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Beitrage

Manfred Hutfer

Innerhalb der einzelnen
Hindu-Religionen lassen sich
in groBBen Zigen zwei Typen
von Mystik unterscheiden,
ndmlich die ,,philosophische
Mystik” und die ,,emotionale
Mystik”, die sogenannte
Bhakti oder Gottesliebe.
Wenn dabei eine Wertung
erlaubt ist, so kann man
erstere als eine ,, Elite-Mystik”
und zweitere als ,,Popular-
Mystik” bezeichnen.

Beides findet sich in der
Bhagavadgita, einem Text
des Vishnuismus. Dieser
scheint durchaus reprdsenta-
tiv fir Ausfohrungen hinsicht-
lich hinduistischer Mystik -
und damit verbunden dem
Streben nach der Uberwin-
dung der Folgen des Karma
in der Wiederverkérperung.
Der Autor skizziert neben den
relevanten Stellen der Bha-
gavadgita zugleich auch
wichtige Traditionslinien
innerhalb des indischen
Denkens.

Mystik und
Gottesliebe

Ein Aspekt hindvistischer Religiosit
am Beispiel der Bhagavadgita

ystik ist ein Bereich der Reli-

gionsgeschichte, der Erfahrun-
gen des transzendenten Heils bereits
in die jetzige Lebenswelt hereinholt.
Dadurch ist mystische Erfahrung je-
weils eine subjektive Erfahrung, die
nur ansatzhaft von Aullenstehenden
nachvollzogen werden kann. Will
man daher iiber Mystik im hinduisti-
schen Kontextsprechen, so liegen uns
zwar schriftlich festgehaltene Erfah-
rungen von Mystikern vor, die das
Bild von Mystik prigen, die aber nur
duBlerliche Phanomene erfassen kon-
nen. Da Mystik zugleich eine indivi-
duelle Erfahrung ist, kann man nicht
von der hinduistischen Mystik
schlechthin sprechen, doch lassen
sich mit M. von Briick (1996, Seite
5) drei Merkmale hervorheben:
Sie zeigt ein Gespiir fiir die Einheit
der Phinomene der Wirklichkeit und
die Erkenntnis, daB3 Gott in allem und
alles in Gott ist.
Sie strebt als hochste Seligkeit und
als Ziel des Lebens die Vereinigung
mit Gott an.
Sie setzt voraus, dal - wenigstens
ansatzhaft - diese Vereinigung bereits
auf Erden erfahrbar wird, wobei ei-
genes Tun (wie Yogatechniken oder
philosophische Erkenntnis) oder gott-
liche Gnade zu dieser Erfahrung fiih-
ren kann.

Die Bhagavadgita als ,,mitt-
lerer* Weg zur Erlosung

Im heutigen Kontext ist die Bhaga-
vadgita (=Bhg.) im Mahabharata,
dem groBen Epos vom Kampf zwi-
schen den Pandavas und den Kaura-
vas, im 6. Buch an jener Stelle einge-
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ordnet, als Arjuna den Mut als Krie-
ger zeitweilig verliert: Er sieht sich
seinen Verwandten und Lehrern ge-
geniiber, gegen die er kimpfen miif-
te. In dieser scheinbar aussichtslosen
Situation zwischem dem dharma
(,,Standespflicht*) des Kriegers, und
dem Versuch, den Verwandtenmord
zu vermeiden, belehrt Krishna, der als
Arjunas Wagenlenker fungiert, den
Helden. Diese Belehrung ist der
Hauptbestandteil der Bhg., und sie
zerstreut alle Zweifel Arjunas. Die
urspriingliche - selbstéindige - Bhg.
diirfte bereits im 4./3.Jh. v. Chr. ent-
standen sein, ehe sie wohl im 2.Jh. n.
Chr. ins Mahabharata eingefiigt wur-
de (von Glasenapp 1985, Seite 166-
168). Die runde Zahl von 700 Versen
diirfte die gute Erhaltung des Textes
gefordert haben.

Insgesamt fiigt sich die Bhg. mit ih-
rem vielféltigen Inhalt in die groen
Traditionsstrdange der dlteren Upani-
shaden ein, etwa wenn die Identitit
von Brahman und Atman stillschwei-
gend vorausgesetzt, aber nicht beson-
ders hervorgehoben wird, weil das
héchste Prinzip theistisch - und zwar
als Krishna - aufgefait wird. Eine
Besonderheit der Bhg. - und darin
liegt eine Ursache dafiir, daB3 dieser
Text gerade ab der Hindu-Renais-
sance in der 2. Hilfte des 19.Jhs sei-
ne hervorragende Stellung unter dem
Hindu-Schrifttum gewonnen hat -
kann darin gesehen werden, daf} in ihr
Krishna unterschiedliche Wege zum
Heil lehrt, die eng miteinander ver-
bunden sind und sich gegenseitig
auch stiitzen; insofern liefert dieser
Text - besser als andere - ein religié-
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ses,,Angebot“, aus dem man - je nach
individueller Neigung - das fiir die
eigene Entwicklung angemessene
auswihlen kann, ohne das Gefiihl zu
haben, einem (subjektiven) Eklekti-
zismus zu verfallen.

Man kann die Bhg. als einen ,,mittle-
ren* Weg zur Erldsung betrachten,
der nicht nur insofern ein mittlerer
Weg ist, als Extrempositionen ver-
mieden werden, sondern auch deswe-
gen, weil zwischen den einzelnen
Positionen vermittelt wird. Schon
eine erste duBerliche Gliederung laBt
dies erkennen, wenn die Kapitel 1-6
den Wert der (pflichtgemifBlen) Tat
und des Wissens, die Kapitel 7-12 den
Wert der Gottesliebe und schlieBlich
die Kapitel 13-18 den Wert aller drei
Bereiche darlegen, ohne dafl man kar-
man (Tat, Werke), jnana (Wissen)
und bhakti (Hingabe) strikt vonein-
ander trennen darf. Vielmehr ist es
aufschluBreich, da3 es der Bhg. ge-
lingt, die ,,philosophische* und die
»emotionale* Mystik gemeinsam zu
propagieren, auch wenn Préferenzen
fiir letztere anklingen. Allerdings
wird - im Vergleich zu spéteren Bhak-
ti-Texten - der Vorteil von Bhakti nie
ausdriicklich auf Kosten anderer
Wege dargestellt, obschon sie am
Ende der Bhg. als ,,Summe* von Kar-
man und Jnana steht (Bhg. 18,
47.49.53-55, zit. nach Schreiner 1991,
Seite 134f):

»Besser ist des eigenen Standes Ord-
nung, auch wenn sie keine Vorziige
hat, als des fremden Standes Ord-
nung, gut erfiillt. Wenn jemand jene
Titigkeit ausiibt, die ihm von Natur
vorgegeben ist, erlangt er keinen
Makel. Wer die BewuBtheit losgeldst
hat in jeder Beziehung, wer sein
Selbst ersiegt hat, wem Ehrgeiz ver-
gangen ist, der ndhert durch Entsa-
gung sich jener hdchsten Vollendung,
die Freiheit von jeglichemTun bedeu-
tet. Wenn er Ichdiinkel, Macht, Stolz,
Lust, Zom und Raffgier losgelassen
hat, frei von Besitzgefiihl, befriedet
ist, so ist er bereit fiir die Seinsweise
des Urgrunds (brahman). Wer mit

Manfred Hutter,

geboren 1957 in Feldbach; studierte
Katholische Theologie (Dr. theol.
1984) und Vergleichende Sprach-
wissenschaft in Verbindung mit ei-
ner Facherkombination aus Orien-
talistik und Alter Geschichte (Dr.
phil. 1991) in Graz, Wien und Wirz-
burg; Habilitation fir Reli-
gionswissenschaft, seit 1991 Assi-
stenzprofessor fiir Religionswissen-
schaft an der Universitat Graz;
Buchpublikationen und Aufséize zu
folgenden Forschungsschwerpunk-
ten: Iranische Religionen (Baha'i,
Manichéismus, Zoroastrismus); hin-
duistische Religionen und ihre ge-
genwdrtige Rezeption in Europao; Re-
ligionen des Alten Orients und de-
ren Ausstrahlung auf das Alte Te-
stament

dem Urgrund eins geworden ist, und
sein Selbst abgekldrt hat, der leidet
nicht und der begehrt nicht; indem er
allen Wesen gegeniiber gleich ist, er-
langt er die héchste Teilhabe (bhak-
ti) an mir. Durch Teilhabe erkennt er
mich, wie ich in ganzem Umfang
wirklich bin. Danach, nachdem er
mich der Wirklichkeit geméf erkannt
hat, geht er ohne Zwischenstufen in
michein.”

Geht man von dieser Zusammenfas-
sung aus, so wird deutlich, daf3 der
Mystiker sich schrittweise von der
richtigen Einschidtzung der Werke
unddem entsprechenden Handeln zur
Erkenntnis entwickelt (vgl. 4,38-42);
diese Erkenntnis beseitigt nicht nur
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die Folgen der Taten, sondem fiihrt
auch zur Einheit mit dem unpersoénli-
chen Absoluten. Allerdings iiber-
schreitet die personliche Hingabe an
den personalen Gott auch noch diese
Erkenntnis. Damit ist - nicht nur am
Ende der Bhg. in der Zusammenfas-
sung - wie ein roter Faden durch den
Text hindurch (vgl. z.B. 6,30f) eine
Besonderheit der Mystik der Bhg.
verdeutlicht: Das h6chste Brahman,
das das Ziel der mystischen Vereini-
gung des individuellen Atman ist, ist
der personale Gott, der ishvara. Die-
ser hat seinen Sitz in allen ,,Herzen*
und ist Objekt von Liebe und Vereh-
rung durch die Glaubigen. DaB es
dabei die Mystik der Bhg. allerdings
vermeidet, in einem ausschlielichen
»entweder - oder* das unpersonliche
Brahman gegeniiber dem persénli-
chenlshvara auszuspielen, isteine der
Stdrken des Textes. Einerseits heif3t
es ndmlich sehr konkret, daf3 derjeni-
ge, der die einzelnen Geburten und
Gestalten Krishnas kennt, in keine
Wiedergeburt mehr eingeht (4,7-9);
andererseits lesen wir aber zugleich,
wie derjenige, der Krishna verehrt,
alle Qualititen und Gestalten hinter
sich 146t, d.h. ein solcher Glaubiger
ein Brahmanwesen wird (14,26f).
Daf3 Krishnainnerhalb der Vision sei-
ner Erscheinungsformen auch als
Brahman identifiziert wird, wie schon
die ,,alten Weisen* gesagt haben
(10,12), fiigt sich ebenfalls in dieses
Gemeinsame der unterschiedlichen
Formen der Mystik ein.

Um diesen ,,mittleren* Weg der Bhg.
besser zu erfassen, seien im folgen-
den die beiden Typen - philosophi-
sche und emotionale Mystik - etwas
niher dargestellt.

Jnana
die philosophische Mystik

Das Wort jnana bedeutet ,,Wissen,
Erkenntnis®, allerdings nicht primér
intellektuelle Erkenntnis, sondemn die
innere Erkenntnis transzendenter
Zusammenhinge, die zwar nicht ohne
Studium bzw. einen Guru erzielt wer-
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den kann, sich aber auch nicht darin
erschopft. Versteht man Jnana in ei-
nem solchen Sinn, so liegen die An-
finge dieser Mystik in den Upani-
shaden (vgl. von Glasenapp 1985,
Seite 148-166; Meisig 1996, Seite 39-
48). Die Upanishaden sind dabei die
ersten in dieser Hinsicht relevanten
,Dokumente, die mit abstrakten Be-
griffen das Umfassen oder Uber-
steigen alles Endlichen andeuten, die
ausdriicklich, durch Andeutung,
durch ein bestimmtes Verhalten auf
eine Erfahrung hinweisen, die eine
Vorwegnahme des endgiiltigen Heils
ist* (Vetter 1994, Seite 175). Medita-
tive Versenkung hat es zwar schon in
der dlteren vedischen Zeit gegeben.
Was aber fiir unsere Fragestellung
relevant ist, das ist die Tatsache, da3
es hiererstmals zu einem hohen Grad
an philosophischer Abstraktion
gekommen ist, bei der der atman (das
Selbst) immer stirker in den Mittel-
punkt der Versenkung - und Spekula-
tion - geriickt worden ist. Das Beson-
dere auf dem Weg zur Mystik ist da-
bei, daB der arman in der Meditation
und Innenschau durch den Mystiker
immer stdrker als geistige Kom-
ponente des Menschen aufgefaf3t
wurde, eine Bedeutungsentwicklung,
die bemerkenswert ist, denn ur-
spriinglich bezeichnete der atman den
Korper/Rumpf des Menschen. Einer
der frithesten Texte, die dafiir inter-
essant sind, findet sich in der Chando-
gya-Upanishad (ChU 3,14); die Me-
ditation {iber das Selbst fiihrt hier aus-
driicklich zur Formulierung, daf letzt-
lich der Atman mit dem Brahman
vereinigt werden will. Gleichzeitig
gewinnt man auch insofern eine Um-
schreibung der Eigenschaften des
Selbst, als dies nicht mehr an den
Raum gebunden, sondern nur noch
geistiger Natur und Zentrum aller
Erkenntnis- und Willensakte ist.

Damit haben wir eine doppelte
Charakterisierung: Die philosophi-
sche Mystik besteht in der Erkennt-
nis (jnana), dall atman und brahman
vereinigt werden miissen, um den

Dualismus zu iiberwinden, und aus
der Einsicht, dall arman und brahman
letztlich eins sind. Wer eine solche
besitzt, ist ein Elite-Mystiker und er-
fahrthochste Seligkeit, was sich auch
duflerlich zeigt, denn ein solcher
Mystiker wird friedvoll, entsagend
und geduldig (vgl. Brihadaranyaka-

Man kann die Bhagavad-
gita als einen ,,mittleren”
Weg zur Erlésung be-
trachten, der nicht nur
insofern ein mittlerer Weg
ist, als Extrempositionen
vermieden werden, son-
dern auch deswegen,
weil zwischen den einzel-
nen Positionen vermittelt
wird.

Upanishad [= BAU] 4,4,22f). DaB
solche Merkmale Ergebnisse - und
nicht, wie spitere Texte vermehrt be-
tonen, Voraussetzungen - der mysti-
schen Erfahrung sind, ist wert, aus-
driicklich hervorgehoben zu werden
(vgl. Vetter 1994, Seite 180).

Die so erlangte mystische Erfahrung
setzt also die Erkenntnis der wesen-
haften Einheit der Phinomene der
Welt und der Uberwelt voraus. Um
diese Erkenntnis jedoch zu erlangen,
ist eine Belehrungnotwendig, d.h. die
Erfolgsaussicht dieser Art von My-
stik ist mit dem eigenen Bemiihen
verbunden, sich auf den Weg der
Mystik fiihren zu lassen. Einige Stel-
len aus der Chandogya-Upanishad il-
lustrieren dabei nicht nur die Notwen-
digkeit der entsprechenden Belehrung
durch einen Guru, sondern zeigen
zugleich, da} die Erfahrung der ab-
strakten Einheit von Atman und Brah-
man sich auf Bilder berufen kann, die
durchaus anschaulich sind und dem
normalen Leben entspringen; durch
sie kann die philosophisch-spekulati-
ve Lehre konkret verstdndlich ge-
macht werden. Anhand des Bildes
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vom Schlaf belehrt Uddalaka seinen
Sohn Svetaketu (ChU 6,8,1): Wenn
ein Mensch schlift, so hat er sich mit
dem Brahman vereinigt. Der Tief-
schlaf ist wohl ein Bild duBerster
Ruhe, bei dem auch die geistige Sub-
stanz des Menschen, der Atman, vol-
lig zur Ruhe gekommen ist; insofern
ist das Bild des Schlafes durchaus
geeignet, die Uberzeugung auszu-
driicken, daB in diesem Zustand die
Einheit mit dem Brahman erreicht ist;
in Analogie wird daraus weiter abge-
leitet, daB man auch im Tod mit dem
Ur-Seienden wieder eins werden
kann(vgl. Vetter 1994, Seite 176 und
185). Obwohl Schlaf oder Tod natiir-
lich nicht Ausdruck mystischer Ver-
senkung ist, so sind es doch diese
Uberzeugungen, ohne die die Annah-
me der Vereinigung des Selbst des
Mystikers mit dem Brahman nicht
moglich wiére. - Auch eine andere
Stelle aus derselben Upanishad ist
hier anzufiihren, die als eine der be-
kanntesten der upanishadischen Lite-
ratur gelten kann; wiederum wird
Svetaketu belehrt (ChU 6,13,1-3):

,,'Tue hier Salz in das Wasser und
stelle dich friih bei mir ein.” Er tat so.
Der sprach zu ihm. ‘Bringe mir das
Salz, das du abends in das Wasser ge-
tan hast.” Er tastete danach und fand
es nicht, da es zergangen war. ‘Koste
von dieser Seite. Wie schmeckt es?’
- ‘Salzig.’ - ‘Koste von der Mitte. Wie
schmeckt es?’ - ‘Salzig.” - ... ‘Wirf
etwas hinzu und stelle dich bei mir

‘Das Seiende wirst du hier nicht ge-
wahr, (dennoch:) hier ist es. Dieser
feinste Stoff durchzieht dieses All,
das ist das Wahre, das bist Du, Sveta-
ketu.”*

In diesem Gleichnis wird das Salz,
das zwar nicht mehr sichtbar ist, wenn
es sich im Wasser aufgelost hat, aber
trotzdem als feinstoffliche Substanz
das Wasser durch und durch be-
stimmt, mit dem Atman verglichen,
der nicht materiell, aber dennoch hier
ist. Der diese Stelle (und einige an-
dere) abschlieBende beriihmte Satz:
., Das bist du!* (tat tvam asi) besagt
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dabei urspriinglich konkret, daf3
Svetaketus Atman wie das Salz im
Beispiel ist, zwar nicht zu ergreifen,
aber dennoch das Wesentliche (vgl.
Vetter 1994, Seite 176). Erst die spa-
tere Deutung ab Shankara (8.Jh. n.
Chr.) geht einen (mystischen) Schritt
weiter, indem man in diesem Satz die
Einheit von Svetaketus Atman mit
dem universellen Brahman ausgesagt
findet. Shankara sagt dabei sogar aus-
driicklich, daf} derjenige, der Brah-
man erkennt, zu Brahman wird, wo-
bei er eine diesbeziigliche Aussage
der Mundaka-Upanishad aufgreift
(MU 3,2,9). In dieser Hinsicht er-
reicht die philosophische Mystik im
advaitischen (nichtdualistischen) Ve-
danta ihren Hohepunkt, indem durch
die mystische Erfahrung die traditio-
nellen Uberlieferungen nochmals re-
flektiert werden (vgl. auch von Briick
1996, Seite 20-23; Meisig 1996, Sei-
te 87-90). Denn die vom advaitischen
Vedanta betonte Einheit von Brahman
und Atman ist ja nicht substantiell
neu, sondern nur ein konsequentes
Festhalten und Betonen von
Erfahrungen, die schon in den Upa-
nishaden rund ein Jahrtausend friiher
formuliert wurden. Die Elite-Mysti-
ker der frithen Upanishaden wuflten
durchaus schon um ihre Wesensiden-
titdt mit dem Brahman, wie auch ge-
legentlichanklingt (vgl. BAU 1,4,10;
ChU 7,25,1).

Vor diesem Hintergrund ist es nun zu
sehen, wenn auch die Bhg. Jnana als
Wert auf dem Weg zur Erreichung der
Einheit von Atman und Brahman hin-
stellt (vgl. von Glasenapp 1985, Sei-
te 175-179), wobei dem Mystiker
auch Techniken des Yoga hilfreich
sind. Es ist daher kaum zufillig, daf3
gerade die ersten Kapitel der Bhg. den
Jnana-Yogaals einen mystischen Weg
zur Erlosung beschreiben. Wer ndm-
lich in yogischer Versenkung seinen
Geist ziigelt und von den Sinnesein-
driicken abzieht, wird nicht nur von
allen Taten und ihren Wirkungen frei,
sondern tiberwindet auch Leiden-
schaften, so daf} sein Geist, in Weis-

heit und Versenkung gefestigt, zufrie-
den im Atman und durch den Atman
wird und somit den Brahman-Zustand
erreicht, aus dem er auch nach dem
Tod nicht mehr zuriickkehren wird
(vgl. 2,53-56.71-72). DaB dabei - im
Unterschied zu den Upanishaden -
Jnana in der Bhg. meist auf ein theisti-
sches Objekt gerichtet ist, wurde
schon gesagt. Den Hohepunkt in die-
sem Zusammenhang stellt dabei
zweifellos die grofle Vision der
Selbstoffenbarung Krishnas in Kapi-
tel 10 dar, wenn der Gott sich in allen
Formen kundtut. Dennoch ist es
schwierig, selbst in diesem theisti-
schen Kontext Krishna vollkommen
zu erkennen (vgl. 7,1-7), da die Men-
schen meist nur die niedrige Natur des
Gottes erkennen, nicht aber die ho-
here, die im Lebensprinzip besteht,
aus dem alles stammt und das die Welt
erhilt. Aber nur wer dies erkennt, er-
langt die Einheit mit Gott (7,17-19).

Trotz der Betonung von Wissen/Er-
kenntnis darf man diese als mysti-
schen Weg nicht gegen die Gotteslie-
be ausspielen, wie Bhg. 12,1 zeigt:
Denn als Arjuna fragt, ob diejenigen,
die Krishna liebend verehren, oder
aber jene, welche das unzerstorbare
und verborgene Brahman verehren,

Die philosophische Mystik
besteht in der Erkenntnis
(inana), daB atman und
brahman vereinigt wer-
den mussen, um den
Dualismus zu Gberwin-
den, und aus der Erkennt-
nis, daB atman und brah-

man letztlich eins sind.
Manfred Hutter

also das bessere Wissen haben, gibt
Krishna zur Antwort, daB3 er diejeni-
gen, die ihn voll Glauben hingebungs-
voll verehren, als die ihm ergebensten
ansieht; allerdings betont er ausdriick-
lich, daB3 die Miihsal derer, die das
Denken auf das unzerstérbare und
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verborgene Brahman richten, noch
grofler ist; denn ein verborgenes Ziel
wird von korperhaften Wesen ja nur
schwer erreicht (12,2-5).

Damit kann die Stellung zu Jnana als
Weg zur mystischen Einheit in der
Bhg. etwa wie folgt zusammengefal3t
werden: Die Bhg. (aner)kennt durch-
aus die Bedeutung von Jnana, wie
diese in den Upanishaden hervorge-
hoben wird, durch die man die Ein-
heit von Atman und Brahman erlan-
gen kann, wie Krishna sagt
(13,12.15.171))

Bhakti -
die emotionale Mystik

Unter emotionaler Mystik ist jene
Erscheinung der Hindu-Religionen zu
verstehen, die als Bhakti bezeichnet
wird. Das Wort bedeutet wortlich die
,leilhabe des Menschen an Gott und
die Teilhabe Gottes an den Menschen,
d.h. Bhakti ist die auf Gegenseitig-
keit beruhende Liebe zwischen Gott
und den Menschen (vgl. von Briick
1996, Seite 16; Meisig 1996, Seite
125-128). Daraus ergibt sich, da3
Bhakti in allen Richtungen des ,,Hin-
duismus* grundsétzlich moglich und
tatsachlich vorhanden ist, wenn auch
mit unterschiedlichen Akzentuie-
rungen.

Die schwerpunktmifige Auspriagung
hat Bhakti im Vishnuismus erfahren.
Allerdings ist es bezeichnend, daB die
(zufillig) &lteste Belegstelle fiir das
Wort Bhakti in der Svetashvatara-
Upanishad vorkommt. Indiesem Text
identifiziert Svetashvatara, der Wei-
se, von dem die Upanishad ihren Na-
men hat (SvetU 6,21-23), den Gott
Rudra-Shiva mit dem Ho6chsten, d.h.
- entsprechend jiingerer Kategori-
sierung - der Text steht dem Shivais-
mus nahe. Der Akzent des Textes liegt
dabei nicht auf Brahman als dem Ab-
soluten, sondern auf dem personli-
chen ishvara (Herr), der als all-
wissend und allmichtig betrachtet
wird und in dem das Brahman mani-
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fest wird. Damit finden wir bereits in
diesem ersten Text {iber Bhakti im
Kern einige Wesensmerkmale ange-
deutet, die die emotionale Mystik und
Gottesliebe ausmachen: Sie ist - im
Unterschied zur philosophischen
Mystik - theistisch ausgeprigt; fer-
ner ist sie auf die Gnade Gottes - und
weniger auf die eigene Leistung und
Anstrengung, die allerdings nicht vol-
lig fehlt - ausgerichtet. Dadurch iiber-
schreitet sie leichter als die philoso-
phische Mystik die sozialen Begren-
zungen, die durch das Kastensystem
und die Lebensstadien gesetzt sind.
Vielleicht darf man annehmen (vgl.
Schneider 1989, Seite 159fY), daf3 die-
se Stromung der indischen Religions-
geschichte ihren Ursprung auf3erhalb
von brahmanischen Kreisen hat, wo-
bei es aufgrund der Bedeutung von
Krishna als dem Bhakti-Gott
schlechthin naheliegt, den Ursprung
dieser religiosen Ausdrucksform in
Kriegerkreisen zu suchen. Dazu pafit
durchaus, da3 auch die Bhg. mit ih-
rer Bedeutung fiir die Bhakti im Mi-
lieu des Krieges angesiedelt ist. Al-
lerdings scheint auch der friihe
Buddhismus einen gewissen Einflufl
darauf ausgeiibt zu haben, daBl man
einen Weg zur Erlésung suchte, der
weder am Opferkult noch an der (phi-
losophischen) Erkenntnis orientiert
ist. Jedenfalls wird man festhalten
miissen, daf3 Bhakti erst nach dem
5.Jh. v. Chr. entstanden ist, d.h. diese
Form der Mystik ist jiinger als die
vorhin skizzierte philosophische My-
stik.

Die Bhg. kann mit Recht als ein Lehr-
gedicht der Gottesliebe bezeichnet
werden, wobei immer wieder das
Stichwort Bhakti auftaucht. Dieses
personliche Verhiltnis Gott-Mensch
macht dabei diesen Text so anzie-
hend. In der gottlichen Liebe zu den
Menschen werden alle Unterschiede
aufgehoben, gleichgiiltig, ob jemand
ein gelehrter Brahmane, eine Frau,
ein Vaishya oder ein Shudra ist
(9,321); selbst ein Bosewicht wird
dadurch, daB er Anteil an Krishna als

dem Hdochsten findet, schnell tugend-
haft und gelangt zum ewigen Frieden
(9,30f). Damit werden nicht nur die -
durch die Geburt bedingten - Schran-
ken iiberwunden, sondern wird auch
die Kausalitdt des Karman durch die
Liebe Gottes gnadenhaft abgebro-
chen. Deshalb kann derjenige, der
sich auf die Liebe Gottes einlidft, ho-
her gelten als ein Yogi, der sich durch
seine eigene Anstrengung der Gott-
heit ndhert (6,46). Die Grof3e der
Gottesliebe, die Krishna an Arjuna
verkiindet, iibersteigt z.T. mensch-
liches Fassungsvermégen, so dal3
letztlich die Bhg. ein Geheimnis be-
wahrt, allerdings eines, das demjeni-
gen, der sich ganz der Gottheit ergibt,
verkiindet werden soll (18,64-68).

Damit ist zweifellos der H6hepunkt
der Bhg. erreicht: Mystische Gottes-
liebe fiihrt jeden Menschen - trotz ei-
gener Schlechtigkeit - zur Erlésung
(moksha), vorausgesetzt, der Mensch
ist bereit, die Gottheit zu lieben. Wer
Gott nicht liebt und daher auch die
dharmagemiBen Uberlieferungen
nicht befolgt, der wird von Krishna
im Kreislauf der Wiederver-
korperungen von einem zum néch-
sten ddmonischen Mutterschol3 ge-
fiihrt, was in der vélligen Gottferne
am Tor der Holle endet (16,19-24).
Glédubige Liebe an die Gottheit ent-
bindet den Menschen somit nicht von
der Verpflichtung, seinem Dharma
gemiB zu leben und letztlich ein
Gleichgewicht zwischen Jnana und
Bhakti anzustreben, so daf} der
Mensch immer seine (kleinen) Schrit-
te auf dem Heilsweg selbst gehen
mub.

Das Konzept von Bhakti, das in die
Bhg. eingebettet ist, wurde dabei in
den folgenden Jahrhunderten der in-
dischen Religionsgeschichte be-
wahrt, weiterentwickelt und manch-
mal auch etwas verselbstindigt, wo-
bei es der Bedeutung der Bhg. durch-
aus angemessen ist, daf der Text auch
im Shivaismus nachgeahmt wurde.
Wichtiger ist - gerade fiir die Volks-
religiositét bis in die Gegenwart - eine
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Entwicklung, die etwa ab dem 6./
7.Jh. sowohl im sanskritisierten
Nordindien alsauch im dravidischen
Stidindien sichtbar wird. Der Siiden
geht - zunéchst im shivaitischen Kon-
text - einen eigenen Weg, der einer-
seits gegen die Ritualisierung gerich-
tet ist, weshalb auch die bewulfite
Uberwindung sozialer Bindungen
angestrebt wird, was sich z.B. im
Genuf} von Alkohol und im Stellen-
wert der Sexualitét niederschlagt, die
als Vereinigung mit Shivas Shakti
(d.h. seiner Energie) gesehen wird.
Andererseits finden wir aber hier be-
reits die totale Hingabe (bhakti) an
Shiva, die alles andere - d.h. auch
Kasten und Normen - sekundir
macht. Aber genauso werden siidin-
dische Goétter vom nordindisch-
vishnuitischen Krishna beeinflufit, so
daB3 gegen Ende des 1. Jahrtausends
n. Chr. deutliche gegenseitige
Beeinflussungen greifbar werden.

Mystische Gottesliebe
fuhrt jeden Menschen
trotz der eigenen
Schlechtigkeit - zur Erlé-
sung (moksha), voraus-
gesetzt, der Mensch ist
bereit, die Gottheit zu

lieben.
Manfred Hutrer

Dariiber hinaus sind die eigenstdndi-
gen mystischen Traditionen Sudindi-
ens hervorzuheben, die in der Poesie
der Alvars ab der Mitte des 1. Jahr-
tausends n. Chr. die Liebe zu Gott als
Heilsweg schlechthin verherrlichen
(vgl. von Briick 1996, Seite 15).

Fiir dienordindische Entwicklung der
Bhakti-Frommigkeit ist v.a. das Bha-
gavat-Purana wichtig: Krishna wird
darin als Hirtengott geschildert, der
eine erotische Seite in die Mystik
bringt. Wenn das Purana recht unver-
bliimt die Liebe Krishnas zu den
(verheirateten) Hirtinnen (gopis) und
v.a. zur verheirateten Radha schildert,
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was grundsitzlich alle Schranken
iiberschreitet, so wird dies in der
mystischen Betrachtung allegorisch
zum Abbild der Liebe der Seele zu
Gott, ja ihrer Vereinigung mit Gott.
Die emotionale Seite dieser
Liebesvereinigung einer Seele mit
einer personalen Gottheit wird dabei
von (volkstiimlicheren) Texten und
Richtungen, die inder Nachfolge des
Bhagavat-Purana entstehen, als
hochster Heilsweg angesehen, der
dann endgiiltig die Elite der ,,Er-
kenntnis-Mystiker* tiberfliigelt und
die Vereinigung mit dem Géttlichen
fiir breite Schichten erschlieit. Die
manchmal doch eher abstrakte gott-
liche Liebe der Bhg. wird dadurch
konkretisiert, da das Bhagavat-
Purana (und verwandte Traditionen)
als Erkldrung und epische Ausfor-
mulierung des Lehrgedichtes gese-
hen wird. Um wenigstens ein Bei-
spiel zu erwihnen: Die Bhg. spricht
zwar ausdriicklich davon, daf3 auch
Frauen das hochste Ziel erreichen
(9,32); aber erst die im Purana be-
schriebene Liebe zwischen den Hir-
tinnen und Krishna bringt dabei die
Frauen wirklich auf eine Stufe, auf
der sie die Einheit mit dem Gottli-
chen erfahren kénnen; deshalb wer-
den in der indischen Religions-
geschichte die ersten Mystikerinnen
erst nach dieser ,,Erweiterung® der
Bhakti als solche populér, die die
Liebe Gottes besingen - wie etwa
Andal (9.Jh.) oder Mirabai (16.Jh.).
Aber noch ein weiterer Name darf
hier im Gefolge der Verbreitung der
Krishna-Mystik nicht unerwihnt
bleiben, namlich Sri Krishna Caita-
nya aus Bengalen (16.Jh.); er hat in
Vrindaban (180 km siidlich von De-
lhi) den mythologischen Platz des
Liebesreigens Krishnas mit den Hir-
tinnen wieder herausgestellt und so
zu einer Bhakti-Renaissance bei-
getragen, die nicht nur ungebrochen
bis heute anhilt, sondern durch die
missionarische Titigkeit der ,,Inter-
nationalen Gesellschaft fiir Krishna-
Bewufltsein“ auch weltweit ver-
breitet worden ist.

Jnana und Bhakti als
mystische Wege zur Gottheit

Die Bedeutung der Bhg. bis in die
Gegenwart ist ungebrochen geblie-
ben, obschon festzustellen ist, daf3
etwa zwischen dem 13. und der Mit-
te des 19.Jhs. der Text etwas in den
Hintergrund geriickt war, um dann -
z.T. auch mitbewirkt durch die

Die Bhagavadgita kann
mit Recht als ein Lehrge-
dicht der Gottesliebe

bezeichnet werden.
Manfred Hutter

europdische ,,Entdeckung* der Bhg.,
die ihrerseits nach Indien zuriickge-
strahlt hat - zu einer wesentlichen
Urkunde des Hindu-BewuBtseins auf-
zuriicken. Eine Fiille von neuen Kom-
mentierungen ist entstanden, die - je
nach dem philosophischen Hinter-
grund des Kommentators - meist Pri-
ferenzen fiir Jnana oder Bhakti zeigen.
Damit wird an jene Traditionen der
indischen Kommentare angeschlos-
sen, die ebenfalls meist einen dieser
Wege hervorheben.

Als erster dieser klassischen Kom-
mentare ist die sogenannte ,,Anugita*
zu sehen, die innerhalb des Mahabha-
rata (14,16ft) iiberliefert ist und frii-
hestens ins 3.Jh. n. Chr. zu datieren
sein diirfte; darin wird deutlicher als
in der Bhg. die Rolle von Jnana als
Mittel, die Erlosung zu erlangen, her-
vorgehoben. In der Nachfolge die-
ser inhaltlichen Akzentsetzung steht
der Kommentar von Shankara (8.Jh.),
der am advaitischen Vedanta orientiert
ist; obwohl fiir ihn Jnana im Mittel-
punkt steht, verbindet er - und inso-
fern bleibt er dem Original durchaus
treu - hiufig auch Bhakti mit Jnana;
Bhakti ist fiir ihn zwar kein Weg zur
Erlosung, aber sie fithrt zum
erlésungsnotwendigen Wissen, so da3
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Bhakti nie vollig negiert werden kann.
Auch ein anderer grofler Kommenta-
tor des Mittelalters, Ramanuja
(11.Jh.), verbindet in seinem Kom-
mentar Bhakti und Jnana, ordnet da-
bei allerdings - gerade umgekehrt ge-
geniiber Shankara - Jnana der Bhakti
unter. Dabei hebt Ramanuja hervor,
daf3 Bhakti intellektuell und emotio-
nal-hingebungsvoll ist. Ramanujas
Bhakti-Orientiertheit entspricht dabei
ferner, daB fiir ihn das Hochste Brah-
man in gewisser Weise auch Eigen-
schaften/Qualititen besitzt; anders
formuliert kann man sagen, daf
Ramanuja dadurch den Theismus der
Bhg. in sein philosophisches System
des modifizierten Advaita (Vis-
hishtadvaita) integrieren kann.

Diese kurzen Andeutungen sollten
abschlieend zeigen, daf} seit fast
2000 Jahren die Bhg. ein Text der in-
dischen Religionsgeschichte ist, in
dem man Antworten auf die Frage
nach den Moglichkeiten, das Tran-
szendente zu erreichen, suchte und
fand. Jeder Mystiker, der seine per-
sonliche Erfahrung auf dieser Suche
erlebt, kann dabei - auch den eige-
nen, subjektiven Vorlieben entspre-
chend - den einen oder anderen As-
pekt starker betonen, ohne daB er da-
bei Wissen/Erkenntnis oder Gottes-
liebe vollig negieren darf, weil nur
beides gemeinsam letztlich zu Gott
fiihrt (18,55).
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