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VORWORT

Der touristische Besucher Indiens kommt mit ein paar
Hinweisen aus. Er bewundert das Rote Fort in Delhi, ist
bezaubert vom Taj Mahal in Agra, reist weiter durch das
farbenfrohe Rajasthan, fliegt von Jaipur nach Madras, um
in Mahabalipuram und Kafcipuram groflartige Monu-
mente der Hindu-Kultur zu betrachten, und macht vor
dem Ruckflug nach Europa einen Abstecher ins Konig-
reich Nepal, um einen Blick auf die Schneegipfel des
Himalaya zu werfen. Wer so reist, hat zwar bewegende
Erlebnisse, ist aber am Ende von den Widerspriichen und
Kontrasten Indiens erheblich verwirrt.

Denn Indien ist mehr, als man durch Bereisen des Sub-
kontinents verstehen kann. Die Vielfalt der indischen Kul-
tur wird nur demjenigen iberschaubar, der sich auch
durch Lektiire mit ihr vertraut macht: mit den ethnischen
und sprachlichen Verschiedenheiten, mit den urspringli-
chen und den tibernommenen Religionen, mit den Goéttern
der Hindus und mit der Kunst. Die Miihe lohnt sich, denn
es gibt kaum einen philosophischen oder religiésen Gedan-
ken, der nicht irgendwann in Indien gedacht worden und
in Texten auf Sanskrit, Pali, Prakrit oder in neuindoari-
schen Sprachen tberliefert ist.

Dariiber hinaus ist Indien kulturell die Mutter Siid-,
Zentral- und Stidostasiens, zum Teil auch Ostasiens. Die
Stupas von Ceylon, die Ruinen von Taksasila (Pakistan),
die Buddhaskulpturen von Bamiyan (Afghanistan), die
Klosteranlagen Tibets, die Fresken in den Hohlen der Sei-
denstrafle (Westchina), die Grotten von Lungmeén (Mittel-
china) und die lamaistischen Kloster in Peking, die Holz-
tempel und -pagoden in Nara und Kyoto (Japan), die
Sakralbauten von Angkor (Kamboja), der Borobodur und
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der Prambanam auf Java (Indonesien), die Ruinenstadt
Pagan und die Shwe-Dagon-Pagode in Rangun (Burma,
jetzt Myanmar) — alle diese und Hunderte andere Kultur-
denkmaler im Umkreis Indiens sind aus der indischen Kul-
tur zu verstehen. Zuerst war es der Buddhismus, spiter der
Hinduismus, der die Lander Asiens religiés und kulturell
bereicherte; zu Recht spricht man vom »Indoasiatischen
Kulturkreis«. Auch der chinesische Geist hat auf die Lin-
der Asiens ausgestrahlt, allerdings in geringerem Mafle und
geographisch begrenzter als der indische.

Das vorliegende Buch behandelt die Grundzige von
Hinduismus und Buddhismus, deren Géttern und Buddhas
der Besucher Asiens in Tempeln und Museen auf Schritt
und Tritt begegnet. Es basiert auf Vorlesungen, die der
Autor wihrend seiner zwolf Jahre in Indien und acht Jahre
in Burma und Ceylon an Universititen und Kulturinstitu-
ten gehalten hat. Viele der einheimischen Zuhorer fanden
es fesselnd, mit einem deutschen Indologen tber ihre Reli-
gion zu diskutieren und ihr Bekenntnis aus der Warte der
westlichen Religionswissenschaft zu betrachten. Jeder Vor-
trag war ein Lernen fir beide Seiten, und jedesmal wurde
das Manuskript korrigiert oder um das neu Erfahrene
erganzt.

Als hilfreich empfanden es die Zuhorer, die Wiederge-
burtsvorstellungen der indischen Religionen durch Dia-
gramme dargestellt zu sehen. Da einige Graphiken und
Aussagen in mehrere Zusammenhinge gehoren, erscheinen
sie auch in diesem Buch mehrfach und sollen als didakti-
sche Repetition dienen. Das Buch ist gedacht fir alle
Asienreisenden, die dem »Oh-Erlebnis« der Kulturbegeg-
nung das »Aha-Erlebnis« des Verstehens folgen lassen wol-
len.

Nicht alle indischen Quellen, die herangezogen wurden,
sind in Sanskrit verfaflit. Die Sprache der frithbuddhisti-
schen Texte ist Pali, das sich vom Sanskrit durch lautliche
und grammatische Vereinfachungen, die Assimilation von
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Konsonanten und durch Silbenkontraktion unterscheidet.
Es handelt sich also nicht um Druckfehler, wenn in dem
Kapitel »Leben und Lehre des historischen Buddha« der
Religionsstifter Siddhartha Gautama in der Sprachform
Siddhattha Gotama, das Nirvana als Nibbana und Karman
(mit assimilierten Konsonanten und in eine vokalische
Deklination iiberfiihrt) als Kamma erscheinen. Die Uber-
setzung der Pali-Worter in die entsprechende Sanskrit-
Form zur Vereinheitlichung der Terminologie wire kein
Problem, verbietet sich aber, da mancher Sanskrit-Begriff
im Mahayana-Buddhismus weiterentwickelt wurde und
vom Pali-Aquivalent abweichende Inhalte angenommen
hat.

Die Transkription indischer Worte in die lateinische
Umschrift folgt dem international tiblichen wissenschaftli-
chen System. Der »Wischnu« populirer Biicher wird da-
durch Visnu, »Krischna« erscheint als Krsna und »Schiwa«
als Siva. An diesem Namen wird nicht nur die Aussprache
von §, sondern auch die Bedeutung der Vokalquantitit
deutlich. Da das i ohne Dehnungszeichen ist, wird Siva
nicht »Schiewa«, sondern »Schiwwa« gesprochen.

Ein Hinweis zur Betonung. Lingere indische Worte
werden in der Regel auf der drittletzten Silbe betont (z. B.
Sarasvati, Garuda, Gautama), ausgenommen, die vorletzte
Silbe fordere die Betonung, weil sie die stets langen Vokale
e oder o (Ganesa, Asoka) oder einen durch Dehnungszei-
chen gelingten Vokal enthilt (avatara, samsara).

Von ganzem Herzen danke ich allen, die das Buch még-
lich gemacht und geférdert haben, voran meiner Frau
Gerdi, die mich, statt am Schreibtisch, lieber bei der Gar-
tenarbeit gesehen hitte, mich aber dennoch gewihren lief3.
Der an der Universitit Bonn titige Indo- und Tibetologe
Dr. Helmut Eimer und seine Frau, die Apothekerin Ger-
traud Eimer, haben in selbstloser Weise mehrere Wochen,
davon einen Teil ihres Urlaubs, darauf verwandt, das
Manuskript sachlich und sprachlich zu priifen. Thre Ver-
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besserungsvorschlige, tber hundert, sind bis auf wenige
Ausnahmen in das Buch eingeflossen. Dankbar bin ich fer-
ner den Bombayer Zeichnern Badri Narayn und Babuyji
Shilpi, die Illustrationen von Hindu-Gottern anfertigten,
der Aachener Design-Studentin Geesa Kern, die funf wei-
tere Zeichnungen von Hindu-Gottheiten beisteuerte, und
der Siegburger Kiinstlerin Cornelia von Hansemann, die
mit 17 Abbildungen das Kapitel tiber die Ikonographie des
Buddha Gautama bereicherte.

Hans Wolfgang Schumann
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Was 1sT HINDUISMUS?

Biicher tiber Hinduismus beginnen zumeist mit der Fest-
stellung, daf} diese Religion keine Kirchenobrigkeit und
kein verbindliches Dogma besitze und jeder Hindu seine
Glaubensinhalte anders definiere. Das ist zwar richtig,
aber nur die halbe Wahrheit. Denn in den dreieinhalbtau-
send Jahren, die seit dem Entstehen der iltesten Werke in
Sanskrit vergangen sind, hat sich erwiesen, welche Ele-
mente in Notzeiten Trost spenden koénnen und zur
Daseinsbewaltigung wertvoll sind. Aus dem Veda, den
Brahmanas und Upanisaden, aus der Bhagavadgita, den
Puranas und den Kompendien der Denker des indischen
Mittelalters hat sich ein Kanon von Uberzeugungen her-
auskristallisiert, der von keiner Kirchenautoritit sanktio-
niert ist, aber durch stillen Konsens der Mehrheit der
Bekenner als Hinduismus gilt. Jeder Hindu biindelt diese
Inhalte anders, aber von vier Kernideen darf in seinem
Glauben allenfalls eine fehlen, wenn er sich noch Hindu
nennen mochte. Die vier Kernideen sind die Konstanten
und die Lebensmitte des Hinduismus:

I Die Lehre von Wiedergeburt und Karman,
IT die Annahme einer unsterblichen Seele (atman), die
mit der Weltseele (brahman) eins ist,
III die Vorstellung von einem Urgott — sei es Visnu, sei es
Siva — die eine Kultpraxis moglich macht, und
IV die Uberzeugung, dafl es Wege zur Erlosung gibt.

I
Der Glaube, dafl die Wesen mit dem Tod nicht ausgeloscht

sind, sondern wiedergeboren werden, ist ein Kennzeichen
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aller in Indien entstandenen Religionen. Die Wiedergeburt
ist nicht freiwillig, sondern unterliegt einer Weltmechanik,
die keiner Beaufsichtigung durch einen Gott bedarf. Sie ist
ein naturgesetzlicher Zwang. Immer wieder hat jeder den
Tod, immer wieder hat er Geburt, Krankheit, Altern, Ent-
tauschung und Verlust zu ertragen — eine lange Strecke von
Leiden liegt vor jedem. Wir alle sind Wanderer im Samsara,
im »Wiedergeburtenkreislauf«. Kein Wunder, daf§ die indi-
schen Religionen darauf gerichtet sind, der stindigen Wie-
dergeburt zu entkommen und die Erlésung zu erreichen.
In allen indischen Systemen wird die Erlosung als Freiheit
vom Zwang zur Wiedergeburt definiert.

Die frithesten Belege fiir die Vorstellung von der Wieder-
geburt finden sich in den Upanisaden, das sind Werke auf
Sanskrit, deren ilteste Biicher wohl im 7.Jahrhundert
v. Chr. entstanden sind. So heifit es in der Brhadaranyaka-
Upanisad:

Wie eine Raupe, wenn sie das Ende des Grashalms
erreicht hat, einen anderen (Halm) ergreift und sich zu
thm hintberzieht, so ergreift die Seele, wenn sie den
Koérper abgeworfen hat, . .. einen anderen (Korper) und
zieht sich zu ithm hintiber. (BaU 4,4,3)

Als wer und wo jemand nach dem Tod wiedergeboren
wird, ist keineswegs zufillig. Qualitit und Ort der nich-
sten Existenzform werden bestimmt durch das Karman,
das Naturgesetz von der Kausalfolge der »Taten« (karman).
Auch diese Entdeckung geht auf die upanisadischen Seher
zurtck.

Entsprechend dem Titel Upanisad — abgeleitet von upa-
ni-sad, »sich abseits zu jemandem setzen« (um esoterisches
Wissen von ihm zu lernen) — behandelt die Brhadaranyaka-
Upanisad das Karmagesetz als Geheimlehre. Sie berichtet
von dem Zwiegesprich zwischen Yajiavalkya und Artha-
bhaga, in dem Yajnavalkya sagt:
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»Arthabhaga, mein Freund, nimm meine Hand. Wir
beiden allein sollten dies wissen und nicht vor den Leu-
ten (besprechen).« Die beiden gingen hinaus und rede-
ten miteinander. Was sie sagten, war Karman, und was
sie lobten, war Karman. Wahrlich, durch gutes Tun wird
man gut, durch schlechtes Tun wird man schlecht.

(BaU 3,2,13)

Schon seit langem ist das Karmagesetz kein Geheimnis
mehr. Heute weif jeder in Indien: Gute Taten fihren im
Wiedergeburtenkreislauf aufwirts, schlechte Taten fithren
nach unten.

Die vom Gesetz des Karman bestimmte Wiedergeburt
beschrinkt sich nicht auf die Menschenwelt: Man kann
auch als ein Gott, ein Tier oder in der Holle wiedergeboren
werden. Die Hindu-Kosmographie unterscheidet finf
Weltschichten, in denen Wiedergeburt moglich ist:

Himmel (svah) Gétter

Luftraum (bhuvah) Gandharven und Apsaras
(himmlische Musikanten und Nymphen)

Erde (bhur) Menschen und Tiere
Weltsphére{ Unterwelt (patala)  Asuras, Danavas, Daityas, Yaksas, Nagas und Raksasas
(bhur) (gefallene Gotter, Damonen, Schattengeister u. Kobolde)
Holle (naraka) Folterteufel und Gequalte

Von jeder Ebene zu jeder anderen kann die samsarische
Wanderung eines Wesens verlaufen, also auch im Zickzack.
Maflgebend fir die Wiedergeburt ist allein die Qualitit des
Tuns im vergangenen Leben. In jeder Existenzform ver-
weilt man so lange, bis das alte Karman abgegolten ist.
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Gotter

Himmelswesen

Menschen und Tiere M

Geister

Hollenwesen

(e1esuires)
Jne[stan{usunqadiapaim

Das Diagramm des Wiedergeburtenkreislaufs macht deut-
lich, dafl auch die Gotter nicht erlost sind. Da sie Gotter
sind aufgrund ihrer guten Taten aus fritherer Existenz, endet
ithr Goétterdasein, sobald die Friichte jener guten Taten auf-
gezehrt sind. Auch Gotter sind sterblich und unterliegen
dem Zwang zur Wiedergeburt. Ausgenommen vom samsa-
rischen Kreislauf sind nur die Ur-Gétter Visnu und Siva.

Wiedergeburt und Karman werfen die Frage auf, wer es
ist, der die verschiedenen Existenzen durchliuft: wer ern-
tet die Wiedergeburt? — Wiederum geben die Upanisaden
die Antwort. Es ist der individuelle Atman, das »Selbst«,
die »Seele«, die sich unter dem Zwang des Karman die
verschiedenen Verkorperungen beilegt.

Eine anschauliche Beschreibung der Natur und Funk-
tion des Atman oder Dehin, der »einem Kérper innewoh-
nenden« (Seele), gibt die Bhagavadgita:

Wie die Seele in diesem Korper Kindheit, Jugend und
Alter (durchlebt), ebenso erlangt sie (nach dem Tode)
einen anderen Korper. Der Weise wird da(von) nicht
verwirrt. (BhG 2,13)

Sie (die Seele) wird niemals geboren, noch stirbt sie.
Wenn sie existiert, hort sie nie auf zu sein. Ungeboren,
dauerhaft, ewig und alt ist sie. Wenn der Kérper zugrun-
degeht — sie wird nicht zerstort. (2,20)
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Wie ein Mann, wenn er verschlissene Kleider abgewor-
fen hat, andere, neue, anlegt, so tritt die Seele, wenn sie
die verschlissenen Leiber abgetan hat, in andere, neue,
ein. (2,22)

Schwerter zerschneiden sie nicht, nicht verbrennt sie das
Feuer, nicht benetzen sie die Wasser, nicht dorrt sie der
Wind. (2,23)

Unzerschneidbar ist sie und nicht zu verbrennen, unbe-
netzbar ist sie und frei vom Verdorren,

unvergianglich ist sie und alles durchdringend, uner-
schiitterbar ist sie, feststehend und ewig. (2,24)

Man kann die Seele in ithrer Wanderung durch die Da-
seinsformen vergleichen mit dem Seidenfaden durch ein
Juwelenhalsband. Der Faden bildet das Kontinuum in der
Abfolge von Steinen bzw. Existenzen, er stellt die Identitat
zwischen ihnen her.

Zustand der

Erlosung
(moksa)

Erlosung (moksa) aus dem Wiedergeburtenkreislauf ist
erreicht, wenn die Seele von karmischen Bindungen frei
geworden und nicht linger gezwungen ist, neue Verkorpe-
rungen anzunehmen.

Karman und Wiedergeburt setzen eine Zweiteilung der
empirischen Person in Kérper und Seele voraus. Der Kor-
per (deha) ist verginglich, die Seele (atman) hingegen
unzerstorbar und ewig. Wenn sie aber nach vorn, in die
Zukunft ewig ist, muf} sie auch in der Vergangenheit ewig
gewesen sein. Die Ewigkeit der Seele wirft deshalb die
Frage auf nach dem Ur-Anfang.

16



II

Es sind vor allem die iltesten Biicher Indiens, die etwa ab
1500 v. Chr. entstandenen Veden, die tiber den Ur-Anfang
nachdenken. Sie geben dem Urprinzip, aus dem alles ent-
standen ist, mehrere Namen und stellen es sich teils perso-
nal, teils abstrakt vor, gehen aber konform darin, daf§ alles
aus dem Einen (ekam) hervorgegangen sei. Das Eine war
da, bevor die Vielfalt ins Dasein trat, auf das Eine geht alles
zurlick.

Fiirwahr, dieses Eine (ekam va idam) hat sich zum All
(sarvam) entfaltet. (Rv 8,58,2)

Das Eine (ekam) beherrscht alles, was sich regt und was
feststeht, was geht und was fliegt, das Verschiedenartige,
das verschieden Geborene. (3,54,8)

Da sich alles aus dem Einen entfaltet hat, muf§ auch die
Seele aus dem Einen stammen. Dieses Idee wird erstmalig
in den Brahmanas ausgesprochen, d.h. in den Texten, die
sich an die Veden anschlieffen und etwa dem 10. Jahrhun-
dert v. Chr. angehoren. Die Aufgabe der Brahmana-Texte
ist, den Ablauf der Opferhandlung zu erklaren.

Die Veden sprechen vom Urprinzip als dem Einen, die
Brahmana-Texte fihren dafiir den Namen Brahman ein.
Gemeint ist nicht der Gott Brahma — dieser ist sehr viel
jungeren Datums — sondern das neutral vorgestellte Abso-
lute: das Géttliche schlechthin. Das Brahman ist die Welt-
seele.

Dieses Brahman ist das Hochste (jyestha), denn es gibt
nichts Hoheres. .. (Sat-Br. 10,3,5,10)

Aus dem einen Brahman entstanden die Welt und die Got-
ter, das Brahman ist der Urgrund und das Wesen allen Seins.

Furwahr, zu Anfang war dieses (All) das Brahman. Es
erschuf die Gotter . .. (Sat-Br. 11,2,3,1)
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In den Upanisaden wird die Identitit der Individualseele
(atman) mit dem einen universalen Brahman zum Haupt-
thema. Mehr als alle anderen heiligen Bucher Indiens
haben die Upanisaden dazu beigetragen, die All-Einheits-
lehre tber Indien zu verbreiten.

Diese Seele (atman) wahrlich ist das Brahman (die Welt-
seele), (BaU 4,4,5)

stellt die Brhadaranyaka-Upanisad fest, und in der Chan-
dogya-Upanisad heifit es:

Wahrlich, dieses ganze All ist Brahman... (1). Dieses
(Brahman) ist meine Seele im Inneren des Herzens, die
winziger ist als ein Reiskorn, ein Gerstenkorn oder ein
Senfsamen. ... Dieses (Brahman) ist meine Seele im
Inneren des Herzens, die grofler ist als die Erde, grofler
als der Luftraum, grofler als der Himmel, grofler als
diese Welten (3) ... Diese meine Seele im Inneren des
Herzens, sie ist das Brahman. In ithm werde ich, wenn
ich von hinnen scheide, aufgehen (4). (ChU 3,14)

Vielleicht lalt sich die Identitit zwischen dem Brahman
und dem individuellen Atman graphisch veranschaulichen:
Das Brahman, das eigentlich immateriell und ohne Gren-
zen ist, gleicht einer gewaltigen Wolke; das Naturgesetz
der karmischen Kausalitit hat einen winzigen Teil dieser
Wolke herausgesogen und fir einige Zeit als Individual-
seele eingeschniirt:

Brahman
(Weltseele)

karmische Individualisierung
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Die Graphik liflt erkennen, daff Atman und Brahman
nicht nur verwandt, sondern daf sie eins sind. Die Seelen
aller Wesen sind Teil des Brahman. In allem, was lebt, ist
das Gottliche prisent.

Die Sanskrit-Bezeichnung dieser All-Einheitslehre ist
Vedanta, »Ende des Veda«, weil die Upanisaden, in denen
sie formuliert ist, am Ende der vedischen Literatur stehen.
Sie heiflt auch Advaita, »Nicht-Zweiheit«, weil die Identi-
tit zwischen dem Gottlichen und der Welt ihre Kernbot-
schaft ausmacht. Als System formuliert wurde die Advaita-
Lehre im Brahmasttra des Badarayana (zwischen 200 v.
und 200 n. Chr.) und in den Werken der berithmten Phi-
losophen Sankara (6. Jh. n.Chr.)* und Ramanuja (gest.
1137). Beide haben Kommentare zum Brahmasttra verfafit
und den Vedanta auch in eigenen Biichern behandelt —
tbrigens in sehr verschiedener Weise. Die europiische Phi-
losophie bezeichnet Lehren, die alles auf ein gemeinsames
Urprinzip zuriickfithren, als monistisch. Religionen, die
das Gottliche nicht in einem transzendenten Gegentber,
sondern als etwas im Menschen selbst Vorhandenes erle-
ben, nennt man mystisch. Die Advaita-Philosophie ist
demnach eine monistische Mystik.

Zur Illustration des Advaita-Systems dient im folgenden
Sankaras Werk »Scheiteljuwel der Unterscheidung« (Vive-
kaciidamani). Das Buch besteht aus 580 Strophen, die als
Fragen eines Schilers und Antworten seines Lehrers (guru)
stilisiert sind. Fiir das Brahman, die Weltseele, verwendet
Sankara manchmal den Ausdruck Paramatman, »Hdochste
Seele«, fiir den Atman den Ausdruck Jivatman, »Personli-
che Seele«.

Sankaras Definition des Brahman umfafit sieben Stro-
phen (Vc 465-471), von denen drei hier wiedergegeben wer-
den:

* Der traditionelle Zeitansatz 788-820 oder 788-838 erscheint durch
neuere Forschungen tiberholt.
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Das Brahman ist Fille, ohne Anfang und Ende, uner-
meflich, unverinderlich, ein Eins ohne ein Zweites.
Nicht gibt es hier (in der Welt) etwas anderes.  (Vc 465)

Das Brahman ist von Natur das Seiende (sat), Geist (cit)
und immerzu Freude (ananda). Es ist inaktiv, ein Eins
ohne ein Zweites. Nicht gibt es hier (in der Welt) etwas
anderes. (466)

Das Brahman ist in jedem, ist von einem (einheitlichen)
Geschmack, voll, ohne Ende und mit Blick in alle Rich-
tungen, ein Eins ohne ein Zweites. Nicht gibt es hier (in
der Welt) etwas anderes. (467)

Dafl wir das Brahman nicht erkennen, obwohl es uns
umgibt und wir mit ihm eines Wesens sind, ist das Ergebnis
unserer »Unwissenheit« (ajiana, avidy3). Sie ist es, die uns
an den Kreislauf der Wiedergeburt (samsara) bindet. Dazu
Sankara:

Fir dich, der du (in Wahrheit) der Paramatman (die
»Hochste Seele«, d.h. das Brahman) bist, entsteht aus
dem Verstricktsein in Unwissenheit die Fesselung an
das, was nicht deine Seele ist. Daraus resultiert dein
(Herumirren im) Geburtenkreislauf (samsrti)... (Vc49)

Die Meinung, >das Ich (aham) ist in dem, was (in Wahr-
heit) nicht die Seele (aniatman) ist¢, ist der Menschen
Fessel. Diese Meinung stammt aus der Unwissenheit
und ist die Ursache der Anhidufung von Plagen (klesa)
wie Geburt, Tod usw. ... (139)

Der Wirrkopf entwickelt die Meinung, >diese Anhiu-
fung von Haut, Fleisch, Fett, Knochen und Exkreten,
das bin ich« Der Mann von Urteilskraft hingegen
erkennt seine innere Natur als die Héchste Wirklichkeit
(paramartha). (161)

Erlosung geschieht durch Aufhebung der Unwissenheit
und Erkenntnis der Nicht-Zweiheit:
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Nicht durch Yoga und Sankhya, nicht durch Tun (kar-
man) und Zauber (vidya) wird die Erlosung verwirk-
licht, (sondern) durch die Einsicht der Einsheit (ekatva)
von Brahman und Seele (atman); auf keine andere Weise.

(Ve 58)

Die Erkenntnis der Nicht-Getrenntheit vom Brahman
verursacht die Erlosung von der (Wieder-)Geburt.
Durch sie verwirklicht der kluge Mann das Brahman,
das ohne ein Zweites ist, und (hochste) Freude. (225)

Ein Wissender, der im Brahman aufgegangen ist
(brahmabhata), kehrt nicht in den Geburtenkreislauf
zuriick. Darum mufl man die Nicht-Getrenntheit der
Seele vom Brahman vollkommen durchschauen.  (226)

Im Vergleich zum Brahman, das als Absolute Wirklichkeit
»frei ist von Eigenschaften« (nirguna), ist die Welt von
geringer Bedeutung. Sie ist wie die Individualseelen
(atman) aus dem Einen Brahman hervorgegangen, ist aber
»Brahman mit Eigenschaften« (saguna brahman), d. h. ver-
unreinigte Wirklichkeit. Sie ist Tauschung (maya) oder
Trug (mithya) — nicht in dem Sinne, dafl sie nicht existiere,
sondern in dem Sinne, daff sie nicht so ist, wie sie
erscheint.

Angesichts dieses Charakters der Welt ist es ratsam, sich
von ihr abzuwenden. So empfiehlt Sankara:

Wirf ihn ab, den Stolz auf Familie und Sippe, Person-
lichkeit (namarapa) und Lebensstellung, die (nur) dei-
nen lebenden Leichnam (d.h. deine Korperlichkeit)
betreffen. ... (Ve 298)

Seit friher Zeit gibt es deshalb in Indien Manner und
Frauen, die Geist und Sinne von der Welt zuriickziehen
und in die Waldeinsamkeit oder eine Einsiedelei (aSrama)
hinauswandern, um ungestort die Identitit mit dem
Brahman zu erleben und ein Jivanmukta, ein »zu Lebzei-
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ten Erloster« zu werden. Diesen beschreibt Sankara wie
folgt:

Ein Erloster wird derjenige genannt, dessen Weisheit
(prajiia) fest gegriindet, dessen Freude (ananda) dauer-
haft ist und der die Vielheitswelt (prapafica) vergessen
hat. (Ve 429)

Ein Erloster wird derjenige genannt, der die Brahma-
Natur seiner Seele. .. erkannt hat und von der Bindung
ans Dasein frei geworden ist. (438)

Ein Erloster wird derjenige genannt, der dank seiner
Weisheit kein Getrenntsein (an)erkennt zwischen der
inneren (Individualseele) und dem Brahman sowie zwi-
schen dem Brahman und der Schopfung (sarga). (440)

Wenn der Erloste dann gestorben ist und Korper und Indi-
vidualitat abgelegt hat, ist er jenseits aller Beschreibung. Er
ist ins Brahman zurtickgekehrt, dem er einige Zeit durch
Unwissenheit entfremdet, von dem er jedoch nie wirklich
getrennt war. Eigenschaftslos geworden, ist er im »eigen-
schaftslosen« (nirguna) Brahman aufgegangen.

Wie bei einem (Ton-)Topf, wenn er zerbrochen ist, der
Raum in ihm (wieder) zum offenen Raum (des Univer-
sums) wird, ebenso wird, wer das Brahman erkannt hat,
beim Zerfall seiner (physischen) Erscheinung (upadhi)
(wieder) selbst zu Brahman. (Ve 566)

11

Man konnte erwarten, daff ein hinduistischer Monismus,
der das Absolute im Brahman erkennt, die Gotter (deva)
als unwichtig betrachtet und Gotterverehrung ablehnt. In
der Tat ist das die Einstellung vieler Hindus. Das Brahman,
so sagen sie, als impersonales Gottliches entzieht sich jeder
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bildlichen Darstellung und bedarf keines Kultes. Die Erl6-
sung vollzieht sich im Herzen und Geiste.

Andererseits sind die Gotter, wie alle Individualseelen
(atman) und die gesamte Welt, Erscheinungsformen des
Brahman. Zwischen dem Brahman, den Géttern, den See-
len anderer Wesen und der Welt besteht ein Netz innerer
Ununterschiedenheit.

Brahman
(Weltseele)

Atman
(Individual-
seele)

Welt
(saguna
brahman)

Jede Individualseele, mit dem Brahman wesenhaft iden-
tisch, ist folglich auch identisch mit den Géttern und der
Welt.

Man selbst ist (der Gott) Brahma, man selbst ist Visnu,
man selbst ist Indra, man selbst ist Siva, man selbst ist.
alles. Dieses alles (um uns herum) ist nichts anderes als-
man selbst. (Vc 389)

Der Advaita-Vedanta ist darum nicht bilderfeindlich, son-
dern duldet in seinen Tempeln Gotterdarstellungen und
Gotterverehrung. Advaita und theistischer Hinduismus
stehen nicht im Widerspruch zueinander.

Von den Gottheiten Indiens sind zwei von tiberragender
Bedeutung. Es sind Visnu und Siva, die in Tausenden von
Tempeln und Schreinen verehrt werden. Auf vielen Dar-
stellungen ist ihnen noch der vierkpfige Gott Brahma bei-
gesellt, der indes kaum eigenstindige Verehrung geniefit.
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