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Vorwort

Werke der jungen abendldndischen Indologie haben die Augen mancher Hindus
fiir die Geistesschitze ihres Volkes erst wieder neu gedffnet.

Wenn man sich aber viele Jahre in Indien unter Fithrung eines wahren
Geisteslehrers hingebungsvoll mit dem Urtext der indischen heiligen Schriften
beschiftigt, da wird man staunend gewahr, dass das, was diese Urkunden selbst
aussagen, keineswegs immer mit dem {ibereinstimmt, was in den
gebrduchlichen Standardwerken iiber indische Religion und Philosophie zu
lesen ist. Die meisten abendlindischen Autoren und auch die vom westlichen
Denken beeinflussten indischen Verfasser dieser modernen Werke haben das,
was die Ur-Kunden des Hinduismus iiber ihren eigenen Ursprung, iiber Gott
und iiber die Welt mitteilen — insofern es den Meinungen des abendlidndischen
Weltbildes widerspricht —, mehr oder weniger hochmiitig als "Mythologie"
oder "orientalische Mystik" hingestellt. Die Folge davon war, dass man bei den
Ubertragungen und Darstellungen hdufig nur dasjenige wiedergab, was man
selbst zu erfassen vermeinte, und sich iiber vieles Wesentliche, ja Zentrale,
hinwegsetzte, das in den Urkunden ausgesprochen wird.

Um diesen fremdartigen Texten gerecht zu werden, muss man sich zuerst von
allen vorgefassten Meinungen freimachen. Wir sind gewohnt, unsere
Denkgesetze und unsere irdischen Erfahrungen auch auf Gott und das
unvergingliche Sein zu projizieren. Nach der Auffassung der indischen heiligen
Texte sind aber die Naturgesetze und Kausalgesetze, die in unserer Welt von
Zeit und Raum herrschen, bloss das Produkt jener Kraft Gottes welche die
absolute Wirklichkeit des ewigen SEINS verhiillt. Gott und alles, was zu Gottes
unvergdnglichem Reich gehort, sind geméiss den  indischen
Offenbarungsschriften ganz und gar ausserhalb der Gesetze, die das Denken des
Menschen und die relative Wirklichkeit seiner verginglichen Welt zwangsldufig
bestimmen. In dem vorliegenden Buch wurde angestrebt, den Hinduismus nicht
analysierend oder abschitzend vom abendldndischen Standpunkt her zu
betrachten, sondern vom Blickpunkt seiner eigenen Quellschriften anzusehen.
Man kann die Religion der Hindus nicht verstehen, wenn man nicht gewillt ist,
zu untersuchen, welches Bild sich ergeben wiirde, wenn die vielfiltige Aussage
in den Texten zu Recht bestiinde, dass es sich bei allen diesen Urkunden — von
dem ersten Vers des Rigveda bis zur letzten Strophe des Bhagavata-Purana —
nicht um Menschenwort handle, sondern um Offenbarung ewiger Wahrheit.
Der Hinduismus ist keine Mythologie wie etwa die altgriechische und
germanische Religion, die abgestorben ist und nur mehr in der Kunst und
Bildung des Abendlands leise nachklingt. Der Glaube der Hindus ist noch
immer eine vielféltig lebende Religion, die zur Zeit von Christi Geburt, ja zur
Zeit, als Alexander der Grosse nach Indien zog, und zur Zeit des Pythagoras
schon aus ferner Vergangenheit herkam und sich durch lange Jahrtausende bis
in unsere Tage erstreckt. Diesen iiberquellenden geistigen Reichtum mit all
seinem Blithen und seinen Verfallserscheinungen in einem schmalen Band
darzustellen, ist ein unmdogliches Unterfangen und musste auf jeden Fall eine
Skizze mit vielen unvermeidlichen Liicken bleiben.



In diesem kurzen Umriss bemiihte ich mich, nicht auf die Entartungen, sondern
auf das Wesenhafte zu achten, nicht das wiederzugeben, was der Mann auf der
Strasse, sei es der ungebildete Kuli, sei es der akademisch Gebildete, heute in
Indien denkt und glaubt. Die Aufgabe dieses Buches ist vielmehr, die heiligen
Texte selber zu Worte kommen zu lassen und darzulegen, wie diese Texte ihr
eigenes Wesen und das Wesen der anderen heiligen Schriften der Hindus
erkléren.

Nur selten wurde den Auffassungen der verschiedenen monistischen und
dualistischen philosophischen Schulen Raum gewihrt, deren Kommentare sich
im indischen Mittelalter wie ein Schutthaufen iiber die heiligen Texte selbst
gelagert haben.

Die in diesem Buch enthaltenen Wortableitungen folgen den Angaben in den
indischen heiligen Schriften und der altindischen Grammatiker, die nicht immer
mit den Auffassungen der modernen Sprachwissenschaft tibereinstimmen.

Fiir einige Ausdriicke wurde im Einklang mit dem indischen Sprachgebrauch
die Form des nominativ singular anstatt der Stammform angewendet, z. B.
Bhagavan, der iiberweltliche gestalthafte personliche Gott (statt bhagavat).



Veda

Veda, das heilige Wissen

Im Lauf von mehr als hundertsiebzig Jahren haben sich zahlreiche
Religionswissenschafter und Indologen des Abendlands emsig bemiiht, die
indischen heiligen Schriften zu iibersetzen, zu datieren und zu klassifizieren.
Oftmals geschah dies im Sinn einer bereits vielfach {iberholten
Evolutionstheorie. Man suchte, die allmihliche Hoherentwicklung von den
primitiven, anscheinend polytheistischen Vorstellungen des Rigveda zur
Einheitslehre und zum Monotheismus der Upanishaden aufzuzeigen. Das
Ergebnis war das verwirrende Bild einer erstaunlich umfangreichen Literatur
voll zahlloser Widerspriiche, in der Aberglauben und sublimste Metaphysik in
seltsamster Weise gemischt schien. Im Sinne der Aussagen der heiligen
Schriften selbst sind jedoch die gesamten Urkunden des Veda eine Einheit, und
dieser Veda ist nicht Menschenwort, sondern gottliche Offenbarung und die
Autoritét.

Die uralten Namen fiir die Gesamtheit dieser heiligen Offenbarungstexte sind
sehr aufschlussreich, denn sie stellen sidmtliche zentrale Aussagen iiber die
Wesensart dieser Urkunden dar.

Veda bedeutet Wissen, das heilige Wissen, das iibersinnlichen Ursprungs ist.
Eine andere Bezeichnung fiir den Veda ist Shruti, das Gehorte, vorzugsweise
das mit dem inneren Ohr Gehorte (von der Wurzel Sru, horen).

Der Veda ist ein "Pfad des Horens" (Srauta-pantha). In aufmerksamstem
dienendem Horen haben berufene Schiiler die Texte der Shruti von ihrem
Lehrer empfangen und bis auf die leiseste Akzentuierung treu in der langen
Reihe der Meister und Schiiler, die ihrerseits wieder zu Meistern wurden, durch
die Jahrtausende getragen.

Was wurde von den Meistern und ihren Schiilern "gehort"? Eine weitere
Bezeichnung fiir die vedischen Texte gibt Auskunft. Ihre Gesamtheit wird das
Wort-Brahman (sabda-brahman), das gottliche Wort, genannt.

Im Abendland wird oft von einem "vedischen Schrifttum" gesprochen. Doch ist
diese Bezeichnung irrefithrend. Der Hindu spricht nie von heiligen Schriften.
Die Hindus sind kein "Volk der Schriften". Wohl ist die Kunst des Schreibens
in Indien nachweisbar sehr alt. Doch wurde die Fertigkeit des Schreibens in
indischer Vorzeit zwar fiir konigliche Edikte, fiir Handels- und
Rechtsgeschifte, fiir Vertrige und dergleichen, auch fiir Liebesbriefe,
angewendet, aber nicht fiir die Aufzeichnung der vedischen Offenbarung. Es
ist, als hitte man die schriftliche Fixierung und die damit verbundene
Erstarrung als eine Profanierung des Heiligen angesehen.

Der Geisteslehrer, der Guru, erklirt: "Alle heiligen Texte haben ihren Sinn nur
im lebendig ausgesprochenen Wort, ausgesprochen von dem, der innerlich auf
der entsprechenden Stufe der Erkenntnis und Lebensschulung (sadhana) stehen
muss. Ohne diese Schulung ist weder rechte Aussprache noch Verstindnis
moglich. Klarer Intellekt und umfassende Sprachkenntnis sind zwar unbedingt
notwendige Hilfsmittel, aber sie allein bewirken durchaus nicht die Reife, die
zum wahren Verstehen und zur wesenhaften Aussprache befihigt."



In Ausiibung eines grossen Erziehungsplans fiihrt die indische Wortoffenbarung
auch den Namen: die Shastras. Shastra bedeutet das, was regelt, zurechtweist,
auf dem rechten Wege hilt. Der Ausdruck "die Shastras" (plur.) ist eine
unmissverstindliche Bezeichnung fiir die Gesamtheit der heiligen
Offenbarungstexte der Hindus und wird in den folgenden Kapiteln in diesem
Sinn oft angewendet werden.

Eine Strophe aus der Tradition der indischen Gottesliebe, die erste Strophe der
sogenannten "zehn grundlegenden Wahrheiten", sagt aus:

"Aus sich selbst offenbart ist der Veda. Seit Brahma, dem Weltenbildner, und
anderen von Gott Begnadeten ist diese Autoritit wohl erhalten ... Die Aussagen
der Vernunft und Logik sind kraftlos (auf Zeit und Raum beschrinkt) und
dringen nicht in die ewige Wirklichkeit ein." (Dashaka-Mulam 1)

Immer wieder wird in den Texten betont: Das gottliche Wort ist
alldurchdringend, allerfiillend wie Gott selbst. Es ist von Gott nicht getrennt.
Es ist ewig wie Gott selbst. Es ist, ob nun eine Welt ist oder keine Welt ist.
Dieses Wort kann nicht mit irdischen Ohren vernommen werden, kann nicht
von irdischer Vernunft und Logik erfasst werden. Aber es hat eine Hiille, die
gleichsam den Schatten des ewigen Wortes darstellt. Das ist der Veda, der mit
irdischen Ohren gehort, mit irdischen Schriftzeichen aufgezeichnet werden
kann. Doch in den Texten wird hervorgehoben: Falls ein Uneingeweihter — und
sei er auch mit schéarfster Verstandeskraft, grosster Kenntnis der Sanskritsprache
und -literatur ausgestattet — den Text des Veda erfassen will, so ergreift er stets
nur die Schattenhiille des Wortes. Bloss den Schatten vernimmt er, liest er,
erkldrt er. Nur ein wahrer gottbegnadeter Seher, der durchdrungen ist von der
Kraft der gottlichen Erkenntnis, hort das wahre Wort, schaut das ewige Wort
der Offenbarung, die mit Gott eins ist. Schauen und Hoéren sind im
unverginglichen Sein nicht getrennt.

Ein solcher Meister, der das ewige gottliche Wort nicht nur vernimmt, sondern
der dieses Wort auch an den wiirdigen, vielfach erprobten Schiiler
weiterzugeben vermag, wird in Indien ein Guru genannt. Der geheimnisvolle
Vorgang der Initiation ist eine Ubermittlung der Kraft des ewigen Wortes vom
Guru an den Schiiler.

Entscheidend wichtig war in Indien von jeher die Institution der Gurus. In den
durch die Jahrtausende gehenden Gurureihen, den nie abreissenden Folgen vom
Guru zum Jiinger, der spiter selbst zum Guru aufwuchs und Schiiler unterwies,
wurde die Offenbarung des ewigen Wortes durch die Zeiten getragen, bis in
unsere Tage.

Nicht nur in einzelnen Upanishaden, auch in der Bhagavadgita, in den Puranas
und in anderen Shastras findet man die Namenlisten von verschiedenen
Gurureihen angegeben, die von Gott ausgehen. Eine der in der Brihad-
Aranyaka-Upanishad mitgeteilten Gurureihen zdhlt die Namen von nicht
weniger als zweiundfiinzig liickenlos aufeinanderfolgenden Gurus auf.

In der Tradition wird darauf hingewiesen, dass die Unterweisung des wahren
Gurus nie von dem ewigen Wort der Shastras abweicht. Es wird auch betont,
dass jeder in der Gurufolge das Wort der Offenbarung, das ihm iibermittelt
worden ist, nicht nur treu und unverfilscht an seine Schiiler weiterleitet,



sondern dass er auch in seinem eigenen inneren ewigen Wesen (atman) selbst
die Offenbarung des ewigen lebendigen Gottes erlebt haben muss.

In der Chandogya-Upanishad wird berichtet, dass einstmals ein sehr wiirdiger
Schiiler zu einem Weisen ging und diesen bat, sein Guru zu werden. Der Jiinger
hiess Narada. Die vom indischen Volk geliebte Gestalt Naradas tritt uns in
mancherlei Entwicklungsstufen, sowohl als Schiiler als auch als Lehrer, in
vielen indischen heiligen Texten entgegen.

Der Guru fragte Narada, der ihm ehrfiirchtig nahte: "Was weisst du?"

Naradas Antwort, die in einer der beriihmtesten vedischen Upanishaden
enthalten ist, enthélt eine seit uralter Zeit massgebende Aufzihlung der Glieder
und Nebenglieder des Veda.

"Ich kenne den Rigveda", sagte Narada, "den Yajurveda, den Samaveda, den
Atharvaveda als vierten (Veda), die Itihasas und Puranas als fiinften (Veda).
Ich kenne die Grammatik... die Mathematik ... die Logik. Ich kenne die Texte,
die davon handeln, wie dem einen Gott gedient wird (ekayana, auch paficaratra
genannt), ich bin vertraut mit dem Wissen von den Devas und mit der Weisheit
vom Brahman (den Upanishaden) ... Ich kenne die Worte (mantra), aber ich
kenne nicht den Atman (das ewige Selbst, das hinter den Worten und allem
Sein steht." (Chandogya-Upanishad 7, 1; 2)

Naradas klagender Ausruf in dieser gekiirzt wiedergegebenen Aufzihlung der
indischen heiligen Texte ist ein starker Hinweis darauf, dass — wie schon
angedeutet wurde — der blosse dussere Wortlaut der Shastras nur Literatur, nur
eine Schattenhiille des wahren ewigen Wortes ist, in dem Wort, Idee und Sache
eins sind.

Das irdische Wort muss aufbrechen, damit sich das ewige Wort offenbaren
kann. Die esoterische Lehre vom "Aufbrechen des Wortes" (sphota-vada) ist so
alt wie der Veda. Ehe der Guru, der das ewige Wort schaut und hort, sich
entschliesst, die Kraft des gottlichen Wortes dem Schiiler zu iibermitteln, priift
er ithn viele Male. Und auch wenn der Jiinger bereits die Initiation empfangen
hat und selbst ein Gefidss des ewigen Wortes geworden ist, wird ihm
eingeschirft: "Du darfst es niemandem sagen, der dessen nicht wiirdig ist."

In den indischen Offenbarungsurkunden werden vielfach strenge
Voraussetzungen dafiir gemacht, wie der Schiiler beschaffen sein muss, an den
die "Kraftiibertragung" geschehen darf. Da heisst es zum Beispiel am Ende der
Shvetashvatara-Upanishad:

"Das hochste Geheimnis der Essenz des Veda (vedanta),
das in einem fritheren Erdensein verkiindet wurde,
darf niemandem anvertraut werden,
der nicht in Gott gegriindeten Frieden erlangt hat
und der kein wiirdiger Sohn
und kein wiirdiger Schiiler ist.

Denn die Reichtiimer der ewigen Wirklichkeit,
die mitgeteilt wurden,
leuchten nur auf in einer grossen Seele,
die hochste Bhakti (dienende erkennende Liebe)



zu Gott hat
und ebenso wie zu Gott auch zum Guru.
Nur in einer solchen grossen Seele
leuchten sie auf."

(Shvetashvatara-Upanishad 6, 22 - 23)

Am Ende der Bhagavadgita spricht Gott selbst, als Guru, noch deutlicher zu
Seinem Schiiler:

"Du darfst es niemandem sagen,
der nicht mit seiner Ichsucht kimpft,
der nicht ein Gottgeweihter, ein Bhakta ist,
der nicht zu lauschen gewillt ist,
(der nicht zu gehorchen, zu dienen gewillt ist,)
keinem, der Mich lastert."
(Bhagavadgita 18,67)

Die unbedingte Voraussetzung, die in den Texten selbst fiir das rechte
Verstehen angegeben wird, zu missachten, wire etwa einer Handlungsweise
vergleichbar, in einem chemischen Laboratorium mit schmutzigen Retorten,
mit unsterilisiertem Wasser, mit ungereinigten Substanzen, ungenauen
Gewichten und ohne Riicksicht auf die vorgeschriebenen Zeitmasse einen
wichtigen Versuch anzustellen — oder mit ungewaschenen Hinden und
unsauberen Messern eine chirurgische Operation vorzunehmen. Ein
mangelhaftes Ergebnis der nachlédssigen Arbeitsweise wiirde gewiss nicht
ausbleiben.

Die Verleihung des ewigen Wortes durch den Guru an den wiirdigen Schiiler in
der Initiation, die Ubertragung der gottlichen Wortkraft an den Jiinger ist eine
todesernste Operation. Sie soll in dem Adepten eine vollkommene
Bewusstseinsverlagerung bewirken. Das, was der Mensch bisher fiir sein
eigentliches Wesen hielt, sein raffgieriges egoistisches Menschen-Ich muss
restlos ausgewurzelt und als eine blosse Illusion erkannt werden. Der Adept
muss sich seines ihm bisher vollig unbekannten wahren ewigen Ichs (atman),
das nicht zur Welt, sondern zu Gott gehort, bewusst werden. Eine ihm bisher
ganz unvorstellbare Kraft des dienenden erkennenden Liebens (bhakti), die aus
der Erkenntniskraft und Liebeskraft des lebendigen Gottes selbst stammt, muss
er empfangen, eine Kraft, die ihn das ewige Sein, an dem er Anteil hat, schauen
und horen lésst.

Auf solche Weise wird gemaiss der indischen heiligen Texte Gott erlebt, der
Eine, der sich gleichzeitig in zahllosen ewigen Seinsweisen offenbart — unter
anderem auch als "das heilige Wissen" von Ihm selbst, als Veda.

Vyasa

Der Guru betont: "Zuerst war das Wort, zuerst war der Veda, der ja ewig ist,
der immerdar tont. Und dann kamen die Urseher, die heiligen Rishis, welche



die Offenbarung vernahmen und an die Menschen und auch andere Wesen je
nach deren Fassungskraft ausgaben."

In einem sehr mangelhaften Gleichnis, das aber unserem technischen Zeitalter
entspricht, konnte man sagen:

Nimm an, im Ather befdnden sich die Schwingungen von Tonwellen, deren
Vibrationen von Ewigkeit zu Ewigkeit nie an Stdrke abnehmen. Diese
Vibrationen sind vorhanden, ganz ungeachtet, ob sie von irgend jemand
empfangen werden oder nicht. Aber einmal erhebt sich auf Erden eine
gewaltige Radiostation, die es vermag, die ewigen Tonwellen aufzufangen und
zu transformieren und iiber die Linder an zahllose Empfinger auszusenden.
Die Reinheit des an sich ewig klaren Tons hidngt ab von der Art der
verschiedenen Empfangsstationen, die den Ton weiterleiten, und hingt auch ab
von der Beschaffenheit und sachgemissen Einstellung der unzéihlbaren
Empfangsapparate.

Die Shastras berichten: Ein hohes Wesen, das Vyasa genannt wird, iibt in jedem
Weltenlauf das verantwortungsvolle Amt aus, den Veda, das ewige Wort, in
aller Klarheit zu empfangen und an seine engsten Schiiler und an die Urseher,
die heiligen Rishis, auszugeben, die dann die Offenbarung des "Gehorten" zum
Heil der Welt klar oder mehr oder minder getriibt weiterleiten.

Noch immer wird in Indien alljdhrlich an einem bestimmten Tag das grosse
Fest des "Weltenguru" Vyasa gefeiert. Der Verfasser hat selbst im Hause seines
ersten Lehrers in Indien im Laufe der Jahre wiederholt an dieser kultischen
Feier teilgenommen.

Zu beachten ist: Vyasa ist nicht etwa der Name einer Person, Vyasa, auch
Veda-Vyasa genannt, ist der Name eines Amtes. In den Shastras wird genau
geschildert, wie in verschiedenen Weltperioden immer von neuem ein Wesen
aufsteht, um als Vyasa in ewiger Wiederkehr des Gleichen und doch in
mannigfaltiger Abwandlung die vedische Offenbarung auszugeben. Es wird in
den Texten berichtet: Zuweilen ist es Gott selbst, der in Seiner Manifestation
als Vyasa das heilige Amt der Ausgiessung des ewigen Wortes ausiibt.
Zuweilen ist es ein hoher Seher, in dem wie in einem Kelch die Fiille des
ewigen Gotteswortes aufleuchtet und der zum Vyasa einer neuen
Weltschopfung wird.

Das Wort, das ewig ist, wird gemiss den Shastras stets in der nachfolgenden
Reihenfolge an die Lebewesen im verginglichen Bereich der Zeit ausgegeben:
Zuerst nach jeder Schopfung erfolgt am Morgen der Zeit die Offenbarung der
"drei Veden", des Rigveda, des Yajurveda, des Samaveda, und auch die
Offenbarung eines vierten Veda, des Atharvaveda. Der Rigveda ist der Veda
der Hymnen (rg), mit denen der Opferpriester im alten Indien die hoheren
Michte einlud, zu kommen und das Opfer entgegenzunehmen.

Im Yajurveda werden den Menschen, die opfern wollen, die Opferspriiche
gelehrt, im Samaveda die Gesinge, die das Opfer begleiten. Die Brahmanas
sind die zu jedem der drei Veden gehorende, ausfiihrliche Erklirung des
Opferrituals und sind mit einer Menge von erlduternden Berichten iiber die
Beziehungen der Menschen zu den héheren Méchten durchwoben.

Teile dieser Brahmanas, die sogenannten Waldtexte, die Aranyakas (von
aranya, Wald), waren fiir die alternden Menschen, sowohl Minner als auch



Frauen, bestimmt, die angewiesen wurden, dann wenn ihr Haar grau wurde und
die eigenen Sohne wieder Sohne gezeugt hatten, das Haus zu verlassen, sich in
den Wald zuriickzuziehen, in Laubhiitten zu leben und, fern von den irdischen
Pflichten, sich auf das Leben nach der Aufldsung des Leibes vorzubereiten.

Die Gipfel der "drei Veden" und auch des "vierten Veda", des Atharvaveda,
bildeten stets die vedischen Geheimlehren, die Upanishaden, die oftmals
Teilstiicke der vedischen Waldtexte sind. Die Upanishaden werden auch
Vedanta (veda-anta), Ende des Veda, im Sinne von "Essenz des Veda",
genannt. Die Upanishaden enthiillen den tiefen Hintergrund des Kults und sind
die Offenbarungen des ewigen Seins, die nicht fiir die Menge bestimmt waren,
sondern nur fiir einzelne, vielfach erprobte Schiiler eines Gurus.

Nicht in der Offentlichkeit des Opferplatzes, nicht im Dorf erfolgte die
Unterweisung in die Upanishaden. In der Brihad-Aranyaka-Upanishad — das
bedeutet: in der im Wald erteilten grossen geheimen Unterweisung — spricht
zum Beispiel ein Guru die bezeichnenden Worte zu seinem Schiiler: "... Fasse
mich, mein Teurer, an der Hand, dariiber miissen wir beide uns allein
verstidndigen, nicht hier in der Versammlung." (Brihad-Aranyaka-Upanishad 3,
2; 13)

Die Texte der Upanishaden wurden durch Jahrtausende hindurch vor allem von
den schweifenden Asketen gesungen und durchdacht, von jenen, die allen
Besitz, auch die Laubhiitte im Wald, hinter sich gelassen hatten, und von denen
es heisst, dass sie "ithre Heimat ausschliesslich im Ewigen suchten".

Die Offenbarung der Shastras ist mit der Offenbarung der vielen Upanishaden
durch die von Vyasa inspirierten Rishis noch lange nicht zu Ende. Von Vyasa
wird auch berichtet, dass er selbst die Weisheit der Upanishaden in der Form
kurzer Merkworte in den Brahma-Sutras zusammenfasste, die noch heute in
Indien allgemein als Autoritidt angesehen werden und zahllose Male
kommentiert wurden.

Doch dies alles bildet nur die ersten Flutwogen des von Vyasa offenbarten
ewigen Wortes. Es heisst in den Shastras, dass Veda-Vyasa nach der
Offenbarung der "vier Veden" den "fiinften Veda" durch grosse Seher, die an
seiner Gottschauung Anteil hatten, der Welt kund tun liess. Der von Narada in
seiner Aufzdhlung der heiligen Texte erwidhnte "fiinfte Veda" enthilt unter
anderen das Ramayana und das beriihmte grosse Epos Mahabharata, zu dem als
ein Teilstiick die heute in der ganzen Welt bekannte Bhagavadgita gehort. Zu
den wesentlichsten Stiicken des fiinften Veda gehoren jedoch auch die im
Abendland in weiteren Kreisen noch kaum beachteten "achtzehn Puranas". In
diesen Puranas werden die metaphysischen Wahrheiten, die schon in den vier
Veden enthalten sind, aber in so knapper kryptischer Form, dass sie nur von
den Menschen im "Zeitalter der Wahrheit" (satya-yuga) voll verstanden werden
konnten, nun ausfiihrlich dargestellt.

In den Shastras wird erlautert, dass Vyasa jedesmal als letztes der achtzehn
Puranas das "geheime grosse Bhagavata-Purana" enthiillt, das in seinem Wesen
— wie alle Shastras — ewig ist und das in den anderen Puranas als die innerste
Essenz aller Shastras gepriesen wird.

Das Bhagavata-Purana selbst berichtet, wie es zu dieser letzten Offenbarung
kam: In Gram versunken sass der grosse Vyasa am Ufer des Stromes der



gottlichen Weisheit (sarasvati). Es heisst, er hatte bereits die Offenbarung aller
anderen Shastras ausgegeben und doch nicht volligen gottlichen Frieden
erlangt. Da kam Narada des Wegs.

Der hohe Bhakta Narada, der uns noch in spiteren Kapiteln begegnen wird, ist
eine sehr geheimnisvolle Gestalt. Er ist eines der hohen Wesen, die nie dem
Siindenfall unterlegen sind. Er lebt in jeder Weltenzeit. Viele seiner
Lebensldufe werden in den verschiedenen Shastras berichtet. Als Schiiler, als
Lehrer, als ewiger Freund und Diener Gottes tritt er auf. Nichts im All gibt es,
was er fiir sich selbst begehrt. Gott-trunken auf seiner Laute spielend, schweift
er immerdar unbehindert durch hohe und niedere Welten — um Wesen zu
suchen, die wiirdig sind das grosste Kleinod, das es gibt, den Schatz der
lauteren Bhakti, von ihm zu empfangen. Sowohl Vyasa wie auch Narada sind
gottliche Heilsbringer, die von Gott getrennt sind und doch nie getrennt, und
die — jeder auf seine Weise — die Herrlichkeit des einen Gottes offenbaren. Sie
sind ewige Mitspieler des verborgenen "gottlichen Spiels" (/ila), von dem die
Welt nichts weiss. Im freudigen Eifer dieses spontanen Spiels nehmen sie
manchmal sogar, ihr eigenes Wesen fast vergessend, die Rolle des
Unwissenden, des Strauchelnden, an — und weisen anderen unvollkommeneren
Wesen durch ihr Beispiel den Weg zum Heil.

Diese beiden ewigen Mitspieler Gottes begegnen sich nun am Ufer des Stromes
der gottlichen Weisheit. Und Narada fragt den Vyasa, warum dieser so traurig
sel.

Das Wechselgesprich, das sich zwischen beiden entwickelt, ist tiefgriindig. Wir
erfahren im Bhagavata-Purana in dieser dramatischen Szene, dass Vyasa wohl
weiss, warum er sich leer in seinem Herzen fiihlte. Er dachte: Es mag wohl
daran liegen, dass ich in den Shastras noch nicht diejenige Form der Religion
dargelegt habe, die sich unmittelbar auf Gott bezieht, wie Er in Seinem
innersten Wesen ist. "Denn nur diese Form der Religion ist den hochsten
Gottgeweihten, den wahren Bhaktas und Gott selbst lieb und teuer."
(Bhagavata-Purana 1, 5; 32).

Im Urtext werden an dieser Stelle die frei dahinwandernden Bhaktas, die gleich
Narada frei von allem zweckversklavten Denken und eigensiichtigen Tun sind,
"die hochsten Zugvogel" genannt. Gott selbst wird als Bhagavan angesprochen.
Bhagavan ist in diesen Texten eine sehr hdufig gebrauchte Bezeichnung fiir den
iiberweltlichen gestalthaften Gott, wenn Er sich den Bhaktas in Seiner
wundersamen ewigen Gestalt offenbart. Im Titel von zwei der wichtigsten
indischen heiligen Urkunden, der Bhagavadgita und des Bhagavata-Purana oder
Bhagavatam, tont die Bezeichnung Gottes als Bhagavan (bhagavat) auf.

Um das, was Vyasa in seinem Herzen schon ldngst weiss, nochmals klar
bekriftigt zu bekommen, bittet er den grossen Bhakta Narada um Rat und
Hilfe; er bittet ihn um Unterweisung, und er hort von ithm:

"Dir mangelt es an einem. Du hast bisher den Ruhm Bhagavans nicht in seinem
innersten Wesen dargestellt. Alles, was du bisher in den Shastras so herrlich
verkiindet hast, vermag Thn nicht wirklich zu erfreuen. Alle anderen Dinge —
hochste Weisheit, Gesetz und die religiosen Pflichten der Menschen — hast du
ausfiihrlich in der Shruti dargelegt, und doch hast du noch nichts von Gott, wie
Er 1n sich selbst ist, berichtet. Du weisst, nur durch hochste Bhakti offenbart



Bhagavan, wie Er ist und wer Er ist. Du weisst, nur lautere Bhakti, dienende,
erkennende Liebe, die nichts fiir sich selbst begehrt, vermag Thn zu erfreuen."
Narada gab dem Vyasa zu verstehen, dass in allen den grossen Offenbarungen,
die er bisher in Worten ausdriickte, Gott und die Welt vom Menschen aus
gesehen worden ist und darin nur gesagt wurde, was der Mensch um seiner
selbst willen denken und tun solle und was er dadurch schliesslich erreichen
konne: Freiheit vom eigenen Leid und den stillen Frieden im Erleben der
Einheit mit dem gestaltlosen Aspekt der Gottheit, dem eigenschaftslosen
Brahman.

Der Gottgeweihte Narada erteilte dem Vyasa den Rat, sich aller anderen
Gedanken zu entledigen und sich einzig in sich hinschenkender dienender Liebe
Bhagavan, den iiberweltlichen personlichen Gott, und dessen ewiges Spiel zu
vergegenwirtigen und dieses gottliche Spiel, das der heimliche Grund aller
Gottesoffenbarung und alles Seins ist, sprachlich auszudriicken. Das bedeutet,
dasjenige in Menschensprache zu kleiden, was in Gestalt der ewigen Lautform
Gottes seit Ewigkeit bereits da ist.

Was Gott "in sich selbst" ist, Gott in Seinem eigenen Innenleben, und wie Er
durch dienende erkennende Liebe erfreut werden kann, das machte Vyasa auf
Naradas Rat im Bhagavata-Purana der Welt bekannt. Obwohl Vyasa einer der
grossen gottlichen Heilbringer war, hatte er das nicht vermocht, ehe Narada
ithm die Kraft der unverhiillten Bhakti schenkte. Er hatte es nicht vermocht, so
lange er noch die Welt und sich selbst vom Standpunkt des Menschen her sah.
Vyasa musste erst Gott in dienender erkennender Liebe erleben, die so stark ist,
dass sie alles andere ausschliesst. Liebend erkannte er Thn, nicht etwa weil er
die Seligkeit des Gottschauens begehrte, sondern einzig um Gottes willen — um
Bhagavan und die Bhaktas, die sich Ihm geweiht haben, durch die Bekanntgabe
des Bhagavata-Purana zu erfreuen.

In den Urkunden wird geschildert, wie in jeder Weltperiode die stufenweise
Offenbarung der Shastras durch Vyasa in einem "Zeitalter der Wahrheit"
(satya-yuga) beginnt und sich fortsetzt durch andere Zeitalter, die immer
dunkler werden, bis dann am Anfang des "finsteren Zeitalters der Zwietracht"
(kali-yuga) mit dem Bhagavata-Purana die Offenbarung des hellsten gottlichen
Lichts und der ganz unverhiillten gottlichen Liebe, der Bhakti, erfolgt. Die
Offenbarung des Bhagavata-Purana im Kaliyuga, nach Offenbarung der
anderen Puranas, wird "das Aufgehen der Purana-Sonne" genannt.

Der Herzquell aller indischen Gottesoffenbarung flutet im Bhagavata-Purana.
Es schildert in grosser Ausfiihrlichkeit Gottes eigenes Leben, das "innere Spiel"
Bhagavans mit Seinen ewigen Gefidhrten. Gleich den dussersten Wogen am
Rand eines unendlichen géttlichen Meers schildert es auch das sogenannte
"dussere Spiel" Gottes: Weltschopfung, Weltbestand, Weltauflosung, und es
schildert auch die Erlosung der von Gott abgefallenen Wesen.

Vom Bhagavata-Purana, vom Herzen aller Shastras aus, erkennt man am besten
den Sinn einer in Indien althergebrachten Einteilung aller Offenbarungstexte,
die sehr vereinfacht eine Einteilung in Kern und Schale genannt wird. Doch
wire es sinngemadsser, von den verschiedenen Schichten eines grossen
Erziehungsplanes zu sprechen, der in den Shastras verborgen ist. Das ewige



Wort offenbart sich entsprechend dem Reifegrad der Horer, fiir welche die
jeweiligen Texte bestimmt sind.

Die dusserste Schicht ist der sogenannte Werkteil (karma-kanda) des Veda. Das
ist der dem &usseren Umfang nach weitaus iiberwiegende Teil der Shastras, der
von den vorgeschriebenen Pflichten und Werken der Erdenmenschen handelt
und der fiir solche Wesen bestimmt ist, die nur eine Religion verstehen konnen,
die ithnen Lohn fiir treue Pflichterfiillung und vollbrachte gute Werke verheisst.
Der Werkteil des Veda lehrt Ziigelung des Geschlechtstriebs, Ziigelung des
Besitztriebes und ist dazu bestimmt, das Leben der Sinnesmenschen in der Welt
zu regeln und so schmerzlos und reibungslos als moglich zu gestalten.

Eine tiefere Schicht innerhalb der Shastras wird Weisheitsteil (jAana-kanda)
genannt. Der Weisheitsteil des Veda offenbart das unvergiingliche, ewige Sein,
das alles durchwebt und der unzerstdrbare Grund alles Vergéinglichen ist.

Der Weisheitsteil des Veda umfasst vor allem die Upanishaden. Doch gehoren
auch mancherlei Hymnen und Strophen der "vier Veden" hinzu. Viele vedische
Strophen sind mehrschichtig. Auf den ersten Blick scheinen sie dem Werkteil
des Veda zuzugehoren. Doch bei grosserer Reife des Horers, die durch immer
selbstlosere Hingabe bewirkt wird, enthiillen dieselben Strophen einen ganz
anderen, verborgenen Sinn.

Wenn man vom Bhagavata-Purana her die Gesamtheit der heiligen Texte der
Hindus iiberschaut, ergldnzt als innerster Grund der Bhaktiteil der Shastras,
dem ausser dem Bhagavata-Purana eine Reihe anderer Puranas und die grossen
Sammlungen der Pancharatras und das Ramayana und viele Teile des
Mahabharata und die Bhagavadgita und manche Upanishaden und andere Texte
zugehoren. Die mahnenden Worte der Bhagavadgita: "Du darfst es niemandem
sagen, der nicht ein Bhakta ist ...", sind schon im fritheren Kapitel zitiert
worden.

Immer wieder ist in Indien von einzelnen Gruppen der Versuch gemacht
worden, Teilstiicke aus der Gesamtheit der von Veda-Vyasa offenbarten
Shastras herauszubrechen und als den eigentlichen Veda hinzustellen. Meistens
hat man diejenigen Teile der Shastras hervorheben wollen, die dem Opferritual
und den Pflichten und Werken der erdgebundenen Menschen gewidmet sind.
Der grosse Meister der Einheitsphilosophie des indischen Mittelalters
Shankaracharya hat versucht, nicht nur den Werkteil des Veda, sondern auch
die Lehre der Puranas als eine nur vorldufige Wahrheit in den Hintergrund zu
dringen und einzig das, was er personlich "die grosse Dreiheit" nannte, nimlich
die Upanishaden, die Bhagavadgita und die Brahma-Sutras, die er in seinem
Sinn kommentiert hatte, als die ewige Autoritidt hinzustellen. Doch haben
solche Versuche des Ausscheidens aus der Fiille des gottlichen Wortes keine
Grundlage in den Aussagen der Shastras selbst.

Weltschopfung und Weltauflosung
Der Eine, der Ewige, spricht in der Bhagavadgita: "Ich bin es, der in allen

Veden zu erkennen ist. Ich allein bin der Wisser des Veda; und der Urheber des
Vedanta bin Ich." (Bhagavadgita 15, 15).



Er, der Eine, der lebendige Gott, dessen iiberweltliche Gestalt aus Sein-
Erkenntnis-Wonne besteht, "Er hat im Herzen Brahmas, des ersten Sehers, den
Veda, das heilige Wissen, offenbart.". Diese Feststellung ist bereits in der
ersten Strophe der achtzehntausend Strophen des grossen Bhagavata-Purana
enthalten, das in vielen anderen indischen heiligen Urkunden als die Essenz
aller Shastras gepriesen wird.

"Er, der am Beginn den Brahma erschafft und ihm die Veden iibergibt",
verkiindet die Shvetashvatara-Upanishad (6, 18) im Einklang mit zahllosen
anderen heiligen Texten. Brahma, der Weltenbildner, der aus der Urmaterie die
Erde und den Himmel bildet, ist geméss aller dieser Aussagen nicht etwa der
Hochste selbst, er ist ein Diener des Hochsten. In einem Lotos, der aus dem
"Nabel" des alldurchdringenden Gottes, Vishnu, emporwichst, erwacht Brahma
zum Bewusstsein. "Vishnus Nabel" bedeutet in der Bildersprache der Shastras,
dass aus dem innersten Wesen Gottes ein Lotos hervorbliiht, in dem Brahma,
der Erstgeborene aller Wesen unseres Weltenseins, staunend die Augen
aufschligt. In seinem Herzen leuchtet durch Gottes Gnade der ewige Veda auf.
Mit Hilfe der Kraft der Worte des Veda vermag Brahma dann aus den
"Urwassern" die Welten und die Wesen zu schaffen. In den Brahmanas wird
genau angegeben, mit welchem Worte des Veda Brahma die Devas (die Gotter)
schuf, mit welchem Worte die Menschen, mit welchem Worte die Tiere. Und
Brahma ist es auch, der den Veda, das heilige Wissen von Gott, an seine
Schiiler weitergibt. Der erste Guru, der in den mannigfaltigen Gurureihen der
Texte genannt wird, ist zumeist Gott selbst. Der zweite in der Gurureihe ist
Brahma, der Bildner des Weltalls. Von ihm aus, der in Gott selbst griindet und
von Gott unterwiesen wird, verzweigen sich die verschiedenen Gurureihen.

Die Upanishad berichtet:

"Wie von einem Feuer, das mit feuchtem Holz angelegt worden ist, die
Rauchwolken sich rings verbreiten, wahrlich so ist von diesem grossen Wesen
(von Gott) ausgehaucht worden der Rigveda, Yajurveda, der Samaveda, die
Hymnen der Atharvans und Angiras (der Atharvaveda), die Itihasas (die
Chroniken, die grossen Epen) und die Puranas, die Wissenschaften, die
Geheimlehren (die Upanishaden), die Verse, die Denkspriiche, die Erkldarungen
und Erlduterungen. Von Thm wahrlich sind sie alle ausgehaucht worden"
(Brihad-Aranyaka-Upanishad 2, 4, 10).

Der Text der vedischen Offenbarung, der in derartigen Aufzéhlungen, die in
den Shastras selbst enthalten sind, stets am Beginn genannt wird, ist der
Rigveda. Die meisten Hymnen des Rigveda, auch die Opferspriiche des
Yajurveda, die Gesinge des Samaveda, auch viele Teile des Atharvaveda, sind
in einer altertiimlicheren Sprache gehalten als die anderen Texte der Shastras.
Das bedeutet aber gemiss der Urkunden keineswegs, dass der Rigveda usw.
friither verfasst wurde. Er wurde nicht verfasst, er wurde offenbart, er wurde
aus dem ewigen Wort offenbart. Der Rigveda, Yajurveda, der Samaveda gingen
zuerst am Himmel des Bewusstseins der Menschheit auf. Es heisst, nicht etwa
nur die Menschen empfangen das heilige Wissen des Veda, auch die
lichtschimmernden Himmelswesen, die Devas, und viele andere Gruppen von
Wesen erhalten durch ihre Gurus die Offenbarung des ewigen Wortes in der
thnen entsprechenden Form.



Die Vorstellung ist so: Wie allnichtlich am 0stlichen Horizonte die Gestirne
emporsteigen, so steigen Veden und Upanishaden und das Ramayana und das
Mahabharata mit der Bhagavadgita, und die Puranas und zuletzt von ihnen das
geheime grosse Bhagavata-Purana nacheinander in jeder Weltperiode am
Himmel des Bewusstseins auf und erleuchten die Nacht und versinken
schliesslich wieder, gleich den Sternen des Himmels unter dem Horizont — um
dann in einem neuen Weltensein in gleicher Reihenfolge wieder aufzusteigen.
Wer kann sagen, dass ein Stern oder Sternbild deshalb &lter sei als die anderen,
weil es beim tédglichen (scheinbaren) Kreisen des Himmels frither in unseren
Gesichtskreis trat? Das Leuchtende, das Dauernde, das anfangs fiir uns
unsichtbar war, wurde bloss fiir eine gewisse Zeitspanne fiir uns sichtbar, um
dann wieder unsichtbar zu werden. Aber dauernd strahlt in Wirklichkeit der
gesamte Sternenhimmel. Immerdar, so heisst es, strahlt und tont der gesamte
Sternenhimmel des ewigen Wortes. .

"Zuerst ist das Wort", erklidrt der Guru in Ubereinstimmung mit den Shastras.
Zuerst, von Ewigkeit her, sind die Veden, Upanishaden und Puranas. Und dann
kommen die Rishis, die Seher, welche die ewige Offenbarung vernehmen.

Die heiligen Schriften des Judentums, Christentums und Islams berichten von
der Schopfung unserer jetzigen Erde. Ganz fern in verdimmernder Zukunft
schaut der Seher in der letzten Urkunde der Bibel, in der Geheimen
Offenbarung des Johannes, den Untergang unserer Welt und das Aufsteigen
eines neuen Himmels und einer neuen Erde. Die indischen heiligen Texte
berichten von einem sich zahllose Male von Ewigkeit zu Ewigkeit begebenden
Weltentstehen und Weltvergehen.

Die Dauer eines Erdenlaufs umfasst gemédss den Puranas 4320 Millionen
Erdenjahre. Das entspricht einem sogenannten "Tage" des Weltbildners
Brahma. Am Morgen eines solchen Tages schafft Brahma aus der Urmaterie
der Maya die Welt — wie sie vorher war. Am Abend eines jeden solchen Tages
wird die Welt von Shiva, einem anderen Diener des Hochsten, aufgelost. Nun
folgt eine Nacht, da Brahma ruht, sie wihrt ebenfalls 4320 Millionen Jahre. Die
Welt hat sich in die unsichtbare feine Urmaterie der Maya aufgeldst. Die
zahllosen Seelen mit all ithren Trieben und Leidenschaften, mit all ihrem
Schicksal sind fiir die Dauer der langen Nacht in Ruhe eingegangen.

Doch nur unsere Erde und unser Himmel erleiden diese Weltauflosung,
berichten die Puranas. Andere Welten, andere Wesen, von unvorstellbar
hoherem Bewusstsein als wir, die sich jedoch noch immer im Bereich von Zeit
und Raum befinden, bleiben von diesem Untergang unberiihrt. Voll Mitleid
und Erbarmen sehen die Scharen dieser erhabenen Wesen von Janarloka,
Tapaloka, Satyaloka ... auf unser Schicksal, wie unsere kurzlebige Welt von
Flut iiberspiilt wird, in Feuer verbrennt und zerschmilzt.

Doch es folgt ein neuer Tag Brahmas. So wie sie vorher war, bildet er abermals
die Welt, ldsst die Wesen mit all ihren Trieben, ihrem unerfiillten Begehren
und all ihrem noch nicht ausgelebten Schicksal wieder ins Sichtbare
hervortreten. Aus der Urmaterie umkleidet er sie mit feineren und groberen
Leibeshiillen. Und sie wachsen auf und zeugen Kinder und welken dahin, in
endlosen Geschlechterfolgen, bis zum Beginn der nidchsten Brahmanacht. Doch



der triibe Tag, in dem sie dahinleben, ist nicht ganz lichtlos. Er ist nicht bloss
von Sonne und Mond erhellt. Auch die Offenbarungen des ewigen Wortes, die
Ur-Kunden von Gottes ewigem Sein, steigen wie Sternbilder wieder am
Himmel auf.

Die Lebensdauer eines Brahmas ist gemiss den Puranas hundert Brahma-Jahre.
Jedes solche Jahr umfasst 360 Brahma-Tage und 360 Brahma-Nichte. Jeder
"Tag" und jede "Nacht" Brahmas umschliesst 4320 Millionen irdischer Jahre.
Ein Brahma lebt also 311 040 000 000 000 irdischer Jahre. — Die ungeheuren
Zahlen der altindischen Kosmologie erinnern an die astronomischen Zahlen
unserer modernen Wissenschaft.

In den Puranas wird berichtet: Am Morgen jedes der 36 000 Brahma-Tage wird
unser Weltall mit allen seinen Wesen von Brahma neu geschaffen, und —
allméahlich aufsteigend — wird der Sternenhimmel des ewigen Wortes offenbar.
Am Abend jedes dieser Brahma-Tage versinkt alles wieder, wird unsichtbar,
wird von neuem sichtbar ... 36 000 Male.

Am Ende der Lebensdauer eines Brahma beginnt eine viel lidngere Nacht, sie
wihrt so lange wie ein voller Lebenslauf des Weltbildners Brahma, hundert
himmlische Jahre, von denen jeder Tag und jede Nacht 4320 Millionen unserer
irdischen Jahre umspannt. Da, am Beginn der grossen Weltauflosung (maha-
pralaya), legt Brahma, der treue Diener Gottes, sein schweres Amt nieder, das
er so lange verwaltet hat. Da tritt er in das ewige Reich Gottes, in das Reich des
ewigen Wortes ein, das unberithrt vom Entstehen und Vergehen der
verginglichen Welten ist, unberiihrt von Entstehen und Vergehen unserer Ein-
Tags-Welt, unberiihrt auch vom Entstehen und Vergehen der Welten der
Devas, der lichtschimmernden Himmelswesen, unberiihrt vom Entstehen und
Vergehen eines Lichthimmels Indras, des Fiirsten der Devas: ja unberiihrt sogar
vom Welken der viel hoheren Welten Maharloka, Janarloka, Tapaloka,
Satyaloka ..., die nun ebenfalls in die Nacht der grossen Weltauflosung (maha-
pralaya) eintreten.

Zu beachten ist: Brahma (mask., wohl zu unterscheiden vom gestaltlosen
Brahman, neutr.) ist nicht der Name einer Person, sondern — ebenso wie Vyasa
— der Name eines Amtes. Am Ende einer grossen Weltennacht erwacht als
erstes von allen Wesen in Zeit und Raum ein neuer Brahma zum Bewusstsein,
dass heisst ein Wesen, das dazu bestimmt ist, durch hundert Brahma-Jahre, 36
000 Brahma-Tage und Brahma-Nichte hindurch das erhabene Amt eines
Weltbildners Brahma zu verwalten.

Es gibt auch keineswegs zu einer bestimmten Zeit etwa nur einen Brahma.
Zahllose Brahmas wirken gleichzeitig, Gottes Weltenplan vollbringend, in
zahllosen Universen, die jedoch alle den Gesetzen von Zeit und Raum
unterliegen.

Die Shastras sprechen nicht nur von der Entstehung eines Universums nach dem
anderen. Sie sprechen von unzidhligen Universen, die gleichzeitig da sind,
einige im Anfangsstadium, einige bereits entwickelt und einige bereits dicht vor
dem Untergang. Zahllose Brahmas erschaffen andauernd ihre Welten. Zahllose
Shivas 16sen thre Welten auf.

Diese Hintergriinde erdffnen sich zuweilen in den Shastras. Im allgemeinen
aber berichten die Shastras davon, was in unserem Universum und auf der



immer neu entstechenden Erde geschah. Wie tief diese lange Sicht iiber weite
Zeitperioden in das Bewusstsein der Hindus eingedrungen ist, kann man daraus
ermessen, dass jeder Jahresalmanach am Anfang feststellt: Es sind mit diesem
Jahre neun Millionen und so und soviel Jahre seit der Entstehung unserer Erde
vergangen, und von dem Zeitalter der Zwietracht, in dem wir leben, sind nun
mehr als fiinftausend Jahre vergangen, und noch mehr als vierhunderttausend
Jahre wird es wihren, bis es von einem kommenden Zeitalter der
Wabhrhaftigkeit abgelost werden wird. Wir im Westen sind gleichsam an ein
geradliniges Denken gewohnt, und wir denken in kurzen Zeitrdumen. Das
Weltbild — oder besser gesagt Weltenbild — der Shastras ist zyklisch.

Wenn zum Beispiel Narada dem Vyasa im Bhagavata-Purana eine Geschichte
aus seinem eigenen Leben berichtet, die sich auf einer frilheren Erde und im
Verlauf eines anderen Tages von Brahma zutrug, so ist das fiir altindisches
Denken gar nichts Erstaunliches.

Krishna Chaitanya (1486 — 1533) pflegte seinen Schiilern die folgende
Geschichte aus einem Purana zu erzihlen, um ihnen die Unendlichkeit des
EINEN in Seinem der Welt zugekehrten Aspekt und Seine noch grossere
Unendlichkeit in Seinem verborgenen Sein — als Gott wie Er "in sich selbst" ist
— ahnen zu lassen. Der EINE, der viele Namen hat, fiihrt in dieser Erzéhlung
den Namen Krishna. Krishna 1ist 1in  zahlreichen indischen
Offenbarungsurkunden der zentrale Gottesname des EINEN. Er ist eins mit
Vishnu, dem Grenzenlosen, der iiber allen Zeit- und Raum- und Denkgesetzen
ist. Doch offenbart Krishna noch viel grossere Tiefen der unendlichen Gottheit.
Vishnu wird oft ein Teilaspekt von Krishna genannt.

Krishna Chaitanya selbst, der achtundvierzig Jahre auf Erden wandelte, wird in
allen zeitgenossischen Quellschriften ausnahmslos als der wiedergekehrte
Krishna bezeichnet, als die ganze Fiille der ewigen Gottheit, die sich in einer
menschendhnlichen Gestalt fiir eine kurze Weile auf Erden offenbarte. Man
konnte sagen: Krishna Chaitanya erzihlt eine Szene aus seinem eigenen ewigen
gottlichen Leben.

"Die vielfiltige Gottlichkeit Krishnas in Seinem inneren Reich ist iiber aller
Ausdrucksmoglichkeit", sagte Chaitanya. "Horet deshalb von jenem Bruchteil
Seiner Gottlichkeit, die sich in der Majestidt des Weltalls offenbart.

Zur Zeit, als Krishna auf Erden wandelte und in Seiner Stadt Dvaraka
herrschte, kam eines Tages der vierhduptige Brahma, der Schopfer unserer
Welt, dorthin, um Krishna zu sehen. Der Pfortner brachte die Meldung zu dem
Hochsten. Dieser fragte: "Welcher Brahma?" Der Pfortner kam zuriick und
wiederholte die Frage: "Krishna will wissen, welcher Brahma du bist."
Ungeduldig und verbliifft antwortete der Weltschopfer: "Geh und sage Thm, es
ist der vierhéduptige Brahma."

Nachdem der Pfortner Krishnas Erlaubnis eingeholt hatte, fiihrte er den
Schopfer Himmels und der Erde hinein. Brahma warf sich anbetend vor
Krishnas Fiissen nieder, der ihm Ehre bezeigte und ihn nach dem Grunde seines
Besuches befragte. Brahma antwortete: "Ich werde Dir das spiter berichten.
Zuerst aber erklidre mir, was meintest Du, als Du fragtest: "Welcher Brahma?"
Krishna begann zu ldcheln und versank in tiefe Schauung: Und augenblicklich
kamen unzéhlbare Scharen von Brahmas herbei — solche mit zehn Héiuptern,



solche mit zwanzig, solche mit hundert, mit tausend, einer Million Hiuptern; es
war liber aller Macht, alle ithre Hiupter zu zdhlen. Shivas kamen mit Millionen
und aber Millionen Armen. Indras erschienen mit Millionen Augen.

Bei diesem Anblick verlor der vierhduptige Brahma fast die Besinnung, wie ein
Hase, der von einer Herde von Elefanten umringt wird. Alle diese Brahmas und
Scharen von anderen Devas warfen sich vor Krishnas Throne nieder, der von
thren gesenkten Kronen beriihrt wurde. Sein Thron, umringt von den Kronen
der Brahmas, begann zu tonen. Es war, als ob die Kronen Preislieder iiber
Krishnas Thronsitz singen. Mit gefalteten Hénden priesen die Brahmas, Shivas
und Indras ihren Herrn. "Gross ist Deine Barmherzigkeit uns gegeniiber, dass
Du uns Deine Fiisse sehen liessest. O unser unendliches Gliick, Du hast uns
gerufen und uns als Deine Diener angenommen. Befiehl, und wir werden Dich
auf unseren Héuptern tragen."

Krishna antwortete: "Ich hatte Sehnsucht, euch zu sehen, und so rief ich euch
alle zusammen. Seid ihr zufrieden? Habt ihr irgend etwas von den Ddmonen zu
fiirchten?"

Die Devas antworteten: "Dank Deiner Gnade sind wir siegreich iiberall. Zuletzt
hast Du, indem Du auf der Erde erschienst, die Macht der Siinden zerstort,
welche die Erde in den Abgrund niederzog." Nun verabschiedete Krishna die
Brahmas, Shivas und Indras, und sie kehrten heim, jeder in sein eigenes Reich.
Der vierhiduptige Brahma unseres Weltalls warf sich vor Krishnas Fiissen nieder
und stammelte: An diesem Tage ist mir bewusst geworden, was ich doch schon
einstmals in meinem Geiste gewusst habe."

"Dieses Weltall ist sehr klein", sagte Krishna, "obwohl sein Umfang viele
hunderte Millionen Meilen betrigt. Daher hast du nur vier Hiupter. Andere
Weltenrdaume messen tausende Millionen, hunderttausende Millionen, Millionen
mal Millionen Meilen im Umfang. Und deren Brahmas haben Hiupter in
solcher Anzahl, die diesen Grossen angemessen sind ... so trage Ich die Reiche
aller Weltenrdume. Selbst Meine der Welt zugekehrte Gottlichkeit ist
unermesslich. Wer will das Mass Meiner verborgenen Gottlichkeit erahnen?"
(Nach dem Chaitanya-Charitamritam, Madhya-Lila.)



Die Devas und der Eine Gott

Die Devas

Der Rigveda, die élteste noch bewahrte grosse religiose Urkunde der Volker
indoeuropdischer Sprache, umfasst tausendundsiebzehn Hymnen, die in zehn
Liederkreise eingeteilt sind. Die meisten der Liederkreise (mandala) werden
nach den Sehern und Sehergeschlechtern der Vorzeit benannt, welche die
Hymnen dieser Liedersammlungen erlauscht und gesungen haben. Es gibt da
zum Beispiel ein Mandala der Vishvamitras, ein Mandala der Vamadevas, der
Atris, der Vasishthas usw. Der Sanskritausdruck mandala konnte am besten mit
dem Worte Weihekreis iibersetzt werden. Simtliche Weihekreise des Rigveda
enthalten Anrufungen hoherer Wesen, die Devas genannt werden.

Die erste Hymne des ersten Liederkreises des Rigveda beginnt mit einer
Anrufung des Deva Agni. Der Name Agni ist verwandt dem lateinischen Wort
ignis, Feuer. Agni ist die Macht, die der Hindu in allem Feuer, besonders im
Opferfeuer, erlebt.

In den Anfangsversen des Rigveda wird Agni als der gottliche Opferpriester
angesprochen. Einige Minner priesterlichen Amtes stehen vor dem lodernden
Opferfeuer, und einer von ihnen singt in die Flammen:

"Agni berufe ich als den Bevollmichtigten, als den gottlichen Priester des
Opfers, als den Opferpriester, der den meisten Lohn einbringt.

Agni ward von den fritheren Sehern berufen und ist von den jiingsten zu
berufen; er moége die Devas hierher fahren" (Rigveda 1, 1, 1 - 2).

Wer sind die Devas, die Agni heranfahren soll? Wer ist Vayu? Wer ist Indra?
Wer ist Surya? Wer sind Mitra und Varuna? Wer sind die Gestalten der
marutischen Schar? Wer sind die beiden Ashvin, die Ushas und die vielen
anderen Devas, die im Rigveda immer wieder flehend angerufen werden?

Das Sanskritwort deva wird abgeleitet von der Sanskritwurzel div, scheinen,
leuchten, Glanz, Himmel. Man konnte also von lichtscheinenden
Himmelswesen sprechen. Man ist im Abendland gewohnt, die Devas Goétter zu
nennen. Man spricht von Goéttern des Lichthimmels, des Luftkreises und der
Erde.

Doch die Bezeichnung Gotter ist irrefiihrend. Zwar werden die Devas
manchmal Unsterbliche genannt, aber aus vielen Stellen der Shastras, aus
Rigvedastrophen und aus den Brahmanas des Veda und aus dem Mahabharata
und den Puranas und auch aus friihbuddhistischen Schriften, die sehr alte
indische Tradition bewahren, geht deutliche hervor, dass die Lichtwelten, in
denen die Devas leben — sehr lange leben —, doch als vergingliche Welten
angesehen wurden. Sie sind geschaffene Wesen.

Die Blumenkrinze der Devas welken, so heisst es. Unruhe befillt sie, wenn sie
ihr Ende herankommen fiihlen. Die Bhagavadgita belidchelt die blumigen Worte
im Werkteil des Veda, mit denen die verginglichen Lichtwelten der Devas
gepriesen werden. Und es wird in der Bhagavadgita klar ausgesprochen, dass
auch die himmlischen Wohnstétten der Devas und die Devas selbst dem Verfall
unterworfen sind.



Ein Devageschlecht versinkt und eine neues steigt auf, nicht viel anders als im
griechischen Mythos, wo ein Geschlecht der Olympier das andere stiirzt. Man
kann in mancher Hinsicht die indischen Devas mit den griechischen Olympiern
vergleichen. Sprachgelehrte haben auch auf die Verwandtschaft der Namen
hingewiesen. Varuna entspricht zum Beispiel dem Namen Uranos. Doch ein
ganz wesentlicher Unterschied zwischen der altindischen und der
altgriechischen Religion muss beachtet werden: Hinter den vielen Devas steht
der Verborgene, der EINE, der Urgott.

Bezeichnend ist die Strophe aus dem Einheitslied des Rigveda:

"Man nennt Ihn Indra, Varuna und Mitra,
Agni, den schonbeschwingten Himmelsvogel.
Viele Namen geben die Seher Ihm, der nur Einer ist.
Man nennt Thn Agni, Yama, Matarishvan."
(Rigveda 1, 164, 46)

An anderer Stelle, in den zum Veda gehorigen Erklirungen der vedischen
Mantras, heisst es ebenso eindeutig: "Wegen Seiner grossen Fiille und Majestit
wenden sie viele Namen fiir Thn an, der nur ein Einziger ist" (Nirukta 7, 4).
Drei Upanishaden besingen in gleicher Weise Sein ewiges Reich:

"Dort leuchtet nicht die Sonne, noch Mond, noch Sternenglanz,
noch jene Blitze, geschweige irdisch Feuer,
IHM, der allein glinzt, nachgldnzt alles andre... "
(Katha-Upanishad 2, 3, 15)
(Mundaka-Upanishad 2, 2, 10)
(Shvetashvatara-Upanishad 6, 14)

Die beriihmte Strophe klingt aus:

"Er 1st der durch sich selbst Seiende;
von Ihm abhéngig ist das All;
durch Seine Willenskraft hat dieses All
sein mannigfaltiges Sein"!

Auch die folgenden iibereinstimmenden Worte zweier Upanishaden sind
kennzeichnend;

"Aus Furcht vor Thm brennt Agni; aus Furcht vor Ihm leuchtet Surya, eilen
Indra und Vayu (der Herr des Windes) und Yama (der Herr des Todes) ..."
(Taittiriya-Upanishad 2, 8; Katha-Upanishad 2, 3; 3).

Der Rigveda spricht unter anderem folgendermassen von der Herrlichkeit des
Urgotts:

"Alle umringten Ihn, als Er (den Wagen) bestieg. Seine Herrlichkeiten
anlegend, wandelte der "Selbstleuchtende". Dies ist der grosse Name des

I'Um den Sinn dieser Strophe auszuschdpfen, wurde eine Zeile daraus in zweifacher Weise
uibersetzt.



Michtigen ... Als Gott "Allgestalt" hat Er unsterbliche (Namen und Gestalten)
angenommen" (Rigveda 3, 38, 4).

In einer spiteren Strophe derselben Hymne wird der Urgott als Savitr
bezeichnet, der die Sonne als ein goldenes Bildwerk aufgerichtet hat. Nur Er,
der Eine, in Seinem unverginglichen Reich, ist der "Selbstleuchtende", die
Devas leuchten Thm nach, so wie das ganze Weltall Thm — sehr blass —
nachleuchtet.

Man kann die Devas Diener, Boten, Amtwalter des Einen nennen. Sie sind
hierarchisch gegliedert. In der Taittiriya-Upanishad werden nicht weniger als
zwolf Stufen einer solchen Hierarchie aufgezihilt.

Manche der grossen Devas sind ihrerseits wieder von einem Hofstaat umringt.
Da gibt es zum Beispiel himmlische Tédnzerinnen, die Apsaras. Thre Leiber sind
nicht aus grobem Erdenstoff, nicht aus Fleisch und Bein gebildet, sondern aus
Luft und Bewegung, sich beugend und streckend, springend und stromend. So
tanzt die Apsara beim Fest der Devas ... Die Gandharvas, die himmlischen
Sénger, machen die Musik dazu und nehmen teil an dem Tanz in Indras Stadt?,
um die Devas zu erfreuen.

Die Vidyadharas tragen Wissenskraft, Worteskraft, Zauberkraft zu den
Menschen. Gleich den Engeln der christlichen Kunst erinnert ihre Erscheinung
an junge Knaben. Doch besitzen sie — wie die Engel der Friihzeitbilder — keine
Fittiche, sie fliegen durch die Kraft ihrer fliigellosen Leiber. Die Ushas
manifestieren sich in den immer wiederkehrenden Abendréten und
Morgenroten.

Darstellungen solcher Himmelswesen, himmlische Tdnzer und Tianzerinnen,
himmlische Sénger und ihre Gefdhrtinnen, Luftgenien, welche die
Wachstumskrifte und Lebenskrifte der Natur tragen, und die Gestalten noch
vieler anderer menschenahnlicher und tierdhnlicher Wesen bedecken, in Stein
gemeisselt, in wunderbarem Reigen die Aussenmauern zahlreicher alter
indischer Tempel. Eine ihrer Aufgaben im Kult ist es, den Blick des
andédchtigen Beschauers allméhlich aus der Fiille der Erscheinungen in der
Sinnenwelt zu dem verborgenen Unvergidnglichen hinzuleiten.

Oftmals aber schieben sich die Hierarchien der Devas verhiillend vor den Einen
und verbergen Seine Gestalt. Ein Seher des Rigveda klagt:

"Ihr kennt Ihn nicht, der diese Welt gemacht hat,

ein anderes schob sich zwischen Thn und euch ein ... "
(Rigveda 10, 82, 7)

Die Schwierigkeit fiir das Verstehen der Gestalten der Devas liegt eben darin,
dass sie das eine Mal gleichsam ihr abgetrenntes eigenes Leben leben und ein
anderes Mal transparent werden und der Eine durch sie hindurchleuchtet, dass
sie zeitweise zum "Antlitz des Einen" werden.

Es wird im Rigveda berichtet, dass die Devas "viele Wohnsitze haben" und dass
den Menschen nur die untersten Wohnsitze der Devas bekannt sind.

2, Stella Kramrisch, The Hindu Temple, zweiter Band, University of Calcutta, S. 343



Die unterste Sphére des Agni ist zum Beispiel das irdische Feuer, das als
Opferfeuer und Herdfeuer in jedem Hause lodert. Doch Agni hat "drei
Lichter", er lebt gleichzeitig in "drei Reichen". Die drei Lichter Agnis sind das
irdische Licht und das Licht in den verginglichen Himmelswelten und das
"dritte Licht", das in dem unvergidnglichen hochsten Reiche des Ewigen
leuchtet.

Lieder des Rigveda verherrlichen Agni Vaishvanara als das Licht, und zwar
sowohl als das Licht der Welt wie als das innere Licht, das den Seher und
Dichter erleuchtet:

"Nur dieser versteht den Faden, er den Einschlag, er wird richtig die Worte
reden, der Agni kennt als Hiiter der Unsterblichkeit ...

Agni ist der erste Opferpriester. Schaut ihn, er ist das unsterbliche Licht unter
den Sterblichen...

Er ist das Licht, das dem Schauen dauernd eingepflanzt ist, der Gedanke, der
unter den fliegenden Wesen der schnellste ist. Alle Devas einmiitig, einstimmig
begegneten einander richtig in dem einen Gedanken.

Meine Ohren fliegen auf, mein Auge geht auf, es geht dies Licht auf, das ins
Herz gesetzt ist ..." (Rigveda 6, 9, 3 - 6).

"Dreifach sind diese seine hdchsten wahren Geburten, die ersehnten Geburten
des Deva Agni. Von der Unendlichkeit verhiillt ist er gekommen, der reine,
helle, erstrahlende Herr.

Dieser Agni soll uns doch, des Weges kundig, zu dem gottgeschenkten Kleinod
fiilhren" (Rigveda 4, 1; 7, 10). Die innere Sphire Agnis wird auch erschaut als
das "Licht im Ozean jedes Menschenherzens".

Der wahre Agni, der Agni in seinen hoheren Wohnstitten, ist verborgen. Auch
der wahre Vayu, dessen niederster Wohnsitz der Wind ist, bleibt verborgen.
Vayu ist nicht nur die Macht in dem Wind, der die Welt durchweht, er ist auch
der Lebensatem der Devas, der Menschen und aller Wesen.

Noch mehr verborgen sind die beiden unzertrennlichen Freunde, die hohen
Devas Mitra und Varuna. Der leuchtende Tageshimmel ist nur das &dussere
Kleid Mitras und der Sternenhimmel der Nacht nur das dussere Kleid Varunas.
Mitra und Varuna sind die Hiiter der heiligen Weltordnung (rta). Uberall, so
heisst es, hat Varuna seine Spidher, welche die gehelmsten Gedanken der
Menschen anschauen. Die Ubeltiter werden mit den "Stricken Varunas”
gebunden, den Folgen ihrer eigenen Taten.

"Allkonig" wird der méchtige und geheimnisvolle Varuna genannt. Stirker als
durch die meisten anderen Devas leuchtet der EINE durch Varuna hindurch:
"Dem Allherrscher will ich singen das erhabene tiefe Lied, das liebe (Lied),
dem beriihmten Varuna, der die Erde zum Teppich fiir die Sonne
auseinandergeschlagen hat wie der Zurichter die Tierhaut.

Uber den Bdumen hat Varuna die Luft ausgebreitet, in die Rennpferde hat er
die Rennkraft, die Milch in die Kuheuter, ins Herz die Einsicht, an den Himmel
die Sonne, auf den Berg den Soma gesetzt" (Rigveda 5, 85; 1, 2).

Der irdische Soma ist ein Trank, der aus der auf den Bergen wachsenden
Somapflanze in sorgféltigster Bereitung gewonnen wurde. Nie diente er
profanen Zwecken. Er war ein Trank, der den Devas geopfert und auch von
den Teilnehmern des Opfers innerhalb des Kultes getrunken wurde. Der wahre



Soma wurde als ein erhabener Deva verehrt, der die gottliche Verziickung
verleiht. Nur seine dussere Gestaltwerdung auf Erden war der Somatrank und
am Himmel der quellende Mond.

Der Priester sang widhrend der Opferhandlung die folgende Hymne an den
Soma:

"Aus dem Ozean ist die Honigwelle emporgestiegen, mit dem Stengel (dem
Soma, dem Mond) ward sie zum Nektar (amrta) ... zur Zunge der Devas, zum
Nabel der Unsterblichkeit.

Diese Strome fliessen aus dem Meer im Herzen, durch hundert Gehege (vraja)
geschiitzt, vom Schelme nicht zu erblicken" (Rigveda 4, 85; 1, 5).

Der umfangreiche neunte Liederkreis des Rigveda besingt ausschliesslich den
Soma, er handelt von der achtsamen Somabereitung, vom Pressen und
Schidumen und Seihen des Somasaftes, vom Spenden des Somatrankes und der
geschmolzenen Butter beim vedischen Opfer.

In diesen vielen Hymnen an Soma wird aber nicht nur von den &usserlich
sichtbaren Stromen des Somatrankes und der Schmelzbutter gesungen. Das
wirkliche "Strémen" ist ein Vorgang im Herzen, der das Herannahen géttlicher
Offenbarung, die Gegenwart des Unvergidnglichen ankiindet. — Das Wort vraja
— Gehege, Kuhhiirde — in der letzten Strophe enthiillt sich im Bhagavata-Purana
und in anderen Puranas, wie wir spiter horen werden, als ein Geheimname des
ewigen "Reiches Gottes".

Geldner bemerkt in seiner Rigvedaiibersetzung: "Soma wird mit dem Herzen
getrunken. Er ist das eigentliche Lebenselixier. Er erleuchtet, schirft und weitet
das gottwirts gerichtete Auge des Sehers, weckt und erfiillt die heiligen Worte
und Gedanken, macht innerlich rein. Er trdgt den Sénger empor zu den
Gottern. Er heisst der Pfadfinder, der Seher, der zum Rishi macht ... Er ist des
Opfers Licht und Glanzpunkt."

In hintergriindiger Weise werden in den Strophen des Rigveda oftmals seelische
Vorginge in Bilder des Opferrituals eingehiillt. Von den Stromen der im Opfer
schmelzenden Butter, die das Feuer nihrt, heisst es zum Beispiel: "Sie (die
Strome) schweben ldchelnd zu Agni hin, wie schone Frauen zu den Festen ...
Ich sehe sie wie Méadchen, die Salbe auflegen, um auf die Hochzeit zu gehen ...

Auf dein Reich (o innerer Agni) ist diese ganze Welt gestellt, auf deine
Lebenskraft im Meer des Herzens..." (Rigveda 4, 58; 1, 5, 8, 9, 11).

Der Veda scheint auf den ersten Blick fast ausschliesslich ein Zeugnis
lohnbringender Religion zu sein. Schon in der allerersten Hymne des Rigveda,
die bereits teilweise zitiert wurde, wird Agni gepriesen als "jener, der am
meisten Lohn einbringt". Es heisst dort:

"Durch Agni moge er (der Veranstalter des Opfers) ansehnlichen Reichtum und
Zuwachs, Tag fiir Tag, erlangen; er moge zu einem werden, der am meisten
Sohne zidhlt" (Rigveda 1, 1, 3).

Auch die meisten anderen Hymnen an die Devas sind durchklungen von dem
dringenden Ruf: Wir opfern und du gib! Gib S6hne, Reichtum, Macht, Genuss,
Gesundheit, Gliick in diesem Leben und in einem kiinftigen Leben!

Aber der Wortlaut der Hymnen erweist sich oftmals als mehrschichtig. Mitten
im "Werkteil" des Rigveda brechen tiefe Brunnen aus dem "Weisheitsteil" des
Rigveda auf. Sogar die im Meer des Veda am verborgensten fliessende Welle,



die sich Gott hinschenkende Liebe (bhakti) quillt heimlich empor. In der
wiedergegebenen Hymne an den Soma zum Beispiel deuten die Bilder von der
Hochzeit, die eine himmlische Hochzeit ist, leise darauf hin. Auch in der
folgenden Strophe, in der scheinbar nur Weisheit erfleht wird, ertdnt ein Wort,
das zum Bereich der Bhakti gehort: der Geliebte (priya).

"Vom wunderbaren Herrn des Throns,
von dem geliebten Indrafreund,
erbat als Gabe Weisheit ich."
(Rigveda 1, 18, 6)

Wer ist Indra? Und wer ist der geliebte Indrafreund?

Indra

Indra ist der Fiirst jener Devas, welche die Walter der verschiedenen
Naturkrifte sind, die Walter der Sinnenwelt und der Sinnesorgane Indriyani ist
der Name von Indras Gattin, indriya heisst auf Sanskrit Sinnesorgan.

So wie die Naturkrifte stindig im Streit untereinander liegen, so sind Indra und
die Seinen im Streit mit anderen Miachten, den Asuras; er ist auch im Streit mit
dem Herrn des ilteren Himmelsgeschlechts, mit Varuna, dem Hiiter des
heiligen Weltengesetzes. Fiir eine Zeitspanne ist es Indra und seinen Scharen
gelungen, Varuna zu entthronen. Ein Ringen zwischen einem jlingeren und
einem ilteren Gottergeschlecht, dhnlich dem, wie es in der Orestie und dem
gefesselten Prometheus von Aischilos seine erhabene Darstellung findet,
spiegelt sich auch in einzelnen Hymnen des Rigveda ab.

Auch Agni gehort, wie wir wissen, eigentlich zu den heiligen verborgenen
Michten, die nicht dem Zeitenlaufe unterworfen sind. Aber dass er in seinem
dusseren Flammen und Wirken fiir eine Weile zu dem ziigellosen Heere Indras
iibergeht, entscheidet das Schicksal der Welt fiir eine Wendezeit.

Indra, der Handhaber der ungebidndigten physischen Kraft, ist auch der Herr
der Manneskraft. Als Machthaber iiber Gewitter und Sturzregen ahnten ihn die
Menschen der vedischen Zeit und riefen ihn an unter dem Namen Indra und
unter dem Namen Parjanya. Seine alles niederschmetternde Wucht, mit der er
den Donnerkeil schwingt, wird spiirbar aus der folgenden Hymne an Parjanya:
"Er zerschlidgt die Bdume und erschligt die Unholde. Die ganze Welt hat
Furcht vor ihm, der die grosse Waffe fiihrt. Auch der Schuldlose geht dem
Starken aus dem Wege, wenn Parjanya donnernd die Ubeltiter erschligt. Die
Winde wehen, die Blitze fallen, die Pflanzen richten sich auf, die Sonne quillt
iiber. Jedwedem Wesen wird Erquickung, wenn Parjanya mit seinem Samen die
Erde begliickt" (Rigveda 5, 83; 2, 4).

Das erquickende Nass, das Indra herabstromen lésst, ist hochst wichtig fiir das
Gedeihen der Felder und der Viehherden. Kein Wunder, dass in etwa
zweihundertfiinfzig Hymnen des Rigveda Indra preisend angerufen wird; etwa
so wie der Dorfschulze fiir den Bewohner eines Dorfes viel lebensnéher ist als
der ihm unnahbare Konig des Reiches, dessen Gebote der Dorfschulze ausfiihrt.



Indra ist ein Kriegsheld. Er zerschmeisst die neunundneunzig Burgen der
Feinde, so wird gesungen.

Die Gestalt Indras ragt, gleich den Gestalten andrer Devas, durch viele Welten.
Im Reich des Tons ist Indra der Herr der Vokale, im Gegensatz zu Yama, dem
Tod, welcher der Herrscher der Konsonanten ist.

Die Gestalt Indras birgt mancherlei Widerspriiche in sich. In einer
Rigvedahymne wird er "Sohn der Wahrheit" (satya) genannt. In vielen anderen
Texten zeigt er sich als ein Grossprecher, ein Vielfrass, der seinen dicken
Bauch fiillt, nach Somasaft begierig, ein Emporkommling.

In der Kena-Upanishad wird erzihlt, wie Indra gedemiitigt wird und nach
dieser Erfahrung Weisheit erlangt. In der Chandogya-Upanishad wird berichtet,
das Indra als Geistesschiiler zu Prajapati, dem Allzeuger und Herrn aller
Geschopfe, geht. Und dieser wird zu Indras Guru.

Im Rigveda wird Indra viele Male als Besieger des gewaltigen Asura Vrtra
gepriesen. Doch schon im Mahabharata wird die Eitelkeit und Ahnungslosigkeit
des iiber die Asuras Vrtra und Bali triumphierenden Indra zum Spott und kaum
verhohlenen Gelichter; noch mehr im Bhagavata-Purana.

Dort wird dargestellt, dass die beiden von Indra besiegten Asuras, die freudig
der Macht und dem Genuss entsagen, ihrem Wesen nach Gottgeweihte (bhakta)
sind und noch grossere Gottesliebe (bhakti) erlangen. Sie sind die heimlichen
Sieger. Und der sich briistende méchtige Indra ist in Wirklichkeit der
Unterlegene.

Wie endlose rauschende Wellen im Meer des Zeitenlaufs wogen die Kampfe
zwischen den Geschlechtern der Devas und der Asuras unablissig auf und ab.

So wie das Wort Deva birgt auch das Wort Asura mehrere
Bedeutungsschichten.

Erstens: Das Wort Asura bezeichnet alle diejenigen, die keine innere Haltung
haben und nur von ihren stindig wechselnden Trieben und Liisten hin- und
hergeschleudert werden. In den einen Teil des Veda bildenden Worterkldrungen
des Veda (nirkuta) heisst es: a-su-ra, nicht recht hingegeben sein, also unstet
sein, keinen inneren Halt habend, ohne auf die Shastras und auf Gott
zugeordnet und gestiitzt zu sein (vgl. Bhagavadgita Kapitel 16).

Zweitens: das Wort asura bedeutet aber auch: alles, was Leben gibt,
Lebensodem (asu, Leben; ra, geben). Varuna, der Wassergeber, Indra, der
Regengeber, Surya, der Geist der Sonne als Lichtgeber, werden in diesem Sinne
Asuras genannt, und in einem grossen Hymnus des Rigveda wird die
wunderbare Asuramacht der Devas gepriesen.

All diese Lebensgeber haben jedoch ihr Leben aus dem EINEN. Sie sind
gestiitzt auf den Einen, der Leben ist, Bewegung ist, Erkenntnis ist — und der
auch ewiges Wort ist, ein WORT, in dem Wort und Idee und Sache véllig eins
sind. Ein in den Shastras unzidhlige Male auftauchender Ausdruck fiir den Veda
ist: das Brahman (neutr.). Das Brahman bedeutet sowohl die Allgottheit (in
mancherlei ihrer Aspekte), aber auch das allerfiillende, allumhiillende Lied, den
Veda, Gott als ewig tonendes WORT.

Eine beriihmte Strophe des Rigveda iiber die Devas in ihrer Beziehung zu dem
wahren ewigen Veda lautet:



"Des Hymnus Laut im hochsten ewigen Raum,
auf den gestiitzt die Devas alle thronen,
wenn man den nicht kennt, wozu hilft der Hymnus dann,
wir, die ithn kennen, haben uns versammelt hier."
(Rigveda 1, 164, 39)

Vishnu

Veden und Upanishaden sind durchzogen von Berichten iiber das Suchen nach
dem Einen, dem verborgenen Gott. Es ist gleichsam ein immer erneutes
Wandern durch Nacht und Abgrund, zuletzt Staunen des Findens und das
Bemiihen, in Menschenworten die unfassbare Erfahrung wiederzugeben, dass
alles Vergingliche vom Unvergédnglichen durchdrungen und getragen wird und
dass mitten im Verginglichen das Unvergédngliche aufleuchten kann. Da gemdss
vieler indischer heiliger Texte eine Wiederkehr des Gleichen stattfindet und die
ewigen Offenbarungsworte der Shastras in jedem Weltensein neu ausgegeben
werden, so wie sie vorher waren, hat sich auch dieses Suchen und Finden des
Ewigen zahllose Male, in jedem Weltenlauf, immer neu begeben.

Erschiitternd klingt im Rigveda die Frage auf:

"Als Tor, im Geist nicht wissend,
frage ich jenen verborgenen Wohnstitten der Devas nach ...
Unkundig frage ich die hier etwa kundig,
die Weisen, zu erforschen, was ich nicht weiss:
Wer wohl gestiitzt hat die sechs Weltenrdume als Ungeborner;
wer war wohl der EINE?"
(Rigveda 1, 164, 6)

Ein anderer Seher fragt:

"Wer weiss es gewiss, wer kann es hier verkiinden,
woher sie (die Devas) entstanden sind?
Woher diese Schopfung kam?
Die Devas kamen erst nachher,
mit der Schopfung dieser Welt.
Wer weiss es denn, woraus sie sich entwickelt haben?"
(Rigveda 10, 129, 6)

Und weiter wird eindringlich gefragt, wem denn eigentlich geopfert werden
solle:

"Er, der den Odem schenkt und Kraft schenkt, dessen Weisung
anbetend alle harren, auch die Devas,
dessen Schatten die Unsterblichkeit und der Tod sind,
wer ist der Gott, dass wir Thm opfernd dienen? ...



Zu dem aufschaun die Kdmpfer beider Heere,
auf Hilfe bauend, sorgenvollen Herzens,
aus dem aufgeht und fernhin strahlt die Sonne,
wer ist der Gott, dass wir Thm opfernd dienen?"
(Rigveda 10, 121; 2, 6)

Der EINE, der Verborgene, der sich in den Kdmpfen zwischen Devas und
Asuras fiir eine Weile auf die Seite Indras neigt, "der vielgeliebte Indrafreund",
fiihrt in einzelnen Hymnen des Rigveda den Namen Vishnu. Von Vishnu wird
im Rigveda berichtet, dass er "ein grosserer Wohltéter als Indra" ist. Nur etwa
zehn vollstindige Hymnen sowie eine Anzahl einzelner Strophen erscheinen auf
den ersten Blick im Rigveda Vishnu geweiht zu sein.

Aber diese Vishnulieder und -strophen heben sich deutlich von den meisten
anderen Rigvedahymnen an die Devas ab. Und wenn man aufmerksam lauscht
und liest, entdeckt man, dass oftmals auch in den iibrigen Rigvedahymnen
Vishnu angerufen wird, bloss unter anderem Namen.

Seit undenklicher Zeit verehren viele Millionen Hindus Vishnu als den EINEN,
den Urgott.

Der Rigveda singt:

"O Vishnu, Dein Leib ist jenseits jeder Messbarkeit. Niemand kennt die Grenze
Deiner Grosse. Wir sind auf der Erde und kennen Deine zwei Welten. Du allein
kennst Deine hochste Welt, die dariiber hinausliegt.

O Vishnu, o Gott, niemand, der geboren ist, vermag das Ende Deiner Grosse zu
erkennen, die alles iiberschreitet. O Vishnu, zum Zwecke des Opfers fiir Dich
hast Du die weite Welt entlassen — hast Du die Sonne, Usha, die Morgenréte,
und Agni geboren" (Rigveda 7, 99; 1, 2, 4).

"Er, der die mit hunderten von Lichtern erfiillten drei Welten iiberschreitet,
unter den Altesten der Alteste, der Vishnu sei unser Herr. Sein Name ist voller
Licht. Er ist wiirdig, unser Herr zu sein" (Rigveda 7, 100, 3).

Die Brahmanas berichten:

"Agni ist der niedrigste unter den Devas, Vishnu ist der hochste, alle anderen
Devatas (Devas) sind zwischen beiden.

Vishnu ist alle Devatas" (Taittiriya-Brahmana 1, 1;1, 4).

Im Gegensatz zu den anderen Devas wird Vishnu im Rigveda bloss selten um
eine irdische Gabe angefleht. Sein Platz reicht nur wenig in den Rahmen einer
lohnbringenden Religion hinein. Und wenn Vishnu in einer der Hymnen an alle
himmlischen Heerscharen mit angerufen wird, so steht er zumeist als der erste
oder der letzte in der langen Reihe. Das zeigt zum Beispiel das folgende
rigvedische Gebet um gute Empfiangnis und leichte Geburt:

"Vishnu mége den Mutterschoss bereiten;
Tvashtr moge die Formen bilden;
Prajapati moge den Samen eingiessen;
der Ordner der Welt soll dir eine Leibesfrucht machen...

Mache eine Leibesfrucht, o gottliche Weisheit, Sarasvati."
(Rigveda 10, 184, 1 - 2)



Vishnu, Tvashtr, der Allbildner, Prajapati, der Allzeuger, auch das Weben der
gottlichen Weisheit Sarasvati bedeuten hier verschiedene Namen und Aspekte
und Wirkweisen des EINEN, der in mannigfaltiger Offenbarung
hervorleuchtet.

Auch durch Brahma, den Weltenbildner, leuchtet der Eine hindurch. In den
Puranas wird iiberdies berichtet, dass, wenn kein hohes Wesen in der Welt des
endlosen Kreislaufes wiirdig ist, das Amt eines Weltschopfers zu iibernehmen,
dann tibernimmt Vishnu selbst das Amt eines Brahma.

Die folgenden beriihmten Rigvedastrophen an Vishvakarman erweisen sich in
diesem Sinn als eine Hymne an den "jiingsten und iltesten Meister Vishnu",
wenn dieser Seinen Blick der noch ungeschaffenen Welt zuwendet und in den
Bereich der Maya eintritt, ohne von ihr beriihrt und befleckt zu werden.

Der vedische Singer fragt:

"Welches war denn der Standort,
welches war wohl der Anfang,
und wie war das denn, woraus Vishvakarman die Erde erschuf
und den Himmel in ganzer Grosse enthiillte,
Er, der ganz Auge ist.
Allenthalben Auge, Gesicht, Arm und Fuss,
schweisst Er sie mit Armen und Schwingen zusammen,
als Er Himmel und Erde erschuf,
Er, der einzige Gott."
(Rigveda 10, 81; 2 - 3)

Zahlreich sind die Feststellungen in den Shastras, das Vishnu der "wahre Agni",
der "wahre Surya", der "wahre Indra" ist und dass alle Devas in IThm sind, nur
durch Thn ihr Leben haben.

Aufschlussreiche Aussagen iiber Vishnus Wesen findet man in einer Hymne des
Rishis Vamadeva aus dem Rigveda. Da offenbart sich Vishnu in Gestalt des
vielbesungenen "schonbeschwingten Himmelsvogels" Garutmat oder Garuda,
der in den Puranas der "Vogel" ist, "auf dem Vishnu reitet". Mehrfach wird im
Bhagavatam und in anderen Texten der indischen WORT-Offenbarung
mitgeteilt, dass die beiden Fliigel dieses Vogels Garuda aus den beiden
Abteilungen des Samaveda gebildet sind. Wenn die Offenbarung Gottes dem
schwindelnden Blicke des Sehers entschwindet, dann tonen die aus den
Schwingen des Vogels Vishnus flutenden Gesinge des Samaveda noch lange
nach.

"Die Vollendeten lauschen den Hymnen des Samaveda, die ausstromen von den
Fliigeln des Garuda, wo immer er fliegt" (Bhagavatam 3, 21; 34).

"Unter den Veden bin Ich der Samaveda", spricht der Ewige in der
Bhagavadgita (10, 22).

Im Rigveda spricht der "schonbeschwingte Himmelsvogel" zu Indra:

"Ich war Prajapati (der Allschopfer) und Surya (der Sonnengeist) ... ICH (und
nicht du, o Indra) gab die Erde dem Arier. Ich spende dem Verehrung
bringenden Menschen den Regen. Ich fiihrte die tosenden Wasserfluten hervor.
Meinem Willen folgen die Devas.



Ich zerstdubte in Somatrunkenheit die neunundneunzig Burgen ... die
hundertste machte ich bewohnbar ... Hundert eherne Burgen hielten mich fest;
Ich, der Adler, aber flog mit Schnelle von dannen."

Indra verneint die Worte des schon gefliigelten Himmelsvogels nicht. In
Ehrfurcht blickt er auf zu Thm und unterweist seine Gefolgsleute, die Devas der
marutischen Schar:

"Vor allen Vogeln, o Maruts, soll dieser Vogel stehen, vor den Adlern dieser
Adler, der schnellfliegende, weil Er, der Schongefliigelte, aus eigenem freiem
Willen den Menschen die von den Devas geliebte Opferspeise brachte ..
Gedankenschnell ... trug er den Soma, von den Devas begleitet, aus dem
hochsten ewigen Raume herab" (Rigveda 4, 26; 1, 3, 5, 6 und 4, 27; 1).3

In dem beriihmten Vedakommentar von Sayana, das in Indien als massgebend
angesehen wird, findet sich die Deutung, dass die neunundneunzig ehernen
Burgen die Leibeshiillen, Stoffeshiillen der Materie bedeuten, die der Ewige,
der allem Innewohnende (Vishnu), wenn Er aufleuchtet, zerbricht.

Vishnu wird im Rigveda als der "Weithinschreitende" gepriesen. Die
rigvedischen Hymnen an Vishnu werden durchtont vom Ruhm Seiner "drei
gewaltigen Schritte":

"Geriihmt wird Vishnu wegen dieser Grosstat,
Er, unter dessen drei gewaltigen Schritten
die Wesen alle sichere Wohnung haben."
(Rigveda 1, 154; 2)

Die drei Schritte Vishnus sind Schritte aus dem Reich der Ewigkeit hinab in die
Entfaltung der Welt. Es sind aber auch Schritte aus der Welt zuriick in die
Ewigkeit. Die drei Schritte Vishnus sind verschiedene Offenbarungsweisen
Seines Wesens.

Der erste Schritt Vishnus, wenn Er emporschreitet, umgreift alles Erkennen
und alle Erfahrung, alle Lust und alles Leid in der weit ausgebreiteten
Sinnenwelt. Der zweite Schritt Vishnus dringt schon iiber alle Erfahrung des
Irdischen und auch des Kosmischen hinaus, er umgreift das Bewusstsein aller
Welten der Abgeschiedenen und aller Welten der lichtscheinenden Devas. Der
dritte Schritt Vishnus 6ffnet das Bewusstsein des Unvergénglichen.

"Nur zwei seiner Schritte, des Sonnendugigen, schauend,
wandelt der Sterbliche;
an seinen dritten Schritt wagt sich keiner heran,

nicht einmal die beschwingten Vogel in ithrem Fluge."
(Rigveda 1,155;5)

Im Rigveda wird das ganze Weltall dem Staub verglichen, der in der
niedrigsten Fussspur Vishnus gehauft ist.

3 Uber Vishnu als schénbeschwingten Himmelsvogel siehe Jarl Charpentier, Die Suparnasage,
Uppsala 1920, Seite 194 ff., ferner K.F. Johansson, Solfageln i Indien, Uppsala 1910, Seite 28
ff.



Es wird gesungen:

"Vishnu, der Wichter, hiitet den hochsten Hort, seine lieben unsterblichen
Formen annehmend" (Rigveda 3, 55; 10).

"Keiner, der noch geboren werden wird, und keiner, der schon geboren ist, hat
das Ende deiner Grosse erreicht o Gott, o Vishnu" (Rigveda 7, 99; 2).

Man kann die Offenbarungsweisen Vishnus auch anders ausdriicken:

Erstens: Vishnu belebt mit Seinem Blickstrahl den immerwihrenden Schatten
der ewigen Fiille Gottes, das ist die Urmaterie der Maya. Er versetzt diese mit
seinem Blickstrahl in Aktivitidt und gibt dadurch den Anstoss zur Emanation
oder Weltentfaltung.

Zweitens: Vishnu ist als Lenker und Kraftgeber in den entfalteten Kosmos
hineingegangen. Mit Seinem Blickstrahl wurden zugleich die unzéhligen
Seelen, die in einer vorhergehenden Weltentfaltung nicht zur Erkenntnis Gottes
und ihres eigenen Wesens gelangten, je nach den Folgen ihres Tuns in fritheren
Daseinsformen und je nach den in ihrem Unterbewusstsein schlummernden
Begierden, in die durch Vishnus Blickstrahl belebte Natur und in deren
physische Formen eingesetzt.

Drittens: In einer dritten Form Seiner selbst, betritt Vishnu als ewiger Begleiter
den verborgenen ewigen Kern jedes Wesens, den individuellen Atman
(jivatman) in jedem Wesen, ohne jedoch selbst seine Einheit und Ganzheit zu
verlieren und ohne in irgendeiner Weise von dem, was die Wesen tun, und von
ihren Hiillen der Materie beriihrt oder befleckt zu werden.

In allen diesen drei Offenbarungsweisen ist Vishnu von Zeit- und Raum- und
Denkgesetzen unberiihrt. Auch wenn Er in der Welt weilt, ist Er unberiihrt von
den Naturgesetzen und den Gesetzen des menschlichen Denkens und
menschlicher Logik. Auch insofern Vishnu in der Welt weilt, ist Er in der
Ewigkeit, auch inmitten der Zeit ist Er im Zeitlosen. Gleichzeitig ist Er als
Paramatman der innere Lenker in jedem Wesen und der Trager und Kraftgeber
in jedem Weltall. Und gleichzeitig ist Er auch Mahavishnu, der durch Seinen
blossen Blick von fernher den ersten Impuls zur Schopfung gibt. Doch wihrend
Er, ohne selbst etwas zu tun — wie ein Katalysator —, alles Weltgeschehen
bewirkt, ist Er indessen auch in Seinem eigenen hochsten Reich mit Seinem
inneren tief verborgenen Wesen bloss sich selbst hingegeben, als Gott "in sich
selbst".

Eine Strophe von "Vishnus hochstem Reich" (visnoh paramam padam) ist ein
Herzstiick des Veda. In vielen vedischen Texten kehrt sie wieder. Sie findet
sich im Rigveda 1, 22; 20, im Samaveda 35, 16; 72, im Atharvaveda 7, 26, 7, im
Shukla-Yajurveda 6, 5, im Krishna-Yajurveda 1, 3, 6, 2; 4, 2, 9, 3, in der
Katha-Upanishad 1, 3; 9, in der Subala-Upanishad 6, 3, in der Narabindu-
Upanishad 47, in der Vasudeva-Upanishad 29, in der Tripura-Tapaniya-
Upanishad, in der Yoga-Shika-Upanishad 6, 21, in der Paingala-Upanishad 4,
24, in der Gopala-Purva-Tapaniya-Upanishad 4, 27, in der Muktika-Upanishad
2, 27 und so weiter und so weiter.

Die beriihmte Strophe lautet:

"Dieses ist das hochste Reich Vishnus,



das sich tiberallhin erstreckt.
Immerdar schauen es die Weisen,
so wie das Licht der Sonne im Himmelsraum."

In dem Sanskritworte caksu in dieser Strophe, das mit "Licht der Sonne"
tibersetzt wurde, liegt auch die Bedeutung "Auge". Von Vishnu heisst es ja,
dass "Er ganz Auge ist". Diese geistige Sonne sieht, jeder Strahl dieser Sonne
sieht. Er ist "der Einzige, der schaut" (eka-rsi). Die Erkenntnis jedes Sehers auf
Erden ist im Grunde die von Vishnu ausgehende Erkenntnis. Das unendliche
Reich Gottes ist eine Erkenntniswelt.

Wenn man die Gesamtheit der indischen Shastras vom Rigveda bis zum
Bhagavatam iiberschaut, dann ergibt sich, dass Vishnu kein anderer ist als das
Brahman im Ursinn des Wortes, das ist "der lebendige Gott", im Gegensatz
zum Brahman im engeren Sinne: der Glorie des lebendigen Gottes, dem blossen
SEIN. Und jede Form Gottes ist Vishnu, das heisst das Innen und Aussen von
allem, ohne selbst ein Innen und Aussen zu haben.

In der Nrisinha-Purva-Tapaniya-Upanishad wird die Frage gestellt:

"Warum heisst Er der grosse Vishnu?" (mahavisnu)

Die Antwort der Upanishad lautet: "Weil Er durch die Thm eigene Grosse
(mahima, das Brahman) alle Welten, alle Wesen, alle Atmas von aussen erfiillt
und von innen durchdringt, so wie Ol ausserhalb und innerhalb eines
Mehlklosses."

Vishnu, der Alldurchdringende, der von Zeit- und Raum- und Denkgesetzen
Unbegrenzte, hat viele Namen. Ein Teilstiick des zu den Shastras gehorigen
Epos Mahabharata heisst "Preislied auf die tausend Namen Vishnus" (visnu-
sahasra-nama-stotra). Das ist eine sehr wichtige Quellurkunde, denn gemiss der
Aussage des Padma-Purana und anderer Shastras ist der Name Gottes und Gott
selbst nicht verschieden voneinander.

Zwei beriihmte Namen Vishnus sind Vasudeva, "der in dem reinen SEIN
Wohnende", und Narayana, der Urgrund aller Wesen (nara-ayana), der in
Seinem ewigen unendlichen Reich gottlicher Allmacht und Majestit thront.

Wie sehr diese beiden Namen bloss zwei Aspekte desselben Gotteswesens
ausdriicken, bezeugen zwei Doppelstrophen im Bhagavata-Purana, die mit fast
gleichem Wortlaut den lebendigen Gott einmal als Vasudeva, das andere Mal
als Narayana preisen.

Im ersten Buche des Bhagavatam heisst es:

"Auf Vasudeva zielen die Veden hin,
auf Vasudeva zielen die Opfer hin,
auf Vasudeva zielt aller Yoga hin,
auf Vasudeva zielen die gebotenen Werke hin.

Auf Vasudeva zielt alles Wissen hin,
auf Vasudeva zielt alle Askese hin,
auf Vasudeva zielt alle heilige Ordnung (dharma) hin,
Vasudeva ist das hochste Ziel, die hochste Zuflucht."
(Bhagavatam 1, 2, 28 - 29)



Im zweiten Buch des Bhagavatam heisst es, unmittelbar nach einer Strophe,
worin der EINE als Vasudeva gepriesen wurde:

"Auf Narayana zielen die Veden hin,
von Narayana leiten sich die Gétter her,
die Welten beruhen auf Narayana,

auf Narayana zielen die Opfer hin.

Auf Narayana zielt aller Yoga hin,
auf Narayana zielt alle Askese hin,
auf Narayana zielt alles Wissen hin,
Narayana ist das hochste Ziel, die hochste Zuflucht."
(Bhagavatam 2, 5, 15 - 16)

Ein Name des lebendigen Gottes (visnu), der in Indien seit Jahrtausenden alle
anderen Gottesnamen iiberleuchtet, ist, worauf schon hingewiesen wurde, der
Name Krishna. In der Bhagavadgita spricht Krishna: "Ich bin die Grundlage
des Brahman."

Die Offenbarung Krishnas erhellt gemaiss vieler Bhakti-Shastras grossere Tiefen
des gottlichen Innenlebens als alle anderen Aspekte Gottes. In manchen heiligen
Texten erweist sich sogar Narayana, Gott in Seiner unfassbaren Allmacht und
Majestit, als ein dusserer Aspekt Krishnas, als eine Diener Krishnas. Alle
Formen des weltzugewendeten Gottes: Vishnu, der im Ozean aller Ursachen
weilt und mit Seinem blossen gelegentlichen Blick den ersten Anstoss zu aller
Schopfung in Zeit und Raum gibt, und Vishnu, der im Ozean weilt, worin der
Weltenembryo schwimmt, und der dann selbst eingeht in das "Weltenei", auch
Vishnu, der im Milchozean weilt und der als innerer Zeuge in jedem Herzen
weilt, sie alle werden als dussere Aspekte, als Teilaspekte Krishnas, bezeichnet.
In diesem Sinn sind alle tausend Namen Vishnus auch Namen Krishnas.

In vielen Strophen des Bhagavata-Purana und anderer heiliger Texte spricht
Krishna das Geheimnis aus, wie Gottes innerstes Wesen, Gott in sich selbst,
erkannt wird: Nicht durch Yoga, nicht durch Askese, nicht durch Ausiibung
aller gebotenen Pflichten, nicht durch Gaben und andere gute Werke, nicht
einmal durch hochstes Wissen (jiana), sondern stets nur durch die ganz lautere
dienende erkennende Liebe, die unverhiillte Bhakti.

Schon in der Bhagavadgita, am Schluss der grossen Unterweisung in die
verschiedenen Yogawege, spricht Gott:

"Durch Bhakti kennt er Mich dem Wesen nach,
weiss wie Ich bin und wer Ich bin."
(Bhagavadgita 18, 55)

In der Traditionsfolge der indischen Gottesliebe wird dem Schiiler oftmals
eingeschirft, dass es einzig das Dienen-Wollen ist, in solcher Art, die Krishna



selbst dienen nennt, was als Bhakti die Kraft gibt, einen Text wirklich in allen
Tiefen zu verstehen, vorzutragen und zu erkléren.

Das Uropfer des Purusha

Im Mittelpunkt des vedischen Kultes stand die Opferhandlung, die urspriinglich
nicht in einem Tempel stattfand. Im Freien stand der Opferaltar. Bei der
Konigsweihe und bei anderen feierlichen Anldssen und an den Festtagen des
kultischen Jahres wurde das Opfer von Brahmanenpriestern mit Pracht und
Prunk dargebracht. Manchmal dauerten diese Opfer viele Tage, viele Wochen,
ja Jahre. Es wird berichtet, dass in den langen Pausen zwischen den einzelnen
Weiheakten solcher Opfer von Barden das Mahabharata und das Ramayana und
die achtzehn Puranas vorgetragen wurden. Aber auch zu den Pflichten des
Haushilters gehorte es, in seinem noch so drmlichen Haus das Opferfeuer
sorgsam zu unterhalten und tiglich Opfer zu bringen, auch wenn sie nur aus
Erde und Wasser und Gras bestanden.

Alle vedischen Opfer galten und gelten aber nur als der Abglanz eines heiligen
grossen Uropfers, das einst die Devas dem Vishnu darbrachten, der jenseits
alles Denkens und aller Vorstellung wesenden "urersten gottlichen Person",
dem "tausendhduptigen, tausendarmigen Purusha". Die Devas brachten in
einem "geistigen Opfer" ein in ihrer Vorstellung lebendes Abbild des Purusha
diesem ungeborenen urersten Purusha selber dar.

Aus diesem geistigen Uropfer entfaltete sich — zuerst als Idee — Himmel und
Erde, die Menschen der verschiedenen Kasten, die Tiere und die anderen
Wesen.

Das Sanskritwort purusa wird abgeleitet von der Silber pur, Burg, Stadt. Die
Burg, die Stadt ist das Weltall, auch der Menschenleib wird die "Stadt mit den
neun Toren" genannt. Der Purusha ist Er, der in der Stadt des Leibes, aber auch
in der Stadt des Weltalls lebt. Pur ist aber auch das Reich Gottes selbst.

Sieben Devas, durch welche Sein Wesen hindurchleuchtet, umstehen als
iiberirdische Priester den Altar und bringen das heilige Uropfer dar.

In mehreren Rigvedahymnen schimmern Szenen aus dieser Uropferhandlung
geheimnisvoll auf. In einer Hymne wird berichtet, dass die Opfernden sich bei
den Hénden hielten, als ob sie tanzten. Das Purushalied des Rigveda (purusa-
stuktam) ist in allen seinen sechzehn Strophen von der Handlung dieses Uropfers
erfiillt.

Das Purushalied lebt noch heute in Indien. Ich habe es mehrmals bei grossen
Festen von Brahmanen feierlich im Chor singen gehort.

Einmal standen vier grosse iibermannshohe Bananenstauden im Geviert vor den
im Halbrund aufgestellten Sidngern. Die vier Bidumchen symbolisierten den
Raum, das in Erscheinungtreten der verginglichen Sinnenwelt aus dem Ewigen.
Die Brahmanen sangen:

"Der Purusha hat tausend Augen,
hat tausend Hiupter, tausend Fiisse.
Die Erde umringt Er auf allen Seiten,



zehn Finger noch iiber ihr sich befindend.
(Er durchwaltet alles und ist doch iiber allem.)

Der Purusha ist alles dieses,
das, was einst war und was einst kommen wird.
Er ist der wahre Herr des Unsterblichen
und von allem, was durch Nahrung wichst.

So gross auch solche Allmacht scheinen mag,
der wahre Purusha ist grosser noch.
Ein Viertel nur von Ihm ist (der Grund) alles Weltseins,
drei Viertel sind das Ewige im Reich des Leuchtens."

Diesem "ungeborenen ewigen hochsten Purusha" wird der "vor allem anderen
geborene Purusha", das ist das Abbild des ewigen Purusha, das in der
Vorstellung der Devas lebt, als ein geistiges Opfer dargebracht.

"Als nun die Devas diesen Purusha
als Opfer ausgebreitet hatten,
da ward der Friihling zu dem Opferschmalz,
der Sommer Brennholz
und Herbst zum Opfertrank.

Und als das Opfer nun vollendet war,

da fing man auf das farbige Schmalz, das rann.
Daraus wurden Vogel und Haustiere,
und Tiere, die im Walde schweifen.

Als dieses Opfer nun vollendet war,
da traten Vers und kultisches Lied ins Leben.
Auch alles Metrum, aller Vedaspruch
trat aus dem Opfer in Erscheinung.

Als sie den Purusha nun auseinanderteilten,
wie legten sie dabei die Teile aus?
Was ward sein Mund? Was wurden seine Arme?
Wie wurden Lenden, Fiisse da benannt?

Zu dem Brahmanen ward Sein Mund.
Aus Seinen Armen ward die Kriegerkaste.
Das Handelsvolk entstand aus Seinen Lenden.
Die Knechte aus dem Fuss entsprossen sind.

Aus Seinem Geiste trat der Mond ins Dasein.
Sein Auge zu der Sonne ward.
Aus Seinem Mund entstand Indra und Agni.
Aus Seinem Atem Vayu, Windeswehn.



Aus Seinem Nabel ward das Firmament.
Sein Haupt, das wolbte sich zum Himmel.
Aus Seinen Fiissen breitete sich Erde aus.
Die Ohren wurden die Weltrichtungen.
So wurden in Gedanken die Welten geschaffen.

Die Devas, opfernd, huldigten dem Opfer,
und dieses war der Opferwerke Erstes.
Die Michtigen (Opferer) einten sich dem (hdchsten) Himmel,
da wo die iltesten der Devas weilen."
(Purusha-Suktam, Rigveda 10, 90; 1 - 3, 6, 8 - 14, 16)

Das Purusha-Suktam hat die Aufgabe, die Dinge der Welt statt auf den
Menschen auf Thn, den Grund der Welt, geistig zuzuordnen und stark darauf
hinzuweisen, dass auch dieser weltbezogene "Gott" nur "ein Viertel" Seines
vollen Wesens ist. Die Menschen werden aufgerufen, sich um die weiteren
"dre1 Viertel" zu miihen, die ohne jeden Bezug auf die Welt sind, die absolute
Gottheit in Vishnus hochstem Reich (paramam padam).

Das Reich Gottes

Der Guru erklédrt: "Man muss sich ganz von dem leer machen, was man von
Gott, von der Welt, von sich selbst zu wissen meint, wenn man auch nur einen
einzigen Gottesnamen, eine einzige Aussage der Shastras iiber das Reich Gottes
verstehen will. Es muss einem ganz klar sein, dass die Gesetze der Kausalitiit,
die Gesetze der Physik, alle Naturgesetze des Kosmos in dem Reich der reinen
Erkenntnis, in dem sogenannten Cit-Reich, keine Geltung haben.

Es muss einem klar sein, dass in dem Reiche Gottes, das aus ewigem SEIN
(sat), reiner ERKENNTNIS (cif) und gottlicher WONNE (ananda) besteht,
viele unendliche Dinge gleichzeitig am gleichen Orte sind, ohne einander im
mindesten zu beeintridchtigen oder zu storen, ja auch ohne dass die gleichzeitige
Gegenwart unserer kosmischen Welt und unserer harten Begrenzung der vollen
Uberall-Gegenwart des Cit-Reiches irgendwie Abbruch tut."

Die in den Shastras der Hindus auftonende Vielfalt der Namen Gottes, die den
Menschen des Abendlandes befremden und verwirren, sind ein Ausdruck fiir
die Mannigfaltigkeit der zahllosen ewigen Reiche des einen Gottes, von denen
jedes Reich eine unermesslich tiefe Unendlichkeit ist.

Ein gemeinsamer Name fiir alle diese gottlichen Reiche ist Vaikuntha, das
bedeutet: ohne Bruch. Die Zeit zersplittert dort nicht wie bei uns in jedem
Augenblick schmerzlich in Vergangenheit und Zukunft. Ewige Gegenwart
west. Und man kann dort ins Unendliche schreiten ohne jemals an ein Ende zu
kommen.

Dort, in jedem der unendlichen Reiche Vaikunthas, hat der lebendige Gott, der
von Zeit- und Raum- und Denkgesetzen Unbegrenzte (visnu), mit Seinen



ewigen Begleitern Sein geheimnisvolles Spiel (Iila), das kein "warum" kennt,
das nie ein Ende hat und dessen Dramatik sich in alle Ewigkeit steigert.

Doch der EINE - das ergibt sich aus den Texten — weilt nicht nur mit den
Seinen ewiglich in Seinen eigenen Reichen, das Spiel flutet auch, wie durch
einen Vorhang, der sich 6ffnet, zuweilen in die Welten der Messbarkeit hinaus.
Dann leuchtet die Lila fiir eine Zeitspanne auch auf Erden oder in anderen
Welten von Zeit und Raum auf. Und in den Shastras wird berichtet: Ein Avatar
Gottes ist zur Erde niedergestiegen.

Die Avatare

Man hat versucht, das Sanskritwort avatara mit Heiland, ErlGser zu iibersetzen,
eine der Bedeutungen ist auch: der Niedergestiegene. Doch alle diese
Ausdriicke sind fiir die beschrinkte Vernunft der Wesen in unseren Welten der
Peripherie und Relativitit geprdgt. Von uns aus betrachtet, steigt er herab,
steigt er empor. In Wirklichkeit steigt Gott nicht herab und steigt nicht empor.
Er ist iiberall. Er ist ja Gestalt der gottlichen Fiille selbst, die sich offenbart. Er
ist die Fiille, von der die Chandogya-Upanishad sagt: "Die Fiille ist oben, die
Fiille ist unten ... die Fiille ist im Norden, die Fiille ist im Siiden ... " Auch der
Avatar ist Gestalt der gottlichen Fiille. Der Aussender der Avatare und der
Avatar, der von Thm ausgeht, "hat kein Innen und kein Aussen, kein Vorher
und kein Nachher, aber Er ist das Vorher und das Nachher und das Innen und
Aussen von allem, was ist".

Der Avatar Gottes, der von Gott ungetrennte, kennt in Seinem Tun kein
"warum". Doch den Menschen diinkt es: Ein gottlicher Erloser ist zur Erde
niedergestiegen, um die Gefallenen aufzuheben, um die Bhaktas zu beschirmen,
um die ddmonischen Wesen, von denen die Bhaktas gequilt werden, zu
vernichten, um die Krankheit der Gottabgewandtheit zu heilen. Da wird in den
Urkunden berichtet: Ein Heilandskind ist in tiefer Nacht auf Erden geboren
worden und wichst auf und spielt auf Erden zur Freude seiner "Mutter" und
seines "Vaters" und seiner Gefihrten. Und das Kind wird zum Knaben, zum
lieblichen Jiingling, zum kiihnen Helden. Und der Avatar tut seine wunderbaren
Erlosungstaten und stellt das niedergebrochene gottliche Gesetz wieder her und
lehrt Weisheit, Entsagung und Yoga. Er schenkt sogar einigen Auserwihlten
die dienende erkennende Liebe zu Gott (bhakti), die nichts begehrt, nicht
einmal Erlosung begehrt. Und so scheint der Avatar mancherlei Erdenschicksal
zu erleiden. Er erlebt Freude und Leid iiber alles Menschenmass. Und
schliesslich geht er von der Erde weg, in sein eigenes Reich zuriick.

So diinkt es uns. Doch in Wahrheit ist Er der Ewigseiende, der
Unverinderliche, der aus Seiner alles umfassenden unendlichen Fiille Seine
ewige gottliche Kindheit, Sein ewiges Knabenalter, Sein ewiges holdes
Jiinglingsalter und andere Offenbarungsweisen Seines Wesens enthiillt. Das
ewige gottliche Spiel ist gleichsam auf eine der Seitenbiihnen hinausgedrungen
und wird fiir eine Weile auch dort gespielt, wo es Alter und Krankheit und
Trennung und Tod gibt, Hindernisse, welche die dramatische Spannung des
Spiels noch mehr steigern. Dann scheidet der Avatar dahin, geht in Sein eigenes



Reich zuriick. Das bedeutet: Der Vorhang hat sich geschlossen, das nie endende
Spiel der Gottheit, das immerdar in dem alles durchdringenden ewigen Reiche
vor sich geht, ist fiir uns unsichtbar geworden.

Die Offenbarungsurkunden der Hindus sprechen nicht nur von einem Avatar,
der die Erde begliickt, sie sprechen von zahllosen Avataren. Im Bhagavatam
heisst es: "Wie von einem See, der nie austrocknet, nach allen Seiten (in alle
Ewigkeit) Strome ausfluten, so sind die Avatare Gottes."

In den Shastras wird von sechs grossen gottlichen Attributen gesprochen,
welche zusammen die Fiille Gottes ausmachen. Diese Attribute sind:

Erstens: Fiille der gottlichen Schonheit (Sri);

zweitens: Fiille der gottlichen Macht (aiSvarya);

drittens: Fiille der gottlichen Kraft (virya);

viertens: Ewiger gottlicher Ruhm (yasas);

flinftens: Volliges Freisein von allem Anhaften an der Welt (vairagya);
sechstens: Fiille der gottlichen Weisheit (jAana).

Als Urquell aller gottlichen Eigenschaften gilt die gottliche Schonheit (Sri). Aus
dieser unsdglichen gottlichen Schonheit und Lieblichkeit entfluten die
Gotteseigenschaften Macht, Kraft und ewiger Ruhm. Nichtanhaften an der Welt
und gottliche Weisheit sind wie "Strahlen", die von Gottes Ruhme (yasas)
ausgehen.

Der Guru wird nicht miide, immer wieder darauf hinzuweisen: "Die erhabenste
Schonheit, die intensivste Lebendigkeit auf Erden ist nur Staub und Schatten,
ist ein Nichts vor der Schonheit und Lebendigkeit Gottes in Seinen Reichen."

Narayana und Lakshmi

Je nach dem Vorherrschen eines oder mehrerer der genannten Attribute der
Gottheit und dem Zuriickhalten anderer gottlicher Attribute erfolgt jeweils die
Offenbarung des EINEN.

Narayana heisst Er in Seiner ewigen Gestalt, die vorzugsweise Seine unerhorte
Macht und Majestit und Herrschergewalt offenbart. Ewig herrscht Narayana in
Seinem unendlichen Reiche Vaikuntha, das iiber Zeit und Raum ist. Immerdar
ist Er dort Seiner erhabenen Lila hingegeben, zusammen mit Seiner eigenen
Gottesmacht (Sakti), die von den Sehern und Gottgeweihten, die zu diesem
Reiche Zutritt haben, als wundersame Frauengestalt, als Lakshmi, erschaut
wird. — Ein sehr dusserlicher Aspekt Lakshmis, so wie er von den Menschen in
der Not der Erde begriffen wird, ist Lakshmi als die Gottin des irdischen
Reichtums und des irdischen Gliicks. — Narayanas und Lakshmis Gestalten,
ebenso wie die Gestalten ihrer ewigen Begleiter, ebenso wie die Gestalten aller
Avatare mit ihren Shaktis und ewigen Begleitern, sind nicht aus Fleisch und
Blut, sondern aus Sein, Erkenntnis und Wonne (sat-cit-ananda) gebildet.

Rama und Sita



Die ewige Gestalt Gottes, in der "gottliche Majestdt und gottliche Schonheit in
Harmonie" sind, heisst Rama. Zusammen mit Seiner eigenen Gottesmacht
(Sakti), die als Ramas treue "Gattin" bezeichnet wird, weilt Rama immerdar in
Seinem ewigen Reiche Ayodhya. Wenn Rama mit Sita und Seinen ewigen
Gefidhrten und Mitspielern auf Erden wandelt, dann wird auch Sein Reich
Ayodhya fiir eine Weile auf Erden offenbar. In dem Kapitel "Ramayana" wird
von Rama und Sita mehr berichtet werden.

Krishna und Radha

Ein Name Gottes, der alle Gottesaspekte umfasst, ist Krishna. Er ist sowohl ein
Avatar als auch der Aussender aller Avatare, der Avatarin. Er ist die ganze
Fiille der Gottheit. Er ist die gottliche Urgestalt, Gott selbst (bhagavan svayam)
(Bhagavatam 1, 3; 28). Die vorher genannten Gottesaspekte, Rama, Narayana
und viele andere, sind Teilaspekte Seines Wesens. Auch Er als Krishna selbst
offenbart sich in vielfiltiger Weise, je nach dem Hervorleuchten oder
Zuriickhalten einzelner Seiner gottlichen Attribute. Der gottliche Held des
Mahabharata und der Bhagavadgita ist nicht der volle Krishna. Krishnas wahre
Natur ist ein tiefes Mysterium. Doch man kann im Sinne mancher Shastras
sagen: In Seinem innersten Wesen ist Krishna jene ewige Gestalt Gottes, in der
gottliche Schonheit und Lieblichkeit (Sri) so wundersam hervorleuchtet, dass sie
alle anderen gottlichen Eigenschaften iiberglidnzt. Krishnas eigene, sich
hinschenkende Macht der Liebe und Erkenntnis wird von den wenigen
Gottgeweihten, die zu diesem innersten Reiche Zugang haben, als eine
weibliche Gestalt, als Radha, erschaut und gepriesen. Radha und Krishna
werden "das ewig jugendfrische gottliche Paar" genannt. Immer weilen die
beiden mit ithren Gespielen in ihrem tief verhiillten ewigen Reiche Goloka.
Doch auch dieses Reich leuchtet einmal in jedem Erdenlauf in unserer Welt der
Messbarkeit auf. Da offenbart sich dieses unendliche ewige Reich als das
Hirtenreich Vraja am Strande der Yamuna. Fiir einige Jahrzehnte wird das
verborgene gottliche Spiel Radhas und Krishnas und ihrer ewigen Gefihrten
mitten auf Erden in der Heimlichkeit des Vrindawaldes gespielt. Es ist ein
unfassbares Gliick, so berichten manche Texte, wenn ein Wesen, das nicht seit
eh und je zu den ewigen Gefihrten Radhas und Krishnas gehorte, den Zutritt zu
diesem innersten Reiche Gottes findet, das sich einmal in jedem Erdenlauf in
Seiner ganzen Fiille in unserer Welt der Zeit und des Raums offenbart.

Der Guru betont: "Das Wunder, das sich begibt, besteht nicht etwa darin, dass
das Tun Krishnas und aller Avatare zuweilen alle Gesetze der Natur
iiberschreitet; nein, das Wunder besteht darin, dass die gottliche Fiille und
Unendlichkeit sich fiir eine Weile in die Gesetze der Endlichkeit hineinzufiigen
scheint."#

4 Uber das verborgene Spiel Radhas und Krishnas im Erdenland wurde in einigen Kapiteln
meines Buches "Die indische Gottesliebe" eingehend berichtet.



Radha wird die Urgestalt aller Gottesliebe genannt. Sie ist auch das Urbild aller
bisher genannten weiblichen gottlichen Gestalten, die dienend und erfreuend in
irgendeinem Gottesreiche neben Gott stehen.

So ist Radha das Urbild der Lakshmi in dem Reiche der unendlichen
Gottesmajestit Narayanas. Radha wird als "die wahre Lakshmi" bezeichnet. Im
Reiche Ramas — auch wenn Rama auf Erden wandelt — offenbart sich Radha als
Ramas treue hartgepriifte Gattin Sita. Im Reiche Shivas offenbart sich Radha als
Shivas keusche Gattin Parvati.

Shiva

So wie der eine unendliche Gott gleichzeitig in vielen Seiner Gottesreiche weilt,
so weilt auch die erhabene Gestalt Shivas, die in dem EINEN griindet,
gleichzeitig in mehreren Reichen.

Die innerste Gestalt Shivas wird Sada-Shiva genannt. Das Reich Sada-Shivas ist
eine der Unendlichkeiten von Narayanas ewigem Reiche Vaikuntha.

Wenn von den frither genannten sechs grossen Eigenschaften Gottes, ndmlich
Schonheit, Herrschergewalt, Kraft, Ruhm, Nichtanhaften an der Maya und
Fiille der Weisheit, die beiden letzteren weit stirker zum Ausdruck kommen als
die anderen vier Herrlichkeiten Bhagavans, dann wird diese Offenbarungsweise
Krishnas Sada-Shiva-Mahadeva genannt. Der Name Sada-Shiva bedeutet: der
Immer-Selige, Mahadeva bedeutet: der grosse Gott. Er thront in seinem eigenen
ewigen Reich mit Seiner Gottesmacht Parvati und meditiert dort immerdar in
tiefer Inbrunst iiber die Lilas von Radha und Krishna. Sada-Shiva hat nichts mit
dem Getriebe des Weltalls zu tun.

Von uns Menschen aus gesehen ist Sada-Shiva-Mahadeva Herr; von Krishna her
gesehen, ist er Sein grosser Diener, der sich Ihm geweiht hat, Sein Bhakta. Er
ist dem Krishna so lieb, dass Krishna in den Puranas ihn oftmals Sein eigenes
Ich nennt. Im Ramayana wird geschildert, dass Rama dem Shiva einen Tempel
baut, um Seinen grossen Bhakta Shiva zu ehren. Im Padma-Purana wird
geschildert, dass Krishna Seinen geliebten Bhakta Sada-Shiva in die tiefsten
Geheimnisse der Bhakti zu Thm selbst einweiht.

Ein wichtiger Avatar Sada-Shivas ist jener Shiva, der im Berge Kailas im
Himalaja wohnt. In einzelnen Puranas wird berichtet, dass Shivas herrliches
Haus, der Berg Kailas, innen ganz von Fresken ausgekleidet sei, von
strahlenden Bildern aus der Lila Krishnas und Radhas. Gleich Sada-Shiva
meditiert auch sein Avatar, der Herrscher des Kailas, immerwéhrend in tiefer
Inbrunst iiber Krishnas Spiel mit den Seinen.

Eine der vielen Offenbarungsweisen des Sada-Shiva ist ein Teilaspekt und
Avatar, der Shambhu heisst. Shambhu ist der zur Gestalt gewordene leuchtende
Blickstrahl, der urspriinglich von Narayana-Mahavishnu ausgeht und, wenn er
auf die Maya auftrifft, diese in schopferische Lebendigkeit versetzt. Die
Steinzeichen Linga und Yoni, die man zu Millionen iiberall in Indien findet
und die von den Fremden zumeist als blosse phallische Symbole missverstanden
werden, sind bildliche Darstellungen von Gottes Blickstrahl Shambhu im
Schosse der Maya.



Wenn Shambhu-Shiva am Ende der Geschichte eines Universums die Maya
wieder verldsst, dann offenbart er sich als der grosse Zerstorer und Aufloser. Er
selbst hat wieder elf verschiedene Offenbarungsweisen, die elf Rudras. Deshalb
heisst er auch Rudra Mahadeva. Es ist diese Rudra-Gestalt, die in beriihmten
Skulpturen als der Natya-Raja, der grosse Ténzer des Zerstorungstanzes,
dargestellt wird. Einer der elf Rudras ist der Maha-Kala Agni-Rudra, der als
das grosse Untergangsfeuer am Ende einer Weltenzeit das Universum
verbrennt. Mahadeva, der grosse Gott, der als Aufloser der Welt die Maya und
thre Macht liberwindet, wird von den Yogis dafiir gepriesen, dass er den Maya-
Schleier von ihrem Atman fortreisst, so dass sie Befreiung (mukti) erlangen
konnen.

Ja nach der Form der Offenbarungsweise dieses Sada-Shiva wird von den
Krishna-Bhaktas, den Shastras entsprechend, Shiva in verschiedenartiger Weise
verehrt. Sie ehren ihn als Mahadeva, den Herrn. Sie ehren ihn als Bhakta
Krishnas. Sie ehren ihn als einen Avatar Mahavishnus, und sie ehren ihn als
einen Teil Gottes, der, ohne davon beriihrt zu werden, die zerstorerische dunkle
Tamas-Kraft der Maya verwaltet. Hohe Verehrung zollen sie dem Sada-Shiva
Mahadeva, wobei sie ithn jedoch nicht als eine von Krishna unabhingige
absolute Gottheit ansehen.

Zu den Avataren Shivas wird in Indien seit langem eine Gestalt gezidhlt, die
historischer Zeit angehort (etwa 800 nach Christus). Einige erstaunliche
Prophezeiungen in den Puranas deuten auf das kommende Wirken dieser
Personlichkeit hin. Es handelt sich um den grossen Philosophen
Shankaracharya. Shankara ist ein Name Shivas. Acharya bedeutet Meister,
Lehrer. Bei ndherer Betrachtung enthiillt Shankaracharyas Wesen, gleich Shiva
selbst, eine ergreifende Doppelnatur, die zwei ganz verschiedene Aspekte des
erhabenen Shiva erkennen lésst.:

Erstens: Shiva in seiner Eigenschaft als Weltzerstorer, der den Schleier der
Welt hinwegreisst, und

zweitens: Sada-Shiva, der Gottgeweihte, der iiber Krishnas inneres Spiel
meditiert.

Shankaracharya, der Avatar Shivas, ist sowohl der Lehrer eines extremen
Monismus, der Verkiinder der Theorie, dass ausser dem Einen Einzigen
Unendlichen Weiselosen Brahman alles andere nur Maya im Sinne einer
Illusion sei. Er ist aber auch ein wahrer Bhakta Krishnas, der in herrlichen
Huldigungsstrophen Krishna unter dessen geliebtem Namen Govinda als den
Urgrund alles Seins preist und Sein gottliches Spiel besingt:

"Beugt euch verehrend vor Govinda,
der hochste Wonne ist;
die Ursache der dreifachen Flucht der Zeit
(Vergangenheit, Gegenwart, Zukunft),
der Vernichter der Méngel des finsteren Zeitalters (kaliyuga),
vor Thm, der alles sieht,
der jenseits der "drei Zeiten" ist,
der Zeit selbst ist;



der immer und immer herrlicher
auf dem Haupt der Kaliya-Schlange in dem Strome Yamuna tanzt;
der von dunklem Wolkenglanz ist,
der liebliche Geliebte,
der die Ursache aller Ursachen ist,
anfangslos,
selbst der Anfang."

(Govindashtaka 7, Ausgabe Basumati,
Calcutta ohne Jahreszahl)

Die Krishna-Bhaktas ehren Shankaracharya als eine Offenbarung des grossen
Bhaktas Sada-Shiva. Aber sie lehnen einstimmig Shankaracharyas Theorie iiber
die Maya, die er in seinen Kommentaren zu den Upanishaden und der
Bhagavadgita aufstellte, als "gottlos" ab.

Doch gibt es seit Shankaracharyas Auftreten vor iiber zwolfhundert Jahren
unter seinem Einfluss eine michtige Stromung in Indien, die vom formlosen
"ES" spricht, dem weiselosen Absoluten, welches das letzte Ziel sei. Unter dem
Eindruck dieser Lehre standen eine Menge bedeutender Menschen des indischen
Mittelalters, und sie beherrscht auch heute noch vielfach das religiose Leben
der Gebildeten und teilweise auch der in den Hindu-Shastras unbewanderten
Massen. Gemdss dieser Theologie sind alle Formen der Gottheit nur sekundére,
voriibergehende Phasen, um den Menschen, der zur unmittelbaren Erlangung
des gestaltlosen Brahman noch nicht reif ist, doch allméhlich zum eigentlichen
"Weiselosen" hinzufiihren. Nach dieser Auffassung leiten alle Wege der
Shastras letztlich zum "ES", dem "Weiselosen", und es spielt gar keine grosse
Rolle, welche voriibergehende Phase unter den sekundéren, nicht ewigen und
absoluten Formen der Gottheit man zum Gegenstand der Verehrung macht.

Es ist eine kiihne, dem menschlichen Intellekt fassbare Losung der
gedanklichen Schwierigkeit, mit der gotteigenen Mannigfaltigkeit in der
Offenbarung der gottlichen Fiille fertig zu werden, von welcher die Shastras
unermiidlich berichten.

Die bewundernswerte Logik von Shankaracharyas Methode steht dem
abendldandischen Denken viel nédher als das eigentliche Wesen der Shastras, das
tiber aller irdischen Logik ist. Daher hat man hdufig Shankaras einseitige
Kommentierung der Texte mit dem Wortlaut der Urkunden selbst verwechselt,
und auch die Ubersetzungen der Upanishaden und der Bhagavadgita, die man
im Westen zur Hand nimmt, sind nicht unbeeinflusst davon geblieben.

Das Reich der Maya

Wir sind einen weiten Weg gegangen, vom ewigen Reiche Gottes bis hinab zur
kurzlebigen Erde, die am Ende der Tage im Weltuntergangsfeuer verbrennt. In
Tempeln auf Erden erinnern Gottesbilder an die Reiche Gottes, die uns so fern
erscheinen, obwohl sie "das Nichste des Nahen" sind und auch alle
Verginglichkeit unsichtbar durchdringen.



Oft sind in den indischen Tempeln der EINE, der Ewige, und Seine gottliche
Macht als ein gottliches Paar dargestellt. Krishna, die Flote spielend, steht
neben Radha. Oder Narayana steht neben Lakshmi. Oder Lakshmi massiert die
Lotosfiisse Narayana-Mahavishnus, der im Ozean der Urwasser ruht. Oder
Rama steht neben Sita. Shiva steht neben Parvati usw. Fast niemals steht die
gottliche Frauengestalt allein als Gegenstand der Verehrung. Doch es gibt eine
grosse Ausnahme: Die Devi, die Gottin, die auf Gottes Geheiss Thn verhiillende
und von Thm fortschleudernde Maya, sie steht als Bildwerk oft allein.

Die Maya ist der miéchtige Schatten der Gott offenbarenden und zu Ihm
hinziehenden gottlichen Kraft.

Der Guru erkléart: Auch der Schatten ist von Ewigkeit zu Ewigkeit ebenso wie
Gott selbst. Die gottliche Fiille wire nicht voll, wenn nicht auch der Schatten
der Fiille da wire.

Wenn die Maya sich voll offenbart, dann verhiillt sie, deren Amt das
Verschleiern ist, gianzlich Gott, ihren Herrn, dem sie dient. Dann scheint bloss
sie da zu sein, die ungeheure Weltenenergie (prakrti). Dann ist bloss die Welt
der Zeit und des Raums sichtbar, die sie beherrscht, die Welt der Messbarkeit,
die uns mit ihren Naturgesetzen umgibt.

Es gibt Bildwerke, die das eben Gesagte erschiitternd krass ausdriicken. Da
steht die Maya in ithrem Aspekte als Kali triumphierend hochaufgerichtet und
setzt den Fuss auf den leblos am Boden liegenden Shiva Mahadeva. Diese
erschreckende Darstellungen aus dem indischen Shaktikult weisen nicht auf das
hin, was sich tatsidchlich vollzieht — denn immerdar, in allen ihren Aspekten, ist
die grosse Maya eine demiitige Macht Gottes, die dienend Seinen Willen
vollstreckt. Aber solche Bilder deuten auf das hin, was sich im Bewusstsein der
Gottabgewandten abspielt. Nur die ungeheure Weltenenergie der Maya oder
Prakriti vermag im besten Fall von dem aus Maya bestehenden Geiste sehr
vieler Menschen wahrgenommen werden. Gott existiert fiir thr Bewusstsein gar
nicht. In fast jedem der nach mehreren Hunderttausenden zdhlenden Dorfer
Indiens erhebt sich ein Tempel der Devi. Dort wird die Maya Tag um Tag als
die grosse Mutter angebetet, als die Herrin alles Lebens, als Gewdhrerin der
verginglichen Gaben. Lachend schenkt sie das, was von den eigenniitzigen,
torichten Betern inbriinstig begehrt wird: Erdengliick, Liebesgliick,
Nachkommenschaft, Gesundheit, langes Leben, Reichtum, Ehre, Macht ... und
verhiillt ihnen dadurch Gott noch mehr.

Sie, die Verleiherin aller verginglichen Gaben, wird in vielen Formen und
unter vielen Namen angebetet. Im Bhagavata-Purana (10, 2;10 - 12) spricht
Krishna zu ihr: "Mit Weihrauch und mancherlei Opfern werden die Menschen
dich als die Herrin iiber die begehrten Gaben und als die Wunscherfiillerin
verehren. Die Menschen werden dir auf Erden Tempel errichten und dich unter
verschiedenen Namen anbeten: als Durga, als Bhadra-Kali (die giitige dunkle
Gottin), als Vijaya (die Siegerin) ... als Chandika ... als Maya ...".

Die Namen von vierzehn verschiedenen Aspekten der Maya werden an dieser
Stelle im Urtext angefiihrt. Der erste der aufgezihlten Namen der Maya ist
Durga (durga, fem.). Sie ist die Kerkermeisterin, die Herrin des Gefingnisses
Welt. Das Wort durga (mask. und neutr., ohne langes a) bedeutet Geféngnis.



Wie alle Entfaltungen der Macht Gottes gibt die Maya ihr Wesen gestaltlos und
gestalthaft kund. Als Gestalt wird sie sowohl in schwarzer Farbe wie auch in
roter und auch in weisser Farbe dargestellt, je nachdem die finstere Kraft der
Trigheit und Grausamkeit (tamas) oder die flammende Kraft rastloser Aktivitit
und Ehrgier und Leidenschaft (rajas) oder die Kraft des Anhaftens an Wissen
und Gliick (sattva) in dem jeweiligen Aspekte der Maya vorherrscht.

Das Wesen der Maya ist die Gesamtheit dieser drei michtigen Krifte, deren
gemeinsames Wesen Begehren ist. Sie werden die drei Gunas der Maya
genannt. Das Sanskritwort guna bedeutet Kette, Fessel, Strick, Seil, Sehne, auch
Qualitédt. Mit den unsichtbaren Fesseln dreifachen Begehrens bindet die Maya
alle Wesen in der Welt des endlosen Kreislaufs (samsara) und leitet sie von
Geburt zu Geburt. Es heisst in den Shastras: Mit dem finsteren Begehren des
Tamas-Gunas bindet die Maya die Asuras, die dimonischen Wesen; mit dem
leidenschaftlichen Begehren des Rajas-Gunas bindet die Maya die Menschen;
mit den lichten Begehren des Sattva-Gunas bindet die Maya die Himmelswesen,
die Devas. In jedem Geschopf sind die Gunas der Maya in anderer Weise
gemengt. In den zahllosen hoheren oder niederen Welten der Verginglichkeit
gibt es kein Wesen, das nicht von den Gunas, den Stricken der Maya, gebunden
wire.

"Jedoch das Reich Gottes ist iiber den Gunas der Maya", so verkiinden die
Shastras.

Einer der Namen der Maya lautet avidya, Unwissen. Die Maya schleudert den
Atman, der sich von Gott abgewendet hat, in die Unwissenheit hinein. Und
dadurch bewirkt sie, dass der Atman vergisst, wer er wirklich ist — ein Funken
reiner Erkenntnis. Die Maya umwolkt und verhiillt sein Schauen. Der verhiillte
Atman (jivatman) kann Gott nicht langer sehen.

Die Maya, die der Stoffesgrund aller Dinge ist, verleiht dem Atman den Stoff
seines Leibes und seines Gemiites und Geistes. Dadurch verfinstert sie sein
Schauen, er kann Gott nicht lidnger sehen. Ihr grosstes und durchtriebenstes
Kunststiick vollbringt die Maya aber dadurch , dass sie dem Atman ein neues,
gefilschtes Ichgefiihl gibt, so dass er nun glaubt, das, was bloss die
vergingliche Leibeshiille und Geisteshiille des Atman ist, das sei er selbst.

Auf manchen Bildwerken wird, wie schon erwihnt, dargestellt, wie die Maya
triumphierend ihren Fuss auf den ausgestreckt liegenden, leblosen Leib Shivas
setzt. Shiva Mahadeva, der grosse Gott, den Krishna Sein eigenes Ich nennt,
erscheint durch das Wirken der Maya wie tot. Sie hat es erreicht, dass die
Menschen vergessen konnen, dass es Gott iiberhaupt gibt.

Das Wirken des grossen Shankaracharya ist ein Gegenbild zu diesem
erschreckenden Tun der Maya. Er, der Avatar Shivas, des Weltvernichters,
reisst in seinen Schriften die Schleier der Maya fort, um das grenzenlose Licht
des gestaltlosen Brahman zu enthiillen, das jenseits aller Mayawelt liegt. —
Gleichzeitig aber bedeckt er die innerste Offenbarung der Gottheit, Gottes
ewige Gestalt, mit einem dichten Schleier, indem er erklért: Nicht nur die aus
Mayastoff bestehenden vergédnglichen Gestalten und Erscheinungen und
Gedanken der Sinnenwelt seien eine uns von der Maya aufgedringte Illusion.
Auch die ewige Gestalt Gottes, von welcher die Shastras kiinden, sei Maya, das



heisst eine blosse Illusion, eine Art edlerer Illusion — und das Einzige, das ewig
verbleibt, sei das eigenschaftslose gestaltlose "Es".

Im Varaha-Purana findet sich eine Stelle, die als eine Prophezeiung auf
Shankaracharya aufgefasst wird. Vishnu spricht zu Shiva: "Ich werde (im
Kaliyuga) eine solche Verwirrung anrichten, dass die Menschen ganz und gar
verwirrt werden. O Rudra, verfasse Schriften, die Verwirrung anrichten. O
Rudra, offenbare dein eigenes Wesen als Zerstorer und verhiille ganz und gar,
wer Ich bin".

Im Padma-Purana spricht Vishnu noch deutlicher zu Shiva:

"O Mahadeva, werde im Kaliyuga als ein Teilaspekt deiner selbst unter den
Menschen offenbar. Veranlasse durch Verkiindigung von Lehren, die du selbst
erfindest, dass die Menschen sich von Mir abwenden. Verdecke und
verheimliche, wer Ich bin. Es mogen die Menschen sich mehr und mehr von
Mir abwenden."

Der Guru sagt: "Die Auffassung, dass ein Avatar Gottes kommt, um die Welt
zu betoren und um sie von Gott abzuhalten, muss allen denen recht seltsam
vorkommen, die in ithrem Sinne an Stelle des von den Shastras offenbarten,
lebendigen Gottes sich einen Gott zurechttraumen, welcher der gottlichen Hirte
entbehrt. Ein Blick auf die oft missverstandene Bhagavadgita zeigt, dass diese
Hirte ein Ausdruck wahrer gottlicher Gnade, unsentimentaler Gnade ist."

Der Guru fihrt fort: "Menschen, die voll Finsternis (tamas) sind und die Gott
nur zum Gegenstand der Ausbeutung, zur Befriedigung ihrer selbstischen
leiblichen und seelischen Bediirfnisse machen wollen, verdienen nicht, zu
horen, dass Gott ist und wer Er ist. Also kam Shankaracharya und lehrte, dass
es ausser dem "Es" nur Illusion gibt. Er wollte verhindern, dass selbstsiichtige
Menschen sich iiberhaupt mit Gott zu befassen versuchen."

Wie die Shastras und die Gurus dennoch den Wesen auf jeder Stufe, selbst den
zu tiefst Gefallenen, helfen, den Weg aus dem Abgrund der Maya zu finden,
wird in den folgenden Kapiteln dieses Buches, vor allem in dem Schlussteil:
"Der Erziehungsplan in den Shastras", gezeigt werden.



Gesetz und Gnade
Kastenwesen

Durch Jahrtausende erklangen um das Opferfeuer die vedischen Hymnen eines
Opferrituals, das mit der Zeit immer kunstvoller wurde. In der Waldeinsamkeit
unterwies der Guru den Schiiler in den Upanishaden, in der vedischen
Geheimlehre. Im Dorf und auf den Weiden und Ackern ging indessen
mannigfaltig das irdische Leben vor sich. Erdverhaftet fiihlten sich die
Menschen, doch tausendfiltig, im Guten und Bosen, vom Weben der
unsichtbaren Wesen umgeben. Der pfliigende Bauer sang in die Ackerfurche:
"Honigreich sollen die Pflanzen, die Himmel, die Gewisser sein, honigreich
soll die Luft fiir uns sein. Der Herr der Flut soll uns honigreich sein. Ohne
Schaden zu nehmen, mochten wir seiner Spur folgen.

Gliickbringend seien die Zugtiere, gliickbringend die Ménner. Zum Gliick soll
der Pflug die Furche ziehen. Gliickreich sollen die Riemen befestigt werden.
Zum Gliick schwinge die Gerte!

Sei geneigt, du holde Furche; wir loben dich, auf dass du uns hold seiest, auf
dass du uns gute Frucht bringest" (Rigveda 4, 57; 3, 4, 6).

Im Rigveda findet sich das hilfeflehende Lied eines Mannes, der in einen
Brunnen gestiirzt war.

In schauerlicher Einsamkeit blickt er viele Stunden zum Nachthimmel empor,
wo die Sterne iiber der Brunnenoffnung dahinziehen. "Andere geniessen nun
die Freuden der Nacht", klagt er. "Die Frau zieht den Gatten an sich. Beide
ergiessen das briinstige Nass." In seiner Hilflosigkeit beschleicht ihn bitterer
Zweifel an der Gerechtigkeit der Weltordnung.

"Ihr Devas, die ihr dort in den drei Lichtreichen des Himmels seid, was ist euch
Recht, was Unrecht? ... Was ist dauerhaft an eurem Gesetz? Wo ist Varunas
Aufsicht? ... Konnen wir dem Boswilligen entgehen? — Seid meiner in solcher
Lage eingedenk, Himmel und Erde" (Rigveda 1, 105).

Man findet im Rigveda sogar das Lied eines Wiirfelspielers, der sein Ungliick
im Spiel verflucht und sich selbst beschimpft, dass er seine Spielleidenschaft
nicht bekdmpfen kann, die ihn zu Schande und Spott in seinem Hause macht.
(Im Laufe der Zeit sind mancherlei Interpolationen in den meisten Shastras
vorgenommen worden. Doch der Uneingeweihte vermag oft nicht zu
unterscheiden, was Einfiigung ist und was zum urspriinglichen Text gehort.)
Abends schritt der Hausvater oder, wenn es ein sehr wohlhabendes Haus war,
der Familienpriester durch alle Rdume, schloss sorgféltig die Tiiren unter
Einschlidferungsspriichen:

"Herr der Wohnstatt, der du die Krankheiten vertreibst und alle Gestalten
annimmst, sei uns ein giitiger Freund. Die Mutter soll schlafen, der Vater soll
schlafen, der Hund soll schlafen ... Alle Verwandten sollen schlafen. Diese
Leute allenthalben sollen schlafen.

Wer sitzt und wer geht und wer sieht, deren Augen schliessen wir, wie dieses
feste Haus.

Die Frauen, die auf der Bank, die auf dem Sessel, die im Bett liegen, die
wohlduftenden Weiber, die schlifern wir alle ein" (Rigveda 7, 55, 1, 6, 7, 8).



Spéter wurde dieses Einschlidferungslied angeblich auch zu weniger lauteren
Zwecken verwendet, zum Beispiel von dem heimlichen Liebhaber, der nachts
zu seiner Geliebten schlich, oder von Dieben.

Jedoch aus dem Atharvaveda ist ersichtlich, dass zum Beispiel auch die Diebe
in Indien ihre eigenen Gurus hatten, ebenso die Huren.

Jedem Wesen wurde Beistand gewidhrt auf seiner jeweiligen Wegstrecke.
Niemand war vollig ausgeschlossen aus dem Gefiige der alles umspannenden
Weltordnung mit all threm Dunkel und all threm Licht.

Die heilige Ordnung (rta), durch die das Weltall gestiitzt wurde, driickte sich
aus in der Einteilung der Menschheit in Kasten; durch die Einteilung des
einzelnen Menschenlebens in vier Lebensstufen; durch die Heiligung der
Abschnitte des Lebenslaufs mittels einer Anzahl von Weiheakten (samskara).
Die Einteilung der Menschen in verschiedene Kasten war urspriinglich eine
Einteilung nach Charaktereigenschaften, entsprechend dem Vorherrschen eines
der Gunas der Maya in einem Menschen.

Man unterscheidet vier Hauptkasten:

Brahmanen — Geistesmenschen;

Kshatriyas — Krieger;

Vaishyas — Viehziichter, Ackerbauern, Kaufleute;

Shudras — Diener. )

Die Kaste wird nach den Shastras aufgrund der Ubereinstimmung von Geburt
(jati), Eigenschaft (guna) und Tun (karma) bestimmt, nirgendwo bloss nach der
Geburt, wie es in unserem Zeitalter geschieht. Doch das ist eine
Verfallserscheinung.

Im Mahabharata (Shanti-Parva 188,10 - 14) heisst es: "Die Menschen wurden
von Brahma geschaffen und auf Grund ihres Karmas in verschiedene Kasten
eingeteilt. Urspriinglich waren alle Brahmanen. Die Brahmanen, in denen der
Rajasguna vorwiegt und die ihre eigenen Pflichten aufgaben, wurden zu
Kshatriyas oder Vaishyas ... oder beim Vorwiegen des Tamasguna zu Shudras.
Die Brahmanen wurden also durch ihre Handlungen zu der ihrem Tun
entsprechenden Kaste. Also haben an sich alle Kasten Recht zum Ausiiben der
religiosen Pflichten und zum Opfer." Ebenfalls im Mahabharata (Shanti-Parva
189, 3, 4, 8): "Wenn in einem Shudra die Eigenschaften des Brahmanen
sichtbar werden, dann i1st er Brahmane, und wenn ein Brahmane diese
Eigenschaften nicht hat, dann ist er ein Shudra." (Mahabharata (Anushasana-
Parva 143, 48 - 51): "Geburt, Weiheakte und Familie ... sind nicht die Ursache
des Brahmanen-Seins, sondern das Tun. Alle konnen durch das Tun Brahmanen
sein, und wenn der Shudra einen edlen Lebenswandel fiihrt, wird er zum
Brahmanen."

Der Hinduismus lehrt, dass alle Menschen gar nicht fiir die gleiche Form von
Religion geeignet sind, dass die niedrigste Form des menschlichen Charakters
andere Formen der religiosen Ubung haben muss als die hochsten Stufen. Im
alten Indien galt keineswegs gleiches Gesetz fiir alle. Es wurde nicht alles iiber
einem Kamm geschoren. Die Angehorigen der hoheren Kasten, die Brahmanen,
die Kshatriyas und die Vaishyas, hatten schwerwiegende Vorrechte — aber auch
weitaus strengere Verpflichtungen als die Angehorigen der niedrigsten Kaste



und die Kastenlosen. Die Verfehlung eines Brahmanen wurde dem Gesetz des
Manu zufolge unvergleichlich strenger geahndet als dieselbe Verfehlung, wenn
sie ein Shudra beging. Den Angehorigen der niedrigsten Kaste und den
Kastenlosen gegeniiber war das vedische Gesetz weitaus nachsichtiger. Sie
wurden in vieler Hinsicht gleich unmiindigen Kindern behandelt.
Brahmanentun hingegen bedingte grosste Verantwortung. Eine Menge schwer
zu tragender Sonderpflichten waren ihnen auferlegt. Es war gar nicht leicht, ein
untadeliger Brahmane zu sein. Dauernd bestand die Gefahr fiir ihn, seine Kaste
zu verlieren. Und ein gefallener Brahmane war schlimmer daran als der
niedrigste Kastenlose.

"Urspriinglich bestanden keine Verschiedenheiten der Kasten", so heisst es im
Mahabharata, und es wird darauf verwiesen, dass alle Wesen einstens von dem
Weltschopfer Brahma ausgingen. "Brahmisch ist diese ganze Welt der
Lebewesen", wird festgestellt. "Aber diese Einheit ist infolge der bosen und der
guten Taten der Menschen infolge ihrer Werke, in die einzelnen Kasten
auseinandergefallen."

Zu einer Zeit, da die Gesetzessammlungen nicht aufgeschrieben wurden, wurde
das heilige Gesetz in den lebendigen Strom des grossen Nationalepos
Mahabharata eingebettet, das durch viele Jahrhunderte immer wieder bei den
grossen Opferfesten und anderen Feiern gesungen wurde. Derart wurde unter
anderem auch die Rechtsweisheit dem gesamten Volke stets von neuem ins
Bewusstsein gerufen.

Folgendermassen werden im Mahabharata die Pflichten der einzelnen Kasten
angegeben:

"Vedastudium, Annehmen von Gaben, Verrichten des Opferdienstes fiir andere,
das sind die besonderen Pflichten der Brahmanen, der geistigen Fiihrer der
Nation.

Die Beschiitzung der Hilflosen ziert den Kshatriya.

Ackerbau, Viehzucht und Handel liegen den Vaishyas ob. Der Erwerb als
gottlich gebotene Pflicht wird ithnen unermiidlich eingeschérft.

Die "Zum-zweiten-Mal-Geborenen" (die hoheren Kasten) zu bedienen, ist die
Pflicht des Shudra."

Nachdem die Einzelpflichten der verschiedenen Kasten aufgezihlt wurden,
folgt im Mahabharata die Aufzidhlung der Pflichten, die allen Menschen
gemeinsam sind: "Nachsicht mit den Fehlern der anderen, Wahrhaftigkeit,
Ziigelung der Gedanken, Reinheit, Wohltitigkeit, Beherrschung der Sinne,
niemandem Leid zufiigen (ahimsa), dem Guru dienen, Pilgerfahrten zu den
heiligen Stitten, Barmherzigkeit, Begierdelosigkeit, Hingabe an das ewige
Selbst (atman), Verehrung des Gottlichen, Freisein von Bosheit. Das ist das
Gesetz, das fiir alle Kasten und alle Lebensstufen gemeinsam gilt."

Diese Aufzidhlung der "ethischen Gebote fiir jeden Menschen" ist im
Mahabharata und in der altindischen Gesetzessammlung des Manu (manu-smrti
VI, 92) fast dieselbe; ausdriicklich wird im letzteren noch hinzugefiigt:
"Enthaltung vom Stehlen, Uberwinden des Zorns und der Wut." In den Regeln
fiir buddhistische Laien und Monche kehren dieselben Gebote abermals wieder.
Nachdriicklich wird im Mahabharata hervorgehoben: "Auch ein Shudra, der mit
bezihmten Sinnen immer gehorsam ist, wird mit Recht dafiir geehrt."



(Mahabharata XII, 203, 15). Ein wohlanstindiges, von Liebe geleitetes
Betragen von Seite der hoheren Kasten den Kastenlosen gegeniiber wird
gefordert. Es wird hinzugefiigt: "Schon die Beriihrung mit den oberen Kasten
veredelt den Kastenlosen." In den vorstechenden Worten liegt eine klare
Ablehnung der schmihlichen Behandlung, welcher die sogennanten
"Unberiihrbaren" spiter ausgesetzt wurden. In der Manu-Smriti (IV, 141) heisst
es: "Man soll die Kriippel nicht hohnen und diejenigen nicht krénken, die
unwissend, alt, hésslich, arm oder niedriger Geburt sind." Anspruch auf die
ererbte Wiirde einer hohen Kaste, ohne edles Wesen zu besitzen, galt seit jeher
als Entartung. Schon den Rigveda durchtdont der Spott auf die
Pseudobrahmanen. Mit dem Quacken von Froschen wird ihr Gehaben
verglichen, und ihre Gefrissigkeit wird gegeisselt. Im Mahabharata (Shanti-
Parva 293, 1) heisst es: "Wie ein Korper auf dem "Berge des Sonnenaufgangs"
durch die Nihe der Sonne aufglinzt, so erglidnzt der Kastenlose durch die Nihe
der Edlen. Denn wie ein weisses Kleid durch irgendeine Farbe gefirbt wird, so
nimmt auch der Shudra die Farbe der Umgebung an, das kannst du mir
glauben."

Das altindische Epos berichtet iiber die Entstehung der Kasten:

"Sie, welche Lust und Genuss lieben, scharf, zornmiitig und Freunde von
Gewalttat sind, die ihre urspriingliche Pflicht vergessen und ihre Glieder mit
Blut befleckt haben, das sind Brahmanen, die in das Kshatriyatum (in die
Kriegerkaste) hinabgesunken sind. Jene anderen, die aus der Viehzucht ihren
Unterhalt gewinnen, von gelber Farbe, vom Ackerbau (und Handel) lebend,
auch sie betreiben nicht mehr ihre urspriinglichen Obliegenheiten, sondern sie
sind Brahmanen, die in das Vaishyatum hinabgesunken sind. Und endlich jene,
die an Schadigung und Liige sich freuen, habgierig sind und alle ihre Geschifte
bloss fiir ithren Unterhalt betreiben, die "Schwarzen", die von der Reinheit
abgefallen sind, das sind Brahmanen, die in das Shudratum hinabgesunken
sind" (Mahabharata, Shanti-Parva 188, 10 - 13).

Das Sanskritwort fiir Kaste ist varna, es bedeutet eigentlich Farbe. Dem
Brahmanen wird die weisse Farbe, der Kriegerkaste die rote Farbe, den
Vaishyas die gelbe Farbe, den Shudras die schwarze Farbe zugeordnet.
Westliche Wissenschaft hat diese "Farben" ausschliesslich auf
Rassenunterschiede bezogen. Man hat in den Shudras die dunkelhidutigen
Nachkommen der von den einwandernden Ariern unterworfenen Eingeborenen
Indiens gesehen. Die Inder deuten die "Farben" der verschiedenen Kasten als
eine Kennzeichnung der drei Qualitdten (guna) der Maya, die alles Erdensein
heimlich durchwirken. Man erlebte zum Beispiel als leuchtendes Weiss die
Harmonie (sattva) in der Seele eines wahren Brahmanen, man erlebte feurige
Leidenschaft und Begierde, rastlose Aktivitit (rajas) gleich einer roten "Farbe"
in der Seele eines Kshatriya; man erlebte Verworrenheit, Ziigellosigkeit und
dumpfes grausames Briiten als finsteren Wesenszug, als schwarze "Farbe" der
Shudras. Oft werden sowohl Angehorige der niedrigsten Kaste als auch
Kastenlose in den alten Texten Shudras genannt. Und zuweilen bedeutet dieses
Wort bloss Niedriggesinnte. Es wird immer wieder hervorgehoben, dass alles
Kastentum eigentlich auf Unterschieden der Charakteranlage beruht. In immer
erneuter Abwandlung wird betont: "Ein Brahmane, der sich wie ein Shudra



benimmt, wird zum Shudra, in diesem Leben — oder gewiss in einem
kommenden Leben, in der nachsten Geburt."

Die Lehre, dass sich die Seele, entsprechend den Friichten friiherer Erdentaten,
wieder verkorpert, wird in den Upanishaden verkiindet:

"Welche nun hier einen erfreulichen Wandel haben, fiir die ist Aussicht, dass
sie (in der ndchsten Geburt) in einen erfreulichen Mutterschoss eingehen, einen
Brahmanenschoss oder Kshatriyaschoss; die aber hier einen stinkenden Wandel
haben, fiir die ist Aussicht, dass sie in einen stinkenden Mutterschoss eingehen,
einen Hundeschoss oder Schweineschoss oder in einen Chandalaschoss (den
Schoss einer Kastenlosen)" (Chandogya-Upanishad 5, 10, 7).

In der Bhagavadgita charakterisiert Krishna diejenigen, welche eine
Wiedervergeltung in kommenden Erdenleben leugnen, folgendermassen:

"... Unseliges Volk!
Ihr Denken schweift ganz ungehemmt;
meint, mit dem Tod sei alles aus!
Geniessen ist ihr hochstes Gut.
"Es gibt nichts weiter", denken sie.
Die Argen schleudre ich fort und fort
in ddmonischen Mutterschoss ..."
(Bhagavadgita 16, 17 - 19)

In der Bhagavadgita wird als ein Ziel des Menschenlebens hingestellt, Gott, der
in Seinem Aspekt als Paramatman zu Seiten des Atman in allen Wesen weilt,
auch in allen Wesen zu erkennen - in den Guten und in den Bosen, sowohl in
dem weisen Brahmanen wie im Shudra, sowohl in der Kuh wie im riudigen
Hund.

Der Paramatman ist in allen Geschopfen verhiillt, doch er ist gemdiss den
Shastras in den einzelnen Wesen mehr oder minder dicht von den Hiillen der
Maya bedeckt. Der Grad der Verhiillung des Ewigen im Menschen bedingte
den Unterschied der Kasten. Der Leib des Brahmanen galt als ein besser
geeignetes Geféss fiir das alles heimlich durchtonende gottliche Wort als die
Leiber der Angehorigen der drei anderen Kasten. Deshalb wurde der Brahmane
besonders geehrt. In dem schon zitierten Purushalied des Rigveda wird davon
gesungen, dass der Brahmane aus dem Mund der kosmischen Gestalt Gottes
entsprossen ist.

Im Rigveda bedeutet der Ausdruck "das Brahman" vorzugsweise:
allerfiillendes, allumhiillendes tiefes Lied, gottliches Wort. Dieses Lied durfte
der wahre Brahmane singen, es trug ihn, es tonte durch ihn, es erleuchtete ihn.
Deshalb wurden wahre Brahmanen die Erdengétter genannt. Schauer umgab
ihre geistige Macht. Konige ehrten sie. Die Verletzung des Gastrechtes einem
Brahmanen gegeniiber galt als ein noch weit schlimmeres Vergehen als die
Verletzung des Gastrechtes gegeniiber den Angehorigen einer der anderen
Kasten.

Irgendeinen Gast nicht gebiihrend zu ehren, seinen Hunger nicht zu stillen,
bedeutete, den Ewigen abzuweisen, wenn er in mannigfaltiger Gestalt durch die
Zeitlichkeit wanderte.—



Die schreitenden Fiisse sind am néchsten dem Staub. Die Fiisse werden am
meisten mit Staub bedeckt. Den "Fiissen" der kosmischen Gestalt Gottes sind
nach vedischem Bericht die Knechte, die Shudras, entsprossen.

Gemiss dem altindischen Gesetzbuch des Manu war der Shudra vom
Opferkultus und vom Vedastudium ausgeschlossen und "mag er Sklave, frei,
gekauft oder nicht gekauft sein, auf das Verharren im Dienste der oberen
Kasten angewiesen" (Manu VIII, 413).

Aber auch dieses Gebot, die Shudras vom Horen mancher vedischer Mantras —
durchaus nicht aller Mantras — auszuschliessen, wurde keineswegs immer starr
vollzogen. Der Guru im alten Indien hatte die Macht, nach seiner Einsicht die
Kaste des Schiilers zu bestimmen. Wen immer er als Schiiler annahm, der
wurde dadurch zum Brahmanen. Bekannt ist die in der Chandogya-Upanishad
erzdhlte Geschichte von Satyakama, welcher der Sohn eines unbekannten Vaters
und einer armen Dienstmagd war. Nach den religids-sozialen Gesetzen seiner
Zeit war er wegen seiner unreinen Geburt nicht wiirdig, die Einweihung zu
empfangen. Und doch trat er, weil er die Wahrheit begehrte, den schweren
Weg zu einem Guru an, der Abweisung gewirtig, aber heimlich hoffend. Der
Guru fragte ihn, wie es der Brauch war: "Aus welcher Familie bist du?" — Der
Knabe antwortete: "Das weiss ich nicht, o Lehrer, aus welcher Familie ich bin.
Ich habe die Mutter gefragt. Sie hat mir geantwortet: 'In meiner Jugend kam
ich viel umher als Magd, da habe ich dich bekommen. Ich weiss selbst nicht,
aus welcher Familie du bist"."

Der Guru sagte zu dem Jungen: Nur ein Brahmane kann so offen sprechen."
Und er nahm ihn als Schiiler an. Doch Satyakamas Priifung war damit noch
nicht zu Ende. Es wird berichtet, dass der Guru dem Jiingling lange die
Initiation versagte. Statt dessen schickte er diesen Schiiler mit sechshundert
mageren Rindern iiber Land und befahl ihm, dafiir zu sorgen, dass diese fett
wiirden und sich vermehrten. Erst mit tausend wohlgenéhrten Kiihen sollte er
zuriickkehren zu dem Lehrer.

Da gab das Feuer auf dem Rastplatz, das der Schiiler auf der Wanderung als
untersten Wohnsitz Agnis immer ehrfiirchtig gepflegt hatte, und dann auch ein
Stier und eine Gans und ein Tauchervogel dem jungen Sucher je einen Teil der
Weisheit vom allerfiillenden ewigen Brahman. Als Satyakama mit tausend
fetten Kiihen zu dem Lehrer heimkehrte, rief ihm der Guru staunend entgegen:
"Du glidnzest, mein Lieber, wie einer, der das Brahman kennt. Wer kann es
sein, der dich belehrt hat?" Nun berichtete der Schiiler von der Unterweisung
durch die Tiere und durch das Feuer und bat den Guru um noch tiefere
Belehrung iiber das Brahman. "Und der Guru gab sie ihm in Hiille und Fiille.
Und nichts liess er dabei aus. Und nichts liess er dabei aus...", so endet dieses
Kapitel der Upanishad (Chandogya 4, 4 - 9).

Der Sanskritname dieses Schiilers bedeutet: "Er, der die ewige Wahrheit (satya)
begehrt." Satyakama wurde, ungeachtet seiner Herkunft, einer der grossten
Gurus der uralten vedischen Traditionsfolgen, die durch die Jahrtausende bis in
unsere Tage fiihren.

Die alten Texte berichten wiederholt davon, dass Angehorige niedriger Kasten
zu Brahmanen wurden. Doch es handelt sich um vereinzelte bedeutsame
Ausnahmen.



Nicht nur Shudras und Kastenlose, vor allem waren die Frauen nach einem
spateren Gebot, das freilich viel umkidmpft wurde, vom Horen des Veda, vom
Empfangen des vedischen Mantra und vom Opfer ausgeschlossen. Doch es war
nicht immer so gewesen.

Die Frauengestalten der Devis in der indischen bildenden Kunst haben sehr oft
die heilige Schnur der "zum zweiten Mal Geborenen" um den Nacken
geschlungen, von der rechten Schulter schrédg iiber die Brust zur linken Hiifte
verlaufend.

In der Brihad-Aranyaka-Upanishad steht eine Frau mit Namen Gargi mitten im
Kreis der Brahmanen. Sie ist es, die den Guru am unerschrockensten nach dem
unverginglichen Grund alles Seins fragt und die tiefsten Antworten empfingt.
In der gleichen Upanishad gibt derselbe Guru, ein strenger harter Mann, seiner
eigenen Frau Maitreyi die Initiation und enthiillt ihr den gottlichen Grund aller
Liebe. In der Nrsinha-Purva-Tapaniya-Upanishad wird jedoch davor gewarnt,
einer Frau oder einem Shudra den heiligen Mantra zu geben. Dieser Kampf
geht durch Jahrtausende indischer Geistesgeschichte, spielt noch in das Leben
und das Ringen Mahatma Gandis hinein, der zur Emporung vieler orthodoxer
Brahmanen auch die Kastenlosen, Manner und Frauen, vedische Mantras horen
liess, um durch das ewige Wort die Atmas dieser Erniedrigten zu erwecken.

Im indischen Mittelalter gab es grosse weibliche Gurus. Es wird berichtet, dass
viele Minner es ersehnten, Schiiler dieser grossen Gottgeweihten werden zu
diirfen; meistens wurden sie weggeschickte. Es war eine besondere
Auszeichnung, wenn diese Frauen, die das Bhagavata-Purana und andere
Shastras erklirten, einen méannlichen Schiiler annahmen. Auch in unseren Tagen
gibt es in Indien weit verehrte weibliche Gurus.

Viel héufiger als die Durchbrechung von Geboten sind die Fille, dass
hochstehende Seelen, die im Erdenwandel die Leibeshiille eines Angehorigen
niederer Kaste oder eines Kastenlosen trugen, sich in tiefer Demut den harten
religios-sozialen Gesetzen ihrer Zeit willig filigten. Diese Gottgeweihten
achteten das zeitbedingte Gesetz, um ein Beispiel zu geben. Sie wurden von der
Woge der dienenden erkennenden Liebe zu Gott hingetragen.

In manchen Texten wird von den sogenannten Paramarthika-Brahmanen
gesprochen. Das sind diejenigen Menschen, die ganz unabhéngig von ihrer
hohen oder niederen Geburt ganz ungeteilt auf das Heil (parama-artha)
ausgerichtet sind, das iiber den Gunas der Maya liegt.

Im Bhagavata-Purana heisst es: "Selbst der Hundeesser wird in einige Fillen
sofort zum vedischen Opfer fihig durch Horen und Singen des Namens Gottes,
durch Verehrung Bhagavans und durch das sich Vergegenwirtigen Bhagavans"
(Bhagavatam 3, 33; 6).

Ein wahrer Paramarthika-Brahmane, dessen Wesen "iiber den Gunas" ist, steht
viel hoher als der edelste und tugendhafteste Brahmane, dessen Charakter vom
Sattvaguna der Maya bestimmt ist.

Der im Jahre 1650 verstorbene Mystiker Tukarama aus dem Marathaland sang:
"Welcher Kaste ein Mensch auch angehoren mag, wenn er sich einzig dem
Dienste Gottes hingibt, so ist er als ein Heiliger anzusehen."



"Geheiligt wird das Geschlecht, geheiligt wird das Land, in welchem die
Diener Gottes geboren werden. Durch sie, die sich liebend Gott hingegeben
haben, werden die 'drei Welten' geheiligt."

"Kastenstolz hat noch nie einen Menschen zum Heiligen gemacht", sagt
Tukarama. "Die "Unberiihrbaren" (die Kastenlosen) haben durch liebende
Hingabe an Gott (bhakti) den Ozean der verginglichen Welten iiberquert, und
die Puranas singen ihren Ruhm ... Gora, der Topfer, Rohidasa, der
Flickschuster, Kabira, der Muslim, Sena, der Barbier, Kanhopatra, die Hure ...
Chokhamela, der Paria ... Janabai, die Magd ... sie alle haben sich durch ihre
Bhakti mit Gott vereint".s

Die Bhagavadgita verkiindet: Wer durch Bhakti Ihn in allen Wesen erkennt, der
gelangt zu Thm. Und da gibt es keinen Unterschied der Kasten mehr. Bhagavan
Krishna spricht:

"Alle, die be1 Mir Zuflucht nehmen,
auch wenn sie aus dem Schoss der Siinde stammen ...
sie kommen zu Mir."

(Bhagavadgita 9, 32)

Die Weiheakte des Menschenlebens

In den Shastras, in Shruti und Smriti, werden eine Reihe von Weiheakten
eingesetzt, um alle bedeutsamen Stufen des Menschenlebens von der Geburt bis
zum Tod immer neu zu heiligen.

Es handelt sich um zehn verschiedene Weiheakte, die man gemeinsam mit dem
Sanskritwort samskara bezeichnet. Der Ausdruck samskara bedeutet unter
anderem Reinigung, Veredelung, das Heranziehen von Pflanzen, auch das
Schleifen von Edelsteinen. Innerhalb des religiosen Brauchtums handelt es sich
um lduternde Weiheakte.

Der Hohepunkt jedes dieser Weiheakte besteht darin, dass das Menschenwesen,
das in einen neuen Lebensabschnitt eintritt, von den Vibrationen eines Mantra
durchtont wird. Die Lehr von den Vibrationen spielt eine grosse Rolle in der
indischen Lebensauffassung.

Jeder Mensch, jedes Lebewesen besteht gemiss den Shastras aus einem
verborgenen ewigen Wesenskern (jivatman) und aus verschiedenen Hiillen aus
Mayastoff, die iiber den ewigen Kern gebreitet sind. Die sichtbaren Leiber von
Menschen, Tieren und Pflanzen sind nur die dusserste dieser Hiillen. Die
Urkunden berichten auch von feineren unsichtbaren Leibeshiillen, einer Hiille
der Vitalitit, einer Hiille des Gedankenwebens und zu innerst einer Hiille des
Unterbewusstseins, worin die Eindriicke aus fritheren Leben eingegraben sind.
Auch wenn die anderen Hiillen im Tode abgelegt worden sind, begleitet diese
letztere Hiille schicksalbestimmend den ewigen Atman auf seiner weiteren
endlosen Wanderung von Leben zu Leben in immer neuen Leibern.

> R.D. Ranade, Mysticism in Maharashtra, Poona 1933, S. 326



Die mayahaften Hiillen um den Atman senden verschiedenartige Vibrationen
aus. Die Wirkungsweise der mantrischen Weiheakte besteht darin, die getriibten
und in Unordnung geratenen Vibrationen der einzelnen Leibeshiillen zu
harmonisieren und mit den reinen Vibrationen des iiberdeckten ewigen
Wesenskerns, der dem gottlichen Wort zugehort, in Einklang zu bringen. Das
geschieht durch den Mantra.

Der Mantra besteht aus einem Wort oder einer Wortfolge, deren Zentrum fast
stets ein Gottesname ist. Der Mantra driickt in einer knappen Formel das Wesen
jener Form des Absoluten aus, welcher der Jiinger sich widmen will.

Der wahre Mantra ist ein Aspekt des ewigen Wortes. Dieser Mantra hat das
Vermogen, den individuellen ewigen Atman in einem Wesen zu erwecken und
die verworrenen Schwingungen der verschiedenen Hiillen, die den Atman
iiberdecken, zu ordnen, zu rhythmisieren und mit dem grossen Ewigen
zusammenzustimmen. .

In Indien herrscht vielfach die Uberzeugung, dass ein unreifer stumpfer oder
lasterhafter Mensch die Macht eines unversehens an seine groben Leibeshiillen
herandriangenden Mantras gar nicht ertragen konne, ohne Schaden zu nehmen.
Es wird behauptet, durch den unvermuteten Anprall der mantrischen
Schwingungen konne bei dem Unvorbereiteten ein solcher Schock
herbeigefiihrt werden, dass die Leibeshiillen dieses Menschen in wirre
Unordnung geraten und Krankheit, Wahnsinn, ja plotzlicher Tod die Folge sein
konne.

Derartige Erfahrungen werden auch als Grund dafiir angegeben, dass in der
Regel Frauen sowie unreife Médnner, zu denen man im allgemeinen die
Kastenlosen zédhlt, vom Vernehmen mancher vedischer Mantras ausgeschlossen
werden mussten.

Das Ertonen des entsprechenden Mantras innerhalb eines jeder der Weiheakte
bedeutet also — wenn der Mantra von einem dazu Berufenen gesprochen wird —
ein Ansprechen des ewigen Atman durch die Leibeshiillen hindurch. Es
bedeutet eine Mahnung an den ewigen Jivatman: Erinnere dich deines
Ursprungs, deiner wahren ewigen Heimat!

"Mit heiligen vedischen Riten, welche diese Welt und die kiinftige ldutern,
sollen die Weiheakte vollzogen werden", so heisst es in dem Gesetzbuch des
Manu (Manu-Smriti II, 26).

Das erste dieser Sakramente wird nicht von einem Guru, auch nicht von einem
Priester gespendet, sondern der junge Gatte spendet es der jungen Gattin. Wenn
die beiden einander liebend umarmen und erhoffen, dass in dieser Stunde ein
Kind gezeugt werden moge, spricht der Gatte den Mantra der Ubergabe des
Samens.

Damit soll der Zeugungsakt geheiligt werden. Dieser soll nicht sorglos und
leichtfertig begangen werden — so wird gemahnt —, auch nicht wihrend eine
iible Leidenschaft den Geist der Gattin oder des Gatten verfinstert, auch nicht
des blossen Sinnengenusses halber, sondern mit dem Zweck, in Lauterkeit den
Teil der kosmischen Schopfungsmacht zu verwalten, die sich in der Zeugung
eines jeden Menschenkindes auswirkt.



Der Gatte fleht, dass ein Kind empfangen werden moge, und so vollzieht sich
die erste Morgenddammerung eines neuen Menschenlebens unter den
Schwingungen eines heiligen Mantras.

Auch der zweite und dritte Weiheakt des Menschenlebens wird noch vor der
Geburt des Kindes vollzogen, wihrend der Keim unter dem Herzen der Mutter
wichst. Wenn sich im dritten Monat der Schwangerschaft die Leibeshiillen des
jungen Wesens zu bilden beginnen, dann erfleht der Vater, falls die Eltern
einen Sohn ersehnen, die Erfiillung dieses Wunsches mit rigvedischen Mantras.
Im siebenten Monat der Schwangerschaft findet eine neue kultische Zeremonie
statt. Wihrend der Scheitel der werdenden Mutter gekimmt wird, werden
Mantras gesungen, denen die Kraft zugeschrieben wird, die Mutter vor iiblen
Einfliissen zu schiitzen und den in ihr wachsenden Wesen harmonische und
gesundheitsbringende Schwingungen zu schenken.

Der nidchste Weiheakt, der unmittelbar nach der Geburt des Kindes vollzogen
wird, besteht darin, dass der junge Vater das neugeborene Kind mit einem
Mantra auf Erden begriisst, langes Leben, Verstand, Weisheit und Wohlergehen
erfleht und vor ihm Gold, Honig und Butter hinbreitet.

Wenn das Kind elf oder zwolf Tage alt ist, wird der feierliche Kult der
Namengebung mit dem Singen eines rigvedischen Mantras vollzogen. Der
Name sollte entsprechend der Kaste gegeben werden.

"Lass den Namen des Brahmanen heilbringend sein", heisst es in der Manu-
Smriti (II, 31 - 33). "Lass den Namen des Kshatriya von Macht erfiillt sein, den
Namen des Vaishya mit Wohlstand verbunden, den Namen des Shudra mit
Demut."

"Der Name des Brahmanen soll Zuflucht schenken und Seligkeit in sich tragen;
der Name eines Kshatriya das Vermogen, andere ritterlich zu schiitzen; der
Name eines Vaishya Gedeihen und Wohlfahrt; der Name des Shudra die
Bereitschaft zum Dienen."

"Frauennamen sollen leicht aussprechbar sein, sanft, klar, herzerfreuend und
heilbringend, und die Frauennamen sollen in einem langen Vokal austonen und
dem Aussprechen einer Segnung gleichen." —

Wenn das Kind im Alter von sechs Monaten zum erstenmal feste Nahrung
erhielt und sich damit inniger dem Irdischen verband, wurde ein neuer
Weiheakt vollzogen und drei, Entsiihnung und Stirkung und Labung
erflehende, rigvedische Mantras an das Opferfeuer und an die Mutter Erde
gesungen.

Im Alter von drei oder fiinf oder sieben Jahren — der Zeitpunkt war verschieden
je nach der Kaste; Brahmanenkinder erlangten friiher die Reife — wurden die
Weiheakte der Durchbohrung der Ohrlidppchen und bei den Knaben auch das
Scheren des Haupthaares vollzogen, wobei nur eine Locke auf dem Scheitel
unberiihrt blieb. Sie wurde die "Feuerzunge" (des ewigen Geistes) genannt. Der
Weiheakt der Durchbohrung des Ohres war ein Sinnbild fiir den Wunsch der
Eltern, dass sich das innere Ohr des Kindes dem ewigen Worte 6ffnen moge.
Alle diese Sakramente waren dazu bestimmt, mit ihrer aus dem gottlichen Wort
stammenden heilenden Kraft, nicht nur den aufwachsenden Leib des Kindes zu
harmonisieren, sondern vor allem die aus dem Samen friitherer Leben
sprossende "Siindhaftigkeit" zu mildern oder auszuldschen.



Eine Anzahl Jahre spiter wurde dem heranwachsenden Kind das zentralste aller
Sakramente gespendet. Es erfolgte die Verleihung des Gayatri-Mantras. Dieser
Kult sollte den jungen Menschen hinfiihren zu Savitri, zu Vishnu. Dieser
Weiheakt war dazu bestimmt, das aus Fleisch und Blut geborene Menschenkind
zu einem "zum zweitenmal Geborenen" zu machen, zu einem aus dem
gottlichen Geist Neugeborenen. Der kultische Vorgang wird die Savitri-Geburt
genannt.

Ein Kind brahmanischer Herkunft durfte noch sehr jung sein, wenn dieser
heilige Akt erfolgte; das Kind aus Kshatriya-Geschlecht musste einige Jahre
ilter sein, noch ilter ein Vaishya-Kind, ehe es die notige Reife erlangte, ein
wiirdiges Gefiss des Wortes zu werden.

Es gibt Anzeichen dafiir, dass in frither Zeit auch Méidchen den Gayatri-Mantra
erhalten haben. Aus dem Hochzeitslied des Rigveda ist ersichtlich, dass die
Frau gleich dem Manne dazu berufen war, zu ofpern und den Kult zu
verrichten. Im Ramayana wird eindrucksvoll geschildert, wie Sita bei
Sonnenaufgang den Gayatri-Mantra singt, gleich ihrem Gatten Rama.

Wichtig ist, dass nun nicht mehr, wie bei den frilheren Weiheakten, bloss der
Mantra vor dem Kinde gesungen wird. Das junge Wesen wird nun erméchtigt,
selbst den heiligen Gayatri-Mantra andédchtig zu murmeln, zu singen, zu
durchdenken.

Manche der friiher angefiihrten Weiheakte sind in Indien in Vergessenheit
geraten. Die feierliche Ubergabe des Gayatri-Mantras an den Knaben aus
hoherer Kaste ist noch in lebendigem Gebrauch. Freilich hat dieser Kult
oftmals nur mehr symbolischen Charakter.

Der bedeutsame Weiheakt der Verleihung des Gayatri-Mantras wird auch "das
Hinfiihren" genannt. Gemeint ist das erstmalige Hinfiihren des jungen Schiilers
zu seinem Guru.

Der Geisteslehrer legt seine Hand auf das Herz des neuen Schiilers und spricht:
"Ich nehme dein Herz unter meinen Willen. Mein Geist soll deinen Geist
begleiten. An meinem Wort sollst du mit ganzem Herzen Entziicken finden.
Moge Brihaspati (der Guru der Devas) dich mir einen."

Der Guru verleiht dem Schiiler als Zeichen seiner neuen Wiirde die heilige
Schnur, die aus drei Fdaden geflochten ist, die mannigfaltige tiefgriindige
Bedeutung haben. Die Schnur des "zum zweitenmal Geborenen" soll ein
Zeichen der geistigen Verantwortung sein, die der junge Mensch von nun an zu
tragen haben wird.

Der Guru singt:

"Vater und Mutter haben dir Geburt gegeben aus ihrem beiderseitigen
Begehren. Wisse das als die leibliche Geburt. Aber die Geburt, die dir nun von
dem vedakundigen Guru gegen wird durch die Savitri, das ist die wahre
Geburt, die alterslose und unsterbliche" (Manu-Smriti 1I, 147, 148).

In einer Rigvedahymne wird dargestellt, wie ein begnadeter Seher einstmals in
friilher Vorzeit die innere Neugeburt, die Savitri-Geburt, durch die Macht des
Gayatri-Mantra erlebte.

Der Geistesschiiler, der die Einweihung empfing, war Vasishtha, dieser ist
bekannt als einer der grossten Rishis des vedischen Zeitalters. Als Guru, der die



Initiation vollzog, wir einer der hochsten Devas genannt, Varuna, der erhabene
Hiiter der heiligen Weltordnung, durch den der Urgott klar hindurchleuchtet.

In wunderbaren Bildern wird die Gottrunkenheit des Sehers geschildert, als er
um Mitternacht das Aufgehen der geistigen Sonne erschaut und er seinen
Freund Varuna in dessen "hochsten Wohnsitz" erkennt.

Durch die tausend leuchtenden Tore des Sternenhimmels geht Vasishtha ein in
das Reich, das jenseits des Sternenhimmels ist.

In der Hymne wird geschildert, wie Vasishtha, der Varunas geliebter Freund
ist, und Varuna, der Deva, gemeinsam ein Schiff besteigen und hinausfahren
iiber die Riicken der Wasser "in die Mitte des Meers".

Es sind keine irdischen Wasser, es i1st kein irdisches Meer, iiber das sie
dahinfahren: In Meeres Mitten zeigt Varuna dem Freund die unverhiillte
Gottesmajestit, und durch deren Anblick "macht er den Freund zum Seher,
zum Sédnger", der das Preislied des Ewigen zu singen vermag. Vasishtha singt
jubelnd: "Der Gliickstag unter allen Tagen ist angebrochen, der wihren wird,
solange die Himmel und Morgenroten dauern" (Rigveda 7, 87 und 7, 88).

In den folgenden Strophen dieser Rigveda-Hymne wird man beklommen
Zeuge, wie nach aller Verziickung, da der Seher und der Deva "in der goldenen
Schaukel der Sonne schaukelten ", ein Sturz folgt. — Kein Wesen, so lange es
auf Erden wandelt, auch der hochste Rishi nicht, vermag anscheinend die
Erfahrung des Ewigen unverhiillt zu bewahren. Wieder wird ihm die Binde
iiber die erwachten Augen gelegt.

In den folgenden Strophen klagt Vasishtha. Er fragt sich, ob er gesiindigt habe,
ob er Schuld auf sich geladen habe. Warum hat ihn Varuna mit seinen Stricken
gebunden? Der Singer fleht, Varuna moge die Fesseln von ihm 16sen. Er fleht
um Gnade, um erneute Schuldlosigkeit.

Das Wesen, das von Maya umhiillt auf Erden wandert, braucht immer erneut
Hilfe, erneut Stiitze aus dem Ewigen. Immer wieder, von Geburt bis zum Tod,
muss die Himmelswelt dem Erdenwanderer ihr lichtes Siegel aufdriicken, damit
er nicht ermatte. Deshalb wurden in den Shastras die mannigfaltigen Samskaras
des Erdenwandels eingesetzt. —

Im alten Indien war es iiblich, dass der Schiiler nach dem Empfang des Gayatri-
Mantras das Haus seiner Eltern verliess, zum Guru zog, diesem diente, von ihm
in den Veden unterwiesen wurde und in Reinheit und Keuschheit lebte. Die
Folge von Jahren, die der Schiiler derart in harter Schulung im Hause des
Lehrers verbrachte, bildeten die erste der vier Lebensstufen, in die der
Lebenslauf — abgesehen von der frithen Kindheit — eingeteilt war. Nach einer
langen Zeitspanne, manchmal waren es zwolf Jahre, manchmal noch ldnger,
nahm der herangewachsene Schiiler von dem Lehrer Abschied, gab ihm ein
Dankgeschenk und wurde von ihm gesegnet und entlassen.

Nun war er reif geworden, in den wichtigen zweiten Lebenszustand einzutreten,
in den Stand des Haushalters mit seinen vielen Pflichten, der menschlichen
Gemeinschaft und den himmlischen Wesen gegeniiber. Die Zeit war fiir ihn
gekommen, einen eigenen Hausstand zu griinden, zu heiraten und das
Geschlecht fortzupflanzen. Auch die Hochzeit ist einer der zehn Weiheakte.
Der Vordergrund des Festes ist die Erde. Irdisches Gliick wird erfleht. Die



Devas werden zur Mithilfe an dem Erdenwerke eingeladen. Gesang tont um die
Braut:

"Hier soll dir Liebes durch Kinder zuteil werden. In diesem Hause wache iiber
das heilige Feuer. Mit diesem Gatten vereine deinen Leib, und noch im
Greisenalter moget ihr beide weise Reden fiihren.

Mach, o belohnender Indra, diese Frau an schonen Sohnen reich und beliebt.
Schenke ihr zehn S6hne, mach den Gatten zum elften."

Alles Volk ringsum wird angesprochen:

"Von guter Vorbedeutung ist diese junge Frau. Kommet alle und betrachtet sie
... (Aus der Hochzeitshymne des Rigveda 10, 85).

Der Hintergrund der Handlung ist die Ewigkeit. Der eine alldurchdringende,
alltragende, allschauende Gott wird angerufen. Bei jedem der sieben Schritte,
welche die junge Frau um das Opferfeuer ihres neuen Hauses tut, ruft ihr der
eben angetraute Gatte zu: "Vishnu moge dich geleiten!"

Die Menschenziele

Die Lebensstufe des Haushilters, in die der Mensch mit der Hochzeit eintritt,
galt als die Grundlage fiir alle anderen Lebensstadien. "So wie alle Geschopfe
auf der Atemluft beruhen, so beruhen alle Stinde auf dem Haushilterstand",
sagt die Manu-Smriti (III, 77).

Neben allen Miihen des Broterwerbs, der Familienerhaltung, der Wohltatigkeit,
der Pflichten dem Staat gegeniiber, lag des dem Hausvater der drei hoheren
Kasten auch ob, die Dankesschuld an alle Wesen zu erstatten, denen er und die
Seinen ihr Dasein verdankten. Das geschah in der Form der tiaglichen fiinf
grossen Opfer, die der Haushilter zu bringen hatte: Opfer den Rishis, Opfer
den Devas, Opfer den verstorbenen Ahnen, Opfer jenen Mitmenschen, die ihm
gleichgestellt waren, und Opfer jenen Wesen, die als niedriger galten als er
selbst: den Kastenlosen und den unruhig schweifenden Gespenstern und den
Tieren.

Das Opfer, das den Rishis galt, bestand im tédglichen Studium der vedischen
Urkunden, die einstmals zum Heil der Menschheit von den Ursehern offenbart
worden waren.

Das Opfer das den Devas galt, bestand im Opferkult, der sich an die Lenker der
Naturkrifte wendete. Die Menschen auf Erden opferten und beteten, vor allem
zu den Zeiten der Morgenddmmerung und Abendddmmerung. Und segnender
Regen triufte vom Himmel nieder.

Das Opfer, das den Vitern galt, bestand in liebendem Gedenken und in
symbolischen Opfergaben fiir die Verstorbenen, deren Geschlecht der opfernde
Hausvater fortpflanzen sollte.

Das Opfer, das den Mitmenschen und den anderen Wesen galt, bestand vor
allem in Gastfreundschaft. Bevor das Mahl eingenommen wurde, sollte der
Hausvater vor die Tiir des Hauses treten und ausspdhen, ob kein Gast nahe, sei
es ein Mensch oder eine Kuh oder ein hungriger Vogel. Und wenn der Gast
tiber die Schwelle trat, so war geboten, ihn liebreich zu empfangen, ihm die
Fiisse zu waschen und ihn in jeder Weise als Geféss des Ewigen, des Purusha,



zu ehren, der in alle Wesen eingegangen ist, und in Gestalt aller Wesen auf
Erden wandelt.

Wer ohne Opfergabe und ohne Ausschauen nach dem Gast und ohne Ehrfurcht
und Dank den hohergestellten und den niedrigergestellen Wesen gegeniiber sein
Mahl einnahm, wer ass, bloss um den Hunger zu stillen, der wurde in dem
altindischen Gesetz ein "Dieb" genannt.

Bezeichnend ist, dass auch eindringlich geboten wurde, die Opfergabe fiir die
Tiefergestellten, die Tiere usw., sanft auf die Erde zu legen.

So ward das ganze Erdenleben ein Opferakt des Gebens und Empfangens.

Wenn der Hausvater und seine Gattin im Gesicht des anderen Runzeln
wahrnahmen, wenn die Haare weiss wurden, wenn ihr Blick bereits auf die
Kinder der eigenen Kinder fiel, da war es Zeit, die dritte Stufe des Lebenslaufs
zu betreten, das heisst Hausstand und Vermdogen den heranwachsenden S6hnen
zu iibergeben und ein Waldeinsiedler zu werden. Der Mann allein oder Mann
und Frau gemeinsam gingen in den Wald und lebten dort ein anspruchsloses
Leben in einer Waldhiitte. Auch weiterhin sollte ihr Leben ein Opferkult sein,
aber die dusserlichen Opfer, der Dienst an dem Feuer und das Ritual traten
immer mehr zuriick. Thr Leben wurde ein innerlicher Opferdienst, so wie es in
den "Waldbiichern", die zu den Veden gehoren, geboten ist.

Noch vor wenigen Jahren, am Ende des letzten grossen Kriegs, hat der
Mabharaja des unabhingigen indischen Staates Nepal, ein Herrscher, der {iiber
eine schlagfertige, modern ausgeriistete Armee von hunderttausend Mann
gebot, bei herannahendem Alter die Hauptstadt seines Reiches verlassen und ist
als Waldgénger in den Wald gezogen.

Wenn des Alter weiter fortschritt, wenn die Sehnsucht den Menschen iiberkam,
auch die letzten Reste irdischer Bindungen, irdischer Befiirchtungen und
irdischer Hoffnungen hinter sich zu lassen und seine Heimat einzig und allein
in dem Ewigen zu suchen, da trat der Mensch in das vierte Lebensstadium ein.
Wurde ein Verzichter (sannyasin), ein Muni (wortlich: Schweiger), ein
schweifender Asket.

Das Mahabharata sagt iiber den Menschen, der in den vierten Lebenszustand
eingetreten ist: "Er soll nichts als seinen eigenen Leib besitzen. Er soll nicht
langer als eine Nacht in einem Dorfe weilen. Er soll kein anderes Kleid
anhaben als ein Stiick Tuch iiber seinen Schamteilen. Er soll nichts wieder an
sich nehmen, worauf er einmal verzichtet hat. Im ewigen Selbst (atman) soll er
seine einzige Freude finden. Unbeschiitzt soll er wandern, Freund aller Wesen
sein, ganz Narayana (Vishnu) hingegeben, mit heiterem friedvollem Geist."

Es wird hinzugefiigt: "Nicht durch Schweigen wird man zum Asketen, zum
Muni, nicht zum Muni durch Wohnen im Walde, sondern wer die Wesenheit
des ewigen Atman kennt, der wird der beste Muni genannt."

Trotz aller Entartung und allen Missbrauchs liegt doch eine grosse Weisheit in
der Einteilung der Menschen verschiedener Charakteranlage in die vier Kasten
und in der Einteilung des Lebenslaufs jedes einzelnen Menschen in die vier
Lebensabschnitte: Schiiler, Hausvater, Waldgédnger und génzlich Entsagender.
Charakteristisch fiir indische Geistigkeit ist auch das Wissen um die



Menschenziele. Manche Urkunden sprechen von drei, andere von vier, andere
von fiinf Menschenzielen.

Die drei Lebensziele der gewohnlichen Menschen fiihren die Namen dharma,
artha, kama. Dharma ist in diesem Zusammenhang die Erfiillung solcher
Pflichten und Regeln, die in diesem Leben oder im néchsten Leben mehr
Freude und Gliick und Genuss versprechen; es bedeutet so viel wie
"Tugendiibung" — um des Lohnes willen. Artha bedeutet Reichtum. Kama
bedeutet sexuelle Lust. Dharma, artha, kama konnte man die Lebensziele des
Hausvaters nennen.

Fiir alle weltverhafteten Menschen, fiir die grosse Mehrzahl der Menschen, war
einst von Vyasa und den Rishis der Werkteil des Veda mit seinen Opfern und
Gebeten an die Devas, an die Lenker der Naturkrifte und Gewihrer der
irdischen Gaben und Geniisse eingesetzt worden. Dem Menschen eignet wohl
das unersittliche Begehren nach Genuss, aber er besitzt nicht die Kraft zum
dauernden Geniessen. Im Grund von allem Genuss erfihrt er immer wieder
Schalheit, Bitterkeit, Abbruch, Leid.

Fiir jene verhiltnismissig wenigen, die durch Erfahrung die Schalheit und
Kurzlebigkeit alles irdischen Genusses und die vorher genannten drei
Menschenziele als Bindung erkannt hatten, wurde in den Shastras ein viertes
Menschenziel, ein hoheres Ziel, gewiesen: Befreiung (mukti). Gemeint ist
Befreiung vom brennenden Leid der verginglichen Welt, Befreiung von den
nie endenden Schmerzen immerwiederkehrenden Todes,
immerwiederkehrender Geburt, Befreiung von der immer fester sich
schniirenden Bindung an das Vergingliche; gemeint ist das Eingehen in die
Leidfreiheit.

Das vierte Menschenziel ist ein hohes, ehrfurchtgebietendes Ziel. Doch im
Bhagavata-Purana wird berichtet, dass Vyasa, der Weltenguru, noch immer
unbefriedigt war, auch nachdem er in den bisher von ihm ausgegebenen
Shastras das vierte Lebensziel, "Befreiung", weisheitsvoll offenbart hatte. Und
fiir eine noch geringere Gruppe von Menschen, fiir wenige Auserwihlte, hat er
nach erneuter dienender Versenkung in Gott den innersten Herzquell des
ewigen Wortes offenbart: die dienende erkennende Liebe (bhakti).

Das hochste Ziel der indischen Gottgeweihten (bhakta), die dem Pfade der
Bhakti folgen, ist nicht Pflicht und Recht, nicht Reichtum, nicht
Geschlechtsgenuss und anderer Genuss, auch nicht die vielgepriesene Befreiung
von der Unwissenheit und von allem Leid (mukti). Das einzige Ziel dieser
Menschen, das ihnen alle anderen Ziele iiberleuchtet, ist Bhakti. Das ist die
uberweltliche Liebe, die immer mehr anwachsende dienende erkennende Liebe
zu Gott. Es ist eine Liebe, die wie schon mehrmals erwidhnt, keine
Menschenkraft, sondern Gottes eigene hochste Kraft ist, die von Gott zum
Menschen und aus dem Menschenherzen zuriick zu Gott stromt. Wer in dieser
Liebe lebt, der erkennt, dass die wahre Liebe zu dem Néachsten nur ein Abglanz
der Liebe zu Gott ist, der in sich selbst Sein eigenes Leben lebt und doch auch
in Seinem der Welt zugekehrten Aspekt heimlich in allen Wesen weilt und uns
in jedem Menschen, in jedem Tier entgegentritt.

Das erste Anzeichen dafiir, dass die iliberweltliche gottliche Kraft Bhakti ein
Wesen gnadenvoll ergriffen hat, ist Glaubenzuversicht (sraddha); und zwar



nicht bloss die Glaubensgewissheit, dass Gott ist, sondern die unerschiitterliche
Uberzeugung, dass das Gott-Dienen der einzige Sinn des Lebens ist.

Im Bhagavata-Purana erkliart Krishna Seinem Schiiler Uddhava eindringlich,
dass alle anderen Formen der Glaubenszuversicht, die nicht dem Gottdienen
gelten, nur von den Gunas der Maya verzerrte Formen wirklicher
Glaubensgewissheit sind.

Gott spricht:

"Sattvahaft ist der Glaube, dass das Forschen nach dem Atman der Sinn des
Lebens ist.

Rajashaft ist der Glaube, dass der Zweck des Lebens das Erfiillen der dem
Menschen gebotenen Werke ist.

Tamashaft ist die Uberzeugung, dass die Nichtbeachtung der Menschenpflichten
der Lebenszweck ist.

Tatkriftige Uberzeugung aber, dass das Mir-Dienen der Zweck des Lebens ist,
ist frei von den Gunas."

Auch alles Wissen, das nicht in Gott wurzelt, wird als ein von den Gunas der
Maya verzerrtes und gefdarbtes Wissen hingestellt.

Gott erlautert:

"Das Wissen ausschliesslich vom Atman und Brahman ist sattvahaft.

Das Wissen vom Menschen als Einheit von Leib und Geist ist rajashaft.

Das iibliche Wissen, das sich bloss auf leibliches Wohl bezieht, ist tamashaft.
Das Wissen, das in Mir griindet, ist jenseits der Gunas."

Mit unerbittlicher Klarheit setzt Krishna Seine Unterweisung fort:

"Alle Dinge und Gefiihle, die im Menschen und in der Natur griinden, bestehen
aus den drei Gunas (der Maya),
und alles, was er sieht und erlebt,
alles, was er hort,
alles, was er mit dem Geiste denkt.
Das aus den Gunas stammende Tun und Lassen bestimmt die Arten des
Umbhergetriebenwerdens von Geburt zu Geburt."

Nun erldutert Gott, wie durch einen immer wieder erneuten Willensimpuls die
Krankheit der Gottabwendung geheilt werden kann:

"Wenn ein Wesen durch liebevolles Dienen (bhakti) die enge Verbindung des
Atman mit Mir herstellt (yoga),
(Wenn ein Mensch) die Gunas, die aus der Tiefe seines Wesens stammen,
(aus seinem Herzen, aus seinem Unterbewusstsein,)
restlos besiegt hat,
dann findet er in Mir seinen Grund,
und er wird wiirdig zur wahren vollen gottlichen Liebe zu Mir.
Auch die feinste geistige Hiille streift er ab;
frei von den Gunas (der Maya)
kommt der Atman zu Mir.
Frei selbst von der feinsten Hiille des Unterbewusstseins,



vollig frei von den Gunas,
die durch das tief verborgene Begehren im Herzen bestimmt waren,
ist er dann voll und ganz, was er ist und sein soll,
denn er ist zusammen mit Mir, dem Brahman,
Und nicht mehr wendet er sich der Welt des Aussen zu,
weder der dusseren Sinnenwelt
noch der inneren Welt des Geistes."
(Bhagavatam 11, 25; 25, 24, 27, 29, 31, 32, 34, 36)

Aus den vorstehenden Strophen des Bhagavata-Purana wird ersichtlich, wie
eine mit dem Hirn gar nicht begriindbare heimliche Glaubenszuversicht
(Sraddha) die innerste Lebenskraft aller weiteren Entfaltung der iiberweltlichen
dienenden Liebe ist.

Schon i1m Rigveda findet sich eine Hymne an die Macht der
Glaubenszuversicht, an das glaubige Vertrauen. Da wird gesungen:

"Mit Glaubensgewissheit wird das Opferfeuer angeziindet,
mit Glaubensgewissheit wird die Spende geopfert.
Auf dem Gipfel des Gliicks
lege ich mit meiner Rede Zeugnis ab
von der Glaubensgewissheit.
Die Glaubensgewissheit rufen wir morgens an,
die Glaubensgewissheit, wenn die Sonne untergeht.
O Glaubenszuversicht, mach,
dass wir Glaubensgewissheit erlangen."
(Rigveda 10, 151; 1, 5)

Mit ebensolcher Sehnsucht wie die Kraft des gldubigen Vertrauens wird die
Kraft der Anbetung (namas) im Rigveda gepriesen:

"Die Anbetung ist méichtig.
Die Anbetung bitte ich her.
Die Anbetung erhilt Erde und Himmel ..."
(Rigveda 6, 51, 8)
Das Sanskritwort namas, das zumeist mit "Verehrung", "Anbetung" iibersetzt
wird, pflegt esoterisch gedeutet zu werden als na-ma. Das bedeutet: nicht mich,
nicht mein, nicht ich; also: ohne die leiseste Eigensucht. Auch die Fihigkeit zur
wahrhaften Gottesverehrung ist tiberweltliche gottliche Kraft, die durch einen
Menschen wirken kann. Der aus den Gunas der Maya bestehende Sinnenmensch
vermag gar nicht, Gott wirklich zu verehren. Erst wenn die aus Gott
stammende Kraft des erkennenden liebenden Dienens, die Bhakti, sein Herz
ergreift, vermag der Mensch, unverblendet von den Gunas der Maya, zu beten,
zu verehren, zu opfern, Gott wahrhaft zu dienen.
In der Chandogya-Upanishad wird der ganze Lebenslauf eines Menschen von
der Geburt bis zum Tod mit einer Opferhandlung verglichen. Und zwar gelten
hundertsechzehn Jahre als die volle Spanne eines Menschenlebens. Die ersten



vierundzwanzig Jahre eines recht verbrachten Lebens werden das Morgenopfer
genannt, die folgenden vierundvierzig Jahre das Mittagsopfer, die letzten
achtundvierzig Jahre das Abendopfer (vgl. Chandogya-Upanishad 3, 16; 7 und
Sayanas Kommentar dazu).

Mahidasa Aitareya, der Sohn einer kastenlosen Mutter, der selbst
hundertsechzehn Jahre alt wurde und der als der Ausgeber der Brahmanas und
der Aranyakas (Waldbiicher) des Veda gilt, hat die Lehre verkiindet, dass das
ganze Menschenleben als ein grosses Opfer aufzufassen sei.



Die Gnade Gottes

Der Heilige Strom Ganga

Es ist bekannt, dass der Gangesfluss in Indien seit alters her als ein heiliger
Strom angesehen wird. Die Shastras berichten: Dieser Strom floss nicht immer
auf Erden. Die Flut der Ganga stromte urspriinglich bloss in Gottes ewigem
Reich. Die Ganga ist ein ewiger Strom im Reiche der Ewigkeit. Dieser Strom,
der von Krishnas Fiissen ausgeht, ist die Kraft der reinen gottlichen Erkenntnis
und der sich hinschenkenden gottlichen Liebe, die untrennbar von dem
hochsten ist. Die Ganga wird Bhagavans "fliissiges Erbarmen" genannt.

Im Mahabharata und im Bhagavata-Purana und anderen Puranas wird mehrfach
und in mannigfaltiger Weise das Herabkommen der Ganga zur Erde
geschildert, das sich in verschiedenen Weltenldufen immer anders abspielte. In
einem dieser Berichte heisst es: viele Konige, Geschlecht um Geschlecht, hatten
sich bemiiht, die Ganga auf die verdorrte Erde herabzuflehen. Vergebens. Sie
waren verdorben und gestorben, ohne ihr Ziel erreicht zu haben. Auch der
letzte in der Geschlechterreihe flehte und meditierte; umsonst. Zuletzt ermattete
er und gab die Hoffnung auf. Da stand plotzlich die Gottin Ganga, die Dienerin
des Hochsten, in Gestalt einer jungen schonen Frau vor ihm. Schluchzend
wiederholte der Konig seine Bitte: "Komm zu uns. Bleib bei uns, bei den
Menschen. Entsiihne uns!"

Die himmlische Ganga sprach: "Wenn ich jetzt wirklich niedersteige,
niederstiirze aus dem unvergidnglichen Sein auf die Erde, die Erdrinde wiirde
zersplittern unter der Wucht meines Falls."

Der Konig entgegnete: "Auf das Haupt Shivas, des grossen Gottgeweihten,
wirst du zuerst niedersinken. Er wird die erste Wucht Deines Falles ertragen.
Vom Haupte Shivas werden Deine Wasser sachte tieferfluten."”

Noch immer zogerte die Ganga: "Aber wenn ich dann auf Erden fliesse, da
werden Menschen gewiss ihren Schmutz in mir abwaschen, den Schmutz ihrer
Kleider, den Schmutz ihrer Leiber. Den finsteren Schmutz ihrer Siinden werden
sie in mich ergiessen und mich verfinstern."

Der Konig trostete und beruhigte sie: "Die grossen Weisen, die immerdar Gott
schauen, und die grossen Liebenden, die immerdar Gott in verziickter Liebe
dienend hingegeben sind, sie, die wandelnde Tempel Gottes sind, auch sie
werden in dir andédchtig baden. Und dadurch wirst du immer, immer rein sein,
trotz allen anstiirmenden Siinden. Und du wirst die Befleckten ldutern."

Da willfahrte die Ganga. —

Im Bhagavata-Purana wird erzéhlt, dass ihr Sturz aus Gottes ewigem Sein in
den Bereich des Irdischen Jahrtausende dauerte.

Von den Fiissen Krishnas entspringt sie, so wird berichtet. Von dort ergiesst sie
sich in strahlendem Bogen in die schimmernde Mondenschale, den Halbmond
auf dem Haupte Shivas, der immerdar in der Einsamkeit des Himalajagebirges
tiber Krishna meditiert. — Von Shivas Haupt fluten die Wasser der Ganga tiefer
hinab zu den Urlehrern der Menschheit, zu den Rishis; noch tiefer hinab in die
Welten der lichtscheinenden Himmelswesen, zu den Devas, und schliesslich zu
den kurzlebigen Erdenwesen.



Als die Ganga dann iiber die Erde rann, da bespiilte sie die Gebeine der
hoffnungslos Dahingeschiedenen, der in ihren Begierden verbrannten
Vorfahren des Konigs, und sie entsiihnte sie alle.

Aber noch tiefer sank die Ganga herab. Die Puranas berichten: Die Ganga
durchstromt auch alle Reiche der Unterwelt, um auch sie zu erquicken. —

An anderer Stelle im Bhagavata-Purana (8, 18, 28) wird ein Bericht vom
Herabkommen der Ganga in einer anderen Weltenzeit gegeben. Da wird von
einem grossen Opfer erzidhlt, das der Ddmonenkonig Bali in grauer Vorzeit
darbrachte. Und zu diesem Opfer kam der Allerhochste selbst, in Gestalt des
Brahmanenknaben Vamana. Als der gewaltige Ddmon die Gegenwart Gottes
fiihlte, da schmolz sein stolzes Herz. Und in jih aufwachender iiberstromender
Liebe wusch er die Fiisse Gottes. Das durch die Beriihrung mit Gottes Fiissen
geheiligte Wasser, das die Siinden der Menschen hinwegnimmt, nahm Shiva
voll hochster Bhakti auf sein Haupt. Von Shivas Haupt sank das Wasser in die
Welt hinab; es wurde zum Gangesstrom, der iiber die Erde fliesst.

In den Puranas wird auch berichtet: Als Vishnu, der "Alldurchdringende", der
"Weithinschreitende", sich nun gnadenvoll in seiner Allmacht offenbarte und
seine im Rigveda besungenen gewaltigen "drei Stritte" tat, da bedeckte Vishnus
erster Schritt alles Erdenland. Und bei seinem zweiten Schritt bedeckte sein
Fuss alle langlebigen und doch vergidnglichen Himmelswelten der
lichtscheinenden Devas. Als aber der Brahmanenknabe sich als der Hochste
offenbarte und Er immer weiter wuchs und wuchs, da durchstiess die linke
grosse Zehe Vishnus das Firmament. Und einige Tropfen der ewigen Urwasser,
auf denen die ganze Sinnenwelt schwimmt wie eine treibende Eisscholle,
ergossen sich durch die entstandene Offnung, und brausend stromten sie als
Gangesfluss iiber die Weite Indiens. —

Viele Gliubige beten, bevor sie in der heiligen Stadt Benares oder an anderen
Orten zum Bad in die Flut des Ganges eintauchen, um Befreiung (mukti), um
Erlosung von der sich immer erneuernden Qual der wiederholten Erdenleben;
sie beten um das Eingehen ihres Atman in das zwiespaltlose ewige
Bewusstseinslicht, das Brahman.

Die indischen Gottgeweihten aber, die Bhaktas, die in der Ganga baden, beten
nicht um Befreiung. Ehrfiirchtig griissend, werfen sie sich zuerst am Strand vor
den Wassern der Ganga nieder, dann opfern sie ihr. Aber was konnen arme
Menschen der Ganga opfern, ihr, die in ihrer wahren Wesensgestalt ja eine
ewige Dienerin des Hochsten ist, Erkenntniskraft und Liebeskraft Gottes!
Demiitig schopfen die Badenden in der hohlen Hand Gangeswasser und opfern
es hingebungsvoll der stromenden Ganga. Langsam ins Wasser hineinsteigend,
benetzen sie mit den Tropfen des Opferrestes den eigenen Scheitel und beten,
dreimal untertauchend:

"Gangadevi, bhakti-danam dehi."

"O Gottin Ganga, schenk mir die Gabe der Bhakti!"

Ein anderer heiliger Strom Indiens ist die Yamuna, an deren Ufern der
Vrindawald liegt, wo Krishna Seine geheimen Spiele spielte, wo Er in der
mondhellen Nacht mit Seinen geliebten Gespielinnen, den Gopis, tanzte, ehe Er
mit ihnen zum "Wasserspiel" in die hellen Fluten des Stromes hineinstieg. Die



milchblau leuchtenden Wogen der Yamuna sind die den Augen erschaubare
Offenbarung der hochsten religiosen Ekstase. Sie ist die Verziickung, Gott
unmittelbar dienen zu diirfen (rasa). Erst wenn die immer mehr sich steigernde
dienende Liebe, die Gott unwiederstehlich anzieht, zum Rasa wird, dann wird
Gott unverhiillt dem Bhakta offenbar.

Ein dritter heiliger Strom in Indien heisst Sarasvati. Nahe der heiligen Stadt
Prayag (Allahabad) vereinigen sich drei heilige Strome, die Ganga, die Yamuna
und die Sarasvati. Doch die Sarasvati bei Prayag ist nicht mit Menschenaugen
erschaubar. Unterirdisch fliesst sie, sagt das Volk. Ubersinnlich fliesst sie, sollte
man besser sagen. Denn auch die wahre Sarasvati ist ein ewiger Strom in Gottes
ewigem Reich und geht aus von Gott. Der Name Sarasvati bedeutet: Gottes
Weisheit, Gottes Stimme, Gottes Wortkraft (vac).

Auch Sarasvati, die Weisheit und Wortkraft, die von Gott ausgeht, offenbart
sich, wie alle Shakti Gottes, in verschiedenen Bewusstseinsreichen auf
verschiedene Art. Die Sarasvati offenbart sich als gottliche Macht in Gottes
eigenem Reich, aber auch als Gottes Kraft, die weltzugewandt ist und die Welt
belebt, und schliesslich auch als Schattenkraft, die von Gottes Antlitz fernhin
verwiesen ist und die zur grossen Maya der Welt gehort.

Der Seher des rigvedischen Einheitsliedes preist Sarasvati als die gottliche
Weisheit, "von der das ganze Weltall lebt":

"O deine Brust, die labend, nie versiegend,
durch die du alles Herrliche erblithen machst;
die schitzereich, freigebig, Gut verleihend,
die reich uns dar, Sarasvati, zum Trinken!"
(Rigveda 1, 164; 49)

Im Chaitanya-Bhagavatam wird erzihlt, wie Krishna Chaitanya einmal einen
eitlen Philosophen, der von Sarasvati die Gabe umfassendsten irdischen Wissens
erhalten hatte, iiber die Doppelnatur der Sarasvati belehrte und wie er seinen
Stolz zerbrach und ihn dadurch begnadete.

Er lehrte ihn, dass die Sarasvati zwei Wirkweisen hat. Die eine ist
gottzugewandt. Da ist Sarasvati, die Geberin der Kraft, die dazu befihigt,
gottliche Weisheit in Worten auszudriicken. Die andere Wirkweise erfahren
jene, die von ihrer Verehrung bloss weltliche, das heisst nicht in Gott
griindende Gelehrsamkeit erwarten. Sie hilt von Gott ab. Wie jede
gottabgewandte Shakti wagt sie gar nicht, in Seinem Blickfeld zu stehen. Doch
auch wenn sie gottzugewandt ist und vor Ihm steht, ist sie so verwirrt ob der
Grosse und Schonheit Gottes, dass sie Thn nicht zu beschreiben vermag. Aber
wenn Gott jemandem Gnade erweisen will, dann enthiillt tihm Sarasvati die
gottzugewandte Weise ihres Wesens und offenbart ihm, wer Gott ist. Dann
spricht Sarasvati durch den Mund des Menschen, der liebend zu dienen begehrt.
Die Bitte, die der Bhakta an die Sarasvati richtet, ist ein Flehen um wahre
Gottesweisheit, um Bhakti.



Die Pflanze Tulasi

Zu den Offenbarungen der Kraft ewiger gottlicher Gnade mitten im
Verginglichen gehort, geméss den Shastras, auch ein kleiner Strauch mit
unscheinbaren Blittern und Bliiten, der heilige Basilstrauch, auf Sanskrit:
Tulasi.

Seit undenklicher Zeit wird die Tulasi in Indien verehrt. Die Tulasi ist Krishna
geheiligt. Wo Er ist, dort ist sie, heisst es in den Puranas und Pancharatras.
Immer weilt sie zu Krishnas Fiissen. Wenn der Bhakta, in Sehnsucht zu dienen,
vor dem Bildwerk Gottes (miirti) iiber Krishna meditiert, dann beginnt er mit
den von Tulasiblittern und Tulasibliiten geschmiickten "Fiissen" Gottes. Von
den Fiissen Krishnas steigt sein dienendes Anbeten auf zu Krishnas Gestalt, zu
Krishnas Antlitz, zu "Krishnas honigduftendem siissem Lécheln".

Am Morgen griisst der Bhakta die Tulasi mit Gebeten, begiesst sie mit
geweihtem Wasser, pfliickt zart, mit behutsamen Hinden, einige Blétter und
Bliitensprossen, um sie den "Lotosfiissen" des Bildes Gottes zu opfern, das er
dreimal tiglich mit Blumen, Weihrauch, Lichtern und mit dem Darbringen von
reinen Speisen und Getrinken verehrt. In betender Haltung nimmt er nach der
Opferung ein Blatt der Tulasi zusammen mit der Speise zu sich, die er zuvor
Gott dargebracht hat.

Jede Mahlzeit, die zuerst Gott hingegeben wurde und von ihm nun als
gnadenvolles Geschenk von Gott zuriickempfangen wird und die einsam oder in
der Gemeinschaft der Bhaktas eingenommen werden kann, heisst Prasada, das
heisst gottliche Gnade.

Ein Bhakta erkldrte mir mit grossem Ernst: Die Tulasi bedeutet gleichsam die
Gestalt gewordene Idee "Unvergleichbarkeit".

Wenn der Bhakta zu Beginn des Gottesdienstes die von Krishna geliebten
Sprossen der Tulasi auf die Fiisse der Bildgestalt Gottes legt, da wird ihm
innerlich eine Art Warnung zuteil: Vergleiche nie in deinem Denken und
Fiihlen die Gestalt Gottes — weder des Bildwerks, das du gerade verehrst, noch
Ihn, wie Er wirklich als Gegenstand des Gebetes oder Mantras in Seinem
ewigen Reiche ist — mit irgendeiner noch so idealisierten irdischen Gestalt.
Seine Gestalt besteht immer aus ewigem, unbedingtem, von nichts ausser sich
selbst abhingigem Sein (sat), aus Erkenntnis (cit) und reiner Wonne (ananda) —
und diese Gestalt ist in jeder Weise grundsétzlich verschieden von dem, was du
als Mensch erleben oder denken oder dir vorstellen kannst. In das Irdische, das
niedere Mayahafte muss die reine Seinskraft einbrechen. Erst dann vermag der
Atman von ihr beriihrt zu werden, und der Menschengeist, von ihr durchgliiht,
vermag durch sie ein wenig von der Sein-Erkenntnis-Wonne Gottes und seines
Reiches zu erfahren.

Gemaiss der Tulasi-Upanishad ist die Tulasipflanze gar kein Strauch aus dem
Bereich der Botanik. Die Tulasi offenbart sich zwar als Strauch, doch ist ihr
Wesen in Wirklichkeit eine ganz aus Sein — Erkenntnis — Wonne (sat-cit-
ananda) bestehende ewige Dienerin Gottes in Seinem eigenen Reiche, und sie
1st unabtrennbar von Krishna, von Vishnu und von allen Avataren. Deshalb
betet der Bhakta zu ihr:



"Nicht Baum bis du, doch Baumgestalt.
Vernichte alles, was Baumnatur in mir ist."
(Tulasi-Upanishad, auch Skanda-Purana
und Padma-Purana)

Das Sanskritwort fiir Baum ist vrksa, von der Wurzel vrasc: fillen, schneiden,
abtrennen, durchbohren. Der Atman kann nicht zerschnitten werden, nicht
geteilt werden; doch der Leib und Geist des Menschen ist verwundbar, teilbar.
Leib und Geist sind Werkzeuge der Selbstsucht, sie sind urspriinglich aus
Selbstsucht erwachsen. Von der "Baumnatur” frei zu werden, die alles auf sich
selbst und das Eigenwohl bezieht, von allem was dem reinen Dienen im Wege
steht, befreit zu werden, darum betet der Bhakta.

Mit den Augen des Fleisches dient er dem Strauch, mit den Augen der Bhakti
erkennt er die ewige Tulasi. Bhakti ist ja die Kraft der erkennenden Liebe, die
zum Gottdienen befdhigt. Wenn diese Kraft, zu starker Liebe verdichtet, dem
Bhakta Gotterleben und die Freude des Dienens schenkt, dann nimmt der
Bhakta dienend teil an dem Wonneerleben, aus dem die Gottheit selbst besteht.

Die Bildgestalt Gottes
(mirti)

Das wahre Bildwerk Gottes ist ein Abbild der ewigen Gestalt Bhagavans. Diese
gottliche Gestalt erschaut der vollendete Bhakta mit den Augen der dienenden
erkennenden Liebe, die aus Gott stammt. Und er selbst oder ein Kiinstler
versucht nach seinen Angaben, in irdischem Stoff, in Stein, Holz oder Metall,
diese ewige Gestalt moglichst treu nachzubilden. Es handelt sich hier
keineswegs um das Erreichen von é&sthetischer Schonheit, es handelt sich um
das moglichst ungetriibte Nachbilden des Uberweltlichen, das ithm durch
gottliche Gnade offenbart wurde.

Murtis aus vergangenen Jahrhunderten machen auf den Europder zumeist einen
erschreckenden Eindruck. Er spiirt heimlich ithre Macht und wehrt sich
dagegen.

Wenn das Bildwerk Gottes gemeisselt oder geschnitzt oder gegossen ist, so ist
es damit noch keineswegs Gegenstand der Verehrung. Das wire Gotzendienst.
Jedes Kind in einer Hindufamilie weiss: Nun muss erst die Konsekration
vollzogen werden. Von einem berufenen Mantrasprecher muss Gott in genau
vorgeschriebenem Kult, zu dem das Singen der sechzehn Strophen des Purusha-
Suktam des Rigveda gehort, angefleht werden, in Seinem Bildwerk Wohnung
zu nehmen und es vom Scheitel bis zu den Fiissen zu erfiillen. Nun erst wird
Gott in dieser Bildgestalt angebetet, werden IThm Milch, Blumen, Honig,
Friichte und andere reine Opfer dargebracht, werden vor der Bildgestalt Gottes
andichtig Lichter geschwungen. Das Bildwerk wird gewaschen, gebadet, mit
Milch betriufelt, bekleidet, in feierlicher Prozession zu einem heiligen Fluss
oder See oder zu einem anderen Tempel hingefiihrt. Es heisst, nur so lange
Gott in der Murti gedient wird, ist sie ein wahres Bildwerk Gottes. Wenn der



Murti nicht mehr gedient wird, wenn sie zum Beispiel in einem Museum steht,
ist sie bloss mehr ein Bildwerk aus irdischem Stoff.

Der Tempel

In manchen grossen Tempeln Gottes, wie zum Beispiel in dem Tempel
Jagannathas in der heiligen Stadt Puri, wo Krishna in Seinem majestitischen
Aspekt als gottlicher Herrscher des Weltalls (jagannatha) verehrt wird, entfaltet
sich Tag um Tag ein Zeremoniell wie am Hof eines grossen Konigs.

In riesenhaften Kiichen wird da gekocht, die Speise wird wihrend des Kults
Gott dargebracht und dann als Prasada, als gottliche Gnade, an die Andichtigen
der Stadt und an die Pilger aus allen Teilen Indiens ausgeteilt. Zur Zeit der
grossen Feste sind es Hunderttausende von Pilgern.

Noch vor nicht allzu langer Zeit lebte der grosste Teil der Bewohner von Puri
nicht von gewohnlicher Nahrung, sondern ausschliesslich vom Prasada des
Tempels. Ich kenne dort einen achtzigjdhrigen Mann, einen ehemaligen hohen
indischen Richter, der mit aller modernen Bildung des Westens wohl vertraut
ist und nun seinen Lebensabend in Puri verbringt. Geduldig wartet er oftmals
bis zehn Uhr nachts, ohne vorher ein Mahl einzunehmen, weil die Austeilung
des Prasada sich so lange hinzieht. Er erzédhlte mir, dass vor dem letzten Krieg
diese Stadt etwa vierzigtausend Einwohner zdhlte, und davon waren nicht
weniger als dreissigtausend Dienstleute des Tempels: Priester, Schreiber, die
das Tempelarchiv verwalten, Brahmanenkoche, Tempelfeger ...

Der Tempel von Puri ist von doppelten zinnengekronten Mauern umgeben und
gleicht wahrhaft einer Burg Gottes. Die Mauern umschliessen Hain und Fels,
steile Treppen, Kiichen und Vorratshduser und den Tempel selbst, dessen steile
Kuppeln vom "Lowentor" an immer hoher ansteigen. Der Tempel umfasst die
"Audienzhalle" Gottes und andere grosse Hallen. Das Allerheiligste aber ist —
wie bei allen grossen indischen Tempeln — ein schmuckloser, fensterloser,
kahler Raum. Wie in allen grossen Hindutempeln ist das Heiligtum, in dem sich
die Murti Gottes erhebt, in Ddmmerung gehiillt. Dem Bhakta wiirde es eine
Lasterung diinken, das Gottesbild neugierig zu betrachten, anstatt Thm zu
dienen. "Es kommt nicht darauf an, dass du Gott siehst", unterweist der Guru
seinen Schiiler, "es kommt darauf an, dass Gott dich ansieht."

Wie die Opferspeise, die Gott dargebracht und dann ausgeteilt wird, so wird
auch der Tempel Gottes Prasada genannt, sichtbar gewordene gottliche Gnade.
Aber ebenso wie Gott in Mantras angerufen werden muss, Er moge in der
Bildgestalt Wohnung nehmen, bedarf auch der Tempel einer Reihe mantrischer
Handlungen, ehe er zu einem wahrhaften, von Gottes Gnade erfiillten Tempel
wird.

In eigenen Shastras, die zum Veda gehoren, werden die Einzelheiten fiir die
Tempelweihe, von der Grundsteinlegung bis zur Einsetzung der Bildgestalt
Gottes, mit allen dazugehorigen Mantras genau angegeben. Alle Flichen- und
Hohenmasse der Tempel, und vor allem die Masse der Kuppel, die sich genau
tiber der Kammer des Allerheiligsten erhebt, beruhen auf den Massen dieser
verborgenen Kammer und den Massen des Gottesbildes darin. Alle diese



Massverhiltnisse werden in den Shastras angegeben. Die Masseinheit fiir die
Formung dieser sakralen Bauwerke fiihrt einen erstaunlichen Namen; sie heisst
prana, Atem. Dieselben Rhythmen des lebendigen Atems, die in den
Versmassen der indischen Offenbarungsurkunden leben und die geméss den
Texten mit himmlischen Rhythmen in Harmonie sind, sie bestimmen die
harmonischen Grossenverhiéltnisse der indischen Tempel.

Die jungen Baumeister und Bildhauer erhielten von ihrem Guru eine Initiation.
Im Matsya-Purana werden achtzehn Namen einer nicht abbrechenden Kette von
Gurus der indischen sakralen Baukunst und Bildhauerkunst aufgezihlt, die an
die langen Gurureihen in den Upanishaden gemahnen.

In dem bei Elura aus dem lebenden Fels herausgemeisselten Tempel Shivas als
Herr des Kailasa fand man eine kurze Inschrift, die den Ausruf des Meisters
bewahrt, der vor etwa zwolthundert Jahren im Felsgekliift das Wunderwerk
dieses Tempelbaus errichtete und nach Fertigstellung in eine Kupferplatte die
Worte einritzen liess:

"Oh, wie konnte ich das vollbringen!"

Der Kiinstler im einstigen Indien diinkte sich nicht der Schopfer des Bauwerks
oder Bildwerks zu sein. Er war gewiss, die schopferische Kraft, die ihn bilden
liess, war nicht seine arme Menschenkraft, es war die Kraft Gottes, der viele
Namen trigt und der sich in vielen Aspekten offenbart.

Der Bildner erlebte, wie die Gnadenkraft des sich der Welt zuwendenden
Gottes sein Herz erfiillte, seine Augen erhellte, seine Hinde durchdrang und sie
bewegte. Thm wurde bewusst, dass nicht nur er selbst, sondern auch sein
Lehrmeister und dessen Meister, alle die Meister in der ungebrochenen
Traditionsfolge von der Bildnermacht Gottes durchdrungen waren. Und er pries
Ihn im Herzen als den Ersten in seiner Gurureihe, als Vishvakarman, den
Allgestalter, und sang den vedischen Hymnus an Vishvakarman, den gottlichen
Baumeister:

"Welches war denn der Standort,
welches war wohl der Anfang,
und wie war das denn, woraus Vishvakarman
die Erde erschuf
und den Himmel in ganzer Grosse enthiillte,
Er , der ganz Auge ist. —

Allenthalben Auge, Gesicht, Arm und Fuss
schweisst Er sie mit Armen und Schwingen zusammen,
als Er Himmel und Erde erschuf,

Er, der einzige Gott."

(Rigveda 10, 81; 2 - 3)

Begegnung mit den Bhaktas

Der Mensch ist ein armseliges Wesen, auch wenn er einen Tropfen reiner
gottlicher Erkenntnis in sich birgt, das wird in den Shastras oft betont. Jedes



Wesen im Samsara empféangt an Gliick und Leid genau das, was ihm zukommt
als Frucht seines Karma, als Folge seiner eigenen {ritheren Taten.
Verbesserungen der Lebensumstinde werden im Bhagavatam der scheinbaren
Erleichterung verglichen, die dann eintritt, wenn eine schwere Last vom Haupt
auf die Achsel oder von der einen Schulter auf die andere Schulter verlegt wird.
Es heisst dort: Jeder Mensch wandert dem unabwendbaren Tode zu. Die
kurzwihrenden Freuden des Menschen werden den Gunstbeweisen und Freuden
verglichen, die einem zum Tode Verurteilten gewéhrt werden, der gerade den
Weg zur Richtstitte hingefiihrt wird."

Und doch preisen im fiinften Buch dieses Puranas die Devas, die
lichtschimmernden Himmelswesen, welche Hunderttausende von Jahren ein
genusserfiilltes Leben fiihren, das Los des Menschen. Und sie bitten Bhagavan
um die Gnade, im nédchsten Dasein als Menschen auf Erden, im Lande Bharata
(in Indien) geboren zu werden. Denn, so singen sie, der so vielen Plagen
ausgesetzte und so schnell vergingliche Menschenleib ist doch das geeignete
Boot, worin der von Gott abgeirrte Atman das rettende andere Ufer des Meers
des Samsara erreichen kann — wo er dieses Leibes dann nicht mehr bedarf.
Mitten auf Erden gibt es ja auch Dinge, die der Ewigkeit angehoren und die
vielfache Formen gottlicher Gnade sind. Da fluten nicht nur die Ganga und die
Yamuna und die anderen heiligen Strome, da gibt es auch die Landschaft
Vrindavan, wo einst Krishna mit den Geliebtesten Seiner Ewig-Beigesellten
spielte und wo Er, wie das Bhagavatam berichtet, noch immer unsichtbar mit
thnen spielt. Uber dieses Vrindavan sagen andere Puranas aus, dass es auf
Erden liegt und doch nicht zur Erde gehort. Und das Bhagavata-Purana weist
wiederholt darauf hin, dass es nebst den geweihten Tempel aus Stein ja auch
"wandelnde Tempel" gibt, in denen Gott weilt. Die wahren Bhaktas sind damit
gemeint.

Die Shastras zeigen, dass auch in den Teilen, die fiir Menschen bestimmt sind,
die nach einer lohnbringenden Religion verlangen, doch immer wieder die
Verheissung von Lohn an Erfiillung von Pflichten gebunden ist, die
Gelegenheit gibt, wahren Bhaktas zu begegnen. Der Mensch, der bloss Gliick
auf Erden und in einem kommenden Himmelreich begehrt, wird zum Beispiel
angewiesen, Pilgerfahrten zu unternehmen und in seinem eigenen Hause den
wandernden Pilgern und Bettlern Gastfreundschaft zu erweisen. Das fiihrt
immer wieder die Moglichkeit herbei, einzelnen Bhaktas zu dienen, aus ihrem
Munde die Shastras zu horen und von ihrer Gnade ergriffen zu werden. Im
Bhagavatam spricht Gott: "Im Zusammensein mit den wahren Bhaktas
entwickeln sich Gespriche, da werden von ithnen Worte gesprochen, die
Erkenntnis sind und Erkenntnis geben von Meiner inneren Macht und Meinem
Wesen. Es sind Worte, die erfreuend sind fiir Herz und Ohr, weil sie
Dienekraft schenken. Und so erwichst nacheinander gldubiges Vertrauen
(Sraddha), unerschiitterliches Gegriindetsein in Mir, Morgenrot der Liebe und
ganz unverhiillte hochste Gottesliebe" (Bhagavatam 3, 25, 25).



Der Guru
Yama, der Herr des Todes

Am Ende des Erdenlebens steht, gleich einem Tor, das jeder durchschreiten
muss, der unabwendbare Tod. Die letzten Weiheakte des Menschenlebens sind
dem Sterben und dem Kult fiir die Toten gewidmet.

Der Herr des Todes fiihrt den Namen Yama. Das bedeutet "Zwinger".

Yama ist der Herrscher alles irdischen Lebens, das ja von der Geburt an den
Keim des Todes in sich trdgt. Yama ist dadurch auch der Herr des
Weltengesetzes. Einer seiner Namen ist Dharma-Raja, Konig des Gesetzes. Er
ist auch der Richter der Toten.

Yama wird im Rigveda als jener besungen, der alle Weltenrdume stiitzt und den
hochsten Himmel trédgt, und er wird auch als das hohe Wesen gepriesen, das
freiwillig auf die Todlosigkeit des hochsten Himmelsraums verzichtete und in
die Welt der Vergiinglichkeit hinabstieg. Yama wird besungen als der erste, der
durch die Pforte des Todes hindurchging, um den Menschen den Weg in das
jenseitige lichte Land zu er6ffnen.

"Der den grossen Wasserldufen nachgezogen ist und fiir viele den Weg entdeckt
hat ... dem Sammler der Menschen, dem Konige Yama huldige mit Opfer.
Yama hat uns zuerst den Weg aufgefunden. Dieser begangene Weg ist uns nicht
mehr zu entreissen. Auf solchem Weg sind unsere Vorviter abgeschieden, und
auf diesem ziehen die Geborenen je ihre Strasse" (Rigveda 10, 14; 1, 2).
Obwohl diese trostliche Hymne liber dem Trauergefolge erklang, ist aus
anderen Rigvedahymnen zu ersehen, dass die Uberlebenden sich doch scheu
abwandten, wenn die Gestalt Yamas vor ithnen auftauchte.

Bevor man den Scheiterhaufen, auf dem der Leichnam lag, entziindete, wurde
der Verstorbene angesprochen:

"Du, Toter, zieh die andere Strasse weiter, die deine eigene ist ..."

Die Fusspuren des Trauergefolges wurden verwischt.

"Diese Lebenden haben sich nun von den Toten geschieden .... Wir gehen dem
Tanz und dem Lachen entgegen, unser Leben noch weiter verldngernd."

Bei den folgenden Worten wurde ein Stein gesetzt, der einen Grenzstein oder
Wall zwischen dem Bereich des Abgeschiedenen und dem der Lebenden
darstellen sollte. "Diese Schranke setze ich fiir die Lebenden. Nicht moge ein
anderer unter ihnen in dieser Richtung gehen. Sie sollen Hunderte reichliche
Herbste leben und den Tod mit diesem Wall absperren.” Die Witwe musste sich
einige Augenblicke lang neben den toten Gatten auf den noch nicht
angeziindeten Scheiterhaufen legen. Dann hiess sie ein Schwager oder ein
anderer, der den toten Gatten vertrat, aufstehen und ergriff ihre Hand, so wie
beim Hochzeitskult der Brautigam im entscheidenden Augenblick die Hand der
Braut ergriff:

"Erhebe dich, Weib, zur Welt der Lebenden. Du liegst bei diesem Entseelten.
Komm! Du bist eingetreten in diesen neuen Ehestand, mit einem neuen Gatten,
der deine Hand ergreift und dich besitzen will" (Rigveda 10, 18; 1, 3, 4, 8).
Aus den angefiihrten Strophen ist zu entnehmen, dass das Sterben der Gattin
zusammen mit dem Gatten zur vedischen Zeit keineswegs ein Gebot war,



sondern hochstens eine freiwillige Liebestat. Insoweit es zu einem fruchtbaren
Brauch wurde, handelt es sich um spitere Entartung.

Untrennbare Verbundenheit und Liebe der beiden Ehegatten iiber den Tod
hinaus findet seinen wahren Ausdruck in der klassischen Erzdhlung von der
Gattentreue der Savitri. Es ist dies wohl die beriihmteste der zahllosen
Geschichten, die in das indische Nationalepos "Mahabharata" eingewoben
worden sind.

Savitri war eine Konigstochter, so wird erzidhlt. Sie wihlte, wie es im alten
Indien Brauch war, selbst ihren Gatten. Der Auserwihlte war ein besitzloser
Fliichtling, der Sohn eines alten Fiirsten, der aus seinem Reich verjagt worden
war, das Augenlicht verloren hatte und als ein hilfloser Blinder im dunklen
Wald in der Verbannung lebte. Als Savitri heimkehrte von der langen
Wanderung, die sie unternommen hatte, um den Brdutigam zu wéihlen, und als
sie den Namen des von ihr Erkorenen nannte, da erschraken Vater und Mutter;
auch der Weise Narada, der eben im Hause ihrer Eltern zu Gaste war, warnte
das junge Weib aufs nachdriicklichste. Er sagte ihr, dass nichts als Unheil aus
ihrer unseligen Wahl entspringen werde denn iiber Satyavan, thren Briutigam,
sei trotz aller seiner Tugend unweigerlich das harte Geschick verhéngt, ein Jahr
nach dem Vollzug der Hochzeit zu sterben. Eindringlich riet er ihr, von diesem
Manne abzulassen und einen anderen Gatten zu wahlen. Doch Savitri beharrte
auf threr Wahl, und die Hochzeit wurde im Walde gefeiert.

Es wird erzidhlt, dass Savitri durch ihr edles Wesen den Gatten und dessen alten
Eltern und die ganze Asketenschar des Waldes begliickte. Doch Bangen senkte
sich immer schwerer {iber sie, auch wenn sie es verbarg. Sie zdhlte die Tage. In
Kasteiung erwartete sie das Verhingnis und fastete zuletzt Tag und Nacht, wie
eine Sdule stehend.

Nun war der verhingnisvolle Tag herangekommen. Friihmorgens machte sich
der ahnungslose Satyavan, wie immer, mit seiner Axt auf den Weg, um Holz zu
fillen und Friichte zu sammeln. Savitri bestand darauf, ihn zu begleiten. "Ich
lasse dich nicht allein ziehen", sagte sie.

Satyavan warnte die Gattin: "Nie gingst du in des Waldes Wildnis, schwer ist
der Weg, du Liebliche. Erschopft hat dich das Fasten und Stehen. Wie bliebe
dir zum Wandern Kraft?"

Savitri blieb unbeirrbar: "Mit dir zu gehen sehnt sich mein Herz. Versage mir
mein Verlangen nicht."

Nun wird geschildert, wie Savitri an der Seite des Gemahls durch die Pracht des
Waldes wandert. Die Wasserstrome rauschen, alle Biume bliithen, die wilden
Pfauen tanzen rings um sie. Doch, obwohl sie lichelt, ist ihr Herz bitteren
Grames voll. Wenn sie den Gatten anblickt, glaubt sie einen Leichnam vor sich
zu sehen. Keinen Augenblick kann sie vergessen: Heute ist sein Todestag.
Satyavan machte sich daran, Holz zu féllen. Miidigkeit und Kopfschmerz
tiberkam ihn. Savitri legte sein Haupt in ihren Schoss, und er schlief ein. Da sah
sie einen Mann von schoner Gestalt, furchtbar, mit rotem Gewand angetan,
diademgeschmiickt, diister und doch der Sonne gleich an Glanz. Einen Strick in
der Hand, stand er schweigend vor Satyavan.

Sanft legte Savitri des Gatten Haupt ins hohe Gras, faltete die Hinde und sprach
mit zitterndem Herzen: "Nicht menschliche Gestalt trigst du, als Lichtgestalt



erkenne ich dich. Wer bist du, Hochmichtiger? Kiinde, was du hier zu tun
begehrst."

Der Furchtbare antwortete: "... Kenn mich, o Schone, als den Tod. Verfallen ist
mir das Leben deines Gemahls. Gebunden fiihre ich ihn hinweg."

Und Yama zog aus Satyavans zusammensinkendem Leib die Seele, die kleiner
als ein Daumen war, und schritt mit ihr gegen Siiden, dem Totenreiche zu.
Savitri ging ihm nach, den erkaltenden Leib des Gatten hinter sich lassend.
Yama, der Tod, sprach: "Kehre um, Savitri, bereite deinem Mann die
Totenfeier. Du hast alle Pflicht erfiillt. Soweit ein atmender Mensch zu gehen
vermag, bist du gegangen."

"Wo man meinen Gatten hinfiihrt, oder wohin er selbst geht, dorthin muss auch
ich gehen. Das ist uraltes Gebot", erwiderte sie.

Yama, der Herrscher iiber die Toten, war geriihrt {iber ihre Gattentreue, aber er
wies sie abermals zuriick in das Reich der Lebenden. Doch sie liess sich nicht
abweisen. Den inneren Sinn der zehn Weiheakte des Lebens und aller Pflichten,
des Dharmas, die fiir die vier Lebensstufen geboten sind, hielt sie aus ihrem
liebenden Herzen dem Allbezwinger entgegen, der ja nicht nur der Herrscher
des Totenreichs, sondern auch der Herr des heiligen Rechtes, des Dharmas, ist.
Abgesehen vom Leben des Gatten war Yama bereit, ihr alle Wiinsche zu
erfiillen. Da bat Savitri, dem erblindeten, hinfilligen Vater Satyavans die
verlorene Kraft und das Augenlicht wiederzuschenken. Yama gewihrte die
Bitte und mahnte Savitri, nun endlich umzukehren. Doch sie folgte beharrlich
weiter auf den von Lebenden niemals vorher betretenen Wegen und hielt dem
Herrn des Dharmas stand, bis er ihr noch eine Bitte gewéhrte. Er verhiess ihr,
dass Satyavans Vater das verlorene Reich wiedererlangen solle und befahl, hier
endlich umzukehren, denn der Weg sei weit.

"Nichts ist mir weit, wenn ich dem Gatten nahe bin."

Da verhiess Yama geriihrt der Treuen die Erfiillung eines dritten Wunsches,
und Savitri flehte: "Gewidhr thm nun auch, dass die Reihe seiner Nachkommen
nicht vorzeitig abbreche, dass die Geschlechterfolge weitergehe."

Sie flehte, Mut fassend: "Gewihr Satyavan, dass er sein Konigreich an seine
eigenen Sohne weiterzugeben vermag."

Der harte Herr des Todes wurde von Gnade erfiillt. Er schenkte ihr das Leben
des Gatten.

Savitri eilte nun den weiten Weg zu der Leiche zuriick und hob Satyavans
Haupt auf ihren Schoss. Wie jemand, der von einer langen Reise zuriickkehrte,
blickte er sie im Erwachen liebevoll an. "Gar langen Schlaf habe ich getan.
Warum hast du mich nicht geweckt? Und wo ist jener, der mich fortschleppte,
der Diistere?"

"Gar langen Schlaf hast du getan, in meinem Schoss, du hoher Mann. Gegangen
ist der Hochheilige, der Tod, der Allbezwingende ... "

Durch den schweigenden Wald kehrten die jungen Ehegatten zu den greisen
Eltern zuriick, denen nun die Erfiillung aller drei Wiinsche von Savitri zuteil
wurde. —

"Sei wie Savitri!" spricht in Indien heute noch, wie vor Tausenden von Jahren,
der Vater segnend zu seiner Tochter, wenn diese als jungverheiratete Frau von
thm Abschied nimmt, um fortab im Hause des Gatten zu weilen.



Was sagt uns der Name Savitri? Dieser Frauenname ist uns von dem zentralen
Weiheakt des Menschenlebens bereits bekannt. Die Neugeburt der Seele, das
Erwachen zu sich selbst, das der Jivatman durch die Initiation in den Gayatri-
Mantra erfahren soll, wird die Savitri-Geburt genannt. Savitri ist ein anderer
Name fiir Gayatri, die gestalthafte Gnadenkraft des Hochsten, die den
abgeirrten Atman erweckt. — Die Savitri in dieser Erzédhlung des Mahabharata
ist ein junges Weib auf Erden, aber ein Schein der himmlischen Savitri liegt auf
ihr und ihrer Liebestat.

Yama als Guru

In dem Epos Mahabharata schenkt Yama der treuen Gattin Savitri gnadenvoll
das Leben ihres verstorbenen Gatten wieder.

In der Katha-Upanishad, einer der schonsten und ergreifendsten Upanishaden,
wird Yama, der Herr des Todes, zum Guru. Ein Knabe wagt es, freiwillig vor
das Antlitz des Furchbaren zu treten.

Der Vater des Knaben Naciketas hatte beschlossen, ein allumfassendes Opfer zu
bringen, das darin bestehen sollte, seine gesamte Habe hinzugeben. Aber als das
Opfer verrichtet wurde, sah der Sohn betroffen, dass bloss die kranken, alten,
unbrauchbaren Kiihe geopfert wurden. Und da glidubiges Vertrauen zu dem
Unverginglichen in seinem Herzen lebte, war er bestiirzt iiber die Liige des
Vaters. Bereit, das Unrecht gutzumachen, fragte Naciketas: "Und wem willst du
mich opfern?"

Den unausgesprochenen Vorwurf verstehend, schwieg der Vater, auch als der
Knabe eindringlich seine Frage wiederholte: "Wem willst du mich opfern?" Als
Naciketas zum dritten Male fragte, rief der Vater drgerlich: "Geh zu Yama!"
Auf diese Worte hin setzte sich der Knabe still mit gekreuzten Beinen nieder
und versank in tiefe Meditation. In seiner Versenkung wanderte seine Seele
iiber die Grenzen der irdischen Welt ins Totenreich, zum Hause Yamas.

In der Upanishad wird berichtet, das Naciketas drei Tage und drei Nichte vor
Yamas verschlossener Pforte warten musste. Yama war nicht zu Hause, der Tod
hat viel zu tun.

Die Upanishad ist sehr karg im Ausdruck. Es wird nichts dariiber berichtet, was
Naciketas erlebte, als er wartend vor der Schwelle des Todes stand und in die
tausendfachen Zeichen des unabinderlichen Verfalls und der Verwesung alles
Geborenen hineinblickte. Die Upanishad teilt bloss mit, dass Yama heimkam
und dusserst erschrocken war, das ein Gast, ein Brahmane, drei Tage und drei
Néchte, ohne Speise und Trank zu erhalten, vor seiner verschlossenen Tiir hatte
warten miissen. Als Busse fiir die Missachtung des Gebotes der
Gastfreundschaft bot er dem Ankommling an, sich dreifache Gunst auszubitten.
Er stellte ihm die Erfiillung dreier Wiinsche frei, je einen Wunsch fiir jede
lange Nacht des Wartens.

Die Wiinsche, die Naciketas nun aussprach, stellen eine Stufenfolge dar. Der
erste Wunsch bewegt sich noch im Bereich der Welt. Er ist ganz menschlich.
Naciketas erbittet von Yama, dass die Schuld seines Vaters verziehen werde.
Der zweite Wunsch gilt den Himmelswelten der Devas Naciketas will von



Yama lernen, wie man wahrhaft den Opferkult verrichtet, dessen Lohn die
himmlischen Wohnstétten sind. Der dritte Wunsch schldgt an das Tor der
Ewigkeit. Er erbittet Unterweisung:

"Ein Zweifel waltet, wenn der Mensch verscheidet.
"Er 1st!" sagt dieser, "Er ist nicht!" sagt jener.
Das mochte ich, von dir belehrt, ergriinden,
das sei die letzte Gabe, die ich wihle!"

Yama versucht auszuweichen:

"Auch von den Devas ward hier einst gezweifelt;
schwer zu erkennen, dunkel ist die Sache.

Wihl einen anderen Wunsch dir, Naciketas.
Bedringe mich nicht; diesen Wunsch erlasse mir."

Da Naciketas auf seiner Bitte beharrt, wird Yama zum Versucher. Er ldsst vor
dem Knaben die Ziele des Werkteils des Veda aufscheinen und lockt:

"Wihl Kinder, hundert Jahre lebend,
viele Herden, Elefanten, Gold und Rosse,
erwihle koniglichen Grundbesitz dir
und lebe selbst, so viel du willst der Herbste ...
Ein Grosser, Naciketas, sei auf Erden.

Ich mache zum Geniesser aller Lust dich ...
Schau hier auf Wagen holde Frauen mit Harfen,
wie solche nicht von Menschen zu erlangen,
ich schenke sie dir, damit sie dich bedienen,
nur frag nicht, Naciketas, nach dem Sterben."

Naciketas lehnte ab. Er lehnte all die Gaben ab, die im Werkteil des Veda
erbeten und gewidhrt werden.

"Behalte deine Wagen, Tanz und Spiele ...

Wen lockte Reichtum, der dir sah ins Auge ...
wer, der geschmeckt hat, was nicht stirbt, nicht altert ...
Wortiber jener Zweifel herrscht hienieden,
was nach dem grossen Hingang wird, das sag uns;
den Wunsch, der forschend dringt in dies Geheimnis,
den wihlt und keinen anderen Naciketas."

Uberwiiltigt von der Entsagungskraft und Entschlossenheit des Adepten, der die
Versuchung bestanden hatte, rief Yama voll Freude:

"Nach Wissen sehe ich Naciketas trachten,
der Liiste Heerschar hat dich nicht zerriittet ...
Ja, solche Frager wiinschen wir, wie du bist!"



Yama, der Herr des Todes, nahm den Forschenden als Schiiler an. Er wurde
sein Guru. Er gab ihm die Initiation und sprach gnadenvoll einen Mantra in
sein Ohr und er6ffnete dem Jiinger das Leben der Ewigkeit.

Aum

Der Mantra, den Yama, der Herr des Todes, seinem Schiiler Naciketas verleiht,
besteht aus der einen Silbe AUM. Der Guru spricht zu seinem Jiinger:

"Das Wort, das alle Veden verkiinden,
das die Kdmpfer gegen die eigene Ichsucht aussprechen,
wonach die Schiiler des Gurus begehren,
die in keuschem Wandel ihr Leben verbringen,
dieses Wort will ich dir in Kiirze erkliren:
Es ist AUM."
(Katha-Upanishad 1, 2; 15)

In dem zweimal in dieser Strophe vorkommenden Sanskritausdruck pada, der
hier mit Wort iibersetzt wurde, liegt nebst der Bedeutung Wort auch die
Bedeutung: Silbe, Versfuss, Schritt, Ziel, Reich, das Unzerstorbare. All dieser
Wortinhalt schwingt in der Strophe mit, die Yama zu seinem Schiiler spricht:
das Ziel, das alle Veden verkiinden, das unzerstorbare Reich, das alle Veden
verkiinden ... es ist AUM.

Der einsilbige Mantra AUM ist, gemiss der in vielen Shastras immer neu
auftauchenden Aussagen, das Absolute selbst. Dieser Mantra wird "das grosse
Wort" genannt, "die Mutter der Veden", "das Heim aller Welten", "die Stiitze
aller Devas".

"Des Hymnus Laut im hochsten, ewigen Raum,
auf den gestiitzt, die Devas alle thronen,
wenn man den nicht kennt, wozu hilft der Hymnus dann?
Wir, die thn kennen, haben uns versammelt hier."

(Rigveda 1, 164, 39)

Der Mantra AUM besteht aus den drei Lauten A und U und M und aus dem
lautlosen Nachhall der Silbe, der das Wichtigste, das eigentliche Wesen des
Mantras ist.

Oft liest man in den Texten OM statt AUM; in diesem Fall sind die beiden
laute A und U, den Regeln der Lautlehre der Sanskritsprache entsprechend,
zum O geworden. Doch wenn die Ursilbe AUM ausgesprochen oder gesungen
wird, da tont deutlich am Beginn der Vokal A auf, derjenige Laut, bei dessen
Erklingen sich Mund und Brust am weitesten 6ffnen, der Atem am freiesten
stromt und gleichsam die Schopfung aller Sprache beginnt.

Es gibt eine Reihe von Upanishaden, die zur Génze oder in Teilstiicken der
Erkldrung des Mantras AUM gewidmet sind. Im Sinne der Mandukya-



Upanishad und der Nrisinha-Uttara-Tapaniya-Upanishad bedeutet der Laut A
das Wachbewusstsein des Tages, der Laut U das Traumbewusstsein, der Laut M
das Bewusstsein des Tiefschlafs und schliesslich der lautlose Nachhall den
sogenannten vierten Bewusstseinszustand (turiya), der alles andere Bewusstsein
heimlich durchdringt und eine Bewusstseinsklarheit beinhaltet, die dem
Uneingeweihten ganz unvorstellbar ist.

Die drei horbaren Laute und der lautlose Nachhall des Mantras bedeuten ferner:
alles Vergangene und alles Gegenwirtige und alles Zukiinftige und auch das,
was liber den "drei Zeiten" (Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft) ist.

Die gleichen Laute A-U-M bedeuten auch: Brahma, den Schopfer, und Vishnu,
den Erhalter, und Shiva, den Aufloser des Weltalls. Und der lautlose Nachhall
bedeutet den verborgenen Gott, dessen Reich jenseits alles Welterschaffens und
Welterhaltens und Weltauflosens ist.

Der individuelle Atman des Menschen stammt aus dem ewigen Sein und ist
seinem wahren Wesen nach unbeteiligt an den Vorgiingen in seinen leiblichen,
seelischen und geistigen Hiillen, die er von der Maya erhalten hat. In gleicher
Weise ist das grosse Unvergéngliche, die in dem Purusha-Suktan des Rigveda
besungenen "drei Viertel des Purusha", seinem eigenen Wesen nach im Grunde
unbeteiligt an den kosmischen Prozessen der Schopfung, Erhaltung und
Auflosung des Weltalls, die in dem Mantra AUM durch die Laute A, U und M
angedeutet werden.

Die Fiille der Gottheit, die in dem Mantra AUM durch den lautlosen Nachhall
der Silbe angedeutet wird, soll man suchen, so erlidutert der Guru.

Das wache Schreiten von A zu U und von U zu M kann die Erfahrung der Welt
und das Absterben der Welt beinhalten. Beim Verweilen im Bewusstseinsinhalt
des M, dem Laut, bei dem die Lippen sich schliessen und die Sprache ins
Schweigen sinkt, kann die grosse Entsagung erfahren werden, das Sich-
Loslésen von allen irdischen Farben und Formen und Tonen; die Erfahrung
Gottes in seiner furchtbaren Majestit als Weltvernichter, die Schauer des
Eingehens in das Nichts. Der Ubergang zu dem lautlosen Nachhall aber kann
gleichsam zu einem Hindurchschreiten durch den Tod werden, ein Hingelangen
zu dem, was iliber Weltschopfung und Weltbestand und Weltauflosung lebt, zu
dem, was iiber den "drei Zeiten" Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft liegt.
Es ist die ewige Gegenwart des iiberall und immerdar seienden, verborgenen
Gottes.

Die beiden gewaltigen Nrisinha-Upanishaden, die ganz durchwoben sind von
der Erkenntnis der Silbe AUM, nennen Thn, der sich nun nach der furchtbaren
Todesoffenbarung Gottes offenbart, "den Holden, den Tod des Todes".

Von dieser Erfahrung aus erkennt der Adept: Als letzter Grund aller Lehre und
Offenbarung von Veden und Upanishaden und Bhagavadgita und Puranas steht
Er, der "die Ursache aller Ursachen" ist, der aber selber "ursachlos" ist, Gott in
Bezug auf sich selbst, ganz ohne Bezug auf die Welt. Es ist das volle Brahman,
die iiberweltliche Gestalt des Purusha, den der vedische Seher jubelnd in der
folgenden Strophe besingt:

"Ich kenne jenen Purusha, den Grossen,
jenseits der Dunkelheit wie Sonnen leuchtend,



nur wer Thn kennt, entrinnt dem Reich des Todes;
nicht gibt es einen anderen Weg zum Gehen."
(Yajurveda, Vajasaneyi-Samhita 31, 18)

Die Unterweisung in die Upanishaden wird in Indien seit Jahrtausenden
traditionsgeméss vom Guru zumeist mit der Isha-Upanishad begonnen. Das
Wort Isha, mit dem die Upansihad einsetzt und von dem sie ihren Namen
erhalten hat, bedeutet: Gott, der Herr. Gegen Ende dieser Upanishad fleht der
Seher, der verborgene Gott moge allen strahlenden Glanz der Welt, der Thn
verhiillt, beiseite schieben. Einer der Namen, mit denen der Seher Gott anruft,
ist: "O Du Allerndhrer!", das deutet auf Gott als Welterhalter. Ein anderer
Name, mit dem der Seher Gott anruft, ist Yama. Das deutet auf Gott als Herrn
des Todes, als Weltvernichter. Doch der Rishi fleht, Gott mége nun auch den
letzten Schleier, den Schleier der ewigen Gottesmajestit, beiseite schieben und
Sein innerstes Wesen offenbaren.

Der Seher singt:

"Mit einer goldenen Schale
ist das Antlitz der ewigen Wahrheit verhiillt.
Nimm die Schale fort, o Du Allerndhrer,
von der Schauung des Wahrheitsuchers.
O Du Erhalter!
O Du einziger, der (wahrhaft) schaut!
O Yama, o Sonne ...
schiebe Deine Strahlen fort,
ziehe Deinen Lichtglanz zuriick,
dass ich Deine lieblichste Gestalt schauen kann ... "

Und nun folgt in der Upanishad die zitternde Frage, die das unaussprechliche
Geheimnis des Getrenntseins und doch Nichtgetrenntseins des individuellen
Atman von seinem Ursprung, vom grossen ATMAN (Gott), in Worten
auszudriicken versucht.

Der Seher, dessen eigenes Schauen in dem gottlichen Schauen griindet,
stammelt:

"Jener, jener Purusha ...
bin ich der ...?"
(Isha-Upanishad 15 - 16 auch Brihad-Aranyaka-Upanishad)

Die letzten Worte bedeuten keineswegs: Dieser mein Atman ist der Purusha,
sondern jener, jener, der grosse Atman, der lebendige Gott, der ist das Ich
meines wahren Ichs, dem gehore ich in alle Ewigkeit zu.

Atman-Erkenntnis in simtlichen Bedeutungsschichten des Wortes Atman lehren
alle Upanishaden. In der Brihad-Aranyaka-Upanishad zum Beispiel spricht der
Guru zu seiner Schiilerin, die seine eigene Gattin ist: "Den Atman fiirwahr soll
man schauen, soll man horen, soll man verstehen, soll man besinnen ...



Fiirwahr, wer den Atman erschaut, gehort, verstanden und erkannt hat, von
dem wird diese ganze Welt gewusst" (Brihad-Aranyaka-Upanishad 2, 4; 5b).
"Wie wird der grosse Atman (Gott) erlangt?" fragt der Knabe Naciketas in der
Katha-Upanishad seinen Guru Yama.

Der Herr des Todes, welcher der Hiiter des Tors der Ewigkeit ist, antwortet
seinem geliebten Schiiler:

"Nicht durch Belehrung wird erlangt der Atman (Gott),
nicht durch Verstand und viele Schriftgelehrtheit.
Nur wen Er wihlt, von dem wird Er erlangt,
dem macht der Atman (Gott)
Seine eigene Gestalt (tanim svam) offenbar."
(Katha-Upanishad 2, 20, 23
auch Mundaka Upanishad 3, 2; 3)

Durch Verstand und viele Schriftgelehrtheit wird Er nicht erlangt, das sagen
nicht bloss Katha-Upanishad und Mundaka-Upanishad. Die Taittiriya-
Upanishad erklart, dass "vor Ihm die Worte umkehren, zusammen mit dem
Menschengeist, ohne Thn erlangt zu haben".

"Warum ist die Sprache der indischen Shastras so kryptisch?" fragt der Schiiler
versorgt. "Wie vermag man zum Beispiel zu erkennen, welche
Bedeutungsschicht des vieldeutigen Wortes Atman jeweils gemeint ist? Das
Wort Atman kann doch den individuellen Atman bedeuten, es kann den
Paramatman bedeuten, es kann das gestaltlose Brahman bedeuten, es kann den
gestalthaften Gott in vielen Seiner Offenbarungsweisen bedeuten. Warum
sprechen die Shastras die Dinge nicht in einer auch fiir den uneingeweihten
klaren eindeutigen Sprache aus?"

Der Guru gibt einen doppelten Grund an:

"Die oftmals kryptische Sprache und die hiufige Verwendung eines und
desselben Wortes fiir ganz entgegengesetzte Dinge soll den Adepten zwingen,
ganz genau 'mit unendlicher Aufmerksamkeit' nicht nur zu horen, sondern auch
mitzudenken. Dadurch wird verhindert, dass das Shastra zu einem Objekt des
Genusses wird, statt zu einem Gegenstand des liebenden Dienens."

Der zweite Grund ist noch tiefer. Krishna driickt ihn im Bhagavata-Purana im
Gesprich mit Seinem Freund und Schiiler Uddhava aus: "Die kryptische
Sprache ist die Art der Rede, die Mir lieb ist." (Bhagavatam 11, 21; 35).

Der Knabe Naciketas hat die kryptischen Worte der Offenbarung wohl
verstanden. Er hat auch die Probe bestanden, die ihm Yama als Guru auferlegt
hat. Er hat freudig und spontan aller Fiille des Reichtums der Welt entsagt, die
thm Yama in Gestalt eines Versuchers zuerst anbot, ehe er ihn als Schiiler
annahm und ihm die Initiation erteilte.

Der Guru sagt: Ohne Entsagung kann man keine einzige Schliisselstrophe der
Upanishaden verstehen.

Viele Upanishaden beginnen mit dem Ausruf AUM! AUM bedeutet unter
anderem auch "Ja!", ein begeistertes Ja zu der nun anhebenden Offenbarung des
ewigen gottlichen Lebens, vor dem die Welt wie Schatten versinkt. Manchmal
stethen am Beginn der Upanishad oder eines besonderen Kapitels in einer



Upanishad auch die Worte: "Hari AUM!" Sie bedeuten: Hari (der personliche
Gott) ist das AUM.

Das Sanskritwort hari wird in den Shastras abgeleitet von der Wurzel hr: harati
heisst: er zieht weg. Hari bedeutet unter anderem: der Dieb: Gott wird Hari,
"der Dieb", genannt, weil Er von dem Wesen, das Er erwihlt hat, allen
Reichtum der Sinnenwelt wegreisst, um sich ithm dafiir voller Gnade in seiner
ganzen Fiille selbst zu schenken.

Am Ende vieler Upanishaden steht die Wortfolge: "AUM Shanti Shanti
Shanti!" — Shanti (santi) bedeutet Frieden. Die Erkldrung, die im Bhagavatam
fiir Frieden gegeben wird, lautet: "Frieden ist das Gegriindetsein des Geistes in
Ihm, in Gott."

Kein indisches Shastra ldsst den Menschen je erwarten, dass es im Bereich der
Zeit wahren Frieden und Harmonie geben konne. Zeit heisst auf Sanskrit kala,
das bedeutet der Antreiber. Zeit ist der Antreiber, der stindig aus der
Vergangenheit in die Zukunft treibt (von der Sanskritwurzel kal, antreiben).
"AUM Shanti" bedeutet also, dass die Erkenntnis des AUM in den Frieden des
Zeitlosen fiihrt, zur Erkenntnis des lebendigen Gottes (visnu), der mit einem
Teilaspekt seiner selbst die Zeit und die Welt durchdringt und trdgt und doch
mit Seinem eigentlichen Wesen jenseits aller Zeiten und aller Welten ist. Mit
dieser Erkenntnis erfolgt Shanti, die Sicherheit und der Frieden, die darauf
beruhen, dass man erkannt hat, dass der eigene Atman zu diesem Reich der
Zeitlosigkeit gehort, wodurch das Schicksal des Leibes als ganz unbedeutend in
den Hintergrund riickt.

Zwischen diesen freudigen Bekriftigungen des ewigen Seins am Beginn und am
Ende der Upanishaden, zwischen "AUM!", und "Hari AUM!" und "AUM
Shanti Shanti!" liegt alle Weisheit der Upanishaden beschlossen. Die ewige
Offenbarung entfaltet sich entsprechend der Reifestufe der jeweiligen Horer
einer Upanishad. AUM, das Absolute, die Mutter der Veden, entfaltet sich zu
der jeweiligen Upanishad. Es ist sehr bedeutsam, dass Bhagavan Krishna in der
Bhagavadgita ausspricht: "Unter allen Worten bin Ich die Silbe AUM."

Viele Upanishaden dringen nur bis zu dem gestaltlosen ewigen Licht vor (dem
nirvisesa-brahman). Andere Upanishaden, wie zum Beispiel die zitierten Stellen
aus der Katha-Upanishad und er Mundaka-Upanishad und der Isha-Upanishad,
enthiillen Bhagavans Gestalt, die von dem Licht, das von dieser ewigen Gestalt
ausgeht, verhiillt wird.

Es heisst: "AUM ist der Samen, der Name Krishnas ist der voll aufgebliihte
Baum."

Nach den Darlegungen mancher Upanishaden vermag der Mensch seinen von
Hiillen der Materie bedeckten ewigen Atman aus eigener Kraft, mittels der
Unterscheidungskraft seiner Vernunft, dem grossen Unverginglichen zu einen.
Man nennt diesen Weg den aufsteigenden Pfad (aroha). Nach der Darlegung
anderer Upanishaden fiihren die Bemiihungen aus eigener Kraft nur bis zu einer
bestimmten Grenze, nur bis zu dem gestaltlosen Ewigen. Alles weitere eigene
Miihen versagt, wenn nicht die Kraft der gottlichen Gnade dem sich Miihenden
zu Hilfe kommt und ihn ergreift und trigt.

Eines der Sanskritworte fiir gottliche Gnade heisst anugraha. Das bedeutet:
Ergreifen und immer wieder Ergreifen. Im Gegensatz zu dem "aufsteigenden



Pfad" aus eigener Kraft, den die Jnanis und Yogis zu gehen wiinschen, sprechen
die Bhaktas von dem "herabsteigenden Pfad", dem Pfad der gottlichen Gnade,
die den Atman "ergreift". Im Bhagavatam, dort, wo die grosse Offenbarung
Krishnas herannaht, berichten die Devas in einer grossen Hymne auch von
Jnanis und Yogis, "die sich diinken, sie seien Muktas (Befreite) und die doch
kein lauteres Verstehen haben". Die Devas singen: "O Du Lotosdugiger! Mit
viel Miihe sind sie aufgestiegen zum hochsten Ort (paramam padam). Und dann
stiirzen sie herab, weil sie Deine Lotosfiisse nicht geliebt haben." (Bhagavatam
10, 2, 32)

Der Guru

Der Sanskritausdruck guru bedeutet wortlich: schwer, gewichtig, iiberaus
verehrenswert, im tibertragenen Sinne: Geisteslehrer.

Die Upanishaden und Puranas und auch die spéteren indischen Urkunden sind
erfiillt von Berichten, wie einzelne Menschen einen Guru suchen und 1thn, wenn
sie ihn erkannt haben, demiitig bitten, sie als Geistesschiiler anzunehmen. Seit
Jahrtausenden gilt in Indien das Erlangen des wahren Guru als das wichtigste
Ereignis des Menschenlebens.

Nie habe ich meine indischen Freunde so gliickstrahlend gesehen, als wenn sie
mir von threm Guru berichteten. Manche von ihnen waren einfache Menschen,
andere waren akademisch gebildete, weitgereiste, erfahrene Mainner in
verantwortungsvoller Stellung. Aber gemeinsam war ihre Ergriffenheit, wenn
sie von ithrem Guru zu sprechen begannen. Oh, wie hat mancher von ihnen
gezittert, ob der Guru ithn annehmen wiirde. Sie gestanden: auch wenn ihr Guru
langst dahingeschieden war, so fiihlten sie sich doch stindig von ihm geleitet
und in entscheidenden Augenblicken des Lebens von seiner Kraft und Klarheit
erfiillt.

Aus solchen, oft nichtelang dauernden vertraulichen Gespriachen mit Hindus
begann ich erst den Sinn vieler alter Strophen zu ahnen, die auch noch im
heutigen Indien zum Preis des wahren Guru gesungen werden, zum Beispiel:

"Der Guru ist Vater,
der Guru ist Mutter ...
der Guru ist Vishnu,
der Guru ist Shiva.
Der Guru ist das allerhdchste Brahman."

Innerhalb der indischen Philosophie gibt es eine Anzahl einander oft heftig
widerstreitender Richtungen, aber gemeinsam ist allen die Ehrerbietung vor
dem wahren Guru. Die folgende Strophe findet man sowohl in Schriften des
Jnanayoga als auch des Bhaktiyoga eingewoben:

"Gepriesen sei der Guru!
Er macht den Stummen beredsam.
Er macht den Lahmen den Berg hinaufgehen."



Der Bhakta Vishvanatha Chakravarti, ein Meister, der vor etwa zweihundert
Jahren in der Nachfolge Krishna Chaitanyas die "von Wissenwollen und
Wirkenwollen unverhiillte Gottesliebe" verkiindete, begann seine grosse
Guruhymne mit der Strophe:

"Ich beuge mich verehrend vor den heiligen
Lotosfiissen des Gurus,
der in seiner Barmherzigkeit
einer dichten Regenwolke gleicht,
die sich ausgiesst und sich verschenkt
an die vom Waldbrandfeuer der Wandelwelt versengten Menschen.
Er ist der Retter!
Wer ihn erlangt, erreicht den Ozean des Heils."

Shankaracharya, der beriihmte Lehrer des indischen Weisheitspfades (jfana-
yvoga) beginnt sein Werk "Stirnjuwel der Unterscheidungskraft" (viveka-
ctidamarni) mit einer Hymne an seinen Guru Govinda:

"Verehrend werfe ich mich hin vor dem Guru,
dem "Seienden" ...
dessen Wesen hochste gottliche Wonne ist."

Freilich, wenn ein Européer sehnsiichtig nach Indien kommt, da kann es leicht
geschehen, dass der eine oder andere Talmiguru sich eifrig aufdringt und sich
anbietet, den Sucher zu initiieren, um den europdischen Sahib auszuniitzen und
auch um in seiner Umgebung durch den européischen Schiiler an Ansehen zu
gewinnen. Meine Freunde pflegten zu sagen: Jeder findet den Guru, den er
verdient, je nach dem Grade der inneren Aufrichtigkeit oder Unaufrichtigkeit
des Suchenden. Zwischen Guru und Schiiler herrscht ein Gesetz der
Entsprechung. Der eigenniitzige Sucher findet den eigenniitzigen Guru. Der
Heuchler findet den Heuchler. Wer sich mit halben Wahrheiten begniigt, findet
die halbe Wahrheit. Der wahre Guru verbirgt sich gern und macht es dem
Schiiler nicht leicht.

Es gibt verschiedene Arten von Gurus. Es gibt einen Guru, der die Initiation
verleiht (diksa-guru). Es gibt andere Gurus, die nur Unterweisung geben (Siksa-
guru). Gurus, die einem Schiiler Unterweisung schenken, konnen viele sein.
Doch nur ein Guru verleiht einem bestimmten Schiiler die Initiation. Dieser
Guru weiht den Jiinger in den Mantra ein.

Auf dem Bhaktipfad gibt der Meister ausschliesslich jenen Mantra, der zu der
Form der Gottheit fiihrt, der er sich selbst gewidmet hat.

In Stromungen, die von Shankaracharya beeinflusst sind, gibt der Meister
zuweilen gern jeden Mantra, den der Schiiler nach seinem eigenen Geschmack
begehrt. Die Gurus dieser Schulen hegen ja den Gedanken, dass es schliesslich
nicht genau darauf ankomme, welchen Mantra und welcher Form Bhagavans
der Schiiler sich eine Zeitlang widme. Diese Art der Gottesverehrung — die in
manchen Ziigen der Bhakti dhnlich ist und die man vielfach im Abendland und



auch in Indien fiir die wahre Bhakti hiilt — wird nur als eine vorliufige Ubung
angesehen, die eine Abwendung des Geistes von dem starken Anhaften an die
Welt bewirken soll. Sobald das gewiinschte Ergebnis erreicht ist, wird der
Schiiler als reif angesehen, sich nun ausschliesslich mit dem weiselosen "Es" zu
beschiftigen. Er wird angewiesen, die bisher geiibte Verehrung des Mantras
und der betreffenden Form Gottes als "Unwissen" hinter sich zu lassen.

In den Shastras wird ausser dem Guru, dem man auf Erden begegnet, auch von
dem "inneren Guru", dem Caitya-Guru, gesprochen, der verborgen im Herzen
weilt. Im Pancharatra, das zu den heiligen Schriften der Hindus gehort, heisst
es: "Die Wissenssucher schauen das gestaltlose Licht in ihrem Herzen. Die
Bhaktas schauen die "vierarmige" Gestalt Vishnus innerhalb des Lichtes." — Der
Antrieb durch den inneren Lenker fiihrt einen Menschen, der sich danach sehnt,
Gott in Bhakti zu dienen, auf seltsamen Pfaden dorthin, wo er dem wahren
Guru auf Erden begegnet.

Der Guru, dessen dussere Gestalt mit irdischen Augen geschaut werden kann,
und der klare Unterweisung iliber das Wesen des Mantras, iiber die Shastras
usw. gibt, und der innere gottliche Guru sind im Grunde eines Wesens. Durch
beide, den inneren Lenker (caitya-guru) und den Meister, der mit Augen
gesehen werden kann, zeigt Gott einer ringenden Seele den Weg zu Thm. Die
Erkenntnis des wahren Wesens des Guru, der auf Erden wandert, ist zumeist
die erste gottliche Offenbarung, die der verborgene Gott einem Jiinger zuteil
werden lésst.

Auf dem Pfade der Krishna-Bhakti ist der wahre Meister geméss der Tradition
eine Gestalt aus dem Kreis von Bhagavans ewigen Mitspielern, die aus dem
Reich Gottes zu bestimmten Aufgaben in die Welt kommt und wieder in das
Reich Gottes zuriickkehrt. Es heisst, wenn der Jiinger einmal selbst das ewige
Reich betritt, findet er dort den Meister in dessen ewiger Gestalt als einen der
dienenden Mitspieler Gottes wieder, doch nun in einem Leibe, der nicht aus
Fleisch und Blut, sondern aus Sein und Erkenntnis besteht.

Nirgendwo in den Shastras ist bezeugt, dass "das innere Licht im Herzen" allein
zum Guru werden kann. Doch der innere Lenker, der Paramatman in allen
Wesen — der bei den gottabgewandten Atmas bewirkt, dass sie jene Gestalt und
Umwelt erhalten, die sie ihrem Wesen nach verdienen — Er hilft nun als innerer
Antreiber dazu, dass der Adept den Guru findet und von ihm jene Shastras zu
horen bekommt, die er zu seiner Entwicklung braucht.

Zwischen dem Meister und dem berufenen Schiiler geht ein stindiges
heimliches Fluten von Geben und Empfangen, von "Essen" und "Néhren" vor
sich. In der wirklichen Initiation vollzieht sich, wie schon am Anfang dieses
Buches angedeutet wurde, eine Kraftiibertragung (Sakti-samcara). Ubertragen
wird auf dem Bhaktipfad die durch den Guru wirkende gottliche
Erkenntniskraft (samvit-Sakti) und gottliche Freudenkraft (hladini-Sakti), "die
Kraft, durch die Gott sich selbst erkennt und auch andere Ihn erkennen macht,
die Kraft, durch die Gott seine eigene Wonne erlebt und auch andere sie
erleben macht".

Diese Kraft wird in dem Jiinger zur Kraft der dienenden, erkennenden Liebe,
zur Bhakti.



Die Beziehung zwischen Guru und Schiiler auf dem Pfade des Jnanayoga und
des Bhaktiyoga ist verschiedener Art. Der Guru des Jnanayoga im Sinne der
Advaitalehre Shankaracharyas verleiht dem als wiirdig erkannten Schiiler die
Erkenntnis seines ewigen Einsseins und des Einsseins aller Dinge und Wesen
mit dem gestaltlosen Brahman. Der Schiiler erlebt beseligt, dass alle
Verwirrung und Begrenzung und alles Leid der Welt dahinschmilzt.

Die Erfahrungen dieses Schiilers, der von seinem Meister zum Ziel geleitet
worden ist, wird von Shankaracharya derart angedeutet:

"Bis jetzt habe ich getraumt. In meinem Traum wandelte ich durch den Wald
der Illusion, von Geburt zu Geburt iiberhduft von allen méglichen Sorgen und
Leiden, der Wiederverkorperung und dem Tod und der Verwesung
unterworfen. Der Tiger der Selbstsucht sprang mich grausam an, ohne
Unterlass.

Nun, durch deine unendliche Barmherzigkeit, o Meister, bin ich aus meinem
Traum erwacht. Du hast mich fiir immer frei gemacht.

Verehrung dir, o grosser Meister, Du bist eins mit dem Brahman. Du bist eins
mit dem scheinenden Licht, das diesen Schatten wirf, der "Welt" heisst.

Der Ozean des Brahman ist voll Nektar — der Freude des Atman. Der Schatz,
den ich gefunden habe, kann nicht mit Worten beschrieben werden. Der Geist
kann ihn nicht fassen. Mein Geist fiel wie ein Hagelkorn in die unendliche
Ausdehnung des Brahman-Meeres. Nur einen Tropfen davon habe ich beriihrt,
und schon schmolz ich hinein und wurde eins mit diesesm Brahman. Und nun,
da ich zum menschlichen Bewusstsein zuriickkehre, weile ich noch immer in
der Freude des Atman.

Wo ist dieses Weltall? Wer nahm es hinweg? Ist es in irgend etwas anderes
eingegangen? Vor einer Weile noch sah ich es — nun besteht es nicht mehr. Das
ist wahrlich wunderbar.

Kann ich noch irgend etwas annehmen oder zuriickweisen? Gibt es denn irgend
etwas, was verschieden oder abgetrennt vom Brahman wére?

Nun endlich weiss ich, endgiiltig und klar, dass ich Atman bin, dessen Natur
unendliche Wonne ist. Ich sehe nichts, ich hore nichts, ich erkenne nichts, was
abgetrennt vom Selbst (atman) wire" (Viveka-Chudamani, Stirnjuwel der
Unterscheidungskraft).

In der Krisna-Bhakti streben Jiinger und Guru nach ganz anderen Zielen als den
eben geschilderten Erleben von Wonne. Da hat der Adept bereits erkannt, dass
alles Streben nach Gliick, sei es fiir seinen eignen vergidnglichen Leib oder fiir
seinen Geist oder seine Seele, die alle aus Mayastoff sind, aber auch das Streben
nach dem Gliick und dem Genuss des eigenen ewigen Atmas im Grunde
eigensiichtig und lieblos sind. Der Jiinger, der den Bhakti-Guru aufsucht,
kommt zu ihm deshalb, weil er das Ausloschen seines individuellen
Bewusstseins gar nicht begehrt. Und der Meister erklért ihm, falls es notig ist,
aus den Shastras, dass dieses Einswerden des Bewusstseins mit dem gestaltlosen,
eigenschaftslosen Brahman gar nicht zu Gott, wie Er an sich ist, fiihrt, sondern
nur zu dem unendlichen ewigen Licht, das Gott verhiillt.

Im Padma-Purana wird das Wesen des Bhakti-Gurus und seines Jiingers
folgendermassen geschildert:



"Er (der Schiiler) darf sich nicht beriihren lassen von dem ganz
unvergleichlichen Wohl, das aus dem Nicht-mehr-Anhaften an anderen Dingen
besteht. Er erkennt, wie schwer es ist, den rechten Weg zu gehen, und darunter
leidend, nimmt er beim Guru seine Zuflucht. Ein Guru wird genannt der in
Gott Griindende, der ohne Neid ist, ein Bhakta Krishnas, einer, dem nichts
anderes als Bhakti wert ist, der keine andere Disziplin ausser Bhakti pflegt;
voller Bhakti, frei von Arger und Habsucht, der das Wesen der Verziickung des
verwirklichten Dienens in der Hingabe an Krishna klar erkennt; wohl
bewandert in dem Mantra Krishnas, sich selbst immerdar dem krishna-mantra
widmend, ein Mantra-Bhakta, der den Mantra rechtmissig empfangen hat,
immer lauter, streng die wahre Religion lehrend, immerdar die Lebensweise
der Bhaktas pflegend, voller Barmherzigkeit und Gnade, ohne Interesse an den
Dingen der Welt, ein solcher wird Guru genannt. Wer ganz unbedingte Bhakti
zum Guru hat und nach Erlosung strebt, der wird ein Jiinger genannt. Von den
wirklichen Weisen, welche die Veden und Vedantas kennen, wird das
unmittelbare Gott-Dienen in hochster motivloser Gottesliebe (preman) als die
wahre Erlosung (mukti) bezeichnet. Bindung heisst: selbst geniessen wollen.
Freiheit heisst: dienen."

Der Guru der Krishna-Bhakti fiihrt seinen Schiiler ebenso wie der Guru des
Jnana-Yoga aus dem brennenden Leid des Begehrens, aus der "Welt, wo Durst
herrscht", heraus. Das, was er bisher fiir sein Ich, fiir seine eigene
Personlichkeit hielt, wird zu einem schattenhaften Kleid. Vieles, was er bisher
fiir wichtig hielt, wird hochst unwichtig. Bis zu dieser Stufe sind die beiden
Wege einander dhnlich. Aber nun, da das bisherige Bild der Welt entschwindet,
lasst der Bhakti-Guru seinen Schiiler nicht in der Leidfreiheit und Wonne des
Brahman versinken. Das diinkte ihn bloss ein "vorzeitiges Loslassen des
goldenen Seils der gottlichen Gnade" zu sein und eine Befriedigung verfeinerter
Selbstsucht. Des Schiilers wahres Wesen, sein Atman, der bisher bloss ein
geldhmter winziger Tropfen ewiger Erkenntnis und Wonne war, erwacht und
erstarkt, je mehr er die Liebesbindung zu Gott erlangt. Der individuelle Atman
empfiangt aus der Gnadenkraft Gottes eine Gestalt aus Sein-Erkenntnis-Wonne,
eine Gestalt, die zum unmittelbaren Dienen geeignet ist. Wenn der Jiinger den
irdischen Leib ablegt, tritt diese seine wahre Gestalt ganz frei hervor.

Der Guru fiihrt den Schiiler "aus dem Waldbrand der Ich-Bezogenheit zur
Seligkeit ewiger Gottbezogenheit hin". Der Meister hilft dem Jiinger, die tief
verborgene Natur seines eigenen ewigen Selbstes (atman) und das Wesen Gottes
(ATMAN) und die dienende erkennende Liebe zwischen beiden zu erleben,
eine Liebe, die nichts mehr sucht, als den Geliebten immer mehr zu erfreuen.
Doch die Aufgabe des Bhakti-Gurus ist damit nicht erschopft. Die einmal
eingegangene Verbindung zwischen Guru und Schiiler auf dem Pfade der
Bhakti endet nie. So wie es heisst, dass der erwachte Atman und Gott
voneinander getrennt sind und nicht getrennt, so sind auch Schiiler und Guru
voneinander geschieden und nie geschieden. In gemeinsamem Dienst wandern
Meister und Jiinger nun von Leben zu Leben. Des Gurus Hauptaufgabe besteht
darin, dem von ihm erweckten ewigen Atman andauernd zu helfen, er schenkt
ithm immer erneut Dienekraft, die den Schiiler befdhigt, Gott und Sein Reich zu
erkennen und Thm als Teilnehmer an dem Spiele Gottes zu dienen und immer



neue ungeahnte Tiefen des liebenden Gott-Dienens und Gott-Erfreuens
emporzuheben. Der Bhakti-Guru vermag es, dem Gefidhrten in dem
verborgenen Drama der Gottesliebe ein stindiges Vorbild und ein Hort des
Rates und der Stirke zu sein.

Woher die Kraft des Bhakti-Gurus quillt, wird aus der folgenden Strophe der
vielgesungenen Guruhymne Vishvanatha Chakravartis ersichtlich, aus der schon
frither eine Strophe zitiert wurde.

"Die Gnade des Gurus ist Gottes Gnade.
Ohne des Gurus Gnade, wo gibt es Zuflucht?
Sein Ruhm ist zu preisen und zu durchdenken
als Morgen- und Mittag- und Abendgebet.
Voll Liebe beuge ich mich vor den heiligen Fiissen des Gurus."

Ein heute lebender Bhakti-Guru aus der gleichen Traditionsfolge wie
Vishvanatha Chakravarti sprach seinen schon dahingeschiedenen eigenen Guru
derart an:

"In dienender erkennender Liebe flehen wir zu dem grossen Gottgeweihten,
unserem Guru und Meister. Gib uns das Gnadengeschenk der dienenden
erkennenden Liebe, denn sie allein ist die Kraft, durch die wir das innere
gottliche Spiel, die Lila Krishnas héren und verstehen konnen. Du bist einer der
Seinen. Aus Gnade zu uns bist du in dieser Wandelwelt erschienen, ohne zu ihr
zu gehoren. O Guru, wir bitten um die Kraft, dir liebend erkennend dienen zu
diirfen. Denn dienende erkennende Liebe zum Guru ist dienende erkennende
Liebe zu den dienenden Mitspielern Krishnas und zu Krishna selbst."



Buddha

Erlésung vom Leid

Nicht alle Begegnungen zwischen Schiiler und Guru verlaufen derart gliicklich
wie die zwischen dem kastenlosen Jungen Satyakama und dessen Lehrer oder
zwischen dem Knaben Naciketas und Yama, dem Tod, der freudig zu seinem
Schiiler sagt: "Ich wollte, es wiirde noch einen Fragenden geben gleich dir."
Aus vielen altindischen Urkunden weiss man von der Begegnung eines grossen
Wahrheitsuchers, der alles aufgegeben hatte und hoffnungsvoll zu einem Guru
ging. Er diente dem Guru jahrelang und erhielt dessen Unterweisung. Aber der
Schiiler verliess schliesslich enttduscht den Lehrer und auch den néchsten Guru,
den er aufsuchte. Er hatte voll Schmerz erkannt, keiner war der rechte Guru fiir
thn gewesen.

Dieser Sucher, der im Alter von neunundzwanzig Jahren Frau und Kind und die
Erbfolge eines Konigreichs hinter sich liess, ist eine welthistorische
Personlichkeit, die man unter dem Namen Guatama Buddha kennt. Das Wort
Buddha bedeutet der Erleuchtete.

Der einstige Prinz Siddharta quilte sich sieben Jahre vergebens mit technischen
Yogaiibungen ab, in massloser Askese zuerst unter der Leitung des einen
Gurus, spiter eines anderen Gurus, dann allein in vollkommener Einsamkeit.
Er suchte nicht nach Gotterkenntnis und nicht Atmanerkenntnis, sondern
Befreiung vom Leiden.

Es wird berichtet: Als Siddhartha in seinem unablédssigen Ringen um
Erleuchtung sich einmal unter einen Bodhibaum setzte und in tiefe Meditation
versank, da tauchte die Gestalt des Versuchers vor ihm auf. Diese Gestalt wird
in den buddhistischen Schriften mara genannt. Das Sanskritwort mara bedeutet
unter anderem der Bose, der Versucher, der Tod. Mara hat einige Ziige mit
Yama, dem Herrn des Todes, gemeinsam, der anfangs dem Knaben Naciketas
ja auch als Versucher entgegentrat, bevor er ihm sein wahres Antlitz als Guru
des unverginglichen Seins enthiillte.

Ebenso wie einstmals Yama bot auch Mara dem jungen Erkenntnissucher alle
irdische Macht und Lust und Herrlichkeit an. Er versprach ihm allen Genuss
der Welt, falls der Adept vom Ringen um Erkenntnis nach der Wurzel alles
Leidens ablasse. Er versprach dem Prinzen Siddhartha nicht nur kiinftige Lust,
er brachte das Verheissene gleich mit. Mara war von seinen drei jungen
schonen Tochtern begleitet. Sie hiessen Begierde, Wollust und Leidenschaft.

In alten buddhistischen Schriften wird erzéhlt, dass die ganze Natur an dieser
Versuchungsszene Anteil nahm und in wilden Aufruhr geriet.

"Als der Kampf zwischen dem "Retter der Welt" und dem "Fiirst der
Finsternis" begann, da stiirzten tausende von gliilhenden Meteoren vom Himmel
nieder. Die Erde mit ihren Ozeanen und Gebirgen erbebte, wie ein lebendes
Wesen, wie eine Braut, die man von ihrem Briutigam losreissen will ... wie das
Laub unter dem Brausen des Windes ... Das Meer iiberflutete seine Ufer; Fliisse
stromten zu ihren Quellen zuriick. Hohe Berggipfel brachen in Triimmern
zusammen. Wilde Stiirme durchbrausten die Luft. Die Sonne hiillte sich in



Finsternis. Und eine Heerschar furchbarer Gespenster erfiillte den Luftraum"
(Madhurartha-Vilasini).

Siddharta schickte den Versucher und sein Gefolge weg. Ganz allein, ohne
Guru, "nur auf sich selbst gestiitzt", wurde er zum Vollkommen-Erwachten,
zum Buddha, und schritt in seiner Meditation "von Erkenntnis zu Erkenntnis".
Die buddhistischen Schriften schildern auch den grossen Stufenweg des unter
dem Bodhibaum in Versenkung Sitzenden. Es heisst dort:

"In der ersten Nachtwache {iberschaut er alle seine friilheren Geburten. In der
zweiten Nachtwache iiberschaut er die Geburten und Wanderungen aller Wesen
durch Himmel, Erde und Hoélle. In der dritten Nachtwache erkennt er die "vier
heiligen Wahrheiten", die heilige Wahrheit vom Leiden, von der Ursache des
Leidens, von der Aufhebung des Leidens und vom Wege der Aufhebung des
Leidens."

Das, was der Buddha nach seinen eigenen Aussagen als seine Erkenntnisleistung
bezeichnet, ist die zwolfgliedrige Kette der wechselbedingten Kausalitét, die
alles Leiden aus "Durst" (trsna) hervorgehen lésst.

Den "Vollkommen-Erwachten" iiberkam unendliches Erbarmen. Die
Gemeinschaft der Lebenden und Leidenden, die er vor sich sah, umfasste nicht
nur die Menschen, auch die Tiere, besonders die Opfertiere. Mitleid mit der
Menge aller derer, die in das Leid der Wandelwelt verstrickt waren, erfiillte
thn. Er kehrte aus der Einsamkeit in die Welt zuriick.

Er wanderte nach Benares, der altheiligen Stadt indischer Weisheit, um dort
seine erste grosse Predigt zu der Menge zu halten. Unterwegs sang er:

"Der Wahrheit Reich errichte ich nun
und wandre zur Benaresstadt.
Erdrohnen soll in finsterer Welt
die Trommel der Unsterblichkeit."

Niemand soll vom Heile ausgeschlossen sein! Dieser Entschluss steigt in
Buddha auf. Ein in Indien bisher unbekanntes soziales Pathos lebt ihn ihm. In
seiner Verkiindigung wendet sich Buddha an alle, an Brahmanen, an Kaufleute,
an ehrgeizige Konige, an reiche Kurtisanen und vor allem an die Menge der
Kastenlosen. Alle will er den "achtgliedrigen Pfad der Edlen" lehren.

"Rechtes Glauben,
rechtes Denken,
rechtes Reden,

rechtes Handeln,
rechtes Leben,
rechtes Streben,

rechtes sich Vergegenwirtigen,
rechtes sich Versenken."

Er will sie lehren, die Menge des Leidens nicht noch unnétig zu vermehren,
und er will sie alle lehren, wie man den "Durst", das Begehren nach jeglichem
Genuss besiegt, wie man hinauskommt tiber die endlose Folge der leidvollen



Wiedergeburten. Unermiidlich stellt er dar, was er selbst einmal als junger
Mensch durch eine Begegnung mit einem altersgebeugten Greis, einem
fiebergeschiittelten Kranken und beim Anblick eines verfaulenden Leichnams
erfahren hat:

"Geburt ist Leiden. Alter ist Leiden. Krankheit ist Leiden. Sterben ist Leiden.
Das Verbundensein mit dem, was man nicht liebt, i1st Leiden, und das
Getrenntsein von dem, was man liebt, ist Leiden. Wenn man das, wonach man
trachtet, nicht erlangt, auch das ist Leiden."

Buddha lehrt, gleich den indischen Sehern und Weisen vor ihm und nach ihm,
wie man des Leiden liberwindet: Durch Auswurzeln des Begehrens. Er lehrt die
Entwerdung, das Entrinnen vom endlosen irdischen Werden und Vergehen.
Uber das wahre Werden, das Leben der Erwachten im Reich der Ewigkeit, das
die Isha-Upanishad und viele andere indische Offenbarungsurkunden als die
notwendige Vollendung des Entwerdens von der Sinnenwelt hinstellen, dariiber
schweigt er. Manche indische Meister werfen Buddha vor, dass er nur einen
Bruchteil der Wahrheit gelehrt habe.

Als ihn Freunde oder Gegner nach dem unverginglichen Grund alles Seins
fragten, da antwortete er einmal: Es gibt ein Ungeschaffenes, ein
Unzusammengesetztes ..., wire dem nicht so, géibe es ja kein Entfliehen aus der
Welt des Geborenen, des Geschaffenen, des Zusammengesetzten ..." (Udana 8,
3). Aber meistens schwieg er, entzog sich der Antwort oder antwortete in
vieldeutigen Gleichnissen.

Wahrscheinlich wollte er verhindern, dass das Geheimnis des Unvergéinglichen,
an das kein irdisches Wort heranreicht, von intellektuellem Geschwitz und
Argumentieren zerredet werde. Er sprach ja nicht nur zu einigen erlesenen
Schiilern in der Einsamkeit, sondern zu einer immer mehr anschwellenden
Masse von Menschen.

Bezeichnend ist der folgende Ausspruch des "Vollendeten": Wenn ein Mensch
von einem giftigen Pfeil getroffen wurde und der Pfeil mit seinem Widerhaken
tief in der Brust steckt, was ist wichtiger, den Pfeil aus der Wunde zu ziehen —
oder zu forschen, aus welchem Holz der Pfeil geschnitzt war und aus welchen
Pflanzen das Gift gebraut und in welchem Feuer die Spitze gehirtet wurde und
wie der hiess, der den Pfeil abschoss, und wie dessen Vater und Vatersvater
hiess?

Mit den barmherzigen sicheren Hénden eines Chirurgen zieht der
"Vollkommen-Erwachte" den Peil des stindigen Begehrens, den Pfeil des
Egoismus, aus der Menschenbrust. Die Selbstsucht, der brennende Durst nach
irdischem Genuss, ist ja die Wunde, an welcher der Mensch dahinsiecht.
Kennzeichnend fiir Buddhas Lehre sind die Gebote, die er gab. Er liess sich
diese Gebote abnétigen, denn er wusste, blosse Gebotstreue ist nicht
hinreichend. Seine Gebote der "fiinfachen Rechtschaffenheit" fiir Laien sind:

"Nicht zu toten,
nicht zu stehlen,
nicht zu liigen,
keine berauschenden Getrinke zu trinken,
nicht die Ehe zu brechen."



In der buddhistischen Uberlieferung in Japan wird bloss von drei Geboten fiir
Laien gesprochen: "Nichts Boses tun, Gutes tun, barmherzig sein."

Fiir die Bettelmonche kamen noch mancherlei andere Vorschriften hinzu: nur
vom Erbettelten zu leben, nichts zu besitzen, sich in Lumpen zu kleiden, unter
Bdumen zu wohnen und keine kiinstlichen Arzneien zu benutzen. Sie sollten
vor der Morgenrote aufstehen und ihren Bettelgang beginnen, schweigend vor
den Hausern stehen, bis ithnen eine milde Hand eine Gabe reichte, und sie
sollten die einzige Mahlzeit des Tages gemeinsam vor der Mittagsstunde
verzehren.

Dazu kamen noch die vier grossen Gebote fiir die Monche:

"Sich jedes geschlechtlichen Verkehrs zu enthalten,
sich auch im kleinsten nicht an fremdem Gute zu vergreifen,
kein lebendes Wesen,
und wire es ein Wurm oder eine Ameise,
des Lebens zu berauben.
Sich keiner iibernatiirlichen Vollkommenheit,
wie ekstatischer Zustinde usw., zu rilhmen."

Laien und Bettelmonchen war die dreifache Zufluchtsformel gemeinsam, die
wohl erst nach dem Tode des Buddha aufkam:

"Ich nehme meine Zuflucht bei1 Buddha.
Ich nehme meine Zuflucht bei der Lehre.
Ich nehmen meine Zuflucht bei der Gemeinschaft."

Buddha wurde sehr alt. Nach seiner Erweckung wanderte er fiinfundvierzig
Jahre in Indien umher, von einer immer grosseren Schar von Schiilern begleitet,
und lehrte unermiidlich. Als achtzigjdhriger Mann, kurz vor seinem Tode, soll
er gesagt haben: "Ich habe nie ein Wort iiber die Wahrheit gedussert."

Als Buddha sich zum Sterben bereit machte und die um ihn gescharten Jiinger
weinten und klagten, da trostete er sie: "Ich gehe, aber die Lehre bleibt bei
euch."

Der auch in den europdischen Sprachgebrauch eingegangene Sanskritausdruck
Nirvana (in der Palisprache nibanna), den der Buddha fiir den Seinszustand der
"Erwachten" verwendete, ist keineswegs kennzeichnend fiir den Buddhismus.
Die Bezeichnung Brahma-Nirvana kommt unter anderem wiederholt in der
Bhagavadgita vor, die gemaéss indischer Tradition offenbart wurde, lange bevor
es einen Buddhismus gab. In der Bhagavadgita findet sich nicht der geringste
direkte oder indirekte Hinweis auf den Buddhismus.

Im Pali-Buddhismus bedeutet Nirvana das Erloschen des Ichs (Sunyam, das
Nichts, die Leere), ist also rein negativen Inhalts.

Im Hinduismus bedeutet Nirvana das Brahma-Nirvana, das heisst: Ausloschen
des Ich-Bewusstseins durch Erkenntnis des Brahman, es ist also eine positive
Erfahrung. Der Lehrgang, den Buddha in seiner Verkiindigung vor zahllosem
herbeigestromtem Volk anwendete, erinnert zuweilen an die allerersten Stufen



der Unterweisung, die der vedische Guru in der Waldeinsamkeit einigen
wenigen erprobten Schiilern erteilte. Buddha wendete ja auch die vedische
Methode der unerbittlichen Aussonderung an, um von den verginglichen
Dingen zum Unvergénglichen zu kommen:

"Dieses Vergingliche ist der Atman nicht, und auch dieses Vergingliche ist der
Atman nicht..." (neti neti).

In der buddhistischen Spruchsammlung, die den Namen "Wahrheitspfad"
(dhammapadam) fiihrt, finden sich Ausspriiche des Meisters in der Palisprache:
"atta hi attano natha" und "atta hi attano gati". Das heisst: "der Atman ist der
Herrscher des Nicht-Atman" und "der Atman ist das Ziel, die Zuflucht des
Nicht-Atman".

Es herrscht ein Streit unter den Religionshistorikern, ob Buddha den Atman
bejaht oder verneint habe. Einer der hervorragendsten Kenner des Buddhismus,
Mrs. Rhys-Davids, schreibt dariiber: "Soweit wir es zuriickverfolgen kénnen,
leugnen die friihesten Lehren des Buddha keineswegs den wirklichen
Menschen, das Selbst. Um das zu sehen, miissen wir aber unseren Standpunkt
aus der Aufklarerzeit des achtzehnten Jahrhunderts, der noch in uns wirkt,
beiseitewerfen. Wir miissen uns die Macht des Wortes Atman (attan)
vergegenwadrtigen, die dieses Wort fiir einen gebildeten Inder des siebenten
Jahrhunderts vor Christus hatte, wenn ein religioser Lehrer ihn aufforderte,
dass er gut tun wiirde, den attan zu suchen. Das war fast gleichbedeutend mit
einer Aufforderung "Gott zu suchen", "den Heiligen Geist in uns selbst zu
suchen". Und man sagt, derart laute einer der ersten Ansprachen des Griinders
des Buddhismus" (mahavagga 1, 14).

Wie dem auch sei, im Verlauf weniger Jahrhunderte wurde in einzelnen
Stromungen des Buddhismus aus einem Suchen nach dem ewigen Atman eine
klare Verneinung des Atman.

In der berilhmten Unterweisung, die etwa vierhundert Jahre nach Buddhas Tod
der buddhistische Weise Nagasena dem hellenistischen Konig Menander
(Milinda) erteilte, wird mit scharfsinnigster Logik auseinandergesetzt:

"So wie es eigentlich keinen Wagen gibt, auf dem du, o Konig, hergefahren
bist, sondern nur eine Verbindung von Deichsel, Achse, Riddern, Gestell und
Riemen, so gibt es auch keinen Atman, kein ewiges Selbst."

Von der vedischen Tradition aus gesehen, bedeutet die Leugnung des Atman,
dass aus einer Offenbarung ewiger Wirklichkeit das Herzstiick herausgebrochen
wurde. Und damit begann eine Glaubensspaltung, die langer als ein Jahrtausend
Indien zerriss.

Auf der einen Seite des Abgrunds standen die Vedagldubigen, die im Veda das
"heilige Wissen", die Offenbarung des immerdar tonenden ewigen gottlichen
Wortes sahen. Auf der anderen Seite standen die Leugner der Autoritit der
vedischen Offenbarung, die von den Vedagldubigen die "Nicht-Seienden"
(nastika, na-astika) genannt wurden, weil sie das ewige-seiende Selbst, den
Atman, als Paramatman, als Vishnu, als Brahman, als ewigen personlichen Gott
(bhagavan), verneinten. B

Eine Kette ununterbrochener miindlicher Uberlieferung brach mit Buddha, der
keinen ithm wiirdigen Guru fand, ab. Aber eine neue Traditionsfolge begann
mit thm und lebte weiter. Und seltsam, in diesen neuen Traditionsfolgen, die



sich in vielen Liandern mannigfach verzweigten, steigt auch, wie Grundwasser,
das aus dem Ewigen quillt, die Erkenntnis des Selbstes, des Atman, leise wieder
empor. In Japan steigt innerhalb des Buddhismus sogar eine Frommigkeit auf,
die man der Bhakti verglichen hat. Doch kann von Gottesliebe oder Bhakti
iiberall da keine Rede sein, wo der Atman nicht einer ewigen Gottesgestalt
dienen kann.

Etwas von dem Willensfeuer Buddhas, kein Wesen ausserhalb des Heils zu
lassen, lebt in den japanischen Zen-Buddhisten. Das japanische Wort Zen ist
das umgewandelte Sanskritwort dhyana, Meditation. Der Zen-Buddhismus ist
eine Abwandlung des indischen Mahayana-Buddhismus, der wieder der
Advaita-Lehre Shankaracharyas nah verwandt ist. Die Zen-Buddhisten sind
gewiss, dass sie die esoterische Unterweisung Buddhas, die nicht bloss durch
Worte, sondern auch im Schweigen iibermittelt wurde, treu bewahren. Sie
berichten von der Ubermittlung des "Buddhageistes" vom Guru zum
auserwihlten Schiiler. Man nennt dieses unmittelbare Weitergeben "das
Anvertrauen des Lichtes", und man sagt: Jeder Lehrer erwirbt die Wahrheit so,
"wie ein und dasselbe Wasser von einem Glas ins andere gegossen wird".
Kennzeichnend fiir den Zen-Buddhismus ist das folgende kiihne Gelobnis:

"Der Menschen sind unendlich viel — wir geloben, sie alle zu retten.
Zerstorender Irrtum ist unerschopflich — ihn auszurotten, geloben wir.
Die Lehre der Wahrheit ist unermessbar — wir geloben, sie kennenzulernen.
Buddhas Wabhrheit ist die hochste — wir geloben, sie zu vollenden".6

Es wiirde den Rahmen dieses Buches weit iiberschreiten, auch nur skizzenhaft
auf die vielfiltige Entfaltung des Buddhismus niher einzugehen. Hingewiesen
sei bloss auf den Gegensatz zwischen dem "Siidlichen Buddhismus", dessen
Urkunden zumeist in der Palisprache abgefasst sind, und dem "Nordlichen
Buddhismus", deren Texte in der Sanskritsprache und der tibetanischen und
chinesischen Sprache abgefasst sind. Man kennzeichnet die beiden Richtungen
auch mit den Bezeichnungen "Kleines Fahrzeug" (hinayana) und "Grosses
Fahrzeug" (mahayana). Die Anhinger des Nordlichen Buddhismus behaupten,
dass es das Ziel der Bekenner des Siidlichen Buddhismus sei, in dem "kleinen
Fahrzeug", bloss sich selbst — oder einige wenige — zu retten. Das "grosse
Fahrzeug" des Nordlichen Buddhismus aber sei dazu bestimmt, alle zu retten.
Die nordliche Entfaltung des Buddhismus gipfelt in der Lehre von den
Boddhisattvas. Das sind vollkommen erwachte Wesen, dhnlich Gautama
Buddha, die aber darauf verzichten, den letzten Schritt zu tun und in die
Leidlosigkeit des Para-Nirvana einzugehen, obwohl es ihnen leicht moglich
wire. Doch sie entsagen der eigenen Seligkeit, so lange sie nicht alle anderen
zum jenseitigen Ufer hiniibergetragen haben.

Ausserhalb Indiens ist der Buddhismus zu einer vielerlei Stromungen
umfassenden Weltreligion geworden. Seine Bekenner erfiillen noch immer die
Weiten der Erde vom Ural bis zum Inselkranz Japans, von Ceylon bis zur
Mongolei. Auch in das wilde Gebirgsland Tibet, in dem dunkle Magie

6 Ohasama-Faust, "Zen, der lebendige Buddhismus in Japan", Gotha 1925, S. 61



herrschte, ist die Lehre Buddhas iiber die Kimme des Himalaja
hiniibergedrungen. Vor allem der grosse Yogi und Dichter Milarepa (1038 -
1122), der Schiiler Marpas, des "Ubersetzers", der aus Indien die in Sanskrit
verfassten heiligen Schriften des "nordlichen Buddhismus" mit sich brachte und
in die Landessprache iibertrug, hat dort die "weisse Lehre" der Barmherzigkeit
verbreitet.

Jedoch in Buddhas Heimatland, in Indien, ist der Buddhismus, abgesehen von
kleinen Volkssplittern an den dussersten Grenzen im Nordwesten und Siidosten,
seit langem wieder verschwunden.

Zu einer Zeit, als der Hinduismus sich bereits wieder durchgesetzt hatte, haben
dank dem unermiidlichen Wirken Shankaracharyas weite Kreise von
philosophisch gebildeten Hindus erkannt, dass nach Shankaracharyas eigener
Deutung der Shastras die idealistische Philosophie des spidten Mahayana-
Buddhismus im Grunde nichts anderes sei als die Philosophie des Vedanta. Das
Nichts, die Leer (Sunyam) des Buddhismus setzte Shankaracharya gleich mit
dem Brahman der Upanishaden. Er wies seine Zeitgenossen darauf hin, dass
man gar nicht Buddhist sein brauchte, um einen Monismus zu haben und zu
erkennen: Die vedische Religion hat die gleichen Prinzipien wie der
Buddhismus, der sie mehr oder weniger gewaltsam verdridngt hat. Nur beruht
sie nicht bloss, wie im Buddhismus, auf der Erfahrung bestimmter Weiser,
sondern auf der Autoritit der ewigen Veden.

Shankaracharyas Schule sagt aus:

"Das Nichts (Sunyam) der Shunyavadis (der Anhinger der buddhistischen Lehre
vom Nichts) ist das Brahman der Brahmavadis (der Anhénger der vedischen
Lehre vom Brahman)" (Sarvavedanta-Siddhanta-Sangraha Nummer 980).

Im Bhagavata-Purana wird Buddha als ein gottlicher Avatar verkiindigt, der
sich in Zukunft offenbaren wird. Buddha wird als einer der Avatare des
gottlichen Spieles gepriesen, der einst kommen wird, um die Ddmonen zu
tauschen. Er wird dafiir gepriesen, dass er durch seine Lehre diejenigen, die
gottabgewandt sein wollen, irrefiithrt. Damit die Gottabgewandten aufhoren,
sich ldsternd mit Bhagavan zu befassen, werden sie angewiesen, Gott als gar
nicht seiend zu betrachten.

Im Bhagavatam (1, 3, 24) wird es als Aufgabe des Buddha hingestellt, die
Feinde der Devas zu betoren. Die vom Tamas-Guna der Maya iiberwiltigten
Menschen beriefen sich in widersinniger Weise auf den Karmateil der Veden
und massten sich an, den Devas in grossem Ausmass Tieropfer zu bringen, um
in diesem Erdenleben und spidter in einer vergidnglichen Himmelswelt
Eigengliick zu erlangen. Nach der Auffassung der Veden sind nur diejenigen
Brahmanen berechtigt, ein Tier zu opfern, welche die Kraft haben, durch
bestimmte vedische Gebetsformeln dem in einem Tier befindlichen Atman zu
einer besseren Wiedergeburt zu verhelfen; es wurde dem Atman des Tiers
zugleich eine Wohltat erwiesen. Die Menschen didmonischer Natur aber
opferten grausam, ohne diese innere Kraft. Deswegen kommt Vishnu als Avatar
Buddha und betort diese ddmonischen Menschen und gibt ihnen die
Unterweisung, dass die Veden gar keine Autoritét seien, dass es keinen Atman
gebe und keinen ewigen Gott und dass die Negation des Lebens in dieser Welt



oder in irgendeiner hoheren Welt die Losung aller Konflikte und allen Leidens
bedeute.

Téauschung innerhalb einer gottlichen Belehrung erfolgt auch zuweilen durch
Bhaktas. Wir horen im Bhagavatam von dem hohen Bhakta Narada, der zu dem
Konig Citraketu kam und ihn gnadevoll in das Geheimnis der Bhakti einweihen
wollte. Da fand er diesen Menschen so tief in den Wunsch nach
Nachkommenschaft und Herrschaft versunken, dass er ihn bloss unterwies, wie
er alles, was er ersehnte, erhalten konne. Dann ging Narada fort. Als der
Beschenkte bald nach Erlangung aller Wiinsche seine ganze Welt in Triimmer
gehen sah, da fand sich Narada abermals bei ihm ein und fand ihn nun bereit,
tiefste Atman- und Bhakti-Unterweisung zu empfangen. Er erkannte zuerst den
Gast nicht wieder. Als dieser sich zu erkennen gab, fragte der Adept verdutzt,
warum er denn diese Belehrung nicht schon friiher erhalten habe. Narada macht
thm Kklar, dass er damals zur Aufnahme gar nicht bereit war, dass er erst durch
das grosse Leid und die bitterste Enttauschung hindurch musste, ehe er fahig
wurde, die Wahrheit zu horen.

Alles das mag dem Denken des Abendlands entsetzlich erscheinen. Man ist im
Westen gewohnt, mit der kurzen Spanne eines Menschenlebens zu rechnen. Wir
haben es eilig. Im Osten jedoch ist man damit vertraut, das ungezéihlte Wellen
von Lebensldufen aufeinanderfolgen. Die Shastras zeigen auf, dass jeder
individuelle Atman seine abwirts- und aufwirtsgehende Entwicklung langsam
durchmachen muss.

Wenn aber Gott selbst sich offenbart, in welcher Gestalt und in welchem Spiele
immer, auch Gott in seiner Rolle als Tauscher, da bricht in die Mayawelt eine
Flut gottlichen Lichts und gottlicher Liebe ein. Unsédglicher Frieden, tiefe
Menschenkenntnis und vor allem das Mitleid mit dem Leiden der durch das
Rad der Wiedergeburt taumelnden Kreaturen wird in der Lehre Buddhas
sichtbar.

Buddha erkannte die Begrenzung und die Schwichen in der Natur vieler seiner
Zuhorer wohl. Und gewiss geschah es mit Bedacht, wenn er zum Beispiel die in
der Bhagavadgita als eine von vielen grossen menschlichen Tugenden
mitangefiihrte Gewaltlosigkeit (ahimsa) zentral ins Blickfeld riickte und andere
Teile der Offenbarung, die jenseits blosser Ethik liegen, sorgsam abblendete.

Ashoka und Gandhi

Wie hochstehend die altindische und die frithbuddhistische Ethik ist, wird
sichtbar aus den Edikten des Konigs Ashoka (Devanampriya, der Geliebte der
Devas), der zu einer Zeit, da der Buddhismus noch eine Strémung innerhalb
des Hinduismus war, in Indien ein Friedensreich aufrichtete.

Etwa zweihundertfiinfzig Jahre vor Christus herrschte Ashoka iiber den
grossten Teil Indiens. Sein Reich erstreckte sich vom Himalaja und den
Miindungen des Indus und Ganges im Norden bis tief in die Halbinsel Dekan
im Siiden und umfasste nicht bloss Indien, sondern auch das heutige Pakistan
und Afghanistan. Er war der erste, der in historischer Zeit Indien einigte. Aber
das ist ja nicht so wichtig; viele Weltreiche sind im Verlauf der Zeiten



aufgerichtet worden und wieder zerfallen. Und doch war Konig Ashoka eine
einzigartige Gestalt.

Mit hingebungsvollem Eifer versuchte er, den Dharma (im buddhistischen
Sinn: die Lehre, die Ethik) in seinem grossen Reich aufzurichten.

Wihrend seiner langen Regierungszeit fiihrte Ashoka ein einziges Mal Krieg.
Es war ein erfolgreicher, gliicklicher Krieg; das grosse Reich Kalinga an der
Siidostkiiste Indiens wurde erobert und Ashokas eigenem Reiche angegliedert.
Nach der Entscheidungsschlacht (262 v. Chr.) wanderte Ashoka iiber das
Schlachtfeld und war so erschiittert beim Anblick der Toten, verstimmelten
und Verwundeten, dass er von diesem Augenblicke an sein ganzes Leben
anderte. Selten kann man in der Weltgeschichte mit solcher Klarheit die Motive
der vollstindigen Umwandlung im Herzen eines grossen Menschen
iiberschauen, denn Ashoka selbst hat mit wunausloschlicher Schrift in
Flesenwinde und Steinpfeiler die aufrichtige Beichte seiner Trauer und Scham
einmeisseln lassen. Im Nordwesten von Indien, zu beiden Seiten des wilden
jungen Indusflusses; im Norden, im Himalaja; im Osten, in Bengalen; und tief
im Siiden, in allen Teilen seines Weltreiches hat er die Schrift eingraben lassen,
sich selbst zur Mahnung und zur Erinnerung fiir seine S6hne und Enkel und
alle Bewohner seines weiten Reiches.

Heute noch kann man in Ashokas dreizehntem Felsedikt lesen:

"Der Konige Devanampriya hat Kalinga erobert. Hunderttausende von
Lebewesen sind von dort fortgeschleppt worden, Hunderttausende sind
verwundet worden. Viel mehr noch haben den Tod gefunden. Und nun, nach
der Eroberung von Kalinga, hat den Konig grosses Interesse fiir den Dharma
iiberkommen, und er hat das Wissen dariiber ausgebreitet. Denn Reue erfiillt
den Konig nach der Eroberung von Kalinga ... Menschen wurden der
Gewalttdtigkeit, dem Tod oder der Trennung von ihren Lieben ausgesetzt. Alle
Gewalttat dieser Art bereitet dem Konig grossen Schmerz..."

Im gleichen Edikt liess Ashoka auch in den Felsen einmeisseln, wie er in
Zukunft sein Reich regieren wolle und was er von nun an als einzige zulassige
Eroberung ansehen werde: " ... Er wiinscht Sicherheit fiir alle Lebewesen,
Ehrfurcht vor allem Lebenden und Frieden und Milde: Dieses nennt der Konig:
"Eroberung durch den Dharma." In derartiger Eroberung durch den Dharma
findet der Konig seine Freude, sowohl in seinem eigenen Reich wie in allen
angrenzenden Lindern."

Die Botschaft vom Frieden, von Freiheit von jeder Gewaltanwendung und der
Ehrfurcht vor allem Lebenden, eine solche Botschaft, die niemals irgendeinem
Menschen Leid bereitete, liess Ashoka auch in den anderen Liandern verkiinden.
Seinen Sohn Mahendra und seine Tochter Sanghamitta sandte er als
buddhistische Missiondre nach Ceylon. In mehreren seiner Felsenedikte
berichtet er, dass er auch Missioniare in die fernen Reiche am Mittelmeer
geschickt habe, wo die Nachfolger Alexanders des Grossen damals herrschten:
zu Antiochus II von Syrien, zu Ptolemius II von Agypten, zu Antigonus
Gonatus von Macedonien, zu Magos von Cyrene und Alexander von Epirus und
in viele andere Linder.

Durch Ashoka wurde der Buddhismus, der bis dahin eine indische Sekte
gewesen war, zu einer Weltreligion. Ashoka selbst war nach der geistigen



Krise, die er auf dem Schlachtfeld durchlebt hatte, ein iiberzeugter Buddhist
geworden. Aber vergebens wiirde man irgendeinen Fanatismus in seiner
Verkiindigung suchen. "Man soll nicht die eigene Religion auf Kosten der
Religionen der anderen preisen", schreibt er in seinem zwolften Edikt. "Nein,
im Gegenteil, man all anderen Religionen alle Ehre erweisen." Mit solchen
Botschaften echter Toleranz erstaunte er die Diadochenherrscher in den
Lédndern rings um das Mittelmeer. Aber er sandte nicht bloss fromme Worte in
die unruhigen Linder im Westen. In Ashokas zweitem Edikt heisst es: "Uberall
im Reiche des Konigs Devanampriya und auch in den Reichen, die daran
angrenzen ... iiberallhin hat er Heilmittel zweierlei Art hinschaffen lassen,
sowohl solche fiir Menschen wie auch fiir Tiere. Und Kréiuter, die niitzlich sind
fiir Menschen wie auch fiir Tiere, hat er hinfiihren lassen und hat sie anpflanzen
lassen, wo es keine solche gab. Und an den Wegen hat er Brunnen graben und
Biume pflanzen lassen zum Nutzen von Tieren und Menschen."

Ashoka schuf sogar einen neuen grossen Beamtenstand — Sozialarbeiter wiirden
wir sie heute nennen. Sie hatten die Aufgabe, Barmherzigkeitswerke zu tun, in
dem eigenen Reiche und in den Nachbarlindern, ja sogar in dem fernen
Europa. In seinem fiinften Edikt berichtet er: "Bisher hat es keine Amtleute fiir
den Dharma gegeben, aber ich habe im vierzehnten Jahre nach meiner Kronung
solche eingesetzt. Diese wirken unter den Anhéngern aller Sekten ... und bei
den Griechen ... und unter den Grenzvolkern, und bei der Kriegerkaste und den
Brahmanen, bei den Reichen und bei den Armen, zu deren Heil und zu deren
Gliick. Sie nehmen sich der Gefangenen an, um sie zu ermuntern und zu
erquicken und zu befreien."

Man wire geneigt, Ashoka, den Konig des Friedens, fiir einen blossen Mythus
zu halten, fiir eine Gestalt, die der Welt der Sage angehort, wenn nicht die
Schrift auf den hohen Steinpfeilern und die in Felsen gegrabenen Inschriften in
den verschiedensten Teilen Indiens so deutlich Zeugnis fiir ithn ablegen wiirden.
Das Symbol fiir den Dharma ist ein Rad. Ashoka hat das Rad des Dharma in
das Lowenkapitell des Ediktpfeilers einmeisseln lassen, den er in Sarnath bei
Benares aufrichten liess, dort wo Buddha seine erste grosse Predigt liber den
Dharma hielt. Dieses Rad des Dharma ist im Jahre 1947 zum Staatssiegel des
neuen Indien geworden.

Wenn der Buddhismus auch seit langem als lebende Religion in Indien
erloschen ist, so hat die Verkiindigung des Buddha, zum Beispiel sein
Hinstellen der Gewaltlosigkeit (ahimsa) als liberragende Tugend noch
unausloschliche Spuren in der indischen Volksseele hinterlassen. Das Wirken
eines indischen Meisters aus unserer Zeit, Mahatma Gandhi, kann man ohne
den heimlichen Einfluss des Buddhismus, den er gleichsam mit der
Muttermilch in sich aufnahm, kaum verstehen.

Es ist seltsam, von Ashoka her auf Mahatma Gandhi hinzublicken. Seine
Selbstbiographie ist nicht weniger schonungslos aufrichtig als die Bekenntnisse
Ashokas, die er in Stein einmeisseln liess. Doch Gandhis innere Wandlung ging
nicht auf einem mit Leichen bedeckten Schlachtfeld vor sich, sondern in dem
dunkeln Wartesaal einer kleinen Eisenbahnstation auf der siidafrikanischen
Hochebene.



Der junge eruopiisierte Rechtsanwalt Mohandas Karamchand Gandhi reiste
berufshalber in Siidafrika. Er reiste standesgemass erster Klasse und trug einen
hohen Stehkragen und das Jackett und die wohlgebiigelten Hosen eines
englischen Gentleman. Unterwegs wurde er irgendwo von einigen
rassebewussten weissen Fahrgisten als ein Farbiger beschimpft und aus dem
Wagenabteil verwiesen, obwohl er doch rechtmissig darin sass und eine
Fahrkarte erster Klasse bezahlt hatte. Als er sich dem Befehl der weissen
Herren nicht fiigte, ward er von ihnen bei dem néchsten Haltplatz hohnlachend
aus dem Zug hinausgeworfen, der mit seinem Gepick ins Dunkel davonfuhr.
Die ganze Nacht sass er nun frierend allein in dem kalten Warteraum der
kleinen Station auf dem siidafrikanischen Hochland. Er sann nach und
durchforschte alle verborgenen Winkel seiner Seele und beschloss, sich fortab
den vielen Millionen der Erniedrigten und Hungernden seines unterdriickten
Volkes zuzugesellen.

Dieses Ereignis, welches das Herz des jungen Gandhi aufbrach, war der
Probierstein in seinem Leben. Die meisten anderen hitten nichts als Hass und
Rachsucht aus der ungerechten Demiitigung gezogen; er lernte Demut daraus.
Es war keine Demut der Feigheit, denn seine Seele war voll unbidndigen Mutes
und schwellender Kraft, es war echte Demut. Dieses Wort bedeutet ja im
Deutschen Diene-Mut, Mut zum Dienen. Gandhi selbst sagte: "So lange ein
Mensch nicht aus freiem Willen sich selbst als niedrigsten unter allen seinen
Mitmenschen einreiht, so lange gibt es keine Erlosung fiir ihn. Gewaltlosigkeit
ist die dusserste Grenze der Demut." Gandhi lernte damals, als man ihn ins
Gesicht schlug, Demut und Liebe, Liebe zu den Freunden und lodernde Liebe
zu den Feinden.

"Meine Versuche mit der Wahrheit" nennt er bezeichnenderweise seine eigene
Lebensgeschichte. "Was ich gewinnen will — wonach ich gestrebt und wofiir ich
gelitten habe in diesen vielen Jahren", so schreibt er in der Selbstbiographie,
"das ist, eine hohere Entwicklung zu erlangen, das ist, Gott zu schauen, von
Angesicht zu Angesicht. Alles, was ich spreche und woriiber ich schreibe, und
alles, was ich tue in dem politischen Bereich, das alles strebt dem gleichen
Ziele zu. — Aber da ich immerdar iiberzeugt war, was fiir einen moglich ist, sei
auch moglich fiir alle, sind meine Versuche mit der Wahrheit nicht im
Verborgenen vor sich gegangen, sondern offentlich.” Er fiigt hinzu. "Jener, der
Gottes Freund sein will, muss entweder ganz einsam sein oder sich die ganze
Welt zum Freunde machen."

Gandhi selbst wihlte entschlossen das letztere. Er, der sich so sehr nach
Einsamkeit sehnte und heimlich oft voll Gliick war, wenn man ihn ins
Gefidngnis abfiihrte, weil er dort hinter den geschlossenen Kerkertiiren
ungestort meditieren konnte, lebte doch mehr als fiinfzig Jahre mitten im Lirm
und Staub und Streit der Welt, immer von einer Menschenmenge umgeben,
nicht bloss von Mitarbeitern und Freunden, auch von Gegnern, sogar Gegnern
im eigenen Lager, und von Polizeireportern und Spitzeln und Spionen. Und er
lebte doch in der brennenden Welt der Politik heiter und lidchelnd, als wire er
ein Einsiedler in einem heiligen Wald. Nach jeder noch so bitteren
menschlichen Enttduschung, nach jedem Riickschlag, der sein ganzes Werk zu
vernichten schien, ging er in ein tiefes Schweigen und tauchte erquickt und



strahlend, wie neugeboren, daraus empor und begann unermiidlich und
zuversichtlich von neuem. Und er miihte sich, den Menschen noch besser zu
dienen.

"Wenn ich nun an der Politik teilzunehmen scheine", sagte er einmal, "so
geschieht es nur deshalb, weil die Politik uns heute umklammert wie die
Schlange das Opfer: Man kann sich nicht davon befreien, was immer man auch
tut. Ich will darum mit der Schlange kidmpfen ... Ich will versuchen, die Politik
mit dem Geist der Religion zu durchtrinken."

Wohl kaum jemals hat ein Fiihrer einer politischen Millionenpartei derartiges
von seinen Gefolgsleuten verlangt wie er. Wonach er selbst strebte und was er
die Seinen lehrte, war nicht bloss Gewaltlosigkeit, es war vor allem
Furchtlosigkeit. Er meinte, alles, was er von seinen engeren Mitarbeitern sonst
noch forderte: strengste Wahrheit, geschlechtliche Enthaltsamkeit bis in die
Traume und heimlichsten Gedanken, dieses alles konne nur mit Hilfe volliger
Furchtlosigkeit durchgefiihrt werden, und diese erlange man nur durch innere
Gemeinschaf mit Gott.

Das Tun Mahatma Gandhis, einer welthistorischen Personlichkeit aus unserer
eigenen Zeit, wiare ohne das Weiterwirken der vor zweitausendfiinfhundert
Jahren erfolgten Verkiindigung des Buddha gar nicht denkbar.

Noch einen ergreifenden Wesenszug hat Mahatma Gandhi mit Buddha
gemeinsam. In seiner Selbstbiographie bekannte der alternde Mann: "Der Thron
des Gurus in meinem Herzen ist noch immer leer."



Gottes Erdenwandel
Ramayana

Der Erdenwandel des grossen Avatars Rama ist unvergessen. Mahatma Gandhi
berichtet in seiner Selbstbiographie, dass er ein sehr furchtsames Kind war und
dass ihn das Singen des sogenannten "Namen Ramas" von aller Furcht befreit
habe. Auf einer Reise in einem siidindischen Staat sagte er einmal als hochstes
Lob: "Das ist ja Ramas Reich!" Auch bei der ersten umfassenden Wahl in
Indien war die Parole einer politischen Parteien "Ramas Reich, Ram-Raj".

Im Ramayana, das von der Lila Gottes in dessen ewiger Gestalt als Rama
berichtet, heisst die gestalthafte helle Gottesmacht des Hochsten Sita. Das
Ramayana berichtet, dass die holde Sita als kleines Méddchen einst in einer
Ackerfurche vom Konig Janaka aufgefunden wurde. Er zog sie als geliebte
Pflegetochter auf.

Das Reich, in dem Konig Janaka herrschte, fiihrt den Namen Videha. Dieser
Name ist wichtig. Videha bedeutet "Leiblos". Nicht bloss auf Erden, vor allem
in einem leiblosen iibersinnlichen Sein ist Konig Janaka ein Herrscher. Im
Ramayana wirkt sich die einzigartige Fihigkeit aller echten Offenbarung aus,
dass Vorginge, die sich scheinbar bloss in der Sinnenwelt abspielen, von dem
"geoffneten" Auge gleichzeitig als Ereignisse in einem ewigen Sein, das heisst
als Geschehnisse der gottlichen Lila, erkannt werden. Es handelt sich
keineswegs um blosse Allegorien. Jeder Zug der spannenden Handlung ist
lebensnah und doch von dem Atem des Unverginglichen durchweht.

Sita ist die weibliche Heldin des Ramayana. Der ménnliche Held ist der
Konigssohn Rama. Es sind die Gestalten aus Ramas ewigem Reiche Ayodhya,
die als Avatare in die Welt hineinkommen. Nicht Vorginge in der Sinnenwelt
werden sichtbar, sondern es sind die Spiele der ewigen Gestalten, die dem
uneingeweihten wie weltliche Begebenheiten erscheinen. Im Ramayana, mitten
in menschlichen, ja scheinbar allzumenschlichen Ereignissen, wird Rama
folgendermassen angesprochen:

"Du bist das hochste Wesensgesetz aller Welten,
die hochste gottliche Person.
Du bist die Zuflucht der Zufluchtsuchenden.
So verkiinden die grossen gottlichen Weisen.

Du wirst gesehen in allen Wesen (als innerer Lenker),
in den Brahmanen und in den Kiihen gleicherweise.
Du bist offenbar in allen Weltgegenden,

im Himmel und in den Stromen und in den Bergen.
Du bist Er, der den Reichtum der heiligen Liebe besitzt,
der tausendfiissige, der tauseniugige Purusha.

Du trdgst die Lebewesen und die Erde mit den Bergen."

(Ramayana 6, 120; 15, 21, 22)

Im Ramayana wird erzdhlt, dass Rama, der Gottliche, sich ganz dem
Erdenbrauch einfiigte, um ein Beispiel zu geben. Die Weiheakte des Lebens



wurden treulich an ihm vollzogen. Er wurde einem Guru zur geistigen
Erziehung anvertraut, wie es Gebot war. Er diente dem Guru und begleitete ihn
auf dessen Wanderfahrten. Es waren Wanderfahrten auf Erden und auch durch
mancherlei Bewusstseinswelten, die Lehrer und Schiiler gemeinsam
unternahmen. Auf einer dieser Wanderungen gelangten die beiden in die Néhe
der koniglichen Hauptstadt des Reiches "Leiblos" oder Videha.

Die Stadt Videha wiedertonte von Jubel und Gesang. Die Tochter Janakas, die
Prinzessin Sita, war eben im Begriff, den Akt der Briutigamswahl zu
vollziehen. Viele junge Fiirsten, Konige und Konigssohne waren von weither
herbeigestromt, um sich an dem Wettkampf zu beteiligen und die Braut zu
erringen. Es galt die "Bogenprobe" zu bestehen. Es galt den uralten heiligen
Bogen zu spannen, der im innersten Gemach des Konigspalastes aufbewahrt
wurde und der nun auf einem eisernen achtriadrigen Wagen herausgefahren
ward zu der Festversammlung.

Was dieser Bogen bedeuten mag, kann man mit Hilfe der beiden folgenden
Strophen aus der Upanishad erahnen.

"Nimm als Bogen die méchtige Waffe Upanishad.
Leg den Pfeil an, geschirft durch Meditation und Gottesverehrung.

Spanne (die Sehne) durch Hinlenken des Geistes
einzig auf Sein Wesen.
Dringe ein in das Ziel,
in das Unvergingliche.

Die heilige Ursilbe AUM ist der Bogen.
Der Pfeil ist dein inneres Selbst, der Atman.
Ziel ist das Brahman.
Unbeirrt dringe ein,
wie der Pfeil in das Ziel."
(Mundaka-Upanishad 2, 2; 3 - 4)

Vielen Bewerbern um die holde Braut war das Wagnis, den Bogen zu spannen,
bereits schméhlich misslungen, so erzidhlt das erste Buch des Epos Ramayana.
Keinem war es gelungen, den méchtigen Bogen auch nur ein wenig zu beugen.
Da trat Rama heran. Nachdem er zuvor die Erlaubnis seines Gurus eingeholt
hatte, ergriff er die ehrwiirdige Waffe. Miihelos spannte er die Sehne und
beugte den Bogen so stark, dass dieser in Triimmer zerbrach.

Kein irdisches Wort ist imstande, das Mysterium selbst auszusprechen, wenn
vor allem Volk fast unertridglich das Unvergingliche hervorleuchtet. Nur am
Schattenwurf vermag Valmiki, der Sidnger des Ramayana, das Geheimnis
anzudeuten. Er schildert den furchterregenden Ton, der alle Welten beben
macht, da Rama den Bogen spannte und zerbricht, und wie der nie gehorte
Klang von den Bergen als Echo widerhallt. Er schildert, wie die Fiirsten
ringsum, den Klang vernehmend, in tiefer Bestiirzung bewusstlos zu Boden
sinken.

Nur Sita und ihr Pflegevater Janaka haben die Kraft, in diesem Augenblick ihre
helle Wachheit zu bewahren. Sie sind die einzigen Zeugen des Geschehens.
Beseligt fiihrt der konigliche Weise seine Tochter ithrem Brédutigam zu. Rama



und Sita, die beiden, die einander von Ewigkeit zu Ewigkeit angehoren, blicken
einander in die Augen, sich auf Erden wiedererkennend.

Wihrend die Fiirsten allmédhlich aus ithrer Ohnmacht erwachen, rauscht der
Jubel des Hochzeitszugs auf. Das herrliche Paar mit seinem Gefolge zieht
hiniiber zur Stadt Ayodhya, wo Ramas Vater, Dasharatha, der aus dem uralten
Geschlecht der Sonnendynastie stammt, sein Reich regiert.

Unter dem Jauchzen des Volks begriisst der alte Konig begliickt die
Neuvermihlten und verkiindet offentlich, dass er nun den Thron des Reiches
seinem geliebten Sohne Rama iibergeben werde.

Doch wihrend die Sonnenstadt Ayodhya schon zu Ramas Kronungsfeste riistet
und alle Hiuser bereits mit farbigen Tiichern und Lichtern und Blumenkrinzen
geschmiickt sind, werden im néchtlichen Konigsschloss heimlich Weiberrinke
geschmiedet.

Ramas Mutter war nicht die einzige Gemahlin des Konigs Dasharatha. Von
einer jiingeren Gattin namens Kaikeyi war er einstmals aus Todesgefahr errettet
worden, und er hatte ihr damals aus Dank die Erfiillung eines Wunsches
freigestellt. Sie hatte den Wunsch nie gedussert und listenreich diese Gunst viele
Jahre aufgespart. Erst nun in der Nacht vor der geplanten Kronung enthiillte
sie, aufgehetzt von ihrer ehemaligen Amme, das Begehren ihres Herzens: Sie
forderte von dem entsetzten Konig, er moge Rama fiir vierzehn Jahre in die
Verbannung senden und statt seiner ihren eigenen Sohn Bharata zum Konig
kronen lassen.

Verzweifelt wehrt sich Ramas Vater. Aber hart pocht das ehrgeizige Weib auf
ihr Recht und mahnt, ein Konigswort diirfe nicht gebrochen werden, und sie
beruft sich auf die Gebote des Dharma: Keiner im Reiche werde sein Wort
fortab jemals halten, wenn der Konig selbst nicht zu seinem Worte stehe.

Am Morgen des Kronungstages kommt Rama, um den Vater ehrfiirchtig zu
begriissen. Sich niederbeugend, beriihrt er die Fiisse des koniglichen Greises
und die Fiisse der neben diesem sitzenden Konigin Kaikeyi. Erschreckt sieht
Rama, das Gesicht des alten Mannes ist von tiefem Schmerz verheert. Vor Leid
ist der Konig nicht imstande zu sprechen. Die Stiefmutter teilt Rama mit harten
kurzen Worten mit, was in der Nacht beschlossen worden ist. Willig, ohne zu
widerstreben, fiigt sich Rama dem Befehl. Damit das Konigswort nicht verletzt
werde, beugt sich der allmichtige Avatar der schwichlichen Entscheidung
seines Vaters. Anstatt gemeinsam mit seiner Gattin gekront zu werden, zieht er
in die Verbannung.

Freiwillig folgt die treue Sita dem geliebten Gatten ins Exil, obwohl er sie
eindringlich beschwort, im Palaste zu bleiben, und nicht die Entbehrungen der
rauhen Wildnis mit ihm zu teilen. Ramas jiingerer Bruder Lakshmana lésst sich
nicht abhalten, die beiden schiitzend zu begleiten.

Wehklagend folgt die ganze Bevolkerung der Sonnenstadt den ungerecht
Verbannten eine Tagereise weit, bis zum Flusse Tamasa, den diese iiberqueren
miissen.

Indessen stirbt zu Hause der alte Konig vor Reue, und Ramas Halbbruder, der
junge Bharata weist die Krone von sich. Er stellt Ramas Sandalen auf dem
Throne auf und regiert als Ramas Statthalter das verwaiste Land.



In die Baumrindentracht schweifender Asketen gehiillt, ziechen Rama und Sita,
einzig von Ramas treuem Bruder Lakshmana begleitet, auf nackten Fiissen
immer tiefer in den dunkeln Wald hinein.

Der Wald glinzt auf, da der gottliche Avatar ihn betritt. Die vielen Biisser,
denen sie begegnen, alle Wesen, sogar die wilden Tiere, sind begliickt, da nun
Sita und Rama zu ihnen kommen. Die vielen Orte, wo der Ewige und seine
Shakti auf ihrer Wanderung verweilten, die Ufer der Fliisse, wo Rama und Sita
thre Laubhiitte aufschlugen und, dem Erdenbrauch nach, zu den Devas beteten
und opferten, dort wo sie ihren Mantra sprachen und tiglich ihr kultisches Bad
nahmen, sind heute noch immer hochheilige Stitten der Inder und werden
alljdhrlich von zahllosen Pilgern besucht.

Das Ramayana berichtet: Am frithesten Morgen badete Rama im Strome
Godavari, tauchte unter in die im ersten Friihrot aufglinzenden Wasser. Auch
Sita tauchte ein in die Flut, wie eine Lilie im Strom. Und sie beide sangen den
Gayatri-Mantra, der liber dem Horizont aufsteigenden Sonne zugewendet.

In den Waldbiichern des Ramayana werden Ramas Gespriche mit Biissern und
hohen Weisen wiedergegeben, aber auch seine Unterredung mit dem Sophisten
und Freidenker Jabali, und es ereignete sich eine groteske Szene: Der
tiberzeugte Atheist will den Avatar Gottes dariiber belehren, dass es keinen Gott
geben und dass Genuss der einzige Sinn des Lebens sei. Eifrig versucht Jabali
Rama zu seiner Auffassung zu bekehren:

"Oh, ich traure iiber diese irrenden Sterblichen", sagt er, "die sich einer
vermeintlichen Pflicht hingeben und das Teuerste, was es gibt, den Genuss,
hinopfern, bis ihr unfruchtbares Leben dahinschwindet. Wer fiir die Devas und
fiir die Ahnen solche vergebliche Opfer bringt, der vergeudet die Opferspeise,
denn kein Deva und kein Ahne nimmt unsere fromme Opfergabe entgegen ...
Schlaue Priester haben diese Gebote zurechtgemacht; dauernd mahnen sie:
Spende Gaben und tue Busse, schenke deinen weltlichen Reichtum fort und
bete. — Es gibt kein kiinftiges Leben, guter Rama. Vergebens ist das Hoffen
und Glauben der Menschen. Suche lieber die Freuden des heutigen Tages und
gib den armseligen Illusionen den Laufpass ..." (Ramayana IV).

Eines Tages erschaute ein gewaltiger Didmon, der zehnhduptige Ravana, die
holde Lichtmacht Gottes, die in Gestalt eines irdischen Weibes unter den
Bidumen des Waldes weilte, und heftiges Begehren nach ihr iiberfiel ihn.

Durch das Trugbild eines wundersamen goldenen Rehs, das er Sita erblicken
liess und das sie in jdh aufgliihender Sehnsucht zu besitzen wiinschte, gelang es
dem Didmon, sowohl den vergebens widerstrebenden Ramal als auch
Lakshmana fortzulocken. Als Sita nun einsam war, nahte er ihr in Gestalt eines
Brahmanen. Er raubte die Erschreckte, die nun sah, dass es niemand anderer als
Ravana, der zehnhiduptige Herr der zehn Weltrichtungen, war. Er trug die
Verzweifelte durch die Liifte iibers Meer in sein Reich Lanka hiniiber. In einem
Lustgarten sperrte er dort die Ungliickliche ein und liess sie wohl bewachen.
Gemiss der Tradition ist die heutige Insel Ceylon ein Rest von Ravanas
grossem Reiche Lanka.

Ratlos suchte Rama iiberall die Entschwundene. Er, der gottliche Avatar, hatte
sich Seiner Allmacht entdussert und litt wie ein Mensch. Laut weinte und klagte
Er verzweifelt um die Verlorene.



In allen Fassungen des Ramayana ist es ein zentraler Wesenszug der Handlung,
dass Rama in aller Seiner Not doch stets der allméchtige Gott ist. Leider sind in
der sprachlich schonen englischen Nachdichtung von Valmikis Ramayana, die
von dem Hindu Romesh C. Dutt besorgt wurde, alle Stellen, die sich auf die
Gottheit Ramas beziehen, sorgsam getilgt worden.

Einmal kam ich auf einer Wanderung in ein armes unbekanntes indisches Dorf.
Da hatten die Bauern aus ungefiigten Holzbalken eine Biihne aufgeschlagen,
um, so wie sie es alljihrlich zu tun pflegen, Szenen aus dem Ramayana
aufzufiihren.

Blashorner drohnten. Die tridnennassen Gesichter der lidndlichen Schauspieler
und Zuhorer erhellten sich. Rama hatte endlich Kunde erhalten, wo Sita weile!
Dem von den Indern vertraulich geliebten langgeschwinzten Affen Hanuman,
der als ein grosser Gottgeweihter und magiegewaltiger Yogi und Nothelfer
verehrt wird, ihm war es gelungen, die geraubte Sita zu erspédhen.

Von der Kraft des gottlichen Namens Rama getragen, der in sein Herz
geschrieben ist, war Hanuman tibers Weltmeer geflogen, um Sita zu suchen. Er
hatte die zu Tod Betriibte aufgefunden und sie mit einer Botschaft Ramas
getrostet.

Nun schleudern Hanumans Affenscharen eifrig ungeheure Felsblocke ins Meer
und bauen eine Briicke zu Ravanas Insel hiniiber. Uber diese Briicke zieht
Rama mit seinem Heer ins Damonenland, und die zehntédgige Schlacht um Sita
beginnt. Wieder spannt Rama seinen gewaltigen Bogen, trifft Haupt um Haupt
des Feindes, der vielen Zauber anwendet, um Rama zu verwirren, und dessen
abgeschossene Haupter immer von neuem nachwachsen.

Doch am zehnten Tag der Schlacht trifft Rama endlich Ravanas zehntes Haupt.
Nun ist der Ddmon besiegt. Die zehn Weltrichtungen des Raums sind befreit
worden. Und Rama erringt Sita von neuem.

Im elften Buch des Ramayana findet sich eine Vogelschaubeschreibung Indiens.
Nebeneinander stehen Rama und Sita, die Wiedervereinten, in einem
gefliigelten Himmelswagen und blicken gemeinsam hinab auf die von
Brandung umgiirtete Insel Ceylon und die Briicke aus kleinen Eilanden, die
zum indischen Festland hiniiberfiihrt. Sie blicken auf die Wilder und Seen und
Berge und Strome von Hindustan, und Rama berichtet der Geliebten alle
Abenteuer, die er an jedem einzelnen dieser Orte bestanden hat, um sie wieder
Zu gewinnen.

Das Epos berichtet, dass Rama und Sita vor der Heimkehr noch eine schwere
Priifung zu bestehen hatten. Im Heer wurde gemunkelt: Ist Sita rein und keusch
geblieben? Oder ist es Ravana gelungen, Sita zu entehren und zu beflecken? Ist
es den Damonen nicht doch gelungen, die Oberhand zu gewinnen?

Ein Gottesurteil wird angestellt. Sita besteigt einen Scheiterhaufen. Er wird
entziindet. Schauernd nehmen Menschen und Devas wahr, wie die lodernden
Flammen Sitas geliebte Gestalt vollig umhiillen. Als aber der Feuervorhang
sich teilt, sieht das Volk voll Entziicken, dass der hohe Deva Agni die Tochter
des Landes Videha schiitzend an seiner leuchtenden Brust hélt. Génzlich
unversehrt steigt Sita von dem Scheiterhaufen herab. Keine Locke ihres Haares,
keine Blume in ihren Flechten, kein Féserchen ihres Gewandes ist versengt
worden.



Nun kehren Rama und Sita in die jubelnde Stadt Ayodhya heim. Ramas Guru,
der grosse Seher Vasishtha, und andere Rishis, auch der Freidenker Jabali,
weihen und kronen die beiden zum Konig und zur Konigin der Erde. Wasser
aus allen Stromen Indiens und des fernen Meeres wird herbeigebracht und
durch Mantras geheiligt und iiber Rama und Sita getriuft.

Vereint herrscht nun das gottliche Paar in dem Sonnenreich Ayodhya. Bis heute
wird in Indien von der wunderbaren Zeit gesungen, da Ramas Reich der
Gerechtigkeit auf Erden aufgerichtet war.

Die alten Weisen berichten, dass wihrend Ramas folgender Regierung kein
unzeitiger Tod iiber die Menschen fiel, dass keine Witwe voll Trauer iiber den
frithverstorbenen Gatten weinen musste, dass es keine Riduber und Betriiger
damals gab; dass die Nachbarn ihre Nachbarn liebten, dass die Regen zur
rechten Zeit kamen und die Erde iiberreiche Frucht brachte.

Doch noch immer waren die Priifungen des gottlichen Paares nicht zu Ende.
Eines Nachts, da der Konig Rama, den Sitten der Zeit folgend, in Verkleidung
durch die Strassen seiner Hauptstadt ging, um der Stimme des Volks zu
lauschen, vernahm er bestiirzt das Gesprich zweier Biirger, die Ramas
Leichtgldubigkeit verhohnten. Sie lachten dariiber, dass Rama vermeinte, Sita
sei nicht von dem Didmon besessen worden.

Um die Unruhe des Volkes zu stillen, welches das Vertrauen in den Dharma zu
verlieren begann, hielt Rama voll Leid die geliebte Gattin fern von der Stadt,
fern von sich. In der Waldhiitte des Einsiedlers Valmiki, des Sehers des
Ramayana, fand die Verstossene Zuflucht. Dort gebar Sita, ohne dass der ferne
Gatte es wusste, Ramas Zwillingssohne. Der Seher Valmiki zog die beiden
Knaben auf und unterwies sie in der Kunst der Barden und lehrte sie, die Lila
Ramas zu singen. Die beiden wurden die ersten Barden des Ramayana in
diesem Weltenlauf. Bei einer grossen Opferhandlung vernahm Rama selbst aus
dem Mund seiner jungen S6hne unvermutet den Gesang von seinen eigenen
Heldentaten. Da gedachte er voll Scham seiner Hérte.

Reuevoll sandte er nach der getreuen Gattin. Als Rama sie erblickte, umarmte
er sie und bat sie, damit das verwirrte Volk wieder Vertrauen zum Dharma
gwinne, sich abermals der Feuerprobe zu unterziehen.

Da ruft die schwergekridnkte Sita ihre Mutter, die Erde, an und fleht, diese
moge ihre Reinheit bezeugen. Vor aller Augen 6ffnet sich der Ackergrund. Ein
goldener Thron wird sichtbar. Sita besteigt den Thron und versinkt in den
miitterlichen Schoss der Erde.

Der Schlussteil das Ramayana ist so tieftragisch, dass viele Hindus es nicht
vermogen, die letzten Gesidnge des Epos zu lesen oder anzuhoren. Unabléssig
hat sich das Volk mit der Frage beschiftigt, wie es moglich sei, dass der
allméchtige Gott selbst, wenn er auf Erden wandelt, wie ein armer Mensch irre
und leide?

Die Not des Ewigen im Erdenland hat in Indien keineswegs den Glauben an
Ramas Gottheit vermindert. Sie hat die Liebe zu ihm nur erhoht.

Die Shastras berichten, ewiglich begebe sich die heilige Geschichte von Rama
und Sita, die Geschichte des Purusha und seiner Shakti. Sie sagen, in jedem
Weltalter miisse daher das Ramayana neu offenbart werden.



Der Dichter Tulsidas, der im Volk als wiedergeborener Valmiki gilt und der
vor ungefdhr vierhundert Jahren in der Hindusprache das Ramayana neu
erzdhlte und dem Volk dadurch noch nédher brachte, berichtet darin ganz neue
Szenen aus dem "Meer von Ramas Leben". Er erzihlt unter anderem von dem
dltesten Wesen auf Erden, der Krihe Kaka Bushunda, die ein grosser Bhakta
ist. Kaka Bushunda war einst, in undenklicher Vorzeit, von seinem Guru
verflucht und in eine Kridhe verwandelt worden. Der Guru hatte ihn zur
Befreiung (mukti) filhren wollen, zum Eingehen in das Brahman, in dem alle
Zweiheit und aller Zwiespalt schwindet. Der Bhakta Kaka Bushunda war voll
Sorge gewesen, dass in dieser Seligkeit des Leidlosseins seine Liebe zu dem
personlichen Gott, zu Rama, erloschen konne. Er wollte nicht ablassen von
dieser Liebe und hatte gern den Fluch des Gurus auf sich genommen, in der
Welt der Verginglichkeit zu verbleiben. Und so habe er als Krihe nicht nur
viele Male Weltschopfung und Weltuntergang und neue Weltschopfung
miterlebt, er habe auch voll Entziicken und in nachster Ndhe miterlebt, wie
Gott immer wieder zur Erde niederstieg, auf Erden geboren wurde, auf Erden
als gottliches Kind seine ersten Schritte tat ... Und er sei auch viele Male Zeuge
gewesen, wie das Ramayana den Menschen neu geschenkt wurde. —

In jedem Weltenlauf wird Bhagavan in Seiner ewigen Gestalt als Rama neu
sichtbar. Und jedesmal wird die Offenbarung des Ramayana in mehrfacher
Weise entsprechend den Horern verschiedener Bewusstseinsstufen, ausgegeben.
In unserer Zeit kennt man zum Beispiel ausser Valmikis Ramayana das
Tulsidas-Ramayana, das Mula-Ramayana, das Adhyatma-Ramayana, das zum
Brahmanda-Purana gehort, und noch andere Berichte von Rama in den Puranas.
Fiir die Meister haben das Mula-Ramayana und die Kapitel iiber Ramas Lila im
Bhagavatam und in den anderen Puranas die grosste Autoritét.

Die wachsende Liebe zur Rama und zum Ramayana hat auch Volker weit
ausserhalb Indiens ergriffen. Auf den Tausende englische Meilen von Indien
entfernten Inseln Java und Bali und ebenso in Burma und Siam und anderen
Reichen Hinterindiens findet man auf den Mauern von Tempelruinen, oft
mitten im Wald, Darstellungen aus dem Ramayana abgebildet. Obwohl Java im
Verlauf der Zeit zum grossten Teil mohammedanisch wurde, werden dort noch
immer in volkstiimlichen Schattenspielen Szenen aus dem Ramayana
aufgefiihrt.

Die Handlung des Ramayana spielte sich, den Puranas zufolge, viele Weltalter
vor dem Geschehen des Mahabharata auf Erden ab. Im Ramayana steigt Gott in
Gestalt Ramas zur Erde nieder, im Mahabharata offenbart Er sich in Gestalt
Krishnas. Doch die alte Tradition wird in der Handlung des Mahabharata
weitergefiihrt. Es findet sich darin als ein kurzgefasster Bericht aus der Vorzeit
die Erzéhlung von Ramas und Sitas Erdenwandel. Und iliber dem Streitwagen
des Helden Arjuna, den Krishna selbst als Wagenfiihrer im Kampf gegen die
dimonischen Wesen lenkt, weht eine seltsame Fahne. Sie zeigt das
siegverheissende Bild Hanumans, des grossen Bhaktas aus dem
Affengeschlecht, der einstens mit der Kraft seiner dienenden erkennenden
Liebe Rama in dessen Krieg gegen die Asuras méchtig geholfen hatte.



Noch ein anderes Motiv des Ramayana wird im Mahabharata abermals entfaltet.
Auch im Mahabharata wird mit grosser Pracht eine Bogenprobe geschildert.
Auch diesmal gilt es, eine konigliche Braut zu gewinnen. Die herrliche
Draupadi schickt sich an, einen ihr wiirdigen Gatten zu wihlen. Von der
festlichen Veranstaltung angelockt, konnen die fiinf Pandavabriider, die in
Landsflucht weilen, nicht widerstehen, zumindestens als Zuschauer an dem Fest
teilzunehmen. So werden sie Zeuge, dass allen fiirstlichen Freiern die
Bogenprobe schmihlich misslingt. Da lisst einer der Heldenbriider, Arjuna, alle
Vorsicht fahren. Er beteiligt sich an dem Wettkampf. Draupadi ldachelt dem
Verkleideten zu.

Dreimal umwandert Arjuna den aufgestellten Bogen und griisst ihn ehrfiirchtig.
Gesammelten Geistes betet dann der Held zu dem lebendigen Gott (visnu). Und
von der unvergleichlichen Kraft, des alldurchdringenden Gottes erfiillt, gelingt
es ihm, zur Erbitterung der anderen Freier, nicht nur miihelos den Bogen zu
spannen, sondern auch nacheinander alle fiinf Pfeile durch das Loch eines
wirbelnden Diskus hindurch mitten in das hochgestellte Ziel zu schiessen.
Freudig legt Draupadi den Kranz auf Arjunas Haupt. Arjuna ist einer der Ewig-
Beigesellten Krishnas. Auch Draupadi ist eine der ewigen Gestalten, in denen
sich die Kraft Gottes offenbart. Als sie spiter einmal in Gefahr gerit, von
einem der Kauravafiirsten entehrt und geschindet zu werden, als ihr ein
Bosewicht vor vielem Volk die Kleider vom Leib reisst, ohne dass jemand
wagt, ihr zu Hilfe zu kommen, fleht sie in ihrer Herzensnot zu Krishna. Da
begibt sich ein Wunder. Krishna geht ein in ihr Kleid. Er, der iiberall und
immerdar Seiende, offenbart sich als schiitzende Hiille um Seinen Bhakta.
Obzwar der Ddmon Tuch um Tuch von Draupadis Leibe reisst, so bedecken
doch immer neue Hiillen ihre Blosse.

Die Schmach, die Draupadi angetan wurde schiirzt den dramatischen Knoten,
wird zur treibenden Kraft, welche die Handlung des Mahabharata dem bitteren
Ende zutreibt und alle angestrebte Versohnung vereitelt.

In einer der grossen Dichtungen des Abendlands, in der Odyssee, kehrt eines
der Hauptmotive des Ramayana und des Mahabharata wieder. Ein Vergleich
der beiden indischen Texte mit dem Werke Homers ist aufschlussreich. Die
Odyssee ist herrliche irdische Dichtung, der Metaphysik fast ermangelnd. Die
beiden altindischen Epen sind Shastras, mit einer Fiille von Offenbarung und
Unterweisung iiber das ewige Sein.

Auch in der Odyssee spielt eine Bogenprobe eine grosse Rolle. Obwohl die
iibermiitigen Freier der Penelope den Bogen des Odysseus mit Talg
einschmieren und alle moglichen Kniffe anwenden, misslingt ihnen kliglich der
Versuch, den Bogen zu spannen.

Nur der Besitzer der Waffe selbst, der nach vieljahriger Irrfahrt in Verkleidung
heimkehrende Odysseus, vermag miihelos den gewaltigen Bogen zu meistern.
Wie im Ramayana und im Mahabharata wird auch in der Odyssee der
furchterregende Klang hervorgehoben, der das Herz der Freier zu Tod
erschauern macht, als sie nun den schwirrenden Ton der Sehne vernehmen, ehe
Odysseus gemichlich mit sicherer Hand den Pfeil durch die Ohre von zwolf
hintereinander aufgestellten Axten ins Ziel hineinschiesst:



"Also gemaéchlich spannte den méchtigen Bogen Odysseus.
Dann mit der Rechten hielt er ihn fest und priifte die Sehne;
Und sie gab einen Klang, gar hell, wie Schwalbengezwitscher.
Aber die Freier befiel gross Leid,
sie wurden vor Unmut rot und bleich.
Zeus donnerte laut und gab ihm ein Zeichen."
(Odyssee 21, 408 - 413)

Die Bogenprobe, die im Mahabharata und im Ramayana am Anfang der
Handlung steht, als Tor zu allem anderen weiter ansteigenden Geschehen, bildet
den Hohepunkt der grossen Dichtung Homers: Gatte und Gattin treten einander
nach langer Trennung gegeniiber, und Penelope blickt Odysseus erkennend in
die Augen.

Von Indien aus gesehen nimmt man in Odysseus — sehr abgeblasst — Ziige des
durch den Samsara irrenden Atman wahr, der einst in die Welt der Maya
hinabstieg und sich mit immer neuen Leibeshiillen bedeckt. "So wie ein Mensch
zerschlissene Kleider ablegt und andere neue Kleider dafiir anzieht, so wirf der
Atman die zerschlissenen Leiber ab und tritt in einen neuen Korper ein"
(Bhagavadgita 2, 22).

Odysseus Leib ist jung, schrumpt ein, verdorrt und nimmt wieder blithende
Jugendgestalt an. Sein Haar ist hyazinthenen Bliiten vergleichbar, sein Haar ist
blondes Gelock, sein Haar wird schiitter und weiss, sein Haar und Bart werden
wieder voll und dunkel, "vom Zauberstab der Gottin beriihrt". Die vielen
Liigengeschichten, die Odysseus berichtet, dass er in Kreta und an vielen
anderen Orten geboren war, sind nicht unwahr als irdische Lebensldufe des
irrenden Atman. Einmal ist er Konig, einmal Bettler, einmal Herr, einmal
Knecht.

Als Odysseus und Penelope nach langer Trennung einander wieder
gegeniibertreten, da sagt er ihr: "Ich selber war ein Adler zuvor und bin
jetzunder dein Gatte" (Odyssee 19, 546).

Ahnlich wie Sita trdgt auch Penelope Ziige der vielféltigen Shakti Gottes.
Ramas "Gattin" Sita ist Gottes selbsteigene herrliche Kraft, deren Wesen ganz
unbefleckt und unberiihrt bleibt, auch wenn der Ddmon sie zu erbeuten glaubt
und in einem Lustgarten einkerkert. Auch Penelope gerit nie vollig in die
Gewalt der wilden prassenden Freier, nur mehrere ihrer untreuen schamlosen
Migde werden deren Beute. Penelopes Natur erinnert an die Maya der Welt,
die das Schattenbild von Gottes eigener hochster Kraft ist. So wie die grosse
Maya das Netz der Sinnenwelt webt und wieder auflost, so webt Penelope
tagsiiber ein Gewebe und trennt es in den Nichten wieder auf.

Das Mahabharata und die Bhagavadgita

Die Bhagavadgita, der Gesang Bhagavans (Gesang Gottes), enthdlt bloss
siebenhundert Strophen. Es ist ein kleines Teilstiick des hunderttausend
Strophen umfassenden Mahabharata. Ein indischer Verlag (Gita Press in



Gorakhpur) teilte im Jahre 1953 im Vorwort zu einer Neuausgabe mit, dass er
im Verlauf von einunddreissig Jahren nicht weniger als fiinf Millionen
dreihundertzwanzigtausend Exemplare der Bhagavadgita gedruckt habe und
dass sich in seiner Bibliothek achthundert verschiedene Ausgaben der
Bhagavadgita in fiinfundzwanzig Sprachen befinden.

Fiir ein Land wie Indien, wo die Zahl der Lesekundigen noch immer eine
Minderheit ist, bedeutet die von diesem Verlag angegebene Auflagenhohe der
Bhagavadgita ein iiberwiltigendes Zeugnis.

Ich traf in Indien eine Reihe von sehr tiichtigen Kaufleuten, Advokaten und
anderen Angehorigen praktischer Berufe, die jeden Tag, bevor sie an die Arbeit
gingen, eine Stunde oder ldngere Zeit in einem stillen Raum die Bhagavadgita
lasen und durchdachten. Sie wird in Indien allgemein als die Essenz der
Upanishaden angesehen und bezeichnet sich selbst am Ende jedes ihrer achtzehn
Kapitel als Bhagavadgita-Upanishad. In einem puranischen Preisgesang auf die
Grosse der Bhagavadgita heisst es: Die Upanishaden (in ithren Urgestalten) sind
wie eine Herde von Kiihen. Bhagavan Krishna, Gott selbst, ist der Melker. Die
Milch der upanishadischen Weisheit, welche diese Kiihe aus ihren Eutern
stromen lassen, wenn Gott selbst sie melkt, ist die Bhagavadgita. Das Kalb,
welches von Gott die Weisheit vom Unvergédnglichen zu trinken erhélt, ist
Krishnas Schiiler, Arjuna. Aber auch jeder andere, der Krishnas Unterweisung
mit geoffnetem Herzen empfingt, darf gleich Arjuna die Milch der gottlichen
Weisheit kosten. —

Eine Anzahl wichtiger Strophen der Bhagavadgita ist fast gleichlautend mit
Strophen der Katha-Upanishad, der Unterweisung, die der Knabe Naciketas von
seinem Guru Yama, dem Herrn des Todes, erhielt.

Yama ist, wie wir aus der Isha-Upanishad wissen, einer der vielen Namen des
"verborgenen Gottes". Dieser Eine enthiillt sich in der Bhagavadgita in
mancherlei Aspekten. Doch die erste iiberwiltigende gottliche Offenbarung, die
der tieferschrockene Schiiler in der Bhagavadgita erschaut, ist das Antlitz des
Einen als allbezwingender Tod. "Entwerdung" ist der erste Schritt, den auch
dieser Adept machen muss, bevor er in das Reich des "wahren Werdens"
eintritt.

Nach Tod, nach unabwendbar herannahendem Tod wittert bereits alles in den
Kapiteln des Mahabharata, bevor die Bhagavadgita eingesetzt. Zwei
Riesenheere sind auf dem Felde Kurkshetra — das bedeutet: auf dem Opferorte
der Devas — in Schlachtordnung aufgestellt. Die Heere der Kauravas und der
Pandavas, jedes Heer mit zahllosen Bundesgenossen aus allen Teilen des weiten
Indien, stehen einander in bitterer Feindschaft gegentiber. Den Heerfiihrern auf
beiden Seiten ist bewusst: Dieses Ringen wird eine Vernichtungsschlacht
werden. Wenige werden diesen Kampf iiberleben. Der Schatten des damals
eben herannahenden "finsteren Zeitalters der Zwietracht" (kaliyuga) fillt iiber
das Blachfeld.

Die Kauravas sind in diesem Krieg, der den fahlen Gewitterhintergrund der
Bhagavadgita bildet, die Vertreter des Bosen. Als sie geboren wurden, so heisst
es im Mahabharata, da kam die Gattin des blinden Konigs Dhritarashtra nach
langer, langer Schwangerschaft mit einem kieselharten Klumpen rohen



Fleisches nieder. Erst als man diesen Klumpen ins Wasser legte, teilte er sich in
hundert menschliche Gestalten, die Kauravabriider.

Diese Kauravas waren im Waffengebrauch wohl erfahren. Sie wahren kiihn,
wild, grausam und verschlagen, voll ddmonischer Begier nach Besitz und Ruhm
und Macht.

Die Pandavas, die Neffen des blinden Konigs Dhritarashtra, die in dieser
Schlacht als die Vertreter des Guten streiten und durch eine Unmenge von
Unrecht und Betrug zum Krieg genotigt wurden, waren die fiinf S6hne einer
Mutter menschlichen Gebliits, doch sie hatten lichtschimmernde Devas zu
Vitern. Der Vater des altesten der Pandavas war Yama, der Herr des Gesetzes
(dharma) in der todbeherrschten Welt. Der Vater Arjunas war Indra, der
Himmelsfiirst. Die Viter der drei anderen Pandavas waren Vayu, der
Weltenwind, und die beiden Ashvins, die himmlischen Heiler. — Doch auch auf
den Pandavas, den Vertretern des Rechtes, lag Schuld. Und andererseits
kdmpften auch auf der Gegenseite lichte Helden, in Treue und Dankespflicht
den dunkeln Kauravas verbunden. Recht und Unrecht war in diesem Krieg
kaum entwirrbar verkniult, so wie in dem Ringen der Triebe des Herzens Boses
und Gutes gemengt ist.

Noch einen Helden gab es, der eine hochst wichtige Rolle in diesem Kriege
spielte: Krishna selbst. Beide Parteien hatten eifrigst um Thn als
Bundesgenossen geworben und auf ihre Blutsverwandtschaft mit Thm gepocht.
Nachdem Krishnas letzter Versuch, die erbitterten Gegner zu versohnen,
misslungen war, hatte Er die verfeindeten Heerfiihrer wihlen lassen zwischen
Seinem unermesslichen Heer und Thm selbst, Seiner blossen Gegenwart. Er
hatte hinzugefiigt: Er selbst werde nicht Partei nehmen, nicht mitkimpfen, Er
werde nur anwesend sein.

Gierig hatten die Kauravas Krishnas machtvolle Armee gewdihlt. Ohne zu
zogern hatte Arjuna als Vertreter der Pandavas die blosse Nidhe Krishnas
erbeten. Und so war Krishna, von seiner eigenen Gefolgschaft getrennt, zum
Wagenlenker Arjunas geworden.

Dem Augenschein nach war Krishna ein Mensch, ein Fiirst wie die anderen.
Doch Arjuna und seine Briider auch einzelne Helden auf der Gegenseite
erkannten zu weilen Krishnas hohes gottliches Wesen, Seine transzendente
Gottesgestalt hoch iiber allen Gunas der Maya. Seit Jahrtausenden und heute
noch verehrt die Mehrzahl der Hindus Krishna als den einen Gott, der, wie es
im Rigveda heisst, "Seinen Wagen bestieg, um Seine wunderbaren Namen und
Gestalten anzunehmen."

Nun zur Zeit der grossen Schlacht hatte Bhagavan Krishna, "der innere
Anschauer von allem", den Streitwagen seines Freundes Arjuna bestiegen und
hielt die Ziigel der stiirmenden Rosse.

Die Bhagavadgita ist eine Rahmenerzihlung. Nicht unmittelbar werden uns die
folgenden Begebenheiten erzéhlt. Der blinde Konig Dhritarashtra, der Vater der
Kauravaprinzen und Oheim Arjunas und der anderen Pandavabriider, kann
wegen seines Gebrechens nicht an der Schlacht teilnehmen. Er weilt fern von
dem blutigen Geschehen. Aber mit ganzer Seele lauscht er dem Bericht des



Herolds Sanjaya, der von seinem Guru Vyasa die Kraft des Fernhinschauens
und Fernhinhorens erhalten hat.

Das Herz des ungliicklichen Konigs zittert. In verblendeter Vaterliebe begehrt
er leidenschaftlich den Sieg fiir seine finsteren S6hne, von denen er weiss, das
sie sich zahllose Male ins Unrecht gesetzt haben, deren verbrecherisches Tun er
klar erkannte, denen er aber doch in seiner Schwiche niemals endgiiltig
entgegengetreten ist. Jedoch sein Herz neigt sich auch sehnsiichtig der
Gegenseite zu, vor allem dem lichten Helden Arjuna, seinem Neffen und
Pflegesohn, und zu Krishna, Arjunas Freund. Krishnas wahres gottliches Wesen
wird von dem Blinden geahnt. Nun vernimmt er nicht bloss den Bericht, nach
dem er lechzt, alle Einzelheiten iiber den Aufmarsch der Heere und die
Vorbereitungen zur Schlacht, er vernimmt auch Wort fiir Wort die
Unterweisung Gottes iiber das unvergingliche SEIN, die Bhagavan seinem
Schiiler Arjuna auf dem Kampfplatz erteilt.

Aus der Erzdhlung des Sehers Sanjaya erfidhrt der Konig, dass Arjuna vor
Beginn der Schlacht seinen Wagenlenker Krishna bittet, den Streitwagen in den
freien Raum zwischen den beiden kampfbereiten Heeren hinauszufahren. Auf
dem Blachfeld blickt Arjuna um sich. Bestiirzt entdeckt er in den Reihen der
Gegner viele seiner nahen Verwandten und Jugendfreunde, auch Bishma, den
erhabenen Altesten des Geschlechts und auch seinen verehrten Waffenlehrer
Drona, der ihn nicht nur im Gebrauch der Kriegswaffen unterwiesen hat,
sondern auch im Mantrasprechen, wie der "Bogen" AUM zu spannen ist.
Arjuna schaudert davor, seine Néchsten toten zu miissen. Ob er toten wiirde
oder getotet werden wiirde, beides diinkt ihn gleich schlimm zu sein. Ob er
siegen oder besiegt werden wiirde, die geheiligte Pflicht (dharma) wiirde in
jedem Falle verletzt werden. Der weitberiihmte Krieger warf die Waffen weg.
"Ich will nicht kiaimpfen!" dchzte er.

Da fiihlte er Krishnas Blick auf sich. Arjunas Herz brach auf, und ratlos bat er
den geliebten Freund, ihm den Dharma zu erklédren, ihm aufzuzeigen, was in
dieser Stunde Recht und was Unrecht sei und was er tun solle. Arjunas
verzweifelte Frage in der Bhagavadgita beinhaltet die gleiche Bitte, die man so
oft in den Upanishaden vernimmt: "Sei mein Guru. Nimm mich als Schiiler
an!" Erst nachdem diese Bitte aus tiefstem Herzen gestellt wurde, ist dem Guru
verstattet, seine Unterweisung zu beginnen.

Die Muschelhorner der beiden feindlichen Riesenheere beginnen bereits
markerschiitternd zu tosen, als Bhagavans Worte an Arjunas Herz anschlagen:

"Nie war eine Zeit, da Ich nicht war,
noch du und diese Fiirsten dort,
noch werden jemals wir nicht sein,
wir alle, in zukiinftiger Zeit ... "

Nun erhilt Arjuna die Belehrung iiber das Unzerstorbare (das als Atman und
Paramatman in jedem Wesen ist) und von dem alles Vergingliche
durchdrungen wird. "Niemand hat die Macht, dieses Unzerstorbare zu
vernichten", sagt Krishna.



Arjuna vernimmt: "Dieses Unvergidngliche wird niemals geboren, noch stirbt es
jemals ... Es ist ungeboren, ewig, unwandelbar, uranfinglich. Es wird nicht
erschlagen, wenn der Leib erschlagen wird ... So wie ein Mensch zerschlissene
Kleider abstreift und andere neue Kleider dafiir anzieht, so wirft der Atman die
zerschlissenen Leiber ab und tritt in einen neuen Korper ein. Dieses Selbst
schneiden die Schwerter nicht, brennt das Feuer nicht, netzt das Wasser nicht,
der Wind trocknet es nicht aus ... Ewig ist es, unausdenkbar" (Bhagavadgita 2,
20 - 24).

Arjuna ist, so berichten die Shastras, einer der Ewig-Beigesellten Gottes, die
immerdar mit Ihm in Seinem ewigen Reiche sind und Ihm dort liebend dienen
und die auch auf Sein Geheiss stets zusammen mit Thm zur Erde hinabsteigen,
dann wenn Gott sich als Avatar offenbart. Zu dieser Lila gehort auch, dass Gott
zuweilen, um die Spannung des Spiels zu steigern, mit Seiner eigenen
herrlichen Gnadenkraft Yogamaya die Augen Seiner ewigen Geféahrten verhiillt,
um ithnen nachher noch wundersamer Seine Gottheit zu offenbaren.

In der Bhagavadgita ist Arjuna ganz versunken in die Rolle eines gewohnlichen
Sterblichen, eines Angehorigen der Kriegerkaste, den Krishna lehrt, dass so
lange der Mensch sich bloss als Mensch weiss, er unter der Gewalt der Maya
den Anlagen des eigenen Charakters unterworfen ist und gendétigt wird, ihnen
zu folgen. Zwischen einander scheinbar widersprechende Gebote gestellt, gerit
Arjuna in Verzweiflung. Seine Unterweisung durch den gottlichen Guru bildet
den Inhalt der Bhagavadgita und ist seither zahllosen ratlosen Menschen zum
Segen geworden.

Krishna lehrt seinen Schiiler in der Gita vielfiltigen Yoga. Das Wort "Yoga"
kommt von der Sanskritwurzel yuj, verbinden, vereinigen. Jeder Yoga bedeutet
eine Methode zur bewussten Wiederverbindung des abgeirrten Atman mit dem
grossen ATMAN Gott, mit Gott in einem von Seinen vielen Aspekten.

Krishna lehrt seinen Schiiler unter anderem Konzentration durch Ziigelung der
schweifenden Gedanken. Er lehrt ihn im siebzehnten Kapitel der Bhagavadgita
die grosse Wissenschaft von den drei Gunas der Maya und wie man {iiber die
Maya hinauskommt. Er lehrt ihn, wie der Mensch leben und wie er sterben soll.
Krishna betont nachdriicklich die Wichtigkeit des letzten Gedankens in diesem
Leben und dass dieser letzte Gedanke einzig auf Gott hingelenkt werden soll.
Er lehrt ihn, wohin die Gottzugewandten und wohin die Gottabgewandten nach
dem Tode gehen.

Krishna gibt Seinem Jiinger vor allem Unterweisung in drei grosse Yogawege:
Er beginnt mit dem Karmayoga, dem Yoga der sorgsamen Erfiillung aller von
Gott gebotenen Pflichten (karman) — ohne irgendeine Frucht seines Tuns zu
erwarten. Solches unselbstsiichtige Tun als ein stdndiges Gottesopfer bindet
einen Menschen nicht — gleich allem anderen Tun — mit den Ketten der Maya,
so erklirt der gottliche Lehrer.

"Alles, was du tuest,
was du issest,
was du opferst,
was du hinschenkst,
0 Arjuna,



alles, was du dir versagst,
(was du erleidest im Kampf
gegen deine eigene Ichsucht,)
das tu ausschliesslich als Opfergabe,
Mir dargebracht.”
(Bhagavadgita 9, 27)

Die Essenz des Karmayoga ist in dieser Strophe der Bhagavadgita
zusammengefasst und zu Bhakti geworden.

Krishna lehrt Seinen Schiiler auch den Jnanayoga, die Vereinigung mit dem
Unverginglichen durch Wissen (jAana).

Krishna lehrt Seinen Schiiler den Bhaktiyoga. Besonders der Mittelteil der
Bhagavadgita ist der Bhakti gewidmet. Wie Grundwasser tritt Bhakti auch an
vielen anderen Stellen der Gita empor, am machtvollsten am Schlusse der
ganzen Unterweisung.

Doch die Bhagavadgita ist keineswegs bloss Belehrung, sie ist viel mehr, sie ist
Selbstoffenbarung Gottes, Gott zieht Schleier um Schleier fort und offenbart
seinem Schiiler immer tiefer Sein Wesen. Krishna offenbart sich unter anderem
dem Arjuna als Avatarin, als Aussender der Avatare. Er spricht die bereits
friher zitierten gewichtigen Strophen von Seiner in jedem Weltalter immer
wieder erneuten Offenbarung im Bereich von Zeit und Raum:

"Obwohl Ich der Ungeborene bin,
obwohl Ich ewiger ATMAN bin
und der Herr aller Wesen bin,
werde Ich doch durch die Mir selbst eigene Kraft sichtbar,
durch Meinen eigenen Willen."

Stark wird von Krishna der Unterschied zwischen der ewigen Atma-Gestalt
Gottes, der sich aus eigenem Willen offenbart, und dem individuellen Atman
(jivatman) hervorgehoben. Auch der individuelle Atman ist ungeboren, ist
ewig, aber er offenbart sich nicht durch seinen eigenen Willen, sondern er
erhilt durch die Gunas der Maya bei jeder neuen Geburt eine immer andere,
verwesliche Gestalt, er wird durch die Gunas der Maya verblendet — zur Geburt
in ithm ganz wesensfremden Formen gezwungen.

Krishna fiahrt fort, Sein Wesen als Avatarin, als Aussender der Avatare,
auszusprechen:

"Wann immer Verfall der Rechtlichkeit ist,
wann immer Aufsteigen des Unrechtes ist,
dann sende Ich Mich selber aus,

o Arjuna.

Zum Schutze der Gottgeweihten,
zur Vernichtung der Lasterer,
zur Wiederherstellung der Rechtlichkeit
trete Ich von Weltalter zu Weltalter
(immer von neuem)



ins Dasein."
(Bhagavadgita 4, 7 - 8)

Krishna offenbart sich in der Gita nicht nur als Avatar. Er offenbart sich im
elften Kapitel in erschreckender Gottesmajestit als der tausendarmige,
tausendhduptige Purusha des Rigveda. Doch er zeigt sich in dieser Gestalt bloss
auf Bitten Seines Schiilers, um diesem zu weisen, dass die "vierarmige" Gestalt
als der ewige gottliche Freund, die Er nun dem Arjuna enthiillt, eine noch
tiefere Offenbarung Gottes ist.

"Selbst die Devas sehnen sich darnach, diese Gestalt zu sehen, die du siehst",
sagt Krishna. "Weder durch das Studium der Veden, noch durch Askese, noch
durch Gaben, noch durch Opfer bin Ich so zu erschauen, wie du Mich siehst.
Aber durch ungeteilte Bhakti kann ich dem Wesen nach erkannt werden,
erschaut werden ..." (Bhagavadgita 11, 52 -54).

Wenn Krishna, der alle Gottesaspekte in sich birgt, von Seinen Avataren
spricht, dann ist Sein Wort eins mit Seinem Wesen; Er offenbart sich als
Avatar. Wenn Er von dem weltzugewandten Gott spricht, dann ist Sein Wort
eins mit Seinem Wesen, und Er offenbart sich als "Gott Weltzugewandt", der
"das Innen und Aussen von allem ist". Wenn Er von dem gestaltlosen Brahman
spricht, dann offenbart Er das grenzenlose Bewusstseinslicht, das Brahman,
"dessen Grundlage" Er ist (Bhagavadgita 14, 27). Und wenn Ihn die
iiberméchtige dienende erkennende Liebe Seiner Bhaktas dazu veranlasst, dann
offenbart Er sich sogar, wie Er "in sich selbst" ist, ganz ohne Bezug auf die
Welt, als die verborgene Fiille der Gottheit, die "drei Viertel", die geméss den
Worten des Rigveda "in dem Reich der Ewigkeit leuchten". Er enthiillt Seinen
Freunden die wundersame iliberweltliche Gestalt Bhagavans.

Auch die Ddmonen, die Gegenspieler, sehen Krishna mit Augen, wenn Er sich
auf Erden offenbart. Doch ihnen diinkt Er ein Mensch zu sein, oder der Tod,
die alles verschlingende Zeit. Wie Er "in bezug auf sich selbst" ist, wird nur
von denen erschaut, welche die dienende erkennende Liebe (bhakti) zu Thm
haben, die aus IThm selber stammt.

In Schliisselstrophen am Ende der Bhagavadgita, die man sehr aufmerksam
lesen und durchdenken muss, wird das noch deutlicher. Da schildert Krishna
zuerst einen Adepten, der eines der frither aufgewiesenen hohen Ziele bereits
erlangt hat. Der Adept ist "zum Brahman geworden", das bedeutet: sein Atman
hat Wesensziige des Brahman angenommen. Sein Atman ist tief gestillt. Er
sorgt sich nicht mehr, er trauert nicht mehr, er begehrt nichts mehr. Er "blickt
mit gleichem Auge auf alle Wesen". Das heisst, er sieht den alles
durchwaltenden Paramatman in allen Wesen, in dem weisen Brahmanen, in
dem niedrigsten Kastenlosen, im Elefanten, in der Kuh und in jedem riudigen
Hund. — Aber nun sagt Krishna nicht etwa, wie man glauben konnte: Dieser
Adept ist am Ziel angelangt, o nein, Er deutet an, dieser Adept hat nun die
Moglichkeit, zu einer noch hoheren Stufe aufzusteigen. Krishna sagt: "Er wird
reif zur hochsten Bhakti zu Mir" (Bhagavadgita 18, 54). Krishna féhrt fort:

"Durch Bhakti kennt er Mich dem Wesen nach,
weiss wie Ich bin und wer Ich bin ..."



(Bhagavadgita 18, 55)

Achtzehn Kapitel zidhlt die Bhagavadgita, welche die Unterweisung Krishnas an
den Helden Arjuna wiedergibt. Achtzehn Tage wihrt die Vernichtungschlacht
auf dem Felde Kurukshetra, die in dem Epos Mahabharata in ithrem Verlauf
Tag um Tag in dramatischer Grossartigkeit geschildert wird und die den
Gewitterhintergrund der Unterweisung bildet, die Arjuna aus dem Munde
Gottes vernimmt.

Eindrucksvoll wird im Mahabharata geschildert, wie sich die einzelnen
Kéampfer anfangs bemiihen, mitten im &drgsten Schlachtgewiihl doch den
Dharma, das geheiligte Gesetz, aufrechtzuerhalten. Sie sind gewillt, die
strengen Kampfesregeln der Kriegerkaste zu befolgen: Nur gleichartige Gegner
durften miteinander kdmpfen; Wagenkdmpfer bloss gegen Wagenkdmpfer,
Kriegselefant bloss gegen Elefanten; Reiter bloss gegen Reiter; Fussoldaten
gegen Fussoldaten. Fuhrleuten mit ihren Lastrigern und Musikanten durfte kein
Leid zugefiigt werden. Fliichtende, Verwundete, Hilflose, denen die Waffen
entsunken waren, mussten geschont werden.

Aber je weiter die Schlacht fortschritt, desto mehr wurden in der
Kampfesleidenschaft die altehrwiirdigen Gebote des Dharma vergessen.

Eine Reihe von Tagen brachten die Krieger es zustande, allabendlich den
wilden Kampf abzubrechen, sobald die Sonne hinter dem Horizont versank, um
— wie es geboten war — in der weihevollen Zeitspanne des Zwielichts das
Abendgebet zu verrichten, den Gayatri-Mantra zu singen und sodann bis zum
nichsten Sonnenaufgang Kampfesruhe zu halten.

Aber einmal ereignete sich das Unerhorte, dass die Nacht hereinbrach, ohne
dass die Streitenden der Gebetsstunde achteten. In der Finsternis kidmpften sie
bei Fackelschein erbittert weiter.

Einer der Helden hatte sich bisher von jedem Frevel ferngehalten. Der ilteste
der Pandavabriider, Konig Yuddhisthira kdmpfte untadelig, so wie es sich dem
Sohn Yamas geziemt, welcher der Herrscher des Dharma selber ist. In der
Bildersprache des Mahabharata wird erzéhlt, dass die Ridder am Streitwagen des
Konigs Yuddhisthira stets eine Handbreite liber dem Erdboden schwebten.
Doch auch Yuddhisthira begeht nun eine Handlung, die zwar nach den Regeln
der vedischen Kriegskunst gestattet war, die ihn aber doch selbst innerlich
entsetzt. Er liigt. Um Drona, einen uniiberwindbaren Gegner, der die Seinen
hart bedringt, durch eine List zu lahmen, ruft er ein doppelziingiges Wort iiber
das Schlachtfeld, das den Gegner glauben macht, sein eigener Sohn sei gefallen.
Der gefiirchtete Held Drona, Vater des Totgesagten, wird durch das listige
Wort in solche Trauer gestiirzt, dass er jih die Anteilnahme an der Schlacht
verliert. Drona ldsst die Waffen sinken, setzt sich mit gekreuzten Beinen in
seinem Streitwagen hin und versinkt in Meditation. Ein allgemeiner Schrei des
Entsetzens gellt iiber das ganze Schlachtfeld, als die Krieger sehen, das jemand
es wagt, dem mitten im Schlachtgewimmel ruhevoll Meditierenden den Kopf
abzuschlagen! Gleichzeitig sehen die Kdmpfer beider Heere etwas, was sie nicht
minder bestiirzt: Die Réider des koniglichen Wagens, auf dem Yuddhisthira
steht, schwebten nicht mehr wie bisher iiber dem Erdboden, sie sind bis zur
Nabe in den Staub eingesunken. Und das Unbegreifliche hat sich ereignet:



Krishna, Bhagavan selbst, hat den tugendstolzen Konig zu der Liige gedringt,
die ihn hineinwarf in die Gemeinschaft der Schuldbeladenen. —

Die Schlacht geht dem bitteren Ende zu. Die Unterweisung der Bhagavadgita,
die Arjuna von seinem Freunde Krishna empfingt, steigt zum hochsten Gipfel
an.

Die letzte Schliisselstrophe der Bhagavadgita ist auf den ersten Augenschein
sehr bestiirzend. Der gottliche Guru hat in seiner grossen Unterweisung dem
Schiiler viele Dharmas der Welt gelehrt, auch die Dharmas der drei Yogawege,
die liber die Welt hinausfiihren. Nun, am Ende des letzten Kapitels fordert
Krishna:

"Gib alle Dharmas auf und nimm einzig bei Mir Zuflucht" (Bhagavadgita 18,
66). .

Krishnas Shastra-Ordnung ist so, dass mit dem Ubergang des Adepten von der
einen Bewusstseinsstufe zur nidchsten das, was er vorher zu tun hatte, auf der
neuen Stufe verneint, ja verboten wird.

Krishnas Worte bedeuten: Auf der Erkenntnisstufe, auf der du nun stehst, musst
du die Pflichten und die Wege aufgeben, die sich darauf griinden, dass du dich
als Mensch in einem bestimmten Leib, mit bestimmter Geisteslage und
Kastenzugehorigkeit wusstest. An Stelle der un-ewigen Dharmas der Welt, die
sich mit jeder neuen Geburt verdndern, tritt auf dieser Reifestufe der ewige
Dharma. Dieser ewige Dharma des Atman ist ganz unabhingig von dem, was
der Mensch sich zu sein diinkte.

Doch Krishna sagte nicht nur: "Gib alle Dharmas auf!"

Er fligte hinzu: "Und nimm einzig bei Mir Zuflucht."

Diese Forderung, die Krishna an Seinen Jiinger Arjuna stellt, ist nicht minder
schwer zu erfiillen, wie die Aufforderung im ersten Teil des Satzes. "Zuflucht
nehmen" im Sinne der Bhakti bedeutet: zu geloben, unverbriichlich das zu tun,
was Gott sagt und Thm dieses Leben und alle kommenden Leben restlos zu
tibermachen. "Zuflucht nehmen" beinhaltet auch: So wie ein Treuhénder {iiber
Eigentum wachen muss, das nicht ihm, sondern Gott gehort, so muss man {iiber
den eigenen Leib und Geist wachen und sie als Werkzeuge so verwenden, wie
Er es fordert.

Unmittelbar auf die Strophe vom Aufgeben der Dharmas der Welt folgt in der
Bhagavadgita die wuns bereits bekannte ernste Mahnung, welche
Vorbedingungen ein Jiinger erfiillen muss, ehe ithm die gottlichen Geheimnisse
anvertraut werden diirfen:

"Du darfst es niemandem sagen,
der nicht mit seiner Ichsucht kimpft,
der nicht ein Bhakta ist,
der nicht zu lauschen, zu gehorchen, zu dienen begehrt
oder der Mich listert."
(Bhagavadgita 18, 67)

Noch immer ist manchen Menschen in Indien, wenn sie andichtig die
Bhagavadgita lesen oder singen oder horen oder meditieren und sich von ihr



erleuchten lassen, zumut wie einstmals Sanjaya, der durch die Gnade seines
Gurus Vyasa befédhigt wurde, obwohl er fern war, die Begebenheiten, die sich
in der Bhagavadgita abspielen, zu erschauen und jedes Wort zu vernehmen, das
Bhagavan Krishna zu seinem Schiiler Arjuna sprach.

Sanjayas harte Aufgabe war es, den alten blinden Ko6nig Dhritarashtra, den
Vater der Kauravas, die in der grossen Schlacht ausnahmslos den Tod fanden,
durch seinen treuen Bericht an allem Geschehen teilnehmen zu lassen. Der
Seher verschwieg nichts von den tragischen Einzelheiten. Er berichtete von
dem Untergang des Reichs, dem Untergang des gesamten bliihenden
Konigsgeschlechts und des ganzen Heers. Und doch schliesst er mit den
jubelnden Worten:

"O Konig, wenn ich mir dieses wunderbar erstaunliche Gespriach zwischen
Krishna und Arjuna immer von neuem in Liebe vergegenwirtige, dann
iiberkommt mich hohe Freude. Und wenn ich mir gar die wunderbare, die
wunderbar erstaunliche Gestalt Gottes vergegenwirtige, da wéchst mein
Erstaunen immer mehr und mehr an, und ich freue mich, freue mich ohne
Ende" (Bhagavadgita 18; 76 - 77).

Der Seher Sanjaya, der ein Gottgeweihter war, durfte Krishna durch seinen
Bericht an den blinden Konig dienen. Freudige, erkennende dienende Liebe zur
iiberweltlichen ewigen Gestalt Gottes ist das untriigliche Kennzeichen fiir alle
echte Bhakti.

Das Bhagavata-Purana

In der Bhagavadgita offenbart sich der eine Gott in mehreren Seiner Aspekte,
zuletzt als der ewige Freund. Aber noch immer ist Bhagavan von den Schauern
Seiner iiberwiltigenden Gottesmajestidt umwittert, die Er dem erschrockenen
Schiiler vorher gewiesen hatte. Im Bhagavata-Purana sinkt der Mantel der
gottlichen Majestit in den zentralen Teilen des Werkes vollends zu Boden.
Krishna offenbart Sein wahres Wesen als die Fiille der gottlichen Lieblichkeit.
In der Bhagavadgita wird Gott in Bezug auf die Welt offenbar.

Im Bhagavatam (Bhagavata-Purana) offenbart sich Gott in bezug auf sich selbst
und Sein Reich und die Seinen, die ewiglich zu Thm gehoren.

Die Bhagavadgita handelt von Bhaktiyoga, gemischt mit anderen Formen des
Yoga.

Das Bhagavatam hat nur eine Absicht, zu zeigen, dass Bhakti der einzige Sinn
des Lebens ist und sein hochster Zweck. Wenn im Bhagavatam ausser Bhakti
zuweilen auch Mukti, Jnana, Karma, die besten edelsten Seiten anderer
Yogawege, dargestellt werden so geschieht das nur, am aufzuweisen, dass sie
nichts sind, verglichen mit dem Erstehen von Bhakti in einem Menschen, der
mit dem ersten Beriihrtwerden unverhiillter Bhakti bereits wahre Befreiung
(mukti) erhilt, Befreiung von der Gottabgewandtheit.

Wo im Bhagavatam von den Pflichten des Menschen als Glied der Gesellschaft
die Rede ist, zum Beispiel von Gastfreundschaft, so geschieht das, um zu
zeigen, dass solche Pflichterfiillung unerwartet Gelegenheit gibt, Gemeinschaft
mit den Bhaktas zu erlangen und dadurch ein Aufsteigen zu einer hoheren Stufe



in einem kommenden Leben vorzubereiten. In der Bhagavadgita wird der
Schiiler von dem gottlichen Guru belehrt, dass dort, wo Gott selbst anwesend
ist, die vielen Dharmas der Welt nicht mehr gelten, sie gehdren einer
Bewusstseinsstufe an, die der Schiiler hinter sich gelassen hat, fiir ihn gilt nun
bloss mehr der ewige Dharma des Atman.

Das Bhagavata-Purana setzt bereits ein mit dem ewigen Dharma des
individuellen Atman. Dieser ewige Dharma ist einzig die dienende erkennende
Liebe zu Gott, die ungemischte Bhakti. Schon die erste Stufe wahrer Bhakti
besteht darin, dass der Mensch sich letztlich nicht mehr als Glied der
Gesellschaft fiihlt und nicht mehr der fiir sie eingesetzten Ordnung
verantwortlich ist. Er weiss sich als Atman, der Gott dienen will. Der Bhakta
erkennt: Ich gehore zur Welt, aber mein Atman hat nichts mit der Welt zu tun,
er gehort zu Gott.

Das Bhagavata-Purana gehort im Rahmen der indischen Wort-Offenbarung zu
der grossen Gruppe der Puranas. Diese Puranas werden bekanntlich, zusammen
mit den Itihasas, in der Chandogya-Upanishad (7, 12) der fiinfte Veda genannt.
Das Wort purana wird in den Texten zwiefach erklirt. Es bedeutet "uralt, von
Ewigkeit her!" Doch in den Shastras findet sich auch die Herleitung von dem
Worte piirna; das bedeutet: "Fiille, gottliche Fiille". Die Puranas machen die
gottliche Fiille offenbar. Das, was in den Veden oft nur kurz und in kryptischer
Sprache angedeutet wird, nur den Eingeweihten des Zeitalters der Wahrheit
(satya-yuga) restlos verstindlich, das wird in den Puranas voll entfaltet und klar
sichtbar.

Das Mahabharata erklart: "Purana bedeutet: voll machen, erweitern." Der
einzige klassische Kommentar zum Mahabharata von Nilakantha erldutert das
so: "Die Puranas sind dazu da, um den Ruhmpreis Gottes (Krishnas)
vollzumachen und zu erweitern und um die Entsagung zu lehren, die fiir den
Weg der Befreiung (moksa) geeignet ist."

In den Urteilen der anderen Puranas iiber das Bhagavata-Purana kommt dessen
einzigartige Stellung deutlich zum Ausdruck.

Das Garuda-Purana sagt aus: "Das Bhagavata-Purana ist das beste unter den
Puranas. Das Bhagavatam wurde von Bhagavan selbst ausgesprochen ... Es ist
der Sinn und die Erkldarung (artha) der Brahma-Sutras, die Aufhellung des
Sinnes des Mahabharata, die Erlduterung des Gayatri-Mantras. Es enthélt den
Sinn und die Erkldrung der Veden."

Im Skanda-Purana (Prabhasa-Khanda) wird berichtet: "Brahma, der Vater der
Devas, ward erfiillt von der Lichtglut der Bhakti. Da wurden durch ihn die
Veden und die Vedangas enthiillt und dann die Gesamtheit der Puranas, deren
Wesen ewiges Wort (Sabda) ist. Die Zahl der Verse der Puranas war
urspriinglich zehn mal hundert Millionen. Und von allen diesen Shastras ist das
Bhagavata-Purana im Reiche Brahmas am meisten beriihmt."

Im Matsya-Purana spricht Bhagavan: "Im Lauf der Zeit vermogen die
Menschen das ganze Purana nicht mehr zu erfassen. Deshalb komme Ich von
Zeit zu Zeit in Gestalt meines Avatars Vyasa auf die Erde und verkiirze das
beriihmte Purana, damit es leichter verstanden werden kann."



Im Padma-Purana heisst es: "Wenn du Erlosung von dem endlosen Kreislauf
(samsara) begehrst, dann sollst du das Bhagavatam rezitieren, das von Shuka
(Vyasas Sohn) ausgesprochen wurde, und du sollst dem Bhagavatam lauschen."

Im Skanda-Purana (Prahlada-Samhita)wird geraten: "Im Gebetsraum des
Hauses soll man das Bhagavatam voll Bhakti rezitieren und sich wach halten.
Dann mag man zusammen mit seiner Familie zum Reiche Gottes kommen."

Das Padma-Purana preist auch an anderen Stellen das Bhagavatam und berichtet
von der "jungen schonen Frau Bhakti" und ihren beiden Sohnen, welche die
Namen Jnana (Wissen vom ewigen Sein) und Vairagya (Nicht mehr Anhaften
an der Maya) tragen. Die Butter Bhakti war jung geblieben, doch ihre beiden
Sohne waren im Kaliyuga hinféllig und altersschwach geworden. Vergebens
hatten sie eine Pilgerfahrt nach Vrindavan unternommen. Dort trafen sie den
grossen Bhakta Narada. Die untrostliche Mutter beschwor Narada, ithren Séhnen
zu helfen. Im Versuche, die beiden dahinsiechenden Kinder der Bhakti zu
heilen, sprach Narada alle Veden, alle Puranas und das Mahabharata in das Ohr
der Sterbenskranken. Vergebens. Erst als er das Bhagavata-Purana in ihr Ohr
sprach, erhielten Jnana und Vairagya ihre Jugendfrische und verlorene Kraft
zuriick.

Das Padma-Purana erklirt dazu: "Das Bhagavatam ist die lautere Essenz der
Veden und Upanishaden. Deshalb muss die heilende Wirkung des Bhagavatam
viel stirken sein als die aller anderen Shastra. Wo das Bhagavatam
ausgesprochen wird, ist gottliches Wissen (jiana) und Nichtmehranhaften an
der Maya (vairagya) von selber gegenwirtig." Und das Padma-Purana setzt
fort: "Bhagavan legte die Fiille Seiner eigenen gottlichen Macht in das
Bhagavatam hinein. Er machte sich selbst unsichtbar und trat in das Meer des
Bhagavatam ein. Daher ist das Bhagavatam wahrhaftig die Wortgestalt Gottes."

Im Skanda-Purana gibt es eine Reihe von Kapiteln, die ausschliesslich dem
Ruhmpreis des Bhagavata-Purana gewidmet sind. Dort wird gesagt: Es ist die
hochste und beste Frucht der Miihen vieler Leben, das Wesen des Bhagavatam
zu erfassen. Wenn das einem Menschen gelingt, dann offenbart sich in ihm
Bhakti zu Bhagavan ... Auch zu einer Zeit, da Bhagavan Krishna Seine Lila auf
Erden nicht entfaltet, findet die Offenbarung des "géttlichen Spiels" durch das
Bhagavatam statt, durch nichts sonst ....

Das Bhagavatam und Bhagavan sind von Ewigkeit her desselben Wesens. Beide
bestehen aus nichts als aus lauterer Sein-Erkenntnis-Wonne (sat-cit-ananda). Es
wird noch hinzugefiigt: "Das hochste und wesenhafteste Ergebnis des
Bhagavatam besteht darin, dass es einen Menschen zu Krishna hinfiihrt und ihm
das Teilnehmen an der Lila Krishnas in der hochsten dienenden Gottesliebe
(prema-bhakti) schenkt."

Dieses Bhagavata-Purana umfasst zehn grosse Themenkreise und besteht aus
zwolf Biichern und insgesamt achtzehntausend Strophen.

Das erste der "zehn Themen", die im Bhagavatam genannt werden, ist die
Schopfung der Welten in Zeit und Raum, im Bereich der Maya. Gemeint ist das
in Erscheinungtreten der fiinf Urelemente Erde, Wasser, Feuer, Luft, Ather. Zu
dieser Schopfung gehort auch das in Erscheinungtreten der Sinne, des Geistes
und des Ichgefiihls. Im Text des Bhagavatam wird hiezu ausdriicklich bemerkt,



dass die Schopfung "in umgekehrter Reihenfolge" als hier ausgesprochen, vor
sich ging: Zuerst trat unter der Gewalt der Maya das illusorische Ichgefiihl auf.
Das zweite der Themen des Bhagavatam ist die Erschaffung der Einzelwesen
durch Brahma, den Weltenbildner. Im Einklang mit dem Purusha-Suktam des
Rigveda geht diese Schopfung vor sich. Mittels der Kraft des vedischen Wortes
bildet Brahma — im Auftrag des Hochsten — die Devas, die Menschen, die Tiere
und die anderen Wesen. Er umkleidet die von Gott abgewendeten Atmas,
welche Eigengenuss begehren, mit Leibeshiillen aus unsichtbarem und
sichtbarem Stoff.

Das dritte Thema des Bhagavatam ist das Tragen und Behiiten aller
geschaffenen Welten und Wesen durch einen kleinen Teil der Kraft Gottes,
insoweit Er weltzugewandt ist. Die Worte in der Bhagavadgita: "Mit einem
Teil Meiner Kraft trage Ich dieses ganze Weltall", beziehen sich darauf.

Das vierte Thema ist die Gnade Gottes zu Seinen Bhaktas, wann immer diese
auf Erden wandeln. Kennzeichnend dafiir sind Bhagavans Worte im
Bhagavatam:

"Die Bhaktas sind Mein Herz,
und Ich bin das Herz der Bhaktas.
Sie kennen nichts andres als Mich,

und Ich kenne nichts andres als sie."

(Bhagavatam 9, 5, 68)

Das fiinfte Thema umfasst die Lebensgeschichten der Manus. Diese sind die
Lenker und Stammviter ungeheuer langer Zeitperioden (manvantara). Jedes
Manvantara umfasst nicht weniger als einundsiebzig Weltalter. Eine
bemerkenswerte Einzelheit in diesen Berichten von den Manus ist zum Beispiel
die Schilderung einer grossen Flut, die sich nicht bloss einmal ereignet, sondern
wiederkehrt und bei jeder neuen Weltvernichtung schliesslich die Erde
verschlingt.

Als die Wasser des Untergangs zu schwellen beginnen, legt ein Schiff, wie Gott
dem Manu verheissen hat, am Ufer an. Manu schafft sorgsam Tiere aller Art
und Samen der Pflanzen aller Art in die Arche. Und begleitet von den sieben
Ursehern, den Rishis, fihrt er dann in diesem Schiff iiber die finsteren
sturmgepeitschten Wasser der Weltauflosung. Millionen irdischer Jahre wihrt
diese Fahrt. Das Wichtigste in dieser Erzdhlung ist nicht, dass Manu gerettet
wird und am Ende der Weltennacht mit seinen Genossen eine morgendliche
neue Erde erreicht, die aus den Fluten aufsteigt. Das Wichtigste ist: Das Schiff
wird von Gott selbst durch die finstern Wogen des Chaos gezogen, von Gott in
Gestalt des Avatars Matsya, des "Fisch-Avatars", der Seinen Bhakta Manu und
die sieben Rishis wihrend der ganzen Dauer der Brahmanacht in den gottlichen
Geheimnissen vom ewigen Atman unterweist. Auf solche Art wird das "heilige
Wissen", der ewige Veda, durch die Nacht der Weltauflésung zu der neuen
Schopfung hiniibergetragen.

Das sechste Thema des Bhagavatam ist das Weiterspinnen der Wandelwelt
(samsara). Dieses Thema durchflicht an vielen Stellen das Werk. Es wird
dargestellt, wie die Eindriicke der einstigen Taten der Menschen eingeritzt sind



in die feine Hiille des Unterbewusstseins, das jeden Atma umgibt auf seiner
Irrfahrt von Leib zu Leib, von Leben zu Leben. Wie aus Ackerfurchen sprosst
aus den Folgen friiherer Taten und Unterlassungen die michtig weiterwirkende
Kraft des noch unausgelebten Begehrens auf und formt die Charakteranlagen
und Sympathien und Antipathien des Menschen, formt unausweichlich das
Schicksal seiner kommenden Leben. So wird der Samsara weitergesponnen und
der Welt des endlosen Kreislaufs Bestand verliehen.

Das siebente Thema des Bhagavatam kommt zum Ausdruck in den vielen
Berichten vom immer neuen gnadevollen Herabsteigen Gottes in Gestalt Seiner
Avatare in die Welt der Verginglichkeit zusammen mit ihren ewigen
Gefihrten, die gemeinsam mit ihnen herabsteigen. Sie heben die Gefallenen
auf, sie lehren Weisheit und vielerlei Yoga, sie schenken Bhakti; doch das alles
ist nur eine Auswirkung ihres verborgenen Spiels (/ila).

Das achte Thema des Bhagavatam ist Weltauflosung. Der grosse Vishnu wendet
Seinen gelegentlichen Blick, der alle Schopfung erregte, von der Welt wieder
ab. Das hat zur Folge, dass alle Atmas, die ihr Ziel in diesem Weltenlauf noch
nicht erlangt haben, zuriickgezogen werden aus einer Welt, die im
Vernichtungsfeuer Rudras verbrennt, von der Flut der Weltennacht iiberspiilt
wird. Alle diese Atmas ruhen nun lange im Schlaf, doch die "Samen" ihrer
einstigen Wiinsche bleiben bei ithnen. Beim Anheben einer neuen Schopfung
beginnen diese Wiinsche wieder zu keimen, abermals beginnen die Atmas ihre
endlose Wanderung aufwirts und abwérts im Wogengang des Samsara.

Das neunte Thema des Bhagavatam ist Befreiung (mukti).

"Mukti ist das Abwerfen
der wesensfremden Gestalt
(die aus den Gunas der Maya gebildet ist)
und das Griinden in der wahren Selbstgestalt
(die Gottes ist)."
(Bhagavatam 2, 10, 6)

Hiezu erklért der Guru: Der individuelle Atman ist gestaltlos und winzig klein.
In der Upanishad wird sein Umfang dem hundertsten Teil der Spitze eines
Haars verglichen. Zwar ist er ein Tropflein ewigen Seins, das reine Erkenntnis
und Wonne ist, doch durch seine Abwendung von Gott ist er von Unwissenheit
umnachtet und hat er alle seine Kraft verloren. Die Kraft, die er nun zu
besitzen glaubt, ist aus den drei Gunas der Maya gebildet, die ihn beherrscht,
ithn von Gott forttreibt. Die Gestalt, die er fiir seine eigene hilt, ist ithm
wesensfremd, ist der ithm iibergestiilpte Leib, der aus den Gunas der Maya
besteht. Wenn der abgeirrte individuelle Atman sich wieder seines Ursprungs
erinnert und in der Sehnsucht, zu dienen, sich wieder Gott zuwendet, dann
erlangt er sein wahres Wesen zuriick; er erlangt wieder Anteil an der Freiheit
und Fiille des Ewigen. Er wirft seine aus Maya gebildete Gestalt, die nur eine
Hiille war, ab, und er erhilt nun eine neue Gestalt, die aus der Kraft der
erkennenden gottlichen Liebe gebildet ist und die ithn zum unmittelbaren Gott-
Dienen befédhigt. Das ist nicht mehr eine ihm wesensfremde Gestalt, es ist die
seinem Selbst eigene Gestalt, die in der ewigen Gestalt Gottes urstindet.



Das zehnte Thema des Bhagavatam heisst: Die Ursache aller Ursachen, die
letzte Zuflucht (asraya).

Im Bhagavatam wird ausdriicklich betont: Die ersten neun Themen werden nur
deshalb abgehandelt, um ein klares Vestindnis des zehnten Themas, des
Hauptthemas, zu ermoglichen.

Das zehnte Thema wird auch bezeichnet als das Para-Brahman, das hochste
Brahman. Das Parabrahman ist den Urkunden geméss: Bhagavan in Seiner
ganzen Gestaltenfiille, Bhagavan in Seinem ewigen Reich, in Seinem Spiel mit
Seinen ewigen Gefidhrten. Ein Teilaspekt dieses hochsten Brahman ist der
Paramatman, der als weltzugewendeter Vishnu das "dussere Spiel" der Gottheit,
das Spiel des Welterregens, Weltbehiitens und der Weltauflosung vollfiihrt.

Wie ersichtlich, durchdringt das zehnte Thema des Bhagavatam alle anderen
neun Themen und ist ihr inneres Leben. In Thm, der das Hauptthema, ja das
einzige Thema des Bhagavatam ist, sind alle vorher genannten Themen mit
eingeschlossen.

Aus jedem der verschiedenen Themen des Bhagavata-Purana tritt einem ein
anderer Aspekt der Wortgestalt Gottes entgegen. Durch jedes der ersten neun
Themen leuchtet die Gestalt Bhagavans in immer anderen Aspekten hervor. Im
zehnten Thema aber steht Gott, wie Er "in sich selbst" ist, vor uns und enthiillt
vor unseren Augen Sein innerstes Leben, Sein geheimes Spiel mit den Seinen.
Da leuchtet die Lila der unsédglichen gottlichen Lieblichkeit, die immerdar in
der Ewigkeit gespielt wird, im Umkreis der Erde, im Vrindawalde, auf.

Der Bhakta Vishvanatha Chakravarti aus der Chaitanya-Schule hat es
unternommen, in der Einleitung seines Kommentars zum zehnten Buch des
Bhagavatam die zwolf Biicher des Bhagavatam als Glieder der Wortgestalt
Gottes aufzuzeigen.

Er bezeichnet das grundlegende erste Buch des Bhagavata-Purana als den
Riicken der Wortgestalt Gottes.

Das zweite und dritte Buch des Bhagavatam, worin die dussere Schopfung
gewaltig voranschreitet, nennt er die Fiisse der Wortgestalt Gottes.

Das vierte Buch, worin Narayanas eigene Gottesmacht als Seine "Gattin"
Lakshmi in Erscheinung tritt, nennt er die Hiifte der Wortgestalt Gottes.

Das fiinfte Buch, das unter anderem ein grossartige sinnliche und iibersinnliche
Geographie der Erde und des Kosmos enthilt, nennt er den Nabel der
gottlichen Wortgestalt.

Man muss im Bewusstsein behalten: Das Kennwort "Nabel" bedeutet, dass aus
den unergriindlichen Tiefen des lebendigen Gottes (visnu) eine Lotosbliite
emporwichst; es ist die Bliite, in deren Kelch Gottes Diener Brahma, der
Bildner des kiinftigen Weltalls, zum Bewusstsein erwacht.

Dieses Weltall besteht aus vierzehn verschiedenen Bewusstseinsreichen. Mit
unserer Erde beginnend, sind es sieben solcher Stufen immer klareren
Bewusstseins bis empor zu Satyaloka, der hochsten Welt des Samsara, wo
Brahma, der Herr der Raumeswelt, seinen Sitz hat. Von der Erde abwirts
gerechnet sind es abermals sieben Bewusstseinsstufen, mancherlei lichtere und
dunklere Unterwelten, auch tiefe Hollen, die aber alle nur Bewusstseinszustinde
sind und nicht von ewiger Dauer. Was innerhalb des Samsara liegt, sei es
Himmel oder Holle, ist vergidnglich, dem stiindigen Wechsel unterworfen.



In diesem fiinften Buch des Bhagavatam wird geschildert, wie die Erde mit
allen vierzehn Bewusstseinsreichen, die sich durch alle Universen erstrecken,
wie ein winziges Stdubchen aufruht auf einem der Haupter des
tausendhduptigen, tausendarmigen Purusha, der im Purusha-Sukta des Rigveda
gepriesen wird. Er wird Ananta oder auch Shesha genannt.

Ananta bedeutet der Unendliche. Shesha bedeutet: der Rest, "jener, der iibrig
bleibt", wenn alle Universen in der grossen Weltauflosung vergehen. Wihrend
Ananta-Shesha, der nirgend Aufruhende, der in sich selbst Griindende, miihelos
das Stdubchen Erde auf einem seiner tausend H&upter tragt, singt er. Er singt
mit seinen tausend Miindern den Ruhm eines anderen Purusha, der noch hoher
ist als er und mit dem er wesenseins ist. Doch von Ewigkeit zu Ewigkeit kann
er den Ruhm des Hochsten nicht zu Ende singen.

Ananta dient dem hochsten Purusha auf vielerlei Art: Im Reiche der Ewigkeit
ist er Sein Ruhebett, Sein Kissen, Sein aufgespannter Schirm, Sein
Sandalenpaar, der Grund, iiber den die Fiisse des Hochsten schreiten.

Doch Ananta dient dem hochsten Purusha auch noch auf andere Art. Wenn
dieser hinabsteigt und auf Erden sichtbar wird, dann folgt Ananta mit.

Im zehnten Buch des Bhagavatam offenbaren sich beide ewigen Purushas, die
eines Wesens sind, in menschendhnlichen Gestalten und spielen ein
Menschenleben lang ihr Spiel im Konigsland von Mathura und im Hirtenland
von Vrindavan.

Die Gestalt Anantas, der in dem ewigen Reich und auch auf Erden seinem
geliebten Herrn dient, ist von weissleuchtendem Glanz. Der andere ewige
Purusha, dem gedient wird, strahlt in dunkelblau leuchtendem Glanz "gleich
der feuchten Regenwolke in der beginnenden Regenzeit". Der
Dunkelblauleuchtende wird Krishna genannt. Der andere Purusha, der Thm
standig liebend dient und Thn auch auf Erden schirmend begleitet, ist "Krishnas
dlterer Bruder" Balarama. In der Rama-Lila offenbaren sich die beiden
ebenfalls auf Erden. Da wird der Hochste in Seiner Offenbarung als Rama
besungen und Ananta als dessen treuer "jiingerer Bruder" Lakshman.

Im Hirtenreich des Vrindawaldes haben Krishna und Balarama ihre unendliche
Gottesmajestit ganz vergessen, obwohl ithre Allmacht stets bereit ist, wenn es
das Spiel erheischt, dienend hervorzubrechen. Doch die beiden sind vollig dem
vertraulichen, unbekiimmert ausgelassenen Spiel der gottlichen Lieblichkeit
hingegeben.

Dieses iiberaus mannigfaltige Spiel, das sich auf Erden offenbart, ist der Inhalt
des zehnten Buches des Bhagavata-Purana. Diesem weitaus umfangreichsten,
neunzig Kapitel umfassenden zehnten Buch des Bhagavatam hat Vishvanatha
Chakravarti im Sinn der Tradition den Titel "Krishnas liebreiches Licheln"
gegeben.

Schon in der allerersten Strophe des Bhagavata-Purana tont die Kunde von dem
ewigen Reiche Bhagavan Krishnas auf. Da heisst es:

"Lasset uns iiber Thn meditieren,
von dem ausgeht
Schopfung, Erhaltung und Auflosung dieses Weltalls;
dessen gottliches Spiel



die grossten Weisen in Verwirrung bringt;
der durch Sein eigenes Reich
immerdar die Gaukelei der Maya zuriickweist;
der im Herzen Brahmas,

des ersten Dichters,
den Veda,

das heilige Wissen,
offenbarte."

(Bhagavatam 1, 1, 1)

Wie im Samen einer Frucht der ganze kiinftige blilhende Baum bereits im Keim
veranlagt ist, so sind in dieser Anfangsstrophe des Bhagavatam schon alle
Motive des wunderbaren grossen Werkes enthalten. Wir haben bisher erst fiinf
Biicher davon niher gekennzeichnet.

Vishvanatha Chakravarti nennt das sechste Buch des Bhagavatam die Brust der
Wortgestalt Gottes.

Das siebente und achte Buch nennt er die Arme der gottlichen Wortgestalt.

Das neunte Buch wird von ithm benannt die Kehle. Es ist die Kehle, aus
welcher der liberweltliche Gesang entspringt, die Vorverkiindigung des vollen
Auftonens der gottlichen Offenbarung im néchsten Buch.

Der Name dieses sehr umfangreichen zehnten Buchs, welches das Herzstiick des
Bhagavatam bildet, ist uns schon bekannt: Krishnas liebreiches Licheln.

Jede Gestalt Gottes, in allen Seinen Offenbarungsweisen von Ewigkeit her,
lachelt, das wird aus den Shastras ersichtlich. Ein Abglanz davon liegt auf
manchen Skulpturen der indischen Tempel. Dieses Licheln Gottes ist Ausdruck
von Freude, ist Ermutigung fiir die Seinen; es ist Kennzeichen dafiir, dass alles,
alles Thm nur ein Spiel ist. Es ist Biirge der uniiberwindlichen Grosse und
Sicherheit Gottes, des Herrn.

Das Bhagavata-Purana singt bereits im dritten Buch von dem gottlichen
Licheln:

"Das Lacheln Haris trocknet das Meer der Trianenfluten aus,
die aus bitteren Leid und Gram stammen.
Es trocknet die Trinen aller derer,
die sich Thm ergeben haben.
Dies Licheln ist unendlich freigebig."
(Bhagavatam 3, 28; 32)

Jeder Avatar, jeder Gottesaspekt hat Sein eigenes Lacheln. Shiva lichelt selig,
wenn er tief versunken iiber Krishnas Lila meditiert. Buddha lichelt in
unendlichem gottlichem Frieden Narayana ldchelt in Seinem Reich
schrankenloser Gottesmajestit, wenn Lakshmi Thm dient, Seine Fiisse
massierend. Doch all dieses Licheln verbleicht vor dem beriickenden Lécheln
Krishnas im Vrindawalde. Die jungen Kuhhirtinnen, die Gopis, die Seine
geliebtesten Gespielinnen und die Gestalten Seiner eigenen Macht der
erkennenden Liebe sind, sie singen unermiidlich von diesem Licheln, wenn er



fern von ihnen ist. Krishnas Mutter Yashoda singt von Seinem Liécheln, wenn
das gottliche Kind in Seinem Bettchen schlift.

Ob Krishna nun denen, die Thm liebend dienen, aus Seiner unendlichen
Gottesfiille Sein ewiges Kindsein, Sein ewiges Knabesein, Sein ewiges
Jiinglingsein offenbart, immer wird von Seinem Liécheln gesungen:

"Hold, hold ist Krishnas Gestalt.
Hold, hold, hold ist Sein Antlitz.
Aber Sein honigduftendes siisses Léacheln,
es 1st Holdheit der Holdheit. O hold, hold!"
(Krishna-Karnamritam)

Am Beginn des elften Buchs des Bhagavatam kommen die Devas zu Krishna
und flehen Thn an, wieder in Seine ewige Heimat zuriickzukehren. Doch bevor
Er ihnen willfahrt und die Erde verlidsst, schenkt Er Seinem geliebten Freunde
Uddhava nochmals die Offenbarung des ewig seienden Bhagavatam, die Er
schon vor Beginn der Schopfung Seinem Diener Brahma erteilt hatte und die
im Lauf der Zeit vergessen und zerstiickelt und verzerrt worden war. Diese
"Purana-Sonne" ist, nach den Worten des Bhagavatam, dazu bestimmt, die im
Samsara Irrenden zu erleuchten, wenn die Erde nach dem Weggang Krishnas in
der Finsternis des Kaliyuga versunken ist. Die von Krishna dem Uddhava
gegebene grosse Unterweisung iiber die Bhakti als das innere Licht und Leben
aller gottlichen Weisheit und alles Yogas ist in der sogenannten "Uddhava-
Gita" im elften Buch des Bhagavatam enthalten. Dieses Buch wird die Stirn der
Wortgestalt Gottes genannt.

Im zwolften Buche schliesst sich der Kreis. Alle Motive des Werks werden
nochmals zusammengefasst. Die Tonart ist verwandt dem grundlegenden ersten
Buch des Bhagavata-Purana. Uber die grandiose Schilderung einer grossen
Weltauflosung (maha-pralaya) hinweg offnet sich der Ausblick auf neue
unendliche Schopfungskreise, auf neues ungeahntes gottliches Spiel. Das erste
Buch des Bhagavatam hiess der Riicken der Wortgestalt Gottes, das letzte Buch
des Bhagavata-Purana ist ihm thematisch dich benachbart, es heisst Schulter
und Hals.

Eine Huldigungsstrophe, die an einen der grossen Gurus der
Uberlieferungsfolge des Bhagavatam gerichtet ist, fasst das Wesen dieser
Offenbarungsurkunde treu zusammen. Die Strophe ist an den Jiingling Shuka
gerichtet, dem sein Vater Vyasa in der Einsamkeit das Bhagavata-Purana
vorsang. Shuka, der "von Kindheit frei war von jedem Anhaften an die Maya",
wurde von der lieblichen Lila Bhagavans unwiderstehlich angezogen und
iiberwiltigt, obwohl sein Herz von friihester Kindheit an voll war vom Erleben
des gestaltlosen grenzenlosen Brahman und vom wonnevollen Erleben seines
eigenen Atman.

Bevor der Schiiler dem Bhagavatam lauscht; bevor der Guru es zu rezitieren, zu
singen, zu erkldren beginnt, nehmen beide gern die folgende Strophe an Shuka
tief in ihr Herz und nehmen Zuflucht bei ihm; denn der Jiingling Shuka, der
das Bhagavatam weitergab an die im weiten Kreis versammelten Rishis am



Gangesufer und an den unerbittlich verfluchten Konig Parikshit, der den Tod
erwartete, dieser Shuka war génzlich von Krishna erfiillt.
Die Strophe lautet:

"Ich nehme meine Zuflucht bei dem Sohne Vyasas,
der dieses geheime Purana in Worten aussprach,
aus Mitleid mit denen,
die in der Wandelwelt umherirren
und die Finsternis der Unwissenheit
zu liberschreiten begehren.
Diesem Purana ist eine einzigartige Kraft eigen,
sie besteht darin,
dass es das Erleben seines eigenen Gegenstands (Bhagavans) verursacht.
Es ist die eine Essenz aller Shrutis.
Es macht das offenbar,
was Shukas Herz ganz und gar ergriffen hat."
(Bhagavatam 1, 2, 3)

Das Bhagavata-Purana ist nach den mitgeteilten Aussagen anderer Puranas von
Ewigkeit her wie Gott selbst. Es ist Krishna selbst. Es hat keinen Dichter. Es
wird in Bhaktiyoga empfangen und leuchtet dann auf, so wie die Sonne aufgeht
und untergeht, ohne sich selbst zu veridndern. Es ist ewig, es macht sein Dasein
bloss bekannt, dann ist es da; es wird unsichtbar, und auch dann ist es da, so
wie es schon vor seinem Bekanntwerden da war.

Verhiltnismaéssig spit ist das Bhagavata-Purana in dieser Weltepoche bekannt
geworden. Immerhin weiss man, dass der Guru des Gurus von Shankaracharya,
der selber am Ende des achten Jahrhunderts nach Christus lebte, es mehrfach
zitierte. Der beriihmte Grammatiker Vopadeva aus dem zwolften Jahrhundert
hat in seiner grossen Sanskritgrammatik etwa tausend Textstellen aus dem
Bhagavatam als Beispiele gebracht. Die Meister aller Uberlieferungsfolgen
haben Kommentare dariiber geschrieben. Oftmals wurde festgestellt, dass alle
bedeutenden Themen der Veden und Upanishaden im Bhagavatam nochmals
behandelt und klar und ausfiihrlich dargestellt werden, so dass, wenn alle
anderen Shastras verlorengingen, doch alles im Bhagavatam bewahrt wire. Das
ist ein Anspruch, den das Bhagavatam selbst stellt und der auch von den
anderen Puranas bestidtigt wird. Im letzten Jahrtausend sind {iber
hundertzwanzig Kommentare iiber dieses Werk verfasst worden. Man kann es
wohl das geliebteste Buch der Hindus nennen. Von grossen Weisen und vom
einfachen Volk wird es sehr geliebt, von jedem auf seine eigene Art. Auch die
vielen, die in Indien nicht lesen und schreiben konnen, haben die Berichte des
Bhagavatam von Gott und seinem ewigen Spiel in ihrer Kindheit auf dem
Schoss der Mutter oder in der Dorfversammlung oder am heiligen Badeplatz
am Flussufer gewiss gehort.

Und doch — trotz aller dieser Beriihmtheit — ist die uralte Aussage aus dem
Skanda-Purana, dass das Bhagavatam bisher kaum an die Herzen der Menschen
herangedrungen ist, noch immer wahr. Das gilt fiir Indien und es gilt noch
mehr fiir das Abendland. Es wire ein Segen, wenn einmal ein hingebungsvoller



Gelehrter, der auch ein Dichter sein miisste, sein Leben der Aufgabe widmen
wiirde, das Bhagavatam treu in eine europdische Sprache zu ilibertragen.

Alle Gurus, die einer der Traditionsfolgen der Vishnu-Bhakti angehoren,
betonen jedoch, dass grosste Gelehrsamkeit und griindlichste Kenntnis der
Sanskritsprache und -literatur noch nicht ausreicht, um die Strophen des
Bhagavatam wirklich zu verstehen, wenn man nicht willig ist, dem Bhagavata-
Purana zu dienen, und nicht von der Kraft der dienenden erkennenden Liebe zu
Gott, von der Bhakti, ergriffen worden ist.

In einer der wichtigsten Quellschriften der Chaitanya-Bewegung, dem
sogenannten "Chaitanya-Bhagavatam", das eine Lebensgeschichte Krishna
Chaitanyas ist, wird ein Gesprich des Meisters mit einem Brahmanen
wiedergegeben, der ein reines Leben fiihrte, ein grosser Kenner der
Sanskritsprache und aller Shastras war und der es als seine Hauptaufgabe ansah,
seinen Schiilern das Bhagavata-Purana zu erkldren — doch er tat dies ohne
Bhakti.

Viele schmerzliche Jahre dauerte es, bis der Gelehrte seinen Mangel erkannte
und Chaitanya zu Fiissen fiel und um Belehrung und Hilfe bat. Er bekannte:
"Selbst unwissend, nehme ich das Buch des Allwissenden, das Bhagavata-
Purana, in die Hand und lese es und erklire es. Doch wie soll ich es lesen und
vortragen? Bitte, o Meister, sage mir das."

Da unterwies Er ihn: "Vernimm, o Brahmane. Erkldre das Bhagavatam so, dass
alles, was du sagst, Bhakti ist. Das Bhagavatam verkiindet am Anfang, in der
Mitte und am Ende: Vishnu-Bhakti ist ewig, von Ewigkeit her, unvergénglich,
unverdnderlich. Vishnu-Bhakti ist die Kraft der Fiille des lebendigen Gottes
(purna-sakti). Sie ist wahr, so lange es Universen gibt, und wenn die grosse
Auflosung aller Universen erfolgt, dann bleibt sie, die Vishnu-Bhakti, allein
wahr. Narayana gibt Mukti doch hilt er die Bhakti verborgen. Ohne Krishnas
Gnade kann man nicht wissen, was Bhakti ist. Im Bhagavatam wird gesagt, was
das Wesen der Bhakti ist; deswegen ist kein anderes Shastra dem Bhagavatam
gleich.

So wie die Avatare, der Fisch-Avatar und die anderen, ewig sind und nur
zeitweise sichtbar in Erscheinung treten und dann wieder unsichtbar werden,
genau so ist das Bhagavatam ewig, von niemandem gemacht. Aus seiner
eigenen Kraft erfolgt sein Sichtbarwerden und Unsichtbarwerden. Es geschah
durch Krishnas Gnade, dass durch Bhakti-Yoga das Bhagavatam auf der Zunge
des Vyasa aufleuchtete.

So wie das Wesen Gottes sich nicht verstehen ldsst, so ist es mit dem
Bhagavatam — die Shastras sagen es. Wenn einer meint: Ich verstehe das
Bhagavatam, so zeigt das, dass er nicht weiss, was das Bhagavatam ist. Wer
sich unwissend weiss und beim Bhagavatam Zuflucht nimmt, der erhilt
Einblick in den Sinn des Bhagavatam. Das Bhagavatam besteht ganz aus
hochster Gottesliebe (prema), so wie Krishnas Gestalt, in ihm werden die
geheimen verborgenen Spiele Krishnas ausgesprochen. Veda-Vyasa hatte bereits
das Veda-Shastra und die Puranas ausgesprochen und doch war sein Herz
zutiefst unbefriedigt. Als dann das Bhagavatam auf seiner Zunge aufleuchtete,
da war sofort sein Gemiit zutiefst befriedigt.



Damit du nun, wenn du das Bhagavatam erklérst, nicht in Unheil geritst,
vernimm; erkldre das Bhagavatam in jeder Weise, am Anfang, in der Mitte und
am Ende, als Bhakti-yoga, dann wirst du keine Siinde begehen, und im selben
Augenblicke wird dein Herz wirklich Freude haben.

Alle Shastras sprechen (direkt oder indirekt) von Krishna-Bhakti (zielen
letztlich auf Krishna-Bhakti ab), und das Bhagavatam insbesondere besteht ganz
und gar aus verwirklichtem liebendem Dienen fiir Krishna. Geh nun dahin und
studiere und erklidre das Bhagavatam und hilf allen, den Nektar der Bhakti zu
Krishna zu verstehen" (Chaitanya-Bhagavatam, Antya-Lila 496 - 523).



Aus dem Bhagavata-Purana
Die Waichter am Himmelstor

Eine Reihe von Lebensgeschichten, die im Bhagavatam berichtet werden,
beschrinken sich nicht auf die kurze Zeitspanne zwischen Geburt und Tod eines
Wesens, sondern es sind oftmals Historien von Wesen, die im Verlauf der
Wiederverkorperung bald diesen, bald jenen Leib annehmen, entsprechend den
Worten der Bhagavadgita (2, 22): "So wie ein Mensch zerschlissene Kleider
ablegt und andere neue Leider anzieht, so wirft der Triger des Leibs (der durch
den Samsara irrende Atman) die zerschlissenen Leiber ab und tritt in einen
neuen Korper ein."”

Der Wechsel der Lebensumstiinde ist oftmals hochst iiberraschend. "Manchmal
Deva, manchmal Didmon ... manchmal Herr, manchmal Knecht", singt eine
Bhaktihymne. Die Folgen der eigenen Taten in friiheren Leben schleudern die
Wesen empor auf die Wellenkdimme, stiirzen sie hinab in tiefe Wogentiler.
Doch dieses Aufsteigen und Stiirzen ist ein sekundires Geschehen, verglichen
mit dem zentralen Ereignis, dass ein Wesen zuweilen einem wahren Bhakta
begegnet oder gar einem Avatar begegnet und, aus einer ganz anderen
Dimension einbrechend, die Kraft der erkennenden Liebe Gottes den Atman,
gnadenvoll ergreift. Da wird es dann unwichtig, ob dieser Atman mit dem
Korper eines Brahmanen oder eines Kastenlosen, mit einem Menschen- oder
Dimonenleib umkleidet ist.

Die Didmonen, die Asuras, spielen eine grosse Rolle in den indischen heiligen
Schriften.

Das Bose wird in den Shastras niemals als etwas Dauerndes angesehen. Das
Bose der Asuras ist eher wie ein finsteres Kleid, eine Zwangsjacke, eine
schmerzliche Ddmonenmaske, die deren Triager fiir eine Zeitlang seine wahre
Natur vergessen macht, die aber doch abgestreift werden kann durch die
Beriihrung mit der gottlichen Gnade, die iiber allem zeitbedingten Gut und
Bose ist.

Am "Tor des unverginglichen Seins" beginnt die folgende Erzihlung, die sich
iiber mehrere aufeinanderfolgen Lebensliufe erstreckt. Die erstaunliche
Lebenswanderung der beiden Wichter Jaya und Vijaya, die das Tor des Reiches
Gottes behiiten, fiihrt in die Abgriinde didmonischer Welten hinab und wieder
empor zum Reiche der gottlichen Liebe.

Das Mahabharata erzdhlt, dass einige Weisheitssucher, grosse Yogis, nach
harter Askese und langer Wanderung einmal in der Ferne ein unbekanntes Land
wahrnahmen. Sie ahnten, das war die schwer erreichbare "weisse Insel",
Shvetadvipa, das Reich der Gottesliebe. Dieses ferne Reich wird im
Mahabharata damit gekennzeichnet, dass dort der Eine "mit Gedanken, Worten
und Werken von denen verehrt wird, die in hochster Liebe zu IThm wurzeln".
Gesang tonte zu den Asketen heriiber: "O Lotosdugiger, Verehrung sei Dir ... o
Keshava (Krishna), o urerster Purusha!"

Noch nie erfahrene Sehnsucht stieg in den grossen Yogis auf. Sie sehnten sich,
in dieses bisher vor ihnen verhiillt gebliebene Reiche Bhagavans des
personenhaften Gottes, hineinzugelangen.



Doch eine strenge Stimme scheuchte sie fort:

"Entfernt euch von hier, ihr Munis, wie ihr gekommen seid, ungesdumt. Gott
kann unter keinen Umstidnden von einem erschaut werden, der Ihm nicht in
Bhakti ergeben ist."

So weit fiihrt der Bericht des Mahabharata. Dort, wo die Erzihlung in dem
altindischen Epos abbricht, setzt die Geschichte des Bhagavatam ein.
Deutlicher, plastischer wird die Schauung. Hier sind es keine Yogis, keine
Weisheitssucher, sondern grosse Bhaktas, Sohne Brahmas, die auf schweifender
Wanderung sind. Sechs aufeinander folgende Tore, die in das Reich der grossen
Gottesmajestit hineinfiihren, haben sie bereits ungehindert durchschritten. Sie
stehen vor dem letzten, dem siebenten Tor. Dieses Tor ist streng bewacht. Zwei
ragende Lichtgestalten, die vom Glanz der Majestit Gottes strahlen, verwehren
den Wanderern den Eintritt. Ihre strenge Stimme schallt: Kehrt um!

Zorn stieg in den Wanderern auf, dass diese Tiirhiiter sie als unwiirdig
erachteten und sie hindern wollten, den personlichen Gott zu schauen, nach
dem ihr Herz sich sehnte.

"Thr seid nicht wert, im Reiche Gottes zu weilen, ihr, die ihr noch Unterschiede
seht", herrschten Brahmas Sohne die Wichter an. Sie sprachen einen Fluch iiber
die beiden iibereifrigen Tirhiiter aus, sie sollten hinabstiirzen in die Welt der
Begrenzung und der Unterschiede, in die dunkle Welt der Maya, und sie
sollten, in Leiber aus Finsternis gehiillt, drei Lebensldufe dort verbringen — um
zu lernen. In diesem Augenblick, da der Fluch ausgesprochen wurde, kam der
Ewige, Narayana, selbst in das Blickfeld der Ankommlinge. Jih schmolz ihr
Ziirnen in der Beseligung, Bhagavans Gestalt, Bhagavans Antlitz, Bhagavans
Liacheln schauen zu diirfen. Ihre Hirte bereuend, wollten sie den Fluch
zuriicknehmen. Doch unbegreiflicherweise bestitigte Gott den Fluch, der seinen
beiden treuen Dienern galt, die Recht zu tun geglaubt hatten, die Eindringlinge
abzuweisen — und doch Unrecht getan hatten.

"Geht", sagte er sanft zu den beiden Tiirhiitern. "Ich will den Fluch dieser
Brahmanen nicht ungiiltig machen. Doch seid nicht erschreckt. Seid getrost,
ihr, die ihr Arger gehegt habt um meinetwillen. Thr werdet bald zu Mir
zuriickkehren — mit noch tieferer Liebe zu Mir."

Das war das Vorspiel. Der neue Akt wird ndher der Erde gespielt; noch nicht
auf der Erde selbst, doch schon in der Welt der Verginglichkeit, in einem
Reich der Unterschiede, da wo es Tag und Nacht gibt.

Abendstunde ist es, die geweihte Zwielichtstunde, da Shiva, der Weltvernichter,
mit seinen Scharen umherschweift. Es ist die gefahrenvolle Stunde, deren
besondere Heiligung im vedischen Gesetz geboten ist, da der Gayatri-Mantra
von den Brahmanen gesungen werden soll, um die bedrohte Harmonie der
Welten zu bewahren.

In einem Garten sass Kashyapa, einer der Urseher, und meditierte. [hm war
bestimmt, in dieser Weltepoche der Zeuger von mannigfaltigen Wesen zu sein.
Mit seinem Weibe Aditi hatte er die lichten Himmelswesen, die Devas, gezeugt.
Mit anderen Frauen hatte er die Menschen und mancherlei andere Wesen
gezeugt. Nur sein Weib Diti war noch kinderlos geblieben. Sie sollte die Mutter
der Asuras werden.



Unbezwingliche Lust nach Geschlechtsverkehr kam in dieser Zwielichtsstunde
iiber die junge Frau. S6hne begehrte sie. In der heiligen Ddmmerungsstunde,
die einzig dem Gebet und der Meditation gewidmet sein soll, nédherte sie sich
threm Gatten. Schamlos sprach sie den Wunsch aus.

Mit sanften Worten wies Kashyapa sie ab und bat sie, noch eine Stunde zu
warten. Doch von Lustbegehren betort, griff Diti nach ithm. Da fiihlte der
Weise das Wirken der Vorsehung und willfahrte ihr. Nachher badete er und
versenkte sich wieder in Meditation.

Diti hielt die Frucht, die sie trug, lange zuriick. Denn unheildrohende
Vorzeichen hiuften sich. Die Sterne wurden in ihrem Lauf gestort. Es war, als
seien alle Welten und Wesen erschreckt in Erwartung der furchtbaren Asuras,
die sie gebiren sollte.

Der Bericht, der in urvergangener Vorzeit spielt, nimmt nun einen
maéarchenhaften Ton an. So wie in flammenerhellten Trdumen sieht man die
Ereignisse vor sich. Es heisst: Gross wie Berge wuchsen Ditis Zwillingssohne
heran. Die goldenen Giirtel um ihre Hiiften lagen hoher als die Sonnenscheibe.
Bald machten sich die beiden Briider Hiranyakashipu und Hiranyaksha auf die
Suche nach den Devas, den Urfeinden der Asuras, um mit ihnen zu kdmpfen.
Aber die Devas verbargen sich, voll Schrecken vor der ungeheuren Asuramacht
der beiden Briider.

Da stieg Hiranyaksha, der Jiingere, in die Tiefen des Meeres hinab, um dort die
Devas zu suchen. Entsetzt fliichteten alle Wassergeschopfe vor ithm. Endlich
traf er am Grunde des Meeres Varuna und forderte ihn zum Kampf auf. Doch
Varuna fiirchtete sich und schickte ihn zu der urersten gottlichen Person, dem
Purusha. Varuna nannte Thn den einzigen, der dem Asura an Kraft gewachsen
wire.

Der Purusha war zu dieser Zeit als Avatar herabgestiegen, um die Erde, die
wieder einmal in der Vernichtungsflut versunken war, aus der Unterwelt
emporzuheben. In Gestalt eines strahlenden Ebers, der im Schlamme des
Urmeeres wiihlte, hob er eben mit seinen Hauern die schwere Erde miihelos in
die Hohe.

Da hinderte ihn der Asura. Er selber wollte mit der Erde spielen! Sein
Eigentum diinkte ihn die Erde und alle deren Geschopfe zu sein. Doch ohne
sich storen zu lassen, hob Vishnu die Erde vollig ans Licht.

Hiranyaksha fiel den Ewigen wiitend an, zuerst mit Spottreden, dann mit
Keulenschldgen. Schliesslich umschlang er den Gegner mit beiden Armen, um
thn zu erdriicken. Doch Vishnu, der Alldurchdringende, stand immer
ausserhalb seiner gewaltigen Arme. So rangen die beiden lange miteinander,
wihrend Brahma, der Weltenbildner, und die anderen Himmelswesen angstvoll
den Kampf verfolgten, der nicht nur Leib gegen Leib und Waffe gegen Waffe,
sondern auch mit der Kraft der Magie, mit der Kraft von Mantra gegen Mantra
gekdmpft wurde. Die Himmelswesen waren voll Sorge, das Vishnu den Kampf
nicht ernst genug nahm und dass er nur wie mit einem Kinde spielte. Aber nun
sandte der Alldurchdringende seine "Waffe" Sudarshana aus, das Rad der reinen
Erkenntnis. Und da war der Ddmon verloren. Mit seinem Fuss totete der
gottliche Avatar den niederstiirzenden Asura.



Als die Devas sahen, dass der Gefiirchtete, der weitausgestreckt am Boden lag,
unverminderter Herrlichkeit strahlte, da erkannten sie ithn staunend wieder. Sie
fliisterten: "Er ist einer der beiden Wichter am siebenten Tor von Gottes Reich.
Er ist, dem Fluch zufolge, ein gewaltiger Asura im Reich der Vergénglichkeit
geworden. Oh, wem ein solcher Tod vergdonnt wire wie diesem, vom Fusse
Gottes niedergeschlagen zu werden."

Hiranyakashipu, der Bruder des Erschlagenen, war von tiefer Trauer erfiillt, als
er vom Tod seines Bruders horte. Voll wildem Zorn rief er seine Getreuen
herbei: "Von Vishnu ist mein geliebter Freund und Bruder getotet worden!,
klagte er. "Wir miissen Vishnu vernichten. Wir miissen unseren drgsten Feind
vernichten. Wenn das gelungen ist, da werden die Devas, deren inneres Leben
Vishnu ist, von selbst dahinwelken wie Zweige eines Baums, dem die Wurzel
abgeschnitten worden ist." Er briillte: "Nun geht auf die Erde und schlachtet
alle, die Askese iiben und die Veden studieren und Gaben spenden und Geliibde
einhalten und beten und opfern. Vishnu findet Seine Nahrung in diesen Gebeten
und Opfern. Und Er ist das innere Leben der Devas."

Die Damonenhduptlinge beugten ithr Haupt mit diisterem Ernst, und durch ihre
Tamasnatur dazu geneigt, andere zu unterdriicken, richteten sie ein Gemetzel
auf Erden an. Sie verbrannten die Dorfer und Stidte. Sie sprengten die Briicken
und Damme. Sie hieben die Fruchtbiume um. Sie stiirzten die Altdre und
zerstorten alle auf Gott gegriindete Ordnung.

Hiranyakashipu aber ging in die Einsamkeit des Waldes und begann das zu tun,
was er allen anderen verwehrte. Er begann sich zu kasteien, um noch mehr
Kraft fiir seine Rachepline zu gewinnen. Den indischen Yogis ist es seit
undenklicher Zeit bekannt: das Ausiiben von Askese schenkt unweigerlich
Macht, sie kann zum Guten oder zum BoOsen verwendet werden.

Es wird berichtet: Die Glut der Kasteiung des Hiranyakashipu versengte alle
Welten. Die Devas zitterten. Sie fliisterten: Er will die bisherige Weltordnung
umstiirzen. Er will ein neues Weltall nach seinem Gutdiinken schaffen, und er
will der Alleinherrscher dieses Weltalls sein." Angstvoll baten sie Brahma, den
Weltenbildner, er moge ihnen helfen. Aber dieser war derart bezaubert und
unter dem Bann der Glut des gewaltigen Asketen Hiranyakashipu, dass er ihm
Gunst um Gunst zugestand. Brahma gewihrte ihm alles Erbetene: von keinem
Geschopf jemals den Tod zu erleiden, nicht von der Hand von Menschen und
nicht Tieren und nicht von Devas. Unverwundbar geworden, eroberte der
maéchtige Asura Hiranyakashipu nun alle Welten, die Reiche der Devas und die
Reiche der Menschen und die Reiche aller anderen sterblichen Wesen. Er
stirmte Indras Himmel und setzte sich auf Indras Thron.

Wohlgefillig spiegelte er sich in den geschliffenen Smaragdplatten des
Fussbodens, betrachtete erfreut die Stufen aus roten Korallen, die Sdulen aus
buntfarbenen Edelsteinen und die Winde des Thronsaals aus weiss
schimmerndem Kiristall.

Indras Bett, in dem er ruhte, war weich und weiss wie Milchschaum und von
Perlen umkrinzt. Die Strome und die Meere fiihrten ithm aus ithrem Schoss alle
thre Schitze und Geschmeide zu. Angstvoll brachten die Welthiiter und die
Devas ihm Tribut und neigten sich bebend vor ihm und beteten seine Fiisse an.
Die himmlischen Sidnger und sogar der gottliche Rishi Narada waren



gezwungen, seinen Ruhm zu besingen. Die Bdume fruchteten ohne Unterlass
das ganze Jahr, so gross war des Asuras Yogamacht. Unbesit trugen die Acker.
Niemand musste hungern in Hiranyakashipus Reich. Aber alle Geschopfe
dchzten unter seinem Joch.

So herrschte er mit eiserner Hand tiber Himmel und Erde und Unterwelt und
kostete alle Geniisse aus. Doch er war nicht gliicklich.

Der Knabe Prahlada

Der Didmonenherrscher Hiranyakashipu, vor dessen Brauenrunzeln "die drei
Welten" zitterten, hatte einen Sohn namens Prahlada. Dieser Name bedeutet:
Hochste Freude. Das Kind, das in dem Diamonenhaus aufwuchs, war von
frithester Jugend an ein Gottgeweihter. Alle Wesen, die in seinen Umkreis
gelangten, wurden von Frieden erfiillt.

Als der Konigssohn das vorgeschriebene Alter erreichte, wurde er, dem
Brauche gemiss, dem Familienguru zur Erziehung ilibergeben.

Nicht nur die Geschlechter der Menschen deren Natur liberwiegend aus Rajas
besteht, haben in Indien seit jeher ihre Gurus; die indischen heiligen Schriften
berichten oftmals, dass auch die strahlenden Devas, deren Wesen iiberwiegend
aus lichtem Sattva gewoben ist, ihre Gurus haben; und auch die Asuras, die
Diamonen, deren Natur iiberwiegend aus finsterem Tamas gebildet ist, haben
thre méchtigen Gurus.

Der beriihmte Guru der Asuras war ein Brahmane namens Shukracharya, das
bedeutet: Meister des Venussterns. Shukra heisst semen virilis,
Geschlechtsfliissigkeit. Er unterweist die Wesen im didmonischen Genuss des
Sexuellen. Und alle Religion im Reich des Asuras hat den Zweck der
Selbststeigerung, die endlich zu Selbstschwichung wird.

Shukracharya gilt nicht bloss als der Guru einer Generation von Ddmonen, ithm
wird zugeschrieben, dass er der geistige Fiihrer vieler Geschlechter der
Déamonendynastie ist. Das Mahabharata und das Bhagavata-Purana erzihlen
mancherlei Geschichten von ihm. Unter Shukracharyas Oberaufsicht
tibernahmen seine beiden gelehrten Sohne die erste Unterweisung des Prinzen
Prahlada und der vornehmen Asuraknaben, die zusammen mit ithm erzogen
wurden.

Worin bestand der Unterricht?

Hiranyakashipu hatte die bestehende Ordnung des Weltalls umgestiirzt. Aber
ohne Regeln und Ordnung kann die Welt nicht bestehen. Statt der einzig auf
Gott bezogenen Ordnung der Vorzeit, hatte der Ddmonenherrscher eine auf sich
selbst zentrierte Ordnung eingefiihrt. Thm wurde geopfert, zu ihm wurde
gebetet. In solchem Brauchtum wurden die Ddmonenknaben erzogen, sie
wurden darin unterwiesen, wie man dem Weltstaat der Asuras einen dauernden
Bestand verleiht.

Im Bhagavatam wird berichtet, dass der Ddmonenfiirst Hiranyakashipu eines
Tages seinen Sohn zu sich rufen liess. Prahlada badete, er wurde mit Blumen
geschmiickt und trat vor den Vater. Dieser nahm ihn liebreich auf den Schoss,
atmete entziickt den reinen Duft vom Scheitel des unschuldigen Knaben ein.



Dann befahl er wohlgefillig; "Nun erzihle mir etwas Schones, was du gelernt
hast; das Schonste, was du welisst."

Mit klarer, heller Stimme antwortete das Kind ohne Zdégern: "Das Schonste von
allem ist, von dem Ewigen, dem alldurchdringenden Vishnu zu horen; Vishnus
Namen zu singen; sich Vishnu zu vergegenwirtigen; Vishnus Bildwerk mit
Blumen zu schmiicken; sich im Kult vor Vishnu niederzuneigen; Vishnu
andéchtig zu griissen; Vishnu zu dienen, wie ein getreuer Diener seinem Herrn
dient; Vishnu zu lieben, wie ein Freund seinen vertrauten Freund liebt — und
Ihm, dem Einen, den ganzen Atman hinzugeben."

Prahlada zihlt die neun verschiedenen Formen der Bhakti auf, von denen die
Tradition der Vishnu-Bhaktas berichtet. Die ersten acht Ausdrucksformen
werden den acht Bliitenbléttern einer Lotosbliite verglichen, die neunte — die
Hingabe des ganzen Wesen an Gott — dem Kelch. Das ist die Lotosbliite der
Vidhi-Bhakti, der Bhakti, die noch Regeln und Anweisungen folgt. Diese
Bhakti ist die Vorstufe zu einem noch tieferen Leben in der goéttlichen Liebe,
die in jedem Atemzuge vollig spontan ist und von keinen Regeln und Geboten
mehr weiss. — Es heisst: die geregelte Bhakti fiihrt zu Gott in dessen Aspekt der
Allmacht und Majestit, zu Vishnu-Narayana. Die spontane Liebe aber fiihrt in
das tief verhiillte Reich von Krishnas gottlicher Lieblichkeit ...

"Vishnu!" stohnte Hiranyakashipu, als ob er unvermutet von einer giftigen
Natter gebissen worden wire. Er stiess das Kind von sich. Sein Gesicht wurde
dunkel vor Hass. Mit schrecklicher Stimme befahl er, man solle sogleich die
Erzieher dieses unseligen Knaben vor ihn fiihren.

Bebend nahten die beiden Sohne des Gurus und warfen sich vor seinem Throne
nieder. Der Herr der Asuras briillte: "Ihr Brahmanenwichte, was habt ihr
meinem Sohn da von Vishnu eingetrichtert?!"

Den Tod vor sich sehend, stammelten die beiden Lehrmeister: "Derartiges
haben wir ihn niemals gelehrt. Die Liebe zu Vishnu muss dem Kinde
eingeboren sein."

Der Vater befiirchtete, dass ein Erzfeind der Asuras in seinem Hause
aufwachse. Er beschloss, Prahlada zu beseitigen. Es wird berichtet, dass der
Gewaltige alle alterprobten Mittel anwendete, um den Sohn zu toten. Er liess
eine Herde von Elefanten iiber den Knaben hinwegstampfen. Er versuchte es
mit giftigen Schlangen. Er liess ithn von hohen Felsen hinabstiirzen. Man
sperrte ihn in eine finstere Zelle ein, um ihn den Hungertod sterben zu lassen.
Durch Schnee, Wind, Feuer, Wasser miihte man sich, ihn zu téten. Berge von
Geroll warf man iiber ithn. Doch es gelang dem grossen Asura nicht, sein lichtes
Kind zu vernichten.

Wenn man im Bhagavata-Purana die Berichte iiber die Unversehrbarkeit des
Knaben Prahlada liest, kommen einem unwillkiirlich die Worte aus dem
zweiten Kapitel der Bhagavadgita iiber den Atman, den ewig jungen, in den
Sinn:

"Das Schwert schneidet ihn nicht. Das Feuer brennt ihn nicht. Was Wasser netzt
thn nicht. Der Wind trocknet ihn nicht aus. Unvergénglich ist er, unzerstorbar,
unausdenkbar, ewig ...".



"Er ist nur ein Kind, er wird Vishnu vergessen", raunten die beiden Lehrer ins
Ohr des Konigs. Mit verdoppelter Hartnickigkeit wurde Prahladas Erziehung
nach den Leitsdtzen des Ddmonenreiches fortgesetzt.

Eines Tages in einer Pause des Unterrichtes rief Prahlada seine Kameraden zu
sich, die eben zum Spiel eilen wollten. Da sie ihn liebten, legten sie gern ihre
Spielzeuge fort und scharten sich um ihn.

In tiefem Mitleid sprach Prahlada zu ihnen: "Ihr arme Knaben, alles, was ihr
lernt, ist falsch; es soll euch nur noch mehr verstricken in die Finsternis der
Maya, soll auch abziehen von dem einzigen Sinn des Lebens, der darin besteht,
Ihn zu lieben, Ihm zu dienen."

Unverstehend und doch mit gedffnetem Herzen lauschten die Asuraknaben dem
Freund, der berichtete, dass er vor langer Zeit von dem grossen Gottgeweihten
Narada selbst die Unterweisung in die Gottesliebe empfangen hatte. Mit
weitgeodffneten staunenden Augen riickten die Kinder immer ndher zu ihm hin,
als Prahlada nun seine seltsame Geschichte erzihlte.

Zur Zeit, als sein Vater die grosse Askese iibte, war es den Devas fiir eine
Weile gelungen, die Herrschaft iiber die "drei Welten" wieder an sich zu
reissen. Die Konigin, die damals mit Prahlada schwanger ging, war in hochster
Gefahr, denn Indra fiirchtete den Samen des méchtigen Asura, der in ihrem
Schosse heranwuchs. Narada rettete die schutzlose Frau, nahm sie mit sich in
seine Einsiedelei im Wald, und dort lebte sie sicher unter seiner Obhut. Er, der
grosse Bhakta, unterwies sie in der Gottesliebe und schenkte ihr einen Mantra,
der zu Vishnu fiihrt.

Doch die Schiilerin war nur ein schwaches Weib und vergass die Belehrung im
Verlauf der Zeit. Aber das Kind im Mutterleib hatte die Worte des
Gottgeweihten wohl vernommen und sorgsam in seinem Herzen bewahrt. Nun
begann er seine Schulkameraden insgeheim in Bhakti zu unterweisen, und sie
neigten sich tihm immer mehr zu.

Als die beiden Lehrer bei ihren Schiilern den stindig sich steigernden Einfluss
Prahladas wahrnahmen, wussten sie in ihrer Bestiirzung keinen anderen Rat, als
dem Damonenherrscher alles zu berichten.

Der Konig liess den Sohn sogleich vor sich rufen. Mit zum Gruss gefalteten
Hénden stand das Kind vor dem Ziirnenden.

"Wessen Kraft ist es, durch welche du, o Narr, furchtlos den Befehl deines
Vaters verletzt hast, vor dem die drei Welten zittern?"

"Vishnus Kraft ist es”, antwortete Prahlada. "Gottes Kraft."

"Es gibt keinen Gott ausser mir, das werde ich dir beweisen." Wild erhob sich
Hiranyakashipu vom Thron und sprang mit erhobenem Schwert die roten
Korallenstufen hinab, auf den Knaben zu der neben dem Tiirpfeiler stand. "Wo
ist Er denn, dein alldurchdringender Vishnu? Ist er vielleicht in diesem
Pfeiler?" Mit der Faust himmerte er rasend auf den steinernen Tiirpfeiler.
"Wenn es Thn gibt, wenn es einen Gott ausser mir gibt, so soll Er dich nun
schiitzen!"

In diesem Augenblick vernahm man ein unséglich furchterregendes Grollen,
einen Ton, als ob die Schale des Weltalls aufbriche. Der Tiirpfeiler zerbarst,
und hervor trat ein lebendes Wesen, wie es noch nie erschaut worden war. Es



war nicht Mensch, es war nicht Tier. Es war kein Wesen dieser Welt. Sein Leib
glich dem eines Mannes, sein Haupt glich einem Lowenhaupt, dessen sich
strdubende Miéhne den Himmel streifte.

Um die Worte seines Dieners zu bewahrheiten, um zu erweisen, dass er
alldurchdringend sei, trat Vishnu in einer wunderbar erstaunlichen Gestalt als
Avatar Nrisinha aus dem Tiirpfeiler der Thronhalle hervor.

Mit seinen "diamantenen Négeln", mit denen er den Schleier der Maya
zerreisst, zerriss der Alldurchdringende den Leib des Asura, riss ihm das Herz
aus der Brust und schwang es hoch. Das Diamonenherz, das durch die
Beriihrung durch Gottes Hand im Nu von der Umschniirung der Maya befreit
war, glich nun einem rosig leuchtenden Lotos.

In schrecklicher Gestalt, gleich Yama, dem Tod, sass Vishnu als Geistlowe
Nrisinha unnahbar auf dem Thron, den der Didmonenherrscher innegehabt
hatte.

Nrisinha oder Narasinha ist jene Offenbarung Vishnus, die von den sechs
Eigenschaften Bhagavans das gottliche Wissen (jAiana) und die gottliche Kraft
(virya) ganz vorwiegend offenbart.

Scharen von Wesen aus sdmtlichen Richtungen des Alls stromten herbei, um
den Einen, der sich eben als Avatar Nrisinha offenbart hatte, zu preisen. Die
Devas kamen, um IThm zu danken, dass die Diamonen ithnen nun nicht mehr die
Opfergaben entreissen konnten. Die himmlischen Singer kamen, um Thm zu
danken, dass sie nun nicht gezwungen waren, den Ruhm des Ddmonenfiirsten
zu besingen. Scharen von Rishis kamen, um zu danken, dass sie nun wieder
ungestort meditieren konnten, Scharen um Scharen anderer Wesen kamen ..
Doch allen stockte die Stimme, als sie Thn erblickten, sogar Brahma, dem
Weltbildner, erlahmte die Stimme, als er vor Nrisinha, den Schrecklichen, trat.

Der einzige, der sich furchtlos zu nidhern wagte, war der Knabe Prahlada. Er
allein vermochte es, "Nrisinha, den Schrecklichen, den Holden, den Tod des
Tods", jubelnd zu preisen.

Prahladas Herz offnete sich, da er nun vor Gott stand. Er sah alle Herrlichkeit
Gottes vor sich. Er sah das Herabsteigen aller Avatare vor sich. Doch auch das
Leid aller schuldbeladenen Wesen des Weltalls stromte in ithn, den Schuldlosen,
ein. Prahladas Herz sang in tiefem Mitleid mit aller Qual der Geschopfe, die
durch ihr eigenes Karma, die weiterwirkende Kraft ihrer eigenen Taten, von
Unwissenheit umhiillt, in der Wandelwelt umherirren, wie Blinde, die von
Blinden geleitet werden.

Der Sprossling aus Damonengeschlecht sprach als Vertreter der Gemeinschaft
aller Geschopfe der Wandelwelt: "So ward ich geboren, hinabgestiirzt in den
Schlangenbrunnen der Wiedergeburt, als ein Wesen, das Lust begehrt.

Die unersittliche Zunge zieht mich den einen Weg, das Geschlechtsglied einen
zweiten Weg, das Ohr, das Auge und der rastlos schweifende Geist zerren mich
nach anderen Richtungen.

Ich bin auf das sechzehnspeichige Rad der Maya geflochten und werde von ihm
zermalmt wie ein Stiick Zuckerrohr ..."

Prahlada flehte nicht um Erlésung fiir sich. Er bat um Gnade fiir alle
gefallenen Wesen.



Sanft liegt die Hand Gottes, des Unnahbaren, auf dem Haar des Knaben. Die
gottliche Hand ist nun nicht mehr die grauenerregende Todeshand mit den
diamantenen Nigeln, welche die anderen erschaut hatten. Sie ist eine wunderbar
kiihlende Lotoshand, die segnend seinen Scheitel beriihrt. Und die Stimme
Gottes durchhallt ithn und verheisst ihm die Erfiillung aller Wiinsche, die sein
Herz begehrt.

Forschend blickt Prahlada in sein Herz. "Versuche mich nicht", bittet er Gott.
"Wie kann einer, der Dich geschaut, noch Wiinsche hegen!" Er besinnt sich.
"Wenn ich einen Wunsch aussprechen soll, so ist es nur der, dass niemals mehr
Wiinsche in meinem Herzen aufwachsen mogen."

Und dann spricht er, gleich dem Knaben Naciketas, aus der Katha-Upanishad,
der vor Yama steht, doch noch einen Wunsch aus. Er gilt seinem Vater.
Prahlada bittet, dass Bhagavan seinem Vater verzeihen moge.

Gott antwortet:

"Nicht nur dein Vater, einundzwanzig Geschlechter deiner Vorfahren haben
Entsiihnung gefunden, weil du, der Liuterer deines Geschlechts, in diesem
Hause geboren wardst" (Bhagavatam 7, 2 - 10).

In anderen Shastras wird berichtet, dass der einstige Wichter am Himmelstor
noch zwei weitere Male hinabsteigen musste, um die Wirkung des Fluches zu
Ende zu leben. Er wurde im néchsten Lebenslauf zu dem zehnhiduptigen
Didmon Ravana, mit dem ein anderer Avatar Gottes, Rama, rang, so wie es im
Ramayana ausfiihrlich erziahlt wird.

Und noch einmal musste er hinabsteigen, zur Zeit, da der Ewige als Krishna
auf Erden wandelte. Er wurde zu einem grossen Gegenspieler Krishnas, zu dem
Konig Shishupala, von dessen Freveln und Tod durch Krishnas Hand das
Mahabharata erzdhlt. Im Bhagavata-Purana wird das Staunen aller
Umstehenden geschildert, dass dieser Siinder, der Krishna neunundneunzig Mal
ungestraft verhohnt hatte und erst nach dem hundertsten Mal von ihm
erschlagen worden war, vor aller Augen in dessen gottliches Licht einging.

Jaya und Vijaya, denen in dem nie endenden Spiel der Selbstentfaltung Gottes,
die schwere Rolle von Gegenspielern des Hochsten zufiel, wurden nun wieder
in ihren urspriinglichen Stand als Ewig-Beigesellte Bhagavans eingesetzt, so
wie es ihnen einstmals trostvoll verheissen worden war.

Doch die Geschichte der beiden Wichter ist nur die Rahmenerzidhlung. Was die
Herzen der Leser und Horer des Bhagavata-Purana am meisten bewegt, ist die
Geschichte des lichten Knaben, zu dessen Schutz sich Gott in Gestalt des
"Geistlowen" Narasinha offenbarte. Im Didmonenhaus wuchs Prahlada auf, und
doch brach aus seinem Herzen ein wunderbarer Quell der Gottesliebe auf.

Die indischen Bhaktas sind iiberzeugt, dass der Hilferuf des Kindes, das zu Gott
um die Errettung aller Gefallenen flehte, nicht vergebens ertonte. Am Schluss
der Kapitel, in denen im Bhagavatam vom Knaben Prahlada erzidhlt wird, da
heisst es: "Wer diesen Bericht andéchtig in sich aufnimmt, der wird von allem
Karma frei."

Trostvoll tonen die Worte des Sprosslings aus finsterem Geschlecht, der vor
Gott steht:



"Du siehst nicht die Unterschiede von hoch und niedrig, wie die Geschopfe in
der Welt, du Herzensfreund des Atman. Ja nach dem liebenden Dienst am
Himmelsbaum (der Bhakti) reifen des Baumes Friichte. Deine Gnade ist im
Einklang mit dem liebenden Dienen" (Bhagavatam 7, 9, 27).

Nach den Berichten des Vishnu-Purana und Bhagavata-Purana hat sich die
Auseinandersetzung des Damonenherrschers Hiranyakashipu mit seinem Sohne
Prahlada wirklich einmal in einem urvergangenen Weltalter begeben — und
doch begibt sie sich auch tiglich und immerdar heimlich in jedem
Menschenherzen, von denen keines giinzlich frei von Tamas und Rajas, von den
Wesensziigen der Asuras, ist. Die Leibestrigheit, die Genusssucht, der Hass, der
Neid, der Zorn des Menschen, seine Begierden, die aus den Gunas der Maya
bestehen, bedrohen andauernd das lichte Ewige, das in seinem Herzen
aufleuchten will.

Lust, Zorn, Neid, Verwirrung, unersittliche Begierde .... sind die Diebe, die
heimlich das Herz eines Michtigen auspliindern, indessen er meint, er habe die
ganze Welt erobert, so spricht Prahlada zu seinem Vater.

Der Guru mahnt: "Der aus Maya gebildete eigensiichtige Menschengeist
vermeint, die Gesetze seines Denkens seien die Gesetze des Geistes Gottes. Der
unerwachte Mensch hat die Anmassung, sich Gott nach seinem Dafiirhalten
vorzustellen, sich auf seine Intuitionen und Gefiihle zu verlassen, und er emport
sich dagegen, sein Denken unter die Leitung einer Offenbarung, unter die
Leitung der Shastras zu stellen."

Der Guru erldutert die Lehre des Meisters des Venussterns, des Gurus der
Diamonengeschlechter, nach dessen Richtlinien Prahlada erzogen und das Reich
der Asuras geordnet werden soll. Der Guru sagt: "Es erweist sich als ein
Missverstindnis, dass einzelne Texte der Shastras, wie zum Beispiel das
Hochzeitslied des Rigveda, die Fleischeslust weihen. Es ist die Aufgabe aller
Shastras, den Geist auf Vishnu, den lebendigen Gott, hinzulenken. In indirekter
Weise tun es die Shastras fiir solche Wesen, welche die Weltlust noch nicht
beherrschen konnen, und in direkter Weise fiir andere Wesen, die schon iiber
die Sinnenlust hinausgekommen sind.

Freilich, es hat immer Leute gegeben, die aus den Shastras nur das herausziehen
wollen, was ithnen unmittelbar sinnliche Frucht gibt, und die das andere
weglassen, und die gern vergessen, dass die vedische Ordnung letztlich immer,
wenn auch oft indirekt und auf Umwegen, zu Vishnu hinleitet und von der
Welt fortfiihrt."

Der Guru erkldrt: "Die Probleme, um deren Losung in den Upanishaden
gerungen wird, tauchen im Ramayana und Mahabharata und in den Puranas,
abermals auf: Ist Einheit oder ist Vielheit im Unvergidnglichen? Gibt es einen
Atman oder gibt es viele Atmas? Was ist die innerste gottliche Offenbarung? Ist
es das gestaltlose eigenschaftslose Brahman oder der gestalthafte personliche
Gott? Diese und viele andere Fragen werden im Verlauf des ewigen Spiels
Bhagavans mit seinen Bhaktas abgehandelt. Es wird da alles ausgesprochen,
was liberhaupt als Problem des suchenden Menschen auftauchen kann. Und von
Gott her wird die Antwort gegeben."



Wer die Erzdhlung von Prahlada in sich aufnimmt und die Darlegungen
Prahladas iiber das Wesen der Welt, das Wesen der Shastras und das Wesen
Gottes liest oder hort und Prahladas Schlussfolgerungen wohl bedenkt, vermag
sein Leben daraufhin auszurichten und er vermg im Ewigen zu griinden.

Was Veden und Upanishaden nur knapp andeuten, das erldutert und erklért
Prahlada in allen Einzelheiten in seiner Unterweisung an die Schulkameraden
und in seinem grossen Hymnus an Nrisinha.

Der Inhalt der Veden wird durch diese Unterweisung und viele weitere
Unterweisungen im Bhagavata-Purana und anderen Puranas hell erleuchtet.
Zum Ausdruck kommt: Die sogenannten drei Lebensziele des Erdenmenschen:
Recht, Reichtum und Sinnenlust (dharma, artha, kama), so wie diese drei in den
Shastras begrenzt und geordnet sind, ferner das Wissen vom Atman, von
Karma, Logik und Politik, auch die verschiedenen Regeln fiir die
Lebensfiihrung, das alles, was die Veden darlegen, wird nur dann in seiner
Wahrheit erfasst und recht verstanden, wenn es dem Adelten dazu dient, sich
und sein Selbst ganz und gar "dem wahren Freund des eigenen Selbsttest", dem
hochsten Purusha, hinzugeben (vgl. Bhagavatam 7, 6, 26).

Krishnas "Geburt" im Erdenland

In den vorhergehenden Kapiteln wurde von der Offenbarung Nrisinhas, eines
der grossen Avatare des gottlichen Spieles, berichtet. Viele Avatare Gottes
steigen in jedem Erdenlauf, einer nach dem anderen, herab. Uber die
Beziehung aller dieser Avatare des gottlichen Spiels zu dem Avatarin, zu
Krishna, heisst es: "Wie von einem Licht viele Lichter entziindet werden und
das eine Licht als Ursprung bezeichnet wird, so ist Krishna der Ursprung aller
Avatare.

Im Bhagavatam — auch in mehreren anderen Puranas — wird ausfiihrlich erzihlt,
wie Krishna, der Aussender aller Avatare, der in vielfacher Gestalt "alles mit
Seinem Spiel erfiillt", einmal selbst zur Erde niedersteigt, Seine ganze Fiille
unter den Sterblichen aufleuchten lasst und sich und Sein ewiges Reich ganz
unverhiillt den geliebtesten Seiner Bhaktas auf Erden offenbart.

Im zehnten Buche des Bhagavata-Purana wird von Bhagavan Krishnas
"Geburt", das heisst vom Sichtbarwerden des Uberall-und-immerdar-Seienden,
im Erdenlande berichtet. Auch wenn Er dann auf Erden wandelt, tragt Thn
nicht die Erde. Er selbst ist ja jener, der geméiss der Bhagavadgita ‘mit einem
kleinen Teil Seiner Kraft das ganze Weltall trigt. Von Thm heisst es, dass die
Mutter Thn "trdgt", so wie die Himmelsrichtungen den Mond "tragen". "Um
Mitternacht, in der tiefsten Finsternis, da offenbarte sich der lebendige Gott
(visnu), der dem Geiste aller Wesen Verborgene, in der gottlichen Devaki ..."
(Bhagavatam 10, 3; 8).

Mancherlei Szenen, die auf verschiedenen Bewusstseinsebenen ihren Schauplatz
haben, gehen im Bhagavata-Purana dem Mysterium der Geburt des
Gotteskindes voran. Neun michtige Biicher bedarf das Purana, um die
Vorgeschichte der Geburt Krishnas zu erzidhlen. Hier seien nur einige wenige
Szenen aus dem Beginn des zehnten Buchs kurz angedeutet.



Jubel und Gesang durchhallt die festlich geschmiickten Gassen der uralten
Konigsstadt Mathura. Eine junge Braut aus fiirstlichem Geschlecht wird laut
gepriesen. Sie heisst Devaki, die Gottliche. Das Volk dringt sich in den
Strassen. Frohe Rufe jauchzen zu Devakis goldenem Wagen empor.

Sogar Kamsa, der gefiirchtete Machthaber des Reichs, ist heute freundlich
gestimmt. Um seine Bruderstochter — sie wird seine Schwester genannt — an
threm Verméhlungstag gebiihrend zu ehren, hilt er selbst die Ziigel der Rosse
des Hochzeitswagens. Da, als der Zug sich eben in Bewegung setzt und die
Muschelhorner und Donnertrommeln schon freudig zu tosen beginnen,
vernimmt Kamsa eine Himmelsstimme, die sein Herz tief erschreckt und allen
Festjubel ringsum fiir ihn zu Asche werden lésst. Die Stimme hohnt ihn: "O du
Narr! Der achte Sohn aus dem Schoss dieser Braut, die du nun geleitest, wird
dein Vernichter sein!"

Kamsa, der auf dem Wagen steht, zogert nicht. Augenblicklich lasst er die
Ziigel der Rosse fahren, wendet sich um, ergreift Devaki hart bei ihren
Haarflechten und will sie mit seinem Schwert erschlagen.

Mit Aufbietung aller seiner Geisteskraft und Uberredungskunst gelingt es dem
jungen Gatten Vasudeva, den vor Erbitterung und Furcht bebenden Kamsa ein
wenig zu beruhigen und ihn von einer iibereilten Handlung abzuhalten.
Allerdings muss Vasudeva, um Devaki vor dem sofortigen Tode zu retten,
Kamsa ein furchtbares Versprechen ablegen. Er muss geloben, jeden Sohn, den
Devaki ihm gebéren werde, sogleich nach der Geburt dem Kamsa auszuliefern.
Obwohl das von der Not erzwungene Versprechen von Vasudeva treulich
eingehalten wurde, verliess Kamsa nicht die wiirgende Angst vor dem
kommenden Schicksal. In schlaflosen Nidchten wurde ihm bewusst, dass er
selbst der wiedergeborene grosse Asura Kalanemi sei, der einstmals von Vishnu
erschlagen worden war. Er ahnte, dass der Alldurchdringende nun abermals
herannahe, um 1hn zu vernichten. Mitleidslos mordete Kamsa nicht nur Sohn
um Sohn seiner Schwester, er liess Devaki und Vasudeva zuletzt in den Kerker
werfen und ihre Fiisse mit eisernen Ketten anschmieden, damit sie nicht vor der
Geburt des gefiirchteten achten Sohnes zu fliichten vermochten. Seinen eigenen
alten Vater liess er ebenfalls in Gewahrsam bringen, damit der Alte nicht seine
Plane store. Mit grosser Kraft ergriff Kamsa, der Asura, nun die Ziigel des
Reiches. Die Erde stohnte unter seinem Joch.

Im Bhagavatam wird berichtet, dass die Erde, die getreten wurde von den
Riesenheeren der Damonen, die Marter nicht mehr ertragen konnte. In ihrer
Urgestalt, in Gestalt einer Kuh, deren grossen Augen von Trinen liberstromt
waren, suchte die Mutter Erde Brahma, den Schopfer, auf und klagte ihm ihre
Not. Voll Mitleid versuchte der Weltenbildner der vielgepriiften Erde Trost
zuzusprechen und begab sich mit ihr auf eine weite Wanderung. Shiva und die
anderen Devas und auch der gottliche Rishi Narada und andere Urseher
begleiteten die beiden bis zum Rande des Weltalls, zum Ufer des Milchmeers,
in dessen unergriindlicher Flut der allschauende Vishnu ruht.

Eintonig wilzten sich die Urwasser. In die Leere hineinsprechend, sang Brahma
die Strophen des Purusha-Suktam, die rigvedische Hymne an die urerste
gottliche Person, und brachte ehrfiirchtig die Bitte der Mutter Erde vor. Er



flehte, der Ewige moge nun abermals herabsteigen, um die Last der Erde
hinwegzunehmen.

Keiner der Lauschenden horte die Antwort des Hochsten, nur Brahma — in
dessen Herzen einstmals — noch vor der Offenbarung durch Vyasa — das ewige
Wort, der Veda, zu tonen begonnen hatte —, er vernahm in seiner tiefen
Versenkung die Botschaft Gottes, und er verkiindete sie den anderen, die mit
thm am Strande des Milchmeers standen.

Vishnus Stimme verkiindete: Bhagavan selbst — der noch {iber dem
weltzugewandten Vishnu ist — werde kommen und die Last der Erde
hinwegnehmen.

Willig vernahmen die Himmelswesen die Worte des verborgenen Gottes, die
Brahma ihnen iibermittelte, und sie vernahmen das gottliche Geheiss, das an sie
erging. Gemeinsam mit Bhagavan oder noch vor ihm sollten sie hinabsteigen
ins Erdenland, um Vater und Mutter und Gespielen und Gespielinnen
Bhagavans zu werden. Den Rishis wurde verkiindet, ithnen sei die Gnade
gewihrt, auf den Auen von Vraja in Gestalt von Kiihen in der Ndhe des Ewigen
zu weilen, um Thn mit ihrer Milch der gottlichen Weisheit zu erquicken.

Im grossen Nachtrag zum Mahabharata, dem Harivamsha, wird hinzugefiigt,
dass der Eine aus Seinem Reiche Goloka kam, das noch viel hoher als Vishnus
unvergingliche Stitte ist, und der verborgene Gott wird der unverhiillte
Krishna genannt. Und es wird erzdhlt, dass Er mit allen Seinen ewigen
Begleitern aus dem inneren Reiche herabstieg, um Sein gottliches Spiel mit
thnen fiir eine Weile im Erdenland zu spielen. Im Brahma-Vaivarta-Purana
wird eingehend berichtet, dass Vishnu und alle Avatare Vishnus in Krishna
eingingen, als dieser, niedersteigend, ihre ewigen Reiche durchschritt.

Hymnen, die im Bhagavatam {iberliefert sind, umklingen die urerste gottliche
Person. Mit Hymnen begriissen die Devas den Ewigen, sobald Er im
Herabsteigen ihre Lichtwelten durchschreitet. Anbetende Hymnen der
Himmelswesen umtonen auch die gesegnete Devaki, die im Kerker das
Gotteskind unter dem Herzen tragt.

Doch gemiss den Texten war die Mutter Devaki nicht diejenige, in der sich
zuerst das Geheimnis der Empfingnis vollzog. Zuerst trat Bhagavan in den
Geist ihres Gatten Vasudeva ein. Im Bhagavatam heisst es:

"Bhagavan hochst personlich,
der wahre Gegenstand der Liebe aller Wesen,
der Seine Bhaktas furchtlos macht,
trat in den Geist Vasudevas ein,
zusammen mit all Seinen Teilaspekten."
(Bhagavatam 10, 2, 16)

Von dem "Vater", der durch die Gegenwart Gottes erstrahlt und unnahbar wird,
empfingt die "Mutter" in ithrem Geist Gott in aller Seiner Majestit:

"Die gottliche Devaki empfing in ihrem Geist
Ihn, das Heil aller Welten,
zusammen mit allen Seinen Gottesaspekten,



(mit allen Seinen Avataren vereinigt,)
Ihn, der aus dem Geiste Vasudevas
in sie iibertragen worden war.
Sie trug Thn so,
wie der ostliche Himmel den Mond tragt,
Ihn, der die Freude aller Atmas ist,
Ihn, der sich selbst gebar.

Doch vermochte sie nicht in rechter Weise
zur Freude aller Wesen zu leuchten,
obwohl sie der Wohnort dessen war,
in dem alle Welten ihren Grund haben.
War sie, die Edle, doch im Geféingnis
des Kamsa eingeschlossen,
so wie ein Licht unter einem Kruge
oder wie Weisheit von einem,
der das Wissen geheimhalten will."
(Bhagavatam 10, 2; 18 - 19)

Es heisst: Der Glanz, der von Devaki ausging, erleuchtete das Kerkergewdlbe,
Konig Kamsa war bestiirzt, als er das gewahr wurde. Doch er wagte nicht, die
Schwangere anzutasten. Hassvoll und von Unruhe gejagt, wartete er die Zeit ab,
da sie ihren achten Sohn gebiren sollte, um dann den Neugeborenen zu téten,
der seine Herrschaft und sein Leben bedrohte. So wie die Bhaktas stindig in
tiefer Liebe liber Bhagavan nachdenken, so sann Kamsa unausgesetzt {iber Thn
voll Hass. "Ob er nun sass oder lag oder stand oder ass oder herumging, immer
dachte er an Bhagavan. Und er sah, dass die ganze Welt von Thm erfiillt war."
Stufenweise erfolgt das Herabsteigen des Hochsten. Stufenweise erfolgt auch
die Offenbarung des Einen auf Erden. Zuerst wird der majestitische Aspekt
Gottes inmitten des Kerkers offenbar, und erst spiter — jenseits des heiligen
Stromes Yamuna — erfolgt die Offenbarung der gottlichen Lieblichkeit.

"Um Mitternacht
in der tiefsten Finsternis,
da offenbarte sich Vishnu,
(der lebendige Gott,)

der dem Geiste aller Wesen Verborgene,

in der gottlichen Devaki,
so wie der Mond am ostlichen Horizont."

(Bhagavatam 10, 3; 8)

Durch die von erkennender Liebe, von Bhakti durchdrungenen Augen
Vasudevas erblicken wir die Gottesmajestit, die sich offenbart:

Mit vor Staunen weit gedffneten Augen blickte Vasudeva auf Hari, seinen
Sohn, der auch Vasudeva (mit langem a) genannt wird. Der Leib des
Neugeborenen strahlte in der dunkelblau leuchtenden Farbe der frischen
Gewitterwolken in der Regenzeit. Das iliberaus wundersame Kind hatte vier



Arme, mit denen es die tonende Muschel des unverginglichen Wortes, den
Lotos des gottlichen Spiels, das Zepter der Weltenherrschaft und das Rad der
reinen Erkenntnis trug. In ein goldglinzendes Gewand war Hari gehiillt.

Voll unfassbarem Jubel badete der Vater das Kind in den "Wogen seiner
Freudentrianen". Vasudeva faltete die Hinde, beugte sich anddchtig zu Boden
und pries die urerste gottliche Person, deren Strahlenglanz die Wochenstube
erhellte.

Furchtlos betete Vasudeva:

"Du bist der hochste Purusha.
Die wonnevolle Erfahrung des reinen Seins
1st Dein Wesen.
Du bist der innere Anschauer alles Geistes.

Hcch bist Du iiber aller Welten Natur,
die Du aus Dir entlassen hast.
Du bist nicht in die Welt eingetreten,
auch wenn es erscheint,
als ob Du in sie eingetreten wirest.

Um die Welt zu schiitzen, steigst Du herab,
Du, der Du unbegrenzt von Raum und Zeit bist,
kommst als Avatar in mein Haus,
Du mein einziger Herr und Gott."
(Bhagavatam 10, 3; 13, 14, 31)

Auch die junge Mutter war von Staunen iiberwiltigt. Auch sie erkannte in
threm Kind den hochsten Purusha und pries Thn als das Brahman-Licht, als das
Seiende Sein, das jenseits aller Maya liegt. Sie pries Thn als das Asyl aller
Furchtlosigkeit, vor dem selbst der Tod fliichtet. Und dennoch, obwohl sie ihr
Kind als Krishna, als Hari, als den unverginglichen Purusha erkannte, ward ihr
Herz, das in sorgender Mutterliebe iiberfloss, von menschlicher Furcht erfiillt,
und sie flehte zu Krishna, er moge sich nicht in Seiner majestitischen
Gottesgestalt offenbaren, damit nicht Kamsa, der Schreckliche, Thn erkenne und
sogleich ermorde.

Gehorsam willfahrte Krishna der Bitte seiner Mutter. Und er erschien nun wie
ein gewohnliches Menschenkind.

Auf Geheiss Krishnas nahm der Vater den neugeborenen Knaben auf seine
Arme. Die eisernen Ketten, die Vasudevas Fussgelenke fesselten, fielen von
thm ab. Die schwere Tiir des Gefingnisses offnete sich von selbst. Die Wichter
vor dem Tor waren in Schlaf gesunken. Durch die regenbrausende Nacht trug
der Vater seinen Sohn zum Strome hin.

In der Tradition wird erzdhlt, dass ein Lowe den Vater, der das Kind trug,
begleitete und dass die tausendhiuptige Schlange Ananta-Shesha, auf derem
Riicken der allschauende Vishnu ruht und die aus tausend Miindern von
Ewigkeit zu Ewigkeit Gottes Glorie singt, nun Krishna als Schirm gegen den
Regen diente.



Die rauschenden Wellen der Yamuna teilten sich vor dem Schreitenden.
Trockenen Fusses durchquerte Vasudeva mit dem Kind auf den Armen das
Strombett zwischen den Mauern der hochaufgestauten Wasser. Er gelangte
ungefidhrdet zum anderen Ufer und betrat Vraja, das Land der gottlichen
Lieblichkeit. Das Reich der Kuhhirten lag in tiefem Schlaf befangen. Die
Hirten schliefen. Die Kiihe schliefen, Nanda, der Hirtenkonig, schlief in seinem
Haus. Yashoda, die Hirtenkonigin, schlief an seiner Seite. Eben hatte die junge
Frau einer Tochter das Leben geschenkt. Doch in traumschwerer Miidigkeit
war sie nicht imstande gewesen zu erkennen, ob das Neugeborene ein Knabe
oder ein Midchen sei.

Sanft legte Vasudeva das Krishnakind an die Brust der schlafenden Yashoda,
nahm das neugeborene Mégdlein auf seine Arme und ging den langen Weg
zuriick, den er gekommen war, quer durch den Strom, bis zum Tore des
Kerkers. Die Tiir schloss sich hinter ihm, die Ketten legten sich wieder an seine
Fussgelenke. Nun begann das kleine Midchen zu schreien. Die Wichter
schreckten aus dem Schlaf. Auch Konig Kamsa fuhr auf. Von Hass und Furcht
erfiillt, stlirmte er in den unterirdischen Kerker seines Palastes hinab. Trotz des
herzbewegenden Flehens seiner jungen Schwester Devaki, die ihn bat, das
kleine Médchen zu schonen, riss er das Kind von ihrer Brust, packte es bei den
Fiissen und schleuderte es, mit dem Kopf voran, an die Felsenwand des
Kerkers.

Zu seinem Entsetzen 10ste sich die Gestalt des Kindes, noch bevor es die Mauer
beriihrte, vor seinen Augen in Nichts auf, wurde unsichtbar. Und von allen
Seiten des Weltalls scholl ein Gelédchter auf thn zu: "Du Tropf! Du glaubst den
Hochsten, den Herrn aller Maya, greifen und vernichten zu konnen!? Ich bin
Gottes Maya, von Ihm gesandt, um dich zu tduschen. Krishna ist in Sicherheit.
Weh dir, Konig Kamsa. Du wirst deinem Verderben nicht entgehen."

Um Krishna zu fassen, liess Kamsa alle neugeborenen Kinder in seinem Reiche
toten. Doch er ahnte, dass er Krishna dennoch nicht in seine Gewalt bekam.

Krishnas Spiel

Im Bhagavata-Purana wird darauf hingewiesen, dass die darin enthaltenen
Berichte von Krishnas Spiel von den Horern verschiedener Reifestufen in ganz
anderer Weise aufgefasst werden. Die Aussenstehenden geniessen deren
dsthetische Schonheit. Fiir die Adepten sind die gleichen Texte wie eine
Medizin. Die Medizin ist oft bitter, sie soll von der schlimmsten Krankheit, die
es gibt, von der Krankheit der Gottabgewandtheit, heilen. Dieselben Berichte
von Krishnas Lila werden von den Befreiten, die ldngst aufgehort haben, nach
irgendwelchem Eigengenuss zu diirsten, immer wieder und wieder begeistert
gesungen. Bloss sie, die von der Kraft der gottlichen Gnade ergriffen worden
sind oder die seit eh und je zu dieser Lila selbst gehdren, vermogen zu
erfahren, dass diese Berichte von Krishnas Tun im Hirtenland nicht Hinweise
auf eine einstige Lila enthalten, sondern dass sie das lebende ewige gottliche
Spiel selbst in Wortgestalt sind.



Von Krishnas Lila im Lande der Kilber und Kiihe und jungen Kuhhirten und
Kuhhirtinnen aus betrachtet, scheinen nicht bloss die neun ersten majestitischen
Biicher des Bhagavata-Purana einem Vorspiel zu gleichen, selbst die "Geburt"
des lebendigen Gottes im Konigsland scheint nur wie ein Prolog zu der sich
nun entschleiernden Handlung zu sein. Ganz menschenédhnlich erscheint
Krishna nun. Freilich alle Menschengestalt wird zum Zerrbild vor Seiner
Schonheit und Lieblichkeit, und alle Liebe der Menschen untereinander
verbleicht zum schattenhaften Zerrbild vor der freudigen dienenden Liebe
Seiner ewigen Gefidhrten zu Thm und Seiner vertraulichen Liebe zu ihnen. Im
Hirtenreich offenbart sich der ewige Gott als zweiarmig, nicht vierarmig wie in
Mathura. In seinen Hédnden trigt er keine Waffen der gottlichen Allmacht
mehr. In seinen Héinden trigt Er die Flote, deren Ton unendliche Gottesliebe in
den Herzen erweckt, die begnadet sind, diesen Ton zu vernehmen.

Freilich bleibt die Gottesfreude von Vraja nicht unbedroht. Andauernd sendet
der bose Konig Kamsa méchtige Asuras in vielfiltiger Gestalt iiber den Strom
Yamuna hiniiber, um das Gotteskind zu vernichten. Doch alle Unholde werden
miihelos wie im Spiel von Krishna besiegt. Ihr verfinsterter Leib aus Tamas
sinkt tot hin, thre Damonennatur fillt ab, sie werden alle erlost, von den
Hinden, vom Mund, von den tanzenden zarten Fiissen Krishnas beriihrt. Vor
den staunenden Augen des Hirtenvolks gehen sie in Krishnas unendliches Licht
ein.

Vater und Mutter Krishnas im Hirtenland heissen Nanda und Yashoda. Der
Name Nanda bedeutet Freude. Der Name Yashoda bedeutet die Ruhmgeberin.
Beide sind von Ewigkeit her Gestalten aus Krishnas eigener hochster Kraft,
Gestalten aus dienender, erkennender Gottesliebe. In allen Lilas, die Krishna
spielt, sind die beiden stets Vater und Mutter. In der Rama-Lila offenbart sich
Yashoda als die Mutter Ramas, in der Vamana-Lila offenbart sie sich als die
Mutter Ramas, in der Vamana-Lila offenbart sie sich als die Mutter Vamanas,
in Krishnas Lila im Konigsland offenbart sie sich als die gottliche Devaki,
welche die Majestit des Gotteskindes ehrfiirchtig in Hymnen besingt. Doch in
der Lila im Hirtenreich wird Nanda und Yashoda die unerhorte Gnade zuteil,
dass beide im Ubermass ihrer vertraulichen dienenden Liebe Krishnas Gottheit
fast vergessen, auch vergessen, dass sie ewige Gefidhrten des Hochsten sind.
Und auch Krishna selbst ist vollig in dieses Spiel versunken. Im Text heisst es:
Krishna, das allerhochste Brahman, findet Seine Wonne darin, die Milch von
Yashodas Brust zu trinken. In hingebungsvoller Liebe schirmt Yashoda ihr
Kind, erzieht sie, ja straft sie den ungebérdigen kleinen Knaben, als sei Er ein
Menschenkind. Sie, die Ruhm-Geberin, hilft dazu, den hochsten Ruhm
Krishnas, Seine gottliche Lieblichkeit, zu offenbaren.

Im Bhagavatam wird berichtet:

Einmal sass der Krishnaknabe auf dem Schoss seiner Mutter Yashoda.
Zufrieden und satt vom Trinken der Muttermilch, gihnte das kleine Kind. Da
sah Yashoda voll Staunen im geodffneten Munde Krishnas das ganze Weltall,
den weiten Erdkreis, Sonne, Mond und Sterne; und auf der Erde sah sie das
Hirtenland und ihr eigenes Haus, in dem sie wohnte ... alles sah sie in dem
unendlichen Gott, der das ganze Weltall in sich birgt.



"Krishna, wer bist du?" fragte sie schauernd. Da schloss das Kind wieder den
Mund und lichelte sie holdselig an. Und iiberwiltigt von der Lieblichkeit des
Kindes, vergass sie im Nu das Aufleuchten der Gottesmajestit, die sie beriihrt
hatte, und sie herzte und kiisste Krishna wie vorher. Eines Tages, so wird im
Bhagavatam erzédhlt, waren Yashodas Migde mit anderen Verrichtungen
beschiftigt, und die Hirtenkonigin quirlte daher selbst die Sahne, um fiir
Krishna Butter zu bereiten. Wihrenddessen sang sie leise die Lieder von den
wunderbaren Taten des Krishnakindes.

Krishna, der in seinem Bettchen lag, fiihlte Hunger. Hurtig trat Er an ihre
Seite. Und da sie beschiftigt war, fasste Er drgerlich den Quirl und hinderte sie,
weiterzuarbeiten. Entziickt liess die Mutter nun Krishna, der schon lidngst hitte
entwohnt werden sollen, eine kurze Weile an ihrer Brust trinken. Aber lange
bevor er zur Geniige gesittigt war, setzte sie ihn eilig wieder hin, denn die
Milch auf dem Herde kochte iiber. .

Krishna war emport. Er biss seine Lippen vor Arger, begab sich in die
Vorratskammer des Hauses, kroch an einem hohen Morser empor und zerschlug
mit einem Stein einen Topf voll Butter, der da oben stand. Die Hénde in die
Butter grabend, begann er zu schmausen und fiitterte auch die Affen, die auf
den Zweigen der Biume vor dem Fenster hin und her schwangen.

Da kam Yashoda und sah, was ihr Liebling angestellt hatte. Mit einem
Rohrstock in der Hand nédherte sie sich thm leise von hinten, um Krishna zu
strafen. Trdnen des Schreckens liefen ihm iiber seine mit Butter beschmierten
Wangen herunter, da sie ihn beim Handgelenk packte. Als die Mutter seine
Angst sah, warf sie den Stock beiseite. Aber gestraft musste das Kind doch
werden. Entschlossen machte sie Anstalten dazu, den ungebérdigen kleinen
Jungen mit einem festen Seidenband aus ithrem Haar an einen schweren Morser
zu binden.

Das lange Band erwies sich erstaunlicherweise um zwei Finger breit zu kurz.
Yashoda kniipfte flink ein anderes Band daran, das sie zur Hand hatte; noch
immer war es zu kurz. Bald standen alle Nachbarinnen, die auf ihr Geheiss
Schniire brachten, um Yashoda herum und nahmen erstaunt wahr, wie Yashoda
Schnur an Schnur kniipfte und wie alle diese Schniire doch immer um zwei
Finger breit zu kurz waren.

Die Majestit des tausendarmigen Purusha, wie sie im Purusha-Suktam des
Rigveda geschildert wird, die Gottesmajestit, welche das ganze Weltall auf
allen Seiten umringt und sich "iiberall noch zehn Finger dariiber befindet",
leuchtet plotzlich in diese heitere liebliche Szene der Krishna-Lila hinein.

Von jeder Gestalt, in der sich der eine Gott offenbart — und hier von der Gestalt
des holden kleinen Kindes —, wird im Bhagavata-Purana ausgesagt, dass sie
kein aussen und kein innen hat, auch dann, wenn sie begrenzt scheint.

Die zwei Finger Breite in dieser Szene, in Abweichung von den zehn Fingern
des rigvedischen Purushaliedes, deuten hin auf Yashodas Aufopferung bis zum
letzten im Dienen; denn auch wenn sie Krishna bestrafen will, um Ihn recht zu
erzichen, ist es Dienst fiir Thn, und auch auf diese letzte Spanne Seiner
Unerreichbarkeit verzichtet Krishna. Es wird erzihlt: Der Knabe, der trotzig
weinend vor Yashoda stand, nahm voll Mitleid wahr, dass der Mutter in ihrer
dienenden liebenden Anstrengung der Schweiss herablief. Da liess Er, "der



Ewige, dessen Unendlichkeit die grossten Yogis und Weisen in tiefster
Gottschauung nicht ermessen konnen, sich gehorsam von Yashoda binden, als
wire er ein hilfloses Kind".

Es ist Yashodas Grosse, einzig und allein ihre Grosse, dass sie das Gotteskind
Krishna wirklich binden darf.

Manche Berichte aus Krishnas Kindheit und Jugend im Hirtenland sind, gleich
der eben erzidhlten Begebenheit, voll von tiefgriindigem Humor; andere sind
tieftragisch. Im Bhagavatam wird erzéhlt:

In der Nidhe der Au, wo Krishna mit seinen Freunden die Kéilber weidete,
waren Brahmanen eben damit beschiftigt, Gott ein langwieriges feierliches
Opfer darzubringen. Krishna und seine Genossen hatten nach den vielen Spielen
des Tages plotzlich Hunger bekommen. Da entsandte Er Seine Spielgefdhrten
zu den opfernden Brahmanen und liess diesen bestellten, Krishna sei hungrig
und bitte sie um Speise. Aber die Brahmanenpriester waren so sehr damit
beschiftigt, alle die vielen Regeln des Opferrituals treu einzuhalten und die
rigvedische Hymne an den urersten Purusha fehlerfrei zu singen, dass sie der
Bitte gar nicht achteten, die Krishna, welcher der Herr aller Opfer und der
Hochste Purusha selber ist, an sie stellte.

Auf Krishnas Geheiss gingen die Knaben nun zu den Frauen dieser Brahmanen
und baten um Speise fir ihren hungrigen Freund Krishna. Die ungelehrten
Frauen, die keine vedischen Mantras zu sprechen vermochten, wurden in ihrem
Herzen angeriihrt, und begliickt fiihlten sie die Néhe Krishnas. Uberweltliche
Gottesliebe brach in diese Frauen ein. In ihrer dienenden Liebe iiberhiduften sie
die jungen Gopas mit der edelsten und reinsten Nahrung, die sie in ihren
Speisekammern aufbewahrten, alles, was eigentlich fiir ihre Manner bestimmt
war, und sie sandten es Krishna. Und sie empfingen von Krishna noch mehr der
tibernatiirlichen dienenden erkennenden Gottesliebe.

Mit grossem Unmut hatte Indra schon lange das Treiben Krishnas in Vraja
betrachtet. Dieser freche Knabe erkiihnte sich, die Opfergebriauche dndern zu
wollen. Nun nahm Indra wahr, dass Krishna Seinen Vater Nanda und die
anderen Gopas sogar dazu bewog, die Opfer an Indra génzlich einzustellen. Der
Himmelsfiirst geriet in wilde Wut. Er, der Walter der Naturkrifte, rief seine
Diener, die Wolken und Hagelschauer und Stiirme und Regengiisse, zu sich
befahl ihnen, das Hirtenvolk, das sich gegen ihn emporte, zu zerschmettern und
ihr Vieh und ihre Hiitten und all ihre Habe zu zerstOren.

Die Gopas zitterten vor Angst, als die Hagelschlossen niederprasselten, die
Stiirme die Décher ihrer Hiuser wegfegten und sie gewdrtig sein mussten, dass
die Wildwasser vom Berge Govardhana im nichsten Augenblick ihre Herden
wegschwemmen wiirden. Mit ihrer ganzen Seele nahmen sie bei Krishna
Zuflucht und flehten zu Thm um Hilfe.

Da hob Er, "so wie ein Knabe im Spiel einen Schirmpilz ausreisst und
hochhebt," den meilenweit sich erstreckenden Berg Govardhana hoch.

Sieben Tage, so wird erzihlt, hielt das Kind den Berg miihelos empor.
Beschirmt von dem weiten Berge wie von einem schiitzendem Dach, fanden
die Gopas und Gopis und Kiihe und Kélber und ihre Ochsenkarren und alle ihre
Habe sicheren Schutz. Keinem wurde ein Haar gekriimmt. Sie ruhten in der Hut
Gottes, sie sahen nicht hinaus in die wilden Unwetter, welche die Welt



peitschten, sie schauten alle unermiidlich bloss auf Ihn, gefesselt von Seiner
Schonheit. So vergingen die Tage, ohne das sie Hunger und Durst spiirten — bis
Indra schliesslich beschdmt seine Torheit einsah und Krishnas Grosse erkannte,
ithm zu Fiissen fiel und um Verzeihung bat.

Noch vor dieser Begebenheit hatte ein viel Hoherer als Indra, der Weltbildner
Brahma selbst, eine schwere Priifung zu bestehen, die seinen Stolz gar sehr
erschiitterte.” Schon lange hatte Brahma von seinem hohen Sitz in Satyaloka,
der erhabensten Stétte des vergidnglichen Seins, das Treiben Krishnas im
Hirtenlande Vraja betrachtet. War das Gott? sann er. War das der
alldurchdringende Vishnu-Narayana, der im Ozean der Urwasser auf dem Bette
der Unendlichkeit ruht und in dessen Nabellotos er selbst einmal zum
Bewusstsein erwacht war? Unwiderstehliches Begehren stieg in ihm auf,
Krishna zu priifen.

Der Sohn Nandas war damals fiinf Jahre alt, berichtet das Bhagavatam, und war
schon damit betraut worden, mit seinen Kameraden die Kélber von Vraja zu
hiiten. Einmal lagerten die Freunde frohlich am Sandufer des Stromes Yamuna
und schmausten. Die Knaben sassen im Kreise rings um Krishna. Und jeder war
gewiss, dass Krishna gerade thn mit besonderer Liebe ansah.

Indessen verliefen sich die Kilber, "in Begierde nach frischem Gras". Brahma
beniitzte die Gelegenheit und raubte die Herde. Als die jungen Gopas sich auf
die Suche nach den Kilbern machten, entfiihrte Brahma auch die Knaben und
sperrte sie zusammen mit den Kilbern in einer Hohle im Gekliift ein. Und da
ruhten sie triumend auf dem Bette von Brahmas Maya.

Das Bhagavatam erzihlt, dass Krishna nun in vielen Hainen und Wildern Seine
Freunde und die verlaufenen Kélber suchte. Obwohl Er der allmichtige,
allwissende Gott war, suchte Er sie. Er war Gott, und doch war Er auch ganz
Kind, so war Sein Spiel. Da Er die Verlorenen nicht fand, verwandelte Er
kurzerhand sich selbst in die Schar der Hirtenjungen und der Kilber, ohne sein
eigenes Wesen als Krishna aufzugeben. Mit diesen Knaben, die aufs Haar den
von Brahma geraubten glichen, setzte Er eifrig seine frohlichen Spiele fort,
weidete mit ithnen gemeinsam die neuen Kiélber. Und wenn es Abend wurde,
triecb Er mit seinen Freunden die Herde zuriick ins Hirtendorf. Da geleitete
jeder der Knaben, der in Wirklichkeit Krishna war, seine Kilber, die ja auch
Krishna waren, in den betreffenden Stall. Und dann, nachdem Er die Kiélber
versorgt hatte, ging Er hinein ins Haus zu Vater und Mutter, die Thn freudig
empfingen, Thm zu essen gaben und Ihn liebevoll betreuten. Das
Verwunderliche war, eine ganz neue Liebe, eine immer mehr anwachsende
Liebe zu den Knaben und zu den Kilbern brach in den Miittern auf. Es war die
iiberweltliche Liebe zu dem Kostlichsten, dem Geliebtesten, zu dem Einen, den
jede der Miitter fiir ihr eigenes Kind hielt.

So ging das seltsame Spiel ein volles Jahr vor sich, bis Brahma eines Tages in
jedem der Kilber und in jedem der Knaben die Offenbarung einer erhabenen
vierarmigen Gottesgestalt gleich Narayana sieht. Er nimmt wabhr, sie alle, nicht

7 Der folgende Bericht von Brahma (Bhagavatam 10,13) ist im Kapitel "Die morgendlichen
Spiele" meines Buches "Indische Gottesliebe" in wortlicher Ubersetzung wiedergegeben. Hier
sei sie nur kurz angedeutet.



nur Krishna selbst, der sie aus sich entlassen hat, stehen noch weit iiber der
Gottesherrlichkeit Narayanas, und Brahma sieht, dass alle diese Offenbarungen
der Gottlichen Majestit von Krishna abhiingig sind; dass Er sich entfalten und
offenbaren kann, wann Er mag, und dass Krishna dennoch ganz unbekiimmert
Sein Spiel der lieblichen Ausgelassenheit weiterspielt, wihrend indessen die
IThm untergeordneten Gottesaspekte die Ursache von Entstehen, Bestand und
Auflosung zahlloser Welten sind.

Zerknirscht warf sich Brahma vor Krishna nieder, benetzte dessen Fiisse mit
seinen Scham- und Freudentrinen und besang Krishnas unergriindliche Gottheit
aus tiefstem Herzen. Ehrfiirchtig umwandelte er den gottlichen Knaben und
flehte voll Demut, in einem kiinftigen Leben als ein noch so niedriges Wesen in
Vraja, im Lande der Gopas und Gopis, wiedergeboren zu werden.

Es wird erzdhlt, dass nun Krishna die Freunde und die Kilber aus der Hohle
der Maya befreite. Mit heiteren Rufen begriissten Thn freudig die Genossen.
Obwohl ein volles Jahr verstrichen war, wussten sie nicht, dass sie jemals auch
nur einen Augenblick von Krishna getrennt waren, so stark war die Kraft der
Gnade Krishnas stéindig bei Seinen Gefihrten gewesen.

Das Purana berichtet, dass die Knaben, die zu Gott heimgekehrt waren,
unbekiimmert fortfuhren, Krishnas wunderbare Taten zu preisen, die der
geliebte Freund, ihrer Meinung nach, am gleichen Tage getan hatte. Und doch
war ein volles Jahr seither verstrichen.

Im Bhagavatam wird gesungen:

"Wer auch nur einmal
die Hohlung des inneren Ohrs
mit dem Nektar des Ohres der "Seienden"
(der Offenbarung von Krishnas Spiel)
wirklich gewaschen hat,
wird auf diesem heiligsten Badeplatz
umspiilt von Gottes Ruhm.

Und alles Karma schiittelt er ab,
er schiittelt ab
die in bindenden Ketten
seiner eignen fritheren Taten."
(Bhagavatam 9,24;62)

Nur ein winziger Auszug aus den neunzig Kapiteln des zehnten Buches des
Bhagavata-Purana konnte sehr skizzenhaft wiedergegeben werden. Es bedarf
eines langen Menschenlebens voller Hingabe, um diese gottlichen Geheimnisse
wirklich zu verstehen.

Doch beim Bemiihen, diese Texte dienend zu lesen und zu horen, ergibt sich
dem Gottgeweihten, dass diese Erzihlung von Krishna nicht bloss in die Tiefen
der gottlichen Erkenntnis und gottlichen Liebe hineinfiihren, sondern dass sie
Erkenntnis und Liebe sind. Die Bhaktas sind gewiss, diese Texte sind die
Wortgestalt der Ereignisse des ewigen gottlichen Spieles selbst. Sie sind ohne
bezug auf die Welt, ohne Bezug auf die Menschheit. Sie handeln bloss von



Gottes Spiel mit den Seinen, die von Ewigkeit zu Ewigkeit zu Thm gehoren. Sie
sind Offenbarungen aus dem "inneren Leben der Gottheit", das im Purusha-
Suktam des Rigveda als die "drei Viertel" besungen wird, die immer im
Leuchten der Ewigkeit verbleiben.

Die gottliche Gnade liegt darin, dass diese Offenbarungen von dem
tiefverborgenen "zweck-losen" Spiel Gottes mit Seinen geliebten ewigen
Gefihrten doch auch jenen Wesen zugénglich werden, die von Leben zu Leben
in der Mayawelt umherirren und die sonst nur die Kunde von dem der Welt
zugekehrten "einen Viertel" der Gottheit vernehmen, die Kunde von Gott als
Urheber der Schopfung und von Gott als Welterhalter und von Gott als
Weltaufloser ...

Dadurch, dass die Shastras von den Spielen Gottes mit Seinen Ewig-
Beigesellten berichten, gewinnt der Horer, der sich nach dienender erkennender
Liebe sehnt, einen Einblick in die Wunder des Dienens und wird bewogen, sich
noch mehr um Bhakti zu bemiihen.

Der Erziehungsplan in den Shastras

Nachdem der Atman einmal von der Maya erfasst worden ist, gerit er vollig in
thren Bann. Durch ihr Wirken wird er von der lebendigen Kraft der gottlichen
Gnade, die stindig zu Ihm hinzieht, isoliert. Diese Isolierung ist
selbstverschuldet. Als Sklave seiner Eigensucht hat der Atman des Bewusstsein
seiner selbst verloren. Mit dem ithm von der Maya suggerierten Ich beginnt der
Mensch nun alles, was ihm in seinem Leben begegnet, zu messen und
abzuschitzen; mit seinem eigenen Wohl und Wehe als Massstab. Das
Sanskritwort Maya wird abgeleitet von der Wurzel ma, messen bewerten,
abschitzen.

Dieser Mensch wird fortab mit mancherlei Begriindungen alle Forderungen
ablehnen, die der Erhaltung oder Steigerung seines von der Maya erhaltenen
Ichgefiihls im Wege stehen. Damit auch dieser Mensch nicht ausgeschlossen sei
von einem Zugang zum Heil, geben die dem "Werkteil" der Shastras
angehorenden Texte eingehende Anweisungen, was der Mensch tun oder lassen
soll, um in diesem oder im néichsten Leben den von seinem eigensiichtigen Ich
begehrten Genuss sicherzustellen und zu steigern. Es ist keineswegs so, dass
diese Lohn verheissenden Versprechungen der Shastras leer wiren und der
Mensch, der die vorgeschriebenen Gebote erfiillt, getduscht wiirde. Doch ist
eine lohnbringende Religion gewiss nicht der letzte Zweck des Werkteils
(karma-kanda) der Shastras. Der Werkteil der Veden ist so hintergriindig
eingerichtet, dass der Mensch, der sich von den Versprechungen giinstiger
Folgen seiner Opfer und guten Werke anlocken ldsst, den gebotenen Weg zu
gehen, immer wieder und wieder Bhaktas und Bhakti-Shastras begegnen muss,
wenn er pflichtgemiss den Armen, Kranken, Verfolgten hilft, beim Ausiiben
der Gebote der Barmherzigkeit und der Gastfreundschaft oder auf den
vorgeschriebenen Pilgerfahrten. Auch wenn dieser Mensch dazu gar keine
Neigung hat, setzt er sich dem Einfluss der Bhaktas aus, die er speist, deren
staubige Fiisse er wischt, denen er, wie es vorgeschrieben ist, dient. Durch die



Bhakti-Shastras, die er bei diesen Gelegenheiten von den Bhaktas hort, wirkt
eine jenseits der Maya liegende Kraft Gottes, die den Atman eines in
Selbstsucht versunkenen Menschen beriihrt, auch wenn er es gar nicht bewusst
merkt. Als Folge solcher Einwirkung werden in seinem Unterbewusstsein die
dichten Hiillen der Gottabgewandtheit gelockert. Der bei jedem Atman
immerdar weilende Paramatman verursacht durch seine blosse Nihe, dass der
Atman dieses Menschen in einem folgenden Leben eine Leibeshiille erhilt, die
lichter ist als die frithere. Ihm wird es nunmehr moglich sein, sich weniger
ablehnend zu den Unterweisungen der Shastras zu verhalten, die ihm erkléren,
dass sein eigensiichtiges Ich, das ithm die Maya suggerierte, bloss eine
Einbildung sei, und die ihm den Weg zeigen, aus seiner Unwissenheit, die nur
Leid bringt, herauszukommen. Auf dieser Stufe ist der Mensch dann fihig, die
thm auferlegten Pflichten nicht mehr bloss um des verheissenen Lohnes willen
zu tun, sondern die ithm als Glied der menschlichen Gesellschaft obliegenden
Pflichten um der Pflicht willen zu erfiillen.

Auf der nichsthoheren Stufe wird der Mensch angewiesen, weiter treu seine
Pflichten zu tun, die Frucht davon aber in einem aufrichtigen Akt des
Willensentschlusses Gott zu "opfern". "Ich iiberlasse es Dir, Herr und Gott, mir
zu geben, was Du zu meinem Heile fiir gut erachtest."

Allméhlich werden von Leben zu Leben die Hiillen der Maya, aus denen der
Mensch geformt ist, immer transparenter. Schliesslich steht nicht mehr das
Wohl, das als blosse Einbildung erkannte "Ich, der Mensch" im Mittelpunkt
seines Strebens, sondern das Wohl des dem Menschen noch unerkennbaren
Atman.

Hier setzt der Weisheitsteil der Shastras (jAana-kanda) ein. Er zeigt dem
Strebenden den Weg, wie der Geist des Menschen, der zur Maya gehort, zum
Freund des Atman werden kann. Durch ein immer neu geiibtes sich Freimachen
von allen herumirrenden Gedanken, durch eine immer neu geiibte Entleerung
von allen Inhalten, kann der Geist mit Hilfe der Belehrung durch die Shastras
erreichen, dass der eigene, ja immer gegenwirtige Atman ihn erfiillen, ihm
seine Gegenwart offenbaren kann. In bestimmten, nach langer Schulung
erreichten Zustanden, die man samadhi nennt und von denen es vielerlei Arten
gibt, setzt die Tatigkeit des Geistes vollkommen aus; nur der Atman leuchtet.
Wenn die Funktionen des Geistes wieder zuriickkehren, dann klingt in ithm ein
tiefes Gliicksempfinden nach: "Wonne, Wonne!" Dann sagt ein solcher
Erloster: "Nun weiss ich: ich bin Atman." "Ich bin es", oder: "Ich bin er", je
nach der Philosophie der Jnana-Schule, deren Weg er ging. Diese Worte "Ich
bin Atman" und "es ist Wonne" spricht der Geist, der zur Zeit des samadhi gar
nicht bewusst erleben konnte. Es ist so dhnlich, wie wenn jemand nach einem
traumlosen tiefen Schlaf erwacht und sagt: "Oh, ich habe herrlich geschlafen",
obgleich der Schlaf eben deshalb so herrlich war, weil das Bewusstsein des Ichs
gar nicht da war.

Die vielen Shastras, welche die Weltanschauung und die Methoden der bisher
besprochenen Wege darlegen, haben alle eines gemeinsam: Sie machen es dem
Adepten zur Pflicht, auch jene Shastras zu horen, die von Bhakti handeln. Ja,
sie weisen ihn sogar an, bestimmte Dinge zu tun — physisch oder gedanklich —
die, von aussen gesehen, den Methoden der Bhakti-Schule dhnlich sind. Doch



ist hier eben der Beweggrund noch mehr oder minder eigensiichtig. Das Ziel ist
noch immer, in diesem Leben oder in einem kiinftigen Lust, Freude, Wonne zu
erlangen — sei es fiir das genusssiichtige Herz, sei es fiir den eigenen ewigen
Atman.

Ganz verschieden davon sind die Unterweisungen an diejenigen, die verstehen
konnen, dass alle Wesen, welche die vorher geschilderten Wege gehen, im
Grunde wahrhaft lieblos sind. Weil das bloss eingebildete Ich leidet, geht man
oft harte Wege, entweder um das Leid des Ichs zu mindern, um ihm Freude zu
verschaffen, oder um es durch vollige Aufhebung seiner selbst zu begliicken.
Eigensucht mit dem Ziel der Aufhebung des Leidens bestimmt den Weg.

An Menschen, welchen diese Erkenntnis aufdiammert, wendet sich das Bhakti-
Shastra.

Denen, die wohl einsehen, dass es edler wire, Gott um Seiner selbst willen zu
lieben und Ihm zu dienen, die sich aber noch nicht vom Begehren nach Lust
fre1 machen konnen und die noch die Leibeshiillen fiir ithr wahres Wesen
halten, die noch nicht loskommen konnen von dem Wahne "Ich bin dieser oder
jener Mensch", wird der folgende Weg gewiesen:

Tue die dir von den Shastras gewiesenen Pflichten, doch tue sie um Gottes
willen, weil Gott es in den Shastras geboten hat und weil Er dort sagt, dass Ihn
die Erfiillung dieser Pflichten erfreut. Tue, was du als Brahmane, als Krieger,
als Landwirt, als Kaufmann, als Angestellter, als Gatte, als Gattin, als Schiiler
in der Jugend, als Greis ... zu tun hast, doch bitte zur selben Zeit flehentlich um
die Gnade, die Bhakti zu empfangen. Diese Bhakti schenkt dir die Kraft, dich
und alle Dinge, die du besitzest, und die Menschen rings um dich, mit denen
dich die Folgen deiner eigenen Taten in fritheren Leben nun in der
menschlichen Gesellschaft verkniipfen, nicht mehr bloss in bezug auf dich hin
zu sehen, sondern alles, sowohl dich selbst als auch die Dinge, Menschen, ja die
ganze Welt als Gottes Eigentum zu betrachten. Was du — wie du meinst — in
diesem irdischen Leben nicht entbehren kannst, was du dein tédgliches Brot
nennst, du darfst Gott darum bitten. Doch musst du voll achtsamer
Aufmerksamkeit vom Munde der Bhaktas horen, wer und wie Gott ist, und du
musst dies im Sinne behalten, wenn du Gott um irgend etwas bittest. Wenn die
Erfiillung deiner Bitte geeignet ist, dich noch tiefer zu betéren, dich noch mehr
an die Welt der Unwissenheit zu kniipfen und dich von wahrer Liebe zu Gott
noch weiter wegzufiihren, dann nimm die Nichterfiillung deiner Bitte hin als
Seine Gnade. Ja, halte dir immer vor Augen, dass Krishna im Bhagavata-
Purana wiederholt sagt, dass es ein Zeichen Seiner Gnade ist, wenn Er durch
Tod oder Vernichtung einem Menschen das raubt, was sich verdringend
zwischen Gott und den Menschen stellt.

Entweder schon in diesem Dasein, meistens aber im nidchsten Leben, hat die
Beriihrung mit den Bhaktas und das glaubensvolle Horen der Shastras bewirkt,
dass der Mensch erkennt: Was ich fiir mich selbst hielt, ist ein Missverstindnis.
Meint Atman hatte sich von Gott abgewendet und vergessen, dass er seinem
Wesen nach aus reiner Erkenntnis besteht und in dieser Welt der Unwissenheit
in der Fremde weilt.

Sobald er das erkannt hat, versteht er dank der Unterweisung der Shastras, dass
die zu Gott hinziehende Kraft ithn beriihrt hat. Er versteht, dass die Kraft der



Worte der Shastras durch das Ohr und seinen Geist an sein Herz drang und den
Atman aus seiner schlafartigen Verhiillung aufstorte. Er versteht, dass diese
Kraft ihm die Fihigkeit gibt, den Bhaktas zu dienen und alle Pflichten freudig
zu erfiillen — mit Hianden und Fiissen, Herz und Sinnen und Geist. Es sind die
Pflichten, von denen die Shastras sagen, dass es die Methoden des Gott-Dienens
sind, die Gott erfreuen. Er erkennt auch, dass diese Kraft sich steigern kann bis
zur klaren Gott erkennenden Liebe zu Bhagavan, dann, wenn ihm Gott durch
die Bhaktas gnadenreich die Kraft der Bhakti schenkt und wenn er selbst sich
nicht gegen das vergeht, was die Shastras iiber Gott, die Welt, den Atman und
die Methoden des Dienens aussagen.

Er erlebt dann, dass die Welt, einschliesslich seines Ichs, seines Leibs und
seines Geistes und einschliesslich von allem, was er besitzt, thn nicht mehr wie
bisher von Gott fernhilt, sondern dass sie Mittel und Werkzeug geworden ist,
um Gott zu dienen. Er iibergibt sich selbst und alles, was er als sein eigen weiss
und was er als seine Umwelt erlebt, vollig dem allmichtigen Gott, und er
schaut getreu nach dem, was Gottes Eigentum ist und Er ihm zur Obhut und
Pflege anvertraute.

Ohne dass er sich dessen bewusst wird, erlost ein solcher Mensch die aus Maya
bestechende Welt — soweit sie ihm zugénglich ist — und er trdgt bei zur Erlosung
der Mayakraft, welche die ihr selbst widerliche Aufgabe hat, jene Atmans, die
es nicht anders wollten, von ihrem Ursprung, von Gott, fernzuhalten.

Die Welt der Maya, mit allem, was zu ihr gehort, wird nun nicht mehr von
einem selbstsiichtigen Ich gemessen, bewertet und ausgebeutet. Diese
gottfremde und ganz des Gottlichen entbehrende Welt wird geheiligt, sie wird
Gott zugeordnet, das heisst von Gott her gesehen. Und diese Welt wird zu
Seinem Dienste verwendet. Die Welt wird ein Mittel, um Gott zu dienen.

Doch noch stirker kann sich die Gewalt dieser anziehenden Kraft ausdriicken.
Er, der nun ein Bhakta ist, erkennt es als eine licherliche Lieblosigkeit, nach
Erlosung von Leid zu streben.

Es ist nicht so, dass der Bhakta nunmehr dem Erleben der Hirte der Mayawelt
enthoben wire; er spiirt sie wohl. Doch alles Leiden ist nun verwandelt, ist
Gliick geworden, denn er leidet ja nicht mehr aus Unwissen und um seines
eigenen Ichs willen. Er weiss, dass er Gott dient, und er ist freudig bereit, in
diesem Leben und in folgenden Leben noch linger zu leiden, wenn Gott
wiinscht, dass er Ihm in dieser Mayawelt der Zeit und des Raumes in einem
Leibe und Geiste diene. Er bittet um nichts als um die stetige Kraft der
erkennenden dienenden Liebe, die ihn dazu befihigt, das Dienen, so wie es
nach den Shastras Gott erfreut, auch nicht fiir einen Augenblick lang zu
vergessen.

Der Atman in diesem Menschen ist unter dem Einfluss der anziehenden Kraft
Gottes, der Bhakti, erwacht. Weder sein Leib, noch sein Geist, noch sein
eigenes Wesen, noch der eigene Atman sind ithm um ihrer selbst willen lieb.
Um Gottes willen, das heisst um des Gott-Dienens willen, sind sie thm lieb, so
lange Gott sie ihm als Werkzeuge zum Dienen gibt.

Hier liegt die Wundermacht der Anziehungskraft Gottes. Alle anderen Shastras
hatten Glauben an Gott, das heisst die Uberzeugung "Gott ist", vorausgesetzt;
doch hier fiir den Weg der Bhakti ist eine andere Voraussetzung gegeben:



Glaube und unerschiitterliche Zuversicht, dass der ewige Sinn und Zweck des
Lebens als Mensch und als Atman das Gott-Dienen (seva) ist. "Glauben an das
Gott-Dienen ist die einzige Voraussetzung, die ein Mensch erfiillt haben muss,
wenn er den Weg der Bhakti gehen will." So hat es Rupa Gosvami, welcher der
Chaitanya-Schule der Bhakti zugehorte, formuliert.

Die gewaltige Kraft Bhakti kann so stark sein, dass — wenn Gott und die
Bhaktas es in ihrer Gnade wollen — sie auch einen solchen Atman und damit
den ganzen Menschen beriihren und erfassen kann, der ganz und gar von der
finstersten Kraft der Maya (tamas) tiberwiltigt ist.

Obgleich es dem Menschen in den Shastras geboten wird, von Stufe zu Stufe
mit den oben angegebenen Liauterungsmethoden zu schreiten, so ist doch Gottes
eigene Gnadenkraft, welche die Kraft der Bhaktas ist, keineswegs an
irgendwelche Regeln gebunden. Sie kann denjenigen voll und ganz erfassen,
den sie erfassen will. Dementsprechend gibt das Bhakti-Shastra jedem die
Erlaubnis, den Weg der Bhakti zu gehen, einem moralischen Verbrecher, einer
Hure, einem Kastenlosen, einem Kind. Nur die eine Bedingung muss erfiillt
werden: lebendiger Glauben an das Gott-Dienen.

Ja, in den Shastras wird berichtet, wenn Gott selbst von Zeit zu Zeit in dieser
Welt der Maya in einer Seiner ewigen Gestalten als Avatar sichtbar wird, hat
Seine Beriihrung, Sein Wort, Sein blosser Gedanke Tieren und Pflanzen,
Fliissen und Steinen die Kraft des Dienens gegeben und den Atman in ihnen,
der unter dichten Mayahiillen schlummerte, zur wahren Gottesliebe erweckt.
Die Bhakti und ihr Offenbarwerden ist ebenso ausserhalb aller Bedingtheit der
Mayawelt wie Gott selbst. Wenn die Kraft der Gottesliebe auch ein Wesen
erfassen kann, das sie weder erwartete noch eigentlich bewusst wollte, so ist
doch der Weg, den die Bhakti-Shastras weisen, die inbriinstige Bitte um die
Gnade Gottes und der Bhaktas.

Doch gibt es einen sicheren Weg, sich von dieser Gnade auszuschliessen. Es ist
das, was die Bhakti-Shastras "aparadha" nennen. Es ist das Missachten von
dem, was die Shastras von Gott, von der Welt, vom Atman, von der
erkennenden dienenden Liebe und der gebotenen Art des Dienstes sagen.
Aparadha bedeutet des Gegenteil von Gottverehrung, also Gotteslidsterung. Und
in keinem Teil der Shastras findet sich ein Bericht, dass je einer die Gnade der
Kraft des Dienens empfangen habe, der Aparadha beging, es sei denn, er
bereute es aus tiefem Herzen.

Der Guru erlidutert: Wenn der Adept die Aparadhas iiberwinden konnte und
wenn die gnadenvolle Anziehungskraft Gottes zum Gipfel ansteigt, dann wird
sie in den Bhaktas zum sehnsiichtigen Verlangen, Gott, Sein Reich und die
Seinen recht zu erkennen, um IThm und den Seinen nun unmittelbar — nicht
mehr bloss mit Hilfe von Dingen der Maya — liebend dienen zu konnen. Das
Begehren, Gott und Sein Reich schauen zu diirfen, ist hier nicht mehr der
Ausdruck eines selbstischen Verlangens nach Wonne und Gliick, sondern der
von Gott selbst geschenkte Wille zum unmittelbaren Dienen.

Dienen-Wollen ist das Gegenteil von sich Gott in die Nidhe dringen wollen. Je
hoher und stiarker der Grad echter Gottesliebe ist, um so tiefer die echte, Gott
erfreuende Demut.



Bhakti ist Dienen (seva). Das Dienen ist am hochsten, wenn der Bhakta sein
eigenes Selbst vergisst, wihrend er Gott und dessen ewige Begleiter durch sein
Dienen erfreut.

Der Mensch, auch der beste, edelste Mensch, begehrt Frieden, ewige Seligkeit.
Der Mensch als solcher vermag niemals Gott zu dienen. Nur der ewige Atman
im Menschen vermag das. Aber auch dieser Atman vermag es nur aus Gottes
eigener Kraft des Erkennens und der Freude. Erst diese Kraft befdhigt den
Atman, Gott zu dienen. Diese gottliche Kraft ist iiberall, wirkt immerwéhrend;
aber sie wird auf Erden erst durch den Guru und die Shastras offenbar.

Die Weltanschauung des Abendlandes kann nicht die Grundlage dafiir sein, die
Bhakti zu verstehen. Die Gegenwart des Kosmos schliesst die allerfiillende
Gegenwart Gottes, Seines Reiches und Seiner Kraft nicht aus.

Jedoch die irdische Erfahrung des Kosmos schliesst die Erfahrung Gottes aus.
Gott als Ursprung, Erhalter und Aufloser des Weltalls ist geméss der
Offenbarung der Veden nur "ein Viertel" Gottes, wie Er wirklich ist; aber
sogar dieses blosse "Viertel" ist iberallhin sich erstreckend und
alldurchdringend.

Um iiberhaupt Erfahrung der Welt zu haben, bedarf der Atman des ihm von
der Maya suggerierten eigensiichtigen Ichgefiihls, das auf Geist und Leib
ausgerichtet ist, die aus Mayastoff gebildet sind. Im Sinne der Shastras sind
Tugend und Siinde nur relative Begriffe, die auf das illusiondre Ich des
Menschen bezogen sind. Der Atman gehort seinem Wesen nach dem Reiche der
gottlichen Erkenntnis an. Aber da er bloss ein winziges Stiubchen reiner
Erkenntnis ist, bedarf er der Erkenntniskraft Gottes, um Gottes Wesen und sein
eigenes Wesen zu erkennen. Bhakti ist die Kraft der Erkenntnis und des
dienenden Liebens. Sobald dem Atman diese Kraft geschenkt wird, wird der
Atman erlost, wird er ein Befreiter (mukta) im urspriinglichen Sinn des Wortes,
das heisst frei von der Krankheit der Gottabgewandtheit. Was er fortab tut,
vollbringt er von Gottes Blickpunkt aus und nicht mehr vom Blickpunkt des
illusionédren Ichs.

Ziel der Shastras ist nicht die Erlosung des Menschen. Der "Mensch" ist geméss
den Shastras nur Hiille. Das Wesen, um dessen Erlosung es geht, ist einzig der
ewige Atman.



Nachwort
Der Weg der indischen heiligen Schriften ins Abendland

Die Geschichte des langsamen Bekanntwerdens und Verstehens der heiligen
Texte Indiens vollzog sich meistens im stillen, ist aber keineswegs
unwesentlich, und oft ist es typisch fiir die Geschichte des Abendlandes.

Die Sehnsucht von Gottsucher aus den Jahrhunderten vor und nach Beginn der
christlichen Zeitrechnung, das Streben von Pythagoras, Apollonius von Thyana,
von Plotinus und anderer nach Indien war ldngst vergessen worden.
Fabelgeschichten von einem fernen reichen Goldland hatten sich in vielen
Jahrhunderten dariiber gerankt. Auch die ersten Texte, die aus indischen
Sprachen in eine europiische Sprache iibertragen wurden, waren keineswegs die
heiligen Schriften der Hindus, es waren Gesetzbiicher der mohammedanischen
Eroberer Indiens, die nun auch den neuen englischen Herrschern helfen sollten,
das ihnen unversehens zugefallene Land reibungslos zu verwalten und
steuertechnisch aufs beste auszubeuten. Erst im Jahre 1785 erschien in einem
riesigen Sammelband, nebst mancherlei ethnographischen Beitridgen, eine
Ubersetzung der Bhagavadgita von Charles Wilkins (senior merchant der
Englischen Ostindischen Handelskompanie). Kein Geringerer als der grosse
Warren Hastings, einer der Begriinder der englischen Macht in Indien, verfasste
die Vorrede dazu. Und er schrieb darin iiber die indischen heiligen Texte die
folgenden prophetischen Worte:

"Diese heiligen Schriften werden weiterleben, wenn die britische Herrschaft in
Indien lidngst nicht mehr besteht und die Macht und der Reichtum, den sie
brachte, nur mehr der Erinnerung angehdren werden."

In den Jahren 1801 und 1802 erschienen dann in Strassburg die beiden
umfangreichen Binde eines wissenschaftlichen Werkes in lateinischer Sprache,
das den seltsamen Titel "Oupnek-hat" fiihrte. Der Autor Abraham Hyacinthe
Anquetil-Dupperon war damals schon ein Mann von siebzig Jahren. Als junger
Zogling eines Priesterseminars ins Paris hatte er in der Bibliothek eines
Freundes ein Blatt mit unbekannten Schriftzeichen gesehen, das niemand
entratseln konnte, und von dem man nur wusste, dass es aus Indien stammte.
Dieses Blatt mit der fremdartigen Schrift hatte den grossten Einfluss auf sein
weiteres Leben. Um nach Indien zu kommen und dort diese unbekannte Schrift
zu entziffern, liess er sich, da er nicht genug Geld fiir die Reise besass,
kurzerhand als gemeiner Soldat der Franzosischen ostindischen Kompanie
anwerben. Acht Jahre teilte er mit Kameraden, die der Abschaum der
Gefiangnisse und Spitéler fiir Geschlechtskranke waren, die unvorstellbaren
Miihen und Gefahren und Demiitigungen eines Soldnerlebens in den Tropen,
ohne lange Zeit seinem Ziele auch nur einen Schritt ndher zu kommen.
Wihrend Friedrich, der Konig von Preussen, und die Osterreichische Kaiserin
Maria Theresia im Siebenjdhrigen Krieg um die Vorherrschaft in Deutschland
rangen und gleichzeitig England und Frankreich, die Verbiindeten der beiden
Michte in Amerika und Indien, um die Weltherrschaft kimpften, tat der kleine
franzosische Soldat Anquetil-Duperron in Indien seinen harten Dienst, machte
die endlosen Vormirsche und Riickziige mit, durch Urwald und Wiiste, im



Streit mit Englindern und Eingeborenen, wilden Tieren und Schlangen und
Seuchen. Zuletzt geriet er in Kriegsgefangenschaft und wurde interniert. Aber
vorher war es ihm doch gelungen, das Vertrauen der misstrauischen
Parsipriester zu erringen, und er durfte die alte heilige Sprache der kleinen
Volksgruppe der Perser lernen, die viele Jahrhunderte frither eine Zuflucht in
Indien gefunden hatte, als der Islam in ihre Heimat eingebrochen war.
Anquetil-Duperron vermochte nun das Blatt mit der fremden Schrift zu
entziffern, das ihn in den Orient getrieben hatte. Es gehorte zum "Zend-
Avesta", der heiligen Schrift der Religion des Zoroaster. Er war der erste
Européer, der die Urkunden las, deren Hintergrund ein ungeheures kosmisches
Ringen ist, der Kampf zwischen Ormuzd und Ahriman, dem Lichtreich und
dem Reich der Finsternis, ein Ringen, wovor aller irdischer Kampf nur ein
zuckendes Schattenbild zu sein scheint.

Anquetil aber sammelte auch Hindu-Texte. Diese Urkunden berichteten {iiber
ein tiefe Sphére des unendlichen gottlichen Friedens, die iiber allen kosmischen
und irdischen Kampf und tiber alles irdische Gut und Bose erhaben ist.

Als Anquetil, vom Fiebern verheert, im Jahre 1761 nach Paris heimkehrte, war
er drmer als bei der Ausfahrt vor acht Jahren. Die franzdsischen Gelehrten
erklidrten die Texte, die er aus Indien mitgebracht hatte und die er iibersetzte,
fir Falschungen. Doch unverdrossen iibersetzte er in seiner Dachkammer
weitere vierzig Jahre, wihrend die Welt von immer neuen Kriegen geschiittelt
wurde, die Franzosische Revolution sich abspielte, Napoleon nach Agypten zog
und das franzosische Kolonialreich verloren ging.

Zuerst hob er den versunkenen grossen Schatz der altpersischen Religion des
Zoroaster fiir das Abendland ans Licht (Zend-Avesta, Ouvrage de Zoroastre,
Paris 1771). Dann libersetzte er die indische Weisheit der Upanishaden. Mit
grosster Gewissenhaftigkeit rang er um die Treue jedes Wortes. Zuerst wurde
diese Ubersetzung in franzosischer Sprache fertiggestellt, dann verwarf er sie
und verfasste, der noch grosseren Treue und Klarheit halber, eine lateinische
Ubersetzung, die fast siebzehnhundert Druckseiten umfasst. Anquetils
Hauptquelle war nicht der Originaltext in Sanskrit, sondern eine alte
Ubersetzung aus dem Sanskrit ins Persische, die der mohammedanische
Kaisersohn Dara Shukoh, der die indische Mystik liebte, 1656 bis 1657 in
Delhi, kurz vor seinem gewaltsamen Tode, hatte anfertigen lassen. Das Wort
"Oupnek'hat" ist nichts anderes als eine verderbte persische Wiedergabe des
Wortes Upanishad.

Im Vorwort zum zweiten Band des genannten Werkes schrieb Anquetil als
Greis riihrende Worte an die indischen Brahmanen. "Anquetil Duperron sendet
den Weisen Indiens seinen Gruss", so beginnt er. "Oh, ihr Weisen, missachtet
nicht das Werk eines Mannes, der von gleicher Art ist wie ihr. Hort doch an,
ich bitte euch, wie ich lebe. Meine tigliche Nahrung besteht aus Brot und ein
wenig Milch, aus Kise und Brunnenwasser und kostet weniger als vier
franzosische Sous, was den zwolften Teil einer indischen Rupie ausmacht. Der
Gebrauch eines wiarmenden Feuers im Winter, von Matratzen oder Bettlaken ist
mir unbekannt. Ohne regelmissiges Einkommen, ohne Pflege, ohne Amt, nicht
mehr und nicht weniger gebrechlich als es meinem Alter und aller erlittenen
Miihsal entspricht, lebe ich kiimmerlich vom Ertrignis meiner



schriftstellerischen Arbeiten; ohne Frau, ohne Kinder, ohne Diener, entblosst
von allen Giitern der Welt, ganz allein, ginzlich frei ... Mit unablissigem
Bemiihen atme ich Gott, dem hochsten und vollkommensten Wesen, entgegen.
Mit volliger Seelenruhe harre ich jener Auflosung des Korpers, von der ich
nicht mehr weit entfernt bin." )

Diese erste Ausgabe einer Ubersetzung, einer sehr freien Ubersetzung der
Upanishaden, die vor mehr als hundertfiinfzig Jahren erschien, hat damals trotz
aller Miéngel in der westliche Hemisphire einen ungeheuren Eindruck
hervorgerufen. Arthur Schopenhauer schrieb dariibers: "... Oh, wie wird hier
der Geist reingewaschen von allem ihm frither eingeimpften .. Aberglauben
und aller diesem fronenden Philosophie. Es ist die belohnendste und
erhebendste Lektiire, die (den Urtext ausgenommen) auf der Welt moglich ist:
Sie ist der Trost meines Lebens gewesen und wird es meines Sterbens sein."
Wenn man die Werke europiischer Dichter aus dieser Zeit um die Wende zum
neunzehnten Jahrhundert liest, auch schon aus den Jahren unmittelbar vor der
Veroffentlichung des "Oupnek'hat”, da merkt man, etwa in den "Hymnen an
die Nacht" von Novalis oder in den Berichten Tiecks iiber die geplante
Fortsetzung von Novalis Roman "Heinrich von Ofterdingen", immer wieder die
Sehnsucht, nach Indien zu gehen. Als "Oupnek'hat" in Frankreich erschienen
war, da eilte ein Freund des eben verstorbenen Novalis, der Dichter Friedrich
Schlegel, einer der Begriinder der europiischen Indologie, nach Paris. Von dort
schrieb er 1804 an Ludwig Tieck: " ... Allein jetzt ist alles dies von Sanskrit
verdringt. Hier ist eigentlich die Quelle aller Sprachen, aller Gedanken und
Gedichte des menschlichen Geistes, alles stammt aus Indien, ohne Ausnahme."
Als der Bruder Friedrich Schlegels, August Wilhelm Schlegel, der
Shakespeareiibersetzer, als Universitidtsprofessor in Bonn, mit eigener Hand - da
es keinen Setzer gab, der das verstand — die Druckbogen der indischen
Bhagavad-gita (oder "Bhagavadgita-Upanishad") in Devanagari-Lettern setzte,
da bat in Goethe, Schlegel moge ithm doch einige solcher Druckbogen
zusenden. Sein Auge wollte sinnend verweilen auf den Formen der uralten
Schriftzeichen, um welche so viel Arom von Indien wittert.

Als der Staatsmann Wilhelm von Humboldt als alter Mann die Bhagavadgita
las, da schrieb er: "Das schonste, ja vielleicht das einzig wahrhafte
philosophische Gedicht, das alle uns bekannten Literaturen aufzuweisen haben
... Ich danke Gott, dass er mich so lange hat leben lassen, um dieses Gedicht
noch lesen zu konnen."

Wenn es auch nicht stimmt, was man damals bei der Geburt der indologischen
Wissenschaft in der ersten Begeisterung annahm, dass Sanskrit die Mutter aller
Sprachen sei und alles in Indien seine Wurzel habe, so bedeutet das aber auch
nicht, dass mit der Kenntnis der Upanishaden und der Bhagavadgita schon die
Tiefen der indischen Weisheit erreicht wéren. In der im Abendland noch kaum
bekannten 'reinen, unverhiillten und undurchbohrten Bhakti" findet sich eine
nicht mehr allein Wissen suchende Gotteserkenntnis und Gottesliebe, die iiber
die Schau der Upanishaden und der Bhagavadgita noch weit hinausfiihrt.

8 X. Parerga 2; § 185.



Es gibt mit allegorischen Darstellungen verzierte alte ungenaue Weltkarten, die
auf dem begrenzten Wissen der Geographen der Antike beruhen und die sich
hauptsdchlich auf den Umkreis des Mittelmeers beschrinken. Ein fortgesetztes
Vorbeigehen an der Erkenntnis der inneren Tiefen des Seins und der gottlichen
Geheimnisse, wie sie in den Offenbarungsurkunden der Hindus dargelegt
werden, wire dem Verhalten eines Seefahrers vergleichbar, der sich in unseren
Tagen auf diese vergilbten Karten beschrinkte und von den Ozeanen, die sich
weiter erstrecken als seine Erfahrung bisher reichte, nichts wissen wollte.

Doch konnte eine Entdeckung der unendlichen Reiche der ewigen Wirklichkeit,
die sich in ihrer Fiille nur der nichts fiir sich selbst begehrenden dienenden
erkennenden Liebe zu Gott (bhakti) erschliesst, im Menschenleben eine viel
wesentlichere Umwilzung und Bewusstseinsverlagerung bewirken als einst — im
Bereich der Erdkunde und des Welthandels — das Vorstossen aus dem
Landerkreis des Mittelmeers zur weiten Erdenrunde.

Woher kam vor eineinhalb Jahrhunderten bei der ersten Begegnung mit
indischen heiligen Texten die Erschiitterung grosser Geister des Abendlandes?
Man zdgert mit der Antwort. Doch ein glaubiger Hindu wiirde erwidern: "Weil
hier ein Fenster, ein Tor in das Reich der ewigen Wahrheit geoffnet wird."
Bezeichnend fiir die Haltung eines Hindus ist auch ein von Aristoxenes
berichtetes Gesprich, das einst Sokrates mit einem indischen Weisen, der nach
Athen gekommen war, gefiihrt haben soll. Sokrates erzihlte dem fremden Gaste
aus Indien, dass sein Werk darin bestehe, iiber das Leben der Menschen
nachzusinnen. Der Inder lichelte und sagte: "Niemand vermag menschliche
Dinge zu begreifen, der nicht die gottlichen Dinge versteht."



Anhang
Chronologie und Einteilung der vedischen Texte

Die in der Literaturwissenschaft dlteren Stils vielfach vorherrschende Frage
nach dem Zeitpunkt der Abfassung eines Werks ist bei der Behandlung der
indischen heiligen Texte noch schwerer zu beantworten als zum Beispiel bei der
Bibel. Da wie dort ist in der Wissenschaft erst kiirzlich die iiberragende
Wichtigkeit der miindlichen Uberlieferung beachtet worden, welche oft neben
und hinter den Texten steht.

In Indien ist iiberdies seit alters her das Interesse an historischen Daten und an
der Feststellung von vorher und nachher besonders gering. Dieses Fehlen an
"historischem Interesse" im modernen Sinn wird aber erst verstindlich, wenn
man bedenkt, dass fiir den Hindu die heilige Wort-Offenbarung, der Veda,
ohne zeitlichen Anfang ist. Er ist so alt wie Gott und wird zu Beginn der
Schopfung eines jeden Universums von Gott dem jeweiligen Brahma, dem
Gestalter und Formgeber eines Weltalls, mitgeteilt und von diesem dann in
bestimmter Reihenfolge durch die Avatare Gottes und Gottes ewige Begleiter
weiter bekanntgemacht.

Das Wissen um die grundlegende Bedeutung der miindlichen Tradition, in
welcher oft sehr altes Gedankengut in ein jlingeres Sprachkleid gehiillt ist,
erleichtert auch unser Verstiandnis fiir die indische Einstellung, dass die dussere
sprachliche Form, in der uns eine Offenbarung entgegentritt, nicht allein
ausschlaggebend ist fiir ihr Alter. Altere und jiingere grammatische Formen
sind also, auch wissenschaftlich gesehen, kein ausreichender Hinweis auf das
Alter der Wort-Offenbarung, sondern nur auf die Zeit ihrer sprachlichen
Formulierung.

Die im Westen iibliche Einteilung des vedischen Schrifttums in éltere und
jingere Texte, gemdss welcher die Abfassung des Veda etwa 2000 v. Chr.
einsetzt, die der Upanishaden etwa 900 v. Chr., die der Bhagavadgita etwa 500
oder 300 v. Chr., worauf zuletzt die Abfassung der jlingsten Puranas und
Tantras mehrere Jahrhunderte nach Christus erfolgt, ist wie fast alle Daten aus
der ilteren indischen Geschichte sehr hypothetisch. Auf die damit verkniipften
Theorien ndher einzugehen, fehlt der Raum. Einigermassen sichergestellt ist
u.a. die Lebenszeit Buddhas (567 - 487 v. Chr.), die Erweckung des Konigs
Ashoka auf dem Schlachtfeld 262 v. Chr. In keinem einzigen Werke
Shankaracharyas findet sich eine Anspielung auf irgendwelche historische
Ereignisse der indischen Geschichte; doch nimmt man an, dass er etwa 800 n.
Chr. lebte. Krishna Chaitanya wandelte auf Erden 1486 bis 1533.

Die Wort-Offenbarung der Veden wurde nach ihren eigenen Aussagen von
Vyasa (dem Avatar Krishna Dvaipayana) gegen das Ende des "dritten
Zeitalters" vedischer Rechnung (dvapara-yuga), etwa 3500 Jahr vor Christus,
geordnet, in fiinf Gruppen geteilt und diese fiinf grossen Abteilungen wurden
von ihm bestimmten wiirdigen Schiilern ilibermittelt. Gemaiss der Wort-
Offenbarung sind alle diese fiinf Teile des Veda Ausfluss Gottes selbst (Brihad-
Aranyaka-Upanishad 2, 4, 10).



Die sprachliche Formulierung der sogenannten "letzten Teile" des Veda begab
sich gemédss dem Padma-Purana etwa 300 Jahre nachdem Krishna die Welt
verlassen hatte. Krishna verliess die Welt geméss den Aussagen der Shastras vor
ungefihr 5100 Jahren.

Einteilung des Veda

A. Als Shruti (Sruti) werden in den Texten im allgemeinen die "vier Veden",
einschliesslich der Upanishaden, bezeichnet. Diese Offenbarungen wurden
gehort (Sruta), doch ist zumeist nicht bekannt, wer ihnen die erste sprachliche
Formulierung gab. )

B. Als Smriti (smrti; Uberlieferung) werden im allgemeinen diejenigen
Offenbarungen bezeichnet, deren erster sprachlicher Formgeber bekannt ist
(Vyasa, Narada usw.). Doch auch diese Teile werden in den Texten oft Shruti
genannt, im Sinne von gottlicher Offenbarung.

C. Auch andere Werke, die von bestimmten Sehern der Vorzeit verfasst
wurden, die also nicht unmittelbar gottliche Offenbarung sind, werden Smriti
genannt (Smriti im engeren Sinn).

Verschiedene Philosophen haben je nach ihrem Gutdiinken einige Texte der
Offenbarung in den Vordergrund geriickt, anderen weniger Beachtung
geschenkt.

Zu der folgenden Liste ist zu bemerken:

1. Itihasas und Puranas werden sowohl im Bhagavata-Purana (1, 4, 20) als auch
in der Chandogya-Upanishad (7, 1, 2) als der fiinfte Veda bezeichnet. Diese
Feststellung geschieht also nach moderner Auffassung in einem der jlingsten
und in einem der &dlteren Teile der Shastras.

2. Zu den Itihasas oder Chroniken gehort das von Vyasa formulierte
Mahabharata, das die Bhagavadgita enthélt, und das Ramayana. Da im friihen
Mittelalter aus einem als Mula-Ramayana oder Ur-Ramayana bezeichneten
Werk zitiert wird und nicht aus dem von Valmiki verfassten Ramayana, ist
wohl das Mula-Ramayana aber nicht das Valmiki-Ramayana unter die
urspriinglichen Itihasas zu zihlen.

3. Das Wort "Purana" wird hier nicht im Sinn von "alten Geschichten"
gebraucht, sondern abgeleitet von puranam, erginzen, vollstindig machen. In
diesem Sinn wird es nicht nur im Mahabharata, sondern auch von Sayana, dem
klassischen Erklédrer der Veden, gebraucht, gemiss welchem der Sinn der "vier
Veden" aus dem "fiinften Veda" zu ergénzen ist.

4. Die Gruppe der Ekayana-Offenbarung (Chandogya-Upanishad 7, 1, 2), die
als Pancharatra oder Sattvika-Tantra bezeichnet wird, ist nach dem
Mahabharata eine Upanishad und dem Narada von Gott selbst mitgeteilt
worden, gehort also dem Wesen nach zur Gruppe Shruti (Shatapatha-Brahmana
13, 6, 1).

5. Die Bhagavadgita nennt sich selbst Upanishad.

6. Das Bhagavata-Purana bezeichnet sich selbst als Sattvata-Shruti (Bhagavatam
1,7, 4).



Der Veda

I. A
1. Rigveda )
2. Yajurveda ) Die drei Veden
3. Samaveda )

Veda
4. Atharvaveda ) Der vierte Veda

Jeder der vier Veden besteht aus:

1. Samhita (Sammlung von Siiktas oder

Hymnengruppen, Mantras)

2. Brahmana's (Beschreibung der
Opferhandlung usw).

3. Aranyaka's (Unterweisung fiir die die

B
(direkt von Vyasa formuliert)
Itihasa-Purana ) Der fiinfte
Miila-Ramayana
Mahabharata Itihasa

)

)
18 Puranas und ) Purana
18 Upa-Puranas )

sich von der Welt zuriickgezogen haben)

4. Upanisaden oder der Vedanta

I1.

Die vier Upa-veden sind untergeordnete
Veden, den Vier Veden angeschlossen:

1. Ayur-veda (Medizin)

2. Dhanur-veda (Waffenkunst)

3. Gandharva-veda (Musik, Tanz)

4. Sthapatya-veda (Architektur, Technik)

I11.

Die 6 Angas oder Hilfswissenschaften
fiir alle Veden und Upa-veden:

1. Shiksa (Aussprache)

2. Kalpa (Reihenfolge)

3. Vyakarana (Grammatik)

4. Nirkuta (Etymologie)

5. Jyotisa (Astronomie)

6. Chandas (Versmass)

Ihr Inhalt zusammengefasst in den
von Vyasa formulierten Brahma-
Satras oder Uttara-Mimamsa. — (Die
bedeutendste Sinnerkldrung der
Brahma-Suatras ist das Bhagavata-
Purana, das wichtigste der 28
Puranas).

IV.
Ekayana oder Pafcaratra oder



Sattvata-Tantra von
Narada formuliert

V.

Die Smrti's oder Gesetzbiicher. )

Werke iiber: )

Politik, Kriegsfiihrung, )

Okonomie (Arhta-$astra), )

Poesie (Alamkara-$astra), )

Erotik (Kama-$astra) )

Dharma-Sastra und Grhya-sitras, ) Ihre Gesamtheit als Smrti
z. B. Manu-smrti (soziales Leben, ) 1m engeren Sinne bezeichnet
Handel, Ackerbau usw.). ) und unter dem Namen
Die Tantra-Sastras, die Agamas ) "Upanga der Veden"
oder Shaiva-tantras: ) zusammengefasst

die DarSana-S§astras, die von anderen )
Autoren als Vyasa stammen: )
Jaiminis Parva-Mimamsa, )
Kapilas Samkhya-DarSana )
Patanjalis Yoga-DarSana )
Kanadas VaiSesika-DarSana. )
Das von Valmiki verfasste Ramayana, )
das thematisch zum fiinften Veda gehort. )

Upanishaden

Die in Indien erscheinenden Sammlungen des Sanskrittextes der Upanishaden
umfassen zumeist 108 Stiicke. Etwa dreizehn davon — Isha-, Kena-, Katha-,
Brihad-Aranyaka-, Chandogya-, Taittiriya-, Aitareya-, Kaushitaki-, Mundaka-,
Prashna-, Mandukya-, Shvetashvatara-, Maitti-Upanishad — gehdren zum
gemeinsamen Geistesgut aller verschiedener religiosen Richtungen des
Hinduismus. Zuweilen werden die genannten Upanishaden — nicht besonders
zutreffend — als die Hauptupanishaden bezeichnet. Andere Upanishaden — es
sind sehr wesentliche darunter — dienen besonderen Zielen. Da gibt es zum
Beispiel eine Reihe von Upanishaden, die eigens fiir den Sannyasi, den hauslos
schweifenden indischen Monch, bestimmt sind. Andere fiir den Jnana-Yogi,
andere fiir den Bhakti-Yogi. Unter den letzteren fiihren wieder eigene
Upanishaden zur Offenbarung je eines der grossen Aspekte des einen Gottes
hin, zur iiberweltlichen Gestalt Narayanas oder zu Krishna Gopala, Gott in
Seiner unséglichen Lieblichkeit, oder zu Rama oder zu Nrisinha oder zu Shiva.

Die achtzehn Puranas
Sechs davon, die sogenannten Sattvika-Puranas, sind vorzugsweise fiir Wesen

bestimmt, in denen der Sattva-Guna vorherrscht. Andere sechs, die Rajasika-
Puranas, sind vorzugsweise fiir Wesen bestimmt, in denen der Rajas-Gunga der



Maya vorherrscht. Weitere sechs Puranas, die Tamasika-Puranas, sind
vorzugsweise fiir Wesen bestimmt, in denen der Tamas-Guna der Maya
tiberwiegt.

Sattvika-Puranas
(Vishnu als zentrale Gottesgestalt)

Visnu-Purana Garuda-Purana
Bhagavata-Purana oder Bhagavatam Naradiya-Purana
Padma-Purana Varaha-Purana

Rajasika-Puranas
(Brahmas Gestalt vorherrschend)

Brahmanda-Purana Markandeya-Purana
Brahma-Purana Bhavisya-Purana
Vamana-Purana Brahma-Vaivarta-Purana

Tamasika-Puranas
(Shivas Gestalt vorherrschend)

Shiva-Purana Skanda-Purana
Agni-Purana Kurma-Purana
Linga-Purana Matsya-Purana



Erkldrungen und Erginzungen
Atman

Atman ist ein vieldeutiges Schliisselwort. Insbesondere ist Atman einer der
folgenden vier Ausdrucksweisen des Ewigen, dessen Wesen in alle seinen
Formen lebendiges ewige Sein (sat), reine Erkenntnis (cit) und gottliche Wonne
(ananda) ist und in allen seinen Ausdrucksweisen einer vollkommenen anderen
Kategorie angehort als das, was aus der Maya stammt.

In diesem Sinne kann das Wort Atman bedeuten:

1. Bhagavan (bhagavan, bhagavat): Von Raum und Zeit unbeschrinktes Sein
(sat), ganz aus Erkenntnis (cif) und Wonne (ananda) bestehend, mit Ausdruck
der unendlichen Fiille Seiner IThm eigenen Kraft, nur sich selbst erlebend, ohne
direkten Bezug zu den Welten der Maya und den in ihnen lebenden Wesen; der
iiberweltliche gestalthafte personliche Gott, auch als das Para-Brahman
bezeichnet, das hochste Brahman, das Brahman im Vollsinn des Wortes.

2. Paramatman (param-atman), der hochste Atman, auch Vishnu genannt: von
Raum und Zeit unbeschrinktes Sein (sat), ganz aus reiner Erkenntnis (cit) und
Wonne (ananda) bestehend, mit Ausdruck von Kraft, weltzugewendet aber
nicht weltabhéngig.

3. Brahman (brahman, neutr.): Von Raum und Zeit unbeschrinktes Sein (sat),
ganz aus reiner Erkenntnis (cit) und Wonne (ananda) bestehend, ohne Ausdruck
von Kraft, ewiglich stilles Sein, "Es", formlos, gestaltlos, inaktiv.

Bhagavan, Paramatman und das gestaltlose Brahman sind drei
Ausdrucksformen der ewigen Selbstdarstellung Gottes. Sie sind ewiglich
iberall, aber die von Zeit und Raum unbegrenzte Fiille ihrer Allgegenwart ist
nicht immer und iiberall offenbar.

Diese drei Selbstausdrucksformen des einen Gottes sind von einander
verscheiden, doch keineswegs getrennt von einander, also es handelt sich nicht
um eine Trinitdt oder drei Gotter. Gott ist in diesen drei Ausdrucksformen, Er,
welcher "der Zweitlose" genannt wird, ist in diesen drei Formen.

4. Auch der individuelle Atman, das reine Ich, das wahre ewige Selbst in jedem
Lebewesen (jivatman), ist ein winziges Fiinklein von Sein-Erkenntnis-Wonne
(sat-cit-ananda), aus der Blickkraft Mahavishnus stammend. Der individuelle
Atman gehort seinem Wesen nach dieser Welt der Maya, der Welt der
Gottvergessenheit, nicht an. Aus Mangel an Gott-Dienen-Wollen wurde er zum
"Leibtrager" (dehin), d. h. er wurde von der Maya mit den Hiillen von Geist,
Seele und Fleisch umkleidet, mit denen er sich aus Unwissenheit identifiziert.
Gemiiss den Shastras vermag nicht einmal der beste edelste Mensch mit seinem
Geist auch nur einen Hauch vom Reiche Gottes zu spiiren, es ist einzig und
allein der individuelle Atman, der dann, wenn er von der eigenen
Erkenntniskraft Gottes beriihrt wird und mit dieser Kraft der dienenden
erkennenden Liebe oder Bhakti sich ganz und gar hinschenkt, der vom
Geheimnis Gottes etwas ahnen kann.

Die Unterschiede zwischen Atman und Atman sind Unterschiede innerhalb der
gleichen Kategorie, wie zwischen dem Stamm, den Zweigen, den Blittern, den
Bliiten eines Baums.



Der individuelle Atman wird im 13. Kapitel der Bhagavadgita der Feldkenner
(ksetra-jiia) genannt. Sein "Feld" sind die groberen und feineren Leibeshiillen
(Leib, Gemiit, Geist usw.). Bei ihm weilt ein anderer "Feldkenner". Dessen
"Feld" sind alle Atmas. Er ist einer, auch wenn Er in jedem Lebewesen als der
Begleiter des Atman weilt. Er ist der innere Lenker (antaryamin, ein Aspekt
des paramatman).

Der innere Lenker begleitet stindig jeden individuellen Atman auf dessen
endlosen Wanderung durch die Welten von Zeit und Raum, doch ist Er selbst
immer ausserhalb von Zeit und Raum. Bloss der individuelle Atman, der sich
mit seinen Leibes- und Geisteshiillen identifiziert, vermeint der Welt von Zeit
und Raum anzugehdren.

Der Antaryamin erlebt nichts von dem, was der Jivatman mit Hilfe der Sinne
und des Geistes erlebt, aber die blosse Gegenwart des inneren Lenkers
(antaryamin) bewirkt, dass der individuelle Atman stets das erhilt, was thm
aufgrund des Tuns seiner Hiillen zusteht. Der innere Lenker wird auch "der
stille Zeuge" genannt, aber Er wird durch die Taten der Leibeshiillen und des
Geistes nicht beriihrt. Er ist ein stiller Zeuge wie etwa ein Katalysator im
Bereich der Chemie: Er 16st einen Prozess aus, ohne selbst daran beteiligt zu
sein und ohne davon beeinflusst zu werden.

Erst dann, wenn der Atman in der Menschenhiille die Wege zu gehen anféngt,
von denen er in den Shastras hort oder liest, beginnt der Antaryamin sich fiir
thn zu interessieren, und Er fiihrt ihn auf den Weg zum Guru und zum
Verstindnis des Shastras.

Uber die Beziehung des individuellen Atman zu dem inneren Lenker berichten
die beriihmten Strophen der Mundaka-Upanishad 3, 1; 1 - 3 (auch
Shvetashvatara-Upanishad 4, 7 und Rigveda 1, 164; 20) von den beiden Vogeln,
den beiden wohlvertrauten Freunden, die in dem gleichen Baum (dem Leibe)
nisten.

Der individuelle Atman ist unendlich klein (Mundaka-Upanishad 3, 1; 9 —
Katha Upanishad 1, 2; 8 — Shvetashvatara Upanishad 5, 9 — Bhagavata Purana
11, 16; 11). Er wird in den Upanishaden "kleiner als der tausendste Teil einer
Haarspitze genannt". Wegen seiner Kleinheit und Schwiche konnte er von der
Maya iiberwiltigt werden. Wo in den Shastras der Atman als das Kleinste des
Kleinen und das Grosste des Grossen bezeichnet wird, handelt es sich um das
Brahman und nicht um den individuellen Atman.

Wenn dieser individuelle Atman das Weiselose, das von Raum und Zeit
unbeschrinkte, gestaltlose Brahman erlebt, so wird er von dessen Gegenwart so
erfiillt, dass er fiihlt, er se1 von der Natur des Brahman. Wenn er sich verlieren
will, so kann er seine Eigenstdndigkeit ganz verlieren. Das nennt man sayujya-
mukti, die von den Wissenssuchern (jiani) vielerstrebte Erlosung.

Avatare
Unter avatara versteht die indische Wortoffenbarung das "Herableuchten", das

"Herabsteigen" Gottes aus dem gottlichen Reiche der Freiheit in die Welt der
Zeit und des Raumes der Mahamaya — ohne dass dabei die Natur Gottes sich in



irgendeiner Weise substantiell veridndert, ohne dass eine "Fleischwerdung", eine
"Inkarnation” eintritt. Gott unterliegt in keiner Weise den Gesetzen der
Mayawelt, auch wenn Er in sie herabkommt, noch bedarf Er einer fleischlichen
"Hiille", um sich zu offenbaren. Das ist das, was die Wortoffenbarung selbst
von den Avataren sagt.

Im Osten und Westen sind unter dem Einfluss nicht-vedischen Denkens andere
Darstellungen von indischen und abendlidndischen Philosophen der
Vergangenheit und Gegenwart gegeben worden, um 1hr jeweiliges
philosophisches System zu rechtfertigen. Wie weit buddhistische und christliche
Einfliisse auf diese Denker eingewirkt haben, ist Gegenstand von
wissenschaftlichen Streitfragen.

Die Avatare unterscheiden sich von einander durch ein Mehr oder Weniger von
Fiille der Gottheit, die sie offenbaren konnen. Es ist Gott selbst, der Seine
eigene Fiille in verschiedenen Intensitdtsgraden offenbart — wobei zu beachten
ist, dass die jeweils stdrkere Offenbarungsweise auch die geringere
Offenbarungsweise in sich enthélt und gelegentlich offenbaren kann, aber nicht
umgekehrt. Krishna kann sich z. B. als Rama offenbaren, aber nicht umgekehrt
Rama als Krishna. Krishna wird Bhagavan Svayam oder Gott Selbst oder Gott
in Seiner ganzen Fiille genannt. Er ist der Avatarin, in dem die anderen
Seinsformen Gottes griinden und von dem sie sozusagen ausgehen. Einmal
wihrend der Dauer jedes Brahma-Tages, d. h. einmal in der Entfaltung jedes
Erdenlaufs wird Rama offenbar. In ewiger Wiederkehr des Gleichen offenbaren
sich auch die anderen Avatare in verschiedenen Zeitabstinden.

Bhakti

Die unverhiillte Bhakti ist die ewige Kraft, mit der Gott sich selbst erkennt und
auch andere Thn erkennen macht; die Kraft, mit der Gott Seine eigene Wonne
erlebt und auch andere sie erleben macht. Wenn diese herrliche gotteigene
Kraft ein Herz, einen Atman ergreift, wird sie darin zur dienenden erkennenden
Gottesliebe, zur Bhakti. Das Ziel der unverhiillten Bhakti ist einzig noch tiefere
Bhakti, noch stirkeres Vermogen, Gott zu dienen, um Thn noch mehr zu
erfreuen.

Zu unterscheiden davon ist die "verhiillte", "durchbohrte" Bhakti, die nur ein
Mittel ist, um durch Liuterung des Herzens irdisches Wohl oder Wissen oder
Befreiung(mukti) zu erlangen. Das Wort Bhakti wird abgeleitet von der Wurzel
bhaj, dienen, erkennen, lieben, austeilen, Anteil haben.

Der Mensch als solcher, ganz ungeachtet seiner Kaste, seines Charakters, seines
Geschlechts, ist dazu erwihlbar, den Pfad der Bhakti zu gehen, wenn er den
lebendigen Glauben hat, dass einzig Gott-Dienen (seva) sowohl die Methode
wie auch das Ziel im Leben des Atman und daher des Menschen ist.
Bhakti-Yoga: der Heilsweg durch dienende erkennende Liebe (bhakti).

Die Devas



Die Devas sind individuelle Jivatmas, die aufgrund ihres Karmas in fritheren
Leben zu dem Amt eines Devas aufsteigen durften und die von Brahma aus
dem Material der Maya (vorzugsweise sattvaguna) ihre Gestalthiillen erhalten.
Die Devas sind nicht Avatare, sie gehdren keineswegs zu den ewigen
Seinsformen Gottes. Thre Namen bezeichnen ihre Amter, und nicht die
einzelnen Individuen. Wenn ein Deva abtritt, so wird sein Amt von einem
anderen Jivatman, der die notwendige Reifestufe erlangt hat, iibernommen.

Es gibt Devas, welche die einzelnen Himmelsrichtungen und deren Bereiche
beherrschen (digdevata). Es gibt Devas, welche die Walter iiber die einzelnen
Naturkrifte sind und auch iiber die Bereiche der einzelnen Sinnesorgane walten.
Zum Beispiel ist Agni nicht nur der Walter liber das Feuer (in dessen
verschiedenen Bedeutungsschichten), er ist auch der Walter iiber den
Sprachsinn. Die Digdevatas sind in dhnlicher Weise nicht nur die Herren der
Weltrichtungen, sie walten auch iliber das Gehor und den Gleichgewichtssinn
des Ohrs. Vayu, der Walter iiber den Wind und auch iiber den Lebensatem aller
Wesen im Weltall, ist auch der Walter iiber den Tastsinn (Haut). Die Ashvins,
die Zwillinge, die beiden himmlischen Heiler, walten iiber die Funktionen der
Nase. Uber alle Augen, iiber die Sehkraft waltet Surya, der Deva der Sonne.
Uber die Unterscheidungskraft, die Vernunft (buddhi) waltet Brahma, der
Weltgestalter.

Dharma

Erfiillung der dem Menschen nach Kaste und Lebenszustand obliegenden
religiosen und sozialen Pflichten. — Ganz im allgemeinen: edle Gesinnung,
treues Befolgen des in den Shastras offenbarten religidsen und sozialen Gesetzes
(von dhr, tragen, "das, was das Weltall tridgt"). — Dharma im buddhistischen
Sinn: die Heilslehre, die Ethik.

Naimittika-Dharma: Die zeitbedingten jeweiligen Pflichten und Wege eines
Menschen mit einem bestimmten Leib, mit bestimmten Anlagen, Zugehorigkeit
zu einer bestimmten Kaste, zu einer bestimmten Lebensstufe usw. Der unewige
Dharma, der sich bei jeder Geburt verdndert.

Nitya—Dharma: Der ewige Dharma, der allen Wesen gemeinsam ist; der
Dharma jedes Atmas, der darin besteht, ewiglich Gottes Diener zu sein.

Durga (durga)

Einer der Namen der grossen Maya (maha-maya). Die Durga ist eine Dienerin
Krishnas; sie straft; sie fiihrt die Menschen in Versuchung, um die
Aufrichtigkeit ihrer Willenswendung zu priifen; sie hilft demjenigen, der die
Probe bestanden hat; alle Dinge in dieser Welt sind ihm dann giinstig; sie
verleiht das Material, um Gott zu dienen: mit Leib, Geist, bis einschliesslich
Elektrizitit und Presse. Die Durga wird zehnarmig dargestellt, auf einem
Lowen reitend, der ihre heldenhafte Macht andeutet. Ihre beiden Sohne sind
Schonheit und Erfolg. Zur Durga, die das Urbild der Maya dieser Welt ist,



betet man um die Dinge dieser Welt, aber auch um Befreiung von den Seilen
der drei Gunas der Maya.
Cit-Durga ist ein anderer Name fiir Parvati, die "Gattin" von Sada-Shiva.

Frieden

Wahrer Frieden (Santi) ist der Zustand eines Wesens, dessen Sinn
unerschiitterlich in Gott wurzelt (vgl. Bhagavata-Purana 11, 19, 36). Das, was
in der Welt und auch von manchen Yogis Frieden genannt wird, ist den
Shastras zufolge im besten Fall sattvahafte Ruhe und Harmonie und daher noch
immer Bindung durch einen Guna der Maya. Die Mitspieler Krishnas, die
Mitspieler Narayanas, Prahlada, der Mitspieler Nrisinhas, die Gopis ... sie alle
haben nicht einen Augenblick das, was die Welt Frieden nennt, aber sie
wurzeln mit ithrem Sinn ganz unverlierbar in Gott.

Gopis (gopi)

Die ewigen Spielgefihrtinnen, Freundinnen und Dienerinnen Krishnas und
Radhas im Reiche der gottlichen Lieblichkeit, das sich auch auf Erden
offenbart. Von Ewigkeit her besteht ihr Atman, ihr Herz, ihr Leib, ihre Sinne
und alles, was sie haben, ganz aus Sein, Erkenntnis und Gliick. Von Ewigkeit
ist ithnen eigen, Gott (Krishna) als die Fiille der Anmut erkennend zu lieben.
Mit jedem Wort, Gedanken, Blick und mit jeder Tat dienen sie Ihm. Die Gopis
und die Gopas, die Spielgefahrten Krishnas, werden nie, zu keiner Zeit von der
Maya, von der Unwissenheit und Qual der Welt beriihrt. Die Gopis und Gopas
haben die vollkommenste Erkenntnis Gottes als der ewigen hochsten Form von
uniibertrefflicher Schonheit, Lieblichkeit und Anmut, wihrend andere Ewig-
Beigesellte Gottes vollkommenste Erkenntnis Gottes als der ewigen hochsten
Form von uniibertrefflicher Schonheit, Macht und Herrlichkeit haben.

Gliick

Die Sanskritworte fiir Gliick (bhagya) und fiir dienende erkennende Liebe zu
Gott (bhakti) kommen aus der gleichen Wurzel bhaj, dienen, erkennen, lieben,
austeilen, Anteil haben, Erfahrung haben, sich freuen, Gliick haben; gliicklich
sein bedeutet im Sinne der Bhakti-Shastras Anteil haben an Bhakti. Jemand hat
Gliick in dem Masse als er Bhakti hat. Gliick haben bedeutet, Anteil an
Bhagavans Gnade haben. Und die Gnade besteht eben darin, dass er jemandem
die erkennende Kraft der dienenden Liebe schenkt.

Im weltlichen Sinne bedeutet bhagya das Gliick zu haben, etwas eigensiichtig
geniessen zu konnen.

Karma (karman)



1. Tat, von kr (tun).

2. Wirken aus selbstischen Motiven, Pflichterfiilllung im Sinne einer
lohnbringenden Religion.

3. Das Schicksal, das aus den Folgen der eigenen Taten in fritheren Leben
erwichst.

Karmayoga im Sinne der Bhagavadgita: Plichterfiillung in einem tatenfreudigen
Leben, ohne die Frucht der eigenen Taten zu begehren.

Lila (lila)

Das von Ewigkeit zu Ewigkeit wihrende "Spiel" der Selbstentfaltung Gottes,
das nie ein Ende hat und dessen dramatische Spannung sich immerdar steigert.
Um die Spontaneitiit und Beweglichkeit, das Freisein von jedem Zweck in
diesem "Spiele" Gottes mit Seinen ewigen Gefidhrten anschaulich zu machen,
wird die Lila Bhagavans mit den Seinen zuweilen mit dem tanzenden,
lachelnden Spiel unschuldiger kleiner Kinder verglichen. Die Mitspieler Gottes
sind Gestalten Seiner eigenen ewigen Kraft der Erkenntnis und Wonne,
mannigfaltigste Formen dienender erkennender Gottesliebe. Die Lila ist ewig,
und alle Spiele Gottes sind unbegrenzt von Zeit und Raum. Wenn Er will, wird
die Lila, obgleich sie raum- und zeitlos ist, sichtbar, zu einer bestimmten Zeit
an einem bestimmten Platz, an dem "der Nebel von Zeit und Raum"
fortgezogen wird. Und wenn Er will, dann schliesst sich wieder der Nebel von
Zeit und Raum.

Maya (maya)

Wo das Wort Maya in den Texten in bezug auf die von Raum und Zeit
beherrschte Welt gebraucht wird, in bezug auf die von Gott abgewandten
Atmas, bedeutet es das Wirken der Maha-Maya, die den Eigengenuss
begehrenden Atman von Gott fortschleudert und die Gott vor ihm verhiillt.
Diese von Gott fernhaltende Maya hat eine zweifache Wirkensweise: a) Sie
wirft den Atman, der sich von Gott abwendete, in Unwissenheit hinein, sie
bewirkt, dass der Atman vergisst, wer er wirklich ist, und sie umwolkt sein
Schauen. b) Sie ist der Stoffesgrund aller Welt von Zeit und Raum, sie verleiht
dem gottabgewandten Atman das Material zu seinem Leib, seinem Geist und
seinem Gemiit, und als Macht der Unwissenheit (avidya) verleiht sie ithm ein
neues falsches Ichgefiihl (aharikara), durch das er sich mit Leib, Geist, Gemiit
identifiziert.

Die Maya steigert unsere Gottentfremdung, steigert unsere dringende Sehnsucht
zur Umwendung, zur Heimkehr.

Wo das Wort Maya in Bezug auf Gott und Sein eigenes ewiges Reich und Sein
in der Welt von Raum und Zeit aufleuchtendes Spiel und in bezug auf die
Atmas, die sich Gott zuwenden, gebraucht wird, bedeutet es das Wirken der
sogenannten Yoga-Maya (auch cit-Sakti, svariipa-sakti genannt). Diese wirkt



sich aus: 1. als Gottes eigene Willenskraft, 2. als Gottes eigene Erkenntniskraft
und Erlebenskraft, 3. als die Kraft der Gnade, die dem Atman die Kraft zu
dienen und erkennend zu lieben schenkt. Maya in diesem Sinn ist also ein Name
fiir die Kraft, die alles formt und gestaltet, was Gott und Sein Reich ist, und die
zu Thm hinzieht, also der Gegenpol der Mayakraft, die von Gott fernhilt und
Thn verhiillt.

Meditation

Meditation bedeutet, seinen Geist mit dem Gegenstand der Meditation ganz zu
erfiillen und von allen anderen Gegenstinden leer zu machen. Derart meditiert
der indische Jnani iiber den Atman, iiber das Brahman, iiber die Nicht-Atman-
Natur aller Dinge in der Welt, in dhnlicher Weise wie der katholische Christ
tiber die Leidensstationen Christi oder iiber die Gnade Gottes oder iiber die
Grosse der Maria meditiert. Die Ziele der Meditation der indischen
Wissenssucher sind Freiheit von Unwissen, Erkenntnis, innerer Frieden, etwa
so wie der katholische Christ durch seine Meditation das Freiwerden von Siinde
erstrebt.

Wenn der indische Bhakta sich Bhagavan und Seine Ewig-Beigesellten, z. B.
die Gopis, vergegenwirtigt, so geschieht das einzig aus der Sehnsucht, den
Beigesellten Gottes so hingebungsvoll zu dienen, wie diese Gott zu dienen
vermogen.

In der Meditation wird der Geist des Meditierenden ganz still, und je stiller er
wird, desto klarer spiegelt sich der Gegenstand der Meditation in seinem
Herzen.

Der Geist der Bhaktas wird durch das dienende sich Vergegenwirtigen der Lila
Gottes hochst lebendig und beweglich. Bhagavan und Seine ewigen Gefidhrten
leuchten nur dann auf, wenn sie durch die Kraft des Dienen-Wollens angezogen
werden. Der Bhakta macht die Gopis nicht zum Gegenstand seiner Betrachtung,
sondern sie sind Gegenstand seines Dienen-Wollens. Im Grade des Begehrens,
Gott und dessen ewigen Gefidhrten zu dienen, erfasst man das Wesen der
Bhakti. Die Bhagavadgita und das Bhagavata-Purana sind gemiss den Aussagen
in diesen Texten selbst fiir Menschen bestimmt, "die zu dienen begehren"
(Bhagavadgita 18, 67).

Naichstenliebe

Wahre Nichstenliebe und auch wahre Liebe zum Tier kann es gemdiss den
Shastras nur dort geben, wo ein klares Wissen vom ewigen Sein als Grundlage
fiir die Néchstenliebe vorhanden ist, d. h. wenn man weiss: In jedem Wesen ist
ein ewiger Atman, und alles ist vom Paramatman durchwaltet, vom Géttlichen
getragen.

Darin liegt der Sinn des beriihmten Wortes der Upanishad: "tat tvam asi" —
"Das bist du".



Auch in jedem Stein, in jedem Tier ist ein Atman, nur von dichteren Hiillen
bedeckt. Das Tierleid besteht darin, dichtere Hiillen um den Atman zu haben.

Name Gottes

Gott bekommt nicht Namen, sondern Er hat Namen von Ewigkeit her, die nur
offenbar gemacht werden, und diese Namen sind identisch mit Thm. In dem
Grade, wie Gottes eigene Kraft Bhakti durch Herz und Mund eines Wesens den
Gottesnamen ausspricht, wird der Name als Offenbarung Gottes selbst erlebt.

Selbstentfaltung Gottes

Gott ist der Eine, der von Ewigkeit bis in alle undenkliche Ewigkeit
gleichzeitig in zahllosen Formen und Lilas Seiner Selbst ist, ohne dass je diese
Lila der Selbstentfaltung Gottes einen Anfang oder ein Ende hitte.

Surya

1. Bezeichnung der Sonne. 2. Der Sonnendeva, dessen dusseres Kleid der
Lichtglanz der Sonne ist und dessen Wirkensfeld alle Augen im Universum
sind. 3. Der eine Gott, welcher auch der innere Lenker des Sonnendevas ist. Als
Surya-Narayana wird er in den Narada-Pancharatras gepriesen und wurde Er in
dem heute halb zerfallenen sogenannten Sonnentempel von Konarak verehrt.

Theologie der Shastras

Die Theologie der Shastras ist extrem theozentrisch, vom gottlichen Zentrum
(Gott in Seinen Ausdrucksformen als Brahman oder als Paramatman oder als
Bhagavan) her gesehen.

Européische Religionswissenschafter nennen Gott "das ganz Andere". Die
Shastras dagegen nennen unsere Welt von Zeit und Raum, die Welt der Maya,
"das ganz Andere".

Die Sinne und der Geist der von der Maya gebundenen Wesen gehen gemeinhin
der "anderen Seite" zu, die Sinne bewegen sich den Sinnesobjekten zu. Aber
sobald Geist und Sinne vom Kraftstrom der Bhakti erfasst und durchdrungen
werden, vermogen sie aus ihrem der "anderen Seite zu" gerichteten Lauf, d. h.
gegen den Strom der Maya, zu Gott hingeleitet zu werden.

Universum

Es gibt unzédhlige Universen, jeweils in verschiedenem Zustand von
Entstehung, Entwicklung oder Auflosung. Die Auflosung eines Universums



bedeutet keineswegs das Ende der Mayawelt iiberhaupt. Die individuellen
Atmas (jivatman), die nicht zum Reiche Gottes kommen konnten, gehen nach
der Auflosung ihres Weltalls nicht als Erloste in das Reich Gottes ein, sondern
mit ihren in zahllosen Lebensformen erworbenen Eindriicken und Impulsen
ruhen sie in der Nidhe Mahavisnus und wirbeln bei Beginn einer neuen
Schopfungsperiode wieder in die Wandelwelt (samsara) hinein.

Das Unterbewusste

Das Wissen vom Unterbewussten, das in der abendlidndischen Psychoanalyse
und Tiefenpsychologie in den letzten Jahrzehnten fragmentarisch entdeckt
wurde, lebt in grosser Klarheit von alters her in der indischen
Wortoffenbarung. Die innerste feine Hiille um den individuellen Atman, das
Unterbewusste (citta oder cetas oder karmasaya), zu beeinflussen oder génzlich
davon frei zu werden, ist in Indien seit jeher eine der wichtigsten Aufgaben der
religiosen Praxis und des Yoga.

In diese Hiille des Unterbewussten sind gemiss den Shastras nicht nur die
vergessenen Eindriicke aus diesem Erdenleben eingegraben, sondern alle
Eindriicke einstigen Begehrens, einstiger Taten und Erfahrungen, einstiger
Freuden und Leiden aus fritheren Leben. Und das, was aus diesen Ackerfurchen
und Samen aufspriesst, formt die Sympathien und Antipathien, den Charakter,
das Schicksal des neuen Lebens.

In Rupa Gosvamis Werk "Bhakti-Rasamrita-Sindu" und Jiva Gosvamis "Shat-
Sandarbha" und anderen Werken aus der Chaitanya-Schule, die vollig auf den
Aussagen der Shastras beruhen, wird genau geschildert, wie das "echte Feuer
der Bhakti" stufenweise das Unterbewusstsein ldutert und auf Gott zuordnet,
zuerst die Siinden verbrennt und dann die Samen der Siinde, den Trieb zu
siindigen, und zuletzt den Ackergrund aller Siinde, die grosse "Unwissenheit"
(avidya), die ein Aspekt der Mahamaya ist. Der Mensch, d. h. der vorher von
Gott abgewandte Atman, wird dadurch reif zur unmittelbaren Begegnung mit
dem lebendigen Gott, die alle "Knoten des Herzens" 16st.

Der Knoten des Herzens ist das bloss von der Maya eingebildete eigensiichtige
Ichgefiihl (aharkara; vgl. Bhagavata-Purana 1, 2; 21).

"Frei auch von der feinsten Hiille des Unterbewussten,
kommt der Atman zu Mir."
(Bhagavata-Purana 11, 14; 25)

Vishnu (visnu)

1. Der lebendige Gott ganz im allgemeinen; Gott, der unbegrenzt von Raum
und Zeit ist.

2. Gott als weltzugewendeter Purusha in Seinen verschiedenen Aspekten, der
weltzugewendete Gott als "ein Viertel" des Purusha, "der nur in der Ewigkeit
leuchtet."



