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Zur deutschen Ausgabe

Dieses Buch versammelt Aufsitze Sangharakshitas aus der Zeit der frithen fiinfziger bis in

die siebziger Jahre des letzten Jahrhunderts.

Der Sinn des Buddbismus und der Wert von Kunst (,The Meaning of Buddhism and the
Value of Art“) wurde erstmals 1956 von der Maha Bodhi Society unter dem Titel Bud-
dhism and Art veroffentlicht.

Rat an einen jungen Dichter wurde 1953 in zwei Ausgaben von The Aryan Path verof-
fentlicht.

Die Religion der Kunst (,The Religion of Art“) war Sangharakshitas Beitrag fiir eine
Festschrift zum finfundsiebzigsten Geburtstag von Lama Anagarika Govinda im Jahr
1973.

Paradox und Poesie in ,Die Stimme der Stille” (,Paradox and Poetry in ,The Voice of the
Silence™) erschien erstmals 1958 beim Indian Institute of World Culture.
Sangharakshitas Gedicht Nach Rilke (,After Rilke®) ist in seinen Complete Poems 1951-
1994 zu finden (siche auch Complete Works, Band 25).

Fiir alle vom Autor gebrachten Zitate aus anderen Texten - buddhistischen ebenso
wie literarischen - wurden, soweit es den Ubersetzern moglich war, schon veréffent-
lichte deutsche Ubersetzungen verwendet. Sie wurden ausnahmslos an die heute iibli-
che Rechtschreibung angepasst.

Die Literaturliste am Ende des Buchs gibt die bibliographischen Details aller verwen-
deten beziehungsweise erwihnten Texte.
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Nach Rilke

Ein Dichter tibersetzt die Welt,

Zumindest fiir sich selbst. Er schafft erneut

Im eignen Herz die Dinge seines Sinnens

Und stellt sie ein, aus dem gewandelt, was sie waren,
In eine Schonheitswahrheit, die nicht irren,

Nicht welken oder sterben kann. Dumpf Undankbare
Mogen listern, doch schndder Spott verringert nicht
Die Wohltat, die das Dichterwort gewihrt.

Ein Baum ist erst ein Baum, wenn er,

Geldutert, neu geboren, im Geist des Dichters wichst,
Der alles wandelt und mit eigner Kraft erlost

In echteres Leben. Des Dichters Sippe bilden
Memnon, Orpheus und Merlin. Geschichte zeigt:

Die Besten leben nur, was einst der Dichter trdumte.

After Rilke

The poet is the world’s interpreter,

At least to his own self. He recreates

In his own heart the things he contemplates,

And brings them forth transformed from what they were
Into a beauty-truth that cannot err,

That cannot fade or die. Though dull ingrates

May mock, no vile disparagement abates

The benefits the poet’s words confer.

A tree is not a tree, unless within

The poet’s all-transmuting mind it grows
Refined, reborn, - by his own power redeemed
Into a truer life. The poet’s kin

Are Memnon, Orpheus, Merlin. History shows
The best but live what once the poet dreamed.

Sangharakshita, Die Religion der Kunst



Der Sinn des Buddhismus und der Wert von Kunst

Vor mehr als einem Jahrhundert wagte Arthur Schopenhauer, der mehr als jeder andere
westliche Denker vom Geist altindischer Philosophie beeinflusst und durchdrungen war,
die Voraussage, die Renaissance, die die jiingst erfolgte Entdeckung der Schitze der ori-
entalischen Literatur bewirken wiirde, werde unvergleichlich viel glorreicher sein als jene,
die im 15. und 16. Jahrhundert mit der Wiederentdeckung der griechischen und romischen
Klassik eingeleitet worden war. Diese kithne Vorhersage aus dem neunzehnten Jahrhun-
dert wird nun, im zwanzigsten Jahrhundert, allmahlich erfiillt. Eine anfinglich nur politi-
sche und wirtschaftliche Berithrung zwischen den Nationen des Ostens und des Westens
vertieft sich nun zu kulturellem Austausch und interreligioser Verbundenheit. In jedem
westlichen Land finden sich heute Minner und Frauen - gewiss nur wenige, jedoch zu-
nehmend einflussreich -, die davon iiberzeugt sind, dass das Licht noch immer aus dem
Osten kommt: Ex Oriente lux.

Von den Strahlen, in die jenes Licht sich teilt, wenn es durch das Spektrum des
menschlichen Verstandes schieflt, trifft keiner mit steterem Glanz auf abendlindische Au-
gen oder leuchtet mit feuriger glitzernder Brillianz als die bislang ungekannte Pracht, der
man im Westen - aufgeschreckt ins Gewahrsein einer ganz neuen Welt von Werten - den
Namen ,Buddhismus® gegeben hat. Oft allerdings wird diese Pracht getriibt durch die
Undurchsichtigkeit des Mediums, das sie vermitteln soll. Auch heute noch, da die Londo-
ner Pali Text Society und andere Organisationen sowie hervorragende Gelehrte, die un-
abhingig voneinander das Feld buddhistischer Studien bearbeiten, eine kleine Bibliothek
buddhistischer Texte auf Pali, Sanskrit, Chinesisch und Tibetisch mitsamt ihren Uberset-
zungen herausgegeben haben, bemerkt man, dass die Verfasser von Artikeln und die Her-
ausgeber allgemeiner Handbiicher iiber den Buddhismus diese Masse authentischen Ma-
terials ignorieren und regelmiflig dieselben alten Missverstindnisse iiber Nirwana und
andere Punkte der buddhistischen Lehre wiederholen.

Sofern sie nicht aus jenen unausrottbaren religiosen Vorurteilen stammen, von denen
viele christliche Autoren iiber nichtchristliche Religionen noch immer beseelt sind, lassen
sich solche Missverstindnisse auf eine irrige Vorstellung tiber das eigentliche Wesen des
Buddhismus zuriickfithren. Die Wurzeln dieses Irrtums liegen tief in der Geschichte des
westlichen Denkens. Kurz gesagt besteht er in der Auffassung, Buddhismus sei ein philo-
sophisches System im modernen akademischen Verstindnis.

Den alten Griechen und Rémern galt Philosophie nicht blof§ als eine Ansicht, sondern
als Passion. Es ging ihr nicht nur um hochfliegendes Denken, sondern um ein edleres
Leben. Von einem Philosophen erwartete man, dass er Haar und Bart ungeschoren liefs,
ein einziges langes, schlichtes Gewand trug, auf dem nackten Boden schlief und sich karg
ernihrte. Mit dem Einbruch des Christentums in die griechisch-romische Welt wurden die
alten klassischen Ideale der Mifligung, Ausgewogenheit und Harmonie zerstort. Weisheit
wurde durch Glaube ersetzt. An die Stelle des harmlosen und hilfreichen philosophischen
Lebens trat ein Leben aggressiver guter Werke (welche die Bekehrung der Heiden, noti-
genfalls mit Gewalt, und die Verbrennung von Ketzern einschlossen). Man versuchte
durchaus, eine gewisse Harmonie zwischen Glauben und Wirken zu erhalten, doch weil
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diese nur ein Bruchteil der Bandbreite menschlicher Moglichkeiten abdeckten, war die
Harmonie nicht hinreichend tief oder umfassend, um lange zu wihren, und es vergingen
nur wenige Jahrhunderte, bis die schrillen Tone des Glaubens vorherrschten und schlie3-
lich alle anderen erstickten.

Die moderne wissenschaftliche Geisteshaltung entstand teilweise im Protest gegen die
unbeweisbaren Dogmen des mittelalterlichen Christentums, und jeder Fortschritt wissen-
schaftlicher Erkenntnis wurde gegen den entschiedenen Widerstand der Kirche erzielt,
denn die Scholastiker waren sich nicht weniger als die Wissenschaftler bewusst, dass der
Sieg der Wissenschaft die Niederlage des Glaubens besiegeln wiirde. Mit der Preisgabe
der christlichen Lehre kam es zur stillschweigenden Zuriickweisung der christlichen Le-
bensweise, und wenn auch einzelne Denker weiterhin die christlichen ethischen Normen
befolgten und sich manchmal sogar zum Glauben an die christliche Offenbarung bekann-
ten, geriet das westliche Denken mehr und mehr unter den Einfluss der Wissenschaft und
entwickelte sich zunehmend frei von religiésen Vorurteilen. Die Einfithrung psychologi-
scher und erkenntnistheoretischer Bestrebungen verstirkte die theoretischen und speku-
lativen Tendenzen im modernen Denken noch mehr, und zur Zeit als Schopenhauer be-
gann, die akademische und professorale Auffassung von Philosophie in Frage zu stellen,
war die Scheidung zwischen Religion und Philosophie trotz mancher kiinstlicher Versuche
einer Versdhnung absolut geworden.

Eine Spaltung zwischen konkretem Leben und abstraktem Denken prigt weiterhin
die moderne westliche Kultur. An den Universititen wird Philosophie als rein theoreti-
sches Fach gelehrt und fordert von den ihr ,Geweihten” weder eine bestimmte Lebens-
weise, noch hat sie als Ganze irgendeinen Einfluss auf praktische Belange. An die Stelle
des philosophischen Lebens, wie es die Griechen und Romer selbst zuzeiten ihrer grofiten
Dekadenz verstanden hatten - als leidenschaftliches Streben nach dem Schénen, Wahren
und Guten, und als Bestreben, dies im eigenen Leben widerzuspiegeln -, ist nunmehr das
unbeteiligte und 6de Studium der Geschichte philosophischer Meinungen getreten.

Als der Stern des Buddhismus erstmals iiber diesen eisigen akademischen Horizonten
aufging, fithrte seine Fundierung in Vernunft statt Glauben und seine Freiheit von Leicht-
gliubigkeit und Aberglauben verstindlicherweise dazu, dass man ihn eher fiir ein ethisch-
philosophisches System als fiir eine Religion im christlichen Wortverstindnis hielt. Auf-
grund der dem westlichen Denken eingeborenen Neigung zur Abstraktion ignorierte man
zunehmend die enge Verbindung zwischen den praktischen und theoretischen Aspekten
des Buddhismus, und man besprach Themen wie die Natur des Nirwana so, als hitten sie
eine blof3 theoretische Tragweite, die mit den Werkzeugen der spekulativen Vernunft be-
stimmt werden konnte. Die Tatsache, dass Buddhismus in erster Linie eine Lebensweise
ist, wurde vergessen.

Die meisten Probleme und viele der Missverstindnisse, die beziiglich des Buddhismus
entstanden sind, lassen sich auf diese falsche Gewohnheit zuriickfithren, die Bedeutung
seiner tiefsten Lehren ganz abgelost von ihren pragmatischen Folgen fiir den buddhisti-
schen Lebensalltag zu betrachten. Selbst in Indien haben solche Missverstindnisse mit der
Einfihrung eines westlich geprigten Systems universitirer Bildung Wurzeln geschlagen
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und sie gedeihen, obwohl man in diesem Land die Philosophie, noch entschiedener als in
Griechenland oder Rom, traditionell als die theoretische Seite der Religion und Religion
als die praktische Seite der Philosophie angesehen hatte. Das macht es notig zu betonen,
dass der Buddhismus kein System abstrakten Denkens ist und nicht versucht, eine blof}
intellektuelle Neugier zu befriedigen, indem er eine rational stimmige Beschreibung des
Universums bietet.

Buddhismus ist eine Art zu leben, die zu einer spirituellen Erfahrung fiihrt, genau
genommen zu einer Folge von Erfahrungen, die sich zu einer Reihe fiigen, die in der
hochsten Erfahrung von Nirwana gipfelt. Weil er nicht nur eine bestimmte Art zu denken,
sondern auch eine besondere Lebensweise ist, kann man den Dharma des Erleuchteten
nicht durch die Lektiire von Biichern, auch nicht von buddhistischen Biichern, angemes-
sen verstehen, sondern nur, indem man ihn iibt und sich bemiuht, seine Wesensart ins
eigene Leben einzuschmelzen. Die Lehre buddhistischer Philosophie im Rahmen eines
Studiengangs, dessen Hauptziel es ist, die Studenten fiir einen weltlichen Beruf zu ,,quali-
fizieren“, und dies durch Professoren, die gar nicht versuchen, sie im eigenen Leben prak-
tisch umzusetzen, ist in Wirklichkeit ein Missbrauch des Buddhismus, der den Lehrenden
und Lernenden gleichermaflen vielleicht mehr schadet als niitzt.

Teils als Vorsichtsmafinahme gegen die Gefahr, den Buddhismus ausschlie8lich aus
theoretischem Blickwinkel zu betrachten, teils aufgrund der Schwierigkeit, zwei so um-
fangreiche Themen wie Buddhismus und Kunst knapp, aber angemessen darzustellen,
schlage ich vor, den Sinn des Buddhismus nicht durch eine Zusammenfassung seiner Leh-
ren zu erhellen, sondern durch einen Versuch, ihn auf konkretere und eher poetische
Weise darzustellen. Nach einem chinesischen Sprichwort ist eine Veranschaulichung tau-
send Worte wert. Ich werde versuchen, den Sinn des Buddhismus nicht nur mit einer,
sondern drei Veranschaulichungen zu kliren. Metaphern, Gleichnisse, Parabeln und an-
dere literarische Formen gehdren seit langem zu den anerkannten Mitteln religioser Un-
terweisung, und dank ihrer halbpoetischen Art machen sie oft einen tieferen und nachhal-
tigeren Eindruck auf unser Herz als eine gelehrtere, aber prosaischere Behandlung dessel-
ben Themas.

Die folgenden Parabeln stammen aus zeitlich und 6rtlich weit voneinander entfernten
Quellen, und man kann sagen, dass sie den Sinn des Buddhismus vom tiefsten spirituellen
und zugleich vom wahrhaft praktischsten Standpunkt aus veranschaulichen, von dem aus
man ihn betrachten kann.

Die erste ist das Gleichnis vom Brunnen-Frosch und vom Meer-Frosch, eine lehrrei-
che Fabel, die unter Indern so bekannt ist, dass ihr Held geradezu sprichwortlich wurde:
Engstirnige und eifernde Menschen werden oft leicht spottisch mit dem Titel ,Brunnen-
frosch® (kapa mandika) belegt. Ich gebe die Geschichte in den Worten von Swami Vive-
kananda wieder, der sie am 15. September 1893 bei einer Sitzung des Weltparlaments der
Religionen in Chicago erzihlte - und das nicht ohne Wirkung.

Ein Frosch wobnte in einem Brunnen. Er hatte darin eine lange Zeit gewobnt. Er war dort
geboren worden und grofS geworden, und doch war er ein kleiner, unbedeutender Frosch. Die
Evolutionstheoretiker waren nicht dabei, um uns zu berichten, ob der Frosch sein Augenlicht
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verloren hatte, doch um der Geschichte willen miissen wir annebmen, dass er seine Augen
hatte und dass er jeden Tag das Wasser von den Wiirmern und Bakterien, die darin
wobnten, mit einer Energie reinigte, die unseren modernen Bakteriologen Ebre machen wiirde.
So verlief sein Leben, und er wurde ein wenig dlig und fett. Nun, eines Tages fiel ein anderer
Frosch, der im Meer wobnte, in den Brunnen.

~Wo kommst du her?”

LIch bin vom Meer.”

wDas Meer! Wie grofS ist das? Ist es so grof§ wie mein Brunnen?” Und er sprang von einer
Seite des Brunnens zur anderen.

. Mein Freund®, sagte der Meer-Frosch, ,wie kannst du das Meer mit deinem kleinen
Brunnen vergleichen?”

Da sprang der [erste] Frosch noch einmal und fragte: ,Ist dein Meer so groff?”

LWas fiir einen Unsinn du redest, das Meer mit deinem Brunnen zu vergleichen!”

+Nun, ja“, sagte der Brunnen-Frosch, ,nichts kann grifSer sein als mein Brunnen. Es gibt

nichts GrifSeres; dieser Bursche ist ein Liigner, verschwinde also!™

Platons Hdéhlengleichnis gehort ebenso fest zum Kulturerbe Europas wie die Fabel vom

Brunnen-Frosch und vom Meer-Frosch zu den religidsen Traditionen Indiens. Anders als

seine volkstiimliche 6stliche Parallele ist es nicht anonym, sondern bezeugt im hochsten

Grad jene wunderbare Verbindung von Wahrheit und Schonheit, von philosophischer
Einsicht und literarischer Kunst, die fiir immer mit dem unvergleichlichen Genie Platons

verbunden ist.

LStelle dir die Menschen vor in einem unterirdischen, hoblenartigen Raum, der gegen das
Licht zu einen weiten Ausgang bhat siber die ganze Hoblenbreite; in dieser Hible leben sie von
Kindpeit, gefesselt an Schenkeln und Nacken, so dass sie dort bleiben miissen und nur gegen
vorwdrts schauen, den Kopf aber wegen der Fesseln nicht herumdreben kinnen; aus weiter
Ferne leuchtet von oben her hinter ibrem Riicken das Licht eines Feuers, zwischen diesem
Licht und den Gefesselten fiibrt ein Weg in der Hibe; ibm entlang stelle dir eine niedrige
Wand vor, dbnlich wie bei den Gauklern ein Verschlag vor den Zuschauern errichtet ist, ziber
dem sie ibre Kiinste zeigen.”

Jch kann mir das vorstellen”, sagte Glaukon.

WAn dieser Wand, so stell dir noch vor, tragen Menschen mannigfache Gerdte vorbei, die iiber
die Mauer hinausragen, dazu auch Statuen auns Holz und Stein von Menschen und anderen
Lebewesen, kurz, alles magliche, alles kiinstlich hergestellt, wobei die Vorbeitragenden teils
sprechen, teils schweigen.”

~Merkwiirdig sind Gleichnis und Gefesselte, von denen du sprichst.”

WSie gleichen uns! Denn sie sehen zundchst von sich und den anderen nichts aufSer den
Schatten, die von dem Feuer auf die gegeniiberliegende Mauer geworfen werden, verstehst du?”

1

Swami Vivekananda, Wege des Yoga. Reden und Schriften. Aus dem Englischen iibersetzt und herausgegeben von Mar-
tin Kimpchen. Frankfurt a. M. und Leipzig: Insel-Verlag 2009, S. 12 f. - A. 4. U.: Die Geschichte war auch schon im
4. Jahrhundert v. u. Z. in China bekannt und findet sich beispielsweise in Zhuangzi 17. Siehe Zbuangzi. Mit den pas-
senden Schuben vergisst man die Friffe. Ein Zhuangzi-Lesebuch von Henrik Jiger. Ziirich: Ammann Verlag 2009,
S.235 f.
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. Natiirlich, wenn sie gezwungen sind, ibre Kdpfe unbeweglich zu bhalten ibr Leben lang.”
wDasselbe gilt auch von den voriibergetragenen Gerdten, nicht?”

. Gewissl¢

Wenn sie sich untereinander unterbalten kinnten, da wiirden sie wobl glauben, die wabren
Dinge zu benennen, wenn sie von den Schatten sprechen, die sie sehen.”

. Notwendigerweisel”

wWenn nun weiter das Gefdngnis ein Echo hdtte von der Wand gegeniiber, und wenn einer
der Voriibergehenden etwas sprdche, dann kdme - so wiirden sie glauben - der Ton von
nichts anderem als von dem voriibergehenden Schatten, nicht?”

LGanz so, bei Zeus!”

wAlles in allem: Diese Leute wiirden nichts anderes fiir wabr halten als die Schatten der
Gerdte.”

. Notwendigerweise!”

, Uberlege nun Lisung und Heilung aus Ketten und Unverstand, wie immer das vor sich
geben mag - ob da wobl folgendes eintritt. Wenn etwa einer gelost und gezwungen wiirde,
sofort aufzustehen und den Kopf umzuwenden, auszuschreiten und zum Licht zu blicken,
wenn er bei alledem Schmerz empfande und wegen des Strablenfunkelns jene Gegenstinde
nicht anschauen konnte, deren Schatten er vorber gesehen — was, glaubst du, wiirde er da
wohl antworten, wenn man ibm sagte, er habe vorber nur eitlen Tand geseben, jetzt aber sehe
er schon richtiger, da er naber dem Seienden sei und sich zu wirklichen Dingen hingewendet
habe; wenn man ibn auf jeden der Vorbeigehenden hinwiese und zur Antwort auf die Frage
zwdnge, was das denn sei? Wiirde er da nicht in Verlegenheit sein und glauben, was er
vorber erblickt, sei wirklicher als das, was man ibm jetzt zeige?”

. Gewiss!”

L Und wenn man ibn 2wdnge, ins Licht selbst zu blicken, dann wiirden ibn seine Augen
schmerzen, und fluchtartig wiirde er sich dem zuwenden, was er anzublicken vermag; dies
wiirde er dann fiir klarer halten als das zuletzt Gezeigte, nicht?“

LS0 ist es!”

Wenn man ibn®, fragte ich weiter, ,von dort wegzige, mit Gewalt, den schwierigen und
steilen Anstieg binan und nicht friiber losliefSe, bis man ibn ans Licht der Sonne gebracht
hdtte, wiirde er da nicht voll Schmerz und Unwillen sein iiber die Verschleppung? Und wenn
er ans Sonnenlicht kdme, da kinnte er wobl - die Augen voll des Glanzes - nicht ein einziges
der Dinge erkennen, diec man ibm nunmebr als wabr binstellte.”

. Nicht sofort wenigstens!

Soweit der unerhorte Mythos, den Platon am Anfang des siebten Buchs seiner Politeia (Der
Staat) dem Sokrates in den Mund legt. - Unser drittes und letztes Gleichnis bringt uns
von Griechenland nach Indien; vom Haus des Polemarchos in Pirdus vor den Toren
Athens zum Jeta-Hain im Park Anathapindikas nahe bei Savatthi, oder anders gesagt: vom
Streiten und Debattieren wihrend des thrakischen Festes im fiinften Jahrhundert vor

2 Platon, Der Staat (politeia), iibersetzt und herausgegeben von Karl Vretska. Stuttgart: Philipp Reclam 1982. Zitiert

nach: https: beltz.de/fileadmin/beltz/kostenlose-downloads/9783407342003.pdf [gepriift am 3. August 2021].
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unserer Zeit zuriick zu den Streitigkeiten und Disputen der Einsiedler und Brahmanen
des sechsten Jahrhunderts in Indien. Deren Streitigkeiten waren damals so heftig gewor-
den, dass sie die Aufmerksamkeit einiger Bhikkhus auf sich zogen, die zum Buddha gingen
und ihm davon berichteten. Nachdem er das Verhalten jener Sektierer scharf verurteilt
hatte, erzihlte der Buddha das Gleichnis von den Blinden und dem Elefanten. Spitere
indische Geschichtenerzihler nahmen dieses Gleichnis in ihr Repertoire auf und man fin-
det es oft in der volkstiimlichen religiosen Literatur. Durch eine seltsame Verdrehung in
seiner Deutung wird es nun aber zur Veranschaulichung der Uberzeugung zitiert, alle
Religionen seien gleichermaflen wahr. Eine Untersuchung der Worte des Buddha selbst
wird den Fehler einer solchen Interpretation blofllegen.

Einstmals, Monche, lebte einmal bier in Savatthi ein Kinig. Der befabl einem Mann: ,Geb,
lieber Mann, und wo du in Savatthi von Geburt Blinde findest, da lass sie alle an einem
Platz zusammenkommen.”

WJawobl, Majestdt”, antwortete der Mann dem Kinig gehorsam, versammelte alle
Blindgeborenen von Savatthi, begab sich zum Konig und meldete: , Alle von Geburt Blinden
aus Savatthi sind versammelt.”

.Gut, dann lass den Blinden einen Elefanten vorfiibren.”

WJawobl, Majestdt”, sprach der Mann zum Kinig und liefS den Blinden cinen Elefanten
vorfiibren: ,Das, ibr Blinden, ist ein Elefant.” Einigen der Blindgeborenen fiibrte er den
Kopf des Elefanten vor: ,Das ist ein Elefant, ibr Blinden®, anderen ein Obr: ,Das ist ein
Elefant, ibr Blinden®, anderen einen StofSzabn: ,Das ist ein Elefant, ibr Blinden®, anderen
den Riissel: ,Das ist ein Elefant, ibr Blinden®, anderen den Rumpf: ,Das ist ein Elefant, ibr
Blinden®, anderen einen FufS: ,Das ist ein Elefant, ibr Blinden®, anderen das Hinterteil:
wDas ist ein Elefant, ibr Blinden®, anderen den Schwanz: ,Das ist ein Elefant, ibr Blinden”,
anderen die Schwanzquaste: ., Das ist ein Elefant, ibr Blinden.”

Nachdem der Mann den Blindgeborenen den Elefanten vorgefiibrt batte, ging er zum Kinig
und sprach zu ibm: ,Majestdt: ich habe den Blindgeborenen den Elefanten vorgefiibrt; tu,
was dir nun recht ist.”

Da begab sich der Kinig zu den Blinden und sprach zu ibnen: ,Ibr habt einen Elefanten
erlebt, ibr Blinden?”

.80 ist es, Majestdt. Wir haben einen Elefanten erlebt.”

»Nun sagt mir, ibr Blinden: Was ist denn ein Elefant?” Da antworteten die Blindgeborenen,
die den Kopf zu fassen bekommen hatten: ,Ein Elefant, Majestdt, ist wie ein Kessel”; die das
Obr zu fassen bekommen batten, antworteten: ,Ein Elefant, Majestdt, ist wie ein
Worfelkorb®; die einen StofSzabn zu fassen bekommen batten, antworteten: ,Ein Elefant,
Majestdt, ist wie der Stock eines Pfluges”; ein anderer, der den Riissel erwischt batte,
antwortete: ,,Ein Elefant, Majestdy, ist wie ein Pflugbaum”; ein anderer, der an den Rumpf
gekommen war, antwortete: ,Ein Elefant, Majestdt, ist wie eine Vorratstonne®; ein weiterer,
der einen FufS beriibrt batte, antwortete: ,Ein Elefant, Majestdt, ist wie ein Pfosten”; der
ndchste, der das Hinterteil betastet hatte, antwortete: ,Ein Elefant, Majestdy, ist wie ein
Mirser”; wieder einer, der an den Schwanz geraten war, antwortete: ,Ein Elefant, Majestdt,
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ist wie der StofSel”; ein anderer, der die Schwanzquaste angefasst hatte, antwortete: , Ein
Elefant, Majestdt, ist wie ein Besen.”

Und so priigelten sie aufeinander mit den Fiusten ein: ,So ist ein Elefant, nicht so! - Nein, so
ist ein Elefant nicht; so ist er”, und der Kinig hatte seinen SpafS. Ebenso, Mdnche, sind diese
Pilger anderer Schulen blind, augenlos, sehen nicht, was Sinn und Unsinn ist, sehen nicht,
was Wabrbeit und Unwabrbeit ist. Weil sie nicht seben, was Sinn und Unsinn ist, was
Wabrbeit und Unwabrbeit ist, deshalb sind sie in Streit, Disput, Wortgefechte versunken und
verletzen einander daunernd mit scharfen Worten: ,Das ist die Wabrbeit, nicht das”, - ,nein,
das ist nicht die Wabrbeit: So ist die Wabrbeit!”

Aus diesem Anlass tat der Erbabene aus seiner Schau folgenden Ausspruch:

wDaran nun eben hdangen sie,

die Pilger oder Geistlichen;

da disputieren, streiten sie,

als Menschen, die nur Teile seh’'n.?

Diese drei Parabeln veranschaulichen unterschiedliche Aspekte ein und derselben Wahr-
heit. In jeder von ihnen gibt es zwei verschiedene Charaktere oder Gruppen von Charak-
teren, deren einer fiir eine weitere, aufgeklirtere und umgreifendere Bewusstseinsverfas-
sung steht, der andere dagegen fiir eine vergleichsweise enge, nicht aufgeklirte und eher
ausschlieffende. Das erste Gleichnis stellt die beschrinkte Sicht des Brunnen-Froschs, der
in einem umgrenzten, vom Wasser des Brunnens verkorperten Bewusstseinsbereich lebt,
deutlich der weitrdumigeren Sicht seines Besuchers, des Meer-Froschs gegeniiber, der in
einem unendlich weiten Bewusstseinsbereich lebt. Ein dhnlicher Unterschied ist zwischen
jenen erkennbar, die im Hohlengleichnis als Gefangene gefesselt sind und nur Schatten
wahrnehmen, die tiber die Riickwand ihres Gefiangnisses huschen, und dem befreiten Ge-
fangenen, den man aus der Hohle gezerrt und gezwungen hat, das Tageslicht zu erblicken.
Das dritte Gleichnis stellt die korrekte Auffassung, die ein normal sehender Mensch von
einem Elefanten hat, den irrigen Vorstellungen blinder Menschen gegeniiber und veran-
schaulicht so die enorme Diskrepanz zwischen der allumfassenden Weisheit des Buddha
und den einseitigen Meinungen der zeitgenossischen Lehrer diverser Schulen. Wir haben
also auf der einen Seite ein unendliches Bewusstsein, das vom Wasser des Ozeans, vom
Tageslicht und der Sehkraft eines gesunden Menschen dargestellt wird, und andererseits
eine enge Bewusstseinshaltung, veranschaulicht vom Brunnenwasser, vom Dimmerlicht
der Hohle und der fehlenden Sehkraft blinder Menschen.

Dieser Unterschied zeugt von zwei Bewegungen im Bewusstsein, nimlich Expansion
von einer engeren zu einer weiteren Verfassung sowie eine diametral entgegengesetzte
Kontraktion von einer weiteren zu einer engeren Verfassung.

Als eine Lebensweise, als praktikabler Entwurf spiritueller Entwicklung, griindet der
Buddhismus in der ersten Bewegungsrichtung, also jener der Expansion. Diese zielt darauf,

8 Uddana V1.4, tibersetzt von Fritz Schifer, in: Verse zum Aufatmen. Die Sammiung Udana und andere Strophen des Buddba
und seiner erlisten Nachfolger. Aus dem Palikanon tibersetzt von Fritz Schifer. Herrnschrot: Verlag Beyerlein & Stein-
schulte 1998, S. 100 f. Abrufbar unter: http://www.palikanon.com/khuddaka/udana/ud_ 6.htm (gepriift am 3. August
2021).
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uns aus dem Brunnen zu heben und in den Ozean zu schleudern, uns aus dem Hohlen-
dunkeln ins wunderbare Sonnenlicht zu fithren, uns von spiritueller Blindheit zu heilen
und unseren Augen von Neuem die gottliche Vision zu geben, die sie verloren haben.
Ethisch gesehen besteht diese ausweitende Bewegung des Bewusstseins in der kontinuier-
lichen Lossagung vom Selbst, in einem steten Weitergehen vom Egoismus zu Selbstlosig-
keit. Zwar haben fiinfundzwanzig Jahrhunderte buddhistischer Geschichte viele neue Ent-
wicklungen, zumal im Bereich spiritueller Praxis und Meditationstechnik hervorgebracht,
doch die Gultigkeit dieser Entwicklungen ist an diesem Kriterium zu priifen. Sofern sie
zu einer Erweiterung des Bewusstseins, zur Klirung des Geistes und zur Liuterung des
Herzens, zu einem hoheren Grad spirituellen Scharfsinns und zur Befreiung von den Fes-
seln des Egoismus fithren, darf man sie fiir die Lehre des Meisters selbst halten. Unter den
Religionsstiftern steht der Buddha allein darin, dass er nicht nur erlaubt, sondern sogar
verlangt, seine Worte nicht einfach vertrauensvoll anzunehmen, sondern ihnen erst dann
Glauben schenken, wenn wir ihre Wahrheit in eigener spiritueller Erfahrung gepriift ha-
ben. Nach dem Bild seines eigenen ausdrucksstarken Vergleichs sollen wir sie so priifen,
wie ein Schmied Gold auf einem Priifstein testen.

Unsere rdaumliche Metapher kann weiter ausgefiihrt und der Sinn des Buddhismus
noch deutlicher dargelegt werden, wenn wir darauf hinweisen, dass die Expansion sich in
zwei Ebenen vollzieht, der vertikalen und der horizontalen. Mit der Aufwirts- oder Ab-
wirtsbewegung der Bewusstseinserweiterung ist eine Erh6hung beziehungsweise Vertie-
fung des Erlebens gemeint (die beiden Ausdriicke laufen praktisch auf dasselbe hinaus),
eine Zunahme an Einsicht oder Erweiterung des Verstehens. Mit der Bewegung seitlicher
Ausweitung ist eine fortwihrende Vervielfiltigung unserer Berithrungspunkte mit der Au-
fenwelt gemeint, eine unaufhorliche Vergroflerung und Verfeinerung jenes zarten Netzes
der Sympathie und Zuneigung, in dem wir auf tausenderlei Weise nicht nur mit simtlichen
iibrigen Menschen, sondern mit jeder anderen Lebensform verbunden sind. Der Aufwirts-
und Abwirtsbewegung der Bewusstseinserweiterung hat der Buddhismus den Namen
»Weisheit® (prajid) gegeben; die Bewegung der seitlichen Ausdehnung nennt er ,Barm-
herzigkeit* (karuna). Von einem streng praktischen und spirituellen Blickpunkt werden
wir kaum fehlgehen, wenn wir den letztgiiltigen Sinn des Buddhismus in einem Leben
erkennen, das der Erweiterung des Bewusstseins durch Entwicklung von Weisheit und
Barmherzigkeit geweiht ist.

Nachdem wir den Sinn des Buddhismus zumindest fiir praktische Belange verdeut-
licht haben, miissen wir nun seine Beziehung zur Kunst untersuchen. Mit ,,Kunst* meinen
wir nicht nur Malerei, sondern auch deren Schwesterkiinste Musik und Dichtung, Archi-
tektur und Bildhauerei. Dass der Buddhismus zu Recht nicht nur fiir Reichtum und Schon-
heit seiner kiinstlerischen Bliiten in Indien berithmt ist, sondern auch fiir die Fruchtbarkeit
und Kraft der Samen, die er iber ganz Asien verstreut hat, ist ein Allgemeinplatz der
Geschichte der orientalischen Kiinste, den wir hier nicht wiederholen miissen. Was wir
stattdessen nachzeichnen wollen, ist nicht die geschichtliche Beziehung zwischen Bud-
dhismus und Kunst, sondern ihre Verbindung in den unermesslich tieferen Schichten der
Psychologie und des spirituellen Lebens. Wir wollen weder das wechselvolle Schicksal

Sangharakshita, Die Religion der Kunst 12



buddhistischer Themen als Gegenstand kiinstlerischen Schaffens nachzeichnen noch eine
Beschreibung oder Kritik buddhistischer Malerei, Bildhauerei, Architektur oder Literatur
geben, sondern nur das Wesen der inneren Verbindung zwischen Buddhismus als Bud-
dhismus und Kunst als Kunst - als eigenen Zweigen menschlichen Erlebens - bestimmen.
Erst dann werden wir nimlich den Wert von Kunst aus spiritueller Sicht einschitzen kon-
nen.

Allerdings konnen wir weder die Beziehung der Kunst zum Buddhismus noch ihren
spirituellen Wert bestimmen, wenn wir uns nicht zunichst mit dem genauen Wesen des
Gegenstands unserer Untersuchung vertraut machen. Das Wort ,,Kunst“ ist, wie auch die
iibrigen Allgemeinbegriffe, eine blofle Abstraktion und bezeichnet ebenso wenig einen
tatsichlich existierenden Gegenstand, wie die Worte ,,Freiheit®, ,Unabhingigkeit® und der-
gleichen mehr, von denen unsere Zeitungen so verschwenderisch Gebrauch machen, auf
konkret existierende Dinge verweisen, sei es in der Welt der Fakten oder im Reich der
Ideen. So etwas wie Kunst gibt es gar nicht. Es gibt nur Kunstwerke. Keine Untersuchung
tiber das Wesen der Kunst kann fruchtbar sein, wenn sie nicht mit einer Betrachtung des
Wesens konkreter Bilder und Gedichte beginnt und endet.

So kommen wir denn aus dem bewolkten Himmel der Abstraktion zuriick auf die
Erde und setzen die Fiifle fest auf den Boden, indem wir das einzelne Kunstwerk in seine
beiden Bestandteile zerlegen. Diese Teile lassen sich, wenn man uns eine nicht allzu ge-
naue Verwendung scholastischer Begrifflichkeit gestattet, als Stoff und Form beschreiben.
Unter dem ,Stoff” eines Kunstwerkes verstehen wir den Grad der Empfindsamkeit oder
Sensibilitit, die Bewusstseinsverfassung, die Art des Erlebens oder Erkennens, die es aus-
driickt und vermittelt. ,Form® ist dagegen das ergotzliche Muster von Empfindungen, in
das sich die verfeinerten Gedanken und Emotionen des Kiinstlers verdichten und kristal-
lisieren und durch das sie Verkorperung und Ausdruck finden. Eine Verfeinerung der
Analyse wird helfen, den zweiten Teil klarer zu definieren. So wie sich das Kunstwerk in
Stoff und Form scheiden lisst, so ist die Form ihrerseits einer weiteren Unterteilung in
einen sinnlichen Inhalt und eine Organisation dieses sinnlichen Inhalts mittels Muster und
Rhythmus zuginglich. Aus der Tatsache, dass Auge und Ohr die vorherrschenden Sinnes-
organe sind, folgt, dass Farb- und Formempfindungen (eigentlich miisste man die Worte
zusammenziehen und ,Farbform® sagen, denn diese beiden ,Dinge“ sind zwar unter-
scheidbar, aber untrennbar) sowie Klangempfindungen die Kiinstler mit dem Rohmaterial
ihrer Schépfungen versehen. Uber dem Chaos visueller Empfindungen briitend zeugt der
Kinstlergeist der Taube dhnlich den Kosmos der Malerei, Bildhauerei und Architektur;
tiber dem Abgrund des Klangs die Fliigel spreizend, erschafft er die Welt der Dichtung
und Musik. Wenn die uneinigen Atome des Empfindens dem fiat des schopferischen Ge-
nius folgen und ,geordnet an ihre Plitze springen®, gehorchen sie nicht der Macht der
Musik, sondern jener Macht, aus der Musik selbst ihre Wirkung herleitet.

4 ,geordnet an ihre Plitze springen®, eine Zeile aus John Drydens ,A Song for St Cecilia’s Day* (1687). - A. 4. U.: Die

Heilige Cicilia gilt als Schutzpatronin der Kirchenmusik. Georg Friedrich Hindel vertonte Drydens Ode; Heinrich
von Kleist schrieb eine Erzihlung ,Die heilige Cicilie oder die Gewalt der Musik.”
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Maler, Bildhauer und Architekten einerseits sowie Dichter und Musiker andererseits er-
schaffen durch die Organisation visueller Empfindungen mittels harmonischer Anordnung
von Farben, Formen und Oberflichen beziehungsweise durch die Organisation auditiver
Empfindungen mittels Rhythmus und Melodie Muster, die schon sind und Lust bereiten.
Diese ergotzlichen Empfindungsmuster, die miteinander die Form eines Kunstwerks bil-
den, sind ihrerseits in einer solchen Weise gefiigt, dass sie die Gefithle und das Wertemp-
finden des Kiinstlers ausdriicken - das, was wir als ,Stoff“ des Kunstwerks bezeichnet
haben.

Ohne in die Psychologie des kiinstlerischen Schaffens eindringen oder versuchen zu
wollen, das Wesen jenes geheimnisvollen Drangs zu erforschen, der ihr Leben beherrscht
und manchmal zerstort, konnen wir behaupten, dass es aus Sicht der Kiinstler eine Bewe-
gung vom Stoff zur Form gibt, von den Gefiihlen, die so unwiderstehlich in ihnen aufstei-
gen, zur letztgiltigen Verkorperung dieser Gefithle in Metall, Holz und Stein, in Pigmen-
ten, Wortern und Tonen. Diese Bewegung ist Schopfung. Aus Sicht derer, die ein Gedicht
lesen, ein Bild betrachten oder einem Lied lauschen, geht eine Bewegung von der Form
zum Stoff, von den aus gewissen visuellen und auditiven Empfindungen gebildeten Mus-
tern, Farbflecken und Klangfetzen zur Teilhabe an dem Erleben, das sie verkorpern. Es
ist eine Bewegung des Genieflens oder der Wertschitzung. Ob es nun hinsichtlich des
schopferischen und wertschitzenden Erlebens eines Kunstwerks eine Bewegung vom Stoff
zur Form oder aber von der Form zum Stoff gibt, ist fiir unsere gegenwirtige Untersu-
chung weit weniger wichtig, als dass in beiden Fillen jene Ausdehnung des Geistes ,weit
iiber die Grenzen des Verstandes hinaus® geschieht, die Herbert Read deutlich als ,die
Funktion der Kunst® erkannt hat® und die wir oben schon als eine Bewusstseinserweite-
rung beschrieben haben, die den spirituellen Sinn des Buddhismus ausmacht. Im Fall des
Kinstlers ist die Ausdehnung oder Erweiterung die Ursache und das Kunstwerk deren
Wirkung. Im Fall derer, die die Kunst genieflen und schitzen (weniger umstindlich wiir-
den wir von ,Kritikern“ sprechen, wenn diese Bezeichnung nicht mit so lieblosen Anklin-
gen verbunden wire), ist die Erweiterung des Geistes tiber die Grenzen des Verstehens
hinaus oder die Erweiterung des Bewusstseins tiber die Grenzen des Selbst hinaus die
Wirkung, deren Ursache das Kunstwerk ist.

Die Bewusstseinserweiterung durch Kunst ereignet sich ebenso wie die durch den
Buddhismus in zwei Richtungen, auf zwei Ebenen. Im Buddhismus gibt es eine in die
Hohe oder Tiefe gerichtete Bewegung der Weisheit und eine nach auflen gerichtete Be-
wegung der Barmherzigkeit. Entsprechend gibt es in der Kunst eine Intensivierung oder
Steigerung der Sensibilitit sowie eine Erweiterung oder Ausdehnung des Mitempfindens.
Manche Kunstformen erweitern unser Bewusstsein tendenziell eher in die eine als die
andere Richtung, andere dehnen es in beide aus. Lyrische Dichtung beispielsweise hebt
unsere groben menschlichen Emotionen der Liebe und des Kummers, der Hoffnung und
Verzweiflung auf eine so hohe Intensitit, dass irdische Leidenschaften zu spirituellen Ver-
zlickungen veredelt werden und unser ganzes emotionales Sein auf eine hohere und rei-
nere Tonlage des Fithlens gestimmt wird. Ostliche wie westliche klassische Musik wirkt

5 Herbert Read, The Meaning of Art, Hammondsworth: Penguin Books, 1951, p.70.
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oft ganz dhnlich. Dramatische Dichtung hingegen fithrt uns mit Minnern und Frauen aller
Lebensalter und Herkunftslinder zusammen, mit allen erdenklichen Variationen des Cha-
rakters und der Lebensbedingungen, und sie bringt uns dazu, die Wechselfille ihres Ge-
schicks teilnehmend und besorgt zu verfolgen, in kummervollen Zeiten mit ihnen zu wei-
nen, in freudigen Stunden mit ihnen zu jubeln - und so erweitert und vergroflert sie das
Haus unserer Sympathien durch tausend Auszweigungen in die vielen Hiuser anderer
Leben hinein. Epische und erzihlende Dichtungen strecken den Geist im Allgemeinen in
dieselbe Richtung; und auf einer niedrigeren Ebene tun Romane und Kurzgeschichten das
ebenfalls.

Man darf eine solche Aufteilung der Funktionen zwischen den schonen Kiinsten aber
nicht wortlich und exklusiv verstehen oder als besonders wichtig fiir unsere Untersuchung
ansehen. Hier und jetzt wollen wir nur auf der Tatsache bestehen, dass jedes echte Kunst-
werk den Umfang unseres Bewusstseins erweitert, und dass der Wert eines Kunstwerks
aus spiritueller Sicht in dieser Bewusstseinserweiterung liegt.

So wie es zwei Dimensionen der Bewusstseinserweiterung gibt, so gibt es innerhalb
jeder Dimension unendlich viele Abstufungen. Manche Kunstwerke heben uns gewisser-
maflen nur ein paar Zentimeter iiber den Boden, andere versetzen uns ins Empyreum, in
die Gefilde der Seligen. Dieser Niveauunterschied, an dem man auch das Herzklopfen bei
Thomas Moore von der echten Erregung bei Shelley unterscheiden kann, verdankt sich
der andersartigen Qualitit ihrer Inspiration.® Eines der groflen Verdienste von Sri Auro-
bindos Literaturkritik liegt darin, dass er die verschiedenen Ebenen, von denen der Fluss
dichterischer Begeisterung herabstromen kann, sehr klar unterscheidet. Ohne unbedingt
allen Einzelheiten seiner Schichtung der Existenz zu beizupflichten, konnen wir die im
folgenden Abschnitt ausgesprochene Wahrheit sowohl anerkennen als auch nutzen:

Die urspriingliche Quelle kann ziberall sein: Dichtung kann in der subtilen physischen Ebene
entsteben oder von ibr herkommen, vom hiberen oder niederen Vitalen selbst, von der
dynamischen oder schipferischen Intelligenz, von der Stufe dynamischer Schauung, vom
Psychischen, aus dem erleuchteten Geist oder aus Intuition - sogar, doch das geschiebht am
seltensten, aus der Weite des Ubergeistes. Die iibergeistige Inspiration zu empfangen geschieht
50 selten, dass es in der gesamten Dichtung nur wenige Zeilen oder kurze Passagen gibt, die
wenigstens einen Schimmer oder eine Widerspiegelung davon geben.”

Wenn wir Sri Aurobindos Lehre mit unserer eigenen Entdeckung verkniipfen, dann kon-
nen wir sagen, dass, je hoher die Quelle der kiinstlerischen Inspiration ist, desto grofier ist
die damit einhergehende Bewusstseinserweiterung und desto hoher der spirituelle Wert
des geschaffenen Kunstwerks. Wir miissen uns aber davor hiiten, die im Wesentlichen
spirituelle Funktion von Kunst als Kunst mit dem Lehrcharakter einer konventionell

Thomas Moore (1779-1852), irischer Dichter, Ubersetzer und Balladen-Singer, vgl. https://de.wikipe-
dia.org/wiki/Thomas Moore; Percy Bysshe Shelley (1792-1822), ciner der bedeutendsten Dichter der englischen
Romantik, vgl. https://de.wikipedia.org/wiki/Percy_ Bysshe Shelley (jeweils gepriift am 3. August 2021).

Sri Aurobindo, Letters on Poetry and Art. The Complete Works of Sri Aurobindo, Pondicherry: Sri Aurobindo Ash-
ram 2004, Bd. 27, S. 6.
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religiosen Kunst zu verwechseln. Um dies klarer zu machen, ist es sinnvoll, eine Klassifi-
zierung zusammenzufassen, die wir an anderer Stelle vorgenommen haben.

Unter dem doppelten Gesichtspunkt von Gegenstand und Beschaffenheit der Inspi-
ration lassen sich vier Arten von Kunst unterscheidem. Die erste ist weder religios in ihrer
Form noch vergeistigend in ihrer Wirkung. Sie entspringt den schleimigsten Tiefen unse-
rer psychischen Natur und es misslingt ihr nicht nur, unser Bewusstsein zu erweitern,
sondern indem sie unsere Lust auf Sex und Gewalt befriedigt, stofit sie uns in die Holle
eines noch niedrigeren und engeren Bewusstseinsbereichs hinab. Im modernen Leben gibt
es zahllose Beispiele dieser Art von Kunst, die einzeln aufzufithren selbst schon unerfreu-
lich wire. Boulevardzeitungen, Schundhefte und die Massenfilme sind als Hauptlieferan-
ten dieses pseudokiinstlerischen Miills zu nennen. Die zweite Art von Kunst ist die formal,
aber nicht essenziell religiose Kunst. Dazu gehoren die vervielfiltigten Bilder von Gottern,
Heiligen und religiosen Lehrern, die man in der ganzen Welt im Besitz frommer Men-
schen findet. Obwohl ihr Thema religios ist, sind sie entweder technisch stiimperhaft oder
mechanisch und gefithllos ausgefithrt und bewirken weniger eine Bewusstseinserweite-
rung als einen Andachtsreflex. Drittens gibt es eine Art von Kunst, die essenziell, wenn
auch nicht formal religios ist. Als geradezu klassisches Beispiel dieser Gruppe kommen
einem chinesische Landschaftsbilder in den Sinn. Obwohl ohne formell religiosen Gehalt,
sind solche Bilder im tiefsten Sinne spirituell. Das auflergewohnliche Gefiihl von Befrei-
ung und unendlicher Erweiterung des Bewusstseins, das sie im Betrachter hervorrufen,
geniigt als Beweis der unsagbar hohen Inspiration, aus der sie sich wie ein Wasserfall, ,der
am Berghang raucht®®, mit Pinselstrichen und schwarzer Tinte auf Seidenrollen ergossen
haben.

Zur vierten und letzten Art gehdren Kunstwerke, die sowohl formal als auch essen-
ziell religios sind. Es wurde schon genug tiber die drei ersten Arten gesagt, um das Wesen
dieser, der Krone und Bliite von allen, ohne weitere Erklirung deutlich zu machen. Ohne
jede Parteilichkeit gebiihrt der alten buddhistischen Kunst Indiens und Sri Lankas, Chinas
und Japans, Tibets und Kambodschas die Ehre, diese oberste Klasse zu reprisentieren.
Zwar ist es schwierig, ja sogar unméglich, eine bestimmte Art buddhistischer Kunst als
typischer fir die ganze Gruppe als eine andere auszuzeichnen, doch man wird sicherlich
zugeben, dass das Bildnis des meditierend sitzenden Buddha das beliebteste und bekann-
teste aller ist. Hier verschmelzen der Sinn des Buddhismus und der Wert von Kunst auf
den Lippen des Buddha in einem Licheln, das die vielleicht grofite Bewusstseinserweite-
rung ausdriickt, die plastische Kunstwerke vermitteln konnen.

Aus welcher Hohe und Qualitit der Inspiration das Kunstwerk hervorging, wagen wir
kaum zu mutmaflen. Wie gewaltig es auf unseren Charakter wirken kann, moge eine Ge-
schichte verdeutlichen, die wir vor einigen Wochen von einer Franzosin horten, einer
Sanskritgelehrten und Dichterin in ihrer Muttersprache, nunmehr buddhistische Nonne
in Indien: Von einem Bildnis dieser Art, das sie in Paris, im Musée Guimet, gesehen hatte,
empfing sie einen so tiefen Eindruck - einen derart stark geladenen spirituellen Schock -,
dass sie sich entschloss, ihr ganzes Leben dem Studium und der Ubung des Buddhismus

8 der am Berghang raucht“: Zeile aus dem Gedicht The Mountain Tomb von William Butler Yeats (1865-1939).
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zu weihen, um selbst, und sei es auch nur in geringem Maf}, jene Befreiung des Bewusst-
seins, jene Weisheit und Barmherzigkeit zu erleben, die durch diese steinernen Ziige hin-
durchschienen, als seien sie durchlissig fiir ein inneres Licht.

Ein archaischer Torso Apollons, den der Dichter Rilke in einem Museum sah, rief
anscheinend eine dhnliche Verwandlung in seinem Bewusstsein hervor, doch weil er ein
Dichter war, spiegelte sich die Verwandlung weniger in seinem Leben als in seiner Kunst
wider. Nicht, dass er sich der spirituellen Bedeutsamkeit tiefen dsthetischen Erlebens un-
bewusst gewesen wire. Er war er sich der inneren Beziehungen zwischen dem Erleben
des Heiligen und des Kiinstlers vielleicht stirker bewusst als irgendein anderer modernen
Dichter, und dieses Bewusstsein macht ihn in einer Zeit, da die duflere Berithrung zwi-
schen Religion und Kunst zerbrochen ist, zu einem Kiinstler, dessen Werk besonders be-
deutsam und wertvoll ist. Wenn die ersten dreizehneinhalb Zeilen seines Sonetts , Ar-
chaischer Torso Apollos® zeigen, wie tief, wie innig sein Erleben von Schonheit war, dann
offenbaren die eineinhalb Schlusszeilen, die einen abrupten, nahezu gewaltsamen Uber-
gang von der beschreibenden zur reflektierenden Stimmung markieren, wie klar er die
ethischen und spirituellen Forderungen dieser Erfahrung verstand und wie wenig Angst
er hatte, sich ihnen zu stellen und sie anzugehen. Der gemeinte Sinn ist unmissverstind-
lich, wenn Fiihlen sich abrupt in Einsicht vertieft und er ausruft

... denn da ist keine Stelle,
die dich nicht siebt. Du musst dein Leben dndern.®

Diese Anderung des Lebens, diese Wandlung von Charakter und Haltung sind nicht nur
die Botschaft des Buddha-Bildnisses und des archaischen Torsos Apollons, sondern auch,
wie wir zu zeigen versuchten, Wesen und Sinn des Buddhismus und der wahre Wert von
Kunst.

Die vom Buddhismus wie auch von der Kunst bewirkte Bewusstseinserweiterung ist
zweidimensional. Thre praktischen Auswirkungen sind von gleicher Art, wie sehr sie sich
auch in ihrem Ausmaf} unterscheiden mogen und so unterschiedlich die Methoden sein
mogen, die der Buddhismus einerseits und die Kunst andererseits anwenden, um sie her-
vorzubringen. Der Buddhismus erzielt eine Bewusstseinserweiterung, indem er direkt auf
den Verstand und den Willen einwirkt; Kunst erzeugt indirekt eine Verinderung des
Lebens, indem sie unseren Sinn fiir Schonheit anspricht. Da Menschen von Natur aus
gleichermaflen emotionale, verstandes- und willensmiflige Aspekte haben und nicht we-
niger auf Schones als auf Wahres und Gutes zu antworten vermogen, miissen sie die emo-
tionalen, intellektuellen und willensméfligen Aspekte ihrer Personlichkeit gleichzeitig ent-
wickeln und erweitern. Darum sind Buddhismus und Kunst beide fiir ein ausgewogenes
spirituelles Leben unerldsslich. Wir wollen indes keine absolut ausschliefende Verteilung
der Funktionen zwischen ihnen unterstellen, indem wir etwa dem Buddhismus die allei-
nige Verantwortung fiir die Entwicklung des Verstandes und der Kunst die alleinige

® Archaischer Torso Apollos®, zuerst verdffentlicht in: Der neuen Gedichte anderer Teil. Zitiert nach Rainer Maria Rilke:

Siamtliche Werke. Band 1-6, Band 1, Wiesbaden und Frankfurt a.M.: Holzinger 1955-1966, S. 555-557. Abrufbar
unter: http://www.zeno.org/nid/20005534607 (gepriift am 6. August 2021).

Sangharakshita, Die Religion der Kunst 17


http://www.zeno.org/nid/20005534607

Verantwortung fiir die Entwicklung der Emotionen zuweisen. Alles Denken ist emotional
gefirbt, und sei es auch undeutlich. Obwohl der Buddhismus vornehmlich auf den Ver-
stand einwirkt, richtet er gewiss auch einen michtigen zweitrangigen Appell an die Emo-
tionen, zumal an Gefithle der Andacht und Hingabe, die in den Angehorgen der buddhis-
tischen Gemeinschaft ebenso umfassend, wenn auch nicht so einseitig entwickelt sind wie
bei Angehorigen jener Religionen, die eher an das Herz als den Kopf, eher an Glauben
als Vernunft appellieren. Kunst wirkt zwar direkt auf das Einbildungsvermogen ein, doch
sie beeinflusst auch den Verstand. Ganz besonders in Dichtungen ist es unmaoglich, die
emotionale Wirkung eines Kunstwerks von dem Rahmen objektiver Beziige abzuheben,
mit dem es verbunden ist und der seinen ,,Sinn® fiir den Verstand ausmacht.

Ob im Leben einzelner Menschen eher buddhistische oder kiinstlerisch ausgerichtete
Interessen vorherrschen, ist eine Frage, die von der relativen Stirke ihres Verstandes be-
ziehungsweise ihrer Emotionalitit bestimmt wird. Hier wollen wir nur festhalten, dass
erstens der Sinn des Buddhismus mit dem Wert von Kunst iibereintrifft und zweitens die
Entwicklung von Verstehen und Einsicht durch den einen und von Imagination und Emp-
findsamkeit fiir Schonheit durch die andere fiir moderne Ménner und Frauen, in denen
das Gefiihls- und das Verstandesleben fast gleichermafien lebhaft und kraftvoll sind, nicht
nur ein Bedirfnis, sondern fast lebensnotwendig ist.

Trotz der offenkundig vergeistigenden Wirkung vieler grofler Kunstwerke gibt es in
verschiedenen Gemeinschaften und religiosen Korperschaften Menschen, die meinen, Re-
ligion und Kunst wiirden einander ausschlieffen und wer immer das religiose Leben ernst
nehme, durfe mit Kunst nicht mehr zu tun haben als mit Trinken, Tanzen und Glicks-
spiel. Solche Puritaner glauben, der Gehalt von Kunst sei - da sie ihren Zuspruch iiber
die Sinne, mittels Auge und Ohr, mache - zwangsldufig sinnlich und sogar sexuell. Fiir
ihre Denkweise, die ganz und gar unfihig ist, sich die weiteren Horizonte vorzustellen, in
die sich ein Leben echter Spiritualitit entfalten kann, ist ein kiinstlerisches Leben praktisch
synonym mit einem unmoralischen Leben.

Wann immer eine Reaktion gegen den Puritanismus einsetzt, verfallen seine Anhi-
nger gewohnlich ins andere Extrem und verkiinden die Doktrin des l'art pour l'art, Kunst
um der Kunst willen. Den mittleren Weg zwischen diesen beiden extremen Ansichten hat
Sri Aurobindo gewiesen, der in einigen veroffentlichten Briefen an seine Dichterjlinger
eine offenbar zufriedenstellende Losung des Problems vorstellte. Die folgenden vier Aus-
ziige stammen aus dem achten Abschnitt der dritten Serie seiner Briefe (Dichterisches
Schaffen und Yoga und Nutzen der Literatur usw. im Sadhana), auf die die an diesem
Thema Interessierten zur weiteren Information verwiesen seien.

(1) Ein Literat ist, wer Literatur und literarische Aktivitdten um ibrer selbst willen liebt.

Ein schreibender Yogi ist kein Literat, denn er schreibt nur, was der innere Wille und das
innere Wort ibn ausdriicken lassen wollen. Er ist ein Kanal und ein Instrument von etwas
GrifSerem als seiner eigenen literarischen Persinlichkeit.

10 Sri Aurobindo, Letters on Poetry and Art, a. a. O., S. 727.
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(2) Ich habe dir immer gesagt, du solltest deine Poesie und dhnliche Aktivitdten nicht
aufgeben. Es ist ein Febler, dies aus Askese oder mit der ldee von tapasya zu tun. Man kann
mit diesen Dingen aufhiren, wenn sie von selbst wegfallen, weil man voll im Erleben ist und
sich so sebr fiir sein inneres Leben interessiert, dass man keine Energie fiir den Rest iibrig
hat. Selbst dann aber gibt es keine Vorschrift aufzubiren, denn es bestebt kein Grund,
weshalb Poesie usw. nicht ein Teil des sadhana sein sollten.”

(3) Es wdre ein Febler, den poetischen Fluss aus Prinzip zum Schweigen zu bringen.
Schipferisches Tun ist ein Elixier fiir das Vital und hdlt es in guter Verfassung, und die
Ubung des sadbhana bedarf der Stiitze eines starken und sich ausweitenden Vitals. Zwischen
der schopferischen Kraft und der Stille gibt es keine echte Unvereinbarkeit; denn wirkliche
Stille ist etwas Innerliches, und sie hort nicht auf oder muss nicht aufhoren, wenn eine starke
Aktivitdt oder ein starker Ausdruck an die Oberfldche tritt.”?

(4) Die vedischen Dichter saben die Poesie als mantras an; sie waren die Trdger ibrer
cigenen Verwirklichungen und konnten auch Trdger fiir die Verwirklichung anderer sein ...
Alles, was das Wort, das Licht in sich trdgt, ob gesprochen oder geschrieben, kann dieses
Feuer innen entziinden, gewissermafSen einen Himmel dffnen, die tatsdchliche Vision bringen,
deren Korper das Wort ist ... Zu allen Zeitaltern haben spirituelle Sucher ibr Bestreben oder
ibr Erleben in Gedichten oder inspirierter Sprache ausgedriickt, und das hat ibnen und
anderen geholfen. Darum ist es nicht abwegig, wenn ich einer solchen Dichtung einen
spirituellen oder psychischen Wert und eine Wirksamkeit psychischer oder spiritueller Art

uschreibe.’

Dieses entschiedene und nachdriickliche Eintreten fiir die spirituelle Wirkung der Dich-
tung und damit der Kiinste allgemein ist kaum zu iibertreffen. Es sei erlaubt, sie als ange-
messene Antwort auf alle Einwinde stehen zu lassen, die Puritaner gegen Erschaffen und
Genieflen von Kunstwerken vorbringen mogen.

Einer ernsthaften Schwierigkeit miissen wir uns indes noch zuwenden: Angenommen,
die innere Beziechung zwischen Buddhismus und Kunst ist so, wie wir sie beschrieben
haben, und Kunst ist, entsprechend der Behauptung Sri Aurobindos, ,ein Teil des sadhana“
oder kann dies zumindest - sind wir berechtigt anzunehmen, eine solche Sicht der Dinge
sei vom Standpunkt des orthodoxen Buddhismus korrekt? Machen wir uns nicht einer
Verdrehung der buddhistischen Lehre vom Wert der Kunst schuldig? Kiinstlerisch gese-
hen ist buddhistische Kunst zweifellos eine glorreiche Errungenschaft. Kann man sie aber
auch als eine streng buddhistische Errungenschaft ansehen? Ist sie nicht eher ein schoner
Auswuchs am Stamm des Buddhismus, so dhnlich wie die Mistel an der Eiche oder die
Orchidee an der Ulme?

Manche Buddhisten scheinen tatsichlich dieser Meinung zu sein. Sie glauben, dass
die Kiinste sexuelle Begehrlichkeit stimulieren, weshalb der Buddha seinen Bhikkhu-
Schiilern den Genuss von Kunstwerken untersagt habe. Dieses Verbot ist aus ihrer Sicht

" Ebd, S. 727.
2 Ebd., S. 715.
'8 Ebd., S. 590.
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implizit im Achten Vorsatz enthalten, der von allen Bhikkhus sowie an den Uposatha-
Tagen auch von Laien befolgt wird: Nacca-gita-vadita-visika-dassana mala gandha vilepana
dharana mandana vibbisanatthana veramani sikkha-padanm samdadiyami*, was im Allgemei-
nen folgendermaflen iibersetzt wird: ,Ich ibe den Vorsatz der Enthaltung von Tinzen,
Gesingen, Instrumentalmusik und schauspielerischen Darbietungen sowie von Girlanden,
Parfiim und Schmuck des Korpers mit Kosmetika“. Dieser Vorsatz schliefft nach ihrem
Dafiirhalten nicht nur den Genuss von Gesang, Tanz und Musik aus, sondern auch den
von Poesie und Malerei sowie Bildhauerei und Architektur. Von alldem sollten sich wahre
Anhinger des Buddha strikt fernhalten. Die buddhistische Einstellung gegeniiber Kunst
ist ihrer Meinung nach puritanisch. Ein erleuchteter Geist, der selbst vom geringsten An-
flug von Begierde frei ist, ist naturgemifd gar nicht fihig zu dsthetischem Genuss, weil
dieser ihrer Uberzeugung nach grundsitzlich sinnlicher und sogar sexueller Art ist.

Ob der Buddhismus mit dieser puritanischen Bewertung des Wesens und der Wir-
kung von Kunst ibereinstimmt oder ob seine Sicht der Beziehung zwischen dem spiritu-
ellen und dem kiinstlerischen Leben jener dhnelt, die wir oben eingenommen haben, ist
eine Frage, die wir beantworten konnen, indem wir erstens auf Sri Aurobindos Lehre iiber
die verschiedenen Ebenen verweisen, in denen kiinstlerische Inspiration entspringen kann
(von der subtilen physischen bis zu jener des Ubergeistes), und zweitens, indem wir an
das personliche Beispiel des Buddha appellieren.

Aus den ,drei Korben® (Sanskrit tripitaka, Pali tipitaka) der kanonischen Schriften
sowie aus ihren Kommentaren geht klar hervor, dass die im achten Vorsatz genannten
Tanz, Gesang, Instrumentalmusik und Schauspiele zur ersten unserer vier Arten von
Kunst gehoren: das heifit, zu dem, was weder seiner Form nach religios noch spirituell in
seiner Wirkung ist. Nicht anders als die Lieder, Tdnze und Instrumentalmusik zeitgenos-
sischer Filme haben sie ihren Ursprung in dem, was Sri Aurobindo die ,subtilen physi-
schen und vitalen Ebenen” nennt, und man wird behaupten diirfen, dass der Buddha von
seinen Schiilern nicht deshalb forderte, sich solcher Arten des Amiisements zu enthalten,
weil es Kunst war, sondern weil es nicht Kunst im Sinne jener tieferen und echteren Art
war, die wir in die dritte und vierte unserer Kategorien aufgenommen haben. Was im
achten Vorsatz untersagt wird, lisst sich ebenso wenig zu einem totalen Ausschluss aller
Arten von Kunst aus dem spirituellen Leben verallgemeinern, wie man aus der Missbilli-
gung des Kinobesuchs durch einen zeitgendssischen spirituellen Meister eine Verurteilung
von klassischer Musik, Gedichten und Gemailden herauslesen diirfte. Sri Aurobindo, des-
sen Ansichten tiber die spirituelle Funktion von Kunst wir so ausfiihrlich zitiert haben,
sagt in Sddbana iber die Lektiire von Romanen: ,Wenn Romane das niedere Vitale be-
rithren oder erregen, sollten sie vom sadhaka nicht gelesen werden.“'® Es ist nicht wider-
spriichlich, spirituell Strebenden die eine Art von Kunst zu verwehren und die andere zu
erlauben. Vielmehr ist es genau das, was man erwarten wirde.

4 Vgl. die Besprechung der ersten drei Begriffe des Vorsatzes in Thomas William Rhys Davids, Dialogues of the Bud-
dha, Pali Text Society London 1973, Teil I, S. 7.
S [ etters on Poetry and Art, a. a. O., S. 714-715.
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Doch selbst wenn der Buddha mit dem achten Vorsatz fiir seine Monchs- und Laienschiiler
nicht mehr als ein Verbot der altindischen Entsprechung von Tanzmusik beabsichtigte,
wird man doch vielleicht einen Beweis dafiir fordern, dass er die Wertschitzung von Kunst
und kiinstlerischem Schaffen und den Genuss von Bildern, Poesie und Musik als mit den
Anforderungen des spirituellen Lebens vertriaglich ansah. Wenn die Aufzeichnungen iiber
sein Leben und seine Lehre auch nur einen einzigen Hinweis auf seine Wertschitzung
der Schonheit von Kunst enthalten, dann beweist das, dass eine derartige Wertschitzung
fiir den erleuchteten Geist moglich und darum der Gehalt von Kunst mit dem Gehalt von
Spiritualitit vereinbar ist. Wir werden nicht nur einen, sondern drei solcher Hinweise
anflihren, deren erster seine Wertschitzung von Musik, der zweite seinen Beifall fiir Poesie
und der dritte seine Empfinglichkeit fiir visuelle Schonheit zeigt.

Dass der Buddha Musik schitzte, ist im Sakka-paiiha Suttanta des Digha-Nikaya fest-
gehalten, dem ersten der finf groflen Teile des Sutta Pitaka oder ,Korb der Lehrreden®.
Sakka, der Konig der Gotter, wollte dem Buddha einige Fragen stellen, doch da er ihn in
Meditation versunken antraf, zogerte er niherzutreten. Deshalb schickte er einen seiner
himmlischen Hofmusiker voraus, einen gandbarva (S.; P: gandhabba), deren musikalische
und singerische Kunst in der indischen Literatur ebenso berithmt, wenngleich nicht so
verhingnisvoll ist wie die der Sirenen in der westlichen Literatur. Wir zitieren diese be-
zaubernde Episode im vollen Umfang als eine literarisch schone Einleitung in die ernste-
ren Gespriche zwischen dem Buddha und Sakka, die den Hauptteil dieser Suttanta aus-
machen.

Da wandte sich Sakka an den Elf Pajicasikha: ,Mein lieber Pajicasikha, fiir jemanden wie
mich ist es schwierig, in die Nibe von Klargewordenen xu gelangen, waibrend sie sich in
Klausur befinden und Vertiefung siben und Vertiefung geniefSen. Aber wenn du zuerst den
Buddha bezaubern wiirdest, kinnte ich anschliefSend zu ibm geben.”

WJa, Herr”, antwortete der Elf Pajicasikha. Er nabm seine Harfe aus hellem Belbaumbolz
und ging zur Indasala-Hoble. Als er nabe herangekommen war, stellte er sich zur Seite hin
und dachte: ,Das ist nicht zu weit und nicht zu nab, und er wird meine Stimme horen.”
Pajicasikha stand an der Seite, schlug seine Harfe und sang diese Strophen iiber den Buddha,
die Lebre, den Sangha, die Vollendeten und die sinnliche Liebe:

.Meine Dame Suriyavacchasa, mein Sonnenschein!

Ebrerbietig griifSe ich deinen Vater Timbaru,

durch den solch eine treffliche Dame geboren wurde;

mein Herz erfiillt sie mit Freude immerzau.

Lieblich wie ein Luftzug fiir den in Schweif§ Gebadeten
oder fiir den Durstigen ein kiibles Wasser,

so lieb ist mir der Schein deiner Schonbeit,

geradeso lieb wie den Vollendeten die Lebre!

Sangharakshita, Die Religion der Kunst 21



Wie Arznei, wenn man krank. darniederliegt,
oder Speise, wenn der Hunger qudlt,
Komm, Liebste, mach mein Feuer aus,

so, wie Wasser die Flamme loscht.

Wie Elefanten in der Sommerbitze
eintauchen in den Lotusteich, den kihlen, nassen,
bedeckt mit Bliitenbldttern und mit Blitenstaub -

s0 mocht ich mich in deinen Busen sinken lassen.

Wie Elefanten zur Brunftzeit alle Fesseln sprengen,
tiberwinden den Stich von Stachel und Speer -

ich verstehe nicht, was wobl der Grund ist,

dass ich deine woblgeformten Schenkel so begebr'!

Mein Herz ist voller Leidenschaft nach dir,

mein Inneres hat ganz verwandelt sich.

Es gibt kein Zuriick, das kann nicht maglich sein,
ich zappele am Angelbaken wie ein Fisch.

Komm, Liebste, halt mich fest, du Schenkelschine!
Umarme mich, die Augen scheu gesenkt!
In deinen Armen, Schone, mich verwihne,

mebr konnt ich niemals wiinschen mir geschenkt.

Ach, da war mein Verlangen noch so klein,
du SiifSe mit dem wellig webenden Haar,
jetzt ist es ins Unermessliche gewachsen,
wie die Gabe, die man Heiligen bringt dar.

Wie viel durch Gaben an solch vollkommene Wesen
ich an Verdienst geschaffen mit der Zeit -
dass das, du meine rundum Herrliche,

zur Ursache werde fiir unsere Zweisamkeit!

Wie viel in diesem weiten offenen Land

ich an Verdienst geschaffen mit der Zeit -
dass das, du meine rundum Herrliche,

zur Ursache werde fiir unsere Zweisamkeit!
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In Vertiefung meditiert der Sakyer,
einig, wach und achtsam im Innern bier;
zur Unsterblichkeit zieht es den Weisen hin -

s0 wie mich, mein Sonnenschein, xu dir!

Und wie die Weisen sich freuen wiirden,
wenn sie 2ur Wabrbeit voll erwachten,

so wiirde, liebste Dame, ich mich freuen,
konnt ich als Eins mit dir mich betrachten.

Wenn Sakka als der Herr der DreiunddreifSig
nur einen Wunsch gewdbrte mir,
Liebste, nichts als Dich kinnt' ich mir wiinschen,

50 stark ist meine Liebe zu dir.

Wie ein frisch erbliihter Salbaum,

50 it dein Vater, meine weise Freundin.
Ich verebre ibn, verneige mich demiitig
vor dem, dessen Tochter so geartet ist.”

Als Pajicasikbha geendet hatte, sagte der Buddba zu ibm: ,Paiicasikba, der Klang der Saiten
und der Klang deiner Stimme sind gut aufeinander abgestimmt, so dass keins das andere
dibertont. Aber wann hast du diese Strophen siber den Buddha, die Lebre, den Sangha, die
Vollendeten und die sinnliche Liebe gedichter?”

. Dieses eine Mal, Herr, als du eben erwacht warst, hieltest du dich bei Uruvelda beim
Banyanbaum des Ziegenbirten auf, am Ufer des Flusses Neraiijara. Und da war ich gerade
in die Dame Bhadda Suriyavacchasa verliebt, die Tochter des Elfenkinigs Timbaru. Doch die
Schwester verlangte nach einem anderen — es war der Sobn des Wagenlenkers Matali,
Sikhaddr mit Namen, den sie liebte. Da ich diese Schwester mit keinem Mittel gewinnen
konnte, nabm ich meine Harfe mit zu Timbarus Haus, wo ich diese Strophen spielte.

Als ich geendet hatte, sagte Suriyavacchasa zu mir: ,Lieber Herr, ich habe den Buddhba nie
persinlich getroffen. Aber ich habe von ibm gebirt, als ich in der Halle der Gerechtigkeit fiir
die Gotter der DreiunddreifSig getanzt habe. Da du den Buddba riibmst, wollen wir uns
heute treffen.” So kam es, dass ich mich mit dieser Schwester getroffen habe. Aber seitdem
haben wir uns nicht wieder gesehen.”'®

Am Ende der Suttanta, nachdem er auf alle seine Fragen vom Buddha zufriedenstellende
Antworten erhalten und ,iiber den Zweifel hinausgegangen und [s]ich von Unschliissigkeit
frei gemacht” hatte, machte Sakka Pafcasikha im Gegenzug fiir die geleisteten Dienste

6 Aus dem Sakkhapaiiha-Sutta des Digha Nikaya (DN 21). Zitiert aus der (vorliufigen) Ubersetzung von Anagarika

Sabbamitta, abrufbar unter: https://suttacentral.net/dn21/de/sabbamitta (geprift am 7. August 2021). Vgl. auch die
Ubersetzung von Karl Eugen Neumann. Stammbach: Beyerlein-Steinschulte 1996, abrufbar unter: http://palika-

non.de/digha/d21.htm (geprift am 7. August 2021).
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zum Konig der Musiker und schenkte ihm die Hand der Dame Suriyavacchasa. Diese
idyllische Episode offenbart nicht nur die Wertschitzung des Buddha fiir Musik, sondern
auch seine zartfiihlende Menschlichkeit. Man kann sich fast das amisierte Lacheln vorstel-
len, mit dem der Leidenschaftslose den Leiden des liebeskranken gandbarva zuhorte.

Die Wertschitzung des Buddha fiir Dichtung ist im Vangisa Samyutta, dem achten
Abschnitt des Samyutta-Nikaya, festgehalten. Vangisa war einer der begabtesten Schiiler
des Buddha, und jedes der zwolf Suttas aus der Gruppe, die seinen Namen trigt, enthilt
ein Gedicht mitsamt einer Prosa-Einleitung, die die Umstinde seiner Entstehung be-
schreibt. Ohne Rahmenerzihlung finden sich die Gedichte auch in den Thera-gatha, den
,Liedern der Alteren®, einem der Biicher des Khuddaka-Nikaya, das auch Strophen
Vangisas aus dem Sutta-Nipata enthilt, die nicht in den Samyutta-Nikaya aufgenommen
wurden. Die ersten vier Gedichte sind Strophen der Selbstichtung, der Reue iiber Lust
und Stolz. Sie driicken die Entschlossenheit des Dichters aus, das Verloschen aller geisti-
gen Unreinheiten im leidenschaftslosen Frieden von nibbana zu erreichen. Die folgenden
sieben Suttas, die zumeist Strophen von grofler literarischer Schonheit enthalten, zeigen,
wie der Buddha und in einem Fall auch Sariputta Vangisa zur Ausiibung seiner dichteri-
schen Gabe ermutigen. Sutta XI ist kurz und poetisch genug, um es hier als typisches
Beispiel fiir die Haltung des Buddha vollstindig wiederzugeben.

Einstmals weilte der Erbabene in Campa, am Ufer des Lotosteiches Gaggara mit einer
grofSen Bhikkbugemeinde, zusammen mit fiinfhundert Bhikkbus an Zabl, mit sicbenbundert
Laienbriidern, mit siebenbundert Laienschwestern und mit vielen Tausenden von Devatas.
Es diberstrablte sie aber der Erbabene mit seiner Schonheit und seinem Rubm.

Da nun kam dem ebrwiirdigen Vangisa folgender Gedanke: ,Der Erbabene hier weilt in
Campd, am Ufer des Lotosteiches Gaggara mit einer grofSen Bhikkbugemeinde, zusammen
mit flinfhundert Bhikkbus an Zabl, mit sicbenbundert Laienbriidern, mit siebenbundert
Laienschwestern und mit vielen Tausenden von Devatds. Es iiberstrablt sie aber der
Erbabene mit seiner Schonbeit und seinem Rubm. Wie wdre es, wenn ich nun den Erbabenen
in seiner Gegenwart mit angemessenen Strophen priese?”

Da nun erbob sich der ebrwiirdige Vangisa von seinem Sitz, schlug seinen Mantel iiber die
cine Schulter, und indem er in der Richtung, wo sich der Erbabene befand, die
zusammengelegten Hdnde vorstreckte, sprach er zu dem Erbabenen also: ,Es leuchtet mir
etwas auf, Erbabener! Es leuchtet mir etwas auf, Pladfiibrer!”

LEs soll dir aufleuchten, Vangisa!l™ sprach der Erbabene.

Da nun pries der ehrwiirdige Vangisa den Erbabenen in seiner Gegenwart mit der
angemessenen Strophe.

.Wie der Mond am entwilkten Himmel,

Wie die fleckenlose Sonne strablt,

so diberstrablst du, Angirasa, grofSer Weiser,

Mit deinem Rubm die ganze Welt.""”

V"' Gaggara-Sutta (SN 8.11; SN 1.196). Ubersetzung von Wilhelm Geiger, zitiert aus: https://suttacent-
ral.net/sn8.11/de/geiger (gepriift am 7. August 2021).
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Auch in den anderen sechs Suttas wird Vangisa ermutigt, seine betrichtlichen poetischen
Talente zu nutzen, und so improvisiert er anldsslich der Pavarana-Zeremonie Strophen
iiber ,gut gesprochene Rede” zum Lob Sariputtas, iiber das Predigen des Buddha, iiber
Annasi-Kondafifias Huldigung des Meisters sowie zur Wiirdigung der psychischen Krifte
Moggallanas. Sutta VIII enthilt nicht nur die Erlaubnis zu improvisieren, um die Vangisa
bittet und die der Buddha stets gewihrt, sondern auch einige Zeilen ihres Dialogs, die in
den anderen Sutten nicht zu finden sind und die beweisen, wie nachdriicklich der Erha-
bene die Art von Dichtung, in der Vangisa sich auszeichnete, billigte und wie eindeutig
er dazu ermutigte. In einem Ausbruch der Begeisterung vergleicht Vangisa den Buddha,
wie er seinen Schiilern den Dharma darlegt, mit einer grofien Gewitterwolke, die sich in
reichlichem Regen auf die Erde ergiefit, und schliefft dann mit einer Strophe zur Vereh-
rung des Meisters, worauthin der Erhabene sagt:

LSind von dir, Vangisa, diese Strophen friiher ausgedacht oder leuchten sie dir an Ort und
Stelle auf?”

. Nicht sind, Herr, diese Strophen friiber von mir ausgedacht, sondern sie leuchten mir an Ort
und Stelle anf.”

.80 sollen dir denn, Vangisa, noch mebr friiher nicht ausgedachte Strophen aufleuchten.”

.Ja, Herr!” erwiderte aufhorchend der ehrwiirdige Vangisa dem Erbabenen, und er pries noch
mebr den Erbabenen in seiner Gegenwart mit friiher nicht ausgedachten Strophen.

. Uberwindend die hundert Schieichwege des Mara

Brichst du auf die Oden;

Sebt ibn, der aus den Fesseln Befreiung schafft,

Wie er, von nichts abbdngig, nach Bedarf austeilt.

Zum Entlkommen aus der Flut

Hat er ja vielfdltigen Pfad verkiindet:

In dieser von ibm verkiindeten Unsterblichkeit

Verbleiben unerschiitterlich die, welche die Wabrheit schauen.

Licht bringend durch und durch
Hat er geschaut das Hinwegkommen siber alle Bexiehungen.

Nachdem er sie erkannt und verwirklicht hat,
Hat er die hichste der fiinf (Krdfte) gepredigt.

Wenn so die Wabrbeit wobl gepredigt ist,

Wie konnte da Ermiidung eintreten bei denen, die die Wabrbeit verstehen?
Darum schule ich mich in der Lebre des Erbabenen

Unermiidlich immer, vor ibm mich neigend.”®

'8 Parosabassa-Sutta (Mehr als Tausend) (SN 8.8; SN 1.193). Ubersetzung von Wilhelm Geiger, zitiert aus: https://sutta-
central.net/sn8.8/de/geiger (geprift am 7. August 2021).
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Im sechsten Jahrhundert v. u. Z. hatte die indische Malerei noch nicht den Weg einge-
schlagen, der in den Fresken gipfeln sollte, die die Hohlen von Ajanta verherrlichen. Da-
rum ist es uns verwehrt, einen Hinweis auf die Wertschitzung des Buddha fir bildende
Kunst in ihren verfeinerten und entwickelten Formen zu geben. Wir konnen aber wenigs-
tens ein Beispiel seiner Empfindlichkeit fiir die Schonheit des menschlichen Korpers in
Bewegung und fiir die harmonische Wirkung von Farbabstufungen anfithren, und soweit
Form und Farbe die beiden Grundelemente der bildenden Kunst ausmachen, kénnen wir
die Wertschitzung des Buddha fiir ihr Vorkommen in der Natur dahingehend verstehen,
dass sie prinzipiell nicht anders ist als seine Wertschitzung der Kiinste der Malerei und
Bildhauerei. Wir entnehmen unser Beispiel der Mabaparinibbana Suttanta des Digha-
Nikaya, der nach allgemeiner Uberzeugung einige der iltesten und authentischsten Mate-
rialien des Pali-Kanons enthilt. Der Abschnitt wirft iberdies ein interessantes Streiflicht
auf die zeitgenossische Mode.

Nun hirten auch die Licchavi von Vesalt erzdblen, der Erbabene sei nach Vesalr gekommen
und halte sich im Walde der Ambapali auf. Da liefSen sie eine Anzabl Prunkwagen
anspannen, bestiegen jeder einen und verliefSen von den iibrigen begleitet Vesdlz. Einige von
ihnen waren dunkel, dunkel von Aussehen, Kleidung und Schmuck, einige gelb, gelblich von
Aussehen, und angetan mit gelber Kleidung und gelbem Schmuck, einige rot, ritlich von
Ausseben und angetan mit roter Kleidung und rotem Schmuck, einige weifs, hell von
Aussehen und angetan mit weifer Kleidung und bellem Schmuck.

/-]

Der Erbabene sab sie kommen, als sie noch weit entfernt waren, und sprach zu seinen
Bhikkbus: ,Bhikkbus, wer von euch noch keine Tavatimsa-Gotter gesehen hat, der sebe sich
diese Licchavi an, sebt sie euch recht genau an und stellt euch vor: ,so sehen die Tavatinisas
aus'l""

Der hier implizierte Vergleich ist nicht zufillig. Asthetische Emotionen dringen natiirlich
dazu, sich in verschiedensten Sprachbildern auszudriicken. Dass der von der Schonheit
der reich gekleideten und geschmiickten Licchavis bewegte Buddha sie mit einer Schar
himmlischer Wesen vergleicht, ist nicht Ausdruck seines Wunsches, die Mitbriider zu er-
bauen, sondern ein spontaner Ausbruch seines dsthetischen Gefiihls.

Aufler diesen spezifischen Beispielen der Wertschitzung von Kunst seitens des Bud-
dha koénnen wir zur Untermauerung unserer Behauptung, der Gehalt von Kunst sei selbst
aus orthodox buddhistischer Sicht mit dem Gehalt von Spiritualitit nicht unvereinbar und
das religiose Leben schliefle kiinstlerische Interessen nicht aus, eine Reihe allgemeiner
Uberlegungen anfithren. Da die Lehren des Buddha nicht in Bildern oder musikalischer
Notation, sondern in Worten iiberliefert wurden, die spiter als literarische Werke in Bii-
chern aufgeschrieben worden sind, ist es unvermeidlich, dass unsere Uberlegungen von
vorwiegend literarischem Charakter sind. Was uns gleich ins Auge fillt, wenn wir ein
kanonisches Pali-Buch zur Hand nehmen, ist, dass ein grofier Teil darin Versdichtung ist.

Y Maba-parinibbana-Sutta, Kap. 2 (DN 16; DN 2.72ff.). Ubersetzung von R. Otto Franke, zitiert aus: https://suttacent-
ral.net/dnl6/de/franke (gepriift am 7. August 2021).
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Manche Biicher, wie z.B. das Dbammapada und das Sutta-Nipata, bestehen entweder voll-
stindig aus Strophen oder enthalten nur eine kleine Beigabe von Prosaabschnitten. Die
Thera- und Theri-Gatha oder ,Strophen der Alteren [Moénche und Nonnen]“, die oft nach
der Erleuchtung aus dem Stegreif gesprochen wurden, geben vielleicht die herausragends-
ten Beispiele der ersten Gruppe. Nicht nur sind sie spirituelle Dokumente von seltenem
Wert, sondern sie enthalten auch hochwertige Perlen spiritueller Poesie. Caroline Rhys
Davids zogerte in ihrer iibersetzerischen Pionierleistung, Psalms of the Early Buddbists - I:
The Brethren, nicht, die dichterisch begabtesten Theras mit Keats und Shelley zu verglei-
chen. Wenngleich selige Wortmusik die Grundlage ihres Vergleichs bildet, liegt darin
nicht die einzige Ahnlichkeit zwischen den Strophen der indischen und englischen Dich-
ter. Wie die Romantiker hatten die Theras ein Auge fiir die Schonheit der Natur, und Frau
Rhys Davids ging so weit zu behaupten - eine fiir ,,orthodoxe” Buddhisten vielleicht scho-
ckierende Idee -, dass sie nicht weniger aus dsthetischen als aus spirituellen Griinden die
Einsamkeit der Wilder suchten.

Man kann sogar den Buddha selbst als Dichter bezeichnen. Die Pali-Schriften enthal-
ten Tausende von Strophen, die der Uberlieferung nach aus dem Mund des Meisters stam-
men. Ein ganzes Buch, der Udana, besteht aus einer Anzahl von Strophen, jeweils in Ver-
bindung mit einer Prosaerzihlung der Umstinde ihrer Entstehung - Strophen, die der
Buddha in Momenten starker emotionaler Bewegtheit ,ausatmete” (so die wortliche Be-
deutung des Titels).?

Der Grof3teil des heiligen Kanons ist zwar in Prosa verfasst, aber in seiner Haltung
gleichwohl poetisch. Mit ihren lebendigen und stimmigen Bildern, Gleichnissen, Parabeln
und anderen Sprachfiguren, die das Einbildungsvermégen entziicken und zugleich den
Verstand kliren, schimmern die Lehrgespriche des Buddha oft in einer verhalten gelasse-
nen Anmut, die seine Worte ebenso schon wie wahr sein lisst. Die unbestreitbare Tatsa-
che, dass der Buddha und seine erleuchteten Schiiler die Schonheit von Natur und Kunst
zu schitzen und genieflen wussten und dass sie mit ihrem eigenen dsthetischen Tun dieser
Schonheit sogar manches hinzufiigen konnten, hat, so glauben wir, geniigend Beweiskraft
fiir unsere Behauptung, dass Religion und Kunst Manifestationen derselben Bewegung der
Selbsttranszendierung sind und dass echte Jiinger und wahre Kiinstler auf sich letztlich
vereinigenden Pfaden wandeln.

Zum Nutzen derer, die zwar wissen, dass die von uns zitierten Schriftstellen authen-
tisch sind, aber gleichwohl Zweifel hegen, ob wir sie auch zutreffend gedeutet haben,
wollen wir unsere Sichweise mit dem endgiiltigen Siegel der Orthodoxie versehen, indem
wir einen zeitgendssischen Autor von unbestreitbarer Glaubwiirdigkeit zitieren, dessen
Darlegungen der buddhistischen Lehre in der strengsten Kommentar-Tradition griinden.
Beziiglich der geistigen Kultivierung (bbhavana), der zweiten von drei Abschnitten, in die
der Weg zum Nirwana einem Schema zufolge eingeteilt wird, sagt Dr. C. L. A. de Silva:
,Die Willenbestrebungen, die in den Denkprozessen zur Zeit des Erlernens des Dharma-

2 A. d. U Der Uddana liegt in zwei deutschen Ubersetzungen vor. Siehe Literaturliste am Ende dieses Buchs.
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Vinaya (der Lehre) oder irgendeiner Kunst, Wissenschaft und so weiter aufkommen, sind
ebenfalls unter dem Titel der geistigen Kultivierung oder bhavana eingeschlossen.

Die Untrennbarkeit von Buddhismus und Kunst ergibt sich aus der Natur unseres
psychischen Lebens. Obwohl man gedanklich Wille, Intelligenz und Emotion unterschei-
den und von ihnen sprechen kann, als seien sie getrennte ,Vermdgen®, lassen sie sich in
Wirklichkeit so wenig voneinander trennen wie das changierende Schimmern von Griin,
Gold und Violett am Hals einer Taube. Folglich muss die spirituelle Entwicklung eines
Menschen sich entweder in allen Schichten seines Wesens, in allen Aspekten seiner Per-
sonlichkeit, praktisch wie theoretisch, emotional wie intellektuell, vollziehen oder gar
nicht. Kein , Teil” von ihm kann sich adlergleich in himmlische Gefilde aufschwingen,
wihrend ein anderer sich wie ein Schwein im Sumpf suhlt. Denn letztlich gibt es keine
sTeile”, und das Leben eines Menschen wird nicht stiickweise, sondern nur als Ganzes in
der Werteskala aufsteigen oder fallen. Spirituelle Ubung - wir nehmen den Ausdruck hier
in der weitesten Bedeutung als alles, was der Erweiterung des Bewusstseins, der Selbst-
transzendierung dient - muss simtliche ,Vermogen®, mit denen ein Mensch ausgestattet
ist, umfassend entfalten; und sie diirfen sich nicht einseitig, sondern nur auf so harmoni-
sche Weise entwickeln, dass sie einander auf jeder Stufe des spirituellen Aufstiegs ausglei-
chen und sich so weit als moglich jenem Zustand vollkommener Ausgewogenheit anni-
hern, der einem Menschen eigen ist, wenn sein Bewusstsein bis zu den duflersten Grenzen
erweitert und das Ego vollkommen transzendiert ist.

Moderne Menschen, und damit meinen wir moderne westliche Menschen und ihre
Nachahmer in Lindern des Ostens, leiden an einer so chronischen Abspaltung von Ver-
stand und Gefiihl, dass ihr Wille zum spirituell Guten nahezu gelihmt ist. Eine Art von
psychologischer Elephantiasis hat sie zu Monstren mit iiberentwickeltem Verstand und
unterentwickelten Emotionen werden lassen. Damit meinen wir nicht, dass sie emotional
inaktiv seien, ganz und gar nicht! Sondern ihr Gefiihlsleben steht, wenn ein so grob rium-
liches Bild verzeihlich ist, auf einer viel niedrigeren Stufe als ihr Verstandesleben. Es ist
nicht etwa so, dass ihre Emotionen nicht existieren, sondern sie sind unterentwickelt. In-
tellektuell gereift, sind gefithlsmiflig noch Kinder. Wissenschaftler, deren intellektuelle
Neugierde nicht eher befriedigt ist, als bis sie alle Sterne der Milchstrafle nummeriert oder
die Unermesslichkeit des Himmels wie mit einer Elle vermessen haben, finden anschei-
nend im emotionalen Schund populirer Filme, in Krimis oder in einer gelegentlichen se-
xuellen Umarmung umfassende Befriedigung der affektiven Seite ihres Wesens. Ein Re-
sultat dieses Bruchs zwischen dem intellektuellen und dem emotionalen Leben ist, dass
auch der Intellekt sich nicht mit Bezug auf eine Werteskala jenseits seiner selbst entwi-
ckelt, sondern nur in Bezug auf den Grad seiner eigenen inneren Verwicklungen. Wir
schlieffen daraus, dass moderne Menschen einer Entwicklung ihres emotionalen Wesens
bediirfen, welche die bereits erfolgte intellektuelle Entwicklung spirituell fruchtbar macht
und durch Erneuerung des lingst verlorenen Gleichgewichts zwischen ihren Vermogen
jene Bewegung des Aufstiegs, der Bewusstseinserweiterung und der Selbsttranszendierung

21 C. L. A. de Silva, The Four Essential Doctrines of Buddhism, Colombo: Associated Newspapers of Ceylon 1948, S.155.
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fiir die ganze Person ermdglicht, deren Geheimnis der westlichen Zivilisation seit so vielen
Jahrhunderten anscheinend verloren gegangen ist.

Religiose Hingabe galt frither als eins der tiblichen Werkzeuge der emotionalen Ent-
wicklung. Doch Religion im dogmatischen, westlich-christlichen Wortsinn ist modernen
Menschen so widerwirtig geworden, dass die Verwendung dieses Werkzeugs oft unmog-
lich ist. Darum wird die Entdeckung eines anderen Mittels zur Verfeinerung des Gefiihls-
lebens zwingend notwendig. Wir glauben, ein solches Mittel im Schaffen und Genieflen
von Kunstwerken zu finden, vorausgesetzt, dass diese Aktivititen mit einem lebhaften
Gewahrsein ihrer spirituellen Funktion und Tragweite ausgeiibt werden. Die begehrliche
menschliche Natur schreit nach Befriedigung, und wir diirfen ihre Anspriiche nicht igno-
rieren. Wenn wir kein Ventil auf einer hoheren Ebene fiir sie finden, wird sie uns auf eine
niedere zwingen. Die Sublimierung des Begehrens ist vielleicht das zentrale Problem der
Ethik, denn sublimiertes Begehren ist der Dynamo zur Erzeugung der Energien, die die
Maschinerie des ganzen spirituellen Lebens in Gang halten. Kunst ist fiir das spirituelle
Leben wichtig und wertvoll, und manchmal sogar notwendig, denn sie dient als Kanal fiir
die emotionalen Energien und fiihrt sie von niedrigeren zu stets hoheren Stufen des Aus-
drucks. Auf jeder Stufe treiben die Emotionen die ganze Person an, titig zu werden: auf
den niederen Stufen zu den unzihligen Aktivititen, mit denen gewohnliche Menschen
ihre spiefligen Liiste und Eitelkeiten zu befriedigen suchen; auf den hoheren, wie jener
der Barmherzigkeit, zu den unendlich vielfiltigen geschickten Mitteln, mit denen Buddhas
und Bodhisattvas die Menschheit zu befreien suchen.

Zur Sublimierung der Emotionen ist zweierlei notig: eine bewusst auferlegte Kon-
trolle auf den niederen und ein bewusst gedffnetes Ventil auf den hoheren Ebenen des
Erlebens. Ersteres wird den Einzelnen gemeinhin seitens der Gesellschaft, in der sie leben,
durch ein System von Tabus geboten. Die wichtigsten dieser Tabus sind jene, die durch
die Kontrolle des Ausdrucks der beiden Primiremotionen Liebe und Hass die schopferi-
schen und zerstorerischen Wirkungen der Emotionen regulieren. Bedauerlicherweise ver-
langt die moderne Gesellschaft oft die Kontrolle der einen Ebene, ohne die Ventile auf
der anderen zu 6ffnen. Individuen, denen jegliche Lebensanschauung fehlt, die es ihnen
ermoglicht zu verstehen, dass sie zu einer hoheren und umfassenderen Art des Erlebens
gelangen konnen, werden durch die fortwihrende Auferlegung scheinbar willkiirlicher
Kontrollen ihrer natiirlichen Impulse irritiert und rebellieren schliefilich dagegen. Psycho-
logische Befunde dieser Art erkliren ein Grofiteil der Undiszipliniertheit von Schiilern
sowie Jugendkriminalitdt und andere destruktive Ausdrucksweisen von Emotionen, denen
ein kreativer Ausdruck verwehrt wurde, und sie verweisen auf die Notwendigkeit, jenen
Interessen und Titigkeiten, die die Emotionen verfeinern und sublimieren, einen wichti-
geren Stellenwert im Lehrplan zu geben. Wenn die Art der Bildung, die uns zuteil wird,
auch nur teilweise durch die Art von Menschen, die wir sind, bestimmt werden soll, und
wenn man zugibt, dass Emotionen nicht weniger als der Verstand zur menschlichen Natur
gehoren, dann ist die Leugnung der Notwendigkeit, in Erziechung und Bildung einen Platz
fiir die Kiinste zu finden, logisch begriindbar.
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Insoweit die Ideale, die das Bildungssystem einer bestimmten Gesellschaft leiten, durch
die piadagogisch und didaktisch ausgerichtete Anwendung jener Ideale formuliert werden,
die nicht nur jene Gesellschaft, sondern die gesamte Kultur, zu der sie ihrerseits gehort,
leiten, ist anzunehmen, dass das Fehlen von Kunst in unserem heutigen Schulwesen den
Tod des Schonen im modernen Leben widerspiegelt. Seit der industriellen Revolution
werden die Stidte, in denen sich die Bevolkerung der westlichen Linder nach und nach
gesammelt hat, von stets wachsender Hisslichkeit beherrscht. Durch politische und wirt-
schaftliche Kanile ergief3en sich die Erzeugnisse dieser Hisslichkeit nicht nur in die west-
liche, sondern auch in die ostliche Welt, und noch immer lisst die sich zuriickziehende
Flut des Imperialismus an den Ufern traditioneller Gesellschaften wie Indien, Ceylon (Sri
Lanka) und Burma (Myanmar) stinkende Ablagerungen des Hisslichen zuriick, die, unter
tropischer Sonne verwesend, das Leben der meisten asiatischen Volker weiterhin infizie-
ren. Im Osten wie im Westen leiden moderne Menschen an einem Entzug von Schonheit,
und solange sie diese gottliche Nahrung nicht wieder empfangen und in sich aufnehmen,
gibt es nur wenig Hoffnung auf ihre spirituelle Gesundung. Vor dem Zweiten Weltkrieg
wurde in England die Bewegung der moralischen Aufriistung ins Leben gerufen. Heute
ist es nicht weniger notwendig, weltweit eine Bewegung der isthetischen Aufriistung, ei-
nen globalen Kampf fiir Schonheit, zu beginnen. Solange die Menschen auf jenen hoheren
Stufen des Erlebens, zu denen Kunst und Religion den Zugang erdffnen, kein Ventil fiir
ihre Emotionen finden, solange werden sie weiter ihre rastlose und zerstorerische Bahn
auf den niederen Ebenen ziehen. Verstand und Gefiihl sind, wie die beiden Fliigel eines
Vogels, fiir die spirituellen Fliige der Menschheit unentbehrlich.

Higher still and higher

From the earth thou springest
Like a cloud of fire;

The blue deep thou wingest,
And singing still dost soar, and

soaring ever singest.

Fenerwolken gleich,

Hoch und hober schwingest
In der Liifte Reich

Du dich auf, und klingest,
Und singend steigst du stets,
wie steigend stets du singest.

Spirituell Strebende sind wie Shelleys Lerche:?? Wenn ihr Verstehen hoher steigt, singen
ihre Gefihle. In diesem Singen und Steigen, in der gleichzeitigen Ausdehnung des

22 7itiert ist hier die zweite Strophe aus Shelleys Ode To 2 Skylark (An eine Lerche). Die deutsche Ubersetzung wurde
entnommen aus Percy Bysshe Shelley, Dichtungen. Ubersetzt von Adolf Strodtmann. Berlin: Sammlung Holzinger

2013. Hier zitiert nach: http://www.zeno.org/nid/20005695708 (geprift am 8. August 2021).
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Verstehens und der Emotionen finden wir den Sinn des Buddhismus und den Wert der
Kunst, ja, das Geheimnis des spirituellen Lebens.
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Rat an einen jungen Dichter

Ob es nitzlich ist, einen jungen Dichter Ratschlige zu erteilen, darf man bezweifeln. Rat
werden aus der Absicht geben, den Empfinger in dieser oder jener Weise zu verbessern.
So etwas mag zulidssig sein, wenn es um eine Kunst oder Wissenschaft geht, die man lehren
und lernen kann; fiir die Poesie aber gilt das Urteil, zum Dichter werde man geboren,
nicht gemacht (Poeta nascitur, non fif)?. Geben wir daher gleich zu Beginn dieser Ausfiih-
rungen die naive Hoffnung auf, sie konnten dazu beitragen, jemanden, der nicht schon
Dichter ist, zum Dichter zu machen. Bestenfalls wollen sie etwas hegen, was die Natur
angelegt hat und jungen Dichtern Wege aufzeigen, ihre Vermogen zu entwickeln, oder
auch die Disziplin andeuten, durch die ihre noch unférmige Inspiration in die wohlerwo-
gene Kreativitit reifer Kiinstler verwandelt werden kann.

Poesie hat, wie andere Dinge auch, zwei unterscheidbare, aber unzertrennliche As-
pekte: Stoff und Form. Wenn wir unsere Hinweise zur Kultivierung dieser Aspekte ge-
trennt geben, sollte man im Sinn halten, dass ihre Unterscheidung nur einer einfachen
Darstellung dient, aber keiner Teilung im Thema entspricht. Im Feuer schopferischer Be-
gabung werden Stoff und Form zu jenem ungeteilten Ganzen verschmolzen, das wir
,Kunstwerk” nennen.

Mit dem ,,Stoff* der Poesie meinen wir die Erfahrung, die in sie eingegangen ist. Diese
Erfahrung ist eher emotional als intellektuell getont, denn obwohl Poesie bestimmte Ge-
danken und Ideen enthilt, machen diese nicht ihr Wesen aus. Selbst eine hochst abstrakte
und philosophische Aussage hat eine emotionale Wertigkeit, so gering sie auch sein mag.
Umgekehrt enthilt auch ein duflerst emotionales Gedicht gedankliche Elemente. In der
besten Dichtung haben diese Elemente indes eine strikt nachrangige Stellung und dienen
anscheinend ausschlieflich als Hilfsmittel zur Prisentation eines nicht-intellektuellen Er-
lebens. Aber auch hier miissen wir uns davor hiiten, zu scharf zu kontrastieren, was eher
nebeneinander bestehende als einander ausschlieflende Aspekte der Poesie sind.

Mit ,Form“ der Poesiec meinen wir die verschiedenen Gattungen der dichterischen
Komposition (lyrisch, episch, dramatisch usw.) sowie die verschiedenen Metren, Strophen-
formen und Stile, in denen der vorwiegend emotionale Gehalt ausgedriickt wird. Unsere
bisherigen Bemerkungen machen schon ersichtlich, dass Stoff und Form der Poesie nicht
wie Wachs und Siegel aufeinander bezogen sind, sondern in einer so innigen Weise, dass
es eigentlich unmoglich ist, iberhaupt von einer Beziehung zu sprechen.

Poesie driickt die Personlichkeit des Dichters aus. Sie hilt seine tiefsten Gefithle und
erhabensten Gedanken fest, seine Trinen und sein Licheln, seinen Kummer und sein
Entziicken, seine Enttiuschung und Erfilllung. Kurzum verkorpert sie mehr oder minder
vollstindig seine gesamte Lebenserfahrung. Wie der Dichter ist, so wird auch seine Dich-
tung sein. Jede Verinderung oder Entwicklung im einen schligt sich unvermeidlich im
anderen nieder. Wollen wir die Dichtung verbessern, dann miissen wir zuallererst den
Dichter verbessern, dessen Ausdruck sie ist. Diese Verbesserung wird nicht ethisch, son-
dern kiinstlerisch sein - oder zumindest nicht auf direkte Weise ethisch, denn das Schone,

% Dieser oft zitierte Spruch wird gelegentlich, aber nicht mit Gewissheit, dem rémischen Dichter Horaz zugeschrieben.
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Wahre und Gute sind, sofern man Platon glauben darf, gleichermaflen Aspekte der Reali-
tit, und eine Anniherung an eins von ihnen ist indirekt auch eine Anndherung an die
beiden anderen.

Zur Personlichkeit von Dichtern gehoren, wie zur Personlichkeit anderer Menschen,
zwei Aspekte: ein emotionaler und ein intellektueller. Der Rat, den wir jungen Dichtern
geben wollen, gilt darum zunichst einmal der Kultur ihrer Emotionen, aus denen heraus
der Stoff ihrer Poesie geschaffen wird, und an zweiter Stelle der Kultur ihrer intellektuel-
len Fihigkeiten, aus denen sie ihre Form bezieht. Wieder diirfen wir die Unterscheidun-
gen nicht als Trennungen missverstehen und auch nicht iibersehen, dass die emotionale
und intellektuelle Kultur, der unser Rat gilt, in dem Sinne streng umgrenzt ist, dass sie
nur das aus poetischer Sicht Bedeutsame und Wertvolle umfasst. Uberdies sind unsere
Bemerkungen nicht erschopfend, sondern eher andeutend. Sie bieten kein gebrauchstfer-
tiges Programm zur poetischen Selbstvervollkommnung, sondern weisen lediglich auf ei-
nige Qualititen hin, um deren Entwicklung sich junge Dichter nach Ansicht des Autors
bemiihen sollten.

Es gibt fiinf vorwiegend emotionale Qualititen - Aspekte der Lebenserfahrung von
Dichtern —, die, sofern sie entwickelt sind, den Stoff ihrer Poesie bereichern werden:
Beobachtung, Empfindsamkeit, Mitgefithl, Abgeschiedenheit und Nachsinnen (engl. ob-
servation, sensitivity, sympathy, solitude, reflection).

All unser Wissen und Fuhlen rihrt von den Eindriicken her, die wir iiber unsere funf
Sinne wahrnehmen. Die Eindriicke, die das Auge, das Organ des Schauens, vermittelt, sind
aber auffilliger und wichtiger als jene, die durch das Ohr oder die anderen Sinne eintreten,
und darum haben wir das Wort Beobachtung (engl. observation) fiir das gesteigerte Ge-
wahrsein gewihlt, das Dichter von der ganzen Auflenwelt haben. Wir alle sehen tagtiglich
Berge oder Biume, Blumen, Hiuser, Gesichter und tausenderlei mehr. Doch Dichter -
oder Kiinstler - diirfen sich nicht damit zufrieden geben, Dinge blof} zu sehen: Sie miissen
lernen, sie zu beobachten. Beobachtung setzt natiirlich Sammlung voraus. Dichter sollten
bereit sein, einen ganzen Tag damit zu verbringen, eine Blume anzuschauen, denn nur
dann werden sie fihig sein sie zu beobachten. ,Beobachten® meint ein lebhaftes Ge-
wahrsein der Einzigartigkeit von Dingen. Dichter sollten fir feinste Unterschiede von
Farbe, Gestalt, Umriss, Ton, Berithrung und Geruch empfinglich sein und das genau rich-
tige, unvermeidliche Wort kennen, um sie alle zu beschreiben. Sie sollten bemerken, wie
unterschiedlich Biume je nach Michtigkeit oder Schlankheit ihrer Stimme und Aste und
entsprechend der relativen Spirlichkeit oder Fiille ihres Laubs im Wind tanzen und sich
wiegen. Sie sollten die Verdnderungen im Ruf des Kuckucks von einem Monat zum nichs-
ten registrieren, und die Personlichkeiten verschiedener Blumenarten sollten genau so
deutlich erkennbar fiir sie sein wie jene individueller Menschen. Shelley hat dieses Ver-
mogen eines Dichters intensiv zu beobachten wunderbar veranschaulicht:
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He can watch from dawn till gloom
The lake-reflected sun illume
The yellow bees in the ivy-bloom?

Er wird vom Tagen bis zum Nachten
Der Sonne Bild im See betrachten,
Von ibrem Strablengold beschienen
Im Bliitenkelch die gelben Bienen.
(zibertragen von A. Graf Wickenburg)

Nebenbei bemerkt ist die Beschreibung der Bienen als ,,gelb® ein schones Beispiel der Art
von Beobachtung, von der wir sprechen. Die meisten Menschen wiirden auf die Bitte, die
Farbe einer Biene mit einem Wort zu beschreiben, entweder antworten, dass sie braun sei
oder dass siec die Farbe des Insekts nie bemerkt hitten. Dichter verbliiffen uns oft mit
Beiworten, die so frisch und urspriinglich und zugleich so treffend und anschaulich sind,
dass wir beschimt erkennen, dass wir uns nie die Mithe gemacht haben, die Dinge zu
beobachten, auf die ihr Genius sie so frohlockend ansetzt. Wer selbst nicht Dichter ist,
kann die Natur gewohnlich durch das Auge der Dichter viel lebhafter sehen als mit dem
eigenen. Wer hat denn die Schwirze der Eschenknospen im Mirz oder das Griin des
Abendhimmels wirklich gesehen, bevor ein Tennyson oder Coleridge es ihn lehrte??
Beobachtung aus zweiter Hand mag fiir gewohnliche Leute geniigen, Dichter aber
koénnen sich nicht damit zufrieden geben, die Natur mit den Augen eines anderen Dichters
zu sehen, und sei dieser noch so grofl. Die Natur nicht mit den eigenen Augen zu schen,
bedeutet fiir jene, die Dichter sind, sie tiberhaupt nicht zu sehen. So sehr sie die Schon-
heiten der Beschreibung genieflen und bewundern, die sie bei den Dichtern alter Zeiten
tinden, bringen sie diese doch nicht als Gebrauchtware in ihre eigenen Gedichte hinein.
Im Gegenteil, mit eigenen Augen beobachten sie die Natur, so klar sie es vermdgen, und
beschreiben das Gesehene moglichst treffend. Kaum etwas zeigt den Niedergang poeti-
scher Vitalitit deutlicher, als wenn ein Dichter der Gewohnheit verfillt, seine Kenntnis
der Naturdinge nicht aus dem Leben, sondern aus der Literatur zu beziehen. Solch lebens-
ferne Dichter beschreiben nur Beschreibungen. Darum vermittelt uns ihre Poesie, mag sie
auch andere grofie und edle Qualititen haben, nicht die Empfindung der unmittelbaren
Berithrung mit dem Leben. Sie mag siif}, kunstfertig und reizvoll sein, doch ihr mangelt es
an Frische, Kraft und Wirklichkeit. Vergleiche und Metaphern, die das Wesen der Poesie
ausmachen, erwachsen aus personlicher Beobachtung. Je genauer und wahrhaftiger Dich-
ter die Schonheiten der Natur beobachten, desto leichter werden sie die tieferen

24 Aus Percy Bysshe Shelley, Promethens Unbound, 11.737. Die deutsche Ubersetzung ist abrufbar unter:
http://www.zeno.org/nid/20005695821 (gepriift 27. September 2021).
25 In seinem 1842 erstmals veroffentlichten Gedicht The Gardener's Daughter (,Die Tochter des Girtners®) beschreibt

Alfred, Lord Tennyson das Haar, der in einem Portrait dargestellten Person, als ,schwirzer als Eschenknospen im
frithen Mirz"“. Und Coleridge schreibt in der zweiten Strophe von Dejection: an Ode (,Trubsinn: eine Ode®): ,All this
long eve, so balmy and serene, / Have I been gazing on the western sky, /And its peculiar tint of yellow green.”
(Den ganzen langen Abend, der so mild und heiter, / Blickte ich den westlichen Himmel an / Und seine sonderbare
Tonung von Gelbgriin.“)
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Beziehungen und subtileren Zusammenhinge zwischen ihnen erfassen. Je empfinglicher
diese Auffassungsgabe, desto urspriinglicher, eindriicklicher und erhellender werden ihre
Gleichnisse sein.

Mit Feinftihligkeit (engl. sensitivity), einer ganz und gar emotionalen Qualitit, meinen
wir Tiefe und Zartheit, sowie auch Stirke und Feinheit des Fithlens. Emotionen, die mit
heftigem korperlichem Handeln einhergehen, gelten den meisten Menschen als kraftvoll
und stark. Doch die gegenteilige Uberzeugung kommt der Wahrheit wohl niher. Je sub-
tiler eine Emotion wird, desto weniger eignen sich die iiblichen korperlichen Ausdrucks-
weisen. Ein Schlag oder eine Umarmung mogen hinreichen, um den ganzen Inhalt der
groberen Formen von Hass und Verlangen zu verkorpern, doch durch welche Gebirden,
wenn nicht die der Poesie, Musik und bildenden Kunst, sollen die feineren Gefithle der
menschlichen Seele Ausdruck finden? Dichter sind gendtigt, ihren Emotionen in Versen
Luft zu verschaffen, denn sie lassen sich in menschlichen Beziechungen nicht verwirkli-
chen. Nach dem edlen Wort Platons verweigern sie sich der Moglichkeit, in endlichen
Einzeldingen zu enden, und erstrecken sich hinaus in das unendliche und universale Reich
der Dichtung und Wahrheit. In diesem Vermogen, sich weiter zu strecken oder in die
Realitit einzudringen, liegt die wahre Stirke einer Emotion. Feinheit und Kraft des Fiih-
lens sind darum letztlich eine einzige Qualitit, die wir mit dem Begriff Feinfiihligkeit
andeuten. Dichter sind nicht nur gewahr und responsiv fiir die groberen Schwingungen
der sinnlichen Welt, sondern auch fiir die unermesslich héheren und feineren Schwingun-
gen einer jenseitigen Welt; einer Welt, die die Metaphysiker als Welt der Werte beschrei-
ben, doch Dichter ziehen es gemeinhin vor, sie als eine Welt idealer Formen des Schonen
zu beschreiben. Allerdings darf man nicht denken, das dichterische Bestreben hebe zu
einem welttranszendierenden Flug des Einen zum Einen ab. Falls es so etwas wie Mystik
in der Dichtung gibt, dann eher nach Art der via affirmativa als der via negativa. Und sofern
ein Dichter, wie Aldous Huxley feinfiihlig tiber D. H. Lawrence sagte (und seine Worte
wurden mit gleicher Berechtigung auf Rainer Maria Rilke angewendet), dass er ,unge-
kannte Seinsweisen zu erleben vermag®, dann erlebt er sie nicht, indem er sich selbst von
den Sinnesdingen 10st, sondern eher, indem er ihr Wesen mit dem seinigen vollig durch-
dringt. Die meisten Dichter wiirden den Worten beistimmen, mit denen Wordsworth
seine beriihmte Ode schlief3t:

% Aus Aldous Huxley’s Einleitung zu The Selected Letters of D. H. Lawrence. London: William Heinemann 1932.
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To me the meanest flower that blows can give
Thoughts that do often lie too deep for tears?

Die unscheinbarste Bliite kann Gedanken und Gefiible geben,
s0 tief in mir, dass oft nicht mal der Trdnen Sprache sie erreicht.
(iibertragen von Dietrich H. Fischer)

Die letzten Worte dieser Zeilen sind bedeutsam. Kein duflerlich sichtbares Anzeichen der
Ergriffenheit wie etwa Trinen vermag die ganze Tiefe der inneren und spirituellen Anmut
im Denken des Dichters oder die auflerordentliche Intensitit seiner Gefithle auszudrii-
cken.

Fir einen Dichter vom Rang eines Wordsworth mogen dergleichen Erfahrungen
durchaus natiirlich sein, wie aber konnen sich junge Dichter unserer Tage den Hohen auch
nur nihern, auf denen sie moglich sind? Wie sollen sie ihre Gefiithle so weit verfeinern,
dass sie fir die zarteste Berithrung des ewig Schonen empfinglich werden? Die Losung
dieses Problems liegt auf einem Feld, das man als Askese der Kunst bezeichnen kann.
Asthetisches und religitses Erleben gehéren zu derselben Ordnung, und im einen wie im
anderen werden die hoheren und subtileren Bereiche durch Entsagung jener erreicht, die
im Vergleich mit ihnen niedriger und grober sind. Die Philosophie dieser Askese und die
Weise, in der die Liebhaber des Schonen vom Erleben seiner niedrigsten zum Erleben
seiner hochsten Formen aufsteigen, bis sie sich in einem letzten, dulersten Seelenflug in
die Gegenwart des unaussprechlich Schonen aufschwingen, findet sich fiir alle Zeiten und
mit beispielloser Kunstfertigkeit in Platons Gastmah! entfaltet, in dem das unvergleichliche
Genie des athenischen Dichter-Philosophen die verstreuten Strahlen von Philosophie, Re-
ligion und Kunst meisterhaft zu einem einzigen blendenden Strahl verschmolzen hat, der
weit, weit in die dunklen Tiefen der Realitit eindringt.?®

Mit unseren Bemerkungen verfolgen wir - abgesehen von der Empfehlung an den
jungen Dichter, Das Gastmah! wiederholt zu lesen - die bescheidenere Absicht, nur ein
oder zwei Vorschlige zur Kultivierung der Empfindsamkeit zu machen. Das Thema ist
niamlich so ungemein personlich und hingt so viel mehr von der Aufrichtigkeit und In-
tegritit des Dichters ab als von einer mechanischen Befolgung von Regeln, dass wir auch
diese nur zogernd vorbringen. Zunichst einmal gilt es klar zu verstehen, dass das Emoti-
onale essenziell eine Kraft ist und natiirlich dazu tendiert, sich in duflerlichen Formen
auszudriicken. Wird diese Kraft bewusst kontrolliert, so dass sie sich nicht linger normal
ausdriicken kann, dann wird die gehemmte Energie eine subtilere und kraftvollere Form
annehmen und danach streben, sich auf einer hoheren Stufe des Erlebens auszudriicken.

27" Aus William Wordsworths Ode Intimations of Immortality. Deutsche Ubersetzung von Dietrich H. Fischer unter:
http://william-wordsworth.de/translations/ode.html (gepriift 28. September 2021).

28 Vgl. Platon, ,,Das Gastmahl (Symposion)®, in: Platon, Sdmtliche Werke, Band 1, tibers. von Franz Susemihl. Berlin
1940. Abrufbar unter: http://www.zeno.org/nid/20009262539 (gepriift 28. September 2021). - Im Gastmahl (Ab-
schnitte 210-212) heifit es, Diotima von Mantinea, die den Sokrates die Philosophie der Liebe gelehrt habe, habe die
aufsteigenden Stufen der Schonheit beschrieben.
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Gefiihle sind wie Fontinen, die das Wasser, das auf seiner eigenen Ebene nicht abflieflen
kann, durch enge Offnungen presst und hoch in die Luft springen lisst.

Es sei angemerkt, dass die hier angesprochene , Kontrolle“ ein bewusstes, absichtliches
Geschehen ist. Wiirde sie unbewusst erfolgen, dann wiirde die gehemmte Emotion blof§
unter die bewusste Oberfliche des Geistes in unbewusste Tiefen hinabgepresst, und welch
psychische Storungen verdringte Emotionen erzeugen kénnen, wurde von Psychoanalyti-
kern zu nachdriicklich betont, als dass wir es hier wiederholen miissten. Dichter miissen
wie Mystiker ihrer Gefithle stets bewusst sein: sie miissen sie mit Gewahrsein sittigen.
Denn wie der Atem, so werden auch Denken und Fiithlen natiirlich gehemmt, wenn der
unverwandte Strahl des Gewahrseins auf sie fillt, und sie 16sen sich sogleich in subtilere
Formen auf, ganz wie Morgentau, der unter den frithen Sonnenstrahlen in Luft und Nebel
verdunstet. Diese subtileren Formen sind das Rohmaterial nicht nur der Kunste, sondern
auch der Spiritualitit. Aus ihnen schaffen die Dichter, Maler und Musiker in ihren jewei-
ligen Medien Werke unverginglicher Schonheit, wihrend die Mystiker, indem sie den
Prozess der Hemmung immer neu wiederholen, zu noch erhabeneren Hohen des Erlebens
aufsteigen. Das sind die Prinzipien, die bei der Kultivierung der Empfindsamkeit, der
Zartheit und Tiefe des Fithlens zu befolgen sind. Die genaue Art ihrer Anwendung mis-
sen die jungen Dichter wie auch die Novizen der Mystik selbst bestimmen.

So wichtig die Kultivierung der Feinfiihligkeit ist, sollte man doch nicht annehmen,
wir wiirden dem jungen Dichter raten, sich in einem Elfenbeinturm zu stark verfeinerter
personlicher Gefiihle einzuschlieflen. Die Spielarten der Poesie sind vielfdltig, und lingst
nicht alle handeln von privaten Gefithlen der Dichter. Epische, erzdhlende und dramati-
sche Gedichte beispielsweise befassen sich gewohnlich mit den Gedanken, Gefithlen und
Handlungen von Menschen, die zeitlich, riumlich sowie in ihren jeweiligen Lebensum-
stinden vom erzihlenden Dichter weit entfernt sind. Sogar lyrische Gedichte, in die na-
turgemif} die tiefsten und intimsten Erfahrungen eines Dichters einflieflen, sind manchmal
gewissermafien dramatisch, wenn sie nicht in der ersten Person, sondern in einer anderen,
realen oder eingebildeten, geschrieben wurden. Es geht uns hier aber weniger um die
Form als die Art und Weise der Beschreibung. Schilderungen sollen lebendig und dichte-
risch wahrhaftig sein. Es geniigt nicht, wenn Dichter die dufleren Wirkungen starker Ge-
fithle genau beobachten und naturalistisch nachzeichnen. Denn solche Gefithle lassen sich,
wie schon gesagt, durch keinerlei blof§ korperliche Bewegungen angemessen ausdriicken.
In einem Akt des Mitfithlens miissen Dichter sich aus der eigenen Personlichkeit hinaus
und in die eines anderen Wesens hinein versetzen und die Emotionen dieses Wesens
erleben, weil sie zumindest momentan eins mit ihm geworden sind. Dieses Vermdgen zu
einem universalen Mitgefithl (engl. sympathy), in der die Freuden und Leiden anderer ge-
nauso stark empfunden werden wie unsere eigenen, ist eine weitere Eigenschaft, die Dich-
ter ebenso wie religios Glaubige entwickeln miissen. Das Geheimnis der Kunst ist mit dem
Geheimnis der Spiritualitit identisch. Shelley schreibt in A Defence of Poetry (,Eine Vertei-
digung der Poesic®):

Das grofSe Gebeimnis der Moral ist die Liebe, oder ein Hinaustreten aus unserer eigenen
Natur und ein Einswerden unserer selbst mit dem Schonen, das es in Gedanken, Handlungen

Sangharakshita, Die Religion der Kunst 37



oder Personen gibt, die nicht unsere eigenen sind. Um in hobem MafS gut zu sein, muss ein
Mensch tief und umfassend imaginieren; er muss sich selbst an die Stelle eines anderen und
vieler anderer versetzen; die Leiden und Freuden seiner Gattung miissen seine eigenen

werden.?

Die Emotion, der Shelley in diesem Abschnitt aus seiner eher allgemeineren Sicht den
Namen ,Liebe“ gibt, entspricht dem, was wir aus dem besonderen Blickwinkel der Poesie
Mitgefiibl nennen. Wir wiirden nur insofern weitergehen als Shelley, als wir den jungen
Dichtern raten, sich nicht nur die Freuden und Schmerzen der menschlichen Gattung zu
eigen zu machen, sondern ein Gefiithl der Identitit und des Mitgefiihls mit allen Arten
empfindender Wesen zu kultivieren. ... Wenn ein Spatz an mein Fenster kommt, nehme
ich Anteil an seinem Dasein und picke im Kies®, schrieb Keats in einem seiner Briefe.®
Das Mitfithlen der Dichter muss universal sein. Sie miissen in das Sein nicht nur von
Menschen, Vigeln und anderen Tieren eintreten und deren Gefiihle teilen konnen, son-
dern auch von Biaumen, Blumen, Bergen, Fliissen und Steinen. Dichter, in denen diese
Qualitit des Mitfithlens hoch entwickelt ist, werden die Gedanken und Gefiihle anderer
mit eigentiimlicher Kraft und Lebhaftigkeit beschreiben kénnen. Denn sie beschreiben
dann nicht nur, was sie von auflen beobachtet, sondern was sie von innen erlebt haben.

Darin liegt der Grund, weshalb grofie Dichtung uns nicht weniger als die hohere Art
von Religion aus dem Banalen unseres individuellen Seins in eine unendlich tiefere, rei-
chere und weitere Art zu leben erheben kann. Dichtung von diesem erhabenen Typus zu
lesen ist weit mehr, als ungewohnte Situationen oder neuartige Stimmungen mitzuerleben:
Es ist eine Einweihung in eine neue Seinsweise. Fiir einen Augenblick erleben wir, was
ein Dichter erlebte, als er mit seinem ,Wesen zart wie Glas® das Wesen einer anderen
Lebensform durchdrang und das Pulsieren ihres Seins als sein eigenes empfand.*’ Mitge-
fiihl ist darum eng verbunden mit Selbsttranszendierung, mit der Kraft, iiber das person-
liche Ich hinauszugehen.

Ein egozentrischer Mensch mag wohl ein kompetenter Verseschmied, aber nie ein
grofler Dichter sein. Wieder einmal gehen das Schone und das Gute Hand in Hand. Die
Kultivierung von Mitgefiihl impliziert die Einnahme einer selbstlosen Haltung zum Le-
ben. Wie eingangs bemerkt hegen wir mit unserem ,Rat” keinerlei Hoffnung, jemanden
zum Dichter machen zu konnen, der nicht schon einer ist. Unsere Vorschlige konnen
bestenfalls zur Entwicklung einer zutriglichen Tichtigkeit beitragen. Mitgefiihl ist viel-
leicht mehr noch als alle schon erwihnten Eigenschaften eine natiirliche Begabung, und
darum konnen wir weniger Ratschlige zu ihrer Kultivierung anbieten als zu den iibrigen
Eigenschaften. Was in dieser Hinsicht zu sagen ist, beschrinkt sich darauf, dass die Kulti-
vierung von Beobachtung und Empfindsamkeit ganz natiirlich zur Erweiterung der Sym-
pathien des Dichters beitragen wird. Da wir es zumeist leichter finden, mit den Sorgen als

29 Aus: Percy Bysshe Shelley, ,A Defence of Poetry* (1821); in: The Selected Poetry & Prose of Shelley. Introduction and
Notes by Bruce Woodcock. Ware, Herfordshire: Wordsworth Editions Limited 1994, S. 642.

%0 Brief an Benjamin Bailey vom 22. November 1817. Abrufbar unter: http://www.john-keats.com/briefe/221117.htm
(gepriift am 28. September 2021).

31 glassy essence®, eine Anspielung auf eine Auflerung Isabellas in Shakespeares Maf fir Mafs, 2. Akt, 2. Szene.
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mit den Freuden unserer Mitmenschen zu sympathisieren, méchte man jungen Dichtern
auflerdem empfehlen, ihre Aufmerksamkeit zunichst auf das Elend und Ungliick anderer
zu richten und erst spiter auf ihre Trostungen und Segnungen. Betrachtet man sie nimlich
in umgekehrter Reihenfolge, dann wiirde man vielleicht nicht Sympathie, sondern Neid
empfinden. Mehr lisst sich zu diesem Thema nicht sagen, ohne die unsichere Grenze zu
iiberschreiten, die das dsthetische vom spirituellen Leben trennt, und so das Reich der
Dichtung mit dem Schwesterreich der Religion zu vertauschen.

Die Qualititen, die junge Dichter entwickeln sollten, sind nicht nur miteinander ver-
woben, so dass die Kultivierung der einen indirekt zur Kultivierung der anderen fiihrt,
sondern sie bilden auch eine Folge, so dass jede ganz natiirlich aus der Fiille der ihr vo-
rangehenden Qualitit hervortritt. Beobachtung bliitht auf in Empfindsamkeit, und Emp-
findsamkeit reift in Mitgefithl. In diesem Stadium ist der Geist junger Dichter voll von
lebhaften Eindriicken von Formen und Farben; ihr Herz antwortet unmittelbar auf feinste
Gefithlsnuancen; der Horizont ihrer Seele hat sich erweitert, bis sie schliefflich mit Edwin
Arnold sagen konnen: ,Mich selbst aufgebend, wird das Universum Ich®.*? Doch bevor die
Arbeit dichterischen Schaffens beginnen kann, miissen die iiberaus vielfiltigen Produkte
dieser drei Qualititen wie Elemente in einem Schmelztiegel vermischt und geschmolzen,
die Schlacke des Belanglosen mit Feuer aus ihnen geldutert und die unvergingliche poe-
tische Essenz gewonnen werden. Der Schmelztiegel ist Abgeschiedenheit und Nachsinnen ist
das Feuer (engl. solitude, reflection).

Ohne ein gewisses Mafl an Abgeschiedenheit ist Nachsinnen unmdglich, und ohne
anhaltendes Nachsinnen wurde noch nie ein grof3es Kunstwerk hervorgebracht. Dichter
brauchen Abgeschiedenheit wie Lungen Luft. Mit Abgeschiedenheit ist weniger physische
Einsamkeit als eine innere, wenigstens zeitweilige Isolation von all dem gemeint, was nicht
direkt mit dem Vorgang dichterischen Schaffens zu tun hat. Ein korperlicher Riickzug aus
den normalen menschlichen Beschiftigungen und Interessen lasst sich nur insoweit in die
Definition der Abgeschiedenheit einbeziehen, als diese von ihr abhingt. In den stidtischen
Industriegesellschaften der Gegenwart ist das immer hiufiger der Fall. Wenn sie sich nicht
duflerlich aus der Hektik des modernen Lebens zuriickziehen, werden Dichter kaum die
innere Abgeschiedenheit finden konnen, die fiir Fortschritt und Vollendung ihres Werks
noétig ist. Zugleich aber zieht sie die Notwendigkeit, ihren Lebensunterhalt zu verdienen
- ein nicht weniger dringliches Problem - immer wieder aus dem Alleinsein in die Ge-
sellschaft zuriick. In einer Welt, die das Dichten nicht mehr als Beruf anerkennt und be-
soldet, miissen junge Dichter eine Lebensweise finden, die es ihnen ermdglicht, fur die
niederen und die hoheren Notwendigkeiten ihrer Natur gleichermafien zu sorgen.

Religiose Mystiker, die Gelegenheiten zur Abgeschiedenheit ebenso sehr brauchen
wie Dichter, kdnnen sie in der ernsten Stille eines Klosters oder einer Einsiedelei finden.
Den Dichtern werden von keiner nachsichtigen Gesellschaft vergleichbare Moglichkeiten
geboten. Vielleicht ist das auch gut so, denn Gelegenheiten mitzufithlen sind fiir sie nicht
weniger wertvoll oder notig als Gelegenheiten zu Abgeschiedenheit, und unleugbar bieten

%2 Forgoing self, the universe grows ,I“, aus: Edwin Arnold, Light of Asia. (1887) Buddhadharma Education Associa-
tion.. S. 203. Abrufbar unter: http: w.buddhanet.net/pdf file/lightasia.pdf (gepruft 25. Oktober 2021).
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sie sich im komplexen Netz wechselseitiger Bindungen und Verpflichtungen, das beim
Erwerb des Lebensunterhalts gekniipft wird, am leichtesten und natiirlichsten. Nachdem
wir uns schon weigerten zu gestatten, dass Empfindsamkeit den jungen Dichtern die Pfor-
ten zum Elfenbeinturm 6ffnet, wire es doch seltsam, wenn wir nun der Abgeschiedenheit
erlaubten, sie hereinzubitten. Die von uns ins Auge gefasste Losung darf weder unausge-
wogen noch einseitig sein. Sie sollte poetisch veranschaulichen, was Baron von Hiigel iiber
das spirituelle Leben sagte:

Die grofSe Regel lautet: Vielfalt bis an den Rand zur Ausschweifung: Besonnenbeit bis an
den Rand zur Leere: beide im Wechsel miteinander und eine reiche, fruchtbare Spannung
erzengend.®

Die Extreme von Vielfalt und Besonnenheit, Ausschweifung und Leere, die von Hiigel
aufzeigt, entsprechen den Extremen des Mitgefiihls und der Abgeschiedenheit, zwischen
denen junge Dichter einem mittleren Pfad folgen miissen und fiir die beide sie Gelegen-
heiten in ihrem Leben schaffen sollten. Weil aber die Umstinde sie eher ins erste Extrem
dringen werden und Gelegenheiten zu Abgeschiedenheit heutzutage selten sind, werden
wir das Problem nur von einer Seite her besprechen und, nach Formulierung einer allge-
meinen Regel, ein paar detailliertere Vorschlige zur Pflege von Abgeschiedenheit unter-
breiten.

Unsere allgemeine Regel ist negativ formuliert und besteht in der einfachen Mahnung,
dass junge Dichter keine Art des Lebenserwerbs aufnehmen sollten, die ihnen nicht regel-
miflige Ruhepausen von ihrer Beschiftigung gewihrt. Je linger und hiufiger solche Peri-
oden sind, desto zutriglicher wird die Arbeit im Allgemeinen fiir sie sein. Aussichten auf
finanziellen Gewinn (jenseits dessen, was tatsichlich fiir den Unterhalt ihrer selbst und
ihrer Angehorigen noétig ist), Hoffnungen auf weltlichen Aufstieg und Riicksichten auf
soziale Anerkennung miissen die Dichter nicht anders als kontemplative Menschen ent-
schlossen beiseite schieben. Der Versuchung, ihre literarischen Gaben zu vermarkten,
miissen sie nicht weniger entschlossen widerstehen. Das heif3t nicht, dass sie sich weigern
sollten, Bezahlung fiir ihre Arbeit anzunehmen; denn hier wie auch sonst sind Arbeiter
ihres Lohns wiirdig. Doch Dichter sollten nicht fiir ihren Lebensunterhalt journalistisch
arbeiten oder aus vorwiegend kommerziellen Motiven Romane, Kurzgeschichten und Zei-
tungsartikel produzieren. Wenn sie ihr Talent auf diese Weise prostituieren, werden sie
schlieflich auch ihre dichterische Integritit verlieren. Sie konnen ihren schriftstellerischen
Charakter nicht in zwei getrennte Personlichkeiten aufspalten. Je mehr Geld sie brauchen,
desto mehr Werke miissen sie erzeugen; je mehr sie (iiber einen gewissen Punkt hinaus)
produzieren, desto schlampiger wird es sein. Schludrige Arbeit fiihrt zum allgemeinen
Absinken der Standards, und das wird am Ende auch die Qualitit ihrer Poesie verderben.

Wenn junge Dichter eine Nebenbeschiftigung anstreben, die mit ihren literarischen
Interessen zwar nicht unverbunden ist, aber doch keine Verschlechterung ihrer Kunst mit

%5 Baron Friedrich von Hiigel (1852-1925), ésterreichisch-britischer Autor, einflussreich im rémisch-katholischen Mo-
dernismus des frithen 20. Jahrhunderts. Das Zitat findet wurde tibersetzt aus Letters from Baron von Hiigel to a Niece.
Hrsg. von Gwendolyn Greene. London: J. M. Dent & Sons 1927, S. xxi.
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sich bringt, gibt es vielleicht nichts Besseres fiir sie, als eine akademische Laufbahn einzu-
schlagen und Sprachen und Literatur, Geschichte oder ein anderes gesellschaftswissen-
schaftliches Fach zu unterrichten. Andernfalls sind auch Landwirtschaft oder das Maurer-
handwerk dem Journalismus vorzuziehen. Man sollte nimlich nicht glauben, Dichter seien
zwangsldufig untauglich fiir manuelle Arbeiten oder in allen Belangen unpraktisch, oder
die Empfindsamkeit ihres Herzens hitte Geschick und Niitzlichkeit ihrer Hinde irgend-
wie beeintrichtigt. In den Annalen der Poesie fehlen die Namen von Politikern, Staats-
minnern, Verwaltern, Graveuren, Apothekern, Pfliigern, Arzten und Hindlern so wenig
wie die von Schriftstellern und Lehrern.

Matthew Arnolds berithmte Beschreibung Shelleys als ,schoner, aber untauglicher En-
gel® trifft auf keinen anderen Dichter gleichen Ranges zu und wird auch Shelley nicht
gerecht.® Das populire Bild des Dichters als langhaarige, verweichlichte und unfihige Ge-
stalt war nie mehr als eine Karikatur des spiten neunzehnten Jahrhunderts von einer
Gruppe unbedeutender Dichter, und es ist heute noch weniger wahr als je zuvor. Nichts
in der Konstitution eines Dichters hindert ihn daran, eine Hacke zu schwingen oder mit
einer Schaufel umzugehen, und fiir manche wird das ein fiir die Ausiibung von Poesie
nicht weniger forderlicher Lebensunterhalt sein als irgendein anderer. Die einzige Frage,
die junge Dichter sich bei jeder Art von Beschiftigung stellen miissen, lautet: Bietet sie
mir Gelegenheit zu Abgeschiedenheit? Wenn das der Fall ist, konnen sie als Dichter nicht
mehr davon verlangen.

Allerdings sollte man unsere Vorschlige nicht fiir eine unfehlbare und allgemeingiil-
tige Losung des Problems der Abgeschiedenheit halten. Das poetische Temperament fiigt
sich nur selten den Regeln des Verstandes. Selbst wenn es jungen Dichtern gelingt, eine
Arbeit zu finden, die ihnen Gelegenheiten zum Riickzug aus der Welt und zum Erleben
jener Zeiten innerer Isolation bietet, die fiir den Fortschritt ihrer Arbeit so notig sind,
werden sie vielleicht feststellen, dass ihre schopferischen Launen sich weigern, im Gleicht-
akt mit Biirozeiten oder Semesterferien zu marschieren, und dass gerade dann, wenn ihr
ganzes Wesen danach schreit, allein und frei zu sein, um sich auf die Komposition eines
Gedichts zu konzentrieren, irgendeine banale Alltiglichkeit ihre Aufmerksamkeit bean-
sprucht.

Und umgekehrt kdnnen sie Wochen und Monate in einer scheinbar idealen Umge-
bung verbringen und dennoch fithlen, dass ihr Herz staubtrocken und ihre Seele unfihig
ist, auch nur das dinnste Rinnsal der Inspiration hervorzubringen. Wie auch andere
Winde des Geistes weht der Wind der Poesie, wo er will. Wiederum gilt es, soziale Ver-
pflichtungen und familidre Bindungen zu beriicksichtigen. Wie die Mystiker, so empfin-
den auch Dichter sie oft als Hindernis; und wie die Mystiker, so zogern auch Dichter oft
nicht, sie zu zerreiflen, wenn sie zu sehr beengen. Die Abkehr der Mystiker von derartigen
Verpflichtungen und Bindungen wird von der Gesellschaft gewo6hnlich anerkannt und
gebilligt, die Ablehnung der Dichter hingegen, die viel planloser und unsystematischer
geschieht, gilt meist als Beweis ihrer unmoralischen Neigungen. Wie aber D. H. Lawrence
sagt: ,Ein wahrer Kiinstler [oder Dichter] setzt nicht Unmoral an die Stelle von Moral. Im

84 Matthew Arnold, Essays in Criticism. Second series [1888]. Leipzig: Tauchnitz 1892.
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Gegenteil: Immer setzt er eine feinere Moral an die Stelle einer groberen.s Fiir all diese
Probleme konnen wir keine Losungsschablone anbieten, sondern uns bleibt nur zu bekrif-
tigen, dass Abgeschiedenheit nétig ist, und es den jungen Dichtern selbst zu iiberlassen,
so dafiir zu sorgen, wie sie es im Licht unserer Vorschlige vermogen.

Wenn der Schmelztiegel bereitet ist, kann das Feuer unter ihm angefacht werden.
Befindet sich ein Dichter in Abgeschiedenheit, in Umstinden, welche die Kultivierung
innerer Isolation beglinstigen, dann kann der Prozess des Nachsinnens (engl. reflection)
beginnen, um das schimmernde Gold der Poesie aus dem verschlackten Erz der Erfahrung
zu gewinnen. Hierliber miissen wir wenig sagen, es ist aber nicht unwichtig. Bagehot weist
auf seinen Stellenwert hin, wenn er schreibt: ,,Einer der Griinde fiir die Seltenheit grofler,
einbildungsstarker Kunst ist, dass dieses Vermogen zur sinnenden Abgeschiedenheit nur
selten mit dem zur Menschenbeobachtung einhergeht“*; und Wordsworth sagt Ahnliches
in seiner berithmten Definition von Poesie als ,Emotion, die still besonnen wurde®’. Die
Worte ,sinnen” (engl. musing) im ersten und ,besinnen® (engl. recollection) im zweiten
Zitat beziehen sich auf das, was wir als Nachsinnen bezeichnen. Wenn wir weniger dar-
iiber zu sagen haben als iiber die vier ersten Eigenschaften, dann nicht etwa aufgrund ihrer
vergleichsweisen Unwichtigkeit, sondern wegen der Undeutlichkeit und Ritselhaftigkeit
dieser Seite des poetischen Geschehens. Wie sie aus ihrer Lebenserfahrung, ihren Be-
obachtungen, Gefithlen und Gedanken, den Musikern dhnlich, ,nicht einen vierten Ton,
sondern einen Stern®® hervorbringen, das wissen die Dichter nur selbst, und auch sie ver-
mogen das Geschehen nur selten angemessen zu beschreiben, geschweige denn eine Er-
klarung zu geben, die Philosophen zufriedenstellen wiirde. Thre Definitionen und Um-
schreibungen sind meistens anschaulich und werden nicht selten schliefllich selbst zu Ge-
dichten.

Es wird daher kaum tiberraschen, wenn die wenigen Ratschlige, die wir jungen Dich-
tern zur Kultivierung des Nachsinnens geben wollen, eher von anschaulicher als wissen-
schaftlicher Art sind. Man muss das Feuer des Nachsinnens so oft wie moglich anfachen
und so lange wie moglich in Brand halten. In denen, die aus Berufung Dichter sind, ist
diese Flamme des langsamen, stillen Nachsinnens stets vorhanden, mag sie auch tief unter
der Asche duflerer Titigkeiten und Ereignisse verborgen sein. Sie wartet nur auf die Brise
der Abgeschiedenheit um aufzulodern. Junge Dichter miissen lernen, dieses heilige Feuer
des Nachsinnens so sorgfiltig zu hiiten, wie ein zoroastrischer Priester es tun wiirde; sie
miissen das Sandelholz ihrer Gedanken nachlegen und das Erz ihrer Erfahrungen im
Schmelztiegel der inneren Abgeschiedenheit rithren, bis an seinem Boden das feine Gold
der Poesie, von der Schlacke des Belanglosen frei, glitzert wie ein Stern.

35 D. H. Lawrence, ,,Art and Morality®, in Four Essays on Art and Painting, London: Bureau of Current Affairs 1951.

36 Walter Bagehot, Shakespeare the Man: an essay. New York: The University Society 1901, S. 29.

37 So William Wordsworth in seinem Vorwort zu Lyrical Ballads, 1802: ,Ich sagte, Dichtung sei der spontane Ausfluss
michtiger Gefiihle: Sie hat ihren Ursprung in still besonnener Emotion: Die Emotion wird so lange betrachtet, bis
die Stille, gewissermafien als Reaktion, allmihlich verschwindet, und langsam eine dem bisherigen Objekt der Be-
trachtung verwandte Emotion erzeugt wird und selbst wirklich im Geist existiert.”

%8 Aus der siebten Strophe von Robert Brownings Gedicht ,Abt Vogler” iiber den deutschen Organisten Georg Joseph
Vogler, den man auch Abbé nannte. Das Gedicht wurde 1864 veroffentlicht.
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Nachdem wir hiermit unsere Vorschlige zur Kultivierung der fiinf vorwiegend emo-
tionalen Qualititen unterbreitet haben, die den Gehalt ihrer Poesie bereichern werden,
wollen wir den jungen Dichtern nun drei vorwiegend intellektuelle Eigenschaften vor-
schlagen, die helfen werden, der Form ihrer Poesie Genauigkeit und Bestimmtheit zu ver-
leihen. Keine von ihnen ldsst sich treffend mit einem einzigen Wort bezeichnen, doch
man kann sie vorldufig mit den Begriffen Wertschitzen, Verstehen und Technik (engl.:
appreciation, understanding, technique) andeuten.

Das Wort Poet bezeichnet buchstiblich ,Macher® oder ,Hersteller”, und wie alle anderen
Hersteller oder auch Handwerker miissen Dichter bei jenen in die Lehre gehen, die fahiger
als sie selbst in dem sanften Handwerk sind, das sie meistern wollen. Wihrend dieser Leht-
und Ubungszeit lernen sie das Werk ihrer Vorginger kennen und schitzen. Dieses Wert-
schitzen (engl.: appreciation) ist nicht blof ein Funke, der im kalten Zusammenprall von
Flint und Stahl der Kritik aufspriiht, sondern eine Flamme, die vom Feuersamen der gro-
flen Vorginger auf dem Zunder des jungen Herzens gezeugt wird. Es ist auch nicht blofle
Nachahmung. Es lehrt sie nicht oder sollte sie nicht die Manierismen lehren, und seien sie
noch so glinzend, oder die stilistischen Tricks der Dichter der Vergangenheit und seien
sie noch so wirkungsvoll“®. Die Hauptaufgabe des Wertschitzens ist, die Flamme der Po-
esie mit dem michtigen Atem der Inspiration, der durch ihren Gesang weht, leuchtend zu
entfachen.

Man sollte auch nicht glauben, dieser Atem konne nur von den Lippen der eigenen
Muttersprache kommen. In unserer Zeit enger internationaler Beriihrungen, wenngleich
nicht immer Zusammenarbeit, miissen sich Dichter nicht weniger als andere Menschen fiir
vielfiltige Einfliisse offen halten. Englische Dichter miissen beispielsweise, wenigstens in
Ubersetzungen, nicht nur die besten franzosischen, deutschen und italienischen Dichtun-
gen schitzen lernen, sondern auch jene in arabischer, persischer und chinesischer Sprache.
Andererseits konnen nicht-englische Dichter, zumal wenn sie in einer der nur wenig ver-
breiteten Sprachen der Welt arbeiten, es sich nicht leisten, den unvergleichlichen Reich-
tum der englischen Poesie zu vernachlissigen. Solch ein Austausch zwischen den Sprachen
und Literaturen, zumal den poetischen Literaturen vieler Zeiten und Linder, wird zum
Wachstum einer neuen und wahrhaft internationalen Poesie beitragen, die die Ideale und
Bestrebungen nicht nur einer einzigen ethnischen Gruppe oder eines Volks, sondern der
ganzen Menschheit verkorpern wird.

Wir haben hier zwar nur von Poesie gesprochen, doch damit wollen wir die jungen
Dichter nicht darauf beschrinken, nur die Nachkommen ihrer eigenen Muse zu schitzen.
Klios und Euterpes Tochter miissen ihnen ebenso lieb sein wie Kalliopes und Eratos
S6hne. Ohne nahelegen zu wollen, dass sich alle Dichter bemithen sollten, in die Fufistap-
fen von Blake und Rossetti zu treten - denn Meisterschaft in zwei Kiinsten ist mehr als
doppelt so schwierig wie Meisterschaft in einer -, ist es wert darauf hinzuweisen, dass der
Spielraum der Poesie oft erheblich weiter wird, wenn ein Dichter sich nicht nur in der
Poesie, sondern auch in den Schwesterkiinsten Musik und Malerei auskennt. Poesie ist ein

39 ~poets dead and gone®, aus John Keats Gedicht Lines on the Mermaid Tavern.
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klarer Bergsee, der von den Fliissen aller Wissens- und Schaffensgebiete gespeist wird. Je
reicher und umfassender die Zufliisse, die er empfingt, desto tiefer und voller wird sein
eigenes Wasser.

Zu den vielen Bichen, die den Bergsee der Poesie speisen, gehort jener der Philoso-
phie. Nicht etwa, dass eine akademische Vertrautheit mit ihr fiir Dichter wesentlich wire!
Sie sollten aber wenigstens gewisse Kenntnisse vom Verlauf jenes Kanals haben, durch
den sie miteinander verbunden sind, sprich von der Philosophie der Kiinste oder der As-
thetik. Theoretische Vertrautheit mit der Philosophie des Schonen wird zwar nicht ge-
wahrleisten, dass ihr dichterisches Werk schon sein wird, sie wird ihnen aber helfen, ein
intellektuelles Verstindnis vom metaphysischen Wesen der Poesie zu erwerben. Dieses
Verstehen, die zweite der intellektuellen Kompetenzen, mit denen junge Dichter versehen
sein sollten, wird die Struktur ihrer Verse stirken und, wenn es sie nicht auch zu guten
Dichtern machen wird, kann es doch wenigstens durch Schirfung ihrer Selbstkritik ver-
hindern, dass sie sehr schlechte Dichter werden.

Uber Technik, die dritte Qualifikation, ist kaum mehr zu sagen. Sie besteht in einer
praktischen Vertrautheit mit den Einzelheiten der Rhetorik und der Verslehre, wie man
sie in Standardhandbiichern zu diesem Thema findet. Eine solche Vertrautheit reicht viel-
leicht nicht aus, um die Herzen junger Dichter mit der Flamme der Begeisterung zu ent-
ziinden, aber sie befdhigt sie wenigstens sicherzustellen, dass der Brennstoff trocken ist.
Das ist zwar der kiirzeste, aber sicher nicht der am wenigsten wertvolle Teil des Rats, den
wir hier jenen anzubieten bestrebt waren, die sich in die Lehre bei einer der schwierigsten
und reizvollsten Kiinste begeben haben.
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Die Religion der Kunst

Kunst und Religion iiberschneiden sich. So wie es in der Religion dsthetische Aspekte gibt,
so gibt es in der Kunst eine Komponente religioser Art. Heute, da der Verfall des religiosen
Glaubens zum Niedergang jener Seiten der Religion gefiithrt hat, die auch zum Reich der
Kunst gehoren, wird es vielleicht moglich, durch Entfaltung der Implikationen jener Ele-
mente von Kunst, die auch zum Reich der Religion gehoren, eine Lebensweise zu fordern,
die sich in attraktiver Weise der Verwirklichung von Werten fiir jene Menschen widmet,
die sich abgestofen fithlen, wenn man ihnen Kunst aus einem formal religitsen Blickwin-
kel anbietet. Vielleicht wird es sogar moglich, fiir solche Menschen eine Religion der Kunst
zu stiften.

Mit ,Religion der Kunst“ meinen wir nicht die Verwendung von Kunst als Religions-
ersatz im Sinne Aldous Huxley. So wie es manches zur Religion Gehorige gibt, das nichts
mit Kunst zu tun hat, so gibt es auch vieles, das fiir Kunst sehr wichtig ist und keinen
Platz in der Religion hat. Die Ubereinstimmung zwischen den Gebieten dieser zwei Sphi-
ren menschlichen Tuns ist partiell, nicht vollstindig. Manches Religiose ist auch Kunst,
und manche Kunst ist auch Religion. Religion ist nicht immer Kunst. Huxley betont, dass
er das Wort ,Religion” in der umfassenderen Bedeutung verwendet, die eine dsthetische
Komponente einschliefit, und den Begriff ,Kunst® in der engeren Bedeutung, die jedes
Element von Religion ausschliefit. Kunst-ohne-Religion wird als moéglicher Ersatz fiir Re-
ligion-mit-Kunst eingefiihrt. Der Autor des eindringlichen Essays ,Die Ersatzmittel der
Religion® (The Substitutes for Religion) riumt zwar ein, dass ,die Kunst jenen Gemiitern,
denen es verwehrt wurde, ihre religiosen Bediirfnisse auf normale Weise zu stillen, eine
gewisse spirituelle Befriedigung verschafft”, er ist indes nicht blind fiir die Tatsache, dass
»dort, wo Schonheit um ihrer selbst willen als eine Gottin verehrt wird, die von Moral und
Philosophie unabhingig und hoher als sie steht, die scheufllichste Faulnis eintreten kann®,
und er schlieit seine Ausfithrungen iiber das ,kiinstlerische Ersatzmittel“ mit der bissigen
Feststellung ab: ,Das Leben der Astheten ist der alles andere als erbauliche Kommentar
zur Religion der Schonheit.“®

Die ,scheufllichste Faulnis®, die entsteht, wenn die Kunst von Religion und Metaphy-
sik getrennt wird, war das Thema eines” fast hundert Jahre vor Huxleys Essay geschriebe-
nen Gedichts. In ,Der Kunstpalast® (The Palace of Art ) beschrieb Tennyson mit der ihm
eigenen Uppigkeit plastischer Bilder das Schicksal eines ,glinzenden Teufels, weit von
Herz und Hirn, / [der] allein die Schonheit liebte® und darum sein Leben dem einsamen
Genuss aller Meisterwerke der Malerei, Musik und Dichtung weihen wollte, die Menschen

40 Aldous Huxley, “The Substitutes for Religion”, in: Stories, Essays and Poems, Dent: Everyman’s Library 1960, S. 278-
290, hier S. 284. Das Buch ist im Internet einschbar unter: https://archive.org/details/in.cr-
net.dli.2015.459069/mode/2up (geprift am 20. August 2021).
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hervorgebracht hatten.* Historisch sicht das Gedicht den Asthetizismus® voraus, der in
der zweiten Hilfte des neunzehnten Jahrhunderts aufkam und seine priachtigste und ver-
derblichste Bliite in den Jahren vor der Verhaftung und Verurteilung Oscar Wildes erlebte,
mit welcher der Tau von der schwarzen Rose jahlings abgeschiittelt und die Schmetter-
linge mit ihren Wespentaillen unsanft von ihren griinen Nelken verjagt wurden. Psycho-
logisch gesehen ist es eine ewig wahre Studie iber die Gefithle der Unzufriedenheit und
Frustration, in die ein Leben der Selbstverliebtheit, und sei es dsthetischer Selbstverliebt-
heit, schlieflich zerfallt.

Zu Beginn des Gedichts beschreibt der Ich-Erzihler, wie er seiner Seele ,ein fiirstlich
Haus [baut], / drin stets zu wohnen wohlgemut®, und sie einlddt, ,in Saus und Braus® zu
leben. Ganz allein soll sie in ihrem hohen Palast wohnen, gleichgiiltig gegentiber allem,
was drauflen in der Welt passiert, unbekiimmert um die Freuden und Sorgen der Men-
schen. Threm erlesenen Geschmack kommt die unkultivierte Gewohnlichkeit in der Tat
nicht besser vor als ,der Sdue dunkler Schwarm®, und mit leicht bebendem Ekelschauer
beobachtet sie, wie sie sich ,fressend und withlend, geil und stumpf” im Schlamm wilzen.
Doch der Tag der Vergeltung naht; der Traum der Opiumesserin wihrt nur drei kurze
Jahre. Im vierten Jahr wird der mittlerweile von Hoffnungslosigkeit und Zweifel Gequil-
ten die Einsamkeit zuwider und sie beginnt sich selbst zu verachten. Das Lustschloss ist
ihr zum Gefingnis geworden, und Reue versengt sie wie Feuer. Am Ende des Gedichts
gibt sie den Palast fiir eine Hiitte im Tal auf, um dort ,zu trauern und zu beten®. Sie bittet
ihren Herrn, die so leicht und schon gebauten Tiirme ihres Palastes nicht abzureif3en.
Nicht die Kunst ist schuldig geworden, sondern die Seele, die die Kunst missbraucht hatte.
Sie sagt, dereinst, wenn sie ihre Schuld getilgt habe, werde sie vielleicht zuriickkehren und
da bleiben kénnen, dann aber nicht allein, sondern gemeinsam mit anderen.

Zwar ist ,Der Kunstpalast® ein Gedicht und keine ethische Abhandlung oder ein Aus-
flug in die Psychologie, doch die Moral, die aus seiner traumartigen Folge funkelnder
Wortbilder aufscheint, liegt nahezu unverhohlen offen dar und wird iibrigens auch in der
Widmung, die Tennyson dem Gedicht voranstellte, ausdriicklich erwihnt. Wer die Liebe
aus dem eigenen Leben ausschliele, werde selber von Liebe ausgeschlossen

41 A. d U.: Sangharakshita bringt Tennysons mehrmals iiberarbeitetes Gedicht The Palace of Art, in dem der ,Ich“-Er-
zihler seiner Seele ein Lustschloss baut, in dem sie ,in Saus und Braus“ und gleichgiiltig gegen Leid und Freuden
anderer leben kann, zusammen mit der Zueignung dieses Gedichts an einen Freund ,I send you here a sort of alle-
gory ...“ nimlich die Allegorie einer ,stindigen Seele .... eines herrlichen Teufels, grofl in Herz und Hirn ...“ Eine
von W. Hertzberg 1868 in zweiter Auflage in Dresden bei Lous Ehlermann verbffentlichte Ubersetzung der beiden
Texte ist einzusehen unter: https://play.google.com/books/reader?id=HTZY -
AAAACAA]&pg=GBS.PA108&hl=en_ GB, darin S. 109 ff.

Der Asthetizismus des spiten 19. Jahrhunderts propagierte ,Kunst um der Kunst willen® und betonte die sinnlich-

42

visuellen Qualititen von Kunst und Design stirker als praktische, moralische oder erzihlerische Aspekte. Oscar
Wilde gehorte dieser Bewegung an, deren Anhidnger als Zeichen geschlechtlicher Doppeldeutigkeit oft griine Nel-
ken im Knopfloch trugen.
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und auf der Schwelle heulen
In tiefster Finsternis.

Das ist das Urteil von karma, wie Buddhisten es nennen wiirden: nicht blindes Schicksal
oder Vorbestimmung, sondern jene Reaktion auf das eigene Handeln, durch die die Ge-
rechtigkeit des Universums durchgesetzt und das Gleichgewicht der Natur erneuert wird.
Mit Liebe ist keine ,Bekanntschaft im Fleisch® oder eine eifersiichtige emotionale Vorliebe
gemeint, sondern jene Haltung der Selbstverleugnung und volligen Abwesenheit eigen-
nitziger Begierden, die das A und O aller Tugenden, der Boden und die Krone aller
Spiritualitit und nach Dantes Worten jene Kraft ist, ,die beweget Sonn‘ und Sterne“?. Mag
es auf einer hohen Stufe der spirituellen Entwicklung auch moglich sein, mit Rilke von
einer ,Liebe ohne die Geliebte® zu sprechen, so wird diese Emotion doch wie auch die
iibrigen flir die meisten von uns nur in Verbindung mit anderen Minnern und Frauen
wirklich. Astheten schlieen die Liebe aus ihrem Leben aus, weil sie die Menschen aus-
schlieffen und ihre Seele ,allein in ihrem hohen Schloss® wohnt und im raffinierten Ego-
ismus kiinstlerischer Vergniigungen schwelgt. Ihre Siinde, die Schuld, von der sie am Ende
sich reinwaschen zu miissen glauben, ist die Ursiinde des Haftens am eigenen Selbst. Zu
ihrem Entsetzen miissen sie feststellen, dass die viel gepriesene Doktrin der L'art pour l'art
(Kunst um der Kunst willen) sich in der Praxis in ihr Gegenteil verkehrt und, wenngleich
vermutlich nicht im von D. H. Lawrence beabsichtigten Sinn, zu ,Kunst um meiner selbst
willen® wird.* Sie entdecken, dass sie es versiumt haben, das, was als ,Freuden der Poesie”
bezeichnet wurde, die die Seele zuerst befriedigen, dann sittigen und schlief3lich absto-
flen,* von der ,Begeisterung fiir Poesie” zu unterscheiden, durch die die Seele belebt,
geldutert und schliefflich von den Fesseln ihrer eigenen Getrenntheit befreit wird. Die
Betrachtung von Kunstwerken als Zeitvertreib oder ihre Nutzung als blofle Mittel egois-
tischen Genusses ist das kennzeichnende Merkmal der Kunst als eine Art von Religions-
ersatz. Die Religion der Kunst dagegen betrachtet die Schopfung und den Genuss von
Gemilden, Musikwerken und Gedichten in erster Linie als Mittel zur Befreiung vom ego-
istischen Leben. Im Schonen sieht sie eine der drei grofien Quellen der Einweihung in die
Mysterien eines Lebens der Ichlosigkeit. Bevor wir aber versuchen, ein klares Verstindnis
des Wesens der Religion der Kunst zu erlangen, miissen wir zunichst den Sinn von Reli-
gion und danach den Sinn von Kunst untersuchen.

Wer je versucht hat, den Wust unklarer Ideen und verworrener Emotionen, der sich
um ,Religion® zusammenballt, in einen Anschein von Ordnung zu bringen, wird unver-
meidlich von der Vagheit und Zweideutigkeit dieses vielgestaltigen Wortes beeindruckt
sein. Wie der Apostel fir die Heiden trachtete Religion danach, ,allen alles” zu sein, doch

43 L'amor che move il sole ¢ I'altre stelle. Das ist die letzte Zeile aus Dantes Divina Commedia. Die Ubersetzung von Carl

Streckfuf} ist abrufbar unter: http://alighieriletteraturaoperaomnia.org/translate_ dutch/alighieri_ dante_ die_ gottli-

che_komodie das_ paradies.html (gepriift am 10. August 2021).

4 Vgl. D. H. Lawrence, The Fight For Barbara: “Ifs not art for art's sake, it's art for my sake.” (1933) Cambridge:
Cambridge University Press 1999.

4 The Pleasures of Poetry ist der Titel einer 1931 von Edith Sitwell gesammelten, bei Duckworth in London herausgege-
benen kritischen Anthologie von Gedichten.
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anstatt fiir jede und jeden etwas zu bedeuten, ist sie nun gefdhrlich nahe daran, fiir alle
nichts zu bedeuten.® Tatsichlich ist das Wort ,Religion® mittlerweile in ein so dichtes
Dunkel getaucht, dass Aldous Huxley, der seine Sammlung von Arten des Religionsersat-
zes mit einer Beschreibung dessen einleitet, was er ,,den echten Artikel* nennt, weise da-
von absieht, einen formlichen Definitionsversuch zu machen und bemerkt: ,Derlei Defi-
nitionen sind meist so vage und abstrakt, dass sie fast gar nichts bedeuten.” Statt einer
Definition gibt er ,einen Katalog der wichtigsten Geisteshaltungen und Handlungen, die
man gemeinhin als religios anerkennt, verbunden mit einer kurzen Darstellung der ty-
pischsten Merkmale religioser Lehren, die ,Rationalisierungen® dieser Haltungen und
Handlungen sind.“¥

Nun darf man aber wohl fragen: ,von wem ,als religios anerkannt?“ Aus welchem
Blickwinkel oder in den Augen welcher Betrachter sind es ,typische Merkmale®? Eine
Beschreibung, die bestimmte Einzelheiten eines Gegenstands auf Kosten bestimmter an-
derer hervorhebt, kann fast so irrefithrend sein wie eine Definition, die alles gleicherma-
flen in das doppelte Dunkel von Abstraktion und Verallgemeinerung taucht. Sie ist zwar
nicht unwabhr, sagt aber nicht die ganze Wahrheit und ist daher nicht ganz wahr. Aufler-
dem lassen sich Beschreibung und Definition gar nicht so absolut voneinander scheiden,
wie Huxleys Bemerkungen nahezulegen scheinen. Eine Definition betrifft immer ein spe-
zifisches Ding, das zu diesem Zweck aus der Mannigfaltigkeit anderer Dinge, inmitten
derer es sich befindet, herausgelost wird. Die Isolierung einer hochkomplexen Erschei-
nung wie der Religion ist unmoglich ohne Kriterien dafiir, welche Elemente auszuschlie-
fen sind und welche nicht. Anders gesagt: Man kann eine Sache nicht beschreiben, sofern
man nicht allem voran schon eine gewisse Kenntnis von dem hat, was da beschrieben
werden soll. Eine Beschreibung von Religion ldsst sich ohne Formulierung einer vorlaufi-
gen Definition des Wesens von Religion gar nicht in Angriff nehmen. Solch eine vorldu-
fige Definition lauert tatsichlich irgendwo im Hintergrund von Huxleys Denken und ver-
rit ihre Anwesenheit, sobald er von ,Rationalisierung” spricht. Weit davon entfernt, den
Blick mit olympischer Unparteilichkeit iiber die Religionen der Welt schweifen zu lassen,
bietet er uns lediglich eine mit selektiven Vorurteilen schielende Sicht auf das Thema.
Gleichwohl sind einige der von ihm beschriebenen Merkmale zweifellos typisch fir Reli-
gion aus einer Perspektive der Religion der Kunst, und in der Hoffnung, dass ein solches
Vorgehen unsere eigene Definition des Wortes in groflerer Klarheit hervortreten lassen
wird, werden wir sie darum einzeln untersuchen. Die Beschreibung des ,echten Artikels®
in seinem Essay wird uns jedenfalls mehr helfen als seine Forschungen aus jiingerer Zeit,
die aus der Vielfalt religiéser Uberzeugungen einen vagen und abstrakten grofiten gemein-
samen Nenner extrahiert haben, wie ihn sich nur die einseitigsten Intellektuellen wiin-
schen konnten.

An erster Stelle seines Katalogs steht ,ein Gefithl der Ehrfurcht angesichts der Ge-
heimnisse und der Unermesslichkeit der Welt®, das, so vermutet Huxley, ,die

46 Ich bin allen alles geworden, damit ich auf alle Weise etliche rette.* Aus 1. Korinther 9.22. Zitiert aus der Lutherbi-
bel 2017 https://www.bibleserver.com/LUT/1.Korinther9 (gepriift 23. Oktober 2021).
47 Huxley, «. 2. O, S. 280.
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grundlegende religiose Geisteshaltung ist“. Die in seinem Denken implizite Definition von
Religion hat bereits die Selektionsmaschine angeworfen, und ehe wir uns von dem Schock
erholt haben, riickt sie schon weiter vor: ,Dieses Gefithl wird in Formen des Glaubens an
iibernatiirliche Wesen rationalisiert, die giitig oder bose sind, ganz wie die Welt der Men-
schen.” Die Ridder schwirren. ,In den hoheren Religionen wurde die Rationalisierung zu
einer vollstindigen und in sich stimmigen Darstellung des gesamten Universums ausgear-
beitet.“ Uber die Zweideutigkeit des Wortes ,,grundlegend®, das in historischer, psycholo-
gischer oder metaphysischer Bedeutung verstanden werden kann, sei hinweggesehen. Was
wir aber nicht tibergehen diirfen, ist die Unvollstindigkeit der Fakten, in denen die Ver-
allgemeinerung griindet, und die sich daraus ergebende Unsicherheit einer von solch diin-
nem Fundament gestiitzten Erklirung. Wie fast alle Verallgemeinerungen iiber Religion
ignoriert sie ginzlich jenes riesige Gebiet von Glauben und Praxis, das man als ,Buddhis-
mus® bezeichnet. ,Ein Gefithl der Ehrfurcht angesichts der Geheimnisse und der Uner-
messlichkeit der Welt” ist in keiner Wortbedeutung die ,grundlegende” buddhistische
Geisteshaltung. Ehrfurcht ist eine Art von Furcht, und die grundlegende buddhistische
Geisteshaltung ist nicht eine der Furcht, sondern der volligen Freiheit von Furcht. Alle
Furcht ist im Kern Hass auf den Tod, so wie jede Art von Hoffnung im Wesentlichen
Begierde nach Leben ist. Begierde und Hass, Anziehung und Abstoflung wurzeln im Ich-
Sinn, in der falschen Vorstellung, dass das Wort ,,Selbst” eine unverinderliche, von allen
anderen ,Selbsten” getrennte Einheit bezeichnet. Die grundlegende buddhistische Geis-
teshaltung ist Freiheit von Furcht, weil sie auch eine Haltung der Freiheit vom Ich-Sinn
ist. Wenn der Buddha vor seiner Erleuchtung, als er allein im von Schrecken heimgesuch-
ten Dschungel lebte, ,panische Angst und Grauen® empfand, so dass sich die Haare auf
seinem Kopf striubten, rationalisierte er das Gefiihl nicht, wie er es Huxley zufolge hitte
tun sollen, sondern er blieb, wo er war, bis er es unterworfen und besiegt hatte.”® Dieser
Geist ,heldenhaften Mutes, fest und unbewegt® atmete nicht nur in ihm selbst, sondern
er flofte ihn auch in die Herzen seiner Schilerinnen und Schiiler ein, und Ubungen zur
Kontrolle von Furcht blieben iiber die Jahrhunderte hinweg feste Bestandteile der bud-
dhistischen spirituellen Ubung. Es ist kaum vertretbar, die Uberzeugungen einer Religion
als Rationalisierungen eben jener Emotion zu erkliren, die sie mit aller Kraft bezwingt.
Selbst eine Lehre, die so sehr wie der Buddhismus unter den Verzerrungen durch Kritiker
gelitten hat, wiirde kaum erwarten, so unfair behandelt zu werden. Zwar wird im Tripitaka
recht hiufig von ,ibernatiirlichen Wesen, die giitig oder bose sind” gesprochen, doch de-
ren Vorkommen ist nicht als eine Manifestation von Ehrfurcht seitens der Bearbeiter der
heiligen Schriften gegeniiber Naturerscheinungen zu verstehen. Ohne zwangsliufig die
Nichtexistenz ,iibernatiirlicher® Wesen zu behaupten - was anscheinend eines der Dog-
men in den neununddreifig Artikeln moderner ,wissenschaftlicher* Uberzeugungen ist -
wollen wir darauf hinweisen, dass derartige Wesen eine ganz untergeordnete Position am

48 Bhayabberava-Sutta, Majjhima-Nikaya 4 (MN i.20-21). S. https:/suttacentral.net/mn4/de/mettiko?refe-

rence=none&highlight=false [gepriift am 13. Juni 2022],
49 Zitat aus John Milton, Paradise Lost. Buch I (Zeilen 553-555). Darin wird geschildert, wie die in die Holle gefallenen
Engel, von Flotenklingen besinftigt, vorangehen.
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mythologischen Rand des Buddhismus besetzen, so dass auch dann, wenn ihre objektive
Existenz definitiv widerlegt wiirde, die grundlegenden Wahrheiten des Dharma uner-
schiittert Bestand hitten. Man konnte sogar mit einiger Plausibilitdt geltend machen, dass
die devas, yaksas und andere Arten nicht-menschlicher Wesen, die bisweilen in buddhisti-
schen Lehrfabeln und Anekdoten auftauchen, nicht etwa Rationalisierungen der Angste
des Buddha und seiner Schiiler, sondern der Volker des vorbuddhistischen Indiens sind.
Die Behauptung wird wohl auch durch die Tatsache gestiitzt, dass sogar Mara, der Anfiih-
rer der bosartigen Wesen, nie als ein wirklich gefihrlicher oder auch nur beeindruckender
Gegenspieler des Buddha dargestellt wird. Er ist eher ein boshafter als ein boser Geist und
ihm mangelt ginzlich an der Wiirde und Herrlichkeit des aufriihrerischen Engels in Mil-
tons Paradise Lost (,Das verlorene Paradies”). Seine Boshaftigkeit macht sich in kleinka-
rierten Streichen und Belistigungen Luft; sie entlddt sich nicht in kosmischem Unheil und
zieht keinen Weltuntergang nach sich. Wie die Emotionen, deren Rationalisierungen er
und seine Schergen angeblich sind, wird er unschidlich gemacht, sobald man ihn erkennt,
und ihm bleibt keine andere Zuflucht vor schimpflicher Bestrafung als die ebenso schimpf-
liche Flucht unter dem Gelichter der arbants, der Zeugen seiner Niederlage. Spott ist ein
starkes Losungsmittel fiir Furcht, und die Tatsache, dass diese frithen Buddhisten iiber die
dumme, tollpatschige Boshaftigkeit des armen Mara lachen konnten, zeigt, dass sic keine
Angst vor ihm hatten; vielleicht zeigt es tiberdies, dass sie nicht linger wirklich an seine
Existenz glaubten. Die Stellung, die der Fiirst der Finsternis in den Pali-Schriften innehat,
ist alles andere als beneidenswert. Schliefllich ist es nicht gerade leicht, jene in Versuchung
zu fithren oder zu erschrecken, die dich beharrlich als ein Stiick iberholter Psychologie
oder als altmodische literarische Figur ansehen.

Der Buddhismus darf, ohne dass man seine Bedeutung tibertreibt, einen Platz unter
jenen ,hoheren Religionen® beanspruchen, auf die Huxley hinweist. Doch gerade mit sei-
ner Einbeziechung zeigt sich die Einzigartigkeit des Dharma nur noch deutlicher. Anstatt
sich folgsam an die von Huxley fiir die héheren Religionen gezogene Linie zu halten und
eine Rationalisierung des Ehrfurcht-Gefiihls zu unterbreiten, die so weit ,ausgearbeitet
[ist, dass sie] eine vollstindige und in sich stimmige Darstellung des gesamten Universums®
bildet, zieht sich der Buddhismus in eine Stellung zuriick, die von allen anderen Religio-
nen so weit entfernt ist, dass manche von ihnen ihn nicht einmal mehr als Mitglied ihrer
Gesellschaft ansehen. Wiirde man ihn zu diesem Thema befragen, dann wiirde er zustim-
men (und tatsichlich hielt er sich fiinfundzwanzig Jahrhunderte lang an diesen Grund-
satz), dass es sich bei vollstindigen und in sich stimmigen Darstellungen des Universums,
sofern sie nicht allesamt direkte Erzeugnisse von Angst sind, so doch genau besehen um
Mischprodukte aus egoistischem Verlangen und Unwissenheit handelt. Und da er durch
und durch praktisch ist, wiirde er sogar noch viel weiter gehen und darauf bestehen, dass
alle solche Darstellungen (in buddhistischer Terminologie #isthi oder Ansichten) aufgege-
ben werden miissen, wenn der Geist jemals zu einer Verfassung absoluter Freiheit gelan-
gen soll.

Buddhismus ist eine Methode, die Dissonanzen des Lebens aufzulosen. In der oft
wiederkehrenden Formel der heiligen Biicher lehrt er nur ,Leiden und die Beendigung
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des Leidens™®. Er ist keine Wissenschaft und hat deshalb nichts {iber den Ursprung des
materiellen Universums zu sagen. Er ist keine Philosophie im rein spekulativen oder aka-
demischen Sinn und schweigt sich darum iiber metaphysische Unterscheidungen aus, die,
mit dem treffenden Ausdruck von William James, ,keinen Unterschied machen®'. Er ist
keine Religion in der von Huxley gemeinten Bedeutung, denn er unterlisst es nicht nur,
Gefiihle der Ehrfurcht in einen Glauben an gute und bose Geister zu rationalisieren, son-
dern er verzichtet auch darauf, sie zu einer systematischen Erklirung des Universums aus-
zuarbeiten. Der Buddhismus proklamiert nicht nur Freiheit von Furcht, sondern auch
Freiheit von Religion - denn Religion griindet in Furcht. Es eriibrigt sich zu sagen, dass
der Glaube an einen personlichen Schopfergott, der in allen anderen hoheren Religionen
eine zentrale Stellung einnimmt, vom Buddhismus lediglich als ein ehrgeizigeres und da-
rum schidlicheres Resultat derselben Art von Rationalisierung angesehen wird, die am
anderen Ende der Skala fir die Erzeugung des bedauernswerten Mara verantwortlich war.
Diabolus est Deus inversus.®? Der Teufel ist die Kehrseite Gottes. Tatsdchlich gibt Brahma
in den Pali-Schriften eine nicht weniger licherliche Figur ab als sein teuflisches Gegen-
stiick, und dies aus genau demselben Grund. Furcht vor dem Gebieter ist dem Buddhismus
zufolge nicht der Anfang von Weisheit, sondern Gipfel der Torheit. Wahre Weisheit ist
unerreichbar, ehe Furcht in all ihren Formen besiegt ist. Welches wirksamere Mittel
konnte es geben, diese besondere ,Furcht vor dem Herrn® zu vertreiben, als den feinen
Spott in den Pali-Schriften?

Ritual ist der zweite Punkt in Huxleys Katalog der ,vorrangigen als religios geltenden
Geisteshaltungen und Handlungen®, und er sagt dazu:

Das religidse Gefiibl findet seinen aktiven im Gegensatz zum intellektuellen Ausdruck in
Form von Versobnungsritualen. Kaum ist es erfunden, nimmt das Ritual in allen Religionen
eine daufSerst wichtige Stellung ein. Denn der Ritus ruft durch Assoziation jene Emotionen der
Ebrfurcht hervor, welche fiir die sie empfindenen Individuen der Gott selbst sind. Und diese
Emotionen werden von anderen, nicht weniger begliickenden und darum nicht weniger
gottlichen begleitet. Die wichtigste von ibnen ist, was man als die soziale Emotion bezeichnen
konnte, die Erregung, die aufkommst, weil man sich in einer Menge befindet.” Erneut werden
wir der enormen Diskrepanz zwischen dem Buddbismus und anderen Religionen bewusst.
Huxley zufolge sind Gétter und Ddamonen Rationalisierungen von Furcht, doch wie wir schon
saben, gibt es solche Angstgefiible im typisch buddhistischen Geist nicht. Ungeachtet dieser
Tatsache eilt Huxley zu einer Verallgemeinerung weiter, von der es, wie ibn die schlichteste
Einfiibrung in den Buddbismus informiert hdtte, wenigstens eine sehr wichtige Ausnabme
gibt, und er behauptet pauschal, Rituale zur Besdnftigung von Gittern und Ddamonen

%0 Siche be1splelswase Alﬂgﬂa’a’ypamﬂ -Sutta, Majjhima Nikaya 22 (MN 1.140): Vgl. Ubersetzung von Mettiko Bhikku
: ; c/mn22 [geprift 13. Juni 2022].

»There can be no dlfference that doesn’t make a difference.” William James, Pragmatism (1907).

%2 Helena P. Blavatsky bespricht die alte Behauptung aus der Kabbala, ,Der Teufel ist der umgekehrte Gott* in The
Secret Doctrine, Bd. 1, London: Theosophical Publishing Company 1888, S. 411.
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ndbmen ,einen Platz von hichster Wichtigkeit in allen Religionen” ein, zu denen er doch
mutmalSlich auch den Buddbismus 2dblt.

Es sei sogleich zugestanden, dass man solche Rituale in den meisten buddhistischen Lin-
dern zwar kennt und dass die meisten Buddhisten auch tatsichlich gelegentlich auf sie
zuriickgreifen, doch dabei handelt es sich nur um Uberbleibsel primitiver Glaubensiiber-
zeugungen, die in den Buddhismus aufgenommen wurden und in keiner Form zum ur-
spriinglichen Dharma des Buddha gehoren. Ganz im Gegenteil beschriankt sich dieser, wie
wir schon festgestellt haben, darauf, die Dissonanzen des Lebens im Erreichen einer ge-
wohnlich als ,Nirwana“ bezeichneten Geistesverfassung aufzulsen, aus der Furcht und
alle anderen egozentrischen Emotionen beseitigt sind. Buddhistische religiose Gefiihle fin-
den ihren ,aktiven im Gegensatz zum intellektuellen Ausdruck® nicht im Vers6hnungsri-
tual, sondern in der Ubung von Ethik (i74), Sammlung (samadhi) und intuitiver Weisheit
(prajia), im Befolgen des Edlen Achtfiltigen Pfades, der zur Arhantschaft fithrt, und in
der Kultivierung der Zehn Vollkommenheiten der Bodhisattvas. ,Begliickende® Emotio-
nen dionysischer Art sind ihm fremd. Was Aldous Huxley als ,soziale Emotion [...], die
Erregung, die aufkommt, weil man sich in einer Menge befindet” bezeichnet, steht unter
den buddhistischen Emotionen keineswegs an erster Stelle, sondern bleibt wohliiberlegt
von ihnen ausgeschlossen. Als ein Anzeichen, woran man den Dharma erkennen kann,
nannte der Buddha gegeniiber Mahapajapati Gotami, dass er ,zu Abgeschiedenheit, nicht
zu Gedringe* fithre. Die Gliickseligkeit, die im gesammelten Geist der Ubenden entsteht,
gilt nach einer Deutung des Wortes als ,aus der Abgeschiedenheit entstanden®.® ,Allein
mag wandern man, dem Nashorn gleich®, geht der Refrain eines Gedichts im Susta-
Nipata, das die Freuden eines Lebens in Abgeschiedenheit preist und die spirituellen Vor-
teile aufzihlt, die daraus erwachsen. Nicht Erregung, sondern Schweigen - das Edle
Schweigen, in dem nicht blofl Worte, sondern auch die unruhigen Bewegungen des Geis-
tes still geworden sind - ist die Emotion, die von jenen heraufbeschworen wird, die sich
in Gegenwart des Buddha oder, nach dem Verscheiden seines irdischen Korpers, zur Eh-
rung seines Andenkens versammeln. Als der Arzt Jivaka den Raja von Magadha,
Ajatasattu, auf einen nichtlichen Besuch zur Bleibe des Meisters fiihrte, war der Ort von
einer so tiefen Stille umgeben, dass der Konig misstrauisch wurde und den Arzt beschul-
digte, ihn in einen Hinterhalt zu locken. Mit der ganzen Wiirde und ruhigen Schonheit
der Pali-Schriften wird die Geschichte folgendermaflen erzihlt:

Da, nicht weit mebr vom Mango-Walde, ziberkam den Konig Furcht und Zittern, ein Schauner
lief ihm diber den Kirper, und voll Furcht und Angst richtete er an Jivaka Komarabhacca die
Frage: ,Du tiberlistest mich doch nicht etwa, lieber Jivaka? Du hintergebst mich doch nicht

3 Kurzer Rat fiir Gotami®, Anguttara Nikaya VIIL53 (AN iv.280-1). Ub. von Anagarika Sabbamitta, abrufbar unter
https://suttacentral.net/an8.53/de/sabbamitta (gepriift am 18. August 2021).

% Vgl. z. B. ,Die lingere Lehrrede iiber die Vernichtung des Begehrens (Mabdtarhdsaikbaya-Sutta)*, Majjhima Nikaya
38 (MN i.257-271), Ub. von Mettiko Bhikkhu (Kay Zumwinkel), abrufbar unter https://suttacent-
ral.net/mn38/de/mettiko (gepriift am 18. August 2021).
%5 Aus ,Das Nashorn (Kbaggﬂwmnﬂ-&ttta) Sutta-Nipata 1.3 (Snp 7-12). Ub. von Nyanaponika Mahathera, abrufbar

unter: https: nika (gepriift am 18. August 2021).
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etwa, lieber Jivaka? Du lieferst mich doch nicht etwa meinen Feinden in die Hinde, licber
Jwaka? Wie wdre es denn miglich, dass von einem so grofSen Bhikkbu-Haufen von 2wilf und
ein halb Hundert Bhikkbus kein Laut xu hiren ist, kein Niesen, kein Husten und nicht das
geringste Gemurmel?” , Fiirchte dich nicht, Mabaraja! Ich iiberliste dich nicht, Herr, ich
hintergebe dich nicht und liefere dich nicht deinen Feinden in die Hdnde. Reite nur ndher
hin! Dort in der runden Halle brennen die Lichter.”

Da ritt der Kinig auf seinem Elefanten so weit als der Weg fiir diesen gangbar war, dann
stieg er ab und ging zu FufSe bis an den Eingang der runden Halle. Dort fragte er den Jivaka
Komarabbacca: ,Licber Jivaka, wo sitzt nun der Erhabene?” ,Mabhardja, jener dort ist der
Erbabene, der, der am Mittelpfosten mit dem Gesicht nach dem Eingange sitzt, die Bhikkbu-
Schar vor sich.”

Da ging der Kinig hin zum Erbabenen, hielt sich aber etwas abseits, er iiberblickte die
vollkommen schweigsame Bhikkbu-Schar, die einem rubig daliegenden See zu vergleichen war,
und rief freudig erregt: ,Mdichte doch Prinz Uddyibbadda dieselbe Seelenrube besitzen wie
diese Bhikkbu-Schar!”

[Der Buddha sprach:] ,Mabaraja, du gingst (in Gedanken) wobl eben deiner Liebe nach?”
.Ja, Herr, ich habe den Prinzen Uddayibbadda lieb, und ich michte, Herr, er besdfSe dieselbe
Seelenrube wie diese Bhikkbu-Schar.”*

Die Besorgnis eines altindischen Despoten, der in steter Furcht vor Verrat und Mordan-
schligen lebte, wird in dieser Passage eindrucksvoll dem ruhigen und unbesorgten Geba-
ren des Buddha und seiner Schiiler gegeniibergestellt, die, keineswegs dem Gefiihl der
~Brregung [hingegeben], die autkommt, weil man sich in einer Menge befindet®, sich einer
so tiefen Geistesruhe erfreuten, dass der Konig sich fiir seinen Lieblingssohn keinen wiin-
schenswerteren Segen vorstellen konnte.

~Asketentum ist allen Religionen gemeinsam®, sagt Huxley iiber die dritte seiner ,an-
erkanntermaflen® religiosen Geisteshaltungen und Handlungen. Hitte er es bei diesen
Worten belassen und dem Leser gestattet, das Wort ,,Asketentum® nach eigenem Gutdiin-
ken zu verstehen, dann wire das durchaus in Ordnung gewesen, und wir hitten bei we-
nigstens einer Behauptung keinen Anlass zur Meinungsverschiedenheit gehabt. Bedauer-
licherweise stellt er aber im nichsten Satz klar, dass er mit Asketentum den Glauben meint,
die Menschen wiirden ,die Gunst der Gotter gewinnen, wenn sie auf Vergniigen und
Bequemlichkeit verzichten®. Wir haben schon gezeigt, dass die Gotter fiir den Buddha und
seine Schiiler nicht bedngstigend waren, und man wird kaum eine Gunst von denen zu
erlangen suchen, die man nicht fiirchtet. Verzicht auf Vergniigen und Bequemlichkeit um
des bloflen Verzichts willen oder aus der falschen Ansicht, Selbstkasteiung konne zur Er-
leuchtung fithren, war eine der beiden Arten extremer Methoden, die der Buddha erprobt
und als nutzlos verworfen hatte, und die er spiter am Beginn seiner ersten Predigt in

%8 Aus dem Samaiiiiaphala-Sutta, Digha Nikaya 2 (DN). Ub. von Otto Franke, abrufbar unter: https://suttacent-
ral.net/dn2/de/franke (gepriift am 18. August 2021).
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Sarnath als ,schmerzvoll, unedel und zwecklos“ verwarf.” Stattdessen lehrte der Weltge-
chrte einen Mittleren Weg, der auf der Stufe der Ethik im gleichermaflen gewissenhaften
Verzicht auf Selbstverw6hnung wie Selbstkasteiung besteht. Geistige Lauterkeit ist weder
durch Lust noch durch Leid zu gewinnen, sondern nur durch jene besondere und schon
frither von uns erwihnte Art von Weisheit - den dritten von drei fortschreitenden Ab-
schnitten, in die der Edle Achtfiltige Pfad oder Mittlere Weg gegliedert ist. Askese ist nur
dann als integraler Bestandteil der buddhistischen Lebensweise, als Faktor, der das Wach-
sen von Weisheit fordert, anzusehen, wenn wir das Wort in seiner urspriinglichen grie-
chisch-rémischen Bedeutung von ,Schulung® oder ,Disziplin“ verwenden, die nach den
Worten von Julius Evola ,darauf zielt, alle Energien des menschlichen Wesens einem
zentralen Prinzip zu unterstellen®® Diese Art von Askese ist nicht auf ,Religion” be-
schrinkt, sondern eines der Hauptwerkzeuge zum Erreichen korperlicher, intellektueller
oder kiinstlerischer Vortrefflichkeit aller Art. Als Messerklinge, die den Uberschwang der
Natur zum Verhaltenen der Kunst (im weitesten Sinne des Wortes) beschneidet, ermog-
licht sie die Entfaltung vollkommener Bliten der menschlichen Kultur. Und man darf
hinzufiigen, dass der Buddhismus die Klinge nicht mit der Bliite verwechselt. Asketentum
gilt ganz entschieden nur als Mittel zum Zweck. Dass dieser Zweck nichts damit zu tun
hat, die Gunst der Gotter zu erlangen, miissen wir kaum noch betonen.

Das nichste, sauber verpackte Produkt aus Huxleys Selektionsmaschine trigt die Be-
zeichnung  kiinftige kompensatorische Zustinde® oder, deutlicher gesagt, Himmel und
Hollen. Huxley prisentiert den Glauben an die Existenz solcher Zustinde oder Orte als
wcine der typischsten religiosen Lehren® und begriindet seine Macht folgendermafien:
~Menschliches Elend ist so grofy und so weit verbreitet, dass es eine der Hauptfunktionen
von Religion ist, Trost zu spenden.” Natiirlich passt diese Erklirung nur fiir die Himmel,
nicht fiir die Hollen. Dessen ungeachtet wurde die Tatsache, dass Menschen leiden, vom
Buddhismus nie geleugnet, der seine Aufmerksamkeit ja vor allem auf ,Leiden und die
Beendigung von Leiden® richtet. Obwohl er aber Wiedergeburt oder ,,Wiederwerden® (Pali
punabbava, Sanskrit punarbhava) nach dem Tod lehrt, ob in dieser oder einer anderen Welt,
vollzieht sich der Prozess der ,Kompensation® in strikter Ubereinstimmung mit dem Ge-
setz moralischer Gerechtigkeit, wonach egoistische Willenshandlungen zu Leiden fithren
und uneigenniitzige zu Glick. Wir werden nicht fiir das entschidigt, was andere uns,
sondern was wir ihnen angetan haben. Unser Leid auf dieser Erde bedarf iiberhaupt keiner
kiinftigen Entschidigung, sondern es ist seinerseits im Allgemeinen die Vergeltung fiir
unsere fehlgeleiteten Willenshandlungen in fritheren Existenzen. Man kann die buddhis-
tische Lehre von kompensatorischen Zustinden kaum als trostlich bezeichnen und tat-
sachlich auch kaum als essenziell und spezifisch buddhistisch. Das, was man vielleicht als
hohere Lehre des Buddhismus bezeichnen konnte, legt dar, dass Leid von empfindungs-
fahigem Dasein untrennbar ist und dass man wahres Gliick nicht erlangen kann, indem

57 Zitiert nach ,Das Rad des Dhamma ins Rollen bringen (Dbammacakkappavattana-Sutta)“, Samyutta Nikaya 56.11 (SN
5.421-5.424). Ub. von Anagarika Sabbamitta, abrufbar unter: https://suttacentral.net/sn56.11/de/sabbamitta (gepriift
am 18. August 2021).

%8 Julius Evola, The Doctrine of Awakening. London: Luzac 1951, S. 5.
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man Wiedergeburt in einer himmlischen Welt anstrebt, und sei sie noch so glorreich, son-
dern indem man jenes Verlangen nach fortgesetztem individuellen Dasein, das die Ursache
der Wiedergeburt ist, ausloscht und nicht erst nach dem Tod, sondern schon in diesem
Leben die unvergingliche Gliickseligkeit von Nirwana erlangt.

~Absolutheit ist eine fiir religiose Uberzeugungen typische Eigenschaft®, sagt Huxley
zum fiinften Punkt seines Katalogs und fihrt fort:

Religidse Doktrinen werden mit leidenschaftlicher Hartndckigkeit vertreten. Wenn das, was
man glaubt, absolut wabr ist, dann ist es lebenswichtig, dass die Gldaubigen an ibrem
Glauben festhalten und sich weigern, die gegenteiligen Glaubensiiberzeugungen anderer gelten
zu lassen. Umgekebrt erzeugt Absolutheit des Glaubens, wober sie auch riibren mag,
tendenziell eine Gewissheit der absoluten Realitdt der Sache, an die man glaubt. Die Qualitdt
des Glaubens wird auf seinen Gegenstand zibertragen, der dadurch zu etwas Absolutem und
Jolglich Verebrungswiirdigen wird.

Vielleicht nirgends sonst iiberragt der Buddhismus alle anderen ,Religionen® so klar und
turmhoch, wie dort, wo er nicht Absolutheit, sondern Relativitit aller religiosen Uberzeu-
gungen und Praktiken lehrt, einschlielich seiner eigenen. Uber das héchste Erleben von
Nirwana lasst sich keine Eigenschaft aussagen, keine Qualitit bestitigen. Man kann einzig
und allein sagen, dass gewisse Glaubensiiberzeugungen und Praktiken zu seiner Verwirk-
lichung beitragen, andere dagegen nicht. Erstere werden kollektiv ,Dharma“ genannt, was
auch der korrekte Begriff fiir das ist, was im Volksmund ,Buddhismus® heifit. Die letzteren
sind adbarma, das, was dem Dharma widerspricht. Weit davon entfernt, seine Schiiler zu
mahnen, sich ,mit leidenschaftlicher Hartnickigkeit® an seine Lehren zu halten, erinnerte
der Buddha sie immer wieder daran, so etwa in den Worten des berithmten ,,Gleichnisses
vom Flof3¥, dass der Dharma ,etwas ist, das zur Uberfahrt da ist, nicht zum Festhalten®.s°
Wer dachte, Ethik, Sammlung und Weisheit seien Selbstzwecke und nicht blof} Mittel zum
Erreichen von Nirwana, und wer sie mit absolutem Wert ausstattete, war seiner Meinung
nach nicht weniger toricht als ein Mann, der nach Uberquerung eines groflen Stroms das
Flof3, auf dem er hiniibergepaddelt war, auf seinen Schultern davon trug, anstatt es ans
Ufer zu zichen oder es im Wasser zu versenken und seiner Wege zu gehen. Weil Bud-
dhisten keine ihrer eigenen Uberzeugungen fiir ,absolut wahr halten, ist es auch nicht
entscheidend wichtig fiir sie, an ihrem Glauben festzuhalten und sich zu ,weiger[n], die
gegenteiligen Glaubensiiberzeugungen anderer gelten zu lassen®. So typisch diese Haltung
fir die Anhinger anderer ,Religionen® ist, so fremd ist sie denjenigen, die wirklich dem
Buddha folgen.

Die buddhistische Haltung gleicht der des Scharfsichtigen aus einem anderen Gleich-
nis, dem ,,Gleichnis vom Elefanten®. Mit amiisiertem Licheln sah er sechs Blinde, die sich
iiber das Wesen des gebieterischen Dickhiuters stritten, wobei einer den Riissel ergriffen
hatte und nun erklirte, er sei wie eine Schlange, der andere ein Ohr, woraufhin er

%9 Das Gleichnis von der Schlange® (Alagaddiipama-Sutta), Majjhima Nikaya 22 (MN 1.130-1.142); hier zitiert nach der

Ubersetzung von Mettiko Bhikkhu (Kay Zumwinkel), abrufbar unter: https://suttacentral.net/mn22/de/mettiko (ge-
praft am 19. August 2021).
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behauptete, er gleiche einer Worfelschaufel, und so weiter. Schlieflich entbrannten sie alle
in Zorn und begannen miteinander zu kimpfen.* ,Ansichten® sind nach Huxleys Worten
Rationalisierungen egozentrischer Emotionen, und Erleuchtung bleibt unerreichbar, so-
lange sie nicht aufgegeben werden. Sogar ,Rechte Ansichten®, die verstandesmifligen For-
mulierungen der Bedingungen, die dem Erreichen von Nirwana vorausgehen, diirfen
nicht als metaphysisch wahr verstanden oder festgehalten werden, so als besidflen sie abso-
lute Geltung, sondern sie sind feinfithlig zum Erlangen jener Ziele zu nutzen, denen sie
der Natur der Dinge nach am besten angepasst sind. Weil es im Buddhismus keine Abso-
lutheit des Glaubens gibt, kommt es auch nicht zur Neigung, ,eine Gewissheit der abso-
luten Realitit der Sache, an die man glaubt® zu schaffen. Insofern sind die Art von
,Glaube“ und ,Verehrung®, die sich aus solcher Gewissheit ergeben, fiir ihn sinnleere
Worte.

Fast genauso sinnlos ist aus buddhistischer Sicht das Wort ,Priester”, wenngleich
Huxley den letzten Punkt seines Katalogs mit der Verallgemeinerung einleitet: ,Alle Re-
ligionen haben Priester, die eine doppelte Funktion erfiillen.” In erster Linie seien sie, so
beschreibt er weiter, ,mit dem vielsagenden Ausdruck Paul Valérys les préposés aux choses
vagues (,Diener des Unbestimmten®), Vermittler zwischen dem Menschen und dem ihn
umgebenden Mysterium, das sie verstehen und wirksamer besinftigen konnen als gewohn-
liche Leute. Thre zweite Aufgabe ist erdverhaftet; sie sind Beichtviter, Berater, Kasuisten,
Seelsorger; zu bestimmten Zeiten waren sie auch Herrscher.” Obwohl ,Priester” kaum eine
korrekte Wiedergabe des altindischen Wortes bhiksu ist, das urspriinglich eine Art von
Bettelmonch bezeichnete, gibt es im Leben der bbiksus zwei Aspekte, die in gewissem Sinn
der Doppelfunktion entsprechen, wie sie die Priester laut Huxley erfiillen. Sie ,,vermitteln
zwischen Menschen und dem sie umgebenden Mysterium®, aber nicht, indem sie boshafte
Wesen in menschlichem Auftrag besinftigen, sondern indem sie durch ihr eigenes Han-
deln das grofite aller Mysterien, das Geheimnis des Heiligen, offenbaren. Ein bhiksu ver-
mittelt zwischen Ideal und Wirklichkeit und ermdglicht so den Menschen, hochste spiri-
tuelle Wahrheiten unter dem Aspekt eines gew6hnlichen Menschenlebens zu sehen. Und
er leistet noch mehr. Mittels seiner praktischen Anleitungen befdhigt er andere Menschen,
selbst das Mysterium des Heiligen zu erfahren; er hilft ihnen, es zu einem Teil des eigenen
Erlebens zu machen. Auf diese doppelte Weise der Verbindung von Beispiel und Vorsatz
macht er das Mysterium fiir sie nicht linger zum Mysterium und lédsst er das Dunkel des
Unbekannten im Licht der Erkenntnis erstrahlen.

Man hat zu Recht gesagt, es sei moglich, eine vollstindige Darstellung des Buddhis-
mus zu geben, indem man blof3 die von nicht-buddhistischen Autoren {iber ihn gemachten
Aussagen eine nach der anderen bestreitet. In dhnlicher Weise machten wir hier unsere
eigene Beschreibung der ,wichtigsten Geisteshaltungen und Handlungen, die gemeinhin
als religios anerkannt werden® sichtbar, indem wir die Unzuldnglichkeiten ihrer Darstel-
lung durch Huxley blofllegten. Alle diese Unzulinglichkeiten rithren daher, dass im Hin-
tergrund seines Denkens, ungeachtet seiner Geringschitzung formaler Definitionen von
Religion, eine Definition lauerte, die nicht weit genug war, um den Buddhismus

80 Vgl. Udana V1.4, z. B. unter: https://suttacentral.net/ud6.4/de/seidenstuecker (gepriift am 19. August 2021).
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einzuschlieflen. Diese Ausgrenzung ist selbst bedeutsam, aber es geht uns jetzt nicht da-
rum, dies zu erkunden. Vielmehr liegt uns daran, eine Definition von Religion zu finden,
die uns bei unserer Aufgabe, das Wesen der Religion der Kunst zu kliren, niitzen wird.
Eine solche Definition wird zwangsldufig nicht die erginzenden Ranken und Verzierun-
gen behandeln, sondern das Wesentlichste der Sache, und sogar dieses Wesentliche darf
sie nicht in anfinglichen oder halbentwickelten Umrissen prisentieren, sondern nur in der
Vollkommenbheit ihrer voll ausgeprigten Gestalten. Wollte man einwenden, unser Ver-
such, dem Katalog von Aldous Huxley eine Definition von Religion zu entlocken, sei
genau besehen nichts anderes als eine Demonstration der partiellen und vollstindigen
Unterschiede, die den Buddhismus von allen anderen Glaubensrichtungen trennen, dann
werden wir antworten, ein solches Vorgehen sei unvermeidlich gewesen, denn Buddhis-
mus ist nicht nur eine Religion unter anderen, sondern Religion in ihrer klassischen und
archetypischen, von allem unwesentlichen Beiwerk befreiten Form, weshalb eine vollstin-
dige Entfaltung der Eigenschaften von Religion unvermeidlich in eine Beschreibung des-
sen miindet, was historisch gesehen der Dharma des Buddha ist. Der Wahrheitsgehalt die-
ser Aussage kann deutlicher werden, wenn wir unsere Beobachtungen aus dem Kontext
von Huxleys Aufsatz 16sen und sie als eine unabhingige Beschreibung erkennbar religioser
Zustinde und Handlungen prisentieren und wenn wir anschlieffend zulassen, dass die
weichen Rundungen der Beschreibung sich zu den geraderen Linien und schirferen Win-
keln einer jener abstrakten Definitionen fligen, die zu verachten es Huxley so sehr be-
liebte. Unser eigener Katalog ist kurz gefasst der folgende:

Die grundlegende religiose Geistesverfassung ist ein Gefiithl absoluter Furchtlosigkeit.
Dieses Gefiihl ist das Ergebnis der Freiheit von egoistischen Anhaftungen und Wiinschen,
und diese ist ihrerseits Folge eines Aufgebens der falschen Vorstellung, man sei essenziell
ein getrenntes, unverinderliches Einzelwesen. Deutungen des Daseins, die aus Rationali-
sierungen egozentrischer Emotionen wie Hoffnung und Angst entfaltet wurden, 16sen sich
wie Nebel auf, und der befreite Geist erstrahlt in seiner innewohnenden Reinheit, die
nicht einmal durch den Schatten einer begrifflichen Vorstellung getriibt wird.

Das religiose Gefiihl findet im Gegensatz zum theoretischen, seinen aktiven Ausdruck
in ethischer Ubung, in der Entwicklung des Geistes durch Sammlung und in der intuitiven
Verwirklichung hoherer Weisheit. Sie sind allesamt notwendige Schritte auf dem Weg,
der zur Befreiung von der Ich-Idee und folglich zu jenen Emotionen der Furchtlosigkeit
fiihrt, die fur die Einzelnen, die sie empfinden, ein Beweis der Echtheit ihrer Verwirkli-
chung sind. Diese Emotionen gehen mit anderen einher, die nicht weniger beruhigend
und darum nicht weniger wahrhaft spirituell sind. Vorrangig unter ihnen ist das, was man
als ,Emotion des Inneseins” bezeichnen kann, das Gefiithl von Gliickseligkeit und Frieden,
das aus Alleinsein entsteht.

Askese ist kein Selbstzweck, sondern nur ein Mittel zur Sammlung aller Energien der
Personlichkeit entlang einer einzigen Entwicklungsbahn. Selbstkasteiung ist im spirituel-
len Leben nicht nur nutzlos, sondern ausgesprochen schidlich.

Menschliches Leid ist das Resultat egoistischer Wiinsche oder Begierden und kann
nur enden, wenn dieses Begehren endet. Nach dem Tod ist Wiedergeburt in einem
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Himmel als Ergebnis eines tugendhaften Lebens moglich, doch weil ein solcher Zustand
nicht von Dauer ist, sondern dem universellen Gesetz der Verginglichkeit unterliegt, ist
auch er letztendlich eine Quelle von Leid. Dauerhaftes Gliick, das Gliick von Nirwana,
kann in diesem Leben selber durch die Zerstorung des Begehrens erlangt werden.

Relativitit ist eine fiir religiose Uberzeugungen typische Eigenschaft. Man sollte religitsen
Lehren folgen, sie aber nie zur Grundlage des Anhaftens machen. Wenn das, was man
glaubt, nur relativ wahr ist, dann ist es fiir die Gliubigen lebenswichtig, sich weder an
ihren Glauben zu klammern noch sich zu weigern, gegenteilige Glaubensiiberzeugungen
anderer zuzulassen. Andererseits tendiert Unsicherheit im Glauben, was immer ihre Utr-
sache sein mag, zur Bildung einer Uberzeugung, religidse Lehren und Praktiken hitten
nur einen relativen und instrumentellen Wert. Gliubiges Vertrauen ist die Uberzeugung
von der Wirksamkeit der verwendeten Mittel, nachdem wir sie im eigenen Leben und in
eigener Erfahrung erprobt haben. Es ist ,Vertrauen, das in Erkenntnis griindet".

Der Buddhismus ist die einzige Religion, in der es bhiksus gibt. Sie erfilllen zwei Auf-
gaben: Erstens sind sie lebendige Verkorperungen des buddhistischen Ideals, und zwei-
tens sind sie Lehrer dieses Ideals, sowohl allgemein fiir die Welt als auch speziell fur die
buddhistische Gemeinschaft, sowie auch Bewahrer des gesamten Erbes der buddhistischen
Kultur, die als Ganze und in allen ihren Teilen als Mittel dienen soll, das menschliche
Leben auf sein hochstes Ziel hin zu orientieren.

Nachdem wir nun unsere eigene Beschreibung der archetypischen religiosen Geistes-
verfassungen und Handlungen gegeben haben, wird es uns nicht schwer fallen, sie in eine
Definition von Religion zu verdichten. Das zentrale Prinzip ragt aus der Mannigfaltigkeit
seiner Anwendungen mit unmissverstindlicher Deutlichkeit heraus. Religion ist essenziell
die Erfahrung von Ichlosigkeit; das wahrhaft religiose Leben ist ein Leben der Ichlosigkeit,
und echte religiése Uberzeugungen und Praktiken sind jene, durch die Ichlosigkeit ver-
wirklicht werden kann. Wie die meisten Definitionen ist die unsrige in hochstem Maf}
abstrakt und inhaltsleer, und obwohl vielleicht niemand geneigt wire, ihre Korrektheit zu
leugnen, wiirde wahrscheinlich auch keiner sie besonders niitzlich finden. Definitionen
sind Ergebnisse von Vergleich, Abstraktion und Verallgemeinerung, also von Verstandes-
leistungen. Warme, lebendige, konkrete Dinge werden am einen Ende in die intellektuelle
Maschine eingespeist und kommen am anderen als kalte, tote Begriffe heraus, aus denen
jeder Tropfen Emotion herausgequetscht wurde. Der Verstand mag diese Begriffe in ei-
nem grauslichen Puppentanz der Argumente arrangieren und ihr ,,unirdisches Ballett blut-
loser Kategorien®' in einer komplizierten Choreographie von logischen Schlussfolgerun-
gen durcheinander wirbeln, doch so iiberzeugend die Darbietung fiir den Kopf sein mag,
ist sie doch machtlos, das Herz zu bewegen. Das Herz ist nur durch Emotionen zu bewe-
gen, und nur das Herz vermag einen Menschen zu bewegen. Eine intellektuelle Anerken-
nung der Tatsache, dass Religion in einem Leben der Ichlosigkeit besteht, geniigt nicht,
um jemanden zu motivieren, wirklich auf solche Weise zu leben, denn die emotionalen
Krifte bleiben unbeteiligt. Das Gute kennen ist nicht dasselbe wie das Gute tun, denn,

1 F. H. Bradley, The Principles of Logic. Oxford: Oxford University Press, 1883, p. 591.
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wie Aristoteles in seiner unwiderleglichen Kritik der ethischen Theorie des Sokrates fest-
stellte, lasst diese ,,die unverniinftigen Teile der Seele®* unberiicksichtigt. Darum versucht
jede Religion nicht nur, ihre Lehren vor dem Verstand zu rechtfertigen, sondern sie auch
den Gefiihlen nahezubringen. Mithilfe von Mythos, Ritual, Dichtung, Malerei, Bildhauerei
und Musik versucht sie, Emotionen in die diirren Felder der Lehren, an die wir ihrem
Wunsch nach glauben, und der Praktiken, die wir wunschgemafl befolgen sollen, zu len-
ken. Auf solche Weise entsteht das, was man gemeinhin ,religiose Kunst® nennt. Doch
wie zu erwarten, verbirgt sich eine Zweideutigkeit im Wort ,religios®, und wenn wir uns
davon nicht verwirren lassen wollen, miissen wir die oben gegebene Beschreibung wahr-
haft religioser Geistesverfassungen und Praktiken sowie die aus dieser Beschreibung ge-
wonnene Definition von Religion im Auge behalten. Religiose Kunst ist jene Art von
Dichtung, Musik, Malerei oder anderer Kunstformen, die zur Erfahrung von Ichlosigkeit
fiihrt. Ein Grof3teil konventionell religioser Kunst, zumal der christlichen, ist nicht in jener
Bedeutung religiose Kunst, wie wir den Begriff definiert haben, denn es misslingt ihr nicht
nur, die Erfahrung von Ichlosigkeit zu bewirken, sondern sie stirkt das Ich-Gefiihl sogar.
Wir denken hier etwa an jene Art pseudoreligioser Kunst, wie sie durch sinnlich attraktive
Madonnen vertreten wird, wie die italienischen Renaissance-Maler sie so reichlich produ-
ziert haben, oder auch an literarische Werke wie das Ramacaritamanasa von Tulsidas®, das
ungeachtet poetisch schoner Stellen nichts anderes ist als die in die Blase des brahmani-
schen Egoismus gepumpte heifle Luft devotionaler Raserei. Das direkte Gegenteil einer
solchen pseudoreligiosen Kunst, die zwar thematisch gesehen religios, gefithlsmiflig aber
nicht religios ist, bildet das, was man als natiirlich oder essenziell religiose Kunst bezeich-
nen kann, eine Kunst, die gefithlsmiflig religios, wenngleich thematisch nicht religios ist.
Beispiele dieser Art von Kunst lassen sich endlos auffithren: Chinesische Landschaftsma-
lerei, die besten Gedichte Shelleys und ein Grofiteil der Musik Beethovens mdgen stell-
vertretend geniigen. Man kann zwei weitere Spielarten von ,religidser beziechungsweise
ynicht-religioser Kunst“ anfithren: Die erste ist in ihrer Thematik und ihren Gefiihlsstim-
mungen sowohl konventionell als auch natiirlich religios, wihrend die zweite nichts der-
gleichen ist, da Kunstwerke dieses Typs blof3 profane Themen profan behandeln. Buddha-
Bildnisse sind vielleicht die besten Beispiele der ersteren, und fast die gesamte zeitgends-
sische populdre Kunst gehort zu den schlechtesten Beispielen der letzteren.

Weitere Verfeinerungen der Klassifizierung wiren moglich, doch sie sind irrelevant
fiir unsere gegenwirtige Absicht, und darum sehen wir von ihnen ab. Unter den vier be-
reits genannten Kunstkategorien geht es uns ausschliefSlich um die zweite, denn sie liefert
gewissermaflen das Rohmaterial fiir die Religion der Kunst. Wir befassen uns nicht mit

62 ,An einem enthaltsamen und einem unenthaltsamen Menschen ist es das Denkvermégen und der damit begabte
Seelenteil, was wir schitzen: denn dieser liefert den Antrieb im rechten Sinne und in der Richtung auf das Edelste.
Dann aber ist offenbar bei jenen beiden in ihrer Natur auler dem Denkvermogen noch etwas anderes wirksam, was
diesem Vermogen widerstreitet und sich ihm entgegenstellt.“ Aristoteles, Nikomachische Ethik 1.1.1. Ubers. Von Alf-
red Lasson, Jena 1909. Abrufbar unter http://www.zeno.org/nid/20009150013 [gepriift 13. Juni 2022].

6 Tulsidas, indischer Dichter des 16. Jahrhunderts. Sein episches Gedicht Ramacaritamanasa erzihlt die Geschichte des

Hindu-Gottes Rama. Sangharakshita schrieb tiber dieses Werk in seiner Autobiographie; siche ,In the Sign of the
Golden Wheel®, Complete Works. Bd. 22, S. 71.
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Kunstwerken der ersten Gruppe, denn ihre allzu deutliche Religiositit spricht die mo-
derne Sensibilitit meist nicht an. Ihr Unvermdgen, die Erfahrung von Ichlosigkeit zu ver-
mitteln, bedeutet gleichzeitig nach unserer Definition, ein Mangel an wahrhaft religiosem
Gefihl. Mit der vierten Art von Kunst befassen wir uns nicht nur deshalb nicht, weil sie
in keinem Sinn religids ist, sondern weil sie vielleicht auch nur oberflichlich gesehen
Kunst ist. Das Reich der Religion der Kunst, wie wir es am Anfang unserer Untersuchung
abgegrenzt haben, ist jener Bereich von Kunst, der auch als Bereich von Religion umrissen
wurde, und jener Bereich echter Religion, der auch ein Bereich der Kunst ist. Bevor wir
aber versuchen, uns mit der Religion der Kunst zu befassen, ist es notig, das Wesen der
Kunst gesondert zu behandeln, nicht anders als es auch schon fiir das Wesen der Religion
erforderlich war.

Kunst ist ihrem Wesen nach schopferisch. Wie die allgemeine - menschliche, gesell-
schaftliche und kulturelle - Kreativitit, die in ihr ihre hochste und zugespitzte Entwick-
lung erreicht, erschafft sie nicht aus dem Nichts, sondern indem sie dem Chaos sinnlichen
Erlebens ihre eigenen idealen Formen aufprigt. Die materia prima, der Urstoff und das
Rohmaterial, das ein Kiinstler bandigt und seiner schopferischen Absicht anpasst, besteht
aus Konturen, Farben, Massen, Wortern und Tonen, die allen Menschen vertraut und
sogar selber Produkte der elementaren kiinstlerischen Titigkeit, wenn nicht der ganzen,
so doch eines wichtigen Ausschnitts der Menschheit sind. Diese sinnlich gegebenen Ele-
mente bringen die Maler, Bildhauer, Dichter und Musiker in geordnete formale Beziehun-
gen, die durch eine geheimnisvolle Resonanz des menschlichen Geistes einen intensiveren
und selteneren Genuss zu spenden vermogen als jene, die aus sinnlichen Erfahrungen
stammen, die nicht auf solche Weise geformt worden sind. Doch wie intensiv die von
Kunstwerken bereitete Freude auch sein mag, es wire ein Irrtum zu glauben, dass Kunst
nur Freude bereitet. Poesie® beispielsweise ist nicht nur freudvoll, sondern bedeutungs-
voll: Sie driickt die Emotionen des Dichters aus und bekundet iiberdies seinen Sinn fiir
Werte. Sie ist das Organ nicht nur seiner Gefithle noch nur seiner Gedanken, sondern der
vereinten ganzen Empfindsamkeit, mit der er unentdeckte Regionen der Erfahrung er-
kundet. Obwohl die Begriffe ,Empfindsamkeit” und ,Erfahrung” hier als Statthalter der
subjektiven und objektiven Aspekte kiinstlerischer Verwirklichung zugelassen wurden,
sollte man nicht denken, dass eine starre Trennlinie zwischen ihnen gezogen werden kann.
Erfahrungen sind keine Besitztiimer wie Mobelstiicke, sondern Zustinde und Modifikati-
onen unseres Seins, oder, in einer eher buddhistischen Sprache, unseres Werdens. Dichter
erleben die Dinge unmittelbar, indem sie sie genau so in ihr spirituelles Sein aufnehmen,
wie ihr Korper Nahrungsmittel aufnimmt. Aus diesem Grund dachten manche Kunstphi-
losophen, Kunst lasse sich addquat als Intuition definieren, in der Subjekt und Objekt des
Erlebens gleichsam in eins verschmelzen. Was Dichter oder auch alle Kiinstler mit ihrem
je speziellen Medium auszudriicken versuchen, ist weniger eine unvertraute Art des Erle-
bens als eine neue Art des Seins. Wie Rilke am Ende seines Sonetts ,,Archaischer Torso
Apollos® sagt:

64 Poesie ist die am umfassendsten entwickelte Form von Kunst, so wie Buddhismus die archetypische Form von Reli-
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... denn da ist keine Stelle,
die dich nicht siebt. Du musst dein Leben dndern.s

Das ,Du®, an das der Dichter seine Ermahnung richtet, ist der rasika der indischen Asthe-
tik, der ,Schmecker” oder ,,Genieer” des rasa, der dsthetischen Wiirze, von der ein Kunst-
werk getrinkt ist. (Der Begriff rasa ist weitaus besser als die Begriffe des ,Astheten® oder
auch des ,Kritikers“ der englischsprachigen Kunstiiberlieferung.) Denn Kunst ist nicht nur
Ausdruck, sondern auch Kommunikation. Nach Herbert Read vermittelt sie einen Sinn
fiir Werte.®® Werte sind nicht als Mittel zur Erlangung anderer Dinge, sondern um ihrer
selbst willen wiinschenswert. Seinsweisen oder Bewusstseinszustinde (in der buddhisti-
schen Philosophie werden Sein und Bewusstsein gleichgesetzt), die in Kunstwerken aus-
gedriickt und durch sie vermittelt werden, sind nicht aus Sicht des Kiinstlers Werte, denn
er hat sie schon erlangt. Werte sind es nur fiir sein Publikum, das zunichst einmal durch
die Wirkkraft eines Empfindungsvermogens, das unendlich viel feiner und kraftvoller als
das eigene ist, iiberrascht wird. Dann wird es mit der erschreckenden Notwendigkeit kon-
frontiert, das alte Selbst aufzugeben und es durch die Aufnahme einer ginzlich unvertrau-
ten Erfahrung in eine neue Personlichkeit zu verwandeln. Oft schrecken die Menschen
vor dem zuriick, was ihr natiirlicher Egoismus als Belastung und Schmerz einer solchen
Verwandlung ansieht. Sie fithlen nur den Schrecken des Todes und nicht die Freude der
Geburt in ein reicheres und groferes Leben. J. B. Leishman® vergleicht die soeben zitierten
Worte Rilkes mit ein paar Zeilen aus Die Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge, die das
Auftreten einer gewissen Schauspielerin, wahrscheinlich Eleonora Duse, heraufbeschwo-
ren:

. Du fiibltest, wie dein Herz sich unaufhaltsam steigerte zu einer immensen Wirklichkeit und,
erschrocken, versuchtest du noch einmal die Blicke von dir abzunehmen wie lange Fiden
Alrweibersommers —: Aber da brachen sie schon in Beifall aus in ibrer Angst vor dem
AufSersten: wie um im letzten Moment etwas von sich abzuwenden, was sie zwingen wiirde,
ibr Leben zu dndern.”*®

In diesem Abschnitt unserer Untersuchung, die uns nun an den Punkt gebracht hat, an
dem sich das Reich der Kunst mit dem Reich der Religion zu iiberschneiden beginnt, ist
es sinnvoll, unsere Ergebnisse in eine formale Definition des Wesens der Kunst zu ver-
dichten, bevor wir versuchen, Einlass in das faszinierende Gebiet der Religion der Kunst
zu gewinnen oder unsere Reise durch ihr unerforschtes Inneres fortzusetzen. Kunst ist die
Gestaltung sinnlicher Eindriicke in genussvollen formalen Beziehungen, die das Empfindungsver-
maogen des Kiinstlers ausdriicken und seinen Rezipienten einen Sinn fiir Werte vermitteln, die ibr

85 Aus ,Archaischer Torso Apollos®, zuerst veroffentlicht in: Der neuen Gedichte anderer Teil. Zitiert nach Rainer Maria
Rilke: Simtliche Werke, a. a. O., Bd. 1, S. 555-557. Abrufbar unter: http://www.zeno.org/nid/20005534607 (gepriift am
22. August 2021).

6 Herbert Read, The Meaning of Art, Hammondsworth: Penguin Books, 1951, p. 64.

67 In: Rainer Maria Rilke, Requiem and Other Poems. Translated from the German with an Introduction and Notes by
J.B. Leishman, London: Hogarth Press 1949, S.115.

68 Aus ,Die Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge” in: Rainer Maria Rilke, Samtliche Werke, a.a.0., Bd. 6, S. 923.
Abrufbar unter: http://www.zeno.org/nid/20005536960 (gepriift am 22. August 2021).
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Leben verdndern kinnen. Die Vollstindigkeit dieser Definition wird deutlich, wenn wir sie
mit fragmentarischen Definitionen vergleichen, denen zufolge Kunst ,ein Versuch, gefil-
lige Formen zu schaffen” (Herbert Read), ,signifikante Form® (Clive Bell) oder, am ein-
fachsten von allen, ,Intuition” (Benedetto Croce) ist.®® Dariiber hinaus erhellt sie die Be-
deutung von so modernen Definitionen des Schonen wie Herbert Reads ,Schonheit ist die
Einheit formaler Bezichungen zwischen Sinneswahrnehmungen® oder einer so alten wie
der scholastischen ,Schonheit ist der Glanz der Form, die in wohlproportionierter Materie
widergespiegelt ist“.”

Nachdem wir nun eine klare, wenngleich recht abstrakte Vorstellung vom Wesen der
Religion sowie vom Wesen der Kunst als eigenstindigen Bereichen menschlichen Tuns
formuliert haben, miissen wir die Parallelen zwischen ihnen aufspiiren und wenn moglich,
ihre genauen Schnittpunkte bestimmen. Zunichst ist das Verhiltnis zwischen Ichlosigkeit
und Kunst zu untersuchen; doch diese Untersuchung wird nur dann fruchtbar sein, wenn
wir jede unserer Vorstellungen eine konkrete Bedeutung geben.

Ungeachtet seiner negierenden Form ist das Wort ,Ich-“ oder ,Selbstlosigkeit®, wie
wir gleich sehen werden, keineswegs frei von einem positiven Gehalt, auch wenn unser
Vorhaben, diesen Gehalt zu enthiillen, am besten mit einer Erklirung des Prinzips be-
ginnt, das hier verneint wird. Seltsamerweise ist dieses Prinzip seinerseits eine Vernei-
nung, eine Unterdriickung der Wirklichkeit, sprich: eine Verblendung. Das Ich existiert
nicht wirklich. Es ist kein Ding, sondern ein Gedanke, keine metaphysische Einheit, son-
dern ein erkenntnistheoretischer Irrtum. Es ist schlicht und einfach die Idee einer separa-
ten Individualitit. Insofern Ideen selbst Dinge sind (nicht in der Bedeutung materieller
Gegenstinde, sondern dahingehend, dass sie greifbare Wirkungen zu erzeugen vermo-
gen), schwebt die Vorstellung einer separaten Individualitit nicht wirkungslos im Ather
des Bewusstseins, sondern sie stiirzt in einem Sturm von Folgerungen auf die Erde hinab.
Als falsche Idee wuchert sie sich zu Wirkungen aus, die falsch sind. Die erste dieser Wir-
kungen ist die Anziehung und Anhidufung materieller Teilchen zu einem menschlichen
Korper, der mit Sinnesorganen ausgestattet ist, durch die das sich einkernende ,Ich® fiahig
wird, jenes Verlangen nach individuellem Dasein und jene Sehnsucht nach Erfahrung als
eigenstindiges ,Selbst” zu befriedigen, die es aus fritheren Geburten ungestillt mit sich
bringt und die Ursache seiner gegenwirtigen ,Reinkarnation” sind. In diesem neuen Kor-
per erlebt es Empfindungen, die sein Gefithl des Getrenntseins verstirken oder auch ver-
mindern und sogar die Existenz seiner physischen Basis bedrohen. Erstere beschreibt es
als freudvoll, letztere als schmerzhaft. Diese schlichten Empfindungen von Freude und
Schmerz werden mit der Vorstellung duflerer Ursachen verbunden, und damit werden die
automatischen Reaktionen der Anziehung und Abstoflung in bewusstes Wiinschen und
bewusste Abneigung umgewandelt mitsamt all den ausgefeilten Spielarten und Varianten

69 Vgl. Herbert Read, The Meaning of Art, London: Faber and Faber 1943, S. 19; Clive Bell, ,Art“, 1914; Benedetto
Croce, The Essence of the Aesthetic. London: Heineman 1921.

70 Zur ersten Aussage, s. Herbert Read, The Meaning of Art, a.a.0., S. 19. Die zweite stammt vermutlich vom Anfang
des fiinften Kapitels in Jacques Maritain, Art and Scholasticism, New York: Charles Scribner’s and Sons 1954.
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dieser beiden grofien Emotionen, die das egozentrische Gefiithlsleben gewohnlicher Men-
schen ausmachen.

Da Menschen nicht alleine, sondern in Gesellschaft leben, bringt ihr Bemithen um
Bewahrung und Vergroflerung ihres eigenen, getrennten Selbst sie unvermeidlich in Kon-
flikt mit den vielen Millionen anderer Menschen, die dasselbe versuchen. Die jeweiligen
Interessen unterscheiden sich, und so stoflen die Individualititen zwangsldufig zusammen.
Verschiedene soziale Gruppen geraten in Konflikt. Die ,Religionen® sind uneins, und hei-
lige Kriege werden proklamiert. Nationen sind existenziell bedroht und Armeen riicken
aus in die Schlacht. Kérper von Minnern, Frauen und Kindern werden grausam verstiim-
melt oder zerfetzt. Blut flie3t in Stromen. Die Einzelheiten solcher Szenen menschlicher
Konlflikte sind heute nur zu vertraut, als dass sie weiter ausgefithrt werden missten. Wie
Spinoza schon vor langer Zeit erkannt hatte, bemiithen sich Individuen, Nationen und alle
anderen Dinge, in ihrer eigenen Seinsweise zu verharren,” oder, wie wir selbst es ausdrii-
cken sollten, ihren eigenen Strom des Werdens zu verlingern und wieder und immer
wieder dasselbe alte Erlebnismuster zu wiederholen. Die Farben mdgen bisweilen wech-
seln, die Fiden mal grob mal fein sein, doch sie alle sind in dasselbe unverinderliche
Muster eingewoben. Mit einem dynamischeren Bild ausgedriickt: Wenn einmal eine neue
Erfahrung kometengleich aus der unbekannten Grenzenlosigkeit des Universums herbei-
rauscht, hilt sich das Ich grimmig an seine Achse und versucht unter Aufwand all seiner
Anziehungskraft, den Eindringling von seinem Pfad abzubringen und ihn wie einen Pla-
neten auf eine Umlaufbahn am Rand seines kleinen Sonnensystems zu schleudern.

Selbstbezogenheit ist schlicht und einfach Widerwille, sich neuen Erfahrungen zu
stellen. Eine radikal neue Erfahrung, die wir nicht in das Muster unseres Lebens einweben
kénnen, verlangt eine Anderung des Musters und die Ausarbeitung eines neuen Designs,
in dem sie einen Platz finden kann. Das Ich striubt sich gegen den Ansturm neuer Erfah-
rungen, denn sie bringen Verinderungen mit sich, und ein Wandel im Erleben bedeutet
eine Verinderung im Sein. Obwohl solch eine Verinderung auf das neue Leben bezogen
eine Geburt ist, ist sie in Beziehung zum alten Leben, zum Ego, in Wirklichkeit ein Tod.
Selbstlosigkeit dagegen ist Offenheit fiir neue Erfahrungen, Bereitwilligkeit zu sterben,
um neu geboren zu werden. Wenn Egoismus eine zentripetale Tendenz ist, eine Bewe-
gung der Kontraktion in das eigene Zentrum, dann ist Ichlosigkeit im Gegensatz dazu eine
zentrifugale Tendenz, eine Bewegung der Ausweitung nicht nur zur eigenen Kreislinie
(denn diese hat keine Bedeutung aufler in Bezug auf einen Mittelpunkt), sondern zu etwas
ginzlich aulerhalb der Umlaufbahn des eigenen Seins. Wenn eine neue Erfahrung kome-
tenhaft am Himmel erscheint, verldsst Selbstlosigkeit bereitwillig ihr eigenes Planetensys-
tem und trudelt im Zwiegesang mit Shelleys Mond singend darauf zu:

71 Im sechsten Lehrsatz von Teil 3 seiner Ethik schreibt Spinoza: ,Jedes Ding strebt, so viel an ihm liegt, in seinem
Sein zu beharren.” Zitiert nach: https: j i thik/chap007.html [gepriift 13. Juni

2022).
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I must burry, whirl and follow,
Through the heavens wide and hollow.

Ich muss eilen, wirbeln, folgen,
Durch die Himmel weit und leer.”?

Das ist echter Kiinstlergeist. Von Geburt an besitzen Kiinstler eine auflergewohnliche
Empfindsamkeit fiir das, was Wordsworth ,,unbekannte Seinsweisen“® nannte - ein Ver-
mogen zu erleben, was Aldous Huxley in einem Text iiber D. H. Lawrence als , die dunkle
Gegenwart der Andersheit jenseits der Grenzen menschlichen Bewusstseins“’* beschrieb
-, und leidenschaftlich sind sie darauf aus, die Reichweite ihres Erlebens zu den fernsten
Grenzen auszuweiten und zu vertiefen.

Nun ist Erleben von zweierlei Art: jenes, das sich auf die duflere Welt der Blumen,
Biume, Menschen, Berge und Sterne richtet, und jenes, das sich auf die innere Welt der
Emotionen, Gedanken, Bilder und Intuitionen bezieht. Unsere Verwendung der Worter
s=ausweiten und ,vertiefen” verweist auf die Moglichkeit, das Erleben in diese beiden
Richtungen zu entwickeln. Kiinstler weiten ihr Erleben aus, indem sie die Zahl ihrer Be-
rihrungspunkte mit der materiellen Welt, in der sie leben, fortwihrend erhéhen, denn
Verbundenheit mit der Erde stirkt sie, so wie sie den mythischen Antaios stirkte.” Sie
vertiefen ihr Erleben, indem sie sich dessen zunichst bewusst werden und es dann zum
Gegenstand anhaltender inkubatorischer Besinnung machen, die das Wesentliche vom
Beildufigen trennt und allmihlich die Bedeutung des Erlebens erschlief3t.

Berithrung mit der Erde kann natiirlich nur durch den Korper geschehen, und zwar
mittels der fiinf Sinne, zumal des Auges, und wir haben dem durch dieses hochempfind-
liche Organ vermittelten Bewusstsein des Dichters von dem, was wir an anderer Stelle als
»die einzigartige Individualitit der Dinge“ beschrieben haben, schon den Namen ,Be-
obachtung® gegeben.”® Beobachtet man einen Gegenstand eine Zeit lang aufmerksam, dann
entsteht eine Empfindung des Mitfithlens mit ihm, denn im Akt reinen Beobachtens ist
das Selbst-Gewahrsein aufgehoben, und wenigstens fiir einen Moment verschmilzt das
Subjekt mit dem Objekt und spiirt das Pochen des Pulses von dessen Existenz ununter-
scheidbar von dem der eigenen. Berithrung mit ,unbekannten Seinsweisen“ dagegen ist
nicht mittels irgendwelcher dufleren Sinne mdoglich, sondern nur durch ein inneres Organ

72 Aus dem 4. Akt des lyrischen Dramas Promethens Unbound (Der entfesselte Prometheus) von Percy Bysshe Shelley.
Einschbar unter: https://archive.org/details/prometheusunboun00shelrich/page/146/mode/2up?ref=ol&view=theater
(S. 147, gepriift am 23. August 2021). In der deutschen Ubersetzung von A. Graf Wickenburg lauten die entspre-
chenden Zeilen: ,Eilend folgen muss ich dir / Durch des Himmels Glanzrevier!” Abrufbar unter:
ttp://www.zeno.org/nid/20005695945 (gepriift am 23. August 2021).

73 Aus William Wordsworth autobiographischem Gedicht The Prelude, Buch I, Vers 393.

74 Zitiert aus Aldous Huxleys Einleitung zu The Selected Letters of D. H. Lawrence. London: Heineman 1932.

75 A. d U.: Antaios (auch Antius) war ein lybischer Gigant, Sohn der Géttin Gaia (Erde) und des Gottes Poseidon
(Meer). Er forderte den griechischen Heros Herkules zu einem ungleichen Kampf heraus, denn er vermochte stets
neue Krifte aus seinem direkten Kontakt mit der Erde zu ziehen. Auf Anraten der Goéttin Athene hob Herkules den
Antajos hoch in die Luft, und das schwichte ihn so sehr, dass er ihn téten konnte. Siehe: https://www.theoi.com/Gi-
vante/Gigante Antaios.html (gepriift am 24. August 2021).

76 Siche, in diesem Buch, Rat an einen jungen Dichter, S. 32
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des Erlebens - durch verfeinerte und sublimierte Emotion. Wie wir in unserem Rat an
cinen jungen Dichter dargelegt haben, konnen Emotionen, die Krifte sind, durch etwas sub-
limiert werden, das wir dort ,Askese der Kunst® genannt haben: eine bewusste Hemmung
des normalen Abfliefens emotionaler Energie, die bewirkt, dass sie ihren Ausdruck auf
hoheren und feineren Ebenen der Existenz sucht.”

Wenn wir auch von den zwei Arten des Erlebens gesprochen haben, deren eine die
duflere, die andere die innere Welt zum Gegenstand hat, sollte man doch nicht glauben,
sie bestiinden Seite an Seite ohne eine tiefere oder intimere Beziehung als die eines blof§
duflerlichen Nebeneinanders. Sie sind nicht so sehr zwei Welten als vielmehr zwei Hemi-
sphiren des Erlebens innerhalb der einen Welt der Personlichkeit des Kiinstlers. Zwischen
diesen beiden Hemisphiren fliefit ein steter Verkehr. Tatsachen treten unablissig als Ge-
fihle in unser personliches Leben ein, und Erfahrungen, die gleichermaflen Gedanken
und Gefiihle sind sowie etwas, das bedeutsamer ist als beide, treten nicht als fliichtige
Worte und Taten, sondern als unsterbliche Kunstwerke in die duflere Welt hinaus. Mit
einem anderen Bild gesagt: Dichter wurzeln in der dinglichen Welt wie Pflanzen im Bo-
den. Die Nahrung, die sie daraus bezichen, wird in den unsichtbaren Saft dsthetischen
Erlebens und schopferischer Kraft umgewandelt und tritt erneut sichtbar daraus hervor,
nun aber nicht als Erde und Wasser, sondern als das Ritsel eines Blatts oder das Wunder-
werk einer Bliite. Denn wahre Dichter wollen ihr Erleben nicht nur bereichern, indem sie
das Leben selbst in all seinen vielfiltigen Formen beobachten und mit ihm fithlen, sondern
es auch verfeinern und auf den hochstmoglichen Intensititsgrad heben, indem sie fiir sich
alleine tiber seine Bedeutung nachsinnen. Einer Poesie, die nicht vom steten Zufluss sinn-
licher Eindriicke bereichert wurde, mangelt es an Lebendigkeit, wihrend jene, die nicht
durch lange Meditation verfeinert wurde, schlackig und unrein ist und den rasikas nicht
jenen plotzlichen Schock des Entziickens vermitteln kann, der sie in eine bislang unbe-
kannte Region des Erlebens versetzt. Der Lebensrhythmus von Dichtern wird von der
Systole und Diastole der Empfinglichkeit und Kreativitit, der Versenkung und Umwand-
lung, der Bereicherung und Verfeinerung bestimmt. Manchmal weitet sich ihr Herz, bis
sie die Welt umarmen, manchmal zieht es sich in einem Punkt zusammen. Beide Bewe-
gungen sind notwendig, und die dichterische Seele kann so wenig nur mit einer von ihnen
sein, wie der physische Korper mit einem Herzen leben konnte, das Blut nur ein- oder
nur auspumpt.

Die erste Art poetischen Erlebens, die Notwendigkeit jener subtilen Alchemie, durch
die objektiv Tatsichliches nicht allein in subjektives Gefiihl, sondern in den eigentlichen
Stoff des Dichterlebens verwandelt wird, fand in Rilkes bekannter Beschreibung der Poesie
in Die Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge einen Ausdruck:

Ach, aber mit Versen ist so wenig getan, wenn man sie friih schreibt. Man sollte warten
damit und Sinn und SiifSigkeit sammeln ein ganzes Leben lang und ein langes womdglich,
und dann, ganz zum Schluss, vielleicht kinnte man dann zebn Zeilen schreiben, die gut sind.
Denn Verse sind nicht, wie die Leute meinen, Gefiible (die hat man friib genug), - es sind

7 Ebd., S. 36.
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Erfabrungen. Um eines Verses willen muss man viele Stidte sehen, Menschen und Dinge,
man muss die Tiere kennen, man muss fiihlen, wie die Vigel fliegen, und die Gebdrde wissen,
mit welcher die kleinen Blumen sich auftun am Morgen. Man muss zuriickdenken kinnen an
Wege in unbekannten Gegenden, an unerwartete Begegnungen und an Abschiede, die man
lange kommen sab, — an Kindheitstage, die noch unaufgekldrt sind, an die Eltern, die man
krdnken musste, wenn sie einem eine Freude brachten und man begriff sie nicht (es war eine
Freude fiir einen anderen -), an Kinderkrankbeiten, die so seltsam anheben mit so vielen
tiefen und schweren Verwandlungen, an Tage in stillen, verbaltenen Stuben und an Morgen
am Meer, an das Meer iiberbaupt, an Meere, an Reisendchte, die hoch dabinrauschten und
mit allen Sternen flogen, — und es ist noch nicht genug, wenn man an alles das denken darf.
Man muss Erinnerungen haben an viele Liebesndchte, von denen keine der andern glich, an
Schreie von KreifSenden und an leichte, weifSe, schlafende Wichnerinnen, die sich schliefSen.
Aber auch bei Sterbenden muss man gewesen sein, muss bei Toten gesessen haben in der Stube
mit dem offenen Fenster und den stofSweisen Gerduschen. Und es genzigt auch noch nicht, dass
man Erinnerungen hat. Man muss sie vergessen kénnen, wenn es viele sind, und man miuss
die grofSe Geduld haben, zu warten, dass sie wiederkommen. Denn die Erinnerungen

selbst sind es noch nicht. Erst wenn sie Blut werden in uns, Blick und Gebdrde, namenlos
und nicht mebr zu unterscheiden von uns selbst, erst dann kann es geschehen, dass in einer
sebr seltenen Stunde das erste Wort eines Verses aufstebt in ibrer Mitte und aus ibnen

ausgeht.”

Die zweite Art von Erfahrung, der unverzichtbare, erginzende Prozess, in dem die reich
gefillte dichterische Person durch wohlerwogene Verfeinerung ihrer emotionalen Krifte
in bislang unerreichte Hohen des Seins gehoben wird, wurde von J. B. Leishman in seinem
Kommentar zu Rilkes spiteren Gedichten bewundernswert beschrieben:

Hier haben wir den eigentlichen Kern dessen, was man Rilkes Philosophie der Liebe nennen
mag. Er spiirte, dass das gewaltige Reservoir an emotionaler Kraft, das mit dieser Erfabrung
entwickelt oder freigesetzt wird, nicht um einer fliichtigen und vergleichsweise trivialen
Befriedigung willen vergeudet, sondern wie ein Strom zuriickgebalten, unterdriickt und
gestaut werden muss, bis es eine fast unertrdgliche Intensitdr erreicht hat, um dann als
Antriebskraft fiir eine Reise ins Unendliche, in unentdeckte Regionen des Denkens und
Fiiblens, genutzt zu werden. Man kinnte vielleicht einwenden, bier greife Kunst in Leben cin
und der Aufruf. die eigenen Emotionen zu sublimieren, sie umzuleiten und in Werkzeuge
imaginativer Entdeckungen und Schipfungen zu verwandeln, miage wobl fiir Kiinstler gelten,
Jeir die Menschbeit im Allgemeinen aber nur teibweise. Ich finde, dieser Einwand hat einiges
Jair sich, doch zugleich habe ich auch das Gefiibl, dass er (wie viele andere Einwdnde gegen
Rilke) unserer Selbstzufriedenbeit damit, wie wir sind, zu sebr schmeichelt.”

Insoweit als Liebe die grundlegende Emotion ist, gerade so wie Begehren das Grundgefiihl
ist (Liebe ist, Spinoza zufolge, von der Vorstellung einer duleren Ursache begleitete

78 Aus ,Die Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge* in: Rainer Maria Rilke, Samtliche Werke, a.a.0., Bd. 6, S. 722ff.
Abrufbar unter: http://www.zeno.org/nid/20005536960 (gepriift am 22. August 2021).
7® Rainer Maria Rilke, Later Poems. Translated and introduced by J. B. Leishman. London: Hogarth Press, 1938, S.243
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Lust®), kann man Rilkes Philosophie der Liebe nicht weniger als eine Philosophie aller
Emotionen verstehen und seine Technik der Sublimierung darum nicht nur auf eine Emo-
tion, sondern auf das ganze affektive Leben anwenden. Fir Kinstler ist dieser Prozess der
Sublimierung nicht nur giiltig, sondern ein unverzichtbarer Teil ihrer kiinstlerischen Er-
fahrung. Wenn er fiir die Menschheit allgemein nur teilweise gilt, dann liegt das daran,
dass gewohnliche Minner und Frauen nur teilweise Kiinstler sind. Ihr Empfinden ist grob,
ihr Einbildungsvermdgen schwach, und ihre schopferische Kraft wird fortwihrend in
Jfliuchtiger und vergleichsweise trivialer Befriedigung” verschwendet. Gleich welcher Re-
ligion sie nominell anhingen, halten diese Menschen ihren physischen Korper oft fiir den
Mittelpunkt der Welt und sinnliche Befriedigung im Verbund mit einem gelegentlichen
Kitzel des niederen Geistes fiir das hochste Ziel des Daseins. Noch fiel kein Funke gottli-
cher Unzufriedenheit von den Sternen und hat ihre Herzen entflammt. Vergeblich suchen
die Winde des Geistes von einem Ende des Himmels bis zum anderen nach ihnen. Ge-
miitlich sitzen sie in der lauschigen Hiitte des individuellen Selbstseins, kauern an den
rauchigen Flammen des Begehrens und sind ganz zufrieden damit, vom Luftzug der Wahr-
heit abgeschottet zu sein, der drauflen so klar und kalt weht. Jede Unterbrechung des
Lautlosen Laufs ihres Weges', von einer Anregung ihres schlafenden spirituellen Lebens
oder einer drastischen Anderung ihres Seins ganz zu schweigen, liegt ihrem Denken ferner
als ein Flug zum Mond. Sie wollen ihr Leben nicht dndern; sie sind, in den Worten
Leishmans, mit sich selbst zufrieden, so wie sie sind. Den meisten Menschen geniigt es
Mensch zu sein, so wie es einem Schwein geniigt Schwein zu sein, und wahrlich lang hin
ist es bis zu jener ,spirituellen Morgenrote®, da

Par lopération d’un mystere vengeur

Dans la brute assoupi un ange se réveille.
. wird nach gottlich rdchendem gebote

Im satten tier cin engel wieder wach.

(Ubers. von Stefan George)

Diese Morgenrote kann von der Religion oder der Kunst herkommen (in der Bedeutung,
wie wir sie definiert haben), und man kann das Licht ebenso dafiir tadeln, dass es auf
Dunkelheit, wie Kunst dafiir, dass sie auf das Leben tibergreift. Es ist die Aufgabe von
Kunst, auf das Leben iiberzugreifen. Denn ein grofies Kunstwerk verkorpert eine unver-
traute Erfahrung, und diese Erfahrung konfrontiert uns - nicht anders als der archaische
Torso Apollons Rilke mit einer Herausforderung und einem Anspruch konfrontierte, mit
dem platten Befehl: ,Du musst dein Leben dndern.” Wenn wir uns in unserem Schrecken
weigern, diese Herausforderung anzunehmen, dem Anspruch zu antworten, dann ist uns

8 Entsprechend einem Folgesatz zu Lehrsatz 13 im 3. Teil der Ethik von Baruch Spinoza.

8 _Along the cool sequestered vale of life / They kept the noiseless tenor of their way“ - aus dem Gedicht Elegy Writ-
ten in a Country Churchyard von Thomas Gray (1716-1771). S. http://www.thomasgray.org/cgi-
(gepruft am 25. August 2021).

82 Aus Charles Baudelaires Gedicht L’aube spirituelle (Geistige Morgenrote) im Zyklus Les Fleurs du Mal (Blumen des

Bosen). Die deutsche Ubersetzung von Stefan George ist abrufbar unter https://www.projekt-guten-
erg.org/george/blumen/chap039.html (gepriift am 25. August 2021)

in/display.cgi?text=elcc
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die Welt der Kunst in Wirklichkeit verschlossen. Dann haben wir entweder gar keinen
Umgang mit ihr, oder wir versuchen, Kunstwerke zu genieflen, ohne zuzulassen, dass sie
unser Leben dndern. Im ersten Fall werden wir zu Philistern, im zweiten Fall zu Schon-
geistern von der Art, wie sie in Tennysons Gedicht Kunstpalast aufs Korn genommen
werden. Tennysons ,herrlicher Teufel, grofl in Herz und Hirn, / Der einzig Schonheit
liebte ...“®® war nur ein Mann, der Kunst als ein vergleichsweise raffiniertes Mittel zu
sinnlichem Lustgewinn ansah, als gepflegten Mundschenk beim Festmahl des Lebens, und
nicht als kahles Skelett, das grimmig die Notwendigkeit schrecklicher Verwandlungen an-
kiindigt. (Tod und Kunst sind aus gleichem Grund schrecklich: beide stehen fiir Verin-
derung.)

Wie wir schon gesehen haben, ist Religion essenziell ein Leben der Ichlosigkeit, und
Ichlosigkeit, auch das bemerkten wir schon, ist im Grunde die Bereitschaft, neue Erfah-
rungen anzunehmen. Darum kann man die Religion der Kunst als bewusste Hingabe an
das Schone definieren, so wie es sich vor allem in Dichtung, Musik und bildender Kunst
manifestiert. Sie dient als Mittel, gefestigte egozentrische Verhaltensmuster aufzubrechen
und die eigene Erfahrung entlang der Bahn der Ichlosigkeit in die sternklaren Tiefen der
Realitit auszudehnen. Man wird bemerken, dass wir nicht blof} von Erfahrungen, sondern
von neuen Erfahrungen sprechen, denn nur eine neue Erfahrung vermag es, eine Bresche
in die dicke Mauer des Selbstglaubens zu schlagen, von der die meisten von uns umgeben
sind. Mit ,neu” meinen wir aber nicht die relative Neuheit etwa der ersten Liebeserfahrung
eines jungen Mannes, die nur fiir ihn neu ist, sondern das, was in den Grenzen gewOhn-
lichen menschlichen Erlebens die absolute Neuheit einer Sinfonie Beethovens oder eines
Sonetts von Keats ist.

Einigen altindischen Dichtern zufolge ist das wesentliche Merkmal des Schonen, dass
es von Moment zu Moment stets neu bleibt (tadeva ripam ramaniyatayah ksane ksane yan-
navatam vidbatte).* Da jedes neue Erleben eine frische Verinderung des Charakters er-
zwingt, kann man das Schone nicht nur als etwas beschreiben, das immer neu ist, sondern
auch als etwas, das uns nicht den Luxus erlaubt, selbstzufrieden damit zu sein, wie wir
sind, sondern in jedem Augenblick eine neue Wandlung unseres Lebens einfordert. Ab-
solute Schonheit (um fiir einen Moment in die stiirmische See der Metaphysik einzutau-
chen) wire dann jene Schonheit, deren Anspriiche an uns unerschopflich sind, eine Schon-
heit, die uns nie in irgendeiner Vollendung ruhen ldsst und uns sogar iiber das hinaus,
was uns als hochste Verwandlung erscheint, zu einer noch héheren aufruft.

Diese Auffassung vom isthetischen Leben, das sich im steten Fortschreiten statt in einer
letzten Ankunft an einem Fixpunkt der Verwirklichung erfillt, findet eine Parallele in
einer frithbuddhistischen Lehre, deren Bedeutung erstmals von Dr. Beni Madhab Barua in
seiner Vorlesung iiber Buddbismus als persinliche Religion hervorgehoben wurde. Nach

8 A glorious Devil, large in heart and brain, / That did love Beauty only ...“. Aus Tennysons Zueignung seines Ge-
dichts The Palace of Art an einen Freund. Vgl. die von W. Hertzberg 1868 in zweiter Auflage in Dresden bei Lous
Ehlermann verdffentlichte deutsche Ubersetzung unter: https://play.google.com/books/reader?id=HTZY-

AAAACAA]&pg=GBS.PA108&hl=en_ GB (gepriift am 25. Augst 2021).
84 Bhagavan Dhas, Science of the Emotions, Dritte Ausgabe, Adyar/Madras: Theosophical Publishing House, 1924, S. 218.
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dieser Lehre (die zwar der Nonne Dhammadinna zugeschrieben wird, aber vom Buddha
selbst gebilligt wurde),

ldsst Buddhas Kausalgenese innerbalb der Realitdt als Ganzer zwei verschiedene
Entwicklungsrichtungen der Dinge zu. In einer von ibnen spielt sich die Reaktion (patibhdga)
in zyklischer Weise xwischen zwei Gegensdtzen (paccanikas) ab, so wie Freude und Leid
(sukba-dukkba), Tugend und Laster (puiinia-papa), Gut und Bise (kusala-akusala).
Buddbaghosa bexeichnet dies treffend als visabbdga-patibbaga. In der anderen spielt sich die
Reaktion in der Art einer Progression xwischen zwei Gegenstiicken oder Ergdnzungen oder
zwei Dingen derselben Gattung ab, wobei der jeweils nachfolgende Faktor die Wirkung des
vorangehenden verstdrkt. Dies nennt Buddhaghosa sadisa-patibbdga. Der Begriff ,Welt”, im
Unterschied zu Nirvana, ist als die erste Entwicklungsrichtung in der Kausalgenese zu
versteben, wo wir in einem Kreislauf von Reaktionen xwischen Gegensdtzen kreisen. Nirvana
stebt fiir die andere Entwicklungsrichtung der Kausalgenese, wo der Gang der Reaktion von
Stdrke zu Stdrke fiibrt, von Gutem zu weiterem Guten, von dort aus zu noch grifSerem Guten,
von Genuss zu Freude, von Freude xu Entziicken, von Entziicken zu Gliick, von Gliick zu
Wonne, von Wonne zu Seligkeit, von intuitivem Wissen (vijja) zum Gefiibl der Befreiung
(vimutti), von dort zur Selbstmeisterung (vasibhava) oder Selbstbewusstheit um die Erlangung
des freien Zustandes, und von dort zum umfassendsten Genuss der Seligkeit von Nirvana. In
Beantwortung der Frage, was denn als Reaktion auf Nirvanpa folge, sagte Dbammadinna
weise, Nirvana wiirde im Allgemeinen als der letzte Schritt in diesem Prozess betrachtet, um
einen infiniten Regress zu vermeiden - in ibrer eigenen Sprache um des pariyanta-gahanan
willen. Doch hat sie es nicht versdumt darauf hinzuweisen, dass auch eine weitere Reaktion,
wenn es eine solche denn geben sollte, in derselben Entwicklungsrichtung liegen wiirde und
dass somit, was auch immer folgen mag, ebenfalls zu Nirvana gebiren und deshalb an seiner
Natur teilhaben wiirde®

Vollstindig entwickelt wurden diese Ideen knapp funfhundert Jahre nach Dhammadinna
in den Prajiaparamita-Sitras, in denen das Prinzip des unendlichen Regresses akzeptiert
wird und die Bodhisattvas wieder und wieder ermahnt werden, sich in keinerlei dbarma
einzurichten, keine Errungenschaft einschliefflich der Verwirklichung von Nirwana fiir
letztgiiltig zu erachten und in der Tat sogar jede Vorstellung eines Erreichens ganz auf-
zugeben.® Der grofite Fehler, den jene, die nach Ichlosigkeit streben, machen konnen, sei
es, sich Ichlosigkeit als eine Art Errungenschaft vorzustellen. Sie ist nimlich nicht so sehr
ein Zustand oder eine Erfahrung, sondern eher eine Haltung allen Zustinden und Erfah-
rungen gleich welcher Art gegeniiber. Diese Haltung zeigt sich in der Bereitschaft, alte
Erfahrungen loszulassen und sich neuen zuzuwenden und sie bereitwillig anzunehmen.
Ichlosigkeit ist also kein wie auch immer gearteter Seinszustand, sondern essenziell eine
Beschaffenheit des Willens. Weder Heilige noch Kiinstler - Kiinstler im Guten wie

85 Barua, Dr. Beni Madhab: ,Buddhism as Personal Religion”. In: The Maha Bodbi Nr. 52, Calcutta 1944, S. 63f. Siche
auch: Barua, B. M., Ceylon Lectures. Delhi: Sri Sat Guru Publications, S. 157f.
8 Vgl. die folgende Zeile {iber die Bodhisattvas aus der Ratnaguna-samcayagatha: ;Heimatlos wandern sie; von dharmas

werden sie nie gehalten®. Zitiert nach Sangharakshitas Kommentar in Weisheit jenseits von Worten. Die buddbistische
Vision von hichster Realitdt. Essen: Buddhawege 2019 (Book on Demands, Norderstedt), S. 187.
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Heilige des Schonen - diirfen sich gestatten, an ihren Erfahrungen, Errungenschaften oder
Verwirklichungen zu hingen. Denn in dieser oder jener Erfahrung des Guten oder Scho-
nen auszuruhen, liefe auf nichts Geringeres hinaus als den Zusammenbruch ihrer spiritu-
ellen oder idsthetischen Laufbahn.

Kunst betet jene absolute Schonheit an, die, weil sie stets neu ist, von den ihr Ge-
weihten die unablidssige Verwandlung ihres Lebens verlangt und als Belohnung fiir den
Schrecken unaufhoérlichen Todes die Freude wiederholter Geburt in ein Leben anbietet,
das ,uber alles hier Erfassliche und Umfingliche hinaus“’ unendlich bereichert und ver-
feinert ist. Sie erlaubt ihnen nicht, sich in irgendeiner Vollkommenheit niederzulassen,
denn Vollkommenheit ist nach einem Hinweis von Lama Govinda ,kein absoluter Wert
oder fester Zustand“ und ,es gibt sic weder als hochstes Ende einer Skala, noch als abso-
luten, fixierten Messwert, sondern als das verschwindend geringe Moment von Harmonie
in Bewegung®?. Wahre Kiinstler verstehen diese Relativitit des Vollkommenen nicht we-
niger genau als wahre Heilige. Sie sehen Schones hinter und jenseits von Schonem auf-
scheinen, nicht anders als Bergsteiger eine Bergreihe hinter der anderen aufragen sehen,
deren jede hoher und erhabener als die davor liegende ist. Irgendwo muss das Auge der
Reisenden schliefilich zur Ruhe kommen, ob auf der letzten und héchsten Erhebung, wie
sie sich am Himmel abzeichnet, oder im tiefen Blau des Dunstes, vom Himmel selber
ununterscheidbar, in dem die Konturen der Bergriicken und Gipfel verschmelzen und
verschwimmen. Doch das Kiinstlerauge kommt nie zur Ruhe, denn Schonheit ist uner-
schopflich. Sie ist die stets Erreichte und bleibt doch stets unerreichbar, und darum sind
Sehnsucht und Verlangen der Kiinstler nach ihr, obwohl stets befriedigt auch stets unbe-
friedigt, so dass sie ungeduldig weiter dringen durch kithnere Befriedigungen, gottlicheres
Unbehagen und intensiveres Sehnen, bis sie erkennen, wenn sie es nicht schon lingst
erkannt hatten, dass der Preis im Rennen selbst liegt und Schonheit in Wahrheit nichts
anderes ist als der Rhythmus des Entziickens im eigenen Erleben.

Von solcher Art ist die natiirliche Ichlosigkeit wahrer Kiinstler, der echten Verehrer
des Schonen, der der Kunst geweihten Seelen. Aber an dieser Stelle, da wir an den hochs-
ten Punkt unserer Untersuchung rithren, konnen zwei oder drei Schwierigkeiten aufkom-
men oder ein paar Einwinde vorgebracht werden, die aufgeldst und beantwortet werden
miissen, ehe wir der Religion der Kunst durch den ganzen Kreis ihrer Schlussfolgerungen
nachgehen konnen.

Die erste dieser Schwierigkeiten ergibt sich aus der offenkundigen Instabilitit und
Regellosigkeit, die das Leben der Kiinstler - Dichter, Maler und Musiker - oft vom Leben
der Nicht-Kiinstler unterscheidet. Im Denken der meisten steuerzahlenden, formularaus-
filllenden Biirger sind Kunst und Unmoral nahezu gleichbedeutend, und mehr oder we-
niger stillschweigend nimmt man an, moralische Laxheit sei die Vorbedingung kiinstleri-
scher Leistung. Unsere These, Ichlosigkeit sei der Grundstoff von Kunst nicht weniger als
von Religion, mag fiir diese Menschen zwar theoretisch annehmbar sein, doch unsere

87 Aus einem Brief Rilkes vom Januar 1922 an Gertrud Ouckama Knoop; zitiert aus: Briefe aus Muzot 1919 bis 1926, Pa-
derborn: Salzwasser Verlag (Nachdruck des Originals von 1937), S. 92.
8 Lama Anagarika Govinda, ,The Relativity of Perfection®, in: Stepping Stones Bd. 1, Nr. 6, Kalimpong 1950, S.135f.
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damit einhergehende Behauptung, wahre Kiinstler seien ganz und gar nicht unmoralisch,
sondern in der Tat spirituelle Wesen, und ein wahrhaft dsthetisches Leben sei essenziell
ein Leben der Spiritualitit, diirfte darum aus ihrer Sicht wahrscheinlich nicht nur unan-
nehmbar, sondern geradezu absurd erscheinen. Mit schrillen Stimmen wiirde man uns
sogleich an Byrons Schiirzenjigerei erinnern und entriistet erhobene Finger wiirden auf
das Gefingnis Reading Gaol weisen.®

Diese Schwierigkeiten erwachsen aus einem doppelten Missverstindnis. Zunichst ein-
mal wird man bemerkt haben, dass wir in unseren vorangegangenen Ausfithrungen stets
darauf bedacht waren, nicht von Kinstlern im Sinne beliebiger sich in Dichtung oder
Malerei, Musik oder Bildhauerei Ubender zu sprechen, sondern von wahren Kiinstlern.
Was wir mit diesem Beiwort ausdriicken wollten, wurde bereits teilweise mittels unserer
vierfiltigen Klassifizierung von Kunst entsprechend (1) dem weder konventionell noch
essenziell religiosen Typus, (2) dem konventionell, aber nicht essenziell religiosen Typus,
(3) dem essenziell, aber nicht konventionell religiosen Typus und (4) dem sowohl essen-
ziell als auch konventionell religiosen Typus geklart. Sobald man erkannt hat, dass unsere
darauf folgende Definition von Kunst als Gestaltung sinnlicher Eindriicke in genussvollen for-
malen Beziehungen, die das Empfindungsvermigen des Kinstlers ausdriicken und seinen Rezipi-
enten einen Sinn fiir Werte vermitteln, die ibr Leben verdndern kinnen, den ersten und zweiten
Typus ausschlief3t (die beide, wie wir bei ihrer Erorterung bereits angedeutet hatten, nicht
essenziell religios und auch nur oberflichlich Kunst sind), zeigt sich unsere Auffassung
dahingehend, dass wahre Kiinstler im Unterschied zu falschen Kunstiibenden jene sind,
die Kunst des dritten und vierten Typs hervorbringen, also Kunst, die, sei es mit oder
ohne Hilfe akzeptierter und verstandener religioser Symbole, eine Erfahrung vermittelt,
die uns dazu verpflichtet, unser Leben zu dndern. Carlyle driickt es sehr fein in On Heroes,
Hero-Worship, and the Heroic in History (,Uber Helden, Heldenverehrung und das Helden-
hafte in der Geschichte®) aus:

Dichter und Prophet unterscheiden sich, in den lockern Begriffen, die wir heutzutage von
ihnen haben, gar sehr voneinander. Hingegen sind sie, ibrer Benennung nach, in einigen alten
Sprachen gleichdeutig; Vates bedeutet beides, Dichter und Prophet: Und in der Tat auch
haben Prophet und Dichter, richtig verstanden, allzeitig viel Sinnenverwandtschaft
miteinander. Wesentlich sind sie noch jetzt eins; besonders in diesem wichtigsten Betracht,
dass sie alle beide in das beilige Gebeimnis des Weltalls, was Goethe das ,offene Gebeimnis®

nennt, eingedrungen sind.*

Was hier tiber Dichter gesagt wird, gilt im Wesentlichen auch fiir Maler und Musiker,
denn es liegt Carlyle weniger daran, die historische Verbindung zwischen dem dichteri-
schen und dem prophetischen Wirken aufzuzeigen, als das Vorhandensein eines

89 Reading Goal war das Gefingnis, in dem der Dichter Oscar Wilde einsafl. Siche seine Ballad of Reading Gaol in deut-

scher Ubersetzung von Albert Schaeffer unter https://www.projekt-gutenberg.org/wilde/reading/chap001Lhtml (ge-
praft am 27. August 2021).

%0 7itiert nach Thomas Carlyle, Helden, Heldenverehrung und das Heldenthiimliche in der Geschichte. Sechs Vorlesungen.
Deutsch von J. Neuberg. Berlin: R. v. Decker’s Verlag 1893, S. 113. Einsehbar unter: https://de-
riv.nls.uk/den23/1103/3267/110332675.23.pdf (geprift am 27. August 2021).

Sangharakshita, Die Religion der Kunst 71


https://www.projekt-gutenberg.org/wilde/reading/chap001.html
https://deriv.nls.uk/dcn23/1103/3267/110332675.23.pdf
https://deriv.nls.uk/dcn23/1103/3267/110332675.23.pdf

gemeinsamen spirituellen Elements zu verfechten, in dem Kunst und Religion gleicher-
maflen leben, sich bewegen und ihr Wesen haben. Wir glauben, dass jene, die in diesem
spirituellen Element leben, wie wahre Kiinstler es tun, jene also, die ein Leben der Ichlo-
sigkeit in steter Hingabe an die unablissigen Forderungen des Schonen fithren, kaum an-
falliger fiir Haltlosigkeit und Regellosigkeit im Lebenswandel sind als jene anderen
Schwimmer in spirituellen Tiefenstromungen, die echten Heiligen, die ein Leben der Ich-
losigkeit in unfehlbarer Hingabe an die Forderungen des Guten fithren. Damit ist nicht
gesagt, dass wahre Kiinstler sich nicht gelegentlich egoistisch verhalten. Das aber liegt
nicht daran, dass sie Kiinstler, sondern dass sie Menschen sind, und es ist ebenso ein Abfall
von der Kunst wie ein Abfall von Spiritualitit. Wir glauben, dass sie in dem Maf}, wie sie
der Kunst treu sind, nicht nur wahrhaftigere Kiinstler sein werden als gewohnliche Men-
schen, sondern dass sie auch als Menschen sehr viel besser sein werden. Dass im Gegensatz
hierzu das Leben derer, die keine wahren Kiinstler sind, sondern Kunst vom ersten und
zweiten Typus produzieren, oft durch Ausschweifungen oder leidenschaftliche Exzesse
entstellt wird, ist eigentlich nur zu erwarten, denn es ist ganz natiirlich, dass sich derselbe
Mangel an Ichlosigkeit, der sich in ihrer Kunst manifestiert, auch in ihrem Leben zeigt.
Wie man in gewissen schamanischen Riten (einer eher psychischen als spirituellen Art)
mit Rauschmitteln eine Trance der Zelebranten herbeifithren kann, so kann manchmal in
einer Kunst, die nicht essenziell religios ist (und in gleicher Beziehung zu echter Kunst
steht wie Schamanismus zu echter Spiritualitit), durch eine krankhafte Stimulierung un-
mafliger sinnlicher Schwelgerei eine Stimmung blof3 scheinbarer Inspiration oder emotio-
naler Erregung erzeugt werden.

Die Schwierigkeit, zu erkennen, dass das wahrhaft dsthetische Leben auch ein Leben
der Spiritualitit ist, ergibt sich zweitens aus einer irrigen Auffassung vom Wesen der Ethik.
Jene unbeugsamen Moralisten, fiir die Kunst und Unmoral praktisch gleichbedeutend sind,
halten gewohnlich an einem duflerlichen, legalistischen Moralverstindnis fest. Fiir sie be-
steht das moralische Leben in der unbeirrten Befolgung eines ,ewigen und unverinderli-
chen” Sittengesetzes, und dieses Sittengesetz wird nicht als Mittel zu einem erhabeneren
spirituellen Zweck, sondern als Selbstzweck verstanden. Alles menschliche Tun ist nach
seinen Vorschriften zu lenken und zu beurteilen: Wer sich daran halt, ist moralisch, Salz
der Erde, von Gott erwahlt; wer sich nicht daran halten kann oder will, ist unmoralisch,
verflucht und fiir alle Zeiten verdammt. Uns liegt nicht daran, den Nutzen solch vorge-
schriebener Verhaltensmuster in Frage zu stellen. Weder die Gesellschaft noch die Kultur
konnten ohne sie bestehen, und in den Anfangsstadien des spirituellen Lebens der Uben-
den sind sie unverzichtbar. Wir weisen lediglich darauf hin, dass, so niitzlich ein Moral-
kodex fiir praktische Zwecke auch sein mag, das Kriterium der Ethik gleichwohl grund-
satzlich nicht duflerlich, sondern innerlich ist. Obwohl eine konventionell unmoralische
Tat allgemein gesagt eine egoistische Tat und insofern nicht nur unmoralisch, sondern
auch unspirituell ist, gibt es Ausnahmefille, die konventionell unmoralisch, in Wahrheit
aber sowohl ichlos als auch spirituell sind. Es kommt vor, dass ein Mensch aus der schieren
Intensitit seines spirituellen Lebens heraus gendtigt ist, moralische Grundsitze zu zet-
schlagen. Das ist kein Antinomismus, denn, wie D. H. Lawrence treffend sagte: ,Der wahre
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Kinstler setzt nicht Unmoral an die Stelle von Moral. Im Gegenteil: Immer setzt er eine
verfeinerte Moral an die Stelle einer groberen.“' Die grobere Unmoral, von der Lawrence
spricht, entspricht den Sittengesetzen, auf die wir uns bezogen haben, und die verfeinerte
Moral unserem Leben der Ichlosigkeit und Spiritualitit. Viele spirituelle Meister erschie-
nen in den Augen ihrer Zeitgenossen als unmoralisch, weil sie iiber die geldufigen Auf-
fassungen von recht und unrecht hinausgewachsen waren. Sokrates wurde zum Tode ver-
urteilt, weil er die Jugend von Athen ,verdarb®? Jesus wurde von den Pharisiern getadelt,
weil er seinen Jiingern erlaubte, am Sabbat Ahren zu pfliicken (was formell als ,,Arbeiten®
galt), und weil er ihnen das Beispiel gab, mit ungewaschenen Hinden zu essen.®® Der
Buddha erregte Anstof3 bei den orthodoxen Brahmanen seiner Zeit, indem er die liuternde
Wirkkraft zeremonieller Bider verunglimpfte und unverbliimt den Wert von Tieropfern
leugnete - zwei Praktiken, die damals als innerste Essenz der Religion galten.® Alle drei
Meister verhielten sich nicht unmoralisch, sondern setzten lediglich eine verfeinerte Moral
an die Stelle einer groberen. Selbst wenn sie ,Sittengesetze® verkiindeten, waren Jesus wie
auch der Buddha darauf bedacht zu betonen, dass solche Regelwerke bestenfalls einen rein
instrumentellen Wert besiflen: Gottesliebe und Nichstenliebe waren der hochste Wert fiir
Jesus, fiir den Buddha war es die Verwirklichung von Nirwana.

Daraus konnen wir schlieffen, dass der weit verbreitete Eindruck, Kunst und Unmoral
seien praktisch synonym, aus einer Verbindung dreier Ursachen herriihrt: Erstens aus ei-
nem allgemeinen Unvermogen, wahre von falschen Kiinstlern zu unterscheiden; zweitens
aus der Tatsache, dass, anders als die buddhistisch religiose Askese, die dsthetische Askese
selbst der wahren Kiinstler nur selten ein bewusster Akt ist, so dass man bei ihnen eher
mit einem Absturz aus Ichlosigkeit und, darauf folgend, unmoralischen Handlungen rech-
nen muss als bei ihren Mitpilgern auf dem parallelen Pfad des Guten; und drittens aus der
Tatsache, dass wahre Kiinstler ebenso wie echte spirituelle Meister nicht selten die grobe-
ren Sittengesetze der Masse durch eine eigene, verfeinerte Moral ersetzen. Jedenfalls gibt
es keinerlei Zusammenhang zwischen Kunst und Unmoral. Alle wahre Kunst ist in Wesen
und Wirkung gleichermafien ichlos.

Die noch verbleibende Schwierigkeit bezieht sich auf den Wert der Religion der
Kunst nicht fiir den Kinstler, sondern fiir diejenigen, die schlicht Liebhaber von Kunst-
werken ist, ob von Gedichten oder Gemilden, Keramik oder Architektur, Musikwerken
oder Skulpturen. Diese Menschen mogen das Schone tief und aufrichtig lieben und wenn
auch nicht fiir alle, so doch fiir manche seiner zahlreichen Erscheinungsformen hochst
empfinglich sein. Doch das Zusammenspiel der Notwendigkeit, ihren Lebensunterhalt zu
verdienen, mit dem verkrampften Druck tdglicher Routinen und vor allem den erschop-
fenden Belastungen und Anspannungen des modernen Lebens hindert sie gewohnlich
daran, auf das wahrgenommene Schone so aktiv und leidenschaftlich zu antworten, wie

® D. H. Lawrence, ,Art and Morality®, in Four Essays on Art and Painting, London: Bureau of Current Affairs 1951, S.9.
%2 S. Platon, Die letzten Tage des Sokrates.
9 Vgl. Matthius 12 und Markus 7.

o4 Vgl Sﬂngﬂrﬂm-&tﬁa Anguttara Nikaya (AN 3.60); iibers. Von Sabbamitta: https://suttacentral.net/an3.60/de/sabba-
: s=asterisk&highlight=false&script=latin [gepriift 13. Juni 2022].
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sie es wiinschen. Jene, denen es gegeben ist, Heilige der Kunst zu sein, werden immer
eine Minderheit bilden, so wie auch unter den religiés Berufenen nur wenige als Kiinstler
des spirituellen Lebens auserwihlt sind. Der tiberwiegende Teil einer jeden menschlichen
Gemeinschaft ist durch charakterliche Grenzen nicht weniger als durch von dufleren Um-
stinden auferlegte Beschrinkungen dazu verdammt, statt im inneren Heiligtum der Ichlo-
sigkeit in ihren dufleren Hofen zu verharren. Wie nicht anders zu erwarten, ist das Di-
lemma durchschnittlicher Kunstliebhaber fast genau parallel zu dem gewohnlicher, religi-
Oser Menschen angelegt. Bei denen, die sowohl kiinstlerisch als auch religits interessiert
sind, liegt die Parallele natiirlich zwischen den beiden Aspekten ihrer Personlichkeit. Denn
ob man den Tempel der Ichlosigkeit durch das Tor, ,das die ,schone Pforte’ genannt
wurde“s oder durch die Tore des Guten betritt, oder ob man durch beide zugleich eintritt
- die Schwierigkeit, wie gewohnliche Verehrer, denen der Staub der weltlichen Pfade an
den Fiflen klebt, fahig werden sollen, wenigstens fiir ein paar Augenblicke an den Mys-
terien des inneren Heiligtums teilzunehmen, bleibt dieselbe.

Der erste Schritt zur Losung dieser Schwierigkeit ist, zu verstehen, dass zwischen
Heiligem und Siinder, Kiinstler und Kritiker, Schopfer und Geniefler, Experte und Dilet-
tant kein Unterschied der Art, sondern nur einer des Grades liegt. So wie es selbst in
wahren Kiinstlern Spuren von Egoismus geben mag, die sie manchmal wie gewohnliche
Sterbliche handeln lassen, so gibt es in den meisten Menschen Spuren von Ichlosigkeit,
die sie gelegentlich befihigen, Schonheit so zu erleben, wie wahre Kiinstler es tun. Hin-
sichtlich ihrer Teilhabe an Ichlosigkeit durch die Vermittlung des Schonen stehen die
hingebungsvollsten Kiinstler und die beildufigsten Kunstgeniefler auf héheren und nied-
rigeren Sprossen derselben goldenen Leiter. In der Form ihrer Teilhabe gibt es aber nicht
nur einen einfachen Gradunterschied, sondern, zumindest aus der Sicht, die wir in diesem
Stadium unserer Untersuchung einnehmen, den viel radikaleren Unterschied in der Art.
Die Teilhabe von Kiinstlern an der Religion der Kunst ist eine iberwiegend aktive Mit-
wirkung. Sie erkunden bislang unbekannte Erlebensbereiche und enthiillen zuvor unge-
sehene Schonheiten. Die Teilhabe der Kunstliebhaber dagegen ist eher passiv als aktiv.
Nicht, dass aktives Schaffen notwendigerweise passives Genief3en ausschlief3t! Wir wollen
lediglich darauf hinweisen, dass im Leben der Kiinstler die aktive Mitwirkung in der Re-
ligion der Kunst mittels dsthetischen Schaffens eine zentralere Stellung einnimmt als die
passive Teilhabe durch den bloflen Genuss von Kunstwerken, wihrend der relative Stel-
lenwert dieser beiden Arten von Teilhabe im Erleben von Kunstliebhabern umgekehrt ist
und Genieflen das Erschaffen tiberwiegt. Einmal mehr offenbart sich eine Analogie zwi-
schen Kunst und Religion. Die Beziehung zwischen Schopfer und Geniefler eines Ge-
dichts oder einer Statue ist mit jener zwischen dem Meister, der eine religiose Lehre gibt,
und den Schiilern, die sie empfangen, vergleichbar.

Der Vollendete, ibr Minche, der Heilige, vollkommen Erwachte ist des unentdeckten Weges
Entdecker, des nicht gefundenen Weges Finder, des unverkiindeten Weges Kiinder, der

% Apostelgeschichte 3.2. Zitiert nach der Neuen Genfer Ubersetzung: https:
> “hic -DE (gepriift am 24. Oktober 2021)
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Wegwisser, der Wegkenner, der Wegeskundige. Auf dem Wege nun folgen ibm jetzt die Jiinger
nach, die spdter hinzugekommen.
Dies, ibr Minche, ist der Unterschied, die Besonderbeit, die Verschiedenbeit des Vollendeten,

Heiligen, vollkommen Erwachten gegeniiber dem wissensbefreiten Mdnch.*

In diesen Worten schafft der Buddha einen Kontrast zwischen seiner eigenen schopferischen
Rolle im Drama des Buddhismus und der vergleichsweise passiven Rolle seiner Anhinger.
Da gewohnliche Menschen an der Religion der Kunst eher als Schiiler denn als Meister, eher
passiv als aktiv teilhaben, werden wir uns zunichst mit ihrem Genuss der Schonheit von
Kunstwerken befassen und erst anschlieffend mit ihrem eigenen Erschaffen des Schonen in
eigenem dsthetischen Tun.

Uber die eng bemessene Grenze hinaus, an die eine ungeschulte und instinkthafte

Wertschitzung der schonen Kiinste sie tragen kann, hingt der Wert einer Religion der
Kunst fiir durchschnittliche Menschen davon ab, wie klar sie verstehen, auf welche Weise
falsche Kunst, die den schalen Geschmack gewohnlicher egoistischer menschlicher Begier-
den bedient, sich von wahrer Kunst unterscheidet. Diese bietet unseren tiefsten spirituel-
len Bediirfnissen die reiche und gehaltvolle Nahrung, das einzigartige Aroma und den
uniibertroffenen Genuss von Emotionen. Weil solche Emotionen in unserer bisherigen
Erfahrung beispiellos sind, weihen sie uns in das Mysterium der Ichlosigkeit ein.. Diese
Unterscheidung zwischen dem, was man vorldufig als ,gute” und ,schlechte” Kunst be-
zeichnen kann, muss weniger um ihres theoretischen Werts als ihrer praktischen Folgen
willen getroffen werden. Diese Unterscheidung zwischen ethisch ,rechten” und ,schlech-
ten” Handlungen im religiosen Leben, das zum Leben der Kunst parallel lduft, wird weni-
ger zur Befriedigung der Philosophen als zur Anleitung der Gliubigen getroffen. Wer zum
Anhinger der Religion der Kunst wird, muss Werke falscher und echter Kunst nicht nur
unterscheiden, um sie zu verstehen, sondern um sie meiden zu kénnen. So wie ein Dieb
aufhoren muss zu stehlen, ehe er ein ehrlicher Mensch werden kann, und wie es fiir Wiist-
linge notwendig ist, ihren unreinen Lebenswandel aufzugeben, bevor sie keusch werden
konnen, so ist die Absage an den Genuss schlechter Kunst eine unabdingbare Vorausset-
zung fir den vollen Genuss guter Kunst. Egoismus und Ichlosigkeit sind einander entge-
gengesetzte Haltungen, und Gedichte oder Bilder, die sie mit Leben erfiillen, kénnen in
den Herzen ihrer ,Geniefler” nur Gefithle hervorrufen, die nicht weniger widerspriichlich
sind als sie selbst. Uberall in der weiten Natur sehen wir das Gesetz veranschaulicht, dass
mit der Ankunft der groflen Gotter die kleinen verschwinden. Erst wenn die Knospe auf-
bricht, konnen die Bliitenblitter sich entfalten, und wenn die Bliite nicht welkt und ab-
stirbt, wird auf dem Zweig keine Frucht prall und reif werden. Auch im menschlichen
Leben miissen Kindheit und Jugend mitsamt ihrem Zauber vergehen, bevor Reife eintre-
ten kann. Die Menschheit muss iiber sich hinauswachsen, um Ubermenschlichkeit zu ver-
wirklichen. Prinz Siddhartha muss sterben, damit ein Buddha geboren werden kann. Wenn
die Religion der Kunst darauf beharrt, dass aller pseudokiinstlerische Miill von den Straflen
der Seele gefegt werden muss, ehe der Triumphwagen der Schonheit dort fahren kann,

% K/mnd/oammyutm Samyutta Nikaya ii.66 (SN II1.22.58), Zitiert nach Nyanaponikas Ubersetzung, abrufbar unter:
5://s anaponika (gepriift am 28. August 2021).
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dann ist das auf ihrem eigenen Gebiet eine Anwendung desselben unverinderlichen Ge-
setzes.

Welchen praktischen Unterschied macht dieses Verbot fiir das dsthetische Leben von
Kunstliebhabern? Die Autoritit der Religion der Kunst zu akzeptieren, verpflichtet sie,
sich vor schlechter Kunst ebenso sorgsam zu schiitzen, wie sie sich vor Ansteckung durch
eine besonders gefihrliche Krankheit hiiten wiirden. Sie werden nahezu vollstindig auf-
horen missen, Zeitungen zu lesen (die meistens schlechte Literatur im Verwesungszu-
stand sind), und ebenso Trivial-Magazine und die riesige Masse zehntklassiger Belletristik,
die die Druckereien der Welt im Ubermaf ausspucken. Sogar von zweit- und drittklassigen
Gedichten sollten sie sich streng fernhalten, denn obwohl die Menge erstklassiger Poesie,
die seit den Anfingen der Welt geschrieben wurde, im Vergleich zur Masse anderer Lite-
raturgattungen gering ist, gibt es genug von ihr, um alle Nachfrage zu stillen, die ein
einzelner Mensch danach entwickeln konnte. Billige ,religiose” Drucke, schibige Repro-
duktionen beliebter Gemilde und schlecht gedruckte kommerzielle Kalender in ihrer grel-
len Scheufllichkeit sollten riicksichtslos von den Winden des Hauses verbannt werden.
Mit kunstlosen Mobeln, Teppichen, Vorhingen und Geschirr sollte man genauso verfah-
ren und sie, wenn schon nicht durch wirklich schone Dinge, so doch wenigstens durch
solche ersetzen, die handwerklich gut gemacht, zweckmiflig und schlicht sind und das
Auge nicht so sehr beleidigen, wie derlei Dinge es oft tun. Wenn sie mit einem sensati-
onslisternen Boulevardblatt in den Hinden, einem Paar unansehnlichen Fabrikvasen auf
dem Kaminsims oder zwei oder drei Binden seichter Romane im Biicherregal angetroffen
werden, sollten die Anhinger der Kunstreligion sich ebenso sehr schimen, wie wenn sie
beim Taschendiebstahl erwischt wiirden.

Soweit es das Aufiere des Hauses angeht, werden die der Religion der Kunst Geweih-
ten nach bestem Vermogen dafiir sorgen, dass Materialen, Bauweise und Umgebung
ebenso schon sind wie das Innere. In dieser Hinsicht haben indische Bauern es besser als
wohlhabende Stidter. Von Kochbananen- und Mangohainen umgeben leben sie in stroh-
gedeckten Hiitten mit grauen, lehmverputzten Winden; der Wohnhof wird von Kithen
gediingt und die Tirschwelle ist mit komplizierten Mustern aus Reispaste verziert, und
vielleicht gibt es in der Nihe einen Teich oder ein Becken, in dem blaue, rote, oder weifle
Lotusblumen wachsen. Man vergleiche dagegen die Stidter in ihren Hiusern, die wie tau-
send andere Hiuser sind, in Straflen, die wie tausend andere Strafien sind, mit dem Qualm
von Fabriken in der Nase und Verkehrslirm in den Ohren, sofern sie etwas Gliick haben
auch mit einem Balkon oder einem schmutzigen Hinterhof anstelle eines Gartens; statt ein
Zuhause haben sie ein Abteil in einer Backsteinkiste und hochst wahrscheinlich ein Ner-
venbiindel statt einer Seele. Auf dem Land ist es fiir arme Leute leicht, schon zu leben, in
der Stadt dagegen ist es selbst fiir sehr reiche Menschen schwierig. Die Dinge konnen
einander nicht flichen. Schones und Hissliches sind gleichermafien ansteckend; beide ver-
breiten sich in ihrer Umgebung und wirken in sie hinein. Fiir stidtische Kunstliebhaber
ist es schwierig, ihr eigenes Haus zu verschonern, ohne auch die Hiuser ihrer Nachbarn
zu verschonern, denn deren Hisslichkeit wirft gleichsam einen dunklen Schatten auf die
Schonheit der eigenen Wohnung. Ebenso kann man hissliche Hiuser nicht vermeiden,
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ohne gegen eine hissliche Strafle zu rebellieren, und eine Rebellion gegen eine hissliche
Strafle wird in einer Stadt, die der Hisslichkeit verfallen ist, nicht erfolgreich sein. Es
scheint, als konnten die Bemithungen von Anhingern der Religion der Kunst, schlechte
Kunstwerke zu meiden, ohne die Mitwirkung aller nicht ganz erfolgreich sein. Nach Aris-
toteles hat der Staat die Aufgabe, die fiir ein gutes Leben erforderlichen Bedingungen zu
schaffen, und nicht weniger ist es Aufgabe des Staates, seine Biirger darin zu unterstiitzen,
auf dsthetische Weise zu leben.” Verstofle gegen die Schonheit sind nicht weniger ver-
werflich als Verstofle gegen die Moral und insofern auch nicht weniger strafwiirdig. Ge-
schiftsleute, die den Horizont mit einer hisslichen Fabrik verschandeln, sind ebenso sehr
Plagen fiir die Gesellschaft wie die Veruntreuer 6ffentlicher Gelder. Und die Architekten,
die den Bauplan entworfen, die Unternehmer, die den Auftrag angenommen, die Arbeiter,
die den Zement gemischt und Stiitzen und Triger errichtet haben, sollten als ihre Kom-
plizen im Verbrechen behandelt werden. In einer wahrhaft kultivierten Gemeinschaft
wiirde man die unansehnlichen Gebiude, die fast alle unsere modernen Stidte verunstal-
ten, nicht einen Tag lang dulden. Leider sind solche Gemeinschaften selten geworden und
fast ausgestorben, und in ihrer Seelenpein gedenken heutige Kunstliebhaber oft wehmiitig
der lieblichen Stidte des antiken Griechenlands, besonders Athens, der ,,Stadt der violetten
Krone” im Sonnenuntergang tiber der weify schimmernden Akropolis®, und sie fragen sich,
ob Schonheit je wieder die Erde regieren wird, wie sie einstmals Hellas regierte. Vielleicht
wird sie es, wenn es denn der Religion der Kunst gelingen sollte, eine geniigend grofie
Gefolgschaft anzuziehen. Bis dahin konnen Kunstliebhaber, wenn sie auch hissliche Hiu-
ser nicht abreiflen und unansehnliche Strafien nicht neu bebauen kénnen, doch wenigstens
in den Winden ihrer eigenen Wohnung falsche Malerei, Literatur und Musik in zumindest
manchen ihrer zahllosen zeitgendssischen Formen vermeiden. Solange sie diesen ersten
Schritt nicht tun und ihr Herz nicht von den egoistisch gefarbten Emotionen reinigen, wie
falsche Kunst sie hervorruft, wird eine tiefe und echte Wertschitzung wahrer Kunst mit
allem, was eine solche Wertschitzung fiir ihr spirituelles Leben bedeutet, unmoglich blei-
ben.

Bevor wir die Bedeutung dieser Wertschitzung erldutern, was uns erméglichen wird,
den Wert der Religion der Kunst fiir ihre durchschnittlichen Anhinger zu verstehen, soll-
ten wir kurz eine andere Art der Vermeidung des Hisslichen betrachten, die in der mo-
dernen Gesellschaft oft ganz spontan gewihlt wird: jene periodischen Massenfluchten von
der Stadt aufs Land, die in westlichen Liandern anscheinend fast zur Institution geworden
sind. Selbst wenn man zugesteht, dass Menschen, die das Wochenende auf dem Land oder
am Meer verbringen, ebenso sehr nach Gesundheit, Vergniigen oder auch nur einem Ta-
petenwechsel streben wie nach Naturschonheit, ist doch nicht von der Hand zu weisen,
dass ein unbewusster Drang, der Eintonigkeit und dem Elend ihrer alltiglichen Umgebung
zu entflichen und ins Antlitz einer von Menschen unberiithrten Schonheit zu schauen, sie
nicht weniger stark antreibt als andere Motive. Leider trifft zu, was Aldous Huxley in

%7 Vgl. Buch 10, Kapitel 9 von Aristoteles* Nikomachische Ethik.
% FEine Anspielung auf Fragment 64 des griechischen Dichters Pindar (518-438 v. u. Z.): ,,Stadt des Lichts, mit deiner
violetten Krone, geliebt von den Dichtern, bist du das Bollwerk Griechenlands®.
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einem seiner frithen Essays anmerkte: ,,Schone Flecken Erde, die der ganzen Bevolkerung
zuginglich sind, horen auf, schone Flecken zu sein, und werden zu ,Blackpools’.“® So wahr
diese Aussage bedauerlicherweise ist, geht es uns hier weniger um Wertschitzung von
Naturschonheiten als gesellschaftliche Erscheinung unserer Tage, als um den Stellenwert
dieser Wertschitzung im Leben durchschnittlicher Anhinger der Religion der Kunst. Kant
stellt die enge Verbindung zwischen dem idsthetischen und dem religiosen Aspekt der
Existenz heraus und deutet auf die ihnen gemeinsame grundlegende Spiritualitit, wenn
er behauptet, ,dass ein unmittelbares Interesse an der Schonheit der Natur zu nehmen
(nicht blofl Geschmack haben, um sie zu beurteilen) jederzeit ein Kennzeichen einer guten
Seele sei“.'® Fiir Kant ist dieses Interesse insofern ,unmittelbar®, als es bewundern und
lieben will, ohne auf einen Nutzen oder Zweck abzuzielen. Es gilt also der Naturschonheit
um ihrer selbst willen, und diese Kennzeichnung ist aus unserer Sicht wichtig. Weil Spi-
ritualitit, oder das, was der moralisch geneigte Kant ,,gut® nennt, wie wir gesehen haben,
essenziell eine ichlose Lebenshaltung ist, ergibt sich als Folgerung, dass nur eine selbstlose,
sprich uneigenniitzige Wertschitzung der Naturschonheiten die Selbstlosigkeit eines
wahrhaft ethischen Charakters dsthetisch auszudriicken vermag. In einer Passage iiber die
Liebe zu Blumen unterscheidet D. H. Lawrence mit bemerkenswerter Einsicht zwischen
der eigenniitzigen und der uneigenniitzigen Wertschitzung natiirlicher Schonheit:

Nun ist die Liebe zu Blumen eine ziemlich irrefiibrende Sache. Die meisten Frauen licben
Blumen als Besitz und Zierde. Sie kinnen eine Blume nicht blof§ anseben, einen Moment
lang staunen und dann weitergehen. Wenn sie eine Blume seben, die ibre Aufmerksamkeit
[esselt, miissen sie sie sofort pfliicken. Besitzen! Ein Besitz! Etwas, das mir hinzugefsigt wird!
Und fast alle so genannte Blumenliebe beute ist nur dieses Ausgreifen nach Besitz und
Egoismus; nach etwas, das ich habe, etwas, das mich schmiickt.

Doch ich habe manch einen Bergmann in seinem Garten in jener seltsamen, entriickten
Betrachtung auf eine Blume blicken sehen, die ein echtes Gewabrsein fiir das Anwesen von
Schonbeit zeigt. Das wdre nicht einmal Bewunderung oder Freude oder Entziicken oder sonst
etwas, das so oft im Besitzinstinkt wurzelt. Es wdre eine Art von Kontemplation, die den

keimenden Kiinstler zeigt."

Eine Art von Kontemplation! Ja, und wie unmissverstindlich Lawrence auf den Zusam-
menhang zwischen Religion und Kunst, zwischen dem isthetischen und dem ethischen
Ausdruck der Spiritualitit hinweist, wenn er diese uneigenniitzige Kontemplation der
Schonheit einer Blume zum Zeichen aufkeimender kiinstlerischer Sensibilitit macht! Pa-
radoxerweise steht der Wert natiirlicher Schonheit fiir Anhdnger der Religion der Kunst
in umgekehrtem Verhiltnis zu ihrem blofl egoistischen Bewusstsein, dass sie {iberhaupt
einen Wert fiir sie hat. Der Wert eines unzuginglichen Berggipfels oder einer gelassen
schwebenden Wolke liegt in ihrer Wertfreiheit. Er ist fiir unsere materiellen Bediirfnisse

% Aldous Huxley, Music at Night. Hammondsworth: Penguin Book 1950, S. 87. - A. d. U.: Blackpool ist ein Badeort im
Nordwesten England, der im 19. Jahrhundert besonders in der Arbeiterklasse beliebt war.

190 Tmmanuel Kant, ,Kritik der Urteilskraft, §42, in: Werke in zwolf Binden. Band 10, Frankfurt am Main: 1977, S. 231.
Zitiert nach: http://www.zeno.org/nid/20009190988 (gepriift am 30. August 2021).

10" D. H. Lawrence, Selected Essays, London: Penguin 1950, S.118-19.
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irrelevant. Wir konnen den schneebedeckten Gipfel nicht zur menschlichen Behausung
machen und die weifle Wolke an keine irdische Kutsche schirren. Die Natur ist am schons-
ten, wo sie am wenigsten nahbar ist. Vielleicht liegt es an ihrer schieren Irrelevanz fiir die
Bediirfnisse der Menschen, ihrer volligen Gleichgiiltigkeit gegeniiber kleinkarierten Hoff-
nungen und Angsten, dass auf den Hingen der gigantischen Bergketten mit ihren haar-
striubenden, sonnenbestrahlten Gipfeln und entsetzlich steilen Stiirzen in finstere
Schluchten das harte und schreckliche Licht einer Schonheit spielt, wie man es in Feldern
oder Obstgirten oder beliebigen anderen Naturdingen, die in die Notwendigkeiten des
menschlichen Lebens einbezogen worden sind, nie gesehen hat. Nicht, dass Felder und
Obstgirten unschon wiren. Formal gesehen sind sie vielleicht dsthetisch nicht weniger
bedeutsam als wildere und strengere Szenerien. Doch das, was die Boulevardblitter
~menschliches Interesse” nennen, dringt sich gewohnlich vor, wie sich bei einer Sonnen-
finsternis der Mond zwischen Erde und Sonne dringt, so dass wir nicht den Glanz ihrer
Schonheit, sondern nur den dunklen Schatten ihrer Niitzlichkeit sehen. Aus demselben
Grund, aus dem sie schlechter Kunst aus dem Weg gehen, sind Kunstliebhaber darum gut
beraten, zumindest wihrend der ersten Jahre ihrer Lehrzeit die eher heimeligen Versionen
von Naturschonheit zu meiden und stattdessen Wertschitzung fiir jene Aspekte der Natur
zu kultivieren, durch die sie, weil sie nicht mit gewohnlichen menschlichen Interessen
verkniipft sind, am ehesten aus den Fesseln egoistischer Begierden frei werden konnen.
Egoismus ist fiir Menschen natiirlich und nur mit gréf3ter Mithe tiberwindbar. Allzu gerne
bleiben wir stehen und pfliicken die Blumen der Schonheit der Welt, anstatt zu staunen
und dann weiterzugehen. Ein Berg oder ein Sternenhimmel bietet unseren Begierden kei-
nen Halt. Wir bleiben gleichsam nackt inmitten eines grofien leeren Raums, durch den der
Wind fegt. Folglich ist unsere Freude an ihrer Schonheit von wahrhaft dsthetischer Art
und ein schwacher Vorgeschmack auf die intensivere Freude, die uns die noch heller
leuchtende Schonheit der Werke echter Kunst bieten wird.

Wie wir schon sagten, ist die Freude der Kiinstler an Schonheit intensiver und aktiver,
wihrend die der rasikas weniger intensiv und vergleichsweise passiv ist. Kiinstler {iber-
nehmen den gewissermaflen minnlichen Part des Liebhabers, rasikas den eher weiblichen
der Geliebten. Man muss diese Unterschiede im Sinn halten, wenn man den Wert der
Religion der Kunst fiir gew6hnliche Menschen einschitzt, obwohl sie, wie wir gleich im
Einzelnen sehen werden, weniger das Vorhandensein entgegengesetzter Qualititen an-
zeigen als die Vorherrschaft einer Qualitit iiber eine andere in ein und demselben Indivi-
duum. Von derlei Unterschieden abgesehen liegt der Wert der Religion der Kunst fiir
jene, die in ihren dufleren Hofen verharren, nicht weniger als fiir jene, die im inneren
Heiligtum stehen, mehr als alles andere in der Ausweitung ihres Mitgefiihls, in der Berei-
cherung und Verfeinerung ihres Erlebens und im Aufschwung ihrer verwandelten Per-
sonlichkeit zu neuen Hohen des Seins. In den Worten von Herbert Read:

Es war schon immer die Aufgabe von Kunst, den Geist um einiges ziber die Grenzen des
Verstehens hinaus zu debnen. Dieses ,,um-einiges-dariiber-Hinaus® kann spirituell oder
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transzendent und vielleicht auch blofS fantastisch sein; irgendwo wird es die Grenzen des
Rationalen iiberschreiten.’

Die Unterscheidung, die hier (anscheinend recht zaghaft) zwischen den spirituellen oder
transzendenten und den blofl phantastischen Aspekten des ,um einiges dariiber hinaus®
getroffen wird, hat aus der besonderen Sicht der Religion der Kunst keine Bedeutung.
Wenn es dem Phantastischen gelingt, den Geist ,um einiges iiber die Grenzen des Ver-
stehens hinaus® zu dehnen, dann ist auch das Phantastische wahrhaft spirituell. Das Vor-
handensein von Spiritualitit wird namlich nicht an einem dufleren Zeichen sichtbar, son-
dern schlicht an der Bereitschaft, neue Erfahrungen anzunehmen und das Muster des ei-
genen Daseins zu dndern, eine Bereitschaft, die immer dann impliziert ist, wenn wir davon
sprechen, tiber die Grenzen des Verstehens hinaus zu gehen. Das fiir uns Interessanteste
und Bedeutsamste in der zitierten Passage ist das konkrete, ausdrucksstarke Wort, mit dem
die Beziehung zwischen Kunst und Geist beschrieben wird. Die Kunst debnt den Geist
aus .... Wie schwierig es wire, ein passenderes Verb zu finden! In ,dehnen” klingt Konti-
nuitit an und zugleich eine fortschreitende Entwicklung des Erlebens durch immer hohere
Ebenen der Verfeinerung, wie sie grobere und abstraktere Begriffe wie ,transzendieren®
oder auch konkretere wie ,iiberschreiten” und ,dariiber hinausgehen® nicht nahelegen, die
allesamt implizieren, der Geist werde, nicht anders als ein kleiner Junge iiber einen Zaun,
irgendwie korperlich iiber die ,,Grenzen des Rationalen” gehoben und auf der anderen
Seite sicher abgesetzt. Das Rationale liegt nicht auflerhalb des Geistes, sondern es ist Geist
auf einer bestimmten Stufe seiner Entwicklung, und das Rationale zu transzendieren heif3t
nicht, den Geist unverindert von der rationalen auf die tiberrationale Ebene zu transpor-
tieren (nur physische Korper sind so versetzbar), sondern ihn stets weiter zu dndern, bis
sich eine vollstindige Transformation ereignet und er in die tiberrationale Stufe seiner
Entwicklung eintritt, indem er selbst iiberrational wird.

Wieder und wieder fithren Wortwahl und Abstraktheit der philosophischen und re-
ligiosen Terminologie zu Verwirrungen, welche die spirituellen Bestrebungen der
Menschheit beeintrichtigen. Die meisten dieser Verwirrungen, wie jene, aus der Herbert
Read sich befreit, indem er von der ,Dehnung” des Geistes spricht, entstehen aus dem
Missverstindnis, der Geist oder die Seele oder wie immer man das nennen will, sei kein
Fluss, kein Prozess in fortwihrender Verinderung und Entwicklung - ein santana, wie
das ausdrucksstarke Pali-Wort lautet -, sondern ein statisches, unverinderliches Ding, das
nur dufleren Verinderungen von Zeit und Raum unterliegt und sich insofern in keiner
beobachtbaren Einzelheit von einem Stein unterscheidet. Die Religion der Kunst ver-
spricht, uns aus diesem verhingnisvollen Irrtum, der genau besehen eine Rationalisierung
des gewohnlichen menschlichen Egoismus ist, zu befreien, nicht weniger als es andere
Formen spiritueller Kultur tun. Wenn im Bereich der Kunst selbst die Tauschung auf-
kommt, der Geist sei eine unverdnderliche, nicht-materielle ,Substanz®, dann wird die
Moglichkeit, ihn durch Kunst zu transformieren, verschlossen und Kunstwerke gelten
nicht mehr als Anstéfle fiir Entziicken, sondern blofl als Werkzeuge selbstbezogenen

102 Herbert Read, The Meaning of Art, a. a. O., S. 70.
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Lustgewinns. Das fiihrt dazu, dass ein pseudo-isthetisches Leben, wie Tennyson es im
~Kunstpalast® beschrieben hat, mitsamt dem Ruin, der ein solches Leben unweigerlich
ereilt, an die Stelle jener Serie erhabener Folgen tritt, die von der Religion der Kunst in
Gang gesetzt wurde.

Darum tun wir gut daran, uns die Aufgabe der Kunst ganz buchstiblich als ein Deh-
nen des Geistes vorzustellen (der implizierte Vergleich mit etwas Elastischem ist weit
weniger anstoflig als ein versteckter Vergleich mit einem Stein), ein Dehnen tiber die
Grenzen seiner eigenen Rationalitit in das ,um-einiges-dariiber-Hinaus“ des Schonen,
denn damit werden wir klarer sehen konnen, worin der Wert der Religion der Kunst fiir
ihre durchschnittlichen Verehrer besteht. Fiir sie sind Kunstwerke wertvoll, weil sie ihren
Geist dehnen. Gewohnlich ist ihr Geist steif und unbeugsam rigide; es gibt wohl Verin-
derungen darin, aber keine Entwicklung. Das egozentrische Muster des Lebens bleibt das-
selbe, auch wenn die es bildenden Elemente sich von Zeit zu Zeit dndern. An solch einen
Lstorrischen® Geist appelliert die konventionelle Religion heutzutage oft vergeblich. So
sehr sie auch an ihm zieht und zerrt, er weigert sich stur, sich dehnen zu lassen, und selbst
wenn es ihr gelingt, ihn um den Bruchteil eines Zentimeters zu dehnen, springt er, sobald
ihr Griff sich lockert, sturer als je zuvor in seine frithere Stellung zuriick. Hier nun kom-
men die Kinstler. Sachte, ganz sachte ergreifen sie den widerstrebenden Geist; langsam,
ach so langsam, ziehen sie ihn aus sich heraus, und die ganze Zeit iiber streicheln und
liebkosen sie ihn. Dann, nach und nach, mit unendlicher Geduld und unerbittlicher Fes-
tigkeit, dehnen und strecken sie ihn, bis er nicht mehr grob und dick, sondern zart wie
der Faden eines Spinnengewebes iiber die Grenzen des Selbstseins hinaus in jenes Reich
der Selbstlosigkeit gelangt, das die Heimat der wahren Kunst wie auch der wahren Reli-
gion ist.

Anfangs schreckt der Geist vor der Beriihrung des Kiinstlers zuriick, doch schon bald
entdeckt er, dass es weniger unangenehm ist, gedehnt zu werden, als er angenommen
hatte. Schlief}lich wird die Erfahrung zu wirklichem Entziicken, vielleicht teurer und loh-
nender als alles bisher Gekannte. Das spirituelle Leben nimmt einen neuen Verehrer in
Beschlag. So unwiderstehlich sind die Reize der Kunst. In den Worten von Irwin Edman
haben ,Werte, die in unmittelbar geliebte Bilder iibersetzt werden, eine michtige Uber-
zeugungskraft auf die Imagination®." Ein einziges Licheln der Schonheit kann groflere
charakterliche Verinderungen bewirken als alles Stirnrunzeln der Rechtschaffenheit.
Noch deutlicher driickt Shelley denselben Gedanken aus, wenn er in einer berithmten
Passage von A Defence of Poetry erklirt:

Das grofSe Gebeimnis der Moral ist die Liebe, oder ein Hinaustreten aus unserer eigenen
Natur und ein Einswerden unserer selbst mit dem Schonen, das es in Gedanken, Handlungen
oder Personen gibt, die nicht unsere eigenen sind. Um in hobem MafS gut zu sein, muss ein
Mensch tief und umfassend imaginieren; er muss sich selbst an die Stelle eines anderen und
vieler anderer versetzen; die Leiden und Freuden seiner Gattung miissen seine eigenen

193 Irwin Edman, Arts and the Man. A Short Introduction to Aesthetics. New York: The New American Library 1951,
S. 218.
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werden. Das grofSe Instrument des sittlich Guten ist das Einbildungsvermigen (imagination);
und Poesie erzielt die Wirkung, indem sie auf die Ursache einwirkt. Die Poesie vergrifSert die
Weite des Einbildungsvermigens, indem sie es mit Gedanken immer neuen Entziickens
auffiillt, welche die Macht haben, alle anderen Gedanken anzuziehen und ibrer cigenen
Natur anzuverwandeln, und welche neue Liicken und Fugen bilden, deren Leere stets frische
Nabrung verlangt. Poesie stdrkt jenes Vermagen, das das Organ der moralischen Natur des
Menschen ist, in derselben Weise, wie Ubung ein Kirperglied krdiftigt. ™

Was Shelley als ,Stirkung® des Geistes beschreibt, entspricht dem, was Herbert Read als
seine ,Dehnung” bezeichnet. Trotz ihrer Unterschiede - denn Veranschaulichungen stim-
men nicht in allen Einzelheiten mit ihrem Thema, geschweige denn miteinander tiberein
- stellen beide Bilder eine wichtige Tatsache heraus. So wie ein Korperglied nicht nur
wihrend der Dauer der Ubung gestirkt wird, sondern fiir die Zeit, in der nicht linger
getibt wird, so fillt auch der Geist, nachdem er durch Kunst tiber die Grenzen des Ratio-
nalen hinaus gedehnt ist, nicht wieder in dieselbe Rigiditit zuriick, an die er frither ge-
wohnt war. Einfach gesagt: Der Eindruck, der vom Betrachten eines Bildes, vom Horen
einer Symphonie oder vom Lesen eines Gedichts hervorgerufen wurde, verschwindet
nicht, wenn wir aufhoren, das Bild zu betrachten, wenn die Symphonie zu Ende ist, oder
wenn wir das Gedicht beiseitelegen, und er verschwindet auch dann nicht, wenn die Er-
innerung an das Entziicken, das sie uns bereitet haben, verblasst, sondern er bleibt ein
dauerhafter Teil unseres Charakters, der, wie geringfiigig auch immer, den ganzen Verlauf
unseres Lebenswandels veridndert.

Da das Erleben von Kunst wie das Erleben von Religion essenziell ein Erleben von
Ichlosigkeit ist, wird der Eindruck, den der Genuss von Kunstwerken in der Seele hinter-
lasst, von derselben Art sein. Menschen, die gewissermaflen das Siegel der Ichlosigkeit auf
ihrer Seele tragen - ob sie es durch Willenskraft aus der Religion oder durch das Einbil-
dungsvermogen aus der Kunst empfangen haben -, werden dazu neigen, in allen Belangen
des Lebens ichlos zu handeln. Sie werden ,gute Menschen® im edelsten Sinne dieses Aus-
drucks sein, empfindsam fiir die Leiden anderer, ihre Sorgen und Freuden mit ihnen tei-
lend, bereit in Notzeiten zu helfen, unbewegt von Gier oder Hass oder Furcht und immer
bestrebt, die Freude am Schonen, die sie erfahren haben, mit ihren Mitmenschen zu teilen.
Auf solche Weise sind

dsthetischer Genuss und kiinstlerisches Schaffen Vorwegnabmen dessen, was das gute Leben
wirklich ware. Alles Gliick, das es unter unserem Zeitgenossen gibt, ist das Gliick derer, die
cine Arbeit verrichten, die ibnen selbst Freude bereitet, und sich an Dingen freuen, die selbst
eine Freude sind."

Man kann den Wert der Teilhabe an der Religion der Kunst durch den Genuss schoner
Dinge fiir gewohnliche Menschen nur dann bezweifeln, wenn man auch den Wert des
Guten und den Wert des Gliicks bezweifelt.

194 Aus: Percy Bysshe Shelley, ,A Defence of Poetry“ (1821); in: The Selected Poetry & Prose of Shelley. Introduction and
Notes by Bruce Woodcock. Ware, Herfordshire: Wordsworth Editions Limited 1994, S. 642.
195 Trwin Edman, Arts and the Man, a. a. O., S. 49.
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Die zweite Art, wie gewOhnliche Menschen an der Religion der Kunst teilhaben, ist ihre
eigene schopferische Titigkeit. In diesem Fall gibt es nur einen Gradunterschied zwischen
den Heiligen und den Verehrern des Schonen. Alle Menschen haben Emotionen; ja die
affektive Seite des menschlichen Lebens ist so wichtig, dass es zutreffender ist zu sagen:
Menschen sind, was ihre Emotionen sind. Weil den Emotionen eine natiirliche Tendenz
zum Selbstausdruck eignet - zur Erschaffung eines Objekts auf materieller, dsthetischer
oder spiritueller Ebene, sei es nach ihrem eigenen Bild oder nach dem der Sache, der
Person oder des Ereignisses, wovon sie geweckt wurden -, neigen alle Menschen natiirlich
dazu, ihre Emotionen schopferisch auszudriicken. Dieser Ausdruck kann zwei Formen
annehmen, deren eine stellvertretender Art ist - denn ,wir sind alle Dichter, wenn wir ein
Gedicht auf rechte Weise lesen®* - und zwar kontemplierend; die andere ist personlicher
Art im Sinne wirklicher Erschaffung von Kunstwerken. Herbert Read weist deutlich auf
die kathartische Funktion der Kunst hin:

Das Kunstwerk ist in cinem gewissen Sinn eine Befreiung der Persinlichkeit; normalerweise
sind unsere Gefiible gehemmt und unterdriickt. Wir betrachten ein Kunstwerk, und
unvermittelt gibt es da ein Freisetzen; und nicht nur ein Freisetzen — Mitgefiibl ist ein

Freisetzen von Gefiiblen - sondern auch eine Steigerung, eine Straffung, eine Sublimierung.’”

Ohne zu leugnen, dass diese vertikale Freisetzung von Gefiithl (im Unterschied zur hori-
zontalen Freisetzung blofler Sentimentalitit) durch dsthetische Kontemplation wie auch
durch idsthetisches Schaffen bewirkt werden kann, halten wir dafiir, dass die durch eigene
schopferische Titigkeit bewirkte Befreiung im Allgemeinen befriedigender und vollstin-
diger ist als jede andere. Wahrscheinlich wiirden uns die meisten Kiinstler, Dichter und
Musiker beipflichten. Gewohnliche Menschen, um deren Bediirfnisse es uns hier geht,
entdecken oft, dass ihre eigenen kiinstlerischen Leistungen, so unbeholfen und unge-
schickt sie auch sein mogen, ihnen ein seltsames Gefiihl der Befriedigung, einen eigen-
timlichen Kitzel des Entziickens geben, wie sie ihn von den grofiten Kunstwerken nie
gewinnen konnten. Einem Kind kann sogar ein Kuchen aus Sand, den es eigenhindig
geformt hat, mehr aufrichtige Freude bereiten als ein teuer bemaltes Spielzeug. Darum
glauben wir, dass so wie eine stellvertretende Verwirklichung von Heiligkeit mittels der
Lektiire von Heiligenlegenden bei religiosen Menschen die eigenen Unzulinglichkeiten
nicht auszugleichen vermag, auch der umfassendste und reichste Kunstgenuss keinen
Kunstliebhaber fiir die Armut seines eigenen kreativen Lebens entschiadigen kann.

Es ist gar nicht moglich, dass ein Mensch ganz und gar unschopferisch ist, denn dann
wiirde ihm alle emotionale Energie fehlen, und ein solches Wesen wire noch monstroser
als ein Mensch ohne Kopf. Unser schopferischer Instinkt ist gewohnlich sogar lebhafter,
als uns bewusst ist, und er duflert sich tagtiglich auf hunderterlei Weise: den Korper klei-
den und schmiicken, ein Zimmer einrichten, die Biicher in einem Regal oder die Blumen

196 Zitiert nach Thomas Carlyle, Helden, Heldenverebrung und das Heldentimliche in der Geschichte. A. a. O., S. 116, Uberset-
zung geringfiigig verdndert. Vgl. https://deriv.nls.uk/dcn23/1103/3267/110332675.23.pdf (gepriift am 5. September
2021).

197 Herbert Read, The Meaning of Art, a. a. O., S. 30.
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in einer Vase harmonisch ordnen, einen Garten anlegen, den Tisch fiir eine Mahlzeit de-
cken oder einen Brief schreiben, ein Kleid zuschneiden, ein Kissen besticken, einen Pul-
lover stricken, das Gebilk des Hauses streichen, eine Hundehiitte bauen, einen Kuchen
mit Zuckerguss iiberziehen - das alles und unzihlige weitere Titigkeiten dienen uns als
Ventile unserer schopferischen Krifte. Je bewusster und iiberlegter wir sie nutzen, desto
groflere Befriedigung werden wir daraus gewinnen. Dennoch haben sie ihre Grenzen.
Glithende Liebhaber der Schonheit wollen sich nicht damit zufriedengeben, den Saum
ihres Gewandes zu berithren, sondern sie mochten die Augen heben und ihr ins Antlitz
schauen. Solche Menschen spiiren Energien in sich aufsteigen, die zu ungestiim und ge-
waltig sind, als dass man sie in den engen Kanilen der gerade beschriebenen hiuslichen
Kreativitit fassen konnte. Sie sehnen sich nach einem auf erschiitternde Art intensiven
Erleben, nach reinem glithendem Genuss, nach jener ,essenziellen, kithnen, himmlischen
Gliickseligkeit“s, die ihnen in den Grenzen der Religion der Kunst nur das tatsichliche
Erschaffen eines Kunstwerks geben kann. Anfinglich mag ihre gesteigerte schopferische
Titigkeit sich darin zeigen, dass sie nicht nur das Hissliche in ihrer Umgebung bekimpfen
- ein Thema, das wir als Vorstufe zum Genuss von Kunstwerken schon behandelt haben
-, sondern dass sie tatsichlich versuchen, sie zu verschonern. Frither oder spiter werden
sie sich aber dazu gedringt fiithlen, selbst Geschichten oder Gedichte zu schreiben, zu
lernen ein Musikinstrument zu spielen, zu malen oder zu schnitzen. Wenn sie an diesen
Punkt gekommen sind und anfangen, sowohl Kunstwerke zu erschaffen als sie zu genie-
Blen (so gering oder wertlos sie verglichen mit den Werken kiinstlerischer Genies auch
sein mogen), werden sie zu voll entwickelten Anhingern der Religion der Kunst und
wiirdig, nicht nur in den Auflenhéfen des Tempels der Schonheit zu stehen, sondern im
Innenraum und im geheimen Schrein.

Auf die verschiedenen Arten schopferischen Tuns, vom Dichten bis zu Topferei, so-
wie auf die Mittel, mit denen man sich die fiir die Herstellung eines Kunstwerks notigen
Fihigkeiten aneignen kann, wollen wir hier nicht eingehen. Informationen dariiber sind
denen, die sie wirklich begehren, gut zuginglich. Nachdem wir nun den Wert der Religion
der Kunst fiir gewohnliche Menschen kurz aufgezeigt und Wege angedeutet haben, wie
sie ihre Teilhabe an ihr durch den Genuss und die Erschaffung von Kunstwerken vertiefen
konnen, miissen wir unsere Ausfithrungen iiber den Wert schopferischen Tuns nur noch
mit zwei weiteren Beobachtungen abrunden und danach unsere Erkundung der Religion
der Kunst mit einigen allgemeinen Uberlegungen abschlief3en.

Das Vergniigen an Dingen wird oft durch das Gefiihl gesteigert, dass man Hindernisse
tiberwunden und Schwierigkeiten gemeistert hat. In der Kunst sind die Schwierigkeiten
und Hindernisse, vor denen die Kiinstler stehen, in der Regel technischer Art. Sie ergeben
sich aus der Widerspenstigkeit des Materials, seien es Worter, Tone oder Pigmente, also
aus dem Widerstand, das es dem schopferischen Willen entgegensetzt. Kiinstler miissen
mit ihrem Medium ringen wie Jakob mit dem Engel, doch zuletzt segnet es sie. Wer nichts
von diesem Kampf weifl, wird die Salbung dieser letzten Segnung nicht in aller Fiille

108 quintessential, keen, ethereal bliss*; aus dem Gedicht , The Unknown Eros* von Coventry Patmore. In: Poems by
Coventry Patmore. Third collective Edition, Vol. II. London: George Bell and Son 1887, S. 63.
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kosten. Das ist die Lage des Menschen in der Kunstgalerie oder der Bibliothek oder einer
anderen Sammlung fertiger Werke. Er geniefit sie sanftmiitig wie eine Kuh auf der Wiese
ein Ginseblimchen mampft, denn er weif} nichts von dem Schweif’, der von den gewalti-
gen Muskeln der Genies getropft ist, die sie hervorgebracht haben. Er weif3 nichts von der
Qual, des Kimpfens mit dem Medium, was zwar das grofite Hindernis kiinstlerischen Ge-
lingens, aber auch die unabdingbare Voraussetzung des Erfolges war; er weify nichts vom
Triumph der Technik. Der Mensch im Atelier dagegen, der Mensch, der wenigstens ver-
sucht hat, ein Bild zu malen oder ein Gedicht zu schreiben, weif$ aus Erfahrung, wie
schwierig die Aufgabe ist, und kennt aus eigenem bitteren Schmerz die Probleme der
Komposition, die unerbittlichen Anforderungen von Metrum und Reim. Betrachtet er ein
Bild oder liest ein Gedicht, dann erschauert er nicht nur verziickt angesichts der errunge-
nen Schonheit, sondern jauchzt iiber die iiberwundenen Schwierigkeiten. Sein Vergniigen
ist in einem Ausmaf} gesteigert und intensiviert, wie es sich jene, die kiinstlerischer Tech-
nik nicht kundig sind, kaum vorstellen konnen. Darum ist eigenes Erschaffen von Kunst-
werken fiir gewohnliche Menschen nicht nur als Ventil ihrer emotionalen Energien wert-
voll, sondern auch, weil es ihr Entziicken an den Kunstwerken von Menschen steigert,
deren Genie dem eigenen unermesslich iiberlegen ist.

Nun leben Menschen nicht in Einsamkeit, sondern als Mitglieder von Gesellschaften,
und insofern berithren ihre Aktivititen und Interessen nicht nur sie selbst, sondern auch
andere. Der Wert des Genieflens und Erschaffens von Kunstwerken als Ventile emotio-
naler Krifte beschrinkt sich nicht auf einzelne Kinstler oder Kunstliebhaber, sondern er
ist von einer Bedeutung, die die ganze Gemeinschaft angeht. Emotionen neigen natiirli-
cherweise dazu sich auszudriicken. Finden sie auf der kulturellen Ebene kein Ventil, dann
sinken sie auf die Stufe des Physischen herab und erzwingen dort ihren Ausdruck. Werden
ihnen die Moglichkeiten zu konstruktivem Ausdruck verwehrt, dann ergreifen sie die erst-
beste Gelegenheit sich destruktiv zu duflern. Ein Kind, das nicht zu kreativem Tun ermu-
tigt wird, lernt ganz natiirlich zu zerstoren. Aber Zerstérung bringt nicht dieselbe Art von
Freude wie Schopfung. Nach einigen Minuten wilden Entziickens tritt eine Reaktion ein,
Frustrationsgefiihle kommen auf, und schlieBSlich fiihlt sich der Ubeltiter noch elender als
vor seinem Wutausbruch. Viele Ursachen von Jugendkriminalitit und Bandenwesen Her-
anwachsender lassen sich direkt darauf zurtickfithren, dass den Jugendlichen weder zu
Hause noch in der Schule ausreichende Moglichkeiten zum Ausagieren ihrer emotionalen
Energien geboten wurden. Fiir fast alle Erwachsenen ist das meistgenutzte Ventil zugleich
das niedrigste und grobste, nimlich Geschlechtsverkehr. Durchaus zurecht verschlieffen
die Konventionen der Gesellschaft dieses Ventil fiir die Jugend. Doch die Gesellschaft
versiumt es, ihren jungen Mitgliedern geniigend kulturelle und konstruktive Mittel zur
Verfiigung zu stellen, um ihre emotionalen Energien freizulassen. Erziehung und Bildung
legen im Allgemeinen mehr Gewicht auf den Erwerb von Kenntnissen oder technischen
Fertigkeiten als auf die Kultivierung von Emotionen. Kunst ist zweifellos das Aschenputtel
der Bildung. Ohne behaupten zu wollen, die intellektuellen und praktischen Aspekte der
Bildung seien ihre hisslichen Schwestern, mochten wir doch betonen, dass Aschenputtel,
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wenn sie nicht zum Ball gehen darf, auch nicht still zu Hause bleiben und Geschirr spiilen
wird; eher wird sie das Haus in Brand stecken.

Zwar ist das Problem unkultivierter Emotionen fiir Jugendliche besonders akut, es
fehlt aber keineswegs im Leben der Erwachsenen (deren vorwiegend sexuelle Losung ein
fast ebenso grofies Eingestindnis des Scheiterns ist wie die antisoziale Losung aufmiipfiger
Jugendlicher), und tatsichlich findet man es in dieser oder jener Form praktisch iiberall
im modernen Leben. Erich Heller erinnert mit einem treffenden Bild daran: ,Die Werk-
stitten zur Fabrikation unserer Wahrheiten sind von Schwirmen arbeitsloser Neigungen
umgeben®, und er schliefit die Warnung an: ,Arbeitslosigkeit fithrt zu Aufruhr“." Nicht
der geringste Teil des Werts der Religion der Kunst liegt darin, dass sie unser individuelles
und soziales Leben wieder in Ordnung bringt, indem sie unseren arbeitslosen Neigungen
Arbeit gibt und diese nicht nur faul gihnenden, sondern ausgesprochen gefihrlichen
Drohnen in Maurer verwandelt, die ,singend goldene Dicher auftiirm[en]“" - die Milli-
onen goldenen Ziegel des Tempels der Schonheit.

Heute, da die herkommliche Religion tiberall auf der Welt so oft daran scheitert, die
Herzen der Menschen zu bewegen, ermoglicht es die Religion der Kunst mit ihrem Mittel
des Schonen vielleicht wenigstens manchen Menschen, jene hochsten Werte des Lebens
zu erfahren, die in fritheren Jahrhunderten weithin durch die Religion vermittelt wurden.
Indes fehlt uns die Basis zu behaupten, dass die Religion der Kunst in ihrem gegenwirti-
gen, keimhaften Stadium diese Werte so vollstindig und wirksam vermitteln kann, wie es
die grofien Glaubensrichtungen der Geschichte selbst heute noch kénnen. Wir zdgern
auch zu behaupten, dass sie in Zukunft geniigend weit entwickelt sein wird, diese Werte
zu vermitteln. Dagegen glauben wir, dass unsere Untersuchung keinen Einwand a priori
dagegen erbracht hat, dass die Religion der Kunst, wenn sie achtsam entwickelt und als
Mittel zum spirituellen Leben, zum Leben der Ichlosigkeit eingesetzt wird, fiir viele Men-
schen an den Platz der Religion treten konnte. Dieses wiirde gewiss nicht in dem Sinne
geschehen, indem sie ein Ersatz nach Huxleys Vorstellung wird, sondern indem sie jene
Werte vermittelt, die geradezu die Schlagader wahrhaft verstandener Religion bilden.
Wollte man gehissigerweise die Anspriiche der Religion der Kunst gegen jene der her-
kommlichen Religion abwigen, so wire die Waagschale der ersteren zumindest in einer
Hinsicht schwerer: Die Religion der Kunst hat nie einen heiligen Krieg ausgerufen oder
Ketzer auf dem Scheiterhaufen verbrannt, wohingegen sich alle Religionen aufler dem
Buddhismus irgendwann einer Form von Verfolgung schuldig gemacht haben. Die Ge-
schichte bietet zahlreiche Rechtfertigungen fiir Swifts berithmten Aphorismus, dass wir
gerade mal genug Religion haben, um einander hassen, aber nicht genug, um einander
lieben zu lernen.” Moge es nie notig sein zu sagen, dass die Religion der Kunst versucht
hat, die Regungen einer edlen Seele zu ersticken!

198 Brich Heller, The Hazard of Modern Poetry, Cambridge: Bowes & Bowes 1953, S. 20. Einsehbar unter: https://ar-
chive.org/stream/in.crnet.dli.2015.86704/2015.86704.The-Hazard-Of-Modern-Poetry__djvu.txt (gepriift am 1. Sep-
tember 2021).

110 Aus Shakespeares ,Das Leben von Kénig Heinrich V., (5. Akt, 2. Szene) in der Ubersetzung von Erich Fried.
Shakespeare. Berlin: Verlag Klaus Wagenbach 1989, Bd. 2, S. 138.

" Vgl. Jonathan Swift, Thoughts on Various Subjects. Moral and Diverting.
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Konventionelle Religionen mogen organisatorisch stark sein, doch ihre Stirke ist ihre
grofite Schwiche. Die Religion der Kunst ist organisatorisch schwach, doch gerade in ihrer
Schwiche liegt ihre grofite Stirke. Die Religion der Kunst hat keinen Tempel und keine
Kirche; wo immer Menschen von Schonheit beriihrt werden, da ist heiliger Boden. Sie hat
keine heiligen Schriften; die ganze Natur ist ihre Bibel. Sie hat keine Priester, denn jene,
die sich an Kunstwerken freuen, und jene, die sie erschaffen, erblicken das Schone von
Angesicht zu Angesicht und brauchen weder Vermittler noch Fiirsprecher. Sie hat keine
Mitglieder, denn die Briider und Schwestern des Schonen erkennen einander auf den ers-
ten Blick; und keine Mitgliedsbeitrige, denn ihre Anhinger sind bereit, ihr Leben zu op-
fern. Mit all ihren Unzuldnglichkeiten nicht weniger als mit ihren Gaben empfiehlt sich
die Religion der Kunst dem Herz und Geist heutiger Mianner und Frauen. Vollkommen
frei von institutionellen und ideologischen Bindungen und unwiderstehlich anziehend fir
das Beste und Hellste in den Menschen ist sie nicht nur duflerst wertvoll fur die stets
wachsende Zahl der Ungldubigen und Kirchenlosen, sondern auch eine niitzliche Ergin-
zung des spirituellen Lebens fiir jene, die weiterhin in der einen oder anderen Religion
die Hauptquellen ihrer Inspiration finden.

Wir sind tief und fest davon tiberzeugt, dass sich die Religion der Kunst trotz ihrer
gegenwirtig unentwickelten Verfassung besonders dazu eignet, in dieser unruhigen Zeit
eine Art von Charakter, einen Typus spiritueller Personlichkeit hervorzubringen, der leib-
haft die Tatsache verkorpern wird, dass Religion und Kunst essenziell eins sind und dass
das Schone nicht nur das Wahre, sondern auch das Gute ist.
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Paradox und Poesie in ,,Die Stimme der Stille

Der Kanon buddhistischer Schriften, der nicht nur in Biichern, sondern in ganzen Biblio-
theken erhalten ist, gliedert sich ganz natiirlich in zwei Hauptgruppen mit klar unterschie-
denen Merkmalen. Die Satras sind die ersten und wichtigsten Werke dieser Gruppe. Es
heifit, dass sie die vom Buddha selbst oder, in einigen wenigen Fillen, die von seinen
Arhant- und Bodhisattva-Schiilern gefithrten und von ihm beglaubigten beziehungsweise
inspirierten Lehrgespriche wiedergeben. Die Werke der zweiten Gruppe, sdstras genannt,
sind Abhandlungen, die von den groflen dcaryas (Sanskrit, Pali dcariya), den Griindern und
Vertretern der verschiedenen buddhistischen Schulen, verfasst wurden, um die Lehren
eines bestimmten Sitras oder einer Gruppe von Sutras zu erliutern und zu systematisie-
ren. Die Unterscheidungsmerkmale dieser beiden Werkgruppen, die wir an anderer Stelle
ausfithrlich dargelegt haben,? lassen sich fiir unsere Zwecke an dieser Stelle hinreichend
so kennzeichnen, dass der methodische Ansatz der Sutras direkt und intuitiv ist und eher
auf spirituelles Erwachen als auf intellektuelle Uberzeugung abzielt, wihrend jener der
Sdstras deutlich diskursiver und logischer ist.

Die Stimme der Stille ethebt zwar nicht den Anspruch Buddhawort zu sein, gehort aber
gleichwohl eher zur Gruppe der Sitras als der Sastras.”® Wie die lingeren und berithmte-
ren Lehrreden will sie eher inspirieren als belehren und wendet sich eher an das Herz als
an den Verstand. Im Sinne der Klassifizierung von De Quincey gehort sie nicht zur infor-
mierenden Literatur, die Wissenserweiterung bezweckt, sondern zu jener der Macht, deren
Ziel es ist zu bewegen." Es ist so iiberaus wichtig, nicht nur den Unterschied zwischen
den von ihnen angestrebten Wirkungen, sondern auch zwischen den Organen, auf die sie
wirken sollen, klar zu verstehen, dass die Schiiler in Die Stimme der Stille gleich zu Beginn
ihrer Suche ermahnt werden:

Lerne vor allem, Kopfwissen von der Seelenweisheit, die , Augen- von der ,Herzenslebre” zu

trennen.’™

Mit Kopfwissen ist natiirlich ein blof} intellektuelles Verstindnis spiritueller Wahrheiten
gemeint. Ein solches Verstindnis wird nicht etwa missbilligt oder gar verurteilt: Der Meis-
ter besteht lediglich auf der Notwendigkeit, seine Grenzen anzuerkennen, eine Aufgabe,
die den meisten Menschen - auch religiosen - anscheinend sehr schwer fillt. Seelenweis-
heit hingegen bedeutet das, was die Prajiidparamita-Schriften schlicht prajia, Weisheit,

"2 Vgl. Sangharakshita, Buddbhadbarma: Teil Drei: Die Schulen des Mabayana, Kapitel 3. Die Schematisierung der Schu-
len. Abrufbar unter: https://www.triratna-buddhismus.de/fileadmin/user__upload/Texte/Buddhadharma-
Teil_Drei.pdf

"3 Helen P. Blavatsky, The Voice of the Silence. Being chosen fragments from the ‘Book of the Golden Precepts’. Uber-
setzt und mit Anmerkungen versehen von H.P.B. Pasadena: Theosophical University Press 2015. Deutsche Uberset-
zung: Die Stimme der Stille: ausgew. Fragmente aus d. "Buch der goldenen Vorschriften"; fiir d. tigl. Gebrauch d. La-
nus (Schiiler) / {ibers. u. mit Anm. vers. von "H. P. B.". [Eine wortgetreue Ubers. d. 1889 ersch. Orig.-Ausg. von Hans
Geer u. Andreas Zebrowski]| Pasadena, Den Haag, Miinchen: Theosophical University Press 1983.

"4 Thomas de Quincey (1785-1859), britischer Schriftsteller und Literaturkritiker.

Y15 Die Stimme der Stille, a. a. O., S. 41. Alle Zitate sind aus dieser Ubersetzung; sie ist auch abrufbar unter: https:/b-

C 32] seC - 50ULC - end (gepriift am 1. Oktober 2021).
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und das Lankdavatara-Sitra aryajiana, Edles Wissen, nennen. Es ist ein rein transzendentes
Vermogen zur Erfassung spiritueller Wahrheiten, das in der Fiille seiner Entwicklung mit
bodbi, der Erleuchtung eines Buddha, identisch ist. So wie es die Funktion der ,Augen-
Lehre* der Sastras ist, Kopfwissen zu vermitteln, so ist es Aufgabe der ,Herzens-Lehre*
der Sutras, die Entwicklung von Seelenweisheit anzuregen. Wir sollten indes nicht glau-
ben, dass es zwei Doktrinen im Sinne von zwei unterschiedlichen Sammlungen von Leh-
ren gibt: Es geht eher um einen Unterschied in der Einstellung, im Ansatz. Mit ihrer
groferen Anlehnung an die literarische Form der Satras als der Sastras will Die Stimme der
Stille Weisheit erwecken, indem sie das Herz anspricht - kein Korperorgan, sondern ein
transzendentes Vermogen - und indem sie die Schiiler ermutigt, eine Haltung einzuneh-
men, in der das Intellektuelle dem Spirituellen untergeordnet ist.

Wie macht sie das? Bekanntlich billigt der Buddhismus dem Verstand (anumana;
Schlussfolgerung) und der Erfahrung (pratyaksa; direkte Wahrnehmung) gleiche Geltung
zu. Erfahrung ist von zweierlei Art: erstens, Kontakt der fiinf Sinnesorgane und des Geis-
tes (der als sechster Sinn angesehen wird) mit ihren jeweiligen Objekten und zweitens die
verschiedenen Stufen von dhyiana oder samadhi, auf denen die Sinne und der Geist nicht
linger aktiv sind, obwohl das Bewusstsein gesteigert wird. Dieser zweite Erfahrungstyp
wird erneut untergliedert. Wenn der Gegenstand des dhyina oder samadhi zwar forderlich
(Pali kusala, Sanskrit kuiala), aber gleichwohl noch weltlich (/aukika) ist, dann ist auch die
Erfahrung, obwohl sie iiber die korperlichen und mentalen Ebenen hinausgeht, notwen-
digerweise ebenfalls weltlich und vermag darum nicht direkt zur Befreiung (moksa) zu
fihren. Ist der Gegenstand des dhyana oder samadhi transzendenter Art (lokuttara), dann
sind auch dhydna oder samadhi transzendent und ihre Entwicklung darum gleichbedeu-
tend mit dem Erreichen eines Abschnitts auf dem transzendenten Pfad, der direkt zu Nir-
wana fiihrt.

Diese Unterscheidung zweier Arten meditativen Erlebens, einer weltlichen und einer
transzendenten, ist duflerst wichtig. Wire sie besser bekannt und wiirde sie kompromiss-
loser betont, dann wire die Welt nicht so sehr ein Spielball von Lehren, die zwar behaup-
ten, aus dem Absoluten zu entspringen, tatsichlich aber nur aus den hoheren Bereichen
des Phinomenalen stammen. Indes, ob transzendent oder mundan, samddh: im vollen Sinn
geht nicht nur mit einem Stillhalten der Sinne einher, sondern mit einer volligen Ausset-
zung aller mentalen Aktivitit. Vielleicht war gerade diese Tatsache fiir die Verwechslung
dieser beiden grundverschiedenen Erfahrungsweisen verantwortlich, indem sie zum An-
lass wurde, das Prinzip der Identitit des Nichtverschiedenen falsch anzuwenden.

Aus der Tatsache, dass der Verstand in samddhi transzendiert wird, folgt, dass auch
die verschiedenen mentalen Funktionen wie Wahrnehmung, Erinnerung und rationales
Denken transzendiert werden. Folglich ist die Moglichkeit, samadhbi mithilfe der Begriffe
zu umschreiben, die der Verstand entweder aus Sinneseindriicken verallgemeinert oder
aus sich selbst hervorgebracht hat, aufgrund des Wesens des meditativen Erlebens selbst
ausgeschlossen. Das Uberbewusste ist, wie die Mystiker aller Religionen nachdriicklich
betont haben, jenseits des Verstandes. Das heif3t nicht, dass es dem Verstand widerspricht.
Es konnte nimlich dem Verstand nur dann widersprechen, wenn beide eine gemeinsame
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Ebene einnehmen wiirden, wenn es sich also gleichsam horizontal vom Verstand abgesetzt
hitte. Stattdessen ist es vertikal, wie im Fall des weltlichen samddpi, oder aber im Fall des
transzendenten samadhi, - durch dessen abruptes Verschwinden in eine ,vierte® Dimen-
sion, die, weil sie transzendent und somit absolut ist, in keinerlei Beziehung zum Verstand
steht. Nur der Verstand kann dem Verstand widersprechen. Tatsichlich ist der Verstand,
wie Nagarjuna und seine Nachfolger behaupteten, in sich widerspriichlich.” Wir sollten
uns darum vor dem weit verbreiteten Irrtum hiiten zu glauben, mit dem Mystischen sei
etwas Irrationales und Unlogisches gemeint. Wie T. S. Eliot spottisch bemerkte, muss man
einen Intellekt haben, bevor man iiber ihn hinausgehen kann."”

Bis dahin aber gibt es ein Problem der Kommunikation. Wie ist es moglich, denen,
die keine personliche Erfahrung davon haben, das Wesen von samadhi zu vermitteln, wenn
die Sprache, das Hauptmittel der Kommunikation, aus eben jenen Erfahrungsebenen ab-
geleitet ist, die der samadhi transzendiert? Manche Zen-Meister 16sen das Problem natiir-
lich auf ihre Weise, indem sie sich bemiithen, ganz auf Sprache zu verzichten. Die traditi-
onelle buddhistische Losung des Problems ist weit weniger drastisch. Eine Gruppe von
Satras, deren wichtigste jene sind, die den Korpus der Prajiaparamita bilden, stiitzt sich
vor allem auf die Methode systematischer Paradoxien. Eine andere Gruppe, darunter das
Lotos-Sutra (Saddharma Pundarika) und die Grofleren und Kleineren Siatras vom Reinen
Land (Sukhavati-vyiha), verwendet Poesie, zumal in der hochentwickelten Form des kos-
mischen Mythos.""® Die Stimme der Stille ist wahrscheinlich einzigartig, weil sie beide Me-
thoden miteinander verbindet. Dieses Verfahren in der kleinen Abhandlung hat gewiss
viel mit der enormen Wirksamkeit zu tun, die schlummernde Seelenweisheit geeigneter
Schiiler zu erwecken. Bevor wir diese These mit Beispielen aus dem Text selbst veran-
schaulichen, ist es notwendig, ein klareres Verstindnis sowohl vom Wesen des Paradoxes
auch dem der Poesie zu gewinnen.

Eine scherzhafte Definition des Paradoxes bezeichnet es als Wahrheit, die auf dem
Kopf steht, um Aufmerksamkeit zu erregen. Als erste Anniherung ist das nicht schlecht,
denn sie hebt in seiner Weise zwei duflerst wichtige Punkte hervor, und zwar erstens, dass
ein Paradox einen Widerspruch, und zweitens, dass es eine Spur von Wahrheit enthilt. In
einem blof} rhetorisch angebrachten Paradox ist der Widerspruch nur scheinbar, und man
kann die Wahrheit, die es hervorheben will, durchaus logisch formulieren: Die paradoxe
Formulierung ist hier nur ein literarischer Trick, um Aufmerksamkeit zu erzeugen. Die
Paradoxien der buddhistischen Schriften sind jedoch das, was man als Paradoxien per se
bezeichnen kann: IThre Widerspriiche sind echte Widerspriiche, und die Wahrheiten, die
sie mittels dieser Widerspriiche ausdriicken oder besser zeigen wollen, sind Wahrheiten,
die sich einer logischen Analyse entzichen. Anders gesagt: Das buddhistische Paradox ist

116 Siehe ausfithrlicher hierzu Sangharakshita, Buddbhadbarma: Teil Drei: Die Schulen des Mabdayana, Kapitel 5. Die Neue
Weisheitsschule . Abrufbar unter: https://www.triratna-buddhismus.de/fileadmin/user__upload/Texte/Buddhad-
harma-Teil_ Drei.pdf

"7 In seinem Essay ,Traditional and the Individual Talent” schrieb T. S. Eliot: ,Nur jene, die Personlichkeit und Emoti-

onen haben, wissen was es heif3t, solcherlei Dingen zu entkommen®. In: T. S. Eliot, The Sacred Wood: Essays on Poetry
and Criticism. New York: Alfred A. Knopf 1921.

18 Zu den bibliographischen Details der genannten Siitras s. Literaturliste.
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ein Versuch, in Form logischer Widerspriichlichkeit auszudriicken, was die Logik iiber-
steigt. Wie das genau erreicht wird, bleibt unverstindlich, wenn man nicht wenigstens
kurz auf die so genannten Denkgesetze verweist."

Dem ersten dieser Gesetze, dem Identititsprinzip zufolge ist A = A, was bedeutet,
dass es nicht nicht-A sein kann oder dass ein Ding mit sich selbst identisch ist. Dem zwei-
ten Gesetz, dem Satz vom ausgeschlossenen Widerspruch zufolge ist A nicht nicht-A, und
das dritte Gesetz, der Satz vom ausgeschlossenen Dritten, besagt, dass fiir jede Aussage
nur sie selbst oder ihre Verneinung zutreffen kann; ein Drittes oder Mittleres kann es
nicht geben. Diese Gesetze oder Prinzipien des Denkens bilden (zumindest in der Theo-
rie) die letztendliche Grundlage nicht nur aller Philosophie, sondern simtlicher Gebiete
menschlicher Errungenschaften, an deren Entwicklung der Verstand beteiligt war. Sie auf
dieser Ebene zu leugnen, wiirde auf Zivilisation und Kultur so dhnlich wirken wie ein
gewaltiges Erdbeben auf eine Stadt. Eine solch verhingnisvolle Leugnung wird von echten
Mystikern (die in ihrer Einstellung zu Alltagsdingen gewohnlich einen ausgesprochen ge-
sunden Menschenverstand an den Tag legen) natiirlich nie in Betracht gezogen, denn wie
das Mahayana nachdriicklich behauptet, kann absolute Wahrheit nur in Abhingigkeit von
relativer Wahrheit erkannt werden.’” Wie sehr sie sich auch sonst unterscheiden mégen,
hiiten sich wahrscheinlich alle Mystiker vor dem aus ihrer Sicht elementaren Fehler, auch
dann zu versichern, dass sie sich an die Gesetze des Denkens halten, wenn sie von jenen
Dingen sprechen, die die Logik iiberschreiten, weil sie den rationalen Verstand iiberstei-
gen. Die spirituelle Erfahrung, so betonen sie einhellig, ist gleichsam dreidimensional, der
Intellekt zweidimensional. So wie mehrere ,widerspriichliche® Projektionen eines Aus-
schnitts der Erdkugel, wenn man sie miteinander vergleicht, eine zutreffendere Vorstel-
lung von ihrer wahren Grofle, Form und ihren Konturen geben konnen als nur eine ein-
zige Projektion, so wird auch eine logisch in sich widerspriichliche Aussage den Inhalt der
dhyana-samadpi-Erfahrung besser beschreiben kénnen als eine logisch stimmige.

Aus diesem Grund sprechen die religiosen Genies aller Zeiten in ihren Versuchen,
das Unbeschreibliche zu beschreiben, vom dunklen Licht, von der blendenden Finsternis,
der vollen Leere und dem Nichts, das alles ist. Daher ermahnen sie die spirituell Streben-
den, ihr Leben zu verlieren, um es zu finden. So ausdrucksstark und wirkungsvoll diese
Paradoxe auch sind, steckt doch in ihnen allen noch eine Spur blofler Sprachartistik oder
Rhetorik. Vielleicht wird einzig und allein in den buddhistischen Sutras, zumal jenen des
Prajhaparamita-Schrifttums, das Paradox nicht entschirfter logischer Widerspriiche in sei-
ner ganzen Pracht und in groflem Stil eingesetzt, um die Erfahrungen nicht nur des welt-
lichen, sondern des transzendenten samddhi auszudriicken. So beschreibt das Vajrac-
chedika-Satra die Haltung, die ein Bodhisattva entwickeln sollte:

9 Die Urspriinge der iiberlieferten Denkgesetze liegen im Dunklen. Das erste ldsst sich auf Antonius Andreas, einen
Schiiler von Duns Scotus zuriickfithren, und somit auf das Ende des 13. Jahrhunderts. Die tibrigen gehen mindes-
tens bis auf Platon zuriick.

120 Mehr dazu in Sangharakshita, Buddbadbarma: Teil Zwei,: Hinayana und Mabayana, Kapitel 2. Die transzendente Ein-
heit des Buddhismus: Der Dharma als Mittel. Abrufbar unter: https://www.triratna-buddhismus.de/fileadmin/u-
ser__upload/Texte/Buddhadharma_ -_ Teil Zwei.pdf
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Der Herr sprach: ,Hier, Subbiti, soll jemand, der die Laufbabn eines Bodbisattvas
eingeschlagen hat, folgendermafSen einen Gedanken hervorbringen: ,Wie viele Wesen es in der
Welt der Lebewesen auch gibt — wobei unter dem Begriff Wesen Eigeborene, Schofsgeborene,
Feuchtigkeitsgeborene oder durch Wunder Geborene verstanden seien; solche mit oder obne
Form, mit Wabrnebmung, obne Wabrnehmung, mit weder Wabrnebhmung noch Nicht-
Wabrnebmung; wie immer man sich irgendeine vorstellbare Form von Wesen auch denkt: Sie
alle muss ich zum Nirwana fiibren, in jenes Reich von Nirwana, das nichts zuriickldsst.
Doch obwobl unzdblige Wesen so zum Nirwana gefiibrt worden sind, ist ziberbaupt kein
Wesen zum Nirwana gefiibrt worden.” Und warum? Wenn in einem Bodbisattva die
Vorstellung eines Wesens aufldme, kinnte er nicht ein Bodhi-Wesen beifSen. Und warum?
Jemand soll nicht ein Bodhbi-Wesen heifSen, in dem die ldee cines Selbst oder eines Wesens
aufkommst, oder die Idee einer lebenden Seele oder einer Person.”''

Diese kithn paradoxe Passage macht deutlich, dass der Bodhisattva, dessen Sein sich in
einem Bereich vollzieht, der nur in logisch widerspriichlicher Weise beschreibbar ist, so-
weit er sich in der Welt der Sinne und des Geistes manifestiert, selber ein Widerspruch,
ein lebendiges Paradox ist.

Noch prignanter wird die ,Logik des Widerspruchs® der Prajhaparamita in einem
Text aus der Saptasatika, worin der Buddha sagt:

Wesen, Wesen®, o Subbiiti, als Nicht-Wesen wurden sie vom Tathdgata gelebrt. Deshalb
werden sie ,Wesen" genannt.'??

Mehr Chaos lisst sich mit den Gesetzen des Denkens kaum anrichten!

Die Stimme der Stille benutzt in ganz dhnlicher Weise wie die Prajiaparamita Paradoxe
als Methode, Seelenweisheit zu erwecken, nur tut sie das natiirlich nicht in so groflem Stil.
Schon der Titel dieser aus dem ,Buch der Goldenen Vorsitze® ausgewihlten Fragmente
ist, wie kurzes Nachsinnen zeigt, zutiefst paradox. Es ist, als hitte die Hand, die sie zum
Wohl der Menschheit aufschrieb und ,Den Wenigen® widmete, in Feuerbuchstaben eine
schreckliche Warnung iiber die Pforte des Heiligtums geschrieben, dass hier ein Boden
sei, den der Intellekt nicht betreten, sondern wo nur eine geziigelte und verfeinerte spiri-
tuelle Intuition, die nicht in den engen Grenzen der formalen Logik arbeite, auf Einlass
hoffen diirfe. Moge diese Warnung nicht unbeachtet bleiben, wenn wir nun versuchen,
einige der Sinnjuwele ans Tageslicht zu heben, die im Abgrund dieser paradoxen Gegen-
uberstellung der gegensitzlichen Begriffe ,Stimme* und ,,Stille” bezichungsweise ,,Schwei-
gen® verborgen liegen.

Madame Guyon, die grofe franzosische Mystikerin des siebzehnten Jahrhunderts, die
mit Fénelon befreundet und seine geistliche Beraterin war, traf eine Unterscheidung, die
uns bei der Anndherung an unser Thema niitzen wird. Sie sagte, es gebe vier Arten von
Stille oder Schweigen: die Stille der Gerdusche, die Stille des Verlangens, die Stille der

"2 Vajracchedika-Prajiiaparamita-Sitra 4. Zitiert nach der Ubersetzung in Sangharakshita, Weisheit jenseits von Worten.
Essen: Buddhawege und Norderstedt: BoD Books on Demand 2019, S. 46.
122 Zitiert in Edward Conze, Selected Sayings from the Perfection of Wisdom. London: Buddhist Society 1968, S. 105.
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Gedanken und die Stille des Willens.™ Sie alle sind der buddhistischen Tradition natiirlich
nicht unbekannt. Im Samyutta-Nikaya des Pali Sutta-Pitaka gibt es beispielsweise einen
Abschnitt, der klarstellt, dass das ariya-mona oder ,edle Schweigen® der buddhistischen
Texte der dritten der vier von Madame Guyon genannten Formen von Stille entspricht
(und nicht, wie meist angenommen, der ersten, der Stille der Gerdusche). Nachdem er den
Briidern berichtet hatte, wie wihrend seiner Abgeschiedenheit der diskursive Gedanke in
ihm aufgekommen sei ,,,Edles Schweigen, Edles Schweigen.” so spricht man. Was nun ist
Edles Schweigen?“, fihrt Maha-Moggallana, einer der beiden Hauptschiiler des Buddha,
fort:

Da dachte ich, ibr Briider, also: ,Nach Stillung von Gedankenfassen und Uberlegen weilt da
der Monch in innerer Berubigung, in Einbeit des Geistes, im Besitz der von Gedankenfassen
und Uberlegen freien, in der Sammlung geborenen, von Entziicken und Gliicksgefiibl
begleiteten zweiten Vertiefung.” Dies, ibr Briider, nennt man Edles Schweigen.'*

Hier wird ariya-mona direkt mit dem zweiten jhana (Pali; Skt. dhyana) gleichgesetzt, in
dem es im Gegensatz zum ersten jhana kein diskursives Denken und Erforschen (vitakka-
vicara) gibt, sondern nur Sammlung (samadhi), Begeisterung oder Freude (pit7) und Gliick
oder Leichtigkeit (sukha) gibt.

Bedeutsamer fiir unsere Untersuchung ist indes die vierte Art des Schweigens, die
Stille des Willens. Mit ,,Wille* meinte Madame Guyon vermutlich den Eigenwillen, sprich
alle Bewegungen der Seele, die nicht im Einklang mit dem Willen Gottes sind. Nach ihrer
Lehre von der uneigenniitzigen Liebe muss der kreatiirliche Wille so einig mit dem Willen
des Schopfers sein, dass die Seele auch dann nicht anders kann als Gott zu lieben, wenn
er sie verdammt. Offenbar ist die Vorstellung von einem Willen eng mit der eines Selbst
verbunden. In gewissem Sinne entsprechen beide einander. Ist ersterer grob gesinnt, dann
wird es bei der zweiten ebenso sein; einem feinen Willen entspricht eine feine Seele. Bei
all ihrer Scharfsichtigkeit war von Madame Guyon, die in sich in den Mauern der christli-
chen Uberlieferung bewegte, kaum zu erwarten, dass sie die feineren Schattierungen der
Selbstheit wahrnehmen wiirde, die fiir buddhistische, von alters her an feinste psycho-
spirituelle Analysen gewohnte Augen so offensichtlich sind. Folglich ist ihr Verstindnis
des Eigenwillens vergleichsweise grob (so fein es auch im unmittelbaren christlichen Rah-
men sein mag), und ihre Stille des Willens ist nicht das endgiiltige Schweigen des Willens.
Wenn man allerdings §#Znyata als absolutes Aufhoren sogar des schwichsten Uberbleibsels
von Ich-Bewusstsein oder Ich-Sinn beschreibt, und wenn aus dem Aufhoren des Ich-

123 Madama Guyon (1648-1717) wurde von der katholischen Kirche des Quietismus beschuldigt und von 1695 bis 1703
in der Bastille eingekerkert. Indes war wohl ein anderer Hauptvertreter des Quietismus, der spanische Mystiker Mi-
guel de Molinos, die Quelle dieser Betrachtungen tiber Stille; allerdings nennt das Quellenmaterial (Kapitel 8 seines
Werkes Geistiger Wegmweiser) nur drei Arten von Stille, ohne den Willen einzuschlielen: ,Stille der Worte ist gut,
denn tibermifliges Sprechen neigt zum Bosen. Stille oder Ruhe der Wiinsche und Leidenschaften ist noch besser,
weil es Geistesruhe fordert. Am besten aber ist Stille aller iberfliissigen und wandernden Gedanken, denn diese ist
wesentlich fiir die innere Sammlung und schafft eine Grundlage fiir einen guten Ruf und fiir Stille in anderen Be-
langen.”

24 Kolita-Sutta, Samyutta N1kaya (SN ii.273; SN 21.1), zitiert in der Ubersetzung von Nyanaponika Mahathera. Abruf-

bar unter: https: c/sn21.1 (gepriift am 3. Oktober 2021).
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Bewusstseins das Aufhoren des Eigenwillens zwangsldufig folgt, dann sollte es doch mog-
lich sein, das vollstindige Aufhoren des Eigenwillens als gleichwertig mit der Verwirkli-
chung von fanyata anzusehen. Stille in ihrem tiefsten Sinn ist somit fZnyata, und sanyata
ist absolute Stille.

Nicht weniger tief ist die letztendliche Bedeutung von ,Stimme®. In fast allen Religi-
onen und Kulturen gilt die Stimme, die Rede, die Aufierung von Menschen, wenn sie ihre
Gedanken in Worten ausdriicken, als eine Symbolisierung der Weltenschopfung durch
Gott, als Materialisierung des Spirituellen ins Materielle, als Manifestation des Absoluten
in Gestalt des Relativen. S7nyatd, das aus buddhistischer Sicht hochste Prinzip, wird nicht
als etwas verstanden, das schopferische Funktionen ausiibt, weder als erste Ursache noch
als Existenzgrund der Dinge. Es wire aber ein grofler Fehler anzunehmen, dass es darum
keinerlei dynamischen Aspekt hat. Dieser dynamische Aspekt ist karuna, Mitgefiihl. Nach
der Mahayana-Schule ist Mitgefithl weitaus mehr als nur eine Emotion. Man unterscheidet
drei Arten von karuna. In den Worten von Henri de Lubac:

Die erste Art des Mitgefiibls hat die leidenden Wesen zum Gegenstand; dies ist
sattvalambana karund, die gewobnliche, geringere Art von Mitgefiibl, die durch den vulgdren
Irrtum des Glaubens an die Realitdt der Lebewesen verunreinigt ist. Die zweite, hobere Art
ist auf die schmerzhaften Empfindungen selbst gerichtet. Dies ist dbarmdlambana karund
[Phénomene, einschliefSlich der Empfindungen, werden in der buddbistischen Philosophie
technisch als dbarma bezeichnet ], und die Person, die dies erfdbrt, weifs, dass es keine
Lebewesen gibt, sondern nur ibre dbharmas [die sie konstituierenden psycho-physischen
Phdnomene]. Doch auch das ist nur eine Anndberung an wabres Wissen, denn die
schmerzhaften Empfindungen existieren nicht an oder fiir sich, und insofern gebt diese zweite
Art des Mitgefiibls weiterbin mit avidya (Nichtwissen) einber. Darum muss es eine dritte
Art von Mitgefiibl geben - reines Mitgefiibl, jenes Mitgefiibl, das keinen Gegenstand hat:
andlambana karund. Eine Tugend ist umso hober, je reiner sie in diesem Sinne ist.
Vollkommenes Mitgefiibl, ideales Mitgefiibl - ,das grofSe Mitgefiihl” - entsteht somit nicht
aus der Liebe zu den Geschipfen und auch nicht, um dem Leiden ein Ende zu setzen, sondern
obne alle Not, aus der Liebe zum Mitgefiibl selbst. Und so wie es auf dieser hichsten Ebene
nicht mebr auf ein Lebewesen oder ein dbharma gerichtet ist, so ist es auch nicht der Besitz
einer bestimmien Person.?

Uber diese dritte Art von karuna spricht Die Stimme der Stille in einem weithin bekannten
Abschnitt: ,Mitleid ist kein Attribut. Es ist das Gesetz der GESETZE - ewige Harmonie
...“1% Streng genommen ist Mitleid, oder besser Mitgefiihl in diesem Sinne ebenso wenig
ein Aspekt von jznyata, wie es eine Eigenschaft des denkenden, fiihlenden Selbst ist. Es
als einen Aspekt von fznyata zu bezeichnen, kommt letztlich der Behauptung gleich, dass
Mitgefiihl - anders als fznyata, die auf unabhingige Weise real ist - lediglich auf abhingige
oder abgeleitete Weise real sei, was wiederum die Behauptung zur Folge hat, dass es nicht

125 Henri de Lubac, Aspects of Buddbism. New York: Sheed and Ward 1953, S. 40 [Einfiigungen in eckigen Klammern
vom Autor|. De Lubac gibt die Herkunft seiner Unterteilung von karund nicht an.
26 Dije Stimme der Stille, 2.2.0., S. 92f.
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ganz real sei. Verschiedene Mahayana-Texte stellen klar, dass fznyatd ebenso ein Aspekt
von karund ist wie karupad von fanyata. Im Dbarmakdya, dem Ganzen von Realitit im
hochsten Sinn, sind sZnyatd und karuna, Bedingtes und Unbedingtes, samsara und nirvana
- in der Tat alle erdenklichen logisch widerspriichlichen Begriffspaare - in einer fiir den
Verstand unbegreiflichen Weise aufeinander bezogen. Ihre Beziehung kann begrifflich
weder als Einheit oder Verschiedenheit, noch als weder Einheit noch Verschiedenheit
beschrieben werden. Nur vom rein relativen Standpunkt aus ist es zuldssig zu sagen, fzn-
yatd manifestiere sich als karund, oder die eine sei statisch und die andere dynamisch, als
seien sie zwei verschiedene oder sogar trennbare Dinge. Beide iibersteigen die Reichweite
der Logik. Die einzige Art und Weise ihre Beziehung zu beschreiben, ist mit einem para-
doxen, also logisch widerspriichlichen Ausdruck wie ,Stimme der Stille“. Erneut lésst sich
vom relativen Standpunkt aus sagen, dass die Tatsache, dass diese kostbaren Fragmente
aus dem ,Buch der Goldenen Vorsitze” einen so tiefgriindig paradoxen Titel tragen, an-
zudeuten vermag, dass sie von einem Bereich stammen, den zu erreichen sie den Schiilern
helfen wollen, einem Bereich jenseits der Fassungskraft des Verstandes.

Inhaltlich ist Die Stimme der Stille in Teilen nicht weniger paradox als ihr Titel. Hier
sollen nur zwei Beispiele angefithrt werden; vermutlich werden die Leser die Freude vor-
ziehen, weitere selbst zu entdecken und zu studieren.

Im ersten Fragment wird der Neuling gewarnt: ,Du kannst nicht auf dem Pfad vor-
wirts schreiten, ehe du nicht selbst dieser Pfad bist.”’?” Der hier gemeinte Pfad ist natiirlich
der spirituelle Pfad. In allen Religionen, aber vielleicht am meisten im Buddhismus, wo
das Bild des Weges vorherrscht, wird das spirituelle Leben als ein Fortschreiten durch eine
Reihe von Abschnitten dargestellt - der erste direkt zu unseren Fiiflen, der letzte kaum
erkennbar durch weit entfernte Nebel schimmernd - und die spirituell Strebenden gelten
als Pilger oder Reisende. Obwohl der Vergleich manche Vorziige hat, wie seine weltweite
Beliebtheit bestitigt, ist er nicht von jener Gefahr ausgenommen, die allen Metaphern
anhingt, die zur Erlduterung religioser oder philosophischer Themen verwendet werden.
Es besteht die Gefahr, sie allzu buchstiblich und logisch zu verstehen, so dass sie nicht
zum Anreiz einer spirituellen Antwort, sondern lediglich zum Ausgangspunkt einer Kette
logischer Schlussfolgerungen werden. Im vorliegenden Fall liegt die Gefahr darin, die Me-
tapher des Pfades so weit zu strapazieren, dass man meint, weil Weg und Wanderer fak-
tisch zwei verschiedene Entititen sind, seien auch der spirituelle Weg und der spirituell
strebende Mensch zwei verschiedene Entititen. Daraus wiirde sich ein Schluss ergeben,
der den grundlegenden Prinzipien des Buddhismus genau entgegengesetzt ist. Dies wiirde
bedeuten, dass der Wanderer von Anfang bis Ende seiner Reise beziiglich des zuriickge-
legten Weges unverindert bleibe, also auch das Selbst oder das Ego oder das Prinzip per-
sonlicher Identitit unverindert bleibe, wenn es die aufeinander folgenden spirituellen Er-
fahrungen oder Abschnitte durchlaufe, die zwischen dem weltlichen Ausgangspunkt und
dem transzendenten Ziel markiert sind. Gegen diese durchaus logische, aber ganz falsche
Schlussfolgerung legt die paradoxe Behauptung, man kénne dem Pfad gar nicht folgen,
wenn man nicht selbst dieser Pfad geworden sei, energischen Widerspruch ein.

127 Die Stimme der Stille, a. a. O., S. 27.
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Alle buddhistischen Schulen betonen, dass die Idee einer unverinderlichen Seele oder
eines gegeniiber den verschiedenartigen Geistprozessen eigenstindigen Selbst oder dtman
eine Tauschung, und sogar die grofite aller Tauschungen ist, so dass man nur vom Stand-
punkt relativer oder konventioneller Wahrheit aus davon sprechen kdnne, Nirwana werde
von dieser oder jener Person erlangt. Spiritueller Fortschritt besteht nicht im Erwerb spi-
ritueller Errungenschaften durch das Ego, als seien sie personliche Besitztiimer. Sondern
er besteht darin, dass das Ego oder vielmehr die falsche Idee der Ich- oder Selbstheit auf
solche Weise abgeschwicht wird, dass sie von grob zu fein und von fein zu noch feiner
wird. So dass die spirituell Strebenden gleichsam zu einem unpersonlichen, sich zuneh-
mend weitenden und vertiefenden Strom spiritueller Energie werden, der schlussendlich
entdeckt, dass er mit dem unergriindlichen Ozean des Nirwana deckungsgleich ist. Mit
ihrer paradoxen Identifizierung von Pfad und Pilger erinnert uns Die Stimme der Stille
daran, dass so wie ,Individuum® oder ,Person” nur die Namen gewisser psychosomatischer
Zustinde sind, auch ,Pfad” blof} die praktische Bezeichnung einer Abfolge von Gedanken,
Worten und Taten ist, die sich in Richtung ,Erleuchtung” orientieren. Ob auf einer héhe-
ren oder einer niedrigeren Ebene, in Wirklichkeit gibt es nichts dergleichen wie personli-
chen Erwerb.

Hiermit ist die duflerst wichtige Lehre der ,Zwei Pfade” verkniipft, die in Fragment
IT zu finden ist. Diese Pfade sind der Weg des sravaka und des pratyekabuddba einerseits
und der Weg des bodhisattva andererseits. In Die Stimme der Stille wird der erste als ,,Offener
Pfad” und ,Pfad der Befreiung®, der zweite als ,,Geheimer Pfad®, ,,Pfad der Entsagung” und
,Leidenspfad” bezeichnet. Nach der gingigen Deutung liegt der Unterschied zwischen
den beiden Pfaden darin, dass der eine auf individuelle Befreiung abzielt, der andere auf
universelle Befreiung. Wihrend ein fravaka sich damit begniigt, arbant zu werden, um fiir
sich allein Nirwana zu erlangen, sind bodbisattvas nicht zufrieden, solange sie nicht hchste
Buddhaschaft erreicht haben, denn erst dann werden sie es vermogen, viele andere Wesen
zum Nirwana zu fithren. Wie wir aber schon dargelegt haben, ist das Nirwana nichts, das
man individuell oder kollektiv besitzen kann. Der Verzicht der Bodhisattvas auf den Of-
fenen Pfad, den Pfad personlicher Befreiung, ist darum nicht so zu verstehen, als stiinde
dieser Pfad fiir eine tatsichlich realisierbare Moglichkeit. Gemeint ist vielmehr, dass Bodhi-
sattvas der Versuchung widerstehen, Nirwana als personliche Errungenschaft aufzufassen.
In der Sprache der Prajiaparamita erkennen sie, dass Nirwana mittels Nicht-Erlangen zu
erlangen ist. Mit diesem Schwenk zum Paradox erinnern wir uns erneut daran, dass logi-
sche Widerspriichlichkeit vielleicht die sicherste und am wenigsten missverstindliche aller
Methoden ist, transzendenten Wirklichkeiten Ausdruck zu verleihen. Metaphern kann
man wortlich nehmen, Paradoxe nie. Ohne ein gewisses Verstindnis dafiir, warum Die
Stimme der Stille der altehrwiirdigen Redeweise vom Weg eine so tief paradoxe Wendung
gibt, werden wir weder die Botschaft dieser wunderbar bedeutsamen kleinen Abhandlung
noch die Konsequenzen des Bodhisattva-Ideals verstehen konnen.

Unser zweites Beispiel fiir den Gebrauch des Paradoxes in Die Stimme der Stille ent-
nehmen wir dem Ende des dritten Fragments, wo dem Bodhisattva, der sich nun an der
Schwelle zur Erleuchtung befindet, gesagt wird:
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Wenn du ein Tathdgata werden michtest, folge den Schritten deiner Vorgdanger und bleibe
selbstlos bis zum endlosen Ende.’?®

Das ist eine tiefgriindige Lehre, doch hier befassen wir uns nicht mit der ganzen Textstelle,
sondern nur mit ihrer abschliefenden, paradoxen Wendung. Es ist kein Zufall, dass der
Ausdruck ,endloses Ende” in Verbindung mit Selbstlosigkeit der erhabensten Art verwen-
det wird, der Selbstlosigkeit eines Tathagata oder Buddha.

Nun gibt es Leute, die Nirwana so grob verstehen, dass sie sich einbilden, es liege
buchstiblich am Ende des spirituellen Pfades und warte nur darauf, von den Strebenden
erreicht oder verwirklicht zu werden. Mit einer solchen Buchstabengldubigkeit ordnet man
Nirwana, das in dem Sinn ewig (dbruva) ist, dass es Zeit transzendiert, nicht nur in die
Zeitenfolge ein, sondern macht den viel schwerwiegenderen Fehler, es wie einen Gegen-
stand personlicher Errungenschaften und Besitztiimer zu behandeln. Wie wir beim ersten
Paradox, dem des Pfades, schon in hinreichender Ausfiihrlichkeit zeigten, kann und wird
ein Bodhisattva Nirwana nicht als personlichen Besitz behandeln, denn Bodhisattva ist
nur, wer geradezu wesensmiflig jene falschen Auffassungen von absolutem Selbstsein oder
realer personlicher Identitit iberwunden hat, in denen die Idee des Besitzes notwendiger-
weise griindet. Da Bodhisattvas Nirwana gar nicht als Besitz oder Errungenschaft im letzt-
endlichen Sinn zu verstehen vermdégen, konnen sie es auch nicht fiir das wahre Ende ihrer
Laufbahn halten. Wir wollen auf diesem Punkt nicht weiter herumreiten, denn wer den
vorangegangenen Ausfithrungen aufmerksam gefolgt ist, wird ihn schon hinreichend klar
sehen: Die Stimme der Stille spricht letztlich aus demselben Grund vom ,endlosen Ende®,
aus dem sie sagt, der Pilger werde zum Pfad. Aus einer etwas anderen Perpektive indes
gilt die ergidnzende Erklidrung, dass man wohl im Einklang mit relativer Wahrheit von der
Erlangung von Weisheit als ,Ende“ der Bodhisattva-Laufbahn sprechen kann, dass dieses
Ende aber ,endlos” ist, denn Weisheit ist letztlich ununterschieden von Mitgefiihl, dessen
Gegenstand die ununterbrochene Aufeinanderfolge von Geburt, Alter, Krankheit und Tod
im Samsara ist, der als Prozess kein Ende hat.

Gehen wir nun vom Paradox zur Poesie iiber. Die Poesie in Die Stimme der Stille ist
an manchen Stellen so schon, wie ihre Paradoxien verbliiffend sind. Mit ,Poesie” meinen
wir keine Strophendichtung, denn zumindest im Gewand ihrer Ubersetzung folgen diese
inspirierten Auflerungen nicht den Regeln der klassischen Verslehre. Jedoch, was ist Poe-
sie? Man hat schon genug Tinte auf das Unternechmen verwendet, das Undefinierbare zu
definieren - gehen wir darum fiir den Zweck unserer Erorterung davon aus, dass Poesie
in ihrem Wesen Bildlichkeit ist. Ein poetisches Bild oder, einfacher gesagt, ein Bild ist als
ein beliebiges Konkretes oder Abstraktes definierbar, das in iibertragenem Sinn eingefiihrt
wird, um fir etwas zu stehen, dem es auffallend dhnelt, wie etwa Schlaf dem Tod.™ Bild-
haftigkeit gleich welcher Art basiert somit auf Vergleichen, allerdings nicht auf beliebigen
Vergleichen. Ein Bild entsteht erst dann, wenn die verglichenen Gegenstinde von unter-
schiedlicher Art sind, aber gleiche Eigenschaften besitzen. So vergleichen wir in der

28 Ebd., S. 94
129 Dies ist die elfte Definition von ,image* - die einzige, die sich auf den Begriffsgebrauch in der Rhetorik bezieht -
in Webster’s New International Dictionary. 2. Ausgabe 1937.
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Metapher ,goldener Sonnenuntergang” eine Erscheinung aus Sonne, Wolken und Himmel
mit einem Metall, weil diese Dinge, obwohl sie von ganz anderer Art sind, eine gemein-
same Eigenschaft haben, in diesem Fall eine Farbe.

Ungeachtet der Tatsache, dass die Poesie in ihrem Verfallsstadium (oder was hofli-
cherweise weiter ,Poesie” genannt wird) entweder die alten Sprachbilder mechanisch ver-
wendet oder neue kiinstlich herstellt, sind die Vergleiche zwischen Gegenstinden, die
gleichsam als Lebensblut des Bildes wirken, nicht beliebig. Im Kapitel ,,Ubergang zum
Tantra® von Buddbadbharma™ versuchten wir zu zeigen, wie das sakrale Handeln der Tant-
ras auf der im Avatamsaka-Sitra entwickelten Vorstellung des Universums als eines gigan-
tischen Systems von Entsprechungen beruht. Die Grundlage poetischer Bilder ist Zhnlich.
So wie die Wirksamkeit der sakralen Handlungen der Tantras letztlich in der essentiellen
Wahrheit der Lehre des Satras griindet, so leitet sich die Kraft eines Bildes, poetisches
Erleben zu bewirken, letztlich von der Tatsache her, dass seine Vergleiche nicht blof3
phantasievoll sind, sondern tief in der Natur der Dinge wurzeln.

Bilder sind Wahrnehmungen realer Entsprechungen. Wahre Dichter - nicht blofle
Strophendrechsler oder Produzenten poetischer Massenware - nehmen diese Korrespon-
denzen intuitiv wahr. Das intuitive Erfassen einer Korrespondenz mittels eines Bilds be-
griindet poetische Wahrheit. Weil sie der Wahrnehmung von Korrespondenzen oder des
Einbildungsvermdgens im Sinne Blakes michtig sind, sind die grofien Dichter der Welt
nicht nur ,miilige Singer eines leeren Tages®, sondern ,Hierophanten eines unverstande-
nen Geheimnisses®.'® Wir freuen uns nicht selten an der Entdeckung, dass in den Blittern
der Dichter mehr Seelenweisheit zu finden ist als in denen akademischer Philosophen und
berufsmiflig Gottesfiirchtiger. Wie die Romantiker klar erkannten und wie Carlyle es den
Ohren einer ungliubigen Generation so kraftvoll einflofite, sind Dichter Propheten und
Seher.”® Daher miissen wir uns nicht wundern, wenn die Propheten und Seher Dichter
sind. Die vedischen Rischis, die Verfasser der Dichtungen im Alten Testament und die
Sufis des mittelalterlichen Persiens waren so sehr Dichter, wie es je welche gegeben hat.
Mohammed, Jesus und Buddha - um auf der Skala spiritueller Verwirklichung noch weiter
nach oben zu gehen - machten in ihren Lehren ausgiebig Gebrauch von Metaphern und
Gleichnissen. Dass dies so ist, liegt zweifellos daran, dass Bilder, die auf einem System von
Entsprechungen beruhen, besser als rationalere Methoden das Einbildungsvermogen we-
cken, die Intuition anregen oder - mit dem geliebten Begriff des hier besprochenen Textes
- die Seelenweisheit wecken konnen.

Demgemif ist Die Stimme der Stille reich an Symbolen. Man kann kaum eine Seite
umblittern, ohne auf wenigstens ein auffallend schones Sprachbild zu stoflen. Was wire
eindringlicher als das Bild von den Siinden der Jiinger, die ,ihre Stimmen gleich dem

%0 Vgl. Sangharakshita, , Buddbadbarma: Teil Drei: Die Schulen des Mahdyana, Kapitel 10. Ubergang zum Tantra. Abruf-
bar unter: https://www.triratna-buddhismus.de/fileadmin/user__upload/Texte/Buddhadharma-Teil_ Drei.pdf

181 Zeilen aus William Morris (1843-1896), Prologue of the Earthly Paradise, und Percy Bysshe Shelley (1792-1822), A De-
fence of Poetry.

132 Thomas Carlyle, , The Hero as Poet: Dante, Shakespeare®. Dritte Vorlesung der Serie On Heroes, Hero Worship, and
the Heroic in History. a.a.0.
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Lachen und Heulen des Schakals nach Sonnenuntergang erheben™®, oder anschaulicher
als das Bild der Seelenscharen, die ,iiber dem sturmbewegten Meer des menschlichen Le-
bens schweben“*, und was wire feierlich schoner als der folgende Vergleich des gerade
erwachten Buddha:

Er stebt nun gleich einer weifSen Sdule nach Westen gewandt. Auf sein Antlitz ergiefSt die
aufgehende Sonne unsterblicher ldeen ibre ersten, herrlichsten Strablen.’

Die Beispiele lielen sich unendlich vermehren, und fleiflige Schiiler konnten fir Die
Stimme der Stille, ahnlich wie E. M. Hare es fiir das Sutta-Nipata getan hat', einen Index
der Gleichnisse zusammenstellen.

Doch obwohl Bildlichkeit das Wesen der Poesie ausmacht, ist sie nicht alles. Weitere
Elemente sind noétig, beispielsweise Rhythmus. Zwar erkennt man heute allgemein an,
dass Poesie auf Metrum und Reim verzichten kann, doch es ist schwer vorstellbar, wie sie
ohne jede Art von Rhythmus, sei er regelmiflig oder unregelmifliig, auskommen konnte.
Das liegt vielleicht daran, dass Rhythmus essenziell eine Regelmifligkeit aufweist, eine
Spiegelung von Gleichheit und Unterschiedlichkeit innerhalb der zeitlichen Ordnung, die
als solche indirekt der Bildlichkeit, ihrer Widerspiegelung in Worten, entspricht. Wie dem
auch sei (denn es ist nur ein spekulativer Gedanke) - ohne jeden Zweifel ist die Poesie
von Die Stimme der Stille stark rhythmisch, und ihre erstaunlichen Wirkungen verdanken
sich zumindest in manchen Fillen ebenso dem Rhythmus wie der Bildlichkeit. Als Beispiel
moge die folgende erhabene Passage dienen - hier in Strophenform angeordnet, damit die
Leser besser einschitzen konnen, auf welch starke, ja regelmiflige Art sie rhythmisch ist:

Let thy Soul lend its ear
To every cry of pain
Like as the lotus bares its heart

To drink the morning sun.

Let not the fierce Sun dry
One tear of pain before
Thyself has wiped it
From the sufferer’s eye.

But let each burning human tear
Drop on thy heart and there remain;
Nor ever brush it off, until

The pain that caused it is removed.’”

38 Die Stimme der Stille, a. a. O., S. 31.

% Ebd., S. 23.

% Ebd., S. 88.

138 B. M. Hare, Woven Cadences of Early Buddbists (Sutta-Nipata). London: Oxford University Press 1945.
37 The Voice of Silence, a. a. O., S. 12£; Die Stimme der Stille, a. a. O., S. 27.

Sangharakshita, Die Religion der Kunst 99



(In der deutschen, weniger rhythmischen Ubersetzung:)

Lass deine Seele jedem Schmerzensschrei ibr Obr leiben, so wie der Lotos sein Inneres
enthiillt, um die Morgensonne aufzunehmen.

Lass die sengende Sonne keine einzige Schmerzenstrdne trocknen, die du nicht selbst vorber
vom Auge des Leidenden weggewischt hast.

Lass vielmebr jede heifSe Menschentrdne auf dein Herz tropfen und dort verweilen. Wische sie
erst weg, wenn der Schmerz, der sie gebar, beseitigt ist.

Verskundige werden bemerken, dass die Strophen der englischen Ubersetzung auf voll-
kommene Weise skandieren. In der ersten Strophe folgen zwei jambischen Trimetern zwei
jambische Tetrameter, die zweite setzt sich aus Trimetern und Dimetern zusammen, wih-
rend die herrliche dritte Strophe aus vier jambischen Tetrametern besteht.

Dass Reimbildung alleine gentiigt, um dieses ,,Gedicht der Barmherzigkeit® nicht nur
als Poesie, sondern als vollkommene Versdichtung gelten zu lassen, ist kein Zufall. Shelley
sprach in einem Moment der Begeisterung von der ,Beschworung dieses Verses . Alle
grofle Poesie ist Beschworung. Sie entfaltet ihre Wirkung mehr durch den Klang als durch
Bedeutung. Die klassische Veranschaulichung dieser tiefen Wahrheit ist die berithmte
erste Zeile von Keats Endymion: ,A Thing of beauty is a joy forever” (,Ein schones Ding
ist Freude ewiglich®). Einer wahrscheinlich apokryphen Geschichte zufolge schrieb Keats
urspriinglich , A thing of beauty is a constant joy” (,Ein schones Ding ist eine stete Freude")
und zeigte die Zeile seinem Freund Leigh Hunt, der sie unbefriedigend fand. Keats dachte
erneut dariiber nach und schrieb die zuerst zitierte Zeile. Der Bedeutungsunterschied zwi-
schen beiden Zeilen ist unerheblich; beide sind jambische Pentameter, doch die eine ist
Poesie, die andere Prosa. Warum ist der Unterschied so gewaltig? Die Antwort kann nur
sein, dass die Bedeutung zwar dieselbe ist, die mit ihr verkniipften Laute einschliellich
der jeweiligen Reime der beiden Verse aber anders sind. Ein Gedicht ist eine Art Mantra.
Wir kénnen sogar sagen, dass Bildlichkeit der Inhalt von Poesie, Mantra ihre Form ist. So
wie Poesie manchmal eine Bedeutung durch ein Bild ersetzen und dennoch Poesie bleiben
kann, indem sie ihre mantrische Form beibehilt, so kann sie die Bedeutung durch mant-
rische Qualitit ersetzen und auch in diesem Fall Poesie bleiben. Anders gesagt: Obwohl
Poesie im vollsten Sinn Bild, Mantra und Bedeutung verbindet, ist auch eine Verbindung
von Bild und Mantra oder Bedeutung und Mantra allein Poesie. Bedeutung fiir sich ge-
nommen ist Prosa und erst die Hinzufiigung des Metrums macht sie zum Vers. Allerdings
darf man solche Unterscheidungen nicht mit Spaltungen verwechseln. Wie wir in Rat an
cinen jungen Dichter betont haben, ist ein Gedicht ein Ganzes, und man kann seine , Teile®
zwar unterscheiden, aber nicht abtrennen.™®

In Strophen wie den oben zitierten, die zu den hochsten Gipfeln jener gewaltigen
Bergkette spiritueller Wahrheiten gehoren, welche Die Stimme der Stille bilden, sind alle

138 Shelley, Ode an den Westwind. In der deutschen chrsctzung heiflt es an dieser Stelle: ,Und bei dem Liede, das mich
aufwirts reiflt ...“ Vgl. Shelley, P. B., Ausgewdbite Dichtungen, entstanden zwischen 1816 und 1823. Ubersetzt von
Adolf Strodtmann. Leipzig: o. . Abrufbar unter: http://www.zeno.org/nid/20005695694 (gepriift am 5. Oktober
2021).

139 Siche oben Rat an einen jungen Dichter
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Bestandteile von Poesie in ihrer vollen Wortbedeutung enthalten. Es ist, als wiirde der
Text, wann immer er etwas besonders Wichtiges vermitteln mochte, entweder in Parado-
xien explodieren oder in Bilder ausbrechen und mit den mantra-artigen Schwingungen
der Poesie erzittern. Die Tatsache, dass Die Stimme der Stille Mantras in unserer Sprache
zumindest enthilt, wenn nicht gar aus ihnen besteht, kann vielleicht auch den Umstand
erkliren, dass sie als Ganzes keinem bekannten tibetischen Text entspricht, obwohl an-
scheinend einzelne Strophen identifiziert wurden. Wire es nimlich Madame Blavatski, der
Ubersetzerin dieser drei Fragmente aus dem ,Buch der Goldenen Vorsitze® darum gegan-
gen, die mantrische Wirkung des Originals ebenso sehr wie seinen buchstiblichen Sinn
wiederzugeben, dann hitte sie es wohl nicht vermeiden kénnen, wie ein hervorragender
Tibetologe dem Autor gegeniiber nahelegte, dem Geist des Textes gelegentlich die Buch-
staben zu opfern.

Die Stimme der Stille besteht aber keineswegs nur aus Paradox und Poesie - ein Segen,
fiir den die schwache menschliche Natur sicherlich dankbar ist. Hier und da liegen kleine
Tiler von Rationalitit und Prosa, denn auch der Himalaja besteht nicht nur aus Gipfeln
und Abgriinden. Doch wenn sie nun zwischen zwei Perioden spirituellen Bergsteigens
ausruhen, sollten sich sogar beildufige Leser daran erinnern, dass ihnen die Botschaft von
Die Stimme der Stille unverstindlich bleiben wird, wenn sie nicht erkennen, dass sie das
Herz ansprechen, die Intuition entwickeln und die Seelenweisheit erwecken will, und dass
ihre Hauptmethoden, dies zu tun, Paradox und Poesie sind.
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Ausgewahlte Literatur

Die Literaturhinweise geben die im Buch zitierten, beziechungsweise erwihnten Werke
und manche weiterfithrende Texte an. Fiir die buddhistischen Quellen werden, soweit
moglich, alternative Ubersetzungen angegeben.

Buddhistische Quellen - Webseiten

SuttaCentral (https://suttacentral.net) - SuttaCentral. Early Buddbist texts, translations, and
parallels. Dies ist eine reichhaltige Fundgrube fiir die Texte des frithen
Buddhismus in den alten Sprachen (Pali, Sanskrit, Chinesisch, Tibetisch u.a.Sum.)

sowie in zahlreichen modernen Sprachen, einschlief}lich Deutsch. Die Seite enthilt
die ,drei Korbe“ - Sutta Pitaka, Vinaya Pitaka und Abbidhamma Pitaka - des frihen
Buddhismus. Die Benutzung der Seite wird in einfachem Englisch beschrieben und
ist dank ihrer sehr klaren Gliederung wahrscheinlich auch mit geringen
Englischkenntnissen nachvollziehbar. Nicht alle Texte stehen in deutscher
Ubersetzung zur Verfiigung.

Palikanon (http://palikanon.com) - Tipitaka (Drei-Korb), der Pali Kanon des Theravada-
Buddbismus. Dies ist eine deutschsprachige Webseite. Die ,drei Korbe* - Vinaya-,
Sutta- und Abdbidhamma-Pitaka - sind fast vollstindig iibersetzt; daneben gibt es
wichtige alte Kommentare (Buddhaghosa) sowie neuere Literatur aus dem
Theravada-Buddhismus.

Anthologien

Conze, E., Selected Sayings from the Perfection of Wisdom. London:
Buddhist Society 1968.

Schriften des frithen Buddhismus (Pali-Uberlieferung)

Digha-Nikaya. Das Buch der langen Texte des buddbistischen Kanons.
Ub. Dr. R. Otto Franke. Géttingen 1913.

Digha-Nikaya. Die Lange Sammlung der Lebrreden. Aus dem Pali iibersetzt und mit
Anmerkungen und Erlduterungen versehen von Paul Dahlke. Berlin:
Neu-buddhistischer Verlag 1920.

(Digha-Nikaya) Die Reden des Buddba. Lingere Sammlung. Ub. Karl Eugen Neumann.
4. Aufl. Herrnschrot: Verlag Beyerlein & Steinschulte 1997.

(Samyutta-Nikaya) Die Reden des Buddba. Gruppierte Sammlung. Samyutta-nikaya. Aus dem
Palikanon tibersetzt von Wilhelm Geiger, Nyanaponika Mahathera und Hellmuth
Hecker, Herrnschrot: Verlag Beyerlein & Steinschulte 1997.

(Sutta Nipata) Sutta-Nipata - Friihbuddistische Lebrdichtungen aus dem Pali-Kanon. Mit
Ausziigen aus den alten Kommentaren. Ubersetzt Nyanaponika. 3. Aufl. Herrnschrot:
Verlag Beyerlein & Steinschulte 1996.

Uddana. Das Buch der feierlichen Worte des Erbabenen. Eine kanonische Schrift des Pali-
Buddhismus. Ub. Dr. Karl Seidenstiicker. Augsburg 1920. Abrufbar unter:

https://suttacentral.net/pitaka/sutta/minor/kn/ud (geprift am 3. August 2021).
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(Udana) Verse zum Aufatmen. Die Sammlung Udana und andere Strophen des Buddha und
seiner erlisten Nachfolger. Aus dem Palikanon tibersetzt von Fritz Schifer.
Herrnschrot: Verlag Beyerlein & Steinschulte 1998. Abrufbar unter:

http://palikanon.com/khuddaka/udana.html (gepriift am 3. August 2021).
Mahayana-Satras

Lotos-Satra: das grofSe Erleuchtungsbuch des Buddbismus. Vollstindige Ubersetzung nach
dem chines. Text von Kumarajiva ins Dt. {ibers. und eingeleitet von Margareta von
Borsig. Freiburg/Br., Basel, Wien: Herder 2013 (1. Aufl 1992).

(Lotos-Suatra) Das dreifache Lotos-Sitra. Das Siitra von den unzdbligen Bedeutungen. Das
Sitra der Meditation iiber den Bodbisattva ,Universelle Tugend”. Aus der englischen
Ubersetzung von Nikkyd Niwano ins Deutsche iibersetzt von
Heinz W. Kuhlmann. Wien: Octopus Verlag 1989.

(Sukhavati-Satras) The Three Pure Land Sutras. Translated from the Chinese by Hisao
Ianagaki in collaboration with Harold Stewart. Berkeley, Cal.: Numata Center for
Buddhist Translation and Research 1995 (2003) abrufbar unter:
https://www.bdk.or.jp/document/dgtl-dI/dBET _ThreePurel.andSutras_ 2003.pdf
(geprift 1. Oktober 2021).

(Vajrachidika-Prajiaparamita) Das Diamant-Sutra: das Wesen buddhistischer Weisheit. Hrsg.
vom International Zen Temple, Berlin. Ubers. von Y. S. Seong Do. Dt. Ubers.:

K. Graulich. Frankfurt/M.: Angkor-Verlag 2010.

(Vajrachidika-Prajiaparamita) Das Diamant-Sutra: der Diamant, der die Illusion
durchschneidet mit einem Kommentar von Thich Nhat Hanh. Ubers.: U. Richard.
Berlin: Edition Steinrich 2011.

(Vajrachidika-Prajidgparamita) ,Diamant-Sutra®, in: Raoul von Muralt (Ub.), Meditations-
Sutras des Mahbayana-Buddhismus, Band 1. Bern: Origo Verlag 1988.

Vajracchedika-Prajiiaparamita-Sitra. Ubersetzung der englischen Ubersetzung von
Edward Conze, in: Sangharakshita, Weisheit jenseits von Worten. Norderstedt:

BoD Books on Demand 2019. S. 45-61.

Sekundarliteratur

Arnolds, E., Light of Asia (1887). Nachdruck durch Buddhadharma Education
Association. S. 203. Abrufbar unter:
http://www.buddhanet.net/pdf_ file/lightasia.pdf.
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