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Europas frihe Buddhisten

Schopenhauer und Wagner als Wegbereiter

Bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts war der Buddhismus im alten Abendland praktisch unbekannt.
Wie kein anderer trug dann Arthur Schopenhauer, der sich selbst “Buddhaist “ nannte, dazu bei,
Anhénger fir diese Religion zu gewinnen. Unter den ersten befand sich der Komponist Richard
Wagner. Welche Motive standen am Anfang der européischen Buddhismus-Begeisterung?

Die Angst vor dem Nichts

Trat der Buddhismus in einen neuen
Kulturkreis, gentigte als Voraussetzung
nie die blofle Moglichkeit, etwas tiber
seine Lehre und Praxis erfahren zu
koénnen. In China lebten Buddhisten
lange unter zugewanderten Handwer-
kern und Hindlern, ohne dass dies
auf Interesse stield. Erst wirtschaftliche
Unsicherheit und Verarmung im Unter-
gehen der Han-Dynastie lenkten den
Blick tber die gegebene Welt hinaus.
Die zuvor unbeachtete Lehre aus Indien
wurde attraktiv, weil sie mit ihrer Erlo-
sungslehre eine neue Perspektive ein-
brachte. Es musste in diesem Sinn tiber
die zugingliche Information hinaus
ein Bediirfnis bestehen, ein Vakuum,
das der Buddhismus ausfiillen konnte.
Dabei standen nicht immer philoso-
phische Ideen oder religitse Praktiken
im Vordergrund. In Japan und Tibet
wurde die Lehre jeweils auf Betreiben
der Staatsmacht eingefiihrt, der es vor-
nehmlich um den Import zivilisato-
rischer Errungenschaften wie Schrift,
Bildung und Wissenschaften ging, mit
denen der Buddhismus verbunden war.

Auch fur Europa reichte nicht, lebendi-
gem Buddhismus oder seinen Texten zu
begegnen, um ihn auch nur fiir einzelne
attraktiv werden zu lassen. Es musste
zundchst aus den Bedingungen Euro-
pas heraus das Bediirfnis fir seine Auf-
nahme entstehen. Manche Information
besals das Abendland schon seit der
Spatantike. Der Kirchenvater Clemens
von Alexandrien etwa berief sich um
200 auf den Buddha, um zur Recht-
fertigung Jesu dem Vorurteil zu begeg-

nen, dass Menschen, die etwas in der
Welt gelten, Griechen sein missten. Im
Mittelalter diskutierten Franziskaner
wie Wilhelm von Rubruck am mongo-
lischen Hof in Karakorum mit Bud-
dhisten und Hindler wie Marco Polo
begegneten verschiedenen Formen bud-
dhistischer Lehre und Praxis, ohne dass
dies tieferen Eindruck machte. Ab 1716
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studierte der italienische Jesuit Hippo-
Iytus Desideri, nachdem er klassisches
Tibetisch lernte, in Lhasa und Sera
intensiv den Buddhismus. Aber seine
Werke, darunter eine Zusammenfas-
sung des buddhistischen Kanons, ver-
schwanden ebenso in den Archiven wie
die Sanskrit-Grammatik seines Ordens-
bruders Heinrich Roth schon 1662.
Man legte solche Arbeiten und Infor-
mationen wohl weniger in der bésen
Absicht beiseite, Wissen zu unterdrii-
cken, als aus dem einfachen Grund,
dass buddhistische Inhalte in Europa
kaum jemanden ansprachen, und oft
nicht einmal zum Widerspruch reizten.
Auch als im 17. Jahrhundert durch die
Wanderung des mongolischen Stamms
der Kalmticken Buddhisten der Gelugpa-

Schule auf Dauer im Osten Europas
siedelten, sties ihre Religion bis ins
19. Jahrhundert bei den europdischen
Nachbarn und Gelehrten auf keinerlei
dokumentiertes Interesse.

Selbstverstindlich bildeten kulturelle
Unterschiede eine Hiirde. Doch wich-
tiger als dufere Barrieren war, dass
die Inhalte nicht attraktiv schienen.
Noch fihlten sich die Menschen Euro-
pas trotz gelegentlicher Zweifel in
der Selbstverstdndlichkeit traditioneller
Werte wohl. Man lebte, wie Leibniz es
ausdriickte, in der besten aller mogli-
chen Welten, in einer von Gott getra-
genen sinnvollen Existenz. Aus diesem
Grund konnte Leibniz den Buddhismus,
der mit dem Nirvana oder der Leerheit
einen negativen Wert hinter dem Dasein
zu sehen schien, mit MifStrauen begeg-
nen. Es bestand kein Bedarf, die heile
Welt des Seins gegen das Ideal des Erlo-
schens zu tauschen.

Die Aufklarung erschiitterte die abend-
landische Welt wie zuvor nur Koper-
nikus, der die Erde des Menschen aus
dem Mittelpunkt der perfekten Welt
Gottes gertickt hatte. Kant versuchte
seine “kopernikanische Wende” in der
Ethik: Der Mensch sollte nun eigenver-
antwortlich und aus Einsicht handeln.
Trotzdem hielt Kant an Gott als einem
Gebot der Vernunft fest. Die Aufkla-
rung brach viel auf, doch beraubte die
europdische Welt nicht ihrer grundle-
genden Ordnung. Der Buddhismus mit
seiner Lehre vom Nichts blieb suspekt.
Kant stellte ihn den Horern seiner Vor-
lesungen als Religion dar, die zur “Ent-
haltung von aller Arbeit” anhielt, eine
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Botschaft der Passivitit. Noch hitte das
Ziel des Erloschens keinem Verzweifel-
ten den Trost bieten kénnen, den ein
Gebet zu Gott bereithielt.

Revolution oder Weltflucht

Ein halbes Jahrhundert spéater war alles
anders. Die franzosische Revolution
mit ihrem Zweifel an den Firsten
von Gottes Gnaden wirkte wie ein Vor-
bote dessen, was folgte. Der Chevalier
de Lamarck erklérte in seiner Philosophie
zoologique (1809) das Leben als Produkt
physikalischer und chemischer Pro-
zesse. Gott als Schopfer und Sinngeber
der Welt wurde zunehmend verzicht-
bar, was schliefSlich das Werk Ludwig
Feuerbachs (1804-1872) ganz deutlich
machte. In seinem Buch Das Wesen des
Christentums (1841) erklarte Feuerbach
Gott zur Projektion all dessen, was
der Mensch sich wiinschte, Gerechtig-
keit, Liebe und Vollkommenkeit, die der
Mensch sich im Diesseits wiinschte,
waren auf den jenseitigen Gott proji-
ziert. Zwar wollte Feuerbach das Ideal
“Gott” noch retten, indem der des Jen-
seits beraubte Mensch das darin Verkor-
perte im Diesseits verwirklichen sollte.
Doch fiir viele Menschen lag, was sich
in der Spatantike herausbildete und seit
dem Mittelalter und der Renaissance
galt, in Trimmern. Nietzsche sollte
spater die Formel berithmt machen,
dass Gott tot sei. Die geistigen Briiche
vollzogen sich auf Basis der grofen
Wandlungen in der realen Welt: Indus-
trielle Revolution, Anfinge moderner
Technik und Verstadterung verdnderten
das Leben vieler Menschen innerhalb
weniger Jahre stdrker als in den Jahr-
hunderten zuvor. Dieses Ende vertrau-
ter Lebensformen und Werte offnete
den Westen einem ersten ernsthaften
Erwigen buddhistischer Ideen.

1848, dem Jahr in dem Marx das Kom-
munistische Manifest vorlegte, fihrten
die grofien Briiche in Deutschland auch
zum Versuch der politischen Revolu-
tion. Mit ihrem Scheitern platzte der
Traum von der greifbar nahen Republik
mit biirgerlichen Freiheiten. Der Kom-
ponist Richard Wagner, damals von den
radikalen Ideen des russischen Anar-
chisten Michail Bakunin begeistert und
aus dieser Haltung Teilnehmer der Erhe-
bung, musste als steckbrieflich gesuch-
ter Staatsfeind Deutschland verlassen.
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Arthur Schopenhauer

Otto Wesendonck, ein reicher Schwei-
zer, gewdhrte ihm in Zirich Zuflucht,
wo Wagner mit Mathilde, der Frau des
Gonners, ein Liebesverhaltnis begann.
Mathilde schrieb Gedichte, die Wagner
vertonte. So entstanden die Wesendonck-
Lieder, etwa jenes vom sausenden Rad
der Zeit, das keine Sekunde stille steht.
Der Gedanke, dass die beiden dabei an
die buddhistische Lehre vom Samsara
dachten, ist keinesfalls abwegig. Die
Revolution misslang, die Ehe mit der
ersten Frau Minna blieb ungliicklich,
andere Beziehungen waren verfahren,
die leidige Exilsituation verbot ihm
nach Deutschland zu reisen, um sein
Werk zu vertreten, die triste finanzielle
Situation zeigte keinen Ausweg. Die
Tragik des Daseins liefs die Sehnsucht
nach sozialer Emanzipation jener nach
vollkommener Freiheit von allem wei-
chen und fiithrte Wagner in den finf-
ziger Jahren in seine buddhistische
Lebensphase.

Spétestens 1854 begegnete der Kompo-
nist durch die Lektiire Schopenhauers
Hinweisen auf die Lehre des Buddha.
Im Folgejahr kiindete ein Brief an Franz
Liszt davon, wie stark sie ihn ergriff.
Wagner bewunderte buddhistische Hei-
lige, die dem Wahn der Welt ganz
entsagen, um dem Nirvana entgegen
zu gehen, dem “Land des Nicht-mehr-
Seins”. Ein vollstandiges Aufhéren, ein
Entrinnen aus dem Kreislauf der Welt
schien die grofe Alternative zum leid-
vollen Existieren. 1856 konzipierte
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Wagner eine grofbe Oper Die Sieger, in
deren Mittelpunkt der Buddha stehen
sollte. 1859 schrieb er schlieBlich der
Freundin Mathilde: “Sie wissen, wie ich
unwillktrlich zum Buddhisten gewor-
den bin.”

Pessimismus

Wagner war nicht der erste Deutsche,
der dieses Bekenntnis ablegte. Zuvor
schon bezeichnete sein Vorbild Scho-
penhauer sich als einen “Buddhaisten”.
Eine Statue Gautamas in der Wohnung
des Philosophen demonstrierte, “wer
in diesen ‘Heiligen Hallen’ herrscht.”
Dazu versuchte er sich in buddhisti-
scher Praxis und legte auch anderen
nahe, tdglich viermal zu meditieren:
“Dies ist Samsara, die Welt des Geliists
und Verlangens und daher die Welt der
Geburt, der Krankheit, des Alterns und
Sterbens: es ist die Welt, welche nicht
sein sollte. Und dies hier ist die Bevol-
kerung des Samsara. Was also konnt ihr
besseres erwarten¢”

Schopenhauer wie Wagner begeisterte
am Buddhismus, dass dieser von einem
Weltbild ausging, in dem das, was der
Westen als Verlust des Sinns betrauerte,
selbstverstandlich war. Kein Gott stand
als Schopfer und Sinnstifter hinter
dem Dasein. Der Gottglaube des Chris-
tentums war eine Tauschung wie Leib-
niz schones Bild von der besten aller
Welten. Schon bevor er den Buddhis-
mus kennenlernte, galt Schopenhauer
die Wirklichkeit als denkbar schlecht.

Kein giitiger Gott schuf und regierte das
Dasein, sondern ein blinder Wille mani-
festierte sich in allem, was der Mensch
darstellte, wahrnahm und erlebte. Wie
die ganze Welt war auch er einzig
Produkt dieses Willens. Weder wohnte
dem Existieren insgesamt ein tieferer
Sinn inne, noch gab es am Menschen
irgendeine hohere Instanz. Vernunft
und Gefiihle waren nichts als Neben-
erscheinungen des blinden Willens. Um
Erlésung zu finden, sollte der Wille
zum Dasein sich selbst verneinen. Diese
Ideen, die der Philosoph schon 1819
im ersten Band von Die Welt als Wille
und Vorstellung veroffentlichte, sah er
spater in buddhistischen Lehren besta-
tigt: Im Buddhismus fand er einen sinn-
losen Zyklus ohne Beginn und Ende.
Seit anfangloser Zeit entstanden und
vergingen Welten. Gliick war in diesem
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sinnlosen Auf-und-Ab nicht zu finden,
nur der Verzicht auf weiteres Dasein
befreite vom Leid.

Die Sieger

Wiéhrend Schopenhauers Bild des Bud-
dhismusdurchgingigpessimistischwar,
schien Wagner darum zu ringen, die
Lehre vom “Nicht-mehr-Sein” mit den
schonen Seiten des Lebens in Einklang
zu bringen. 1856 fafSte der Komponist
den Plan zum Musikdrama Dje Sieger,
das den Buddha auf die deutsche Opern-
biihne bringen sollte. In der Handlung
findet sich Gautama, der Buddha, auf
seiner letzten Wanderung. Sein Schii-
ler Ananda verliebt sich zu seinem eige-
nen Entsetzen in Prakriti, ein Mddchen
der kastenlosen Unterschicht, das sich
ihrerseits zu ihm hingezogen fiihlt. Pra-
kriti bittet den Buddha, ihre Verbin-
dung mit Ananda zu erlauben. Als
der Buddha fragt, ob sie die Bedingun-
gen dieser Vereinigung akzeptieren will,
deutet Prakriti seine Worte so, als hitte
er keine Einwinde gegen ihr sexuelles
Begehren. Als sie aber hort, wie der
Buddha fordert, sie solle das Enthalt-
samkeitsgelobnis Anandas teilen, ist sie
verzweifelt. Ananda und der Buddha
werden unterdessen wegen ihrer Kon-
takte zu einer Kastenlosen von Brah-
manen angegriffen. Doch der Buddha
weist jedes Kastendenken zurtick und
offenbart eine Geschichte aus Prakritis
fritherem Leben: Weil sie als Tochter
eines Brahmanen die Zuneigung eines
Kastenlosen voller Spott und Hochmut
zurlickwies, mufb sie jetzt als Folge
selbst das Leid ungestillter sinnlicher
Liebe erfahren. Der Beitritt zur ent-
haltsamen Gemeinschaft des Buddha
ware ihre Moglichkeit zur Erlésung.
Sie stimmt zu, worauf Ananda sie
als Schwester willkommen heifst. Der
Buddha erteilt sodann seine letzte
Unterweisung und geht dem Ort seines
endgtltigen Verloschens entgegen.

Indem fiir die Handlung das Zurtick-
weisen sozialer Unterschiede ebenso
wichtig ist, wie das Motiv des Ent-
sagens und Erloschens, planten dieses
Stiick der Buddhist wie der Revolutio-
ndr in Wagner. Doch 1858 berichtete
er Mathilde Wesendonck von den Pro-
blemen bei der Verwirklichung: Wie
kann ein Buddha, der frei von Leiden-
schaft ist, ausgerechnet im Musikdrama
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auftreten, das Gefiithle voraussetzte
Wagner wollte diese Schwierigkeit
durch seine besondere Deutung des
Geschehens 16sen. Gautama sollte noch
eines letzten Schritts zum vollkom-
menen Erwachen bediirfen. Indem er
die Liebe des kastenlosen Midchens zu
Ananda akzeptiert, ihnen erlaubt bei-
einander zu bleiben und so der Frau die
Chance zur Erlésung gewdhrt, nimmt
er die letzte Stufe zur Buddhaschaft.

Neben der formalen Notwendigkeit,
dab der noch nicht génzlich von Gefiih-

Waéhrend Schopenhauers
Bild des Buddhismus
durchgangig pessimistisch war,
schien Wagner darum
zu ringen, die Lehre vom
“Nicht-mehr-Sein” mit den
schonen Seiten des Lebens
in Einklang zu bringen.

len freie Buddha nun singen koénnte,
ist die Interpretation inhaltlich bedeut-
sam. Zentral in seinem Schaffen sind
die Idee der romantischen Liebe und
das erlésende Verhéltnis der Geschlech-
ter. Im fritheren Werk Wagners bedurfte
der unerl6ste Mann der selbstlosen Hin-
gabe einer Frau, um Befreiung zu finden:
Der Fliegende Hollander wird durch die
reine Liebe Sentas erlost, Tannhiuser
durch jene der Elisabeth von Thiirin-
gen. In Die Sieger sollte einerseits Prak-

Richard Wagner
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riti durch ihre Liebe zu Ananda befreit
werden, zugleich tragt sie ihrerseits zur
vollstandigen Erlosung des Buddha bei,
indem dieser die Leidenschaft als einen
Zugang zum Weg der Befreiung zuldfit,
womit er diesen erst vollstindig ent-
deckt hatte. Wagner schrieb an Mat-
hilde, daB es ihm um einen bislang von
niemandem entdeckten Weg zur Erl6-
sung ginge, ndmlich den Willen durch
eine in der Geschlechtlichkeit griinden-
den Liebe zur Ruhe zu bringen. Der
Komponist versucht, die Liebesidee der
Romantik mit der Verneinung des Wil-
lens und dem Nirvana zu vers6hnen.
Statt einem Riickzug von der Leiden-
schaft im Sinn Schopenhauers wird der
begehrte Mensch angenommen, dem
korperlichen Aspekt der Begierde jedoch
entsagt.

Rassismus

Bei dem ausgeprdgten Frauengegner
Schopenhauer findet sich in der Tat
kein solcher Ansatz. Wagners Akzep-
tieren der Askese bei gleichzeitigem
Rebellieren gegen die frauenfeindliche
Tendenz, die ihm aus den Quellen
des élteren Buddhismus entgegentrat,
und sein Korrigieren des tiberlieferten
Buddha, der erst wahrhaft erwacht,
indem er in seiner Bewegung auch
Frauen akzeptiert, dient der Rettung
einer starken abendldndischen Idee, der
Monogamie. In der romantischen Liebe
zwischen einem Mann und einer Frau,
die einander unausweichlich bestimmt
sind, hatte diese eine neue Rechtfer-
tigung erfahren. Wagner, der im kon-
kreten Leben weder dem Ideal der
Monogamie, noch jenem der Askese
geniigte, suchte die Rettung in der Ver-
schmelzung beider.

Schon bei den beiden ersten Deut-
schen, die sich Buddhisten nannten,
finden sich derart auf Basis der gleichen
Idee der Willensverneinung sehr unter-
schiedliche Interpretationen in Bezug
auf die Lebenspraxis. Schopenhauer
wie Wagner sollten bedeutend fiir den
weiteren Weg des Buddhismus in
Deutschland werden. Fast alle fithren-
den Interpreten des Buddhismus vom
19. bis zur ersten Hélfte des 20. Jahr-
hunderts sollten die Lehre vor dem
Hintergrund Schopenhauers verstehen.
Wagner wurde sprachlich von groflem
Einfluss auf Karl Eugen Neumann, den
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am meisten beachteten Ubersetzer bud-
dhistischer Quellentexte.

Auch in anderer Hinsicht wurden Scho-
penhauer und Wagner fiir die weitere
Rezeption des Buddhismus richtung-
weisend. Schopenhauer begriiite den
Buddhismus in Deutschland als eine ari-
sche Religion, die geeignet sei, den judi-
schen Einfluf} in Europa zurtickzudrén-
gen. Was der Philosoph am Christen-
tum gelten ldsst, fihrt er nach Indien
zurlick, was er nicht akzeptiert auf
das Judentum. Auch Wagners Anti-
semitismus ist hinldnglich bekannt.
Dies begriindete eine rassistische Tra-
dition, die dem europdischen Buddhis-
mus insbesondere in Deutschland bis
zum Zweiten Weltkrieg kennzeichnete,
der indisch-arische Buddhismus als reli-
gidse Alternative zum vorderorienta-
lisch-semitischen Christentum. Wah-
rend des Dritten Reichs propagierte
der Buddhist und Nationalsozialist
Wolfgang Schumacher dem NS-Staat
den Buddhismus als dem Deutschen
gemdsse “Arische Religion”. Indem der
Buddhismus in Europa auf die welt-
anschaulichen Bediirfnisse antwortete,
die nach dem Tod Gottes entstanden
waren, bewegte er sich auch in Moti-
ven des volkischen Rassismus, der
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sich damals verhdngnisvollerweise als
Ersatzreligion anbot.

Indem der Buddhismus in Europa
auf die weltanschaulichen
Bedirfnisse antwortete,
die nach dem Tod Gottes
entstanden waren, bewegte er
sich auch in Motiven des
volkischen Rassismus, der sich
verhdngnisvollerweise als
Ersatzreligion anbot.

Wie gerechtfertigt ist es angesichts ihres
Rassismus vom “Buddhismus” Scho-
penhauers und Wagners zu sprechen?
Schliefen Hafs und Buddhismus einan-
der nicht aus, wenn Gautama gebietet,
allen Wesen unterschiedslos mit einer
Haltung der Liebe zu begegnen, wie
sie “eine Mutter dem einzigen Sohn”
(Mettasutta) entgegenbringt¢ - Erhobe
man urspringliche ethische Mafistébe
zur Grundlage der Auswahl, was als
Buddhismus gelten darf, wire dessen
Geschichte schon in Asien rasch abge-
schlossen.
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Auch inhaltliche Kriterien der unter-
schiedlichen Formen buddhistischer
Orthodoxie koénnen nicht zugrunde
gelegt werden. Der Buddhismus ist
zum groflen Teil die Geschichte seiner
Modifikationen. Die ersten Gelehrten
Chinas, die ihn aufnahmen, verstanden
ihn auf Basis des Daoismus. Obwohl
vieles damit nicht mehr im Sinn der
Urspriinge verstanden wurde, begriin-
dete dies die Geschichte des Buddhis-
mus in der chinesischen Kultur und
wirkte im Lauf seiner Entwicklung fort.
Ebenso fing im 19. Jahrhundert mit
der Aufnahme der Lehre durch von
der Romantik geprdgte Menschen die
Geschichte des Buddhismus in der euro-
paischen Kultur an, wodurch Elemente
wie die romantische Liebe oder ein
rassistisches Selbstverstindnis einflos-
sen. Auch vermeintliche Miflverstand-
nisse sind Verstindnisweisen. Ob es
sich um angemessene Neuinterpreta-
tionen in verdndertem zeitlichen und
kulturellen Kontext handelt oder um
Degeneration ist jeweils nur eine Frage
des Standorts.

Volker Zotz

Der Autor fasste fiir diesen Beitrag einige Aspekte sei-
nes Buchs "Auf den gliickseligen Inseln. Buddhismus in
der deutschen Kultur" (Berlin 2000) zusammen.
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