
GESCHICHTE
DER INDISCHEN MYSTIK!
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Einleitung
nregung und Voraussetzung für den folgenden Vortrag Ssiınd dıe beiden bısher

erschlienenen anı und VON Kurt Ruhs »Geschichte der abendländiıschen
Mystik«. Dıe nregung esteht darın, ein Nlıches Konzept für eine Geschichte der
Mystık 1n Indıen entwerfen, Zzumındest für dıe äaltere Zeıt, In der me1n Forschungs-
schwerpunkt 1eg Der Begriff Mystık wırd also nıcht mehr NUT, WIe schon gebräuch-
lıch, auf einzelne indısche lexte oder JTextgruppen angewandt Statt dessen soll eın
Überblick geschaffen werden. Mıt der Bezeichnung »Geschichte« werden aDel1l keine
allzu großen nsprüche verbunden. Wiıe be1l Ruh soll in kondensierter und ft: auch
wörtlicher Form eın Eindruck VONN den Quellen vermittelt, nach Möglıchkeıit en Bezug
auf Früheres und Späteres hergestellt und eine Vermutung über den Erfahrungsgehalt
ausgesprochen werden. In der Dıskussion wırd dıe wichtigste Forschungslıteratur
berücksichtigt und damıt den Kennern erneut und ein;:m interessierten Publikum
erstmalıg VOT ugen ge

Die Voraussetzung esteht darın, ich nıcht auf allerleı DIS Jetzt versuchte
Bestimmungen und Eınteilungen Von Mystık (und Nl 65 auch 11UI ndıens eingehe,
sondern 11UT mıt eiıner Art Definıtion arbeıite, dıie sıch aus der Lektüre VOonN Ruhs
Geschichte 1mM 1NDI1C auf indische lexte ergeben hat Diese lautet:

5Zu ehNandelin S1Ind Dokumente, dıe mıt abstrakten Begriffen das Umfassen oder
Übersteigen es Endliıchen andeuten, und ausdrücklic. oder Urc die Art des Ndeu-
tens, oder auch UrCcC Nennung eiInes bestimmten Verhaltens auf eine Erfahrung hiınwel-
SCH, die als orwegnehmen endgültigen e1Ils aufgefaßt werden kann.«

Es geht also Materıal, das eine gewWIlsse Verwandtscha: mıiıt phılosophıschen
Texten hat, nicht das altındısche pfer oder eine onkrete Gestalten gebunden
bleibende Bhakti? oder andere inge, dıe bısweilen auch das Wort Mystik evozleren.
Be1 diesen Dokumenten lassen sıch geEWISSE Strukturen und Entwicklungslınien auf-
zeigen.

Überarbeitete Fassung eines Vortrags, der Im Dezember 993 Wiıener Institut für Indologıe gehalten wurde.
Gottesliebe Kann NUurTr dann In eine umgrenzte Geschichte aufgenommen werden, WeNnNn s1e Omente Kennt, dıe

Konkretheit des Zugangs ZU Göttlıchen durchbrochen wırd. In Ruhs Kapitel ber ernhnhar:! VO Clairvaux anı L,
werden solche Omente aufgezeigt. Da dieses Durchbrechen auch In Indien gab, wird Desser In einer Skıizze

der ystık der späteren Zeıt behandelt Im Kern kann aber ohl schon In Bhagavadgıta 55 (bhaktya
mam abhıyanatıGEDANKEN ZU EINER GESCHICHTE —  DER INDISCHEN MYSTIK!  von Tilmann Vetter  Einleitung  Anregung und Voraussetzung für den folgenden Vortrag sind die beiden bisher  erschienenen Bände (1990 und 1993) von Kurt Ruhs »Geschichte der abendländischen  Mystik«. Die Anregung besteht darin, ein ähnliches Konzept für eine Geschichte der  Mystik in Indien zu entwerfen, zumindest für die ältere Zeit, in der mein Forschungs-  schwerpunkt liegt. Der Begriff Mystik wird also nicht mehr nur, wie schon gebräuch-  lich, auf einzelne indische Texte oder Textgruppen angewandt. Statt dessen soll ein  Überblick geschaffen werden. Mit der Bezeichnung »Geschichte« werden dabei keine  allzu großen Ansprüche verbunden. Wie bei Ruh soll in kondensierter und oftauch  wörtlicher Form ein Eindruck von den Quellen vermittelt, nach Möglichkeit ein Bezug  auf Früheres und Späteres hergestellt und eine Vermutung über den Erfahrungsgehalt  ausgesprochen werden. In der Diskussion wird die wichtigste Forschungsliteratur  berücksichtigt und damit den Kennern erneut und ein;em interessierten Publikum  erstmalig vor Augen geführt.  Die Voraussetzung besteht darin, daß ich nicht auf allerlei bis jetzt versuchte  Bestimmungen und Einteilungen von Mystik (und sei es auch nur Indiens) eingehe,  sondern nur mit einer Art Definition arbeite, die sich aus der Lektüre von Ruhs  Geschichte im Hinblick auf indische Texte ergeben hat. Diese lautet:  »Zu behandeln sind Dokumente, die mit abstrakten Begriffen das Umfassen oder  Übersteigen alles Endlichen andeuten, und ausdrücklich oder durch die Art des Andeu-  tens, oder auch durch Nennung eines bestimmten Verhaltens auf eine Erfahrung hinwei-  sen, die als Vorwegnehmen endgültigen Heils aufgefaßt werden kann.«  Es geht also um Material, das eine gewisse Verwandtschaft mit philosophischen  Texten hat, nicht um das altindische Opfer oder eine an konkrete Gestalten gebunden  bleibende Bhakti* oder andere Dinge, die bisweilen auch das Wort Mystik evozieren.  Bei diesen Dokumenten lassen sich gewisse Strukturen und Entwicklungslinien auf-  zeigen.  Überarbeitete Fassung eines Vortrags, der im Dezember 1993 am Wiener Institut für Indologie gehalten wurde.  ? _ Gottesliebe kann nur dann in eine so umgrenzte Geschichte aufgenommen werden, wenn sie Momente kennt, wo die  Konkretheit des Zugangs zum Göttlichen durchbrochen wird. In Ruhs Kapitel über Bernhard von Clairvaux (Band I,  VIIN) werden solche Momente aufgezeigt. Daß es dieses Durchbrechen auch in Indien gab, wird besser in einer Skizze  der Mystik der späteren Zeit behandelt. Im Kern kann so etwas aber wohl schon in Bhagavadgita XVIII 55 (bhaktya  mäm abhijänäti ... vi$ate tadanantaram) gefunden werden, wenigstens in der Deutung der Stelle durch Sankara, der  sich selbst aber nicht an Bhakti interessiert zeigt.visate ftadanantaram) efunden werden, weniıgstens In der Deutung der Stelle UTC| Safikara‚ der
sıch selbst aber nıcht Bhaktı interessiert zeigt.
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Das Verhältnıis ZUFr Geschichte der indıschen Philosophie
Zuvor se1 aber noch das Verhältnis ZUT Geschichte der indıschen 1losophıe eklärt.

e1 1st In erster Linıe TI Frauwallner enken Ihm erdanken WIT bekannt-
iıch das historische Konzept einer olchen Geschichte und eıne bewundernswerte
Verwirklıchung be1l der alteren eıt (Frauwallner 1953,

Frauwallners usführung ist aber mıt dem Versuch belastet, eXie über Erlösungs-
WCRC und Mystık einzubezıehen, die dem bDbe1l ihm herrschenden Begrıiff VON 1losophıe
(Orlentierung alten Griechenland) kaum entsprechen. Man sollte meınen, dann
Mystik und Ahnliches überall berücksichtigt werden. Das 1st aber nıcht 5! sobald e1In
ext tatsächlıc. ZUT Geschichte der 1losophıe beıiträgt. Dann werden eıle, dıie u

Mystık beıtragen könnten, nıicht mehr beachtet.
Ich bın nıcht dafür, dem Stichwort »Philosophie« sOvıel WIe möglıch

ehandeln Um sıch VON der Gesamtheiıit der gelstigen und auch für dıe ılosophıe
indırekt wichtigen Entwicklungen In Indıen eın Bıld machen können, sollte eher: WIe
be1 den europälischen Entwicklungen, eıne Geschichte der Phılosophıe mıiıt einer
Geschichte der ihr verwandten Mystık (wıe auch mıt anderen Geschichten) ergäanzt
werden. Dıe Geschichte der indıschen Phılosophiıe verliıert dann ‚LEXtE; dıe nıcht
WITKIIC. ihr gehören; be1 Texten, dıe sowohl ihr als auch ZUT Mystık beıtragen,
kommen mystischen Aspekte ıhrem CC

Dıies soll kurz der berühmten elehrung Svetaketus iın Chandogya-Upanısad VI
demonstriert werden. Dieser ext Adus der Miıtte des ersten vorchristlıchen Jahrtausends
kann zweıfellos, Ww1e be1 Frauwallner 0-9 als eın phılosophısches, Ja
naturwissenschaftliches? Dokument betrachtet werden.

Es ist aber hiınreichen: ekannt, dıe darın vorkommenden Orte [al IVam (1S1
(aufgefaßt als du bıst das«) se1t Sankara (um 700 CN sıehe unten) als Auslöser
einer den Unterschie Von Individuum und wahrem Selbst aufhebenden Erfahrung
angesehen wurden. Man könnte dıes als oberflächlıc anknüpfendes Benutzen erklären.
Dies 1st aber nıcht 5! auch WC) nıcht alles gleich bleıbt

In der elehrung Svetaketus gelten alle ınge als zusammengestellt Adus Glut, W asser
und ahrung; ıhre indıvıduelle Ausformung wiırd damıt erklärt, das persönlıch 4
dachte Ursej:ende CSa auf das auch die genannten Elemente zurückgehen, In sS1e einge-
al ist

Das könnte schon als Mystık gelten. So hat OI1S Haas, WIeEe Ruh B erwähnt,
VoN Johannes Erıiugena gesagl, G1 habe en mystisches Konzept vertreich. das Se1in
des gesamten geschaffenen OSMOS überhaupt 1UT sel, sofern s Theophanıe se1

In Chandogya-Upanisad VI findet sıch aber noch mehr Es wırd auch gesagl,
beim Tode, WI1IE SCAhON vorübergehend 1mM t1efen Schlaf, mıt dem Ursei:enden

wıieder e1INs wIird. Dies Eiınswerden soll Svetaketu bewußt vollzıehen Dazu wiıird
GT mıt dem Satz fal [Vam Aası neunmal aufgefordert. Dies hrt ZU Ursprung zurück,

Vgl hlerzu FRAUWALLNER, Geschichte der Indıschen Phılosophie, 1, 9Ü:; ODEWITZ, »Uddaälaka’s
Experiments wıth Salt CHU 6,13)«, In ABORI (1993) 423436
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wobel diesem allerdings nıcht, WI1Ie dıe spätere enutzung des [al [vam (Ssı wiıll, se1n
Prinzıp-für-diıe-Welt-Sein SCHNOMNMUNCNH wird.

hıne Übersicht

Miıt dem Hınwels auf dıe elehrung Svetaketus 1st schon e1in Teıl dessen, W as In den
äalteren Upanıisaden, da 1mM Vedanta, Z ema beıträgt, besprochen. Der nfang der
folgenden Skı1ızze bringt dazu mehr. Miıt der Upanisad- Tradıtion soll die Skızze auch
schließen, und ZW. mıt den en Zeugnissen der Advaıta-Auslegung. Dazwischen
Ssınd buddchıistische Formen VON Mystık ehandelin Etwas detaıiıllıerter:

In den alteren Upanisaden (Mitte des ersten Miılleniums Chr.) en WIT CS

zunächst mıiıt eıner weltumfassenden Mystık {un, die 1n einem moniIistischen Denken
über Selbst und Welt ZU Ausdruck kommt anaC mıt eıner Mystık des Selbst,
welche dıe Welt ach nnen hın transzendiert .°

Be1 Dokumenten des äaltesten Buddh1ısmus CHr:) treten unls dre1ı alte FT
scheinungsformen, dıe mıiıt den Sanskrıtworten Dhyäna (Meditatıon), Prajna
(unterscheiıdende Eınsıcht) und Nırodha (Stillegung) angedeutet werden können. Hıerbe1i
kann die höchste uje des Dhyäna als Mystık angesehen werden, WC ihr nıcht
allerlie1 Formen VON Wiıssen zugeschrieben werden.

Problematıischer ist dıe zweıte Form, die eine mehr rationale Alternative Dhyäna
ist und mıiıt unterscheidender Einsıcht (Palı Sanskrıt Drajnd) alle Gegebenheiten

einem weltenthobenen Selbst mı1ßt und adurch distanzıert. In se1iner weıteren
Entwicklung, WwIe s1e sıch In Buddhaghosas Visuddhimagga (um 400 Ehr nlıeder-
geschlagen hat, zeigt dieser Weg aber eıne eindeutig mystische Komponente; das
Messen und Abstandnehmen wırd da Von einer OMentane Offenbarung des Nırvana
gekrönt.

Dıe andlungen der drıtten Form, des Nırodha, bringt die wichtigsten Zeugnisse der
buddhistischen Mystık. Dıe Stillegung sprachlichen Bewußtseins (samında 1st schon ein
orbud  i1stısches Ziel ® i1ne Fortsetzung dieser alten Tradıtion dürfte auch nfang
der Y ogasütras vorhanden se1n, Yoga als Ausschaltung er psychıschen TOZESSE
definiert ist (cıtta-vriti-nirodha).

Ursprünglich wohl, WwIe RERETON In seinem Aufsatz »> L’at I1vam AS1« in Context« ın ZDMG 136 (1986)
8-1 gezeigt hat, nıcht »das 1st du« der »du 1Sst das«, sondern: »IN der gleichen Weise (wıe In Beispielen siıchtbar
wurde) 1ist du (letztlich auch diese Essenz VO  — allem)« Der größere Satz In dem Ial [vam asıi erscheınt, ist beı
Brereton WIE olg übersetzt: » T’hat 1C| IS the finest CSSCNCEC, that the ole WOT. has ıts self. Ihat 1S the
truth That 1S the selfT. In that WdY are YOU, Svetaketu « Ich an Dr er! für den Hınwelils.

Es se1l daran erinnert, da eine ahnnlıche Unterscheidung bezüglıch dieser Textgruppe schon In Rudolf tto West-
Östlıche Mystik Auflage überarbeitet VO  > Mensching, München 1971, 43{ff) erscheint: ystik der
Einheitsschau und ystık der Selbstversenkung. Ansonsten geht In diesem och immer stimulierenden Buch
hauptsächlich eine Gegenüberstellung VO  — Eckhart und Sankara.

Siehe ETTER, »Some Remarks er Parts of the Suttanıpata«, In Earlıest 1SM and adhyamaka, ed
by SEYFORT UEGG SCHMITHAUSEN, Leiden 990, 36—-56
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Be1 den iınnerbudahıistischen andlungen des Nırodha ist zunächst auf eine Konzen-
ratıon auf SECNS FEFlemente einzugehen, die sıch als unendlıch ausgebreıtet vorstell-
t 9 dann auf eiıne 1mM Vıisuddhimagga bezeugte Kombinatıon äahnlıcher Übungen mıt
unterschei1dender Eınsıcht, dıe einem Jänger anhaltenden Erleben der Sphäre des
Nırvana ren soll

Dıe ohl beeindruckendste dieser Wandlungen ist In der äaltesten Prajnaparamıta ıte-
CRr.) und in NagarjJunas Merkversen (um 200 Chr:;) finden Da

wollte ausschließlic mıiıt unterscheiıdender Einsicht aber 1n eiıner radıkalısıerten,
dıe SSCNZ und damıt auch Ex1istenz der Welt verneinenden Oorm das als schon
immer erlangt geltende Nırvana OITIenDar machen.

Schließlic ist och eine (von den dre1 genannten Formen zunächst relatıv unabhäng1-
ge) Strömung erwähnen, dıe sıich auf das Visualisieren der Gestalt e1INnes Buddha
richtete. Im Bhadrapalasutra (um 150 Chr:) kam CS Einfluß der Prajnaparamıta

der Feststellung, nıcht LUr der zuzeıten WwWI1Ie e1 erscheinende Buddha, SOIMN-
dern auch es andere, W as erscheınt, e1in Produkt des eigenen Gelstes Qe1 Hıer 1eg
die urzel des Idealısmus der ehemals realıstiıschen Y ogacäara-Schule und auch
mystischer Wege 1mM späteren Tantrısmus.

Damıt SInd dıe Voraussetzungen für die dann behandelnden Gründertexte der
Advalta-Auslegung der Upanısaden egeben, der Maändukya-Upanıiısad (um 45() Chr:)
und der dem Gaudapada zugeschrıebenen Merkverse (um 500 Chr.)

In der weıteren Entwicklung des Advalta, sofern CI Mystık und nıcht theoretisch CI-

starrte Weltverneinung ist: treten dıe bud:  istıschen Elemente zurück:; da geht 65 VOITI
allem wleder, zumıindest be1l Sankara (um 700 CAT:):; einen Weg nach innen, der
mıiıt realistischen Konzepten fundıiert wıird. uch versuchte WwI1Ie be1 Mandanamısra
(um 750 Chr..) sehen ist, ein1ge Aspekte der weltumfassenden Mystık der alten
Upanısaden integrieren.

Weıter soll diese Skizze der Geschichte der indıschen Mystık nıcht gehen

Zum Erkennen Von Mystik UuUus sprachlıichen Merkmalen

Was bisher 1L1UT angedéutet ist, se1 Nun näher ausgeführt und mıt tellen belegt. ZUT
Einleitung sol] kurz noch ZU Erkennen VON Mystık dus sprachlıchen erKmalen
gesagt werden.

In Indıen Sınd nıcht viele Berichte überliefert, zumiındest nıcht In anskrıt, die He
ihre Sprachmerkmale Authentizıtät mystischen TIeDENS lassen. Man hat me1lst
mıt Begriffen tun, dıe ın einem klıscheeartigen oder, später, scholastıschen exft
überliefert S1nd. ine Scholastık scheıint, WIeE Sankara nahelegt, selbst für Autoren
mıiıt mystischer Erfahrung eın Miıttel des USdTrTuCKSs und der elehrung SCWESCH se1IN.

Wo WIT aber Dokumente aben, die e1in Erleben miıtklıngen lassen, sınd S1e eher ONtO-
logischer als psychologischer S1e Dokumente der Mystık SInd, hat der
begeisterten Weise entnehmen, 1ın der über dıe höchste Wiırklichkeit als dem eigenen
Selbst gesprochen WwIrd.
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Weltumfassende Mystik INn den Upanisaden
e1in Erleben miıtklınge, wird, 1Un damıt die Sk1zz7e beginnen, beim SURC-

ymnus Sandilyas allseıts anerkannt In ıhm wird Nachvollzug der Be-
schreibung eINeEs weltumfassenden Selbst auIgefordert. Hınweise auf endgültiges e1l
umrahmen den ext DIie Beschreibung ist, wen1gstens In der zwelılten Hälfte, der
DUTUSG WO:  1E Mann) das Subjekt ist, derart, mıt rauwallner kann

135) 6S se1 keın theoretischer enker, der spreche, sondern eın Mystiker,
der schildere, W as CT erlebt und geschaut habe

Dıe äaltere Version (n Satapathabraähmana lautet, WC) mıt ein1ger
Freiheit Hackers Übersetzuüng 80) 01g und kürzt

Kr soll ehrfürchtig über das Selbst nachsınnen: 65 dUus enken besteht,Gedanken zu einer Geschichte der indischen Mystik  179  Weltumfassende Mystik in den Upanisaden  Daß ein Erleben mitklinge, wird, um nun damit die Skizze zu beginnen, beim soge-  nannten Hymnus Sändilyas allseits anerkannt. In ihm wird zum Nachvollzug der Be-  schreibung eines weltumfassenden Selbst aufgefordert. Hinweise auf endgültiges Heil  umrahmen den Text. Die Beschreibung ist, wenigstens in der zweiten Hälfte, wo der  Purusa (wörtlich: Mann) das Subjekt ist, derart, daß man mit Frauwallner sagen kann  (1953, 135), es sei kein theoretischer Denker, der so spreche, sondern ein Mystiker,  der schildere, was er erlebt und geschaut habe.  Die ältere Version (in Satapathabrähmana X 6 3) lautet, wenn man mit einiger  Freiheit Hackers Übersetzung (1985, 80) folgt und etwas kürzt:  »Er soll ehrfürchtig über das Selbst nachsinnen: daß es aus Denken besteht, daß ...  seine Gestalt Glanz ist, sein Wesen der Weltraum; daß es nach Wunsch Formen an-  nimmt und schnell ist wie das Denken,  .. daß es alle Gerüche und Geschmäcke in sich  hat, ... die ganze Welt durchdringt ... Wie ein Reiskorn oder Gerstenkorn oder Hirse-  korn oder eines Hirsekornes Kern, so ist dieser purusa im Innern des Selbst, golden  wie eine Flamme ohne Rauch. Er ist größer als der Himmel, größer als der Weltraum,  größer als die Erde hier, größer als alle Wesen ... Er ist mein Selbst. Zu diesem Selbst  werde ich, wenn ich von hier scheide ... Also sprach Sändilya.«’  Hacker hat dem Stück in »Grundlagen des indischen Denkens« vier Seiten gewidmet  (1985, 80-84). Er sieht es als ein altes Dokument meditativer oder naturmystischer  Versenkung, aus welcher das Denken über das Selbst hervorgegangen sei.  Das ist überzeugend und auch auf die Belehrung Svetaketus zu beziehen. Es dürfte  aber auch bereits ein bestimmtes Denken über das Verhältnis von Selbst und Welt  vorauszusetzen sein, wie wir es z.B, in den Identifikationen von Mikro- und Makro-  kosmos in den Opfertexten finden. Außerdem können nicht alle beeindruckenden Aussa-  gen über das Selbst aus einer solchen Versenkung und einem solchen Denken abgeleitet  werden.  Welttranszendierende Mystik in den Upanisaden  Es gibt nämlich auch Texte, die hauptsächlich aus Verneinungen bestehen und dabei  zum Beispiel leugnen (was Sändilya behauptet hatte), daß das Selbst alle Gerüche in  sich habe. Es geht da nicht um eine weltumfassende, sondern um eine nach innen hin  weltübersteigende Erfahrung, die — im Gegensatz zur weltumfassenden Form —  einiges Nachdenken über den Unwert aller endlichen Erscheinungen vorausetzen dürfte.  Der diese Texte kennzeichnende Weg nach innen hat Formulierungen erzeugt, die als  erste Höhepunkte einer transzendentalen philosophischen Tradition betrachtet werden  können, z.B. »du kannst den Seher des Sehens nicht sehen«.  Mit einigen Änderungen (purusa erscheint nicht mehr, brahman kommt herein) findet sich der Hymnus auch in  Chandogya-Upanisad II 14.se1ne Gestalt Glanz ist, se1InN Wesen der Weltraum; 658 nach unsch Formen an-
nımmt und chnell ist WI1Ie das enken, 6S alle Gerüche und Geschmäcke In sıch
hat,Gedanken zu einer Geschichte der indischen Mystik  179  Weltumfassende Mystik in den Upanisaden  Daß ein Erleben mitklinge, wird, um nun damit die Skizze zu beginnen, beim soge-  nannten Hymnus Sändilyas allseits anerkannt. In ihm wird zum Nachvollzug der Be-  schreibung eines weltumfassenden Selbst aufgefordert. Hinweise auf endgültiges Heil  umrahmen den Text. Die Beschreibung ist, wenigstens in der zweiten Hälfte, wo der  Purusa (wörtlich: Mann) das Subjekt ist, derart, daß man mit Frauwallner sagen kann  (1953, 135), es sei kein theoretischer Denker, der so spreche, sondern ein Mystiker,  der schildere, was er erlebt und geschaut habe.  Die ältere Version (in Satapathabrähmana X 6 3) lautet, wenn man mit einiger  Freiheit Hackers Übersetzung (1985, 80) folgt und etwas kürzt:  »Er soll ehrfürchtig über das Selbst nachsinnen: daß es aus Denken besteht, daß ...  seine Gestalt Glanz ist, sein Wesen der Weltraum; daß es nach Wunsch Formen an-  nimmt und schnell ist wie das Denken,  .. daß es alle Gerüche und Geschmäcke in sich  hat, ... die ganze Welt durchdringt ... Wie ein Reiskorn oder Gerstenkorn oder Hirse-  korn oder eines Hirsekornes Kern, so ist dieser purusa im Innern des Selbst, golden  wie eine Flamme ohne Rauch. Er ist größer als der Himmel, größer als der Weltraum,  größer als die Erde hier, größer als alle Wesen ... Er ist mein Selbst. Zu diesem Selbst  werde ich, wenn ich von hier scheide ... Also sprach Sändilya.«’  Hacker hat dem Stück in »Grundlagen des indischen Denkens« vier Seiten gewidmet  (1985, 80-84). Er sieht es als ein altes Dokument meditativer oder naturmystischer  Versenkung, aus welcher das Denken über das Selbst hervorgegangen sei.  Das ist überzeugend und auch auf die Belehrung Svetaketus zu beziehen. Es dürfte  aber auch bereits ein bestimmtes Denken über das Verhältnis von Selbst und Welt  vorauszusetzen sein, wie wir es z.B, in den Identifikationen von Mikro- und Makro-  kosmos in den Opfertexten finden. Außerdem können nicht alle beeindruckenden Aussa-  gen über das Selbst aus einer solchen Versenkung und einem solchen Denken abgeleitet  werden.  Welttranszendierende Mystik in den Upanisaden  Es gibt nämlich auch Texte, die hauptsächlich aus Verneinungen bestehen und dabei  zum Beispiel leugnen (was Sändilya behauptet hatte), daß das Selbst alle Gerüche in  sich habe. Es geht da nicht um eine weltumfassende, sondern um eine nach innen hin  weltübersteigende Erfahrung, die — im Gegensatz zur weltumfassenden Form —  einiges Nachdenken über den Unwert aller endlichen Erscheinungen vorausetzen dürfte.  Der diese Texte kennzeichnende Weg nach innen hat Formulierungen erzeugt, die als  erste Höhepunkte einer transzendentalen philosophischen Tradition betrachtet werden  können, z.B. »du kannst den Seher des Sehens nicht sehen«.  Mit einigen Änderungen (purusa erscheint nicht mehr, brahman kommt herein) findet sich der Hymnus auch in  Chandogya-Upanisad II 14.dıe SaNZC Welt durc:  ringtGedanken zu einer Geschichte der indischen Mystik  179  Weltumfassende Mystik in den Upanisaden  Daß ein Erleben mitklinge, wird, um nun damit die Skizze zu beginnen, beim soge-  nannten Hymnus Sändilyas allseits anerkannt. In ihm wird zum Nachvollzug der Be-  schreibung eines weltumfassenden Selbst aufgefordert. Hinweise auf endgültiges Heil  umrahmen den Text. Die Beschreibung ist, wenigstens in der zweiten Hälfte, wo der  Purusa (wörtlich: Mann) das Subjekt ist, derart, daß man mit Frauwallner sagen kann  (1953, 135), es sei kein theoretischer Denker, der so spreche, sondern ein Mystiker,  der schildere, was er erlebt und geschaut habe.  Die ältere Version (in Satapathabrähmana X 6 3) lautet, wenn man mit einiger  Freiheit Hackers Übersetzung (1985, 80) folgt und etwas kürzt:  »Er soll ehrfürchtig über das Selbst nachsinnen: daß es aus Denken besteht, daß ...  seine Gestalt Glanz ist, sein Wesen der Weltraum; daß es nach Wunsch Formen an-  nimmt und schnell ist wie das Denken,  .. daß es alle Gerüche und Geschmäcke in sich  hat, ... die ganze Welt durchdringt ... Wie ein Reiskorn oder Gerstenkorn oder Hirse-  korn oder eines Hirsekornes Kern, so ist dieser purusa im Innern des Selbst, golden  wie eine Flamme ohne Rauch. Er ist größer als der Himmel, größer als der Weltraum,  größer als die Erde hier, größer als alle Wesen ... Er ist mein Selbst. Zu diesem Selbst  werde ich, wenn ich von hier scheide ... Also sprach Sändilya.«’  Hacker hat dem Stück in »Grundlagen des indischen Denkens« vier Seiten gewidmet  (1985, 80-84). Er sieht es als ein altes Dokument meditativer oder naturmystischer  Versenkung, aus welcher das Denken über das Selbst hervorgegangen sei.  Das ist überzeugend und auch auf die Belehrung Svetaketus zu beziehen. Es dürfte  aber auch bereits ein bestimmtes Denken über das Verhältnis von Selbst und Welt  vorauszusetzen sein, wie wir es z.B, in den Identifikationen von Mikro- und Makro-  kosmos in den Opfertexten finden. Außerdem können nicht alle beeindruckenden Aussa-  gen über das Selbst aus einer solchen Versenkung und einem solchen Denken abgeleitet  werden.  Welttranszendierende Mystik in den Upanisaden  Es gibt nämlich auch Texte, die hauptsächlich aus Verneinungen bestehen und dabei  zum Beispiel leugnen (was Sändilya behauptet hatte), daß das Selbst alle Gerüche in  sich habe. Es geht da nicht um eine weltumfassende, sondern um eine nach innen hin  weltübersteigende Erfahrung, die — im Gegensatz zur weltumfassenden Form —  einiges Nachdenken über den Unwert aller endlichen Erscheinungen vorausetzen dürfte.  Der diese Texte kennzeichnende Weg nach innen hat Formulierungen erzeugt, die als  erste Höhepunkte einer transzendentalen philosophischen Tradition betrachtet werden  können, z.B. »du kannst den Seher des Sehens nicht sehen«.  Mit einigen Änderungen (purusa erscheint nicht mehr, brahman kommt herein) findet sich der Hymnus auch in  Chandogya-Upanisad II 14.Wie en Reiskorn Oder Gerstenkorn oder Hırse-
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Hacker hat dem uCcC 1n »Grundlagen des indıschen Denkens« vier Seıiten gew1dmet
0-8 Er sıeht 6S als en altes Dokument meditativer oder naturmystischer

Versenkung, aus welcher das enken über das Selbst hervorgegangen se1
Das ist überzeugend und auch auf dıe elehrung Svetaketus beziehen. Es dürfte

aber auch bereits ein estimmtes enken über das Verhältnis Von Selbst und Welt
VOTrTauszusetizen se1n, WI1Ie WIT CS Z.B; in den Identifikationen VOIl 1KTO- und akro-
kosmos iın den Opfertexten finden uberdem können nıcht alle beeindruckenden Aussa-
CN über das Selbst N einer olchen Versenkung und einem olchen enken abgeleıtet
werden.

Welttranszendierende Mystik INn den Upanisaden
Es g1bt nämlıch auch Texte, dıe hauptsächlich aUus Verneinungen bestehen und aDel

ZU eispie‘ eugnen (was Sandilya behauptet hatte), das Selbst alle Gerüche 1n
sıch habe Es geht da nıcht eine weltumfassende, sondern eiıne nach innen hın
weltübersteigende Erfahrung, dıe 1mM Gegensatz ZUT weltumfassenden Oorm
einiges achdenken über den Unwert er endliıchen Erscheinungen dürfte

Der diese JTexte kennzeichnende Weg nach innen hat Formulierungen erzeugtl, dıe als
Höhepunkte eıner transzendentalen phılosophischen Tradıtion betrachtet werden

können, z.B » du kannst den eTt des Sehens nıcht sehen«.

Mit einigen Anderungen (DUFUSa erscheımnt nıcht mehr, brahman Kommt herein) findet sıch der Hymnus auch In
Chandogya-Upanisad
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Diıe Art des Sprechens 1st aber derart, mehr implızıert scheıint als Theorie:;
D g1bt auch ezüge endgültigen Heıl und SL: MaC| des Selbst, wobel der
letzte Aspekt allerdings nıcht festgehalten wıird. Dazu ZWEeI Belege aus der Brhadaran-
aka-Upanıisad, WI1IeE S1e sıch In dem VON Gerhard Oberhammer und odwıg er
rediglerten Frauwallnerschen Nachlaßban: finden

In 111 el CS » Den er des Sehens kannst du nıcht sehen, den Hörer des
OTeNs nıcht hören, den enker des Denkens nıcht enken, den Erkenner des rken-
NECNS nıcht erkennen. Das ist deın Selbst, das em innewohnt. Was davon verschıeden
Ist, ist e1dvoll« (Frauwallner 1992, 54)

Und In 88| »ESs ist das, W as dıe Brahmanen das Unvergänglıche 6r Ist nıcht
ZTr0D, N1IC fein, nıcht KUTZ, nıcht lang, ohne Blut, ohne Fett, ohne Schatten, ohne Fın-
stern1s, ohne Wiınd, ohne Raum, ohne Haften, ohne Geschmack, ohne EeTUC| ohne
ugen, ohne ehör, ohne Stimme, ohne enken, ohne Glut, ohne Atem, ohne Mund,
ohne ohne Inneres, ohne Außeres: N verzehrt nıchts und nıemand verzehrt CS«

(Frauwallner 1992, 56)
Es se1 auch och auf Brhadaranyaka A hingewlesen (Frauwallner 992,

1-7 erstens nach anfänglıcher Nennung des Selbst als des Allherrn einer
Leugnung er Prädıkate übergegangen wiırd, zweıtens VON Weltentsagung gesprochen
wird (»Weil s1e eben dieses als Stätte wünschen, verlassen dıe Wandermönche ıhr
He1m«) und drıttens, W das In den alteren Upanısaden selten Ist, Auswirkungen der
Erkenntnis des Selbst auf das Gemüt werden: »Eıner, der olches weıl3, wırd
friedvoll, beherrscht, beruh1gt, geduldıg und gesammelt (samähıta).«

Das letzte gılt übrıgens als Resultat der Erkenntnis des Selbst und nıcht WIeE be1
Späteren (Z.B Sanıkara Brahmasutra samadamäadısadhanasampat) als Vor-
bereitung. DIie 1mM ext genannten Voraussetzungen Sınd Vedastudium, DIET, Spenden,
Buße und Fasten und eb_en Weltentsagung.

Die wahrscheinlich Alteste Form der buddhıistischen Dhyäna-Meditation
Nun Buddhıiısmus Wıe ich bereıts er Vetter zeıgen versuchte, räg

C} zunächst mıt dre1 Formen ZU ema be1 erstens mıt der ursprünglıchen Dhyäna-
Meditatıon und dem Erwachen des Buddha, WI1Ie ich s1e Aaus den überliıeferten Texten
herausgearbeıitet habe, Zzweltens mıt einer Alternative dieser Meditatıon, der er-
Ssche1denden Eıinsicht, und drıttens mıt eiıner Stillegung des sprachlichen Bewußtseins,

dıe altesten Spuren auf nıchtbuddahistischen Ursprung hınwelsen und 1Ur

Verneinungen als Miıttel zeıgen.
Die ursprünglıche Dhydäana-Meditation kann eitwa WIeE olg beschrıeben werden: Auf

der vierten und etzten ule hat alle Gefühle angenehmer oder unangenehmer Art
hınter sıch elassen. Es ist Ur noch eın reinen Gleichmuts upekkha da Und
N herrscht reine Bewußtheit (satı) Was bedeuten könnte, sıch des Gegeben-
Se1INS er objektiven und subjektiven Erscheinungen bewußt ist und adurch eıner
befreienden Erfahrung der Desıidentifikation mıt allem, Was erscheint, kommt
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16 mehr innvoll ist der Ausdruck Mystık ohl be1 Dhyäna, sobald sıch, WI1Ie
die meılsten der dazu überlıeferten tellen behaupten, auf der vierten uljTe frühere
Exı1istenzen erinnern und sehen soll, W1e dıe Wesen ihrem arma entsprechend wlieder-
eboren werden, und sıch Schl1eHL1C dıe vier en Wahrheıten mıt den Aanls

Daseın bındenden Fehlern Bewußtseıhn bringen sollen Es g1bt starke philologische
TUN! (Schmithausen 1981, 3901 3). diese sogenannten dre1 Wiıssen als eıne
lıterarısche Konstruktion sehen; 1E en jedenfalls 1m Buddhısmus keıine Tradıtion
egründet.

Außerhalb des Buddhısmus i1st aber eine äahnlıche Vorstellung, dıe Vorstellung
e1ines VOIl diskursıvem enken freıen TIeEDENS VonNn Glaubensinhalten, in vielen Texten

finden, wobel oft noch eine künstliche Hervorbringung etiwa Urc Starren auf
en einfaches Objekt meditativer Konzentration gedacht WwIrd.

Dieser Erkenntnisyoga (J]Wanayo2a) ist 1mM allgemeınen Glaubensintensivierung und hat
11UT entfernt mıt Mystık (un; 6r wırd daher besser 1ın eiıner allgemeınen
Geschichte indıscher Spirıtualıität

Die Tradıtion der unterscheidenden INSIC

Be1 der zweıten altbud.  1stıschen FOorm, dıie als Mystık bezeichnet werden könnte,
handelt CS sıch die zweiıte Variante® des Versuchs, sıch auf einem mehr ratiıonalen
Wege ÜUTrec unterscheidende Einsıcht VON allem, W as innen und außen erscheınt,

dıstanzıleren.
Hıer zerglıeder dıe Person und Was ihr außen egeben ist 1n fünf Konstituenten

und versucht VON jeder einzusehen, s1e, da veränderlıch und darum unbefriedigend,
nıcht das wahre Selbst se1n kann €e1 wırd mıt dem Malililistab eines unveränderlıchen
und leidlosen Selbst, WI1IeE CS sıch In der weltüberste1genden Mystik der älteren
Upanısaden findet

Dies 1st ohne Zweiıfel eıne Schlußfolgerung. Es ist aber dıe rage, ob N 11UT das
ist Mır scheıint 65 nıcht ausgeschlossen, eın VON Weltentsagung vorbereıtetes Ab-
standnehmen VO gewöhnlichen Ich: das VOoONn einem olchen Maßstab bestimmt ist, ZU!1

Übersteigung begrifflichen Denkens hrte Damıt ware erklären, W1IESO bel dies-
bezüglichen Predigten des Buddha vermerkt wiırd, dıe Herzen VOoIll und sovıiel Zuhö-
ICIn hätten sıch während der Verkündigung VON en dıe Welt bindenden Fehlern
gelöst.

Wlıe das auch immer SCWESCH se1n möge, eine Fortsetzung dieser Varıante bringt
are Hınweise auf Mystık. Man darf sıch dafür allerdings nıcht mehr auf eınen ex
des upanısadischen Selbst berufen Die Abne1gung, welche dıe me1ılsten Buddhıisten 1n
der Zwischenzeit dıe dee eINESs persönlıchen Selbst entwickelt hatten, erstreckte

Zur Unterscheidung VO Zzwel Varıanten sıehe ETTER, The €eaSs and Meditative Practices O} arly 1SM,
Leıden 1988, 3637 Die Varıante lautet: Dıie Konstituenten der Person sınd nıcht das wahre Selbst, da s1e eıne
Quelle VON chmerzen Sınd, und [1all nıcht bestimmen kKann, dalß s1e der seıIn sollen
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sıch auch auf ein überpersönlic: gedachtes Selbst Was mıt dem überpersönlıchen
Selbst gemeınt Wal, 1st aber be1 den Theravadıns 1mM Begriff des Nırvana trotzdem da,
und ZW. nıcht 1U 1mM allgemeınen, sondern auch dem Punkt des völlıgen Abstand-
nehmens VON en Gegebenheıten, den CS hler geht

Lambert Schmithausen (1978) hat dies aus Buddhaghosas Vısuddhimagga klar heraus-
gearbeıtet. Unterscheidende Eıinsıicht efreit da VOoN den Fehlern, dıe Aun Daseın bınden
Slie tut dies nıcht, we1ıl s1e In einem höheren Dhyäna stattfindet, W as nıcht möglıch Ist,
noch weıl S1€e danach stattfindet, W as ZWaT ünst1g ist, aber nıcht nöt1g. 1elmenhr hrt
en UrcC das Buddhawort inspirlertes achdenken über dıe Vergänglichkeıit nach VCI-

schliedenen Nniauien dazu, siıch das Unvergänglıche, das Nırvana, blitzartiıg
OITfenDa: W ds übrigens ZUT restlosen Ausrottung der Fehler viermal geschehen sollte

Für dıe hıer gebrauchte Methode der Vergänglichkeitsbetrachtung hat ohl der Frlö-
der Sarvastıvyvadıns ate gestanden; dieser nennt aber dıe Offenbarung des

Nırvana nıcht und nımmt sıch insofern WIeE eiINe rein phılosophısche Verlangensabtötung
aus Es 1st aber bemerken, da einen ebenfalls mehrmals anzustrebenden,
abhisamaya genannten Gıipfel dieses achdenkens kennt, der einem Ööheren Dhyäna
verglichen wird, jedoch nıcht UrCcC Konzentrationsübung erreıicht wIird.

Wır en hıer eıne Struktur, welche dem mıttelalterliıchen Schema des Aufstiegs VON

Schriftlesung über Meditation (was achdenken über das Gelesene bedeutete) ZUT

Kontemplatıon vergleichbar ist

Altere Formen der Stillegung des sprachlichen Bewußtseins
Nun omme ich den andlungen der Stillegung des sprachlıchen Bewußtseins und

anderer psychischer Prozesse, des Nırodha, 1mM Buddhismus
Be1l der CIStICH: noch ZUT Frühzeıt gehörenden Anpassung der offens1iıc  ıch 1Ur mıt

Negatıonen arbeıtenden vorbuddchistischen orm erscheımnt als Ziel dıe Reduktion des
sprachlıchen Bewußtseins (SamıNd, oft auch ınfach mıt » Vorstellung« wliedergegeben
und er Empfindungen (vedayıta) und als Miıttel die Kkonzentration auf sechs Elemente
1rde: W asser, Feuer, Luft, Raumäther, Perzeption); dıe Stillegung wiırd In manchen
Jlexten als Miıttel der rlösung VON Fehlern und Wiıedergeburt angesehen.

Dıie Weıise, Ww1Ie der Anspruch auf rlösung VON Fehlern formuliert ist (Schmithausen
1981, Z16); 1äßt eınen theoretischen /Zusatz denken; hat dies auch späater nıcht
mehr SCHNOMMCN. aber der hervorgerufene Nırodha den Namen Mystık
verdient, ist insofern verteildigen, als sıch hıer auf dıe Unendlichkeit der Erde
oder eInNes anderen Elements konzentrierte, und ZW äal VON vornhereın und unbedingt.

Schwieriger wiıird S be1 der folgenden Entwicklung, mıt eiıner Konzentration
auf e1in rundes uC. Erde (von der TO eiıner Hand) us  z anfängt und erst nach
Vollendung dieser Übung den Vorstellungen der aum- und Perzeptions-Unend-
i1chKe1 und des Nıchts und » Weder- Vorstellung-noch-Nichtvorstellung« übergeht.

Im System des Theravada, WI1Ie 1mM Visuddhimagga (Kap XAAII) festgelegt, bezwel-
felt dies einer völlıgen Ausschaltung en sprachlichen Bewußtseins und
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allen Empfindens führt, und empfiehlt, dıe verschıedenen Stufen als vergänglıch be-
trachten; Urc das geübte Abstandnehmen komme VON selbst über den etzten
est VOonN Vorstellung, der nıcht mehr bewußt elımıniert werden könne, hınaus.

Von diesem erreichten Nırodha wIırd an  CN, CI den Zustand der Erlö-
SUuNg, der W1e oben angedeutet Urc unterscheidende Eıinsıcht In einer (einzıgen
oder wiederholten) mMoOoMmentane: Erfahrung des Nırvana beinahe oder völlıg) sıcherge-
stellt Ist, für eıne ängere eıt vorwegnıimmt. Er ist, obwohl selbst für dıie rlösung
nıcht nötig, 11UT ersonen zugänglıch, welche die höchsten Stufen des Erlösungswegs
betreten aben Hıer kann ohne welteres VOIll Mystık sprechen.

uch 1m ersten Buch der Y ogasutras ist eın Nırodha überlıiefert, der als hıer und Jetzt
erreichendes Ziel gılt und als Manıfestation der Eıgennatur des Sehers aufgefaßt

wird. Es dürfte sıch e1 ursprünglıch eiıne eigenständıge Fortsetzung der VOI-

bud!  1stıschen Nırodha-Tradıtion handeln ber das konkretere ıttel, das
dafür (ın Sutra 20) WIrd, eine mıt amadhı und Drajna ndende eıhe, welst
auf spätere Beeinflussung UrC dıe Theravada-Auffassung hin

Vollkommenheıt der unterscheidenden IMNSIC. und NägärJuna
Nun der Gestalt der Tradıtion, welche dıe Stillegung zunächst I11UT Urc

unterscheiı1dende Einsıicht (prajnd), dıe entsprechend ra|  er atur eıne » Vollkom-
menhe1t« (pdramıtd) ist, zustandekommen äßt (zıemlıc bald kommen fünf andere
» Vollkommenheiten« als Hılfsmitte hiınzu)

Da WITd 1UuN nıcht 91088 dıe ergänglıchkeıt er Daseıinsfaktoren gelehrt, sondern
auch ihre Irrealıtät, iıhre »Leerhe1it« (Sünyaltd). Be1 Nagarjuna kommt eın Versuch des
Beweises der Irrealıtät UrcC eıne destrulerende Analyse der wichtigsten egriffe und
Grundsätze (besonders der Kausalıtä hınzu Vetter Es geht aber nıcht
dieses negatıve Kkennzeıiıchnen er Objekte, sondern ihre Elıminierung, ihr iıcht-
mehrerscheinen, WOZU auch dıe Kennzeichnungen hinter sıch lassen hat Dies
führt, WIeEe Nagarjuna 1n den Merkversen 7524 Ssagl, einem heilsamen Aufhören aller
Wahrnehmungen und er Diversıiıtät (sarvopalambhopasamah prapancopasamah STVaN).

Was hıer als Resultat ra|  er unterscheidender Einsıicht wiırd, trıfft sıch mıt
den ältesten Spuren der Stillegungstradition. och geht be1 der Verneinung VoNn

Begriffen nıcht weıt WIe diese vorbuddahistischen Spuren, auch eschatologische
Vorstellungen verworfen werden.

Den Uure dıe verschärfte Wiırklıchkeitsbetrachtung erreichenden Zustand sıieht die
Prajnaparamita Laiteratur nämlıch als ein Miıttel, für das eıl anderer Lebewesen dıe
Buddhascha: erlangen. Dies nımmt dem Destruleren zeıtwelse seine Radıkalıtät

In Nagarjunas Merkversen g1bDt CS, obwohl S1e keiın Interesse Buddhawerden be-
kunden, en eıne Grenze der Destruktion. im 20 Kapıtel findet sıch eine Verte1d1-

16 ETTER, »Zum ersten Kapıtel der Yogasütras«, In WZEKS 373 (1989) 165



184 Tilmann er

SUNg der 1Un In rage stehenden Wege und des 1els: WI1Ie s1e VO Buddha überlıefert
S1nd.

Naägarjuna sagtl da, frel wiedergegeben: * em diese l ehren und nıcht
Belıebiges destrulert, erreicht den Stand, erkannt wiırd, nıchts

erlangt werden muß: Läßt auch diese Verneinung 10S, dann ist da, worauf dıe
alten Lehren mıt dem Wort Nırvana hınwelsen. Verneinung richtet sıch auf relatıv
Wertvolles und bedeutet keine totale Negation; das Verneıinte ist notwendiges Vor-
stadıum und dann In einem hegelschen Sınne »aufgehoben«.

dıes Implıkationen für eıne nıcht erwähnte Vorbereitung auf Mystiık hat,
ist nıcht klar Ich möchte nıcht vıiel welıter gehen, als miıch der ermutung anzuschlıe-
ßen, ein monastısches Miılıeu vorausgesetzt se1 Dıie altere Prajnäparamıta-Literatur
Läßt dieses Mılıeu aber bısweıilen als iırrelevant erscheıinen.

Das Medium visualıisıierender Meditation

Die hlıer angedeutete Mystik gab ohl den Mut Formulierungen, auf denen dann,
WwI1Ie Schmithausen In ZM 973 ezeligt hat, der Idealısmus der Yogacaraschule basıer-

Es geht eine 1M Bhadrapalasütra‘ reflektierte ichtung, welche das altende
enken einen Buddha, besonders Amı  ha, pflegte, aber auch die Prajnaparamıta.

Hıer kam der Meınung, der manchmal WwWIe €e1 VOI dem Übenden S1t-
zende Buddha se1 1Ur e1n Produkt des eigenen Geilstes; aber auch W as erscheıne,
se1 L11UT eın Produkt des eigenen Geilstes.

Um die hıinter diesen Produkten stehende wahre Wiırklichkeıit In 1E} bringen, be-
nutzte In der weıteren Entwicklung nıcht NUr dıe ollkommenheıt unterscheıdender
Eınsıcht, sondern 1e! auch, WI1e Schmithausen (1978) Ze18Te, 1m Bereıiıch visualısıeren-
der Mediıtatıion.

och nıcht diese selbst ffenbart die hınter en Erscheinungen stehende wahre
Wiırklichkeit 1elmenr geht 6S darum, dıe selbst geschaffenen und wunderbarer
Vollendung gebrachten Erscheinungen wıeder aufgelöst werden, ohne 1mM Moment
der uflösung gleich wıieder dıe gewöhnlıche Welt einströmt, oder, WI1IeE dıe Schule
denkt, produziert wird. In dieser Stille {fenbart sıch dıe wahre Wırklichkeit und damıt
auch dıie wahre Natur des Gelstes.

Diese Methode des Visualisıierens und urucKnehmens wırd 1mM bud  ıstıschen
Tantrısmus ausgebaut. Wo S1e da ist, darf ıhn als Mystiık bezeichnen.

10 1€| DERS., »Die re Naägaärjunas In den Müla-Madhyamaka-Karıkas«, In BERHAMMER Hg.), Epiphanıe
des €ells. Zur Heılsgegenwa In indıscher und christlicher elig10N, Wıen 1982, e S $

Eın anderer Name ist Pratyutpanna-Buddha-Sammukhävasthıta-Samadhı-Sütra. Dieses 1UT In chinesischen (vom
n.Chr. an) und tiıbetischen Übersetzungen überlieferte Sutra ist se1it kurzem gul zugänglıich: ARRISON, TIhe

Samäadhı O} Direct Encounter wıth the Buddhas O the Present. An Annotated Englısh Iranslatıon the Tibetan
Version, Okyo 990
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Dıie Mändukya- 'Danısa
UrucC 1U ZUT Upanısad- Tradıtion und ZW zunächst einem Nagarjunas

Einfluß (vielle1c: 450 Chr.) entstandenen Versuch der Kondensatıon äalterer Aus-
AT Mandukya-Upanısad.

Da WwIrd VON vier Aspekten des Selbst gesprochen, besser: Von dre1 relatıven Teılen
und VO Selbst als olchem Die welche die Laute A! und enthält, gılt
als Symbol VOIN allem, auch dessen, Was und se1n wird, und Was Jenseılts der dre1
Zeıten 1eg Dieses Umfassende und Iranszendierende räg den Namen Brahman
Damıt 1st das Selbst ıdentisch; se1ne vier Aspekte sınd Aspekte des Brahman

elche vIier S1Ind das? Der Wachzustand, In dem Grobes rfahren Wwiırd:;: das TAauU-
INCH, In dem Feıines rfahren Wird; der t1efe Schlaf, In dem Wonne rfahren wird, der
zugleıc aber auch Herr, enner und Ursprung VOomn allem se1IN soll; und schlie3lic der
Vıerte, der kein Objekt des Sehens, ennens und Denkens ist, auf den aber mıiıt
dem Begrıiff Advaıta (»ohne Vielheit« 12) und den VOIN Nagarjuna ekannten Worten
Aufhören er Dıversiıtät (prapancCoDASaAMAa), Irıedvoll, heilsam (SIVA), hiınweilsen kann

Der est dieser kurzen Upanısad ze1gt, WI1Ie sıch mıt der dre1 eıle und des
(Janzen der wichtige Kennzeıchen des Wachens, Iräumens und t1efen
chlafs und des teillosen Vıerten erinnern kann e1m Vierten wırd wıeder VO

heilsamen Aufhören der Dıversı1ıtät und VON Advaiıta gesprochen. Abschließend el 6S
Wer dies weıß, geht mıttels des Selbst 1NSs Selbst e1Nn.

FT Erläuterung das olgende: In den alteren Upanısaden ist die vierfache truktur
des Selbst ın Indras elehrung Urc Prajapatı vorbereıtet (Chandogya-U I1 /-12, ich
olge Thieme 1971, 2-3 ra macht sıch da mıt dem Ön1g der
Dämonen auf die uC. ach dem Selbst, das fre1 VOon er. Tod und ummer 1st und
zugle1c se1ıne Wünsche verwirklıcht

Im Gegensatz ZU Dämonen g1bt sıch TE nıcht mıt der ersten elehrung Prajapatıs
zufrieden: 6S se1 der Mann, der 1mM Spiegelbi sehen und geschmückt sel, WECNN
sıch geschmückt habe Dıieser kann Ja auch 1N! S  3 und verstümmelt sSe1IN. ra ist
auch nıcht zufrieden mıt dem zweıten Selbst, das Prajapatı Chtt. dem Seelenmann, der
sıch 1mM Traumschlaf ergötzt Dieser kann Ja auch VO aCcChtim. verfolgt werden. Er
sıeht auch Nachteile 1m drıtten Selbst, das Prajapatı IN eingeschlafen, keıin
Traumgesicht erkennt. Dieses Selbst we1ß Ja nıchts VOIl sıch selbst, N hat sıch eradezu
In eın Nıchts aufgelöst.

Diıe vlierte und letzte elehrung fängt mıt einem Satz All, der später (ın Sankaras
Brahmasutrabhäsya 1mM Sınne einer schon Jetzt erlangenden Loslösung VOIN
Endlichem zıtiert WIrd: Wer ohne Örper ist, den eru. nıcht L1iebes noch NlL1eDes

Der alte ext verg1ißt aber nıcht, ra und der Dämon das Selbst suchten, das
frei Von er und Tod 1st und zugleic, se1ine Wünsche erfüllt Es el darum welıter:
Dieser Ööchste Purusa wandert »dort« (offensichtlich: auber des Körpers) umher,

K 1€| ETTER, »Die Gaudapaädıya-Karıkas: Zur Entstehung und ZUu!T Bedeutung VON (A)dvalta«, In WZKS F
(1978)
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scherzend, spielend, sıch ergötzend mıt Frauen oder Verwandten, ohne sıch das,
Was ihm zugewachsen erinnern. Dieser SC widerspiegelt 11UMN keine
Mystik, sondern eın Suchen nach konkreter_1 Erfahrungen, WIe s1e vielleicht VOIN

Schamanen emacht wurden.
In der Maändukya-ÜUpanisad ehören solche Erfahrungen ebensowen12g ZU wahren

Selbst WwWI1Ie dıe Aspekte der aC des 1sSsens und des Urgrunds, dıe In den älteren
Upanısaden zuweıllen dem Selbst zugeschrieben werden. eın FexXt. welcher zweımal
Nagarjunas heilsames Aufhören ler Dıversıtät zıtlert, solche Aspekte eiıner welt-
umfassenden Mystık elımınıert, 1st konsequent; daß GT S1e dennoch ıll und dem
drıtten Zustand zuwelılst, wen1g überzeugend.

Der Bezug auf NagarjJuna bedeutet auch, 65 nıcht bloß eine Wıederbelebung
der alten weltüberste1igenden Mystık geht Diese eNIZOß dem Endlıchen nıcht seıne
Realıtät, WI1Ie hıer 11U11 der Kürze der Referenz ist

Gaudapddas Merkverse

Eın unmıßverständliches Aufzeigen der Nıchtigkeıt es Endlıchen finden WIT In dem
Text. mıt dem ZUSammen die Mandükya-Upanısad ubDerlıeiler' wurde, In den un vier
Abhandlungen bestehenden Merkversen, die später einem Gaudapada zugeschrıeben
wurden und vielleicht 500 EChn entstanden.

DIie vierte Abhandlung, welche die alteste se1n dürfte, ze1igt 00 kreat1ves Verständnıs
VON Argumentation und Intention 1n Nagarjunas Merkversen, WwIe CS innerhalb und
außerhalb des uddhısmus kaum e1in zweıtes Mal findet

Bemerkenswert ist VOT em dıe Entdeckung, nıcht NUuTr dıe Analyse
bestimmter egriffe und Grundsätze, sondern dıe Philosophiegeschichte selbst als
mystısches Vehikel gebrauchen kann uch be1l gut durchdachten Lehren über den
Ursprung der ınge können nämlıch VO Gegner Fehler entdeckt werden, W as dessen
eigenen andpu aber nıcht der Entdeckung VOIN Fehlern entzıeht. In den gegenselt1-
SCH Krıiıtiıken zeıgt sıch, nıchts entstanden se1ın kann und nıchts realıter esteht
dıes keine theoretische Feststellung Ist, kann anderem dem Ausdruck
Asparsayog2a entnehmen, der nfang der vierten Abhandlung steht Asparsayog2a
€e1 wörtlich: ein meditatıver Zustand, In dem 6S keine 1inaruckKe mehr g1bt Da CS

auch Yogacara-Eıinflüsse In dieser Abhandlung g1bt, hat hierbe1 auch dıie
rklärung en dann dıe weltschaffende Produktion des (Gelstes ZUT Ruhe
gekommen se1 An einıgen tellen wıird VON einer Stätte ohne Gefahr und Verschie-
denheiıit gesprochen.

Wo Vergleichbares In den dre1 restliıchen Abhandlungen vorkommt, werden auch dıe
Orte Atman und Brahman verwendet; In der ersten, die sıch dıe Maändukya-UÜUpanı-
sad anlehnt, »der Vierte«. Es findet sıch da stellenweise auch dıe Idee, 6cS dıe
Zauberkra: (mdayd) des einen Atman sel, welche ubjekte und Objekte chaffe Dadurch
erhält dıe 1e der Welt eiıne geWISSE Objektivıtät, aber keine VO Realıtät.
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Sankara

Damıt erscheınt der ahmen, 1n dem Sankara 700 Chr. wıieder einen Weg
nach innen, ZUuU einen unveränderlichen Selbst ehrt

Weltverneinung bleıibt be1 ıhm eiıne öglıchkeı 1m Hıntergrund (z.B In Upadesa-
sahasrı adya 11{ 109) und kann auch helfen, kosmologischen Problemen entgehen
(z.B 1ın Brahmasutrabhäsya I1 6-2 Dıe Welt als eın objektives Gegenüber gehört
aber ZuU Fundament seiner Wıederbelebung weltüberste1igender upanısadiıscher Aussa-
SCH (SO Sanz klar In der Eıinleitung des Brahmasüutrabhäsya), deren wichtigsten CI eiıne
mystagogische Funktion zuerkennt (dıe Begründung hlerfür lefert padesSas. adya
X VIID
€1 wiırd auch dıe textliche und sozlale mgebung olcher Aussagen In em

Maße rnst SCHOMMMECN und dıes macht Sankara bısweıllen einem schwer erträglıchen
Dogmatıiker. SO verteildigt der Verkünder des einen Selbst anderem, Sudras
VO tudiıum des eda ausgeschlossen selen (Brahmasüutrabhäsya 34)

Wo Cr sıch aber auf weltüberste1gende Upanısadsätze konzentrıiert, kann ıh:
wohl, einer auch hlıer merkbaren dogmatıschen Härte, als Zeugen der Mystık be-
trachten. Es geht ıhm da, sımpel gesagl, die Tatsache, be1 sıch selbst 1mM
Selbst zuhause se1InN kann, dort eınen Zustand erreichen, In dem alle eschränkun-
SCH hinter sıch äßt Dadurch ürften enken und Fühlen nachhaltıg beeinflußt werden.

sS1e aber, WwWI1Ie 61 meınt, Urec eiıne einmalıge Erfahrung unumkehrbar verändert
werden, darf mıt seinem krıtischen Nachfolger Mandanamısra bezwelıfeln

Sankaras Bedeutung für dıe Geschichte der indiıschen Mystık 1eg VOI em In der
Neugestaltung des Wegs nach innen. Er meınt, der Satz » Das biıst du«, AdUus der eleh-
Iung Svetaketus onne über das Denken der Identität mıt dem höchsten Selbst hınaus
eıne Wahrnehmung bewirken.

Voraussetzung dafür i1st en methodisches Nachdenken über dıe In diıesem Zusammen-
hang ültıge Bedeutung der Worte »du« und »das«‚ welches dem »du« dıe Beschränkung
auf ein einzelnes Indiıyıiıduum und dem »das« sSeIN (Unmittelbarkeit ausschließendes
Weltursprung-Sein nımmt.

Wıe dıes eine Wahrnehmung hervorrufen soll, se1 hiıer nıcht welıter erortert An
anderer Stelle Vetter habe ich beschrıeben, WwI1Ie Sankara sıch dafür auf dıe 1mM
vierten Buch der Y ogasutras erstmals ausgesprochene Vorstellung des Wiıderscheıiuns
Abhäsa) des Lichtes des Selbst 1mM Nıchtselbs stutzt eine solche Erfahrung 1mM
Gegensatz anderen Wahrnehmungen eınen unauslöschlıiıchen Eiındruck hınterläßt und
nıcht mehr wliederholt werden braucht, 1st aber NUurTr mıt der nıe mehr übertreffen-
den Relevanz des Inhalts verteidigen.
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Mandanamıiısra
€e1 dıe aC| VON eWOoO  eıten unterschätzt werde, WAaTlT Mandanamısras

Meinung. ' Er vertrat wiıeder dıie alte eHre, eine dUus der chrıft entstandene
Erkenntnis wıederholt werden müsse, den Menschen WITKIIC verändern.

Was Mandanas Beıtrag, neben einer ohl 1Ur phılosophısch interessanten advaıtı-
schen Theorie der Wahrnehmung (ıim Tarkakanda der Brahmasıddhi), aber noch mehr
kennzeichnet, 1st das Offenstehen für dıe weltumfassende Mystık der äalteren Upanısa-
den

Am auffällıgsten 1st hlıerbel dıe prominente Stelle, welche 61 dem Nachwelıs, Wonne
(Ananda) gehöre Natur des rahman, g1bt DDIies wollte Sankara nıe 9 Cr

nNannte dafür dıe logischen robleme, dıe schon be1 der Anerkennung der Se1Ins- und
Geıistnatur des rahman bestünden. Demgegenüber führt an  ana den Begriff der
des Brahman e1n, den GT mıt dem Hınwels auf dıe omplexe Beschreibung konkreter
ınge 1mM täglıchen en reC)  ert1g

iıne ähnlıche Tendenz des Einbeziehens sıeht I1l an  ana auch dıe Sprache
als 71171 Natur des rahman gehören! bezeichnet, und das Brahman überall gegenwärtig
sıeht, Sprache anwendbar ist Da OT: das theoretische Prinzıp des Advaıta, der Welt-
losıgkeit, nıcht WITKIIC. aufgeben will, nımmt CT diesen Versuch jedoch gleich wıeder
zurück, indem ST Ssagl, könne 1Ur VON eıner scheinbaren Entfaltung (vivarta) des
Brahman In Sprache und Welt sprechen. Im Siınne eiıner weltumfassenden Mystık wırd
diese sung aber erst dıe Jahrtausendwende 1m kaschmirıiıschen Sivaismus überzeu-
gend vorgeitragen.

Schlıeßlic se1 noch bemerkt, an  ana den VO Veda gebotenen erken eiıne
unterstützende De1l der ertiefung der daus der chriıft SCWONNCHNCH Selbsterkennt-
N1IS g1bt; Weltentsagung, dıe be1 Sankara als unumgänglıch erscheınt, bletet diese
öglıchkeı nıcht uch hıer wırd Welt integriert.

Dies genüge vorläufig als Übersicht über dıie äaltere Geschichte der indıschen Mystık.

13 Zu den Im folgenden genannten Punkten sıehe dıe Analyse In ETTER, Mandanamıiısra 's Brahmasıddhih,
Brahmakändah, Wıen 1969, pA P w Die rage des Verhältnisses VON Mandanamısra und Sankara Ist noch nıcht völlıg
eklärt, Sıcher Ist NUT, daß sıch Mandanamısra, In vollem Bewußtsein einer Neuerung, wieder einer alteren ethode
zuwendet. Der Vortrag geht VO der Annahme dUus, daß Sankara für dıese Neuerung verantwortlich Ist Mandanamısra

aber Sankara nıcht uch S sıch VO der Neuerung nıcht In einer spezifıschen Weise ab, daß »® [1UT
Sanıkara Im Auge gehabt en könnte. Es ist er nıcht gänzlıc| auszuschlıeßen, daß sıch Mandanamısra eıne
Jetzt verschollene altere Version der Neuerung absetzte und daß Sankara nıcht ihr Entdecker, sondern [1UT ıhr
1ederentdecker WaTr ber auch afür, daß % s1e Mandanamısra verteidigt hätte, fehlen spezifıische
Kennzeiıichen.
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UMMArY
Stimulated Dy Kurt »Geschichte der abendländıschen Mystik« (SO far [WO

volumes, 99() and the author has trıed outlıne history of mysticısm 1n PIC-
slamıc 1 TIhe documents NCIude: have been chosen the basıs of the followıng
crıterja er1ıved irom employment of the term mysticısm wıth regar! Christian
wriıiters: documents should indıcate enclosure of everything OT transcendence, In the
inner self, of everythıing, and should explicıtly OT implicıtly, OT by mention1ing SOINC
kınd of resulting behavı1our, poılnt experlence that be cConcel1ved of d antı-
cCıpatıng 1Na salvatıon. The outlıne STarts wıth all-ıncludıng and all-transcending

of the ancıent panısads. continues wıth four ireams of world-transcen-
dence In 15 (and partly also In the Y oga-Sutras), culmınatıng, In Nagarjuna,
ın the negatıon of 6SSEI1ICE and ex1istence of the WOor and In Y ogacara iıdealısm, In the
explanation of ıts appearance d creation of the mınd. concludes wıth early docu-

of the Advaılta-ınterpretation of the Upanısads, fırst, the Mandukya-Upanısad and
the Gaudapadıyakarıkas, 1C cShOW Strong influence of Nagarjuna and of Y ogacara
idealısm, and SsecCond, central In Sankara’s and Mandanamısra’s works,
1C the ancıent upanısadıc transcendence of the WOT dominates, and CVen the idea
of enclosıng everything returns
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