GEDANKEN ZU EINER GESCHICHTE
DER INDISCHEN MYSTIK!'

von Tilmann Vetter

Einleitung

Anregung und Voraussetzung fiir den folgenden Vortrag sind die beiden bisher
erschienenen Bdnde (1990 und 1993) von Kurt Ruhs »Geschichte der abendlindischen
Mystik«. Die Anregung besteht darin, ein Zhnliches Konzept fiir eine Geschichte der
Mystik in Indien zu entwerfen, zumindest fiir die dltere Zeit, in der mein Forschungs-
schwerpunkt liegt. Der Begriff Mystik wird also nicht mehr nur, wie schon gebriuch-
lich, auf einzelne indische Texte oder Textgruppen angewandt. Statt dessen soll ein
Uberblick geschaffen werden. Mit der Bezeichnung »Geschichte« werden dabei keine
allzu groBen Anspriiche verbunden. Wie bei Ruh soll in kondensierter und oft auch
wortlicher Form ein Eindruck von den Quellen vermittelt, nach Moglichkeit ein Bezug
auf Friiheres und Spateres hergestellt und eine Vermutung iiber den Erfahrungsgehalt
ausgesprochen werden. In der Diskussion wird die wichtigste Forschungsliteratur
berticksichtigt und damit den Kennern erneut und einem interessierten Publikum
erstmalig vor Augen gefiihrt. :

Die Voraussetzung besteht darin, daB 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 Lektiire von Ruhs
Geschichte im Hinblick auf indische Texte ergeben hat. Diese lautet:

»Zu behandeln sind Dokumente, die mit abstrakten Begriffen das Umfassen oder
Ubersteigen alles Endlichen andeuten, und ausdriicklich oder durch die Arr des Andeu-
tens, oder auch durch Nennung eines bestimmten Verhalrens auf eine Erfahrung hinwei-
sen, die als Vorwegnehmen endgiiltigen Heils aufgefaBt 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.

' Uberarbeitete Fassung eines Vortrags, der im Dezember 1993 am Wiener Institut fiir Indologie gehalten wurde.

® Gottesliebe kann nur dann in eine so umgrenzte Geschichte aufgenommen werden, wenn sie Momente kennt, wo die
Konkretheit des Zugangs zum Géttlichen durchbrochen wird. In Ruhs Kapitel iiber Bernhard von Clairvaux (Band I,
VIII) werden solche Momente aufgezeigt. DaB es dieses Durchbrechen auch in Indien gab, wird besser in einer Skizze
der Mystik der spateren Zeit behandelt. Im Kern kann so etwas aber wohl schon in Bhagavadgita XVIII 55 (bhaktya
mam abhijanati ... viSate tadanantaram) gefunden werden, wenigstens in der Deutung der Stelle durch §ahkara, der
sich selbst aber nicht an Bhakti interessiert zeigt.
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Das Verhiiltnis zur Geschichte der indischen Philosophie

Zuvor sei aber noch das Verhdltnis zur Geschichte der indischen Philosophie geklart.
Dabei ist in erster Linie an Erich Frauwallner zu denken. Ihm verdanken wir bekannt-
lich das erste historische Konzept einer solchen Geschichte und eine bewundernswerte
Verwirklichung bei der ilteren Zeit (Frauwallner 1953, 1956).

Frauwallners Ausfithrung ist aber mit dem Versuch belastet, Texte iiber Erlosungs-
wege und Mystik einzubeziehen, die dem bei ihm herrschenden Begriff von Philosophie
(Orientierung am alten Griechenland) kaum entsprechen. Man sollte meinen, daff dann
Mystik und Ahnliches iiberall beriicksichtigt werden. Das ist aber nicht so, sobald ein
Text tatsidchlich zur Geschichte der Philosophie beitrdgt. Dann werden Teile, die zur
Mystik beitragen konnten, nicht mehr beachtet.

Ich bin nicht dafiir, unter dem Stichwort »Philosophie« soviel wie méglich zu
behandeln. Um sich von der Gesamtheit der geistigen und auch fiir die Philosophie
indirekt wichtigen Entwicklungen in Indien ein Bild machen zu kdnnen, sollte eher, wie
bei den europdischen Entwicklungen, eine Geschichte der Philosophie mit einer
Geschichte der ihr verwandten Mystik (wie auch mit anderen Geschichten) erginzt
werden. Die Geschichte der indischen Philosophie verliert dann Texte, die nicht
wirklich zu ihr gehoren; bei Texten, die sowohl zu ihr als auch zur Mystik beitragen,
kommen mystischen Aspekte zu ihrem Recht.

Dies soll kurz an der beriihmten Belehrung Svetaketus in Chandogya-Upanisad VI
demonstriert werden. Dieser Text aus der Mitte des ersten vorchristlichen Jahrtausends
kann zweifellos, wie bei Frauwallner (1953, 80-92), als ein philosophisches, ja sogar
naturwissenschaftliches® Dokument betrachtet werden.

Es ist aber hinreichend bekannt, daf die darin vorkommenden Worte tat tvam asi
(aufgefaBt als »du bist das«) seit Sankara (um 700 n. Chr., siehe unten) als Ausloser
einer den Unterschied von Individuum und wahrem Selbst aufhebenden Erfahrung
angeschen wurden. Man konnte dies als oberflichlich ankniipfendes Benutzen erkliren.
Dies ist aber nicht so, auch wenn nicht alles gleich bleibt.

In der Belehrung Svetaketus gelten alle Dinge als zusammengestellt aus Glut, Wasser
und Nahrung; ihre individuelle Ausformung wird damit erklirt, da das personlich ge-
dachte Urseiende (saf), auf das auch die genannten Elemente zuriickgehen, in sie einge-
gangen ist.

Das konnte schon als Mystik gelten. So hat Alois Haas, wie Ruh (I 177) erwéhnt,
von Johannes Eriugena gesagt, er habe ein mystisches Konzept vertreten, daB das Sein
des gesamten geschaffenen Kosmos tiberhaupt nur sei, sofern es Theophanie sei.

In Chandogya-Upanisad VI findet sich aber noch mehr. Es wird auch gesagt, da}
man beim Tode, wie schon voriibergehend im tiefen Schlaf, mit dem Urseienden
wieder eins wird. Dies Einswerden soll Svetaketu ganz bewuBt vollziehen. Dazu wird
er mit dem Satz rat tvam asi* neunmal aufgefordert. Dies fiihrt zum Ursprung zuriick,

* Vgl. hierzu E. FRAUWALLNER, Geschichte der indischen Philosophie, Bd. 1, 90; H. BODEWITZ, »Uddalaka’s

Experiments with Salt (CHU 6,13)«, in: ABORI 72/73 (1993) 423-436.
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wobei diesem allerdings nicht, wie die spitere Benutzung des fat tvam asi will, sein
Prinzip-fiir-die-Welt-Sein genommen wird.

Eine erste Ubersicht

Mit dem Hinweis auf die Belehrung Svetaketus ist schon ein Teil dessen, was in den
lteren Upanisaden, d.i. im Vedanta, zum Thema beitrigt, besprochen. Der Anfang der
folgenden Skizze bringt dazu mehr. Mit der Upanisad-Tradition soll die Skizze auch
schliefen, und zwar mit den frithen Zeugnissen der Advaita-Auslegung. Dazwischen
sind buddhistische Formen von Mystik zu behandeln. Etwas detaillierter:

In den ilteren Upanisaden (Mitte des ersten Milleniums v. Chr.) haben wir es
zunédchst mit einer weltumfassenden Mystik zu tun, die in einem monistischen Denken
iiber Selbst und Welt zum Ausdruck kommt. Danach mit einer Mystik des Selbst,
welche die Welt nach innen hin transzendiert.?

Bei Dokumenten des iltesten Buddhismus (4. Jh. v. Chr.) treten uns drei alte Er-
scheinungsformen entgegen, die mit den Sanskritworten Dhyana (Meditation), Prajid
(unterscheidende Einsicht) und Nirodha (Stillegung) angedeutet werden kénnen. Hierbei
kann die hochste Stufe des Dhyana als Mystik angesehen werden, wenn ihr nicht
allerlei Formen von Wissen zugeschrieben werden.

Problematischer ist die zweite Form, die eine mehr rationale Alternative zu Dhyana
ist und mit unterscheidender Einsicht (Pali: pafnfia, Sanskrit: prajfia) alle Gegebenheiten
an einem weltenthobenen Selbst miBt und dadurch distanziert. In seiner weiteren
Entwicklung, wie sie sich in Buddhaghosas Visuddhimagga (um 400 n. Chr.) nieder-
geschlagen hat, zeigt dieser Weg aber eine eindeutig mystische Komponente; das
Messen und Abstandnehmen wird da von einer momentanen Offenbarung des Nirvana
gekront.

Die Wandlungen der dritten Form, des Nirodha, bringt die wichtigsten Zeugnisse der
buddhistischen Mystik. Die Stillegung sprachlichen BewuBtseins (samjfia) ist schon ein
vorbuddhistisches Ziel.® Eine Fortsetzung dieser alten Tradition diirfte auch am Anfang
der Yogasiitras vorhanden sein, wo Yoga als Ausschaltung aller psychischen Prozesse
definiert ist (citta-vriti-nirodha).

* Urspriinglich wohl, wie J.P. BRERETON in seinem Aufsatz: »Tat Tvam asic in Context« in ZDMG 136 (1986)
98-109, gezeigt hat, nicht: »das bist du« oder »du bist dase, sondern: »in der gleichen Weise (wie in Beispielen sichtbar
wurde) bist du (letztlich auch diese Essenz von allem)«. Der groBere Satz, in dem tat tvam asi erscheint, ist bei
Brereton (109) wie folgt tibersetzt: »That which is the finest essence, that the whole world has as its self, That is the
truth. That is the self. In that way are you, Svetaketu.« Ich danke Dr. Werba fiir den Hinweis.

* Es sei daran erinnert, daB eine dhnliche Unterscheidung beziiglich dieser Textgruppe schon in Rudolf Otto: West-
dstliche Mystik (1926; 3. Auflage lberarbeitet von G. Mensching, Miinchen 1971, 43ff) erscheint: Mystik der
Einheitsschau und Mystik der Selbstversenkung. Ansonsten geht es in diesem noch immer stimulierenden Buch
hauptsichlich um eine Gegeniiberstellung von Eckhart und Sankara.

¢ Siehe T. VETTER, »Some Remarks on Older Parts of the Suttanipata, in: Earliest Buddhism and Madhyamaka, ed.
by D. SEYFORT RUEGG & L. SCHMITHAUSEN, Leiden 1990, 36-56.
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Bei den innerbuddhistischen Wandlungen des Nirodha ist zunichst auf eine Konzen-
tration auf sechs Elemente einzugehen, die man sich als unendlich ausgebreitet vorstell-
te; dann auf eine im Visuddhimagga bezeugte Kombination dhnlicher Ubungen mit
unterscheidender Einsicht, die zu einem ldnger anhaltenden Erleben der Sphire des
Nirvana fiihren soll.

Die wohl beeindruckendste dieser Wandlungen ist in der dltesten Prajiaparamita Lite-
ratur (1. Jh. n. Chr.) und in Nagarjunas Merkversen (um 200 n. Chr.) zu finden. Da
wollte man ausschlieBlich mit unterscheidender Einsicht - aber in einer radikalisierten,
die Essenz und damit auch Existenz der Welt verneinenden Form - das als schon
immer erlangt geltende Nirvana offenbar machen.

SchlieBlich ist noch eine (von den drei genannten Formen zunichst relativ unabhingi-
ge) Stromung zu erwihnen, die sich auf das Visualisieren der Gestalt eines Buddha
richtete. Im Bhadrapalasiitra (um 150 n. Chr.) kam es unter EinfluB der Prajfiaparamita
zu der Feststellung, daf nicht nur der zuzeiten wie leibhaft erscheinende Buddha, son-
dern auch alles andere, was erscheint, ein Produkt des eigenen Geistes sei. Hier liegt
die Wurzel des Idealismus der ehemals realistischen Yogacara-Schule und auch
mystischer Wege im spiteren Tantrismus.

Damit sind die Voraussetzungen fiir die dann zu behandelnden Griindertexte der
Advaita-Auslegung der Upanisaden gegeben, der Mandiikya-Upanisad (um 450 n. Chr.)
und der dem Gaudapada zugeschriebenen Merkverse (um 500 n. Chr.).

In der weiteren Entwicklung des Advaita, sofern er Mystik und nicht theoretisch er-
starrte. Weltverneinung ist, treten die buddhistischen Elemente zuriick; da geht es vor
allem wieder, zumindest bei Sankara (um 700 n. Chr.), um einen Weg nach innen, der
mit realistischen Konzepten fundiert wird. Auch versuchte man, wie bei Mandanamisra
(um 750 n. Chr.) zu sehen ist, einige Aspekte der weltumfassenden Mystik der alten
Upanisaden zu integrieren.

Weiter soll diese Skizze der Geschichte der indischen Mystik nicht gehen.

Zum Erkennen von Mystik aus sprachlichen Merkmalen

Was bisher nur angedeutet ist, sei nun nadher ausgefiihrt und mit Stellen belegt. Zur
Einleitung soll kurz noch etwas zum Erkennen von Mystik aus sprachlichen Merkmalen
gesagt werden.

In Indien sind nicht viele Berichte tiberliefert, zumindest nicht in Sanskrit, die durch
ihre Sprachmerkmale Authentizitit mystischen Erlebens vermuten lassen. Man hat meist
mit Begriffen zu tun, die in einem klischeeartigen oder, spiter, scholastischen Text
iiberliefert sind. Eine Art Scholastik scheint, wie Sankara nahelegt, selbst fiir Autoren
mit mystischer Erfahrung ein Mittel des Ausdrucks und der Belehrung gewesen zu sein.

Wo wir aber Dokumente haben, die ein Erleben mitklingen lassen, sind sie eher onto-
logischer als psychologischer Art. DaB sie Dokumente der Mystik sind, hat man der
begeisterten Weise zu entnehmen, in der iiber die hochste Wirklichkeit als dem eigenen
Selbst gesprochen wird.
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Weltumfassende Mystik in den Upanisaden

DaB ein Erleben mitklinge, wird, um nun damit die Skizze zu beginnen, beim soge-
nannten Hymnus Sandilyas allseits anerkannt. In ihm wird zum Nachvollzug der Be-
schreibung eines weltumfassenden Selbst aufgefordert. Hinweise auf endgiiltiges Heil
umrahmen den Text. Die Beschreibung ist, wenigstens in der zweiten Hilfte, wo der
purusa (wortlich: Mann) das Subjekt ist, derart, daB 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 iltere Version (in Satapathabrahmana X 6 3) lautet, wenn man mit einiger
Freiheit Hackers Ubersetzung (1985, 80) folgt und etwas kiirzt:

»Er soll ehrfiirchtig iiber das Selbst nachsinnen: daB es aus Denken besteht, daB ...
seine Gestalt Glanz ist, sein Wesen der Weltraum; daB es nach Wunsch Formen an-
nimmt und schnell ist wie das Denken, ... daB es alle Geriiche und Geschmicke 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 grofer als der Himmel, grofler als der Weltraum,
grofer als die Erde hier, groBer als alle Wesen ... Er ist mein Selbst. Zu diesem Selbst
werde ich, wenn ich von hier scheide ... Also sprach Sandilya.«’

Hacker hat dem Stiick 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 iiber das Selbst hervorgegangen sei.

Das ist liberzeugend und auch auf die Belehrung Svetaketus zu beziehen. Es diirfte
aber auch bereits ein bestimmtes Denken iiber das Verhiltnis von Selbst und Welt
vorauszusetzen sein, wie wir es z.B, in den Identifikationen von Mikro- und Makro-
kosmos in den Opfertexten finden. AuBerdem kénnen nicht alle beeindruckenden Aussa-
gen lber das Selbst aus einer solchen Versenkung und einem solchen Denken abgeleitet
werden.

Welttranszendierende Mystik in den Upanisaden

Es gibt ndmlich auch Texte, die hauptsichlich aus Verneinungen bestehen und dabei
zum Beispiel leugnen (was Sandilya behauptet hatte), daB das Selbst alle Geriiche in
sich habe. Es geht da nicht um eine weltumfassende, sondern um eine nach innen hin
weltiibersteigende Erfahrung, die — im Gegensatz zur weltumfassenden Form —
einiges Nachdenken tiber den Unwert aller endlichen Erscheinungen vorausetzen diirfte.

Der diese Texte kennzeichnende Weg nach innen hat Formulierungen erzeugt, die als
erste Hohepunkte einer transzendentalen philosophischen Tradition betrachtet werden
konnen, z.B. »du kannst den Seher des Sehens nicht sehen«.

! Mit einigen Anderungen (purusa erscheint nicht mehr, brahman kommt herein) findet sich der Hymnus auch in
Chandogya-Upanisad III 14.
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Die Art des Sprechens ist aber derart, daf mehr impliziert scheint als blofie Theorie;
es gibt auch Beziige zum endgiiltigen Heil und zur Allmacht des Selbst, wobei der
letzte Aspekt allerdings nicht festgehalten wird. Dazu zwei Belege aus der Brhadaran-
yaka-Upanisad, wie sie sich in dem von Gerhard Oberhammer und Chlodwig Werba
redigierten Frauwallnerschen Nachlafband finden.

In IIT 4 heift es: »Den Seher des Sehens kannst du nicht sehen, den Hérer des
Hérens nicht horen, den Denker des Denkens nicht denken, den Erkenner des Erken-
nens nicht erkennen. Das ist dein Selbst, das allem innewohnt. Was davon verschieden
ist, ist leidvoll« (Frauwallner 1992, 54).

Und in III 8: »Es ist das, was die Brahmanen das Unvergéngliche nennen; es ist nicht
grob, nicht fein, nicht kurz, nicht lang, ohne Blut, ohne Fett, ohne Schatten, ohne Fin-
sternis, ohne Wind, ohne Raum, ohne Haften, ohne Geschmack, ohne Geruch, ohne
Augen, ohne Gehéor, ohne Stimme, ohne Denken, ohne Glut, ohne Atem, ohne Mund,
ohne MaB, ohne Inneres, ohne AuBeres; es verzehrt nichts und niemand verzehrt es«
(Frauwallner 1992, 56).

Es sei auch noch auf Brhadaranyaka IV 4 22-23 hingewiesen (Frauwallner 1992,
71-73), wo erstens nach anfinglicher Nennung des Selbst als des Allherrn zu einer
Leugnung aller Pridikate {ibergegangen wird, zweitens von Weltentsagung gesprochen
wird (»Weil sie eben dieses als Stitte wiinschen, verlassen die Wandermonche ihr
Heim«) und drittens, was in den édlteren Upanisaden selten ist, Auswirkungen der
Erkenntnis des Selbst auf das Gemiit genannt werden: »Einer, der solches weil}, wird
friedvoll, beherrscht, beruhigt, geduldig und gesammelt (samahita).«

Das letzte gilt iibrigens als Resultar der Erkenntnis des Selbst und nicht wie bei
Spiteren (z.B. Sankara zu Brahmasttra 1 1 1: Samadamadisadhanasampat) als Vor-
bereitung. Die im Text genannten Voraussetzungen sind Vedastudium, Opfer, Spenden,
BuBie und Fasten und eben Weltentsagung.

Die wahrscheinlich dlteste Form der buddhistischen Dhyana-Meditation

Nun zum Buddhismus. Wie ich bereits frither (Vetter 1991) zu zeigen versuchte, trigt
er zundchst mit drei Formen zum Thema bei: erstens mit der urspriinglichen Dhyana-
Meditation und dem Erwachen des Buddha, wie ich sie aus den iberlieferten Texten
herausgearbeitet habe, zweitens mit einer Alternative zu dieser Meditation, der unter-
scheidenden Einsicht, und drittens mit einer Stillegung des sprachlichen BewuBtseins,
wovon die dltesten Spuren auf nichtbuddhistischen Ursprung hinweisen und nur
Verneinungen als Mittel zeigen.

Die urspriingliche Dhyana-Meditation kann etwa wie folgt beschrieben werden: Auf
der vierten und letzten Stufe hat man alle Gefithle angenehmer oder unangenehmer Art
hinter sich gelassen. Es ist nur noch ein Gefiihl reinen Gleichmuts (upekkha) da. Und
es herrscht reine BewuBtheit (sati), was bedeuten konnte, daB man sich des Gegeben-
seins aller objektiven und subjektiven Erscheinungen bewuft ist und dadurch zu einer
befreienden Erfahrung der Desidentifikation mit allem, was erscheint, kommt.
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Nicht mehr sinnvoll ist der Ausdruck Mystik wohl bei Dhyana, sobald man sich, wie
die meisten der dazu tiiberlieferten Stellen behaupten, auf der vierten Stufe an friihere
Existenzen erinnern und sehen soll, wie die Wesen ihrem Karma entsprechend wieder-
geboren werden, und sich schlieBlich die vier edlen Wahrheiten zusammen mit den ans
Dasein bindenden Fehlern zu BewuBtsein bringen sollen. Es gibt starke philologische
Griinde (Schmithausen 1981, 221 n. 75), um diese sogenannten drei Wissen als eine
literarische Konstruktion zu sehen; sie haben jedenfalls im Buddhismus keine Tradition
begriindet.

AuBerhalb des Buddhismus ist aber eine dhnliche Vorstellung, d.h. die Vorstellung
eines von diskursivem Denken freien Erlebens von Glaubensinhalten, in vielen Texten
zu finden, wobei oft noch an eine kiinstliche Hervorbringung — etwa durch Starren auf
ein einfaches Objekt — meditativer Konzentration gedacht wird.

Dieser Erkenntnisyoga (jianayoga) ist im allgemeinen Glaubensintensivierung und hat
nur entfernt etwas mit Mystik zu tun; er wird daher besser in einer allgemeinen
Geschichte indischer Spiritualitit behandelt.

Die Tradition der unterscheidenden Einsicht

Bei der zweiten altbuddhistischen Form, die als Mystik bezeichnet werden konnte,
handelt es sich um die zweite Variante® des Versuchs, sich auf einem mehr rationalen
Wege — durch unterscheidende Einsicht — von allem, was innen und auBen erscheint,
zu distanzieren.

Hier zergliedert man die Person und was ihr auBen gegeben ist in fiinf Konstituenten
und versucht von jeder einzusehen, daB sie, da verdnderlich und darum unbefriedigend,
nicht das wahre Selbst sein kann. Dabei wird mit dem MaBstab eines unveridnderlichen
und leidlosen Selbst gemessen, wie es sich in der weltiibersteigenden Mystik der &lteren
Upanisaden findet.

Dies ist ohne Zweifel eine Art Schluffolgerung. Es ist aber die Frage, ob es nur das
ist. Mir scheint es nicht ausgeschlossen, daf ein von Weltentsagung vorbereitetes Ab-
standnehmen vom gewdohnlichen Ich, das von einem solchen Mafstab bestimmt ist, zur
Ubersteigung begrifflichen Denkens fiihrte. Damit wire zu erkliren, wieso bei dies-
beziiglichen Predigten des Buddha vermerkt wird, die Herzen von so und soviel Zuho-
rern hdtten sich wdhrend der Verkiindigung von allen an die Welt bindenden Fehlern
gelost.

Wie das auch immer gewesen sein moge, eine Fortsetzung dieser Variante bringt
klare Hinweise auf Mystik. Man darf sich dafiir allerdings nicht mehr auf einen Reflex
des upanisadischen Selbst berufen. Die Abneigung, welche die meisten Buddhisten in
der Zwischenzeit gegen die Idee eines personlichen Selbst entwickelt hatten, erstreckte

= Zur Unterscheidung von zwei Varianten siche T. VETTER, The Ideas and Meditative Practices of Early Buddhism,
Leiden 1988, 36-37. Die erste Variante lautet: Die Konstituenten der Person sind nicht das wahre Selbst, da sie eine
Quelle von Schmerzen sind, und man nicht bestimmen kann, daB sie so oder so sein sollen.
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sich auch auf ein iberpersonlich gedachtes Selbst. Was mit dem {iberpersonlichen
Selbst gemeint war, ist aber bei den Theravadins im Begriff des Nirvana trotzdem da,
und zwar nicht nur im allgemeinen, sondern auch an dem Punkt des vélligen Abstand-
nehmens von allen Gegebenheiten, um den es hier geht.

Lambert Schmithausen (1978) hat dies aus Buddhaghosas Visuddhimagga klar heraus-
gearbeitet. Unterscheidende Einsicht befreit da von den Fehlern, die ans Dasein binden.
Sie tut dies nicht, weil sie in einem héheren Dhyana stattfindet, was nicht moglich ist,
noch weil sie danach stattfindet, was zwar giinstig ist, aber nicht nétig. Vielmehr fiihrt
ein durch das Buddhawort inspiriertes Nachdenken iiber die Vergénglichkeit nach ver-
schiedenen Anldufen dazu, daB sich das Unvergidngliche, das Nirvana, blitzartig
offenbart, was tibrigens zur restlosen Ausrottung der Fehler viermal geschehen sollte.

Fiir die hier gebrauchte Methode der Verginglichkeitsbetrachtung hat wohl der Erlo-
sungsweg der Sarvastivadins Pate gestanden; dieser nennt aber die Offenbarung des
Nirvana nicht und nimmt sich insofern wie eine rein philosophische Verlangensabtotung
aus. Es ist aber zu bemerken, dal man da einen ebenfalls mehrmals anzustrebenden,
abhisamaya genannten Gipfel dieses Nachdenkens kennt, der einem hoheren Dhyana
verglichen wird, jedoch nicht durch Konzentrationsiibung erreicht wird.

Wir haben hier eine Struktur, welche dem mittelalterlichen Schema des Aufstiegs von
Schriftlesung {iber Meditation (was Nachdenken iiber das Gelesene bedeutete) zur
Kontemplation vergleichbar ist.

Altere Formen der Stillegung des sprachlichen Bewuftseins

Nun komme ich zu den Wandlungen der Stillegung des sprachlichen BewuBtseins und
anderer psychischer Prozesse, des Nirodha, im Buddhismus.

Bei der ersten, noch zur Friihzeit gehorenden Anpassung der offensichtlich nur mit
Negationen arbeitenden vorbuddhistischen Form erscheint als Ziel die Reduktion des
sprachlichen BewubBtseins (samjfia, oft auch einfach mit »Vorstellung« wiedergegeben)
und aller Empfindungen (vedayita) und als Mittel die Konzentration auf sechs Elemente
(Erde, Wasser, Feuer, Luft, Raumither, Perzeption); die Stillegung wird in manchen
Texten als Mittel der Erlésung von Fehlern und Wiedergeburt angesehen.

Die Weise, wie der Anspruch auf Erlosung von Fehlern formuliert ist (Schmithausen
1981, 216), 14Bt an einen theoretischen Zusatz denken; man hat dies auch spiter nicht
mehr ernst genommen. DaB aber der so hervorgerufene Nirodha den Namen Mystik
verdient, ist insofern zu verteidigen, als man sich hier auf die Unendlichkeit der Erde
oder eines anderen Elements konzentrierte, und zwar von vornherein und unbedingt.

Schwieriger wird es bei der folgenden Entwicklung, wo man mit einer Konzentration
auf ein rundes Stiick Erde (von der Gréfe einer Hand) usw. anfingt und erst nach
Vollendung dieser Ubung zu den Vorstellungen der Raum- und Perzeptions-Unend-
lichkeit und des Nichts und zu »Weder-Vorstellung-noch-Nichtvorstellung«iibergeht.

Im System des Theravada, wie im Visuddhimagga (Kap. XXIII) festgelegt, bezwei-
felt man, daB dies zu einer volligen Ausschaltung allen sprachlichen BewuBtseins und
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allen Empfindens fiihrt, und empfiehlt, die verschiedenen Stufen als verginglich zu be-
trachten; durch das so geiibte Abstandnehmen komme man von selbst iiber den letzten
Rest von Vorstellung, der nicht mehr bewuft eliminiert werden kénne, hinaus.

Von diesem so erreichten Nirodha wird angenommen, daf er den Zustand der Erlo-
sung, der — wie oben angedeutet — durch unterscheidende Einsicht in einer (einzigen
oder wiederholten) momentanen Erfahrung des Nirvana (beinahe oder véllig) sicherge-
stellt ist, fiir eine ldngere Zeit vorwegnimmt. Er ist, obwohl selbst fiir die Erldsung
nicht nétig, nur Personen zuginglich, welche die hochsten Stufen des Erlésungswegs
betreten haben. Hier kann man ohne weiteres von Mystik sprechen.

Auch im ersten Buch der Yogasitras ist ein Nirodha iiberliefert, der als hier und jetzt
zu erreichendes Ziel gilt und als Manifestation der Eigennatur des Sehers aufgefafBt
wird. Es diirfte sich dabei urspriinglich um eine eigenstindige Fortsetzung der vor-
buddhistischen Nirodha-Tradition handeln. Aber das erste etwas konkretere Mittel, das
dafiir (in Sutra 20) genannt wird, eine mit samddhi und prajiiad endende Reihe, weist
auf spitere Beeinflussung durch die Theravada-Auffassung hin.’

Vollkommenheit der unterscheidenden Einsicht und Nagarjuna

Nun zu der Gestalt der Tradition, welche die Stillegung zundchst nur durch
unterscheidende Einsicht (prajig), die entsprechend radikaler Natur eine »Vollkom-
menheit« (paramita) ist, zustandekommen 14t (ziemlich bald kommen fiinf andere
»Vollkommenheiten« als Hilfsmittel hinzu).

Da wird nun nicht nur die Verginglichkeit aller Daseinsfaktoren gelehrt, sondern
auch ihre Irrealitéit, ihre »Leerheit« (§iinyata). Bei Nagarjuna kommt ein Versuch des
Beweises der Irrealitit durch eine destruierende Analyse der wichtigsten Begriffe und
Grundsidtze (besonders der Kausalitit) hinzu (Vetter 1984). Es geht aber nicht um
dieses negative Kennzeichnen aller Objekte, sondern um ihre Eliminierung, ihr Nicht-
mehrerscheinen, wozu man auch die Kennzeichnungen hinter sich zu lassen hat. Dies
fiihrt, wie Nagarjuna in den Merkversen 25.24 sagt, zu einem heilsamen Aufhoren aller
Wahrnehmungen und aller Diversitdt (sarvopalambhopasamah prapancopasamah Sivah).

Was hier als Resultat radikaler unterscheidender Einsicht genannt wird, trifft sich mit
den iltesten Spuren der Stillegungstradition. Doch geht man bei der Verneinung von
Begriffen nicht so weit wie diese vorbuddhistischen Spuren, wo auch eschatologische
Vorstellungen verworfen werden.

Den durch die verschirfte Wirklichkeitsbetrachtung zu erreichenden Zustand sieht die
Prajiaparamita Literatur ndmlich als ein Mittel, um fiir das Heil anderer Lebewesen die
Buddhaschaft zu erlangen. Dies nimmt dem Destruieren zeitweise seine Radikalitit.

In Nagarjunas Merkversen gibt es, obwohl sie kein Interesse am Buddhawerden be-
kunden, ebenfalls eine Grenze der Destruktion. Im 24. Kapitel findet sich eine Verteidi-

9

Siehe T. VETTER, »Zum ersten Kapitel der Yogasitras«, in: WZKS 33 (1989) 165.



184 Tilmann Vetter

gung der nun in Frage stehenden Wege und des Ziels, wie sie vom Buddha tiberliefert
sind. :

Nagarjuna sagt da, etwas frei wiedergegeben:'’ Indem man diese Lehren und nicht
etwas Beliebiges destruiert, erreicht man den Stand, wo erkannt wird, daB nichts
erlangt werden muf; 148t man auch diese Verneinung los, dann ist man da, worauf die
alten Lehren mit dem Wort Nirvana hinweisen. Verneinung richtet sich auf relativ
Wertvolles und bedeutet keine totale Negation; das Verneinte ist notwendiges Vor-
stadium und dann in einem hegelschen Sinne »aufgehoben«.

Ob dies Implikationen fiir eine ansonsten nicht erwihnte Vorbereitung auf Mystik hat,
ist nicht klar. Ich mochte nicht viel weiter gehen, als mich der Vermutung anzuschlie-
Ben, daB ein monastisches Milieu vorausgesetzt sei. Die dltere Prajiaparamita-Literatur
148t dieses Milieu aber bisweilen als irrelevant erscheinen.

Das Medium visualisierender Meditation

Die hier angedeutete Mystik gab wohl den Mut zu Formulierungen, auf denen dann,
wie Schmithausen in ZMR 1973 gezeigt hat, der Idealismus der Yogacaraschule basier-
te. Es geht um eine im Bhadrapalasttra'' reflektierte Richtung, welche das anhaltende
Denken an einen Buddha, besonders Amitabha, pflegte, aber auch die Prajfiaparamita.

Hier kam man zu der Meinung, der manchmal wie leibhaft vor dem Ubenden sit-
zende Buddha sei nur ein Produkt des eigenen Geistes; aber auch was sonst erscheine,
sei nur ein Produkt des eigenen Geistes.

Um die hinter diesen Produkten stehende wahre Wirklichkeit in Sicht zu bringen, be-
nutzte man in der weiteren Entwicklung nicht nur die Vollkommenheit unterscheidender
Einsicht, sondern blieb auch, wie Schmithausen (1978) zeigte, im Bereich visualisieren-
der Meditation.

Doch nicht diese selbst offenbart die hinter allen Erscheinungen stehende wahre
Wirklichkeit. Vielmehr geht es darum, dafl die selbst geschaffenen und zu wunderbarer
Vollendung gebrachten Erscheinungen wieder aufgelost werden, ohne daff im Moment
der Auflosung gleich wieder die gewohnliche Welt einstromt, oder, wie die Schule
denkt, produziert wird. In dieser Stille offenbart sich die wahre Wirklichkeit und damit
auch die wahre Natur des Geistes.

Diese Methode des Visualisierens und Zuriicknehmens wird im buddhistischen
Tantrismus ausgebaut. Wo sie da ist, darf man ihn als Mystik bezeichnen.

' Siehe DERS., »Die Lehre Nagarjunas in den Miila-Madhyamaka-Karikase«, in: G. OBERHAMMER (Hg.), Epiphanie
des Heils. Zur Heilsgegenwart in indischer und christlicher Religion, Wien 1982, 87-108.

"' Ein anderer Name ist Pratyutpanna-Buddha-Sammukhivasthita-Samadhi-Siitra. Dieses nur in chinesischen (vom
2. Jh. n.Chr. an) und tibetischen Ubersetzungen iiberlieferte Siitra ist seit kurzem gut zuginglich: P. HARRISON, The
Samddhi of Direct Encounter with the Buddhas of the Present. An Annotated English Translation of the Tibetan
Version, Tokyo 1990.
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Die Mandikya-Upanisad

Zuriick nun zur Upanisad-Tradition und zwar zunichst zu einem unter Nagarjunas
EinfluB (vielleicht um 450 n. Chr.) entstandenen Versuch der Kondensation ilterer Aus-
sagen, zur Mandikya-Upanisad.

Da wird von vier Aspekten des Selbst gesprochen, besser: von drei relativen Teilen
und vom Selbst als solchem. Die Silbe OM, welche die Laute A, U und M enthilt, gilt
als Symbol von allem, auch dessen, was war und sein wird, und was jenseits der drei
Zeiten liegt. Dieses Umfassende und Transzendierende trigt den Namen Brahman.
Damit ist das Selbst identisch; seine vier Aspekte sind Aspekte des Brahman.

Welche vier sind das? Der Wachzustand, in dem Grobes erfahren wird; das Triu-
men, in dem Feines erfahren, wird; der tiefe Schlaf, in dem Wonne erfahren wird, der
zugleich aber auch Herr, Kenner und Ursprung von allem sein soll; und schlieBlich der
Vierte, der kein Objekt des Sehens, Nennens und Denkens ist, auf den man aber mit
dem Begriff Advaita (»ohne Vielheit«'?) und den von Nagarjuna bekannten Worten
Aufhéren aller Diversitit (praparnicopasama), friedvoll, heilsam (§iva), hinweisen kann.

Der Rest dieser kurzen Upanisad zeigt, wie man sich mit Hilfe der drei Teile und des
Ganzen der Silbe OM an wichtige Kennzeichen des Wachens, Triumens und tiefen
Schlafs und des teillosen Vierten erinnern kann. Beim Vierten wird wieder vom
heilsamen Authdren der Diversitit und von Advaita gesprochen. AbschlieBend heiBt es:
Wer dies weil}, geht mittels des Selbst ins Selbst ein.

Zur Erlduterung das folgende: In den alteren Upanisaden ist die vierfache Struktur
des Selbst in Indras Belehrung durch Prajapati vorbereitet (Chandogya-U VIII 7-12, ich
folge Thieme 1971, 32-39). Indra macht sich da zusammen mit dem Konig der
Dimonen auf die Suche nach dem Selbst, das frei von Alter, Tod und Kummer ist und
zugleich seine Wiinsche verwirklicht.

Im Gegensatz zum Didmonen gibt sich Indra nicht mit der ersten Belehrung Prajapatis
zufrieden: es sei der Mann, der im Spiegelbild zu sehen und geschmiickt sei, wenn man
sich geschmiickt habe. Dieser kann ja auch blind, lahm und verstiimmelt sein. Indra ist
auch nicht zufrieden mit dem zweiten Selbst, das Prajapati lehrt, dem Seelenmann, der
sich im Traumschlaf ergétzt. Dieser kann ja auch vom Nachtmahr verfolgt werden. Er
sieht auch Nachteile im dritten Selbst, das Prajapati lehrt: wo man, eingeschlafen, kein
Traumgesicht erkennt. Dieses Selbst weiB ja nichts von sich selbst, es hat sich geradezu
in ein Nichts aufgelost.

Die vierte und letzte Belehrung fingt mit einem Satz an, der spiter (in Sankaras
Brahmastitrabhasya I 1 4) im Sinne einer schon jetzt zu erlangenden Loslésung von
Endlichem zitiert wird: Wer ohne Korper ist, den beriihrt nicht Liebes noch Unliebes.

Der alte Text vergifit aber nicht, daf Indra und der Dimon das Selbst suchten, das
frei von Alter und Tod ist und zugleich seine Wiinsche erfiillt. Es heifit darum weiter:
Dieser hochste Purusa wandert »dort« (offensichtlich: auBerhalb des Kérpers) umher,

" Siehe T. VETTER, »Die Gaudapadiya-Karikas: Zur Entstehung und zur Bedeutung von (A)dvaita«, in: WZKS 22

(1978) 112ff.
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scherzend, spielend, sich ergttzend mit Frauen oder Verwandten, ohne sich an das,
was ihm zugewachsen war, zu erinnern. Dieser AbschluB widerspiegelt nun keine
Mystik, sondern ein Suchen nach konkreten Erfahrungen, wie sie vielleicht von
Schamanen gemacht wurden.

In der Mandukya-Upanisad gehdren solche Erfahrungen ebensowenig zum wahren
Selbst wie die Aspekte der Macht, des Wissens und des Urgrunds, die in den dlteren
Upanisaden zuweilen dem Selbst zugeschrieben werden. Daf ein Text, welcher zweimal
Nagarjunas heilsames Aufhoren aller Diversitdt zitiert, solche Aspekte einer welt-
umfassenden Mystik eliminiert, ist konsequent; dafl er sie dennoch nennen will und dem
dritten Zustand zuweist, wenig liberzeugend.

Der Bezug auf Nagarjuna bedeutet auch, dafl es nicht blof um eine Wiederbelebung
der alten weltiibersteigenden Mystik geht. Diese entzog dem Endlichen nicht seine
Realitdt, wie hier nun trotz der Kiirze der Referenz zu vermuten ist.

Gaudapadas Merkverse

Ein unmifBverstandliches Aufzeigen der Nichtigkeit alles Endlichen finden wir in dem
Text, mit dem zusammen die Mandikya-Upanisad iiberliefert wurde, in den aus vier
Abhandlungen bestehenden Merkversen, die spiter einem Gaudapada zugeschrieben
wurden und vielleicht um 500 n. Chr. entstanden.

Die vierte Abhandlung, welche die ilteste sein diirfte, zeigt ein kreatives Verstdndnis
von Argumentation und Intention in Nagarjunas Merkversen, wie man es innerhalb und
auBerhalb des Buddhismus kaum ein zweites Mal findet.

Bemerkenswert ist vor allem die Entdeckung, dal man nicht nur die Analyse
bestimmter Begriffe und Grundsitze, sondern die Philosophiegeschichte selbst als
mystisches Vehikel gebrauchen kann. Auch bei gut durchdachten Lehren iiber den
Ursprung der Dinge konnen nimlich vom Gegner Fehler entdeckt werden, was dessen
eigenen Standpunkt aber nicht der Entdeckung von Fehlern entzieht. In den gegenseiti-
gen Kritiken zeigt sich, daB nichts entstanden sein kann und nichts realiter besteht. DaB}
dies keine theoretische Feststellung ist, kann man unter anderem dem Ausdruck
Asparsayoga entnehmen, der am Anfang der vierten Abhandlung steht. Asparsayoga
heiBt wortlich: ein meditativer Zustand, in dem es keine Eindriicke mehr gibt. Da es
auch Yogacara-Einfliisse in dieser Abhandlung gibt, hat man hierbei auch an die
Erkldarung zu denken, daf dann die weltschaffende Produktion des Geistes zur Ruhe
gekommen sei. An einigen Stellen wird von einer Stitte ohne Gefahr und Verschie-
denheit gesprochen.

Wo Vergleichbares in den drei restlichen Abhandlungen vorkommt, werden auch die
Worte Atman und Brahman verwendet; in der ersten, die sich an die Mandikya-Upani-
sad anlehnt, »der Vierte«. Es findet sich da stellenweise auch die Idee, daB es die
Zauberkraft (maya) des einen Atman sei, welche Subjekte und Objekte schaffe. Dadurch
erhdlt die Vielfalt der Welt eine gewisse Objektivitit, aber keine volle Realitit.
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Sarkara

Damit erscheint der Rahmen, in dem Sankara um 700 n. Chr. wieder einen Weg
nach innen, zum einen unveranderlichen Selbst lehrt.

Weltverneinung bleibt bei ihm eine Moglichkeit im Hintergrund (z.B. in Upadesa-
sahasri Gadya II 109) und kann auch helfen, kosmologischen Problemen zu entgehen
(z.B. in Brahmasutrabhasya II 1 26-27). Die Welt als ein objektives Gegeniiber gehort
aber zum Fundament seiner Wiederbelebung weltiibersteigender upanisadischer Aussa-
gen (so ganz klar in der Einleitung des Brahmasiitrabhasya), deren wichtigsten er eine
mystagogische Funktion zuerkennt (die Begriindung hierfiir liefert Upadedas. Padya
XVIID).

Dabei wird auch die textliche und soziale Umgebung solcher Aussagen in hohem
MaBe Ernst genommen und dies macht Sankara bisweilen zu einem schwer ertriglichen
Dogmatiker. So verteidigt der Verkiinder des einen Selbst unter anderem, daB Sudras
vom Studium des Veda ausgeschlossen seien (Brahmasiitrabhasya [ 3 34).

Wo er sich aber auf weltiibersteigende Upanisadsdtze konzentriert, kann man ihn
wohl, trotz einer auch hier merkbaren dogmatischen Hérte, als Zeugen der Mystik be-
trachten. Es geht ihm da, simpel gesagt, um die Tatsache, daf man bei sich selbst im
Selbst zuhause sein kann, dort einen Zustand erreichen, in dem man alle Beschrinkun-
gen hinter sich 14Bt. Dadurch diirften Denken und Fiihlen nachhaltig beeinfluBt werden.
DaBl sie aber, wie er meint, durch eine einmalige Erfahrung unumkehrbar verindert
werden, darf man mit seinem kritischen Nachfolger Mandanamisra bezweifeln.

Sankaras Bedeutung fiir die Geschichte der indischen Mystik liegt vor allem in der
Neugestaltung des Wegs nach innen. Er meint, der Satz: »Das bist du«, aus der Beleh-
rung Svetaketus konne iiber das Denken der Identitit mit dem hochsten Selbst hinaus
eine Wahrnehmung bewirken.

Voraussetzung dafiir ist ein methodisches Nachdenken tiber die in diesem Zusammen-
hang giiltige Bedeutung der Worte »du« und »das«, welches dem »du« die Beschrinkung
auf ein einzelnes Individuum und dem »das« sein (Unmittelbarkeit ausschlieBendes)
Weltursprung-Sein nimmt.

Wie dies eine Wahrnehmung hervorrufen soll, sei hier nicht weiter erdrtert. An
anderer Stelle (Vetter 1978) habe ich beschrieben, wie Sankara sich dafiir auf die im
vierten Buch der Yogasitras erstmals ausgesprochene Vorstellung des Widerscheins
(@bhasa) des Lichtes des Selbst im Nichtselbst stiitzt. DaB eine solche Erfahrung im
Gegensatz zu anderen Wahrnehmungen einen unausldschlichen Eindruck hinterldft und
nicht mehr wiederholt zu werden braucht, ist aber nur mit der nie mehr zu {ibertreffen-
den Relevanz des Inhalts zu verteidigen.
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Mandanamisra

Dall dabei die Macht von Gewohnheiten unterschitzt werde, war Mandanamisras
Meinung.”® Er vertrat wieder die alte Lehre, daB eine aus der Schrift entstandene
Erkenntnis wiederholt werden miisse, um den Menschen wirklich zu verandern.

Was Mandanas Beitrag, neben einer wohl nur philosophisch interessanten advaiti-
schen Theorie der Wahrnehmung (im Tarkakanda der Brahmasiddhi), aber noch mehr
kennzeichnet, ist das Offenstehen fiir die weltumfassende Mystik der dlteren Upanisa-
den.

Am auffilligsten ist hierbei die prominente Stelle, welche er dem Nachweis, Wonne
(ananda) gehore zur Natur des Brahman, gibt. Dies wollte Sankara so nie sagen; er
nannte dafiir die logischen Probleme, die schon bei der Anerkennung der Seins- und
Geistnatur des Brahman bestiinden. Demgegeniiber fiihrt Mandana den Begriff der Fiille
des Brahman ein, den er mit dem Hinweis auf die komplexe Beschreibung konkreter
Dinge im tiglichen Leben rechtfertigt.

Eine dhnliche Tendenz des Einbeziehens sieht man, wo Mandana auch die Sprache
als zur Natur des Brahman gehdrend bezeichnet, und das Brahman tiberall gegenwirtig
sicht, wo Sprache anwendbar ist. Da er das theoretische Prinzip des Advaita, der Welt-
losigkeit, nicht wirklich aufgeben will, nimmt er diesen Versuch jedoch gleich wieder
zuriick, indem er sagt, man konne nur von einer scheinbaren Entfaltung (vivarta) des
Brahman in Sprache und Welt sprechen. Im Sinne einer weltumfassenden Mystik wird
diese Losung aber erst um die Jahrtausendwende im kaschmirischen Sivaismus iiberzeu-
gend vorgetragen.

Schlieflich sei noch bemerkt, dal Mandana den vom Veda gebotenen Werken eine
unterstiitzende Rolle bei der Vertiefung der aus der Schrift gewonnenen Selbsterkennt-
nis gibt; Weltentsagung, die bei Sankara als unumginglich erscheint, bietet diese
Mbéglichkeit nicht. Auch hier wird Welt integriert.

Dies geniige vorldufig als Ubersicht iiber die iltere Geschichte der indischen Mystik.

¥ Zu den im folgenden genannten Punkten siche die Analyse in T. VETTER, Mandanamisra's Brahmasiddhih,
Brahmakandah, Wien 1969, 25-33. Die Frage des Verhiltnisses von Mandanamisra und Sankara ist noch nicht vollig
geklirt. Sicher ist nur, daB sich Mandanamisra, in vollem BewuBtsein einer Neuerung, wieder einer ilteren Methode
zuwendet. Der Vortrag geht von der Annahme aus, daB Sankara fiir diese Neuerung verantwortlich ist. Mandanamisra
nennt aber Sankara nicht. Auch setzt er sich von der Neuerung nicht in einer so spezifischen Weise ab, daB er nur
Sankara im Auge gehabt haben kénnte. Es ist daher nicht ganzlich auszuschlieBen, daB sich Mandanamisra gegen eine
jetzt verschollene altere Version der Neuerung absetzte und daB Sankara nicht ihr Entdecker, sondern nur ihr
Wiederentdecker war. Aber auch dafiir, daB er sie gegen Mandanamisra verteidigt hite, fehlen spezifische
Kennzeichen.
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Summary

Stimulated by Kurt Ruh’s »Geschichte der abendlindischen Mystik« (so far two
volumes, 1990 and 1993) the author has tried to outline a history of mysticism in pre-
Islamic India. The documents included have been chosen on the basis of the following
criteria derived from Ruh’s employment of the term mysticism with regard to Christian
writers: documents should indicate enclosure of everything or transcendence, in the
inner self, of everything, and should explicitly or implicitly, or by mentioning some
kind of resulting behaviour, point to an experience that can be conceived of as anti-
cipating final salvation. The outline starts with all-including and all-transcending
passages of the ancient Upanisads. It continues with four streams of world-transcen-
dence in buddhist texts (and partly also in the Yoga-Sitras), culminating, in Nagarjuna,
in the negation of essence and existence of the world, and in Yogacara idealism, in the
explanation of its appearance as a creation of the mind. It concludes with early docu-
ments of the Advaita-interpretation of the Upanisads, first, the Mandukya-Upanisad and
the Gaudapadiyakarikas, which show strong influence of Nagarjuna and of Yogacara
idealism, and second, central passages in Sankara’s and Mandanamisra’s works, in
which the ancient upanisadic transcendence of the world dominates, and even the idea
of enclosing everything returns.
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