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,» WAR KANT IMSTANDE, SICH AUCH NUR ZAHNSCHMERZEN
ZU VERTREIBEN?*

Zum Verhiltnis von Koérper und Geist im theosophischen
Denken am Beispiel der autobiographischen Texte von
Gustav Meyrink

Die technischen und wissenschaftlichen Errungenschaften der
Aufklarung gingen sowohl mit der zunehmenden Abwertung
des ,,blinden Glaubens* der Kirchen an eine Offenbarung, die
sich letztendlich der Vernunft entzog, als auch mit einer Angst
vor einem Materialismus einher, der den Menschen als blof3e
mechanische Funktion und die Existenz einer Seele letztend-
lich als Illusion beschrieb. Der naturwissenschaftliche Mate-
rialismus, so fiirchtete man, spreche dem Menschen, indem
er die Welt auf eine physisch-chemische Reaktionskette re-
duzierte, zudem den freien Willen und damit jegliche Basis
fiir Moral ab. Dies fiihrte zu einer neuen Debatte iiber das
Verhiltnis von Korper und Geist, in der hdufig Bilder aus dem
Bereich der Naturwissenschaft verwendet wurden. Konzep-
te wie Elektrizitdt, Magnetismus und Strahlung wurden her-
angezogen, um das Geistige zu beschreiben. Im Zuge dieser
Debatte entstand der moderne Okkultismus, der sich auf neu-
platonische Konzepte berief, gleichzeitig aber eine empirisch-
naturwissenschaftliche Methode fiir sich in Anspruch nahm.!
Exemplarisch fiir eine solche Konzeption analysiert dieser
Artikel die beiden autobiografischen Essays Die Verwandlung
des Blutes und An der Grenze des Jenseits des Schriftstellers

I Vgl. Wouter J. Hanegraaff, Art. Occult/ Occultism, in: Dictionary of Gno-
sis and Western Esotericism, Boston, Leiden, 2006, S. 884-889, hier: S.
886-888.

Aus: Cornelia Miigge/Stefan Rindlisbacher (Hg.), Kérper und Rationalitit. Historische und ethische Per—

spektiven auf die Konstruktion und Rationalisierung von Korper und Korperlichkeit, Saarbriicken 2020
(theologie.geschichte, Beheft 10)
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und Satirikers Gustav Meyrink.? Meyrink war ein bekannter
Fiirsprecher alternativ-religioser Positionen. Er begriff sich
selbst als Okkultist und war nicht nur Mitglied einer Vielzahl
von Geheimbiinden und okkulten Vereinigungen, sondern
zeitweise auch Mitglied in der Theosophischen Gesellschaft
und in deren esoterischem Zirkel, der Eastern School of Theo-
sophy.?

Am Beispiel dieser beiden Texte Meyrinks lésst sich nach-
vollziehen, wie okkulte Denker zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts das Verhéltnis von Korper und Geist konzeptualisierten.

Gustav Meyrink

Meyrink wurde als Gustav Meyer 1868 in Wien geboren. Mit
seiner Mutter, die Schauspielerin war, zog Meyrink als Kind
im deutschsprachigen Raum immer wieder um, unter ande-
rem lebte er in Miinchen und Hamburg. In Prag schlie8lich
wollte Meyrink seiner Mutter nicht mehr folgen und blieb
dort, nachdem diese erneut ein Engagement in einer anderen
Stadt angenommen hatte. Prag spielt in Meyrinks Texten oft
eine wichtige Rolle und Meyrink trug maB3geblich zum okkul-
ten Flair der Stadt bei. Unter anderem ist sie der Schauplatz
seines wohl bekanntesten Romans Der Golem von 1915. In
Prag wurde der frith an Mystik und Okkultismus interessierte
Meyrink Vorsitzender der theosophischen Loge zum blauen
Stern.*

Da er im Gegensatz zur bildungsbiirgerlichen Gewohnheit
seiner Zeit nicht das Gymnasium, sondern die Handelsakade-
mie besucht hatte, sprach Meyrink gut Englisch und war somit
in der Lage, die Publikationen der in Indien anséssigen und
auf Englisch kommunizierenden Leitung der Theosophischen

2 Vgl. Gustav Meyrink, An der Grenze des Jenseits. Die Verwandlung des
Blutes. Zwei Essays zu den Themen Okkultismus und Yoga, Berlin 2006.

3 Vgl. Hartmut Binder, Gustav Meyrink. Ein Leben im Bann der Magie,
Prag 2009, S. 163f.

4 Vgl ebd., S. 120.
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Gesellschaft zu korrespondieren.’ Unter anderem stand er mit
Annie Besant, der Prasidentin der Gesellschaft, sowie mit
G.R.S. Mead, dem ehemaligen Sekretér von Helena Blavat-
sky, der Griinderin der Gesellschaft, in brieflichem Kontakt.®

Vor dem Hintergrund seiner okkulten Schriften wird heute
héufig vergessen, dass Gustav Meyrink zu seiner Zeit haupt-
siachlich fiir seine beiflende Satire bekannt war, auf die die
Leser, so schreibt es Hartmut Binder in seiner 2009 erschie-
nenen umfassenden Meyrink-Biografie Ein Leben im Bann
der Magie, sehnsiichtig warteten.” Besonders interessant fiir
die Geschichte des Okkultismus sind dabei Meyrinks Tex-
te, in denen er sich iiber die alternativ-religiése Szene lustig
macht, so zum Beispiel der Text ,,Meine Qualen und Won-
nen im Jenseits*, der die verschiedenen okkulten Gruppen der
neunzehnhundertzwanziger Jahre aufs Korn nimmt.* Einen
Hinweis darauf, warum Meyrink gerade die Satire zu seinem
Genre machte, findet sich in seinem Roman Walpurgisnacht
von 1917. Darin duflert sich der, die mystische Wahrheit ver-
korpernde Schauspieler Zrcadlo, folgendermaf3en:

,,Die allerhochste Weisheit wandelt im Narrenkleid! — Warum?
Weil alles, was einmal als Kleid — und nur als ,Kleid* — erkannt,
durchschaut ist — auch der Leib — notgedrungen nur ein Narren-
kleid sein kann.*

Meyrink, der immer wieder okkulte Motive in seinen Tex-
ten verarbeitet, verstand Satire als Metapher fiir das Verhilt-
nis von Leib und Geist. Die materielle Welt galt Meyrink
als Tauschung, als ein Schauspiel, hinter dem sich die Rea-
litdt verbarg. Andererseits war Satire fiir ihn aber auch eine

Vel. ebd., S. 61.

Vgl. ebd., S. 163f., 167.

Vel. ebd., S. 403.

Gustav Meyrink, Meine Qualen und Wonnen im Jenseits, 1913. In: Gus-
tav Meyrink, Fledermduse. Phantastische Geschichten, Zugriff am 6.Ja-
nuar 2020. https://gutenberg.spiegel.de/buch/fledermause-phantastische-
geschichten-9787/9.

*  Vgl. Gustav Meyrink, Walpurgisnacht. 1917, Zugriff am 6. Januar 2020.
https://gutenberg.spiegel.de/buch/walpurgisnacht-1558/5.
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schiitzende ,,Maske*, hinter der er sein eigenes okkultes Welt-
bild verbergen konnte.'

Gustav Meyrink hatte seine Karriere nicht als Autor be-
gonnen, sondern war zundchst mit einem Partner ins Bank-
geschift eingestiegen. Die Prager Privatbank Meyer & Mor-
genstern ging allerdings schon nach wenigen Jahren bankrott.
Zudem sall Meyrink wegen einer ,,Ehrenaffare kurzzeitig im
Geféngnis ein, was seinen Ruf in Prag nachhaltig schédigte.
Nach diesem beruflichen und privaten Einschnitt fand Mey-
rink endgiiltig zur Schriftstellerei''Er zog nach Wien und war
dort ein Jahr lang Herausgeber der Literatur- und Satirezeit-
schrift Der liebe Augustin.'?

Spétestens 1906 ging Meyrink allerdings nach Miinchen,'®
da er schon seit einiger Zeit fiir die Miinchner Satirezeitschrift
Simplicissimus (1896-1944) titig war, in der das Who is who
der Miinchner Literaturszene publizierte. Hier feierte Mey-
rink seine groBten schriftstellerischen Erfolge. Meyrink war
als Okkultist kein AufBlenseiter, sondern gut eingebunden in
die literarische Szene seiner Zeit.

Er starb 1932 als anerkannter Schriftsteller in Starnberg,
wo er als begeisterter Ruderer in unmittelbarer Ndhe zum
Wasser seinen Lebensabend verbracht hatte.

Meyrink bekannte sich zu diesem Zeitpunkt zum Buddhis-
mus. !

Eine protestantische Férbung der philosophischen Be-
schéftigung mit Religion fiihrte dazu, dass korperliche Praxis
seit der Aufkldrung nicht als integraler Bestandteil von Re-
ligion angesehen wurde. Religion sei, so schrieb Immanuel
Kant 1803 in seiner Schrift iiber die Padagogik, ,,das Gesetz
in uns“."” Der Begriff der Religion wurde mit dem philoso-
phischen Fundament der Moral gleichgesetzt. Fiir Gustav

10 Vgl. Binder, Gustav Meyrink, S. 348.
" Vgl. ebd., S. 311.

2 Vgl ebd., S. 358.

3 Vgl ebd., S. 403.

4 Vel ebd., S. 549.

5 Vgl. ebd., S. 489-491.
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Meyrink war der Buddhismus allerdings keine rein philoso-
phische Angelegenheit, sondern fest mit der Yogapraxis ver-
bunden. Meyrink war ein unermiidlicher Yogapraktizierender
gewesen, der sich selbst oft stundenlangen, schmerzhaften
Yogaiibungen unterzogen hatte.'® Den Grund dafiir erldu-
tert Meyrink in den beiden bereits genannten Texten An der
Grenze zum Jenseits und Die Verwandlung des Blutes. Der
in diesen Texten angefiihrten Erkldrung liegt eine Rationa-
lismus-Kritik zugrunde, die im Weiteren beschrieben wird.
Besonders Meyrinks Argumentation, die von seiner Mitglied-
schaft in der Theosophischen Gesellschaft gepridgt war, ist
hierbei interessant, da sie die Rationalismus-Kritik mit einem
Korperkonzept verband.

Das theosophische Denken

Dieses von der Theosophischen Gesellschaft gepragte Den-
ken war so vielfdltig wie die Mitglieder der Gesellschaft in
den verschiedenen Logen und Léndern. Threm Motto ,,No reli-
gion higher than truth“ folgend, legte die Leitung der Theoso-
phischen Gesellschaft zunéchst keine Dogmen fest. Dennoch
ergeben die Eckdaten der Entstehungsgeschichte der Gesell-
schaft eine Klammer, die ,,das“ theosophische Denken zusam-
menhélt."?

Die Theosophische Gesellschaft wurde 1875 von der aus
der heutigen Ukraine stammenden Helena Blavatsky und dem
amerikanischen Anwalt und Journalisten Henry Steel Olcott
im Beisein einiger anderer Personen aus der spiritistischen
Szene in New York gegriindet. Wie Bernadett Bigalke in ihrer

16 Tmmanuel Kant, Uber die Péidagogik, Konigsberg 1803, S. 93.

17 Zur Geschichte der Theosophischen Gesellschaft siehe: James Santucci,
Theosophical Society, in: Dictionary of Gnosis and Western Esotericism,
Boston, Leiden, 2006, S. 1114-1123. Joscelyn Godwin, The Theosophi-
cal Enlightenment. Albany 1994. Bruce Campbell, Ancient Wisdom Re-
vived. A History of the Theosophical Movement, Berkley u.a. 1980. Isaac
Lubelsky. Celestial India. Madame Blavatsky and the Birth of Indian
Nationalism, Sheffield & Oakville 2012.
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Arbeit zur alternativ-religidsen Szene in Leipzig schreibt, war
»der Spiritismus aufgrund von sich permanent wiederholen-
den Betrugsvorwiirfen gegeniiber den Medien in den 1870er
Jahren in eine tiefe Glaubwiirdigkeitskrise geraten.!® Die
Mitglieder der neugegriindeten Theosophischen Gesellschaft
hatten deshalb den Anspruch, den Spiritismus zu tiberwinden.

Sie versuchten dies, indem sie von dem okkulten Empiris-
mus der Spiritisten abriickten beziehungsweise die Annahme
einer verborgenen, unerforschten Seite der Natur mit der ei-
ner alten, sich in der Religionsgeschichte zeigenden Weisheit
verbanden. Zunidchst galt die Textexegese als Mittel, diese
Weisheit zu erlangen. Als die Theosophische Gesellschaft
damit aber in Konkurrenz zur akademischen Wissenschaft
geriet, verschob sich die Bedeutung der Text-Exegese zuse-
hends. Texte galten bald nicht mehr als die Quelle der theo-
sophischen Erkenntnis, sondern lediglich als Beweisstiick fiir
die Richtigkeit der theosophischen Lehre. Dennoch fiihrte
die Gleichzeitigkeit des experimentellen und des historisch-
kritischen Erkenntnisweges, wie Helmut Zander schreibt, zu
»einer Art HaBliebe“ zwischen Theosophie und Spiritismus."®

Die ersten Jahre der jungen Theosophischen Gesellschaft
in den USA waren zunéchst beschwerlich. Nachdem aber Ol-
cott und Blavatsky 1878 nach Indien iibergesiedelt waren und
das Hauptquartier der Gesellschaft nach Adyar (dem heuti-
gen Chennai) verlegt hatten, weitete sich ihr Einflussbereich
zunehmend aus. Landesverbande und Logen wurden auf der
ganzen Welt gegriindet, unter anderem in Deutschland. Bis
heute sind die akribisch gefiihrten Mitgliedslisten aus dieser

'8 Bernadett Bigalke, Lebensreform und Esoterik um 1900. Die Leipziger
alternativ-religiose Szene am Beispiel der Internationalen Theosophi-
schen Verbriiderung, Wiirzburg 2016, S. 146.

1 Helmut Zander, Anthroposophie in Deutschland. Theosophische Weltan-
schauung und gesellschaftliche Praxis 1884-1945, 2 Bénde, Géttingen
2007, Bd.1, S.78.
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Zeit erhalten, die einen guten Einblick in die Ausbreitungsge-
schichte der Gesellschaft geben.?

Die drei Ziele der Gesellschaft

Zunichst sah sich die Theosophische Gesellschaft einem in-
haltlichen Liberalismus verpflichtet, weswegen der Zweck
der Gesellschaft bei der Griindung nur sehr knapp formuliert
wurde. Der Griindungszweck der Gesellschaft sei, so hiel3 es
zundchst, ,,das Wissen lber die Gesetze, die das Universum
steuern, zu sammeln und zu verbreiten.*?! Innerhalb der vielen
theosophischen Gruppen, die sich nun aber in den verschiede-
nen Landern ausbreiteten gab es immer wieder Uneinigkeiten,
was dazu fiihrte, dass die Leitung der Theosophischen Gesell-
schaft in Adyar schlieBlich drei etwas ausfiihrlichere Ziele pu-
blizierte, an denen sich die verschiedenen Logen orientieren
sollten. Diese Ziele haben sich in leichten Abwandlungen bis
heute als inhaltliche Festlegung der theosophischen Verbénde
gehalten.

An ihnen lasst sich die Zweiteilung des theosophischen
Programms bis heute deutlich ablesen. Henry Steel Olcott for-
mulierte die Ziele 1895 in seinen autobiografischen Old Diary
Leaves folgendermal3en:

Der Zweck der Gesellschaft sei

,,1.The study of occult science.
2.The formation of a nucleus of the universal brotherhood; and
3.The revival of Oriental literature and philosophy.*

Auf der einen Seite wurde also die historisch-kritische Me-
thode unterstrichen, die sich vor allem in der umfangreichen

20 Scans der handschriftlich gefiihrten Mitgliedslisten dieser Zeit konnen
online beim Theosophical Society General Register 1875 — 1942 auf
https://tsmembers.org/ eingesehen werden.

21 Vgl. C. Jinarajadasa, The Golden Book of the Theosophical Society, Ma-
dras 1925, S. 243.

22 Henry Steel Olcott, Old Diary Leaves. The True Story of the Theosophical
Society, Bd. 1, New York und London 1895, Bd. 1, S. 401.
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Sammlung religidser und philosophischer Manuskripte der
Bibliothek der Gesellschaft in Adyar widerspiegelt. Diese war
lange eine der wichtigsten Ressourcen fiir europdische Reli-
gionswissenschaftler und -wissenschaftlerinnen und Asien-
forschende. Auf der anderen Seite versprach die Gesellschaft
ihren Anhédngern zunédchst das Erlangen okkulter Kréifte. Von
Blavatsky und einigen anderen hochrangigen Mitgliedern der
Gesellschaft hieB es, sie besdBen solch okkulte Fahigkeiten.

Die Wunderberichte aus der frithen Zeit der Gesellschaft
sorgten aber nicht nur fiir ihre Popularitit, sondern hatten
auch groBe Briiche innerhalb der Gesellschaft zur Folge. Be-
trugsvorwiirfe fithrten zu offentlichen Skandalen, wie dies
schon im Spiritismus der Fall gewesen war. Besonders be-
kannt ist hier der Hodgson Report, der vielen als Beweis galt,
dass Blavatsky als eine Betriigerin anzusehen war, und der der
Gesellschaft damit nachhaltigen Schaden zufiigte.”® Richard
Hodgson wurde von der britischen Society for Psychical Re-
search nach Indien gesandt, um die theosophischen ,,Wunder*
zu untersuchen. In seinem Abschlussbericht kam er zu folgen-
dem Urteil {iber Helena Blavatsky:

,,We regard her neither as the mouthpiece of hidden seers, nor as
a mere vulgar adventuress; we think that she has achieved a title
to permanent remembrance as one of the most accomplished,
ingenious, and interesting imposters in history. >

Umgekehrt war die Hinwendung zu asiatischen Religionen
fiir viele ,,westliche Mitglieder aus dem spiritistischen Mili-
eu ein Affront. Die Akzeptanz religioser Weisheit aus Biichern
galt ihnen als unwissenschaftlich und verkdrperte genau jenen

% Vgl. Bruce F. Campbell, Ancient Wisdom Revived. Berkeley u.a. 1980,
S.93 & 95.

¢ Richard Hodgson, Report of the Committee Appointed to Investigate
Phenomena Connected with the Theosophical Society, in: Proceedings of
the SPR, 3 Mai-Juni (1885), S. 201-207, hier: S. 207.
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blinden Glauben, den sie mit der Theosophie hatten tiberwin-
den wollen.”

Die Lehre der Theosophischen Gesellschaft hatte sich un-
ter dem indischen Einfluss gewandelt. Bereits wenige Jahre
nach ihrer Ankunft in Indien waren Olcott und Blavatsky die
ersten ,,Westler, die ,,offiziell“ zum Buddhismus iibertraten.?®

In den Texten der Gesellschaft spiegelt sich der Wandel,
der durch den Umzug nach Indien und der Beschéftigung mit
dem Buddhismus eingetreten war, wider. War Blavatskys ers-
tes groBes Werk, Isis unveiled, noch stark von européischen
Traditionen und der Auseinandersetzung mit der Wissenschaft
geprigt gewesen, so setzte sich ihr zweites theosophisches
Standardwerk The Secret Doctrine vermehrt mit hinduisti-
schem und buddhistischem Denken auseinander und integ-
rierte die Reinkarnations- und Karmalehre in das theosophi-
sche Weltbild.

Auch ist in The Secret Doctrine nun dezidiert von Yoga-
Powers, also den Kréften des Yoga zu lesen.”’

Obwohl es schon vor der Ankunft der Theosophen in In-
dien eine europdische Yoga-Rezeption gab — diese hatte das
Interesse von Blavatsky und Olcott an Indien ja erst befeu-
ert —, 10ste die Theosophische Gesellschaft, wie Karl Baier in
seinem Buch Meditation und Moderne schreibt, ,,eine Welle

2 Ein Beispiel hierfiir findet sich in einer Ausgabe des Religio-Philosophi-
cal Journal aus dem Jahr 1889. Buchanan hatte zundchst der Theoso-
phischen Gesellschaft angehdort, war aber verérgert liber seiner Ansicht
nach zunehmende religiose Einfliisse. Vgl. Joseph Rodes Buchanan, The
Profundities of Theosophy and the Shallows of Hinduism, in: Religio-
Philosophical Journal, 66 /2 (1889), S. 1.

% Stephen Prothero, The White Buddhist. The Asian Odyssey of Henry Steel
Olcott. Bloomington und Indianapolis 1996, S. 95.

27 Helena P. Blavatsky, The Secret Doctrine. The Synthesis of Science,
Religion and Philosophy, London/ New York/ Madras 1888, Bd. 11, S.
296 & 382.
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internationalen Interesses [am Yoga] aus, die es noch nie zu-
vor gegeben hatte.“?®

Friedrich Max Miillers Kritik an der Theosophischen Gesell-
schaft

Die Lehre und Praxis des Yoga wurde innerhalb der Theoso-
phie zu einem Gegenentwurf zur akademischen Wissenschaft,
mit der man sich in Konkurrenz um den Wahrheitsanspruch
befand. Gerade aus den Reihen der akademischen Wissen-
schaft, die der theosophischen Lehre am &hnlichsten waren,
war der Widerspruch gegen das theosophische Programm am
lautesten. Kritik wurde vor allem aus den vom deutschen Ide-
alismus geprigten Geisteswissenschaften geduflert. Einer der
bekanntesten Kritiker der Theosophischen Gesellschaft war
der Indologe und Vater der Religionswissenschaft Friedrich
Max Miiller. Miiller wurde in Blavatskys Schriften wieder-
holt zitiert und die Theosophische Gesellschaft hétte ihn an-
fangs gerne fiir sich gewonnen. Henry Steele Olcott besuchte
Miiller auch in Oxford und die beiden hielten darauthin bis
zu Miillers Tod freundlichen brieflichen Kontakt.? Dennoch
sprach Miiller sich 1893 mit dem vielbeachteten Artikel ,,Eso-
teric Buddhism®, der in der Zeitschrift The Nineteenth Centu-
ry veroffentlicht wurde, unmissverstandlich gegen die Lehre
der Gesellschaft aus.*

Miiller sah sich selbst in der Tradition Immanuel Kants,
den er allerdings durch eine pantheistische Brille las. Fiir ihn

2 Karl Baier, Meditation und Moderne. Zur Genese eines Kernbereichs

moderner Spiritualitit in der Wechselwirkung zwischen Westeuropa,
Nordamerika und Asien, Wiirzburg 2009, Bd. 1, S. 306.

¥ Zwei der Briefe von Max Miiller an Henry Steel Olcott sind nachzulesen
in: Georgiana Miiller (Hrsg.), Life and Letters of the Right Honourable
Friedrich Max Miiller, 2 Bd., London, New York, Bombay 1902, Bd. 2,
S. 294f. und 297-299. Weitere Briefe befinden sich unter den Max Miiller
Papers im Archiv der Bodleian Library in Oxford.

3 Vgl Friedrich Max Miiller, Esoteric Buddhism, in: The Nineteenth
Century, 33 (1893), S. 767-788.
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waren sowohl Vernunft als auch die Naturgesetze ein Teil
Gottes, weswegen beide unverdnderlich und absolut waren.
Die Evolutionstheorie lehnte er deshalb Zeit seines Lebens
strikt ab.

Seine ebenfalls gegen die Theosophische Gesellschaft ge-
richtete Gifford Lecture mit dem Titel Theosophy, Or psycho-
logical Religion endet mit dem Verweis auf die Hoheit der
»dacred Laws of Logic*, der heiligen Gesetze der Logik. Der
Theosophischen Gesellschaft warf er vor, diese Gesetze zu
missachten und irrational zu sein. Fiir Miiller waren Wunder
ausgeschlossen, wie aus seiner Vorlesung Theosophy, or Psy-
chological Religion deutlich hervorgeht.’! Im Artikel ,,Eso-
teric Buddhism* allerdings strich Miiller diesen zentralen
Punkt nicht heraus, sondern kritisierte Helena Blavatsky als
unglaubwiirdig und wehrte sich gegen die Idee eines esoteri-
schen Buddhismus.

Diese Kritik fiihrte dazu, dass der deutsche Idealismus, in
dessen Tradition Miiller sich sah, unter Theosophen mit ,,Kan-
tianismus® und dieser wiederum mit einem simplen Rationa-
lismus gleichgesetzt wurde.

Meyrinks Kritik am ,, Idealismus *

Gegen diesen Rationalismus/ Idealismus/ Kantianismus wen-
den sich viele theosophisch geprigte Schriften und Pamphle-
te, so auch die beiden Essays von Gustav Meyrink.

Meyrink machte den Idealismus, beziehungsweise die
deutsche Philosophie, fiir einen seiner Ansicht nach vorherr-
schenden Rationalismus verantwortlich. Dieser habe zu einer
allgemeinen Instinktlosigkeit gefiihrt. Meyrink schrieb:

,JInsbesondere das deutsche Volk scheint sich zum instinktlo-
sesten aller Nationen entwickeln zu wollen. [...] Wer es heute
vorzieht, auf die Stimme des Instinktes zu horchen, statt einzig

31 Friedrich Max Miiller, Theosophy or Psychological Religion, London &
New York 1893, S. 543.
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und allein auf die des Verstandes [...], der gilt als Phantast und
wehrlos gegentiber dem Zufall.**

Als Synonym fiir den Verstand benutzt Meyrink auch den Be-
griff der ,,Denkdriise.” Mit der Verwendung dieser sehr kor-
perlichen Bezeichnung fiir den Verstand sprach Meyrink die-
sem jegliche metaphysische Komponente ab. Er machte damit
deutlich, dass er den Verstand als kdrperlich bedingt ansah.
Der Verstand war fiir Meyrink die Verarbeitung der Sinnes-
eindriicke. Uber die Sinnesorgane waren diese Eindriicke so-
wohl an die materielle Welt als auch an den grobstofflichen
Korper gebunden. Fiir Meyrink fiihrte der Rationalismus, der
sich auf den Verstand berief, deshalb unweigerlich zu einer
mangelnden Erkenntnisfahigkeit. Unter Rationalismus ver-
steht Meyrink das strenge Verfolgen einer an die Sinnesein-
driicke gebundenen Logik. War die wahrgenommene Natur
allerdings nur Illusion, so musste nach okkultem Denken auch
diese Rationalitdt reiner Schein sein.

Damit wurde eine Uberwindung des Kérpers auch zu einer
Uberwindung des rationalen Verstandes. Diese Uberwindung
machte den Weg fiir ein anderes epistemologisches Prinzip
frei, das wirkliche, nicht nur illusorische Erkenntnis, ermog-
liche. Meyrink nannte dieses Prinzip ,,Instinkt“.3> Meyrinks
Kritik am ,Idealismus“ erfolgte allerdings aus zweierlei,
scheinbar entgegengesetzten StoBrichtungen. Zum einen kri-
tisierte er den Mangel an Praxis und damit die mangelnde
Weltverbundenheit des Idealismus, zum anderen die fehlende
Einsicht des Idealismus, dass die materielle Welt reine Illusi-
on sei.

Meyrinks Kritik am ,Idealismus® bezichungsweise am
,Kantianismus* kommt zunichst aus dem okkulten, stark em-
pirisch geprégten Bereich.

32 Gustav Meyrink, Die Verwandlung des Blutes, in: An der Grenze des
Jenseits. Die Verwandlung des Blutes. Zwei Essays zu den Themen Ok-
kultismus und Yoga, Berlin 2006, hier: S. 75.

3 Vgl. Meyrink, Die Verwandlung des Blutes, S. 75. Auch: Meyrink, An
der Grenze des Jenseits, S. 54.
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Die Okkultisten glaubten an einen verborgenen Teil der
Natur, der sich den fiinf Sinnen nicht ohne weiteres offenbar-
te. Als Vorbild fiir diese Vorstellung diente ihnen dabei die
Elektrizitit. Aber auch Erfindungen wie der Radioapparat
oder die Entdeckung der Rontgenstrahlen trugen mafgeblich
zur Etablierung eines okkulten Weltbildes bei. Wie aber auch
die theoretische Entdeckung der Elektrizitit wertlos schien
ohne ihre Anwendung in der Gliithbirne oder dem Motor, so
wiirde sich der Wert anderer okkulter Kréfte ebenfalls erst in
ihrer Anwendung zeigen.

Philosophische Erkenntnis alleine war fiir Meyrink also
wertlos, da sie keine praktische Anwendbarkeit nach sich
zog. In diesem Kontext ist die im Titel dieses Artikels aufge-
worfenen Frage zu verstehen: ,,War Kant imstande, sich auch
nur Zahnschmerzen zu vertreiben?** Die antizipierte Antwort
lautete ,,nein®. Kants Erkenntnis laufe ins Leere, da sie nicht
praktisch anwendbar sei. ,,Der Idealismus* sei damit ,,wie ein
Kiwi, also ein Vogel ohne Fliigel, oder eine Frau, die keine
Kinder gebire, schreibt Meyrink.** Meyrink widmete einen
groB3en Teil seines Lebens der Suche nach einer ,,idealistischen
Praxis®, die ihn dazu befdhigen sollte, die Erkenntnis um die
verborgene Natur auch anzuwenden. Dafiir wandte er sich der
Theosophie, aber auch einer Vielzahl anderer okkulter Biinde
zu, wie zum Beispiel dem christlich-rosenkreuzerischen Bru-
derheim von Alois Mailénder. Die schmerzhafte kdrperliche
Praxis im Bruderheim empfand Meyrink aber schlieBlich als
schédlich und die Lehre Maildnders als einen Irrweg.* Worin
genau die von Mailinder empfohlenen Ubungen bestanden,
schildert Meyrink nicht. Er machte sie aber, nachdem er sie
dreizehn Jahre lang tiglich ausgefiihrte hatte, fiir ein chroni-
sches Riickenleiden ,,scheuBlichster Art* verantwortlich.?

3 Meyrink, Die Verwandlung des Blutes, S. 77.
3 Vgl ebd., S. 99. Auch: Binder, Gustav Meyrink, S. 198f.
3¢ Meyrink, Die Verwandlung des Blutes, S. 107.
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Yoga als Uberwindung des ,, Idealismus

Das grobstoffliche Gefiangnis des Kdorpers und des an den
Korper gebundenen Verstandes zu verlassen, das war das Ziel
der Theosophie.

Meyrink vertrat ein Welt- und Menschenbild, wie es auch
dem groflen Erstlingswerk Blavatskys Isis Unveiled zugrun-
de lag.’” Der Tradition des Neoplatonismus folgend, gilt der
Mensch darin als dreigeteilt in seinen grobstofflichen oder ele-
mentarischen Korper, seinen feinstofflichen Korper, den Mey-
rink entweder mit dem bei den Theosophen gebriuchlichen
Begriff Astralkorper oder in der Terminologie Paracelsus’ si-
derischen Leib nannte, und schlieBlich seinen unsterblichen
Geist.*® Diesen drei Ebenen des Korpers entsprechen auch
drei Ebenen des Seins. Auf der Ebene des elementarischen
Korpers liegt die sichtbare Natur, die mit den fiinf Sinnen
wahrnehmbear ist, auf der Ebene des Astralleibes die unsicht-
bare Natur, die fiir die meisten Menschen nicht wahrnehmbar
ist, und auf der Ebene der Seele die Realitdt, das Ewige und
Unverdnderliche.

Obwohl Meyrink auf der Suche nach dem Geistigen war,
verstand er den Okkultismus in erster Linie als radikale Form
des Empirismus. Er schrieb: ,,Auf okkultem Gebiet gilt mehr
noch als anderswo der Satz; ,Kaltbliitig beobachten und re-
gistrieren und die Sachen nehmen wie sie sind, mogen sie an-
fangs auch noch so unglaublich und unméglich scheinen.“*

Das okkulte Weltbild war damit in gewisser Weise paradox,
da es auf der einen Seite einen harten Empirismus verfolgte,
auf der anderen Seite aber die Natur als Illusion ansah, die es
zu iiberwinden galt. Da die materielle Natur, sowohl jene, die
dem Verstand zugéngliche war, als auch jene, die sich vor dem
Verstand verbarg, eine [llusion war, hielten die Okkultisten es

37 Helena P. Blavatsky, Isis Unveiled. A Master-key to the Mysteries of An-
cient and Modern, 2 Bd., New York 1877, Bd. 1, S. 276f.

¥ Vgl. Meyrink, An der Grenze des Jenseits, S. 18f.

¥ Ebd., S.47.
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fiir moglich, diese Natur mit dem Geist, der als einzig ,,wahr*
galt und damit tiber der Materie stand, zu verdandern.

Die okkulte Praxis verfolgte ein doppeltes Ziel, indem sie
die Illusion der Natur hinter sich lassen, aber zugleich einen
Weg finden sollte, die Gesetze der unsichtbaren Natur zu be-
einflussen. Durch korperliche Praxis kdnne der Astralkdrper
auch unabhingig vom grobstofflichen Korper bewegt werden,
glaubte Meyrink. Dadurch kdnne sich ein Mensch gleichsam
verdoppeln, indem er seinen Astralkorper auf eine Astralreise
schicke. Der Astralkdrper sei dann in der Lage, Dinge zu ap-
portieren. Manche Menschen seien, so schrieb Meyrink, auch
in der Lage, die Astralkérper anderer Menschen wie Diener zu
befehligen. Im Islam nenne man diese dienenden Astralkoérper
Djinns. Sei der grobstoffliche Korper eines Menschen bereits
verstorben, der Astralkorper allerdings noch vorhanden, so
handle es sich um einen lenkbaren Geist.* Die Verwandt-
schaft mit dem Spiritismus wird an dieser Stelle deutlich.

Die Beherrschung der Astralebene sei, so hief3 es in den ok-
kulten Kreisen der Theosophischen Gesellschatft, allein mog-
lich durch Yoga. Yoga sei die okkulte Praxis, die dem Men-
schen Zugriff auf den Astralleib, aber auch Erkenntnis auf der
Ebene der Seele ermdgliche.

Yoga galt fiir Meyrink damit als die Praxis, die der ,,ratio-
nalistische* Idealismus nie hervorgebracht hatte.

Obwohl die mit den Sinnen wahrnehmbare Welt im Grunde
ohne Bedeutung sei, werde ,,der Sieg der rein geistigen An-
schauung®, so Meyrink, ,,erst errungen sein, wenn der Mensch
sich selbst und anderen gegeniiber praktisch erhérten kann,
daB Materie an sich iiberhaupt nicht existiert, sondern, wie
der Vedanta und andere dhnliche Erkenntnissysteme lehren,
eine Tduschung der Sinne bedeutet — zu scheinbarer Gegen-
stdndlichkeit geronnene Idee ist.“*! Und weiter heifit es an
gleicher Stelle: ,,Zu einer derartigen Uberzeugung, die durch

4 Vgl. ebd., S. 36f.
4 Meyrink, Die Verwandlung des Blutes, S. 104.
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nichts mehr wankend gemacht werden kann, zu gelangen, ist
nur moglich durch Yoga.*

Die korperliche Praxis ermdgliche es zu sehen, dass der ei-
gene Korper und die ihn umgebende Welt eine Illusion seien.
Wer das erkannt habe, der sei auch in der Lage, den eigenen
Korper zu verdndern, indem er zunéchst den Astralleib verén-
dere. Das duBlere Erscheinungsbild folge dem Astralleib, da
dieser in der theosophischen Hierarchie {iber dem ,,grobstoff-
lichem® Korper angesiedelt ist. Der eigene Korper ist damit
reine Willenssache. Meyrink schreibt dazu:

,Um Erkenntnis jenseits der Rationalitit zu erlangen, gilt es
somit den eigenen Kdorper zu tiberwinden. Hieran anschlieSend
will ich die Gelegenheit nicht versdumen, allen, die sich auf ok-
kultes Gebiet begeben, der ernste Warnung zuzurufen: Es gibt
keine ,Gurus‘ oder Fiihrer, die essen, trinken und verdauen, also
noch Menschen sind.*“?

Dennoch scheinen Korper und Geist bei Meyrink nicht vol-
lig willkiirlich aufeinander bezogen zu sein. Meyrink siedelt
die transzendentale Erfahrung an einem bestimmten Punkt im
Korper an, und zwar in der Leber, die in der mittelalterlichen
Medizin als der Sitz des Lebens galt.** Die Erkenntnis der
Weltillusion bedeutet also nicht die vollige Auflosung natiir-
licher Strukturen. Auch die Illusion folgt Regeln, die sich nur
partiell aufbrechen lassen. Diese Regeln der Illusion ermog-
lichen erst den Empirismus, der die Grundlage der okkulten
Forschung bildet.

Es ist also ein auf der Illusion der materiellen Welt basie-
render Empirismus, der der rein geistigen Anschauung zu
ihrem Sieg verhelfen soll. Das Bindeglied zwischen Materie

42 Meyrink, An der Grenze des Jenseits, S. 67.

 Vgl. ebd., S. 57. Vgl. Gerburg Treusch-Dieter, Leber und Leben. Aus den
Innereien einer Kulturgeschichte, in: Claudia Benthien/Christoph Wulf
(Hrsg.), Korperteile. Eine kulturelle Anatomie, Hamburg 2001, S. 207-
227.
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und Geist, zwischen ,,duflerem und innerem Menschen*“#* ist
dabei ,,der Yoga.*

Symptomatisch fiir das zwiespaltige Verhiltnis zum Korper
ist dabei, dass Meyrink die Uberwindung des eigenen Korpers
als dessen ,,Vergottlichung™ beschreibt. Ziel des Yoga sei

,,die praktische Vergéttlichung des Korpers, der bis dahin der
Feind des Menschen war [...]. So wie der Mensch der letzten
Jahrtausende die Natur entgéttert hat und iiberall nur blinde me-
chanische Krifte am Werke sieht, so hat er auch seinen eignen
Leib entgottert.“

Meyrink zieht dabei Parallelen zum Christentum, denn auch
dort werde Jesus erst durch seinen Tod zum Christus. Erst der
tote und allein durch den Geist wiederbelebte Korper gilt als
gottlich. Die Heilkréfte des Yoga sind damit rein geistig zu
verstehen. Auf der Ebene der materiellen Natur zerstort ,,der
Yoga*“ den Korper. Physisch zerstdrt kann er anschlieBend
vom Geist neu aufgebaut werden. Physiologische Probleme
gibt es dann nicht mehr, der Korper verspiirt weder Schmer-
zen noch Hunger oder Durst, noch titigt er Kdrperfunktionen.
Auf materieller Ebene ist der Korper des wahren ,,Gurus* da-
mit tot.

Auch Meyrink versuchte seinen Kdrper zu tiberwinden, um
sich von Schmerzen zu befreien. Meyrink sah Zahnschmerzen
als eine Priifung, mit der er lernen sollte, ,,Herr {iber [s]einen
widerspenstigen Korper zu werden.”*® In Die Verwandlung
des Blutes beschreibt er, wie er versucht habe, sich mit ok-
kulten Mitteln seine akuten Zahnschmerzen zu vertreiben und
dabei von der Kraft des Yoga liberzeugt worden sei. Er habe
es mit der Willenskraft probiert, was den Schmerz noch ver-
schlimmert habe, und mit dem Glauben, was gar keine Folgen
gehabt habe. Der Wille habe den Schmerz im Gegensatz zum
Glauben wenigstens erziirnt, setzt Meyrink einen Seitenhieb
gegen die Kirchen. Er habe versucht dem Zahnschmerz mit

4 Meyrink, Die Verwandlung des Blutes, S. 127.
4 Meyrink, An der Grenze des Jenseits, S. 69f.
4 Meyrink, Die Verwandlung des Blutes, S. 108.
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Zauberspriichen und Suggestion beizukommen, aber am Ende
habe allein Yoga den Schmerz sofort und dauerhaft vertrie-
ben. Dies nahm er als Beleg dafiir, im Yoga die gesuchte ok-
kulte Praxis gefunden zu haben.*’

Obwohl Meyrink den Mangel an okkulter Praxis im ,,Idea-
lismus* scharf kritisiert, schreibt er in An der Grenze des Jen-
seits doch, der Weg vom Okkultismus zum ,,Reingeistigen*
sei vermutlich nicht kiirzer als der vom gewdhnlichen Materi-
alismus. Altindische Weise behaupteten sogar er sei weiter.*

Meyrinks Ziel ist zwar die Erlangung okkulter Fihigkeiten,
doch setzt er diese nicht gleich mit der Erkenntnis. Die Suche
nach Erkenntnis benétige den Okkultismus nicht, hier sei der
Okkultismus moglicherweise sogar ein Umweg.

Theosophie, dies zeigt sich hier deutlich, ging nicht im ok-
kulten Denken auf. Die verborgene Seite der Natur zu ent-
decken war eben nur ein Teil der theosophischen Ziele. Die
Erforschung der verborgenen Natur konnte kein absolutes
Wissen hervorbringen. Hier kommt der zweite Zweig der
theosophischen Ziele ins Spiel, der sich auf das Erlangen ab-
soluter Weisheit bezieht. John Crow hat darauf hingewiesen,
dass dieser Teil der theosophischen Lehre zunehmend stérker
formuliert wurde, nachdem das Versprechen, den Mitgliedern
okkulte Fihigkeiten zu vermitteln, nicht eingelost werden
konnte.* Diese Verlagerung des Schwerpunktes der theoso-
phischen Lehre garantierte das Bestehen und die Stabilitdt der
Gesellschatft.

47 Vgl. ebd., S. 108f.

* Vgl. Gustav Meyrink, An der Grenze des Jenseits, in: An der Grenze
des Jenseits. Die Verwandlung des Blutes. Zwei Essays zu den Themen
Okkultismus und Yoga, Berlin 2006, hier: S.10.

% Vgl. John Crow, Taming the Astral Body. The Theosophical Society’s
Ongoing Problem of Emotion and Control, in: Journal of the American
Academy of Religion, 80/3 (2012), S. 691-717.
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Zwei Formen der Yoga-Praxis

Auch die Yoga-Praxis wurde deshalb unterteilt in die beiden
epistemologischen Prinzipien der Theosophischen Gesell-
schaft. Meyrink unterscheidet in seinen Texten zwei Formen
des Yoga, das Hatha-Yoga und das Raja-Yoga. Das Hatha-
Yoga bezwecke die Ubermacht des Korpers zu brechen, damit
das siderische Prinzip mit seinen ,,Zauberkriften* frei werde.
Theosophen und Inder allerdings verabscheuten diese Form
des Yoga, da es zur Weltflucht fithre und nicht zur Auseinan-
dersetzung mit der grobsinnlichen Welt, zu deren Beeinflus-
sung einen das Yoga befdhige. Zwar bendtige okkulte Lehre
Praxis, das letzte Ziel miisse aber Erkenntnis sein. Hatha-
Yoga war demnach Praxis ohne Erkenntnis. Das Raja-Yoga
hingegen sei auf die Erkenntnis ausgerichtet und damit der
Weg, den es zu verfolgen gelte.>

Beide Fehler des Idealismus waren fiir Meyrink mit der Ra-
ja-Yogapraxis behoben. Zum einen konnte Meyrinks Yogap-
raxis die materielle Welt beeinflussen, zum anderen fiihrte sie
zu wahrer Erkenntnis; eine Erkenntnis, auf die der Verstand
keinen Zugriff hatte.

Zusammenfassung

Rationalitdt wurde von Anhingern der Theosophischen Ge-
sellschaft als korperlich bedingt und deshalb als epistemolo-
gisches Kriterium fiir die Erkenntnis der Wahrheit nur als sehr
eingeschrankt niitzlich angesehen. Zur Realitit fiihre nicht
Rationalitét, sondern ein anderes, schwer zu fassendes, episte-
mologisches Kriterium. ,,Gefiihl*, ,,Instinkt“, ,,Intuition sind
ein paar der Kandidaten, die die Theosophen hier ins Spiel
brachten.

Um einen empirischen Beleg fiir die Wahrheit zu erhalten
und Kontakt zum Ewigen, Unverdnderlichen, Realen herzu-
stellen, helfe einzig ,,der Yoga®. Yoga ist hier also nicht dazu

0 Vgl Meyrink, An der Grenze des Jenseits, S. 65.
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gedacht, den Korper zu kriftigen; der Aspekt der Fitness zum
Beispiel ist vollig irrelevant, obwohl Meyrink ein begeisterter
Sportsmann war. Im Gegenteil ist es das Ziel der Yogapraxis,
den Korper und im zweiten Schritt auch den Verstand in die
Knie zu zwingen. Der wahre Yogi, so Meyrink, {iberwindet
die Regeln der Natur und des von der Natur abgeleiteten Ver-
standes. Meyrink versuchte unter anderem Anweisungen zu
befolgen, die forderten, zwei Stunden lang die Luft anzuhal-
ten. Emport schreibt er: ,,Man versuche das gefalligst!“!

Meyrink glaubte fest an die Kraft des Yoga und behaupte-
te schlieBlich, mit dessen Hilfe, gleich den indischen Fakiren
und Yogis, die okkulten Féahigkeiten erlangt zu haben, deren
Beherrschung er sein Leben gewidmet hatte.

Dabei sollte aber nicht vergessen werden, dass nach Mey-
rinks Denken das Geistige der materiellen Natur vorangestellt
war. Flir Meyrink brachte der Geist die Natur hervor. Nicht
nur war es moglich, die Natur mit dem Geist zu beeinflussen,
das Geistige war auch die Quelle der sichtbaren Natur. Damit
mal} Meyrink dem Unterschied zwischen Welt und Imaginati-
on letztendlich keinerlei Bedeutung mehr bei.

St Ebd., S. 68.



