § 449, S. 260.
DXL
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Spuren hiervon sich bis ins IV. Buch erstrecken und auch
nach Durchsetzung des Voluntarismus dort nicht vollig ver-
wischt worden sind, sondern zu einem merkwiirdigen Dualis-
mus gefiihrt haben, der geradezu an das Sankhyam erinnert.
So heiBt es im 1. Bde. der ,,Welt als Wille und Vorstellung®,
DI328, 21—24: , Was war? Was ist? — Der Wille, dessen
Spiegel das Leben ist, und das willensfreie Erkennen,
welches in jemem Spiegel ihn deutlich erblickt.“ Hier
ziehe man die Stelle des Oupnek’hat hinzu, welche Schopen-
haver im 2. Bde. der ,,Welt als Wille und Vorstellung*
den Ergénzungen zum IIL. Buch als Motto voransetzt: , Et
is similis spectatori est, quod ab omni separatus spectaculum
videt.* ,,Und er ist einem Zuschauer #hnlich, weil er von
allem getrennt ein Schauspiel schaut.“ Auf diese Stelle
spielt Schopenhauer bereits in sehr charakteristischer Weise
in den ,,Erstlingsmanuskripten®, Bogen 3,,, D XI1466, 4—9,
an: ,,Jedes Wollen entspringt aus einem Mangel, also aus
einem Leiden: da alles Leben notwendig Wollen ist, so ist
es auch notwendig Leiden. Die einzige Ausnahme macht
das willensreine Erkennen : ist daher das einzige
bleibende (nicht werdende) Gliick: auch gehort es nicht zum
Leben, sondern ist der spectator qui tamascha (spectaculum)
videt.“ Ist es also nach Schopenhauer der Wille zum Leben,
der dem Subjekt des Erkennens das ,,Schauspiel® bietet, so
haben wir es hier mit einem fehlgehenden Ausgleichsversuch
zwischen den beiden metaphysischen Prinzipien seiner Lehre
durch eine Art Sénkhya-Dualismus zu tun. Dieses duali-
stische Theorem wurde offenbar angeregt durch eine Auf-
fassung im Oupnek’hat bzw. in den Upanishads, welche, im
Gegensatz zur Advaita-Lehre (Non-Dualismus) des Vedéanta,
das Sankhyam aufgegriffen hat mit der Lehre von, Purusha®
und ,,Prakriti®, die man sehr wohl mit dem ,,Subjekt* und
dem ,,Willen“ vergleichen kann.

4. Die eigentliche und strenge Unsterblichkeitslehre
Schopenhauers, als Lehre von der ,,Unzerstorbarkeit ohne
Fortdauer®, ergibt sich logisch aus der idealistischen und
der voluntaristischen Pramisse und empfingt fiir den Begriff
der ,,Ewigkeit, als eines Zeitlosen, eine Anregung durch
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das Nunc stans der Scholastiker. Die Seelenwanderungs-
lehre der indischen Weltanschauung hat Schopenhauer sehr
beschiftigt, da sie aber die Zeit als real ansieht,
kann er ihr bei hochster Wiirdigung ihres Gehaltes und
Wertes doch nur allegorische Wahrheit beilegen. Indessen
ndhert er sich ihr spater mit der ,,Palingenesie® der
Lehre von der Wiedergeburt des Individuums aus dem be-
harrenden Willen, wieder erheblich an. Von dieser, im
Unterschied gegen die Metempsychose, erklirt er, dafl sie
die ,,esoterische Lehre des Buddhaismus® seis und mit seiner
Philosophie ,,in grofer Ubereinstimmung® stehe. Nur miisse
man das auch in ihr unvermeidlich enthaltene zeitliche
Moment lediglich als Anpassung an die Natur unseres
Intellekts betrachten.

5. In der Schopenhauerschen Lehre vom Mitleid, als der
Quelle der Moral, verschmelzen christliche und indische
Elemente am innigsten. Menschenliebe als Caritas, das
christliche Erbarmen mit dem Néchsten und die mitfiihlende
Hilfeleistung des Samariters, sie bekommen in Schopen-
hauers Philosophie ihren sinnentsprechenden Ort und ihre
Begriindung. Und dabei wird einmal die Mitleids-Idee prin-
zipieller und umfassender nach ihrem Gehalt, sodann aber
auch ihre Sinnbegriindung durchdachter und bis in letzte
metaphysische Tiefen gefilhrt — beides durch entscheiden-
den indischen Einflufl. Den pessimistischen Gedanken, daf3
es sich, da dem Leben das Leiden wesentlich ist, beim Mit-
gefiihl nur um ,,Mit-Leiden“ handeln konne, hat wahrschein-
lich erst spater der Buddhismus angeregt und gefordert.
Aber die bereits 1818 gegebene metaphysische Begriindung
des Mitleidsbegriffs, von der sogleich die Rede sein wird,
macht bei Schopenhauer schon damals das Mitleid zur
Grundlage der Moral iiberhaupt. Auflerdem dehnt Schopen-
hauver das Mitleid und die Liebe (Caritas) auch auf die
Tiere, auf alle lebenden Wesen aus und weist energisch
darauf hin, dafl im Christentum hiervon leider nicht die
Rede ist, dafl aber die indischen Religionen und Philo-
sophien in Lehre und Tat die Schonung des Tieres, die

5 9. Bd. der ,Welt als Wille und Vorstellung®, D I 574, 18—34.
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Liebe zu allem Lebendigen, daher auch die Enthaltung
von FleischgenuB und die Vermeidung jeglichen Totens
nachdriicklich betonen. Sofern also in unseres Meisters
Philosophie die Menschenliebe in titige, aufopferungsbereite
Liebe zu allem Lebendigen, ja zur All-Liebe gesteigert
und in ausdriicklichem Widerspruch gegen Spinoza und
Kant zur Grundlage der Moral erklirt wird, hat Indien an
der Gestaltung dieser Mitleidslehre hervorragenden Anteil.
Aber dieser Einfluf dringt tief bis in die innersten Zentren
des Denkens, wo es sich um die metaphysische Deutung
des moralischen Urphinomens handelt. Allerdings kniipft
Schopenhauer — der wissenschaftlichen Rationalitdt seiner
Philosophie gem#ll — seine Deutung in genialem Erfassen
der mystischen Seite des Kantischen Idealismus an eben
diesen an ; er erblickt im Mitleid ein die Schranken zwischen
dem ,,Ich“ und dem ,,Du“ iiberwindendes Durchschauen des
principii individuationis, also der Anschauungsformen Zeit
und Raum, an welche sonst das Erkennen gebunden ist. Aber
wir wissen ja, daB} gerade diese Wendung des Kantianismus
in Schopenhauer sich unter dem Einflul des Oupnek’hat
vollzogen hat. Doch noch mehr: In der indischen Philo-
sophie, in den Upanishads selbst, fand der europdische
Denker den Gedanken vom Wesen des Mitleids als Frucht
der Brahman-Atman-Lehre vor in dem ,,groflen Wort®, dem
Tat tvam asi, ,,Das bist du“. Mitleid als das Aufwachen
der intuitiven Erkenntnis der All-Einheit des Ich mit dem
Du — dieser Grundgedanke der Schopenhauerschen Meta-
physik ist indischen Ursprungs. Die unvergleichliche
Leistung des europdischen Denkers besteht in seiner ratio-
nalen Hingliederung in den transscendentalen Idealismus.

6. Kiirzer konnen wir uns fassen iiber den Einflul}, den
die indische Kultur auf Schopenhauers Wiirdigung der
Askese als der letzten moch iiber Gerechtigkeit und Liebe
hinaus liegenden Stufe auf dem Wege zur Verneinung des
Willens zum Leben ausgeiibt hat. Hier findet der Denker
bereits in Europa im Umkreis des katholischen Glaubens-
lebens, in der Tradition des Urchristentums und der Monchs-
orden, diejenigen Menschen, Gesinnungen und Lebens-
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tatsachen vor, die in der Linie seiner ethischen Logik liegen.
Die Entschiedenheit aber, mit der Schopenhauer der Flach-
heit des Protestantismus gegeniiber die asketische Richtung
des Katholizismus vorzieht, und die Sicherheit, mit welcher
er dem modernen Europa des 19. Jahrhunderts in dem
Menschen, der sich selbst verleugnet, das Idealbild des
wahren Christen und des Heiligen vorhilt, verdankt er
zweifellos dem tiefen Eindruck, den die Mitteilungen iiber
religiose Askese im Bereich der indischen Religionen auf
ihn gemacht haben. Er kann in den asketischen Elementen
und Richtungen des Christentums nur noch den historisch
verhdltnisméflig spiten und durch ,,jiidische Mythologie®
abgeschwichten Sonderfall einer umfassenderen und uralten
menschlichen Gesinnung erblicken, die am unverfdlschtesten
im Veda und im Buddhismus, in der Welt Alt-Indiens und
des Hinduismus zum Ausdruck kommt.

7. Viel wichtiger als der EinfluB Indiens auf die
Schopenhauerschen Gedanken iiber Unsterblichkeit, Mitleid
und Askese ist die Tatsache, dafl der grofle europiische
Meister, ganz im Sinne des radikalen Christentums, aber mit
volliger Ablehnung der allgemeinen christlichen Glaubens-
grundlagen und Glaubensinhalte, als einzige Moral nur die-
jenige gelten 1a0t, welche ihr letztes Ziel in der Verneinung
des Willens zum Leben findet. Woher nahm er den MaBstab,
um an dem geschichtlich und kulturell in sich so mannig-
faltigen, ja sich widersprechenden Christentum das mora-
lisch Wesentliche und das Unwesentliche zu trennen, wenn
er den Aussagen der christlichen Lehren selbst sich nicht
mehr anvertrauen konnte? Man geht nicht fehl in der Ver-
mutung, dafl ihm der Oupnek’hat nicht nur iiber den ,,Sinn“
des Lebens und iiber indisches Denken, sondern auch iiber
das Christentum die Augen gedffnet hat. Die Beriihrung
mit Indien gibt ihm eine neue Grundlage sowohl fiir die
religionswissenschaftliche wie fiir die moralphilosophische
Betrachtung. Der weltiilberwindenden Gesinnung der Brah-
manen kongenial, lernt er das Christentum in neuem Lichte
sehen, als Sonderfall einer viel allgemeineren Erscheinung.
Und dadurch wird die in ihm selbst aufwachende tiefste
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Uberzeugung gestirkt, daB ,,das Wahre schon ldngst ge-
funden” ist: Der Hollentraum des Lebens, nach dem ein
brennender Wille ewig verlangt, soll und kann durch Ver-
neinung dieses Willens iiberwunden werden ; Erlosung heilt
Wendung des Willens vom Leben fort, von einem Leben, dem,
da es in das principium individuationis verstrickt ist, die
Vergiinglichkeit und Qual seiner Erscheinungen wesentlich
ist. So wird Schopenhauers Philosophie zu einer Philosophie
der Erlosung, aber einer Erlésung ohne einen Erloser. Und
auch dieser Gedanke der Erlosung durch das eigne Selbst
ist indischen Gepriges ; denn Eckharts Predigt ,,Beati paupe-
res®, in der #hnliches angedeutet wird, hat Schopenhauer
erst in seinem letzten Lebensjahrzehnt kennen gelernt.

8. Wihrend jedoch die Erlosung des Christentums zur
ewigen Seligkeit im Schauen Gottes, die des Oupnek’hat
zum Aufgehen in Brahmanwonne fiihrt, steht am Ende der
»Welt als Wille und Vorstellung® als der Weisheit letater
Schluf3 das ,,Nichts“. Freilich ist es kein nihil negativum,
kein absolutes Nichts, sondern nur der Ausdruck fir die
VerstandesunfaBbarkeit eines Zustandes, der unendlich posi-
tives Erleben fiir den bedeutet, dessen Wille sich gewendet
hat. Aber es ist doch seltsam, wie sehr sich hier Schopen-
hauer zum Extrem des negativen Ausdrucks gedringt fiihlte.
Man sollte vermuten, daf die negative Theologie des
Dionysius Areopagita, die Negativitdt eines Meisters Eck-
hart, das neti neti der Upanishads oder das buddhistische
Nirvanam den Anstol gegeben hat. Allein hier liegt ein
eigenartiger Fall von Anticipation aus indischem Geiste
vor. Schopenhauer kannte niimlich 1818 noch keinen der
Vorldufer seiner Lehre vom Nichts. Vielmehr fand er den
Weg zu dieser dullersten Probe philosophischer Besonnen-
heit wie ethischer Reinheit offenbar selbstindig in Konse-
quenz seiner auf Verneinung und Erlosung gerichteten
Gedankengiinge. Ja, er erwihnt dabei sogar tadelnd, daf}
die Inder in nicht zu billigender Weise das finstere ,,Nichts®
durch bedeutungslose Worte wie ,,Resorption in den Ur-
geist” und ,,Nieban“ zu umgehen suchten. Der tiefsinnige
negative Schluf3 der ,,Welt“ I mit der genannten Bemerkung
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iiber indische Unzuldnglichkeit findet sich bereits in einer
Niederschrift von 1816 (,,Erstlingsmanuskripte, Bog. yyyy).*
Man sieht deutlich, daB es sich hier nicht um eine direkte
Ubernahme indischen Gedankenguts, sondern um ein selb-
stindiges geniales Zu-Ende-Denken aus indischem Geiste
handelt. In fast derselben Fassung wie in der ersten Nieder-
schrift und mit genau demselben unverstandenen birmani-
schen Ausdruck,,Nieban“ (statt, Nirvainam*) ging die Stelle
als Schluf3 des IV.Buches in die erste Auflage der, Welt“I
iiber. Spater machte Schopenhauer die Entdeckung, dal
nicht nur die genannten europdischen Mystiker, sondern
vor allem die Buddhisten mit dem Begriff des ,,NirvAnam*
dasselbe meinten wie er mit dem Ausdruck des relativen
,Nichts“. Im Gegensatz zu seinem Tadel in ,,Welt“ I sagt
er in ,,Welt“ II, Kap. 487: ,,Die Buddhaisten aber bezeich-
nen, mit voller Redlichkeit, die Sache blofl negativ, durch
Nirwana, welches die Negation dieser Welt, oder des San-
gara ist.“ Leider zog er aber in den spiteren Auflagen von
»Welt“ I an der genannten Stelle den ganz unberechtigten
Tadel des Ausdrucks ,,Nieban“ nicht zuriick, sondern be-
schrinkte sich auf eine Korrektur des ,,Nieban*“ in ,,Nir-
wana“, so daB hier ein Widerspruch gegen seine spitere
Erkenntnis der Identitdt seiner Lehre mit der buddhisti-
schen stehen geblieben ist. In Wahrheit ist der so un-
gemein charakteristische negative Schlufl der ,,Welt“ I
zweifellos eine Folge seines Eingelebtseins in indisches
Denken und diesem ganz gemif}, wie denn auch spiter die
Ubereinstimmung seiner Lehre vom ,,Nichts“ mit der bud-
dhistischen Auffassung und Ausdrucksweise von Schopen-
hauer betont wurde.

Die nach allem Gesagten wohl nicht mehr zuriick-
zuhaltende Anerkennung, daB die indische Geisteswelt einen
aullerordentlich bedeutenden Anteil an der Gedankenbildung

Schopenhauers gewonnen hats, 146t aber noch die Antwort

6 DXI 44511, §592. — 7 D II 696, 33—35.

8 Hier sei dankbar des vor dreillig Jahren erschienenen Werkes von
Max Hecker, ,Schopenhauer und die Indische Philosophie®, gedacht.
Hecker erkannte und untersuchte die weitgehende Verwandtschaft, ja
Identitéit der Schopenhauerschen Philosophie mit Vedanta und Buddhismus
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auf die Frage offen, ob der groBe Europier die indischen
Religionen und Philosophien richtig verstanden oder ob er
sie, ohne es zu wissen und zu wollen, umgedeutet und ihnen
seine eignen Gedanken untergelegt hat. Die letzte Meinung
wird zuweilen von modernen Indologen vertreten, welche
selber nicht durch Schopenhauersche Anregungen zur
Sanskritwissenschaft gekommen sind. Vor allem in der
Polemik gegen Deussens Bevorzugung des Vedanta vor den
anderen philosophischen und religiosen Systemen, gegen
seine hiermit zusammenhiingende Auslegung der Upanishads
und gegen seine Betonung von Ubereinstimmungen zwischen
Brahmanismus, Buddhismus und Christentum #uBert sich
eine Kritik, die sich im Grunde gegen Schopenhauer und
seine Art, das indische Denken zu sehen, richtet. Denn
gerade in diesem Punkte ist Deussen der getreue Schiiler
Schopenhauers, dessen Anregungen seinen indischen Studien
Ziel und Richtschnur gaben. Man mufl zugeben, dal}
Schopenhauer eine Fiille von Einzelheiten und Zusammen-
hiingen sowie von urkundlichem Material aus dem Gebiete
der Indologie nicht kannte und nicht kennen konnte. Andrer-
seits hat er sich in zunehmendem MafBe in die anwachsende
einschligige Literatur seiner Zeit vertieft, wie die zahllosen
Hinweise in seinen Werken?®, seine Biicherentleihungen ' und
das Grisebachsche Verzeichnis seiner eignen Bibliothek !t
beweisen. Wenn er die Details der indischen Literatur nicht
sehen konnte, wenn gewissermallen sein Abstand von Indiens

in wesentlichen Ziigen. Er irrte freilich darin, daf er Schopenhauer
schon bei der Konzeption seines Hauptwerkes nicht nur vom Vedanta
(was richtig ist), sondern auch vom Buddhismus fiir beeinfluBt hielt.
Dabei zweifelte er leider auch Schopenhauers Selbstzeugnisse iber die
nachtriigliche {iberraschende Entdeckung der Ubereinstimmung seiner
Philosophie mit dem Buddhismus an, wihrend sie durch alles uns zu-
gingliche Material immer .wieder bestitigt werden.

9 Vgl. Gustav Friedrich Wagner, Encyklopiidisches Register zu
Schopenhauer’s Werken, 1909, S. 181 f., 183 f.

10 Vgl. XII. Jahrbuch 1923—25, 8. 101 ff., und Hans Miihlethaler,
Die Mystik bei Schopenhauer, 1910, S. 68 ff.

11 Vgl. Eduard Grisebach, Edita und Inedita Schopenhaueriana,
1888, 8. 55 ff., 143 ff., 170 ff.
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Kultur zu grofl war, so fragen wir, ob er nicht gerade
dadurch in einer sehr viel giinstigeren Lage war als die
heutigen indologischen Spezialforscher. Konnte er aus der
Entfernung die charakteristischen Wesensformen der indi-
schen Welt nicht viel unbeirrter und klarer auffassen als
diejenigen, die sich ins einzelne verlieren und den MaBstab
fir das Wesentliche nicht gewinnen? Ist nicht bei kon-
genialer Anticipation iiberhaupt nur die Beriihrung mit
dem Wichtigsten notwendig, um zu einem intuitiven Er-
fassen des Wesentlichen zu gelangen? Und Schopenhauer
ist sich, bei aller Bevorzugung der Vedinta-Gedanken und
des Buddhismus, iiber das Vorhandensein mannigfaltigster
andrer indischer Lehren durchaus im klaren. Eine sie
hinwegretuschierende unzuldssige Vereinfachung und Ver-
einseitigung des komplizierten Tatbestandes, den wir
indische Religion und Philosophie nennen, liegt bei Schopen-
hauver ganz und gar nicht vor. Wenn er im vedischen
Denken den Idealismus, die Lehre vom all-einen Brahman
und der May4, das Tat tvam asi und das Sannydsi-Ideal, im
Buddhismus spaterhin Pessimismus, Atheismus und Nir-
vinam als die entscheidenden Ziige erkennt und wiirdigt,
so wird sich wenig dagegen einwenden lassen. Die frappie-
rende Ubereinstimmung zwischen der indischen und der
deutschen christlichen Mystik wurde erst neuerdings von
keinem anderen als Friedrich Heiler bestitigt in seiner
Schrift ,,Die buddhistische Versenkung®“. TUnd soll der
Philosoph nicht das Recht haben, dort das Identische
zu entdecken, wo es fiir andere unter vielen fiir wichtig
gehaltenen Einzelheiten verborgen bleibt, und dadurch
auf ein grofles, uns lebensnahes Gebiet der geistigen
Kultur ein neues Licht zu werfen? Haben wir nicht
wirklich durch einen solchen an Indien entfremdeten Blick
auf das europdische Christentum ein véllig neues und frucht-
bares Verh#ltnis zu diesem bekommen, vor allem zu Franz
von Assisi, zu Eckhart, zu Jakob Béhme und den anderen
Mystikern? Héatte Schopenhauer als Europder und Nicht-
Sanskritist im Verstéindnis des von ihm in Ehrfurcht ge-
liebten Indien wirklich gefehlt, so wiichse die originire
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mystisch-philosophische Leistung des Schopfers desIV. Buchs
der ,,Welt als Wille und Vorstellung“ zu phantastischer
GroBe auf. Aber es liegt nach allem Gesagten niher, den
Nicht-Sanskritisten Schopenhauer als den ersten grofien
europédischen Versteher indischen Denkens und Wollens und
daher einen der hervorragendsten Anreger und Forderer
der europiischen Forschung auf dem Felde indischer Reli-
gion und Philosophie riickhaltlos anzuerkennen. Als dieser
grolle Versteher und Forderer hat er direkt oder indirekt
Indienforschern wie Deussen, Oltramare, Formichi, Strauf,
von Glasenapp und anderen die Interessenrichtung und
philosophische Grundlage ihrer Arbeit gegeben und so den
Zugang zu einem nahen, genauen und tiefen Verstindnis
der indischen Seele erdffnet, einem Verstindnis, das uns
immer noch problematisch ist, aber wichtiger als je
zuvor. Die Tatsache, daB ein Prabhu Dutt Shastri Schiiler
Deussens war, der ihn im Vedanta befestigte, und die fort-
dauernde Schitzung Schopenhauers und Deussens in Indien
mogen unsere Zuversicht stirken.

Damit sind wir an den Punkt gelangt, an dem sich
Schopenhauers iiberragende Bedeutung fiir eines der bren-
nendsten Kulturprobleme der Gegenwart ermessen 1af3t: fiir
das Verhiltnis Deutschlands und Europas zur Kultur des
heutigen Indien. Ich brauche zu den obigen Darlegungen
nur hinzuzufiigen, dafl Schopenhauer auch fiir das Gegen-
wartsschicksal Indiens und die aus der wechselseitigen Be-
einflussung Europas und Indiens sich ergebenden Fragen
lebhaftes Interesse zeigte, wenn er auch nicht eine um-
fassende und erschopfende Lehre vom Wesen des europii-
schen und indischen Geistes gab, sondern sich einerseits
auf ihr Gemeinsames in den letzten Fragen der Philosophie
und Mystik und andrerseits auf die aktuellen Kultur-
beziehungen hinsichtlich der christlichen Mission in Indien
und der durch die Sanskrit-Literatur in Europa angeblich
bevorstehenden Renaissance beschrinkte. In seiner Bewunde-
rung Indiens fand er folgende Worte: ,,Ich vermute, daf}
der EinfluB der Sanskrit-Literatur nicht weniger tief ein-
greifen wird, als im 15. Jahrhundert die Wiederbelebung

2%
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des Griechischen.” (,,Welt“ I, Vorrede.) 2 — , Wir schicken
nunmehr den Brahmanen englische clergymen und Herrn-
huterische Leinweber, um sie aus Mitleid eines bessern zu
belehren und ihnen zu bedeuten, daf} sie aus Nichts ge-
macht sind und sich dankbarlich dariiber freuen sollen. Aber
uns widerfdhrt was dem, der eine Kugel gegen einen Felsen
abschiet. In Indien fassen unsere Religionen nie und
nimmermehr Wurzel: die Urweisheit des Menschen-
geschlechts wird nicht von den Begebenheiten in Galilia
verdrangt werden. Hingegen stromt indische Weisheit nach
Europa zuriick und wird eine Grundverinderung in unserm
Wissen und Denken hervorbringen.“ (,,Welt“ I, § 63.) 1 —
,»Wir finden in ihm (dem Koran) die traurigste und &rm-
lichste Gestalt des Theismus. Viel mag durch die Uber-
setzungen verloren gehen; aber ich habe keinen einzigen
wertvollen Gedanken darin entdecken konnen. Dergleichen
beweist, dafl mit dem metaphysischen Bediirfnis die meta-
physische Fihigkeit nicht Hand in Hand geht. Doch will
es scheinen, dal in den frithen Zeiten der gegenwirtigen
Erdoberfliche diesem anders gewesen sei und dal} die,
welche der Entstehung des Menschengeschlechts und dem
Urquell der organischen Natur bedeutend n#her standen,
als wir, auch noch teils groflere Energie der intuitiven
Erkenntniskréfte, teils eine richtigere Stimmung des Geistes
hatten, wodurch sie einer reineren, unmittelbaren Auf-
fassung des Wesens der Natur fiahig und dadurch imstande
waren, dem metaphysischen Bediirfnis auf eine wiirdigere
Weise zu geniigen: so entstanden in den Urvitern der Brah-
manen, den Rischis, die fast iibermenschlichen Konzeptionen,
welche spater in den Upanischaden der Ve de n niedergelegt
wurden.“ (,,Welt“ II, Kap. 17.)1* — Uns Heutigen kann
diese verehrende Bewunderung, die einen Schopenhauer er-
fiillte und ihn den indischen Geist iiber den europiisch-
christlichen stellen lie}, nicht mehr nur eine Angelegenheit
des Gefiihls und geistiger Erhebung, sondern muf} uns zu-
gleich eine solche der Sorge und des Handelns sein. Die
Auseinandersetzung zwischen Asien und dem Abendland ist

12 D IXXIV. — 18 D421, 27—37. — * DII 178, 5—22.
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ja nicht mehr in die Hand der Philosophen und der geistigen
Menschen gelegt. Auf den Bahnen der Politik und der Wirt-
schaft riicken wir ihr mit der Vervollkommnung der
modernen Verkehrstechnik in zunehmender Beschleunigung
zwangsldufig und unaufhaltsam niher. Ginge es dabei nur
um die Fragen der politischen Macht und des wirtschaft-
lichen Nutzens, so hitte der europdische Philosoph als
Ethiker zwar AnlaB3, aber — bei der Eigenart der europii-
schen Gesinnung — nicht Gelegenheit, sich an der Losung
der Probleme zu beteiligen. Jedoch es steht nicht mehr
und nicht weniger als die europiische und die indische
Kultur auf dem Spiele und — letzten Endes — die Kultur
der Menschheit. Der Siegeszug der europiischen Zivilisation
iiber die Erde scheint Hindernisse nicht mehr zu kennen.
Es sind nicht nur die Europder, welche sich ihrer in der
Ausbeutung des indischen Wirtschaftsgebietes bedienen,
sondern es sind die Inder, welche — gegen den Widerstand
ihrer Beherrscher — sich in die Notwendigkeit versetzt
sehen, Naturwissenschaften, Technik und Wirtschaftswissen-
schaft im westlichen Sinne zu studieren und anzuwenden.
Indien macht mit dem gesamten Asien einen technisch-
industriellen Verwandlungsproze3 durch, um die Européer
dereinst mit ihren eigenen Waffen zu schlagen. So muf}
die bodenstdndige mystisch-magische Kultur Indiens, mit
all den kostlichen Schétzen ihrer psychologischen Einsicht,
ihres metaphysischen Tiefsinns und der Unbedingtheit ihrer
weltiiberwindenden Gesinnung, gegeniiber der rational-analy-
tischen Macht methodischer Flachheit und dem aus ihr sich
ergebenden naturalistischen Positivismus erliegen oder zum
mindesten sehr weit nachgeben. Ob Europa iiberhaupt weil3,
was es der Menschheit raubt, wenn es die Erben einer so
einzigartig tiefen Tradition entwurzelt und dadurch sich
selbst diejenigen Menschheitskriifte entzieht, deren an-
regende Wirkung es anscheinend allein noch vor der kultu-
rellen Selbstzersetzung retten kénnen? Ein Europa, das
ohne Wiirdigung der in der indischen Seele lebendigen
Menschheitswerte verantwortungslos kulturzerstérend wirkt,
bereitet seinen eigenen Untergang vor. GegriiBt sei uns
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daher Schopenhauer, der grofle Europier, der fiir uns die
Seele Indiens entdeckte, Schopenhauer, der uns den Schliissel
gibt fiir das Verstindnis der GroBe eines Mahdtma Gandhi,
der die heutigen Hindus selbst zur Tiefe ihrer eignen alten
Kultur fithren und ihnen helfen kann, ihr Bestes aus der
gegenwirtigen und kommenden Kulturkrisis in eine neue
Daseinsform hiniiberzuretten !

In dem Malle, als Geist und Gesinnung immer noch
der vollstindigen Zivilisierung des gesellschaftlichen Lebens
Widerstand leisten, wird ein politisch, wirtschaftlich und
vor allem zivilisatorisch erdbeherrschendes Europa auch
ein Beschiitzer indischer Kultur sein. Wie aber, wenn der
Besiegte zum Sieger wird? Auch dieser Moglichkeit muf3
ins Auge gesehen werden. Eignet sich Indien gemeinsam
mit China und Japan die technischen Mittel Europas zu
imperialistischer Machtentfaltung an, ohne doch mit der-
selben Schnelligkeit der in ihrem Gefolge einhergehenden
zivilisatorischen Zersetzung zu verfallen, sondern unter
Bewahrung ungebrochener sittlicher Glaubens- und Opfer-
krafte, so konnte das unmoglich Scheinende in einer nicht
allzu weit entfernten Zukuntt Wirklichkeit werden. Aber
man braucht gar nicht so weit zu gehen. Hat es nicht auch
politisch und wirtschaftlich Besiegte gegeben, die zum
kulturellen Sieger iiber ihre Unterdriicker wurden wie einst
Griechenland iiber Rom? Wer den seelischen Zustand der
industrialisierten westlichen Bevolkerung scharfsichtig und
vorurteilslos beobachtet, wird eine solche Wendung nicht
fiir unmoglich halten. Gewil3, Europa ist zu alt, nicht mehr
naiv genug, zu gesittigt mit eigner Kulturtradition, um
tiefgehenden fremden Einfliissen in den Gebieten der Kunst
und der Wissenschaft allzu willig zu erliegen ; die Einfliisse
primitiver Kunst in Architektur, Malerei und Musik sind
ja nichts andres als oberflichlich wirkende Stimulantia.
Aber in religioser Beziehung, in Hinsicht auf die Sinn-
erfagssung und Sinndeutung des Lebens, das mystische
Grunderlebnis des Transscendenten, die echte Gebundenheit
des Lebens und seiner Gestaltung an eine im ,,Seelengrunde®
aufleuchtende Intuition — in dieser Beziehung ist Europas
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Gesinnung und Denken nicht nur zerrissen und schwach, son-
dern es wurzelt hier in fremden Traditionen, in welche seine
Volker sich seit Jahrhunderten nur #uflerlich eingewdhnt
haben, und welche daher einer zunehmenden rationalen
Kritik verfallen. Wihrend wenige Begnadete im Gegensatz
zur Kirche und zur Masse den Weg der wahren Tiefe wandel-
ten, ist die europiische Kultur in ihrer Gesamtheit nicht
innerlich von diesen wenigen gestaltet worden. Mehr und
mehr hat das sich entwickelnde wissenschaftliche Denken
und seine in der Technik so iiberaus erfolgreiche Anwendung
den Blick vom Transscendenten abgezogen und den Glauben
an die Wahrheit der Intuition zersetzt, ohne der Volks-
gesamtheit die Kraft zu neuen Ideen zu geben, in denen sich
Erfahrung und Intuition auf legitime und vernunftautonome
Weise rational versohnen. Aber, wenn auch verdringt, iiber-
tdubt und vernachldssigt, das metaphysische Bediirfnis ist
doch vorhanden; die Europder sind ja Menschen wie andre
auch. Man spiirt mit Bangen das Umsichgreifen einer un-
ertriiglichen weltanschaulichen Unsicherheit und Leere, auch
dort, wo etwa in primitiv-dogmatischen rationalistischen
Lehrsystemen auf der Grundlage vulgarisierter Natur- oder
Gesellschaftswissenschaften ein kiimmerlicher Ersatz ge-
sucht wird. Daher der Erfolg von Bewegungen wie der
Theosophie, der Anthroposophie, des Neubuddhismus oder
gar der Astrologie in Europa, in denen sich ja auch ein
gut Teil indischen Einflusses, wiewohl oft in sehr getriibter
Form, kundgibt. Was die Gesinnungssituation besonders
zuspitzt, ist einmal das Versagen der vollig stagnierenden
Kirchen, andrerseits die weit verbreitete und im Innersten
gefithlte Uberzeugung von der Notwendigkeit, aber auch
Unerreichbarkeit einer kosmischen und metaphysischen
Gesamtauffassung des Daseins, welche der opferwilligen
Liebe im Zusammenleben der Menschen und anderen Lebens-
idealen eine ewige Bedeutung zu geben imstande ist und
dennoch nicht in der Weise des traditionellen naiven
Theismus einem in Einklang mit der Wissenschaft auf-
gebauten modernen Weltbild widerspricht. Die Lage ist,
von hier aus gesehen, nicht ganz unihnlich derjenigen der
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spatantiken Mittelmeerkultur zur Zeit des Einbruchs des
vollig kulturfremden, aber an sittlicher Hohe und naiver
Uberzeugungsstirke iiberlegenen Christentums. Gelingt es
also den indischen Kulturreformern im Sinne Gandhis, nach
und nach ihr Dreihundertmillionenvolk von offenbaren Mif3-
stdnden sozialer und kultureller Art zu befreien, ohne des-
halb der europ#ischen Zivilisation zu unterliegen, und, ohne
dem indischen Denken seine Tiefe zu rauben, es doch so
weit von Magie zu reinigen, daf} der Rest des Absurden
nicht mehr Widerwillen, sondern nur noch den sehr wirk-
samen Reiz eines tragbaren und den geschulten Intellekt
nicht allzu sehr herausfordernden Sensationellen hervorruft,
wird ferner, allein schon einer umfassenden, ehrlichen Volks-
bildung wegen, der wahre, reine Sinn des Vedanta und des
Buddhismus einem immer breiteren Kreise von Europiern
nahegebracht und lernen diese Europder indische Menschen
kennen und verehren, die im Geiste solcher Lehren hochste
~ Furchtlosigkeit, Gelassenheit, Charakterstirke, Menschen-
liebe, geistige Freiheit und Tiefe und vollendete Opfer-
fahigkeit uns vorleben wie der Mahidtma, — so kann eine
nachhaltige umgestaltende Einwirkung der indischen Kultur
auf das Abendland nicht ausbleiben, und ein politisch und
wirtschaftlich besiegtes Volk wird, wie es dies auch be-
wullt und ausgesprochen will, zum Kulturmissionar gerade
unter den Volkern, denen es unterworfen ist. Dies aber
kann und soll vom europédischen Standpunkt nicht der Sinn
unsrer Liebe und Verehrung fiir Indien sein. Nie und
nimmer wird es sich fiir uns darum handeln, die Aufmerk-
samkeit immer grofBerer und breiterer Schichten deshalb auf
Indien zu lenken, weil man von einer Indisierung und Sans-
kritisierung etwa das Heil fiir den europidischen Menschen,
fiir die europiische Gesellschaft und die europiische Kultur
erwartete und mit Hilfe einer neuen Kulturiiberfremdung
einen unheilvollen Zustand beseitigen zu konnen vermeinte,
der nur aus eignen Kriften von innen heraus zu iiberwinden
ist. Ganz im Gegenteil gilt es, in einer Zeit, in der die
kulturelle Weltstellung Europas nicht nur aullerhalb seiner
Grenzen erschiittert wird und die Gefahr eines schwéch-



lichen, miiden, reizliisternen Nachgebens gegen unmittelbar
indische Einflisse (und zwar oft gerade nach der bedenk-
lichen magischen Seite hin) auBerordentlich grof3 ist, den
Europiier durch Selbstvertiefung und Selbstentfaltung gegen
eine solche Nachgiebigkeit zu wappnen. Gegeniiber der
naiven, unkritischen Magie im indischen Denken ist dies
méglich durch Kriftigung und Schulung der wissenschaft-
lichen Besonnenheit, von welcher der Europder oft genug
nichts mehr wissen will, wenn er an den Folgen ihrer ein-
seitigen Vorherrschaft leidet. Jedoch vor der iiberwéltigen-
den GroBe transscendenter indischer Mystik, wie sie Upani-
shads, Vedanta-Philosophie und urspriinglicher Buddhismus
kiinden, scheint dem vom Christentum zu solcher Tiefe und
Weite nicht gefiihrten Européder, sobald er zu ihrem Ver-
stindnis aufgewacht ist, nichts andres iibrig zu bleiben als
verehrende Hingabe. Allein auch in Europa und aus europii-
scher Kultur heraus ist immer noch eine weltanschaulich-
gesinnungsmiBige Vertiefung des Menschentums méoglich.
Das Christentum hat immerhin Erscheinungen wie Franzis-
kus, die deutsche Mystik, Jakob Bohme, die Quéker und
Tolstoi hervorgebracht. Mit ihnen ist, durch das Ferment
eines schopenhauerisch ausgepriigten deutschen Idealismus,
der ganze Gehalt der modernen Verstandes- und Wissen-
schaftsentwicklung trotz des ungeheuren Gegensatzes ver-
einbar. Thre Linie kommt derjenigen des indischen Denkens
sehr nahe. Aber es bedarf eines starken Anstolles, damit
nicht nur in einem kleinen Kreis von Eingeweihten das
Christentum von dieser Seite her erkannt und gewisser-
maflen in einem neuen Lichte gesehen werde, im Lichte
indischer Gedankentiefe. Nicht zur Kulturiiberfremdung,
sondern zu jenem ,,entfremdeten Blick“ auf die eigne Lage
und Entwicklung, die zur Selbstbesinnung und zur Ent-
deckung neuer Ziele fithrt, wird uns solchergestalt Indien
willkommen sein. Das ist aber nur moglich, wenn die Be-
rithrung des europiischen Gesamtdenkens mit dem indischen
Genius frilh genug erfolgt, d. h. ehe ein hoffnungsloser
Zustand der Kulturzersetzung eintritt, der Europa bei aller
politischen Macht dereinst der indischen Weltweisheit unter-
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wirft. Wird die Lage richtig erfa(t, so kann Indien Europa
zu sich selbst verhelfen, anstatt es erneut mit fremder
Seele und fremdem Geist zu ersticken und mit magischem
Aberglauben, der damit zugleich hereingebracht wird, die
wissenschaftlich streng disziplinierte Haltung des europii-
schen Verstandes, sozusagen das intellektuelle Ethos Europas,
zu erschiittern. In Europa selbst ist hierfiir, auller dem
selbstindigen Reagieren der eignen Gesinnungen, des eignen
Fiithlens und Wollens auf die durch die indische Welt uns
nahegebrachten wunderbaren Erlebnistatsachen, eine andre
Voraussetzung die Fiahigkeit zur intellektuell ausreichenden
kritischen und redlichen Verarbeitung des indischen
Denkens. Befiinde sich Europa noch im Mittelalter, so wire
wohl Meister Eckhart der berufene Mittler und Helfer ge-
wesen. Aber in den wenigen Jahrhunderten nach ihm hat
die europdische Erfahrungswissenschaft ihren Siegeslauf an-
getreten. Da bedarf es eines Helfers, der dieser Entwick-
lung und unsrer Gegenwart nahesteht, und es gibt hier
keinen anderen als Arthur Schopenhauer. Wie er
als frei gestaltender Europder sich selbst und seiner Philo-
sophie die indische Weisheit angeeignet und assimiliert
hat, so mag er es auch den kommenden Geschlechtern
Europas lehren. Das Ziel ist die Einverleibung
indischer Kulturwerte zur Selbstentfaltung
eines neuen Europa.

Beide, Europa und Indien, werden aus der Kulturkrisis
verwandelt hervorgehen, verwandelt eben auch durch ihre
gegenseitige Beeinflussung. Schopenhauers Lehre wird trotz
der geringfiigigen und oberflichlichen Widerspriiche, die
man an ibr entdeckt hat und an denen sie nach der Meinung
kleiner Propheten lingst zerbrochen sein miite, durch alle
Verwirrung hindurch feststehen in ihrer klaren Groéfe als
ein riesiger starker Pfeiler, iiber den im Raum die Briicke
von Westen nach Osten und in der Zeit die Briicke von
der Gegenwart in die Zukunft beider Kulturen hiniibertfiihrt.




INDIA AND EUROPE.

BY
PRABHU DUTT SHASTRI (Lahore).

It was at the Fourth International Congress of Philo-
sophy, held at Bologna in 1911, while presiding over the
section of “Religious Philosophy” in company of my revered
teacher, the late Paul Deussen, that [ urged the neces-
sity and desirability of including Hindu Philosophy in the
programme of the various philosophical conferences. The
importance of studying the main philosophical problems
not merely as they emerged out of the western mind but
also in the light of the very subtle discussions that the
Hindu mind had already contributed, was pointed out and
also recognised ; and it was expected that the next Philoso-
phical Congress, which was originally to have taken place
in London in 1915 — but could not assemble owing to the
War — would carry out the suggestion. But what those
International Congresses have been slow to recognise has
already been accomplished by the Schopenhauer-Gesellschaft
this year.

It sent within me a thrill of joy when I learnt that
the chief subject of discussion at this year’s Annual Con-
ference was “India and Europe”, chiefly because I have all
along stood for this kind of cultural union between the
East and the West, and no less because this measure is
quite in keeping with the spirit of Schopenhauer’s
philosophy. It is a matter of common knowledge that
Schopenhauer received great inspiration from the higher
Hindu thought as portrayed in the Upanishads and the
Bhagavadgita — which may be rightly styled “the cream
of Indian thought”. His sympathetic study of the Vedanta
philosophy not only offered him a solace for life but also
infused into him that intense fervour and deep conviction
which is reflected on every page of his great work. No
other philosopher before him showed any anxiety to go to
the original fountain-head of ancient Indian thought and
wisdom for inspiration and guidance and none before him
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made any sympathetic response to the study of eastern
philosophy.

It was only Paul Deussen, who kept up this tradition,
and studied the Indian philosophical literature even in
original Sanskrit. Europe can well be proud of Deussen,
who was the only scholar in recent years thoroughly well-
qualified to interpret Indian philosophy to the Western
mind. The reason was that he was not merely a philosopher
but a sound Sanskrit scholar, and it was my privilege not
only to spend several months in philosophical discussions
with him at Kiel but also to speak in Sanskrit while we
took our walks towards the Kiel canal, and also to see him
recite strings after strings of couplets from the Gita and
the Upanishads and other texts.

Schopenhauer and Deussen are the only names that
could be associated with a serious and sympathetic study
of our most esoteric doctrines of philosophy, and this society
was founded by Deussen in memory of the great Schopen-
haver. I was one of the foundation-members, and am
proud to continue my connexion with this society right
through.

Europe can hardly be excused for her dogmatic in-
difference and wilful neglect of the study of eastern, and
especially Indian Philosophy, though she has all along been
aware of the fact that the Hindus have in the past evolved
some of the most subtle and comprehensive systems of
Philosophy and Dialectic, and as they have been the product
of an independent investigation, mainly on the basis of
intuition or spiritual insight, they may be full of suggestive
and useful thoughts for the Western thinkers. In Dialectic
and Logic too we have some of acutest and most intricate
systems of arguments, which baffle scholars even to-day.
Why should all these treasures be left unexplored, and why
should philosophers fail to benefit by different standpoints
and views of the problems of Knowledge and Reality? Ben-
eath such differences lies the bond of unity. Philosophy is not
to be chopped into any water-tight compartments — eastern
or western; — Philosophy is a universal product and it is
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a system of universal thinking, though within each system
may be placed a vast number of different views and stand-
points. The relativity of human knowledge accounts for the
variety of philosophical and religious experience of the
different peoples, but in the absolute there is nothing but
unity.

As we study BEuropean philosophy from our early
College days — although our own philosophy is not lacking
in the capacity to give us a general mental training and
an acquaintance with the principal ways of viewing the
fundamental problems of the self and the universe — we
desire our European friends also to take to a study of our
philosophy in a spirit of sympathy and critical enquiry.
This is the only way in which a happy synthesis of eastern
and western philosophy — and thereby of culture — can be
brought about. This is the only way how a number of one-
sided views and errors, consequent upon a partial study of
philosophical problems, can be avoided. Indian philosophers
might benefit as they already do, from a study of European
philosophy, and European philosophers may derive guidance
and help from a study of our systems. This is how we can
look forward in the future to the evolution of a world-
philosophy.

In this task, India expects Germany to take the lead.
No other country in the West has done so much in the
fields of constructive philosophy, science, philology, music
etc. as Germany, and no other country has taken to a serious
study of Indian thought — Schopenhauer and Deussen hail
from Germany, and India owes a debt of gratitude to this
great country for the sympathetic and vigorous efforts that
have been made to further research in Indian philosophy
and culture. It is no exaggeration to say that it was in
the company of men like Deussen and Eucken that I was
able to shake off all doubts as to the system I should ulti-
mately make my own, and it was in the University of Kiel
that I received the inspiration, from the example and per-
sonality of Deussen, to devote my whole life to the teaching
of Philosophy. I thought very highly of German philosophy
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and German culture. I came in contact with some of the
very best people there, and consequently have every admira-
tion for the country that is, along with India, my spiritual
home.

I am convinced that a cultural union of India and
Europe is likely to be the most potent factor in fostering
and furthering the spirit of mutual toleration, understand-
ing, sympathy, cooperation, and fellowship that is so im-
perative at the present moment in the interests of the
peace of the world. India and Europe may proceed along
their own ways, as dictated by their temperament and
general interests, but like two research-students working
independently, they must compare notes and coordinate
their labours in the interest of promoting a universal
philosophy.

As students of Indian philosophy, we find it very useful
sometimes to study the same problem in a different setting
and context, as it is discussed by European philosophers.
Such a comparative and synthetic study has actually
cleared several of our difficulties and provided us with a
clearer understanding. So too, European scholars will find
it very beneficial to supplement their studies with an ana-
lysis of the same problems in Indian speculative thought.
This is bound to enrich their minds to present them such
aspects as might easily have escaped their notice.

The greatest philosophical movement of modern Europe
has been the Kant-Schopenhauer Idealism. But much of the
errors into which the post-Kantians, the semi-Kantians, the
neo-Kantians — nay even Kant himself — fell might have been
avoided if Kant had only studied the Indian systems, especi-
ally the Vedanta. Much of the obscurity in Kant’s assump-
tion of the Thing-in-itself would have been removed by such
a study. This was actually done by Schopenhauer,
whose interpretation of the “Thing-in-itself” as “Will” is
the nearest approach to our Vedanta doctrine of the atman
(Self). Unfortunately, owing partly to the wordy eloquence
of Hegel, Schopenhauer’s teachings were not appreciated
during his own time, but a reaction set in towards the latter
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half of the 19th century in favour of Schopenhauer, and I
can predict without hesitation that the philosophy of the
20th century will sooner or later adopt its watchword “Back
to Schopenhauer”.

The fundamental doctrine of Schopenhauer that the
world as it appears is my ‘idea’ (Vorstellung) and that it
18 in itself the ‘Will’ (Wille) exactly corresponds to the
standpoint of the two earliest Upanishads. The Brhadaran-
yaka Upanishad speaks of the atman as the only reality, all
else being false. Thus the world in its phenomenal form is
merely an ‘idea’, but as the Chandogya Upanishad adds, all
that we see here, the whole of the universe, is identical
with Brahman; i. e. the world in its essential nature is no
other than the truest Reality which may be called the Will,
or the atman, or Brakman, or any other name you choose.
This is the true nature of the “Thing-in-itself”. The absolute
is thus unknowable in a sense, yet it is the most intimately
known, being identical with the atman within us, the inner-
most principle of Reality.

Thus the Doctrine of Maya, which is the central con-
ception of Shankara’s Vedanta, finds an unequivocal support
in the teachings of Schopenhauer. As all systems of Indian
philosophy, including Buddhism and Jainism, start with the
fact of suffering as something positive in the universe and
attempt laying down ways and means whereby such suffer-
ing may be annihilated, so too Schopenhauer is convinced
of suffering and misery as positive facts of experience and
proposes the way to redemption through a second spiritual
birth, and act of transcendental freedom, which completely
transforms the whole of our being.

All individuals are essentially one, since all are mani-
festations of the same will, or as the Upanishads say, ‘sparks
from the same fire’. Plurality is only phenomenal ; it applies

only to the manifestations of the Will, and not to the Will
itself.

I may quote the following passage from Schopenhauer
(“The World as Will and Idea’, trans. London, 1896, Vol. I
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p- 490) 1, which sums up beautifully the sublime conception
of a freed soul, a man who has realised the truth, and also
brings out the truth of asceticism, which has not been
properly understood :

“If we compare life to a course or path through which
we must unceasingly run — a path of red-hot coals, with a
few cool places here and there; then he who is entangled
in delusion is consoled by the cool places, on which he now
stands, or which he sees near him, and sets out to run
through the course. But he who sees through the principium
individuationis, and recognises the real nature of the thing-
in-itself, and thus the whole, is no longer susceptible of
such consolation ; he sees himself in all places at once, and
withdraws. His will turns round, no longer asserts its own
nature, which is reflected in the phenomenon, but denies it.
The phenomenon by which this change is marked, is the
transition from virtue to asceticism. That is to say, it no
longer suffices for such a man to love others as himself,
and to do as much for them as for himself ; but there arises
within him a horror of the nature of which his own pheno-
menal existence is an expression, the will to live, the kernel
and inner nature of that world which is recognised as full
of misery. He therefore disowns this nature which appears
in him, and is already expressed through his body, and his
action gives the lie to his phenomenal existence, and appears
in open contradiction to it. Essentially nothing else but a
manifestation of will, he ceases to will anything, guards
against attaching his will to anything, and seeks to conform
in himself the greatest indifference to everything.”

The Upanishads, the Gita, the Pancadasi ete. are full of
similar ideas, and although European philosophers, as a rule,
fail to appreciate the significance of this high ascetic ideal
of true freedom and disinterested activity, to me it is the
most sublime conception in Hindu ethics. It sums up the
doctrine of the Jivan-mukta-state, a true Yogi, who has
attained the highest stage of human perfection, wisdom
and truth.

1 DI, 481



It is not my purpose to multiply such instances of the
close relationship between the best thoughts of India and
Europe. I have discussed the subject in my Toronto Lectures
on Eastern Philosophy, which are being published by the
Macmillan Company of New York. I may express the hope
of seeing some evidence of a still greater enthusiasm for
accomplishing a synthesis of Indian and European culture.
Germany and German philosophers have always espoused
the cause of Culture, and let us hope that this ideal will
be more perfect by being universalised into a Universal
Cultural Union through the genius of Schopenhauer and the
noble efforts of the Schopenhauer-Gesellschaft.

Schopenhauer-Jahrbuch. XV. )



DIE EIGENART DES INDISCHEN GEISTES.

Von

TARACHAND ROY (Berlin).

Will man in den Geist einer fremden Kultur eindringen,
so mull man den Griinden und Umstinden nachspiiren, die
einen bestimmenden Einfluf} auf ihn ausiiben. Diesbeziiglich
spielt nun in Indien das klimatische Milieu eine bedeutsame
Rolle. Auf der ganzen Erde gibt es kein Land, das in seinem
Innern so reich und mannigfaltigz wire wie Indien. Ein
wahres Dorado ist das Stromgebiet des Ganges. In iiber-
sprudelndem Reichtum gedeiht die Natur in dieser Gegend.
Nicht sehr weit von hier erhebt sich der ehrwiirdige Hima-
laya (,,Stdtte des Schnees®) aus griinen Palmenwéldern weil3-
glinzend empor. Wie eine strahlende Krone prangt im Nord-
west das herrliche Kaschmir, eine der schonsten Alpenland-
schaften der ganzen Erde, wo die Natur ihre orientalische
Pracht in verschwenderischer Fiille entfaltet. Im Siiden wird
die Erde in den bliitenschimmernden Monaten, trunken von
der Uberfiille ihrer eigenen Schonheit, zur Bacchantin. In
den Urwéldern schwillt die Symphonie unablissigen Schaffens
der Natur. Uberall eine ungeahnte Farbenpracht, ein un-
erschopflicher Farbenreichtum.

Wére Indien von der Natur anders ausgestattet ge-
wesen, so ware seine Kulturentwicklung ganz andere Bahnen
gewandelt. Die Natur des Klimas und der Gewichse wirkt
bestimmend auf das Innere des Menschen. Die Tropengluten
der indischen Sonne, die strahlende Bliue des Himmels und
der Farbenrausch der wundersamsten Landschaften haben
das Denken und Fiihlen der Inder wesentlich beeinflufit.
Der Uberschwenglichkeit der Natur entspricht der dem
europdischen Empfinden fremdartige Uberschwang der indi-
schen Phantasie.

Viele, selbst gebildete und sogar indologisch gebildete
Europder stehen noch immer dem indischen Geiste verstind-
nislos gegeniiber. Ihnen ist das wundersame Spiel der indi-
schen Phantasie nur ein zielloses Einhertaumeln, das sinnlose
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Ungestiim eines rauchenden Vulkans. Ein Ungeheuer ist
ihnen die gesteigerte Diktion mancher Dichter, ein Greuel
die Uberschwenglichkeit des Ausdrucks. Sie vermissen oft,
sagen sie, was sie Zucht und Lebenswahrheit nennen.
s»Zucht und Lebenswahrheit“ in welchem Sinne und unter
welchem Himmelsstrich? Dem europiischen oder indischen?
Kennt Europa die versengenden Gluten Indiens? Kennt
Europa die verwirrende Fiille der indischen Flora und
Fauna? Kennt Europa die michtigen Eindriicke, die der
mérchenhafte Feuerzauber tropischer Landschaften in hochst
empfinglichen und lebendurchglithten Herzen hervorruft?
Wenn Europa das kennte, wiirde es an der Natiirlichkeit und
Lebenswahrheit indischer Geisteserzeugnisse nicht zweifeln.
Man darf fremde Voélker mit uralter Kultur nicht nach
seinem eigenen Maf3stab einer Kritik unterziehen. Man muf
bemiitht sein, ihnen in ihrer Eigenart nahezutreten und ge-
recht zu werden. Ohne Voreingenommenheit mufl man an
sie herangehen, insbesondere ein Europier, der heutzutage
in die Poesielosigkeit und Niichternheit abendlindischer
Zweckmifigkeit eingekerkert ist.

Wie nun die iippige Vegetation und schnelles Wachstum
die Phantasie des Inders ungewohnlich anregt, so macht das
rasche Hinwelken ihn zum Philosophen. Alles um ihn herum
befindet sich im fortreiBenden Flusse des Werdens. Das
indische Wort fiir ,,Welt“ lautet ,Jagat™ und bedeutet ,,das
sich Bewegende“. Der rasche Wechsel in der Natur rauscht
an dem Inder voriiber, und er sucht nach dem ruhenden Pol
in der Erscheinungen Flucht. Er sucht ihn vergebens in der
Aullenwelt und wird schlieBlich in sein Inneres hinein-
gewiesen. Im Mikrokosmos des eigenen Innern findet er
den Schliissel zum Verstindnis des Makrokosmos. Die Selbst-
erkenntnis, die ihm durch die Abkehr von der Erscheinungs-
welt und Einkehr in die Innenwelt erwichst, ist zugleich
die wahre Welterkenntnis fiir ihn. In seiner eigenen Seele
wird ihm das Unvergiingliche zum Erlebnis, denn der
»Atman“ ist in absolutem Sinne mit dem Urprinzip
»Brahman® identisch.

Der Weg, den der Inder einschligt, um zur Erkenntnis

%



et U

der Einheitsidee zu gelangen, ist kein rein verstandes-
miliger, sondern vorwiegend intuitiver Natur. Durch das
intuitive Schauen vermag er in die Geheimnisse des Weltalls
einzudringen, das Wesen der Dinge zu erfassen und die
Schwingungen des rhythmischen Ganges der Schépfung
wahrzunehmen. Er ist auf die ihn umgebende Welt mehr
synthetisch als analytisch eingestellt. Das ist freilich nicht
der Weg exakter Wissenschaftlichkeit ; aber reicht denn das
Senkblei der sogenannten Wissenschaft bis in die tiefsten
Tiefen des Seins? Kann man denn mit wissenschaftlichen
Hebeln und Schrauben der Magierin Natur ihr Geheimnis ab-
zwingen? Nein, in die tiefsten und dunkelsten Schiichte der
letzten Probleme steigt man nur mit der Sicherheitslampe -
des intuitiven Sichhineinfiihlens hinab. Nur die geistige
Innenkultur verhilft uns zur Erforschung und zum Erleben
des Ewigen.

Es ist leichter fiir den Inder, sich dieser Erkenntnis-
mittel zu bedienen, denn er kennt nicht die Hast und Un-
ruhe des abendldndischen Kulturmenschen. Er steht nicht
der Zeit und dem Raum in Spannung gegeniiber, sondern
eingefiigt in ihnen. Der Européer ist aggressiver Natur, und
sein Leben weist eine zweckbestimmte Gestaltung auf. Der
Inder ist weniger aktiv veranlagt und lebt im Dienst einer
Idee. Er hat auch Ziele, aber das sind Erscheinungen inner-
halb seines Lebens, nicht iibergeordnet, sondern ein-
gegliedert. Dieser Zug indischen Geistes kommt ganz be-
sonders in der Gestalt der Gemeinschaft zum Ausdruck. Der
Einzelne fiihlt sich primar nicht als Personlichkeit, sondern
als Glied einer Sippe, in der die Verwirklichung der Har-
monie im Fiihlen, Wollen und Handeln erstrebt wird.

Der Inder steht in einem anderen Verhiltnis zur Natur
~ als der Europder. Er fiihlt sich verwandt mit ihr. Die .
indische Kultur wurde aus dem Schofle der Natur geboren.
Die indischen Rishis lebten in engster Gemeinschaft mit der
Natur. Die indische Literatur legt ein beredtes Zeugnis von
der Liebe zur Natur ab. Die indischen Dramen, Epen und
Romane sind reich an Stellen, die das Tun und Treiben der
in grof3ter Eintracht und gegenseitiger Zuneigung lebenden
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Familie ,Natur und Mensch®“ aufs beste veranschaulichen.
Der Europder lebt im ewigen Kampfe mit der Natur und
trotzt ihr Erkenntnisse und Geheimnisse ab, die ihn iiber
die diesseitige Welt nicht hinaustragen; der Inder dagegen
gibt sich der Natur liebevoll hin, vertraut sich ihrer
Fiihrung an, und sie filhrt ihn in die metaphysischen Be-
zirke erschauter Wahrheit, wo die letzten Rétsel ihre Rétsel-
hattigkeit verlieren.

Der Europdier krankt am Willen zur Macht und zum
GenuB. Die erschiitternde Tragik Europas liegt darin, dal} es
iiber dem Materiellen und Technischen die Seele vollig ver-
gessen hat. Die hochsten Ideale der Menschheit sind fiir den
BEuropier leere Phantasiegebilde. Thm ist der Blick fiir das
Wesenhafte abhanden gekommen. Er sieht nicht wie der
Inder das Eine in der Vielheit und das Viele in der Einheit.
Das drohnende und nervenzerreilende Gerdusch der Maschi-
nen hat seine Ohren fiir den subtilen Gesang des Ewigen
unempfinglich gemacht. Das Europdertum bedeutet die Er-
drosselung des hohen Menschen und des Gottlichen durch
die Konzentration jeden Willens und aller Mittel auf die
machtpolitische Beherrschung und Ausbeutung der Welt.
Der Inder ist weit weniger beherrscht vom Willen zur ver-
ginglichen Macht und zum fliichtigen GenuBl. Er trachtet
vielmehr nach einem Dauerzustand des Gliickes, nach der
endgiiltigen Befreiung von den Fesseln des Leidens, aber
nicht, wie es irrtiimlicherweise angenommen wird, in ego-
istischer Isoliertheit, sondern fiir die ganze Menschheit. Die
Erleuchteten Indiens, von Buddha bis zu Ramakrishna Para-
mahansa, sind nach der Erreichung ihres Zieles alle ohne
Ausnahme fiir das Wohl ihrer Mitmenschen tétig gewesen.

Eine der bemerkenswertesten Tatsachen, die sich dem
aufmerksamen Betrachter in Indien aufdringen, ist die, dal3
Religion und Philosophie dort keine Trennung kennen. Philo-
sophie fiihrt kein von der Religion losgelostes, selbsténdiges
Dasein ; sie gedeiht nur auf dem Boden der aus den heiligen
Biichern geschopften Ideen, was zugestandenermaflen ihre
freie Entwicklung unterbindet. Die Religion ist das all-
beherrschende Prinzip des indischen Lebens. Es ist faktisch
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wahr, wenn man sagt, dal der Inder ,Religion“ atmet,
»Religion“ denkt und ,Religion® triumt. Hierher gehort
auch die Erwdhnung vom Festhalten an der Tradition in
Indien, was natiirlich die bis auf den heutigen Tag fort-
dauvernde Kontinuitdt der indischen Kultur — allen fremden
Einfliissen und erfolgreichen Angriffen wihrend der letzten
zwei Jahrtausende zum Trotz — zur Folge gehabt, hingegen
allen Neuerungen eine Schranke gesetzt hat. Das Geheimnis
der Kontinuitdt indischer Kultur liegt auflerdem darin, dal
der Inder eine erstaunliche Assimilationsfihigkeit besitzt,
fremde Kulturwerte in sich aufzunehmen, ohne seine Eigen-
art dabei einzubiilen. Er 130t sich nicht in den Strudel
fremder Einfliisse so hineinziehen wie der Japaner und heute
schon der Chinese.

In zahlreichen Schriften, die man in Europa zu Gesicht
bekommt, wird oft vom Fatalismus der Inder geredet. Das
ist eine Milldeutung des Gesetzes des Karma und der Seelen-
wanderungslehre. Nach der Seelenwanderungslehre gibt es
weder unverdientes Gliick noch unverschuldetes Ungliick.
Ist einer blind, taub oder stumm geboren, so ist es die Folge
seiner eigenen schlechten Taten. Gelangt einer in diesem
Leben zu Ansehen und Reichtum ohne sein Zutun, so ist es
wieder die Auswirkung seiner eigenen friiher verrichteten
Werke. Jeder ist fiir die Folgen seiner Taten selbst verant-
wortlich. Es ist ein Irrtum, wenn man bemerkt, daf3 die
Seelenwanderungslehre dem Fatalismus und der Trigheit
Vorschub leistete. Im Gegenteil, sie erhoht und schirft das
Verantwortungsgefiihl im Menschen und treibt ihn an, Gutes
zu tun; denn tut er das, dann kann er hoffnungsvoll —
zuversichtlich, nicht triilbe — in die Zukunft hineinschauen.

Einer der hervorragendsten Reprisentanten des heutigen
Indiens, der Dichter-Philosoph Rabindranath Tagore,
ist ein ausgesprochener Feind des Pessimismus.! Sein Mysti-

! Dem Kenner Tagores braucht nicht gesagt zu werden, dafi diese
»Feindschaft* des Dichters nicht dem philosophischen Pessimismus
in seiner ernsten Wucht, sondern dem Stimmungspessimismus der Triib-
seligkeit und Verzagtheit gilt. [Anm. des Herausgebers.]



g

zismus bedeutet keine Weltentsagung. In ihm verméhlt sich
der metaphysische Einheitsglaube mit dem felsenfesten Opti-
mismus eines zukunftsfrohen Propheten. Ihm ist die Welt
keine Illusion, sondern die Emanation der schopferischen
Freude Gottes, der in der Welt gegenwirtig ist wie der
Kiinstler in seinem Werke. Er glaubt fest an das Gute. Die
Freude, sagt er, ist Selbstzweck, der Schmerz nur die harte
Miinze, die wir fiir alles Wertvolle im Leben zahlen miissen.
Trotz seines Hanges zur Beschaulichkeit ist Rabindranath
ein Wirklichkeitsmensch im besten Sinne des Wortes. Das
beweist seine Universitit zu Shantiniketan zur Geniige, in
der sich sein organisatorisches Talent am augenscheinlich-
sten bewahrt hat. Bei dieser Gelegenheit sei noch darauf
hingewiesen, dal die Inder schon in fritherer Zeit nicht nur
in der Philosophie, sondern auch auf praktischen und reali-
stischen Gebieten Grofles und Tiichtiges geleistet haben.
Es sei hierbei nur an die Medizin, den iiberseeischen Handel,
- die Plastik und die Baukunst erinnert.

Das heutige Indien macht eine gewaltige Krise durch.
Bs ringt nach Freiheit. Die Wogen der nationalistischen
Bewegung durchfluten das ganze Land. Das gesamte Indien
denkt nur einen Gedanken und triumt nur einen Traum:
Selbstregierung. Die Fiihrung lag bis vor kurzem in den
Hinden Mahatma Gandhis, dessen Personlichkeit auf
dem letzten NationalkongreB in Gauhati den Mittelpunkt
bildete. Er widmet sich augenblicklich der sozialen Arbeit
und hélt sich absichtlich abseits von dem Weg, den die
politische Bewegung eingeschlagen hat, denn er verspricht
sich keinen Erfolg durch den Eintritt in die gesetzgebenden
Réte. Leider werden die Bestrebungen Indiens nach Frei-
heit durch innere Unruhen zwischen Hindus und Mohamme-
danern stark gehemmt. Vielleicht stellen diese einen Reini-
gungsprozel3 vor der endgiiltigen Synthese dar. Ein starker
Wille zur Binigkeit ist jedenfalls bei den Fiihrern nicht zu
verkennen.

Der erwachende Geist Indiens erheischt Vollendung.

Von diesem Gedanken ist auch das schone Gebet Tagores
getragen:
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Wo der Geist ohne Furcht ist und das Haupt hoch-
gehalten wird,

Wo die Erkenntnis frei ist,

Wo die Welt nicht durch enge h#usliche Mauern in
Stiicke gebrochen ist,

Wo die Worte aus der Tiefe der Wahrheit heraufsteigen,

Wo unablissiges Streben die Arme nach der Vollendung
ausstreckt,

Wo der klare Strom der Vernunft sich nicht in der
oden Sandwiiste toter Gewohnheit verliert,

Wo der Geist durch Dich vorwirts gefiihrt wird zu
stets sich weitendem Denken und Handeln,

Zu diesem Himmel der Freiheit, mein Vater, laf3 mein
Land erwachen!




L’ENSEIGNEMENT QUE PEUT TIRER DE
LA CONNAISSANCE DE L'INDE ’EUROPE
CONTEMPORAINE.

Par

PAUL MASSON-OURSEL (Paris).!

Max Miiller a écrit naguére sur ce sujet: Qu’avons-nous
4 apprendre de VInde (India, what can it teach us)? La
génération contemporaine doit avoir sa fagon & elle de
répondre & cette question. Il nous semble que la connais-
sance de I’Inde peut nous rendre, & nous Européens, un
triple service.

1. I’Inde nous donne une legon de spiritualité. —
Brahmanique ou bouddhique, elle a dénoncé, elle a proscrit
I’égoisme (dtmatd); elle y a vu ce que nous appellerions
le péché originel, ce qu’elle tient pour lerreur supréme.
Elle honnit ’égoisme de I’individu et celui des nations. Ce
dernier, & ses yeux, est la cause de laffaiblissement de
I’Europe, dont le prestige a tant décru dans le monde depuis
la guerre. Notre exaltation de la force matérielle, notre
culte du veau d’or nous discréditent dans le jugement des
Orientaux, toujours persuadés que les plus grandes valeurs
sont d’ordre spirituel.

De bonne foi il nous arrive de croire que nous avons
renoncé & beaucoup de nos idéaux religieux pour réaliser
Pimpartialité de la science, en particulier pour mieux con-
naitre les civilisations différentes de la ndtre. Or de nous
étre faits moins chrétiens ’Inde ne nous sait aucun gré,
bien au contraire: rien ne nous oppose autant & elle que
Pesprit laique, par lequel nous perdons le sens religieux.

Remarquons-le bien: la religion qu’un Tagore nous
reproche d’avoir délaissée, ce n’est point une certaine dog-
matique juive, catholique, protestante. On peut la définir
ainsi: le sens des affinités entre ’lhomme et les choses, entre
le passé et le présent, entre V’esprit et la vie.

! Vortrag, gehalten auf der Tagung der Schopenhauer-Gesellschaft
am 7. Juni 1927.
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Entre 'homme et les choses: nous cherchons, avec plus
de curiosité que 1’Orient, & connaitre la nature, mais avec
le froid désir d’en atteindre les lois, non avec sympathie
pour le principe de 1’évolution universelle. Nous voulons
dominer le monde, non nous sentir & son unisson.

Entre le passé et le présent: nous avons volontiers le
mépris des traditions, comme si elles étaient le contraire
de I’histoire, le contraire de l’expérience; alors que I’Inde
ne doute pas que ces traditions renferment une valeur docu-
mentaire au moins partielle, et un témoignage d’expérience,
voire d’expérimentation d’autant plus intéressante que son
caractére est plus anonyme, plus collectif, plus solidaire
de maintes générations.

Entre Desprit et la vie: notre physique mécaniste et
mathématique a progressé en éliminant le vitalisme et la
finalité ; mais il semble & Bose, comme il parut & quelques
Européens qui furent un Vinci, un Goethe, que la forme
vivante peut devenir objet d’une science exacte.

Le message de spiritualité que nous envoie 'Inde se
résume ainsi en sympathie d’hommes & hommes, et en
sympathie d’hommes & nature, par-deld les différences de
race, de langue, de civilisation. Faute de cette double
sympathie, on assure que nous tombons dans une nouvelle
barbarie, malgré les triomphes de notre science ou de notre
industrie.

II. I’Inde nous peut rendre un second service en renou-
velant notre conception de la philosophie. — Personne
désormais ne saurait limiter la pensée humaine & celle des
Méditerranéens. Celle de I’Inde, le complexus le plus vaste
de systémes philosophiques attesté par V’histoire, doit étre
mise en paralléle avec la notre, pour le plus grand profit
d’une critique de l’esprit humain.

Les expériences métaphysiques de 1’'Inde sont incom-
mensurables aux ndtres, car elle a spéculé en fonction de
Peschatologie, non pour atteindre aux lois du monde; elle
s’effor¢a vers la ,,délivrance®, non vers 1’,,6tre“. Ses postu-
lats paraissent purement indigénes: le samsdra, le karman.
Il n’en est que plus important de noter, le cas échéant,
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ressemblances et différences dans la logique mise en ceuvre,
affinité ou divergence dans la position ou la solution des
problémes.

Les cadres de notre psychologie craquent dés que nous
tentons d’y introduire les faits indiens. La-bas la connais-
sance ne se concoit pas comme contemplation passive, mais
comme activité. L’esprit ne passe pas pour refléter un objet,
Gegenstand, comme dans la 9ewpiw des Grecs, mais passe
pour faire son objet par son opération propre. Il 0’y a de
,,chose® qu’en tant qu’il y a un ,but“, un ,terme® (artha,
Ziel et Ende & la fois) du connaftre.

Cette simple remarque est grosse de conséquences.
Peut-8tre notre psychologie s’assigne-t-elle des problémes
qui n’existent que pour elle. Ainsi I'Inde n’a jamais opposé
ame et corps comme fit notre Descartes. Sans pouvoir déter-
miner en quoi elles consistent, nous professons que I’on
pense par images, par idées; ne serait-ce pas parceque
Démocrite nous a fait croire & deseldwie, Platon & des <id7?
Aucun Hindou ne s’est avisé de ’existence des unes ou des
autres; le méme mot kalpand connote aussi bien 'imagina-
tion que la volonté, car il désigne une opération mentale,
non des empreintes recues ou des états passifs. Ajoutons
que lantithése entre foi et science peut, elle aussi, étre
tenue pour un accident de la pensée occidentale, puisqu’elle
n’a pas affecté les consciences indiennes.

La science de l’esprit sera donc comparative, ou ne
sera point. Elle impliquera bien plus que la simple confron-
tation de I'Inde et de 1’Occident, mais cette confrontation
aura été décisive et restera capitale.?

IIl. La connaissance de I’Inde nous procure enfin une
occasion de réviser notre notion de lobjectivité scientifique.
— Le type d’objectivité impliqué par notre science occiden-
tale, histoire aussi bien que physique, a une immense valeur ;
comment s’étonner que nous en soyons fiers? Aucun autre
milieu humain n’avait aiguillé dans des voies sfires ni la

? Paul Masson-Oursel, La philosophie comparée. Paris, Alcan, 1923.
— Trad. anglaise: The comparative philosophy, London, Kegan Paul, 1925.
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connaissance de la matiére, ni celle de la vie. Toutefois
l’orgueil que nous en éprouvons nous inspire souvent un
dogmatisme de mauvais aloi, auquel les Orientaux, surtout
"les Hindous, se montrent extrémement sensibles.

En deux cas au moins, de grande importance, nous
péchons contre cet esprit critique dont nous nous targuons
d’étre les protagonistes.

Nous traitons légérement les efforts systématiques et
persévérants que I'Inde a fournis dans l’exploration des
forces psychiques. Nous repoussons avec raison I’idée d’une
science occulte, mais combien se trahit de préjugé dans
notre dédain pour certains faits, sous prétexte qu’il est plus
commode de les nier que de les expliquer! L’explication
indienne peut se trouver fausse, cela ne prouve rien contre
I’authenticité des faits ou lefficacité des expériences.

D’autre part notre méthode historique, celle que vien-
nent chez nous apprendre les Hindous parce qu’elle aboutit
a leur révéler 4 eux-mémes leur propre passé, cette méthode
aussi se montre souvent, et de maintes fagons, infidéle a
ses principes critiques. Tantot sommaire, tantdot hyper-
critique, elle juge trop de I’Orient sur ’Occident, du passé
sur lactuel. Trop fréquemment elle méconnait ’élément
d’histoire que recélent les traditons, parce qu’elle fut con-
¢ue par nous comme une machine de guerre contre la tradi-
tion. Trop fréquemment elle projette dans d’autres milieux
nos obsessions & nous: nos jugements, nos postulats pseudo-
scientifiques. Ainsi, parce que nous nous sommes persuadés
que tout évolue, nous fermons les yeux & la relative fixité
des sociétés orientales, nous voulons que les questions de
chronologie aient en Asie autant d’importance que dans les
derniers siécles de notre Occident. De par notre indifférence
religieuse nous n’apprécions qu’en linguistes les textes reli-
gieux: aussi n’atteignons-nous que la lettre, non l’esprit;
cela 'Inde ne nous le pardonne pas; et d’autant moins que
nous paraissons nous vanter de la connaitre mieux qu’elle
ne se connait elle-méme.

Qu’en conclure, sinon que les peuples qui n’ont pas fait
la science auront leur mot & dire dans I’établissement de la
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vérité scientifique? Il faut pour poursuivre dignement r’lopre
tache, sinon la coopération, du moins une certaine adhésion
des autres races aux principes de notre savoir; fat .cela
supposera quelquefois une retouche de ces principes.

Le vrai comme le juste dépend de I’accord des diverses
mentalités.




INDISCHE PHILOSOPHIE
ALS PROBLEM DER GEGENWART.

Von

STANISLAW SCHAYER (Warschau).

Die nachstehenden Bemerkungen, die als Diskussions-
material den Teilnehmern der Tagung ,,Europa und Indien*
vorgelegt wurden, sind der wichtigen Frage nach dem
Hauptwert der indischen Anschauungen fiir unsere, europi-
ische Gegenwart gewidmet. — Was diirfen wir von dem
Bekanntwerden mit den indischen Ideen fiir uns erwarten?
Kann uns das Studium der indischen Philosophie in unserer
geistigen Entwicklung weiter helfen und wie?

Das Thema mochte ich auf eine bestimmte Formel
zuriickfiihren. Die Aufgabe némlich, die sich jede Philo-
sophie stellt, das Universum des Wissens, die Totalitdt des
geistigen Lebens zu umfassen, ist eine ,,unendliche und nie
restlos zu losende Aufgabe. Und da es eine Selbstverstind-
lichkeit ist, dafl man im ,,leeren Raum‘ nicht philosophieren
kann, so ergibt sich zugleich die Notwendigkeit, die Philo-
sophie auf das fruchthare Bathos der Einzelwissenschaften
zu stiitzen. Mit anderen Worten: der Ausgangspunkt der
Philosophie muf3 in der konkreten Problematik der Physik,
der Psychologie, der Soziologie usw. gesucht werden. In
diesem Sinne soll auch hier die Frage aufgeworfen werden,
inwiefern das fachwissenschaftliche, philologische Studium
der altindischen Gedankenwelt zu einer philosophischen An-
gelegenheit werden kann ; anders ausgedriickt: inwiefern es
moglich ist, von der Indologie zur echten, philosophischen
Problematik zu gelangen.

Die Moglichkeit dieser Formulierung ist bis jetzt noch
nirgends behandelt worden. Wohl aber finden wir in der
indologischen Literatur zahlreiche Auslassungen und Er-
orterungen, die den Wert der indischen Philosophie fiir das
Abendland mit Hinsicht auf ihre Vergleichbarkeit mit der
europdischen Tradition zu bestimmen bemiiht sind. — In
der indischen Spekulation tritt uns tatséchlich eine selb-
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standige, relativ unabhingige und unbeeinflufite Gedanken-
welt entgegen. Wir vergleichen die indischen Philosopheme
mit den abendlédndischen, und wir beobachten — je nachdem
wie wir ,eingestellt“ sind — Divergenzen oder Parallelen.
Was liegt niher, als darin sei es eine Korrektur, sei es eine
Bestitigung eigener Anschauungen zu erblicken® und dem-
entsprechend auch von dem Studium der indischen Philo-
sophie, sei es neue Wahrheiten, sei es ein Kriterium fiir
die Richtigkeit der bereits erworbenen Erkenntnisse zu
erwarten? Nun ist aber die Analogie iiberhaupt kein er-
kenntnistheoretisches Kriterium. Die Tatsache, dafl ein
shnlicher Gedanke unabhéngig in Indien, in Griechenland
und in Europa gedacht wurde, mag fiir den Historiker
wichtig sein; sie mag auch den Psychologen angehen, der
darin ein Argument fiir die Homogeneitdt des menschlichen
Geistes, unabhéngig von dem geographischen Milieu, er-
blicken wird. Fiir die Philosophie, auch wenn sie dogmatisch
ist und giiltige Wahrheiten sucht, sind die historischen
Parallelen, Analogien und Ubereinstimmungen vollstindig
gleichgiiltig. ,,Zusammenstellung des Ahnlichen* erlaubt uns
einen allgemeinen Typus zu deduzieren, wir konnen auf diese
Weise zu einer Morphologie und Typologie des historischen
Geschehens gelangen, und die Moglichkeit einer solchen

1 In diesem Sinne hat sich seinerzeit iiber die Bedeutung der indi-
schen Philosophie Paul Deussen ausgesprochen, so vor allem in der
U‘bersetzung der Vedanta-Sfitras. Die indische Philosophie ist fiir ihn
eine gleichsam ,,vom Himmel gefallene — ,aus einem anderen Planeten
stammende* Otffenbarung. Br will sowohl Ubereinstimmung als auch
Verschiedenheit ,jener translunaren Weltanschauung “ mit der unsrigen
priifen, in der Uberzeugung, da es neine Gewihr fiir die Richtigkeit
der Rechnung zu sein pflegt, wenn zwei Rechner unabhingig zu dem-
selben Fazit gelangen“. Die indische Philosophie hiitte demnach fiir den
Okzident insofern eine entscheidende Bedeutung, als sie die objektive
Richtigkeit bestimmter Losungen garantiert und bestitigt. Die These
von der vermeintlichen Kongruenz zwischen Vedéanta, Plato und Kant
soll das positive Ergebnis dieser vergleichenden Methode sein. — Ahn-
lich pflegte auch Schopenhauer die ,wundervolle“ Identitit seiner
Lehre mit der Weisheit der Vedas za betonen, und er freute sich, seine
Philosophie in so grofer Ubereinstimmung mit dem Buddhismus zu sehen,
einer Religion, ,welche die Majoritit auf Erden fiir sich hat®
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nomothetischen Wissenschaft wollen wir gerne zugeben. Eine
vergleichende Geschichte der Philosophie ist aber selbst
noch keine Philosophie, abgesehen davon, daf3 es durchaus
nicht die Aufgabe der Indologie ist, mit neuen, iiberraschen-
den Paradigmen abendlindische Lehren zu belegen.

Ein beachtenswerter Versuch, die indische Philosophie
,»vergleichend“ zu behandeln — allerdings in einem ganz
anderen Sinne, als es bis jetzt in der indologischen Literatur
iiblich war —, ist neuerdings von Masson-Oursel unter-
nommen worden.? Der Begriff der Analogie, mit dem der
franzosische Gelehrte operiert, ist der der mathematischen
Proportion auf historisches Geschehen angewendet: Sokrates
verhdlt sich zu der griechischen Sophistik so, wie sich Kong-
fu-tse zu der chinesischen verhidlt. Dadurch soll die iiber-
historische Ahnlichkeit festgestellt werden, ohne zugleich
das Individuelle und das Einmalige aufler acht zu lassen.
Die Wissenschaft, die mit dieser Methode arbeitet, soll die
positive Philosophie sein. Ihre Aufgabe geht dahin, die
philosophischen Tatsachen ,,in der Geschichte und aus-
schlieBlich in der Geschichte“ zu suchen.

Demgegeniiber muf3 abermals nachdriicklich betont
werden, daf die Philosophie in der Geschichte iiberhaupt
nichts ,Positives finden kann. Alles ,historisch Ge-
wordene“ ist relativ, indem es nur bestimmte Méglichkeiten
realisiert: die Fiille, das Ganze, das in der Geschichte seinen
vergidnglichen Ausdruck findet, bleibt stets eine ,,unendliche
Idee und ist positiv nicht falbar. Wir konnen daher nicht
glauben, daf} die ,,vergleichende Geschichte®, auch wenn sie
sich auf den Grundsatz der Proportion stiitzt, die Philo-
sophie zu ersetzen imstande sei. Und ferner ebensowenig
konnen wir der Kritik beipflichten, welche Masson-Oursel
an dem Begriff der Introspektion {ibt. Wie wir noch weiter
sehen werden, ist diese Frage fiir unser Problem von gréf3ter
Bedeutung, und so scheint es zweckmiBig, schon jetzt mit
einigen Worten auf diesen Punkt einzugehen. Man habe —
so meint Masson-Oursel — zu viel Vertrauen auf die Selbst-
besinnung gesetzt und sich der falschen Hoffnung hin-

2 La P_hilosophie Comparée, Paris, 1923.
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wegeben, dal es geniigt, mit Bewultsein begabt zu sein,
um den Charakter und die kausale Verkniipfung unserer
Akte und Urteile, unserer Ideale und unseres geistigen
Lebens zu begreifen. Die permanente Unsicherheit aller
Geisteswissenschaften sei der beste Beweis fiir die Un-
zuldnglichkeit dieser Voraussetzung. Nun solle aber eine
umgekehrte Methode versucht werden, die in der Intro-
spektion keine Léosungen, sondern lediglich Probleme er-
blickt, und das geistige Leben von der objektiven Seite her,
d. h. in seinem historischen Ausdruck zu verstehen sucht.
Hierzu wire folgendes zu bemerken: Es ist allerdings das
unabinderliche Schicksal des Menschen, dafl er in seiner
eigenen Tradition lebt und dadurch sowohl in der Inter-
pretation der Eigenerlebtheit, als auch im Erfassen des
Fremdgeistigen vielfach gebunden ist. Die Schwierigkeiten
der Introspektion und die Schwichen der Extrospektion,
die sich daraus ergeben, sind hinlinglich bekannt. Trotzdem
irrt Masson-Oursel, wenn er glaubt, das vergleichende
Studium konnte jemals die Introspektion ersetzen, ge-
schweige denn ein objektives Verstindnis der fremden Er-
fahrungen ermoglichen. Die Bemerkung, da} jede, auch die
feinste introspektive Analyse, sich nie restlos von dem
Aspekt einer bestimmten philosophischen Tradition frei-
machen kann, ist zweifelsohne richtig. Nun sollte aber diese
Erkenntnis auch bei der Anwendung der vergleichenden
Methode nicht auBer acht gelassen werden. Denn was ist
die Gewihr dafiir, daf} unsere Interpretation z. B. der indi-
schen Probleme, auch wenn sie sich auf ,,historische Propor-
tionen® stiitat, selbst kein Niederschlag unserer abend-
landischen Tradition ist? Bleibt man doch in der Geschichte
auf alle Fille befangen; also wohl auch dann, wenn man
Positives und Uberhistorisches sucht und in diesem Sinne
gleichsam das Unmogliche will: aus der Geschichte, aus dem
Gebundensein durch Tradition hinauszugehen.

Endlich noch ein anderer Einwand: das Begreifen des
Fremdgeistigen in seinem objektiven, historischen Ausdruck
ist nur ein besonderer Fall der Extrospektion. Nun gibt es

aber ein psychologisches Gesetz, daB wir extrospektiv nur

Schopenhauer-Jahrbuch, XV. 4
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das zu erfassen imstande sind, was uns in der Sphire der
eigenen Introspektion irgendwie zuginglich ist. Es ist be-
zeichnend, daf3 die Beispiele, welche Masson-Oursel als posi-
tive Ergebnisse der vergleichenden Methode anfiihrt, zu-
gleich als Illustration und Bestdtigung des Gesagten be-
trachtet werden konnen. So z. B. wird durchaus treffend
beobachtet, dal3 die Unterscheidung zwischen der volitio-
nalen und der intellektuellen Sphire eine Besonderheit der
modernen abendlédndischen Psychologie ist und den Indern
— auch den Griechen — unbekannt war: daher bedeutet der
indische Ausdruck kalpana sowohl das Denken als auch das
Wollen, und das gleiche gilt auch fiir den buddhistischen
Begriff der cefana, womit die Aktivitdt des erkennenden
und des wollenden Bewuf3tseins bezeichnet wird. Man soll
aber nicht meinen, dal} wir diese Einsicht der vergleichen-
den Methode, also der ,,Extrospektion® verdanken. Denn wie
wére es moglich, die indische Auffassung zu verstehen, wenn
die Zusammenfassung des Denkens und des Wollens in einem
Oberbegriff der cogitatio fiir uns Abendldander schlechthin
unmoglich ware? Tatséchlich ist uns die in Frage stehende
Gegeniiberstellung des wollenden und des erkennenden Be-
wulltseins gegenwirtig auch unabhingig von der Kenntnis
der indischen Philosophie problematisch geworden. — ,Das
Willenserlebnis®“ — schreibt Driesch?® — ,ist eine be-
sondere Art des Gedankenerlebnisses, ist also nicht vom
Erlebnis Gedanke generisch verschieden.“ Zu gleichen Er-
gebnissen gelangt auch die moderne experimentelle Psycho-
logie. Das Gesagte diirfen wir verallgemeinern und etwa
einen folgenden Grundsatz aufstellen: Wir sind in der indi-
schen Philosophie nur das zu verstehen imstande, wofiir es
auch in uns eine introspektive Resonanz gibt. Das heilit:
alles was wir als Gegensatz und Verschiedenheit, als das
spezifisch Indische erfassen, ist nur eine ,,unverwirklichte
Moglichkeit® unserer eigenen Tradition. Wir sehen das ein,
und -erst dann diirfen wir Analogien suchen, bzw. aus dem
Divergenten eine relative Gemeinsamkeit abstrahieren. Die
Introspektion ist aber fiir jede Vergleichung, d. h. sowohl

3 Die Logik als Aufgabe, 1912, S. 78.
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fir die analogisierende als auch fiir die antithetisch ver-
fahrende Methode eine notwendige Voraussetzung, und das
muf} festgehalten werden. Zugleich wollen wir das negative
Ergebnis unserer bisherigen Erorterungen rekapitulieren:
dal wir von der Vergleichung der indischen und der abend-
lindischen Philosophie iiberhaupt keine positiven Erkennt-
nisse erwarten diirfen. Die philosophischen Intuitionen der
Inder sind fiir uns ebenso relativ wie die des Abendlandes.
Historische Analogien und Divergenzen bestdtigen nichts,
beweisen nichts und widerlegen nichts. Sie sind nur ein
wertvolles Material fiir die Geschichte und fiir die Volker-
psychologie. Ihr Hauptwert fiir die Philosophie mul} wo
anders und auch mit anderen Methoden gesucht werden.
Also wo und wie?

Indem wir jetzt nach einer Antwort auf diese Frage
suchen, miissen wir unsere gleich am Anfang gegebene
Formulierung des Problems in Erinnerung zuriickrufen.
Haben wir doch ausdriicklich nach der Moglichkeit gefragt,
an dem philosophischen — nicht aber an dem historischen
— Studium der indischen Ideen zu einer philosophischen
Problematik zu gelangen. Darin liegt implizite die Aufgabe
enthalten, das gegenseitige Verhéltnis der Philologie zur
Philosophie zu bestimmen. An diese Auigabe miissen wir
Jetzt herantreten.

Wenn wir nun in diesem Zusammenhang von der
Philosophie reden, so ist es klar, daB wir iiberhaupt
an keine ,,Schulrichtung” denken. Wir reden vielmehr von
der philosophischen Haltung und wollen die Eigenart jener
geistigen Betitigung umschreiben, die uns im Leben der
Kultur als ,,Philosophieren“ entgegentritt. Das gleiche gilt
auch fiir den Begriff der ,Philologie“. Selbstversténdlich
hat jede Philologie ihre besondere, sachliche Problematik,
so auch die Indologie. Davon miissen wir aber vorldufig
absehen und zundichst den psychologischen — wenn man
will: den phénomenologischen Sinn des philosophischen
Interesses fiir das Fremdgeistige mit einigen Worten cha-
rakterisieren.

Die Arbeit des Philologen ist wesentlich eine extro-
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spektive Interpretation der literarischen Denkmiler. Das
Thema dieser Interpretation ist aber nicht der isolierte
geistige Gehalt, den wir im objektiven Ausdruck zu er-
fagsen bemiiht sind, sondern die Totalitdit einer Tradition,
die sich im Fortschritt der Geschichte manifestiert. Alles
was wir vor uns haben, ist das Werk ein und derselben
Kultur, ein Teil in der Einheit desselben geistigen Zu-
sammenhangs. Die Begritfe ,Tradition” — | Einheit des
geistigen Zusammenhangs“ usw. — sind auch der Gegen-
stand der allgemeinen Kulturwissenschatt, der vergleichen-
den Geschichte und der Soziologie. Von diesen Wissen-
schaften unterscheidet sich die Philologie wesentlich da-
durch, daf} sie nicht von der ,,Kultur iiberhaupt“ spricht,
sondern das Spezifische, das Eigenartige eines Volkes oder
einer Volkergemeinschaft begreifen will. Sie ist auf das
Individuelle, auf das Inkommensurable eingestellt.

Nun lebt aber auch der Philologe in seiner eigenen
Tradition, aus der er nicht heraus kann; er lebt in seiner
Geschichte und bleibt stets in der Relativitdt einer ,, histo-
rischen Situation® befangen. Und so erhebt sich in diesem
Zusammenhange die Frage, die fiir jede Philologie ent-
scheidend ist, und die wir unter keinen Umstinden still-
schweigend iibergehen diirfen: Wie kann der Mensch, der an
seine eigene Tradition gebunden ist, das Eigenartige einer
fremden Tradition verstehen? Was sind die Voraussetzungen
und wo liegen die Grenzen dieses Verstehens? Mit anderen
Worten: wie ist die philologische Extrospektion moglich?

Von vornherein diirfen wir die naive ,,Einfiihlungs-
theorie“ auller acht lassen. Abgesehen davon, dafl der
Ausdruck ,,Einfithlung® vieldeutig ist und eine Reihe von
grundsitzlich verschiedenen Phinomenen deckt, mufl doch
daran erinnert werden, daf} es sich iiberhaupt nicht um das
,,Fihlen“, sondern um das ,,Verstehen“ handelt. Und wie
sollte man sich etwa in den Geist der nichtsubsumierenden
SchluBllehre des Nyaya oder auch in buddhistische dharma-
Theorie ,,einfiihlen“? Das wire doch ebenso sinnlos, als
wenn sich ein Inder in die Transzendentalphilosophie oder
auch in die moderne Gestaltpsychologie ., einfiihlen® wollte.
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Die zweite Moglichkeit, die uns hier néher beschiftigen
mufl, ist die Theorie des Analogieschlusses. Einiges dariiber
ist bereits vorhin gesagt worden: so waren wir zu dem Er-
gebnis gelangt, daf} eine , historische Analogie“, die sich
ausschliefilich in der Sphiire des objektiven Ausdrucks be-
wegt, kein Verstindnis des Fremdgeistigen geben kann;
und wir haben die Notwendigkeit betont, an die introspektiv
gegebene Eigenerlebtheit anzukniipfen.

Nun wollen wir aber den Wert des psychologischen
Analogieverfahrens fiir die Indologie und speziell fir das
Studium der indischen Philosophie erdrtern. Ich zitiere
zundchst eine Stelle aus der ,Differenziellen Psychologie®
von William Stern, S. 51 u. ff.: , Bezeichnen wir die
physischen und die psychischen Merkmale meiner selbst
durch ph und ps, die des ,anderen‘ durch @ und y, so ist mir
ps durch Introspektion, ph und @ durch unmittelbare Extro-
spektion gegeben. Mit Hilfe dieser drei Glieder kann s,
das Seelische des anderen, auf Grund eines Analogie-
veriahrens gefunden werden. Die Formel fiir diese Aufgabe
ist ph: ps = @ : y.“ Die erste Voraussetzung, auf der die
logische Anwendung dieser Formel beruht, ,,ist die Uberein-
stimmung der Relationen rechts und links vom Gleichheits-
zeichen: es mufl angenommen werden, dal bei dem anderen
die physischen Merkmale ebenso symptomatisch sind fiir
sein Seelenleben, wie meine physischen Merkmale fiir mein
Seelenleben. Diese Annahme darf im weiten Umfange als
berechtigt gelten“.

" Diesen letzten Satz glaube ich entschieden beanstanden
zu miissen. Zundichst sei darauf hingewiesen, daB die
Ausdrucksmoglichkeiten in der Sphire des Objektiven be-
schréinkt sind, wihrend das Geistige, das in dem Objektiven
seinen Ausdruck findet: im Wort, in der Mimik, in der
Handlung, im Werk usw., eine unendliche Mannigfaltigkeit
der Modalitdten umfaBt. Es ist daher durchaus verstindlich,
dafl in vielen Fillen dasselbe ,,Symbol“ einen durchaus
verschiedenen geistigen Gehalt ausdriicken kann. Dabei
brauchen wir gar nicht an bewufite Verstellung zu denken:
was verbirgt sich hinter der vornehmen Héflichkeit eines
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Chinesen, hinter der stolzen Ruhe eines Inders, hinter dem
Grinsen eines Negers? Konnen wir die Mimik immer mit
demselben Schliissel des Analogieverfahrens deuten, wenn
uns die Moglichkeit fehlt, das Fremdartige originidr nach-
zuerleben?

Das gleiche gilt auch — mutatis mutandis — fiir die
Philologie und fiir die Deutung der indischen Philosopheme
in erster Linie. Unmittelbar zuginglich ist uns das litera-
rische Material, der sprachliche Ausdruck indischer Re-
flexion. Steht man auf dem Standpunkt, dall die Philosophie
iiberall Philosophie ist, daf} dieselben Probleme und Lé&sun-
gen immer wiederkehren, so erscheint die Aufgabe leicht
und einfach: es geniigt fiir die indische Terminologie, abend-
landische Aquivalente ausfindig zu machen, indische Pro-
bleme mit den entsprechenden Lehren Griechenlands, des
Mittelalters und der Neuzeit zusammenzustellen. Die indi-
sche Philosophie ist schon wiederholt unter diesem Gesichts-
punkt behandelt worden, neuerdings wieder von Radha-
krishnan in seiner zweibdndigen ,,Indian Philosophy*.

Uber die Wertlosigkeit und Oberflichlichkeit dieser
Methode, sofern es sich um das kongeniale Verstehen
handelt, braucht man keine Worte zu verlieren. Wenn zwei
Wortbildungen aus zwei verschiedenen Sprachen phonetisch
identisch sind, so ist dadurch die Identitdt ihrer etymolo-
gischen Provenienz durchaus nicht gesichert. Ahnliches gilt
auch hier: wenn zwei Formulierungen eines Problems iden-
tisch sind, so ist der philosophische Sinn dieser Formu-
lierungen meistens ein vollig anderer. — Parmenides be-
zeichnet das absolute Sein als 10 mAéov, und eine durchaus
identische Formulierung begegnet uns in der Chandogya-
Upanishad, wo der Atman als bhiman, als die Fiille, be-
schrieben wird. In derselben Upanishad lehrt der Vater
Aruni seinen Sohn Svetaketu, daB die Vielheit ein waca-
rambhapa — etwa: ,eine Ergreifung durch die Rede®, und
ein namadheya — eine ,,Namenssetzung® sei. Und #hnlich
behauptet auch Parmenides: 1@ mdvr’ &vou’ &otar, 8oow
Bpotoi «katédevro memordotec elven andi — ,,dal alles,
was die Menschen fiir wahr halten, ein bloBer Name
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sei.“ Sollen 'wir daraus, wie es Deussen tat, den Schlull
ziehen, daf} die Metaphysik der Eleaten mit der Lehre der
Upanischaden identisch ist? Mitnichten! Fiir das Verstind-
nis des Begriffs m\éov ist maBgebend die eleatische Uber-
legung, daB das Nicht-Sein undenkbar ist und daher das
Eine Sein das All umfassen und ausfiillen muBl. Der bhaman
der Upanischad ist dagegen ein Synonym der ,,Gliickselig-
keit (sukha), des vollen und des ungeteilten Besitzes,
dessen sich der Erloste erfreut. Und auch der ,,Name* im
vedischen Sinne des Wortes ist mit dem griechischen dvoua
in dem zitierten Aphorismus durchaus nicht identisch. Man
muf} vielmehr wissen, daf nach der altindischen Auffassung
der Name das magische Wesen eines Individuums bedeutet,
daf} also unter dem Begriff der ,,Namenssetzung® etwa so
viel wie die Individuation des ungeteilten Ganzen zu ver-
gtehen ist. Die Formulierungen sind iiberraschend dhnlich,
zum Teil geradezu identisch, und doch handelt es sich je-
weils um durchaus verschiedene Gedanken.

Ganz besonders gefdhrlich ist das Analogieverfahren,.
wenn es als Schliissel zum Verstindnis der indischen Termi-
nologie verwendet wird. Man darf nicht vergessen, dal} der
logische Wert eines terminus technicus sich nur im funk-
tionellen Zusammenhang simtlicher Begriffe eines Systems
bestimmen 146t. Zwei Begriffe, ein indischer und ein abend-
lindischer, konnen somit vergleichbar sein, sofern man sie
isoliert betrachtet; trotzdem braucht ihre Bedeutung fiir
das Ganze der Problematik, fiir die philosophische Lehre,
die sie explizieren, durchaus nicht dieselbe zu sein. Deshalb
sind alle Ubersetzungen indischer Ausdriicke mehr oder
weniger millverstiindlich: iibersetzt man wijiiana, buddhi,
citta usw. durch ,,BewuBitsein®, so darf nicht an das Bewul3t-
sein im abendlindischen Sinne gedacht werden; rapa ist
nicht die ,,Materie“, atman ist nicht das ,,Ich“ — die Uber-
setzung ,,mein Selbst“ ist besser, aber auch nicht einwand-
frei —, alambana ist nicht der ,,Gegenstand usw. Man
tut iiberhaupt am besten, wenn man die indischen Ausdriicke
uniibersetst 1d0t. Man mufB sich mit Paraphrasen und Um-
schreibungen begniigen, wobei der Hauptakzent nicht auf



Ahnlichkeiten, sondern auf Gegensitze und Antithesen zu
legen ist. Die Analogie zwischen dem buddhistischen Begriff
des dharma und der Monade Leibniz’ ist wie jede Analogie
nur relativ richtig. Betont man nur die Ahnlichkeiten, ohne
auf Unterschiede einzugehen, so wird jede Zusammenstellung
miflverstdndlich. Fiir die Interpretation der indischen Philo-
sophie gewinnt sie einen positiven Wert, wenn man allseitig
die Gegensitze und die Unterschiede bespricht. Ein heuri-
stisches Prinzip ist fiir Indologie nur die Antithese.

Und endlich sei auf noch eine Schwierigkeit hin-
gewiesen, die uns verbietet, die philologische Extrospektion,
soweit es sich um philosophische Probleme handelt, auf das
Analogieverfahren zu stiitzen. Wie iiberall ist auch die
indische Terminologie des Samkhya, des Vedanta, des Bud-
dhismus aus der lebendigen Sprache der gebildeten Schicht
entstanden. Trotzdem ist der semasiologische Zusammen-
hang zwischen der etymologischen und der philosophischen
Bedeutung nur retrospektiv faBbar, d. h. wenn man den
Sinn des philosophischen Ausdrucks bereits kennt. Fiir die
Interpretation der platonischen Idee ist die wortliche Be-
deutung ,,sichtbare Gestalt® — ,dulleres Aussehen® usw.
irrelevant, erst recht fiir den Begriff der Idee bei Hume
und Locke und vollends fiir die Kantische Ideenlehre. In
Indien liegen die Verh&ltnisse nicht wesentlich anders.
Wenn man den Sinn des buddhistischen Begriffs dhairma be-
stimmen will, so darf man nicht Belege aus allen Texten,
aus dem Vinaya, aus dem Dhammapada und den Jatakas
zusammenstellen. Man darf auch nicht an den vedischen
Sprachgebrauch ankniipfen und von der Bedeutung Gesetz,
Recht, Tugend usw. ausgehen. Die Losung darf nur in der
philosophischen Literatur, also im Abhidharma gesucht
werden. Die Etymologie, die Grammatik und die Sprach-
wissenschaft konnen leicht zum Verhingnis fiir das Studium
der indischen Philosophie werden, wenn man die Eigenart
der philosophischen Begriffsbildung verkennt und glaubt,
hinter der Gleichheit des sprachlichen Ausdrucks die Gleich-
heit der Gedanken annehmen zu diirfen. Auch hier gelangen
wir zum negativen Ergebnis, dafl wir blofl durch Analogie-



schliisse nie und nimmer zum Verstindnis des Fremdgeistigen
gelangen konnen.

Gliicklicherweise ist der Analogieschluf3 durchaus nicht
die einzig denkbare Moglichkeit, aus der Eigenerlebtheit
herauszukommen. Es besteht vielmehr die Moglichkeit des
unmittelbaren Verstehens des anderen Du, eines liebevollen
Eingehens auf das fremde Erleben; es muf} nur eine Vor-
aussetzung erfiillt werden: die Schicksalsgemeinschait, die
Gemeinschaft des existenziellen Lebensinteresses einer Fa-
milie, eines Volkes, einer Kultur. Das Bewulltsein einer
solchen Gemeinschaft braucht gar nicht als ,erweiterter
Egoismus“ verstanden zu werden. Es handelt sich vielmehr
um ein besonderes, eigenartiges und unvergleichbares Phéno-
men: wir konnen unmittelbar nur das nacherleben, was uns
irgendwie existenziell angeht, was uns irgendwie beriihrt.
Gleichgiiltiges konnen wir nicht verstehen; d.h. mit anderen
Worten: es gibt kein Verstehen sine ira et studio. Zugleich
bedeutet das Verstehen, von dem wir hier sprechen, durch-
aus keine ,Einfiihlung“. Die Mutter versteht die Sorgen
ihres Kindes, sie fiilhlt nach, aber sie braucht nicht mit-
zufiihlen. Die Sorgen des Kindes, die sie nacherlebt, horen
dadurch nicht auf, ,fremde Sorgen“ zu sein, sie werden
dadurch nicht zu ihren ,eigenen Sorgen“. Oder auch wir
sagen: ,Ich verstehe wohl diesen Menschen; wenn ich ,erf
wire, wiirde ich genau so denken, fiihlen und handeln.”
Indem wir so sagen, klammern wir gleichsam unser eigenes
Ich ein, wir nehmen an, daf wir ein anderer sind, horen
aber doch nicht auf, das zu sein, was wir in der Wirklichkeit
sind# Und wir sagen auch: ,Ich verstehe wohl, daf} er so
gehandelt hat, ich aber wiirde es nicht getan haben.“ Mit
anderen Worten: wir erfassen in der Sphire unserer eigenen
Introspektion Moglichkeiten, die wir in dem anderen Du
verwirklicht sehen, wir erfassen sie unmittelbar im Aus-

4 Absichtlich verwenden wir dieselben Ausdriicke, mit denen Hus -
serl die phinomenologische &moxf, beschreibt. Allerdings bedarf das
Problem einer weiteren Klirung, die hier nicht versucht werden kann.
Man vergleiche auch Schelers feine Analysen in sgeiner Arbeit
»Wesen und Formen der Sympathie®.



druck (und nicht durch den Ausdruck) und — um es noch
einmal zu betonen — wir konnen das alles, wenn uns das
Du irgendwie existenziell angeht.

Was hier fiir das Verstehen des Psychisch-Individuellen
angedeutet wurde, gilt auch fiir das philologische Verstehen
der fremden Kultur. Der menschliche Geist ist ein Mikro-
kosmos, eine Unendlichkeit von Moglichkeiten, die sich im
Verlauf der Geschichte unter dem relativen Aspekt einer
bestimmten Tradition aktualisieren. Jede Tradition ist eine
Beschrénkung, aber die Moglichkeit des stetigen Anwach-
sens, des Reicherwerdens an verwirklichten Dispositionen
gehort zum Wesen der Geschichte. Im selben Malle, wie wir
einen inneren Zuwachs erfahren, werden auch die Bedin-
gungen fiir das Verstehen des Fremdgeistigen im Raume
und in der Zeit geschaffen. Und dieses Verstehen ist kein
Verleugnen der eigenen Tradition: so wie wir, ein anderes
Individuum liebevoll verstehend, unser eigenes Ich nur
gleichsam einklammern, genau so ist auch hier eine émoyn
gegeniiber den Reminiszenzen aus eigener Tradition not-
wendig. Wir sind jetzt gleichsam nicht wir, wir gehen aber
trotzdem im Fremdgeistigen nicht auf. Wir denken mit und
wir fiihlen mit und nehmen zu den fremden Ideen nur inso-
fern Stellung, als es eben innerhalb ihrer eigenen, imma-
nenten Problematik moglich und zuldssig ist; aber wir
wissen wohl, daf} diese Problematik nicht die unsrige ist.
In diesem Sinne will der Indologe ,,die heilen Phantasien
der indischen Religionen mitphantasieren, sich mit der
Sehnsucht des Buddhismus nach der Stille des Nirvana mit-
sehnen (Oldenberg). Und er will ,,die Tragddie des Kamp-
fes der beiden Seelen in der Brust des indischen Volkes, der
arisch-vornehmen und niedrig-wilden®, mit durchkidmpfen.
Und er bleibt dabei doch, was er in Wirklichkeit ist: ein
moderner Europger.

Man darf wohl sagen, daf3 die Einstellung des Philo-
logen gegeniiber dem Fremdgeistigen #sthetisch ist, indem
doch bei jeder Extrospektion notwendigerweise eine Distanz
zwischen dem Ich und dem nacherlebten Du entsteht. Jeder
Versuch, diese Distanz zu leugnen, ist unecht, da man un-



méglich im Fremdgeistigen leben kann. Die Humanisten der
Renaissance waren keine Romer und keine Hellenen, eben-
sowenig wie die Neubuddhisten der Gegenwart indische
Bhikkhus sind.

Die Moglichkeit, eine fremde Kultur zn verstehen, ist
also wesentlich an den Begriff der ,philosophischen émroyn*
gegeniiber der eigenen Tradition gebunden. Eine erschop-
fende Analyse einer solchen émoxn mul} einer besonderen
Untersuchung vorbehalten bleiben. Hier gilt es aber, noch
eine andere Angelegenheit zur Sprache zu bringen, die mift
unserer Frage nach dem Ubergang von der Philologie zur
Philosophie in einem unmittelbaren Zusammenhang steht.
Die Binklammerung der eigenen Kultur, ohne dafl wir des-
halb im Fremdgeistigen aufgehen miiliten, erlaubt uns das
Fremdgeistige bewul3t als eine Antithese zur eigenen Tradi-
tion zu erleben. Dadurch wird aber das philologische Nach-
erleben zu einer philosophischen Auseinandersetzung. Der
Hauptakzent wird jetzt nicht mehr auf das Sachliche,
sondern auf dessen Bedeutung fiir unsere ,Situation®, fiir
unsere ,,Gegenwart” usw. gelegt. Alles das, was in der
Philologie nur gleichsam ,,latente BEinstellung® war, gelangt
nunmehr zu einer reflektierten, expliziten Beurteilung und
Ausdeutung. In diesem Sinne kann die philosophische Haltung
gegeniiber dem Fremdgeistigen nicht mehr ,dsthetisch®
genannt werden, und zwar deshalb, weil die ,,Distanz”, von
der wir gesprochen haben, auch aufgehoben wird, weil die
nacherlebte Problematik — allerdings als Gegensatz vnd
Antithese — zu unserer eigenen Problematik wird, weil sie
jetzt in einen unmittelbaren Kontakt mit unserer Eigen-
erlebtheit tritt. In dem Fremdgeistigen erfassen wir die
verwirklichte Moglichkeit, das eigene Leben auch anders
zu gestalten. Die Tradition, in der wir bis jetzt gelebt
haben, erscheint uns alsdann problematisch; wir zweifeln
an der Absolutheit des Hergebrachten, das ,Erledigte®, das
»Erstarrte“ wird gleichsam aufgeldst, wird flieGend und
labil. Wir erkennen die Relativitét des bisherigen Aspekts,
wir besinnen uns auf andere Moglichkeiten und wir suchen
nach einem neuen Halt. Dieses BewuBtsein der Relabivitit,
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dieses Sich-Besinnen und dieses Suchen nach einem Halt
gehoren aber zum Wesen des Philosophierens.

Das Gesagte mochte ich nun auf das Exempel der indi-
schen Philosophie anwenden. Ihren Hauptwert fir
unsere Gegenwart erblicke ich darin, daf
das Studium der indischen Gedanken zu einer
Téxvn pmoatevtik’y werden kann, dall es uns
zwingt, die iiberkommenen Anschauungen
einer allseitigen Revision zu unterziehen,
die Einseitigkeitenderabendldndischen Tra-
dition auf dem Gebiet des Erkennens auf-
zudecken, und endlich: dall es uns vor neue
Probleme stellt und das geistige Leben des
Abendlandes um neue Moglichkeiten be-
reichert. Und diese Aufgabe kann erfillt
werden, wofern es uns gelingt, iberall das
Eigenartige und das Unvergleichbare des
indischen Denkens zu erfassen, die entschei-
dende Antithese zwischen Orient und Okzi-
dent in der ganzen Fiille, im ganzen Reichtum
ihrer Problematik zu begreifen.

Sucht man nun nach konkreten Beispielen, so liegt es
wohl am n#chsten, auf die altindischen Soteriologien hin-
zuweisen. Denn die indische Philosophie ist in erster Linie
eine Metaphysik der Erlosung, und so mag auch die Anti-
these zwischen Indien und Europa auf religionsphilosophische
Gegensitze zuriickgefiihrt werden. Im Buddhismus lernen
wir eine Religion ohne Gott und ohne Seele kennen: sollen
wir daraus den Schluf} ziehen, daf3 der Buddhismus in Wirk-
lichkeit nichts anderes ist als eine ,,atheistische Moral-
philosophie“ — daf} er den Namen der Religion iiberhaupt
nicht verdient? Oder sollen wir vielmehr den Begriff der
Religion, den wir der christlich-alttestamentlichen Tradi-
tion verdanken, einer Revision unterziehen und das Phino-
men der Religion unabhéngig von dem Gegensatz Theismus
und Atheismus zu bestimmen versuchen?

Fiir die christliche Theologie ist Gott ein ens perfectis-
simwr; zu seiner Natur gehort die weracitas, auf die sich
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Descartes beruft, um die Untriiglichkeit der Evidenz zu
sichern. Aber der Iévara des Hinduismus ist ein spielender
Gott, und die Welt ist seine maya, sein Zauberwerk. Er
schafft das Leiden ,,im Spiel“, und er erlost die leidende
Kreatur auch ,,im Spiel“, er tduscht die Wesen, er scherat
mit der unwissenden Seele. Die Welt ist ein Puppentheater
— man denke etwa an die bekannte Stelle der Bhagavad-
Gita — und Gott ist der Regisseur. Dal} diese Auffassung
jeder Theodizee ins Gesicht spottet, ist klar. Der indische
Theismus ist eine bewullte Bejahung des Irrationalen und
des Damonischen im menschlichen Dasein. Der abendldn-
dische Mensch, der hier ,,weder Natur noch Gott* heraus-
fithlen kann, und fiir den es nichts Schrecklicheres gibt, als
,,das Absurde verkorpert zu sehen®, mochte gern dem Pro-
blem, das uns hier entgegentritt, aus dem Wege gehen.
Das haben die christlichen Denker Descartes und Leibniz
getan — der Indologe wird aber auch hier zur Selbst-
besinnung gezwungen.

Das existenzielle Interesse des Abendlandes an der
Gedankenwelt Indiens beschriinkt sich jedoch keineswegs
auf die Sphire des Religiosen. Es ist von besonderer Wich-
tigkeit, festzustellen, daB die philosophische Auseinander-
setzung zwischen Indien und Abendland auch in ethischen,
psychologischen, erkenntnistheoretischen und formallogi-
schen Detailfragen nicht nur moglich, sondern geradezu not-
wendig ist. Auf die ganze Fiille der Kasuistik einzugehen,
ist in diesem Zusammenhang nicht moglich; nur auf einige
Probleme mag in aller Kiirze hingewiesen werden.

a) Buddhistische und christliche Ethik.
Die abendlindische Ethik ist wesentlich auf dem Begritf
der Sympathie aufgebaut. Man glaubt, die Mitleidserleb-
nisse und das Mitgefiihl seien das notwendige Medium, durch
das jede ethische Beurteilung hindurch muf, um iiberhaupt
zustande zu kommen. Dieser Auffassung widerspricht aufs
schirfste der Buddhismus.

Zwar steht auch im Zentrum der buddhistischen Ethik
der Begriff der Liebe, die metta; aber die buddhistische
Liebe bedeutet durchaus nicht ,,Einsfiihlung® und ist mit
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der Sympathie im abendldndischen Sinne des Wortes auf
keinen Fall identisch. Trotz der Versicherungen von Pischel 7,
welcher in der metta die christliche caritas sehen wollte,
sind die Indologen dariiber einig, dal} hier etwas wesentlich
anderes, Unvergleichbares vorliegt. Allerdings mul} zwischen
der Ethik des Hinayana und des Mahayana unterschieden
werden. Dem Intellektualismus des orthodoxen Theravada
ist das emotionelle Sich-Hineinversenken in die fremde
Personlichkeit unbekannt. Der buddhistische Heilige steht
himmelhoch iiber dem Sein; er liebt die Kreatur, aber nicht
im christlichen Sinne des Mitfithlens und des Drinseins in
der leidvollen Welt, sondern ,,von auflen her”, als ein
milder, verstehender Zuschauer, der selbst dem Jammer des
samsara entronnen ist und im Bewulltsein seiner eigenen
Immunitit gegen das Leiden auf die ringende Menschheit
herabschaut. Im Mahayana verschiebt sich das Bild inso-
fern, als jetzt im Zentrum die karuna, das Mitleiden steht.
Aber auch die karuna ist nicht das Mitleiden im Sinne der
Einfiihlung. Vielmehr handelt es sich auch hier um ein
verstehendes Nachfiihlen, wobei die Distanz zwischen dem
wissenden, das Wesen der leidvollen Wirklichkeit durch-
schauenden Bodhisattva einerseits, und dem leidenden, im
samsara kreisenden Geschopf anderseits keineswegs auf-
gehoben wird. Daher ist es auch moglich, dal3 die buddhi-
stische karuna sich zugleich mit der upeksa, d. h. mit dem
Gleichmut und mit der ksanti, d. h. mit der Nachsicht ver-
einigt. Der buddhistische Heilige, sei es ein Arahat der
Pali-Suttas oder ein Bodhisattva des Mahayana, neigt sich
dem Leidenden zu, er fithlt ihm nach, aber er fiihlt mit ihm
nicht mit. Seine ,,Liebe“ ist zwar auf der Erkenntnis der
allgemeinen Heilssolidaritdt fundiert; sie umfaBt nicht nur
Menschen, sondern alles Vitale iiberhaupt; gleichwohl sie
ist nicht ,,blind“, sie ist nur ein giitiges Verstehen und
bleibt, da sie Verstehen ist, in der Sphire des kontempla-
tiven, erkennenden Verhaltens. Fiir die christliche Auf-
fassung mag ein solches im Grunde genommen teilnahms-

5 Lehre und Leben des Buddha, S. 76; vgl. auch meine ,,Vorarheiten
zur Geschichte der mahiyanistischen Erlosungslehren®, S. 20.
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loses, distanziertes und kiihles Nachfilhlen — die nach-
gefiihlten Gefithle sind nur gleichsam Gefiihle — sittlich
irrelevant erscheinen. Daf3 aber in der buddhistischen Ethik
ein Versuch vorliegt, an das Problem der Moral von einer
ganz anderen Seite, als es im Abendlande jeweils geschehen
ist, heranzugehen, das, glaube ich, diirfen wir nicht unter-
schétzen.

b) Das Problem der psycho-physisch neu-
tralen Wirklichkeit. Das zweite Beispiel soll einer
ganz anderen Gruppe von Problemen entnommen werden:
wir denken an die im Abendlande traditionelle Gegeniiber-
stellung der psychischen und der physischen Wirklichkeit.
Man mag den ordo rerwm und den ordo idearum, wie es
Spinoza tat, als zwei Attribute einer und derselben absoluten
Substanz auffassen, fiir die Sphére der empirischen Wirk-
lichkeit bleibt diese Gegeniiberstellung auf jeden Fall obli-
gatorisch. Auch ist das Dberiichtigte ,,Leib-und- Seele-
Problem* durch diese Alternative wesentlich beeinfluB3t: der
psychophysische Parallelismus und die Theorie der Wechsel-
wirkung nehmen den Dualismus von Stoff und Geist als
irreduzible Gegebenheiten hin. Der Materialismus betrachtet
das Psychische als ein Epiphéinomen des Physischen; der
Spiritualismus leugnet die Substanzialitit des Materiellen:
nichtsdestoweniger sind auch diese ,,monistischen Lehren
durch dieselbe dualistische Fragestellung bedingt, indem
sie einfach je nachdem: das eine oder das andere Glied der
traditionellen Alternative yuyp und @ioigals ,,unselbstindig®
und als ,abgeleitet erkliren. Die Moglichkeit, daf es
empirische Wirklichkeit g#be, die weder physisch noch
psychisch wire, ist fiir das Abendland bis jetzt. vollends
undenkbar gewesen.s
o Allerdings pflegt man in den Darstellungen der primitiven Kul-
turen davon zu sprechen, dafl dem Naturmenschen die Unterscheidung
des Seelischen und des Dinghaften unbekannt sei, dal er Sachen als
Leseelt auffalt und anderseits auch psychische Zustinde verdinglicht,
Zorn, Freude, Hal} und Liebe in der magischen Zaubertechnik als ,,Sub-
stanzen® behandelt. In dieser Eigenart des primitiven Denkens erblickt

man aber durchweg nur einen Mangel an Erkenntnis, und man wird nicht
miide, den Fortschritt zu betonen, den die Philosophie der scharfen
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Es ist wiederum das Exempel der buddhistischen Philo-
sophie, die uns lehrt, daB es durchaus moglich ist, das
Problem der empirischen Wirklichkeit unabhingig von dem
Gegensatz res cogitans und res extensae zu behandeln. —
Die philosophische Weltanschauung des Buddhismus ist plu-
ralistisch. Als terminus technicus, womit der Buddhismus
die Elemente bezeichnet, aus denen sich die Wirklichkeit
zusammensetzt, wird der Ausdruck dharma gebraucht. Die
dharmas sind weder materielle Atome, noch psychische und
phiinomenale Gegebenheiten. Materiell sind sie nicht, weil
Getiihle, Vorstellungen usw. auch als dharmas aufgefal3t
werden. Und ,,psychische Erlebnisse“ — ,,immanente Ge-
gebenheiten® des BewuBtseins sind sie ebensowenig, weil
auch das BewuBtsein ein dharma ist und mit allen iibrigen
Elementen im ,Kontinuum® (santana) mitflieBt. Man kann
daraus nur einen negativen Schluf} ziehen: dafl die dharmas
psycho-physisch neutral sind, und dafl der abendldndische
Gegensatz zwischen Materie und Geist, Natur und Seele in
der buddhistischen Philosophie iiberhaupt keine Rolle spielt.

Damit hiingt zusammen, daf3 auch der Begriff rapa, den
man gewohnlich als Materie zu {ibersetzen pflegt, mit seinem
abendlindischen Aquivalent keineswegs zusammenfillt. Nach
der Klassifikation des Abhidharmakoga umfaBt die Kategorie
des rapa die vier priméren Elemente: die Undurchdringlich-
keit, die Klebrigkeit, die Temperatur und die Beweglich-
keit; ferner die fiinf subjektiven Empfindungsarten mit
ihren objektiven Korrelaten: das Gesichtsvermogen und das
Gesehene, das Gehor und den Ton usw., und endlich das
Element der im Ausdruck nicht erfalbaren Intentionalitit
— die avijiiapti. Im Pali-Buddhismus, in der Dhamma-
sangani und im Visuddhi-magga werden noch andere rupa-
dharmas genannt, die im Abhidharmakosa zum Teil in der
Kategorie der Dispositionen wiederkehren, so vor allem das
Gegenstiick zur avijiiapti, die Elemente des mimischen und
des sprachlichen Ausdrucks: die kayavisiiiatti und die pada-
viniiatti. :

Trennung von wuxn und @Ooig in der griechischen Spekulation zu ver-
danken hat.
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Uberblickt man nun diese Klassifikation, so mul} die
Ubersetzung des Ausdrucks rapa als Materie vollends un-
moglich erscheinen. Abgesehen von den vier primiren Ele-
menten, die eher Zustdndlichkeiten der Materie als Materie
selbst bezeichnen, sind hier vor allem die Begriffe wvijiiapt:
(= wvififiatti) und awijiiapti in Betracht zu ziehen. Wenn
ein frommer Buddhist die Afijali macht, so ist diese Gebirde
von einer zufilligen Zusammenfaltung der Hénde &ullerlich
nicht zu unterscheiden. Und doch ist die Afjali ein ver-
dienstvoller Akt eben dadurch, weil sich zu den iibrigen
Elementen des santana der avijraptidharma, die fromme,
wenn auch unexplizite Intention, zugesellt. Ahnlich wenn
jemand die Faust im Zorn zusammenballt, so ist hier fir
die abendlédndische Analyse zweierlei gegeben: das physische
Phénomen (die zusammengeballte Faust) und der psychische
Affekt (der Zorn). Dafl man aber die drohend zusammen-
geballte Faust als Ausdruck des Zornes apperzipiert, ist
nach der Lehre des Buddhismus nur dadurch méglich, daB
zu dem. ganzen Komplex noch ein besonderes Element der
mimischen Symbolik, des intentionalen Zusammenhangs
zwischen Erlebnis und Inhalt hinzukommt. Dasselbe gilt
auch fiir das Verstehen und fiir das Erfassen des Sinnes
der Worte: wir verstehen die Sprache der Barbaren, der
mlecchas nicht, weil wir nur Tone, ohne das Element der
vijiiapti, wahrnehmen. —

Und nun bedenke man, daf} sowohl die vijiiapti als auch
die avijiiapti als rapadharma aufgefalt werden! Tretfend
bemerkt Straufl, Indische Philosophie, S. 106, daBl es in
unserer heutigen Ausdrucksweise kein angemessenes Aqui-
valent fiir den Begriff des rapa gibt. Straufl schreibt
weiter: ,,Soll dennoch sabbam rapam zusammenfassend cha-
rakterisiert werden, so mii3te man etwa von dem Menschen
in materieller Hinsicht und der nicht-menschlichen Materie,
insofern sie auf den Menschen Bezug hat, sprechen.“ Das
ist in der Tat die denkbar beste Umschreibung, die man hier
geben kann, ganz einwandfrei ist auch sie nicht.

Es ist nicht moglich, in diesem Zusammenhange auch
nur anndhernd die komplizierte Problematik des namarapa

Schopenhauer-Jahrbuch. XV. 5
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zu erschopfen. Die Tatsache, dal die buddhistische Analyse
den Gegensatz zwischen wuyf und @uoig nicht kennt, diirfte
wohl als gesichert gelten. Dadurch wird aber die im Abend-
land obligatorische Fragestellung problematisch und zugleich
.der Weg zu einer wesentlich anderen Behandlung einer
Reihe von Tatsachen, so z. B. der Ausdrucksphinomene, an-
gebahnt. Die wertvollen Bemerkungen von W. Stern in
seinem Werk ,,Person und Sache* weisen auf #hnliche Mog-
lichkeiten hin — es ist wichtig, dal diese Moglichkeiten
in Indien bereits vor zweitausend Jahren verwirklicht
wurden. '

¢) Die nichtsubsumierende SchluBllehre.
Endlich sei noch in aller Kiirze auf das Problem der
indischen Logik hingewiesen. Wie bekannt, besteht der
indische Syllogismus aus fiinf Gliedern, die der Reihe nach
als die These (pratijia), die Begriindung (%etu), das Exem-
pel (udaharana), die Anwendung (upanaya) und die Schlul3-
folgerung (nigamana) bezeichnet werden. Als Schulbeispiel
wird folgender Schluf zitiert: ,,Der Berg hat Feuer, weil er
Rauch hat. Wo es Rauch gibt, da gibt es auch Feuer. Zum
Beispiel: in der Kiiche. Hier liegt ein solcher Fall vor,
folglich hat der Berg Feuer.“ Oder auch in der reduzierten
Form: ,,Der Berg hat Feuer, weil er Rauch hat, wie z. B.
die Kiiche. In der indischen Terminologie ist Berg das
Subjekt (paksa), Rauch der Grund (sadhana oder hetu),
Feuer die Folge (sadhya). Die Ahnlichkeit dieser kiirzeren
Fassung mit der ersten Figur der aristotelischen Syllogistik
springt in die Augen, und so liegt es nahe, das Subjekt mit
dem {erminus minor, den Grund mit dem terminus medius
und die Folge mit dem terminus maior zu identifizieren.
Und doch ist diese Identitdt nicht nur illusorisch, sondern
geradezu irrefiilhrend, so dal es nur eine Verballhornung
des indischen Schlusses wire, wollte man ihn nach dem
griechischen Vorbild etwa folgendermaflen formulieren:
»Alles, was raucht, ist feurig; dieser Berg raucht, also:
dieser Berg ist feurig.“ Die aristotelische Syllogistik ist
auf dem Grundsatz der Unter- und Uberordnung der Be-
griffe aufgebaut. Man subsumiert die Begriffe und schlief3t



von dem Allgemeinen auf das Besondere. Man kann auch
von dem , Mitsetzungsverhiltnis“ ausgehen: der Begriff
Sokrates setat mit den Begriff Mensch, der Begriff Mensch
setzt mit den Begriff ,,sterbliches Wesen“; folglich: der
Begriff Sokrates setzt mit den Begriff ,,sterbliches Wesen“.
Nun leuchtet aber ein, daB dieses Schema auf das indische
Beispiel kaum anwendbar ist. Man kann jedenfalls nicht
mit einem guten Sinn behaupten, daBl der Berg etwas
Rauchendes, und etwas Rauchendes das Feuer mitsetzen.
Jacobi’ betont mit Recht, daB die indische Logik eine
materielle und nicht blol eine formale Richtigkeit verlangt.
Damit ist aber der wesentliche Unterschied zwischen der
indischen und der aristotelischen Logik noch nicht getroffen.
Entscheidend fiir die Charakteristik der indischen SchlulB-
lehre ist vielmehr die Tatsache, dall es sich hier um eine
wesentlich andere, nicht subsumierende Form des Schlusses
handelt. Das gegenseitige Verhiltnis zwischen Subjekt,
Grund und Folge 140t sich somit nicht, wie Jacobi irrtiim-
lich glaubt, durch konzentrische Kreise versinnbildlichen.
Auch darf der indische Begriff der Konkomitanz (vyapti)
auf keinen Fall im Sinne des quantitativen Deckungsverhilt-
nisses verstanden werden. Es ist ein Verdienst von Masson-
Oursel®, dem wir auch sonst eine Reihe von wertvollen
Beitrdgen zum Verstéandnis der indischen Logik verdanken,
auf diesen grundsitzlichen Unterschied zwischen dem Orga-
non und dem Nyaya hingewiesen zu haben.

Die Moglichkeit einer nicht-subsumierenden Schlullehre
ist allerdings fiir die moderne mathematische und nament-
lich fiir die algorithmische Logik durchaus keine Revelation.
Wir wissen, dall es auch nicht syllogistische Formen der
Deduktion geben kann, von denen Aristoteles keine Kennt-
nis genommen hat, und zu denen namentlich die Schliisse
durch Ubertragung und durch Zusammensetzung von Ver-
héltnissen gehoren: a ist grofer als b, b ist grofler als ¢,

" Die Entwicklung der Gottesidee bei den Indern. Anhang: iber die
indische Logik, 8. 69 ff.

8 La philosophie comparée, S. 132; vgl. ferner Etudes de logique
comparée (Revue Phil, 1917—1918).
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folglich « ist grofer als ¢ und dgl. mehr. Wir bediirfen
somit nicht der indischen Philosophie, um die Unzulinglich-
keit der traditionellen Logik einzusehen. Gleichwohl ist
die Tatsache, daf} in Indien eine komplizierte und geradezu
raffinierte SchluBllehre auf einer vollig anderen Grundlage
ausgearbeitet wurde, durchaus nicht irrelevant. Wir kénnen
daraus lernen, dafl man nicht nur die Probleme selbst anders
als im Abendlande stellen kann, sondern dafl auch die
begrifflich-formale Bearbeitung unter ganz anderen Gesichts-
punkten denkbar ist. Das tiefere Eindringen in die Gedanken-
ginge der indischen Logiker wird auch hier die These be-
statigen, dal} der Hauptwert der indischen Philosophie in
ihrer Unvergleichbarkeit zu suchen ist.

Wir brechen ab und versuchen, die Hauptgedanken in
folgenden S#tzen noch einmal zusammenzufassen: Die indi-
sche Philosophie kann wohl ein interessantes Thema fiir die
vergleichende Geschichte — ,,la Philosophie Comparée*
von Masson-Oursel — werden. IThr Hauptwert fiir unsere
Gegenwart liegt aber wo anders. Wir miissen vor allem die
Einzigartigkeit der indischen Lehren erfassen und in dieser
Einzigartigkeit neue Moglichkeiten des Philoso-
phierens entdecken. Wir wollen uns mit diesen Moglich-
keiten auseinandersetzen, und wir hoffen, auf diese Weise
die abendlindische Philosophie um neue Probleme zu be-
reichern.” Erst dann kann die Indologie fiir uns an existen-
zieller Bedeutsamkeit gewinnen und — diesen Gedanken hat
bereits vor hundertzwanzig Jahren Friedrich Schlegel
ausgesprochen — fiir das moderne Europa dieselbe Rolle
spielen, die einst im Zeitalter der Renaissance die Wieder-
geburt der klassischen Philologie gespielt hat.

Es sei uns gestattet, zum Schlufl die Ausfithrungen
des genialen Enthusiasten in ihrem vollen Wortlaut an-
zufithren: ,,Mochte doch iiberhaupt das indische Studium
dazu beitragen, uns zu der groferen Art und Ansicht der
vortrefflichen Mianner zuriickfithren, welche im XV. und
XVI. Jahrhundert das griechische Studium zuerst gestiftet
haben... Dann wiirden alle Teile der hoheren Erkenntnis
als ein unmittelbares Ganzes vereint mit desto groBerer



Kraft wirken, und es wiirden die Herrlichkeiten des Alter-
tums auch in unsere Zeit lebendig eingreifen. Denn niemals
entstand noch ein wahrhaft Neues, das nicht durch das
Alte zum Teil angeregt und hervorgerufen, durch seinen
Geist belehrt, an seiner Kraft gendihrt und gebildet worden
wire.“ 9

9 Ober die Sprache und Weisheit der Indier, Heidelberg, 1808,
8O 21X,




INDISCHE LOGIK.
Von

BETTY HEIMANN (Halle a. S.).

Namhafte Indologen haben sich der Aufgabe gewidmet,
Analogien zwischen indischem und europdischem Denken
aufzufinden — so nicht nur im Friihstadium der Forschung
in Anlehnung an Schopenhauer der Indologe und Philo-
soph Deussen, der mit seinem Programm: Vedinta-Plato-
Kant eine durchgehende Linie von indischer Metaphysik zu
Plato und dem Begriinder der neueren deutschen Philosophie
zog —, auch noch jetzt bemiihen sich fithrende Képfe unter
den Indologen, wenigstens fiir die entwickelteren erkenntnis-
theoretischen Systeme Indiens Analogien aufzuzeigen zu
Kantischer Philosophie. Man denke vor allem an Stcher-
batskys Arbeiten {iiber spétbuddhistische Erkenntnis-
theorie, in denen er viele Parallelen zwischen dem Spéat-
buddhismus und Kant im Gesamtgedankengehalt, ja auch
in spezifischen Terminis aufzuzeigen sucht.

Aber scheinbar gleiche Resultate erhalten erst ihre
charakteristische Farbung durch den Ursprung und den
Entwicklungsweg, auf dem man zu ihnen gelangte, und
dhnlich klingenden terminis liegen nicht dieselben Begriffe
zugrunde. Jeder terminus ist durch die Entwicklungs-
geschichte der spezifischen Philosophie, die ihn gepragt, so
stark erblich belastet, da man ihn nicht in einen anderen
Ideenkreis iibertragen kann, ohne daf er bei seiner Uber-
nahme zu einem unorganischen Fremdkorper in dem neuen
Kulturkreis wird. — Hierzu kommt noch, dal bei der
Ubertragung von einer Sprache in die andere schon iiber-
haupt durch das Medium der Ubersetzung der Gesamtinhalt,
ingbesondere aber die termini, ein gewagtes, subjektives
Gepriige bekommen. So erweisen sich die meisten Analogien
nur als scheinbare und als eine Verwischung des spezifischen
Kulturkolorits. — Aufgabe meiner Darlegungen soll es sein,
gerade die Nicht-Analogie zwischen Indien und Europa
herauszuarbeiten an dem speziellen Beispiel indischer Logik
und Erkenntnistheorie.
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Hier am Gebiet der abstraktesten und formalsten
Wissenschaft treten die spezifischen Strukturmomente am
schiirfsten hervor. Wir wollen die indische systematische
Logik, d. h. die voll ausgebildete Logik und Erkenntnis-
theorie unter diesem Gesichtspunkt betrachten, sie der
europdischen systematischen Logik und Erkenntnistheorie
gegeniiberstellen. Indem wir scharf die Eigentiimlichkeiten
der einen Seite, d. h. des indischen Denkens, hervorheben,
wird ohne weiteres sich der Horer die Abweichungen der
ihm geldufigen europiischen Logik erginzen. — Wir stellen
wohlgemerkt nur die am weitesten entwickelte indische
Systematik, nicht die Friihstadien indischer Logik, heraus,
damit nicht, wenn sich keine Analogien zwischen Indien
und Europa hier ergeben, der Einwand berechtigt ist, daB
man wissenschaftliche und vorwissenschaftliche Stufen mit-
einander verglichen hitte und die Verschiedenheiten nicht
in der Geistesstruktur an sich, sondern nur in der Stufe
der Entwicklung liegen. Es gibt eben nicht nur eine ein-
deutige, allgemein giiltige und deshalb iiberall analoge
Hochststufe, selbst nicht in der formalen Logik.

Der Inder ist — im groflen gesehen — ein so einheit-
licher Typ Mensch, wie wir es in Europa nur am Typ des
religiosen Menschen kennen. In Indien ist selbst jede ein-
zelne tégliche Zeremonie, jede Profanhandlung von Geburt
bis zum Tod weltanschaulich bezogen. In weit hoherem MaBe
ist dies noch der Fall bei den geistigen Disziplinen Indiens.
Auch die indische Logik und Erkenntnistheorie ist durchaus
ursprungs- und zweckbestimmt durch die Gesamtwelt-
anschauung. Wollen wir indische Logik verstehen, so miissen
wir einen Blick auf indische Weltanschauung werfen. —
Weltanschauung ist in Indien Welt-An-
schauung. Aus der Beobachtung der Fiille der tropischen
Natur, in ihrem vor Augen fast sichtbaren schnellen Werden
und Vergehen ergeben sich, gleichsam aus der Anschauung
abgelesen, einzelne weltanschauliche Grunddogmen Indiens:
1. die Wertlosigkeit resp. Belanglosigkeit und Verginglich-
keit des Einzelindividuums in der Fiille der Gesamt-
erscheinungen, 2. die stetige Bewegtheit im kontinuier-
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lichen Wechsel der drei Entwicklungsstadien von Werden,
Sein und Vergehen. Aus diesen der Natur unmittelbar ab-
gelesenen Grundthesen zieht Indien in weiterer Konsequenz
die Lehre von einem allen Gestaltungen zugrunde liegenden
Urstoff, der sich in die Einzelerscheinungen zerteilt hat.
Diese Lehre vom Urstoff ist nun der Ausgangspunkt fiir
weiteré Probleme, z. B. fiir das Problem vom Ganzen und
seinen Teilen.

Auf dieser anschaulichen, weltanschaulichen Basis fu}t
indische Logik und Erkenntnistheorie, nicht nur in ihrem
vorsystematischen Stadium, sondern letztlich zu allen
Zeiten.! Die Urstofftheorie, die Lehre vom sich Verwandein
und Umwandeln im ewigen Werden, fiihrt zu einem der
Hauptprobleme der indischen Logik: zur ganz besonders
weit ausgebauten Lehre von Ursache und Wirkung. ,Die
Eigenschaften des Produktes sind wesensgleich den Eigen-
schaften der Ursache®, so lehrt noch das spidte Nyaya-
Vaidesika -System. Zugrunde liegt auch hier noch die An-
schauung von der Emanation, die die Eigenschaften des
Urstoffs in sich trigt. — Wie alle Erscheinungsformen des
Urstoffs eben wesensgleich sind in bezug auf den ihnen
gemeinsamen Urstoff, so haben auch die Produkte unter-
einander eine Wesensgleichheit oder zumindest Ahnlichkeit ;
indische Logik sucht deshalb mehr das Gemeinsame
als das Sondernde zwischen den Erscheinungsformen. Nicht
das Abgrenzen = Definieren, sondern Probleme der Iden-
titdt, der Gleichheit und Ahnlichkeit, der Begriff
der Inharenz, der Begriff der Durchdringung des einen
durch das andere (vyapti), das sind Fragen, die indische
systematische Logik immer wieder beschiftigen, in An-
lehnung eben an die anschauliche Weltanschauung. Die
aus der Anschauung gewonnene Lehre vom Urstoff und
seinen Emanationen, von dem Substrat, das den Erscheinun-
gen zugrunde liegt, das sind die nie aufgegebenen Denk-

1 Bezeichnenderweise ist indische formale Logik (Nyaya) mit der
Erkenntnistheorie auf naturwissenschaftlicher Grundlage (Vazseslka) zun
einem untrennbaren Doppelsystem zusammengewachsen.



%
— g

grundlagen.? — Aus diesem zihen Festhalten an der Denk-
basis erkliaren sich auch gewisse Inkonsequenzen spaterer
indischer Erkenntnistheorie. Die buddhistische Schule der
Sautrantikas stellt einerseits die These auf, dafl alle
dharmas, d. h. alle natiirlichen Gegebenheiten voneinander
getrennt, absolut isoliert sind. Andererseits aber wieder
kann sie sich von der allgemeinen Denkbasis nicht ganz los-
losen und erkennt doch noch eine Kontinuitdt zwischen den
isolierten Gegebenheiten an. Es spukt hier immer noch die
alte Urstoff-Substrat-Vorstellung. — Und ebenso verféhrt
auch eine andere buddhistische Schule, die Sarvastivadins,
die gleichfalls isolierte Gegebenheiten annehmen, anderer-
seits aber durch die Annahme gewisser Wirkungs- und
Begleitzusammenhénge diese Isoliertheit wieder beschrinken
oder autheben.

Im anschaulich Weltanschaulichen verankert ist indische
Logik. Daraus ergibt sich, dafl nicht nur -rationale Geistes-
krafte indische Logik gestalten. Wie die Logik die aus
der Anschauung abgelesenen Naturgesetze iibernimmt, so
schlieBt sie auch nicht die aus der Weltanschauung sich
ergebenden ethischen und religiosen Momente aus.* So
z. B. schiebt indische systematische Erkenntnistheorie bei
der Aufzihlung der 24 Qualititen der Substanzen mitten
zwischen physikalische Qualititen psychologische, ja selbst
ethisch-transzendente wie Verdienst und Schuld ein. Fir
diese noch weiter zu untersuchende Eigentiimlichkeit indi-

2 Cf. neben dem klassischen Nyaya-Vaisesikam auch die spite
Tarka-Literatur (Samgraha und Kaumudi).

5 Da auch alle anderen Disziplinen auf das Anschaulich-Weltan-
schauliche zuriickgehen, gibt es auch bei ihnen keine Trennung zwischen
Rationalem und Irrationalem. Einmal kann man in Indien nicht wie bei
uns eine Einteilung der Disziplinen vornehmen nach dem Gesichtspunkt:
rational oder irrational, etwa Mathematik, Jurisprudenz, Naturwissen-
schaften auf die eine, Ethik, Religion, Kunst auf die andere Seite
stellen. — Ferner flielen innerhalb einer einzelnen Disziplin Rationales
und Irrationales ineinander iber; cf. hierzu meine ausfiihrlichere Dar-
legung: Vergleich der Antithesen Indiens und Europas. Kantstudien
1926, p. 549 ff. .

4 Es wiirde hier zu weit filhren, darzulegen, wie auch diese Momente
direkt aus der anschaulichen Weltanschauung ableithar sind.



schen Denkens lassen sich noch verschiedene Beispiele aus
dem Nyaya-Vaidesikam anfilhren. Z. B. finden wir bei der
Aufzéhlung der acht wirkenden Ursachen logisch-erkenntnis-
theoretische, theistische, atheistische und rein ethische Mo-
mente, die sich zum Teil in ihrer Machtsphire sogar aus-
schliefen, unbekiimmert nebeneinander gesetzt. — Aber
nicht allein innerhalb grioflerer Aufzihlungsreihen, sondern
auch innerhalb der Vorstellungssphére eines einzelnen Be-
griffes finden wir erkenntnistheoretisch-logische und reli-
giose Postulate zusammengewachsen; so z B. versteht die
Jogacara-Schule des Mahayana-Buddhismus unter der héch-
sten zu erringenden Wahrheit gleichzeitig ihre er-
kenntnistheoretische Lehre von der Leerheit alles Seins
und von der Identitdt alles Wesens neben Buddhaschaft und
Nirvaga. — So ist hier der Begriff des Hochsten vieldeutig
logisch und transzendent wie in den Upanigsaden etwa der
Begriff des ananda, der Wonne und Unbegrenztheit.

Aber noch iiber die groferen und kleineren Einzelheiten
der Systeme hinaus dringen irrationale weltanschauliche
Tendenzen in die formale Logik ein. Das Endziel formaler
Logik ist ein durchaus irrationales, religioses, ist Erlosung.
So lautet das erste sitra der indischen formalen Logik:
,,Durch die Kenntnis der Wesenheit von Erkenntnisnorm, Er-
kenntnisobjekt, Zweifel, Motiv, Beispiel, Lehrsatz, Glieder
des Syllogismus, Spitzfindigkeit, Entscheidung, Diskussion,
Disputation, Schikane, Scheingrund, Verdrehung, Bluff und
Diskussionsabbruchsgrund, durch diese (16) Kategorien der
logischen Diskussion erfolgt — das Erwerben des hochsten
Heils (Erlésung).s —

Indische Logik baut auf, nicht allein auf der natur-
empirischen Primdrform der Weltanschauung und ihren reli-

5 Andererseits dringt auch Erkenntnistheorie und rationale Beweis-
fiilhrung ein in von Natur aus irrationale Disziplinen: z B. fiihren
rationale Methoden zur Erreichung der Inspiration ; so glaubt
man. an Erlernbarkeit und Erzwingbarkeit der Wunder
(Brahmapa-Periode); so sucht man einen erkenntnistheoreti-
schen Weg zum irrationalen, religitsen Endziel, zur Erldsung, z B.
in der buddhistischen Kausalformel. :
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giosen und ethischen Konsequenzen, sondern auch auf der
zweckhaften Sekundidrbildung der Naturempirie = der
Magie. — Magie setzt voraus die aus der Anschauung ge-
wonnene Lehre von der Gleichartigkeit und in sich selbst
Verénderlichkeit aller Urstoff-Emanationen, sie zieht daraus
die Konsequenz der Vertauschbarkeit resp. der gegenseiti-
gen BeeinfluBbarkeit der Einzelerscheinungen. Latent liegt
der gesamten Magie schon das ebenfalls aus. der Anschau-
ung gewonnene Gesetz von Ursache und Wirkung zugrunde,
das sie zweckhaft umbiegt in bewuBte Handlung und be-
rechnete Folge. — Indische systematische Logik zeigt in
ihrem Lehrgehalt auch noch Spuren des magischen Ausbaues
des Weltanschaulichen neben dem rein naturempirischen.
Ein Teil des Wesens ist nach magischer Vorstellung
auch der Name. Wer den Namen eines Dinges kennt, der
kennt das Ding selber. Name und Ding decken sich irgend-
wie im Wesentlichen. Uber das Frithstadium indischer Logik
hinaus behdlt Geltung, dal Namens- und Laut&hnlich-
keit Wesensihnlichkeit bedingen. Etymologische Ver-
kniipfung hat logische Beweiskraft. — Im Magischen ist
aber auch das Wort an sich schon zwingende Kraft; eine
Aussage iiber ein Ding bindet das Ding, bestimmt es, wird
zum Wesen des Dinges. Hieraus erklidrt sich wohl einerseits
die auch in spiterer indischer Logik beibehaltene Zerlegung
eines Dinges in nama-rapa, d. h. in Name und Gestalt
(= magische und naturanschauliche Denkweise kombiniert),
und andererseits haben wir hier wohl eine, wenn auch
schwer auffindbare Wurzel fiir eine der spiteren logischen
Erkenntnismittel: die autoritative Aussage iiber ein Ding
ist ein vollgiiltiges Beweismittel neben Wahrnehmung
und Schluffolgerung in der systematischen indischen Logik.
Es ist also nicht nur ein rein religioses Traditionsgefiihl,
das die Vedaworte als vollgiiltiges Beweismittel fiir spitere
Wissenschaft gelten ld(t, sondern hier sprechen auch ma-
gische Reminiszenzen mit. — Auch das unbewul}t in der
Magie schon angewandte Analogieverfahren (Analogie von
Makro- und Mikrokosmos) wird in spaterer systematischer
Logik, gerade im Nyaya, beibehalten und als vollwertig
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anerkannt. So bilden Naturempirie plus Magie die Denk-
grundlagen der systematischen Logik Indiens.t

Indische Logik, wurzelnd also im Weltanschaulichen
im weitesten Sinne, gebraucht auch dieselben Erkennt-
nismittel wie die Weltanschauung selbst: Anschauung
ist das Haupterkenntnismittel, dessen sich auch die indische
Logik bedient. Ausgangspunkt fiir indische Logik ist nicht
eine abstrakte Deduktion, ein farblos konstruierter All-
gemeinbegriff, sondern die tatsdchlich vorhandene Fiille der
Gegebenheiten. Anschauung {iiberzeugt, beweist. Deshalb
arbeitet der indische Syllogismus, die Lehre vom Schiuf,
vorziiglich mit Beispielen, nicht allein mit positiven Bei-
gpielen, wie in der Musterform des indischen Syllogismus:
»Auf dem Berge ist Feuer, weil dort Rauch ist, wie in der
Kiiche”, sondern auch bemerkenswerterweise mit negativen
Beispielen: ,,Wo kein Feuer ist, da ist auch kein Rauch,
wie in einem Teich.” — Aus diesem Bestreben, von der
Anschauung aus, den logischen Syllogismus zu erkliren,
ergibt sich auch eine, unserer europdischen Auffassung
direkt widersprechende Auffassung von Merkmal und Merk-
maltriger. In europ#ischer Logik bedeutet Merkmal den
allgemeinen, umfassenden Begriff, z. B. Sdugetier ; der Merk-
maltriger ist der besondere, umfalte Begriff, z. B. Pferd
(ef. Deussen, Geschichte der indischen Philosophie I 3,
S. 368). Der Inder dagegen hilt sich nur an die Anschau-
ung. Das Merkmal ist ihm eine anschauliche Wahrnehmung,
z. B. der Rauch, aus welcher er auf den Merkmaltriger,
den momentan nicht wahrnehmbaren weiteren Begriff, z. B.
das Feuer, schlieft. Nun aber ist Rauch (Merkmal) der
engere Begriff, denn es gibt auch Feuer ohne Rauch, aber

! 6 Vgl. hierzu auch die Ausfihrungen von Paul Masson-Oursel
in La Philosophie comparée, pag. 106 u. ff. 'Er stellt allerdings diese
magische Grundlage indischer Logik einseitig als einzige Wurzel hin, um
sie der Anschauungslogik der Griechen gegeniiberzustellen. Er verkennt
hierbei, erstens, dal beide Denkformen aus einer Wurzel stammen
(cf. unsere obigen Ausfiihrungen), und zweitens, dall wir in Indien
beide Formen friih-logischen Denkens neb en einander haben, und
zwar gerade die rein naturempirische, wie die Beispiele beweisen, in
iiberwiegendem Mafe.



nicht Rauch ohne Feuer; der Merkmaltriger Feuer ist aber
in Indien der weitere Begriff im Gegensatz zur europdischen
Logik. —

Und noch in einem anderen Punkt weist die Besonder-
heit des indischen Syllogismus auf seinen anschaulichen
Ausgangspunkt hin. Wie die Richtigkeit des Syllogismus
fir den Denkenden selbst aus der Anschauung ersichtbar
(evident) ist, mul} sie es auch sein fiir einen zweiten. So
ergibt sich aus dieser erkenntnistheoretischen Notwendig-
keit das Postulat der Erkennbarkeit fiir andere, und damit
bekommt die indische Logik eine piddagogische Zweckhaftig-
keit: der indische Syllogismus unterscheidet zwei Arten
seiner Formulierung: den Schlufy fiir sich und den Schiul}
fiir andere, wobei der Schlufl fiir andere die weitaus ge-
brauchlichere Form ist. Die Erkennbarkeit fiir andere wird
das Kriterium fiir die Richtigkeit des Schlusses: man will
deshalb in indischer Logik andere iiberzeugen, andere be-
lehren, andere bekdmpfen. Aus diesen indirekt-praktischen,
padagogischen Zwecken erklart sich auch die besondere
Bedeutung, die in der indischen systematischen Logik die
Eristik gewinnt, die Disputation, die Diskussion und ihre
Abarten.

Diese Frage nach dem praktischen Anwendungszweck
hat uns schon von den einzelnen inhaltlichen Problemen
hiniibergeleitet zu dem zweiten Teil unserer Betrachtungen,
zu den Eigentiimlichkeiten indischer Logik, nicht im Inhalt-
lichen, sondern im methodischen Aufbau. Auf der Welt-
anschauung fuBlt die indische Logik ; gewisse Hauptprobleme-
der Weltanschauung kehren dementsprechend immer in der
Logik wieder. Alle verschiedenen Schattierungen indischer
Erkenntnistheorie miissen sich mit denselben grundanschau-
lichen Problemen auseinandersetzen (mit der Karmalehre,
der Substanztheorie, dem Verhdltnis zum Absoluten, der
Erlosung usw.). Deshalb kreuzen sich, mehr als bei uns, in
Indien die Wege der einzelnen Philosophenschulen immer
wieder, weil alle sich nur um diese einigen wenigen grund-
legenden Probleme bemithen. So entwickelt sich brahma-
nische Logik im Nyaya und buddhistische Logik im Maha-
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yana im gegenseitigen Diskutieren und Vorwirtstreiben
einiger Probleme. In Indien entwickeln die Pro-
bleme die Schulen, nicht die Schulen die Pro-
bleme.” — Dementsprechend gibt es auch von indischen
Philosophen selbst keine objektiven Darstellungen der
Geschichte der indischen Logik aus der Zeit der Entwick-
lung der indischen Philosophie und der daran anschliefenden
Jahrhunderte. Eine Gesamtdarstellung der indischen philo-
sophischen Systeme, wie sie aus dem 9. Jahrhundert angeb-
lich von Samkara und aus dem 14. Jahrhundert von Madhava
erhalten ist, ist keine objektive Darstellung, sondern es
sind nur kritische Betrachtungen im Sinne einer Ablehnung
der anderen, um als Letztes, nachdem gleichsam alle anderen
Systeme aus dem Wege gerdumt sind, das eigene zu bringen.
Man stellt also nicht ein selbstédndiges positives, isoliertes
System auf, sondern setzt sich gleichsam erst mit allen
anderen Gegebenheiten, namlich den anderen Systemen, aus-
einander. ’

Der gleiche methodische Grundsatz wie im groflen wird
auch im einzelnen in indischer Logik angewandt. Nicht
wird ein Allgemeinbegriff isoliert, positiv herausgehoben,
sondern es werden nach Moglichkeit alle neben ihm stehen-
den Gegebenheiten mit in Betracht gezogen, der Begriff
gleichsam seinem Umfang nach ausgefiillt,
nicht nur umrissen in seinen Konturen. Diese
Eigenart zu definieren durch Aufzdhlung moglichst aller
unter einen Begriff fallenden Gegebenheiten ist durchaus
eine Folge der weltanschaulichen Einstellung Indiens.® Einer-
seits wird die Fille der einzelnen Gegebenheiten an sich
betrachtet und deshalb in Fiille aufgezidhlt, andererseits
iibertrigt man gleichsam ins Logische die Lehre vom laten-
ten Urstoff, indem man das Gemeinsame zwischen den einzel-
nen Gegebenheiten postuliert, und sie so unter dem Gesichts-
punkt der Ahnlichkeit in méglichster Vollstindigkeit der

7 Ein Fingerzeig dafiir, daf indische Philosophiegeschichte von den
Indologen vorziiglich doxographisch darzustellen ist!

8 Dementsprechend die Kasuistik auch in indischer Jurisprudenz
und Medizin! (Grdr. d. indo-ar. Phil, III, 8 u. 10.)
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Aufzéhlung zusammenstellt. Dieses ist die positive Seite,
die indische Logik aus der Weltanschauung heraus zu ihrer
Art von Definitionen, die eigentlich Aufzihlungen sind,
bringt. — Und daneben fiihrt auch noch eine negative Seite
zur Besonderheit indischer Definitionen. Definieren, d. h.
umgrenzen im eigentlichen Sinne des Wortes, muf} Indien
verhaf3t sein; Absondern, Individualisieren ist das im hoch-
sten Streben, in der Erlosung ja geradezu zu Uberwindende.
,Bhumin — die Weite, das Uneingeengte, das ist Ananda
= BErlosungsgliick, Wonne®, so lehren die Upanisaden.

Und nun noch folgender weittragender und deshalb
ausfithrlicher einzuleitender Gesichtspunkt, der Definieren
im européischen Sinne Indien verbietet. Definitionen, All-
gemeinbegriffe sind gleichsam starre, unbewegte, leblose
Abstraktionen und Deduktionen. Indisches Denken
geht aber iiberall vom Bewegten, Dynami-
schen aus, entsprechend der Weltanschauung. So sind
z. B. indische Transzendenz-Begriffe durchweg Bewegungs-
begriffe ; der Rtabegriff = die funktionelle Weltordnung
ist als Funktions- ein Bewegungsbegriff, auch der Karma-
und der Erlosungsbegriff sind beides Bewegungsbegriffe.
(Kontinuierliche Karmawirkung und Zielstrebigkeit auf den
Erlosunsweg!) Auch indische bildende Kunst, selbst die
scheinbar unbewegten Buddhastatuen, nicht nur die iiber-
bewegten Hindugotter, sind ideell Ausdruck von Bewe-
gung, Aktion, Einmaligkeit (von ihrer dsthetischen Wirkung,
die vielleicht Ruhevorstellungen erweckt, soll hier nicht
gehandelt werden). Denn auch der Buddhatyp ist nicht
ein konstantes Symbol des Gesamtwesens, ist nicht gleich-
sam ein feststehender Allgemeinbegriff, sondern immer nur
Vertreter einer bestimmten Aktion, angedeutet durch
die jeweilige charakteristische Geste (mudra). — Ebenso
finden wir in der Rhetorik Indiens weniger statische
Vergleiche, - weniger Vergleiche auf Grund einer fest-
stehenden Eigenschaft als Bewegungs-Funktionsvergleiche,

9 Cf. ausfithrlicher hieriiber meine Abhandlung iiber die Bewegungs-
vorstellung im indischen Denken (Garbe-Festschrift, 1927, p. 95{f.).
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Vergleiche von bewegten Dingen, von Vorgingen.!® — Ent-
sprechend ist der Grundzug auch in indischer Logik. Statt
starrer Allgemeinbegriffe anschauliche, lebendige Auf-
zahlung von Ahnlichem. Der Begriff wird durch
Beispiele erlebt, nicht deduziert. —

Auch in der Problemwahl finden wir besondere
Bevorzugung derjenigen Probleme, die ausgesprochen auf
Bewegungsvorstellung beruhen. So findet besondere Aus-
bildung das Ursache-Wirkung-Problem, das Kausalitdts-
problem im allgemeinen, im besonderen z. B. in der so-
genannten Kausalformel der Buddhisten, die aus einem resp.
verschiedenartigen Entwicklungsvorgingen sich zu-
sammensetzt ; so weist auf Bevorzugung des dynamischen
Prinzips im Samkhya und im Vaidesika die besondere Be-
riicksichtigung des Bewegungsvorgangs in der Materie:
Mischung und Entmischung der drei Gunas, Mischung und
Entmischung der Atome und Elemente. — Auch in den
Theorien iiber den Wahrnehmungsvorgang kommt die Eigen-
tiimlichkeit indischer Auffassung darin zum Ausdruck, daf
sie besonders stark das Bewegungsmoment hierbei unter-
streicht. Nicht allein hidlt Indien daran fest, daB die Sinnes-
organe zu den Objekten hinwandern resp. vice versa,
sondern auch nach der Beriihrung von Objekt und Organ
wickelt sich die momentane Wahrnehmung des Gegenstandes
noch in zwei nacheinander verlaufenden Prozessen ab; in
der ersten Phase wird nur ein Sein schlechthin wahrgenom-
men, in der zweiten das spezifische Sein.!

Indische Logik fufit also, wie wir darlegen mufiten,

10 Cf. L. ¢. p. 98 und ausfiihrlicher: Festschrift Hultzsch, 1927: ,,Die
Dingbeziehungen der alten Upanisaden.“

11 Zur Erginzung dieser Andeutungen iiber die noch nicht geniigend
beachtete Rolle, die das dynamische Moment im indischen Denken spielt,
mag auch das dienen, was Prof. Masson-Oursel iiber den dyna-
mischen Doppelsinn von artha = Sinnesobjekt und Sinnesziel, und
Kalpana = Reflexion - Wille, erwihnte in seinem Vortrag auf der
Dresdener Tagung Pfingsten 1927. Vgl. auch seine Philosophie comparée
z. B. p. 174 und 179 ff., insbesondere auch seine Erklarung von Samskira
als stetig selbst be wirk ter Seelenhabitus; nicht wird in Indien also
ein undynamischer Seelenzustand angenommen wie in europdischér
Psychologie.. -
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sowohl im Inhalt als auch in der Methode vorziiglich auf
Empirisch - Anschaulichem. — Es fiihrt allerdings daneben
eine bestimmte indische Eigenart iiber das Empirische
hinaus ins unfaflbar Transzendente. Und zwar ist es gerade
die aus dem Empirischen stammende Neigung, alle unter
einen Begriff fallenden Moglichkeiten aufzuzihlen, die iiber
das Empirische hinaushebt. —

Die Neigung, alle Moglichkeiten in ihrer kombinatori-
schen Fiille zu erschopfen, fithrt auch zu rein theoretischen
Deduktionen in Indien. Man denke an den syadvada der
Jainas und #hnlicher Versuche in den altbuddhistischen
Texten, wo man sich bemiiht, alle Denkméglichkeiten heran-
zuziehen, die es gibt in bezug auf das Sein eines Dinges:
ein Ding ist oder es ist nicht, oder es ist und zugleich ist
es in gewisser Beziehung nicht, oder es ist weder, noch ist
es nicht usw. Aus diesen logisch-kombinatorischen Griinden
wird gleichsam ebenso positiv wie das Sein der dazu ge-
horige Gegenpol: das Nichtsein erfalt.

Aber nicht allein in diesen eben gegebenen rein theore-
tischen Moglichkeiten wird das Nichtsein erfaflt, sondern es
wird der Begriff des Nichtseins sozusagen auch positiv-
empirisch in der Wahrnehmungstheorie behandelt. Wahr-
nehmbar ist nicht nur nach indischer Vorstellung das Vor-
handensein einesTopfes auf einem Platze, sondern auch
dessen Nichtvorhandensein an jenem Ort. Einmal um klam-
mert das Sinnesorgan einen Gegenstand, wenn es zu einer
bestimmten Stelle des Raumes hinwandert, ein anderes Mal
umklammert es, wohlgemerkt in einem ebenso positiven Vor-
gang des Hinwanderns, den leeren Raum an der bestimmten
Stelle, also es erfafit gleichsam positiv auch das Nichtsein
des Topfes an diesem Ort. — So fiilhrt Neigung zur Auf-
zihlung und daran ankniipfende Kombinatorik der moglichen
Gegebenheiten zum Uberschreiten des Empirisch-Anschau-
lichen in Erkenntnistheorie und Logik. — Es fiihrt die
Neigung zur Vollstéindigkeit indische Logik dazu, zu dem
bekannten Gegebenen das unbekannte Korrelat, den Gegen-
pol zu suchen, dem Sein das Nichtsein, das ebenso empirisch
positiv erfalt wird, an die Seite zu setzen. —

Schopenhauer-Jahrbuch. XV. 6
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Aber die logische Korrelatsbildung wird, iiber das
Empirische hinausgehend, auch noch zur transzendenten
Postulatsbildung.? Wie man logisch eine Negierung
des Seins im Nichtsein fand, so findet man wertlich eine
Negierung des sémtlichen Empirischen in der Aufstellung
seines Korrelates, in der Aufstellung des Absoluten. Empi-
rische Weltanschauung ist also die Basis zur Logik und
Erkenntnistheorie und logische Korrelatshildung das Hilfs-
mittel zur Auffindung des hochsten weltanschaulichen Postu-
lates, des Absoluten. — Dies ist die Eigentiimlichkeit der
indischen Logik und Erkenntnistheorie: sie ist unl6sbar
verankert in der Gesamtweltanschauung, ist Anschau-
ungs-Logik mit allen sich daraus ergebenden speku-
lativen (in der Grundbedeutung von speculari!) Kon-
sequenzen.

Aus unseren Darlegungen ergeben sich die Antworten
auf bestimmte Fragen, die die Kongreflleitung uns Vor-
tragenden vorgelegt hat. Fiir das spezielle Thema: ,,Indische
Logik* beschrankt sich der Kreis auf diejenigen Fragen,
die mit der Denkstruktur Indiens und Europas unmittelbar
zusammenhéngen.

1. Ist die Denkstruktur Indiens und Europas die
gleiche?

2. Ist die Denkstruktur Indiens zu allen Zeiten in sich
gleich geblieben, oder hat sie Anderungen &hnlich der
europaischen erfahren?

Hieraus ergibt sich als dritte Frage:

Wer und wann konnte und kann indische Denkstruktur
erfassen?

Ist indische Logik tatsachlich als Konsequenz der Welt-
anschauung Indiens zu verstehen, beruht diese Weltanschau-
ung auf zu allen Zeiten in Indien gleich gebliebenen Ge-
gebenheiten der Natur, so sind damit schon zwei Fragen,
die die Tagung an uns stellt, beantwortet.

12 Bei der Aufstellung des Postulates vom ungestalteten Urstoff
hatte man allerdings auch schon die Grenmze der empirisch moglichen
Begriffe iiberschritten, dort gleichsam den Schritt getan zum natur-
wissenschaftlich - Transzendenten hin wie hier zum Wertlich-
Transzendenten.
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Einerseits, wie wir schon in der Einleitung andeuteten,
lehrt auch indische Logik, weil auch sie weltanschaulich
bezogen ist, dafl Einzeliibertragungen aus einem anderen
Kulturkreis Fremdkorper sind und bleiben miissen, weil nur
die Grundlagen der Weltanschauung Wurzelhaftigkeit und
Kolorit geben, und andere Weltanschanung andere Konse-
quenzen fordert. — Die Natur in anderen Himmelsstrichen
schafft eben andere Weltanschauung.

Und ebenso wie rdumlich ist auch zeitlich
indische Logik mitsamt indischer Weltanschauung fest-
gelegt. Die Gegebenheiten der Natur sind durch die Zeiten
hindurch, gerade in Indien, verhdltnismifig wenig ge-
wandelt durch Menschenwerk in geographischer und sozialer
Hinsicht. So ist durch die Konstanz der natiirlichen Ge-
gebenheiten Indiens auch die Konstanz der Weltanschauung
in all ihren Ausstrahlungen in den Einzeldisziplinen bedingt.

Zum rechten Versténdnis also auch der indischen Logik
gelangt nur derjenige, der die anthropo - geographischen
Fragen voll beriicksichtigt.

Fiir diese Probleme ist der Inder, auch der heutige
Inder, der téglich durch Augenschein diese Gegebenheiten
immer wieder erlebt, besser pradisponiert als der Européer.
Einen gewissen Ausgleich zugunsten des Europiders finden
wir allerdings darin, daf} letzterer dem Corpus einheimischer
indischer Erklarungsliteratur unbefangener und wissen-
schaftlich geschulter gegeniibersteht.

Und noch ein kurzes Wort zu dem Versuch, indisches
Denken unter einen uns geldufigen Begriff zu bringen,
unter ein bestimmtes Schlagwort einzufangen.

Wie ich schon frither ausfiihrte, widersteht indisches
Denken der scharfen absondernden Formulierung unter einen
Begriff. Antithetische Begriffe flieflen ineinander iiber,
Rationales und Irrationales, Gott und Welt, Psychisches und
Physisches usw. (Ausfiihrlicher habe ich diese Fragen der
Antithesenbildung oder vielmehr der Nicht-Antithesen-
bildung Indiens im letzten Heft der Kantstudien 1926 be-
handelt.)

Wenn man versucht, als Kennzeichen indischen Geistes
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weltleugnende Transzendenz, weltfremde Mystik zu setzen, so
verkennt man unseres Erachtens, daf} europiische Termini
in den indischen Kulturkreis nicht iibertraghar sind, weil

1. européische Termini auf indisches Denken iiberhaupt
nicht passen, und

2. weil Indien nicht in isolierten Begriffen, sondern in
Korrelatbegriffen denkt, These und Antithese gleichzeitig
beriicksichtigt (weltbejahend, weltverneinend ist, Sein und
Nichtsein gleich positiv erfalit usw.).

Und auflerdem kann man auch nicht einmal feststellen,
daf} diese weltleugnende Tendenz, die weltverfliichtigende
Abstraktion gerade die am meisten ausgebaute Seite indi-
schen Denkens ist. Einzelne Schulen der Upanisaden, des
Vedanta und des Spatbuddhismus betonen zwar diese Seite,
und in Europa sind gerade diese Ideen vorziiglich bekannt
geworden durch besonders gliickliche Interpreten wie
Schopenhauer und Deussen. Man mul} aber immer wieder
betonen, daf3 dies nur ein gliicklicher Zufall fiir Europa ist,
und dafl auch selbst diese Schulen sich nicht der all-
gemeinen empirischen Weltanschauung ganz entziehen
konnten, und dementsprechend, wie schon kurz gestreift,
auch direkt Inkonsequenzen zu ihrem System in ihr System
aufnahmen, oder der empirischen Weltanschauung zuliebe
ihre Zuflucht zur Lehre von einer ,,doppelten Wahrheit*
nahmen.

Indische Logik ist aber gerade im Gegenteil vorziiglich
im praktisch Anschaulichen schon von vornherein verankert.

Wir wiesen darauf hin im besonderen in der Behand-
lung des SchluBverfahrens (Syllogismus), wir deuteten auf
den praktischen pddagogischen Zweck (Schluf3 fiir andere,
Beweis durch Anschauung, Beispiel, diesbeziigliche besondere
Farbung der syllogistischen Termini: Merkmal und Merkmal-
trager).

Alles Beweise dafiir, dal man in Indien nicht in welt-
fremden Abstraktionen, sondern in der anschaulichen Wirk-
lichkeit wurzelt, selbst in einer Wissenschaft, die bei uns
sich am meisten von Empirie entfernt.

‘Doch — wie gesagt — Indien ist niemals festgelegt
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nur auf eine Gegenseite: von der empirisch praktisch ver-
ankerten Logik fiihren die Ausstrahlungen ins Irreale, ins
Transzendente. Man stellt zum Sein als positiven Korrelats-
begriff das Nichtsein auf, man stellt zum Empirischen
schlechthin, als positiven Korrelatsbegriff das Nicht-Empi-
rische, das Absolute.

Indien kennt zwar keine ausschlieBliche Bindung nur
im Diesseits, aber auch nicht nur haltloses Schweben im
Transzendenten.

Bhuman, Unbegrenztheit, Ungebundenheit hier wie dort,
das ist Ananda, indisches Denk-Ideal.




DER VEDANTA ALS WELTANSCHAUUNG
UND HEILSLEHRE.

Von

HELMUTH v. GLASENAPP (Berlin).!

Das Wort ,,Vedanta“ bedeutet ,,Ende des Veda® und
bezeichnet urspriinglich die am Schlufl des Veda stehenden
Upanischaden, erhielt aber spiter die Bedeutung ,,Endziel
des Veda“ und bezeichnet dasjenige philosophische System
des orthodoxen Brahmanismus, welches die authentische
Interpretation der Upanischaden geben will. Seine erste
systematische Zusammenfassung fand der Vedinta in den
5565 kurzen Lehrsitzen (Brahma-Sitras), die dem Vyasa
oder Bidariyana, angeblich einem Zeitgenossen Krishnas
(nach indischer Tradition 3102 v. Chr. gestorben) zu-
geschrieben wurden, die aber wahrscheinlich erst im 3. bis
5. Jahrhundert n. Chr. verfa3t sind. Die dnigmatische Kiirze
der Siitras ermoglichte eine groBe Zahl von Auslegungen. Es
entstanden deshalb in alter wie neuer Zeit eine grofle Zahl
von Kommentaren, die eine autoritative Darlegung der Ve-
dantalehre sein wollen, untereinander aber so stark ab-
weichen, daf} sie eine ganze Skala von Systemen darstellen,
vom 3uBlersten illusionistischen Monismus bis zum extrem-
sten realistischen Dualismus. Von den verschiedenen Ve-
dantaschulen ist die des Shankara (788—820 n. Chr.)
die bedeutendste und heute noch in Indien am meisten ver-
breitete. Thre Lehre wird als , Kewvalddvaitamata” (Lehre
der absoluten Zweiheitslosigkeit) oder als der Vedanta
ko1 €Zoxiv bezeichnet.

Diese Lehre, die in den zahlreichen Werken Shankaras
und in einer uniibersehbaren Menge von Schriften, welche
sich an diese anschlieBen, ihren Niederschlag gefunden hat,
vertritt gleich dem Mahayana-Buddhismus eine zwiefache
Wahrheit, eine niedere fiir den gewdhnlichen Menschen und
eine hohere fiir den Weisen. Vom Standpunkt der niederen

! Kurze Wiedergabe des auf der Tagung der Schopenhauer-Gesell-
schaft am 8. Juni 1927 gehaltenen Vortrags.
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Wahrheit stellt sich die Welt als eine Vielheit dar. Un-
endlich viele Seelen wandeln, mit materiellen Leibern be-
kleidet, seit anfangsloser Zeit im Samsira umher und
genieBen als Pflanzen, Tiere, Menschen, himmlische oder
hollische Wesen die Friichte ihrer Taten in immer erneuten
Existenzen. Die Welt wird von einem personlichen Gott
(Ishvara) regiert und durchwaltet, dem ebenso wie der ihm
untergebenen Hierarchie von Géttern und Halbgottern ein
ausgedehnter Kultus gewidmet wird. Die Vollbringung guter
Taten und die Ausfiihrung sakraler Handlungen vermag
wohl das Karma eines Individuums zu verbessern, nicht aber
eine endgiiltige Erlosung aus dem Leid der Seelenwanderung
herbeizufithren. Den Weg zur Befreiung erschlieft vielmehr
einzig die Erkenntnis der wahren Wesenheit des Selbst
( Atman,).

Das Selbst ist das Einzige in der Welt, das nicht weg-
gedacht werden kann; denn wollte jemand dies tun, so
gliche er einem Menschen, der spricht: ,,Ich habe keine
Zunge.“ Das Selbst ist eigenklar, die Grundlage alles Be-
wufltseins, kein Objekt der Wahrnehmung, aber Subjekt
alles Erkennens. Das Selbst manifestiert sich im Zustand
des Wachens, im Traumschlaf, im Tiefschlaf und in der
Versenkung. Da in dem hochsten dieser Zusténde, in dem
der Versenkung, das Selbst am reinsten realisiert und alle
Vielheit ausgeschaltet wird, ergibt sich fiir den Vedanta
die Folgerung, daf} das einzig Wirkliche eine Einheit ist,
und daf} alle Vielheit einen geringeren Grad von Realitit
als diese besitzt. Unbestimmbar, frei von den Unterschieden
von Raum, Zeit und Kausalitdt, 186t sich das Selbst nur
andeutungsweise als Denken, Sein und Wonne definieren.
Die wahre Beschaffenheit des Selbst (A¢man), welches das
einzig Absolute (Brahman) darstellt, das der Welt und
allem, was in ihr ist, zugrunde liegt, wird deshalb nicht er-
kannt, weil es durch etwas anderes verhiillt wird. Ein Vater
hort die Stimme seines in einem Knabenchor singenden
Sohnes und hort sie doch nicht, weil das Zusammenklingen
der Stimme seines Sohnes mit den Stimmen der anderen
Knaben ihm das reine Auffassen derselben unmoglich macht.



e O

Das, was den Menschen am Erfassen des Brahman hindert,
ist die Maya, die Weltillusion. Die Maya hat weder gleiche
Realitit wie das Brahman — denn dann wire dieses nicht
das einzige Reale —, noch ist sie etwas Nichtexistierendes,
denn sonst konnte sie nicht wirken. Die Maya hilt die
Mitte zwischen Sein und Nichtsein, sie ist nichts Selb-
stdndiges, sondern eine vom Brahman abhiéngige Kraft, die
undefinierbar und zauberhaft ist. Warum sie wirkt, bleibt
unerklirt ; daf sie da ist, beweist die tadgliche Erfahrung,
dal sie iiberwunden werden kann, die Erfahrung der zu
wahrem Sein Erwachten. Das Absolute wird durch die Maya
ebensowenig affiziert wie der Weltraum durch den Regen,
wie das reine Licht, das sich in schmutzigem Wasser spiegelt,
wie die Sonne, welche ein Wolkenflor umgibt.

So stehen sich zweiWahrheiten schroff gegeniiber :
die hohere Wahrheit, fiir welche nur das All-Eine existiert
und alle Vielheit durch Maya bedingter Schein ist, und die
niedere Wahrheit, welche die Welt aus dem Zusammen-
wirken von Gott, Seelen und Stoffen zu verstehen sucht.
Der Rif}, der zwischen diesen beiden Auffassungen klafft,
wird iberbriickt durch die Theorie, dafl die niedere Wahr-
heit, so falsch sie vom Standpunkt der héheren Erkenntnis
auch sein mag, ein Daseinsrecht hat als notwendige Voraus-
setzung fiir die Gewinnung der Erlosung.

Wie alle indische Philosophie ist auch der Vedinta eine
praktische Philosophie. Der Zweck des Vedinta ist die
Zerstorung des durch die Mayd bewirkten Irrtums und die
Realisierung der All-Einheit. Dieser Zweck kann nur lang-
sam, Schritt fiir Schritt, mit den Mitteln der Erscheinungs-
welt erreicht werden, denn nur mit ihrer Hilfe kann man
iber sie hinauskommen. Solange die Erscheinungswelt be-
steht, sind deshalb alle in den heiligen Schriften gegebenen
Vorschriften zu befolgen. Dadurch dal3 der Mensch seine
Leidenschaften ziigelt, dal} er seine egoistischen Wiinsche
zuriickstellt hinter die hoheren Ziele, daf3 er religiose Hand-
lungen ausfiihrt, ohne einen Lohn im Jenseits zu erwarten,
daf} er dem Ishvara gldubig ergeben ist, wird seine Seele
gereinigt und erhoben. Wenn der Fromme sich in sein
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Selbst versetzt, dann erlebt er den Gott, den er bisher als
vom reinen Selbst verschieden vorstellte, als die Seele des
Alls. Langsam, aber sicher, ,,wie eine Ameise®, schreitet er
fort auf dem Wege zum Wissen, bis ihm schliefilich die intui-
tive Erkenntnis von der Identitit von Atman und Brahman
aufgeht. Dann kann er entweder, wenn weitere Belehrung
erforderlich ist, nach dem Tode in die Brahmawelt gelangen,
um, nachdem er hier durch den Ishvara weitere Unter-
weisung empfangen, schliefllich ins Brahman einzugehen, oder
er wird schon auf Erden zu einem ,,Jivanmukta“, einem bei
Lebzeiten Erlosten, und wird damit das, was er in Wahr-
heit seit Ewigkeit war — das ewige, all-eine Brahman.
Das hohe Ziel wird allmdhlich erlangt; darum ist das
Handeln in der Erscheinungswelt und die Gottesverehrung
nicht zwecklos, sondern von propédeutischem Wert. Solange
die Identitdt mit dem Brahman nicht praktisch realisiert
worden ist, hat der Kultus deshalb sein Recht. Die Ver-
ehrung des — selbst der Erscheinungswelt angehérigen —
Ishvara ist deswegen, vom Standpunkt der hochsten Wahr-
heit gesehen, zwar iiberfliissig, dennoch aber fiir den, der
noch nicht die hochste Weisheit erlangte, eine unabweis-
bare Notwendigkeit. Treffend verdeutlicht dies die ,,Pan-
cadashi® durch ein Gleichnis: Zwei Leute, die einen glin-
zenden Edelstein suchen, sehen in der Ferne ein Licht
blinken. Der eine von ihnen sagt sich, dies konne der Edel-
stein nicht sein, und bleibt deshalb an seinem Platz; der
andere geht auf das Licht zu, im falschen Glauben, den
Edelstein zu sehen. Er erkennt dann zwar, wenn er beim
Lichte anlangt, da3 dies der Stein nicht sei, kann aber doch
~von dort aus den Weg zu dem wirklichen Edelstein finden,
der ihm ewig verborgen geblieben wire, wenn er nicht durch
einen ,forderlichen Irrtum* auf den rechten Weg gebracht
worden wire. So hat jede religiose Uberzeugung einen
provisorischen Wert und dient als eine Hilfskonstruktion,
die schliefilich den Eingang zur vollen Wahrheit erméglicht.
Daf3 die Aufstellung zweier verschiedener Stufen der
Erkenntnis der indischen Mentalitét entspricht, da3 sie nicht
nur in der Theorie, sondern auch im Leben zur konsequen-
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ten Durchfiihrung gelangen kann, lehren die iiber Shankaras
Tatigkeit als Philosoph und Kulturreformator erzihlten
Legenden, lehrt das, was uns von Vedanta-Asketen wie dem
Heiligen R4makrishna berichtet wird. So stellt der
Veddnta ein in sich geschlossenes Lehrgebdude dar, das
in seinen verschiedenen Stockwerken alles umspannt, was
der indische Geist an religiosen Werten geschaffen hat, und
als Weltanschauung wie als Heilslehre gleicherweise die
verschiedenen nebeneinander herlaufenden und einander
kreuzenden Elemente zu einer hoheren Einheit zusammen-
zufassen sucht.

Es unterliegt keinem Zweifel, daB der Vedinta mit
seiner Alleinheitslehre und mit seiner Lehre von der illuso-
rischen Beschaffenheit der Welt und ihren Freuden mit der
Philosophie Arthur Schopenhauers viele Zige gemein
hat; hat doch Schopenhauer selbst nachdriicklich hervor-
gehoben, wieviel er der indischen Weisheit fiir die Aus-
bildung seines Systems verdankte. Die Ubereinstimmungen,
die zwischen den Anschauungen Shankaras und Schopen-
hauers bestehen, diirfen uns jedoch nicht blind machen fiir
die weitgehenden Divergenzen, die die Lehren beider Meister
in vielen Punkten von wesentlicher Bedeutung aufweisen,
und die in der fundamentalen strukturellen Verschiedenheit
indischen und abendlandischen Denkens ihre Ursache haben.




INDISCHE UND CHRISTLICHE
GOTTESAUFFASSUNG.

Von

H. W. SCHOMERUS (Halle a. S.).!

In Indien steht das Gottliche im Mittelpunkie des
Strebens und Denkens. Das BewufBitsein von der alles iiber-
ragenden GroBe und Bedeutung desselben und die Sehn-
sucht nach demselben sind die Motive, die die Inder in der
Zeit vor den Upanischaden Opfer darbringen und Askese
iiben, zur Zeit der Upanischaden und nachher iiber das
Brahman spekulieren lassen und in der neueren Zeit ihre
Herzen mit hingebender Liebe (Bhakti) erfiillen. In der
Zeit des Vedismus ist das Brahman Reprisentant der Kraft,
seit den Tagen der Upanischaden Inbegriff des wahrhaft
Seienden und in der Bhaktireligion die Stétte und die Quelle
aller Gliickseligkeit. Und immer in einer bewundernswerten
Ausschlieflichkeit. Das Brahman allein ist wahrhaft Cit,
Intelligenz (Energie), Sat, Sein, Ananda, Wonne. Der
Fromme mufB} ein Rgi oder Muni, ein Opferkundiger und
Biiler, ein Yogin, ein Meditierender, ein Bhaktan, ein Gott
Liebender, sein. {

Auch Jesus macht vollig Ernst mit Gott. Alles setzt
er in Beziehung zu Gott. Er ist der Spender von allem.
Thm gehorsam zu sein, ist ihm seine Speise. In allem sucht
er Gottes Ehre. Nur in Gemeinschaft mit ihm kann er leben.
Und auch die Menschen sollen Gott iiber alles fiirchten,
lieben und vertrauen. Haben nun Indien und Jesus etwa
dieselbe Gottesauffassung?

Indiens Gottesvorstellung ist eine von der Denk-
kategorie der Substanz aus gewonnene. Sein Brahman ist
ein 10 8v, eine Substanz, wenn auch die hochste und eine
geistige. Widerspricht es nicht dem fiir Indien doch so
charakteristischen Transzendentalismus, wenn man das Brah-
man a.ls ein 1o dv bezeichnet? Betont Indien nicht sehr stark

1 Kurze Wiedergabe des auf der Tagung der Schopenhauel-Geqeli-
schaft am 8. Juni 1927 gehaltenen Vortrags.
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den Unterschied zwischen Brahman und der Welt? LAt es
sich nicht sogar zur Leugnung der Existenz der Welt ver-
leiten? Wohl sagt Indien ,,Gott ist Geist* und glaubt, da-
durch einen prinzipiellen Trennungsstrich zwischen Brahman
und der Welt gezogen zu haben, fafit das Wort Geist aber
nicht im Sinne von Personlichkeit, sondern nur im Sinne
einer geistigen, unverénderlichen und vollkommenen
Substanz.

Indien verdankt dem Transzendentalismus viel, vor allem
eine Zuriickdringung der Vorherrschaft der den Karmamar-
ga (Werkweg) beherrschenden Magie in der vorupani-
schadischen Zeit durch den Jhanamarga (Erkenntnisweg)
und dadurch eine Vertiefung und Verinnerlichung der Reli-
gion. Da man sich aber nach wie zuvor auch dem Brahman
gegeniiber an die Denkkategorie der Substanz gebunden
fiihlte, bereitet die Beschreibung seines Verhéltnisses zur
Welt grofe Schwierigkeiten. Bedeutet diese nicht eine
Gefdhrdung der Absolutheit des Brahman? Man sucht die
Schwierigkeit zu umgehen, indem man entweder die Welt
als nicht wirklich existierend ansieht oder Brahmans Ver-
hiltnis zu ihr im Sinne der Emanation und Immanenz er-
klirt. Der Emanations- und Immanenzgedanke fithrt zwar
nicht zum Pantheismus, aber doch zum Theopanismus, fiir
den Gott auch ein 7o §v ist und bleibt. Wahrend der Sub-
stanzialismus Indien nicht zum wirklichen Theismus hat
kommen lassen — auch in den Bhaktireligionen sto3t er
auf erhebliche Hemmungen —, erhdlt der Theopanismus
durch den Transzendentalismus einen starken deistischen Ein-
schlag. In ihrem Zusammenwirken aber gewidhren der Tran-
szendentalismus und Substanzialismus dem Polytheismus und
der Idolotarie Raum. Man verehrt hier das deistisch ferne
Brahman in seinen Manifestationen.

Jesus blickt auf Gott, nicht nach der Analogia entis.
Gott fallt fir ihn nicht unter die Denkkategorie der Sub-
stanz. Er ist fiir ihn der absolute Herr, der mit allméchti-
gem Willen an und in der Welt handelt, kein 1o dv, sondern
ganz und gar eine Person. Da der Begriff der Personlich-
keit nicht unter das Denkgesetz des Raumes fillt, hereitet



das Dasein der Welt Jesu keine Schwierigkeit. Sein Gott
kann trotz der Welt der Absolute sein. Und weil Gott
der Welt nicht als Substanz, sondern lediglich als die abso-
lute Personlichkeit gegeniibersteht, ist bei Jesu nur Raum
fiir reinsten Monotheismus ohne einen pantheistischen, theo-
panistischen oder deistischen Einschlag.

Als ein 70 dv kann das indische Brahman nur maglsch
auf den Menschen wirken. Und dieser verhdlt sich ihm
gegeniiber am besten passiv. Und auch das Ziel der Ein-
wirkung Brahmans auf den Menschen ist mehr negativ und
passiv als positiv und aktiv bestimmt. Passivitit des
Handelns folgt auch aus der Minderwertigkeit der Welt.
Das Wesen des Yoga besteht deshalb auch in der Unter-
driickung aller Betdtigung aller Organe und Sinne.

Die Gefiahrdung der Absolutheit Brahmans durch die
menschlichen Seelen sucht man in Indien dadurch zu ver-
meiden, dafl man vom Menschen moglichst viel dem Leibe
und moglichst wenig der Seele zuschreibt und die so be-
schnittene Seele dann mit dem Brahman identifiziert. Damit
diese Identitdt in die Erscheinung tritt, mufl das die Seele
mit dem Leibe und dadurch mit der Welt verbindende Band
zerrissen werden.

In der Identitdtslehre liegt eine starke Versuchung
zum Atheismus: Warum soll man das Geschehen sich nicht
lediglich zwischen der Welt und den Seelen abspielen lassen?
Daf3 atheistische Systeme, wie z. B. das Samkhya, entstehen
und als orthodox Anerkennung finden konnten, ist nicht
Zufall, sondern liegt im Wesen der Sache begriindet. Die
Grundelemente indischer Weltanschauung lassen es zu, daf3
man Atheist ist, wenn sie es auch nicht fordern.

Weil Jesus auf Gott nicht sub specie der Substanz sieht,
bedeutet fiir ihn die Menschenwelt keine Einschrinkung
Gottes. Denn im Bereiche des Personlichen gilt das Denk-
gesetz des Raumes nicht. Gott hat als die absolute Person-
lichkeit die Moglichkeit, seinen Willen auch freien Menschen
gegeniiber, ja durch sie durchzusetzen. Wenn Gehorsam
gegen Gott gefordert wird, so bedeutet das keine Ver-
neinung des Personlichkeitscharakters des Menschen, son-
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dern zeigt den sichersten Weg zur Behauptung und Vollen-
dung des Menschen als Personlichkeit.

Inhaltlich ist der allmichtige Wille des absoluten Gottes
Jesu bestimmt durch die Liebe. Jesus kennt den allmich-
tigen Gott nur als den Gott der Liebe. Da er sich selbst
im Dienste dieses Liebeswillens stehen weill, ist es ihm
das Sicherste vom Sicheren, dall} Gott die Liebe ist. Seine
Religion ist deswegen auch im Vollsinn des Wortes eine
positive Erlosungsreligion. Die indische Religion ist da-
gegen eine negativ orientierte Erlosungsreligion. Dieser
Unterschied spiegelt sich auch in der verschiedenen Art
der Frommigkeit hier und dort wider.

Wenn in dem Obigen der Unterschied zwischen indischer
und christlicher Gottesauffassung stark betont worden ist,
so ist es geschehen, weil ich glaube, daf} es fiir ein gegen-
seitiges Verstehen und Schitzen dienlicher ist, die vor-
handenen Unterschiede als solche anzuerkennen. Europa
und Indien konnen voneinander lernen, aber schwerlich,
wenn man die Dinge nicht so sieht, wie sie nun einmal sind.




GL'INSEGNAMENTI
DELLINDIA RELIGIOSA ALL’EUROPA.

Di
CARLO FORMICHI (Roma).

Non tutte le correnti del pensiero religioso indiano
sono note all’Europa, e se vogliamo indagare gl’influssi che
esso pud esercitare su noi, & necessario prendere in con-
siderazione soltanto le dottrine che, pili o meno imper-
fettamente, sono state divulgate fra il nostro pubblico.

Un primo insegnamento che I’India ci porge negli inni
religiosi del Rig-e dell’Atharvaveda, nei grandi poemi
epici del Mahébhérata e del Riméyana e nei Puréna, &
quello di trasformare I’idea che noi si ha generalmente della
Natura. Noi vediamo in gioco nell’Universo solo delle forze
meccaniche, cieche, inconscienti, che ci conviene conoscere
unicamente per cercar di dominare. La terra, l’acqua,
’aria, il fuoco in tanto ci preoccupano in quanto servono
alla nostra esistenza, e dimentichiamo che siamo noi stessi
un aggregato di terra, acqua, aria e fuoco. Fra l'momo e
il mondo esterno pit che una omogeneitd, una solidarietd,
noi scorgiamo una eterogeneita, un dissidio, e poiché amia-
mo noi stessi non amiamo la Natura che & diversa da noi,
e con terrore pensiamo alla morte che dissolvera il nostro
corpo negli elementi. I nostri poeti che magnificano le
grandezze della Natura noi non li prendiamo sul serio.

Il mondo politeistico dell’India, invece, toglie questo
dissidio fra 1'uomo e la Natura e ci avvezza ad osservare la
vita umana nella vita universale, a non credere insuperabili
i confini tra spirito e materia, a tener sempre presente che
il pilt nobile dei nostri pensieri & in ultima analisi un pezzo
di pane o un frutto della terra digerito e assimilato. C’&
un genio nel sole che riscalda, ¢’¢ un genio nel vento che
purifica, nella nuvola che tuona, nel fuoco che divampa,
nel liquore che inebria, nella pietra che scintilla. L’uomo
non vive disarmonicamente la sua vita nel gran Tutto, non
& appartato dal resto del mondo, ma respira col vento, vede
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col sole, ode con letere, feconda con l’acqua, assimila con
la terra, ama odia pensa e medita col resto della Natura.
L’Universo & il grande tempio di Dio che del suo alito
riempie ogni cosa, del suo alito che & moto, vita, pensiero,
estasi, un perenne inestinguibile conato a forme sempre
pit alte di esistenza.

Questo atteggiamento religioso che & proprio della
stirpe ariana, ossia della nostra stirpe, deve necessariamente
aver per noi un fascino irresistibile, ad onta sieno stati
inoculati nelle nostre vene i germi di religioni semitiche
che dell’armonico pulsare della vita cosmica e dell’'umana
non tengono pii il minimo conto e tutto riducono a un patto
d’alleanza fra un onnipotente monarca nel cielo e un suo
popolo prediletto sulla terra. Il grandioso mondo dei miti
e delle leggende indiane sard sempre per noi il migliore
antidoto al tossico della visione religiosa semitica angusta,
unilaterale, fomentatrice d’intolleranza e irriducibilmente
avversa allo spirito scientifico-filosofico.

Per merito soprattutto di Paolo Deussen P’Europa
& stata messa in grado di conoscere gl’insegnamenti conte-
nuti nelle Upanishad, le quali insieme ai testi buddhistici
costituiscono ¢id che di pitt grande I’India ha prodotto nel
campo spirituale. Le Upanishad furono il conforto della
vita e della morte di Schopenhauer quando ancora la
traduzione che di esse si aveva era nebulosa ed infedele.
Oggi nella limpida versione tedesca di Paolo Deussen le
Upanishad non sono pilt né un segreto né un indovinello per
noi, e se non riescono ad essere il conforto della nostra vita
e della nostra morte & per difetto dei nostri occhi, non gia
della Iuce che ci giunga imperfetta e intorbidata.

Un primo immortale insegnamento che ricaviamo dalle
Upanishad riguarda il metodo della ricerca spirituale. Se
vogliamo indagare il mistero dell’Universo uopo & rinunziare
a studiarlo nelle sue parti, come appunto fa la nostra
scienza, la quale & costretta a rimandare sempre pitt indietro
la risposta definitiva circa il problema delle origini, simile
ad un debitore che rimanda d’oggi in dimani il pagamento
del suo debito e poi non paga mai. L’Universo nella sua
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interezza si manifesta a noi 1a dove meno ce l'aspetteremmo:
nel nostro piccolo io. Nel microcosmo si riflette il macro-
cosmo ; conosciuto un solo piccolo pezzo di ferro conosco
tutto cio che & fatto di ferro; conosciuto me stesso conosco
il resto del mondo: tat tvam asi. La parola dtman, vale a
dire, Iio, il me stesso, & l'alfa e 'omega d’ogni indagine
metafisica. Se cerco il mistero fuori di me, m’impiglio nella
rete della legge della causalita e il mistero non lo raggiungo
mai, e, non raggiungendolo mai, finisco con credere che
addirittura non esiste. Se cerco il mistero in me, lo scopro
subito in quel soggetto del mio conoscere che non si lascia
da me conoscere e che vede senza essere veduto, ascolta
senza essere udito, assapora senza essere assaporato, e via
dicendo. L’Atman & fuori della legge della causality, fuori
dello spazio e del tempo, e ci fa trovare in presenza di Dio
e dell’anima.

L’Atman e innanzi tutto vita (jiva), e la vita ha di
caratteristico che & portata ad espandersi e poi a rientrare
in sé stessa, ad ascendere su su fino all’estasi della cono-
scenza (4nanda), e a discendere giu giu fino alla pura
manifestazione di respiro o di calore, fino a uno stato che
non & pilt percepibile dai nostri sensi. Nulla di pilt mobile,
di piu irrequieto della vita, dell’Atman, va e viene senza posa,
esce fuori di sé stesso per osservare il mondo esterno e poi,
quasi pentito, si affretta a rientrare in se, a raccogliersi,
a nascondersi. I} come un fuoco che scaglia faville, un ragno
che distende la sua tela, un falco che lascia il nido, vaga
qua e 13 per laria e infine torna al luogo del riposo. A
lungo I'dtman non pud stare fuori di s&, e cid viene provato
dalla necessitd del sonno. Quando noi si dorme, 'Atman fa
una delle sue incessanti ritirate, non arriva alla sua ultima
stazione, come quando moriamo, e che resta a noi invisibile,
ma si ferma alla stazione del respiro percepibile ancora da
noi. Nel sonno ogni nostro senso cessa dal funzionare, ma
il respiro non si arresta, & gid una delle forme dell’Atman
che rivelano la sua immortalith. L’irrequieto folletto
(yaksha), come lo chiama un vate dell’Atharvaveda, &
sempre pronto a fuggire, a nascondersi, se si trova a disagio
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nella sede che ha scelta. Se un ramo dell’albero & corroso
dai bachi, fugge da esso I’Atman, e quello si dissecca. Se
un gagliardo dolore fa spasimare un organo del nostro corpo,
batte I'Atman subito in ritirata e noi si cade in deliquio.
Quando si muore possiamo distintamente osservare il retro-
cedere che passo passo Pdtman fa in sé stesso: prima a
perdersi & la coscienza ma si continua a respirare, poi
s’arresta anche il respiro, ma perdura il calore del corpo, e
quando il calore del corpo anch’esso sparisce, perdiamo di
vista il folletto che fugge; ma non perché lo perdiamo di
vista possiam credere ch’egli non esista pill, ch’egli sia morto.
Muore cid che & abbandonato dall’Atman, ma non gid P’dtman
lui stesso imperituro ed eterno. La vita non pud essere
la morte; pensare che la vita muoja & una contraddizione
nei termini; muore piuttosto tutto ¢id da cui la vita esce.

Il concepire la vita come una energia perenne che da
una forma sottostante perfino al calore e quindi imperce-
pibile dai sensi, arriva a manifestarsi come pensiero e co-
scienza, significa proclamare I'immortalita dell’anima e la
certezza della rinascita. Se i pretesi morti non tornassero
ad occupare i loro posti qui nel mondo dei vivi, a quest’ora
qualunque cielo e qualunque inferno sarebbe colmo e co-
stretto a chiudere le porte. Come & che il mondo di 12 non
si riempie mai ad onta che dall’eternitd la morte non si sazia
di vivi come il fuoco di legna, ed il mare di fiumi? Gli
che dal mondo di 13 tornano i morti su questa terra; gli
che nell’universo nulla di nuovo viene mai creato; gli
che tutto cido che nasce & destinato a morire e tutto cid che
muore & destinato a rinascere (samséra).

Ecco come dall’osservazione del mio piccolo io, del mio
atman, riesco a dar fondo a tutto 1’Universo, a scoprire
in esso il mio Atman medesimo, la sostanza imperitura, la
realtd della realtd (satyasya satyam).

L’4tman che & in me e nel resto dell’Universo sard
Pebrezza della mia meditazione, il conforto della mia vita
e della mia morte, in quanto mi rivelera un mondo non
contingente, sostanziale, una forma di esistenza dell’anima
svincolata dalla materia e perfettamente beata. Cesserd dal-
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Pamare le cose di questo mondo in loroe per loroele amerd
invece nell’Atman e per I’dtman: non per amore della moglie
la moglie & cara ma per amore dell’Atman;non per amore del
marito il marito & caro ma per amore dell’dtman; non per
amore dei figli i figli sono cari ma per amore dell’itman.

L’atman detronizza cosi tutti gli dei e di essi prende
il posto; ma a differenza degli dei non ha bisogno di capri
immolati e d’incenso, non ascolta le preghiere, non largisce
grazie, non si laseia adorare in un tempio, disdegna di venir
raffigurato nei simulacri, € un iconoclasta, un nemico del
culto esterno, un amico della purithd delle intenzioni, delle
opere buone, e soprattutto della meditazione.

Ecco una forma di religione fatta per pochi eletti e
non adatta alle masse. Per essere gradito a queste ultime
I’Atman dovra rassegnarsi a lasciarsi personificare, e cessera
allora dal parlarci il suo linguaggio tanto suggestivo.

Per quanto la dottrina delle Upanishad, non indulgendo
alle esigenze religiose delle masse e facendo di Dio una
.astrazione, sublime i, ma pur sempre una astrazione, con-
danni sé stessa ad essere un verbo esoterico e la religione
di un piccolo numero d’iniziati; essa, tuttavia, per dimo-
strare P’esistenza dell’dtman, ossia d’una realtd sostanziale,
di un Ding an sich, soddisfa la maggiore aspirazione religiosa
dell’uvomo, che & quella di sopravvivere per l’eternitd dopo
la morte. Vero & che il rientrare dell’Atman in sé stesso o,
per adoperare il linguaggio ortodosso brahmanico, il rias-
sorbimento nel Brahman, & accompagnato dalla perdita della
coscienza individuale. ,,Dopo la morte non ¢’ pill coscienza®,
dice nettamente Yéjhavalkya a Maitreyl. Vita eterna dun-
que, si, dopo la morte, ma non piu individuale. Un grande
passo & stato fatto per sradicare l’egoismo dal cuore del-
Puomo ed insegnargli a concepire il divino con loblio dei
gretti interessi terreni. Se non che, sostituito il noumeno
al fenomeno, la realtd dell’essere alla parvenza dell’illusione,
non si & mica proclamata la vanitd del tutto, ma anzi si &
scoperto il sommo bene, la suprema delizia, il massimo
valore della vita. Le Upanishad non rinnegano la vita, ma,
al pari di tutte le altre religioni, si preoccupano di trovare
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la forma di vita perfetta, ossia, secondano la naturale ten-
denza dell’'uomo di vedere ogni bene nell’essere, ogni male
nel cessare dall’essere, subordinano, insomma, la ricerca
del vero ai diritti della vita.

Ed ecco il Buddhismo abbattere I'ultima trincea nelia
quale si era ricoverato l’egoismo e rivendicare alla verita
tutti i suoi diritti indipendentemente da quelle che possono
essere le esigenze della vita. Non si & mai pill ragionato
nel mondo con maggiore spregiudicatezza e coraggio. L’es-
gere, i1 Buddha predicd, non esiste, esiste soltanto il dive-
nire; I'io & una illusione, un aggregato di materia fatal-
mente destinato a trasformarsi, risolversi nei suoi elementi
e perire; il fondo della vita & dolore e vita altro non & se
non sete cieca di vivere alimentata dall’ignoranza ed ali-
mentatrice di eterno dolore. Vita & desiderio, & passione,
si sostenta da sé come il fuoco, senza tregua, e non ha ne
principio né fine in quanto che si perpetua, attraverso il
samsira, d’una in altra esistenza, sotto ’impero della ferrea
legge della causalita. Non ¢’ scampo possibile agli effetti
d’una cattiva azione. Ha bel nascondersi I'uomo nelle pro-
fonditdh del mare o nei campi infiniti dell’aria o nelle piu
riposte caverne dei monti; il karma, maturatosi, va a sco-
varlo nel nascondiglio e lo punisce. Vano & contrastare
alla legge morale che & legge di natura e non si lascia modi-
ficare, e, tanto meno, impedire da nessuna potenza umana
o divina. Il malvagio, o prima o poi, riceve il suo castigo
cosi come il virtuoso, o prima o poi, il suo premio. Se non
che, le stesse opere buone non emancipano l'nomo dal male
che & lesistenza, sempre che alla loro radice si annidi il
desiderio, ’attaccamento, la sete di vivere. La vera virtu,
quella che non & pit seme di rinascita, consiste nell’aprire
gli occhi alla vanitd e miseria dell’esistenza, e nell’abolire
ogni limite alla capacitd della propria abnegazione. Bisogna
compiere il miracolo di passare colmo di benevolenza in
mezzo a un mondo di malevoli, inerme in mezzo a un mondo
di armati, privo d’ogni cupidigia in mezzo a un mondo di
avidi. Occorre, insomma, che tutti i valori s’invertiscano,
a cominciare dal massimo, ossia dalla vita, che invece d’es-
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sere il sommo fra i beni diventa il sommo fra i mali. K evi-
dente che la fausta meta d’una simile dottrina non pud es-
sere la vita eterna, ossia ’eterno male, ma, anzi, la libera-
zione definitiva dal pericolo di vivere. Questa liberazione
& il Nirvéna, ossia lo stato in cui ogni residuo di desiderio
e di passione si & spento, ogni sete di vivere si & estinta.
Il NirvAna non & mica un lido fantastico e misterioso dal
quale nessun viaggiatore, approdato che vi sia, non fa piu
ritorno. E una esperienza d’ogni uomo che riesce a diven-
tare un Buddha, & una realtd che non si lascia descrivere
con parole, ma che, provata dal Buddha e da lui promessa
a quanti giungono al termine d’una vita santa, esercita
sulle anime un fascino non inferiore a quello di qualunque
paradiso e luogo di delizia ultraterreno.

E un fatto che una simile dottrina contraria al nostro
sentimento, ripugnante alle nostre abitudini di pensiero,
paurosa tetra forsennata nella sua radicale condanna della
vita, penetra nelle nostre anime a nostro dispetto, ci lascia
ammirati col suo grandioso organismo logico, ci discopre
orizzonti inaspettati d’una vastitd incomparabile. Piu voglia-
mo persuadere noi stessi che quanto il Buddha ha predi-
cato € assurdo, pilt si rinsalda in noi l'impressione di tro-
varci dinanzi alla rivelazione della veritd. E questa impres-
sione & tanto piu legittima in quanto onestamente dobbiamo
confessare a noi stessi che certe parti della dottrina restano
un mistero per noi. Come si fa a condannare c¢id che non
si capisce perfettamente? Chi in Europa pud dire d’essere
andato in fondo al concetto, fondamentale nel Buddhismo,
della catena delle dodici cause (pratityasamutpida)? Il
Buddhismo, inoltre, non & soltanto una teoria, & anche una
pratica. Chi in Europa pud dire d’aver praticato sul serio
gli esercizi spirituali del yoga propri del Buddhismo?

Ci troviamo, dunque, necessariamente di fronte a una
creazione spirituale della quale possiamo procacciarci solo
una nozione imperfetta. Ma per imperfetta che sia tale
nozione, quanti mai non sono gl'insegnamenti di cui ci
arricchiamo! Impariamo, innanzi tutto, a spogliarci del
pregiudizio che le verita utili alla vita sono le sole ammis-



sibili. La veritd non deve essere asservita a nulla, nemmeno
alla vita. L’India nel Buddha ci porge lesempio dell’nomo
che ha reso alla veritdh il massimo ossequio. In confronto
della voce tonante del Buddha pare fioca perfino la voce di
Leonardo da Vinei quando sentenzia: ,,ed & di tanto vili-
pendio la bugia, che s’ella dicesse ben gran cose di Dio, ella
toglie di grazia a sua deithd, ed & di tanta eccellenza la
veritd, che s’ella laudasse cose minime, elle si fanno nobili.«

Il nostro occidente conosce tutte le esperienze, i van-
taggi e gli svantaggi, del tenore di vita che si conforma
alla natura; ha, pill 0 meno, sempre vissuto secondo natura,
paganamente, ed ignora il rovescio della medaglia, ossia,
che cosa I'nvomo guadagna e perde nel vivere contro natura,
nello estirpare radicalmente il desiderio, le passioni, la
volontd stessa di vivere. E questo ultimo il conato massimo
che si pud aspettare dall’uomo: il superamento della propria
natura. Lo ha compiuto il Buddha, tentano di compierlo i
suoi seguaci, per una via che & fatta di rettitudine, sacri-
ficio, spiritualith. Se & vero che, come dice Carlyle: ,,denial
of Self, annihilation of Self: this is yet the highest Wisdom
that Heaven has revealed to our Earth®, non & il Buddhismo
la massima saggezza che non gia il cielo, ma 'nomo eroico,
il superuomo, ha rivelato alla terra? Finche si predica
P’abnegazione e il sacrificio di &, e poi si aggiunge che la
vita & il massimo bene, poca speranza c¢’¢ invero che I’'nomo
s’induca a far getto di tutto cido che gli assicura il possesso
pilt pieno e pilt lungo di quel massimo bene, s’induca a non
compiacere all’egoismo, a rinunziare ai godimenti dei sensi,
all’acquisto di ricchezze, alla caccia al potere, alle gare,
alle competizioni, alla guerra. Solo quando la vita appare
nella sua labilith e vanitd, puo 'uomo annichilire sé stesso,
val quanto dire, rifiutare a sé stesso una voluttd, largire
il proprio danaro ai poveri, frenar I’ambizione, soffocar
Podio e la collera, votarsi alla scienza, alla patria, alla
famiglia, al prossimo. Ogni cosa pit grande, pilt bella,
piu eroica, guardata nel fondo, non & amore e attaccamento
alla vita, ma disprezzo di questa, emancipazione dall’istinto
di affermarci, esser noi, figurar noi. La vera caritd & quella
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che si pratica di nascosto; l'arte somma & quella che si
coltiva in sé e per sé indisturbata dagli interessi individuali
dell’artista e a volte perfino contrastante con questi ultimi;
il vero eroe & il milite ignoto. La presenza dell’io intorbida,
rimpiccolisce ogni cosa; la eliminazione dell’io crea il su-
blime e eterno. Fare I’apoteosi della vita equivale a fare
Papoteosi dell’io, rinfocolare le passioni, perpetuare i con-
ilitti. Non ¢’® nulla di pit contento ed ebro di sé, nulla di
pitt arrogante quanto la vita nella sua esuberanza. Il sano
non crede pili che esiste la malattia e non vuol sentirne
parlare, il robusto non pud figurarsi d’essere debole e dis-
prezza la debolezza. La vita, che & essenzialmente instabile
e caduca e senza posa cammina verso la morte, facilmente
dimentica la propria labilita, s’illude d’essere immortale,
fa come il gobbo che dimentica di aver la gobba e s’infero-
cisce contro tutti coloro che glie la rinfacciano. Lo stato
d’animo meno religioso e piu adatto all’errore, al peccato,
alla ingiustizia e alla crudeltd, & quello dell’nomo ubriacato
dalla pienezza, sovrabbondanza di vita. Che cosa altro mai
varra allora a frenare I’ambizione, I'ira, la libidine del po-
tente se non I’ammonimento continuo, implacabile, che dietro
la salute sta in agguato la malattia, dietro la gioventu la
vecchiezza, dietro la vita la morte, dietro la colpa il ca-
stigo? Cid sanno cosi bene gl’indiani che perfino uno scrit-
tore di politica, K&mandaki, istruisce il suo principe ideale
con queste sentenze: ,,chi mai vorra violare la giustizia per
compiacere a questa nostra persona carica di ansie e d’in-
fermita e destinata a perire oggi o domani? Questa nostra
persona che per un momento e con difficoltd si rende pia-
cente per mezzo d’artifizi (bagni, massaggi, profumi, fregi),
ha veramente la consistenza dell’ombra, e deve essere con-
siderata come una bolla d’acqua. Come mai i forti caratteri
8i lasceranno dominare da quei mollissimi nemici chiamati
sensi, somiglianti ad un ammasso di nuvole che spinte da
un gagliardo vento errano di qua e di 14? La vita dei mor-
tali & veramente instabile come la luna rispecchiata dentro
Pacqua: per tale avendola conosciuta, si pratichi sempre il
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bene. Veduto che questo mondo & simile ad un miraggio e
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pud svanire in un istante, il principe si allei coi virtuosi
per essere giusto e felice* (Nitisara, III, 9—13). Il vero
sentimento religioso consiste, dunque, nel rinnegare I’io,
nel mettere in chiara luce I’inconsistenza della vita e nell’op-
porle una realtd soprassensibile. Ecco perché il Buddhismo.
nonostante la sua negazione di Dio e dell’anima, & la dot-
trina pilt profondamente religiosa che si conosca.

Dalla storia del Buddhismo, inoltre, I'Europa riceve
una grande lezione di tolleranza religiosa. F questo un argo-
mento che & stato ampiamente trattato ed illustrato nel
volume ,,Dio nella libertd di Luigi Luzzatti (Bologna, 1926,
Nicola Zanichelli, Editore) ed al quale rimando il lettore,

Il Buddhismo, un frutto dell’India, & stato dalla madre-
patria ripudiato. Gl’indiani non hanno saputo né voluto
rinunziare alla credenza in Dio e nell’anima e hanno pre-
ferito di aver come Vangelo la Bhagavad-Gita, il famoso
canto di Krshna, nel quale si trovano fuse 'immanenza e
la trascendenza di Dio, e armonizzati i due principii del
dovere di agire e del distacco dai frutti dell’azione.

Il nostro occidente & troppo logico per poter mai con-
cepire Dio come immanente e trascendente nel tempo stesso.
Ma puo invece far sua la dottrina della necessitd dell’azione
e dell’indifferenza ai frutti di essa. La vita dell’individue
e dolore e niente altro che dolore e l’affrancamento da
questo dolore si ottiene mediante l'estirpazione dello ego-
ismo, della sete di vivere. Se non che, al di sopra della
vita dell’individuo, c¢’¢ quella della specie, e noi non pos-
siamo affermare che essa non abbia valore, massime dopo
1 progressi scientifici accumulati da generazioni di geni e
di pazienti lavoratori in massima parte figli dell’occidente.
Noi non possiamo rinnegare la nostra civilthy, né sappiamo
fino a quali inaspettati risultati pud condurci il nostro
mirabile metodo d’indagine scientifica e la nostra sempre
pit stupefacente perizia meccanica. Non si tratta, dunque,
di sostituire al nostro laboratorio la cella del monaco bud-
dhista, né di fare il nostro atto di contrizione e confessare
all'India di aver shagliato strada e che abbiamo tutto da
imparare da lei. Le due civilth, 'orientale e Poccidentale,
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non si escludono, ma anzi s’integrano a vicenda; piu spiri-
tuale e individualista 1’'una, pili meccanica e sociale I’altra,
collaborano alla stessa grande finalitd di rendere migliore
e piu felice 'nomo sulla terra. Il motto di Goethe & il solo
vero: Gottes ist der Orient! Gottes ist der Okzident! Si
trova ancora meglio espresso nei versi:

,,Wer sich selbst und andre kennt,

Wird auch hier erkennen:

Orient und Okzident

Sind nicht mehr zu trennen.

Sinnig zwischen beiden Welten

Sich zu wiegen, lass’ ich gelten;

Also zwischen Ost und Westen

Sich bewegen, sei’s zum hesten.*

11 lavoro intenso, coscienzioso, paziente, che in questo
nostro occidente, dallo scienziato al pili umile operaio, edi-
fica un monumento di civiltd aere perennius, & e deve essere
il nostro orgoglio e costituisce una forma di negazione
dell’egoismo. Ricordo sempre con ammirazione le parole
che mi disse un giorno il Deussen a Kiel: Il lavoro
scientifico & il mio ascetismo (tapas).”

Noi possediamo nel lavoro una fonte incomparabile d1
purificazione, un nuovo metodo di ascesi, e ¢ido che solo ci
resta a fare & di compierlo cotesto lavoro disinteressata-
mente, senza guardare ai vantaggi che esso a noi individui
pud apportare. Tanto migliori saranno le nostre opere
quanto piu le compiremo come cose non gi& nostre ma ap-
partenenti alla specie che deve migliorare, e terremo cer-
vello e mani in operositd incessante e sempre pill perfetta
sulla terra ed occhi e cuore rivolti al cielo, alla porta della
eternita. Quaggil si deve lavorare soltanto: i frutti del
lavoro si raccoglieranno dall’individuo ,,nel luogo in cui
terra ed acqua, fuoco ed aria non esistono, in cui non esiste
né infinitd di spazio né infinitd di coscienza, né la perce-
zione né la non percezione, né la luna né il sole; nel luogo
in cui non si viene né si va, non si muore né si nasce, e che
¢ la fine del dolore®.




DIE SAMKHVYA-PHILOSOPHIE
ALS VORLAUFERIN DES BUDDHISMUS.

Von
FRIEDRICH LIPSIUS (Leipzig).!

1l

Ist eine atheistische Religion moglich? Wir konnen
diese vielumstrittene Frage ohne weiteres bejahen, und
zwar im Hinblick auf den Buddhismus, in dem der Atheis-
mus als Religion geschichtliche Wirklichkeit geworden ist.
Der Einwand, die Lehre Gautama Buddhas sei viel-
mehr als ein philosophisches System anzusehen, hilt da-
gegen nicht Stich. Denn nicht theoretische Belehrung als
Selbstzweck bringt sie ihren Glaubigen, sondern den Weg
zur Erlosung will sie ihnen zeigen. ,,Wie das grofle Meer,
ihr Jiinger, nur von einem Geschmacke durchdrungen ist,
dem Geschmacke des Salzes, also ist auch, ihr Jiinger, diese
Lehre und diese Ordnung nur von einem Geschmacke
durchdrungen, dem Geschmacke der Erlosung.“ — , Viel
mehr®, sagt der Erleuchtete, ,ist das, was ich erkannt
und euch nicht verkiindet, als das, was ich euch verkiindet
habe. Und warum, ihr Jiinger, habe ich euch jenes nicht
verkiindet? Weil es euch keinen Gewinn bringt, weil es
nicht den Wandel in Heiligkeit fordert, weil es nicht zur
Abkehr vom Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum
Aufhoren des Verginglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis,
zur Erleuchtung, zum Nirvana fiihrt.“2 Es geniigt fiir den
Menschen, zu wissen, dall er krank ist, und dall es einen
Weg zu seiner Heilung gibt. Was er kennen muf, das ist
die vierfache Wahrheit vom Leiden: Das ganze Leben von
der Geburt bis zum Tode ist Leiden. Demnach hat das
Leiden seine Ursache in der Bejahung des Lebenswillens,
und die Unterdriickung des Durstes nach Dasein bedeutet

1 Gekiirzte Wiedergabe des auf der Tagung der Schopenhauer-
Gesellschaft am 8. Juni 1927 gehaltenen Vortrags.

2 Vgl. H. Oldenberg, Buddha. Sein Leben, seine Lehre, seine
Gemeinde. 6. Aufl. 1914, S. 229 ff.



= ¥ =

auch die Authebung des Leidens. Der Weg hierzu aber ist
der ,,edle achtteilige Pfad“: rechter Glaube, rechtes Sich-
Entschlieflen, rechtes Wort, rechte Tat, rechtes Leben,
rechtes Streben, rechtes Gedenken, rechtes Sich-Versenken.

Die offizielle Dogmatik des Buddhismus lehnt also die
Entscheidung iiber alles ab, was zu wissen nicht heils-
notwendig ist. ,,Der Erhabene hat dariiber nichts offen-
bart.“

Gleichwohl finden sich in der buddhistischen Literatur
Spuren davon, daf3 es bei dieser strengen Selbstbescheidung
nicht immer geblieben ist. Wird ein bestimmtes Ja oder
Nein hinsichtlich des Fortlebens auch vermieden, so kann
dabei doch der Gedanke im Hintergrund stehen, daf} irdisch-
menschliche Kategorien, wie Sein oder Nichtsein, auf den
Vollendungszustand iiberhaupt unanwendbar seien. Etwas
Hoheres noch als Tod oder Leben erwartet den, der ing
Nirvana eingeht.

Andererseits kann es kaum einem Zweifel unterliegen,
dal} ein volliges Erloschen des Lebens auf der Stufe der
Erlosung die allein richtige Folgerung aus Buddhas Lehre
darstellt. Das Ziel, dem der Glaubige nachzustreben hat,
ist das Zur-ruhe-kommen aller Nachwirkungen aus fritheren
Existenzen und damit das Aufhoren der Wiedergeburten,
die Auflosung der Elemente, die das Ich bilden — der
Eingang ins Nichts. Das Wort Nirvana — ,,Erloschen®
— deutet selbst darauf hin.

Wir konnen aber von hier aus riickschlieBend noch
weitere Folgerungen ziehen. In der Lehre vom Nirvana
ist offenbar eine ganze Psychologie und Metaphysik voraus-
gesetzt: ,,Wird“, so heilt es, ,,das Nichtwissen aufgehoben
unter génzlicher Vernichtung des Begehrens, so bewirkt
dies das Aufhoren der Gestaltungen.*

Jiingere buddhistische Texte, die sich in Spekulationen
iiber die Korperwelt als etwas in Wahrheit Nichtseiendes
ergehen, betrachten eben deshalb das ,,Nichtwissen®,
die Illusion, als den letzten Grund fiir das Erscheinen des

3 Vgl. Oldenherg, S. 308 ff.
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korperlichen Daseins. Der urspriingliche Buddhismus aber
denkt, wenn er von dem verhdngnisvollen Nichtwissen redet,
wohl vor allem an die Unkenntnis der obengenannten
»vier heiligen Wahrheiten“. Doch kennt das indische Denken
noch eine dritte Form des verhdngnisvollen Nichtwissens,
das ist die Nichtunterscheidung der Seele von einer als
real gedachten Korperwelt. Dies ist der Standpunkt des
Samkhya-Systems, von dem sogleich zu reden sein wird.
Unter ,Gestaltungen* (Sankhira) in weiterem
Sinne kann alles einbegriffen werden, was iiberhaupt in
der Welt sich bildet; in engerem Sinne ist damit der Auf-
bau des leiblich-seelischen Organismus gemeint: das, was
das Ich zusammensetzt, ebenso wie der Prozel} der Zu-
sammensetzung ; denn die buddhistische Lehre scheidet
zwischen beidem nicht. An diesem Punkte zeigt sich freilich,
daf} die vom Buddhismus angenommene Metaphysik durch-
aus ethisch fundamentiert ist, daf} also moralische und
natiirliche Weltordnung zusammenfallen. Der Mensch ist
ein Produkt seiner Handlungen. Sein ,,Karma®, die Ge-
samtheit seiner guten und bosen Taten, macht ihn ganz
und gar zu dem, was er ist. Alles Werden und Vergehen
beherrscht das Gesetz der Vergeltung. Daher ist auch der
Jeweilige Korper, in dem uns ein lebendes Wesen erscheint,
im Vollsinne des Wortes ,,die Tat seiner Vergangenheit,
die da zur Gestaltung geworden, durch sein Trachten ver-
wirklicht, fithlbarer Existenz teilhaftig geworden ist“. Die
Sankhara konnen wir zugleich als die Pridispositionen be-
trachten, in denen aufs neue die Moglichkeit zu guten oder
schlechten Taten ruht. So ist der Mensch in einen endlosen
Kreislauf eingeschlossen, der von Wiedergeburt zu Wieder-
geburt fiihrt, und aus dem ihn nur eins retten kann: ,,das
Wigsen im Sinne Buddhas. ]
Genauer werden die einzelnen Stadien dieses Prozesses
entwickelt in der sogenannten ,Kausalitdtsformel“:
»Aus dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen; aus den
Gestaltungen entsteht die Denksubstanz; aus der Denk-
substanz entstehen Name und Kérperlichkeit; aus Name
und Korperlichkeit entstehen die sechs Stéitten; aus den
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gechs Stidtten entsteht die Beriihrung; aus der Beriihrung
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung entsteht
der Durst; aus dem Durst entsteht das Haften; aus dem
Haften entsteht das Werden; aus dem Werden entsteht
Geburt; aus der Geburt entsteht Alter und Tod, Schmerz
und Klagen, Leid, Kummer und Verzweiflung. Dieses ist
die Entstehung des ganzen Reiches des Leidens.*

Diese Formel ist ohne Kommentar unversténdlich.
Sehen wir uns nach einer Erklirung der darin verwandten
Begriffe um, so zeigt sich, dall eine solche mit Hilfe
eines der wichtigsten philosophischen Systeme Indiens, des
Simkhya-Systemes, zu gewinnen ist.

Wie die einheimische Tradition lehrt, ist das Samkhya-
System dlter als Buddha und hat diesem als eine Haupt-
quelle bei der Begriindung seiner Lehre gedient. Jeden-
falls hielt man im Beginn unserer Zeitrechnung das Sam-
khyam fiir dlter als den Buddhismus. Die Richtigkeit dieser
Tradition hat dann vor allen Dingen R. Pischel! zu er-
harten gesucht und nachgewiesen, dall der theoretische
Buddhismus ganz auf dem Samkhya-Yoga beruht und ,,so
ziemlich alles vom Sidmkhya-Yoga entlehnt hat“. Der kiirz-
lich verstorbene Tiibinger Indologe Richard Garbe, aus
dessen Feder wir eine quellenmiBige, auch fiir den Nicht-
fachmann verstdndliche und anziehende Darstellung der
Samkhya-Philosophie besitzen s, hat sich der Ansicht Pischels
angeschlossen.

Die Samkhya - Philosophie diirfte hiernach das #lteste
philosophische System Indiens iiberhaupt sein. Alter noch
sind freilich die Upanishaden mit ihren noch ungeordneten
Spekulationen iiber das Brahman, aus denen das Vedinta-
System hervorgegangen ist. Obwohl das Sdmkhya-System
viel dlter ist als der systematisch dargestellte Vedinta, ist
es doch sicherlich jiinger als der unsystematische Vedinta
der alten Upanishads. Aber sein Charakter ist durchaus

+ Leben und Lehre des Buddha, 1906 (,,Aus Natur und Geisteswelt,
Bd. 109).

5 Die Samkhya-Philosophie. Eine Darstellung des indischen Ratio-
nalismus, 1894. 2. Aufl. 1917. .
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unvedisch. Die scheinbaren Anklinge an das Sdmkhyam, die
sich in vorbuddhistischen vedischen Werken finden, sind
in Wahrheit durchaus verschieden von den Prinzipien der
Philosophie Kapilas.

1L

Die Samkhya-Philosophie gehért zu den sechs ,,ortho-
doxen” Systemen Indiens. Dabei ist jedoch zu bemerken,
daf3 -auf indischem Boden ein philosophisches Lehrgebiude
schon auf Grund einer rein formellen Anerkennung der
Autoritdit des Veda fiir orthodox gilt.* In Wirklichkeit
steht der Grundgedanke des S&mkhya-Systems in schérf-
stem Gegensatz zur Vedanta-Philosophie, der eigentlichen
Fortsetzung und Vollendung der vedisch - brahmanischen
Spekulation.

Als Begriinder des Samkhya-Systems gilt der schon
genannte Kapila, iiber den wir jedoch geschichtlich nichts
weiter wissen. Sein Name wird mit der Stadt Kapilavastu
in Verbindung gebracht, wo das Fiirstengeschlecht der
Sakya residierte, dem nach der Uberlieferung Siddhartha
— bekanntlich der Eigenname des groflen Lehrers, den wir
meist mit seinem Kirchennamen Buddha nennen — ent-
sprofl. Wenn diese Tradition iiber Kapila richtig ist, wiirden
die inneren Beziehungen zwischen Samkhya-Philosophie und
Buddhismus auf eine geographische zuriickzufiihren sein.
Auch die Herkunft aus der ndmlichen Kaste diirfen wir fiir
beide Gedankenkreise als nicht unwahrscheinlich annehmen :
der unbrahmanischen Religion entspricht eine Philosophie,
die ebenfalls aus der Ksatrya- oder Kriegerkaste stammt.

6 ,Es hat in jenem Lande nicht nur zu allen Zeiten die absoluteste
Gedankenfreiheit .geherrscht, sondern die philosophische Spekulation hat
sich — auch selbst in ihren kiithnsten Formen — in einer Eintracht mit
der Volksreligion befunden, wie sie auf Erden nicht wieder zwischen
diesen beiden feindlichen Michten bestanden hat. Nur e in Zugestindnis
verlangte die Brahmanenkaste: die Anerkennung ihrer Vorrechte und der
Infallibilitit des Veda... Die von den Brahmanen geforderte Konzession
notigte weder zu einer Ubereinstimmung mit den Lehren des Veda,
noch zu dem Bekenntnis irgendeines Gottesglaubens” (Garhbe, 8. 1211.).
— In der Tat ein beneidenswerter Zustand!
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Einen inneren, psychologischen Entstehungsgrund fiir
die Simkhya-Philosophie erblickt Garbe in dem - Gegensatz
zu den Upanishaden. Ihr idealistischer Monismus ,,forderte
den Widerspruch Kapilas heraus, der in rationalistischer
Art nicht sowohl das Einheitliche als das Verschiedene im
Weltganzen erblickte“. Das Denken der Upanishaden ist
monistisch, das System Kapilas tréigt einen ausgeprigt
dualistischen Charakter. Seine Voraussetzung bildet
die absolute Wesensverschiedenheit von Materie und Geist.
Wir haben auf der einen Seite die Urmaterie — Prakriti —,
auf der anderen eine urspriingliche Vielheit von Seelen.
Beide sind ewig, aber das materielle Prinzip befindet sich
in einem besténdigen Flusse, die. Seelen sind ewig un-
veranderlich.

Obwohl die Materie nur eine ist, baut sie sich doch
aus drei konstituierenden Bestandteilen, drei Substanzen
(Gunas) auf, die in verschiedener Mischung iiberall vor-
handen sind: Sattva, Rajas und Tamas.

Die Seele ist zwar unteilbar und unsterblich -— aber
auch, an und fiir sich und losgelGst von einem sterblichen
Leibe, vollig willenlos. Sie ist reiner Geist, Erkennen
schlechthin — aber gleichwohl unfihig, sich selbst die
Objekte des Denkens zu verschaffen. Sie bedarf also einer
korperlichen Organisation, wenn sie iiberhaupt in Aktivitit
treten soll. Umgekehrt freilich sieht Kapilas System das
letzte Ziel, das sie zu erreichen vermag, gerade in einem
Zustande des volligen In-sich-selbst-ruhens- der Seele. Frei
von Wiinschen und Irrtiimern, unberiihrt vom Wechsel der
sinnlichen Erscheinung, ein reiner Spiegel, in den kein
Schein mehr fillt, erlangt sie mit der absoluten BewuBt-
losigkeit die Erlosung.

Das Mittel zur Erlosung ist der Samkhya-Phllosophle
nicht sittliches Handeln, sondern die ,,Unterscheidung®. Sie
beginnt mit der Erkenntnis der Wesensverschiedenheit von
Geist und Materie und vollendet sich in der Einsicht, daf
die Seele auch an den Affektionen des ihr dienenden Innen-
organs, an dessen Empfindungen und Willensregungen, an
sich ganz und gar unbeteiligt ist. Denn auch das Innen-



organ, das die Beziehungen der Seele zur AuBenwelt ver-
mittelt, ist materieller Natur. :

Die Vermittlung mit der Auflenwelt iibernehmen die
zehn Indryas oder Sinnenvermdgen, von denen fiinf die
Gruppe der Wahrnehmungssinne, fiinf die der Tatsinne —
Reden, Greifen, Gehen, Entleeren und Zeugen — bilden.
7Zu diesen #uBeren Sinnen kommt als elfter das Manas
oder der innere Sinn hinzu, ein Zentralorgan, dem die
ersteren ihre Affektionen iibermitteln. Dem Manas ist dann
weiter der Ahamkara, der ,Ichmacher” iibergeordnet,
d. i. dasjenige Prinzip in uns, ,,vermoge dessen wir uns fiir
handelnd und leidend usw. halten, wihrend wir selbst, d. h.
unsere Seele, davon ewig freibleiben“. Die hochste Stelle
endlich nimmt die Buddhi ein, das Organ des Urteilens
und EntschlieBens, trotz der ihm zugeschriebenen Funk-
tionen ebenfalls nur ein rein physisches Prinzip. Wenn
der Ahamkara die Aufgabe hat, die Dinge auf das Ich oder
die Seele zu beziehen, so mul} ein ibergeordnetes Prinzip
angenommen werden, das die Objekte erst dem ,,Jchmacher*
bietet. Von allen inneren Organen steht das Urteilsorgan
der Seele am nichsten.

Man konnte fragen, ob unter diesen Umstdnden nicht
die Seele innerhalb der Samkhya-Philosophie zu einer vollig
iberfliissigen Annahme werde. Das ist aber deshalb nicht
der Fall, weil die Modifikationen der Innenorgane an sich
noch nicht mit BewuBltsein verkniipft sind. Nach einem
sehr anschaulichen Bilde verhalten sich Materie und Seele
zueinander wie der Blinde zum Lahmen: die Materie ist
bewegt, aber blind, die Seele sehend, aber bewegungslos.

Nach diesem kurzen Uberblick iiber die Psychologie
des Samkhya-Systems sind wir imstande, die vorhin er-
wahnte ,,Kausalitdtsformel®, das Schema der bud-
dhistischen Weltauffassung, unserm Verstindnis ndher zu
bringen. Aus der Unkenntnis der , Wahrheit® — die heils-
notwendige Wahrheit ist, wie wir gesehen haben, fiir den
Buddhisten allerdings eine andere als fiir den Samkhya-
Philosophen — entspringt die Disposition zu immer neuen
Einkorperungen. Die neue Verkdrperung geschieht nun so,
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dal das jeweils hohere Prinzip das niedere hervorbringt.
Demnach bildet sich aus der Urmaterie zundchst die Buddhi;
aus ihr, nachdem sie von der Urmaterie mit der zur Weiter-
entwicklung erforderlichen Kraft erfiillt ist, entstehen
»Name und Form*, d. h. der ,,Jchmacher”. Aus dem Aham-
kara bilden sich die Sinne (St#tten), aus deren Beriihrung
mit der AuBlenwelt die Empfindung entspringt. Diese Be-
rithrung hat zur weiteren Folge den ,,Durst” nach Leben
und das ,,Haften“ am irdischen Dasein. Dieses Haften
erzeugt dann unvermeidlich eine abermalige Geburt, die
den Menschen aufs neue dem Leiden, dem Alter und dem
Tode zufiihrt.

Es bedarf, nachdem so die Beziehungen zwischen
Samkhya-Philosophie und Buddhismus festgestellt sind, kaum
noch eines Hinweises darauf, dal die Weltanschauung auch
der ersteren konsequenter Pessimismus ist. Einer der
charakteristischen Ziige der Samkhya-Philosophie ist ferner
die Entschiedenheit, mit der das Dasein Gottes geleug-
net wird.

Scheint sich dem Gesagten zufolge der Buddhismus
ganz auf Kapilas System aufzubauen, so diirfen wir doch
zwei Abweichungen, die wichtig genug sind, nicht ver-
gessen:

Einmal hat der Buddhismus die Liicke, die jenes
System auf ethischem Gebiete gelassen hatte, ,,in be-
wundernswerter Weise ausgefiillt“.” Die ,,fiinffache Recht-
schaffenheit des Buddhismus ist zwar zunéchst nur negativ
formuliert: er soll nicht toten, nicht stehlen, nicht ehe-
brechen, nicht liigen, nicht berauschende Getrinke trinken.
Doch erhalten die Verbote in der niheren Ausfiihrung auch
einen positiven Inhalt: Mitleid und Barmherzigkeit zeigt
der echte Jiinger Buddhas; freundliches Wohlwollen be-
weist er gegen alle lebenden Wesen. Er versohnt die
Streitenden und vergibt dem eigenen Feinde sein Unrecht.
Das hochste Gebot aber, dessen Erfiillung die der anderen
erst moglich macht, ist das: seine Leidenschaften zu be-

7 Garbe, S. 144.
Sehopenhauer-Jahrbuch. XV. 8
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zwingen. In das Herz, das frei geworden ist von Leiden-
schaft, zieht die Liebe (Maitri) ein. Die Liebe ist die
Erlésung des Herzens.

Der zweite wesentliche Differenzpunkt zwischen Sam-
khya-Philosophie und Buddhismus liegt auf dem Felde der
Metaphysik. Das Tochtersystem hat den fiir Kapilas
Gedankengebdude fundamentalen Dualismus aufgegeben. Er
kennt keine Seelen, die der Materie wesensverschieden
gegeniiberstdnden. Es kennt sie nicht, weil ,,von Dingen
oder von Substanzen in dem Sinne eines in sich selbst
rubenden Daseins“ innerhalb der buddhistischen Denkweise
,,iberhaupt keine Rede sein kann“. Es gibt kein starres
Sein, sondern nur ein ununterbrochenes Geschehen, eine
endlose Kette wechselnder Ereignisse, fliefender Gestal-
tungen. Aber es ist dies kein regelloses Auf- und Ab-
fluten, sondern gesetzmifBiges Sichfolgen von Ursache und
Wirkung. Die zwei Begriffe, Sankhara und Dhamma, Ge-
staltung und gesetzliche Ordnung, gehoren unabtrennbar
zusammen. So ist die Kausalitdt die alleinige Weltherrin
und hat die Substanz ganz in sich aufgezehrt.

Von hier aus ist denn der Buddhismus bereits fiinf-
hundert Jahre vor unserer Zeitrechnung zu einer Anschau-
ung gelangt, die wir als ein Ergebnis des allermodernsten
Denkens aufzufassen geneigt sind: zur ,,Psychologie ohne
Seele“. Das Ich ist nur der Name fiir die Aufeinanderfolge
der einzelnen seelischen Vorginge — also im Grunde blof
ein Wort. Damit ist auch iiber das kiinftige Schicksal
des Ich prinzipiell entschieden: Was kann von der Person-
lichkeit im Tode noch bleiben, wenn der Mensch, der seine
Zuflucht zum Buddha genommen, das Zur-ruhe-kommen der
Gestaltungen erreicht hat und der leidenbringenden Kette
von Ursachen und Wirkungen entronnen ist? Im Nirvana
mull die Flamme des Seins mit ihrer qualvollen Glut er-
loschen. ,,Wohlan, ihr Monche“ — das sind nach der
Uberlieferung die letzten Worte des Erleuchteten —, | es
vergeht, was entsteht; ringet ohne UnterlaB!“ —




THE DOCTRINE OF THE BUDDHA.
By
A. BERRIEDALE KEITH (Edinburgh).

A very interesting attempt has been made by Professor
Stcherbatsky in his latest work, The Conception of
Buddhist Nirvana, to define precisely the original tenets
of the Buddha. His results are the more interesting in that
they run in essence counter to the theory set forth a couple
of years earlier by Professor de la Vallée Poussin
in his Nirvama. Unlike Professor de la Vallée Poussin,
Professor Stcherbatsky is convinced that the views of the
Buddha were essentially based on philosophical considera-
tions. Certain Brahmanical circles had already constructed
the conception of the eternal individual soul which gra-
dually achieved liberation in the shape of becoming pure
spirit, which is the essence of the Atman-Brahman doctrine
of the Upanishads. The Samkhya philosophy again had
analysed the world into elements of matter and mind. The
Buddha could not accept the doctrine that for some in-
comprehensible reason a pure spiritual principle should be
held to be defiled by mundane existence to emerge ultima-
tely from it, and he was, therefore, led to the denial of
anything permanent. Matter and mind presented themselves
to him as “split inan infinite process of evanescent elements
(dharmas), the only ultimate realities, beside space and
annihilation”. This last term is the rendering adopted for
Nirvana, because on this view the Buddha definitely taught
that the ultimate end of man was to attain absolute an-
nihilation, when all the elements material and mental were
got rid of. The Buddha, on this view, differed in its doctrine
from materialism, a doctrine not seldom held in his time,
so far as regards the end aimed at, only in that he promised
the goal of final annihilation to those alone who perfect-
ed themselves in virtue and in concentration, Yoga, while
the materialist asserted that annihilation followed imme-
diately on bodily death.

8*
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This obviously is not a very attractive doctrine, and
Professor Stcherbatsky holds that its demerits ultimately
led five hundred years after the death of the master to the
emergence of a completely new form of Buddhism, which
may be called a new religion, resting on a different philo-
sophical foundation. In effect, under the influence of some
Aupanishada school, Buddhism in one form adopted a posi-
tion akin to the Vedanta and accepted a pantheistic absolute
of a spiritual and a monistic character. The Buddha, who
in the older doctrine was utterly extinguished at his bodily
death, now assumed (p. 61) the aspect of a “full blown
brahman and its personification worshipped under the names
of a Cosmical Body (dharmakaya), Samantabhadra, Vairo-
cana and others”. The gulf, then, between the two schools
is complete. The true Buddhist view, that is, the doctrine
of the master himself, was essentially atheistic, with a
marked tendency to materialism, while the later doctrine
of the Mahayana was a frank pantheism ; in the former view
the Buddha was a dead man, in the latter an aspect of the
absolute, and of an absolute no longer regarded as imperson-
al and unspiritual.

It must be confessed that it is decidedly difficult to
accept the account suggested of the Buddha’s own doctrine.
Professor Stcherbatsky (p. 23, n. 1) meets the objection
that he attributes to the Buddha a more scientific view
than is probable having regard to the milieu in which he
worked, by referring to the grammar of Panini, “one of
the greatest productions of the human mind”. But it is
impossible to accept this estimation of the work of Panini
and his predecessors, or to deduce from the observations
made by the grammarians in respect of the sacred langu-
age any general conclusion as to the likelihood of the
enunciation of such a view as that ascribed to the Buddha.
What we must consider is rather the kind of theory as-
cribed by the Buddhist texts to the alleged contemporaries
of the Buddha, and even a brief survey of the doctrines
set- out, for instance, in the Brahmajala Sutta, gives ample
reason to deny the scientific character of the thought of
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the age. It is in fact clear that the distinction between
the material and the spiritual was only slowly being
evolved; as Professor Stcherbatsky himself points out else-
where (p. 57), the Jains even at a very late date still clung
to the primitive conception of illusion, desire, and aversion
as a kind of subtle matter which penetrated into the body
of man through the pores of the skin, and which had to
be prevented from entering by the taking of vows, and the
use of ascetic and meditative practices. It is hardly to a
period when such views were prevalent that we can look
for an analysis of all that exists into evanescent and dis-
crete elements of matter and mind. Moreover we must
confess that, if this was the metaphysical view held by
the Buddha, it was impossible to use it as a basis of a
theory of moral responsibility. If there is one thing clear,
it is that the Buddha claimed to reject both the eternal
soul of the Eternalists and the denial of moral respon-
sibility of the Materialists (p. 21); but the theory ascribed
to him by Professor Stcherbatsky affords no basis for ass-
erting the unsoundness of the views of the Materialists;
indeed Professor Stcherbatsky makes no attempt to show
how any plausible account of moral responsibility could
be given on the theory. Moreover the theory is utterly
incoherent, for we are told that the Buddha pictured the
world as composed of “an infinite number of separate
evanescent entities in a state of beginningless commotion,
but gradually steering to quiescence and to an absolute
annihilation of all life, when all its elements have been,
one after another, brought to a standstill”. It is obvious
that evanescent entities which move to annihilation can
only be understood, if at all, by postulating the existence
of some cosmic forece which directs this movement, and
there appears to be no reason why we should ascribe to
the Buddha a doctrine which is plainly incoherent, when
it is not imposed upon us by the texts. It need hardly be
said that the texts impose upon us no obligation thus to
interpret the master’s thought; they represent him, on
the contrary, as ever harping on his via media between
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extremes, and, what is most significant, as ever declining
to deal with large numbers of metaphysical questions.!
The not unnatural conclusion from the refusal of the
Buddha to answer such questions as those touching on the
extent of the world in time or space, or the fate of him
who achieves perfect enlightenment, is that the Buddha
was an agnostic in regard to these matters. But Professor
Stcherbatsky declines to admit this possibility, holding
rather that silence is the proper attitude; in many sys-
tems, he points out, the pith of reality is declared to be
incognisable. This proposition he illustrates (p. 22) from
Indian literature by the Vimalakirti-satra of the Mahayana
school, and by the famous answer of the Vedantin, reported
by Cankara in his comment on the Brahma-siitra, who,
pressed to explain why he did not reply to a question on
the nature of the absolute, answered, “I do answer (sc. by
silence), but you do not understand me”. Unfortunately it
is difficult to regard this attitude as appropriate in the
case of the doctrine ascribed to the Buddha by Professor
Stcherbatsky. It is easy to understand that an absolute of
the Vedanta or Mahiayana type is ineffable, but not at all
easy to understand why such an attitude should be adopted
regarding the doctrine believed to have been held by the
Buddha, which denies any absolute and which, therefore,
has no place for silence. There seems to be no adequate
reason to abandon the plain statements of the Pali texts,
which have the merit of being perfectly reasonable in
themselves; they give a clear view of one who seeks to
save men from the miseries of life and who teaches a simple
doctrine for this end, declining absolutely to deal with
metaphysical points which had no bearing on the practical
issues with which he was concerned. The energy with which
the master denounced the idea of the self may fairly be
ascribed in large measure precisely to his moral aim; his
belief was that it was the proper end of man to control
and to extinguish desire, and he realised that belief in a

1 See Keith, Buddhist Philosophy, pp. 39—46.
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permanent self must be always a grave stumbling block
in the way of acceptance of his admonitions.? That he thus
created for himself a difficult position in that he still
accepted the doctrine of transmigration and was compelled
to oppose the denial of responsibility which was proclaimed
by the Materialists, is beyond question, but it is merely
another piece of evidence in favour of the view that his
interests were essentially centred in practical philosophy,
and that he did not attempt to teach a consistent meta-
physical system.

It is also very difficult to accept the view that the
Nirvana which he taught was understood by him or by the
majority of his followers as annihilation. Nirvana, Professor
Stcherbatsky admits, is given among other epithets that
of “the place of immortality”, but this description means
no more in his estimation than that it is that wherein there
is no death, just as it is also the place where there is no
birth. This view, however, does not by any means lead us
to the doctrine that Nirvapa is annihilation; if there is
in it no death and no birth, it is legitimate to understand
it as a condition of unending existence, not as a condition
of nothingness, and it may safely be conjectured that this
was the interpretation put on the description by the
majority of the followers of the Buddha in practical life.
This also accords by far the best with all that we know of
popular and of philosophic views in the time of the Buddha.
Professor Stcherbatsky, indeed, asserts that the Rigveda
is a stranger to the idea of a surviving immortal soul, but
this assertion, which is based on Dr. Poul Tuxen’s Forestill-
ingen om Sjaelen i Rigveda, is only tenable in the sense
that the Rigveda reflects a period of thought when
conceptions of the soul were still confused ; it is clear that
the popular belief expected survival after death in a world
where the favour of the gods might be manifested to the
virtuous worshipper. The Brahmana texts are quite' distinct
in the view that the aim of man is immortality in heaven,

2 See Louis de la Vallée-Poussin, Nirvapa, p. 120.
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and later the inscriptions of Agoka prove that the summum
bonum to the common people at least was heavenly bliss.
Among more philosophical conceptions we know that the
Jains did not regard the end to be achieved as annihilation
but as lives of bliss, and this also is clearly the view of
the Upanishads. Professor Stcherbatsky obscures this es-
sential fact by insisting that the end for a believer in the
doctrine of the absolute was merger in the impersonal
absolute (p. 4). Moreover he argues (p. 20, n. 1) that in
the Nyaya-Vaigeshika theory the condition of the spirit
which is released is correctly described as that of a stone,
and that these Brahmanical systems which accept a lifeless
Nirvana apply to it the term “the place of immortality”.
But, whatever was the real view of the state of the released
spirit held by the Nyaya and Vaigeshika schools?, it is
irrelevant to the issue, for neither can be held to have
influenced early Buddhism, and the argument to be deduced
from the doctrines of the Upanishads entirely runs counter
to that of Professor Stcherbatsky. The absolute of the
Upanishads is not in any sense a negation, nor is it
material ; it is essentially spiritual and is joy.*t The indi-
vidual self on merger in it is not to be understood as being
annihilated ; what happens is that from a narrowly limited
self it expands into an absolute, whose thought and joy
are wholly incommensurable with the intellect and the joy
of finite man. Professor Stcherbatsky rightly admits that
the term Nirvana was taken over by Buddhism from the
earlier conception of Brahma-Nirvana, and it would indeed
have been remarkable had the sense been changed so comp-
letely from the entering into full fruition of existence to
utter annihilation.

If we accept this view of the Buddha’s teaching, it
is far more easy to understand the later developments of
the schools. Professor Stcherbatsky himself admits (p. 61)
that among the older schools the Mahasanghikas, Vatsi-
putriyas and others assumed a kind of consciousness in

3 See IZeith, Indian Logic and Alomism, pp. 263—6.
4 See Keith, Religion and Philosophy of the Veda, II. 519—21.
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Nirvana, and there is no cogent reason to deny that this
view accords with that of the Buddha himself. The Maha-
yana, therefore, in its pantheism would not be so revolu-
tionary a departure from the original doctrine as if that
had preached that Nirvana was annihilation. Nor is it ne-
cessary to find a revolutionary change in the deification of
the Buddha in the Mahayana; there are hints enough in
the Pali texts® to suggest that the Buddha himself was in
his opinion something more than the mere earnest moral
teacher into which he has at times been converted by
western rationalism. This fact in all probability accounts
for the success which his doctrine achieved in his life time,
and which would hardly have been accorded to a scheme
which urged that a long period of efforts at purification
and enlightenment was the necessary prelude to mere
extinction.

One reserve must, however, still be made. Professor
Stcherbatsky is content to assume that the Pali scriptures
were finally redacted in the 3rd and 2nd centuries B.C.
and evidently holds that we can safely rely on them for
giving us an accurate impression of the views of the Buddha
himself. But there are many difficulties in the way of
assuring ourselves of the historical character of these
texts ¢ and legitimate doubt must exist as to whether
we shall ever be able to be certain what doctrines were
actually taught by the historic Gautama.

 Keith, Buddhist Philosophy, pp. 27—9.
¢ Ibid., chap. 1.




DER BUDDHISMUS UND SEINE
BEDEUTUNG FUR DIE MENSCHHEIT.

Von
HERMANN BECKH (Stuttgart).!

500 Jahre vor der Zeitenwende ragt aus dem alten
Indien die groBe Gestalt des Buddha zu uns heriiber. [hre
Fortwirkung in der Menschheit bezeugt nicht nur die
Buddhareligion in Asien als die neben dem Christentum
heute verbreitetste der grofien Weltreligionen, sondern das
Eindringen des Buddhagedankens auch in die Kultur des
Abendlandes. In bedeutungsvollster Weise ist der Anfang
dieser Bestrebungen mit dem Namen Schopenhauer
im Beginn des vorigen Jahrhunderts verbunden.

In Schopenhauers Verhéltnis zur indischen Geisteswelt
(von der er im heutigen wissenschaftlichen Sinn nur wenig
kannte) lebt etwas wie Seelenverwandtschaft. Etwas Uber-
europaisches, vom abendldndischen Geiste durch Welten-
tiefen Geschiedenes leuchtet in ihm geheimnisvoll in das
abendlidndische Geistesleben herein. Nicht mit den Detail-
kenntnissen des heutigen Gelehrten, aber mit einem tiefe-
ren spirituellen Spiirsinn geht Schopenhauer an die indische
Geisteswelt heran. Wir besitzen von ihm bedeutungsvolle,
zuweilen geniale Ausspriiche iiber Buddhistisches (man ver-
gleiche z. B., was er in ,,Parerga und Paralipomena“ iiber
den Namen Maja sagt). Aber es war im ganzen doch mehr
die indische Geisteswelt iiberhaupt, was ihn anzog. Der
Buddhismus war ihm nicht das Entscheidende, nicht der
Hohepunkt. Am meisten liebte er die Welt der alten Upani-
schaden, von der er sagte: sie waren der Trost meines
Lebens, sie werden der Trost meines Sterbens sein. Auch
wir werden heute sagen miissen, dafl jene altindische
Geisteswelt der Veden und Upanischaden, der Epen und
Puranen eigentlich doch eine viel reichere Welt ist als
die des Buddha, wenigstens als die altbuddhistische. Ein

* 1 Gekiirzte Wiedergabe des auf der Tagung der Schopenhauer-
Gesellschaft am 8. Juni 1927 gehaltenen Vortrags.



viel reicheres, noch aus vorgeschichtlicher Zeit heriiber-
ragendes Bewultsein leuchtet uns in ihr entgegen. Diirftig
erscheint dagegen die Verkiindigung des Buddha (wenn
auch dasjenige, was in spiterer Zeit aus dieser Verkiindi-
gung erflossen ist, wieder groBeren Reichtum aufweist).
Nicht an Buddha, der Indiens gréBter Geist in geschicht-
licher Zeit war, lag diese Diirftigkeit, sondern am Zeitalter.
Ahnlich wie heute ging auch damals das MenschheitshewuBt-
sein durch eine Art Nullpunkt hindurch. Versunken waren
die Welten eines dlteren, mehr ins Ubersinnliche schauenden
BewuBtseins. Zum blofSen Worte war der Inhalt alter Offen-
barung erstarrt. Hinschauend auf die Welten jener Offen-
barung, schaute das in die Sinneswelt verstrickte Bewuflt-
sein das Nichts. Aus dieser Verstrickung in die Sinneswelt
muBlte Buddha das BewufBitsein zuerst herausfiihren.

Trotz der aus strenger Selbstbeschrinkung auf dieses
Ziel sich ergebenden scheinbaren Diirftigkeit der alten
Buddhalehre fiihlen sich heute diejenigen, die zum indischen
(eistesleben eine Beziehung suchen, mehr und mehr zu
Buddha hingezogen. Wer heute iiberhaupt nach Indien
hiniiberschaut, der schaut vor allem auf Buddha. Worin
hat dieses seinen Grund?

Hier ist es einmal wichtig, darauf hinzuweisen, dafl
es in unserem Zeitalter der Individualitit nicht nur jener
abstrakte Inhalt der Buddhalehre ist, was heute auf viele
so anziehend wirkt, sondern der Zauber der Persén-
lichkeit, der von dem groflen indischen Lehrer ausgeht.
Fremd, unpersonlich liegt vor uns die indische Vorzeit, die
Zeit der Veden und Upanischaden; nicht mit den Rischis,
nicht mit Krischna kénnen wir so recht dasjenige ver-
kniipfen, was wir uns heute unter einer menschlichen Per-
sonlichkeit denken. Sagenhaft-iibermenschlich stehen diese
Gestalten vor uns. Anders Buddha. Mit dem in gewisser
Weise Ubermenschlichen, das in der ganzen Reinheit
der Buddhaverkiindigung, in der ganzen Art liegt, wie hier
ein Mensch, unter Abstreifung aller niederen menschlichen
Regungen, reines Subjekt des Erkennens geworden ist, ver-
bindet sich doch auch der starke Eindruck der einesteils
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so kraftvollen, andererseits so mitleidvollen und liebevollen
menschlichen Personlichkeit, ein warmer Hauch von Mensch-
lichkeit geht von dem groflen indischen Lehrer aus, den wir
bei der Schilderung seiner letzten Wanderziige und Ab-
schiedsreden im Mahaparinibbana-sutta besonders deutlich
verspiiren. Es wirkt ergreifend, wie er, der als rein Er-
kennender so hoch iiber aller niederen Menschlichkeit stand,
hier in seinem Leiden und Sterben uns auch wiederum
menschlich so nahe geriickt ist, wie wir die ganze Liebe
und Anteilnahme, die ihn mit Freunden und Jiingern, mit
allen Menschen seines Zeitalters verband, innerlich mit-
erleben konnen. Es ist mit einem Worte das Mensch-
liche in Buddha, was auller dem rein Erkenntnisméfiigen
heute so stark auf uns wirken kann.

Nie zuvor, so konnen wir empfinden, hat so gewaltig,
hat so unmittelbar das Weltgeheimnis durch den
Mund eines Menschen gesprochen, nie hat durch
einen Menschen hindurch eine so méchtige Offenbarung
aus der Welt des Seins hereingestrahlt in die
Welt des Scheins. (Wir wollen dabei zunichst diese
Ausdriicke nicht auf irgendeine erkenntnistheoretische
Goldwage legen. Nicht einfach der kantische oder auch
schopenhauerische Gegensatz von ,,Erscheinung® und ,Ding
an sich® ist hier gemeint. Eher dasjenige, was bei Schopen-
hauer in dem Gegensatz von Bejahung und Verneinung des
Lebenswillens lebt. Und zwar gerade in dem Sinn, dafl wir
bei der letzteren der ,,Welt des Seins“ am nédchsten kimen.
Wie Buddha, hat auch Schopenhauer von dieser Welt zu-
meist nur in negativen Ausdriicken geredet, aus Griinden,
die hier zum Teil schon angedeutet wurden. Und doch gibt
es bei beiden ganz bedeutungsvolle Stellen, wo angedeutet
wird, da hinter dem Negativen doch wieder ein im hochsten
Sinn Positives steht, das nur im Wege landldufiger Dialektik
nicht zu erreichen ist.)

Zu allen Zeiten hat man jene starke Offenbarung aus
der Welt des Seins in Buddha empfunden. Daher die Ehr-
furcht gegeniiber dem Buddhawort, wie sie noch heute in
neubuddhistischen Kreisen lebt. Sie trigt aber die Gefahr
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in sich, das Wort erstarren zu lassen, eine aus den Voraus-
sefzungen eines ganz anderen Zeitalters gegebene Ver-
kiindigung in eine Zeit hereinzutragen, fiir die sie nicht
gegeben ist, fiir die auch Buddha sie nicht gegeben hitte.

Bei einem in Stuttgart gehaltenen Vortrag hat Rabin-
dranath Tagore einmal gesagt, es komme eigentlich nicht
so sehr darauf an, was ein solcher Mensch wie Buddha
spreche, sondern wie er spreche. Daf3 hier iiberhaupt
einmal ein Mensch wirklich spreche, lebendig spreche, aus
der Welt der Wahrheit heraus spreche, das sei das Ent-
scheidende. Theoretisch genommen, kann man alles, was
Buddha gesagt hat, auch im Sankhya oder in irgendwelchen
philosophischen Systemen finden. Aber von Bedeutung ist
eben der Umstand, dal aus seinem Munde gerade die Dinge
so ungeheuer stark und lebendig auf die Zeitgenossen
wirkten. Dieser lebendige Eindruck des Buddhawortes wird
in einer durchaus glaubhaften Weise uns iiberall geschildert.
Worte, die bei andern abstrakt klingen, werden in seinem
Munde wieder zu einem lebendigen Ausdruck des Welt-
geheimnisses. In eine Welt hinein, in der das Wort tot,
abstrakt geworden ist, erstrahlt wieder die Offenbarung
_des lebendigen Wortes. Darin liegt das erste von drei
Momenten, auf die wir hinschauen konnen, wenn wir, die
Bedeutung des Buddhawortes fiir die heutige Menschheit
suchend, im lebendigen Flul3 der Entwicklung bleiben.

Auf jener urspriinglich so lebendigen Wirkung des
Buddhaworts beruht auch die Wirkung, die die Buddhareden,
namentlich im Urtext, auch heute noch auf uns haben
konnen. Es handelt sich auch da gar nicht nur um den
Inhalt der Verkiindigung, sondern um ihre ganze kiinst-
lerische, ihre rhythmisch-musikalische Wirkung. Eine inner-
lich weckende Kraft liegt in der Art, wie das Buddhawort
aus den groflen Weltenrhythmen heraus gesprochen und
von ihnen getragen ist. Schon der Tonfall und Rhythmus
bringt uns, wenn wir uns intim aufgeschlossen ihm hin-
geben konnen — der Abendléinder hat dabei groBe Schwierig-
keiten zu iiberwinden —, in einen Zusammenhang mit dem
Kosmischen.
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Damit ist im Grunde schon ein zweites Moment be-
tont, das fiir unsere heutige Einstellung zu Buddha wichtig
ist: das ist, neben der wortkiinstlerischen, die kiinst-
lerische Wirkung iberhaupt, die von ihm und seiner
Verkiindigung ausgeht. Wir erinnern uns der schénen Worte
im 3. Buch von Schopenhauers Hauptwerk, wo ja auch davon
die Rede ist, wie gerade auf dem Gebiete der Kunst die Welt
des Seins in der des Scheins sich offenbart. Es ist bekannt,
wie Buddha in den Geboten an seine Jiinger, in der Ordens-
regel usw. dem Kiinstlerischen scheinbar abhold war. Kunst
als bloBe Unterhaltung spielt bei Buddha keine Rolle. Um
so mehr gibt zu denken, in welch starkem Mafe doch rein
tatsdchlich das kiinstlerische Schaffen von Buddha befruch-
tet worden ist. Ahnlich wie es dann im Christentum im
Westen der Fall war, empfingt durch Buddha und die
Buddhalegende die bildende Kunst im Osten neue und tiefe
Anregungen. An die Stelle der mafllos wuchernden Formen-
fiille indischer Kunst treten, mit den durch Buddha ein-
flieBenden bhedeutsamen Inhalten, auch edlere, mafvollere,
menschliche Formen, ein Stil, der dann auch die Moglich-
keit hat, sich griechischen Einfliissen zu 6ffnen. Es gibt
Darstellungen des ins Nirvana hiniibergehenden Buddha und
dhnliche, die schon ganz stark an die christlichen Plastiken
unserer gotischen Dome erinnern. Das Menschliche an
Buddhas Personlichkeit stromt ein auch in die buddhistische
Kunst.

Auch abgesehen von allen Darstellungen bildender
Kunst, muf3 dabei empfunden werden, wie in den Buddha-
Inhalten selbst dieses Bildhaft - Kiinstlerische lebt. Man
schaut heute im Abendlande noch viel zu sehr auf das
Abstrakte, Theoretische der Buddhalehren, schaut hin auf
jene abstrakten Begriffe, zu deren tieferem Inhalt wir gar
nicht so ohne weiteres den Zugang haben. Man schaut zu
wenig auf das bildhafte Element, das zunfichst und vor
allem in jener menschheitlich so einzigartig tiefen und
bedeutungsvollen Buddhalegende - der poetischen Er-
zahlung von Buddhas Entwicklungsgang —, dann aber auch
in der ganzen reichen Fiille buddhistischer Gleichnisse lebt.
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Vor allem ist es das Inhaltliche des Pfades, das Buddha
gar nicht nur in der abstrakten achtgliedrigen Formel,
sondern noch in einer reichen Fiille von Bildern und Gleich-
nissen zum Ausdruck brachte, weil er hier auf einem Gebiet
sich bewegte, dem die abstrakte Ausdrucksform gar nicht
mehr angemessen war. Es ist heute viel weniger der
abstrakte Inhalt der Buddhalehren, als vielmehr jenes bild-
haft-kiinstlerische Element, von dem wir vieles wiederom
lernen konnen. Denn auf der einen Seite ist unser Zeit-
alter so intellektuell-abstrakt geworden. Andrerseits be-
steht doch eine immer mehr anwachsende, oft unbewulte
Sehnsucht nach einem mehr bildhaften Inhalt des Bewuf3t-
seins. Gerade gewisse Auswiichse unserer Zeit, an denen
man berechtigten Anstofl nehmen kann, zeigen doch auf
der anderen Seite, wie eine solche berechtigte Bilder-
sehnsucht im heutigen Menschheitshewulitsein vorhanden
ist. Sie sollte nur nicht auf die heute iibliche niedere,
sondern auf héhere Art befriedigt werden. Und wir konnen
in dieser Hinsicht vieles von Buddha lernen.

Erwdhnt wurde in diesem Zusammenhang schon der
Pfad“ des Buddha. Hier beriihren wir ein drittes wich-
tiges Moment, das uns die Bedeutung des Buddhismus fiir
die Menschheit erkennen 13(3t. Auch hier nicht in dem Sinne,
als ob heute der ,,Pfad“ des Buddha in seinen Einzelheiten
flir die abendlédndische Menschheit mafligebend sein konnte.
Aber es liegt das vor allem Bedeutungsvolle in der ganzen
Erscheinung Buddhas und in der Art, wie durch ihn die
Offenbarung aus der Welt des Seins hineinstrahlt in die
Welt des Scheins, darin, dal} er nicht einfach irgendwelche
theoretische Unterweisung iiber Sein und Schein, iiber ,,Er-
scheinung” und ,,Ding an sich, iiber Bejahung und Ver-
neinung u. dergl. gegeben hat, sondern dafl er den Weg
gezeigt hat, der aus der Welt des Scheins in die des Seins
fiihrt, ihn zunfichst so gezeigt hat, wie es den damaligen
Bewuf3tseinsverhdltnissen der Menschheit angemessen war.
Der Weg des Buddha ist ein Weg der praktischen Selbst-
erziehung auf sittlicher Grundlage. Darin gipfelt seine
Lehre, das ist schon rein Huferlich aus der ganzen An-
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ordnung der ,,Predigt von Benares®“, die zuerst den ,,Pfad“
hinstellt, der dann im vierten Satz der Erkenntnisse vom
Leiden nochmals erscheint, ersichtlich.

Es fehlt heute ja nicht im Abendland an allerlei oft
recht triilben Methoden personlicher Selbsterziehung, die zum
groflen Teil irgendwie dem niederen Selbst dienen, das
héhere vergewaltigen. Der in vornehmer Art nach Erkennt-
nis Strebende wird sich von solchen ,,Wegen* fernhalten.
Nicht umsonst und nicht ohne innere Berechtigung nennt
Buddha seinen Weg den vornehmen Pfad der acht
Glieder, den Weg, der in ganz reiner und hoher Art, auf
ernster sittlicher Grundlage die menschlichen Seelenkriifte
erzieht. Und wir konnen viel von der ganzen Art und Weise
Buddhas lernen, auch da, wo wir seine Gebote im einzelnen
heute nicht befolgen kénnen.

Das trifft schon zu fiir die ethische Grundlage des
Pfades, die sittliche Selbsterziehung (Sila), auf der sich
dann die Meditation, als die entscheidende Technik des
Buddhapfades, aufbaut. (Wir folgen dabei dem praktischen,
so wichtigen viergliedrigen Schema, wie es besonders in
den Texten der Dighanikaya auftritt, das sich aufbaut in
den vier sich tragenden und stiitzenden Stufen von sila
[sittliche Selbsterziehung], samadhi [Meditation], pafifa
[Erkenntnis], vimutti [innere Befreiung].)

Die fiinf Gebote der sittlichen Erziehung im Buddha-
wege, die sich mit dem Yama-Geboten im indischen Yoga
im wesentlichen decken, stellen ein Reinheitsideal dar, das
bis zur volligen Loslosung vom Irdischen fithrt. Da ist ein
Mitleidsgebot, das nicht durch blofe #uBere Schonung des
Lebens erfiillt wird, sondern bis in die innerste Herzens-
regung hinein auch jeden Gedanken der Schidigung eines
anderen Wesens ausschlieBt. Es bewirkt aber, dall gewisse
Erdenaufgaben einfach nicht erfiillt werden konnen, wenn
z. B. Schidlinge des Ackerbaues u. dergl. nicht vernichtet
werden diirfen. (Anders als Buddha verhdlt sich hier Zara-
thustra.) Dabei bleibt es doch wahr, dall gewisse Yoga-
stufen nicht erreicht werden konnen, wenn gegen das Gebot
gehandelt wird. Schon daran konnen wir sehen, daB} der
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hier beschriebene Weg nicht unser Weg sein kann. — Da
ist weiterhin das Gebot vollkommener Reinheit, das nie
durch blofe dullere Keuschheit erfiillt wiirde, wenn nicht
bis ins Innere und Innerste hinein die Reinheit verwirk-
licht ist, das aber doch auch die duBere Keuschheit in einem
Sinne fordert, - der allen Fortgang des Erdenlebens ab-
gchneiden wiirde. Ein anderes Gebot: ,,Nicht-Stehlen®,
seheinbar auch fiir den Europider etwas Selbstverstindliches.
In Wirklichkeit beruht das ganze abendlindische Wirt-
schaftssystem mit der in ihm iiblichen Konkurrenzeinstellung
auf dem vollstindigen Gegenteil von dem, was das Buddha-
Gebot will. Es ist wichtig, dall wir uns im Abendland ein-
mal erst fiir die Erkenntnis dieser Hohe und Reinheit des
Buddhagedankens erziehen und ein Stiick europiischer
Selbsterkenntnis daran lernen.

Das zweite Hauptstiick des Pfades ist die Medita-
tion (Samadhi). Der Buddhismus beriihrt sich hier, wie
schon beim vorausgehenden, ganz mit dem indischen Yoga.
Die altere indische Yoga-Meditation ful}t auf einer gewissen
Tbung des Atems und der Koérperhaltung (Asana), fiir die
im Abendlande schon die physischen Voraussetzungen einer
gewissen dafiir notigen Vererbung fehlen. Es haben diese
Ubungen einen menschlichen Organismus zur Voraussetzung,
den wir heute nicht mehr haben. Schon Buddha hat er-
kannt, dafl in der Zukunft in dieser Hinsicht die Verhilt-
nisse anders liegen als in der Vergangenheit. Er hat darum,
so sehr er auch seinen Pfad im ganzen aus den Gesichts-
punkten der Yoga heraus aufgebaut hat, doch die Bindung
der Meditation an jene Aullerlichkeiten (die schon auch
ihre ganz tiefe geistige Bedeutung und Wirkung haben)
heseitigt, hat mehr das Geistige der Meditation betont. Je
mehr es hineingeht in die hoheren Stufen der Konzentration,
Meditation, Kontemplation, desto mehr enthilt der Buddha-
Pfad Elemente, die auch fiir eine heutige geistige Selbst-
erziehung von Bedeutung sind. Dafl er, und zwar fiir alle
Menschheit, einen Weg meditativer Selbsterziehung und
aktiver Anspannung der Seelenkrdfte gelehrt hat, ist das
amch fiir die Zukunft bleibende Grofle und Bedeutungsvolle

Schopenhauer-Jahrbueh, XV. 9
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an Buddha. Auch fiir die geistige Zukunft des Abendlandes
wird es von entscheidender Bedeutung sein, daf} immer mehr
solche Wege der meditativen Selbsterziehung, der aktiven
Anspannung der Seelenkriifte gesucht und gefunden werden,
und daB} sie in einem solchen Geiste sittlicher Reinheit ge-
gangen werden, wie sie Buddha im Auge hatte.

Die durch die hier gemeinte Meditation gewonnene Er-
kenntnis (pafina) war dann fiir Buddha eine Erkenntnis des
Schicksalsgesetzes (Karma) und der wiederholten Erden-
leben, und die daraus gewonnene Erkenntnis vom Leiden
des Irdischen und seiner Aufhebung. Es kann gesehen
werden, wie gerade die ersten der beiden Erkenntnisse auch
fiir die geistige Zukunft des Abendlandes eine Bedeutung
zu erlangen im Begriffe sind. Schon in Lessings ,,Erziehung
des Menschengeschlechtes® ist auf die Bedeutung der Rein-
karnations-Erkenntnis hingewiesen. Die Erkenntnis vom
Leiden aber kann in heutiger christlicher Ara nicht in
dieser negativen Form stehen bleiben. Die Buddha-Erkennt-
nis zielte nur auf Loslésung vom Irdischen, unse-
rem naturwissenschaftlichen Zeitalter entspricht eine viel
umfassendere Anteilnahme am Irdischen. Nur aus ihrer
einseitig materialistischen Art wird die Erkenntnis heraus-
gehoben werden miissen. Die ,,Loslosung vom Irdischen*
wird heute darin bestehen, dafl dieses Materialistische,
dieses einseitige Hinschauen auf das nur Physisch-Minera-
lische iiberwunden wird. Gerade bei Buddha spielen die
,Bildekréfte“ (Samskara), wie iiberhaupt im indischen
Yoga, eine entscheidende Rolle. An sie im BewufBtsein
heranzukommen, ist das Ziel aller geistigen Ubung, der Weg
zu aller Hulleren und inneren Freiheit. Aus dem bloBen
heutigen naturwissenschaftlichen Denken heraus kann der
Begriff Samskara nie verstanden werden.

Das trifft auch zu fiir die letzte Stufe des Pfades,
vimutti (Befreiung). Als innere Befreiung gilt dieses
Ziel auch fiir heutige Geisteswege. Es zeigt mehr als alles
andere die Hohe des Buddhismus, daB hier aus der bloBen
Verstricktheit in das Ursachengesetz (aus der heutiges
Denken so schwer den Ausweg findet) der innere Ausweg
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gesucht und gefunden wird. Die Frage nach dem Woher
des allumfassenden Ursachengesetzes (vor der das heutige
Denken #ngstlich zuriickweicht) wird kiihn aufgeworfen.
Sie kann nicht von einem an der Peripherie sich haltenden
theoretischen Denken, sondern nur praktisch beantwortet
werden dadurch, dafl in der meditativen Versenkung der
Weg ins innere Zentrum gefunden wird, wo Freiheit und
Notwendigkeit sich beriihren. Hier werden in einer iiber
der nur physischen Kausalitit liegenden Region die Bilde-
kr#fte (Samskara, Pali Sankhara) erschaut, in denen auch
die Ursachen der Wiedergeburt liegen. Buddha nennt sie
darum auch den Hauserbauer (gemeint ist das Haus
der irdischen Leiblichkeit): ,,Hauserbauer, du bist erschaut,
du wirst hinfort dieses Haus nicht mehr zimmern !*

Hier stehen wir aber auch an dem Punkt, wo wir heute
im Abendlande dem Buddhaweg nicht mehr folgen kénnen.
Fiir Buddha handelte es sich nicht nur um innere Frei-
heit, sondern um &dufllere Befreiung vom Irdi-
schen, Abschneiden der Wiedergeburt usw. Fir uns muf}
die Befreiung innere Errungenschaft, Bewulitseinstechnik
werden, die wir dann selbstlos in den Dienst der Erden-
aufgaben stellen. Nicht unpersonliche Selbsterlosung, son-
dern Erden-Erlosung, Erden-Verwandlung, positive Erfiillung
der Erdenaufgaben heilt das richtig erkannte Ziel in der
christlichen Ara. Es ist bedeutsam, dall Buddha selbst im
gleichen Sinne die Giiltigkeit seiner Lehre zeitlich begrenzt
hat. 500 Jahre sollte sie bestehen, d. h. nicht iiber den
Zeitpunkt des Christusereignisses hinaus. Und es ist weiter-
hin bedeutsam, wie um diesen Zeitpunkt auch im Buddhis-
mus das Mahayana-System sich ausbreitet, das nicht bei
der personlichen Selbsterlosung unter Loslosung vom Irdi-
schen stehenbleibt, sondern die selbstlose Arbeit fiir Erde
und Menschheit an die Stelle setzt. Das ist schon eine be-
deutungsvolle Stufe iiber den ,,urspriinglichen Buddhismus®
hinaus, wobei wir aber nicht iibersehen diirfen, daf3 eigent-
lich Buddha schon selbst diesen ,,gréBeren Weg“ gegangen
ist, dal} er nicht nur fiir sich die Befreiung und Erlésung
gesucht hat, sondern als er sie fand, selbstlos die ge-

9%
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wonnene Erkenntnis in den Dienst der Menschheit gestellt
hat, dal} er bis zu leiblicher Selbsthinopferung dabei ge-
gangen ist. Freilich hat er dann im Nirvana der Erde den
Riicken gekehrt. Aber auch dieses war nicht seine urspriing-
liche Absicht. Er spricht zu Ananda in entscheidungsvoller
Stunde von der Moglichkeit, linger im Irdischen zu ver-
weilen, ja dauernd sich mit dem Irdischen zu verbinden,
zum Heile aller Wesen, zum Fortschritt aller Wesen. Nur
weil das Angebot nicht verstanden wurde, weil Erde und
Menschheit noch nicht reif waren fiir das angebotene Opfer,
geht Buddha dann einsam hiniiber ins Nirvana.

Blicken wir ins Abendland, so finden wir eine dem
Mahayana-Buddhismus entsprechende oder #hnliche Stufe
in der Philosophie Eduard v. Hartmanns. Im 2. Teil der
,,Philosophie des UnbewuBten* (S. 403) spricht Hartmann
davon, dal ,,nur in der vollen Hingabe an das Leben und
seine Schmerzen, nicht in freier personlicher Entsagung
und Zuriickziehung etwas fiir den Weltprozell zu leigten™
ist. . Dabei bleibt Hartmann, ebenso wie der Mahayana-
Buddhismus, in der Formulierung dieses Zieles doch noch
ganz im Negativen. Auch dieses Negative wird iiberwunden,
wenn wir von Mahayana und Hartmann den weiteren Schritt
tun in dasjenige Christentum, das hier schon einmal an-
gedeutet wurde und nicht mit dem kirchlichen Christentum
der heutigen christlichen Konfessionen verwechselt werden
mochte, vor dem als einem bloBen Dogma schon der alte
Buddhismus das ErkenntnismédfBige und den Weg
voraus hat.




INDISCHE ETHIK.
Von

OTTO STRAUSS (Kiel)."

Mit besonderer Freude bin ich der Aufforderung ge-
folgt, vor der Schopenhauer-Gesellschaft, die von meinem
verehrten Lehrer Paul Deussen gegriindet worden ist,
einen Vortrag zu halten; haben Sie doch alle, meine Damen
und Herren, durch die Kenntnis der Schopenhauerschen
Werke ein ganz besonderes Verhdltnis zu den grollen Ge-
danken der indischen Weisheit. Dadurch befindet sich der
Indologe, der vor Ihnen zu sprechen unternimmt, in der
angenehmen Lage, dall er einerseits der bangen Frage
iiberhoben ist, ob er hinreichendes Interesse voraussetzen
darf, andererseits aber nicht zu fiirchten braucht, nur aus
Modelaune angehort zu werden. Indische Weisheit ist ja
durch die Kulturkrise unserer Zeit, die schon vor dem
Weltkriege begonnen hat und durch die Kriegsldufe nur
verstarkt worden ist, in den Blickpunkt weiter Sucherkreise
gertickt, und es fehlt nicht an Stimmen und Schriften, die
die indische Stellung zur Welt als die Losung unserer
Schwierigkeiten und die Heilung unserer Krankheit enthu-
siastisch empfehlen. Dafl hier mancherlei Modegeschwitz
unterlduft, soll uns an der guten Sache nicht irremachen,
wissen wir doch sehr genau, wie ernstlich viele bemiiht
sind, indische Leitgedanken in die Grundlagen ihrer Lebens-
fiilhrung einzuweben. Solche praktische Realisierung wird
immer der letzte Zweck grofler Weltanschauungsthesen sein
miissen, denn Philosophie muf} sich lebendig bewihren. Aber
nicht diesen letzten Zweck habe ich bei meinen heutigen
Ausfiihrungen im Auge, sondern es ist ein bescheideneres
Ziel, das ich mir stecke: Ich mochte nur versuchen, die
groflen Linien indischer Ethik so aufzuzeigen, wie sie sich
der wissenschaitlichen Erforschung der alten indischen Lite-
ratur ergeben, d. h. also die Dinge so hinzustellen, wie sie

! Vorgetragen auf der Tagung der Schopenhauer - Gesellschaft
»Buropa und Indien“ zu Dresden am 8. Juni 1927.
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dem unvoreingenommenen Priifer der Uberlieferung er-
scheinen, also objektiv, um dies oft miBverstandene Wort
hier einmal zu gebrauchen, rein aus der Sache selbst heraus.
Damit soll nicht etwa die Verwendung, die Anpassung, die
innere Aneignung zu eigensten Zwecken verurteilt werden,
sie wird als ein hohes Ziel besonderer Artung zu werten
sein, aber die wissenschaftliche Sachbetrachtung wird, sei
es als Wahrheitserkenntnis um der Wahrheit willen, sei
es als gesunde Grundlegung fiir alles weitere, ihren An-
spruch auf Daseinsberechtigung hochhalten diirfen.

Um nun zur Sache selbst zu kommen, mochte ich mich
zundchst dem #ltesten literarischen Denkmal des indischen
Geistes zuwenden, den Hymnen des Rigweda, die wohl
dem zweiten vorchristiichen Jahrtausend angehoren, wenig-
stens was die uns heute vorliegende Sammlung betrifit,
wahrend die Ideen viel #lter sein mdgen. Dieses hohe Alter
der Hymnen rechtfertigt allein schon die Frage nach ihrem
ethischen Gehalt, und die Tatsache, daf} die Antwori auf
diese Frage zu einem groflen Teil negativ ist, scheint mir
von ganz besonderem Interesse. Diese priesterlichen Lieder
dienen namlich in der Hauptsache priesterlichen Zwecken,
d. h. sie sind gedichtet, um die Gotter zu preisen und zum
Opfer einzuladen. Die Preisung stirkt die Gotter durch die
magische Kraft der dichterischen Rede zum Schenken und
Helfen, und ebendies ist auch das Ziel der Opfer, die in
nahem Zusammenhang mit den Liedern stehen. Der Priester
singt und opfert fiir einen Opferherrn, dem die Gétter
Sohne, Vieh und Gold, Sieg iiber die Feinde und langes
Leben verschatfen sollen, und fiir diese Titigkeit im Inter-
esse des Opferherrn erhélt der Priester einen Opferlohn,
von dem nicht selten in den Liedern direkt die Rede ist.

Daf3 unter solchen Umstiéinden nicht allzuviel von mora-
lischen Dingen gesprochen wird, konnen Sie sich denken.
Aber einiges klingt doch durch. Da ist vor allem die Idee
der Weltordnung, die den vedischen Sangern stark bewuBt
ist, und es ist bezeichnend fiir diese Gedankenwelt, daB3
diese Weltordnung gleichzeitig physisch, rituell und mora-
lisch angeschaut wird. Nach der Weltordnung oder dem
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Weltgesetz — so darf man das altindische Wort Rita iiber-
setzen — flieBen die Strome, bewegen sich die Gestirne,
nach dem Rita mufl der Mensch leben, nach der Welt-
ordnung verlduft das Opfer mit all seinen Riten. Fiir die
priesterlichen Singer ist naturgemi die Verletzung der
Weltordnung, die im Opfer zum Ausdruck kommt, von erster
Bedeutung: Vernachlissigung des Opfers, rituelle Fehler,
das sind die Siinden, die den gefahrlichen Zorn der Gotter
erregen und fiir die um Verzeihung zu bitten, den Séngern
besonders am Herzen liegt. Die menschliche Unvollkommen-
heit ist oft ihr Entschuldigungsgrund. Da heifit es: ,,Wenn
wir einen Fehler begangen haben als Menschen, die wir
sind“ oder ,,das Herz des Menschen begehrt nach vielen
Dingen®, ,,der Sterbliche ist voll von Wiinschen®. Hier
klingt schon das allgemein moralische SchuldbewuBtsein
hinein, das sich noch stirker in folgendem Verse dem Gott
Waruna gegeniiber zeigt:,,Das war nicht mein eigener Wille,
o Waruna: es war Verfilhrung, der Rauschtrank, der Zorn,
die Wiirfel, die Unerfahrenheit. Der Altere fiihrt den
Jiingeren irre. Der Traum selbst verschlieft sich nicht der
Siinde.“ Deutlich erscheinen hier Siinden, die nichts mit
dem Opfer zu tun haben: Zorn, Trunksucht und die oft an-
gefithrte Spielwut. Aber auch das Verhdltnis zur Umwelt
wird moralisch betrachtet: ,,Welche Siinde immer wir gegen
den Eidam begangen haben, gegen einen Freund, Genossen
oder den Bruder, gegen den Horigen oder einen Fremden,
die lose von uns, o Waruna.“

Diese Siinden gegen die Gesetze der von den Gottern
gehiiteten Weltordnung werden als Fesseln empfunden oder
als Schulden gegeniiber den Gottern bezeichnet. Sie sind
der krumme Weg im Gegensatz zum geraden, das Unwahre
im Gegensatz zur Wahrheit (satja). So ist das Wort, das
“wir mit ,,Wahrheit“ zu iibersetzen pflegen, schon in den
dltesten Hymnen oft mehr als Gegensatz zur , Liige®, es
umfaft die ganze moralische Haltung, und in diesem Sinne
hat der grofle Fiihrer Indiens, Mahatma Gandhi, den Treu-
schwur auf seine ethischen Grundsitze ,,satjagraha®, wort-
lich: das Festhalten an der Wahrheit, genannt.
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Ich mufl mich mit diesen wenigen Andeutungen be-
gniigen. Sie sollen Thnen zeigen, daf3 moralische Ideen an-
klingen — man denkt sogar schon gelegentlich daran, dal
die bose Tat sich selbst straft —, aber im allgemeinen liegt
das Moralische dem Opferpriester nicht nahe. Von der
Wiedergeburtslehre, die uns nun sogleich in den Upani-
schaden beschiaftigen wird, ist noch keine Spur: Ein froh-
liches Leben im Jenseits unter dem schattigen Baume des
Todesgottes, inmitten der Sippengenossen, ist das natiirliche
Los der Guten, Frommen, Tapferen. Das Schicksal der Bésen
wird nur voriibergehend angedeutet. Man liebt das Leben
und wiinscht sich hundert Herbste.

Die Entwicklung der Ideen, die auf die Zeit der alten
vedischen Hymnen folgt, konnen wir hier nicht skizzieren:
Das Opfer und seine spekulative Ausdeutung spielt die
Hauptrolle in der groflen Literatur, die uns unter dem
Namen Brahmanas iiberliefert ist. In der Sozialverfassung
kommt die schon frither angelegte Kastentrennung nun
scharf zum Ausdruck. Obenan steht der Brahmane, der als
ein Gott auf Erden bezeichnet wird, dann folgt der Krieger-
stand, dem auch der Konig angehort. Die dritte Kaste um-
fal3t das iibrige arische Volk, die vierte Klasse die rechtlosen
Sklaven. Ich spreche von alldem nicht weiter, um mich so-
gleich den #ltesten Upanischaden zuzuwenden, die vielleicht
dem 9. und 8. vorchristlichen Jahrhundert angehéren. Die
Weltanschauung hat sich hier wesentlich geéndert. Die
bunte Welt der nebeneinander stehenden Gotter hatte schon
frith unter den Nachdenklichen das Streben nach einem
Einheitsprinzip erweckt, und dieses Einheitsstreben hatte
nach mancherlei tastenden Versuchen seine Befriedigung in
der Feststellung zweier Einheitspunkte gefunden: der
Mikrokosmos, der Mensch hat sein grundlegendes Wesen
in seinem Selbst, dem Atman — der Makrokosmos
wird auf ein Prinzip zuriickgefiihrt, das vom Rituellen her-
stammt, die Welt hat ihr Wesen in der Kraft, die sich im
heiligen Wort des amtierenden Priesters, im heiligen Zauber
seiner Person manifestiert, im Brahman. Und diese beiden
Zentren, Atman und Brahman, gravitieren nun gegen-
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einander, bis sie ineinander zu letzter Einheit aufgehen:
Das Selbst, der Atman des einzelnen Menschen, ist seinem
Wesen nach das Brahman, das damit als der allumfassende
Atman erkannt ist. DaB sich hier philosophische Probleme
mannigfacher Art hinsichtlich des Verh#ltnisses des Einzel-
atmans zum Allatman ergeben, ist deutlich. Sie sollen uns
hier aber nicht kiimmern, die fesselnde Untersuchung, was
hier die Alten zuerst noch nicht gesehen haben, wie sich
dann spiter im indischen Mittelalter Losungen verschiede-
ner Aspekte gefunden haben — all das stellen wir beiseite,
um nur das Wesen des Atman-Brahman anzuschauen, dessen
ungeheure ethische Konsequenz allein hier in Betracht
kommt.

Was ist denn das Wesen des Brahman? Die berithmte
Formel ,neti, neti“ zeigt in ihrer Negativitit aufs deut-
lichste, was die Konzeption des Brahman, des Allatman bei
den tiefsten Sehern — es gibt natiirlich auch hier Ab-
stufungen — bedeutete. Brahman ist ein Gegensatz zu
allem Empirischen und dabei doch das Wesen alles Empi-
rischen. Wie ist das moglich? Was ist denn das Empirische?
Es ist Bewegung, Titigkeit, Werden. Das Absolute ist also
Ruhe, Nichtstun, Sein. Das ist die Gegensatzlichkeit
zwischen unserer Welt und Brahman. Aber trotzdem besteht
das groBe Wort letzter Realisation: ,,Ahamn brahmasmi*
(Ich bin Brahman). Allem Werden also liegt das Sein zu-
grunde. Was aber zugrunde liegt, darauf kommt es an,
das ist das Wertbetonte, und alles, was nicht so ist, ist
minderen Wertes. Minderen Wertes ist demnach das
Werden, die Tatigkeit, d. h. die gesamte Sphire ethischer
Betdtigung. Das ist die ungeheure Bedeutung der meta-
physischen Lehre der alten Upanischaden: Die Ethik
ist iberwunden, denn das Gute ist Werk in
der Sphidre des Werdens. Jenseits von Gut und Bose
steht das Absolute. Zu ihm fiihrt keine verdienstliche Hand-
lung, sondern nur Verwirklichung im eigenen Innern, wo
es einem in stillster Stunde aufgeht. Indem auch das Gute
zur Sphire der Welt gehort, wird das Uberweltliche von
jeder positiven Lebensanalogie befreit, das Negativste
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allein, was wir erfahren konnen, der Zustand des traum-
losen Tiefschlafs wird als Analogie des brahmischen Zu-
standes zugelassen.

Aber dadurch, daB das hochste Ziel ins rein Meta-
physische gelegt ist, ist die Ethik wohl iiberwunden, aber
nicht ausgeschaltet. Und auch im Ethischen selbst zeigt
das Zeitalter der dltesten Upanischaden seine schopferische
Kraft. Die neu auftretende Wiedergeburtslehre gibt der
Ethik ein neues rationales Gesicht. Urspriinglich war es
allein das Opfer gewesen, das eine unsichtbare Kraft aus
sich gebar, die dann eines Tages die begehrte Frucht des
Opfers, z. B. den Himmel erwirkie, denn so sagte sich eine
naive Logik: Das Opfer vergeht ja vor den Augen, wie
kann es da auf einen spdteren Zeitpunkt Einflul3 haben,
an dem es ja nicht mehr da ist? Es mul} also eine Sub-
stanz aus dem Opfer emanieren, die man nicht sieht, die
aber bleibt. Von solcher primitiven Vorstellung einer sein-
substantiellen Kausalitit ist die Idee des Karman aus-
gegangen, um dann von der Opferhandlung auf jedwede
Handiung ausgedehnt zu werden.

Mit der neuen Lehre von der Wiedergeburt zusammen
ergibt sich den Upanischad-Weisen das Resultat: Jede mora-
lisch relevante Tat hat auBler ihrer Wirkung in diesem
Leben ein Resultat im folgenden. Und deshalb fordert jede
Tatigkeit in diesem Leben ein neues Feld fiir ihre Wirkung
in einer fiber das gegenwirtige Leben hinaus liegenden
Sphiire, die teils im Uberweltlichen liegt, d. h. fiir gute
Taten in Himmeln verschiedenster Grade und Farbungen,
fiir schlechte Taten in argen Orten, teils im Weltlichen
durch eine Neuverkorperung des téaterischen Selbstes auf
Erden. Riickwirts schauend konnen wir nach dieser Lehre
also unser gegenwirtiges Leben aus den moralischen Werten
der fritheren Existenz begriinden, wir haben unser jetziges
Schicksal selbst gesetzt, und wir sind dabei, das folgende
zu setzen. Wem nun die gute Wiedergeburt hinreicht, der
wird durch gute Taten, durch gute Gesinnung fiir sein neues
Leben, vielleicht in einem der obersten Himmel sorgen,
aber dem, der radikalen Strebens ist, geniigt das nicht.
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Er will das Absolute, das allem Werden enthobene Sein.
Und dorthin fiihrt freilich selbst die beste Tat nicht, sondern
nur die Nicht-Tat, die Abkehr vom begehrlichen Tun und
die Einkehr ins Wesentliche des eignen Innern, das tatlos
geschaut wird.

So schildert Jadnjawalkja zuerst den, der Werke tut
und ihnen gemif wiedergeboren wird, und fahrt dann fort:
»30 geht es mit dem Verlangenden. Nunmehr von dem
Nichtverlangenden: Wer ohne Verlangen, frei von Ver-
langen, gestillten Verlangens nach dem Selbst verlangt,
dessen Lebensgeister ziehen nicht aus (um einen neuen Leib
anzunehmen), sondern Brahman ist er und in Brahman geht
er auf.“ Das ist das wunderbare Los des Erkenners, wenu
sein Leib dahinfillt. Aber schon zu Lebzeiten ist er jen-
seits von Gut und Bose. Das sagt der Weise mit den schonen
Worten: ,,Hier, inwendig im Herzen ist ein Raum, darin
liegt er, der Herr des Weltalls, der Gebieter des Weltalls,
der Fiirst des Weltalls. Er wird nicht hoher durch gute
Werke, er wird nicht geringer durch bose Werke...“ In-
dem also der Erkenner der groBen Einsicht sich ganz auf
das Absolute im eignen Innern zuriickzieht, gelangt er in
die iiberethische Sphire, wird er ein solcher, dall Werke
nicht mehr zihlen, ihm nicht mehr helfen oder schaden.
Auch das beste Werk ist nur Vorbereitung der Schau: ,,Ihn
suchen durch Vedastudium die Brahmanen zu erkennen,
durch Opfer, durch Almosen, durch Abkehr, durch Fasten.
Wer ihn erkannt hat, der wird ein Schweiger. Zu ihm auch
wandern die Wanderer, die seine Welt erstreben.“ Und
nun die praktische Folgerung, die Verwerfung alles Strebens
des natiirlichen Menschen: ,,Darum haben die Weisen der
Vorzeit nicht Nachkommenschaft begehrt (indem sie sich
sagten) : ,Wozu brauchen wir Nachkommen, wir, deren Seele
diese Welt ist!’ Und sie standen ab von dem Verlangen
nach Kindern, von dem Verlangen nach Besitz, von dem
Verlangen nach der Welt und wanderten umher als Bettler.
Denn Verlangen nach Kindern ist Verlangen nach Besitz
und Verlangen nach Besitz ist Verlangen nach der Welt:
denn eines wie das andere ist eben Verlangen . . .“
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Das ist eine der #ltesten Stellen, in denen die prak-
tische Weltentsagung gelehrt wird. Ihre Verwirklichung
ist sowohl allein moglich, indem der Entsager sein Ver-
mogen verteilt und aus dem Besitz in die Besitzlosigkeit
zieht, oder indem sich mehrere zusammentun und gemeinsam
in Freiheit von weltlichen Pflichten und Fesseln der Ver-
wirklichung des Absoluten zustreben. Beide Formen sind
von frith an bis auf die heutige Zeit verwirklicht worden.
Besonders ist es die wilde Gletschereinsamkeit des Himalaya,
die solche Naturen anzieht, die allein die grofle Schau
suchen miissen.

Von den Gemeinschaften, die sich auf Grund dieser
Tendenz gebildet haben, ist die vom Buddha gestiftete am
bekanntesten geworden. Der Buddha hat Jahrhunderte nach
Jadnjawalkja gelebt, er hat seine Lehre in bewuBiten
Gegensatz zu der Atman-Brahmanlehre gestellt — und doch
ist es im Grunde ganz die gleiche Haltung, die ihn kenn-
zeichnet. Die grofle Idee, dafl alle Moral in einer hoheren
Sphére aufgehoben, der Gegensatz von Gut und Bose iiber-
wunden werden konne, kennzeichnet auch die Buddhalehre.
Alle Ethik ist auch hier nur Vorbereitung fiir die innere
Abwendung von der Welt und die Hinwendung zu einer
Unwelt, die bei Jadnjawalkja Brahman, bei Buddha Nirwana
heift. Der Inhalt der erlésenden Erkenntnis ist in den
dltesten Upanischaden mehr positiv, das Absolute wird als
Ziel ins Auge gefal3t — bei den alten Buddhisten tritt mehr
die negative Seite hervor, das Leiden der Welt ist der
Ausgangspunkt, also in der Upanischad steht im Vorder-
grunde wohin man will, beim Buddha wovon man los will.
Jadnjawalkja ist ein Seher, Buddha ein Arzt. Er konsta-
tiert eine Krankheit und fragt nach ihrer Ursache. Wenn
die Ursache aufgehoben werden kann, ist auch die Wirkung
aufhebbar. Das Mittel zur Befreiung von der Krankheit ist
bekannt und es wird die Anwendung des Mittels gelehrt.
Das ist der Sinn der vier edlen Wahrheiten vom Leiden,
von der Entstehung des Leidens, von der Aufhebung des
Leidens und vom Wege zur Aufhebung des Leidens. Wer
gich diesem Wege ernstlich widmen will, muf} sich ihm ganz
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weihen. FEr verlifit die menschliche Gesellschaft, die auf
scharfer Kastentrennung beruht und wird Ménch. Der Laie,
der die allgemeinen ethischen Gebote des Buddhismus an-
nimmt — charakteristisch, daB sie fast alle in negativer
Form, also als Verbote auftreten —, bleibt im Kreislauf
der Wiedergeburten, aber er wird bei treuer Befolgung seine
Wiedergeburten allméhlich so verbessern, dal er schlieBlich
mit einer Disposition zur ausschlieBlichen Hingabe an die
Lehre erscheint. Die Wiedergeburten stellen also eine
ethische Entwicklungsstufe dar und bereiten so den spite-
ren Gedanken indischer Philosophie vor, dafl jede Sprosse
der ethischen Stufenleiter in sich berechtigt ist. Der spitere
Buddhismus im frithen Mittelalter und der spitere Vedanta
der Hochscholastik haben diesem toleranten und, wenn ich
so sagen darf, pddagogischen Gedanken philosophischen
Ausdruck gegeben im Begriff der doppelten Wahrheit. Auf
der Stufe der relativen Wahrheit — die eben doch auch
Wahrheit ist — gibt es gute und bése Taten, Wiedergeburt
und Heilslehre, im Sinne der absoluten Wahrheit ist das
alles nicht vorhanden, es gibt nichts als das Absolute, sei
es, dall dasselbe als das ,,Nichts®, als die ,,Soheit* oder als
das ,,Brahman‘ bezeichnet wird. Ubertrigt man diese meta-
physisch-erkenntnistheoretische Anschauung ins Ethische, so
besagt sie: es gibt eine moralische Ebene fiir den Streben-
den, der der letzten Schau nicht fihig ist. Wer auf ihr
richtig lebt, kann unerhérte Belohnungen in iiberirdischen
Welten erringen. Wer aber die absolute Wahrheit schaut,
fiir den versinkt diese moralische Ebene, und er weill sich
ither jedweden Himmel erhaben in einer unvorstelibaren
Sphire, die frei von allem Werden jenseits von Sein und
Nichtsein liegt.

Die absolute Wahrheit zu schauen ist ein Wunder, ein
Durchbruch durch die gesetzliche Welt des Empirischen,
der die Frucht besonderer Qualifikation, indisch gesprochen
die Frucht unziihliger Geburten ist. Es ist ein hochgelege-
ner Himmel, von dem der Bodhisattwa herniedersteigt, um
in seiner letzten Geburt ein Buddha zu werden, d. h. das
Wunder der Erleuchtung zu realisieren. Aber es gibt einen
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Weg, dieses Wunder technisch einzuleiten, das ist der Joga.
Die allgemeine Ethik ist seine unbedingte Voraussetzung.
Sein Wesen aber beruht in einer inneren Anspannung und
Erhohung, iiber die viel in Indien gelehrt worden ist. Was
wir da in Biichern besitzen, ist nur die in Worten versuchte
Anleitung zu den Verwirklichungen im Erlebnis, auf die
alles ankommt. Der Joga ist eine sozusagen intersystema-
tische Methode, sein Ziel kann nach den verschiedenen
Grundsitzen der Systeme verschieden beschrieben werden:
Immer ist es ein absolutes, jenseits aller Ethik.

Von der iiberethischen Sphiire des Erkenners oder des
Heiligen wenden wir uns zuriick zu der moralischen Ebene,
in der das Gesetz der Wiedergeburt und der Werkvergeltung
gilt. Von diesen beiden eng zusammengehiérigen Lehren
wird seit ihrer Aufstellung im zehnten vorchristlichen Jahr-
hundert das Leben aller Hindus beherrscht bis auf den
heutigen Tag. Die Gewifheit, dal} jede Handlung von mora-
lischer Bedeutsamkeit das eigene Schicksal unausweichlich
bestimmt, ist naturgemill ein starker Antrieb, sich ethisch
richtig zu verhalten. Nun 1808t sich freilich der formale
Begriff der ethischen Richtigkeit auf recht verschiedene
Weise mit lebendigem Inhalt erfiillen. Ich méchte dabei
vor allem zwei allgemeine Tendenzen unterscheiden: die
rituell-soziale Bindung und die freie Ethik.

Was nun die gebundene Moral betrifft, so ruht sie vor
allem auf zwei machtvollen Faktoren. Da sind einmal die
rituellen Verpflichtungen, die das ganze Leben des ortho-
doxen Hindus von alters her durchziehen. Von der Geburt,
ja schon von der Existenz im Mutterleibe an, bis zu seinem
Tode reichen die Vorschriften ither die Weihen und Opfer,
deren treuliche Erfiillung den Frommen hier, im Jenseits
und im neuen Leben ein gutes Los sichern. Ich zidhle aus
einem Werke des 17. Jahrhunderts eine Reihe auf: Die
Befruchtungszeremonie, die Scheitelziehung bei der schwan-
geren Frau, die Geburtszeremonie, die Namengebung, das
‘Fiittern mit Reis im 6. Monat nach der Geburt, das Haar-
schneiden im 3. Lebensjahr, die Einfiihrung beim Lehrer,
das Bad am Ende des Vedastudiums, wenn der Jiingling
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heimkehrt, die Verheiratung, die fiinf groflen Opfer, d. h.
das Hersagen vedischer Spriiche und die ins Feuer zu
gieflende Butterspende fiir die Gotter, das Opfer an die
Manen, die man zu sittigen hat, an die Ddmonen, denen
man Streu hinlegt, und das Opfer an die Menschen durch
Bewirtung von Gisten, unter denen brahmanische Asketen
an erster Stelle stehen. Mit dieser Andeutung wollen wir
uns hier begniigen, mit den Speiseregeln, den Vorschriften
iber die Totenbestattung usw. will ich Sie verschonen. Sie
konnen sich denken, wie man dabei in die FEinzelheiten
gehen kann, haben doch Jahrtausende an diesen als gute
Werke betrachteten Zeremonien gearbeitet, denn die #lteste
Fassung der Hausregeln und der Vorschriften fiir die groflen
Opfer gehen ins 7.—b. vorchristliche Jahrhundert zuriick.

Und neben dieser rituellen Bindung steht die soziale,
die im Kastenwesen begriindet ist. Theoretisch gibt es
vier Kasten: Brahmanen, Adel, das biirgerliche Volk und
die Schudras, praktisch unzihlige. Die Bedeutung der
Kasteneinteilung ist so tiefgreifend, daf sie in diesen kurzen
Ausfithrungen nur von ferne angedeutet werden kann. Die
Kaste ist die tatsiichliche Lebensgemeinschatt der Hindus.
Wer seine Kaste verliert, ist isoliert und der Gemeinschaft
beraubt. Die schwersten Siinden tragen diesen Verlust mit
sich, so unerlaubter Umgang mit der Mutter, der Tochter,
der Schwiegertochter, Brahmanenmord, Genull geistiger Ge-
trinke, Diebstahl von Gold, das einem Brahmanen gehdrt,
unerlaubter Umgang des Schiilers mit der Frau des Lehrers.
Auf der andern Seite haben die hoheren Kasten neben ihren
vielen Pflichten wertvolle Privilegien. So haben die Brahma-
nen nach einem alten Brihmanatext Anspruch auf ehren-
volle Behandlung und auf Geschenke, sie diirfen nicht unter-
driickt und nicht mit dem Tode bestraft werden, wihrend
die Kastenlosen ein erbirmliches Leben der Ausgestoflenen
fithren, abseits vom Dorf wohnen miissen und dermalen
behandelt werden, dal hier zu bessern eines der Haupt-
ziele moderner Ethiker, wie z. B. Mahatma Gandhis ist,
gibt es doch im heutigen Indien 50 Millionen solcher Un-
berithrbaren.



— 144 —

In der rituellen und sozialen Bindung tritt uns eine
Moral entgegen, welche die hohere Gesinnungsethik keines-
wegs ausschlieBt, aber doch ihren Hauptzwecken absolut
unterordnet. So wird z B. die Schonung aller lebenden
Wesen auch in den kultischen Regelbiichern durchaus an-
orkannt, aber diese Schonung (ahimsa, wortlich Nicht-
schidigung) macht halt vor dem Opfer, das Tiertétung er-
fordert. Und ebenso steht es mit dem Kastenprinzip in den
Rechtsbiichern. Der Mord z. B. wird verurteilt, aber nur
die Ermordung eines Brahmanen ist eine unsiihnbare Tod-
siinde, und ebenso wird der Diebstahl und vieles andere be-
handelt, kurz die ganze moralische Wertskala ist nach der
Kastenzugehorigkeit abgestuft. Solche Anschauungen sind
frithzeitig von einem hoheren und freieren Standpunkt aus
als ethische Unméglichkeiten empfunden worden. So wird
in einer alten Upanischad die Geschichte des jungen Sat-
jakama (,,der die Wahrheit liebt*) erzdhlt: Der junge
Mensch will bei einem Brahmanen als Schiiler eintreten.
Dazu ist die Zugehorigkeit zu einer hoheren Kaste erforder-
lich. Der Lehrer fragt ihn also nach seinem Vater. Der
Jiingling aber kann nur seine Mutter nennen, sie habe ihn
30 bekommen, wer der Vater sei, wisse er nicht. Der Brah-
mane aber weist ihn darauthin nicht ab, sondern erklirt,
seine Offenheit beweise seine hohe Kaste, und nimmt ihn
auf. Der Sinn dieser sehr alten Geschichte, die Opposition
gegen die kastenmiflige Beurteilung der Qualifikation statt
einer rein allgemein-menschlich ethischen, kehrt in zahl-
logsen Spriichen spiterer Zeit wieder. Die buddhistischen
Texte des alten Kanons, sowie die im grofen Epos ent-
haltene Spruchweisheit betont immer wieder den Gedanken,
daf nicht die Geburt, sondern der sittliche Wandel den
Brahmanen ausmache. In einem Gesprich zwischen dem
groflen Gotte Schiwa und seiner gottlichen Gemahlin lesen
wir im Epos: , Auch einem Schiidra, o Gottin, der durch
reine Werke reinen Selbstes und bezdhmter Sinne ist, soll
man wie einen Zwiegeborenen ehren, so hat es Gott Brahman
selbst gelehrt... Nicht Abstammung, nicht Weihe, nichi
Schriftgelehrtheit, nicht Nachkommenschaft sind Griinde
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fiir die Zugehorigkeit zu den Zwiegeborenen, sondern allein
der sittliche Wandel ist der Grund...“

Diese freie Ethik, welche Reinheit des Herzens, sitt-
liche Zucht und moralischen Wandel als die ideale Forderung
hinstellt, geht immer Hand in Hand mit einem Aufbegehren
gegen die rituellen und sozialen Bindungen des orthodoxen
Brahmanismus. So scheinen mir ihre Quellen ganz wesentlich
in den der Orthodoxie feindlichen Bewegungen zu liegen.
Im Altertum ist es der Buddhismus, der, noch ohne soziale
Reformen anzustreben, doch durch unterschiedslose Auf-
nahme in seinen Monchsorden und durch die Ausschaltung
der brahmanischen Riten fiir alle seine Anhiinger als natiir-
licher Verfechter reiner Sittlichkeit auftritt. Denn wenn
auch fiir den Ménch die Gebote der Sittlichkeit nur die
Vorbereitung fiir die allein zum Ziele fiithrende Meditation
und Yogaversenkung sind, so blieb eben doch fiir den Laien
ganz wesentlich die Bezihmung der natiirlichen Begierden
und die Milde gegen alle Wesen die Basis fiir die Zugehorig-
keit zu den Laienanhingern. Dal} von hier aus solche Ge-
sinnung vielfach in nichtbuddhistische Kreise eindrang, das
bezeugt uns, wie schon gesagt, das groBle Epos, welches
als Sammelbecken der verschiedensten Anschauungen auch
antirituelle und kastenfeindliche Stimmen ganz naiv neben
die orthodoxen Ansichten setzt. Und das konnte ja um so
leichter geschehen, als auch die Orthodoxie die sittlichen
Kategorien nicht etwa ignorierte.

Aber sie hat sie in verschiedener Weise mit den eigenen
Forderungen in Einklang zu bringen gewullt. So hat sie
die Abwendung von allem Tun, diese fiir den Bestand der
Gesellschaft so gefidhrliche Lehre, die seit den &ltesten
Upanischaden die Besten friihzeitig von den orthodoxen
Pflichten des Opferns und Nachkommenschaftzeugens ab-
zuziehen drohte, durch die Ausbildung der Lebensstadien
(Aschramas) abgewendet oder wenigstens abgschwicht. Erst
mufl der rechtgliubige Brahmane seine Lehrzeit in der
Familie des Lehrers durchmachen, dann muf} er heiraten,
Kinder zeugen und das Leben des Hausvaters mit allen
vorgeschriebenen Riten fiihren, und erst wenn er die Kinder

Schopenhauver-Jahrbuch. XV. 10
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seiner Kinder sieht, darf er all das hinter sich lassen und
in den Wald ziehen, um sich der Abwendung zu widmen.

Eine andere Art der Abwehr kommt in der bekannten
Bhagavadgita zum Ausdruck. Dort wird ein adliger Krieger
angesichts der feindlichen Schlachtreihe, in der ihm nah
Verwandte sich befinden, von moralischen Skrupeln be-
fallen, das sittliche Gebot von der Schonung aller Wesen
erschiittert seinen Kampfesmut. Aber sein gottlicher Wagen-
lenker belehrt ihn, dall seiner Geburt als Krieger, d. h.
also seiner Kaste gemif), das Kadmpfen seine erste Pflicht
sei. Und es ergibt sich schlieBlich der allgemein giiltige
Satz, dal pflichtmiBiges Handeln ohne Hoffnung auf Lohn
nicht bindendes Werk sei, ein neuer kluger Kompromil3 der
orthodoxen Werkgesinnung mit den Tendenzen zur Werk-
iiberwindung und zur ungebundenen, allgemein-menschlichen
Ethik.

Eine neue Stiitze gewann die freie Ethik in den groflen
religiosen Bewegungen des indischen Mittelalters, die immer
neue Massen der nichtprivilegierten Kreise in ihren Macht-
bereich zu ziehen suchten. Von den beiden groflen Rich-
tungen, die hier in mannigfachsten Abtoénungen hervor-
treten, dem Schiwaismus und dem Wischnuismus, war der
letztere durch die ihn kennzeichnende Milde besonders ge-
eignet, gegen das Ritual aufzutreten, dessen blutige Opfer
ihm besonderen Abscheu einflofiten, und gegen die strenge
Kastenordnung der Orthodoxie anzugehen, weil in der von
ihm gepredigten Gottesliebe der Verehrer des Gottes in
ein Verhdltnis zum Gotte gelangt, in welchem ganz von
selbst alle Unterschiede der Menschen zum Aufhéren ten-
dierten. Von dem Allgott aber — vor allem von der
Krischna-Inkarnation Wischnus — geht eine allumfassende
Liebe aus, die nicht einmal vor denen Halt macht, die
andere Gotter verehren, und so sehr geeignet ist, alle
Menschen ohne Unterschied der Geburt zu umfassen.

Und diese Idee der Liebe zur Menschheit hat sich auch
im spateren Buddhismus entwickelt. Das Ziel dessen, der
sich in den ersten Jahrhunderten der buddhistischen Ménchs-
gemeinde anschlof}, war die Erlangung der Heiligkeit. Der
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Heilige wird nicht wieder geboren, er erlangt das Nirwana.
Aber dann hatte sich im Zusammenhang mit anderen Ande-
rungen dem buddhistischen Monche ein neues Ideal auf-
getan: Nicht das Nirwapa zu erstreben, sondern die letate
Existenz vor derjenigen, die die entscheidende Erleuchtung
bringt, ins Ungemessene zu verlingern, d. h. ein Bodhi-
sattwa zu werden, ein Kandidat der Buddhaschaft, wie
Gotama es selbst vor Erlangung der Buddhaschaft gewesen
war. Die Bedeutung dieser Zieldnderung ist fiir unsere
Fragestellung von entscheidender Wichtigkeit, denn das
Ziel der individuellen Erldsung im Nirwana ist nun dem
neuen Ideal gewichen, ein Helfer und Erléser der leidenden
Menschheit zu werden. An Stelle des Interesses am eigenen
Heil ist das Interesse am Heile aller getreten. Und damit
ist die Liebe zu allen Menschen, ja man kann sagen, die
Aufopferung fiir alle Menschen — die endlose Verschiebung
des eigenen Nirwanas kann man wohl ein ungeheures Opfer
nennen — zum Kernstiick des spiteren Buddhismus ge-
worden und hat fiir ganz Mittel- und Ostasien ein neues
Menschlichkeitsideal gottlicher Liebe geschaffen.

Die gottlichen Wesen hoher und hochster Ordnung
(Bodhisattwas und Buddhas), die sich hier allméhlich in
groBer Zahl entwickelt haben, sind in ihrer allumfassenden
Liebe bereit, dem siindigen Menschen seine Schuldenlast
abzunehmen, um ihn seines Glaubens wegen fiir die Er-
losung fihig zu machen. Indem die rettenden Mé&chte so
jedes sittliche Vergehen des Menschen als eigene Last emp-
finden, entsteht das Gefiihl der Verantwortlichkeit bei dem
buddhistischen Frommen. Er fiirchtet, durch moralisches
Unrecht die angebetete gottliche Macht zu betriiben, und
fiihlt sich aus Liebe zu dem giitigen Bodhisattwa zur Tugend
verpflichtet. Dieses neue Verhaltnis zur Menschheit mit der
Betonung der Liebe in der Entwicklungsgestalt des Buddhis-
mus, die man das Mahdjana (das grole Fahrzeug) nennt,
und gleichzeitig die Lehre von dem Liebesverhiltnis
zwischen Mensch und Gott (so z B. Krischna in der Gita),
die man mit dem indischen Wort fiir liebende Hingebung
Bhakti nennt, diirften sich heide nicht lange vor Beginn

10*
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unserer Zeitrechnung durchgesetzt haben. Sie beide sind
michtige Faktoren nicht nur in der Uberwindung des Ritua-
lismus und der Sozialschranken gewesen, sondern sie haben
auch das eigentiimlich indische Ichideal stark altruistisch
beeinflufit.

SchlieBlich sind es noch zwei fremde Religionen ge-
wesen, deren Einfluf3 die freie Ethik gestdrkt hat. Islam
und Christentum kann man ja im Gegensatz zu den aristo-
kratischen Grundsitzen des brahmanischen Hinduismus als
demokratische Religionen bezeichnen, denn sie kennen
keinen sozialen Unterschied der Menschen vor Gott. Isla-
mischer Einflufj tritt am stidrksten bei dem im Jahre 1518
gestorbenen religiosen Dichter Kabir hervor. Er verwirft
alle Kasten- und Rassenunterschiede in religioser und ethi-
scher Hinsicht und erklart sie fiir spite, der wahren Ent-
stehung der Menschheit widersprechende Fiktionen. In
dhnlicher Weise hat der Bengale Tschaitanja, ein Zeit-
genosse Luthers, vom Standpunkt seiner auf Liebe ge-
griindeten Krischnaverehrung alle Kastenunterschiede ver-
worfen und statt ritueller Werke allein die Reinheit des
Herzens gefordert.

Besonders aber hat das Christentum, gemif} seiner
Natur, den Neigungen zur freien Ethik und zum Altruismus
Vorschub geleistet. Das 19. Jahrhundert zeigt diesen Ein-
flu in mannigfachen Reformbewegungen, deren Anhinger-
schatt an Zahl nicht grof}, an Einflul} aber bedeutend waren.
Wenn wir den grofen indischen Unabhingigkeitstiithrer
Mahatma Gandhi fiir die Abschaffung der Unberiihrbarkeit,
unter der so viele Millionen Kastenloser leiden, ki#mpfen
sehen, wenn wir ihn seine Landsleute ermahnen horen, das
Los der Kinderwitwen zu bessern, jener ungliicklichen
Midchen, die, ganz frith formal verheiratet, den Knaben-
briutigam durch den Tod verlieren und dann in der Familie
als Ungliicksbringer auf jede Weise unterdriickt werden,
s0 dal sie in Massen der Prostitution anheimfallen — ich
sage, solche sozialen Reformbestrebungen eines tief indisch-
nationalistisch gesonnenen Fiihrers sind auf den Einflufl
christlicher Ethik zuriickzutiihren.
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Ich versuche zum Schlufl das Wesen indischer Ethik
in seinem eigentiimlichen Gehalt kurz zu skizzieren und
aus seiner Eigenart heraus zu werten. Und da scheint mir
als der Hohepunkt jene Erkenntnis der metaphysischen
Realitdt hervorzutreten, welche alle moralischen Unter-
schiede hinter sich 1a6t. Um das ganz zu verstehen, muf}
man sich vergegenwirtigen, daf3 alle indische Philosophie
ilen Gottesbegriff eliminiert. Das Absolute liegt im
Menschen selbst. Vom Standpunkt empirischer Gebunden-
heit muB3 es von all dem, was nicht absolut ist, befreit
werden, vom metaphysischen Standpunkt gesehen ist es
aber immer frei, und es bedarf nur der Schau, die diese
Wahrheit realisieren kann. Vielleicht kann man das so aus-
driicken, dafl nach indischer Auffassung jeder das ist, was
er realisieren kann. Das ist der Sinn der Wiedergeburts-
lehre: Ursache und Wirkung sind letzter Zusammenhang im
Empirischen. Alles Tun ist materielle Ursache eines ent-
sprechenden Produkts auf der Ebene, die durch Kausalitiit
beherrscht wird. Diese Ebene gilt es zu {iberwinden. Denn
das Absolute ist jenseits der Kausalitit, jenseits des Subjekt-
Objekt-Verhéltnisses. Alles Tun ist kausal bedingt, ist eine
Subjekt-Objekt-Beziehung. Alle Ethik hat es mit Hand-
lungen oder Gesinnungen zu tun. Handlungen sind Ursachen
fiir Wirkungen oder Produkte, Gesinnungen sind Ver-
haltungsweisen des Subjekts zum Objekt, des Ichs zum Du.
All das kann nicht zum Absoluten fithren oder, schiirfer
gesagt: Es verschleiert das Absolute, dessen Wesen gerade
Freiheit von Kausalitit, Abwesenheit der Subjekt-Objekt-
Beziehung ist. Die sittliche Personlichkeit gehort ihm nicht
an, sie ist das feinste Produkt der empirischen Ebene,
aber oberhalb dieser Ebene hort sie auf, eine Tatsache zu
sein. Vom hochsten indischen Standpunkt ist die Wirkung
des Sittlichen im Absoluten, ebenso wie die Fortdauer der
Personlichkeit im Absoluten, unleidlicher Anthropomorphis-
mus, womit selbstverstidndlich das Auftreten und die weite
Verbreitung solcher, vom hochsten Standpunkt unleidlichen
Auffagsungen nicht geleugnet werden sollen. Der hochste
Standpunkt ist in allen philosophischen Systemen anerkannt.
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Im Vedanta ist das Brahman ,,sad-cid-ananda®, d. h. Sein,
Geistigkeit, Wonne. Im letzten Faktor dieser Dreiheit
haben andere noch einen Rest menschlicher Analogie emp-
funden — es handelt sich um die sehr alte Analogie des
wonnevollen Tiefschlafs mit dem unbewuBten Sein im
Brahman — und ihn deshalb bek&mpft. Danach ist der
Zustand des Erlosten von jedem irgendwie bezeichenbaren
Gefithl frei. Am tiefsten sind vielleicht die Schauer der
Friihzeit hier gekommen: in Jadnjawalkjas Beschreibung
des Brahman als neti, neti, im Nirwana, das der Lowe aus
dem Schikjageschlecht vor jeder dialektischen Frage
schiitzte.

Alles sittliche Tun ist nur die vorbereitende Weg-
rdumung von Hindernissen. Die letzte Schau, die unsere
empirische Natur durchbricht, kommt nur durch ein
Wunder, fiir das es keine anderen Worte mehr gibt, als
nicht mehr diskutierbare Vergleiche: ,,Da ward ihm das
gottliche Auge®“. Im Bereiche des Rationalen 146t sich das
Wunder dadurch erkliren, daBl es Abschlufl eines durch
unzihlige Geburten beschrittenen Weges zum Heile ist.
Die Technik dieses Wunders ist der Yoga, aber die Kraft,
von Ebene zu Ebene im Yoga aufzusteigen, eignet nur
wenigen Auserwihlten.

All das ist so ausgesprochener Aristokratismus, dal
gegeniiber den Vielen hichstens freundliches Mitleid moglich
bleibt. Die helfende Hand kann nur einem hingestreckt
werden, den man voll der Kraft fiihlt, die allein zur Gemein-
samkeit mit den Siegern befihigt. Wer das ,,egoistischen
Hedonismus®“ nennt, iibt Kritik von einer so total anderen
seelischen Haltung und Weltauffassung her, daB3 sie der im
indischen Sinne Erwachte iiberhaupt nicht verstehen konnte.

Das also scheint mir der eigentiimliche und unvergleich-
liche Beitrag Indiens zum ethischen Problem in seiner wahr-
haft schopferischen Periode zu jener Frithzeit, als das
Mittelmeergebiet noch nichts von solcher Gedankenhéhe
wullite: das Absolute ist jenseits der Unter-
scheidung von Gut und Bése.

Daneben stehen Massen anderer Auffassungen in allen
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Abtonungen, bunt und gegensitzlich wie das Land, das
hochste Gletscherkuppen und iippigen Tropenwald, frucht-
barste Stromgebiete und trostlose Wiisten in sich vereinigt.
Da wird das Gute in der Befolgung alter Riten gefunden
oder in der unabhingigen Reinheit des Herzens oder in
einer liebenden Umfassung des Alls, und als Belohnung
winken die Himmel eines milden Erlosers, eines liebenden
Gottes, einer miitterlichen Gottin. Oder man sieht das Gute
in der UTberwindung des Gegners, wo dann der Michtige
gut ist, der durch Gewalt oder List die anderen iiberwindet,
wo geschickte Schlauheit héchste Bewunderung erregt. All
das ist allgemein menschlich und seine Variationen wiirden
ein sehr dickes Buch leicht fiillen. Meine Absicht war nicht,
diesen ungeheuren Katalog zu skizzieren, sondern dem
eigentiimlichen Hohepunkt so viel von anderem zur Seite
zu stellen, dafl der Reichtum des Lebens nicht ganz im
System der Gedanken verloren gehe.

Nach diesen Ausfiihrungen sei noch die folgende An-
irage Ihres Herrn Schriftfiihrers beriihrt: ,,Hat Schopen-
hauer diejenigen indischen philosophischen und religiosen
Gedanken, die ihm zuginglich waren (vor allem Upani-
schaden und Buddhismus) richtig verstanden?“ Statt
weiterer Darlegungen kann ich mich zur Antwort mit einem
Schopenhauerzitat (W. a. W. u. V., 2. Bd., Kap. 48, Ausg.
Frauenstadt® 3, 698) begniigen, das jedem, der mir gefolgt
ist, keinen Zweifel lassen wird:

»Die moralischen Tugenden sind eben nicht der letate
Zweck, sondern nur eine Stufe zu demselben. Diese Stufe
ist im christlichen Mythos bezeichnet durch das Essen vom
Baum der Erkenntnis des Guten und Bosen, mit welchem
die moralische Verantwortlichkeit zugleich mit der Erb-
siinde eintritt. Diese selbst ist in Wahrheit die Bejahung
des Willens zum Leben ; die Verneinung desselben hingegen,
infolge aufgegangener besserer Erkenntnis, ist die Er-
l6sung. Zwischen diesen beiden also liegt das Moralische :
es begleitet den Menschen als eine Leuchte auf seinem
Wege von der Bejahung zur Verneinung des Willens oder,
mythisch, vom Eintritt der Erbsiinde bis zur Erlésung durch
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den Glauben der Mittlerschaft des inkarnierten Gottes
(Avatars) ; oder, nach der Vedalehre, durch alle Wieder-
geburten, welche die Folge der jedesmaligen Werke sind,
bis die rechte Erkenntnis und mit ihr die Erlésung, Moksa,
d. 1. Wiedervereinigung mit Brahm, eintritt. Die Buddha-
isten aber bezeichnen, mit voller Redlichkeit, die Sache
blof negativ, durch Nirwana, welches die Negation dieser
Welt oder des Samsara ist. Wenn Nirwana als das Nichtg
definiert wird, so will dies nur sagen, dall der Samsara
kein einziges Element enthilt, welches zur Definition oder
Konstruktion des Nirwana dienen konnte.*




VIVEKANANDA ET PAUL DEUSSEN.

Par
ROMAIN ROLLAND (Villeneuve).

La grande pensée Indienne cherche & réaliser 1'unité
spirituelle de l'univers. Elle ne s’y efforce point par leg
voies de la pensée religieuse d’Europe, qui vise a ,,con-
vertir®, au sens propre, les croyances différentes, c’ést 2
dire & les dépouiller de leur essence, pour y substituer la
sienne. Elle tdche de pénétrer toutes ces formes diverses
de Vesprit, en respectant leurs individualités, elle veut les
épouser toutes, afin de les harmoniser en la souveraine
Unité.

Le rapprochement plus étroit qui s’opére, depuis un
siecle, entre I'Inde et I'Europe, lafflux de la pensée
d’Europe dans les Universités de 1’Inde et son attraction
sur les Indiens, n’ont pas eu pour résultat de leur faire
abandonner un pouce de leur vieille et vaste sagesse, mais
de raviver leur ardente curiosité spirituelle et leur génie
_de conquéte métaphysique, qui leur fait combiner en de
nouveaux accords les idées étrangéres qu’ils organisent en
leur propre symphonie.

Aucun Indien moderne n’a tant agi, en ce sens, que
Vivekananda. Et cette action puissante a dfi son im-
pulsion premiére, son irrésistible élan, au génie inspiré de
son maitre Ramakrishna.

Ce n’est pas en quelques lignes qu’il est possible de
caractériser deux des plus grandes ames qu’ait fleuries
’humanité. Je me consacre i leur étude, depuis assez long-
temps; et, si difficile qu’elle soit pour un Européen, par
Pabondance en quelque sorte tropicale de ces 4mes et par
’abime de Dieu qui est en elles (surtout en celle de Rama-
krishna), je me propose d’en faire entrevoir, dans un
prochain ouvrage, la beauté fascinante.

Je voudrais ici, seulement, donner quelques indications
essentielles sur la personnalité de Vivekananda et sur sa
formation intellectuelle, afin de faire comprendre les
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rapports amicaux qu’il entretint avec Paul Deussen et avec
Max Miiller.
s iy %

Vivekananda ', de son vrai nom Narendranath Dutt, né
en 1863, mort prématurément en 1902, était d’une famille
distinguée de Calcutta, de la caste Ksatrya. Peu d’hommes
ont montré, dés ’enfance, une aussi admirable harmonie de
dons tiches et variés, du corps et de 'esprit. Beau, bien
doué et passionné pour les arts et les sciences, pour la
musique, la poésie, les mathématiques, l’astronomie, le
sanserit et les langues, il eut les bénéfices de la plus libé-
rale éducation. Il lisait Shelley et Wordsworth, il méditait
sur Ulmitation de Jésus-Christ et les livres religieux chré-
tiens, il dévorait les ouvrages d’histoire de Green et de
Gibbon, il s’enflammait pour la Révolution Francaise et
pour Napoléon, il étudiait la philosophie de I’Occident,
surtout Kant et Schopenhauer, il correspondait avec Herbert
Spencer, qu’étonnaient sa précoce intelligence et ses auda-
cieuses critiques. — Et tout ceci, sans rien sacrifier du
fond de sa nature asiatique et de sa pensée védantique. Il
cherchait & interpréter, d’une facon moderne, avec les
méthodes d’Occident, la philosophie indienne.

Entre dix-huit et vingt-et-un ans (1881-—-1884), il
traversa une violente crise intellectuelle, que rendirent plus
amere la mort de son pére et la géne matérielle ou toute
la famille se trouva jetée. Il avait alors pour guide son
ainé de quelques années, Brajendra Nath Seal, qui
devait plus tard ¢’incliner devant son génie, mais qui
se croyait alors assuré de la possession de la vérité et
qui prétendait la lui communiquer. Brajendra Nath était
un rationaliste indien, d’une espéce particuliére, qui
voulait (dit-il lui-méme) fondre ensemble le pur monisme
de la Vedanta, la dialectique de 1’Idée absolue de Hegel.

1 Ce nom, qui signifie: ,,Le bonheur de la discrimination’ (ou:
s discernement™), lui avait ét6 donné par Ramakrishna. Il désignait
Pardeur de son intelligence analytique et critique, qui le distinguait de
Pacceptation passive des autres disciples.



et ’Evangile de la Révolution Francaise: Liberté, Bgalité,
Fraternité. Le principe d’individuation était pour lui le
mal. La Raison universelle était tout. Il s’agissait de mani-
fester la pure raison: c¢’était le grand probléme moderne ;
et Brajendra pensait le résoudre par la révolution. — Vive-
kananda, qui venait d’&tre précipité de son théisme optimiste
par la lecture des Essais sur la religion de Stuart Mill, et
que hantait le probléme du mal, était déchiré par les doutes
et briilé par les passions. Sa nature léonine voulait bout
étreindre 3 la fois; et tout lui échappait. Le rationalisme
dominateur de Brajendra pouvait satisfaire certains cotés
de son intelligence ; mais il ne pouvait y enfermer sa gigan-
tesque personnalité. Ce n’était pas assez pour lui de la
raison immanente, il lui fallait la révélation vivante, 1’Ab-
solu réalisé.

11 les trouva dans cet homme prodigieux — on serait
tenté de dire: fabuleux, si tant de témoins, dont plusieurs
vivent encore, ne nous le rendaient présent et ne nous le
faisaient comme toucher de la main, — si sa parole & la
fois familiére et illuminée ne nous était restée, dans les
Entretiens recueillis par ses auditeurs: le simple, l'illettré,
le sublime visionnaire Ramakrishna — — — L’homme
unique, qui, par le génie du cceur, réussit ce prodige d’épou-
ser tour 3 tour, tout ensemble, toutes les religions: Hindou-
isme (sous toutes ses formes, des plus idolatriques aux plus
abstraites), Islam, Christianisme, etc. et qui ,,{rouva que
¢’était le méme Dieu, vers qui toutes se dirigeaient, — et que
Celui qui est appelé Krishna est aussi appelé Civa, U'Energie
Primitive , Jésus, ou Allah, un seul Rama, ayant wmille
noms . . ."

Ramakrishna initia Vivekananda au Vedantisme advai-
tiste, & la réalisation de 1’unique Absolu, du Brahman
complet et sans divisions, entier. Il lui en communiqua,
beaucoup plus que la preuve, — le contact. Vivekananda
resta marqué de son empreinte, pour toujours.

Il était bien différent de lui, pourtant, par toute sa
nature, par la fougue dévorante de son tempérament d’ac-
tion, par la violence d’une énergie qui soufflait 1’énergie,
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commme un vent de feu, par son avide intelligence qui ne
connaissait point le repos, par la vastitude de ses connais-
sances que sans cesse il augmentait, enfin, par un tour-
ment, nouveau chez les réveurs de 1’Inde, (bien que Bouddha
Pait connu — mais fui): la blessure toujours ouverte de la
souffrance universelle, de la misére humaine, des pauvres,
des malades (et méme des criminels: car ce sont d’autres
malades). Cette hantise du mal, non pas abstrait, mais
vivant, présent, des peuples sacrifiés — et d’abord, du sien,
du peuple de I'Inde, — devait orienter son action et celle
~de ses disciples, des ordres qu’il fonda, non moins vers le
Service des autres, le service de charité, que vers la
méditation. Et méme, pour la premiére fois, je crois, dans
un ordre religieux indien, la primauté de la méditation
est rompue ; la Douleur n’attend point, il faut lui sacrifier
son repos, son réve, et jusqu’a son salut, si cela est né-
cessaire, pour alléger la peine universelle. On entendra ces
cris émouvants:
wAucun de vous ne peut-il donner une vie pour

Pamour des autres? ... Que la lecture de la Vedanta, la
pratique de la méditation, soient laissées a [aire dans la vie
prochaine! Que ce corps-ci se comsacre au service des
autres! Et alors, je saurai que vous n’étes pas venus a moi,
en vain. . .

s+ - - Puissé-je maitre et renaitre encore et encore el
souffrir mille miséres, pourvu que je puisse adorer le seul
Diew qui existe, le seul Dieu auquel je croie, la somme
totale de toutes les dmes, et, par dessus tout, mon Dieu
les méchants, mon Dieu les misérables, mon Diew les pawvres
de toutes les races! ...

s -+ Il Wy a point d’autre Dieu a chercher. Lui seul
adore Diev, qui sert tous les étres..."

* *
%

Mais & 1’époque ou Vivekananda voit Deussen, il n’a
pas encore commencé dans ’Inde son action principale, qui
fut si bréve et si intense. Ramakrishna est mort en 1886.
Vivekananda a groupé les disciples en un ordre. Lui-méme
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parcourt 1'Inde, & pied, en moine errant, de I’'Himalaya au
cap Comorin (1889-—1893); et c’est dans ce voyage qu’il
prend conscience, a la fois, de la misére de son peuple, et
de sa propre mission, qui est de refaire 1'unité indivisible,
morale et religieuse, de IInde. L’idée lui vient de faire
appel au monde, pour restaurer ce foyer de la vie divine
de toute ’humanité. Le Parlement des Religions, & Chicago,
en 1893, lui est loccasion de son premier voyage hors
d’Asie. Deés ses premiers discours, cet inconnu, sans res-
sources, sans aucune recommandation, s’impose et souléve
Penthousiasme des auditeurs américains. Il reste aux Etats-
Unis, de juin 1893 & aofit 1895, passe en Angleterre au
mois d’aolit 1895, revient aux Etats-Unis en décembre, y
fonde la Vedanta Society, est de retour & Londres en avril
1896. 11 y fait la connaissance personnelle de Max Miiller.
Sa santé est déja trés ébranlée. Des amis anglais dévoués,
qui se consacreront désormais tout entiers & son ceuvre,
les Sevier, le conduisent en Suisse, au mois de juillet 1896.
Et c’est de 13 qu’il se rend, avec eux, & Kiel, chez Paul
Deussen.

Je vais maintenant laisser la parole aux Sevier, qui
ont noté les détails de cette rencontre.

De Londres, ou Paul Deussen accompagnera Vive-
kananda, celui-ci repart pour 'Inde, en décembre 1896. Et
alors, commence sa mission de gloire et de douleur. En
mai 1897, est fondée solennellement la Ramakrishna Mission,
dont un des buts principaux est 1’établissement de la
fraternité parmi les disciples des religions différentes:
Car toutes sont autant de formes d’une seule religion
éternelle.”

A présent, la Mission a essaimé dans tout I’Hindoustan,
avec des monasteéres, des foyers de service, et des orphe-
linats. Elle a dans ’Himalaya un Ashram Advaitiste, ,,pour
la rencontre spirituelle de 1’Orient et de 1’Occident”. Elle
publie plusieurs grandes revues. Elle se tient & I’écart de
toute action politique; mais elle est un des noyaux de
formation les plus denses et les plus lumineux de la grande
Nébuleuse : I’Inde.
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Les notes du Journal de Paul Deussen (Mein Leben,
1922, 8. 305), que Mr. le Dr. Hans Zint a eu l’obligeance
de me communiquer, montrent qu’il n’avait pas pressenti
la grandeur de son jeune visiteur; il le voyait, & une
période, exceptionnelle, de détente morale et physique, ot
le Swami, déja marqué par la mort prochaine et ne I’igno-
rant point, mais le cachant aux autres, cherchait pendant
quelques semaines & distraire sa pensée des soucis et de
la tiche héroique, qui Pattendaient, & la porte.

Vivekananda a gardé une tout autre impression de ses
entretiens avec Deussen; et il parle de lui et de Max
Miiller, & ses disciples de I’Inde, avec reconnaissance et
vénération, dans un article du Brahmavadin, dont je publie

un fragment, & la suite du récit par les Sevier de la visite
a Kiel.

aout 1927. Romain Rolland.

Extraits de
The Life of the Swami Vivekananda
by Eastern and Western Disciples.
(The Advaita Ashrama, Mayavati, Almora, Himalayas 1915,
tome III, p. 40 et suiv.)
Récit de Mrs. Sevier:

“...My recollection of Kiel is bright with agreeable
memories of a pleasant day spent in the society of Dr. Paul
Deussen, — a man of rare philosophical grasp, standing
foremost in the rank of European Sanskrit scholars.

On hearing that Swami had arrived at the Hotel, the
Professor immediately sent a note requesting his company
at breakfast on the following day, courteously including my
husband and myself in the invitation. Punctually at 10
o’clock the next morning we presented ourselves at his
house, and were ushered into the Library, where we re-
ceived a cordial reception from Dr. and Mrs. Deussen who
were expecting us. After a few preliminary inquiries re-
garding the travels and plans of Swamiji, I noticed the
Professor directing his eyes to some volumes lying open on
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the table... he soon turned the conversation on books.
Selecting one, he read in Sanskrit two or three of the
beautiful Slokas of the Upanishads... He remarked that
the study of the Vedas was an alluring recreation, and to
climb the heights of those great altitudes, a wonderful
means of enriching and widening the spiritual horizon,
giving -2 sense of exhilaration as one rises to a higher
atmosphere. He considered the system of the Vedanta as
founded on the Upanishads and Vedanta Sutras, with Shan-
karacharya’s commentaries, some of the most majestic struc-
tures and valuable products of the genius of man in his
search for truth, and that the highest and purest morality
is the immediate consequence of the Vedanta. He quoted
from an address he delivered before the Bombay Branch
of the Royal Asiatic Society on the 25th February, 1893,
on which occasion he concluded with the following advice
to his audience:

‘And so the Vedanta in its unfalsified forms, is the
strongest support of pure morality, is the greatest conso-
lation in the sufferings of life amd death. Indians, keep
to it!l’

By the publication of a pamphlet entitled The Philo-
sophy of the Vedanta’, he has helped to disseminate the
Indian Wisdom. In the philosophy of Kant, he found a
great help in understanding the Indian thinkers, as it con-
tains a substratum of their own philosophy, the Advaita
Vedanta. He has given scientific proofs of this in his book,
‘Elemente der Metaphysik’, now translated into English.

References were made to the conspicuous service ren-
dered to Indian philosophy by Professor Max Miiller; the
arduous task he undertook, and so successfully performed.
In fact, Vedanta has had a re-birth from the knowledge
comprised in the grand archives of the distant past, and
is to-day becoming more widely known than ever before,
finding acceptance of many conscientious, reasoning minds
of the Western world. The practical application of its tenets
shows its adaptability to human needs... It seems, the
Professor added, that a movement is being made back to-
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wards the fountainhead of spirituality, a movement that will
in the future, probably, make India the spiritual leader
of the nations, the highest and greatest spiritual influence
on earth.

The Swami interested himself in some translations
Dr. Deussen was making, and a discussion arose on the
precise signification and correct understanding of various
obscure passages. The former pointed out that clearness
of definition was of primary, and elegance of diction of
very secondary importance. The vigorous and lucid inter-
pretations given by the Oriental exegetist with such firm-
ness of conviction, and yet such delicacy of perception,
eventually quite won over the German savant. On two
occasions, we prepared to take leave, but to this our kind
host and hostess strongly objected, insisting that we must
remain to dinner, and later on, join in a festivity to be
held in honour of their daughter’s fourth birthday. We
could not but accept their warm-hearted and generous
hospitality, and it was very charming to watch the little
Erica, amongst much chat and merriment, dispensing tea
and cakes to her youthful guests. Dr. and Mrs. Deussen
were unfailing in their entertainment of us, and we were
favoured with a fascinating and animated account of their
tour in India... However, the happiest day must come to
an end, and it now only remains for me to close this trifling
sketch, expressing the delight we experienced in seeing a
philosopher happily surrounded by a peaceful home with
wife and child, honour and contentment, as well as many con-
genial friends. The friendship so well begun was further
cemented by the companionship of our host on our return
to England. The journey was enlivened by much brilliant
conversation on the part of our philosophers, accompanied
by kindly attentions, which never ceased whilst we were
together...”

{(ibid. p. 45—6):

“...But to return to the narration of the day spent
in Kiel. Sometime during the day, the Professor found
Swamiji turning over the pages of a poetical work. He



— 161 —

spoke to Swamiji wishing to draw him into conversation
but failed, as he got no response from him. When Swamiji
came to know of it afterwards, he apologized, saying that
he was so absorbed in reading that he had not heard.him.
The Professor could not feel satisfied with this explanation
until in the course of conversation Swamiji went on quoting
verses from the book and interpreting them in places.
Dr. Deussen was dumbfounded, and like the Maharajah of
Khetri asked Swamiji how he could accomplish such a feat
of memory. Thereupon the conversation turned upon the
subject of the concentration of the mind practised by the
Indian Yogi with so much perfection that, the Swami said
from personal knowledge, in that state he would be un-
conscious even if a piece of burning charcoal were placed
on his body...

At this time, there was an Exhibition in Kiel, which
Dr. Deussen insisted that the Swami must visit and offered
to take him there. So immediately after tea, the Swami’s
party accompanied their host to the Exhibition and some
time was spent in studying the various arts and industries
of Germany. Partaking of a light refreshment there the
party returned to the hotel where Swamiji was staying.
The Professor suggested that the Swami should see the
objects of interest in and about the city, and it was decided
that on the next day they would all make an excursion
to some of the outlying districts, notably to the famous
harbour of Kiel, opened only a few days previously by the
Kaiser. It is needless to tell that the Swami and his com-
panions enjoyed the day of sightseeing immensely and
appreciated the uniform hospitality and kindness of their
hosts.

About six weeks had now been spent in holiday touring
and the Swami felt that he could now take up his London
work with renewed vigour. Accordingly, he asked Mr. and
Mrs. Sevier to make plans for returning thither immediately.
Dr. Deussen had hoped that the Swami would prolong his
visit so that he would have opportunities to discuss many
philosophical matters with him in the quiet retreat of his

Schopenhauer-Jahrbuch, XV. 11
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own residence... He therefore tried to induce the Swami
to stay there at least for a few days more. But when the
latter told him that he was anxious to put his work on a
solid basis before returning to India which he intended to
do soon, the Professor understood and said: ‘Well, then,
Swami, I shall meet you in Hamburg, and thence, via
Holland, we shall both journey to London, where I hope
to spend many happy hours with you’...

...Three days passed when Professor Deussen arrived
in Hamburg ... His family had remained at Kiel, although
Mrs. Deussen had hoped to accompany her husband and to
meet the Swami again, for she was likewise greatly inter-
ested in Vedanta. She spoke English fluently and was thus
privileged to come into immediate intellectual contact with
the Swami. The party now journeyed to Amsterdam, re-
maining in that city for three days, during which time they
visited the art galleries...

... Having reached London, Professor Deussen made his
home with friends in St. John’s Wood, while the Swami
accompanied Mr. and Mrs. Sevier to their home in Hamp-
stead...”

(ibid. p. 50):

“...(In London) Professor Deussen often visited the
Swami, discussing with him the principles of the Vedanta
and gaining from him a much clearer insight into the whole
body of Vedanta statement. He was in thorough agreement
with the Swami when the latter pointed out to him the
difficulties that lay in the way of a thorough understanding
of the Vedanta metaphysics by Western minds, the trouble
resting in the fact that the Western philosopher was apt to
regard Indian idealism through the lens of Western intel-
lectual prepossessions. And as he came to know the Swami
more intimately, he understood that one must become de-
occidentalised, as it were, in order to master the spirit
of the Hindu philosophical systems, for these were not so
much systems of logic as methods in the spiritual vision.
For two whole weeks, during his stay in London, the
Professor was with the Swami, either by day or by night.
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At the same time Professor Max Miiller of Oxford was
in communication with the Swami. Thus three great minds
were conversing with each other...”?

(Tous ces faits se passent en septembre - octobre 1896.)

Lassen, Deussen, et Max Muller,
par Vivekananda.
(Article du Brahmavadin, reprod. dans The Life of the
Swami Vivelananda, 1915.)
“More than a decade has passed since a young German
student, one of eight children of a not very well-to-do
clergyman, heard on a certain day Professor Lassen

lecturing on a language and literature new — very new
even at that time — to Kuropean scholars, namely,
Sansgkrit...

Lassen was almost the last of that heroic band of
German scholars, the pioneers of Sanskrit scholarship in
Germany. Heroic certainly they were, — what interest
except their pure and unselfish love of knowledge could
German scholars have had at that time in Indian literature.
The veteran Professor was expounding a chapter of Sakun-
tala; and on that day there was no one present more
eagerly and attentively listening to Lassen’s expositions
than our young student. The subject-matter of the exposi-
tion was of course interesting and wonderful, but more
wonderful was that strange language, the strange sounds
of which, although uttered with all those difficult peculia-
rities that Sanskrit consonants are subjected to in the
mouths of unaccustomed Europeans, had strange fascination
for him. He returned to his lodgings, but that night sleep
could not make him oblivious of what he had heard. A
glimpse of a hitherto unknown land had been given to him,
a land far more gorgeous in its colours than any he had
yet seen, and having a power of fascination never yet
experienced by his young and ardent soul.

2 Vivekananda alla plusieurs fois & Oxford, pour s’y entretenir avee
Max Miiller.
11%
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Naturally his friends were anxiously looking forward
to the ripening of his brilliant parts, and expected that
he would soon enter a learned profession which might bring
him respect, fame, and, above all, a good salary and a high
position. But then there was this Sanskrit! — ... It was
long, up-hill work — this learning of Sanskrit... He thus
achieved success; and now — not only Europe but all India
knows this man, Paul Deussen, who is the Professor
of Philosophy in the University of Kiel. I have seen Pro-
fessors of Sanskrit in America and in Europe. Some of them
are very sympathetic towards Vedantic thought. I admire
their intellectual acumen and their lives of unselfish labour.
But Paul Deussen — or, as he prefers to be called in
Sanskrit, Deva-Sena — and the veteran Max Miiller,
have impressed me as being the truest ifriends of India
and Indian thought. It will always be among the most
pleasing episodes in my life — my first visit to this ardent
Vedantist at Kiel, his gentle wife who travelled with him
in India, and his little daughter, the darling of his heart,
— and our travelling together through Germany and Holland
to London, and the pleasant meetings we had in and about
London. ..

...There is now happily coming into existence in
Europe a new type of Sanskrit scholars, reverential, sym-
pathetic, and learned, — reverential because they are a
better stamp of men, and sympathetic because they are
learned. And the link which connects the new portion of
the chain with the old one, is, of course, our Max Miiller.
We Hindus, certainly owe more to him than to any other
Sanskrit scholar in the West, and I am simply astonished
when I think of the gigantic task which he, in his enthusi-
asm, undertook as a young man and brought to a successful
conclusion in his old age. Think of this man without any
help, poring over old manuscripts, hardly legible to the
Hindus themselves, and in a language to acquire which
takes a lifetime even in India, . .. think of this man,
spending days and sometimes months in elucidating the
correct reading and the meaning of a word or a sentence
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in the commentary of Sdyana (as hé has himself told me),
and in the end succeeding in making an easy road through
the forest of Vedic literature for all others to go along;
think of him and his work, and then say what he veally is
to us! Of course we need not all agree with him in all that
he says in his many writings; certainly such an agreement
is impossible. But agreement or not agreement, the fact
remains that this one man has done a thousand times more
for the preservation, spreading, and appreciation of the
literature of our forefathers than any of us can ever hope
to do; and he has done it all with a heart which is full
of the sweet balm of love and veneration.

If Max Miiller is thus the old pioneer of the new
movement, Deussen is certainly one of its younger
advance-guards. Philological interest had hidden long from
view the germs of thought and spirituality to be found in
the mine of our ancient Scriptures. Max Miiller brought
out a few of them and exhibited them to the public gaZe,
compelling attention to them by means of his authority
as the foremost philologist. Deussen, unhampered by
any philological leanings and possessing the training of a
philosopher singularly well versed in the speculations of
ancient Greece and modern Germany, took up the cue and
plunged boldly into the metaphysical depths of the Upani-
shads, found them to be fully safe and satisfying, and then
— equally boldly declared the fact before the whole world.
Deussen is certainly the freest among scholars in the
expression of his opinion about the Vedanta. He never
stops to think about the ‘what they would say’ of the vast
majority of scholars... The greater is the glory therefore
to Max Miiller and to Deussen for their bold and
open advocacy of truth!... Just now we very much require
the help of such genuine friends as these...”




TOLSTOI UND GANDHI.

Von

PAUL BIRUKOFF (Moskau).!

Hinter den Namen Tolstoi und Gandhi, deren Verhilt-
nis zueinander der Gegenstand meiner Betrachtung ist, ver-
bergen sich zwei verschiedene Nationen, zwei Rassen, zwei
Weltanschauungen. Die Unterschiede beider sind groB,
schon die der #dulleren Lebenshedingungen: auf der einen
Seite der achtzigjihrige Patriarch von Jasnaja Poljana,
der russische Graf, der Kiinstler und Romanschriftstelier ;
auf der anderen Seite der junge Hindu, der englische Jurist,
der Rechtsanwalt. Thr Gemeinsames ist verborgener, inner-
licher und eben dadurch bedeutsamer: es ist das, womit
sie beide die Welt erschiittern.

Die iibereinstimmenden Grundgedanken ihrer
Weltanschauungen sind folgende :

1. Das Prinzip der Gewaltlosigkeit, akimsa, — ein
seiner Form nach negatives Prinzip, das doch bei beiden
positiven Gehalt gewinnt: bei Tolstoi als Betdtigung des
Gebots der Menschenliebe, bei Gandhi zugleich durch seine
Verwendung als Kampfmittel gegen die englische Herrschaft.

2. Die religiose Begriindung ihrer Ethik und ihrer
Soziallehre : Tolstoi findet sie vor allem in den Evangelien,
Gandhi in der Bhagavadgita ; so weit sonst voneinander
geschieden, in einem stimmen beide Religionsurkunden iiber-
ein: dem Gebot der Gottesliebe, der bhakti.

3. Der Kampf gegen die moderne Zivilisation, wie sie
dem Orient von dem Okzident aufgedréingt wird; das be-
deutet den Kampf gegen Krieg, politische Liige, Maschinen-
wesen, Luxus und Elend der GroBstddte. Tolstoi hat diese
Schéden der europdischen Zivilisation nur geschaut, Gandhi
hat sie am eigenen Leibe erfahren.

4. Das Mittel der Befreiung von diesen Schidden be-
steht in der Riickkehr zu einem primitiveren Zustande, zur
Handarbeit: dem Pfluge (Tolstoi) und der Spindel (Gandhi).

e Kurze Wiedergabe des auf der Tagung der Schopenhauer-Gesell-
schaft am 9. Juni 1927 in franzosischer Sprache gehaltenen Vortrags.



5. Das soziale Ziel beider ist der Fortfall der Scheide-
wiande zwischen den Menschen, und zwar sowohl der verti-
kalen Scheidewénde zwischen den Nationen, wie der horizon-
talen zwischen den unterdriickten und den privilegierten
Klassen.

Die Verschiedenheiten, die sich innerhalb dieses
Gemeinsamen zeigen, sind teils die schon bemerkten der
aulleren Verhaltnisse, die unabhiingig von beiden Ménnern
bestehen, teils solche, die in ihrer Wesensart wurzeln und
sich in ihrer verschiedenen Art des Wirkens &duflern.
Tolstoi ist Aristokrat, ist Kiinstler, und darum Individualist;
er wirkt durch das geschriebene Wort und spricht in ihm
zur ganzen Welt, ohne je sein Arbeitszimmer in Jasnaja
Poljana zu verlassen. Gandhi aber ist Fiihrer des Volkes
und darum volkstiimlich, er spricht mit lebendiger Zunge
ohne Vermittlung zur Masse. Eine Amerikanerin hat die
gleichsam biblische Szene geschildert, wie Gandhi unter
freiem Himmel zum Volke predigt und Tausende um ihn
gelagert seinen Worten lauschen, mit denen er zum gewalt-
losen Kreuzzug aufruft gegen die Fesseln des modernen
Imperialismus und Industrialismus. Niemals wire eine #hn-
liche Szene um Tolstoi denkbar, der nur einen ausgesuchten
Kreis von Besuchern empfing und auBlerdem nur durch seine
Werke und durch eine umfangreiche Korrespondenz wirkte.

Trotz dieser #uleren Unterschiede hat die innere
Ubereinstimmung beide groBen Minner auch #uBerlich zu-
einander gefiihrt, in einem Briefwechsel, der noch
in Tolstois letztem Lebensjahre entstand.

Schon vorher hatte Tolstoi zu verschiedenen sozialen
und religiosen Gruppen Indiens briefliche Beziehungen an-
gekniipft 2 ; diese begannen 1901, alsbald nach Tolstois Aus-
schliefung aus der russisch-orthodoxen Kirche und stehen
offenbar in innerem Zusammenhange mit seinem Gedanken
der einen einzigen, wahren, auf Vernunft gegriindeten

2 Vgl des Vortragenden Buch: ,Tolstoi und der Orient*,
Rotapfel-Verlag, Ziirich und Leipzig, 1925, S. 23—89, wo auch der nach-
stehend zitierte Briefwechsel zwischen Tolstoi und Gandhi auf S. 70—77
vollstindig wiedergegeben ist. (Anm. d. Herausgebers.)
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Menschheitsreligion, die sich im Kerne aller groflen Welt-
religionen wiederfindet. Im Verlauf dieses Briefwechsels
hatte Tolstoi bereits das Wort gedullert: ,Je ne suis pas
Chrétien dans le sens commun du mot™, und durch seine Ab-
lehnung der Kirchen, des Glaubens an die Gottlichkeit Christi
und an Wunder einen scharfen Trennungsstrich gezogen
zwischen sich und den christlichen Missionaren, die den
Orient iiberfluten. Er hatte andrerseits in einem groflen
Sendschreiben ,,An einen Inder* vom Dezember 1908 als die
Hauptursache der Versklavung Indiens durch die Englénder
den Mangel an religiosem BewuBtsein bei den gegenwirtigen
Fiihrern Indiens bezeichnet und die Inder zur Selbstbesinnung
auf das Wesen ihrer alten Religionen aufgerufen: die
schlichte Wahrheit, daf} fiir unser Leben das Gesetz der Liebe
gelte. Gandhi wiederum hatte Schriften von Tolstoi schon
friher kennen gelernt und im Jahre 1904 in Phonix bei
Durban in Siidafrika eine landwirtschaftliche Siedlung nach
den Gedanken Toltsois gegriindet.* Im Laufe des zwanzig-
jahrigen gewaltlosen Kampfes, den er fiir seine Landsleute
zundchst in Siidafrika fithrte, war Gandhi Ende 1909 als
Fiihrer einer Delegation in London. Bei dieser Gelegenheit
scheint er auch die Lehre Tolstois niher studiert zu haben,
und er richtete von London aus einen ersten — leider ver-
lorenen — Brief an Tolstoi.

In seiner Antwort stellt Tolstoi den Kampf der Inder
in Transvaal, ,,diesen Kampf der Milde mit Roheit, der
Demut und Liebe mit Hochmut und Vergewaltigung® in
Parallele mit den in Ruflland hiufigen Fillen der Militér-
dienstverweigerung und begriilt beides mit Freuden. Er
gibt ferner Auskunft auf Fragen Gandhis iiber seinen vor-
erwihnten Brief , An einen Inder”, dessen Ubersetzung in
die indische Sprache Gandhi vorhat.

Nach seiner Riickkehr nach Siidafrika schrieb Gandhi
erneut an ihn in einem Brief vom 4. April 1910, in dem er
sich Tolstois ,,ergebenen Schiiler nannte, und mit dem
er zugleich seine Broschiire ,,Indian Home Rule® iibersandte.

58 Romain Rolland, ,Mahatma Gandhi® S. 16f.; ,.Gandﬁi
in Siidafrika®, S. 98 ff.
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Diese machte auf Tolstoi ersichtlich groflen Eindruck. Denn
nach einem durch Krankheit bedingten kurzen vorldufigen
Schreiben antwortete er in einem groflen Briefe vom 7. Sep-
tember 1910 — zwei Monate vor seinem Tode und im aus-
gesprochenen Bewuf3tsein von dessen Herannahen. In diesem
schonen, nach Form wie Inhalt gleich bedeutenden Briefe
bezeichnet Tolstoi den Verzicht auf Gegenwehr durch Gewalt
als die wichtigste Frage der Gegenwart und deshalb Gandhis
Wirken in Siidafrika als wertvoll fiir alle Vélker; lebhaft
und eindringlich weist er auf den schreienden Widerspruch
hin, der gerade im Leben der christlichen Nationen zwischen
ihrem Bekenntnis zum christlichen Liebesgebot und ihrem
Glauben an die Notwendigkeit von Heeren und deren Aus-
riistung zu Menschenschlichtereien bestehe, einen Wider-
spruch, der gerade in letzter Zeit zu hochster Spannung
gediehen sei und in naher Zukunft zu einer Entscheidung
fithren miisse; und wiederum begrilit er mit Freuden
die zunehmende Wirkung der Agitation fiir die Heeresdienst-
verweigerung.

Der Einflull Tolstois auf Gandhi ist unbestrit-
ten und von Gandhi selbst mehrfach betont. Miindlich hat
Gandhi einmal sein Verhiltnis zu Tolstoi als das eines treuen
Verehrers zu seinem Meister bezeichnet, dem er fiir vieles
im Leben zu Dank verpflichtet sei. Seinen Anhiingern emp-
fiehlt er ofters, Tolstoi zu lesen, besonders das Buch ,,Das
Reich Gottes ist in Euch®“. Die Lehre der Gewaltlosigkeit
ist Gandhi nach seinem Gesténdnis am eindrucksvollsten in
der Bergpredigt begegret; die Bhagavadgita hat diesen
Eindruck vertieft, Tolstois genanntes Buch aber ihn be-
festigt und ihm die endgiiltige Form gegeben.: Die Eigen-
art und der Bigenwert Gandhis bleiben daneben unverkennbar
und besonders in seiner praktischen Wirksamkeit ersichtlich.
So konnte denn Romain Rolland in seinem schonen Buche
iiber Gandhi, beide miteinander vergleichend, Gandhi ,,einen
sanfteren, ruhigeren Tolstoi nennen, einen Tolstoi, der ,,ein
natiirlicherer Christ ist in der universellen Bedeutung des

4 Vgl. des Vortragenden ,Tolstoi und der Orient“, S. 77 ff.
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Wortes. Denn Tolstoi ist Christ weniger aus Natur als aus
Willen*.5

Der von Tolstoi inspirierte Kampf ist entbrannt; er
hat seinen Vorkidmpfer an dem zarten Gandhi. Es ist zu
hoffen, dafl es seiner durch Priifungen gefestigten Seele
gelinge, sein Volk zu einer wirklichen und endgiiltigen
Befreiung zu fithren.®

5 Romain Rolland, ,Mahatma Gandhi“, 8. 34 f.

6 Im Augenblick des Abschlusses der Korrektur trifft die Nachricht
von der schweren Erkrankung Gandhis ein, die zu ernster Be-
sorgnis fiir sein Leben Anlafl gibt. Doch was auch geschehe — in
keinem Fall wird sein heroischer Kampf fiir das indische Volk, fiir die
Menschheit verloren sein.




DOSTOJEWSKI UND GANDHI.
Von

HANS PRAGER (Wien).!

Da das Thema der Tagung ,,Europa und Indien“ lautet,
so war es ein gliicklicher Gedanke der Leitung, das geo-
graphische und kulturphilosophische Mittelglied , RuBland*
einzufiigen und den Vertreter des gegenwirtigen Indien,
Gandhi, mit den hervorragendsten Personlichkeiten des
RuBland von gestern und heute, mit Tolstoi, Dosto-
jewski und Lenin in Verbindung zu bringen. H&lt man
sich noch vor Augen, dal Schopenhauer — wie der
Vortragende nachweisen will, ein typisches Abbild abend-
lindischen Geistesstrebens — von der Weltanschauung und
Religion des fernen Ostens den Ideengehalt zu seiner eige-
nen Philosophie sich holte, so ist die Kette der groBen
Geister: Schopenhauer, Dostojewski und Gandhi gegeben,
und es obliegt nun dem Vortragenden, die innere Beziehung
dessen, was diese drei Personlichkeiten lehren, aufzuweisen.
Dies ist der Zweck der nachfolgenden Ausfiihrungen.

Es ist zundichst notig, die drei groflen geistigen und
kulturpolitischen Tatsachen, welche mit den Bezeichnun-
gen: BEuropa, RuBland und Indien gegeben sind, schirfer
zu umfassen, dies um so mehr, da gerade in der Gegenwart
aus literarischen Griinden oft leichtfertig mit diesen méchti-
gen Gebilden umgegangen wird. Der Vortragende behauptet
nun, daf3 das Begriffspaar: Individualismus und Uni-
versalismus geeignet sei, hier aufhellend zu wirken,
und betont gleich, dall dabei eine gewisse schematische
Behandlung des gewaltigen Stoffes nicht zu umgehen, ja
daf} es sogar in gewisser Beziehung forderlich sein werde,
so vorzugehen, damit die Behandlung des Gegenstandes nicht
ins Undeutliche verfliefe. Es wird nun dem, der die hier
vorgebrachten Gedankenginge auf sich wirken 140t, ohne
weiteres einleuchten, dafl es sich da lediglich um ein
methodisches Hilfsmittel handelt, hinter dem die tiefe und

-TV(;I'.:t?ag, gehalten auf der Tagung der Schopenhauer-Gesellschaft
am 9. Juni 1927.
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in klarer Weise kaum ausdriickbare Fiille und Mannigfaltig-
keit des Erlebens steht, des abendlindischen, russischen
und indischen Erlebens je fiir sich, und des menschheit-
lichen Erlebens als metaphysisches alle diese drei Sonder-
formen in eines umschlingendes Band.

Das obengenannte Begriffspaar ist Gut der Philosophie
als Geistesgeschichte und ist wie jede Begriffszweiheit
in seinen Gliedern innerlich gegensitzlich gestellt und dabei
doch und gerade deshalb eine unzertrennliche Einheit. Im
Sinne unserer schematischen Gliederung wire nun sofort
und vorldufig zu sagen, dall man Europa als das Gebiet
bezeichnen miifite, in dem vor allem in jederlei Weise der
Individualismus iiberwiegt, RuBland als jenes, wo schon
der Universalismus mit m#chtiger Bedeutung einsetzt, und
Indien endlich als das, wo dieser iiber jenen herrscht. Es
muf} aber gleich bemerkt werden, dem Vortragenden sei
wohlbekannt, daf} abendldndisches Geisteserleben nicht im
geringsten MafBe auch vom Universalismus wisse — und
dafl auch der Inder zweifellos individualistische Ziige in
seiner Art trage. Lediglich zu Zwecken der Darstellung im
Vortrage ist es notig, die beiden Begriffe, jeden fiir sich,
hesonders herauszulosen, da sie in der Wirklichkeit wie
alles Lebendige stark ineinander verflochten sind. Diese
methodisch notige Abstraktion darf natiirlich keineswegs
dariiber hinweg téuschen, dal Individualismus und Universa-
lismus letzten Endes nur Begriffe fiir tiefe menschheitliche
Geisteserlebnisse sind, welche je nach Raum und Kultur
in der einen oder der anderen zugespitzten Form gich dem
Denken darstellen. — HEs soll hier nun endlich auch zu-
gegeben werden, daB keine der hier vertretenen drei groflen
personlichen Erscheinungen restlos das michtige Gebilde,
aus dem sie herausgehoben erscheinen, erschopft, dall also
weder Schopenhauer, noch Dostojewski, noch Gandhi das
g anze Abendland, Rufiland, Indien darstellen; sie vertreten
jedoch diese Linder in moglichst sinnfilliger und kenn-
zeichnender Weise.

Was ist nun unter Individualismus bzw. Universalismus
zu verstehen? Sie sind beide nicht Weltanschauungen als
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solche, sondern lediglich Formen von Weltanschauungen,
in ihren Begriffen liegt also eine Fiille verschiedener
inhaltlicher Moglichkeiten, die aber jeweils zusammen
als je ein Ganzes. dann entweder individualistischen
oder universalistischen Charakter tragen. — Zunichst der
Universalismus. Ihm ist eigen, daB hier dem Denken-
den, Fiihlenden und Erlebenden von vornherein das Vor-
handensein eines Alls feststeht, gleichgiiltig wie dann in
besonderer Weise dieses Universum niher bezeichnet werden
moge. Die Grundidee, welche dem auf diese Art von Welt-
anschauung eingestellten Menschen sozusagen im Blute
liegt, ist die, dall der Mensch, also das Individuum, seine
Stellung und Bedeutung in der Welt durchaus danach be-
mift, wie das All, die Gottheit, das Absolute usw. zu ihm,
dem Menschen sich verhdlt, welches Mafl von Kraft, wirk-
lichem oder scheinbarem Leben, von personlicher Freiheit
es ihm 1aBt. Der Mensch als Universalist ist sich von
vornherein seiner Verbindung mit dem Universum bewuQt,
er empfindet sich als Teil eines Ganzen und er sucht alle
Ritselfragen des Lebens in der Richtung von oben nach
herab, vom Universum her zum Ich, zu l6sen. Der Mensch
leitet sich vom Universum ab, findet darin eine grofle Be-
ruhigung, sein unruhiger Pulsschlag bekommt in diesem
unendlichen Allgefiihl ein gleichmidfiges Tempo, die DBe-
wertung menschlicher Existenz in allen ihren Formen und
Zielen wird angesichts der Ewigkeit, die dem Universalisten
eine Selbstverstéindlichkeit ist, eingeschrinkt, die Riick-
kehr oder der Eingang in das All erscheint ihm in keiner
Weise problematisch. Ganz rein und unvermischt tritt der
Universalismus wohl nur selten in dem und jenem Menschen
auf und da auch vielleicht nur von Fall zu Fall, denn der
wahre Universalist findet sein eigenes Ich als etwas fast
Wesenloses, das nur dazu da ist, ein Abbild oder Gefil}
des Universums ohne jene eigenen Krifte zu sein, die sich
im menschlichen Triebleben und Wollen nur zu oft feindlich
und ki#mpferisch dem allméchtigen Ganzen gegeniiber-
stellen. Im Universalismus verzichtet der Mensch auf die
Eigenkrifte seines Ich, das er als etwas Bedingtes, als
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einen Schein gegeniiber der unbezweifelbaren Macht und
Wirklichkeit des Alls empfindet. Man kann nun sagen, dal
der Brahmanismus und Buddhismus und daB3 mit ihnen das
indische Weltgefiihl iiberhaupt Ausdrucksformen des fern-
ostlichen Universalismus sind, weil dort diese Art des Welt-
erlebens viel umfassender, dem Blutrhythmus der in Indien
lebenden Menschen viel gemafBer ist. So neigt der Univer-
salismus dazu, das irdische Menschenleben zu illusionieren
(,,Schleier der Maja“), den einzelnen in seinen Sonder-
anspriichen, die das eigenwillige Ich stellt, zu beschrinken
und die unbezweifelbare Wirkung des Universums zu be-
tonen. Die Metaphysik des Universalismus ist ontologischer
Realismus, d. h. das Sein als solches, als etwas Ungeteiltes,
Ganzes hat Wirklichkeit und ist diese selbst. Und nun ver-
bindet sich damit sozusagen ein personaler Idealismus, d.h.
der Mensch als Person, als Individualitit sieht und erlebt
sich als etwas Flichtiges und Vergehendes, als blofen
Abglanz, als blofle Idee einer allmichtigen Weltsubstanz.
Diese ideale Existenz des Menschen findet ihr Ende in
der Wirklichkeit des Alls. — Fiir die Lebensfiihrung
ergibt sich daraus eine Unfreiheit des menschlichen Willens
verbunden mit einem metaphysischen Optimismus, der iiber-
zeugt ist, daB alles menschlich Bedingte im Gottlich-
Unbedingten endet und erlost wird. Wéahrend nun aber
die deterministische und optimistische Seite nicht grund-
wesentlich zum Universalismus gehoren (es gibt Formen,
welche gerade die Beziehung zum All als grofite Freiheits-
quelle erleben), ist es fiir ihn entscheidend, daB er die
schopferische Macht des Leides betont. Dieses,
das von Natur aus dazu bestimmt ist, den Menschen in
seinem Ich einzuschrianken, es von der Allheit durch den
Egoismus des Leiderlebens abzusondern, ist gerade nach
universalistischer Auffassung dazu bestimmt, des Menschen
Verlangen, im Universum aufzugehen und darin alle Qualen
zu enden, nur noch mehr zu bestirken. Es bereitet den
Menschen auf die Loslosung von seinem Ich vor. (Man vgl
die kleine Schrift des Verfassers iiber Gandhi: ,,Das indische
Apostolat.“ Rotapfel-Verlag, Ziirich.) —
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Fir den Individualismus nun ist typisch die
Selbstbewulltheit des Ich, entweder in seinen einzelnen
Denkakten (Descartes: Ich denke, also bin ich) oder in
seiner metaphysischen Bedeutung (Fichte) und endlich wie
bei Kant in der Fihigkeit der menschlichen Natur, die
Grundformen des Erkennens zu erzeugen. So ausgeriistet
tritt dann das Individuum seine Reise zur Gottheit an, die
es aufsucht, ohne aber gewill zu sein, dafB} sie wirklich da
ist. Aus diesem problematischen Gefiihl stammen die Be -
mihungen um Gott in der abendlindischen Geistes-
geschichte, die in der Philosophie und Theologie immer
wieder gefiihrten Gottesbeweise. Hier im Abendlande geht
die SelbstgewiBheit des Menschen oft so weit, daBl er wie
in der Mystik die Gottheit formlich aus sich herausschopft
(wie bei Angelus Silesius), wobei man gerade da wieder
als Beweis, wie sehr beide Weltanschauungsformen mit-
einander verwoben sind, sagen kann, daB die Mystik gerade
aus einer universalistischen Einstellung heraus die schon
oben angedeutete Freiheit des Menschen betont. Auf jeden
Fall beweist dies, daf3 beide Formen in ihrer hichsten Aus-
deutung ineinander iibergehen, dafi aber trotzdem die Be-
rechtigung zu ihrer Unterscheidung besteht, weil sie in
ihren Ausgangspunkten und in ihrer Gefiihlsbetonung ver-
schieden sind. Im Ziele wollen sie beide das Ende und die
Ruhe des Ich im All. So betont also der Individualismus
die schopferische Kraft der Menschen auch im Zweifel und
er fiihlt sich gendtigt, sich ein All zu schaffen, um seine
eigene Existenz zu rechtfertigen und sich damit zu erhohen.
(,,Anthropodizee“. Vgl. des Verfassers kleine Schrift:
» WL Solovjeffs Lebensphilosophie.“ Bei J. C. B. Mohr in
Tiibingen.) Hier liegt zweifellos einer der wesentlichsten
Grundziige abendldndischen Empfindens vor. In ihrer #uBer-
sten Zuspitzung fithrt dann diese Einstellung zum absoluten
Individualismus eines Nietzsche und Stirner und endlich
zum Nihilismus, der als Zeichen des stark individualistischen
abendléindischen Einschlages in Ruf3land verbreitet war und
auch noch ist. —

Nun ist wohl einleuchtend, dafl der Universalismus
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sich im Menschen, in dessen seelischen Erleben als
Liebesgefiihl widerspiegelt, weil ja die Liebe die
einzige menschliche Kraft ist, welche das All, das Univer-
sum als ein Ganzes und Geschlossenes unter Preisgabe
des Eigenwillens und der immer mit Einsamkeit und
Angst verkniipften Absonderungssucht im Menschen zum
Erklingen bringt. Der Individualist wieder kampft vor
allem um die Freiheit seines Willens, daher ist die
Freiheitsfrage in Europa von so grofler Bedeutung. Die
Entfernung, in der sich hier das Ich vom All befindet,
macht, daf der Mensch die Kraft und die Bewegung ver-
herrlicht, auch die Liebe, die sich dem entfernten All-
gegenstand anzuniihern sucht, aber die Liebe als Sehn-
sucht und nicht als selbstverstindlichen Besitz, wie es
beim Universalisten der Fall ist. Den Individualisten qualt
die bange Frage, ob das Jenseits die Erlosung birgt, daraus
flieBt sein Leiden, das mit seiner Sehnsucht und der Proble-
matik seines Ich verwoben ist.

Man kann sagen, dafl im Individualisten das Problem-
gefiihl, dafiir im Universalisten das Seinsgefiihl stdrker
entwickelt ist, daBl in jenem die starke Ichbezogenheit
zur schopferischen und auch zur selbstzerstorerischen
Einstellung der Welt gegeniiber fiihrt, dafl beim Individua-
listen das Denken als Erkenntnisquelle eine griflere Rolle
spielt, dagegen beim Universalisten das sich selbst ver-
gessende Sich-Versenken in das All

Man wird endlich zugeben miissen, dall — so besehen
— das Abendland die Heimat des stark entwickelten
Individualismus und das Morgenland die des Universa-
lismus ist. Den Nachweis nun, dafl in Rulland, als der
Briicke zwischen Ost und West, und da wieder in Dosto-
jewski, die eine Richtung mit der anderen im entscheidenden
Kampfe steht, hat der Vortragende in seinem Buche:
»Die Weltanschauung Dostojewskis“ (Verlag Borgmeyer in
Hildesheim) zu erbringen versucht.
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Schopenhauer.

An dieser Stelle kann sich der Vortragende begreif-
licherweise iiber die Philosophie des Mannes, in dessen
Zeichen diese Tagung steht, ziemlich kurz fassen. Die Be-
trachtung soll vor allem an den bisher gemachten Voraus:-
setzungen orientiert sein.

Schopenhauer hat als echter Abendlinder, der an der
Kraft des Eigenwillens verzweifelte und deshalb sich gegen
ihn emporte, den groBartigen Versuch unternommen, die
Quelle und den Urgrund dieses Eigenwillens, das Ich, an
der Wurzel zu zerstéren. Das ist echt abendlindisch
empfunden, denn uns eignet mit dem hochgemuten Gefiihl
iiber die groBen Krifte, die uns gegeben sind, gleich-
zeitig auch der Trieb, uns vollig preiszugeben, uns selbst
zu vernichten, wenn unser Problemgefiihl {iber unser be-
jahendes Ichgefiihl siegt. Schopenhauer hat sich aber nicht
damit begniigt, lediglich gegen den Individualismus an-
zukdmpfen, sondern als Philosoph suchte er die Tiefe auf,
in der diese Art der Weltanschauung ruht. So hat er also
den menschlichen Willen gekniipft an einen Weltwillen, dem-
gegeniiber jener gar nichts ist. Die geringste Moglichkeit
der Souverinitdt des menschlichen Willens ist bei Schopen-
hauer ausgetilgt. Das GroBartige, wenn auch nicht Nach-
lebensfihige dieser Philosophie liegt nun darin, daf} sie aus
Verzweiflung iiber die geringe Bedeutung des Ich sich in
einen Universalismus stiirzt, in eine Anschauung von der
bedingungslosen Wahrheit des Vorhandenseins eines Alls,
demgegeniiber das Ich vo6llig zur Bedeutungslosigkeit ver-
dammt ist. Diesem das Leben verneinenden Grundgefiihl ent-
sprechend nun ist dieses All eher ein Nichtsein als ein Sein,
und so sehen wir nun das erhabene und dabei furchtbare
Schauspiel eines Universalismus mit negativem
Vorzeichen, eine in der abendldndischen Geistes- und
Philosophiegeschichte wohl einzig dastehende Erscheinung.
Biner, der den Individualismus aufs tiefste erlebt und er-
leidet, der an den Schranken seines Ich zerschellt, ist oder
wird Universalist, aber einer, der auch das All mit in die
Vernichtung nimmt. Es ist hier nicht der Ort, diese Tatsache

Schopenhauer-Jahrbuch. XV. 12
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naher auszufithren, aber sie scheint wohl geeignet, Schopen-
hauer in einer anderen Beleuchtung zu sehen als sonst, und
soll an anderer Stelle einmal Gegenstand weiterer Betrach-
tung werden. War Giordano Bruno Universalist im bejahen-
den Sinne, so ist Schopenhauer sein Antipode, aber aus tiefer
Verwandtschaft heraus. Es ist dem Vortragenden nicht
bekannt, daf3 unser Philosoph sich so feindlich {iber Bruno
gedullert hatte wie iiber Hegel, vielmehr will ihm, wenn
ihn die Erinnerung nicht tduscht, diinken, als ob Schopen-
hauer vor Bruno Achtung gehegt hitte. Nun mufite aber
Schopenhauer, um sein Weltanschauungsziel zu erreichen,
iiber das Geistesgut Europas, das ihm ja kein Material bot,
hinausgehen, und so erleben wir das Schauspiel, dal3 ein
abendldndischer Individualist den indischen Universalismus
des Brahmanismus und Buddhismus sozusagen herbeiholt, ihn
mit dem antiindividualistischen, d. h. also mit dem nega-
tiven Vorzeichen versieht und in dieser so geschaffenen
Philosophie nun die ersehnte Ruhe des Ich zu finden glaubt.
Ganz entsprechend dieser Anschauung hat das Leid bei
Schopenhauer wesentliche Bedeutung aber schon im abso-
. luten Sinne. Seelisch ist das Leid das Um und Auf,des
Lebens, sein Schopfertum besteht darin, daB es mit dem
Menschen vollig und restlos verwoben ist. Es 140t keinen
Rest in ihm zuriick, der negative Universalismus steht
und fallt mit dem Vernichtungswillen des Ich, das mit dem
Leid identisch ist.

Es ist klar, daB die Liebe als das seelische Spiegel-
bild des bejahenden Universalismus nicht in der Philo-
sophie Schopenhauers vorkommen kann, denn sie ist ja
eine absolut schopferische Kraft. Da nun der Philosoph
ein Einheitsprinzip fiir seinen Universalismus bendtigt,
da ferner das Leiden als seelische Tatsache keinen Rest
zuriicklaBt, so verwandelt der Philosoph die Liebe in das
Mitleid, gewinnt damit ein universelles Gefiihl mit nega-
tivem Vorzeichen. Wirft ja das Mitleid als ausschlieflliche
Kraft den Menschen doch wieder auf sich selbst zuriick,
auf sein eigenes Leiden, wiahrend die Liebe das Ich sprengt.
Und endlich: die verneinende universalistische Philosophie
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Schopenhauers kennt keine zielgerichtete oder ideen-
bestimmte Geschichte und Entwicklung, sie ist unhistorisch,
eine Philosophie des immer Gegenwirtigen, was ja unser
Denker stets selbst betont. — So kann Schopenhauer die
abendldndische Menschheits- und Geistesgeschichte illusio-
nieren, sein Blick sieht nach Osten, wihrend er
verzweifelt dem Boden sich zu entreiflen sucht, der ihn
festhdlt: Europa. — Der tragische Pessimismus
ist der Sinn dieser Lehre, die in tiefer Weisheit das Ver-
haftetsein von uns mit uns selbst kundtut. In ihr spiegelt
sich in erschiitternder und, man méchte sagen, exzessiver
Weige unser abendlandisches Schicksal, das nach der Ferne
sich sehnt, weil unsere nichste Nihe, unser eigenes Ich
namlich, uns zu viel Qualen bereitet. —

Dostojewski.

Die Russen stehen ihrer ganzen Veranlagung nach dem
Universalismus viel néher als die Europider des Westens,
ihr Christentum ist im Johannes-Evangelium verwurzelt,
welches die personliche, die individuelle Erlosergestalt ver-
geistigt und zum dberindividuellen ,,Wort“ erhoht. In
Dostojewski nun, u. z. sowohl in seiner Personlichkeit als
‘auch in seinem Werk, liegt der Universalismus mit dem
Individualismus, sein Ostliches mit seinem westlichen
Wesen im Kampfe, aus dem dann — wie der Vortragende
in seinem frither erwahnten Buche nachgewiesen hat —
der Universalismus als siegreiche Idee hervorgeht, aber
natiirlich nur ein richtig erfiihlter und begriffener Univer-
salismus, nimlich einer, der sozusagen gleichzeitig hochst
vollendeter Individualismus ist. Dostojewski sucht fiir sich
und fiir seine Romangestalten die Erlosung in der welt- und
menschenumspannenden Liebesidee des Christentums, in der
sich die Strome von oben und unten, vom All und vom
Menschen, vom ,,Wort“ und von der Individualitit aus be-
gegnen und vereinigen. So muf} also auch der einzelne
Mensch die Liebe wahrmachen, aber nicht blof3 fiir sich
allein, sondern fiir alle. Auf diese Weise vereinigen sich
von den einzelnen Willensstrémen her die Menschen alle

12¢
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zum Meer der die ganze Menschheit umfassenden Briiderlich-
keit, welcher der Dichter in seinem letzten und groBten
Werke, in den ,,Briidern Karamasoff“, ein Denkmal gesetzt
hat. Diese Allmenschheit ist dann mit der Gottmenschheit
identisch, Christus hat sich in allen verwirklicht, die zu-
sammen die ,,freie Theokratie® (Solovjeff) darstellen. Nicht
mehr Erlosung des einen fiir sich selbst oder Erlésung des
einen fiir alle ist Grundlage und Ziel menschlichen Wirkens,
sondern die Erlésung aller durch alle, die Dosto-
jewski in seinem letzten Werke lehrt. Dostojewski war mit
der einen Seite seines Wesens so sehr und so stark Européer,
daB er nicht allein, wie Schopenhauer, den Individualismus
aufs stdrkste erlebte, an ihm sich emporrang und auch
an ihm litt, sondern daB er in noch nie dagewesener Art
allen nur denkbaren Formen und Gestalten, in denen diese
Einstellung auftritt, nachspiirte und sie alle ,,stellte®. Dies
wurde in dem genannten Buche, welches den ganzen ge-
schlossenen und architektonischen Aufbau des Werkes des
Russen nachweist, aufgezeigt. So wird da auch erwiesen,
daBl Dostojewski den im Abendlande so hoch bewerteten
religiosen Individualismus lediglich als Uber-
gangs- und Durchgangserscheinung angesehen wissen will;
er zeigt dies in seinem , Fiirsten Myschkin“ im Romane
,Der Idiot“, wo eben der Held mit allen Anlagen zum
,Heiligen®, zur auserwihlten religiosen Personlichkeit aus-
gestattet, dennoch zugrunde geht, weil eben ,,der” (einzelne)
Heilige etwas ist, das iiberwunden werden soll. Auch der
,,Staretz“ in den , Karamasoff* ist nach Leben, Schicksal
und Lehre eine Ubergangserscheinung ; sie soll das Brudertum
aller Menschen, die dann alle ,,Startzen®, d. h. Menschen
von hochster geistiger Wiirde geworden sind, vorbereiten.
Der religiose und geistig schopferische Individualismus
hilft also die letzte Stufe erreichen, die dann der Univer-
salismus, das All der Liebe darstellt. Das ist die bejahende
Seite des Individualismus, die Dostojewski so sehr liebte
und die es war, welche ihn, den Abendldnder, an Europa
band. Er aber kannte auch und fiihlte stark den zer-
storerischen Individualismus in sich, den ddmonischen, nega-
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tiven, rein intellektuellen, nicht auf Liebe, sondern auf
Macht und Vergewaltigung ausgehenden, den er im ,Ras-
kolnikoff“, in den ,,Démonen“ und endlich am tiefsten in
der bedeutendsten von ihm geschaffenen Gestalt, in Iwan
Karamasoff, dem Abbild des Dichters selbst, schilderte.
Iwan ist der Problematiker, der Gott bezweifelt und doch
sucht, er ist der Idealist, der in der Entfernung von dem
Gegenstande seiner Sehnsucht lebt ; das ist das Européertum
in ihm, das ihm Qualen bereitet. In seinem Blute jedoch
steckt das russische Allgefiih]l (denn er ist ja Russe), welches
dann durch seinen Bruder Aljoscha, den Schiiler des Staretz
und den Nachfolger des Fiirsten Myschkin, am Ende seines
Weges zur Entfaltung gelangen wird. Dostojewskis universa-
listische Idee ist verwurzelt in den drei Briidern; ihr
Leben und Schicksal wird von einem Geist geleitet, dessen
Wesen und Bedeutung der Leser aus Visionen erfihrt,
welche die Weltanschauung des Dichters darstellen. So
hat der Staretz eine Vision, in der er sagt, dall am Anfange
der Zeiten Gott durch seinen Boten, den Lichtbringer
(Luzifer), den Menschen mit dem Sein auch die Liebe bringen
wollte, da3 aber der Gotterbote die Liebe fiir sich behielt,
so dafl die Menschen nur das Sein empfingen. Seit dieser
Zeit gibt es die Holle, die Qual des Liebesverlangens, das
sich nicht verwirklichen kann, seit dieser Zeit ist Luazifer
Satan geworden. In der Mitte der Zeiten aber sendet
Gott noch einmal seinen Boten aus, es ist Christus, der
als Gottessohn, als personliche, vermenschlichte Erliser-
gestalt den Menschen zum Sein die Liebe hinzufiigt, aber
seine Liebe, die jeder fiir sich und in sich verwirklichen
soll. Von nun an ist allen die Moglichkeit gegeben, fiir
sich selbst die Liebesmission Christi der Verwirklichung
nahe zu bringen, so dafl am Ende der Zeiten, falls ‘alle
Menschen das erfiillt haben, es heiflfen wird: ,Wir sind
und wir lieben.“ Dann eben ist der Universalismus wahr
geworden, aber einer, der die Wirkung der Gleichheit des
Wollens darstellt, ohne dal3 die individuelle Verschiedenheit
der Menschen vernichtet wird. Diese Vision des Staretz,
die apokalyptisch ist, wiederholt sich in niedrigerer, mensch-
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licher Sphire in der Vision Iwans vom ,,GroBinquisitor®,
wo der selbstmorderische, machtheischende, freiheitsver-
nichtende abendlidndische Individualismus der allumfassen-
den Liebe Christi gegeniibergestellt wird. Der GroB3-
inquisitor ist das aus heimlicher Sehnsucht nach Liebe
der Macht verfallene Abendland, das die Menschen in Bann
schligt und dem freiwilligen Opfertode Christi entgegen-
tritt. Beide Visionen hingen (es ist dies wenig bekannt)
organisch — wie nachgewiesen — miteinander zusammen.
Sie enden beide mit dem, Triumph der Liebe, die nicht
mehr qualvoll erstrebte Sehnsucht, sondern erlangter, selbst-
gewisser Besitz ist.

Dostojewski ist der den Universalismus
ersehnende und vorbereitende Individualist.
Die Schopferkraft des abendlindischen Weltgefiihls erreicht
die Hohe und wird zum Allgefiihl. Die Bewegungsphilosophie
des abendldndischen Russen findet ihre Ruhe und ihre Er-
16sung im Allgefiihl des Morgenlandes, das auf diese Weise
mit dem Abendlande verkniipft bleibt. In dieser Welt-
anschauung, wo der Universalismus sozusagen noch eine
Idee ist, der sich die Menschheit anzundhern hat (wie bei
Kant), mischt sich Westliches und Ostliches. — Fiir die
Lebensfiihrung ergibt sich daraus der vom Vortragenden
formulierte ,,Tragische Optimismus®. Das mensch-
liche Leiden wurzelt in der Einsamkeit des Menschen,
die mit allen Formen des Individualismus verkniipft ist.
Das ist die Tragddie des Menschen, von der er erlost wird
durch das Gefiihl, im Leben selbst noch die Liebe aller zu
allen verwirklichen zu kénnen, wenn jeder nur will. Gerade
der Individualismus ist es, der im tiefsten den Universa-
lismus vorbereiten und seine Idee, die dann zur Wirklich-
keit des Menschen wird, erreichen hilft.

Dostojewski steht an der Grenze von Ost und West,
er sieht nach beiden Weltgegenden, seine
Weltanschauungistdie Briicke,diedasAbend-
land mit dem Morgenland verbindet. — Bei
Schopenhauer stirbt das Individuum, an seine Stelle tritt
das iiberindividuelle verneinende Allgefiihl. Bei Dostojewski
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lautert sich der Individualismus, verkniipft sich mit seinem
Partner und beide schmelzen in der Idee zusammen. Auch
Dostojewski ist Individualist auf tiefstem Leiderleben, das
ihn aber zu einem bejahenden Universalismus fiihrt. Hier
ist die Liebe Wirklichkeit und Idee. Der Russe bekennt
sich zum Gedanken des iiberhistorischen Erlosungs-
prozesses der Welt, der im Tausendjihrigen Reich endet.
Der Gegenwartsphilosophie Schopenhauers im lebensver-
neinenden Sinne steht hier eine Entwicklungsphilosophie
gegeniiber, die durch die Zeit (die Geschichte) hindurch-
geht und in der Ewigkeit endet.

Wie nun der seiende, unbezweifelbare Universa-
lismus als schopferisches Prinzip und als lebendige Tat
der Liebe den Individualismus wieder aus sich aussendet,
nicht um ihn von sich zu entfernen, sondern um ihn als
nunmehrig unverlierbaren Besitz des Menschen zu zeigen,
das erweist sich aus dem Leben, Schicksal und dem Wirken
des indischen Apostels

Gandhi.

Die Rolle, welche Gandhi in Indien und fiir sein Heimat-
land gegen England spielt, mul hier als bekannt voraus-
gesetzt werden. Ganz besonders mufl aber festgestellt
werden, dafl der Mahatma nicht blof3 seinem Volke schone
Lehren predigt, sondern dafl er bis aufs letzte freiwillig
alle die Leiden und Demiitigungen, welche den Seinen zu-
gedacht wurden, auf sich selbst iibertrug, so daB bei ihm
Lehre und Leben in vollster Ubereinstimmung sich befinden.
Gandhi ist Hindu, also Bekenner einer Religion, die sich
vom Brahmanismus ableitet und in erster Linie ein ethisches
und soziales System ist. Die universalistischen Ziige des
indischen Weltgefiihles spiegeln sich also in der Gesinnung
und in den Handlungen des Apostels wieder, der es zuwege
gebracht hat, ein Dreihundert - Millionen - Volk aus dem
Schlafe zu erwecken. Auch er ist — dem indischen Lebens-
gefiihl entsprechend — Universalist aus tiefstem Leid- und
Allerleben heraus, und die Liebe steht inmitten seiner
Glaubenslehre und seiner Taten. Er ist ein Schiiler der
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Ideen Tolstois, hat also von den Russen fiir die Wirklich-
keit das iibernommen, was jene in der Lehre dargestellt
haben. Einige Ausspriiche, die Gandhis bejahenden Uni-
versalismus kennzeichnen, seien hierher gesetzt:

,,Vollige Non-Violenz ist vollige Abwesenheit von {Tbel-
wollen gegen alles, was lebt. Sie umfaflt auch das unter-
menschliche Leben und schliet schddliche Insekten und
‘wilde Tiere nicht aus. Sie ist reine Liebe.“ Das franzisce-
ische Prinzip der Verbriiderung des Menschen mit der Natur
ist hier tdtiges Leitmotiv eines Wirkens, das weit {iber
die personliche Welt hinausreicht. — Oder:

,,Es gibt ein unverriickbares Etwas im Menschen, das
keine Anstrengungen zu grof} findet, um zur vollen Ent-
faltung zu gelangen, und das die Seele nicht ruhen laft,
bis sie sich gefunden, ihren Schopfer und die wahre innere
Beziehung zwischen ihm und sich selbst erkannt hat.“ Die
unbezweifelbare Existenz eines Schopfers ist da die Grund-
lage der Beziehung des Menschen zu ihm, die aus der
Dunkelheit ins Licht gestellt werden soll. — Oder:

,, Wir Menschen verlangen nach Symbolen. Kein Hindu
aber erblickt in einem Bilde Gott selber.“ Wie der Vor-
tragende in seiner frither erwdhnten Schrift: ,,Das indische
Apostolat dargestellt hat, ist sowohl fiir Dostojewski als
auch fiir Gandhi die Bilderverehrung ein die Entfaltung des
Universalismus hemmendes individualistisches Element, wo-
durch das schwere und tiefe Problem der religitsen Kunst
aufgeworfen wird.

Ganz im Sinne der vom Vortragenden dargestellten
Philosophie Dostojewskis handelt Gandhi, wenn er folgen-
den Ausspruch tut: ,,Das Wort Heiliger muf3 aus dem
Alltagsleben verschwinden. — — Ich bete wie jeder gute
Hindu und glaube, da wir alle Boten Gottes zu sein
vermogen. (Man denke an die Lehre des Staretz!) Aber
ich habe keinerlei besondere Offenbarungen von Gott emp-
fangen.“ :

Der Universalismus ist die Grundform einer Philosophie
der Immanenz, in der der Mensch mit dem Universum in
engster Beziehung steht und ist daher der reinen Tran-
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szendenz-Philosophie entgegengestezt, welche den Menschen
in Entfernung vom All setzt. Das ist aber nicht so ge-
meint, dal der Universalismus aller idealistischen Ziige ent-
behrte, da ja auch in ihm der Mensch die erlebte und er-
filllte Beziehung zum All immer und immer wieder erobern
und erarbeiten mufl, damit sie nicht in qualvolle Los-
gerissenheit entarte. Deshalb nennt sich Gandhi mit vollem
Recht einen praktischen Idealisten, womit er das
Zusammenfallen von Realismus und Idealismus, von Nihe
_und Ferne in seinem Weltgefiihl andeutet.

So stark nun ist in ihm das Gefiihl fiir die Notwendig-
keit, das Nahe, Unmittelbare entgegen dem transzendenten
Idealismus zu verewigen, dal} er die wirtschaftlichen
Formen des Lebens in seine Heilslehre einbezieht, wohl ein
bisher in dieser Art noch nie stattgefundenes Ereignis
der Geistesgeschichte der Menschheit. Davon kiindet sein
Ausspruch:

»Hinem Volke, das arbeitslos ist und Hunger leidet,
darf Gott nur in einer Form erscheinen: in Arbeit und
in der Zusicherung von Nahrung durch den Lohn.“ — Gott
ist also zum universal-sozialen Prinzip der Bediirfnisbefriedi-
gung geworden, wodurch alle individuellen Protestempfin-
dungen, die aus Hunger und sozialer Erniedrigung er-
wachsen, erstickt werden.

Aus dem bisherigen geht wohl der bejahende Universa-
lismus Gandhis unzweifelhaft hervor. Hier befindet sich
der Apostel gewill in Ubereinstimmung mit der Geistesart
seines Volkes. Aber etwas Neues — ein, wie der Vor-
tragende glaubt, im indischen Leben nicht vorhandenes
Element — tritt da hinzu, das von ganz besonderer Be-
deutung fir unsere Auffassung ist: Gandhi verwebt seinen
Universalismus mit der Tat, kehrt sich damit von der blof3
betrachtenden, die Versenkung suchenden und mystischen
Art in der Geistesverfassung seiner Landsleute ab und it
das positiv und schopferisch individualistische Element in
seinem Universalismus heraustreten. Damit bringt er
ihn eigentlich erst zur Vollendung und verwirk-
licht auf religios-politischem Wege das, was im Grunde
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immer die Sehnsucht des Abendlandes gewesen war und was
als Einzelfall im begrenzten dulleren Wirken der hl. Franz
darstellte. Darin ruht nun die ungeheure Bedeutung Gandhis
als Politiker, daBl er abendldndisches Tatwollen mit
morgenlindischem Erleben des Universums verbindet. Hat
schon Gandhi durch Tolstoi und mithin auch durch Dosto-
jewski seine Beziehung zu Europa in der Idee gefunden, so
realisiert sich nun diese Idee in seiner Tatigkeit, die sich
an und gegen die Englinder entziindet hat. Man mul} sagen,
daB den Englindern, also dem Abendlande, als unfreiwilligem,
aber schicksalbestimmtem Mittel der Eintritt Gandhis in
die Geistesgeschichte der Menschheit zu danken ist. Europa
hilft mit, daB der ferne Osten, der wenig wire, wenn er
sich nicht am Abendlande entziinden kénnte, zu seiner Be-
stimmung gelange. Alle haben eben an der Erlésung aller
mitzuarbeiten. Der schopferische individuali-
stische Universalismus Gandhis 148t den
Osten wieder nach dem Westen sich wenden.

Die Ewigkeitsphilosophie Dostojewskis wird durch das
in jeder Gegenwartssekunde notige und zu ertfiillende
Prinzip der tidtigen Liebe wieder in die Zeit, d.h. in die Ge-
schichte zuriickverlegt, die nun abendléndischem Empfinden
entsprechend Tagesgeschichte, d. h. Politik, aber
diese mit dem All als Hintergrund, wird. Das ist der tiefste
Sinn der Wirksamkeit des Apostels als religiosen Politikers,
nicht allein im Hinblick auf sein Land sondern auch auf
uns. Auch hier der ,,Tragische Optimismus®, doch einer,
der erlebt und in das Erleben eines ganzen Volkes iiber-
gefiihrt ist.

Schopenhauer, Dostojewski und Gandhi
tiigen sich so mit ihren Weltanschauungen zusammen und
schliefen damit den Kreis der Geistesgeschichte und des
menschlichen Erlebens.

Schopenhauer sieht nach Osten, Dostojewski nach Osten
und Westen, Gandhi wieder nach Westen. Der selbst-
zerstorerische Antiindividualismus, dem der Abendlinder
aus tiefster Verzweiflung so leicht erliegt, verschwindet in
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der realistischen Ideenphilosophie Dostojewskis und macht
dem Universalismus der Liebe Platz, der von Gandhi in die
Tat umgesetzt wird, wodurch dem Lebenswillen des Abend-
linders neue Aufgaben erwachsen.

Damit nun fiigen sich auch die Kontinente und ihre
geistigen Bestimmungen ineinander, Europa, RuBland
und Indien sind einander vom hochsten Gesichtspunkte aus
gesehen zugehorig, und dennoch ist jeder von ihnen in der
Art seiner Lebenskraft und seiner geistigen Bestimmung
ein Organismus fiir sich, der zur hochsten Bliite erbliihen
will. Jeder schreitet eben auf seinem Wege dem letzten
Ziele zu und jeder sucht die ihm gem#Ben Mittel zu
diesem Werke dazu aufzubringen. Allen gemeinsam aber
ist Idee und Wirklichkeit des schopferischen individualisti-
schen Universalismus, welcher in der von jedem einzelnen
fiir sich zu vollziehenden Liebestat sich krént und in der
Erlosung aller durch alle endet. Das daraus gewonnene
Mittel fiir die Lebensfithrung ist der ,Tragische
Optimismus“

Die von der Leitung der Schopenhauer-Gesellschaft an
die Referenten gestellten Fragen finden nun von da aus
ihre zusammenfassende Beantwortung. Europa, RuBlland und
Indien sind geistesgeschichtlich aufeinander angewiesen und
gehoren geistesgeschichtlich zueinander, weil — wie hier
nachgewiesen — ein Gesetz vorhanden ist, dem sie und
damit wir alle unterworfen sind. Eine Uberfremdung der
einen Kultur durch eine der anderen ist insolange nicht mog-
lich, solange sich eben jedes dieser drei Gebilde auf seinen
eigenen Sinn und damit auf den, der ihmen allen iiber-
geordnet ist, besinnt. Sind wir iiberzeugt, dal ohne die Tat
der menschenverbindenden Liebe schopferisches Leben in
der Personlichkeit nicht méglich ist, so werden wir uns
andererseits doch hiiten, in eine passive Allversenkung zu
verfallen, die unser Dasein als Spiegelbild des Universums
Iihmt. Nationales und iibernationales Dasein gehéren zu-
sammen., —




LENIN UND GANDHI.

Von

RENE FULOP-MILLER (Wien).!

Wenn es auch fiir den ersten Moment befremdend
erscheinen mag, dall ich innerhalb einer philosophischen
Diskussion politische Systeme erortere, so hoffe ich doch,
durch meine Darlegung davon iiberzeugen zu konnen, daG
gerade in diesem Falle, mit einer Deutlichkeit wie vielleicht
niemals sonst, die Politik zu einem wichtigen Objekt der
philosophischen Betrachtung wird.

Denn hier ist es wieder einmal in der Geschichte der
Menschheit geschehen, daf3 die Philosophie nicht mehr ledig-
lich eine Angelegenheit von Gelehrten geblieben ist, daf}
sie vielmehr weit iiber die doch immerhin enger gezogenen
Kreise der Wissenschaft hinausgreift und zu einem Er-
eignis der Weltgeschichte wird.

Gandhi ebenso wie Lenin kommen beide von der
Theorie, von einem neuen Denksystem zu ihrer revolutio-
naren politischen Tat; bei beiden haben sich philosophische
Erkenntnisse in Leitsitze der Staatskunst, in neue Devisen
und Kampfesrufe der militanten Politik verwandelt. Somit
tritt mit Lenin und mit Gandhi nicht nur ein neuer Typus
des Politikers, sondern auch ein neuer Typus des
Philosophen in Erscheinung: Jener, den ich eben als
den , militanten Philosophen“ bezeichnen mdéchte.

Ich will hierbei keineswegs ein Urteil dariiber vor-
wegnehmen, ob die von Lenin und Gandhi geschaffenen
Denksysteme vor einer strengen Kritik geschulten philo-
sophischen Denkens standhalten konnen, ob nicht vielmehr
in Lenins Materialismus und Gandhis religiosem Spiritualis-
mus Gedankenginge enthalten sind, die von der européischen
Philosophie léingst als {iiberholt wieder verlassen worden

1 Vortrag, gehalten auf der Tagung der Schopenhauer-Gesellschaft
am 9. Juni 1927. — Ausfiibrlich behandelt und mit einem reichen
Urkundenmaterial belegt ist das gleiche Thema in des Vortragenden Buch
wLenin und Gandhi“ (mit 105 Abbildungen), Amalthea - Verlag,
Zurieb, Leipzig und Wien, 1927.
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gind. Zundchst moéchte ich nur darauf hinweisen, dal es
sich hier um zwei parallele welthistorische
Experimente handelt, die auf jeden Fall fiir die Ge-
schichte der Philosophie von groBer Wichtigkeit sind und
daher auch die ernste Beachtung gerade des Philosophen
verdienen. Wie immer man sich auch zu den von Lenin
und von Gandhi vertretenen geistigen Systemen und zu den
hieraus gezogenen politischen Konsequenzen verhalten moge,
so ist es doch unzweifelhaft, dafl dieser Versuch, Ergebnisse
abstrakten Denkens unmittelbar zur Basis der politischen
Realitdit machen zu wollen, ein giinzlich neues geistiges
Phéanomen darstellt.

Zugleich bedeuten die politischen Systeme dieser beiden
Ménner aber auch unendlich wichtige Etappen in der grollen
Auseinandersetzung zwischen den geistigen Welten des
Ostens und des Westens: Lenin und Gandhi haben beide,
jeder auf seine Art, den Versuch unternommen, das Problem
Europa-Asien geradezu gewaltsam zu lésen, Lenin dadurch,
daf} er das zum groBten Teil in asiatischen Kultur- und
Zivilisationsbegriffen befangene Ruflland gleichsam mit
einem Ruck zu westeuropdischen Denkmethoden und allen
ihren Konsequenzen fiihren, ihm gleichsam von einem Tag
auf den anderen eine ganz wesensfremde, spezifisch west-
liche Art des Denkens und Empfindens aufzwingen wollte.
Gandhi wieder hat eine Losung des west-Ostlichen Pro-
blems dadurch angestrebt, daBl er bewuBit und geradezu
gewaltsam Indien von Europa loslosen und ganz auf die
Elemente seiner eigenen geistigen und materiellen Kultur
zuriicktiihren wollte.

Lenin suchte die Menschheit durch eine véllige Mechani-
sierung des Lebens zu befreien, Gandhi hingegen durch die
prinzipielle Abwendung von der Maschine. Der eine sah in
der Technik und in einem starren materialistischen Denk-
system die Erlosung von allem U'bel, der andere wieder hilt
eben diese spezifisch européische Geistesrichtung und ihre
Produkte fiir ein Blendwerk des Satans.

Sie wollen beide die Menschheit auf verschiedenen
Wegen zum Heil fithren, und sie weisen, jeder mit der
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gleichen Gebidrde tiefster Uberzeugtheit, nach entgegen-
gesetzten Richtungen: Lenin sah in einer, wenn auch zeitlich
begrenzten, schrankenlosen Anwendung der Gewalt das
Mittel, um eine ideale Ordnung der Welt herbeizufiihren,
wihrend Gandhi dieses Ziel wiederum durch eine ebenso
schroffe Ablehnung jeder Gewalt erreichen will.

Diesen scheinbaren Gegensitzen zum Trotz, wird der
tiefe Zusammenhang, die gemeinsame geistige Herkunft der
beiden Minner, auf Schritt und Tritt erkennbar, oft noch
deutlicher an den zwischen ihnen bestehenden Gegensitzen,
als an den sinnfilligen Ubereinstimmungen ihrer Lehren
und ihres Lebens. Denn Lenin und Gandhi stammen beide
aus dem Geschlecht der groflen Rebellen: Was sie in allen
Ahnlichkeiten wie auch in allen Verschiedenheiten unlosbar
verbindet, ist ihre Zugehorigkeit zu unserer in ihren tiefsten
geistigen und sozialen Grundlagen aufgewiihlten Zeit, die,
wie kaum eine andere zuvor, die Unzuldnglichkeit alles
Bestehenden erkennen 1a(t und zu gewaltsamen Veradnde-
rungen des geistigen und materiellen Zustandes der Welt
hinzudriangen scheint.

Gerade der Umstand, dall beide Ménner in erster Linie
genotigt waren, sich mit dem europ#isch-asiatischen Pro-
blem auseinanderzusetzen, bringt es mit sich, dafl das Unter-
fangen des Russen Lenin und des Inders Gandhi iiber die
Grenzen des Nationalen weit hinaus wichst: Zwar wurzeln
beide Manner tief in ihren Nationen, zwar sind ihre Metho-
den ganz aus den individuellen Schicksalen ihrer Volker
hervorgegangen, was aber der eine in Ruflland und der
andere in Indien geschaffen hat, das sollte doch nur der
Gegenstand eines groflen, allgemein giiltigen Experiments
sein, zu einem Vorbild fiir die ganze ibrige Welt werden.

e
Wenn ich mich zundchst Lenin zuwende, so scheint
mir fiir ihn ein Zug ganz besonders charakteristisch, der
eigentlich seine ganze Philosophie, seine gesamte politische
Taktik und damit auch seine Personlichkeit bestimmt hat.
Es-ist dies seine Fahigkeit, selbst die abstraktesten Resul-
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tate wissenschaftlicher Theorie zu praktischen Handlungen
umzugestalten, aus theoretischen Lehrsdtzen unmittelbare
Forderungen fiir die Politik des Tages zu machen. Es war
ihm stets nur darum zu tun, den wissenschaftlichen Inhalt
seiner Theorie in eine solche praktische Form zu bringen,
dall sie auch fiir den ungebildeten und an philosophische
Spekulationen nicht gewohnten russischen Bauern eine un-
mittelbare Realitdt wurde. Seine Devise war, geistige Er-
kenntnisse diirften nicht auf dem Papier bleiben, sondern
miiten sich in konkrete Geschehnisse umsetzen; oft hat er
erklirt, die richtige Ausfilhrung selbst der unwichtigsten
praktischen Mafiregel schiene ihm bedeutsamer als alle
Theorie.

Ankniipfend an einen bekannten Ausspruch von Karl
Marx, machte Lenin die Praxis zum Priifstein jeder theore-
tischen Erkenntnis: ,,Das Leben, die Praxis®, hat er einmal
erkldrt, ,,ist der einzig berechtigte Gesichtspunkt, von dem
aus die Theorie der Erkenntnis betrachtet werden muf.
Was die marxistische Praxis sowohl auf rein theoretischem
als auch auf sozialem Gebiete bestiitigt, das ist die einzige
objektive Wahrheit.“

Darum hat es Lenin vor allem versucht, die Welt nicht
nur zu erkennen, sondern sie auch umzuformen, die Theorie
zur Praxis werden zu lassen. Die politischen Folgerungen
aus seinen theoretischen Erkenntnissen durften also, im
Sinne dieser Lehre, nicht nur ein leidenschaftsloses Wissen
um ein Ideal bleiben, sie mullten vielmehr vor allem zu
einer Verdnderung eben dieser Wirklichkeit selbst fiihren;
zugleich sollte aber auch die Riicksicht auf die Praxis die
Theorie aufs neue befruchten und weiterbilden.

Indem Lenin abwechselrd die Theorie von der Praxis
und die Praxis von der Theorie beeinflussen lieB, zogerte
er keinen Augenblick, seine theoretisch gewonnenen Er-
kenntnisse zu realisieren, aber er machte sich auch keine
Skrupel, die Theorie einer Revision zu unterziehen, wenn
ihn praktische Resultate dazu veranlaBt hatten.

Die philosophische Theorie, welche Lenin allen seinen
Handlungen zugrunde legte und von der aus er sein
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revolutiondres System geformt hat, war ein strenges und
bedingungsloses Bekenntnis zum Materialismus. Diese
Weltanschauung war in seinen Augen ein wichtiges Politi-
kum, denn wer den Materialismus negierte, negierte damit
zugleich auch alle praktischen Folgerungen, die Lenin aus
diesem philosophischen System gezogen hat, also den
ganzen bolschewistischen Staat mit allen seinen neuen politi-
schen, wirtschaftlichen und geistigen Konsequenzen.

Lenin hat in der Philosophie ebenso die Politik ge-
sucht, wie in der Politik die Philosophie: Seiner Meinung
nach war das Bekenntnis zum Materialismus oder zu dem
diesem entgegengesetzten Idealismus weitaus mehr als die
Privatangelegenheit einer diinnen Schichte philosophisch Ge-
bildeter, er sah hier vielmehr die ideologischen Waffen
zweier Klassen und die Grundlagen zweier politischer und
sozialer Systeme.

Somit schien ihm im Interesse des kommunistischen
Staates der riicksichtsloseste Kampf gegen die idealistische
Philosophie notwendig und berechtigt, ein Kampf, der den
auf politischem und wirtschaftlichem Gebiet bereits er-
rungenen Sieg nunmehr auch auf rein geistigen Gebieten
festigen und bekronen sollte. Nachdem es Lenin gelungen
war, die politische Konterrevolution durch den ,Kriegs-
kommunismus®, die wirtschaftlichen Gefahren fiir den
Sowjetstaat durch die ,,neue ckonomische Politik*“ zu iiber-
wiltigen, suchte er nunmehr durch eine ,,ideologische Front*
gegen die idealistische Philosophie auch die geistige Konter-
revolution in der Gestalt aller ihm nicht genehmen philo-
sophischen Richtungen niederzuringen.

Dieser Kampf gegen den Idealismus schien ihm vor
allem darum notwendig, weil diese Weltanschauung zu dem
Prinzip einer teleologischen Einheit hinneigt, der zufolge
sowohl in der Natur wie auch im menschlichen Leben
alles bestimmten, zu unaufhorlicher Vervollkommnung
leitenden Zielen entgegenschreitet.

In einer solchen Theorie von unendlich fernen Zwecken
erblickte Lenin aber eine versteckte Form der Religiositit,
denn der Begriff des Zweckes setzt den eines héoheren
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Wesens voraus, das diesen Zweck gesetzt hat. In allen
diesen Lehren sah Lenin einen verkappten Gottesbegriff,
wenn dieser auch, wie er sich ausgedriickt hat, , mit allen
Wassern des Denkens gewaschen war®.

Alle diese idealistisch-teleologischen Weltanschauungen
bedeuteten fiir den Materialisten Lenin nichts anderes als
eine reaktioniire Irrefilhrung der Menschheit, nur dazu be-
stimmt, sie von der wahren GesetzmiBigkeit abzulenken,
der einzigen, die sowohl in der Natur als auch in der
Gesellschaft herrscht, namlich von der Kausalitit.

Diese Kausalitdt, der ursdchliche Zusammenhang
zwischen allen Dingen und Geschehnissen, war das alleinige
Prinzip, welches Lenin als Grundlage philosophischen
Denkens anerkannt hat: Alles ist, weil ihm etwas anderes
vorausgegangen ist, — diese Formel bedeutet fiir Lenin
die einzig mogliche Form der Erkenntnis, denn sie verwirft,
wie er sich ausgedriickt hat, ,,jede Gottlichkeit, alle iiber-
natiirlichen Krifte, alles Geriimpel aus friiherer Zeit, und
ebnet den Weg, damit der Mensch sowohl iiber die Kréfte
der Natur als auch iiber jene der Gesellschaft Herr werde.
Die Kausalitit zeigt uns eine ursichliche, objektive Gesetz-
mafligkeit der Erscheinungen, ganz unabhéngig davon, ob
wir sie wiinschen oder nicht, ob wir uns ihrer bewuBt sind
oder nicht; dieses ursidchliche Gesetz bildet einen not-
wendigen und {iberall wahrnehmbaren Zusammenhang
zwischen allen Erscheinungen.®

Sind aber die gesellschaftlichen Zustinde nur durch das
Gesetz der Kausalitit bedingt, dann miissen auch die Hand-
lungen jeder einzelnen Person von vorgegebenen Faktoren.
abhéingig sein. Damit aber ergibt sich, dal der Mensch
definitiv seines freien Willens verlustig geht und in jeder
Regung, in jeder Handlung determiniert erscheint. Also
ist auch die Lehre von der Willensfreiheit gleichfalls nichts
anderes als eine raffinierte Form der Religiositdt und somit
eine Hemmung fiir die wissenschaftliche Entwicklung. Fir
Lenin war alles geistige und materielle Geschehen aus den
Naturgesetzen und, im engeren Sinne, aus der Physiologie
restlos zu erkldren; alle Erscheinungen, mochten sie auch

Schopenhauer-Jahrbuch. XV. 13
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durch ihre Kompliziertheit zunichst als selbstdndige Pro-
dukte des Geistes erscheinen, wurzelten letzten Endes fiir
ihn in materiell-empirischen Vorgingen.

In gleicher Weise suchte Lenin nun auch alle Er-
scheinungsformen der menschlichen Gesellschaft von materia-
listischen Grundlagen abzuleiten, und er erblickte auch in
samtlichen Phidnomenen des sozialen Lebens, in Religion,
Wissenschaft, Kunst, Philosophie, wie auch in allen {ibrigen
Formen der Kultur und Zivilisation nichts anderes als eine
,,hohere Organisationsform der Materie“. Fir ihn galt
unerschiitterlich der alte materialistische Lehrsatz, wonach
alles Geistige nur eine Funktion der gesellschaftlichen
Verhiltnisse sei, denn stets seien die materiellen Existenz-
bedingungen des Menschen die alleinige Grundlage jeder
Geistigkeit, und darum werde auch alle Lebensform der
Gesellschaft durch deren 6konomische Struktur bedingt.

Ohne selbst an diesem System des krassen Materialis-
mus Kritik iiben zu wollen, méchte ich eine Stelle aus
Schopenhauers ,,Welt als Wille und Vorstellung® in
Erinnerung rufen, wo es unter anderem heiflt, der Materia-
lismus setze die Materie als schlechthin bestehend und
iiberspringe die Beziehung auf das Subjekt, in welcher dies
alles doch allein da sei. Der Materialismus ergreift ferner,
wie Schopenhauer an der angefiihrten Stelle bemerkt, das
Gesetz der Kausalitit zum Leitfaden, an dem er fort-
schreiten will, es als an sich bestehende Ordnung der Dinge
nehmend, folglich den Verstand iiberspringend, in welchem
und fiir welchen allein Kausalitit ist. Der Materialismus
ist also die Philosophie des bei seiner Rechnung sich selbst
vergessenden Subjekts.

Lenin aber hat diesen starren Materialismus nicht nur
unbeugsam verfochten, sondern auch auf die Ethik an-
gewendet; er war iiberzeugt davon, da alle ethischen For-
derungen stets an die soziale Klasse und deren 6konomischen
Zustand gebunden seien. Er sah in ethischen Normen
nichts anderes als bestimmte praktische Richtlinien fiir
das Verhalten einer Klasse, bei deren Befolgung die 6kono-
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mischen Interessen eben dieser Klasse am besten gewahrt
blieben.

Diese Auffassung erklirt, dal Lenins Begriffe von
Moral und Sittlichkeit, von Gut und Bose vollig den je-
weiligen politischen Interessen des Bolschewismus unter-
geordnet waren. Mit kithner Geste hatte er sich unter-
fangen, das Ideal der sittlichen Freiheit als wertlose Phrase
hinzustellen und hat ausgerufen: , Freiheit ist ein biirger-
liches Vorurteil I

Durch die Verkiindigung dieser These hat Lenin aber
innerhalb der Ethik eine Umwélzung hervorgerufen,
welche, vielleicht mehr als alles politische und wirtschaft-
liche Geschehen, den Bolschewismus fiir immer von den
revolutionéiren Bewegungen friiherer Zeiten abgesondert hat.
Das Ideal der sittlichen Freiheit, das bisher als das hochste
und letzte Ziel alles Strebens gegolten hatte, sollte von nun
an vollig verschwinden. Was gut und was bose sei, durfte
fernerhin nicht mehr durch das sittliche Empfinden, sondern
nur mit dem wagenden Verstand unterschieden werden:
Gut war alles politisch Niitzliche, verdammenswert alles,
was der von Lenin verfochtenen Sache schaden konnte. Die
moralische Beurteilung der menschlichen Tat verlor somit
den Charakter- des Absoluten, die Moral selbst wurde zu
einem dialektisch -relativen Wert, und ihre Leitséitze
sollten véllig durch die jeweiligen Klasseninteressen be-
dingt werden.

Hatte Lenin nun den funktionalen Zusammenhang
zwischen' Klasseninteressen und Moral als gegeben er-
achtet, so bekannte er sich damit bewult und offen zu
der Uberzeugung, daB eine ideale Ethik iiberhaupt nicht
existiere, daf} der einzige ethische und moralische MaBstab
vielmehr in dem jeweiligen praktischen Wert jeder einzelnen
Handlung erblickt werden miisse.

Von diesen Grundsitzen ausgehend mufite Lenin alles,
was seiner Weltanschauung und politischen Methode wider-
sprach, als Irrefilhrung der Menschheit betrachten. Dies
galt nun keineswegs blofi fiir die Religion, sondern auch
fiir alle Lehren und Methoden der -nicht streng materia-

13*
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listischen Wissenschaft. Unter den in erster Linie zu be-
kimpfenden erkenntnistheoretischen Irrlehren befand sich
vor allem die griechische Philosophie. Es dauerte nicht
lange, bis Lenin durch einige bolschewistische Professoren
feststellen lieB, daBl es unrichtig sei, den Platonismus als
den Kulminationspunkt des hellenischen Geistes aufzufassen ;
dieser sei vielmehr in der Lehre Demokrits zu suchen.
Demokrit habe in genialer Weise die Zusammensetzung des
Kosmos aus beweglichen materiellen Teilchen nachgewiesen
und damit nicht nur die Grundlagen der atomistischen
Theorie geschaffen, sondern auch als erster eine materia-
listische Weltanschauung aufgestellt.

Der grofle Feldzug gegen sidmtliche den Materialisten
nicht genehmen Richtungen in der Philosophie wurde prak-
tisch nicht nur mit Hilfe von zahllosen Streitschriften,
sondern vor allem durch eine radikale Sduberung der Hoch-
gschulen begonnen. Um die n#ichste Generation vor dem
geistigen Gift des Idealismus zu bewahren, suchte Lenin
die Hochschulen vollstdndig umzuwandeln. Viele auch in
Europa bekannte Lehrer an den russischen Universititen,
die als Vertreter der idealistischen Philosophie gegolten
hatten, wurden vor die Alternative gestellt, entweder RuB3-
land schleunigst zu verlassen oder sich zu den Leninschen
Anschauungen der materialistischen Philosophie zu be-
kehren. Hierauf begann eine Emigration der beriihmtesten
Philosophen in das Ausland, denen sich alsbald auch eine
Anzahl von Historikern und Juristen anschlossen.

Aber auch die exakten Wissenschaften durften ferner-
hin nur unter strenger kommunistischer Kontrolle geduldet
werden, damit sich in ihre Experimentalforschungen nicht
etwa das eine oder das andere Resultat einschleiche, das
zu -idealistischen Schluf3folgerungen hinleiten konne.

Lenins Materialismus hatte jedoch noch weiter reichende
praktische Konsequenzen: Durch die Ubernahme dieses rein
westeuropdischen Denksystems, mochte dieses auch in West-
europa selbst mittlerweile schon wieder iiberwunden worden
sein, hat Lenin das seit Jahrhunderten in Ruflland herr-
schende Schwanken zwischen asiatischer und europiischer
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Orientierung gewaltsam zugunsten der europ#ischen ent-
schieden ; damit ist er gewissermaflen zum politischen Testa-
mentsvollstrecker Peters des Grofien geworden.

In der Tat war es ja Peter der Grofle gewesen, der
zum erstenmal versucht hatte, die gihnende Kluft zwischen
den groBtenteils von halbbarbarischen asiatischen Volker-
schaften bewohnten Ruflland und Westeuropa zu iiber-
briicken. Nachdem RufBland einmal durch Peter den Grofien
vor die Entscheidung gestellt worden war, ob es den Weg
europiischer Entwicklung auf geistigem, kulturellem und
materiellem Gebiet gehen oder seine dstliche Eigenart rein
bewahren wolle, hat dieses Problem dort fast das ganze
achtzehnte und neunzehnte Jahrhundert beherrscht. Speziell
in der Mitte des vorigen Jahrhunderts war die russische
Offentlichkeit in zwei grofle, einander feindlich gegeniiber-
stehende Lager gespalten, in das der Westler einerseits
und jenes der Slawophilen anderseits. In ein entscheidendes
Stadium traten jedoch die Bestrebungen der Westler erst
in dem Augenblick, da, zweihundert Jahre nach Peter dem
GroBen, die russischen Sozialdemokraten sich die westliche
Tendenz zu eigen machten und verkiindeten, die Europdisie-
rung des Russischen Reiches sei die historische Aufgabe
des Proletariats.

Lenin hat sich diese Aufgabe nun mit dem groBten
Eifer zu eigen gemacht, und die Ubernahme der westlichen
Zivilisation sollte in seinen Augen vor allem in der Techni-
fizierung RuBlands bestehen. Mit dem griBten Eifer be-
mithte er sich, von dem Augenblick an, da er zur Macht
gelangt war, um die Einfilhrung moderner technischer Hilfs-
mittel in RuBland, propagierte er die Anwendung von Motor-
pfliigen und Dreschmaschinen unter der Bauernschaft und
tat somit etwas Ahnliches, wie seinerzeit Peter der Grole
angestrebt hatte. Mit einem Schlage sollte die russische
Landwirtschaft mit den modernsten Hilfsmitteln ausgestat-
tet werden, sollten sich die groflen Stddte gleichsam iiber
Nacht amerikanisieren ; Wolkenkratzer aus Beton, Glas und
Eisen sollten sich an der Stelle der hisherigen ein Jahr-
hundert alten bescheidenen Bauwerke erheben.
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Aber Lenin hatte mit Peter dem GroBen auch jenen
Zug von Gewaltsamkeit gemein, der, ohne Riicksicht auf
die organische ethnische Entwicklung des russischen
Reiches, diesem gewaltsam ein neues geistiges und wirt-
schaftliches System aufzwingen wollte. Vergessen wir aber
nicht, daf die Hinneigung RufBlands zum Westen, seine
Absage an die asiatische Kultur, nicht aus der organischen
Entwicklung des russischen Volkes und nicht aus seinem
~freien Willen hervorgegangen ist. So wie einst gerade die
besten Krifte und die groften Geister der Nation, allen
voran Dostojewski und Tolstoi, die petrinische Politik der
Verwestlichung bekimpft und sich damit die Liebe ihres
Volkes erworben hatten, so wird vielleicht in Zukunft ein
neuer Dostojewski auftreten und RuBland darauf hinweisen,
dal} es durch die gewaltsame Losung des asiatisch-europii-
schen Problems, die Lenin durch seine Verwestlichung ge-
troffen hat, vielleicht ebensoviel verloren als gewonnen hat.

* LS
*

Wenn ich mich nun der Personlichkeit Gandhis zu-
wende, so mochte ich zundchst einige Worte iiber den
ungeheuren Einflufl sprechen, den dieser Mann, ohne eigent-
lich eine offizielle Stellung im indischen Staate einzunehmen,
auf den Gang der indischen Politik und Geschichte ausiibt.
Dieser Einfluf3 ist begriindet in Gandhis ungeheurer Volks-
tlimlichkeit, in der grenzenlosen Verehrung, die ihm drei-
hundert Millionen Menschen entgegenbringen.

So oft Gandhi auf der Eisenbahn, in der Klasse der
Armsten, durch das Land reist oder in seiner Bettler-
kleidung, den Stock in der Hand, barfull von Stadt zu Stadt,
von Dorf zu Dorf wandert, sammeln sich Massen, oft von
Zehntausenden, um ihn, die ihm nachfolgen und geduldig
auf ein Wort aus des Meisters Munde oder auf den Augen-
blick harren, da er ihnen nach indischer Sitte ,,Dharsan®,
den Anblick seines Gesichtes, gewidhren werde. In groflen
Scharen dréingen sie sich dem Eisenbahnwagen oder der
Hiitte zu, wo sich Gandhi befindet, singen ihm zu Ehren
Hymnen und begriien ihn mit Siegesrufen. Ruht er iiber



— g =

Nacht in einem Dorfe oder unter freiem Himmel, -dann
wallfahren die Menschenmengen zu ihm wie zu einem Heili-
gen. Die Parsi-Priester beten in ihren Feuertempeln fiir
sein Wohlergehen; viele Hindus wollen in ihm eine Rein-
karnation von Shri Krishna erblicken und verehren ihn
als einen Gott; zahlreiche 'volkstiimliche Drucke, auf
welchen Gandhi als Shri Krishna dargestellt wird, zirku-
lieren in ganz Indien.

Dieser Zauber Gandhis wirkt aber nicht nur auf die
Massen: auch die indischen Intellektuellen sprechen von
Gandhi als von dem ,Mahatma“. Was aber dieses Wort
Mahatma, die groBe Seele, fiir den Hindu bedeutet, dariiber
klart uns Rabindranath Tagore auf: ,,Das Wort Mahatma
bedeutet das befreite Ich, das sich selbst in allen anderen
Seelen wiederfindet ; jenes nicht mehr in einzelne Menschen
eingeschlossene Leben, die umfassende Seele des Atman,
des Geistes. Solcherart wird die Seele zum Mahatma, indem
sie alle Seelen, allen Geist in sich begreift.”

Wenn Gandhi spricht, dann verschwinden die sozialen
und religiosen Gegensiitze, die sonst Indien zerkliften, dann
werden Brahmanen und Parias, Hindus und Mohammedaner,
reiche Parsen und arme Fabrikarbeiter, wenigstens fiir
Augenblicke, zu Briidern; das ganze Volk, von den Reich-
sten und Michtigsten bis zu den ganz Armen und Ent-
rechteten, steht im Banne seiner Worte.

Die Sprache dieses groBen Volksfiihrers ist leiden-
gchaftslos, ruhig und gemessen; es ist die Sprache eines
besonnenen und verantwortungsvollen Denkers. Sein Ton-
fall ist einformig, seine Redeweise niichtern und schlicht.
Er vermeidet jeden oratorischen Schmuck und verspiirt
einen intensiven Abscheu gegen alles Pathetische ; er wendet
sich hauptsichlich an den Verstand seiner Zuhorer und geht
auf keinen anderen Punkt seiner Ausfiihrungen iiber, bevor
er nicht sicher ist, verstanden worden zu sein.

Gandhi selbst hat erklirt, er fiihle nicht das geringste
Verlangen, irgend jemanden auf seine Seite zu ziehen, der
nicht von der Richtigkeit seiner Ansichten villig iiberzeugt
worden sei. Alles Unklare liegt ihm durchaus fern; er ist
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tief religios, aber er scheut nicht davor zuriick, die Gott-
lichkeit der #ltesten hinduistischen Glaubensvorschriften zu
verwerfen, wenn sie nicht imstande sind, seine Vernunft
zu iiberzeugen. ,,Mein Glaube verlangt nicht“, hat er einmal
gesagt, ,,dal ich alle Strophen der heiligen Gedichte als
von Gott eingegeben betrachte. Ich weigere mich, irgend-
eine Interpretation anzunehmen, wenn sie meiner Vernunft
und meinem moralischen Gewissen widerspricht.*

Mit Recht hat Romain Rolland hervorgehoben, daf3
Gandhi unter den groflen Propheten der Welt wohl der
einzige sei, der niemals vorgegeben hatte, Visionen zu
haben und Offenbarungen zu empfangen. Gandhi selbst hat
mehr als einmal energisch die Meinung abgelehnt, als sei
er ein Heiliger, und erklirt, er begehre nichts anderes zu
sein, als ein einfacher schlichter Diener Indiens und der
Menschheit. Er habe auch nicht den Wunsch, eine Sekte
zu griinden, er versuche nur, die Wahrheit seinen Erkennt-
nissen gemil zu verstehen und zu befolgen.

Das ganze philosophische und moralische System
Gandhis hingt auf das engste mit den Traditionen der indi-
schen Geisteswelt zusammen ; dieses Festhalten an den alt-
iiberlieferten Ansichten und Lehren seiner Vorfahren ent-
stammt aber nicht etwa einem engherzigen Nationalismus,
sondern, ganz im Gegenteil, seinem die gesamte Welt um-
fassenden Liebesgefiihl. Die tiefe Anteilnahme Gandhis an
allem Leid und Elend, wie sie sich in seiner Philosophie
und Politik, in seinem Eintreten fiir die Hungernden, fiir
die Befreiung der Parias und fiir die Unabhidngigkeit
Indiens kundgetan hatte, wurzelt ganz in der hinduistischen
Religion, in jener Lehre von ,Ahimsa“ der Liebe zu
aller Kreatur, die fiir den Hinduismus ehenso grundlegend
ist wie fiir den Buddhismus.

,,Ahimsa“ bedeutet die groBe Erkenntnis, der zufolge
alles Lebendige seinen héchsten Sinn erst in der Liebe
findet ; Haf3, Ubelwollen und Grausamkeit sind nichts ande-
res als VerstoBe gegen die grundlegenden Gesetze der
Natur, und sich diesem Empfinden hingeben, heifit, sich
von der gottlichen Weltordnung abwenden. Wer wahrhaft
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Ahimsa iben will, darf niemandem =zirnen oder jemals
Boses wiinschen, nicht dem Beleidiger, nicht dem Feind
und auch nicht dem Riuber. Er mufl jedem lebenden Wesen
mit Giite und Wohlwollen begegnen, jegliche Bosheit ruhig
hinnehmen, alles Unrecht mit Liebe erwidern.

Das wahre Ahimsa freilich ist ein nie erreichter Zu-
stand der Vollkommenheit, ein Ziel, dem sich die Mensch-
heit, allmi#hlich vorwirtsschreitend, entgegenbewegt. In
unserem jetzigen Zustand sind wir, den Lehren der Hindus
gemdf, nur zum Teil Menschen, zum anderen Teil aber
noch Tiere. Erst die Uberwindung unserer niederen Instinkte
durch die Liebe vermag das Tier in uns zu ertdoten, ein
Gedanke, der auch im ersten Gesang der Bhaghavat-Gita
symbolisch angedeutet ist. Ahimsa, die Liebe zur gesamten
Kreatur, umfat aber nicht nur die Menschheit, sondern
auch das untermenschliche Leben der Tiere.

Die ,,Shastras®, die uralten heiligen Biicher des Hindu-
ismus lehren, daf, wer immer Ahimsa wirklich ausiibe, die
Welt zu seinen Fiilen sehe. Sobald wir unser Inneres zu
indern vermogen, verwandelt sich zugleich auch die &dullere
Welt mit, horen die Gefahren auf, wandeln sich Feinde in
Freunde, #ndert selbst die Natur ihr Wesen. In seiner
positiven Form bedeutet Ahimsa also die Uberwindung der
Welt durch Liebe und Barmherzigkeit, die Entwaffnung
des Bosen durch die Giite.

Als Gandhi, der zundchst in den strengen Lehren des
Hinduismus aufgewachsen war, spiter, hauptséichlich wih-
rend seines Aufenthaltes in England, mit anderen Glaubens-
bekenntnissen bekannt wurde, suchte und fand er in diesen
immer wieder das gleiche Gebot der Liebe zu Mensch und
Tier und das Verbot des Totens. Er selbst schreibt, er habe
viel von seinen Uberzeugungen aus den religiosen Werken
der europiischen Glaubensbekenntnisse geschopft und er
habe das gleiche Gesetz der reinen Liebe in den Schriften
der Hindus ebenso gefunden wie in der Bibel und im Koran;
so hingen seine Ansichten iiber Ahimsa nicht mehr von
der Autoritit eines einzelnen Werkes ab, sie seien vielmehr
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aus dem Studium fast aller Religionen der Welt herver-
gegangen. f j : :

Die Liebe zu aller Kreatur hat Gandhi auch dazu ver-
anlaBt, in sein religidses und philosophisches Glaubens-
bekenntnis auch die hinduistische Verehrung der Kuh mit
aufzunehmen. Diese, dem europdischen Menschen fremd-
artig erscheinende Forderung des indischen Glaubens er-
hilt bei Gandhi einen tiefen Sinn: ,,Das eigentliche Wesen
des Hinduismus®, sagt er, ,,besteht in dem Schutz der Kuh,
der fiir mich einen der wunderbarsten Gedanken in der
Entwicklung der Menschheit bedeutet. Ich sehe in der
Kuh die ganze untermenschliche Welt: Die Verehrung der
Kuh fiilhrt uns dazu, unsere Einheit und Gleichheit mit
allem Lebendigen immer aufs neue zu erkennen und zu
bestitigen.* 4

In der Lebre von Ahimsa sah nun Gandhi in immer
hoherem Mafle jene groBe Botschaft, die zu verkiinden, Indiens
Mission fiir die Welt sei. Gandhi war in London seinerzeit
mit Anhéingern der verschiedensten Ideen und Richtungen
zusammengetroffen, mit Philosophen, Politikern und sogar
mit Anarchisten; dennoch aber hat er immer gefiihlt, daB
die verschiedenen Formen der Gewalt kein Heilmittel fiir
Indiens Krankheiten bilden konnten, dall die Kultur-seines
Landes zu ihrem Schutz vielmehr einer anderen und er-
habeneren Waffe bediirfe. Seine tiefe Uberzeugung von der
alleinigen Wahrheit der Ahimsa-Idee hat Gandhi schlieBlich
dazu gebracht, auch den Kampf gegen personliche und
politische Gegner unter allen Umstiinden nur mit den
Mitteln der Liebe zu fithren.

Durch Gandhi sollten die Lehren des Ahimsa praktisch
verwirklicht und zur Grundlage einer neuen Politik gemacht
werden. In allen Reden Gandhis, ob er nun zu den Massen,
zu den Studenten, zu Frauen-Organisationen oder zu Ar-
beitern spricht, inmitten der schwersten politischen Wirren,
unmittelbar von der Verhaftung bedroht, erklingt aus seinem
Munde eine Sprache, wie sie wohl noch nie von einem Poli-
tiker gefiihrt worden ist.

Ein geknechtetes Volk emport sich gegen den Unter-
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driicker, riistet zur Revolution, ist bestrebt, ein Jahr-
hunderte altes Joch abzuschiitteln; der Fihrer aber, der
Organisator der ganzen Bewegung, lehrt Liebe, Verstindnis
und Achtung fiir den Feind.

Durch Liebe, verkiindete Gandhi, miisse die Gewalt
der englischen Regierung besiegt werden. Das indische
Volk habe die Pflicht, sich eher toten zu lassen, als selbst
zu toten, und sein Schicksal ohne jeden Gedanken an Haf}
oder Rache freiwillig auf sich zu nehmen. Immer wieder
betont Gandhi, Indien kénne nur dann zu neuer Freiheit
auferstehen, wenn es seinem Unterdriicker Liebe entgegen-
bringe, dessen Leben achte, ja sich eher selbst opfere,
bevor es dem Feinde Leid zufiige.

Die Revolution Gandhis steht somit in der Geschichte
einzig da als eine Revolution der Giite und der Gewalt-
losigkeit, unter der Fiihrung eines Mannes, der mit der -
Devise: ,,Liebet eure Feinde!“ Verstehen und Aufopferung
predigt. Wohl haben schon in friiheren Zeiten Reformatoren,
Heilige und Religionsstifter die Lehre von der Liebe und
dem gewaltlosen Widerstand gegen das Bose gepredigt;
was aber die Bewegung Gandhis von allem Vorangegangenen
unterscheidet, ist der Umstand, daBl der Mahatma seine
philosophisch-ethischen Erkenntnisse zur Grundlage einer
politischen Aktion, zum Fundament eines Aktionsprogram-
mes fiir sein ganzes Volk gemacht hat.

Mit groftem Nachdruck betont Gandhi, seine Lehre
konne nicht nur von wenigen Auserwihlten befolgt werden,
gie sei vielmehr fiir die Allgemeinheit bestimmt ; die Gewalt-
losigkeit sei genau so schwierig oder genau so leicht aus-
zuiiben wie jede andere Tugend, sie verlange daher keine
besonderen geistigen oder moralischen Qualitéiten, die iiber
ein Mittelmall hinausreichten.

Er fordert, man solle die Kinder von ihrer friihesten
Jugend an in den Prinzipien von Ahimsa unterweisen, denn
das Kind miisse, noch bevor es Lesen und Schreiben lernt,
dieses Grundgesetz alles hoheren seelischen Lebens er-
fassen. Der wesentlichste Teil der Erziehung solle also
darin bestehen, dafl schon die jungen.Menschen lernen,
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Hafl durch Liebe und Gewalt durch eigenes Leiden zu
iitberwinden.

Gandhi hat den Versuch unternommen, einer in dem
Glauben an die Gewalt verstrickten Welt die UTberlegenheit
sittlich-geistiger Waffen zu beweisen. Denn seiner (Ther-
zeugung nach ist Ahimsa, die Ubung von Liebe und Ver-
stdndnis, nicht die Waffe der Ohnmacht, sondern die kon-
zentrierteste Form seelischer und moralischer Kraft, eine
geheimnisvolle Macht, stidrker als alle Gewalt brutaler
Unterdriickung.

Ganz aus dem Geist des Hinduismus stammt Gandhis
Lehre von der uniiberwindlichen Kraft des Leidens.
Dieser grofle Denker und Politiker ist iiberzeugt, daf} die
Befreiung Indiens nicht durch blutige Vergeltung an den
Unterdriickern, nicht durch physische Gewalt und Zer-
stérung, sondern nur durch freiwilliges Aufsichnehmen von
Leiden erreicht werden konne. Gandhi hat diese aktive
Kraft des Leidens mit dem altindischen Wort ,Satya-
graha®“ bezeichnet, und dieses Satyagraha bedeutet, da@
jeder Mensch zu jeder Zeit bereit sein miisse, freiwillig,
um der Wahrheit willen Schmerz, Entbehrungen, ja den
Tod auf sich zu nehmen. Denn freiwilliges Leiden fiihre
zu einer iiberwiltigenden Kraft der Seele, zur Befreiung
des Unterdriickten und zur Beseitigung aller Milbriuche
und Ungerechtigkeiten. ;

Gandhi weist darauf hin, wie sich kein Land jemals
emporgearbeitet habe, ohne durch dieses ,,reinigende Feuer
des Leidens hindurchgegangen zu sein. So miisse auch
Indien, um aus seiner Knechtschaft zu erstehen, das ewige
Gesetz von der Liuterung durch das Leid erfiillen.

Das freiwillige Aufsichnehmen von Leid besteht jedoch
fiir Gandhi nicht nur darin, daB man alle Unbill ohne Wider-
stand erduldet, es handelt sich auch um die Uberwindung
der Furcht selbst, insbesondere der Todesfurcht: Nur die-
jenigen konnen den Pfad von Satyagraha beschreiten, die
auch iiber die Todesfurcht Herr geworden sind. Das grolle
Ziel von Gandhis Bewegung, die Befreiung seiner indischen
Heimat, scheint ihm nicht nur in der politischen Unabhéngig-
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keit zu bestehen, sondern in der volligen Befreiung jedes
einzelnen von jeder Art Furcht. ,,Solange wir uns durch
die Angst vor dem Tod beeinflussen lassen, werden wir
niemals die Freiheit erlangen kénnen. Wir sind nur darum
noch nicht vollkommen frei, weil wir noch nicht bereit
sind, dem Tod ruhig entgegenzusehen.*

Fiir die Anhénger von Satyagraha ist eben der Korper
nur das Mittel zu einem héheren Zweck, und er soll ‘deshalb
in dem Augenblick aufgegeben werden, da er zum Hindernis
fiir die freie Entfaltung der Seele wird. Der Jiinger Gandhis
stirbt daher willig, wenn er des Glaubens ist, sein Tod
vermochte den Gegner zur Wahrheit zu bekehren. In der
Erkenntnis, daf} die Seele den Korper iiberlebt, wird die
Aufopferung des Leibes, dhnlich wie bei den christlichen
Mirtyrern, zu einem Triumph der reinen Wahrheit.

In diesen rein geistigen Methoden des politischen
Kampfes sah Gandhi jedoch mehr als eine Waffe fiir die
Erreichung der indischen Unabhiingigkeit; er hielt die
Ahimsa-Lehre vielmehr fiir eine Heilsbotschaft an die ganze
Welt: ,,Das Programm®, meint er, ,,das ich fiir Indien auf-
gestellt und durchgefiihrt habe, wird die politische Lage
der gesamten Erde zum Besseren wenden.”

Durch die Botschaft von der Kraft der Wahrheit und
der Gewaltlosigkeit wollte Gandhi der Welt beweisen, dal}
es moglich sei, den Kérper dem Feinde auszuliefern, ohne
dadurch das einzig Wesentliche, die seelische Freiheit, zu
gefihrden. Indien sollte fiir alle iibrigen Volker das groBe
Beispiel geben, wie mit neuen Mitteln die sittliche Freiheit
jedes einzelnen und ganzer Nationen wirksam gegen jed-
wede Unterdriickung verteidigt werden konne.

Aus diesem festen Glauben an die alleinige Kraft der
hinduistischen Lehre von Ahimsa kann nun auch der grole
Kampf Gandhis gegen die materialistische
Zivilisation Europas erst richtig verstanden werden.
Ausgehend von den rein spirituellen Grundlagen der
indischen Weltanschauung, hat Gandhi die ganze materia-
listische Welt abgelehnt, wie sie ihm in allen Lebensformen
Europas entgegengetreten war. Er meint, die westlichen
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Nationen seufzten unter dem Frondienst des Materialismus,
der ihr sittliches Wachstum verkiimmern lasse; zuletzt
habe der Weltkrieg am deutlichsten die satanische Natur
der europ#ischen Zivilisation aufgedeckt, die Sieger hitten
alle Gesetze der Moral verletzt, keine Liige sei zu niedrig
gewesen, um nicht im Dienste des groben Materialismus
angewendet zu werden.

Die Unabhiéngigkeit Indiens von Europa soll, nach
Gandhis Wunsch, nicht nur eine politische Autonomie sein.
sondern vielmehr in einer volligen Loslosung von der ganzen
westlichen Ideen- und Vorstellungswelt bestehen. .

Mit Enthusiasmus weist Gandhi auf die Vorzige der
alten indischen Kultur hin. Er meint, die fritheren Ge-
schlechter hitten richtig erkannt, dafl Glick nicht ein
materieller, sondern ein geistiger Zustand sei. Gandhi zeigt,
wie sich Indien seit Jahrtausenden als einziges Reich un-
erschiitterlich seine weisen Traditionen und Einrichtungen
erhalten habe, widhrend alles andere auf der Welt voriiber-
gegangen sei.

Was der indischen Kultur in Gandhis Augen besonderen
Wert verleiht, ist gerade ihre religiose Grundlage; Kultur
und Politik sind in Indien eben mit Religion fast gleich-
bedeutend, und dies scheint Gandhi der einzig  richtige
Zustand zu sein. Freilich vertritt er nicht mit dogmatischer
Strenge alle Glaubenssitze des Hinduismus, er ist vielmehr
der Meinung, dal von Wert eben jenes sittliche Getiihl
sei, das im Hinduismus geahnt und ausgedriickt sei, das die
Natur des Inders untrennbar mit der Wahrheit verbinde.

Wie aus all dem Angefiihrten ersichtlich wird, ist
Gandhis gesamte praktisch-politische Tétigkeit von den Er-
kenntnissen seiner Philosophie und Ethik bestimmt worden.
Unerschiitterlich glaubt er an die Moglichkeit und Not-
wendigkeit, das politische Lehen von ethischen Grund-
sdtzen ausgehend neu zu gestalten. Durch ihn ist zum
erstenmal seit Jahrhunderten die Politik und die Diplomatie
mit den Prinzipien der vollsten Aufrichtigkeit, Wahrhaftig-
keit und Sittlichkeit erfiillt worden. Niemals in seinem
ganzen Leben hat Gandhi von geheimen Verhandlungen,
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ausweichenden Erklirungen, taktischen Winkelziigen und
iiberraschenden Coups Gebrauch gemacht; er hat vielmehr
diese ganze, bisher als unerldBlich erachtete Geheimnis-
kramerei aus dem politischen Leben verbannt, stets jeden
seiner Schritte im vorhinein dem Gegner mitgeteilt, iiber
jede Beratung wahrheitsgetreue Berichte verdffentlichen
lassen und niemals einen Miferfolg zu verheimlichen
gesucht. :

Gandhi, diesem neuen Typus des Philosophen, Ethikers
und zugleich Politikers ist es, @dhnlich wie Lenin, in erster
Linie darum zu tun gewesen, seine Ideen in die konkrete
Wirklichkeit umzusetzen. Er hat sich selbst einen prak-
tischen Idealisten genannt und mit Entschiedenheit die
Auffassung abgelehnt, als sei seine Lehre blof3 ein nie zu
verwirklichender Traum, eine Utopie.

Freilich hat auch die Revolution Gandhis, ebenso wie
jene Lenins, ihr eigentliches Ziel bisher nicht zu erreichen
vermocht: Nach wie vor besteht in Indien die englische
Herrschaft unerschiittert weiter, ja es hat fast den
Anschein, als sei die Bewegung Gandhis fiir den Augenblick
in den Hintergrund getreten. Dennoch aber darf die prak-
tische und positive Seite des von ihm unternommenen
gewaltigen Experiments nicht verkannt werden: Er hat es
als erster verstanden, Prinzipien der Ethik zur politischen
Praxis eines nach hunderten von Millionen zahlenden Volkes
zu machen.

Dabei weill Gandhi ganz genau, dal die von ihm auf-
gestellten sittlichen Forderungen nicht von einem Tag auf
den andern zu verwirklichen seien; er hat einmal erklirt,
seine Idee gleiche der euklidischen Geraden, die nur in der
Vorstellung existiere, nie wirklich gezogen werden konne,
aber dennoch die Grundlage fiir die gesamte Geometrie
bilde. Es mag, meint er, noch lange dauern, ehe Prinzipien
der Ethik geniigende Kraft gewonnen haben werden, um
die Politik der Volker zu regeln; wer aber mit offenen
Augen die letzten Entwicklungen in Europa und Asien ver-
folge, miisse erkennen, wie die Welt sich allm#hlich von
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der Gewalt als einem mnicht ldnger brauchbaren Mittel
abwende. .

Dreihundert Millionen Menschen gehorchen dem Wort
Gandhis, jenes Mannes, der die unzdhligen religiésen und
sozialen Gegensitze in Indien iiberwunden und eigentlich
erst eine indische Nation geschaffen hat. Es entspricht
wohl der Wahrheit, wenn Gandhis Anhinger meinen, das
wirkliche Indien wolle keinen anderen Fiihrer als den Ma-
hatma und keine andere Politik als die Verkiindigung des
sittlichen Ideals von Ahimsa; Indien sei recht beraten
gewesen, als es auch in seiner konkreten politischen Haltung
dem Verkiinder des Mitleidens und der Wahrheit gefolgt sei.

Was Gandhi lehrt, predigt und tut, mutet uns an wie
ein lebendiges Beispiel jener uralten indischen Weisheit,
von der Schopenhauer gesagt hat:

,Was sich so lange, unter einem so viele Millionen
umfassenden Volke in Ausiibung erhalten hat, wahrend es
die schwersten Opfer auflegt, kann nicht willkiirlich er-
sonnene Grille sein, sondern mufl im Wesen der Menschheit
seinen Grund haben. So viele Ubereinstimmung bei so ver-
schiedenen Zeiten und Volkern ist ein faktischer Beweis,
dal hier nicht, wie optimistische Plattheit es gern be-
hauptet, eine Verschrobenheit und Verriicktheit der Ge-
sinnung, sondern eine wesentliche und nur durch ihre Treff-
lichkeit sich selten hervortuende Seite der menschlichen
Natur sich ausspricht.
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DREIZEHN BISHER UNBEKANNTE
BRIEFE SCHOPENHAUERS.

Herausgegeben von

HERMANN HASSBARGEN (Danzig).

Es darf ein gliicklicher Zufall genannt werden — um von ,der
anscheinenden Absichtlichkeit® zu schweigen —, daf zum 140. Geburts-
tage Schopenhauers das Danziger Staatsarchiv 13 Briefe zugénglich
machen konnte, die zu den uns erhaltenen und hekannt gewordenen eine
willkommene Erginzung bilden. Zwar werden in diesen Briefen keine
philosophischen Fragen behandelt — die Empfinger sind Kaufleute,
und Schopenhauer schreibt an sie als seine Bevollmiichtigten fiir seine
Binkiinfte aus den Ohraschen Léndereien. Da aber Labes, der Empfinger
der Briefe 2—13, ein Verwandter der Schopenhauerschen Familie und der
Bevollmichtigte auch fiir Mutter und Schwester ist, deren ebenfalls vor-
liegende Briefe mit herangezogen werden, erhalten wir nihere Einblicke
in die Beziehungen Schopenhauers zu beiden fiir die noch ziemlich im
Dunkeln liegende Zeit von 1832 bis 1839. Neben der Aufhellung dieser
Beziehungen, deren zusammenfassende Behandlung auf Grund des neuen
Materials sich verlohnen wiirde, gewiihren aber diese Briefe wertvolle
Anhaltspunkte fiir die volle Erfassung der Personlichkeit des Philosophen.
Sein Grundcharakter — die unbestechliche Wahrheitsliebe und der leiden-
schaftliche Hang zur Objektivitit — leuchten hell hervor in dem sich
darbietenden Gemilde, dem die Schatten menschlicher Unzulinglichkeiten
nicht fehlen, in dem wir aber die hier zahlreicher als irgendwo auif-
tauchenden Aulerungen personlichsten Empfindens, die aus dem ,mit
eisernen Reifen eingefaflten Herzen“! hervordringen, warm begriillen.

Fir das ungehinderte Verstindnis der Briefe in sachlicher Be-
ziehung sind einige einfiihrende Bemerkungen iiber die Besitzverhdltnisse
des Gutes und seiner Verwaltung erforderlich.

Heinrich Floris Schopenhauer hatte von seinem Vater Andreas, der
1793 starb, ein Drittel des Ohraschen Gutes geerbt, das — unweit Danzig
gelegen — dem Vater als herrschaftlicher Landsitz gedient hatte. Das
zweite Drittel war an den ,unvermogenden®2, d. h. gerichtlich ent-
miindigten Michael Andreas Sch. gefallen, bei dessen Ableben im
Jahre 1816 Arthur und Adele Sch. noch je ein Neuntel der Léndereien
erbten, so daf3 nach der Erbauseinandersetzung mit der Mutter Schopen-
hauer und Adele je zwei Neuntel, die Mutter ein Neuntel besaf. Von den
restlichen vier Neunteln, die urspriinglich einem Vetter Schopenhauers,
Karl Gottfried Tietz, zugefallen waren, gelangten drei Neuntel in den

1 Vgl. Gwinner, 3. Ausg., S. 258.
2 So im ,Hoheschen Amisbuch® (Ohraer Grundbuch [im Danziger
Staatsarchiv]).
14%
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Besitz des Danziger Kaufmanns Stattmiller, wihrend das letzte
Neuntel von der Frau des Borsenmaklers Friedrichsen er-
worben war.

Beide Personen — Stattmiller und Friedrichsen — spielten bei der
Verwaltung der Lindereien, die parzelliert und an etwa 40 Bauern ver-
pachtet waren, eine Rolle. Es liegt auf der Hand, dal diese Art der
Verpachtung fiir die fern von Danzig lebenden Besitzer ganz uniibersicht-
liche und schwer kontrollierhare Verhiltnisse schuf. Diesem Ubelstande
suchte man durch die Bestellung eines die Interessen wahrnehmenden
Vertrauensmannes, der auch juristisch bevollméchtigt wurde, zu be-
gegnen. Nach dem wiirdigen Senator Kabrun, Arthurs erstem kauf-
minnischen Lehrherrn, hatte der erwihnte Stattmiller, als Freund Johanna
Schopenhauers, dieses Amt {ibernommen und zur Zufriedenheit gefiihrt.
Nach seinem Tode (anfangs 1830) stellte sich jedoch heraus, daf} er
— ein Opfer wirtschaftlicher Notlage — Arthur und der Mutter eine
an die Stadt zu leistende Abgabe in Rechnung gebracht hatte, ohne sie
bezahli zu haben. Da ferner die Witwe Stattmillers die von ihrem Mann
fiir das Jahr 1829 bereits eingezogenen Pachtgelder nicht abfiihrte ?,
Schopenhauer aber von dem als Bevollmichtigten bestellten Friedrichsen.
der die Verwaltungsgeschifte des Gutes fiihrte, dariiber keine ge-
niigende Auskunft erhielt, kam der hier als erster abgedruckte Brief
an Friedrichsen zustande, der fiir Schopenhauer die Veranlassung wurde,
den Kaufmann C. W. Labes, der seit’ 1830 der Bevollmichtigte und
Vertrauensmann seiner Mutter war, um Ubernahme auch seiner Vollmacht
zu bitten. Labes war ein entfernter Verwandter Schopenhauers, indem
seine Mutter wie Johanna Schopenhauer eine Enkelin des Apothekers
Lehmann in Danzig war. Dem kaufménnischen Ordnungssinn der Labes,
nicht minder aber dem pietitvollen Verstindnis der Nachkommen. die
die Briefe dem Danziger Staatsarchiv als Depositum iibergaben, haben
wir es zu danken, daf} wir noch heute die Zahl der bekannten Schopen-
hauerbriefe um dreizehn vermehren konnen.

i
Schopenhauer an Friedrichsen, Danzig.
Guer Bohlgeboren
Baben meinen Brief v. 1 Dec. a. p. unbeantwortet gelafjen 1. eben
jo hat Jhr Freund Hr: K. R. &' auf 3 bisg 4 Briefe in ber
Jhnen befaiiten Angelegenbeit, trop meiner dringenden BJitten um
Antroort, ein hartnidiged Stilljdmweigen beobadjtet. Hierdurdy bin
id) veranlafgt yoorden, itber jene AngelegenBeit nad) Bonn an meine

3 Vgl. Gwinner, S, 241.

1 Den fiir die Sache unwichtigen Namen des Kriminalrats S. habe
ich gestrichen.
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Mutter ju jdreiben®, welde miv beridhtet, daB fie ihven eigenen
und meiner Schwejter Unteil der Revenuen v. 1829 bereits im
September 1830 mit 110 § nebjt Rednung bdavitber ofhne viele
Hmitande exhalten at, inbem Guer Wohlgebl: dem Bevollmadytigten
perfelben, Herrn Carl Labesd, die Rednung vorlegten und, da meine
Nutter vom feel Stattmiller 40 § auf Abjdhlag erhalten Hatte,
burd) die reftivenden 70 [ obige Swime v. 110 [ ergangten.

Juywifden habe i) Jhren Brief, worin Sie mir, ein ganges
Jabr jpater, jdjveiben, dap Sie bden Revenit v. 1829 nidht von
den Stattmillerjben Erben erbalten fomnten (ju deven Verflagung
i) Heren €. eine Vollmadht 3u fenden dadurd) veranlapt wurde)
toiten aud) die Redynung nicht abjdhlieen, Sie witrbe jedod) ohn-=
gefahr fo 3u jtehn fomen: fiiv mid 75 § ujw.

Aljo Haben Cuer Wohlgebl: ald Verwalter der Gutseintiinjte
meined GroBodterflihen Erbgutd, aus der gemeinjdajtlichen Kaife
bie iibrigen Jnterefjenten, obme Bweifel audh fich felbft u. Mad:
Stattmiller, deven Jnterefje Sie als8 GejdhlechtBvormund bderjelben
wabraunehmen Dhaben, befriedigt, u. Herrn LQabes, dem Bevoll-
madytigten meiner Mutter u. Sdwejter, Rednung abgelegt, wie
aud) bag Geld fiir beibe demfjelben jugejtellt: zugleid) aber Hhaben
Sie in Jhrer Cigenjdhajt als mein Bevollmadtigter, deflen Jnterejje
wahrzunehmen Sie fid) verpflichtet haben, mir wiederholt u. nod
Jahr u. Tag nadher gejdricben, ed wdre nidhts u erlangen, u.
haben, nad) Audzahlung der Undern, meinen, des Stambalters®,

2 Ob fir die Wiederaufnahme eines regeren Briefwechsels Sch.s mit
Adele und der Mutter (s. Gw. S. 238 und Ib. 1917 8. 240) der Wunsch
mithestimmend war, iiber die Gutseinkiinfte etwas zu erfahren?

3 Dieser im Munde Sch.s zunichst vielleicht befremdende Ausdruck
zeigt, wie sehr er sich durch die vermeintliche Benachteiligung vor
Mutter und Schwester in seiner Mannesehre verletzt fiihlt. Vermeintlich
war die Benachteiligung insofern, als Friedrichsen tatsiichlich die Ein-
kiinfte fiir 1829 von der Frau Stattmiller nicht erhalten, Labes aber der
Mutter diese Einkiinfte — ohne deren Wissen, als Vorschufl — gezahlt
hatte, wodurch Sch., wie er in seinem zweiten Brief an Labes klarlegt,
unfehlbar zu der Annahme kommen muflte, dafl ihm seine Einkiinfte
widerrechtlich vorenthalten wiirden. Friedrichsens Antwort an Sch. lautet:

»Bw. Wohlgeboren Brief v. 10. Febr. habe ich empfangen. Der
Brief aber vom 1. Dez. oder sonst einer im Laufe des vorigen Jahres
ist mir nicht zugekommen. Ich erwidere darauf, dafl ich in meinem
vorigen Briefe schon berichtete, dafl ich den Revenue pro 1829 an
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Antheil nod) bis jeht Feb 1832 uriidbehalten, auf meine Briefe
nidit mehr antwortend. ©So geht e5 aud bden Briefen meiner
Mutter Hervor.

Sd) enthalte midh aller Vemerfungen, da die Sadpe deutlidh
genug fpricht, u. begniige mid) Sie aufzufordern, miv jebt jugleidh
mit dem Revenu v. 1831, meinen annod) juriidbehaltenen Antheil
am Repvenu v. 1829 3u vemittiven. Jd) 3weifle nidht, dap Ste
bied thun werben, da e3 jeht eine Ungelegenbeit Jhrer eigenen
Ghre ift. AlBdanm foll die Sadje al8 abgethan betradytet u. nidht
erdfnt werden. Sie fehen felbft ein, dap Sie auberdem mid
ndthigen witrden, fernere Sdyritte u thun. (Da i big Enbe
Mary hier bleibe.)* Die Rimefje belicben Cuer Wohlgebl: an
bHrn Mendeldjohn & Co in Berlin zu maden, Rednung und
Brief an mid) denfelben beilegend. b Habe die Ehre zu feyn

Guer Wohlgeboren
ergebener Dienter
Arthur Scdopenhauer
Sranffurt a. M.
9. 10 §eb. 1832,

[Vollmachtsiibertragung an Labes.]
Serrn Daniel Friedridhien erjude i), meine Lollmadyt zur Ler-
waltung meined Antheilds an den Shopenhauer'jden Linbereien
im Obra’jdhen Niederfelde, welche derfelbe ertlirt Hat, niht ferner

Ihren damaligen Bevollmichtigten, H. Stattmiller, ausgezahlt hatte. Hat
Herr Labes Ihrer Frau Mutter das Saldo hierauf von — 70.— und nicht
110.— iibermacht, so hat er es vorschullweise gethan, denn die Madame
Stattmiller hat erst im vorigen Monath diese Schuld an H. Labes und
die TIhrige von — 73.10 an H. Criminal-Rath S. auf dessen Antrag ge-
zahlt. Wieviel Bevollméichtigte Sie also hier haben weill ich nicht.
[Folgt Feststelling des Kontos; dabei ein Posten: ,Porto Ihres
impertinenten Briefes — 14 —“] Ich halte es unter meiner Wiirde,
einen Brief wie den Ihrigen, weder zu beantworten noch zu behalten.
Daher erfolgt derselbe zuriick, wie es mit allen ihren ferneren un-
eroffnet geschehen wird, denn ich miite mich schimen, der Bevoll-
michtigte eines Mannes von solcher Gesinnung zu sein, daher Sie zu
Ihrem Bevollmichtigten ernennen mogen wen Sie wollen.
D. Friedrichsen,*

4 Die eingeklammerten Worte sind im Original durchstrichen. Sch.

fand eine personliche Bemerkung Friedr. gegeniiber unangebracht.
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behalten 3u wollen, an Herrn Carl Labesd, durd) Subftitution, ge-
falligft au fibertragen.
Franffurt a./M. d. 7 April 1832,
Arthur Sdopenhauer.

Schopenhauer an C. W. Labes, Danzig.

Gechriefter Herr und werther Better!

Sie werden fih meiner jdhwerlid) erinnern, obgleid) idh) vor
viefen Jahren ein genauer Freund' Jhres Brubers Ebduard war:
benn die wenigen Jahre, die Sie jiinger find ald diefer und id,
madten in frither Jugend einen bebeutenben Unterjdhied, der unsd
augeinander hielt. Dennod) wage id) e3, im BVertvauen auj BVer-
wandidaft, auf Jhre miv gerithmte Giite u. Gefalligeit und auf
bie beifolgendbe Empfehlung meiner Mutter®, Sie u bitten, mid

1 Dieser Ausdruck, den Johanna Sch. gleichbedeutend gebraucht,
besagt zundchst nur, dafl Eduard Labes ebenfalls 1788 geboren war.
Zwischen beiden Familien bestand auflerdem seinerzeit ein freundschaft-
licher Verkehr.

2 Der hier vollstindig wiedergegebene Empfehlungsbrief der Mutter
lautet:

,,Bonn, den 4ten April 1832.

Sie thun schon so viel fiir mich, lieber Karl, Sie haben mit Uber-
nabme meiner Vollmacht, und gewiflenhafter Vollbringung der mit dieser
iibernommenen Verpflichtungen, schon eine solche Last sich aufgebiirdet,
dafl es mir fast unverschimt diinkt, Ihnen noch mehr zumuthen zu wollen,
und doch kann ich nicht umhin die Bitte meines Sohnes zu unterstiitzen,
und Sie recht dringend zu bitten sich auch seiner anzunchmen (dem in
der That recht schreiendes Unrecht geschieht), was dadurch, daB
H. Friedrichsen aus freien Stiicken erklirt hat, sein Bevollmichtigter
nicht ldnger sein zu wollen, sehr erleichtert wird. Wie wiirde dieser
Mann auch mit mir und Adelen umgehen, wenn es mir nicht gelungen
wire, in Ihnen einen treuen Freund zu finden! Nehmen Sie sich Arthurs
ebenfalls an, ich bitte recht herzlich darum, um so eher habe ich den
Muth dazu, da Thnen dadurch doch keine sehr grofe Bemiihung zuwachsen
kann, indem Sie doch schon fiir mich genau zum Rechten sehen, und
meines Sohnes Vortheil in dieser Hinsicht mit dem Meinigen genau
verbunden ist.

Haben Sie gesucht zu erfahren ob der Zehnte nicht schon friiher
von Stattmiller zum Vollen bezahlt ist?, wie doch aus seinen Briefen
hervorgeht, die ich einsenden werde, sobald ich in Unkel, wo sie liegen,
angelangt bin, was Ende dieses Monats geschehen soll; und haben Sie



aud einer bebeutenden Verlegenheit ju zichn, indem Sie namlid)
die Giite Hatten, meine Bolmadt jur Verwaltung der Ofhra’jden
Qanbereien, wie fie jolhe von meiner Mutter und Sdwefter Haben,
aud) von mir anjunehmen, woburd) Sie mir cinen groen Dienft
leiften und mid) ju unvergeplicher Dantbarfeit verpflichten wiirden.
Bugleidy Hoffe /i), baB Sie daburd) feine jehr grofe Mithe w.
Befdywerde fid) aufbitvden wiirhen, indem Sie blof ndthig Hatten,
was Sie ohnehin fiiv meine Mutter u. Sdwefter thun, in duplo
ju vollziehn.

Was mid) grabe jeht ju diefer Bitte veranlapt und wie jehr
i) Jhrer Hiilfe bediirftig bin, werben Sie am Firzeften erfehn aus
meinem beifolgenden Briefe an Hr. JFriedridhien, den er mir, um
mir Porto ju verurfadjen, Hieher juriitgejdhictt hat, u. ausd defjen
gleidhfalld beifolgender Antwort darauj. Beibe Briefe bitte idh
einftweilen dort zu behalten.

Da Hr: Jriedridien erflart, meine Bollmad)t nidht behalten
ju wollen, u. in Dderfelben ihm audbdriidlid) jreigejtellt ift, einen
Anbderen u jubftituiren, jo Hoffe id), dap er folde JIhnen iiber-
tragen wird. AuBerdem miifgte i) eine neue fitr Sie ausdfertigen,
weld)es, befonberd von hier aus, wo id) den Somer jzu bleiben
gebenfe, fehr weitlduftig jeyn wiivbe, um jo mehr al8 i) das
Sormular niht hier Hhabe, jondern in Berlin, meinem gewdhnliden
Aufenthalt, als wofelbft i) Privatdocent der jpefulativen Philojophie
an der Univerfitat bin. Jd lege alfo eine Uebertragungdorder
fitv Friedvichfen bei.

Bon meiner Mutter wiffen Sie bereitd unjre Bejdwerde dai
Hr: JFriedridfen, ohne unsd u fragen, eine bedeutende Suime ald
Gelegenheit gefunden unter Stattmillers Papieren, nach den gerichtlichen
Quittungen dariiber nachsehen zu lassen? Wenn es noch nicht geschehen
ist, so bitte ich sie in Ihrer Gegenwart es thun zu lassen, denn, im
Vertrauen gesagt, ich habe von Friedr. eine so schlechte Meinung, daf}
4ch ihm zutraue daB er im Stande wiire diese Quittungen zu vernichten,
um meinem Sohn zu schaden, wenn er gleich selbst keinen Nutzen dayon
haben kann. Es ist ein rechtes Ungliick fiir uns, daB der arglose Statt-
miller gerade diesem Menschen - sein Vertrauen schenkte; die Art wie
er mit meinem Sohn umgeht, und mit mir und Adelen umgehen wiirde,
wenn Sie sich unsrer nicht annihmen, ist durchaus unverantwortlich.

Leben Sie wohl, lieber Kusin, und griien Sie Ihre liebe Schwester

aul das freundschaftlichste von mir und Adelen.
Johanna Schopenhauer.*
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angeblidjen Rejt eined alten 3ehnten?® bejahlt hat: aud) id) erifive
mid) Beftimt, dbap Stattmiller, nadhdem er ungefdhr von 1825 bis
1828 mir jahrl 37 B bdafiir abgegogen Batte, mir die BVerficherung
gab, nun wdare Alled abgezahlt, u. aud) fih erbot, wenn ih das
Porto nidht jdeute, mir die Quittungen desd Rathed daviiber ju
fenden, ugleid) aber meinte, id) Hatte an jeinen eigenen Briefen
binlanglidhes Beugnif. Diefe Briefe liegen aud) in Berlin u. es
witd etwas {dwer Yalten felbige Hervorjuchen u. Heridhicfen zu
laffen: affein in jedem JFall werben meine Mutter u. i) das
Aeuperfte thun, um die Sade aufjufliven u. wieder zum Unjrigen
ju gelangen. €8 mup aud) dort aud Copien von Stattmillerd
Redhnungen 3u erfehn feyn. Bielleiht ift e8 ein bloBes Berfehn
der Sportelfaffe. Aber warum bhat Friebridfen fich beeilt 3u
sablen, ohne und von der Forderung Nadridht ju geben? — Das
gibt manderlei Gedanfen.

Nodhymals, werthefter Herr u. Vetter, wieberhole i) meine
inftanbige Bitte, daf Sie dburd) Uebernabhme bder BVolmadt, mid
aud meiner Verlegenheit ju 3iehn, die Giite Haben mbgen, u. bitte
©ie 3u glauben, daf id) zu jeber Beit bereit feyn werbe, Jhnen
ju bienen wo u. wie i) fann. Jn Hoffnung auj eine erfrenliche
Antwort, welde id), ofhne weitere Adbrefje Hhieher su ridten bitte,
bin id) mit anfridtiqem Butrauen und

: Hodadytung
3hr ergebener Diener
A. Sdopenhauer.
Franffurt a. WM. b, 7 April 1832.

3.
Werthefter Herr Labes!

S fann nidgt unterlaffen, Jhnen meinen ferzligen Dant
abjujtatten fiir bdie Bereitwilligleit mit der Sie meine Bitte erfiillt
u. bie Bollmadt ju itbernehmen fic) bereit erflirt haben. Sollte
jemals bie Gelegenbeit fomen, wo id) mid) Jhnen in irgend einer

3 Der Zehnte ist die Ablosung fir die ehemals auf dem Gut
lastenden Scharwerksdienste, mit denen es 1766 Andreas Sch. iiber-
nommen hatte. Auch der hier erhobene Vorwurf gegen Friedrichsen war
nicht berechtigt, da, wie oben erwihnt, Stattmiller den Zehnten unter-
schlagen hatte. Sch. konnte allerdings bei dem zu Stattmiller bestehenden
Vertravensverhiltnis davon nicht die leiseste Vermutung haben.
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Art nitglich machen forte, jo feyn fie itberjeugt, dap Niemand be-
reitwilliger fepyn wird. €3 ift mir nie in den Sin gefommen, dap
©ie fitv mid) mefr thun jollten, ald fiix meine Mutter u. Schiwefter,
weldje Shnen perfonlidh befannt find: u. wenn Sie von bden
Redjnungen u. Beridten, twelde Sie jemen einfenden, mir eine
Gopie, nebft Remefje meined Wntheil8 jufomen Yaffen, fo ift bdies
Aled was i von JIhnen ermarte.

Sehr iiberrafdend ift mir Jhre Crflarung iiber Friedridjen
gewefen: in Jhr Wort jebe id) feinen Bweifel u. nehme aljo an,
daR es fidh fo verhdlt; jedodh) ift mir nidht ju verbenfen, daf idh
bag nidht vorheriehn fonte. Jd) begreife nod) imer nicht, wie meine
Mutter aud) nidt die leifefte Muthmafung Hatte?, daB Sie ibhr
einen Borjhup gemadht, aud) nidht, warum Sie die Sadje ver-
heblten, da Sie jogar vielleidht Hatten die Jrrungen vorherfehn
fonnen, zu denen e3 Anlap geben mubte, wenn wijden mir u.
meiner Mutter ober Sdhwefter die Sade Jur Spradje fame: eben
o aud) ift mir vathfelhaft warum Friedridien Jhnen bie Redhn
von 1829 ablegte (dberen Copie von Jhnen mir meine Niutter
fandte) mir aber nidht, da auf jener Redn dodh unter der Rubrif
LAusgetheilt” i mit aufgefithrt bin. WAud) fann id) verfidhern,
bap in meiner jept 44 jahrigen Crfahrung diejed das erfte Mal
ift, wo bie durd) einen faliden Schein unvermeidlih) in Verbadt
gerathene Unjdjuld ihre Sade durd) Grobheiten u. JInjulten gut 3u
madjen fudht, u. nidht wie fonjt allemal durd gelaflene fave Dar:
legung de3 wabhren Hergangs, indem fie durd) die Befdhdmung bdes
Bejduldigers volle Genugthuung exhalt. 2Wie dem nun audy feyn
mag, fo Hat Hr: Friedridfen burd) jeine exemplarijfe Grobheit
gegen mid) jeinen Anjprud) auj Entjdhuldigungen von meiner Seite
verloren, u. der baburd) Herbeigefiihrte Wechjel bes Bevollmadtigten
fann mir nidt anderd al8 ermiinfdht feyn, weil ed imer johlimm
ift mit Seuten obhne Craiehung ju thun 3u Haben, u. mein Jnterefie
in feinen beffern Handen feyn fann ald in den Jhrigen; da fdhon
vont meinen fritheften Kinderjahren an u. alle Lebensdalter Hindurd
Sbhr Name ftetd8 als der befreundetefte in meinen Ofren gejdhallt
hat u. bad natiirlidhfte Butrauen fich an ihn Eniipjt.

L Aus den Briefen der Mufter an Labes geht hervor, dall dieser
ihr tatsdchlich die von 1829 verbliebenen Einkiinfte ohne ihr
Wissen vorgeschossen hatte.
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Hoffentlid) wird bdie Uebertragung der Bollmadit thulich feyn,
u. freut 8 mid) dafy Fried: nidht die malice hat fie ju vermeigern.
Dap €ie von den 3wifdhen mir u. thm gewedfelten Briefen, bdie
id) thnen BloB ju Jhrer eignen Notiz gefandt, feinen weitern Ge-
braud) madjen werden, betraditete idh al8 etwad, das fid) von felbft
verfteht: vielleiht haben Sie einmal Gelegenheit mir folhe ofne
Soften Furiidzufenbden.

Hinfidtlid) ded Sehntenreftes, weip id) gewif, dap Stattmiller
mir gefdyrieben, alled fei getilgt, 1. fich exboten, mir die Quittungen
st fdhiden, jedod) ausdritdlid) hingugefitgt, i) hatte ja an feinen
Briefen BVeleg genug u. fonte dag Porto fparen. Dieje Briefe
liegen in Berlin. Biiten ein Paar Donaten befome id) fie her-
gejdhictt, oder Bole fie in Berlin: bdann {dhide idh fie Jhnen gleidh
ein; ingwifden find jdon die, welde meine Mutter Jhnen fenden
witd, vorldufig Beleg genug: id) wiinjde dbap Sie der Mad: Statt-
miller einbdringlide Borftellungen dariiber madjen, fie wird be-
greifen, wa3 Sie der Ehre ihres Manes duldig ift; u. wir Haben
nidt Cuft auf eine jo unerlaubte Art ju Sdaben ju formen, in
Beiten die Jebem jdpwer fallen.

Ueber meinen Antheil v. 1831 weip id) aud) weiter nichts,
ald wad in dem Jhnen gejandten Brief von Friedridhfen {teht;
inbeffen geht e dente id) flar genug daraud Hervor, dap bvon
unferem Ddied Mal jo {dhwad) audgefallenen revenu 32 [ meiner-
jeitd dem Rath gezahlt find u. dbaf er 34 B an meinen Banquier
in Berlin gefandt hat; zwar Habe ich itber lepteres feine Nadyricht
vom Banquier, meine jedod), dap Hierin dem Hrn Friedridhfen zu
glauben jeyn wird.

i demfelbert Brief werben Sie jedod) gefehen Haben, dap
Griedr. angiebt, Mad: Stattmiller (beren GejdhlechtdBvormund ex
ift) babe nunmehr bdie joviel bejprodenen 75 ald rvevenu von
1829 — bdem &riminal Rath . fiir mid) audgezahlt. S.° hatte
mir davon jogleid) von felbjt Anzeige madjen jollen; iiberdies {dried
i ihm fogleidh, am 30. Marz, er mbge mir dag Geld, nad) Ab-
napme von 21 f — die i) ihm jhuldig bin, YHieher dhiden; e3
ift feine Untwort erfolgt, wie er aud) eben jo 3 frithere Briefe
von mir, in diefer Sadie, unbeantwortet gelaffen: dag ift dod

2 Den Kriminalrat S. hielt Sch., wie sich noch zeigen wird, filsch-
lich fiir einen bonhomme und Freund.
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org. Am 2t Mai Habe id) ihm abermald gejdrieben, u. warte
auf Antwort. So find nun bdiefe leidigen 75 § — iiber die idh
fo viel Sdjreiberei, Porto, Verdrup u. endlid) Erziirnung mit
Friedridhjen gehabt u. die id) jo fehr nbthig habe, angeblidh in den
Hinben ded Hrn &., der Tein Wort von fidh giebt, aud) feinen
Thaler 6i3 jept. — Sieber Better, erjeigen Sie mir die Gefallig-
feit, €. bavitber zu befragen u. mir entweber dad Geld, oder dod
Anftlarung zu jdaffen: iy bin weit, dad Porto ift thewer u. man
antwortet nidt, wenn id) nad) dem Gelde jrage, was man fiir
mid) erhalten hat. Hoffentlih) hat S. dad Geld bereitd an mid
Hierher abgejandt: jollte e3 aber nidht feyn, jo bitte id) ihm u
fagen, er moge e8 joglei) an Dhrn Mendelsjohn & Co. in Berlin
ididen: Denn vielleih)t reife i) Cnbde bdiejed Monatd auj einige
Beit nad) Mannheim. Briefe an mid) belieben fie jedodh, 6id auf
Weiteres, hicher zu abreffiren: id) jorge dafitr bdap fie mir nad:-
gefandt werben, falls idh weg bin. IMit Geld mup man vorfidtiger
fegn. I Hoffe Sie werben mir Jhre Hiilfe in diefer Angelegen-
heit mit €. nid)t verfagen, da Sie meine Verlegenheit jehn; u. bin
mit aufricgtiger Dantbarfeit u. Hodadhtung
Jhr gany ergebener
Arthur Sdopenhauer.
Franffurt a. Main. ‘
0. 17ten Mat 1832
4.
Werthejter Herr und Vetter!

Jfhre Briefe v. 6 Sept. u. 10 Dec. find miv jugefomen, wie
aud) die 74 § v. ©. Bon Herzen danfe i) Jhnen fiir Jhre giitige
Bemithungen, durd) welde id) die 32 § von Mabd: Stattmiller
endlid) uriiderbalte, zu meiner groBen Freude. Jdh bitte mir
diefe nidht eher ju itbermadjen, al8 jugleih mit dem revenu von
1832, u. jwar direft Hieher, wo id) entichlofjen bin, gany ju bleiben,
ba man bier wirflid) wohlfeil lebt u. in Berlin fiix mid) nidts
su Boffen ift. Um liebften wdre e3 mir, wen Sie, wie ©. gethan
hat, mir mein Guthaben in einem Wedhfel auf Wien, oder Paris,
ober Franfjurt a. M. ober Amijterdbam iitbermachen fomnten: geht
8 nidt, fo mup ih dag Porto der Kafjenfdeine tragen. — Jd
winjde nidhis mehr, ald dap Sie jortfahren mdgen, iiber unfer
Sntereffe 31 waden u. die Bollmadyten behalten wollten: in befjeren
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Handen fonnen wir nidt feyn, u. hoffe i) dap Sie fidh uns nicht
entsiehn werden: das Habe idh) aud) meiner Mutter gefdhrieben, von
per id) feit 2 Monaten feinen Brief Habe.

Bet Jhnen mag e8 eine derbe Kilte geben, da felbft Hier 10°
find u. der Rbein im Begriff ift juzufrieren: da man Bier feine
anberen ald Fleine eiferne Oefen Hat, jo ift die Sade jehr penibel.

Mit aufridhtiger Dantbarfeit
Jhr gany ergebener
Arthur Sdopenhauer.
Mannheim, d. Sten Jan. 1833,

5

BGeehriefter Herr Labes!
Cinliegend finden Sie bdie in Jhrem werthen Briefe v.
9ten Aug: begehrte Vollmadyt. Krantheit' Hhat mid) abgehalten
fie frither ju {dicden. Sie werden meinen Brief v. 22 Wpril ex-
halten Haben, worin id) fiiv die Uebermadhung meiner Gutsdividende
. 1832 danfte.! Jd) bitte zu bemerfen, dap id) mid) von Mann-
Heim wieder nad) Frantfurt a. M. verlegt Habe, wo id), wenn
3 ber Himel zulaffen will, fiix den Reft meiner Tage zu bletben
gebenfe. Wlfo Haben Sie die Giite nadiftes Frithjahr Jhre Remefje
Biether 3u vidhpten, in Wedfeln auf Wien, Parid, Amiterbam, was
©Sie dort cben pro rato am wohlfeilften erbalten fonen.
Mit Herzlidher Dantbarteit bin id
Jbr
aufridtig evgebener

Arthur Sdopenhauer.
Frantfurt a. M.

d. 5. Oct. 1833.

! Diese Bemerkung lift auf einen — von Gw. S. 240 f. schon an-
gedeuteten — lebhaften Briefwechsel zwischen Mutter und Sohn schliefien.
Vielleicht darf man ihr auch ein Bedauern iiher das lange Ausbleiben
eines erwarteten Briefes entnehmen.

1 Gw., S. 241, erwahnt eine Krankheit Sch.s fiir die ersten Monate
des Jahres 1882. Hier erfahren wir, dafl Sch. im Herbst 1833 abermals
erkrankte. Die erwdhnte Vollmacht (oder deren Kopie?) besitat laut
briefl. Mitteilung Herr Rechtsanwalt Dr. R. Gruber in Wien. Auch der
Brief vom 22. April 1833 fehlt.



Beehriefter Herr Labes!

Bon Perzen danfe id) Jhnen fiix bdie Giite, die Sie fort:
Dauernd fHaben, mir meinen Antheil an bdem Einfomen unjevexr
Lindereien ridhtig zufomen 3u laffen, u. wird e8 mir eine Freubde
jein, wenn ich es Jhunen jemald vergelten fann. Ueber den fleinen
Aufjbubd bdiefes Wial, der mid) 3war ein wenig beunrubigt Hat, bin
i) vollfomen getrditet u. weit entfernt e8 Jhnen beizumeijen.

Jd) wollte Sie aber hauptjadl. dbarauf aufmerfjom madjen,
baB Ste aus Berfireuung (denn voriged Jahr war ¢8 nidt der
Fall) Jhren Brief nadh Mannheim addreffirt Haben: e8 ift ein
wahrer Gliidsfall, daf bdie dortigen Poftbeamten nod) der Weijung
eingedenf gewefen find, bie id) ihnen vor faft 2 Jahren gegeben,
Briefe an mid) Hieher zu fenben: dad Hitte leicht, durd) Wedhjel
pe3 Poftperfonald ober fonjt, villig vergefjen worden jeyn fomnen:
u. wad wdre dann aud Brief u. Wed)jel geworden! Jd) bditte Sie
daber gar fehr, Einftig an mid ftets hieher, nad) Franfjurt a. Wi
st jdreiben. Denn id) gebente hier gany u Dbletben: Rlima,
Begend, aud) Theater u. fleine BVequemlidhfeiten find hier ungleich
beffer al8 in Vtannbeim, die Gejelljhaft hHingegen ungleid) jhlechter !:
aber i) lebe al8 Ginfiedler, ganz und gar nur mit meinen Studien
u. Arbeiten bejdajtigt.?

Bum Bweiten wollte id) Sie bitten, mir finftig feine Wedjjel,
jonbern Kaffenidjeine (aber gut fonditiomnivte: jie cirfuliven
bier jogar im gemeinen Leben) u jenden, mit Angabe ded8 Werthes
auf der Poft: dabei werde id) qewih beffer weqfomen (umal da es

1 Sch. gibt hier einen kleinen Auszug aus seiner Pro- und Kontra-
Tafel fiir Frankfurt und Mannheim, die Gw. S. 242 bekannt gegeben hat.
Wir konnen in den vorliegenden Briefen die einzelnen Stadien seiner
Wohnpldne gut verfolgen: Am 10. Febr. 1832 in Frankfurt: ,Da ich
bis Ende Mirz hier bleibe*; am 7. Apr.: ,,wo ich den Sommer zu bleiben
gedenke®; — , Berlin, mein gewdhnlicher Aufenthalt“; am 8. Januar 1833
in Mannheim: ,,wo ich entschlossen bin, ganz zu bleiben, da man hier
wirklich wohifeil lebt und in Berlin fiir mich nichts zu hoffen ist“; am
5. Oktober 1833: ,Ich bitte zu bemerken, daf ich mich von Mannheim
wieder nach Frankfurt a. M. verlegt habe, wo ich... fiir den Rest
meiner Tage zu bleiben gedenke.“

2 Dieser Satz bringt klar zum Ausdruck, daB Sch. sich ,,vor der
Welt -ohne Hal} verschlofl“, um ungestért seiner Aufgahbe leben zu kénnen.
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meiftend gerabe 100 § {ind) al8 bei den Wedjjeln, bei welden td)
imer, gumal aber bei biefem lepten, ftarf verloren fabe.

Jd) bitte Sie biefen Brief jo zu legen, dap er Jhnen im
Jrithjahr wieber in die Handbe fdllt, u. bin mit aufridtiger Dant:

barfeit 1. Hodadtung
Jhr gang ergebener

Arthur Sdopenhauer.
Franffurt a. M. 5. 30 Mai 1835.

7
BGeehriefter Herr und Better!

Sm Namen meiner Mutter, Schwefter u. meinem eigenen
itberfenbe i) Jhnen beifolgende Quittung, weldhe, nad) vorher-
gegangener Abrede, Hr Kriminal Rath S. mit Sieben Hunbdert
Fitnfzig Thaler (750 § Pr: €1) einguldfen Hat: nur gegen Sahlung
biefer Sume ohne Abzug in Jhre Hanbde belieben Sie ihm folde
eingufdndigen, durd) welde giitige Bemithung Sie und Alle fehr
verbinben werden. Hiervon behalten Sie 450 § zur Dispofition
meiner Mutter u. Shwefter. Die mir gehirigen 300 [ aber bitte
i) miv mit den nddyften Obhrajden Padjtgeldern zu iiberfenden u.
jwar fiige id) bie Bitte hingu, dap Sie fitr bdiefe 300 [, gleidh
nad) Empfang derfelben 300 f Staatsjdjuldideine fiir mid) faufen
wollen, wo mbglid) 2 Sdeine v. 150, ober 2 von 50 u. 2 von
100. — 2Was itber Pari ju zahlen bringen Sie mir in Rechnung.
Pad wird ja in Dangig zum Berliner Courd wobl ju haben jeyn:

Kaufen Sie moglichft wohlfeil u. von einem befaiiten Man;
deflen Rechnung 3u meiner Legitimation Sie beizufiigen die Giite
haben werden.’ Meinen Theil der Ohrajdien Revenuen legen Sie
in gut conditionirten RKaffenideinen bei. Nur im Falle Feine
Staatsidyuldideine, (oder auch Weftpreup. Pjandbr. zum Berliner
Gourd ber Staatdjdyuldideine, nidt hbher) zu Haben wdren,
hitten Sie mir dad gamge in Kaffenjdjeinen zu fenden, ober in
einem fehr billigen Wedhfel 3u vemittiren: bisher Habe idh an ben
Wechjeln mehr verloven ald das Porto gewefen ware. Haben Sie
bie Gitte, dem Kr: Rth . Angeige von Empfang der Quittung

1 Diese Vorsichtsmafiregel war durchaus geboten. Aus einer fast
gleichzeitigen Annonce im ,Danziger Dampfboot“ ersehe ich, daf} ‘ge-
falschte Staatsschuldscheine damals zahlreich im Umlauf waren.
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su madjen: er YHat verjproden, die 750 B im Februar ju zahlen.
€3 find ®/» von 900 p — mnebft 10jdbhrigen Binfen & 5°o.

Sie fehn, wir redmen auf Jhrve Giite, bdie Ste unsd fort:
wahrend beweifernt und die id) wahrlicd) von Herzen erfeiie. — Leiber
Hat meine Sdywefter, ftatt anjugeben, wie die Quittung lautet, dak
fie itber 3/» von 900 f quittirt, einfdltigerweife 750 [ gefagt, umd
badburd) die 2 Stempelbogen veranlaht, fiir welde Sie Hohes Porto
werben auslegen mitffen. Sp find Weiber in allen Dingen.®

Den Empfang der 3ahlung, nebft Antauf bder Staatsjduld-
fdjeine, bitte id), mir fofort anguzeigen: bden mit ben HRevenuen
wird ¢8 wohl langer dauern. Vemerfen Sie ja, dap id) nidt
mehr in Mannheim, jondern in Franffurt a. M. wobhne: das
hatte vor einem Jahr jhHlim ablaufen ien, wie id) Jhnen damals
burd) Gelegenbeit {dhried.

Jhnen unfer Jnterefle empfeflend bin i) mit aufridhtiger
Dantbarfeit und Hodadytung

Jbr exgeberer Diener
Arthur Sdopenhauer.
Franfiurt a. Main, den 4. Febr. 1836.

2 Diese ,uralte Forderung® geht wahrscheinlich zuriick auf den
Verkauf eines Grundstiicks im Jahre 1805. Das Ohraer Grundbuch hat
Fol. 39 die Notiz: 1752/2. May: Andreas Schopenhauer. Herr Carl
Friedrich Hohnfeldt durch Kauf vom 2. September 1805. — In dieser
Angelegenheit schreibt Adele Schopenhauer am 9. Februar 1837 an
Labes: ,,Die unendlich weitldufige Quittung ifiber die Hohendfeldischen
(sic! wohl irrtiimlich fiir ,,Hohnfeldtschen®) Gelder, die Herr S. geschickt
hatte, und die hier wegen der franzosischen nicht mit jener iiberein-
stimmenden Form noch weitldufiger wurde, weil Arthur nicht zur Stelle
war, um eine Anderung zu verabreden, werden Sie erhalten haben.”
Wenn man beide Notizen zusammen nimmt, kommt man zu der An-
nahme, dafl die Forderung an S. auf den Verkauf an Hohnfeldt im
Jahre 1805 zuriickgeht. (Vgl. hierzu auch Gw., S. 149. Der dort zitierte
Brief Sch.s, dessen Konzept Gwinner vorlag, war wahrscheinlich an S.
gerichtet.) — Aus Adelens Satz diirfen wir auch ihre Verteidigung
gegen den Vorwurf des Bruders wegen der veranlafBten zwei Stempel-
bogen entnehmen. Ob die in Bonn geforderte ,,franzosische Form® oder
Adelens Ungeschick die Schuld trug, vermag ich nicht zu entscheiden.
Jedenfalls hatte Sch. seiner Schwester — die Mutter war durch die
Gebrechlichkeit des Alters schon stark behindert — genaue Vorschriften
fiir die glatte Erledigung der Angelegenheit gemacht, und er mochte

sich berechtigt fiihlen, seinem Unmut durch den kostlich-lapidaren Satz
Luft zu machen.
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P.S.? Die iibrigen *[, gehiren den Erben meines Coufin
Tieh: wollen Sie die Giite haben, bdiefe auf die Sadje aufmertjam
su maden? €8 ift eine uralte Torderung: vielleiht wiffen die
Witwe und Kindber e8 nidht: wollen Sie dad thun, ald ein gutes
Wert? Bitte um Antwort auf diefen Puntt.

8.
Werthefter Herr u. Better!

Jcbh benuge dic Gelegenbeit, diefen Brief durd) einen Reifenden
518 Berlin u beforbern, um Jhnen meinen Herzlidhiten Dank ab-
juftatten fiir abermalige Ueberjendung meined Antheiled an unferm
Obra’jdhen Revenit. Nur wollte i) Sie, hinfidhtlich dber Bufunfit
bitten, mir mbglichft gqut conditionirte Sdheine zu fenben, da folde
bier, ald frembded Papiergeld, itberhaupt nur einen erbetenen Courd
paben. lnd wen fid) Jhnen Gelegenbeit bietet, ein Wedjeldyen
auf bier oder Wien billig ju faufen, jo fonte idh dbadurd) meine
Remefie gang umfonft erhalten: da man hier fitr 100 f auf Wien
bizweilen 101 f giebt: aber freilid) qilt der preuB. Thaler Bier
beinahe 11 £ Courent: Geld: und grabe 1% f Rbeinijd.*

Was Sie in Jhrem Werthen Brief vom Berfauf meiner
Grunbditiide jagen, ift mir rathjelhajt: bdie wirtlihe BerduBerung
eined Theiles unjeres Befites fan dodh wohl nidt damit gemeint
feyn: diefe witrde wohl fpezieller BVollmadht von unsg jelbjt bebditrfen:

3 Am wertvollsten ist das P. S. Hs gibt einen schonen Beweis fiir
Sch.s Gerechtigkeitsliebe und seine Bereitwilligkeit, den Schwachen bei-
zustehen. Sch. hatte wohl mit Recht den Eindruck, daf diesen — wahr-
scheinlich verarmten -— Verwandten, die ihren gesamten Gutsbesitz
(direkt an Stattmiller und Friedrichsen?) verkauft hatten, recht bose mit-
gespielt war und werden sollte. Dieser Umstand hat ihn auch bewogen,
den Kindern seines Cousin Tietz seinen Anteil an den Gutslindereien
# vererben, nachdem er aber diesen, wohl um den dauernden Arger
daritber los zu werden, verkauft hatte, an dessen Stelle ein Legat von
2400 [3 zu setzen. (Vgl. Brahn: Schopenhauers Briefwechsel, S. 328
und 335.)

t Diese Anweisungen, wie zahlreiche andere, beweisen, mit welcher
Umsicht Sch. bei der Verwaltung seines Vermdgens verfuhr. Zu den
hiufig wiederkehrenden Bemerkungen iiber Portokosten sei darauf hin-
- gewiesen, daf die Portositze damals ganz erheblich hoher waren als
heute und dafl Klagen dariiber und GegenmafBnahmen allgemein an der
Tagesordnung waren.

Schopenhauer-Jahrbuch. XV. 15
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raudy retmt jid) damit nidht, dap Sie ,bdas- Grunbdijtiid in befjeve
«Hande bringen” wollen. So weif i denn in der That nicht,
‘wad i) davaus ju maden Habe, u. objdon id) itberzengt bin, daf
unter  Jhrer Aufiidht feine andern ald dienlide Maapregeln er-
griffen werben, wird e8 mir bod) fehr ur Vefriediqung gereichen,
weit Sie bei Gelegenbeit u. bequemer MuBe, mir etwad deutlider
jagen wollten, wad mit jenem Grundititdverfauf gemeint jei.

An dem Wieberaufblithn meiner gquien Baterftadt Habe id)
‘fchon, mittelft der allgemeinen Nadyridhten, weldye die Hifentl. Blatter
‘geben, feit geraumer Beit ferslichen ntheil genomen u. freut ez
‘mid) um fo mebr, jegt durd) Jhre giitigen Nadyridten, die Sade
etwad deutliher in8 Auge 3u fafjen. Dasd befte wird erft Foimten,
went die Reformerd burdhdringen mit der Aujhebung der corn-laws?,
bie gang wefentl in ihrem Plane liegt u. auf die Cange nicht aus-
bleiben fail. Dait fomt die gute alte Beit uriid.

Nidht weniger erfreulid) ift mir, was Sie vom Gedeifen der
werthen Jhrigen miv melben, und gany bejonbders, was die Todter,
ja bereitd die Enfel! meined8 Jugendiveundes Eduard betrifft: ber
ware jegt GroBpapa®: u. in meinem Anbdenfen lebt er beftandig
al8 Jingling fort, id) fehe ihn nod) vor mir mit feiner jHhmadtigen
Bejtalt, Hellblonben Loden, groBen blauen Augen: aber freilid)
jehe id) aud) bavan, wie alt id) felbjt geworben bin, gany un-
vermertt. Sie miiffen einige Jahre jilnger jeyn, — oz Jhnen
Glitd wiinfdend ih dantbar verbleibe

3br gang ergeberner
Arthur Sdopenhauer
Franfjfurt a. Main, den 23. Februar 1837.

o
Werther Herr Better! Buvdrberft meinen Herzlichiten
Dant fiir die gefdllige u. gany geniigende Austunjt, die Sie mir
-in Jhrem werthen Briefe von 28 Marz itber einen dunfeln Punft
gegeben Haben.

2 Dem Kornhandel zumeist verdankten die Danziger Kaufleute im

18. Jahrhundert ihren Reichtum. Auch als die englischen Kornzolle 1846

--stark herabgesetzt wurden, konnte Danzig seinen Platz im Kornhandel

“'bei dem stark verdnderten Weltmarktverhiltnissen nicht wieder erobern.
% Eduard Labes starb schon 1813.
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Anbelangend den BVorjhlag des Hri Hipiner, jo- begreife id
nidt gany, wie er Landereien in Padt nehmen 1will, die jhon
an 40 Bauern verpadytet find: er miiBle dann die Padyt padyten
al3 General-Padter': Sie werben wohl die Giite haben, mir das
etwad Ddeutlider 3u maden. — Jmywijdhen bHabe i) Jhnen in
meinem eigenen Namen, wie aud) in dem meiner Mutter u.
Sdymefter, deren Willensmeinung iy eingeholt habe, unjern Be-
fdeid dabin ju erteilen, dah wir den Borjhlag ded Herrn Hipiner
nur unter der Bedingung annehmen, daB er itm Gangen 450 §
Padit bezahlt, ober wenigitens unjere Aniheile von /s in dem
Berhaltnih. Denn wozu jollten wir, um ungewifje u. jehr jeltene
Ausjdalle 3u vermeiden, ein fiir allemal einen jahrlichen Ausdfall
feftiegen? — Wir find wabhrlid) alle in der Lage, daf wir aud)
ben fleinften Abgang an unjern Revenuen jdhmerzlid) empfinden.
Auch verlangen wir, daf die neue Padht von WMidaeliz 1836 an
gerechnet werde. Unter diefen Vedbingungen migen Sie auj 3 ob.
6 Jabhre mit ihm abjdylieBen, da Sie ihn ald folibe u. ordentlich
fennen u. dagu rathen.

Bei diejem Anlaf bin id) auj einen Gebanfen geforiten, ben
i) Jbnen im Bertrauen mittheilen mup. Der Grundbefi in
jo groer Entfernung ift in vieler Hinjidt ein gar miplides Ding,
Jd) bin im 50{ten Jabhre u. Habe weder Kind nod) Kegel. Seit
bald 10 Jabhren bleibt /s meined gangen Einfomend aus?, was
mid) fdwer driidt. Wie wenn diefer Hr: Hopfuer mir meine 2o
gegen eine billige Qeibrente abfaufte? Allein davon Fonnte nur dann
die Jebe feyn, wenn er ein vermdgender Mann iwdre, der mit
Gelafjenbeit jo ein Hajard-Spiel ausjpielen foite; jodann miifte
er {o vollfomen folibe feyn, Daf an feine 3ahlungsiabhigleit aud
in ber fernften Beit nidht u weifeln wdare; Ddeit ovbgleih mir die

1 D1e Generalpacht konnte fiir einen energischen Mann, der alle
Pachtgelder schonungslos einzog und die Sitze womdglich erhohte, ein
gutes Geschiaft bedeuten. Aus Sch.s Klage, dafl er seit zehn Jahren nur
einen Bruchteil der gewohnten Einnahmen erhalte, mul man schliefen,
dal Friedrichsen fir seine Verwaltungageschafte erhebliche — von dem
Bevollmachtlgten Labes nicht kontrollierte oder nicht beanstandete -
Hinnahmen hatte. Wie zu Friedrichsen hatte Labes wohl auch za Hoépiner
freundschaftliche Beziehungen. Es ist erfreulich, zu sehen, wie Sch. mit
klarem - Blick, ohne Labes im mindesten zu nahe zu treten, die gemein-
samer Interessen der Familie wahrt.

15%
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2|y gegen die Rente hypothefarijd) verpfanbdet bletben miiften, jo
wollte id) dodh nicht VerdrieRlidhteiten u. Weitlauftigteiten im fpaten
Alter ausgefeht feyn, falld id) e erveidte; endlid) miigte er aud
einen Sobn Daben, fiir den Fall, daB id) ihn iiberlebte. —
bitte Sie, werther Coufin, miv hievitber eine gefallige Austunit,
aber mit gewifjenhafter Aujridhtigkeit, su extheilen, u. ja nidt etroan
daran u denfen, dah Sie vielleidht 3 ihm gdnnten; jondern davan,
dap Sie nicht mir, in meinen fpatern, unbeholfenen Jahren jdhlime
Tage bereiten. Sollten Sie iiberzeugt feyn, daf er alle an-
gegebenen Qualififationen Hat; jo finnten Sie ihn vorlaufig fonbdiven,
ob ev ju jo etwad Suft hatte; jonft aber ja nidht. Sollten Sie
einen UAnbderen wiffen, der jo gani daju taugte, o wire mir dasd
aud) redt. :

Den traurigen Cholera-Verid)t ausgenoimen, freuen mid) die
Radridten, die Sie mir vom fortdauernden ufjdhroung meiner
alten Baterjtadt geben. Wber id) wiederhole e8, der wahre Waizen
Danzigs griint nod) in dem repeal of the corn-laws, der gar
nidht ausbleiben fann, ba bie Reform, bdie einen Dauptpuntt
barein fegt, imer mebr fiegt u. u leht gany fiegen muf, wen
auch ber Feind fih nod) wehrt, mittelft der abgezwungenen Stirien
der fleinen Padter in den Countries. €3 fommt dod) u. Hofjent:
fich bald.

Meine Dutter 1. Sdhwefter ziehn jhon Enbde diejes Monats,
wicber nad) Weimar u. wollen dort in Jena wobhnen. Jhrer
gittigen Antwort auf bie verjdiedenen Gegenjtinde entgegenjehend
und Berzlidh) wiinjdend, dak die Cholera von Jhnen u. ben Jfhrigen
fid) Jern Yalte, bin idh !

Jbr aufridtia ergebener
Arthur Sdopenhauer
Frantfurt a. Main, den 10ten Anguft 1837.

10.
Werthejter Derr Labes!

Sie Batten gany Redht u glauben, daf ed mit dem Bejdjetd
in dexr Sadje ded8 Hrn Hopiner feine Eile hatte u. idhy erflarte mic
(wie aud) meiner Schwefter) Jhr Schweigen bdabin, daf Ste mir
unndthiges Porto erfpaven wollten. Aber die Raftlofigleit 1. Neu-
gier meiner Sdywefter hat diefe veranlaBt, durd) einen lmweg,
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Shnen die jalide Nadridht juforen ju lafjen, daf id) mit Un-
gedbuld auj Antwort von Jhnen Barrte. Dad ift nun. gan; im
Gharafter der alten - Jungfern: always meddling & plodding
busy-bodies.!  Heute jdreibe id) Jhnen aud nur, um bdie
Gelegenbeit 2u benugen, burd) einen jungen JFramzofen aus Lyon
(ein Biibjdher aimabler Rerl) der 6is Danjig gebt, einen Brief
gratid zu jpebiven.

Aljo Hr: Hopiner will nidt: thut mir leid: aber wir fonen
nidt anbers. DHat dod) mein *[o ehemald big 114 § abgeworfen:
uer erjpart fid) bie BVerwaltungadfoften. IMit dem bdiedjdhrigen
Ausfall moge e5 ber Himel gnadig madjen: grofe Ueberidhweimung
wie 1829 ift ja dod) nidht gewefen: ih Hoffe das Befte von Jhrer
Fiirjorge: beffer weit e8 etwad jpat und bdefto Fompleter Fomt.

Daf Ste mein Leibrentenprojeft im Auge behalten wollen,
ift mir fehr lieb. Hier mag i) e8 Niemandem antragen, da
SNeber, eben wie id) jelbft, nidyt gern einen Grundbefi 120 Meilen
weit Haben wird; judem e jdwer halten wiirbe Hiefige vom Werth
ber Sadhe Ueberzeugung beizubringen: aud) ift fiir die Frantfurter
Franffurt die Welt, was drauBen legt ift aud ber Welt. €5 it
eine fleine, jteife, inerfich rvohe, Municipal-aujgeblajene, bauern-
ftolze Abberviten-Nation, bder i mid) nidht gern ndhere. I
lebe al8 Cinfiedbler u. gany allein meiner Wiffenjdajt. Die Specierd
feiie id): fie find Juden: u. nad) der lepten Judenverjolgung in
Preufen wird dieje Nation nidht Lujt Haben, dort Brunbdbejis
au aquiriven. Alfo nur in Dangig, wo Jeber das Gut vor Uugen
hat, u. e8 zu manderlei 3weden mitbenugen fann, (Bt meine
Sadje fid) maden: am bejten fonte ein Witbefiber e8 fid) dadurd
aneignen. Je jpiter e8 gefdyieht, defto Hihered Spiel jpielen wir,
wie natiiclid). Sie wiivben miv einen groBen Dienft [eiften, wen
©Sie die Sadhe an den Man bradyten: reide Leute fpielen gern fo
ein Hazardipiel. Aljo bitte id) Sie gelegentl Hier u. dort ein
Wortden am Redten-Ort jallen zu laflen. €8 gdbe gewih in
Danzig einen Kaufluftigen diefer Art: went man ihn Herausfinben
fonte.  Pieine Scdhwejter ift 10 Jahr jiinger ald id), aljo nod
nidt im eigentlihen Alter daju: jebenfalld milBte mit ihr unter
andern Bedbingungen adgejdloffen werben. Hat 3u meinen /o fidh

1 Uber diese Kontroverse mit der Schwester, die hier sich noch
karmlos anlifit, erfahren wir noch Genaueres.
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fo ein Kaufer gefunden; o fait er, weir er mebr will, audy Bet
bert. Damen anfragen, frither od. fpater, u. ih glaube daf fie
eintoilligen wiivden, da €8 offenbar dasd %emunfhgfte Tur fte, wte
fitr midy ift.
Mit Dantbarfeit unb Freundjdaft
bin id) Jhr
ergebener Coufin
Arthur Sdopenbauer.

Franfjurt a. M. d. 23 Jan 1888.

P.S. Wen Ste ein Wedjfeldhen auf hier, Wien ober Qlugs—
burg, ob. Hamburg, aud) Paris, zu billigem Courfe erhalten
toitten, twiivbe e8 mir vorteilfafter jeyn alg die Poft. Preuijdes
Geld ift 5% {dlediter ald Reichs-Geld, aber der Cours auf Wien
ftebt Bier meiftens 101%, b.H. 100 f auf Wien jind Hier 101 f.
Der Wedhfel tonte aud) langfidhtig feyn, weit er mur gany gewif
gut ijt.

Cin Wedfel auf Berlin al pari wire mir aud) redt.

Wenn Ste mir aber Kaffenjdeine jdhiden; jo bitte idh um
faubere wofhl gebaltene Cremplare; da es BHier eigentl frembdes
Beld ift. ,
: y 5 1
Werthejter Herr Labes!

Der Tod meiner Mutter wird Jhnen betant geworden fenn
u. wohl aud), dap fie mich 3u Gunjten meiner Schrejter enterbt
Bat. Jd) batte died Teftament® anfedten fdien; Habe e aber

1 Johanna Sch. starb am 16. April 1838 in Jena, IThr Testament
wurde verdffentlicht von H. Houben in der Unterhaltungsheilage der
,Taglichen Rundschau“ vom 27. Mai 1916. Es ist aufgesetzt am
5. Juli 1823. Nach einer ausfithrlichen Erklirung, dal ihr gesamter
Besitz aus Billigkeitsgriinden ihrer Tochter Adele, deren Vermégen durch
ihre — eingestandenermaflen schlechte — Verwaltung verlorengegangen
sei, gehoren miisse, heillt es wortlich weiter: ,Fiir den Fall, wenn mein
Sohn Arthur Schopenhauer vorstehende letztwillige Erklirung nicht ar}'-
erkennen, oder das geringste von dem fordern wiirde, was bei meinem
Ableben ‘vorhanden ist und meiner Tochter gehdrt.... so will ich, jedoch
nur fiir diesen Fall.... hiermit zu dessen alleiniger ausschlieBender
Erbin meine einzige Tochter Luise Adelaide ernannt und meinen einzigen
Sohn Arthur hiermit enterbt haben. Zu dieser Enterbung bin ich befugt
durch das Benehmen meines Sohnes seit 1818; welches zu schrecklich
ist, als dafl ich es hier schriftlich wiedergeben konnte, swelches Briefe
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nidyt gewollt. So befitt denn jebt von dem groBviterlidhen Stam=
qut bie jpat geborene Todjter mefhr al3 id), Der alleinige Starit»
Dalter. €3 fei: Sie werden mir nicdht mebr ald dben Revemn bder
%ls iibermadien.

Jd wiederhole meine Bitte, dap Sie fehen mbgen, ob ﬁd;
nidt ein vermogender juverldffiger Man findet, der mir bie /o
gegen eine Qeibrente abfauft. Jd) Habe meiner Sdhwefter gerathen,
baffelbe zu thun: deii jo entfernter Befib taugt nidt. Hatten wix
nidt an 3hnen einen fo braven Better, der fich unferer animt;
weldje Sdywierigleiten wiirden wir Hhaben! Der Himel erhalte Sie!

S jhmeidhle mir mit der Hoffnung, bdaf bdie vom lehten
Jahr gebliebenen Riidftande dies Mal nadformen werden. An
Jbnen wird e nicht liegen; das weil idh.

Bon Herzen gritht Sie
Jhr gany ergebener
Arthur Sdhopenhauer.
Franfjurt a. M. b. 12 Juli 1838.

(Auf der Adresse: Durd) die Biite Hed Herrn Bellavesne.?
Von anderer, wahrscheinlich dessen Hand: $Hotel d’angleterre
Nr. 10.)

12.
Werthejter Herr u. Better!

35t Brief vom 11ten, der mir joeben ugeforien, wiirde mid)
jehr nicberjdhlagen, wen i) nicht Hoffte, dap ber meinige, den Sie
um bdiefelbe Beit erbalten Haben werben, Sie umgeftimt Haben
witd. Der falte und jrembe Ton Jhred Briefes, ftatt des jonit
fo vertraulichen, beftatigt mid) barin, daB Sie erjiient u. un-
gebalten find. Wie gefagt, das fan idh Jhuen, nad) dem durien
Streid)?, den meine Sdwefter Hat ergehen lafjen, nidht verdenfen;

belegen, die noch unter meinen Papieren verwahrt sind, und welches
der Grund des stillen Kummers ist, der seit jener Zeit an meinem Leben
nagt. — Uber den Kummer Johanna Sch.s will ich mich nicht auslassen.
Der verhaltene Schmerz des Sohnes, den der wiirdevolle Brief verrit,
verbletet mir hier jede weitere Erlduterung.

2 Herr Bellavesne nahm einen zweiten Brief vom gleichen Datum
fiir Rosenkranz in Konigsberg mit. (Vgl. Schemann: Schopenhauerbriefe;
8..207.)

i.Zax Aufklarnng der hier liegenden Mleerstandmsse zmelen wir
zundchst die betreffenden Stellen aus Adeles Briefen an Labes. vom
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wobl aber, bag Jhr Unwille fih auf mid) erftvedt, bder i) Sie
wahrlid) mit Ffeinem Gedanfen beleidigt Habe, jondern nidhts als
die aufridytigite Dantbarbeit gegen Sie im Herzen Hatte, nebit dem
wabhren Wunjd), dap mir dod) ein Mal die Gelegenbeit werden
mbdte, Jhnen audy meinerfeits mid) nithlih u erweifen. Dasd

28. Jan. und 16. Febr. 1839:... ,Andrerseits hat mich herzlich betriibt,
dafl Sie das giitig iibernommene Geschift aufgeben wollen. Allerdings
haben Sie meiner seligen Mutter ofters angedeutet, Sie wiirden es auf
die Linge nicht behalten... Mein Bruder indessen glaubt, daf ich daran
schuld sei und Sie beleidigt hitte, ich selbst kann es nicht glauben:
erlauben Sie mir jedoch, sollte die mindeste Verletzung in Ihnen sein,
mit wenig Worten den Fall aufzukliren. Ich habe Sie frither gebeten,
Herrn Friedrichsen aufzusuchen, mir sobald als moglich das Geld fiir
Obra zu schicken, als wir hierherzogen [nach Jena|. Sie haben mir er-
klart: ,Sie konnten sich nur auf Nachsehen der Rechnungen und emp-
Tangen des Geldes einlassen, aber durchaus nicht auf Vorschriften oder
Drangen Herrn Friedrichsens. Ich habe vermuthet, daB Sie dazu person-
liche Griinde hitten, und nie gewagt, die Bitte zu wiederholen, da ich
diese Griinde zu ehren hatte, auch ohne sie zu kennen. Nun stehe ich
mit Herrn Abegg [vgl. Adeles Tagebiicher 1909, Bd. 2, S. 49!!] in
Correspondenz und freundlichem Verh#ltnis, ich habe ihm beildufig dber
meine jetzt schwere Lage geschrieben und gebeten, gegen H. Friedrichsen
meiner wohlwollend zu erwahnen. Vermutlich hat Herrn Friedrichsen das
Harte derselben frappiert, denn weder mein Bruder noch der Hof, der
mir die Pension nicht einmal das nichste Vierteljahr gelassen hat, stehen
mir bei, wihrend eine innere Uberzeugung mich drdngt, alle Schulden
meiner Mutter zu bezahlen — bemerken Sie gefilligst, dall ich dariiber
an Herrn Abegg als an meinen Freund schrieb, und Sie werden sich
nicht verletzt fiihlen, wenn Sie bedenken, wie leicht das neue Geschiift
die beiden Herren zusammen fiihren konnte, daf3 dieser Fall unter ihnen
zur Sprache gekommen... Habe ich Ihnen weh gethan, so verzeihen Sie
mir und dem Zufall — haben Sie Ursachen, die entscheidend sind, so
empfangen Sie meinen innigsten Dank, dafl Sie solange uns beistanden,
kénnen Sie wenigstens noch ein Jahr die Verwaltung beaufsichtigen, so
verbinden Sie mich auflerordentlich — entscheiden Sie selbst, ob meine
Lage nicht recht iibel ist, ich muBl im schlimmsten Fall, wenn Sie nicht
konnen, Sie bitten, meinem Bruder Ihre Griinde zu schreiben, damit der
ungliickliche Mensch mich nicht in Briefen halb tot quile: denn etwas
verworreneres und gescheuteres hat die Welt kaum als ihn! — Nie ist
mir eingefallen, daB Sie im Hypothekenbuch nachschlagen sollten, wie
wiirde ich das wagen? Ich habe blos gehofit, Sie wiirden mir den Weg
angeben, den ich zu gehen hitte...!“ Am 16. Februar schreibt sie:
,JIhr gestern erhaltener Brief, lieber Herr Labes, hat mich berubigt,
obschon mir sehr leid tut, daf Sie unsere Bitte nicht gewghren...-
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tan - Hr: Toniges bejeugen. Und daf ber unbejonene, - alberne
Sdritt meiner Shwefier gang ohne mein Wiffen gejdehn u. meinen
heftigflen 3orn erregt BHat, Habe i Sie fhon auf Ehre u. Ge-
wiffen verfidert, u. jollten Sie einer jolden Berfidherung nicht
glauben? GewiB: um fo mebhr al3 e8 in der Sade felbjt liegt. —

Aus diesen Briefstellen geht hervor, dal} Adele die Moglichkeit,
Labes beleidigt zu haben, indem sie ihren Freund Abegg zur Regelung
ihrer Angelegenheiten hinzuzog, zugibt. Sch. scheint ihr ferner den
Vorwurf gemacht zu haben, dal} sie Labes zur Eile gedringt und ihm
zuviel zugemutet habe (,,nie ist mir eingefallen, dafl Sie im Hypotheken-
buch nachschlagen sollten !*).

Wenn wir auf Grund des ganzen Briefwechsels die Kontroverse
iibersehen, ergibt sich, dall weder Adele mit ihrer Vermutung, noch Sch.
mit seinen Vorwiirfen im Recht war: Labes wollte die Vollmacht
nicht mehr behalten, denn sonst héitten ihn die guten Griinde und in-
stindigen Bitten der Geschwister dazu vermocht. Das Ableben der Mutter
mag ihn zum Aufgében der Vollmacht in erster Linie bestimmt haben.
Man mufl aber auch beachten, dafl Labes bei seinen freundschafilichen
Beziehungen zu Friedrichsen der Meinung war, dafl es einer Beaufsichti-
cung und Kontrolle bei den Verwaltungsgeschiften nicht bediirfe. Die
erhofite Moglichkeit, die Generalverpachtung an Hopfner noch in die
Wege zu leiten, hat ihn anscheinend veranlaBt, micht unmittelbar nach
dem Tode der Mutter sich zuriickzuziehen.

Durch sein fiir Sch. unmotiviertes Verhalten hat er leider die Ver-
anlassung zu dessen Animositdt gegen Adele gegeben, deren subjektive
Berechtigung aus der Sachlage erhellt, die aber doch ein starkes Be-
dauern dariiber auslost, dall auch nach dem Tode der Mutter die einander
in der Charakteranlage so nahe stehenden Geschwister den Weg zu-
einander nicht fanden. Wenn Sch. hier mit seinen Vorwiirfen gegen die
Schwester zu weit geht, so muB man zur Erklirung seiner starken Ge-
reiztheit neben den ihm durch ihr vermeintliches Verschulden erneut
drohenden, kostbare Zeit raubenden Plackereien auch den ganz berech-
tigten Unwillen iiber die Enterbung, die sich sogar auf das von seinen
Vorfahren iiberkommene Stammgut erstreckte, heranziehen. Hier war
wiederum ,das Andenken des Ehrenmannes, seines Vaters, nicht geehrt
worden®. In dieser Tatsache diirfte auch der Grund dafiir zu suchen
sein, daBl Sch. die von Adele erwartete finanzielle Unterstiitzung fiir
die' Bezahlung der miitterlichen Schulden versagte. Auf die in Adeles
Brief enthaltenen abfélligen Bemerkungen -einzugehen, eriibrigt sich.
(Ich verweise hier auf die Dissertation von Oscar Eichler : ,Erleben
ued - Weltanschauung der Johanna Schopenhauer im Spiegel ihrer
Schriften®. Mit einem Anhang: Johanna Schopenhauer als Mutter. Leipzig
1928. Eichler kommt — unabhiingig von Zint, dessen ausfiihrliche Arbeit:
»Schopenhauver und seine Schwester“ (VI. Jahrbuch der Schopenhauer-
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Hitte der Tob neiner Mutter Sie veranlapt, fich und ju entjiehn;
warum Hatten Sie o8 nidit frither gefagt? — Die Wenderungen,
welde im Hypothefenwefen ndthig find, beftehn darin, daR das
o meiner Mutter jeht meiner Schwefter jufdlt. UAber das gebt
mid) o wenig an, al8 e8 Mad: Stadtmiller od: Mad: Friedridjen
angeht: id) bin nidt Ddabet betheilgt. Jd) bin enterbt, Habe ded
Teftament, ofhne Einvebe, felbft obhne ein Pflichttheil u fordern,
anerfanit: bdie 10 Jabre jiingere Schwefter befiht vom Stamgute
mehr al8 id), der alleinige Stamfalter: follen bdie Fehler bdiefer
Sdywefter mid) aud) nod) um den Genuf meined Antheils bringen?
Und das droht mir, weii Sie Jhre Hand juriidiiehn. Daf id
3u Friedridjen fein Bertrauen Hhaben fani, wiffen Sie vollfodten:
audy bin id) an Freunden u. Verwandien in meiner alten Bater-
ftadt gang abgebrant: id) voeif Niemand, Niemand, der filr mid)
bier eintreten fonte. Sie wiffen u. fenmen alle BVerhdlinifje Ddes
Gutes, unter Jhren Augen foite mir fein Unredht gefdhehn:
@ie walteten wie meine Borfehung. Dazu fomt daf id) in be-
jhranfien Umftanden, u. ohne Grwerd bin, obwohl mein Leben
nichtd ald Arbeit gewefen ift, durd) die mein Kopf frith ergraut
ift, aber die aud) auf Dinge verwenbdet wird, bie einen |pdten
Ruhm, jebod) fein Brod bringen, weit man nidt jugleid) nieder-
traditig feyn will. Cniziehn Sie fid) mir; fo verliere id) fehr
viel; u. Sie gewinen nidts dadurd), ald daf Sie jahrlidh) einen
Brief weniger jdreiben. Hier tritt aljo der Fall ein: to You
it’s little, & it's all to me. Wenn man einem Andeven mit fo
Wenigem fo Biel nitgen fant, ift e da billig u. menjdlich, e3
nidt u tun? Go benfen Sie nidht, id) wei e8, u. bin daber
nod) wohlgemuth bder Hoffriung, dap Sie niht ofhne Noth mir
einen fo havten Stof geben werden: u. welde Noth warve dei? —
Ohne Sie fomme id) in die qroBte BVerlegenheit u. werbe mein
Thetl, ia vielleidit alles einbiiBen von dem Einforien, weldes mein

Gesellschaft, 1917, S. 179 £f.) nicht zitiert wird — zu dem Ergebnis, dafi
Johanna Sch. nicht allein trennend zwischen den Geschwistern stand,
sondern dariiber hinaus Adeles Lebensgliick ihrem Egoismus zum Opfer
brachte.) :

Als Ganzes genommen ist dieser Brief Sch.s ein wertvolles Zeugnis
fiir -seine moralische Lebensauffassung, die er selbst praktisch betitigt
hat und die .er mit vollem Recht, wie.seine. objektive Xrgumentatwn
beweist, -auch auf seine Person angewandt wissen wollte.
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fiderfted u. auf das offenbarfte Redht geqriindetes ‘ijt: Ja wohl
modte i) e8 verfaufen, gegeit Qeibrente -odber jonft: aber da fteht
mir wieber die Shwefter im Wege, da fie nidht dapelbe thun will.
®Bidbe miv einer 170 § jahrl, fo wiren die T0P die er, eine un-
beftitate 3eit gabe, um dait auf ifer 100 P 3u genieBen: jelbft
weit i) nod) 20 Jahre lebte, Hatte exr ecin qut Gefdaft gemadht:
. jegt bin ih 51 §. — Berlaffen Ste midy nidht; fo wird fich
Alled madgen.

Die Regulierung ihres neuen Befiges mnf meine Shwefter
einem Wdvofaten itbergeben: e ift Kleinigfeit: Sie Haben nidhts
bamit zu thun u. id) aud) nidt. Jdh Habe berfelben den Kopf
gewafdien, wie fid’s qehort, u. id) hoffe daf fie jest formen wird,
bei Yfmen abbitten: . dba fait idy Jhrer Gnijdeidbung nidt vot-
greifen; obwohl i) modte, by Sie ber einfdltigen, alten Sungfet
vergichen.  Jndeffen Bat fie Freunde in Danzig, befonbers den
Abegg. I allein Habe feine; u. verlafjen Sie mid), fo ftrafen
Sie ben Unjcdjuldigen u. ftrafen ihn Hart: id weif mir Feinen
Rath, wahrhaftig feinen u. fike vor meinem Revenu, wie einer
vor der Suppe, der feinen Loffel BHat.

‘Sie fagen gar fein Wort von meinem bdiesjihrigen Revenu:
¢& fann dod) gewif nicht Jhre AGFicht feyn, mir aud) den nidjt
ein. Mal juforiten ju laffen: denn das Dbeliefe fid) auf wirklices
Unrecht: wollten Sie durdiaus fid) mir entiehen, jo mufpten Ste
nad) aller menjlichen Billigfeit, damit nicht warten 5i8 u dem
Hugenblid wo id) bem NRevenu, auf den id) feft gevedynet Habe,
von Jhren Handen entgegenjehe. Wer mir jur Stiihe beim Gehen
feinen Arm leibt, ergeigt miv eine Gitte: aber zieht er den Arm
ploklid) weg, im Augenblid wo idh, ohne ihn, Hinfallen muf; fo
ift's ein {dweres Unredit. So werben Sie nidht mit Jhrem dant-
baren 1. jduldlofen @nnﬁn umgehn: das oien Sie nidt. Bubem
Haben Sie ja fogar meiner Sdwefter, bdie fid) vergangen Bat,
100 [ gejdyidt: aljo werden Sie mir aud) das Meinige geben.
Sie tonnten e3 ja, al guter man nicdht anfehn, daf Mabd. @tabt-
miller, Dad. Friedridjen, meine Schwefter, das ECinforiten - o
Gute meines Grofivaters, (ber ja befantl bie Giite felbft war 1.
bem Publico MWeg 1. Garten aufidloh®) — begogen, u. idy, der

2 Andreas Sch. hatte, um von seinem Landsitz in Ohra “schneller
in die Stadt gelangen zu konnen, einen direkten Weg anlegen  lassen,




eingige Enfel u. Stambalter leer qudginge. Das thun Sie nidt,
id) weiB 8, u. werben iiberhaupt mir nidht Jhre Hilje entjiehn,
nad) allem was id) Jhnen 3u bedenfen gegeben. )

Alio, guter Herr u. Better, ridten Sie bald, durd) ein troft
lidhes ©dyreiben, wieber auf

Shren
wafrhaft ergebenen
NArthur Sdopenhauer.
Franfjurt a. WM., d. 19ten Jan. 1839.

P.S. Jd bdenfe eben nod) jurid an Ddie alten Jeiten, wo
Shre u. meine Familie fo eng verbunden waren, u. deven i mid
nod fehr wobl eriere. Der alte Glany ift auf beiben Seiten er-
Iojhen®: aber wir, die Hinterbliebenen, jollten darum dod) nidht
einander jo entjrembet jeyn, baB wir und nidht, wo es nithig ift,
eine Ditlfreide Hand reichten, ober fie fahren [liefen, beim exften
leichten Bugwinde von dber Seite. :

14.
Werthefter Herr u. Better!

Seh il Jhnen nicht weiter darviiber vorlamentieven, dap Sie
meinen Bitten, bdie Oberauffidht itber unjere bdortigen Jnterefjen
aud) ferner zu behalten, fein Gehdr gegeben DHaben: demn id) Habe
Alles gefagt, wad id) zu jagen weif. So haben Sie bemn herz-
lihen Danf fitr die mir Jo lange erzeigte Gefalligleit, die i) nidt
vergefjen werdbe, u. wenn id) Jhnen jemals, jei e8 hier oder jonft,
in irgend ettwas dienen fait, jo tednen Sie fider auf mid). Was
Jfre BVollmadht betrifft; jo bitte id), im Fall fie nodymald auf
etnen Dritten iibertragen werden fanr, wie fie auf Sie iiberiragen
wurde, fie fo lange u bebalten, bis bas neue Berhilinif fid) ent-
fchieben Dat: wenn jened aber nidht angienge, mir jolde gelegent-
lid) quriidpuidyiden. — Fiir die eingefandten  77.17 jgr, meinen
Dant. — Sehr erfenne i) Jhre Freundlidyfeit darin, dap Sie
wenigftend nod) ben Hopfneriden Boridlag mit mir bejpreden u.
einleiten, weil Sie wiffen, wie unangenehm ed mir jeyn miifte,
mit bem i}ttebrtdnen wieder in Korrejpondeny ju treten. So ge-

der spéter die ,,Schopenhauersche Allee* hiefl, jetzt aber vee-
schwunden ist. '

3 Auch der Vater von C..W. Labes war einer der angesehensten
Kaufleute Danzigs. :
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fegen 8 mit aud) wdre, jept bdireft blop mit Dopfner ju tun
ju Babent; fo fann iy midh dody nidht entidhlieRen, meinen jo viele
Jabre genofjerten Revenu ein fiir allemal Zu verfleinern; zumal
da ih an Berfouf denfe. Die Kalamitdten ded8 Guts find iiber-
ftanden, der Bau bder Mithle beinahe vollenbet, der Rathman (wie
mir meine Sdywefter jdhreibt)' nidt ferner ndthig, u. iiberhaupt
febe ih, dap fitr Danzig die 7 mageren Jahre voritber find u. die
7 fetten (hoffentl mehr) Yoften: bie Gitter bafelbit find, wie id
von allen Seiten vernehme, fehr im Preife geftiegen, der Wohl-
ftand ebenfalls, u. entweder jeht od: dodh jehr bald muf die Eng-
lifhe Gornbill aufgehoben werden: John Bull fdreit nad) Brod,
u. dag Oberhaud jittert. Da werben erft  die jhonen Ieiten
Danyigé wieder foimen. 1lnd id) jollte grade jeht einem Theil
meined revemu’s entjagen? — Kait i nidt; u. meine Schwefter
ift cben jo fehr dagegem, u. ift mebhr dabei intereffiert al idh:
Will Hr Hopfuer 450 § geben; foll e8 mir jehr lieb jeyn, dafy er
padtet, auf 6 od: 10 Jabhr wic er will: u. was Sie von Padt:
tontraft ujw. fagen, ift fehr gut u. wiinjhe ih e8 jo eingerichtet
aut fehn. Aber meine 100 f jdhrlicy laf idh miv nidht befdhneiden;
jo ungern i) audy Jhrem RNat entgegen handle. — Der BVorjd)lag
v. 135 p Qeibrente ift, wen Sie ¢8 itberredhnen wollen, eigentlid
laderlidh. Mein Sap v. 170 B ift fehr billig u. gehe i) nicht
dbarunter, vielleidht exhohe i) ihn jeded Jabhr, das bder Voridlag
fpater angenomen witd, um 5 . — Ueberdied waren Sie ja jelbft,
vorig Jahr, der Meinung, daf Hopfner nidht daju geeignet fei:
deit fo ein Hazardfpiel erfordert einen durdjaus wobhlhabenbden
Mati, der e8 gany gelafjen audjpielt. Einer 2ten Hypothef iibrigens
bedarf e8 Dabei nidht: da bder Leibrentenfontratt jo geftellt mwixd,
baf jobald die Leibrente fiodt, b. §. langftend 2 Monat nad) Vex-
falltag nidt eingegangen ift, ispo facto u. unwiderruflid) die /s
wieber an mich uriidfallen, u. jener feine bi8 dahin gezabhlte Leib-
rente verloren hat. Wer dasd nidyt lachenden Muthes eingehen fan,
taugt nidht jum Qeibrentengeber. Jdy glaube id) thate am beften,
bie Sade in ber Dangiger Beitung® audzubieten, 1u. wiirhe Sie
barum Dbitten, wen Sie mir beipflihteten u. aud) itbernehmen

! Der Konflikt zwischen den Geschwistern war also beigelegt und
hatte einer ruhigen FErorterung ijhrer gemeinsamen Angelegenheiten
Platz gemacht.
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wollten, den Anjragendben  ndbheven Bejdheid 3u geben u. mir deu
paffendften vorzujdhlagen, 3. B. fiir einen WMan, der fleine Todyter
Yat, wire e3 paffend, einer derfelben; fitr die Beit ihrer Manbar-
teit; dadurd) eine fichere u. auf imer bleibende Mitgijt ju bereiten:
wie: man bas oft burd) Berjorgungsdanitalten thut; nur in meinem
Fall ohne alle Gejahr felbft wen bdie Todyter ftitvtben. — Daburd)
aber irren Sie, dap Sie den Werth eined '/o darnad) taziren
dafy Friedridhjen feined fiix 400 § gefauft hat: er hat nidht barin
bei mir angefragt, u. Idnte id) Kraft meined Borfaufredts es ihm
wohl nod) dafitr wieder abfordern. Stattmiller faufte 1826 aud
fitr 400 f — fragte aber pflidhtiduldigit bei mir am, u. bat mid
jehr, zu jeinen Gunften vom Borfaufsrechte abjuftehn: id) wollte
dem bienftfertigen, guten Maf nidht den Biffen wieder aus dem
Maule reiBen; fonft id) jehr gern 400 p & 12°/, mit der Sider-
Deit Ded Grundbefiges, angelegt hatte, da Dbiefe jonjt meiftens nur
3 & 310 netto Giahme giebt. Er blieb mir aud) {tetd dantbar
dafitr, u. feine Witwe jollite e8 nod) feyn. Und in jehigen Jeiten,
wo man fiir ein 4°/oged Staatdpapier, dad bem groBten ESinfen
u. der Binfenftodung unterworfen bleibt, 103° giebt, mup es
Qeute genug geben, die mit Freudben ihr Geld ju 5°o anlegten,
mit der groBeften aller Sidjerbeiten, dem Grunbbefis, jelbft aul
Gefahr ein Mal einen leinen Binjenausdjall ju leiden. Wire idh
nur fiiv 14 Tage in Danzig, fo wollte id) bald joldje Leute finbden.
Sebes - Yo ift wenigitens 1000 P werth: eigentl mehr: — Sie
Haben wohl recht, da meine Jugendjreunde in Danjig alle aus-
geftorben finb, u. i) emp(finde) e3 fehr, da mir Einer, der fid
meiner Angelegenbeit jo-[Liide] annehmen wollte, jegt von groBem
NRuen wire.?

Damit Sie jefn, dap i, obwohl ohne Erwerb, dod) fleibig

2 Diese Behandlung der Leibrentenfrage zeigt uns Sch.s geschiit-
liche Gewandtheit, aber auch seinen unheugsamen Willen, die Ungunst
seiner Gutsverhiltnisse nicht zum Anlaf} fiir eine unberechtigte Benach-
teiligung werden zu lassen. Das entspricht ganz seiner oft betiitigten
,Maxime, die schon Gw., S. 149, in dem Theringschen Satze: ,Im Kawmpie
sollst du dein Recht behaupten®, zusammengefaBlt hat.

Fiir Labes aber war diese Unbeugsamkeit Veranlassung genug, sich
zuriickzuziehen. Meine Nachforschungen nach der von Schopenhaver ge-
planten Annonce verliefen ergebnislos. Auch der hier abbrechende Brief-
wechse! beweist, dafi Labes die Vollmacht zuriickgab.
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bin, u. iiberhaipt weil e3 vielleidt nod) irgend Jemanden in meiner
%qtqrftabt inteveffiren fonte, will iy Jhnen. melbden,. daf meine
Beantwortung einer von der Konigl. Norwegifden Afabdemie ge-
ftellten Preidjrage (itber die Freiheit des Willend) am 26 Jan.,
ald dem Geburtstag bes Konigd v. Sdyweden, u Drontheim ge-
front ift, wofitr i) Mitglied jener Afabemie werbe, weldhes eigentl
‘bie hodite gelehrte Witrde ift, u. auf Koften bed Pringen Ostar
bie grofe Mebaille erbalte, die 18 % Werth ift. — Wit Herz-
liem Dant fiir Alled, wad Sie fitx mid gethan Haben wu.
nodhy thun -
Shr aufridhtig ergebener
Arthur Sdopenhauer.
Franfjurt a. M.
b. 31 Marz 1839.

P.S. Wenn Sie aud) nicht mebhr mir Rednung u. Geld
itbermadyen, o verfteht e3 fih von felbft, day Sie Porto u. der-
gleihen Auslagen, fich ausd der Guisfaffe erftatten laffen.

3 Die 18 Dukaten mochten dem Adressaten mehr Eindruck machen
als die gelehrte Wiirde. Auch diese psychologisch fein berechnete Mit-
teilung verfehlte ihren Zweck: Labes entzog sich, und Sch. war wieder
auf Friedrichsen allein angewiesen. An ihn verkaufte er schlieSlich
im Jahre 1856 seinen Gutsanteil gegen eine jihrliche Leibrente -von
150 Talern. Diese Tatsache ergivt sich zufillig und doch iiberzeugend
ans dem bei QGrisebach, Schopenhauer, Neue Beitrige, S. 45, mit-
geteilten Brief Sch.s, dessen Adressat nicht D. Freudensheim, sondern
bei richtiger Lesung D. Friedrichsen ist.

In dem von Grisebach (S. 9 ff.) mitgeteilten Brief Joh. Sch.s
vom 13. April 1807 ist sehr wahrscheinlich , Labes® statt Bebes zu lesen.




JOHANNA SCHOPENHAUER
UND ANDERE PHILOSOPHENMUTTER.

Von

HANS VAIHINGER (Halle a. S.).

In aller Welt bekannt ist das schlechte Verhiltnis, in
welchem Schopenhauer zu seiner Mutter gestanden hat.
Viele Gegner der Philosophie von Schopenhauer haben sich
dies Mif3verhiltnis zunutze gemacht, indem sie glaubten,
darauf hinweisen zu miissen, dafl ein Mensch, der mit seiner
Mutter sich so' schlecht verstanden habe, ein schlechter
Mensch sein miisse, dessen Philosophie deshalb auch nichts
taugen konne. Dies ist sogar der Grundgedanke einer
‘Broschiire, die vor 55 Jahren der damals weit bekannte
Bonner Philosophieprofessor Jiirgen Bona Me y e r erscheinen
liel. Selbst sein viel geistreicherer Freund, der Literar-
historiker Rudolf Haym in Halle, blies in dasselbe Horn.
Hatte es doch letzterer zustande gebracht, in seiner sonst
so bedeutenden Schrift iiber die ,,Romantische Schule® den
Namen Schopenhauers zu iibergehen, des wahren und eigent-
lichen Philosophen der Romantik. Jener ganzen Generation
fehlte das Verstdndnis fiir Schopenhauers Griofie, dessen
Charakter man gerne verkleinerte, indem man ihn als
schlechten Sohn seiner bedeutenden Mutter hinzustellen be-
liebte. Die heutige Generation, bei welcher ,,Schopenhauer
als Erzieher” nach Nietzsches Vorgang seine segensreiche
Wirkung ausgeiibt hat, hat ein weit richtigeres Verhiltnis
zu dem groBen Frankfurter gewonnen, dessen einzige Grole
immer deutlicher erkannt wird. Der Weltruhm des Sohnes
hat es allein ermdglicht, da der Name der Vielschreiberin
Johanna Schopenhauer iiberhaupt auf die Nachwelt ge-
kommen ist. Will man Johanna Schopenhauer kennen lernen,
so besichtige man im Weimarer Goethe-Haus das kleine
Pastell, das ihre Ziige wiedergibt, die Ziige einer zwar
grundgescheiten, aber hochst unangenehmen Personlichkeit,
Ziige, die sich sogar direkt ins Boshafte steigern. Durch
" nichts kann diese Bosheit und Herzenshirte besser ver-
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anschaulicht werden, als durch die bekannten Worte, -mit
denen Johanna die Doktordissertation ihres Sohnes Arthur
aus dessen Hinden im Jahre 1813 in Weimar entgegennahm,
die bedeutungsvolle Schrift iiber ,,Die vierfache Wurzel
des Satzes vom Grunde“: — ,Das ist wohl etwas fiir
Apotheker 7¢

Diese hohnischen Worte hatte die Mutter, die doch
sieben Jahre vorher selbst ihrem Sohne die dem verstorbe-
nen Vater verhafite wissenschaftliche Laufbahn ermdéglicht
hatte, fiir ihren Sohn, als dieser nach ernsthaftestem
Studium die erste Frucht seines Geistes ihr iibergab, was
doch zu einem Ausbruch miitterlichen Freudenstolzes hitte
fithren sollen. Wenn ein Mann, der mit tiefster Leidenschaft
seine Wissenschaft ergriff und das berechtigte BewuBtsein
hatte, darin etwas Bedeutendes geleistet zu haben, von
seiner eigenen Mutter in dieser Weise mit eiskaltem Wasser
iibergossen wird, so ist es doch kein Wunder, wenn ein
solcher dann spiter die Satire ,,Uber die Weiber“ schreiben
konnte, die ihm seine Gegner natiirlich ebenfalls als Zeichen
seiner Schlechtigkeit ankreiden: denn ein Mensch, der seine
Mutter liebe und ehre, konne doch so etwas nicht schreiben,
und der Verfasser miisse daher unbedingt ein schlechter
Mensch gewesen sein.

Die Verstimmung zwischen Mutter und Sohn stammt
zunéchst aus der génzlichen Verschiedenheit ihrer Naturen:
jene optimistisch und oberflichlich, dieser ein Pessimist
und ein Mann des Tiefsinns. Aber das hitte ja zur richtigen
gegenseitigen Erginzung filhren konnen, wenn eben nicht
ein anderer, viel positiverer Grund der Entzweiung vor-
handen gewesen wire: Johanna stand um die Zeit ihres
Einzuges in Weimar 1806 (nach dem wahrscheinlich frei-
willigen Tode ihres Gatten in Hamburg: er fiel von einem
hohen Speicher in einen darunter flielenden Kanal) im
,gefihrlichen Alter” und begiinstigte einen Hausfreund in
so auffilliger Weise, dal der Sohn darin eine Vernachlissi-
gung, ja Beschimpfung des Andenkens seines Vaters sehen
mullte. Dies war der eigentliche Grund der Entzweiung.
Bekannt ist, daB Arthur Schopenhauer, als das noch in

Schopenhauer-Jahrbuch. XV. 16
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Danzig, dem Geburtsort des Philosophen, angelegte Kapital
der Familie unsicher wurde, durch eine kluge Operation
sein eigenes Vermogen rettete, wihrend Johanna und ihre
Tochter Adele durch unkluge Voreiligkeit fast alles verloren.
Der Sohn bot der Mutter und Schwester die Teilnahme an
seinem Vermdgen an; aber der Rif} war schon zu grof,
als daf3 dieses Anerbieten angenommen werden konnte. So
trennten sich die beiden Parteien auf Lebenszeit.

Anmerkungsweise will ich hier noch des anderen Vor-
wurfs gedenken, den die Gegner des Philosophen noch heute
gelegentlich erheben: seine Lebensfiihrung, speziell im Ver-
hiiltnis zum weiblichen Geschlecht, habe nicht den An-
forderungen der Moral entsprochen; und was hétten seine
Gegner & la J. B. Meyer und Haym erst gegen ihn gezetert,
wenn sie gewul3t hitten (was man erst vor etwa 20 Jahren
aus den Tagebiichern der Schwester Adele erfuhr), dal
Schopenhauer wihrend seines mehrjahrigen Aufenthaltes
in Dresden sogar der Urheber eines aullerehelichen Sprof3-
lings wurde, wobei er sich freilich nach dem Zeugnis der
Schwester sehr nobel benahm. Aber man moge sich doch
erinnern, dafl auch von dem Begriinder der neueren Philo-
sophie, René Descartes, und von dem Vater des deutschen
Idealismus, Gottfried Leibniz, die Chronisten dasselbe er-
zidhlen. Dasselbe ist sogar auch dem Vollender des deut-
schen Idealismus, dem grofen Hegel, passiert, der ebenfalls
in Jena einen illegitimen Sohn hinterlieB. Wie Schopen-
hauer in diesem Punkte also beriihmte Kollegen hat, so ist
— was ich zeigen mochte — das auch der Fall in bezug auf
sein schlechtes Verhiltnis zu seiner Mutter.

Aus jenem Mifverhdltnis zwischen Mutter und Sohn
also schlugen und schlagen noch jetzt die Gegner Schopen-
hauers Kapital, um ihn zu verunglimpfen. Aber schon
J. B. Meyer und Haym héitten aus den damals bekannten
Quellen wissen konnen, dafl Schopenhauer in bezug auf
das Verh#ltnis zur Mutter zwei groB3e Leidensgenossen hatte,
nimlich Fichte und Herbart.

Was den ersteren betrifft, so wullite man schon aus
dem damals bekannt gewordenen Briefwechsel Fichtes mit
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seiner in Rammenau in der Oberlausitz wohnenden Familie,
dal Mutter und Sohn sich durchaus nicht verstanden hatten.
Die fromme, aber engherzige Webersfrau konnte es dem in
Leipzig studierenden Sohne nicht verzeihen, dal er von den
Wegen der Orthodoxie sich abwandte und dall er dem neuen
Lichte der Kantischen Philosophie folgte. Als der junge
Fichte eine Hauslehrerstelle in Polen 1791 annahm, kehrte
er auf der Reise von Leipzig nach Warschau nicht in dem
auf dem Wege liegenden Rammenau ein, sondern liel nur
den Bruder von Rammenau nach einer benachbarten Stadt
kommen, die er mit der Post passieren multe. Der Rif}
zwischen Mutter und Sohn war damals schon so grof3, da
sogar ein so kurzes Zusammentreffen unmoglich erschien.
Als nun gar Fichte auf der Heimreise von Polen iiber
Konigsherg fuhr, Kant besuchte und vom Kantischen Stand-
punkt aus dann seine ,Kritik aller Oifenbarung* schrieb,
war das Verhdltnis zur Mutter vollends unmoglich geworden,
was natiirlich noch durch den 1799 einsetzenden Atheismus-
streit gegen Fichte besiegelt wurde.!

Ein Sohnesmartyrium ganzanderer Art mullte Herbart
erleben. Er war das einzige Kind vermdgender Eltern in
Oldenburg, wo sein frith verstorbener Vater Justizrat war.
Die verwitwete Mutter war eine in ihrer Art bedeutende
Personlichkeit. So hatte sie den iibermenschlichen Mut,
einem unheilbar kranken Freunde — auch sie hatte einen
solchen, wie Johanna Schopenhauer — auf dessen Wunsch
das todliche Gift zu reichen. Aber leider zeigte diese
geltene Frau ihrem Sohne gegeniiber nur die kalte Schulter:
von brennendem Ehrgeiz beseelt, wollte sie ihren einzigen
Sohn, der ihr einziges Kind war, in einer noch héoheren
Staatsstellung sehen als seinen friilh verstorbenen Vater,

1 Wihrend Schopenhauer (wie auch Nietzsche) Junggeselie geblieben
ist, fand Fichte in seiner Gattin Johanna, geb. Rahn, aus Zirich, eine
ihm geistig gleichstehende Gefihrtin seines Lebens und seiner Arbeit,
die ihm ersetzen konnte, was seine eigene Mutter an ihm gefehlt hatte.
— Weniger gliicklich war Herbart, der zwar auch eine Lebensgefahrtin
fand, welche aber nur Hausfrau war, ohne dafl Herbart bei ihr auch nur

das geringste Verstindnis fiir seinen Geistesflug gefunden hitte: so blieb
letzterem zeitlebens wahre Frauenliebe versagt.

16%
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und bestimmte den Sohn daher, ohne im gerinsten nach
seinen Neigungen und Anlagen zu fragen, zum Juristen.
Der Sohn liel sich auch 1794 in Jena zuerst als Jurist
inskribieren. Aber die Neigung oder vielmehr der inner-
lichst gefiihlte und ihm heilige Ruf fiihrte ihn bald zur
Philosophie, bei der er gegen demn Wunsch seiner Mutter
verblieb. Sie war klein genug, es ihm nie verzeihen zu
konnen, daf3 er ihre eigenwilligen Pline gekreuzt hatte. Als
der Sohn nun gar Philosophie und Pidagogik zum Lebens-
beruf wéhlte, ward er fiir sie zum verlorenen Sohn, der
Luftschlossern nachjagte, statt die Wirklichkeit zu er-
greifen. In rachsiichtigem Zorne setzte sie folgendes Testa-
ment auf:

»Da mein Sohn gegen meinen Willen eine so brotlose Sache wie

die Philosophie zu seinem Lebensberuf erwihlt hat, so ist es mein

letzter Wille, dafl das gesamte Vermogen, iiber das mir die Ver-
fiigung zusteht, wihrend seines ganzen Lebens von dem Vormund-
schaftsgericht verwaltet werde, das ihm nur die Zinsen ein-
zuhindigen hat: denn er hat durch die Wahl der Philosophie zum

Lebensberuf sich als ein fiir das praktische Leben unfihiger

Mensch erwiesen.*

Merkwiirdigerweise wurde das Testament als giiltig an-
erkannt. Nachdem Herbart 1809 Ordinarius der Philosophie
in Konigsberg geworden war, erreichte er dann mit Hilfe
des dortigen Vormundschaftsgerichts die Ungiiltigkeits-
erklirung des Oldenburger Testaments, da er ja durch seine
Ernennung zum Ordinarius an einer Universitit den Beweis
geliefert habe, daBl die Voraussetzung des miitterlichen
Testaments, er sei zum praktischen Leben unfihig, irrig
gewesen sei. Die herben Ziige, die das Bildnis Herbarts
selbst noch aus seiner spiteren Gottinger Zeit zeigt, lassen
erkennen, wie ungiinstig jene hiBliche Lebenserfahrung
auf ihn eingewirkt hat.

Auch die nachklassische Zeit zeigt noch einige hierher
gehorige Fille. In gewissem Sinne ist auch das Verhilt-
nis Nietzsches zu seiner Mutter hierher zu rechnen.
Nietzsche liebte seine frith verwitwete Mutter zértlich und
war stets sehr riicksichtsvoll gegen sie. Besonders suchte
er die radikalen Lehren seiner Philosophie, die der frommen
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Pfarrersfrau anstoflig sein muBten, ihr nicht direkt vor-
zufithren. Aber natiirlich erfuhr sie doch indirekt davon
noch genug. Und als Friedrich Nietzsche 1889 korperlich
und geistig zusammengebrochen in ihr Haus gebracht wurde,
konnte sie — trotz aller Liebe und rithrenden Pflege —
nicht anders, als die Leiden ihres Sohnes als gerechte Strafe
des Himmels zu betrachten. Das muflte das ohnedies sehr
mangelhafte Verstdndnis der ganzen damaligen Naumburger
Umgebung fiir das, was fiir einen solchen Patienten not
tat, ungiinstig beeinflussen. Hier aber war es nun eine
andere Frau, die erlosend und erhebend eingriff. Als die
frith verwitwete Schwester des Philosophen, Frau Elisa-
beth Forster, um jene Zeit aus Siidamerika zuriick-
kehrte, wohin sie die von ihrem Gatten dahin gefiihrten
sogenannten ,rein deutsche Kolonisten“ begleitet hatte,
durchschaute sie, die friiher die stete Begleiterin ihres
philosophischen Bruders gewesen war, mit erstaunlichem
Blick, ja sogar klarer als alle Freunde Nietzsches, die ver-
worrene Situation: sie schuf in Weimar das ,,Nietzsche-
Archiv“, das dem hinsiechenden Philosophen eine wohlige
Zuflucht bereitete, und das die nun von ihr iiberall her
geretteten und gesammelten Manuskripte des Denkers ver-
einigte ; sie schuf die neuen, vorziglich redigierten Aus-
gaben der Werke Nietzsches und erkdmpite ihrem Bruder
seine Stellung im Ganzen der deutschen Philosophie. Was
Je die Frauen an Nietzsche, was solche je an Philosophen
iiberhaupt verfehlt oder gar gesiindigt haben méogen, das
hat die groBartige Schopferkraft dieser Frau, die noch heute
als Dr. phil. h. c¢. Elisabeth Forster-Nietzsche als Zweiund-
achtzigjdhrige fiir ihren Bruder wirkt, durch ihre un-
vergleichliche Schwesterliebe gesiihnt.?

? Bine sehr wertvolle Bestitigung und Ergénzung des oben Ge-
sagten finde ich im VL. ,,Jahrbuch der Schopenhauer-Gesellschaft® (vom
Jahre 1917) in der vorziiglichen Abhandlung von Dr. Hans Zint: ,,Schopen-
hauer und seine Schwester. Ein Beitrag zur Lebensgeschichte des Philo-
sophen® (8. 179—247). Diese von innerstem Verstindnis des Schopen-
hauerschen Wesens zeugenden grundlegenden Ausfiihrungen schlieen
ebenfalls mit dem Hinweis darauf, was im Gegensatz zu Adele Schopen-
hauer die Schwester Nietzsches ihrem Bruder gewesen ist, und was sie
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Als ich einst iiber diese und andere Fille mit Alois
Riehl, dem damaligen Hallenser Philosophen (der vor
ein paar Jahren als Achtzigjihriger in Berlin gestorben
ist) ausfiihrlich sprach, erzdhlte er mir, dall auch er seinen
philosophischen Beruf nur in langjihrigem Kampfe gegen
seine Mutter erreicht habe. Diese, eine fromme Miillersfrau
in einem Tiroler Tale, hatte ihren Alois — so nennt man
héufig dort so vorausbestimmte Séhne — noch im Mutter-
leibe dem Priesterstande gelobt. Alois Riehl mufite erst
durch langen widerwirtigen Streit mit seiner Mutter seinen
Lebensweg erkdmpfen. Sie hat ihm das niemals verziehen.
Zum Gliick war er eine so sonnige Natur, dal ihm das auf
die Dauer nichts geschadet hat.

Jene fiinf Philosophenmiitter blieben unbelehrt und
unbelehrbar. Zeitlebens ahnten sie nicht, dafl sie gewiirdigt
worden, junge Adler zu geb#ren, denen es vergonnt war,
iiber den Sperlingshorizont ihrer urspriinglichen Umgebung
weit hinaus zum Himmel emporzufliegen — als ob sie aus
diesem stammen, und nicht von dieser drmlichen Erde.

fiir ihn noch heute immer leistet. Demgegeniiber kann man nur immer
aufs neue bedauern, da} Adele Schopenhauer nicht wenigstens nach dem
Tode der zwischen ihnen stehenden Mutter dem groflen Bruder eine
wahre Freundin und verstindnisvolle Schwester geworden ist. Wer
damit die inneren Verhiiltnisse des Hauses Nietzsche vergleicht, muf}
immer aufs neue die Geisteskraft, die Charakterstirke und die Gemiits-
wiarme der Schwester Nietzsches bewundern, die trotz aller Hinder-
nisse seitens der Naumburger Umgebung es durchsetzte, daB} fiir ihren
Bruder und fiir seinen nur durch ihre Energie geretteten Nachlafl das
Nietzsche-Archiv begriindet worden ist.




ADAM LUDWIG VON DOSS.

EIN LEBENSBILD
NACH FAMILIENAUFZEICHNUNGEN UND
BRIEFEN VERFASST VON SEINER WITWE.

Herausgegeben von

Im Jahre 1893 erschienen bei Brockhaus in Leipzig meine ,,Schopen-
haver-Briefe“, welche unter anderem zum ersten Male den vollstindigen
Briefwechsel Schopenhauers mit seinem Lieblingsjiinger Adam von Dof}
zur Kenntnis der Offentlichkeit brachten. Dieser machte damals auf alle
Schopenhauer wahrhaft Nahestehenden den tiefsten Eindruck, und es
diirfte heute unbestritten feststehen, dafl er ebenso den menschlich
schonsten wie der mit Becker den wissenschaftlich wertvollsten unter
den Briefwechseln des groflen Weisen bedeutet. Das warm sympathische
Echo, das die Gestalt Doflens erst im eigenen Inneren und sodann in
weiteren Kreisen erweckt hatte, gab mir damals den Plan einer aus-
fiihrlichen Biographie des Mannes ein, in welcher alles, was sich irgend
von ihm und iiber ihn auftreiben lieBe, streng wissenschaftlich ver-
arbeitet, zusammengebracht werden sollte. Lebensschicksale und -auf-
gaben mancherlei Art haben es zur Ausfilhrung dieses Planes nicht
kemmen lassen, und schon glaubte ich, einen einstigen Lieblingswunsch
endgiiltig begraben zu miissen, als unlingst die Aufforderung des
Schriftleiters des Schopenhauer-Jahrbuches, Dofl in diesem letzteren zu
behandeln, mir die Moglichkeit erdffnete, ihn wenigstens teilweise zu
verwirklichen, indem ich zuniichst das mir seinerzeit von Frau Anna
von Dof3 als Familienchronik mitgeteilte Lebensbild veroffentlichte, das
dann mit dem vorerwihnten Briefwechsel 1849—1860 (Seite 227—326
meines Buches) sich vortrefflich ergéinzen und zum Ganzen runden wiirde.
Wenn das Gliick giinstig wire, konnte dann in einem spiteren Bande
des Jahrbuches noch eine kiirzere Nachtragspublikation erfolgen, in
welcher das noch liegengebliebene Briefmaterial und vor allem auch
einige Aphorismen aus dem Dofschen Nachlal zur Verwertung kimen.

Irgendwelche Bedenken, diese Blitter in die Offentlichkeit hinaus-
zugeben, bestehen nach meiner Ansicht nicht. Wenn die Verfasserin
seinerzeit solche in dem Sinne #uBerte, dafl sie ja urspriinglich nur fiir
einen privaten Kreis niedergeschrieben seien, so entsprangen sie allzu
offenkundig einer sehr unangebrachten Bescheidenheit, als daB ein ge-
wissenhafter Jiinger Schopenhauers und Freund Doflens ihnen hitte
Rechnung tragen diirfen. Und so wird man es, hoffe ich, mir danken,
dal ich die Auffassung, jener engere Kreis sei moglichst zu erweitern,
energisch vertreten, und so am Ende die Erlaubnis der Veroffentlichung
durchgesetzt habe. Jedenfalls iibernehme ich fiir diese mit Freuden die
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volle Verantwortung. Am allerwenigsten wiirde ich einen etwaigen Ein-
wand, als sei das Thema Dol heute veraltet, gelten lassen kénnen. ,,Ver-
altet“ wire aus dieser Sphéire hochstens eine Figur wie die Leopold
Schefers, um den sich heute niemand mehr kiimmert, ja von dem im
Grunde niemand mehr etwas weill. Dof} selbst wiirde ein breites, buntes
Publikum, wie das des groflen Marktes, sich nie gewonnen haben. Ein
intimeres kleineres aber bleibt ihm fiir immer gewiBl, wenn es auch
vielleicht fort und fort sich neu zusammensetzen mag. Mustergestalten
koénnen nie veralten, zumal wenn sie in so lebensvoller Weise ins Licht
gesetzt werden, wie es hier geschehen. Vielleicht bedarf nur das eines
kurzen Wortes der Aufhellung, inwiefern uns Dof} auch in heutiger Zeit
als ein Muster gelten kann, einer Zeit, die uns, in ihrem erbarmungslos
ehernen Tritt, mit ihren Schrecknissen ohne Ende, wieder und wieder
nur das. ,,Werde hart“ ins Ohr zu himmern scheint, vor der ein so
zartes seelisches Gebilde wie dieser Mann, wie mancher meinen kénnte,
wie Glas zerstoben wire. Zugegeben aber auch, dal uns gemeinhin
Aktivhelden, Minner von Stahl und Eisen, als Vorbilder mehr nottun,
80 bleibt es darum doch um so gewisser, daB einer Generation, die es
in der gegen die unserer Vorviter ginzlich verwandelten Welt tiglich
und stiindlich erkennen mufl, wie es unter der Herrschaft der Masse
dem Edlen immer mehr erschwert wird, sich durchzuringen, daf( einer
solchen Generation eine jede Edelbliite des Geistes und Herzens, wie
wir sie in Dof3 vor uns sehen, als ein wahres Labsal, eine Wohltat seltener
Art erscheinen mufl. Nehmen wir hinzu, daB uns dies Bild von der-
selben Hand dargeboten wird, welche einst vor dem Altar in die seine
gelegt, ihm des Lebens Sorgen und Note nach Kriften ferngehalten oder
gelindert, des Lebens Freuden sinnvoll zubereitet, welche, nachdem sie
oft seine Stirn geglittet, sie auch im letzten Leiden gekiihlt und ihm
die Augen zugedriickt hat, so wird die tiefe Dankbarkeit und Pietit,
die wir dieser iiber den Tod hinaus Getreuen schulden, den Eindruck
der Weihe noch verstirken, die sie iiber jenes Bild ausgegossen hat.
Kann es — um nur eines von vielem herauszugreifen — Tiefernsteres
zugleich und Fesselnderes geben, als die Schilderung des Bruderpaares,
das, mit gleich heifler Inbrunst dem Ewigen zustrebend, doch den Durst
nach Wahrheit auf so unermefllich verschiedenen Wegen zu befriedigen
trachtet, der eine, da er unbesehen nichts glauben kann, in nicht selten
martervollem Ringen und Forschen, der andere im beseligenden Wahne
eines Glaubens um jeden Preis? Ist zumal Ergreifenderes denkbar, als
die gegenseitigen Warnungs- und Rettungsversuche der Briider, das eine
Mal, da der jiingere im Leben, das andere Mal, da der iltere im Tode
der Welt sich abwenden will?

Noch schuldet wohl der Herausgeber ein Wort der Rechenschaft
dariiber, wie er seinen Text gestaltet hat. Daraus, dafl dieser urspriinglich
nur der Familie und den Freunden zugedacht war, ergab sich eine
Fassung, die hie und da einen leichter hingeworfenen Ausdruck mit sich.
fithrte, wie wir ihn in miindlicher Rede wohl anwenden, wie er aber um
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eines doch wiinschenswerten einheitlichen Gesamteindruckes willen dem
Gebrauche der Schriftsprache anzupassen war. Auflerdem habe ich, sonst
durchaus ein Gegner der so geist- und pietdtlosen, weit iiber das
berechtigte Ziel hinausschieBenden Verdeutschungswut vieler unserer
Landsleute, doch eine Anzahl Fremdworter, namentlich moderne, durch
deutsche Wendungen ersetzt, weil sie uns, in unserem Bestreben, unser
Fiihlen und Denken nach Moglichkeit aus den eigenen Bestinden zum
Ausdruck zu bringen, storend beriihren miiten. Gekiirzt habe ich, aus
dulleren (Raum-) wie aus Griinden innerer Einheitlichkeit, wohl manches,
mir es aber im allgemeinen doch zum Grundsatze gemacht, diese so
originelle Darstellungsweise, diesen herzerfreuend frischen Fluf3 der Rede
moglichst so, wie er sich dem Inneren der Schreiberin entrang, auch auf
den Leser wirken zu lassen. Insbesondere habe ich auch Einzelnes, das
vielleicht etwas frauenhaft anmuten konnte, doch nicht anzutasten ge-
wagt. Wer méchte sich nicht heute mit uns an der Gestalt einer so
kernigdeutschen, grofgesinnten, geistig hochstehenden und dabei ur-
weiblichen Frau erfreuen, die in diesen Blittern sich selbst ganz ebenso
wie ihrem Gatten ein unvergingliches Denkmal errichtet hat?

Die Handschrift unseres Lebensbildes endet mit dem Friihjahr 1849,
also just mit dem Zeitpunkt, da der Schopenhauer-DofBsche Briefwechsel
einsetzt. Auf diesen, als auf die naturgegebene, wahrhaft organische
Fortsetzung jener Darstellung, seien daher deren Leser vor allem hin-
gewiesen. Es wird ihnen nicht entgangen sein, dafl die seelischen
Entwicklungen, welche wir dort vor sich. gehen sehen, auf das Finden und
Begegnen mit Schopenhauer als auf einen Hohepunkt hinzuweisen und
hinzuleiten scheinen. Nachdem dieser Hohepunkt erklammen, dem in
qualvoll vergeblichem Suchen hin und her Geworfenen endlich von
seinem vorbestimmten Meister die losende Antwort auf seine letzten
Fragen zuteil geworden, sehen wir nun in Doflens Briefen die Uberfiille
der Begeisterung sich ausstromen. Wir erleben es mit, wie er geistig
wichst im Umgang mit dem verehrten Lehrer, dem er zugleich mit immer
riickhaltloserem Vertrauen die geheimsten Falten der Seele blofilegt, den
innersten Gehalt seines menschlichen Erlebens erschlief3t.

Mit dem Tode Schopenhauers erfolgt abermals ein jiher Einschnitt,
tritt eine Leere ein, die wir diesmal nicht durch dem Friiheren Ent-
sprechendes auszufiillen vermdgen. Und doch lag es dem Herausgeber
ob, dem Ganzen einen Abschluf zu geben, und dafiir hatte er nicht nur
den Lebensinhalt der letzten Periode, sondern nachholend auch den der
vorhergehenden (seit 1849) nach deren konkreter Seite zusammen-
zufassen. Es schien mir im Geiste der Aufgabe, soweit es irgend anging,
mich dabei alles Eigenen zu enthalten und vielmehr an die unmittelbaren
Quellen anzulehnen. Unschitzbar sind mir dafiir die reichlichen brief-
lichen Mitteilungen der Witwe Doflens geworden, die ich nach Méglich-
keit im Wortlaut anfiihre. Nichst ihr aber habe ich noch eines anderen
Gewihrsmannes dankbar zu gedenken, Felix Dahns, der mir seinerzeit
auf meine Bitte iiber seinen Umgang mit Dol in wertvollen Aufzeich-
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nungen Bericht erstattete. Er sprach zugleich den Wunsch aus, daf
seine Freundin, Frau von Dof3, iiber die Druckfassung dieser Aufzeich-
nungen bestimmen moge, und nach deren Wiinschen und Winken habe
ich diese dann gestaltet.

Mége denn so dies Lebensbild hinausgehen und den Einblick in
ein Jiingerverhiltnis vervollstindigen, das in alter und neuer Zeit nicht
allzu viele Seitenstiicke finden diirfte.! ;

Freiburg i. B., 31. Oktober 1926. L. Schemann.

Der von Carl VI. unterm 22. Juni 1740 der Familie Do}
erteilte Adelsbrief z#hlt drei Briider mit Namen auf:

I. Georg Thomas Leonhard Dos, Churfiirstl. Bayrischer
Rath u. Landschaffts-Cassier,

II. Johann Jakob Bernhard Dos, Churbayrischer Rath,

III. Georg Joseph Anton Dos, Churbayrischer Hof-Camer-
Rath u. respective in noch andern Churfiirstl. Oficiis
stehend,

und belehrt uns zugleich dariiber, daB3 deren Voreltern ,,von
uralten Zeiten her in Pommern in gutem Ansehen gestanden
und nachhero durch die fiirgewesten schwedischen Kriegs-
ldufften in die Oberpfalz versetzt worden® seien.

Niheres iiber die drei Briider ist nicht bekannt, ja es
ist nicht einmal sicher ermittelt, von welchem derselben
Adam von Dof} abstammte.? Erst die Gestalt seines Vaters,
Johann Nepomuk von Dof, tritt aus dem Dunkel hervor.
Er ist geboren zu Neumarkt, 17. August 1764, und starb
zu Miinchen, 11. Juni 1838.

Er war Landrichter zu Pfarrkirchen in Niederbayern,
im Rott-Tale, in dem gesegneten Landstriche, den man die
Kornkammer Bayerns nennt. Hoch auf einem Hiigel, der
weit auslugte {iiber einen herrlichen Garten voll Blumen

1 Es darf hier wohl darauf hingewiesen werden, da schon im
X. Jahrbuch der Schopenhauer-Gesellschaft (S. 57 ff.) sich ein Gedenk-
wort von Hans Taub zu Dofens 100. Geburtstage findet, das in pietit-
voller Zusammenfassung dieses unser Lebensbild gleichsam vorausnimmt.

2 Daf} einer von ihnen unter den Opfern des Erdbebens von Lissabon
gewesen sei, erzihlt Do selbst in einem Briefe an Leopold Schefer
vom' 24. Juli 1848.
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und Friichte, iiber wogende Saatfelder und bliihende Ge-
filde, lag das schone Landgerichtsgebdude. ,,Bauernkonige®
nannte man die Landrichter in ihrer damals sehr freien
amtlichen Stellung, und oft hat Dof} erzihlt, wie sie auch
formlich Hof gehalten hitten in dem alten SchloB. Von
allem hatten sie die Fiille. Gi#ste fehlten selten im Hause,
und besonders der Herbst war eine gliickliche Zeit. Die
Jagd, weit und breit, gehorte dem Landrichter. Alle Guts-
nachbarn rings umher wurden freundlich geladen zu Waid-
werk und Jagdtafel.

Das kam aber erst spiter. Denn zuerst, da Dolens
Vater noch jiinger war, lebte er zwar innerlich begliickt
mit einer geliebten Gattin, aber die Ehe blieb kinderlos.
die Frau krankelte fortwahrend, und das Leben der beiden
verlief stille, bis der Tod sie auseinanderrif3.

Aber der alternde Mann wollte noch nicht vom Gliicke
Abschied nehmen. Er fithlte Kraft und Mut, sich ein neues
Leben aufzubauen und warb kiihnlich um die schonste unter
den jungen Gutsnachbarinnen und Freundinnen seiner hin-
geschiedenen Frau. Es war Josephine, Grifin Joner, ge-
boren 2. Mirz 1800, also um 36 Jahre jiinger. Daf} die
Werbung sie wie ein Blitzstrahl getroffen, hat diese selbst
erziahlt. Ein einfaches elterliches Gebot, begriindet auf
die hohe Ehrenhaftigkeit des Mannes, der ihr seine Hand
bot, gab jedoch schnellen Ausschlag.

Trotzdem war die Ehe — sie hat kein Hehl daraus
gemacht — keine gliickliche, wenn auch nicht eben eine
ungliickliche.

Am 15. Februar 1820 kam der erste Knabe zur Welt,
Adam Ludwig nach seinem Paten, einem Freiherrn von
Aretin, genannt.

Zwei Jahre spiter kam wieder einer, der Karl hief
und friihzeitig an Scharlach starb.

Drei Jahre spiter, 1825, ward der letzte Sohn, Adolph,
geboren.

Dof3 hat, solange er lebte, von seiner Heimat eine
liebende und kindlich entziickte Erinnerung behalten. Zeitig
machte sich bei ihm der stille, maBvolle Charakter des
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Vaters bemerkbar, und weil er war wie dieser, war er der
Mutter minder lieb als die lauten, lebhaften Briider, die
Kinder ihrer Art. Mit den beiden konnte sie spielen wie
selbst noch ein Kind, wihrend der Alteste, auf den Knien
des Vaters sitzend, schweigend zusah oder von den hohen
Fenstern des Kinderzimmers hinausschaute in die sinkende
Sonne, bis ihm die Augen iibergingen. Er war der aus-
gesprochene Liebling des Vaters und mullte ihn begleiten,
wohin es nur anging. Mit einer kleinen Biichse bewaffnet,
ging er mit in den Wald, selbst noch so klein, dafl der
Vater bequem iiber sein Kopfchen hinwegschieflen konnte.
Aber auch Sonntags durfte er mitfahren, wenn Besuch auf
den umliegenden Schlssern gemacht wurde, und am lieb-
sten war es dem Knaben dann, wenn es hief3: nach Thurn-
stein, wo die schone, schlanke Schlofherrin, Freifrau von
Aretin, es dem achtjahrigen Knabenherzen angetan hatte.

Daf} die Mutter ihm die Briider sichtlich vorzog, machte
ihn nicht bitter ; nur sehr ungliicklich konnte er sich manch-
mal dariiber filhlen. Namentlich, wenn er dem Sonnen-
untergange zugeschaut hatte, wie er so gerne tat, fand man
ihn oft in Trinen. Niemals jedoch nannte er den wahren
Grund seines Schmerzes. Dann schalt ihn die Mutter tiichtig
und nannte ihn einen kleinen, iiberspannten Narren, der
nicht wisse, was er wolle. Der Vater schiittelte den Kopf;
aber er streichelte und liebkoste ihn. Nie gab er ihm ein
hartes Wort, nie irgendeine Ziichtigung. —

Ein einziges Mal gab ihm die Mutter einen Schlag;
er hat es nie vergessen. Es geschah um ein zerbrochenes
Fenster. Er war nicht der Schuldige und sagte das der
Mutter. Sie glaubte ihm aber nicht und versetzte ihm
den Schlag. Da war ihm, so hat er oft erzihlt, als ob
etwas in ihm zerbrochen sei. Er fiihlte sich sterbensungliick-
lich und beschimpft bis in die Unendlichkeit. Er schlich
in die tiefste Schattenlaube des groBen Gartens, wo nur
alte Blumentopfe standen und Spinnen ihre Schleier woben,
weil niemand hinkam, und dort verbarg er sich in der
hintersten Ecke. Umsonst horte er sich nachmittags, horte
er sich zur Abendmahlzeit rufen, er blieb in seinem Ver-
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stecke. Als es finster wurde und der Mond aufging, kroch
er hervor und schlich zum Springbrunnen. Lange kauerte
er dort im feuchten Laubwerk und iiberlegte, ob es nicht
das Beste wire, sich lautlos in die Flut hinabgleiten zu
lassen, um die unaussprechliche und unertrégliche Schmach
jenes Streiches fiir immer auszutilgen. Der Wille sagte ja,
die Kinderkraft verneinte. So stritten Lebenshejahung und
-verneinung zum ersten Male in dem jungen Herzen. Ihn
schauerte und fror: der siiBe Instinkt des Lebens trug den
Sieg davon. Leise schliipfte er zuriick ins Haus, die Treppe
hinauf, in sein Zimmer und Bett. Als spiter die Mutter
kam, stellte er sich schlafend: zu ihr aufschauen hiitte er
den Tag um alles nicht mehr gekonnt, denn langsam, sehr
langsam losten sich in ihm die Disharmonien seiner einmal
verstorten Geister.

Eine alte Schwester des Vaters war Mit-Hausbewohne-
rin und zugleich die erste Lehrmeisterin der Kinder. Und
zwar lehrte sie die Knaben nicht blof deutsch lesen und
schreiben, sondern sogar franzosisch parlieren. Es soll gut
gegangen sein, zur Freude der Eltern. Auflerdem muften
Lehrer und Pfarrer den Altesten vorbereiten zu seinem
Bintritt ins Benediktinerstift nach Miinchen, in das Hol-
landsche Institut.

Es war anno 1830. Die Trennung von Eltern und
Bruder, von dem geliebten Heimathaus und Garten, war
der erste grofle und dauernde Schmerz, der in das junge
Leben einbrach. Wochenlang vor dem Abschied war das
Kopfkissen schon allnichtlich feucht von Trinen, und ein
Ereignis, welches das ganze Haus in Aufregung und Sorge
versetzte — ein Diebstahl an der Aussteuer fiir das Insti-
tut —, brachte dem Jungen Jubel und Gliickseligkeit ins
Herz, weil es die leidige Abreise nach Miinchen wieder um
einige Zeit hinausschob.

Als nun die Aussteuer wieder fertig und zum Einpacken
hergerichtet war, kamen keine giitigen Diebe mehr, sie ab-
zuholen, wie sehr auch der Knabe solches wiinschte. Die
Reise ward bitterer Ernst. Die Mutter brachte ihn nach
Miinchen.
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Als sich die schwere Haustiire in der Karmeliterstralle
hinter ihm geschlossen hatte und er zum ersten Male allein
stand unter hundert Buben und fiinfundzwanzig Priestern,
da wuBte er, daB er die Sehnsucht nach seinem Heimat-
Paradiese nie los, dal er hier nie heimisch werden wiirde.
Wie Zucht und Strafe, wie Verbannung und Gefingnis er-
schien ihm alles.

Er lernte vortrefflich, war aber in steter Angst, seine
Leistungen geniigten nicht. Seine Auffithrung war tadel-
los; dennoch sah er bestiindig das Damokles-Schwert aller
moglichen Strafen iiber seinem Haupte schweben. Schon
daB andere viel gescholten und, wie ihm schien, oft un-
gerecht und hart behandelt wurden, machte ihn ungliicklich.
Er schrieb es nach Hause, was ihn driickte und schmerzte.
Der zensierte Brief erhielt von des Direktors Hand den
Zusatz: ,,Jhr Sohn ist brav und fleiBig; ich habe keine
andere Klage iber ihn, als nur diese: ‘er sieht alles durch
den Schleier iiberspannter Gefiihle.“ —

Der einzige Trost, der ihm damals nie versagte, war
die Religion.

Die obligate Morgenstunde in der Schulkirche, den
meisten ein Greuel, war ihm die liebste Zeit des Tages.
Und selten brachte er seine abendliche Erholungsstunde
anderswo zu als im Dammerlicht der Hauskapelle, was den
Zoglingen wohl erlaubt, aber nicht geboten war. Er fand
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