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Vorwort

An 18 aufeinanderfolgenden Sonntagen, vom 21.Februar bis zum
19.Juni 1932, sprach Acharya Vinoba Bhave zu seinen Mitgefangenen
im Gefingnis von Dhulia, West Kandesh, Bombay, iiber die Bhagavad
Gita. Er hielt seine Ansprachen in Marathi, seiner Muttersprache, in
der sie auch niedergeschrieben und erstmals verdffentlicht wurden.
Spiter wurden sie, nach Uberpriifung durch Vinoba, in die Sprachen
Hindi, Bengali, Gujarati, Tamil, Telegu, Malayalam, Oriya, Sindhi,
Urdu, Kannada, Konkani und Englisch iibersetzt. Mehr als eine Million
Exemplare davon wurden bisher verkauft. Die vorliegende deutsche
Ubersetzung basiert dem Wunsche des Verfassers gemiB auf der Hindi-
und der englischen Ausgabe der “Talks On The Gita”, wie sie in Indien
erschienen sind. Die Sanskrit-Worter und -Zitate wurden im allgemeinen
unmittelbar im Text erldutert bzw. iibersetzt. Mit den wenigen
Ausnahmen derjenigen Begriffe und Ableitungen, die—wie z.B. Yoga,
Guru usw. — im-deutschen Sprachschatz heimisch geworden sind, wurden
sie kursiv hervorgehoben.

Rolf Hinder
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Einfiihrung

Die Bhagavad Gita ist im Westen nicht unbekannt, so wenig wie Vinoba
Bhave selber, der Autor dieser Gespriche iiber den “Gesang des
Erhabenen”. Vinobas Name gehort zu den wenigen Namen seit Gandhis
Tod, die zwar kein Hoffnungsfeuer, wohl aber einen Hoffnungsschimmer
entfachten in dieser von Angst gepeinigten Welt.

Zu Gandhis Zeiten war Vinobas Name auch in Indien noch wenig bekannt.
Heute haben Namen wie Vinoba und Begriffe wiec Bhoodan (Landschen-
kung) selbst im entferntesten Dorf Indiens einen vertrauten Klang. Auch
auBerhalb Indiens haben inzwischen wohlinformierte Kreise aufgehorcht
und interessieren sich fir den “Wander-Heiligen” und seine Land-
schenkungsbewegung. Viele Denker im Westen sehen in der Botschaft
Vinobas einen Ausweg aus dem Widerstreit der Ideologien, der die
Menschheit in einen Abgrund von Verzweiflung gestiirzt hat.

Vinoba wurde im September 1895 in einer Brahmanen-Familie in
Maharashtra (Bombay) geboren. Schon seit seiner Kindheit fehlte ihm
in erstaunlichem Mafe jedes Interesse an weltlichen Angelegenheiten.
Obwohl er ein hervorragender Student war, kehrte er der Universitat
den Riicken, da sie ihm nicht das Wissen vermittelte, nach dem ihn
verlangte. Es kam ihm niemals in den Sinn, seine Ausbildung auszu-
nutzen, um damit Geld zu verdienen. Er ging also nach Benares (der
heiligsten Stadt Indiens und anerkannten Hochburg der Sanskrit-
Gelehrsamkeit), um Sanskrit und Philosophie zu studieren und ein
Leben der Kontemplation und strengen Selbstdisziplin (brahma-charya)
zu fiihren.

Obwohl er die Universitit verlieB, ist Vinoba sein ganzes Leben lang
Student geblicben. Anders als Gandhi ist er auBerordentlich gelehrt
auf den Gebieten Sanskrit, Philosophie und religiose Weltliteratur.
Den Koran studierte er in der arabischen Sprache, die er nur erlernte,
um dieses heilige Buch in seiner Originalsprache lesen zu konnen. In
der Bibel und in der christlichen religisen Literatur kennt er sich ver-
mutlich so gut aus wie ein Doktor der Theologie.

Ich werde nie vergessen, wie Dr.Martin Luther King, der Fiihrer der
gewaltlosen Widerstandsbewegung gegen Rassendiskriminierung aus
Montgomery, Alabama, zusammen mit seiner Frau Vinoba besuchte.



Wenn ich mich recht erinnere, war es Jim Bristol vom Quiiker-Zentrum
in Delhi, der Frau King vorstellite und dabei auch ihr musikalisches
Talent erwihnte und vorschlug, sie moge doch fiir Vinoba eine Hymne
oder ein Negro-Spiritual singen. Alle Anwesenden waren erfreut iiber
diesen Vorschlag. Ich blickte hiniiber zu Vinoba und fragte mich selbst
halblaut, ob er wohl iiberhaupt wiiSte, was Negro-Spirituals sind. Wir
waren alle aufs hochste erstaunt, am meisten der Amerikaner, als Vinoba,
wie als Antwort auf meine halblaut gestellte Frage, seine meistens ge-
senkten Augen auf Frau King richtete und mit sanfter Stimme anhub:
“Were you there, were you there, when they crucified my Lord?” (,,Warst
du da, warst du da, als sie meinen Herrn kreuzigten?’). Als dann Frau
King dieses Spiritual sang, war es fiir uns von besonderer Eindringlichkeit.
Vinoba ist ein Linguist. AuBer Sanskrit, Pali und Arabisch beherrscht
er Englisch, liest Franzosisch, lernte vor einiger Zeit Deutsch und spricht
alle wichtigsten indischen Sprachen. Er liebt Mathematik. Sein Wissens-
durst ist unersattlich. Doch geht es dabei nicht um Wissen im iiblichen
Sinne. Das meiste Wissen betrachtet er als oberflichlich. Er sucht nach
der Erkenntnis der Grundwahrheiten des Lebens. Er hat eine unglaub-
liche Fahigkeit, die Spreu vom Weizen zu sondern und einer Frage auf
den Grund zu gehen. Ich bin nie einem anderen Menschen begegnet
mit einem so wachen und scharfen Verstand wie dem von Vinoba.

Das literarische Werk Vinobas, d.h. die Sammlung seiner Schriften und
Vortrége, ist bereits von betrichtlichem Umfang und nimmt noch an
Umfang zu. Es befaBt sich vornehmlich mit Philosophie und der Theorie
und Praxis von Gewaltlosigkeit.

Ich muB hier noch einmal zuriickblenden auf Vinobas Jugend. Von
Anfang an gab es bei ihm zwei Impulse oder vielleicht zwei Arme eines
einzigen Stromes, die ihn vorantrieben. Der eine entsprang seiner Iden-
tifikation mit seinen Mitmenschen und veranlaBte ihn selbstverstindlich
dazu, fiir die Freiheit seines Landes zu arbeiten. Auf Grund dieses
Impulses faszinierte ihn der Mut, die Hingabe, die Aufrichtigkeit und
der Geist der Selbstaufopferung der Revolutionire von Bengalen (die
von den Englindern ungerechter Weise ““Terroristen” genannt wurden).
Der andere Antrieb zog ihn zu den Himalayas — dem traditionellen Hort
de'r Sucher geistiger Erkenntnis— und einem Leben der Meditation und
geistigen Erfiillung. Hin- und hergerissen zwischen beiden Impulsen,
deren grundsitzliche Einheit er noch nicht erkannt hatte, kam Vinoba
in Berithrung mit Gandhi, der diese beiden Impulse in seinem Leben
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auf wunderbare Weise zu vereinigen schien. Er stellte sich deshalb voll
und ganz auf die Seite dieses Neulings aus Siidafrika, der merkwiirdige
Dinge sagte und Dinge tat, die noch seltsamer waren. Das geschah im
Jahr 1916. Vinoba war einer der ersten, die in den Sabarmati Ashram
Gandhis in der Nihe der Textil-Stadt Ahmedabad eintraten. Von dort
aus leitete Gandhi die Freiheitsbewegung bis zum Beginn des beriihmten
" Salz-Satyagraha im Jahr 1930.

Seit diesem ersten Tag der Bekanntschaft blieb Vinoba unverriickbar in
seiner Treue und Hingabe an den Meister, den er sich selbst erwihlt
hatte. Doch wiirde man ihm unrecht tun, wollte man ihn als einen Schiiler
im {iblichen engeren Sinne betrachten. Alle diejenigen, die ihn schon zu
Gandhis Lebzeiten kennenlernten, waren sich klar dariiber, daB er einen
Verstand und einen Charakter, eine Originalitit und, vor allem, ein
geistiges Niveau besaB, was ihn zweifellos iiber die Grenzen eines gewohn-
lichen Anhingers—und sei er noch so iiberragend — hinausfiihren und
selber zu einem Meister machen muBte. Jene, die Vinobas Arbeit und
seine Gedanken aufmerksam verfolgten, wissen, welch hohen Rang seine
eigenen “Experimente mit der Wahrheit™ haben und wie bedeutsam sein
Beitrag zum Gedankengut der Menschheit ist. Besonders wichtig ist
seine Weiterentwicklung der Theorie und Praxis von “Satyagraha”, wie
sie Gandhi hinterlassen hat.

Als Gandhi Anfang 1948 ermordet wurde, war er gerade dabei, etwas
noch GroBeres zu unternchmen, als es der Kampf um die Freiheit fiir
Indien gewesen war. Gandhi hatte seine eigene Vorstellung oder Vision
vom kiinftigen Indien und wollte, wie er im Scherz zu sagen pflegte,
125 Jahre alt werden, um aus dieser Vision Wirklichkeit zu machen.

Es handelte sich bei dieser Vision um eine neue Gesellschaftsordnung,
verschieden von der kapitalistischen, sozialistischen und kommuni-
stischen, um eine gewaltlose Gesellschaftsordnung, gegriindet auf Liebe
und Menschenwiirde, um eine dezentralisierte Gesellschaft, die sich
selbst regiert und in der es keine Ausbeutung, sondern nur Zusammen-
arbeit gibt. Diese Gesellschaftsordnung nannte Gandhi *Sarvodaya”
— wortlich etwa “das Emporkommen aller”, also eine Gesellschaftsord-
nung, die fir alle von Vorteil ist.

Um diese groBartige Gesellschaftsordnung herbeizufiihren, hatte sich
Gandhi ein Mittel ausgedacht, das von allen bisher in der Geschichte
angewandten Methoden génzlich verschieden war—die Methode der
Liebe. Dasselbe Mittel hatte er in seinem Kampf gegen die Englinder
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angewandt. Aber es war Gandhi nicht vergénnt, seine Vorstellung in die
Tat umzusetzen. Es gab nichts Natiirlicheres, als daB diese Aufgabe
Vinoba zufiel.

Es ist hier nicht der Ort, um iiber die Bhoodan- oder Landschenkungs-
bewegung zu schreiben. Doch muB wenigstens gesagt werden, daB es
sich dabei um den ersten Versuch in der Geschichte handelt, eine ge-
sellschaftliche Revolution und Erneuerung durch das Mittel der Liebe
herbeizufiihren. Vinoba ist hier auf der Suche nach einem vollig neuen
Weg. Vielleicht werden die Ergebnisse seiner Experimente von weitrei-
chender Bedeutung sein fiir eine Welt, die zerrissen ist durch HaB und
erfiillt von Gewalttitigkeit.

Es muB noch ein abschlieBendes Wort iiber Vinoba gesagt werden, damit
er recht verstanden werden kann. Vinoba ist weder Politiker, noch
Gesellschaftsreformer oder Revolutionar. Er ist in erster Linie und vor
allen Dingen ein Mann Gottes. Der Dienst am Nichsten ist fiir ihn nichts
anderes als das Bemiihen, mit Gott eins zu werden. Jede Sekunde ist er
bestrebt, sich selber auszuléschen, vollkommen leer zu werden, damit
Gott ihn erfiille und ihn zu seinem Werkzeug mache.

Die Vortrige eines solchen Menschen iiber eines der tiefgriindigsten
religiés-philosophischen Werke aller Zeiten sollte fiir jedermann,

unabhingig von Rasse, Religion oder Nationalitit, von unschitzbarem
Wert sein.

-

Sarvodaya Ashram Jayaprakash Narayan
Sokhodevara, Distrikt Gaya, Indien
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1. KAPITEL

Einfiihrung: Der Yoga der Verzagtheit

.(1) IM BRENNPUNKT DES MAHABHARATA

Liebe Briider, ab heute werde ich zu euch iiber die Srimad Bhagavadgita
sprechen. Das tiefe Verhiltnis, das mich mit der Bhagavadgita verbindet,
Gbersteigt alle Verstandeswelt. Mein Herz und mein Geist haben weit
mehr Nahrung aus der Gita erhalten als mein Korper aus meiner Mutter
Milch. Wo das Herz beriihrt wird, gibt es keinen Raum fiir verstan-
desmiBige Argumente. Ich lasse alle Logik zuriick und schwinge mich
mit Hilfe der Zwillingsfliigel des Glaubens und der praktischen Anwen-
dung, so gut ich kann, empor in den Himmel der Gita. Fast immer
bewege ich mich in ihrer Atmosphire. Die Gita ist der Atem meines
Lebens. Wenn ich zu anderen iiber die Gita spreche, schwimme ich auf
dem Meer der Gita. Und wenn ich allein bin, tauche ich tief in diesen
Ozean von Nektar ein und ruhe dort. Es wurde beschlossen, daB ich
zu euch jeden Sonntag iiber diese Mutter Gita spreche. ’
Die Gita befindet sich im Mahabharata-Epos. Sie steht sozusagen wie
eine erhShte Lampe in der Mitte des Mahabharata und beleuchtet das
ganze Epos. Zur einen Seite gibt es sechs Kapitel, zur anderen zwolf.
So sind auch auf der einen Seite sieben Divisionen und auf der anderen
elf, dazwischen wird die Lehre der Gita verkiindet.

Mahabharata und Ramayana sind die klassischen Epen unseres Volkes.
Die Charaktere, die in ihnen erscheinen, sind mit unserem Leben eins
geworden. Seit Tausenden von Jahren stand das gesamte indische Leben
gleichsam unter dem magischen EinfluB der Helden und Heldinnen des
Ramayana und des Mahabharata, wie Rama, Sita, Dharmaraj, Draupadi,
Bhishma und Hanuman. Die Gestalten keines anderen klassischen
Werkes der Welt haben sich derart mit dem Leben des Volkes verwoben.
So betrachtet, sind Mahabharata und Ramayana zweifellos groBartige
Werke. Ist das Ramayana eine bezaubernde ethische Dichtung, so das
Mahabharata eine ausfiihrliche Abhandlung iiber Gesellschaftskunde,
In seinen hunderttausend Versen (Slokas) hat uns Vyasa in meisterhafter
Weise unzihlige Bilder, Menschen und Geschehnisse wahrheitsgetren
beschrieben. Das Mahabharata sagt uns klar, daB auBer Gott niemand
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ganz frei ist von Schuld und daB kein Mensch das absolut Bése verkorpert.
Einerseits werden sogar in Bhishma und Yudhishtira Mingel aufgezeigt,
andererseits werden auch die guten Seiten von Karna und Duryodhana
beleuchtet. Das Mahabharata beschreibt das Leben als ein Gewebe aus
schwarzen und weiBen Fédden. Selbst ganz losgeldst, breitet Bhagavan
Vyasa das Bild der Welt—der ganzen Schépfung— voll Schatten und
Licht vor uns aus. Dank der vollkommenen Objektivitit Vyasas und
seines groBen literarischen Talents wurde das Mahabharata zu einer
unermeBlichen Fundgrube reinen Goldes. Wir wollen diese nun er-
forschen und uns von dem Gold so viel als moglich aneignen.

Vyasa hat jenes groBe Mahabharata-Epos niedergeschrieben. Hatte
er uns aber nicht auch von sich aus etwas zu sagen? Findet sich irgendwo
Vyasas geistiges Verméchtnis? Immer wieder gehen wir im Mahabharata
durch ein fast undurchdringliches Dickicht von philosophischen Ge-
danken und Lehren. Doch hat Vyasa nicht auch irgendwo den tieferen
Sinn all dessen, das zentrale Geheimnis dieses massiven Werkes auf-
gezeigt? Ja, das hat er getan. Vyasa hat gleichsam den Rahm des ganzen
Mahabharata abgeschopft und in die Gita gegeben. Die Gita bildet
den wesentlichen Auszug aus der Lehre Vyasas, die Quintessenz seiner
Gedanken. Dadurch erhilt auch der Hinweis Krishnas auf seine gott-
liche Manifestation— ‘“‘unter den Weisen bin ich Vyasa” —ihren er-
habenen Sinn. Seit alten Zeiten wurde die Gita unter die Upanishaden
eingereiht. Sie ist in der Tat die Upanishad unter den Upanishaden,
denn Krishna sammelte sozusagen die Milch der ganzen Upanishaden
in der Gita und gab sie der Welt, wobei er sich Arjunas nur als eines
Vorwandes bediente. Fast jeden Gedanken, der fiir die volle Entfaltung
eines Menschenlebens nétig ist, finden wir in der Gita. Darum haben
erfahrene Menschen die Gita als wirkliche Schatzkammer geistiger
Erkenntnis bezeichnet. Obwohl von bescheidenem Umfang, ist sie ein
bedeutender Text des Hindu Dharma (Hinduismus).

Jedermann weiB, daB die Gita von Krishna gesprochen wurde. Arjuna,
der Verehrende, der dieser groBen Lehre lauschte, wurde damit so sehr
eins, daB auch er schlieBlich Krishna genannt wurde. Vyasa, der ver-
suchte, das innige Verhiltnis zwischen Gott und seinem Jiinger zum
Ausdruck zu bringen, identifizierte sich so vollstindig, daB auch er
letztlich Krishna genannt wurde. Der Sprechende ist Krishna, der Horende
ist Krishna, der Erzihlende ist Krishna. So sind alle drei zu einer Einheit
geworden, und ein jeder findet in diesem Einssein héchste Erfiillung
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(samadhi). Wer die Gita studieren will, sollte sich mit ebensolcher Kon-
zentration hineinversenken.

(2) ARJUNAS LAGE WIRD ERLAUTERT
Manche Leute meinen,daB die Gita eigentlich erst vom zweiten Kapitel
an beginnt. Wenn die eigentliche Botschaft offensichtlich erst mit dem
elften Vers des zweiten Kapitels einsetzt, warum sollte man dann nicht
dort anfangen? Jemand sagte mir sogar, Gott habe gesagt, er mani-
festiere sich in “3” = a unter den Lauten. Hier beginnt der Vers
“asochyaan anvasochastvam” spontan mit dem Laut “37”. Darum
sollten wir das als Anfang betrachten.. Von diesem Argument abgesehen,
ist es auch aus mehreren anderen Griinden durchaus berechtigt, diese
Stelle als Anfang zu betrachten. Doch hat auch der einfiihrende Teil,
" der dem vorausgeht, seine Bedeutung. Ohne die einleitende Erzihlung
konnen wir nicht recht verstehen, in welcher Lage sich Arjuna beﬁndet
und was die Gita zu lehren beabsichtigt.
Einige sagen, die Gita wurde verkiindet, um Arjunas Verzagtheit zu
begegenen und ihn zur Teilnahme an der Schlacht zu bewegen. Ihrer
Ansicht nach lehrt die Gita nicht nur Karma-Yoga, den Weg selbst-
losen Handelns, sondern auch Yuddha-Yoga, den Weg des Kampfes.
Doch ein wenig Nachdenken wird uns zeigen, wie briichig dieses Argu-
ment ist. 18 Divisionen Krieger waren zur Schlacht bereit. Sollen wir
denn annehmen, daB Krishna durch die Lehre der Gita Arjuna dieser
Armee wiirdig machen wollte? Es was Arjuna, der erzitterte, nicht die
Armee. War die Armee denn mehr wert als Arjuna? Das ist véllig un-
denkbar. Arjuna hat sich nicht aus Furcht von der Schlacht abgewandt.
Er was ein groBer Krieger, der seinen Mut in Hunderten von Kémpfen
bewiesen hatte. Als Uttaras Vieh weggefiihrt wurde, hat er Bhishma,
Drona und Karna ohne jede Hilfe in die Flucht geschlagen. Als der
Unbesiegte, der wahre Mann unter Minnern, war er berithmt. Heldenmut
war in jedem Tropfen seines Blutes. Um Arjuna aufzuriitteln und ihn
zum Handeln anzustacheln, hat ihn Krishna selbst der Feigheit geziehen.
Jedoch verfehlte dieser Pfeil sein Ziel, und so muBte Krishna seine Taktik
dndern und zu ihm iiber wahres Wissen und echte Erkenntnis sprechen.
Es steht daher auBer Zweifel, daB es nicht einfach das Ziel der Gita war,
Arjunas Verzagtheit zu beseitigen.
Wieder andere sagen, daB die Gita gelehrt wurde, um Arjuna von seinem
Hang zur Gewaltlosigkeit zu heilen und ihn auf Kampf vorzubereiten.
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Meiner Meinung nach ist auch diese Ansicht nicht richtig. Um dies

griindlich priifen zu konnen, miissen wir erst sehen, in welcher Situation

sich Arjuna befand. Dazu verhilft uns das erste Kapitel und seine Fort-

setzung im zweiten.

Arjuna stand entschlossen auf dem Schlachtfeld, von PflichtbewuBtsein

erfiilt. Das Kampfen, die Berufung der Kshatriyas, lag in seiner Natur.

Man hatte sich aufs duBerste bemiiht, den Krieg zu verhiiten, doch ohne

Erfolg. Man hatte die Forderungen méglichst niedrig gehalten, und

Sri Krishna selbst hatte zu vermitteln versucht, doch beides vergebens.

Unter diesen Umstinden versammelt er die Koénige vieler Linder um

sich, macht Krishna zu seinem Wagenlenker und steht nun auf dem

Schiachtfeld. Er sagt zu Krishna mit heldenhafter Begeisterung: “Fahre

meinen Wagen zwischen die beiden Armeen, damit ich in die Gesichter

der Menschen blicken kann, die hergekommen sind, um mit mir zu
kidmpfen.” Krishna tut, wie ihm geheiBen. Und was sieht Arjuna, als

er seinen scharfen Blick in alle Richtungen wendet? Auf beiden Seiten

sind in dichtem Gedrange seine eigenen Verwandten und engen Freunde

versammelt. Er sieht, daB GroBviter, Viter, Séhne und Enkel —vier

Generationen seiner eigenen Freunde und Verwandten - zusammen-

gekommen sind, entschlossen zu téten und getdtet zu werden. Nicht,

daB er das nicht erwartet hitte! Doch der tatsichliche Anblick wirkt

auf das Gemiit mit besonderer Hirte. Als er so seine eigenen Leute

versammelt sieht, kommt sein Herz in Aufrubr. Er fiihlt sich vollkommen

niedergeschlagen. Bisher hatte er unzihlige Krieger in vielen Schlachten

erschlagen. Doch niemals hatte er sich dabei so elend gefiihlt, niemals

war sein Bogen Gandiva seinen Hinden entglitten, noch hatte je sein
Korper so gebebt, noch waren seine Augen je feucht geworden. Warum
dann geschieht all dies jetzt mit ihm? Hatte ihn der Geist der Gewalt-
losigkeit, ergriffen, wie spiter den Ashoka? Nein, es war ganz einfach
. die Macht freundschaftlicher und verwandtschaftlicher Bindung. Wiren
die da vor ihm nicht seine Lehrer, Verwandten und Freunde gewesen,
hétte er auch jetzt wieder ihre abgetrennten Kopfe wie Bille fliegen lassen.
Doch die Verblendung des Herzens iiberschattete seine Pflichttreue,
und erst dann erinnerte er sich der Philosophie. Verfillt ein pflicht-
bewuBter Mensch einer Illusion, kann er selbst dann die nackte Tatsache
nicht ertragen, seine Pflicht versiumt zu haben, und verdeckt dies ge-
wohnlich mit Fragen nach Prinzipien. In eben dieser Lage befand sich
nun Arjuna. Er erklirte groBsprecherisch, Krieg sei in Wirklichkeit
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eine Siinde. Krieg zerstore die Rasse, zersetze das dharma (das ewige
Gesetz), ermutige willkiirliches Verhalten. Unmoral werde sich aus-
breiten, Hungersnot ausbrechen und viel anderes Unheil die mensch-
liche Gesellschaft befallen. Mit solchen Argumenten versuchte er, selbst
Krishna zu iberzeugen. ’

Hierbei werde ich an die Geschichte eines Richters erinnert. Er hatte
Hunderte von Schuldigen zum Tode verurteilt. Doch eines Tages wurde
sein eigener Sohn, des Mordes angeklagt, vor ihn gebracht. Die Blut-
schuld des Sohnes war bewiesen. So war es Aufgabe des Richters, seinen
eigenen Sohn zum Tode zu verurteilen. Aber nun zdgerte er. Er rief
seinen ganzen Scharfsinn zu Hilfe und begann folgendermaBen zu argu-
mentieren: “Das Todesurteil ist ganz unmenschlich. Eine solche Strafe
aufzuerlegen, ist des Menschen nicht wiirdig. Dem Schuldigen wird jede
Maoglichkeit genommen, sich zu bessern. Der Morder tétete im Aufruhr
der Gefiihle, in der Erregung und weil man ihn reizte. Ihn dann, wenn
seine Vernunft zuriickkehrt, kiihl und ruhig zur Hinrichtung zu fihren
und zu téten, ist eine Schande fiir die menschliche Gesellschaft, ein
groBes Verbrechen.” Er erdachte sich viele solcher Argumente. Hitte
nicht sein eigener Sohn so vor ihm gestanden, hatte der ehrwiirdige Richter
fiir den Rest seines Lebens unbarmherzig Menschen zum Tode verurteilt.
Doch nun, aus Teilnahme an seinem eigenen Sohn, argumentierte er
derart. Dies war nicht die Stimme seines innersten Selbsts, sie war aus
seiner Bindung geboren. “Dies ist mein Sohn”, dachte er, und dieser
inneren Bindung entsprangen all seine hochtonenden Worte.

Arjuna benahm sich wie dieser Richter. Die von ihm vorgebrachten
Argumente waren an sich nicht falsch. Alle Welt erlebte genau diese
Konsequenzen nach dem letzten Weltkrieg. Doch sollten wir bedenken,
daB dies nicht eine tiefe Erkenntnis, eine Vision Arjunas war sondern
nur seine oberflichliche Uberlegung. Krishna wuBte das. Ohne auf
Arjunas Worte zu achten, begann er deshalb sofort, ihm sein Unwissen
zu beseitigen. Wire Arjuna tatsichlich zur Gewaltlosigkeit bekehrt ge-
wesen, dann hitte er nicht zufriedengestellt werden konnen, ohne eine
Antwort zu erhalten auf dieses Hauptproblem, gleichgiiltig, wie viel man
ihn auch immer iiber Weisheit und Erkenntnis belehrt hétte. Jedoch
hat die Gita nirgendwo auf dieses Problem geantwortet, und trotzdem
war Arjuna zufrieden. Aus all dem geht hervor, daBl Mma nicht zur
Gewaltlosigkeit neigte, sondern durchaus 'kampﬂ{erelt war. Thm galt
Kampfen als klare, niichterne, unausweichliche Pflicht. Doch er wollte
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dieser Pflicht entgehen, weil seine Vision durch Illusion verblendet war.
Und eben gegen diese Verblendung richtet sich in erster Linie der Angriff
der Gita.

(3) DER ZWECK DER GITA: DIE VERBLENDUNG, DIE

SICH GEGEN DAS SVADHARMA (INNEWOHNENDE GE-
SETZ) RICHTET, ZU BESEITIGEN

Arjuna sprach nicht nur von ahimsa (Gewaltlosigkeit) sondern auch
von sannyasa (vollkommener Entsagung). Er sagte: “Sogar ein Leben
der Entsagung ist besser als das blutriinstige kshatriya dharma, die Pflicht
der Kriegerkaste.” Doch war das Arjunas svadharma, sein eigenes Le-
bensgesetz? War dies seine natiirliche Veranlagung? Arjuna hitte freudig
das Gewand eines Ménchs anlegen konnen, doch wie hitte er sich die
Natur eines Monchs zu eigen gemacht? Wenn er im Namen vélliger
Entsagung in den Wald ginge, wiirde er anfangen, dort das Wild zu t&ten.
Darum sagte ihm der gottliche Krishna ganz einfach: “Arjuna, deine
gegenwirtige Abscheu vor dem Kimpfen ist Verblendung. Was dir
durch viele Jahre zur Natur geworden ist, wird es dir nicht erlauben,
dem Kampf den Riicken zu kehren.

Sein svadharma schien Arjuna unsinnig. Doch so unsinnig das eigene
Lebensgesetz eines Menschen auch sein mag, kann er sich doch nur
entwickeln, indem er daran festhilt, denn nur dadurch ist Wachstum
moglich. Hier kann von Stolz nicht die Rede sein. Es ist dies einfach
das Gesetz des Wachstums. Svadharma ist nicht etwas, das man annimmt,
weil man es fiir edel hilt, oder aufgibt, weil es einem niedrig erscheint.
Es ist weder groB noch klein. Es ist uns angemessen. Mit den Worten
der Gita: “sreyaan svadharmo vigunah” (das eigene dharma, sei es auch
niedrig, ist das beste). Hier bedeutet das Wort dharma nicht organisierte
Religion wie Hindu-Dharma (Hinduismus) oder Moslem-Dharma (Islam)
oder Christen-Dharma (Christentum). Jeder einzelne Mensch hat sein
ihm bestimmtes dharma. Die 200 Menschen, die hier vor mir versammelt
sind, haben 200 verschiedene dharma. Auch ist mein eigenes dharma von
heute nicht das, was es vor zehn Jahren war, und wird nach zehn Jahren
nicht mehr dasselbe sein wie heute. So wie sich unsere Neigungen durch
Denken und Erfahrung dndern, so wird das alte dharma dauernd durch

ein neues dharma ersetzt. Durch Eigensinn und Hartnackigkeit wird
iiberhaupt nichts erreicht. '
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Wieviel erhabener mir auch das dharma eines anderen erscheinen mag,
es zu iibernehmen, wiirde mir nicht niitzen. Das Sonnenlicht ist mir
teuer. Durch dieses Licht wachse ich. Auch ist die Sonne verehrungs-
wiirdig. Doch wenn ich deswegen nicht mehr auf der Erde leben wollte
und zur Sonne ginge, wiirde ich zu Asche verbrennen. Im Gegenteil, ist
auch das Leben auf der Erde noch so erbdrmlich, ist auch die Erde im
Vergleich zur Sonne vollkommen unscheinbar, hat sie auch nicht wie
jene ihr eigenes Licht,—solange ich die Sonnenenergie nicht ertragen
kann, muB ich mich von der Sonne fernhalten und auf Erden weiter-
wachsen. Wenn jemand zum Fisch sagte: “Milch ist wertvoller als
Wasser. Komm und lebe in der Milch!”, wire er damit einverstanden?
Fische kénnen nur im Wasser leben, in Milch wiirden sie sterben.

Auch wenn das dharma eines anderen leichter scheint, sollte man nicht
danach greifen. Sehr oft ist es nur scheinbar leichter. Wenn ein Fami-
lienvater seine Kinder nicht ordentlich versorgen kann und deshalb aus
Verzweiflung der Welt entsagt, ist das Heuchelei und wird ihm letztlich
zur Last. Bei der ersten Gelegenheit werden sich seine alten Gewohnheiten
und Neigungen wieder durchsetzen. Wenn ein Mensch in die Wildnis
geht, weil er des Lebens Last nicht ertragen konnte, so wird er sich dort
als erstes eine Hiitte bauen. Um sie zu schiitzen, ‘wird er einen Zaun
errichten. Wenn er so weiter macht, wird er schlieBlich auch dort einen
groBen Haushalt zu versorgen haben. Wenn ein Mensch wahrhaft zur
Entsagung neigt, fallt ihm das Entsagen leicht. Sogar in den Smritis
(heiligen Schriften) wird mehrfach erwahnt, daBl das Entsagen leicht sein
kann. Wichtig ist lediglich die innere Berufung. Das dharma eines jeden
wird seinen tatsichlichen, natiirlichen Anlagen gemiB verlaufen. Die
Frage ist nicht, ob hoch oder niedrig, leicht oder schwer. Es muB echtes
Wachstum, eine wirkliche Weiterentwicklung sein.

Doch einige phantasievolle Leute fragen nun: “Wenn sannyasa, der Weg
der Entsagung, stets besser ist als yuddha dharma, der Weg des Kampfes,
warum hat dann Krishna nicht Arjuna wirklich zum Sannyasin (M&nch)
gemacht? War ihm das nicht méglich? Fiir ihn war doch nichts un-
méglich. Doch wo blieben dann Sinn und Zweck von Arjunas Leben?
Gott der Allméchtige hat uns die Freiheit gegeben. Und nun soll jeder
Mensch seine eigenen Anstrengungen machen, denn darin liegt die Freude.
Kleinen Kindern macht es Freude, selber Bilder zu zeichnen. Sie lieben
es nicht, wenn jemand ihnen die Hand fiihrt und das Bild fiir sie zeichnet,
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Wenn der Lehrer sofort alle Fragen der Kinder beantwortet, wie kann
sich da ihre Intelligenz entwickeln? Daher haben Eltern und Lehrer
lediglich die Aufgabe, den Kindern Anregungen zu geben. Gott lenkt
uns alle von innen her, weiter tut er nichts. Wenn Gott, einem Tépfer
gleich, den Ton schlagen und kneten und jeden von uns wie ein Gefal3
formen wiirde, was wire Schones daran? Wir sind doch keine Tont6pfe
sondern lebendiges BewuBtsein.

Aus all diesen Ausfiihrungen wird euch eines klar geworden sein, nimlich
daB es Zweck der Gita ist, die Unwissenheit, die unser svadharma verdeckt,
zu beseitigen. Arjuna war verwirrt iiber den Sinn seines dharma. Sein
svadharma war ihm durch Verblendung unklar geworden. Sobald ihn
Sri Krishna darauf hinweist, gibt er es auch selber zu. Es ist Haupt-
aufgabe der Gita, diese Verblendung, dieses “mein”-Gefiihl, diese senti-
mentale Bindung zu beseitigen. Darum fragt Sri Krishna, nachdem er
die Lehre der Gita beendet hatte: “Arjuna, du hast die Tauschung iiber-
wunden, nicht wahr?”” Und Arjuna antwortet : “Ja, Herr, die Verblendung
ist von mir gewichen, mein svadharma ist mir klar geworden.” Wenn
wir nun den Anfang und das Ende der Gita nebeneinander betrachten,
so erkennen wir, daB es ihr eigentliches Ziel ist, Illusion zu zerstoren.
Dies ist nicht nur der Zweck der Gita, sondern Zweck des gesamten
Mahabharata. Vyasa selbst sagte ganz am Anfang des Mahabharata:

“Die Lampe dieses Epos ziinde ich an, um den Schleier der Verblendung
vom Menschenherzen zu entfernen.

(4) VOLLKOMMENE OFFENHEIT DES GEISTES

Die Einfithrung, die uns iiber Arjunas Einstellung berichtet, hat uns
weitgehend geholfen, den Rest der Gita zu verstehen. Wir sollten dafiir
dankbar sein. Doch hilft sie uns auch auf andere Weise. Aus Arjunas
Einstellung erkennen wir die vollkommene Aufrichtigkeit seines Herzens.
Schon das Wort “Arjuna” bedeutet “‘Offenheit” oder *“der von offener
und einfacher Natur ist”. Er ffnete sein Herz und legte dem Herrn alles
dar, was er dachte und fiihlte. Er hielt nichts zuriick und iibergab sich
schlieBlich ganz Sri Krishna. Doch um die Wahrheit zu sagen, er hatte
sich schon von Anfang an Sri Krishna ergeben. Als er Krishna zu seinem
Wagenlenker machte und Seinen Hénden die Ziigel seiner Pferde anver-
traute, war er schon dazu bereit, Ihm auch die Ziigel seines Geistes und
seines Herzens zu iibergeben. Kommt, laBt auch uns so verfahren! LaBt
uns nicht sagen: “Arjuna hatte Krishna. Wo sollen wir unseren Krishna
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finden?” Mit der Streitfrage, ob es jemals eine historische Person namens
Krishna gab, wollen wir uns gar nicht befassen. Krishna leuchtet im
Herzen eines jeden von uns als die innen fiihrende Kraft. Er ist es, der
uns allen am nédchsten steht. So wollen wir alle Anfechtungen unseres
Herzens vor ihn legen und sagen: “O Herr, ich nehme Zuflucht in dir.
Du bist mein unumstrittener Meister, mein Guru. Zeige mir den rechten
Weg! Ich gehe nur den Weg, den du mir zeigst.” Wenn wir so handeln,
wird Er, der Arjunas Wagen lenkte, auch unser Wagenlenker werden.
Aus seinem gottlichen Mund werden wir die Gita horen, und er wird uns
zum Sieg fithren.
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2. KAPITEL

Zusammenfassung der gesamten Lehre:
Selbsterkenntnis und Gleichmut

(5) TERMINOLOGIE DER GITA

Liebe Briider! Im letzten Kapitel hérten wir von Arjunas “Yoga der
Verzagtheit”. Wenn sie, wie bei Arjuna, von Unschuld und Gotterge-
benheit begleitet ist, wird selbst die Verzagtheit zum Yoga, zu einem
Mittel, um mit Gott eins zu werden. Es ist dies ein Aufwiihlen und
Reinigen des Herzens. Anders als ihr Verfasser gab ich dieser Einleitung
zur Gita nicht den besonderen Namen ‘“‘Arjunas Verzagtheit”, sondern
nannte sie ganz allgemein “Yoga der Verzagtheit”. Denn Arjuna ist fiir
die Gita nur ein Vorwand. Wir sollten nicht annehmen, daB Pandurang
in Pandharpur (Maharashtra) nur fiir Pundalik in menschlicher Gestalt
erschien, denn wir sehen ja, wie er heute noch, nach Tausenden von
Jahren, dasteht, um uns alle, dumme Geschépfe, die wir sind, zu erretten
und zu erldsen, und sich Pundaliks nur als eines Vorwands bediente.
In gleicher Weise richtet sich das Mitleid der Gita wohl an Arjuna, ihn
als Vorwand nehmend, gilt jedoch in Wirklichkeit uns allen. Deshalb
ist fir das erste Kapitel der Gita der allgemeine Titel “Yoga der Ver-
zagtheit” am ehesten angebracht. Der Baum der Gita wichst von da aus
immer weiter, bis er im letzten Kapitel die Frucht des “Yoga der géttlichen
Gnade” hervorbringt. So Gott will, werden wir im Laufe unseres Ge-
fangnisaufenthaltes auch bis dorthin gelangen.

Mit dem 2.Kapitel beginnt die Lehre der Gita. Schon ganz am Anfang
lehrt der Herr die groBen Wahrheiten des Lebens. Er tut dies in der
Annahme, daB die weitere Arbeit leicht sein wird, wenn schon zu Beginn
die wichtigsten Grundsitze des Lebens verstanden werden, auf denen sich
das ganze Lebensgefiige aufbaut. Die Bedeutung des Ausdrucks sankhya
buddhi im 2 Kapitel verstehe ich als “wichtigste Grundsitze des Lebens”.
Und nun wollen wir uns diese Grundsitze ansehen. Zuvor jedoch, da wir
gerade den Sinn des Wortes sankhya besprechen, wird es gut sein, wenn
wir uns die technischen Ausdriicke der Gita etwas klar machen.
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Die Gita hat ihre Art und Weise, alten philosophischen Wortern einen
neuen Sinn zu geben. Den Sinn alter Worter umzuwandeln, ist eine ge-
waltlose Methode geistiger Revolution. Vyasa ist ein Meister dieser
Methode. Dadurch haben die Worte der Gita einen erweiterten Sinn
bekommen und bleiben frisch und jung, so daB alle Denker darin ihrem
Bediirfnis und ihrer Erfahrung entsprechend verschiedene Bedeutung
finden konnen. Von ihren verschiedenen Gesichtspunkten aus gesehen,
konnen all diese verschiedenen Auslegungen richtig sein, und ich bin der
Ansicht, daB auch wir diese Worte ganz unabhingig auslegen konnen,
ohne die Auslegung anderer widerlegen zu miissen.

Diesbeziiglich gibt es in den Upanishaden eine nette Geschichte. Einmal
kamen die Devas (lichte Geister), die Danavas (dunkle Geister) und die
Menschen zu Prajapati, dem Schépfer, um von ihm Rat zu holen. Praja-
pati sprach zu allen nur den einen Laut da. Da sagten die Devas: “Wir
Devas sind voll Drang nach Sinnenlust. Der Hang nach weltlichen
Geniissen hat von uns Besitz ergriffen. Durch die Silbe da lehrt uns
deshalb Brahma, damana— Selbstkontrolle—zu iiben.” Die Danavas
sagten: “Wir Danavas sind jetzt oft zornig und sehr grausam. Durch
die Silbe da lehrt uns Prajapati, daja— Mitleid — zu iben.” Die Menschen
sagten: “Wir Menschen sind sehr habgierig geworden und der Anhaufung
von Reichtum verfallen. Mit dem Laut da weist uns Prajapati an, dana
— Freigiebigkeit—zu iiben.” Prajapati war mit all diesen Auslegungen
einverstanden, da sie alle ihren jeweiligen Erfahrungen geméB zur rechten
Bedeutung gelangt waren. Wenn wir uns mit den technischen Ausdriicken
der Gita befassen, sollten wir uns an diese Geschichte aus den Upanishaden

erinnern.

(6) LEBENSZWECK: DEN KORPER IN DEN DIENST
UNSERES SVADHARMA ZU STELLEN

Im 2.Kapitel werden drei groBe Wahrheiten offenbart: 1. die Unsterb-
lichkeit und Unzertrennbarkeit der Seele, 2. die Verginglichkeit des
Leibes und 3. die Unumginglichkeit des svadharma. Dabei geht es beim
svadharma um die Ausiibung einer Pflicht, bei den beiden anderen
Wahrheiten um eine Erkenntnis. Im letzten Kapitel sagte ich etwas iiber
das svadharma. Dieses svadharma fallt uns von selbst zu, wir brauchen
nicht auszuziehen, um unser svadharma zu suchen. Es ist nicht so, als ob
wir wie von ungefahr vom Himmel fielen, um uns dann auf dieser Erde
einzurichten. Noch ehe wir geboren wurden, bestand die menschliche
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Gesellschaft, lebten unsere Eltern, gab es die Nachbarn. In diesen Strom
des Lebens werden wir hineingeboren. So ist es von Geburtswegen meine
Pflicht, diesen Eltern, von denen ich stamme, zu dienen, und gleichermaBen
ist es meine natiirliche Pflicht, der Gesellschaft zu dienen, in die ich
hineingeboren wurde. Tatsichlich wird bei unserer Geburt auch unser
svadharma geboren, doch kann man auch sagen, daB es in Wirklichkeit
schon vor unserer Geburt auf uns wartet. Denn es ist ja die Ursache
unserer Geburt, und wir werden geboren, um es zu erfiillen. Manche
vergleichen das svadharma mit der Ehefrau und sagen, daf} ebenso wie
der Ehebund als unaufléslich gilt, auch das Verhiltnis eines Menschen
zu seinem svadharma nicht geldst werden kann. Doch scheint mir auch
dieser Vergleich unzulinglich. Ich vergleiche das svadharma mit der
Mutter. Es wurde nicht mir iberlassen, mir fiir dieses Leben meine
Mutter selbst auszuwahlen. Das war schon vorher entschieden. Wie sie
auch immer sein mag, sie kann nun einmal nicht beiseite geschoben
werden. Ebenso ist es mit dem svadharma. AuBer dem svadharma gibt
es fir uns in diesem Leben keine andere Zuflucht oder Stiitze. Das
svadharma zu enteignen, bedeutet so viel wie, sich selbst zu enteignen
und Selbstmord zu begehen. Nur mit Hilfe des svadharma kénnen wir
uns weiterentwickeln. Deshalb sollte man niemals das eigene svadharma
fahrenlassen. Diese grundsitzliche Wahrheit des Lebens ist eindeutig
festgelegt. )

Das svadharma fallt uns ganz von selbst zu, so daB wir miihelos daran
festhalten sollten. Das ist aber unzihliger Illusionen wegen nicht der
Fall. Oder, wenn wir tatsichlich danach handeln, fillt es uns sehr schwer
und schleichen sich viele Fehler ein, so daB es verunreinigt wird. Zahllos
sind die duBeren Formen der Illusion, die die StraBe des svadharma mit
Dornen bestreuen. Wenn wir ihnen jedoch auf den Grund gehen, sehen
wir iiberall immer nur das eine— eine enge und oberflichliche Identifi-
zierung mit dem Kérper. Ich und jene, die mit mir blutsverwandt sind,
bilden die Grenze meines (Interessen-) Bereichs. Die sich auBerhalb
dieses Kreises befinden, sind mir fremd oder gar feindlich. Diese Identi-
fikation mit dem Kérper baut einen solchen Grenzwall um mich auf,
d?.B ich merkwiirdigerweise immer nur den Korper meine, wenn ich von
“ich” oder “mein” spreche. Indem wir in dieser doppelten Falle der
Identifikation mit dem Korper eingefangen werden, bauen wir unzihlige
kleine Wille auf. Fast alle Menschen sind In dieser Weise beschiftigt.
Dabei ist die Umziunung des einen groBer und die des anderen kleiner,
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aber schlieBlich sind es doch alles Umzdunungen. Doch sie sind nicht
dicker als die Haut. Der eine schlieBt sich ein hinter einem Wall von
Familienbindungen, der andere macht sich die Pflicht gegeniiber seinem
Land zum Grenzwall. Eine Wand trennt die Brahmanen von den Nicht-
brahmanen, eine weitere trennt die Hindus von den Moslems. Nicht nur
ein oder zwei dieser Wille, sondern unzihlige davon wurden gebaut.
Wo man auch hinsieht, iiberall gibt es nur Absperrungen. Selbst hier in
unserem Geféngnis gibt es politische und gewéhnliche Gefangene, und
wir sind dadurch getrennt, als ob wir ohne Trennungen nicht leben
konnten. Was ist das Ergebnis? Wir werden iiberflutet von Krankheits-
keimen, und unsere Gesundheit in Gestalt des svadharma wird zerstért.

(7) LEBENSZIEL: ERKENNTNIS DES ATMAN, DES
HOCHSTEN SELBSTS, DAS DEN KORPER TRANSZENDIERT
Unter diesen Umstinden geniigt es nicht, nur einfach dem svadharma zu
folgen, sondern man muB noch zwei weitere Grundsétze vor Augen haben.
Der erste lautet: “Ich bin nicht dieser sterbliche Korper, er ist nur die
duBere Umbhiillung.” Der zweite Grundsatz lautet: “Ich bin unsterblicher,
unzerstorbarer und alles durchdringender Geist.” Hilt man an diesen
beiden Grundsitzen fest, erlangt man die Erkenntnis hchster Wahrheit.
Die Gita miBt dieser Erkenntnis hochster Wahrheit solche Bedeutung bet,
daB sie zuerst von dieser Wahrheitserkenntnis und erst danach vom
svadharma spricht. Manche fragen, warum wohl diese Verse iiber die
héchste Wahrheit gleich zu Beginn stehen. Mir will es jedoch scheinen,
daB von allen Versen der Gita gerade diese unter keinen Umstdnden an
anderer Stelle gebracht werden diirfen.

Wenn sich solche Wahrheitserkenntnis unserem Verstand einprigt, wird
es uns danach nicht schwer fallen, unserem svadharma zu folgen. Ganz
im Gegenteil wird uns all das schwierig erscheinen, was von unserem
svadharma abweicht.

Die Unzerstorbarkeit des Geistes und die Verganglichkeit des Kérpers
zu begreifen, ist nicht schwierig, denn beides ist reine Wahrheit. Doch
miissen wir dariiber nachdenken und sollten uns innerlich immer wieder
daran erinnern. Man wird lernen miissen, der sterblichen Hiille immer
weniger und dem Geist (atman) immer groBere Bedeutung beizumessen.
Dieser Korper verdndert sich fortwihrend. Wer kann d.em Zyklus von
Kindheit, Jugend und Alter entgehen? Die moderne Wissenschaft sagt
uns, daB sich der Korper in sieben Jahren vollkommen erneuert und auch
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nicht ein einziger Tropfen des alten Blutes verbleibt. Unsere Vorfahren
glaubten, daB der Korper alle zwolf Jahre stirbt, und setzten daher fiir
Siihne (prayashitta), fiir geistige Ubungen (tapascharya), fr die Studien-
zeit und dhnliches jeweils zwolf Jahre fest. Man hat schon gehort, wie
eine Mutter ihren Sohn nicht wiedererkannte, als er nach vielen Jahren
aus der Fremde heimkehrte. Dieser sich fortwihrend verindernde,
fortwahrend absterbende Korper, ist das deine wahre Form? Dieser
Leib, dessen Miillabfuhr Tag und Nacht weitergeht und der trotz deines
unermiidlichen Reinigungseifers seine Unsauberkeit nicht aufgibt, bist
du das? Er ist unsauber, du reinigst ihn. Er ist krank, du pflegst ihn.
Er fiillt einen Raum von weniger als zwei Kubikmetern, du aber bewegst
dich in allen drei Welten. Er verindert sich fortwahrend, du beobachtest
diese Verinderung. Er stirbt, und du bist Zeuge seines Sterbens. Warum
denkst du so gering von dir, obwohl doch der Unterschied zwischen ihm
und dir so klar zutage tritt? Warum meinst du, daB nur das, was mit
dem Korper zusammenhingt, zu dir gehért? Und warum trauerst du so
sehr um den Verlust dieses Korpers? Krishna fragt: “Wie kann das
Sterben des Leibes AnlaB zu Kummer sein?”

Mit dem Korper ist es wie mit Kleidung. Wenn die alte abgetragen ist,
beschafft man sich neue. Wenn ein und derselbe Leib der Seele endlos
anhaften wiirde, befinde sich diese wahrhaftig in einem traurigen Zustand.
Sie konnte sich nicht weiter entfalten. Alle Freude und Gliickseligkeit
wiirden verschwinden, und das Licht der Erkenntnis wiirde in einem
Dammerzustand versinken. Deshalb ist der Zerfall des Korpers kein
AnlaB zur Trauer. Ja, wenn die Seele zerstérbar wire, miiSte man wahr-
lich dariiber trauern. Sie ist jedoch unzerstérbar und gleicht einem
unaufhérlich weiterflieBenden Strom. Zahllose Kérper heften sich an
sie und verschwinden dann wieder. Deshalb ist es ganz falsch, sich im
Zyklus korperbedingter Verwandtschaften einfangen zu lassen und dann
unter der Zersplitterung und Aufteilung in “mein” und “dein” zu leiden.
Wire dieses ganze Universum ein schén gewebter Schal, und ein kleiner
Knabe zerschnitte denselben mit einer Schere in viele kleine Stiicke,
—ebenso narrisch und grausam wire es, wollte man durch den Korper,
wie mit einer Schere, die Weltenseele in Stiicke zerschneiden.

Es ist in der Tat traurig, daB es hier in Indien, wo brahma vidya, die Wis-
senschaft der Ewigen Wahrheit, das Licht der Welt erblickte, unzihlige
groBe und kleine Parteien, Sekten und Kasten gibt, wohin man sich auch
wendet. Und eine solche Angst vor dem Tode hat sich unserer bemaéchtigt,
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wie man es vielleicht nirgend sonst finden wird. Zweifellos ist dies das
Ergebnis langer Unterwerfung, aber man darf nicht vergessen, daB es
auch gleichzeitig eine Ursache dieser Unterwerfung war.
Selbst das Wort “Tod” ist uns unertriglich. Vom Tod zu sprechen, gilt
uns als unheilvoll. Schreibt doch Jnandev tief betriibt:

Vom Tode mogen sie nicht sprechen héren.

Sie weinen, wenn jemand stirbt.
Welch ein Klagen und Wehgeschrei ertont, wenn irgendwo der Tod
einkehrt, als wire das uns eine Pflicht! Es ist soweit gekommeh, daB
wir berufliche Klageweiber herbeiholen. Das Herannahen des Todes
wollen wir dem Kranken nicht mitteilen. Wenn der Arzt gesagt hat, da3
es fiir den Patienten keine Hoffnung mehr gibt, so lassen wir ihn selbst
dariiber im unklaren. Selbst der Arzt mag es nicht deutlich aussprechen.
Bis zum letzten Atemzug fiittert er den Kranken mit Flaschen voll Arznei.
Welch groBen Dienst wiirde er ihm erweisen, wenn er ihm stattdessen die
Wahrheit sagte, ihm Trost und Mut zuspriche und seine Gedanken auf
Gott lenkte. Man befiirchtet, daB woméglich das “GefaB” durch diesen
Schock schon vorzeitig zerbrechen konnte. Aber wie kdnnte das Gefall
schon vor seiner Zeit zerbrechen? Und selbst wenn es zwei Stunden zu
frith zerbrechen wiirde, was lige daran? Das soll nicht etwa heiBen, daB
wir hartherzig und lieblos werden sollen. Doch ist das Gebundensein an
den Korper keine Liebe. Im Gegenteil, solange man sich nicht von den
Fesseln des Gebundenseins an den Korper 16st, kann es keine wahre
Liebe geben.
Wenn das Gebundensein an den Kérper verschwindet, tritt klar zutage,
daB der Korper nichts weiter ist als ein Werkzeug des Dienens, und sein
tatsichlicher Wert wird im rechten Licht erscheinen. Aber heutzutage
haben wir uns die Verherrlichung des Korpers zum einzigen Lebenszweck
erhoben. Wir haben vergessen, daB die Erfiillung des svadharma, des
inneren Gesetzes, der wahre Sinn des Lebens ist. Der Koérper muB
versorgt und erndhrt werden, einzig um dadurch die Erfilllung des
svadharma zu ermbglichen. Es geht nicht darum, dem Gaumen zu schmei-
cheln. Den Loffel kiimmert es nicht, ob man mit ihm eine SiiBspeise oder
einen Reiseintopf serviert. Mit unserem Gaumen sollte es sich ebenso
verhalten, daB er wohl schmeckt, was er bekommt, sich aber weder
Freude noch Abscheu daran kniipft. Bezahle dem Kdrper seine recht-
miBige Gebiihr, aber nicht mehr. Das Spinarad soll den Faden spinnen
und muB deshalb gedit werden. Ebenso ist es mit dem Kérper. Er soll
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seine Funktion erfiillen und muB deshalb mit Brennstoff versorgt werden.
Wenn wir uns des Krpers in dieser Weise bedienen, kann er trotz seiner
eigentlichen Wertlosigkeit einen Sinn und an Bedeutung gewinnen.
Doch statt uns des Korpers gleich eines Werkzeugs zu bedienen, verlieren
wir uns in jhm und lassen unsere Seele verkiimmern. Auf diese Weise
verliert der Korper, der ohnehin schon wertlos war, noch mehr an Be-
deutung. Daher sagen die Heiligen mit groBer Bestimmtheit: “Nur dem
eigenen Korper und seinen Anverwandten zu dienen, ist verichtlich.
Auch der Hund und das Schwein sind liebenswert. Komm, o Freund,
denke nicht nur Tag und Nacht an deinen K6rper und an diejenigen, die
mit ihm verwandt sind, sondern lerne, auch deine Zugehérigkeit zu
anderen zu erkennen.” Auf diese Weise lehren uns die Heiligen geistiges
Wachstum. Verschenken wir jemals etwas von uns selbst an andere als
unsere engen und geliebten Freunde? Erkennen wir uns gegenseitig in
unserem tiefsten Wesen und lassen Seele zu Seele sprechen? Erlauben
wir jemals unserer Seele, diesem Kifig zu entflichen und die Luft der
Freiheit zu atmen? Kommt es dir jemals in den Sinn, iiber den vertrauten
Freundeskreis hinaus neue Freunde zu gewinnen: “Wenn ich mir heute
zehn neue Freunde, morgen 15 und iibermorgen 50 gewinne und auf
diese Weise immer mehr, werde ich es dann eines Tages erleben, daB ich
mit der ganzen Welt in Freundschaft verbunden, mit der Welt eins bin?”
Wir schreiben aus dem Gefingnis Briefe an unsere Verwandten. Was ist
schon GroBes dabei? Wiirden wir aber einem aus dem Gefangnis entlasse-
nen neuen Freund, der kein politischer Gefangener sondern des Diebstahls
schuldig war, einen Brief schreiben?

Unsere Seele, das Selbst, verzehrt sich in dem Verlangen, das All zu
durchdringen. Sie mochte die ganze Schopfung in sich aufnehmen. Wir
aber schlieBen sie in eine enge Kammer ein. Wir halten sie gefangen.
Kaum daB wir uns ihrer iiberhaupt erinnern. Von friih bis spit dienen
wir dem Kérper. Tag und Nacht sorgen wir uns darum, wie fett oder
wie mager er geworden ist, als gibe es in der ganzen Welt keine andere
Freude. Auch Tiere kennen sinnliche Freuden. Wirst du nun auch die
Freude des Verzichts und der Aufgabe sinnlicher Freuden kennenlernen?
Welch erhabenes Gliicksgefiihl erfiillt den, der, obwohl selbst hungrig,
einem Hungernden einen Teller voll Speisen reicht. Moge dir dieses
Erlebnis beschieden sein! Wenn die Mutter ihrem Kind zuliebe Miihsal
auf sich nimmt, erlebt sie etwas von diesem Gliicksgefiihl. Auch wenn
der Mensch fortwihrend einen engen Kreis um sich zieht und es sein
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Eigentum nennt, so ist auch hier das unbewuBte Ziel, das Wachstum des
Selbsts zu erleben, denn auf diese Weise kommt die korpergebundene
Seele ein wenig und auf kurze Zeit aus dem Korper hervor. Doch von
welcher Art ist diese Befreiung? Ebenso wie wenn der Gefangene aus
seiner Zelle zur Arbeit in den Gefingnishof kommt. Das geniigt der
Seele nicht. Sie verlangt nach der Gliickseligkeit hochster Befreiung.
SchluBfolgerung: 1. Der Wahrheitssuchende (sadhaka) mufB die krumme
StraBe des adharma (nicht dem eigenen Lebensgesetz entsprechend) und
das paradharma (Lebensgesetz eines anderen) aufgeben und den natiir-
lichen und leichten Weg des svadharma, des eigenen Lebensgesetzes,
beschreiten. Er darf niemals das svadharma seinen Hinden entgleiten
lassen. 2. Der Korper ist verginglich. Dies erkennend, mége ihn der
Suchende einzig in den Dienst des svadharma stellen. Wenn nétig, sollte
er nicht zégern, ihn im Dienste des svadharma zu opfern. 3. Mdge er sich
fortwihrend dessen bewuBt sein, daB die Seele (das Selbst) unzerstorbar
und allgegenwiirtig ist, und moge er aus seinem Herzen das Unterscheiden
zwischen “mein” und “dein” verbannen. Gott selbst lehrt uns diese
wichtigsten Grundsitze des Lebens. Wer sie getreulich befolgt, wird
zweifellos eines Tages schon in seiner menschlichen Hiille das gliickselige
Erlebnis hochster Selbsterkenntnis— des saccidananda— erfahren.

(8) WIE MAN DIE SYNTHESE VON THEORIE UND PRAXIS
ERREICHT: DURCH VERZICHT AUF LOHN

Zwar hat uns Gott die Lebensgrundsitze gelehrt, jedoch die Lehre allein
ist nicht genug. Die in der Gita beschriebenen Prinzipien sind schon in
den Upanishaden und Smritis vorhanden. Es ist nichts AuBergewohn-
liches daran, daB die Gita diese wiederholt. Ihre Bedeutung besteht
darin, daB sie erklart, wie diese Grundsétze in unserem Leben angewandt
werden konnen. Die Losung dieses Problems ist das grofie Verdienst der
Bhagavadgita. ‘

Die Kunst oder Methode, die Lebensprinzipien in die Wirklichkeit um-
Zusetzen, nennt man ‘“Yoga”. Sankhya bedeutet Lebensweisheit oder
Theorie, Yoga bedeutet die Kunst der Anwendung. Jnandev bezeugt es
wie folgt: “Der Yogin beherrscht die Kunst des Lebens.” Die Gita ist
voll von beidem: Sankhya und Yoga— Wissenschaft und Anwendung.
Wenn sich Wissenschaft und die Kunst praktischer Anwendung vereinen,
erblitht das Leben in hochster Schonheit. Unangewandte Wissenschaft
gleicht einem LuftschloB. Kennt man auch die gesamte theoretische

29



Musikwissenschaft, hat aber nicht die Kunst des Gesanges gemeistert,
so wird uns nadabrahman (die Muse) nicht erscheinen. Aus diesem
Grunde lehrte der Herr nicht nur die Prinzipien, sondern gleichzeitig
auch die Kunst ihrer Anwendung. Worin besteht also diese Kunst?
Wie ist es méglich, die Wertlosigkeit des Korpers zu erkennen, die Unsterb-
lichkeit und Unzerstorbarkeit des Selbsts immer vor Augen zu halten
- und so unserem svadharma entsprechend leben zu lernen?

Hinter menschlichem Tun finden wir normalerweise zweierlei Grundhal-
tungen. Die eine lautet: “Selbstverstindlich werde ich die Friichte meines
Handelns ernten, denn ich habe ein Recht darauf.” Dagegen lautet die
andere Einstellung: “Darf ich schon nicht die Friichte meines Wirkens
ernten, so werde ich gar nichts tun.” Aus der Gita erfahren wir nun noch
von einer dritten Méglichkeit: “Selbstverstandlich sollst du tatig sein.
Fordere jedoch nicht den Lohn als dein Recht!” Natiirlich hat der
Arbeitende ein Recht auf seinen Lohn. Du jedoch verzichte auf dieses
Recht aus freiem EntschiuB. Rajas sagt: “Wenn ich arbeite, dann will
iC!l auch den Lohn!” Tamas sagt: “Soll ich auf den Lohn verzichten,
dann werde ich auch nichts tun!” Diese beiden Einstellungen oder
Lebenshaltungen sind Briider. Du aber solist beide iiberwinden und
reines sattva erreichen, indem du zwar arbeitest, jedoch auf den Lohn
verzichtest und trotz Verzicht doch tatig bist. Mache dir weder vor noch
nach der Tat Hoffnung auf den Lohn!

“Hab kein Verlangen nach der Frucht!” sagt die Gita. Doch sie besteht
auch darauf, daB die Arbeit unter Aufbietung besten Wissens und hgchster
Kraft geleistet wird. Die Leistung dessen, der nicht nach dem Lohn
trachtet, sollte weit besser sein als die Leistungen desjenigen, der um des
Lohnes willen titig ist. Das ist leicht verstindlich, denn letzterer wird
nur durch das Verlangen nach Lohn zur Arbeit veranlaBt, und es ist
unvermeidlich; daB ein Teil seiner Zeit und Kraft an Traumereien und
Qedanken Gber den Lohn verschwendet wird. Dagegen wird sich der-
Jenige, der kein Verlangen nach Lohn in sich trigt, jede Minute und mit
ganzer Kraft auf die Ausiibung seiner Tatigkeit konzentrieren. Der FluB
hat nie Urlaub, die Luft kann nicht ruhen, und die Sonne geht fortwihrend
ihren Lauf. In derselben Weise kennt auch der selbstlos Titige nichts
anderes als pausenloses Dienen. Wer kénnte Vorziiglicheres leisten als
derjenige, der solchermaBen sein ganzes Sein der Arbeit weiht? Auch ist
ein ausgeglichenes Wesen eine hervorragende Qualitit, und dieses ist ja
gleichsam die Erbschaft des selbstlos Tétigen. Wenn eine Handarbeit

30



auBer mit handwerklicher Geschicklichkeit auch mit ausgeglichenem
Wesen ausgefiihrt wird, so wird sie zweifellos noch viel schéner ausfallen.
Wenn in der Arbeit dessen, der die Friichte fordert, und dessen, der nichts
erwartet, noch weitere Unterschiede auftreten, so fallen sie zweifellos
zugunsten des selbstlos Handelnden aus. Derjenige, der um des Lohnes
willen arbeitet, beurteilt die Arbeit nach egoistischen Grundsétzen: “Ich
tue die Arbeit, und mir gehort der Lohn.” Wenn auf Grund dieser
Einstellung seine Aufmerksamkeit ein klein wenig von der Arbeit ab-
gelenkt wird, so sieht er darin keine moralische Schwéche. Bestenfalls
beurteilt er es als ein Versehen. Derjenige jedoch, der sich keinen Lohn
erhofft, fiihlt sich einer Arbeit gegeniiber in hochstem MaBe moralisch
verpflichtet. So achtet er sorgfiltig darauf, daB sich bei seiner Arbeit
keinerlei Mingel einschleichen. Sein Werk wird daher auch makelloser
sein. Gleichgiiltig, von welchem Gesichtspunkt aus man es beurteilt,
bleibt doch immer der Verzicht auf die Friichte des Handelns die beste
und erfolgreichste Lebensphilosophie. Man sollte deshalb den Lohn-
verzicht “Yoga” oder die “Kunst des Lebens” nennen.

Auch wenn wir einmal die Frage selbstloser Tatigkeit beiseite lassen, so
miissen wir doch zugeben, daB in der Arbeit, im Tun, eine Freude steckt,
wie sie in dem Resultat oder in dem Lohn der Arbeit nicht zu finden ist.
Die Art und Weise, in der man von der Arbeit in Anspruch genommen
wird, ist in sich selbst schon eine Quelle der Freude. Sage einem Kiinstler:
“Male keine Bilder, ich gebe dir dafiir Geld, soviel du verlangst”, so wird
dieser nicht auf dich horen. Sage zu einem Bauern: “Gehe nicht aufs
Feld, fiihre deine Kiihe nicht auf die Weide, schépfe kein Wasser aus
dem Brunnen, so werden wir dir Getreide geben, soviel du willst.” Ist er
ein rechter Bauer, wird er an diesem Handel keinen Gefallen finden. Der
Bauer geht frithmorgens aufs Feld. Dort grifit ihn der Sonnengott. Die
Vogel singen fiir ihn. Die Rinder drangen sich um ihn. Er streicht ihnen
liebevoll iibers Fell. Liebevoll schaut er Biume und Biische an, die er
gepflanzt hat. In all diesem Tun liegt eine reine ‘Freude, sattvik anand.
Und diese Freude ist der hochste und wirkliche Lohn dieser Arbeit.
Demgegeniiber ist der rein duBerliche Lohn ginzlich unbedeutend.
Indem die Gita den Menschen von der Frucht des Handelns ablenkt,
steigert sie seine Konzentration hundertfach. Die Konzentration des
selbstlos Tatigen auf seine Arbeit gleicht dem samadhi (einer Erfahrung
des Einsseins). Deshalb ist auch seine Freude hundertmal groBer als die

der anderen.
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Wenn wir es in diesem Licht betrachten, wird uns sofort klar, daB unei-
genniitzige Tatigkeit schon an sich eine herrliche Belohnung darstelit.
Jnandev fragte ganz richtig: “Wenn der Baum Friichte tragt, wie konnen
dann die Friichte noch weitere Friichte hervorbringen?” Wenn dieser
menschliche Korper einem Baume gleich die herrliche Frucht selbstloser
Verwirklichung des svadharma hervorbringt, was erwartet man dann
roch weitere Friichte? Warum séte der Bauer Weizen auf seinen Acker,
um ihn dann zu verkaufen und stattdessen Hirsebrot zu essen? Warum
ziichtet man wohlschmeckende Bananen, nur um diese zu verkaufen und
an ihrer Stelle Chillies (spanischen Pfeffer) zu essen? I8, was du gepflanzt
hast, mein Bruder! Aber das wird vom Volk nicht akzeptiert. Obwohl
die Menschen von Bananen leben kénnten, stiirzen sie sich lieber auf
Chillies.

Die Gita sagt: “Du sollst nicht solchermaBen tun! I8 dein eigenes Tun
(karma), trink dein eigenes Tun und verdaue auch dein eigenes Tun!”
Im Handeln, dem karma, erfiillt sich alles. Das Kind spielt aus Freude
am Spiel. Ganz von selbst hat es dabei die korperliche Bewegung. Aber
es achtet nicht auf diesen Vorteil. Nur im Spiel sieht es seine ganze Freude.

(9) VERZICHT AUF DIE FRUCHTE. ZWEI BEISPIELE
Die Heiligen haben uns in ihrem Leben diesen Verzicht deutlich gezeigt.
Shivaji, der Kénig, hatte groBe Ehrfurcht vor Tukaram, als er dessen
Frommigkeit sah. Einmal schickte er zum Hause Tukarams eine Sinfte
und bereitete sich vor, ihn wiirdig zu empfangen. Als aber Tukaram
diese Vorbereitungen sah, wurde er sehr traurig. Er dachte bei sich:
“Ist dies der Lohn meiner Frommigkeit? Habe ich darum der Gottheit
gedient?” Es schien ihm, daB ihn Gott von sich weise, indem er ihm
diese groBe Ehre zukommen lieB. Er sprach:

“Du kennst mein Innerstes. Willst du mich loswerden?

Dies ist ein boser Streich von dir, o Pandurang.”
“Mein Herr, dein Vorhaben ist nicht gut. Mit einem silbernen Gléckchen
willst du mich zufriedenstellen. Vielleicht meinst du, auf diese Weise
ein Ubel loszuwerden. Aber ich bin nicht so unerfahren. An deine
FiiBe werde ich mich klammern und niemals loslassen. Fréommigkeit
(bhakti) ist das svadharma, das Lebensgesetz, des Frommen, und es ist
die Aufgabe seines Lebens, dafiir zu sorgen, daBl seiner Frommigkeit
keine anderen Friichte entsprieBen.”
Im Leben Pundaliks wird uns ein noch tiefgriindigeres Ideal der Ent-
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sagung vor Augen gefithrt. Pundalik sorgte fiir seine Eltern und diente
ihnen. Uber solchen Liebesdienst hocherfreut, kam Gott Pandurang,
eilends ihn zu griiBen. Jedoch weigerte sich Pundalik, sich von Pandurang
verwirren zu lassen und von seinem Dienst der Nichstenliebe abzu-
lassen. Fiir ihn war der Dienst an seinen Eltern gleichbedeutend mit
Gottesdienst oder bhakti. Wenn ein Jiingling seinen Eltern dient, indem
er andere beraubt, oder wenn ein Patriot anderen Lindern schadet, um
den Fortschritt des eigenen Landes zu fordern, so wird man weder in
dem einen noch in dem anderen Falle von bhakti sprechen konnen.
Es handelt sich dabei lediglich um eine sentimentale Bindung. Pundalik
war nicht in solche Bindung verstrickt. Er dachte bei sich: “Die Form,
in der sich der Allméchtige Gott vor mir hier zeigt, ist er nur das? War
die Schépfung nur ein Leichnam, ehe er sich in dieser Form mir zeigte?”
Er sagte zu Gott: “O mein Herr, du bist extra gekommen, um dich mir
zu offenbaren, das verstehe ich sehr wohl. Aber ich halte mich an die
Philosophie des Sowohl-als-auch. Ich glaube nicht, daB nur du allein
der Allmichtige Gott bist. In meinen Augen offenbart sich das Gott-
liche sowohl in dir als auch in diesen meinen Eltern. Da ich damit be-
schiftigt bin, fiir sie zu sorgen, kann ich dir nicht meine Aufmerksamkeit
schenken, und ich bitte dich deshalb um Entschuldigung.” Nach diesen
Worten schob Pundalik fiir Gott einen Ziegelstein hin, um darauf zu
stehen, und widmete sich erneut der Pflege seiner Eltern. Auf dieses
Beispiel Bezug nehmend, spricht Tukaram mit Begeisterung und Humor:

“Welcher verriickte Liebende 148t Vitthal stehend warten?

Welch unglaublicher Mut, Thm einen Ziegelstein hinzuschieben!”
Dieser Grundsatz des Sowohl-als-auch, wie ihn Pundalik anwandte, ist
ein Aspekt des Verzichts auf die Friichte des Handelns. In dem MabBe,
wie sich der Mensch, der auf die Frucht seines Tuns verzichtet, ganz in
seine Arbeit vertieft (karma-samadhi), so wird auch seine Einstellung
zum Leben (vritti) groBziigig, allumfassend und ausgeglichen sein.
Aus diesem Grunde verliert er sich nie in dem Gewirr verschiedener
Philosophien und trennt sich nie von seiner eigenen Lebensphilosophie.
“Naanyadastiitti vaadinah”, ‘‘dies ist wahr, jedoch nicht das andere”, in
solche Kontroversen 148t er sich nicht ein. “Das ist richtig, und das andere
ist auch richtig”, das ist seine bescheidene aber bestimmte Auffassung.
Einmal begab sich ein Familienvater zu einem Sadhu (Heiligen) und
fragte ihn: “Ist es ndtig, Haus und Familie zu verlassen, um Befreiung
(moksha) zu erlangen?” —worauf ihm der Sadhu antwortete: “Aber
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nein! Wie du siehst, konnten Leute wie Konig Janaka in Paldsten leben
und moksha erlangen. Warum solite es dann fir dich notwendig sein,
Haus und Familie zu verlassen?” Danach kam ein anderer Mann und
fragte den Sadhu: “Swamiji, kann man moksha erlangen, ohne Haus
und Familie zu verlassen?’ Woraufhin ihm der Sadhu erwiderte: “Wer
hat dir das gesagt? Kénnte man zu Hause und umsonst moksha erlangen,
dann wiren Leute wie Suka, die deswegen Haus und Familie verlieBen,
Idioten gewesen.” Als sich spiter diese beiden Minner trafen, entstand
ein groBer Streit zwischen ihnen. Der eine sprach: “Der Sadhu sagte,
~ man miisse Haus und Familie verlassen.” Doch der andere widersprach:
“Der Sadhu sagte, daB es nicht nétig sei, Haus und Familie zu verlassen.”
Und sclieBlich kamen sie beide zu dem Sadhu, der ihnen antwortete:
“Ihr habt beide richtig gesprochen. Der Weg richtet sich nach der inneren
Haltung, und die Antwort ergibt sich aus der Frage. Es ist nétig, Haus
und Familie zu verlassen, entspricht der Wahrheit. Man braucht Haus
und Familie nicht zu verlassen, ist ebenso wahr.” Das ist die Philosophie
des Sowohl-als-auch.
Aus dem Beispiel des Pundalik ist ersichtlich, wie weit uns der Verzicht
auf die Friichte fiilhren kann. Das Geschenk, mit dem Gott Pundalik
verlocken wollte, war weit wertvoller als jenes, das er Tukaram reichte.
Doch selbst dadurch lieB er sich nicht verleiten. Hitte er sich dadurch
locken lassen, so wire es um ihn geschehen gewesen. Daraus ergibt
sich, daB man den Weg, den man eingeschlagen hat, bis zu Ende gehen
und sich auch dann nicht davon abbringen lassen soll, wenn sich eine
gottliche Erscheinung uns als Hindernis in den Weg stellt. Der Kérper
ist nur ein Werkzeug. Und die Schau des Géttlichen bleibt uns immer
greifbar. Wohin sollte sie uns denn entschwinden?
“Wer kann mir das Gefiihl des Einsseins mit dem All entwinden,
wenn mein ganzes Herz erfiillt ist mit Liebe zu dir?”
Um solche hingebende Liebe (bhakti) zu empfinden, sind wir geboren.
Wenn uns die Gita sagt: “maate sango astu akarmani”, “hiange dich nicht
an das Nichtstun!” —so will sie damit sagen, du sollst dich selbstlos
betitigen und dabei frei sein von dem Verlangen (vasana) nach der Be-
freiung vom Tun und letztlich frei vom Verlangen nach moksha (Befreiung
des Selbsts). Das Freisein von diesem Verlangen ist an sich schon moksha.
Denn was hat moksha schon mit vasana zu tun? Wenn der Lohnverzicht
auf diese Ebene gefiihrt worden ist, erstrahlt dem Vollmond gleich die
Kunst des Lebens in héchster Vollendung,
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(10) DER IDEALE LEHRER

Wissenschaft wie ausfiihrende Kunst sind nun erklirt worden. Doch
entsteht noch kein klares Bild vor unseren Augen. Wissenschaft ist
attributlos (nirguna), Kunst hat Eigenschaften (saguna). Aber selbst
eine Eigenschaft wird erst sichtbar, wenn sic Form annimmt. Bleibt sie
dem Attributlosen gleich in der Luft hingen, dann bleibt sie wie dieses
in formlosem Zustand. Ein Ausweg besteht darin, daB man einen Men-
schen erblickt, in dem die Eigenschaft Gestalt angenommen hat. Des-
halb sagt Arjuna: ‘O Herr, du hast mich die wichtigsten Lebenswahr-
heiten gelehrt und auch die Kunst, wie diese verwirklicht werden kénnen,
und doch ersteht vor mir kein klares Bild derselben. Deshalb fiihre sie
mir jetzt bildhaft klar vor Augen. Sage mir die Merkmale eines Menschen,
der sich diese Lebensweisheit ganz zu eigen gemacht hat und dem der
Yoga des Verzichts in Fleisch und Blut iibergegangen ist. Beschreibe
mir einen Sthitaprajna, einen Im-Geist-Gefestigten, der uns ein Beispiel
absoluten Verzichts sein kann, der sich ganz in seine Arbeit versenkt
(karma-samadhi), dessen EntschluBkraft stark ist wie ein Felsen. Wie
spricht ein solcher, wie sitzt er und wie bewegt er sich? Wie sieht er aus,
und wie kann man ihn erkennen? Uber all dies sprich zu mir, o Herr!”
Als Antwort darauf gab Krishna am Ende des 2.Kapitels in 18 Versen
(slokas) die tiefgriindige und groBziigige Beschreibung eines Im-Geist-
Gefestigten (sthitaprajna). In diesen 18 slokas gab er uns die Quintessenz
aller 18 Kapitel der Gita. Der sthitaprajna ist die Idealfigur der Gita.
Selbst das Wort sthitaprajna entstand erst in der Gita. Danach haben wir
im 5.Kapitel die Beschreibung des jivan-mukta (des Erlosten, Befreiten),
im 12.Kapitel eine Beschreibung des bhakta (des Anbetenden, Frommen),
im 14.Kapitel die eines gunatita (der alle Differenzen iiberwunden hat),
und schlieBlich im 18.Kapitel die Beschreibung eines jnananishta (eines,
der das hochste Wissen pflegt). Doch die Beschreibung des sthitaprajna
ist ausfiihrlicher und klarer als die der anderen. Wir erfahren hier gleich-
zeitig die Merkmale des siddha (des Vollkommenen) und des sadhak
(des nach Vollkommenheit Strebenden). Tausende von Wahrheitssuchern,
Minnern und Frauen, sprechen diese Verse alltiglich in ihrer Abend-
andacht. Kénnten diese Worte jedes Dorf und jedes Haus erreichen, so
hitten wir AnlaB zu groBer Freude. Doch tragen wir sie nur erst treu in
unserem eigenen Herzen, werden sie ganz von selbst immer weiter aus-
strahlen. Wird aber unsere Rezitation ein mechanisches Herunterleiern,
dann wird ihr tieferer Sinn ausgeldscht, statt sich unserem Gemiit einzu-
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prigen. Schuld daran trigt jedoch nicht die regelmaBige Wiederholung,
sondern die Tatsache, daB wir nichts dabei denken. RegelmiBige Wieder-
holung, regelmiBiges Nachdenken und regelmiBige Priifung unseres
Selbst miissen Hand in Hand gehen.

Der Im-Geist-Gefestigte ist ein Mensch unverriickbarer Intelligenz.
Schon sein Name bringt dies zum Ausdruck. Aber wie ist unanfechtbare
Intelligenz moglich ohne Selbstbeherrschung? Deshalb nennt man den
Im-Geist-Gefestigten auch personifizierte Selbstbeherrschung. Den In-
tellekt im Selbst (atman) verankert und die inneren und duBeren Sinne
durch Intelligenz gelenkt-—das ist Selbstbeherrschung. Der Im-Geist-
Gefestigte ziigelt seine Sinne und spannt sie ein fiir den Yoga des Handelns
(karma-yoga). Wie ein paar Ochsen spannt er die Sinne ein, um mit
ihnen das Feld des svadharma—des eigenen Lebensgesetzes—aufs
beste zu bestellen. Ein jeder seiner Atemziige dient nur dem Streben
nach diesem hochsten Ziel.

Diese Beherrschung der Sinne (indriya) ist nicht leicht. Es mag leichter
. sein, die Sinne iiberhaupt nicht zu gebrauchen. Schweigen und Fasten
sind gar nicht so schwer. Andererseits fallt es niemand schwer, seinen
Sinnen freien Lauf zu lassen. Aber gleich der Schildkréte zu handeln,
die ihre Glieder an gefdhrlichen Orten einzieht und versteckt und sich
ihrer nur an sicherem Orte bedient, also die Sinne von Sinnenfreuden
abzuhalten und sie zur Erringung des héchsten Zieles folgerichtig ein-
Zusetzen, diese Art der Beherrschung ist schwierig. Man muB sich ernst-
lich darum bemiihen und braucht auBerdem groBes Wissen. Doch selbst
wenn all diese Voraussetzungen erfiillt sind, stellt sich nicht immer und
selbstverstandlich der Erfolg ein. Sollen wir dann in Hoffnungslosigkeit
versinken? Nein, der Wahrheitssucher (sadhaka) darf nie die Hoffnung
aufgeben. Wenn er alle ihm zur Verfiigung stehenden Mittel angewandt
hat und trotzdem nicht das Ziel erreicht, muB er im Glauben Zuflucht
nehmen. Diesen wertvollen Rat erteilte Gott im Verlauf seiner Be-
schreibung des im Geiste gefestigten Menschen. Jawohl, er erteilte ihn
in wenigen ausgesuchten Worten. Aber diese sind viel wertvoller als die
ausfiithrlichsten Erkldrungen, denn wo es des Glaubens am meisten be-
durfte, wurde von ihm gesprochen. Wir werden an dieser Stelle keine
ausftihrliche Beschreibung der Eigenschaften eines im Geist gefestigten
Menschen geben. Aber ich wollte darauf hinweisen, daB wir nicht etwa
vergessen, welch groSie Bedeutung dem Glauben in unserem sadhana
zukommt. Welcher Mensch in dieser Welt ein wahrhaft Im-Geist-Ge-
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festigter ist, das weiB allein Gott. Doch steht mir immer die Gestalt des
Pundalik vor Augen als des sthitaprajna, der sich ganz dem Dienst am
Nichsten widmet, und dieses Bild habe ich euch vor Augen gefiihrt.
Damit schlieBen wir die Beschreibung des Im-Geist-Gefestigten ab,
und auch das 2. Kapitel ist zu Ende.
(nirguna) sankhya buddhi + (saguna) yoga buddhi + (sakar) sthitaprajna
(formlos) theoretische (sichtbarer Ausdruck) (Personifikation) der
Erkenntnis angewandte Erkenntnis Im-Geist-Gefestigte

ergeben zusammen eine vollstindige Wissenschaft des Lebens Welch
andere Frucht als die des brahma-nirvana, der Erlésung, kann daraus
entstehen?
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3. KAPITEL

Karma-Yoga — Yoga des Handelns

(11) VERZICHT AUF LOHN BRINGT UNERMESSLICHEN
GEWINN

Briider, im 2.Kapitel verschafften wir uns einen Uberblick iiber die
gesamte Philosophie des Lebens. Jetzt, im 3.Kapitel, wollen wir diese
Philosophie niher erliutern. Zuerst befaBten wir uns mit den Grund-
sdtzen, wihrend wir jetzt mehr ins einzelne gehen wollen.

Im letzten Kapitel untersuchten wir den Sinn von Karma-Yoga (Weg
des Handelns). Das GroBe an Karma-Yoga ist der Verzicht auf die
Friichte des Tuns. Doch obwohl man im Karma-Yoga den Lohn dahin-
gibt, erhebt sich die Frage, ob sich trotzdem der Gewinn einstellt oder
nicht. So erkldrt uns das 3.Kapitel, daB dem Karma-Yogin durch den
Verzicht auf die Friichte der Arbeit diese nicht verlorengehen, sondern,
im Gegenteil, ein Vielfaches an Gewinn zuteil wird.

Hier fallt mir die Geschichte von Lakshmi, der Géttin des Wohlstands,
ein. Sie sollte sich einen Mann wihlen. Alle Gétter und Dimonen hatten
sich hoffnungsvoll versammelt. Lakshmi hatte vorher nichts von ihrem
Geliibde gesagt. Als sic in die Versammlungshalle kam, sprach sie:
“Ich werde die Girlande um dessen Hals schlingen, der kein Verlangen
nach mir hegt.” Die Versammelten jedoch waren alle voll Verlangen.
Lakshmi machte sich auf die Suche nach dem Wunschlosen. Da erschien
ihr Vishnu in Gestalt des hdchsten Gottes, wie er friedlich auf der Wel-
tenschlange Sesha ruhte. Sie legte die Girlande um seinen Hals und sitzt
bis zum heutigen Tag zu seinen FiiBen, die sie ihm massiert. “Ramaa
(Géttin der Schonheit) wird zur Dienerin desjenigen, der sie nicht be-
gehrte.” Das ist das GroBe daran.

Der gewohnliche Mensch errichtet um seine Friichte eine Dornenhecke.
Doch dadurch verscherzt er unendlichen Gewinn, der ihm bestimmt war.
Der weltliche Mensch erhilt geringen Lohn nach endloser Miihe. Der
Karma-Yogin hingegen erhilt unendlichen Gewinn, auch wenn er nur
wenig tut. Dieser Unterschied entsteht nur durch eine gewisse innere
Einstellung (bhavana). Tolstoi sagt irgendwo: “Die Menschen preisen
in vielen Worten das Opfer Jesus Christi. Doch niemand weiB, wie sehr
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sich der weltliche Mensch tiglich abhetzt und innerlich verbraucht. Er
trigt auf seinem Riicken die Last zweier Esel und miiht sich ab, immer
um und um. Um wieviel schwieriger und groBer ist das Leiden des
weltlichen Menschen als das Leiden Jesu? Wenn er nur die Halfte dieser
Miihe Gott opferte, so wire er wahrhaftig groBer als Jesus.”

Auch der weltliche Mensch bringt groBe Opfer, jedoch zur Erlangung
niedriger Friichte. Die Frucht richtet sich nach dem Verlangen. Die
Welt wird uns keinen hoheren Preis fiir unsere Waren bezahlen, als wir
dafiir verlangen. Sudama ging zu Krishna mit einer Handvoll Reisflocken.
Der Kaufwert der Reisflocken war sicher gering, doch in den Augen
Sudamas hatten sie unschitzbaren Wert, denn ér hatte seine ganze anbe-
tende Haltung in sie hineingelegt. Es war verzauberter Reis. Jede Reis-
flocke war voll von seiner Liebe. Ganz gleich, wie niedrig der Wert
eines Dinges auch sein mag, durch das Zauberwort der Liebe nimmt es
zu an Wert und Bedeutung. Welchen Materialwert hat denn ein Geld-
schein? Verbrennt man ijhn, kann er vielleicht einen Tropfen Wasser
erhitzen. Doch er trigt einen Aufdruck. Der gibt ihm seinen Wert.

Das ist auch das Schone am Karma-Yoga. Vergleichen wir das Handeln
mit dem Geldschein! Der Aufdruck des dahinterstehenden Gedankens
und Gefiihls (bhavana) bestimmt seinen Wert, nicht das duBere Tun, der
Fetzen Papier. In gewisser Hinsicht spreche ich hier vom Geheimnis der
Bilder-Verehrung. Die Verehrung eines Idols ist eigentlich etwas sehr
Schones. Wer kann dieses Bild zerschlagen? Anféanglich war es nur ein
Stiick Gestein. Ich habe ihm Leben eingehaucht und es mit meinen
innersten Gefiihlen belebt. Wer kénnte mein bhavana, meine innersten
Gefiihle zerschlagen? Nur der Stein kann zerschlagen werden, die Ge-
fiihle aber nicht. Wenn ich mein bhavara dem Stein entziehe, bleibt
nichts iibrig als ein gewdhnlicher Stein, der von jedem in Stiicke zerschla-
gen werden kann.

Karma, das Tun, entspricht also dem Stein oder dem Fetzen Papier.
Meine Mutter schrieb mir wenige Zeilen auf ein Stiick Papier, und jemand
anderes schickte mir einen 50 Seiten langen Brief. Welches wiegt schwerer?
Doch das Gefiihl der Mutter in jenen vier Zeilen 148t sich nicht abwégen,
es ist heilig. Damit kann sich der andere Brief nicht messen. Das Handeln -
(karma) muB getrankt sein mit Liebe und mit Gefiihl. Wir stufen die
Arbeit des Arbeiters nach ihrem Geldwert ein und bezahlen sie entspre-
chend. Bei einer Opfergabe (dakshina) ist es anders. Sie wird vor dem
Weggeben mit Weihwasser besprengt. Bei einer Opfergabe wird nicht
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gefragt, wieviel gegeben wurde. Wichtig ist, ob die Gabe durch geweihtes
Wasser besprengt wurde oder nicht.
Im Manu-Smriti (Gesetzbuch des Manu) finden wir einen aufschluBrei-
chen Hinweis: Ein Schiiler hatte zw6lf Jahre lang im Hause eines Lehrers
gewolint und sich von einem Tier zum Menschen entwickelt. Was sollte
er dafiir dem Meister bezahlen? In alter Zeit wurde das Schulgeld nicht
im voraus bezahlt. Nachdem man zwdlf Jahre bei ihm gelernt hatte,
zahlte man dem Meister, was man ihm schuldig war. Manu sagte: “Man
gebe dem Meister ein oder zwei Blitter und Bliiten, einen Ficher oder
ein paar Sandalen oder einen Wasserbehilter!” Denkt bitte nicht, dies
sei nur SpaB. Denn was man gibt, sollte man als Symbol des Vertrauens
geben. Was ist schon das Gewicht einer Bliite? Doch erfiillt vom Geist
der Verehrung, wiegt sie so schwer wie das ganze Weltall.

“Mit einem einzigen Tulsi-Blatt

Wog Rukmini den géttlichen Giridhara” (den, der den Berg emporhob).
Das schwere Geschmeide Satyambhamas war nutzlos. Als aber Mutter
Rukmini ein einziges Tulsi-Blatt voll liebender Anbetung auf die Waag-
schale legte, war es genug. Das Tulsi-Blatt war verzaubert. Es war kein
gewdhnliches Blatt mehr. Dasselbe gilt fiir das Tun des Karma-Yogin.
Nehmen wir an, zwei Minner wollen im Ganges ein Bad nehmen. Einer
von ihnen sagt: “Was reden die Leute so viel vom Ganges? Man bringe
zwei Teile Wasserstoff und einen Teil Sauerstoff zusammen, und schon
entsteht aus den zwei Gasen der Ganges. Was ist denn sonst noch dabei?”’
Der andere sagt: “Aus den LotosfiiBen Vishnus ist der Ganges entsprun-
gen. Er verweilte in den verfilzten Haaren Shivas. Tausende von Sehern,
kéniglicher wie brahmanischer Herkunft, haben sich an seinen Ufern
um héchste Vollendung (tapasya) bemiiht. Unzihlige gute Werke wurden
an seinen Ufern vollbracht. —Das ist meine heilige Mutter Ganges!”
Von diesem Gefiihl ganz erfiillt, badet er im Wasser des Flusses. Auch
der vom Gedanken an Wasserstoff und Sauerstoff erfiillte badet darin.
Beiden wird der Segen korperlicher Reinigung zuteil. Aber dem From-
men wird noch zusatzlich Reinigung seines Gemiits (chif) zuteil. Auch
ein Rind wird duBerlich sauber, wenn es im Ganges badet, der am Kérper
haftend? Schmutz 16st sich. Doch wie kann man das Gemiit reinigen?
Dem einen wurde unbedeutende korperliche Sauberkeit zuteil. Der

andere aber erwarb sich zusitzlich innere Reinigung von unschitzbarem
Wert. .
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Wer nach dem Bad das gymnastische Sonnengebet “Suryanamaskar”
" ausfiihrt, wird selbstverstindlich dadurch seiner Gesundheit dienen.
Aber er macht diese Ubung nicht der Gesundheit wegen sondern als
Gebet. Zwar dient er dadurch seiner Gesundheit. Er scharft jedoch
gleichzeitig seinen Intellekt. Zusammen mit besserer Gesundheit schenkt
ihm der Sonnengott (Suryanarayan) Inspiration und geistige Schirfe.
Die Handlung ist dieselbe, in der inneren Einstellung dazu liegt der
Unterschied. Das Tun des religiosen Menschen befreit und erweitert
seine Seele. Ist der Karma-Yogin ein Bauer, so bebaut er das Land, weil
er es als sein svadharma, seine hohere Pflicht betrachtet. Sicher kann er
sich damit ernihren. Aber er erfiillt nicht seine Aufgabe, um sich zu
erniihren, sondern er betrachtet die Nahrung als ein Mittel, um seinen
Korper fir die Feldarbeit kriftig zu erhalten. Das svadharma, die Er-
fiillung seiner Aufgabe, ist sein Ziel, die Nahrung ist sein Werkzeug. Fiir
einen anderen Bauer jedoch ist die Nahrung das Ziel, sein svadharma,
die Feldarbeit das Mittel, es zu erringen. Wir haben es hier also mit zwei
gegensitzlichen Einstellungen zu tun. )

In der Beschreibung des Im-Geist-Gefestigten (sthitaprajna) im 2.Kapitel
ist dieser Unterschied in hervorragender Weise aufgezeigt: Wenn andere
Menschen wachen, schlift der Karma-Yogin, wenn andere schlafen,
dann wacht er. Wie wir auf unsere Erndhrung groBe Sorgfalt anwen-
den, so ist der Karma-Yogin stets darauf bedacht, daB auch nicht ein
Augenblick ohne Titigkeit verstreicht. Auch er wird essen, doch nur
aus Notwendigkeit. Er tut etwas in seinen Magen, weil es sein muB.
Der weltliche Mensch hat Freude am Essen. Dem Yogin ist es eine Biirde.
Deshalb iBt er nicht, indem er jeden Bissen kostet. Er iBt mit Zuriick-
haltung. Was fiir den einen Nacht, ist fiir den anderen Tag, und was fiir
den einen Tag, ist fiir den anderen Nacht. Mit anderen Worten: Was
fiir den einen Freude, ist fiir den anderen Leid, und was fiir den einen
Leid, ist fiir den anderen Freude. Zwar gleichen sich die Titigkeit des
weltlichen Menschen und diejenige des Yogin, doch unterscheidet sich
der Karma-Yogin dadurch, daB er kein Verlangen nach der Frucht der
Tat hat und das Tun allein ihm Freude bereitet. Ebenso wie der weltliche
Mensch iBt, trinkt und schléft der Yogin, doch seine Einstellung dazu ist
anders. Deshalb wurde der Im-Geist-Gefestigte, die personifizierte Selbst-
kontrolle, schon hier am Anfang vor uns hingestellt, obwohl uns noch

16 Kapitel der Gita verbleiben.
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Ahnlichkeit und Verschiedenheit im Tun des weltlichen Menschen und
des Karma-Yogin sind sofort ersichtlich. Nehmen wir an, daB sich der
Karma-Yogin mit dem Versorgen von Kiihen befaBt. Was wird dabei
seine Einstellung sein? Er wird es tun in der Uberzeugung, daB durch
sein Versorgen der Kiihe die Gesellschaft genug Milch erhalten wird und
daB er sich durch die Kuh mit der niederen Kreatur liebend verbindet.
Der Zweck seines Tuns ist nicht der Verdienst. Natiirlich wird es an
Verdienst nicht fehlen, doch die wirkliche Freude und das wahre Gliick
findet er in seiner hochherzigen inneren Einstellung,

Durch seine Tatigkeit verbindet sich der Karma-Yogin mit der ganzen
Schopfung. Wenn wir nicht essen, ohne vorher den Tulsi-Busch gegossen
zu haben, so verbinden wir uns dadurch liebend mit dem Reich der
Pflanzen. Wie kann ich essen, solange der Tulsi-Busch durstig ist? Wie
wir uns auf diese Weise allméchlich mit Kuh und Pflanze verbinden, so
miissen wir mit der ganzen Schopfung eins werden. Im Krieg des Maha-
bharata-Epos verlassen am Abend alle das Schlachtfeld, um ihr Abend-
gebet zu verrichten. Der gbttliche Krishna jedoch spannt die Pferde der
Kampfwagen aus, trinkt sie, reibt sie ab und entfernt die Pfeile aus ihrem
Leib. Wie gliicklich fiihlt sich der Géttliche bei diesem Bemiihen! Der
Dichter ist unermiidlich bei der Beschreibung dieser Begebenheit. Stellt
euch vor, wie der géttliche Parthasarathi (Arjunas Wagenlenker) in seinem
gelben Seidentuch den Pferden Hafer bringt und sie fiittert, und erlebt
in der Vorstellung die Gliickseligkeit des Karma-Yogin! Jede Arbeit
kann man als eine vergeistigte, erhabene und seligmachende Tat be-
trachten. Man denke z.B. an Khadi (handgewebtes Tuch). Wird der
Hindler, der mit seinem Packen Khadi auf dem Riicken Handel treibt,
nie miide? Nein, weil er erfiillt ist von dem Gedanken, daB er den Mil-
lionen nackten, hungernden Briidern und Schwestern seines Volkes ihr
tagliches Brot verschaffen muB. Indem er einen Meter handgesponnenen

Khadi-Stoff verkauft, wird er eins mit Daridranarayan, mit Gott in der
Person der Armen.

(12) VIELFALTIGER GEWINN DURCH KARMA-YOGA

Im Karma-Yoga, dem Yoga selbstlosen Handelns, verbirgt sich Zau-
berkraft. Aus solchem Tun erwichst sowohl dem Einzelnen wie auch
der Gesellschaft reicher Segen. Das Erdenleben dessen, der sein svadharma
befolgt, nimmt seinen Lauf. Doch weil er allzeit von Tatigkeit voll in
Anspruch genommen ist, bleibt sein Leib stets rejn und gesund. Und
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durch diese seine Titigkeit gedeiht auch die Gesellschaft, in der er lebt.
Der Bauer als Karma-Yogin wird nicht Opium und Tabak anbauen, nur
weil sie ihm mehr Geld einbringen. Fiir ihn steht seine Arbeit in einem
unmittelbaren Verhiltnis zum Wohlergehen der Gesellschaft. Arbeit im
Geiste des svadharma ist stets zum Vorteil der Gesellschaft. Ein Handler,
der davon iiberzeugt ist, daB er sein Geschift im Interesse der Gesellschaft
betreibt, wird niemals mit auslindischen Waren handeln. Seine Geschifte
dienen der Wohlfahrt der Gesellschaft. Sich selbst vergessend, identi-
fiziert sich der Karma-Yogin mit der ihn umgebenden Gesellschaft. Wo
solche Karma-Yogins geboren werden, herrschen Ordnung, Wohlstand
und Zufriedenheit. .

Das Leben eines Karma-Yogin verlduft nach eigenem Gesetz, sein Leib
und seine Secle erstrahlen in Reinheit, und auch die Gesellschaft gedeiht.
AuBerdem wird ihm chittashudhi, strahlende Vernunft und Reinheit des
Herzens, als herrlicher Lohn zuteil. “Reinheit durch Arbeit” —so steht
es geschrieben. Arbeit ist ein Weg zur Erlangung der Reinheit der Ver-
nunft und des Herzens. Aber nicht jede beliebige Arbeit, allein die
zielbewuBte Titigkeit des Karma-Yogin fiihrt zur inneren Klarheit.

Im Mahabharata-Epos finden wir die Erzihlung vom Hiéndler Tuladhar.
Zu ihm kommt ein Brahmane namens Japali, auf der Suche nach Er-
kenntnis. Tuladhar sagt zu ihm: “Bruder, dieser Waagebalken muB
stets waagrecht gehalten werden!” Indem er sich duBerlich auf diese
Weise bestitigte, war auch sein Innenleben in ein feines Gleichgewicht
gebracht. Gleichgiiltig, ob ein Kind zu ihm in den Laden kam oder ein
Erwachsener, immer hielt sich der Waagebalken im Gleichgewicht, sich
weder nach der einen, noch nach der anderen Seite neigend. Die duBere
Handlung wirkt sich aus auf das Innere des Menschen. Die Tatigkeit
des Karma-Yogin kann als eine Art von Gebet (japa) verstanden werden.
Chitta (Herz und Vernunft) wird ihm dadurch gereinigt, und im gereinigten
chitta spiegelt sich ein Abbild hochster Erkenntnis (jnana). Durch die
verschiedensten Titigkeiten erringt sich der Karma-Yogin letzten Endes
diese Erkenntnis. Mit Hilfe des Waagebalkens erwarb sich Tuladhar
sein inneres Gleichgewicht. Sena, der Friseur, schnitt den Leuten die
Haare. Indem er bei anderen die Kopfe in Ordnung brachte, wurde ihm
hochstes Wissen zuteil. “Auf den Kopfen anderer Menschen schaffe ich
Ordnung. Aber habe ich jemals auf dem eigenen Kopf und in dessen
Inneren (buddhi, Intellekt) Ordnung geschaffen?” Durch seine Arbeit
erlernte er die Sprache des Geistes. Wahrend er auf seinem Feld Unkraut
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jitet, kommt dem Karma-Yogin die Idee, sein Herz vom Unkraut der
Leidenschaften und unschéner Gewohnheiten zu befreien. Gora, der
Topfer, knetet und formt den Ton und verkauft an seine Mitmenschen
fertig gebrannte GefaBe. Dies fithrt ihn zu der Erkenntnis, daB er auch
sein eigenes Leben wie ein GefaB formen und brennen muB. So wie er
durch Beklopfen eines GefiBes mit dem Finger feststellen kann, ob ein
GefaB fertig gebrannt ist oder nicht, so lernt er unterscheiden zwischen
dem wirklichen Heiligen und dem Scheinheiligen. Es wird dadurch
ersichtlich, daB der Karma-Yogin durch seinen Beruf oder seine Arbeit
wahre Erkenntnis erwirbt. Was war ihre Arbeit anderes als eine Schule
des Geistes? Ihr Tun war voll der Andacht, voll dienender Hingabe.
Nach auBen erschien ihre Beschiftigung weltlicher Art, doch war sie in
. Wirklichkeit geistiger Natur.
Aus der Tatigkeit des Karma-Yogin erwichst der Gesellschaft ein noch
groBerer Vorteil: Sie erhalt in ihr ein Vorbild (oder Ideal). NaturgemiB
wird in der menschlichen Gesellschaft der eine frither, der andere spiter
geboren. Es ist die Aufgabe des friiher Geborenen, fiir die nach ihm Ge-
borenen ein gutes Beispiel zu sein. Der iltere Bruder ist dem jiingeren
Bruder, die Eltern sind den Kindern, der Anfiihrer ist seinen Anhingern,
der Lehrer seinen Schiilern ein Vorbild im Handeln. Und wer konnte
ein besseres Vorbild sein als der Karma-Yogin?
Der Karma-Yogin widmet sich stets vollstindig seiner Arbeit, denn nur
dabei fiihlt er sich gliicklich. So wird in der Gesellschaft falscher Stolz
(Heuchelei) unméglich. Obwohl der Karma-Yogin véllig wunschlos ist,
kann er doch das Handeln nicht unterlassen. Der Dichter Tukaram
spricht: “In meinen Liedern habe ich Gott gefunden. Soll ich nun deshalb
aufhéren zu singen? Ist mir doch das Singen zur eigensten Natur ge-
worden.”

“Indem er den Umgang mit Heiligen suchte,

wurde aus Tukaram Pandurang (Gott).

Warum soll der Lobgesang unterbrochen,

warum die eigene Natur verleugnet werden?”

Der Karma-Yogin hat auf der Leiter des Handelns den Gipfel erreicht.
Doch wird er auch dann nicht den FuB von der Sprosse tun, Er kann ihn
gar nicht herunternehmen, denn das Handeln ist seinen Sinnen zur
eigenen Natur geworden. Auf diese Weise fahrt er fort, seinen Mit-
menschen vor Augen zu fithren, welch groBe Bedeutung den Stufen,
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nimlich dem Handeln nach innerstem, eigenem Gesetz zukommt.
Die menschliche Gesellschaft von Falschheit zu befreien, ist etwas sehr
Bedeutsames. Heuchelei und Betrug zerriitten die Gesellschaft. Wolite
der Erleuchtete in Schweigen und Nichtstun verharren, wiirden auch
andere, seinem Beispiel folgend, die Hinde in den SchoB legen und nichts
mehr tun. Der Weise enthilt sich allen Handelns, weil er vollkommen
wunschlos ist und bis ins Innerste erfiillt von Gliickseligkeit. Die anderen
jedoch werden untitig, obwohl ihr Innerstes voll des Weinens und Weh-
klagens ist. Der eine versinkt aus innerer Gliickseligkeit in einen abso-
luten Ruhezustand. Auch der andere versinkt in einen Ruhezustand,
obwohl es in seinem Inneren kocht. Letzteres ist ein erschreckender
Zustand und fiihrt zu Selbsttauschung und Heuchelei. Deshalb haben
alle Heiligen auch nach Erlangung héchster Erkenntnis mit gutem Grund
an ihrem sadhana, dem Weg zur Erkenntnis, festgehalten und haben bis
zu ihrem Tod getreulich ihr karma erfiillt.

Die Mutter freut sich am Puppenspiel ihrer Kinder. Obwohl sie weif3,
daB es nur ein Spiel der Phantasie ist, macht sie mit und erweckt dadurch
in den Kindern Interesse am Spiel. Beteiligte sich die Mutter nicht an
diesen Spielen, so hitten auch die Kinder keine Freude daran. LieBe
der Karma-Yogin ab vom Handeln, weil er innerlich befriedigt ist, htrten
auch andere zu arbeiten auf, die noch unbefriedigt sind, und ihr Herz
bliebe hungrig und freudlos.

Deshalb fihrt der Karma-Yogin in seinem Tun fort wie jeder gewShn-
liche Mensch. Er bildet sich nicht ein, ein besonderer Mensch zu sein.
Er strengt sich weit mehr an als andere. Es ist nicht ndtig, irgendeine
Titigkeit besonders als “geistige Tétigkeit” zu kennzeichnen. Niitzliche
Arbeit braucht keine Reklame. Bist du ein echter Wahrheitssucher
(brahmachari), so erfiille deine Aufgaben mit hundertfach gréBerer
Begeisterung als andere. Arbeite ein Vielfaches, auch wenn du weniger
zu essen hast, und diene der Gesellschaft von ganzem Herzen. In deinem
Verhalten und Handeln soll dein brahmacharya sichtbar werden, so wie
sich der Duft des Sandetholzes nach allen Richtungen verbreitet.
Wesentlich ist, daB dem Karma-Yogin durch Aufgabe des Verlangens
nach der Frucht unendlich wertvoller Lohn zuteil wird. Ungestort ver-
lauft sein Leben, und Leib und Intellekt sind rein und klar. Die Gesell-
schaft, in der er lebt, ist gliicklich und zufrieden. Er erwirbt sich nicht
nur innere Reinheit, sondern auch héchste Weisheit (jnana). Indem er
die menschliche Gesellschaft von Heuchelei und Selbstbetrug befreit,
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wird fir ihn das Ideal eines heiligen Lebens erreichbar. Hierauf beruht
erfahrungsgemaB die wahre GroBe von Karma-Yoga.

(13) HINDERNISSE AUF DEM WEG DES KARMA-YOGA

Der Karma-Yogin erfiillt seine Pflicht viel besser als alle anderen, denn
fur ihn bedeutet Arbeit Gebet, Opferhandlung, Ritual. Ich opferte der
Gottheit und erhielt als Segensgabe (prasad) die wihrend der Opfer-
handlung geopferte Speise. Ist also diese geweihte Speise der Lohn der
Opferhandlung? Wer nur der Segensgabe wegen opferte, erhilt freilich
gleich einen Teil des prasad. Ein Karma-Yogin opfert jedoch, um dafiir
das Antlitz Gottes zu schauen. Ihm erscheint der Wert seiner Handlung
nicht so gering, so daB als Gegengabe schon ein wenig geweihte Speise
(prasad) geniigte. Er ist nicht bereit, sein Tun so niedrig einzuschétzen.
Er miBt es nicht mit so grobem MaBstab. Einem Menschen mit be-
schrinktem Verstindnis wird auch beschrinkter Lohn zuteil. Es gibt
eine Bauernweisheit: “Die Saat muB tief sein, aber auch feucht!” Es
geniigt nicht, tief zu sien. Im Boden muB auch Feuchtigkeit vorhanden
sein. Wenn bei der Saat sowohl auf Tiefe als auch auf Feuchtigkeit
geachtet wird, wird auch das Korn stark und groB. Das heiBit, die Arbeit
(karma) soll “tief””, also von hochster Qualitit sein. Auch soll sie durch-
drungen sein von Frommigkeit und Hingabe. Der Karma-Yogin leistet
beste Arbeit und weiht sie seinem Gott.

Wir haben uns einige merkwiirdige Vorstellungen iiber das Geistige
angewdhnt. Man denkt, daB es ein vom Geist der Erkenntnis durch-
drungener Mensch nicht mehr nétig hat, Hinde und FiiBe zu rithren
und zu arbeiten. Man sagt: “Was ist das fiir ein Erleuchteter, der noch
Ackerbau betreibt oder den Webstuhl bedient?’ Niemand jedoch fragt:
“Was ist das fiir ein Erleuchteter, der noch iBt und trinkt?” Der Gott
des Karma-Yogin (Krishna) biirstet die Pferde. Beim Rajasuya-Opfer
tragt er nach dem Essen die schmutzigen Teller hinaus. Er fiihrt die
Kithe zum Grasen auf die Weide. Kime der Gott von Dwarka wieder
einmal nach Gokul, so wiirde er wieder die Kiihe hiiten und dabei auf
seiner Flote spiclen. So haben die Heiligen einen Karma-Yogin-Gott
dargestellt, der die Pferde abbiirstet, die Kiihe auf die Weide fiihrt, die
Teller wegriumt und den Boden aufwischt. Auch haben die Heiligen
selber als Schneider, als Topfer oder als Weber, als Gartner, als Handler,
als Friseur oder als Schuhmacher gearbeitet und dadurch Befreiung
ihres Selbsts von irdischen Bindungen erlangt.
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Es gibt zweierlei Griinde, warum der Mensch immer wieder vom gott-
lichen Pfad des Karma-Yoga abkommt. In diesem Zusammenhang
miissen wir uns die Figenart unserer Sinne vor Augen halten. Unsere
Sinne werden dauernd von Gegensitzen (Dualititen), wie Verlangen
und Ablehnung, hin und hergerissen. Fir alles, was wir nicht wollen,
entstehen in uns Ablehnung und Abscheu. So bohren sich Liebe und
HaB, Verlangen und Abscheu (kama—krodha) in den Menschen hinein
und verschlingen ihn schlieBlich. Wie vornehm, wie schén, wie unendlich
belohnend ist doch Karma-Yoga! Aber Verlangen und Abscheu hdngen
sich uns mit ihrem ewigen Refrain ‘“‘nimm das und 1aB jenes” um den Hals
und verfolgen uns Tag und Nacht. Deshalb liutet der géttliche Krishna
am Ende dieses Kapitels die Warnglocke, daB wir uns von ihnen los-
reiBen und in Sicherheit bringen. Der Karma-Yogin sollte wie der Im-
Geist-Gefestigte (sthitaprajna) eine Verkorperung der Selbstiiberwindung

(samyam) werden. |
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4. KAPITEL

Vikarma—die Erginzung zu Karma

(14) KARMA UND VIKARMA GEHEN HAND IN HAND

Im letzten Kapitel besprachen wir den Yoga wunschlosen Handelns.
Wenn wir von unserem svadharma, dem eigenen Lebensgesetz, ablassen
und uns das dharma eines anderen aneignen, wird fiir uns das Ziel der
Wounschlosigkeit ginzlich unerreichbar. Das svadharma des Hindlers
besteht darin, niitzliche Waren zu verkaufen. Wenn er jedoch von seinem
svadharma abweicht und auslindische Luxusartikel aus aller Herren
Lander anpreist, tut er es um des hdheren Gewinnes willen. Wie kann
solche Arbeit frei sein von Verlangen? Um das Handeln vom Verlangen
zu befreien, ist deshalb unerldBlich, daB man an seinem svadharma
unverriickbar festhilt. Aber selbst das Festhalten am svadharma kann
noch voll der Begierde sein. Wir wollen uns als Beispiel ahimsa (Gewalt-
losigkeit) vornehmen. Fiir den Anhinger von ahimsa ist Gewaltanwen-
dung einfach undenkbar. Es ist aber durchaus moglich, daB jemand zwar
nach auBen gewaltlos erscheint, innerlich jedoch voller Gewalttitig-
keit ist, denn Gewaltlosigkeit ist ein Gemiitszustand. Es ist nicht so, als
ob das Gemiit einfach schon dadurch gewaltlos wiirde, daB man nach
auBen keine Gewalt anwendet. Wenn man das Schwert in die Hand
nimmt, wird die gewalttitige Einstellung offenbar. Doch wird der Mensch
nicht dadurch automatisch gewaltlos, daB er das Schwert aus der Hand
gibt. Genauso ist es mit der Ausiibung des svadharma. Zur Erlangung
der Wunschlosigkeit muB fremdes svadharma vermieden werden. Aber
dies ist erst der Anfang. Dadurch allein haben wir das Ziel noch nicht
erreicht.

Auch Wunschlosigkeit ist ein Zustand des Gemiits. Um ihn zu erringen,
geniigt es nicht, den Weg des svadharma zu beschreiten. Man muB noch
andere Mittel zu Hilfe nehmen. Nur mit Ol und Docht brennt die Lampe
nicht, auch die Flamme ist notwendig. Wenn die Lampe brennt, wird die
Dunkelheit verdringt. Wie kénnen wir die Lampe anziinden? Dafiir
miissen Verstand und Gemiit (manas) gereinigt werden. Durch Priifung
des Selbsts muB das innere Wesen (chitta) von Unreinheiten, Schmutz
und Abfall befreit werden. Am Ende des 3.Kapitels sprach Gott Krishna
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liber diese wichtige Angelegenheit. Daraus entspringt das 4.Kapitel.
In der Gita wird das Wort karma im Sinne von svadharma gebraucht.
Essen, Trinken, Schiafen sind alles Tatigkeiten, doch das Wort karma
in der Gita bezieht sich nicht auf diese Handlungen. In der Gita bedeutet
karma die Ausiibung des svadharma. Aber zur Erlangung von Wunsch-
losigkeit ist auBer der Ausiibung des svadharma noch etwas notwendig,
namlich die Uberwindung von kama und krodha, Begierde und Zorn.
Solange das innere Wesen (chirta) nicht ebenso rein und ruhig ist wie die
Wasser des Ganges, solange ist Wunschlosigkeit unméglich. Deshalb
nennt die Gita die Bemithungen um Reinigung des inneren Wesens, von
Verstand und Gemiit (chitta), vikarma. Die drei Worte karma, vikarma
und akarma sind in diesem 4.Kapitel von groBer Bedeutung. Unter
karma versteht man die als svadharma ausgeiibte duBere konkrete
Handlung. Wenn sich in diese duBere Tatigkeit Verstand und Gemiit
(chitta) einschalten, so nennt man es vikarma. Wenn wir jemanden griien
und unseren Kopf verneigen, uns aber nicht auch im Geiste verneigen,
ist die @uBerliche Geste sinnlos. Das Innere und das AuBere, beide
miissen eins werden. AuBerlich bringe ich dem Shiva-Lingam meine
Verehrung dar, indem ich ihn ununterbrochen mit Wasser begieBie
(abhisheka). Wenn aber nicht auch gleichzeitig der innere Strom meiner
Meditation ununterbrochen flieBt, was ist dann schon diese #uBere
Waschung wert? Dann ist der Shiva-Lingam nichts als ein Stein, und
auch ich bin ein Stein. Es bedeutet dann nichts weiter, als daB ein Stein
vor einem anderen Stein sitzt. Der Yoga wunschlosen Handelns wird erst
dann Wirklichkeit, wenn sich mit unserer duBeren Handlung die innere
Bemiihung um Reinigung von Verstand und Gemit verbindet.

Im Sprachgebrauch des Ausdrucks “wunschloses Handeln” kommt dem
Wort “wunschlos” groBere Bedeutung zu als dem Wort “Handeln”,
ebenso wie bei dem Ausdruck ‘“gewaltloser Widerstand” das Eigen-
schaftswort “gewaltlos” von groferer Bedeutung ist als das Wort “Wider-
stand”. Lassen wir “gewaltlos” weg und halten nur an Widerstand fest,
so kann daraus etwas Schreckliches entstehen. In derselben Weise muBl
eine in Erfiillung des svadharma ausgefithrte Handlung als Schwindel
betrachtet werden, wenn sie nicht durchdrungen ist vom vikarma des
Gemiits. . .

Wer heutzutage Sozialfiirsorge betreibt, tut nichts weiter als sein svadharma
zu erfiillen, Menschen zu helfen, die arm, hilflos, ungliicklich und in
Schwierigkeit sind, und sie gliicklich zu machen, ist selbstverstindliche
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Pflicht. Aber daraus darf man nicht schlieBen, daB alle diejenigen, die
soziale Arbeit leisten, zu Karma-Yogins geworden sind. Wenn bei der
Sozialarbeit die innere Einstellung (bhavana) nicht von absoluter Lauter-
keit ist, so kann daraus etwas sehr Schlimmes werden. All der Egoismus
(ahankar), HaB und Neid, all die Selbstsucht und dhnliche Abartigkeiten,
wie wir sie im Interesse unserer eigenen Familie entwickeln, bringen wir
dann auch mit herein in die Sozialarbeit. Ein deutliches Bild davon
bieten uns die Konflikte der gegenwirtigen Sozialfiirsorge-Organisationen.

(15) KARMA + VIKARMA = AKARMA

Verstand und Gemiit miissen mit dem duBeren Handeln zusammen-
wirken. Dieses Mitwirken von Verstand und Gemiit bezeichnet die Gita
als vikarma. Wir haben also die gewdhnliche duBere Erfiillung des
svadharma sowie dieses besondere innere Bemiihen. Diese besondere
innere Tiatigkeit kann ganz verschieden sein und richtet sich jeweils nach
dem inneren Bediirfnis. Im 4.Kapitel werden verschiedene Arten von
vikarma mit typischen Beispielen aufgezihlt. Eine ausfiihrliche Beschrei-
bung finden wir vom 6.Kapitel an. Erst wenn wir uns um diese innere
Tatigkeit, um diesen inneren Erkenntnisweg bemiihen, kann das Licht
der Wunschlosigkeit darin aufleuchten. Wenn sich mit dem karma,
dem duBeren Tun, das vikarma, die innere Bemiihung, verbindet, wichst
in uns nach und nach die Wunschlosigkeit. Solange Leib und Gemiit
voneinander getrennt sind, werden sie auch einen getrennten Weg be-
schreiten. Wenn die beiden zusammenwirken, wird uns das Ziel erreich-
bar. Damit sich nicht der K&rper in der einen Richtung und Verstand
u'nd Gemiit in der anderen Richtung bewegen, haben die groBen Lehrer
einen zweifachen Weg gewiesen: Auf dem Weg des Bhakti-Yoga (dem
Weg der anbetenden Hingabe) wird duBerlich zu tapasya (BuBiibung)
unq innerlich zu japa (Konzentrationsiibung) geraten. Wenn nicht
gleichzeitig mit Fasten und dhnlichen duBeren BuBiibungen die innere
Konzentration (japa) vorhanden ist, erweisen sich simtliche BuBiibungen
a!s wertlos. Zusammen mit meinen BuBiibungen muB mein bhavana,
dic Flamme meines inneren Bemiihens, ununterbrochen brennen und
h?uchten. Das Wort upa-vasa (Fasten) bedeutet an sich schon “bei Gott
sxtzen’_’. Damit chitta (unser inneres Wesen) in der Nihe Gottes verweilen
kann, ist es nétig, den Zugang fiir duBere Sinneseindriicke zu verschliefen.
Aber wenn wir uns nun gegen die weltlichen Sinneseindriicke abschir-
men, innerlich aber nicht auf Gott konzentrieren, welchen Wert hat dann

50



dieses duBerliche Fasten? Wenn wir, anstatt an Gott zu denken, an ver-
schiedene Speisen und Getranke dichten, so wiirde daraus eine schreck-
liche Mahlzeit. Es gibt nichts Schlimmeres als das Schlemmen in der
Einbildung, als dieses Erleben weltlicher Geniisse in der Vorstellung,
Tantra muB3 von mantra begleitet sein, duBere Praxis von innerer Ge-
dankenkraft. Das duBlere Bemiihen allein ist ohne Wert, wertlos auch
die innere Gedichtnisiibung ohne duBlere Auswirkung. Wenn wir mit
Herz und Hinden gleichermaBen dienen, dann erst werden wir wahr-
haftig dienen.

Wire nicht die duBere Tatigkeit vom Tau des Herzens durchdrungen,
so miiBte das svadharma vertrocknen. Es bliebe dann ohne die Bliite
und Frucht der Wunschlosigkeit. Nehmen wir an, wir pflegen einen
kranken Menschen. Wenn nicht bei solchem Bemiihen das Gemiit voll
Mitgefiihl ist, wird uns die Krankenpflege sehr bald uninteressant und
zur seelischen Pein. Solche Pflege wird uns zur Last und dem Patienten
zur Qual. Sind nicht Herz und Gemiit mit dabei, so férdert solcher
Dienst am Néchsten gar den Egoismus. “Heute bin ich ihm zu Hilfe
gekommen. Eines Tages muB er mir behilflich sein.” “Er sollte mich
loben, und die Leute sollten mich ehren!” Solche und ahnliche Er-
wartungen kommen uns in den Sinn. Oder aber wir werden ungehalten
und sagen: “Wir tun so viel fiir ihn, aber er schimpft immer nur.” Kranke
Menschen sind meist miirrisch und' reizbar. Wenn nun diejenigen, die
sie pflegen, nicht vom rechten Geist der Nichstenliebe erfiillt sind, werden
sie dariiber aufgebracht sein.

Wenn das innere Fiihlen die duBlere Handlung durchdringt, verwan-
delt sich letztere zu etwas von ganz besonderem Wert. Wenn die Flam-
me sich mit Docht und Ol verbindet, wird Licht geboren. Wenn sich
vikarma mit karma verbindet, entsteht Wunschlosigkeit. Fillt ein
Funken in das SchieBpulver, so erfolgt die Explosion. In dem SchieB-
pulver wird eine Kraft geboren. Karma, die duBere Handlung, ist wie
das SchieBpulver. Es wird aktiv, wenn der Funke von vikarma (innere
Beteiligung) hineinféllt. Solange sich nicht vikarma ihm zugesellt, ist
karma nutzlos. Es hat kein Leben. Fillt aber der Funken von vikarma
hinein, so entwickelt karma unglaubliche Fahigkeiten. Jede Menge
SchieBpulver kann man ohne Gefahr in der Tasche tragen oder in den
Hinden hin und her werfen. Wenn jedoch ein Funken hineinfallt, 16scht
es alles Leben aus. Auch die grenzenlose Kraft von erfiilltem svadharma
bleibt gleichermaBen verborgen. Wird es jedoch von vikarma beriihrt,
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so seht nur, welche Macht es entwickelt. Die resultierende Explosion
beseitigt Egoismus, Begierde und Zorn und erméglicht die Erlangung
héchster Erkenntnis.

Karma ist der Docht in der Lampe der Erkenntnis. Irgendwo liegt ein
* groBer Holzklotz. Ziinden wir ihn an, so wird er zu einer gliihenden
Masse. Welch Unterschied zwischen dem Holz und der Glut! Und doch
ist die Glut aus dem Holz entstanden. Verbinde vikarma mit karma, so
gewinnt karma himmlichen Glanz. Die Mutter streicht iiber den Riicken
des Kindes. Eine Hand bewegt sich auf einem Riicken hin und her.
Doch wer kdnnte die Gefiihle beschreiben, die durch diese einfache Hand-
lung in Mutter und Kind hervorgerufen werden? Wollte jemand eine
Gleichung aufstellen, indem er sagt: wenn sich iiber einen Riicken von
einer gewissen Breite und Linge eine weiche Hand von einer gewissen
Schwere hin und her bewegt, ergibt sich daraus folgendes AusmaB an
Gliicksgefiihl, —so wire das ein alberner Witz. Die eigentliche Bewegung
der Hand ist ganz unbedeutend, aber die Mutter hat ihr innerstes Gefiihl
hineingelegt, sie hat vikarma dazugetan. Nur dadurch entstand das
Gefiihl der Begliickung. Im Ramayana-Epos von Tulsidas haben wir
die Beschreibung der folgenden Begebenheit: Die Affen kommen zuriick
vom Kampf mit den Rakshasas (Damonen) und sind voll blutender
Wunden. Aber ihre Schmerzen verschwinden, als der gottliche Rama-
chandra sie liebevoll anblickt. Wenn nun jemand zu jenem Zeitpunkt
c.iie Augen und den Blick von Ramachandra photographiert hatte und
Jetzt auf jemand schaute, indem er in derselben Weise die Augen offnete,
hatte es dann dieselbe Wirkung? Ein solcher Versuch wire einfach
lacherlich.

Wenn sich vikarma mit karma verbindet, so wird eine Kraft frei, aus ihr
entsteht akarma (Nichthandeln). Durch das Verbrennen des Holzes
entsteht Asche. Der groBe Holzklotz zerfallt zu einer Handvoll einfacher
Asche, mit der wir uns von Kopf bis FuB einreiben kénnen. In derselben
Weise verwandelt die Flamme von vikarma zuletzt das karma in akarma
(Nichthandeln). In welchem Verhiltnis zueinander stehen Holz und
Asche? In ihren Eigenschaften sind sie sich ganzlich unihnlich. Und
doch steht auBer Zweifel, daB die Asche aus dem Holz entstanden ist.
Durch die Verbindung von vikarma mit karma entsteht akarma. Was
w911en wir damit sagen? Es besagt, daB man sich dessen nicht bewuBt
wird, eine Handlung vollbracht zu haben. Man spiirt nicht die Last des
Tuns. Obwohl man handelt, bleibt man frei vom Tun (akarma). In der
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Gita heiBt es: “Totest du auch, so tétest du doch nicht!” Die Mutter
schldgt ihr Kind. Wolltest du jedoch ein gleiches versuchen, so wiirdest
du sehen, daB sich das Kind deine Schlige nicht gefallen 1iBt. Aber
obwohl die Mutter ihr Kind schligt, kommt es doch zu ihr und versteckt
sein Gesichtchen in ihrem Rock, denn ihre duBere Handlung ist durch-
drungen von chitta-suddhi, der Lauterkeit des Herzens. Sie gab die
Schldge in uneigenniitziger, selbstloser Weise. Durch vikarma, durch
Reinheit des Herzens, hort die Handlung auf, als karma zu wirken.
Jener Blick Ramas wurde durch sein inneres vikarma zur méichtigen Flut
heilender Liebe, und doch hat er Rama keinerlei Miihe gekostet. Wurde
sie aus der Reinheit des Herzens vollbracht, hdngt sich die Tat nicht an
uns. Sie hinterlaBt weder Siinde noch Verdienst, weder papa noch punya.
Welch schwere Last vollbrachter Handlungen miite uns sonst Geist
und Gemiit bedriicken.

Wenn heute um zwei Uhr bekannt wiirde, daB morgen samthche poli-
tischen Gefangenen entlassen werden, so wiirden aus allen Richtungen
unzihlige Menschen zusammenstrémen, und es entstiinde ein heilloses
Durcheinander. Stets lassen wir uns dadurch verwirren, ob wohl eine
Handlung gut oder schlecht sei. Von allen Seiten driingt karma auf uns
ein, ja es erstickt uns gar Haus und Hof. So wie die Brandung des Meeres
mit Wucht ans Land schligt und Buchten und Kanile hineinnagt, so
dringen die Wogen des Handelns ein in unser Gemiit und verursachen
dort Unruhe und Aufregung. Die Zwillingsbriider Freude und Leid
werden geboren. Aller Friede ist dahin. Die Handlung wird vollbracht
und ist erledigt, doch ihre Auswirkung bleibt zuriick. Das Handeln
verwirrt das Gemiit und zerstort den Schlaf.

Verbinden wir jedoch vikarma mit karma, so konnen wir arbeiten, soviel
wir wollen, ohne es als Anstrengung zu empfinden. Verstand und Gemiit
werden ruhig, unverriickbar und leuchtend wie dhruva, der Polarstern.
Durch die Verbindung mit vikarma wird karma zu akarma, was etwa
bedeutet, daB3 die geschehene Handlung gleichsam wieder weggewischt

ist.

(16) UBER DIE KUNST DES AKARMA WOLLEN WIR DIE

HEILIGEN BEFRAGEN

Wie wird karma zu akarma? Von wem kénnen wir diese Kunst erlemen"
Natiirlich von den Heiligen! Am Ende dieses Kapitels spricht Bhagvan,
der Gottliche: “Sitzt zu FiiBen der Heiligen und lernt von ihnen!” Die
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Sprache reicht nicht aus, um zu beschreiben, wie karma zu akarma wird.
Um es richtig zu verstehen, miissen wir uns zu FiiBen der Heiligen nieder-
lassen. Gott der Allmichtige wird beschrieben als “‘shantakaram bhuja-
gashajanam”’. Voll erhabener Ruhe schlift der Géttliche auf der tau-
sendkopfigen Schlange. In gleicher Weise lassen die Heiligen auch nicht
die kleinste Unruhe oder Bewegung entstehen in dem stillen Wasser
ihres Gemiits, selbst wenn sie tausendfach titig sind. Dieses Wunder
kann man nicht verstehen, wenn man es nicht selbst bei einem Heiligen
erlebt hat.
Heutzutage sind Biicher sehr billig zu haben. Fiir je ein oder zwei Anna
(zehn oder 20 Pfennig) kann man sich Biicher wie die Gita oder *“Manache
Slok” (ein Buch in Marathi von Samarth Ramdas) kaufen. Auch an
Gurus (geistigen Lehrern) fehlt es nicht. Schulbildung ist wohlfeil und
im UberfluB zu haben. Universititen liefern Wissensstoff sauber verpackt.
Doch niemand fiihlt sich gesattigt nach einer Mahlzeit solchen Wissens-
Nektars. Beim Anblick dieses Biicherberges wird es einem von Tag zu
Tag klarer, wie notwendig es ist, den Heiligen zu dienen. Das Wissen
kann durch den dicken Leinen-Einband des Buches nicht nach auBen
dringen. In diesem Zusammenhang kommt mir immer ein Marathi-
Spruch in den Sinn:

Vor mir erhebt sich das Gebirge der Begierde und des Zorns,

Dabhinter befindet sich die Unendlichkeit.
Hinter den Bergen der Begierde und des Zorns hat Gott Narayana seinen
Wohnsitz. In derselben Weise hilt sich der Konig des Wissens hinter
dieser Ansammlung von Biichern verborgen. Obwohl der Mensch auf
allen Seiten von Lesestuben und Biichereien umgeben ist, gleicht er doch
allerorts einem Affen ohne Bildung und Wissen. In Baroda gibt es eine
groBe Biicherei. Dort suchte sich einmal ein Herr ein groBes Buch heraus
und wollte es mitnehmen. In dem Buch gab es viele Bilder. Der Herr
hielt es fiir ein englisches Buch. Ich fragte ihn, welches Buch er da habe.
Er reichte mir das Buch heriiber, und ich sagte ihm, das sei doch ein
franzdsisches Buch. Er fragte mich daraufhin nur: “So, Sie kénnen auch
Franzosisch?” Heilige rémische Schrift, schone Bilder und schmucker
Einband —wie kann es da an Wissen mangeln!
In englischer Sprache erscheinen jedes Jahr Zehntausende von Biichern.
Dasselbe gilt wohl auch fiir andere Sprachen. Wie konnte der Verstand
des Menschen bis heute hohl und leer bleiben, wenn doch das Wissen so
weite Verbreitung findet? Der eine sagt, die Geddchtniskrifte haben
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nachgelassen. Ein anderer meint, die Konzentrationsfahigkeit fehle.
Ein dritter stellt fest, alles, was er lese, komme ihm gleichermaBen richtig
vor. Und ein vierter meint gar, er habe zum Nachdenken einfach keine
Zeit. Sri Krishna sagt: O Arjuna, du hast auf vielerlei Meinungen gehort,
dein Verstand ist verwirrt. Solange dein Verstand nicht gefestigt ist, wirst
du deinen Yoga, deinen Weg nicht erkennen. Verzichte nun darauf, zu
héren und zu lesen und nimm stattdessen Zuflucht bei den Heiligen. Bei
ihnen kannst du im Buch des Lebens lesen. Wenn du ihre ,,Lehre ohne
Worte” vernimmst, wirst du von allen Zweifeln befreit werden. Wenn
du dorthin gehst, wirst du verstehen, wie es moglich ist, daB Verstand
und Gemiit in erhabener Ruhe verharren, wihrend man sich duBerlich
unausgesetzt dem Dienst widmet. Du wirst verstehen, wie trotz des
Andrangs der Geschiftigkeit im Herzen unausgesetzt gottliche Musik

erklingen kann.
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5. KAPITEL

Die zwei Aspekte von Akarma: Yoga und Sannyasa

(17) DAS AUSSERE TUN — EIN SPIEGELBILD DES GEMUTS
Furchterregend ist samsara, das Leben in der Welt. Oft wird es mit dem
Meer verglichen. Wohin man schaut, sicht man im offenen Meer nur
Wasser. So ist auch samsara, das Leben. Es umgibt dich auf allen Seiten.
Wenn man Herd und Heim aufgibt und sich ganz dem Dienst am Nachsten
widmet, findet man, daB auch hier samsara sich im Gemiit festsetzt und
sich dort behauptet. Wenn sich einer in eine Hohle zuriickzieht, so ist
doch sein kleines Lendentuch durchwirkt von samsara, den Verstrickun-
gen des Lebens. Das Lendentuch wird ihm zum Symbol allen Besitzes.
So wie ein kleiner Geldschein 1000 Rupien wert ist, so ist dieses kleine
Lendentuch der Trager endloser Bindungen. Durch das Verlassen der
Familie und der Einschrinkung des Wirkungsbereiches allein wird
samsara nicht schwicher. Ob man sagt zehn Fiinfundzwanzigstel oder
zwei Fiinftel —es ist dasselbe. Ob wir daheim oder in der Wildnis leben,
gleichwohl ist weltliche Bindung unser steter Begleiter. Samsara, die
Fesseln des Lebens, werden keineswegs schwicher. Gingen zwei Yogins
zu den Hohlen der Himalayas, um dort zu leben, und einer hérte von des
anderen Ruf, wiirde er vor Eifersucht brennen. Auch auf dem Gebiet
sozialer Tatigkeit siecht man dasselbe.

Das Universum des samsara verfolgt uns derart, daB es uns niemals
losldBt, auch wenn wir innerhalb der Grenzen von svadharma leben.
Hat man auch alles zerstreuende Tun und alle Komplikationen aufge-
geben und verringert man auch das AusmaB der Verstrickungen des
samsara, so bleibt man doch vom Besitzdenken, mamatva, erfiillt. Wie
ein Damon kann auch samsara einmal eine groBere, das andere Mal eine
kleinere Gestalt annehmen. Doch ob groB oder klein, ein Diamon bleibt
ein Dimon. Das Unentrinnbare bleibt sich iiberall gleich, ob du in
einem Palast oder in einer Hiitte lebst. Bindigst du auch samsara, das
weltliche Leben, durch svadharma und bringst es dadurch ins Gleich-
gewicht, werden doch unzéhlige Verwirrungen daraus hervorgehen und
so deiner Seele endloser VerdruB entstehen, Auch wirst du mit Personen
und Institutionen verwickelt werden und erschrocken ausrufen: “Wie
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bin ich in dieses Durcheinander geraten?”’ Doch nur so wird dein Wesen
auf'dem Probierstein gepriift. Befreiung erlangt man nicht durch einfaches
Festhalten an svadharma. Den Aktivititsbereich verringern bedeutet
nicht, ungebunden zu sein.

Wie konnen wir uns loslésen? Indem wir uns von ganzem Herzen darum
bemiihen. Ohne Mitwirkung von Verstand und Gemiit kann nichts
gelingen. Ein Junge wird von seinen Eltern in eine Internatsschule
geschickt, wo er frith am Morgen aufsteht, Surjanamaskar (Morgengym-
nastik) macht und auf das Teetrinken verzichtet. Aber als er heimkehrt,
wendet er sich binnen weniger Tage von diesen guten Gewohnheiten ab.
Immer wieder ereignen sich dhnliche Fille. Ein Mensch ist kein Lehm-
klumpen. Wenn wir seinem Verstand und Gemiit eine gewisse Struktur
geben wollen, miissen Verstand und Gemiit zuerst diese Form annehmen.
Wenn Verstand und Gemiit sich dieser Form nicht anpassen, miissen wir
zugeben, daB alle Erzichung nutzlos war. Darum ist im Wachstumsproze3
(sadhana) das Mitwirken von Verstand und Gemiit absolut notwendig. '
Als Werkzeuge des Wachstums sind sowohl die duBere Erfillung des
svadharma als auch das innere Mitwirken von Verstand und Gemiit,
vikarma, notig. Das duBere Handeln ist selbstverstindlich ebenfalls
notwendig. Ohne zu handeln, werden Verstand und Gemiit nicht gepriift.
In der Stille des frithen Morgens scheint unser Gemiit vollig ruhig. Doch
sobald ein Kind schreit, erkennen wir, was unsere Gemiitsruhe wirklich
wert ist. Darum erreichen wir nichts durch Verzicht auf Handeln.
AuBeres Handeln enthiillt die wahre Qualitit unseres Verstandes und
Gemiits. Die Oberfliche des Wassers ist klar. Doch werfe einen Stein
hinein, und sofort steigt der Schlamm auf. Genauso steht es mit unserem
Gemiit. Auf dem Grunde des stillen Sees ist knietiefer Schlamm. Nur
wenn ein Gegenstand von auBlen ihn beriihrt, wird er sichtbar. Wir
sagen: “Den Mann hat Arger Gberfallen.” Kam dieser Arger denn von
auBen? Nein, er war innen. Wire er nicht im Gemiit verankert, wire
er gar nicht zum Vorschein gekommen. Die Leute sagen: “Wir wollen
kein weiBes Khadi (handgewebten Baumwollstoff), denn es wird schmut-
zig!” Doch wird auch das farbige Khadi schmutzig, nur sieht man das
nicht. Auf dem weiBen Stoff sieht man den Schmutz, und er spricht zu
uns: “Ich bin schmutzig, wasche mich!” Die Leute mogen kein Khadi,
das so spricht. Unser karma (Handeln) spricht auch. Es proklamiert,
daB wir leicht erziirnbar, egoistisch oder sonst etwas sind. Karma ist
der Spiegel, der uns unsere wahre Form zeigt. Wiirden wir einen Spiegel
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zertrimmern, weil er uns ein schmutziges, haBliches Gesicht zeigt? Im
Gegenteil, wir werden ihm dankbar sein und gehen, um unser Gesicht
zu waschen, und uns dann erneut im Spiegel betrachten. Wenn nun auf
dhnliche Weise durch unser Handeln die Mingel und Schwichen unseres
Gemiits zutage treten, werden wir dann diesen Handeln entflichen?
Wird denn unser Gemiit gereinigt, indem wir vor unserer Aufgabe (karma)
fliehen? Darum wollen wir weiter handeln und uns unablissig darum
bemiihen, Gemiit und Verstand zu Liutern.

Ein Mensch geht und 148t sich in einer Héhle nieder, von menschlichem
Kontakt véllig abgeschnitten. Er fingt an zu glauben, er habe vollkom-
mene Gemiitsruhe erlangt. Doch laBt ihn aus seiner Hohle hervorkom-
men und drauBen um Essen betteln! Ein verspielter Junge klappert mit
dem Tirriegel und hat sich mit ganzer Seele in das Wesen des Gerausches
vertieft. Doch der Yogin kann es nicht ertragen, wie das unschuldige
Kind dem Riegel Musik entlockt. Fr ruft aus: “Welchen Larm veran-
staltet dieses Kind!” Als Hohlenbewohner hat er sein Gemiit so ver-
weichlicht, daB er nicht den geringsten Laut ausstehen kann. Ein kleines
Klappergerdusch zerstért seinen inneren Frieden. Es ist nicht gut, daB
sich unser Gemiit in einem so schwachen Zustand befindet.

Daran sieht man, daB Arbeit sehr niitzlich ist, da sie uns hilft, die Be-
schaffenheit unseres Gemiits zu verstehen. Wenn Mingel auftreten,
kdnnen wir sie beseitigen. Solange wir von den Mingeln nichts wissen,
gibt es keinen Fortschritt, und das Wachstum hort auf. Wihrend wir
handeln, kommen die Mingel zum Vorschein. Um sie zu entfernen, ist
es notig, vikarma anzuwenden. Wenn Tag und Nacht dieses innere
Bemiihen von vikarma weitergeht, werden wir mit der Zeit verstehen
lernen, wie wir ungebunden bleiben, uns tiber Begierde und Arger, kama
und krodha, und Gier und Tauschung, lobha und moha, erheben kénnen,
auch wihrend wir unser svadharma ausiiben. Wenn wir uns stindig
bemiihen, unser Tun vollig rein zu halten, wird schlieBlich wie von selbst
makelloses Handeln erfolgen. Sind unsere Handlungen selbstlos und
erfolgen sie ganz natiirlich, eine nach der anderen, dann bemerken wir
plétzlich gar nicht mehr, daB sie iiberhaupt erfolgt sind. Wenn karma,
die Handlung, ganz natiirlich erfolgt, wird sie zu akarma. Wie wir im
4.Kapitel gesehen haben, nennt man dieses natiirliche, spontane karma
ganz einfach akarma. Wie nun das Handeln (karma) in Nichthandeln
(akarma) verwandelt wird und wie wir diese Kunst zu FiiBen der Heiligen
lernen k6nnen, hat uns der Herr ebenfalls am Ende des 4.Kapitels gelehrt.
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Worte konnen diesen Zustand von akarma (Nichthandeln) nicht be-
schreiben.

(18) DER ZUSTAND VON AKARMA
Damit wir die Natiirlichkeit des Tuns verstehen, wollen wir ein bekanntes
Beispiel nehmen. Wenn ein Kind laufen lernt, — wieviel Miithe muB es
darauf verwenden! Doch uns ist es ein Vergniigen, das Spiel zu beo-
bachten. Wir sagen: “Schau, unser Kind fingt an zu gehen!” Doch
spiter wird ihm das Gehen ganz natiirlich. Es kann gehen und auch
sprechen. Es denkt sich nichts mehr beim Gehen. Ebenso ist es mit dem
Essen. Wir feiern “annaprasan” (eine Zeremonie, die stattfindet, wenn
das Kind die erste feste Nahrung erhilt), als ob Essen eine groBe Leistung
sei. Im Lauf der Zeit wird das Essen zu einer ganz natiirlichen Tatigkeit.
Wie schwer fillt es uns, schwimmen zu lernen! Zuerst kimpfen wir um
Atem. Doch spiter ist es umgekehrt, und wenn wir durch eine andere
Anstrengung ermiidet sind, gehen wir schwimmen, um dadurch die
Miidigkeit zu vertreiben. Jetzt empfinden wir das Schwimmen nicht
mehr als Anstrengung, und unser Korper schwimmt miihelos und natiir-
lich auf dem Wasser. Miidigkeit ist ein Gemiitszustand. Wenn sich das
Gemiit bewuBt an einer Handlung beteiligt, ermiidet es. Doch wenn
das Tun zur natiirlichen Gewohnheit wird, beschwert es uns nicht mehr.
Karma ist zu akarma geworden, Tun zum Nichttun. Das Handeln wird
zur reinen Freude.
Unser Ideal ist, karma in akarma zu verwandeln. Zu diesem Zweck
sollten wir karma in Ubereinstimmung mit unserem svadharma ausfiihren.
Dabei treten unsere Schwichen zutage. Um diese zu entfernen, miissen
wir an vikarma festhalten. Durch solche fortdauernde Ubung wird unser
Gemiit einen Zustand erreichen, in dem es nicht die geringste Miihe
oder VerdruB im Handeln erfihrt. Obwohl unsere Hande Tausende von
Handlungen ausfithren, bleibt das Gemiit klar und ruhig. Wenn du
aufschaust und den Himmel fragst: *“‘Bruder Himmel, wirst du nicht
von der Sonne verbrannt und vom Regen ganz naB, zitterst du nicht in
der Kilte?” —welche Antwort erwartest du da? Er wird sagen: “Du
magst entscheiden, was mit mir geschieht. Ich weiB von nichts.”

«Ob ein Verriickter nackt ist oder bekleidet,

interessiert nur die anderen. Der Verriickte ist sich dessen nicht

bewuft.”
Damit will man zum Ausdruck bringen, daB uns das unserem svadharma
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entsprechende karma oder Tun zur eigenen Natur wird, indem wir uns
seine fehlerlose Ausiibung mit Hilfe von vikarma (der inneren Beteiligung)
zur steten Gewohnheit machen. Auch die schwierigsten Situationen
erscheinen uns dann nicht mehr als solche. Das ist der Schliissel zu
Karma-Yoga. Versuchst du, ohne Schliissel ein SchloB aufzubrechen,
wirst du dir nur die Hande verletzen. Hast du den Schliissel zur Hand,
kannst du sofort alles 6ffnen. Diesen Schliissel des Karma-Yoga, der
alle Mithe und Kummer tilgt, erlangt man durch Bezihmen des Gemiits.
Deshalb soll man unaufhérlich trachten, Kontrolle iiber das Gemiit
auszutiben. Mingel, die im Verlauf des Handelns im Gemiit auftreten,
muBl man wegwaschen. Dann wird das duBere Tun keine Unruhe mehr
verursachen. Selbst der Eindruck “ich bin der Handelnde” wird ver-
gehen. Kama und krodha, Begierde und Zorn, werden ihre Macht
verlieren, ohne daB es Miihe kostet. Nicht einmal das BewuBtsein des
Tuns wird bleiben.

Einst schrieb mir ein guter Mann: “Wir miissen den Namen des gott-.
lichen Ram viele Male rezitieren. Bitte beteilige auch du dich daran und
1aB mich wissen, wie oft du den gdttlichen Namen taglich sprechen wirst.”
Der arme Mann hat nach bestem Wissen und Erkennen gehandelt. Ich
will ihn nicht kritisieren. Doch ist ramanama, das Rezitieren des gott-
lichen Namens, nicht etwas, das man messen oder zihlen kann. Die
Mutter versorgt das Kind. Wird sie etwa dariiber einen Bericht veréffent-
lichen? Wenn sie einen Bericht verdffentlichte, wiirden wir “danke” sagen
und somit unsere Schuld begleichen. Doch sie schreibt keinen Bericht
und sagt nur: “Was habe ich denn getan? Ich habe iiberhaupt nichts
getan. Ist es mir etwa eine Miihe?’ Wenn der Mensch mit Hilfe von
vikarma mit hchster Konzentration und von ganzem Herzen handelt,
hort dieses Handeln auf, karma zu sein, und wird zu akarma. Bei solchem
Tun gibt es keine Miihe, keine Unordnung oder Schwierigkeit.

Es ist unméglich, diesen Zustand zu beschreiben. Wir kénnen nur eine
vs.xge Vorstellung davon haben. Wenn die Sonne aufgeht, kommt es ihr
nicht in den Sinn zu sagen: “Ich werde die Dunkelheit verdrangen. Ich
w?rde die Vogel fliegen lassen und die Menschen zur Arbeit veranlassen.”
ple Sonne bleibt da stehen, wo sie aufgeht. Doch die nackte Tatsache
llares Seins setzt die Welt in Bewegung. Aber die Sonne ist sich dessen
nicht bewuBt. Wenn du zur Sonne sagtest: “O Sonnengott, deine Hilfe
1st unendlich. Wieviel Dunkelheit hast du vertrieben!” —es wire ihr
egal, und sie wiirde sagen: “Bring mir etwas Dunkelheit und zeige sie
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mir. Wenn ich sie zerstreuen kann, werde ich mich als Handelnden
erkennen.” Kann man Dunkelheit zur Sonne tragen? Weil dic Sonne
existiert, hilt die Dunkelheit sich fern. Im Licht der Sonne mag der eine
ein gutes Buch lesen, ein anderer ein obszones. Der eine mag irgendwo
Feuer legen, ein anderer einem Mitmenschen kelfen. Doch die Sonne
ist weder fiir das Gute noch fiir das Schlechte dieser Handlungen verant-
wortlich. Die Sonne sagt: “Licht ist meine wahre Natur. Was kdnnte
denn in mir sein auBer Licht? Ich bin mir des Lichtspendens nicht einmal
bewuBt. Zu existieren ist fiir mich dasselbe wie leuchten. Das Licht-
spenden strengt mich nicht an. Ich bin mir meines Tuns nicht bewuBt.
Das Lichtspenden (prakash-dan) ist der Sonne ganz natiirlich. In einer
dhnlichen Lage befinden sich auch die Heiligen. Ihr Leben ist reines
Lichtspenden. Wenn du zu einem Weisen (jnani) sagst: “Wenn ich nicht
der Wahrheit folge, was soll ich dann tun? Was ist denn besonderes an
meinem Tun?’ Es gibt keinen Raum fiir Unwahrheit in einem Weisen.
So zu sein, ist die Grundlage von akarma. Diese Handlungen werden
so sehr Teil des Wesens und der inneren Natur, daB man sich ihrer nicht
bewuBt wird. Die Sinne gewdhnen sich daran. Ein Zustand wird erreicht,
in dem selbst das alltiagliche Gesprach hochste Wahrheit enthilt. In
diesem Zustand wird karma in akarma verwandelt. Der Weise voll-
bringt gute Taten so natiirlich, wie der Vogel singt. Wie das Kind in-
stinktiv an seine Mutter denkt, so selbstverstindlich denkt der Heilige
an Gott. Jeden Morgen kriiht der Hahn, dies ist seine natiirliche Funktion.
Panini, der alte Sanskrit-Grammatiker, nahm den Hahn als ein Bei-

spiel, als er seine Schiiler die Laute lehrte. Seit den Tagen Paninis bis
heute kriht der Hahn jeden Morgen. Doch niemand dachte je daran,
dem Hahn dafiir Dank und Anerkennung zu zollen. Es ist die natiir-
liche Lebensaufgabe des Hahns. Ebenso ist es die natiirliche Pflicht
des guten Menschen, die Wahrheit zu reden, alle Geschdpfe zu lieben,
die Fehler anderer zu iibersehen und gegen jedermann hilfreich zu sein.
Er kann nicht leben, ohne so zu denken und zu handeln. Ehren wir einen
Menschen, weil er iBt? Dienst am Nachsten ist fiir den Weisen ebenso
natiirlich wie fiir den weltlichen Menschen Essen, Trinken und Schlafen.
Das Helfen wird ihm zur eigenen Natur. Es ist ihm unméglich zu sagen:
“Ich werde nicht helfen!” Daraus kénnen wir ersehen, daB das karma
eines solchen weisen Menschen zu akarma geworden ist. Diesem Zustand
ist der geheiligte Status von sannyasa gegeben worden. Sannyasa ist
nichts anderes als der gliickselige Zustand von akarma. Derselbe Zustand
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sollte auch Karma-Yoga genannt werden. Da der Weise fortfahrt, zu
handeln, ist es yoga. Doch da er, obwohl handelnd, nicht daran denkt,
ist es sannyasa. Da er im Handeln eine Technik (yukti) gebraucht, die
es verhiitet, daB er davon beriihrt wird, ist es yoga. Und weil er, wirkend,
doch nichts wirkt, ist es sannyasa, absolute Entsagung.

(19) EIN ASPEKT VON AKARMA: YOGA

Was bedeutet also sannyasa? Einige Handlungen aufgeben und andere
ausfithren? Nein, im Grunde bedeutet es: alless Handeln aufgeben.
Von allem Tun frei sein, gar nicht handeln,—das ist sannyasa. Doch
was heiBt “gar nicht handeln”? Das Handeln ist eine merkwiirdige
Angelegenheit. Wie kann man von allem Handeln frei sein? Tun um-
gibt uns hinten und vorn, links und rechts und breitet sich nach allen
Richtungen aus. Ja, selbst wenn wir uns hinsetzen, ist es eine Handlung.
“Sitzen” ist nicht nur ein Zeitwort in der Grammatik sondern auch eine
physische Handlung. Und wenn wir lange Zeit stillsitzen, beginnen
unsere Beine zu schmerzen. So ist sogar das Stillsitzen eine Anstrengung.
Wenn sich selbst das Nichtstun als Tun erweist, wie kann man je von
Tun frei sein? Der Herr enthiilite Arjuna seine Universale Gestalt.
Als Arjuna deren UnermeBlichkeit sah, bekam er Angst und schloB die
Augen. Doch dann erschien ihm bei geschlossenen Augen dieselbe
Gestalt im Innern. Wenn wir etwas sogar mit geschlossenen Augen
sehen, wie konnen wir demselben entrinnen? Und wie konnen wir Tun
verhindern, das sogar im Nichtstun weitergeht?

Ein gewisser Herr hatte groBe Mengen wertvollen Goldschmucks. Er.
wollte ihn gern sicher verschlossen in einer groen Kassette aufbewahren.
Sein Diener lieB dafiir eine starke Eisenkassette machen. Der Herr sah
sie an und sagte: “Du Idiot! Hast du denn keinen Sinn fiir Schonheit?
Wiirde jemand diesen unbezahlbaren Schmuck in dieser hiBlichen
Kassette aufbewahren? Geh und hole mir eine gute Goldkassette!”
Der Diener tat, wie ihm befohlen. “Jetzt bringe auch ein goldenes SchloB,
denn eine Goldkassette bedarf eines goldenen Schlosses,” sagte der
Meister. Er hatte die Absicht, den Schmuck zu verstecken und sicher
21.1 verwahren und hat es schlieBlich zur Schau gestellt. Der Dieb brauchte
nicht erst nach dem Gold zu suchen, er brauchte nur den Kasten weg-
zutragen. In dhnlicher Weise wird das Nichthandeln zu einer Art des

.I-Ie;ndelns. Wie kann man sich vom Tun befreien, das so alldurchdringend
1st
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Und doch gibt es einen Weg, sich vom Tun zu befreien, und zwar durch
Entwickeln einer Methode, durch die all unser vielseitiges Tun schmilzt
und von uns hinwegflieBt. Erst wenn dies mdglich wird, kénnen wir
sagen, sannyasa ist erreicht worden. Wie kann man karma ausiiben und
es dann zum Schmelzen bringen? Schaut die Sonne an! Sie wirkt Tag
und Nacht. Ja, auch nachts wirkt sie und beleuchtet die andere Seite
der Erde. Obwohl sie die ganze Zeit wirksam ist, kann man doch sagen,
daB sie nie etwas arbeitet. Darum sagt der Herr im 4 Kapitel: “Diesen
Yoga lehrte ich zuerst Surya, den Sonnengott. Von diesem lernte ihn
Manu, der Sucher und Denker.” Obwohl die Sonne alle 24 Stunden
des Tages wirkt, handelt sie doch nicht. Zweifellos ist dies ein wunder-
barer Zustand.

(20) DER ANDERE ASPEKT VON AKARMA: SANNYASA

Dies ist jedoch nur die eine Seite von sannyasa. Das Nichthandeln im
Handeln ist nur ein Aspekt dieses Zustands. Sein anderer Aspekt ist die
weltbewegende Wirkung des Nichthandelns. Darin liegt eine uner-
meBliche Antriebskraft. Dies ist das Herrliche an akarma: es wohnt
ihm die Kraft zu unendlichem Handeln inne. Es ist wie beim Dampf,
der zusammengepreBt riesige Leistungen vollbringt. Eingeschlossener
Dampf gewinnt unermeBliche Kraft und bewegt Riesenschiffe und
lange Ziige. So auch die Sonne, die anscheinend gar nichts tut und doch
24 Stunden des Tages ununterbrochen wirkt. Befragt, wiirde die Sonne
sagen: “Ich tue gar nichts.” Der eine Aspekt der Sonne ist, daB sie Tag
und Nacht wirkt und doch nichts tut, der andere, daB sie im Nichtstun
standig tatig ist. Dies sind die beiden wunderbaren Aspekte von sannyasa.
Sie sind beide bemerkenswert. Im ersten Aspekt ist das Handeln (karma)
offenbar und der Zustand des Nichthandelns verborgen. Im anderen
Fall ist der Zustand des Nichthandelns (akarma) offenbar, aber durch
ihn wird unaufhorliche Tatigkeit verursacht. In diesem Zustand ist
akarma zum UberfiieBen mit Handlungen angefiillt, und so werden
miichtige Taten vollbracht. Ein groBer Unterschied besteht zwischen
einem Menschen in diesem Zustand und einem MiiBiggdnger. Der
Faule wird miide und iiberdriissig. Doch der sannyasin, der nichts tut,
konserviert seine Kraft. Er arbeitet picht im geringsten, das heifit, er
arbeitet nicht mit seinen GliedmaBen oder mit seinen Sinnen. Doch
wihrend er nichts tut, leistet er Unendliches.
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Nehmen wir an, jemand, den wir beleidigt haben, ist erziirnt. Wenn wir
zu ihm gehen, spricht er nicht mit uns und schweigt. Wie groB ist die
Wirkung seines Schweigens, seines Verzichts auf das gesprochene Wort!
Ein anderer in der gleichen Lage sprudelt seine Entriistung heraus. Beide
sind erziirnt. Doch wihrend der eine seinen Mund nicht 6ffnet, bricht
es aus dem anderen hervor. Beide sind Beispiele von Zorn. Nicht zu
sprechen, ist auch nur ein Ausdruck des Zorns, und es erfiillt seinen Zweck.
Wie schrecklich ist es fiir ein Kind, wenn Vater oder Mutter nicht mehr
mit ihm sprechen! Nicht sprechen, Tun unterlassen ist weit wirkungs-
voller als jede Art positiven Handelns. Schweigen kann vollbringen,
was Rede nicht vollbringen kann. Derart ist der Zustand des jnani.
Sein Nichthandeln, sein Schweigen, sein Stillsitzen vollbringt viel und
und gibt groBe Tatkraft frei. Was das Handeln nicht erreicht, vollbringen
diese Menschen im Nichthandeln. Das ist die andere Seite von sannyasa.
In solchem sannyasa kommen die volle Initiative und alles Bemiihen
zusammen und ruben an einem Ort.

Die Bewegung des Tuns hat aufgehort,

und der Herr hat mich wie ein Biindel fest verschniirt.

Alles Sorgen ist vorbei, und Zuversicht ist mir geworden.

Ich wohne nicht mehr im Leib

und lebe nicht aus meiner eigenen Kraft.

Der Herr hat mich meines Stolzes beraubt.

Tuka sagt: “Ich lebe aus der Kraft des Einen.

Ich selbst bin leer und hohl.”
Tukaram sagt: “Ich bin nun leer wie ein Sack. Alles Handeln ist zu Ende”’.
Doch in dem leeren Sack ist eine machtige Energie versteckt. Die Sonne
fordert niemanden auf. Doch wenn sie scheint, fliegen die Végel, springen
die Lammer, weiden die Kiihe im Wald, 6ffnen Kaufleute ihre Laden,
gehen die Bauern auf die Felder,— die ganze Welt wird geschiftig. Es
ist genug, daB die Sonne da ist. Daraus entstehen endlose Handlungen.
Der Zustand von akarma ist von der Kraft erfiillt, zu unendlichem Tun
anzutreiben. Er ist bis zum Rand mit unendlicher Kraft angefiillt. Das
ist der andere wunderbare Aspekt von sannyasa.

(21) WER KANN DIE BEIDEN VERGLEICHEN?

Im 5.Kapitel werden die beiden Arten von sannyasa verglichen. In der
einen tut man nichts trotz 24stiindiger Arbeit pro Tag, wihrend man in
der anderen alles bewirkt und doch keinen Augenblick etwas tut. Die

64



erste ist Schweigen im Reden und die andere Reden durch Schweigen.
Wir wollen diese beiden gottlichen Zustinde betrachten, sie erwigen
und dariiber meditieren, — darin liegt eine seltene Freude.

Tatsdchlich ist diese ganze Angelegenheit einmalig und erhebend. Wahr-
lich ist diese Idee von samnyasa heilig und wunderbar. Wir kénnen
demjenigen nie genug danken, der zuerst auf diese wunderbare Idee oder
Vostellung kam. Man kann sagen, diese Idee von sannyasa ist der héchste
Punkt, der je von menschlichem Intellekt, von menschlicher Gedanken-
kraft erreicht wurde. Dariiber hinaus hat sich bis heute keines Menschen
Denken erhoben. Versuche zu hoheren Fliigen gibt es zweifellos, doch
hat meiner Meinung nach nie ein Mensch, weder in der Vorstellung
noch in der Erfahrung, diesen Punkt iiberstiegen. Man erlebt eine seltene
Freude in der bloBen Kontemplatiom dieses sannyasa mit seinen zwei
Aspekten. Doch wenn wir zur Welt der Sprache und Handlung kommen,
vermindert sich die Freude. Uns ist, als ob wir sinken. Schon immer
sprach ich dariiber zu meinen Freunden. Seit vielen Jahren schon mache
ich mir Gedanken iiber diese gottliche Idee, doch scheint die Sprache
unzulinglich. Diese Vorstellung 1dBt sich nicht in Worten ausdriicken.
Im Nichthandeln alles tun und im Handeln gar nichts tun—welch groB-
ziigige, kostliche, poetische Vorstellung! Oder ist dies etwa kein Gedicht?
Die beriihmten Meisterstiicke der Poesie sind daneben farblos. Kein
Gedicht enthdlt so wie dieser Gedankengang Freude, Begeisterung, .
Tatkraft und gottliche Bedeutung. Darum wurde dem 5.Kapitel eine
sehr hohe Bedeutung zugeschrieben. Bis zum 4.Kapitel wurden karma
und vikarma beschrieben. Nun werden wir zu hoherem Flug mitgenom-
men. Hier werden vor uns die zwei Aspekte des Zustands von akarma
verglichen. Worte stolpern hier. Ist der Karma-Yogin oder ist der
Karma-Sannyasin besser? Wer leistet wirklich mehr? Es ist unmoglich,
diese Fragen zu beantworten. Im Handeln nichts tun und im Nicht-
handeln alles bewirken, beides ist gleicherweise Yoga. Doch um des
Vergleiches willen wird das eine yoga, das andere sannyasa genannt.

(22) BEISPIELE AUS GEOMETRIE UND MIMAMSA
(PHILOSOPHISCHES SYSTEM DER VEDEN)

Wie konnen wir die beiden vergleichen? Nur durch Beispiele ist dies
méglich. Doch wenn wir mit Beispielen beginnen, haben wir das Gefiihl,
von einer Hohe herunterzufallen. Aber das Herunterfallen ist notwendig.
In Wirklichkeit kann absolutes karma-sannyasa oder absolutes karma-
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yoga in keinem irdischen Leib véllig verwirklicht werden. Sie wiirden
den menschlichen Korper zerstren. Wir konnen als Beispiele nur die
Heiligen (groBen Weisen) anfiihren, die dem Ideal nahegekommen sind.
Beispiele sind niemals vollkommen, doch einstweilen miissen wir sie
als solche hinnehemen.

In der Geometrie sagen wir: “ABC ist ein Dreieck.” Doch warum es
postulieren? Weil die Linien des Dreiecks nicht wirkliche Linien sind!
Die Definition einer Linie besagt, daB sie Linge hat, aber keine Breite.
Doch wie soll man auf der Tafel diese Linge ohne Breite zeigen? Jede
Linie, die wir zeichnen, besitzt auch ein wenig Breite. Deshalb kénnen
wir in der Geometrie nicht ohne Postulate auskommen. Ist es nicht
dasselbe bei bhakti-shastra (Wissenschaft gliubiger Hingabe)? Auch da
sagt der Gliubige: “Wir wollen annechmen, der Herr des Weltalls sei
in diesem kleinen runden Stein, genannt saligram.” Wenn da jemand
ausruft: “O wie verriickt!”” konntest du ihn fragen: “Ist deine Geometrie
nicht ebenso verriickt? Wenn ich ganz klar eine dicke fette Linie sehe,
bittest du mich, zuzubilligen, sie habe keine Breite. Ist das nicht verriickt?
Wenn du sie durch ein Mikroskop anschaust, ist sie 1 cm dick. Und so,
wie uns die Geometrie etwas zu postulieren veranlaBt, mochte uns bhakti
die Gegenwart Gottes im saligram postulieren. Wenn jemand sagt:
“Gott wird nicht zerbrechen, aber dein saligram geht in Stiicke, wenn
ich ihm einen Schlag versetze,” so ist das nicht klug gesprochen. Wenn
du in Geometrie postulieren kannst, warum dann nicht in bhakti? Stell
dir einen Punkt vor, sagen wir und zeichnen auf der Tafel einen sicht-
baren Punkt. Mit der Definition eines Punktes ist es dhnlich wie mit der
Definition von brahman, dem Absoluten. Ein Punkt hat weder Linge,
noch Breite, noch Tiefe—tatsichlich nichts, Obwohl wir ihn so defi-
nieren, stellen wir ihn doch klar auf der Tafel dar. Obwohl er existiert,
hat er keine Substanz. Tatsichlich existieren das wahre Dreieck und der
wahre Punkt nur in der Definition. Doch wir miissen auf der Annahme
aufbauen, daB sie wirklich existieren. Auch in bhakti, im Glauben,
3nﬁssen wir die Existenz des unzerstdrbaren, alldurchdringenden Gottes
im saligram postulieren. Wir wollen nun auch mit Hilfe von postulierten
Beispielen Vergleiche anstellen.

Die Mimamsakas (Interpreten des philosophischen Systems der Veden)
haben etwas Herrliches getan. In ihrer Suche nach Gott haben sie eine
sehr schone Antwort gefunden. Wenn man iiber die Gotter nachdenkt,
die in den Veden erscheinen —wie Indra, Agni und Varuna —steigen
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folgende Fragen auf: “Wie ist eigentlich dieser Indra? Was ist seine
Gestalt? Wo wohnt er?’ Und der Mimamsaka antwortet: “Das Wort
Indra ist die Gestalt von Indra. Er wohnt in dem Worte Indra. Die Laute
In-dra konstituieren sein Wesen. Dies ist seine Gestalt, dies ist seine
Substanz.” Ebenso steht es mit Varuna. *“Va-ru-na”, das ist eine Form.
Genauso konnen wir Agni und andere Gotter verstehen. Die Gestalt
aller Gétter ist-in Lauten enthalten. Diese Vorstellung, dieser Begriff
ist entziickend. Eine Vorstellung von Gott, die Wirklichkeit Gottes,
kann nicht in einer Form enthalten sein. Um sich von ihm eine Vor-
stellung zu machen, sind die Laute gute Symbole. Auf die Frage: “Wie
siecht Gott aus?’ antworten wir: “G-o-t-t.” SchlieBlich erschien als
Kronung die Silbe “Om”. “Om” selbst ist zu Gott geworden. Es ist
zum Symbol von Gott geworden. Es ist nétig, solche Symbole zu er-
finden, denn diese unermeBlichen Begriffe kénnen nicht in Bildern und
Formen enthalten sein. Doch des Menschen Verlangen ist zwingend.
Er besteht auf der Verkérperung solcher Ideen.

(23) DER SANNYASIN UND DER YOGIN SIND EINS.

DAS BEISPIEL VON SUKA UND JANAKA

Sannyasa und Yoga sind beides so hohe und erhabene Begriffe, daB sie
in ihrer absoluten Form nicht in einem menschlichen Wesen verkorpert
sein kdnnen. Doch obwohl sie nicht im Korper verwirklicht sein kénnen,
sind sie doch als Idee vorstellbar. Der vollkommene Yogin und der
vollkommene Sannyasin kénnen immer nur in der Vorstellung existieren.
Sie werden stets nur unerreichbares Ideal sein, doch sollten wir uns jene,
die dem Ideal nahegekommen sind, zum Vorbild nehmen. Dann sollten
wir sie (wie in der Geometrie) als vollkommene Yogins und Sannyasins
akzeptieren. Als Beispiele fiir sannyasa werden Suka und Yajnavalkya
angefiihrt. Als Karma-Yogins erwihnt die Gita selbst Janaka und Sri
Krishna. Lokmanya Tilak fiihrt im Gita-Rahasya eine Namensliste
an—*“Janaka, Sri Krishna und andere folgten diesem Pfad. Suka,
Yajnavalkya und andere folgten jenem Pfad.” Doch mit ein wenig Nach-
denken erkennt man, daB sich die Unterscheidung auflést als ob mit
Wasser geschrieben. Yajnavalkya war ein Sannyasin, Janaka war ein
Karma-Yogin. Janaka, der Karma-Yogin, war ein Schiiler von Yajna-
valkya, dem Sannyasin. Doch Suka, der Sannyasin, war der Schiiler
desselben Janaka. Yajnavalkyas Schiiller war Janaka, und Janakas
Schiiler war Suka. Erst der Sannyasin, dann der Karma-Yogin und dann
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wieder der Sannyasin, so wird die Girlande gewunden. Auf diese Weise
folgen yoga und sannyasa einander in der gleichen Tradition. )
Vyasa sagte zu Suka: “Suka, mein Sohn, du hast zweifellos Weisheit
erlangt, doch hat dir noch kein Guru das Siegel aufgedriickt. Gehe darum
zu Janaka!” Suka deva ging. Janaka saB im dritten Stock seines groBen
Palastes. Suka war ein Waldbewohner. Er sah die Sehenswiirdigkeiten
der Stadt, als er so entlang ging. Janaka fragte ihn: “Warum bist du
hierher gekommen?” Suka erwiderte: “Um Erkenntnis zu erlangen!”
—“Wer schickte dich?”—*“Vyasadeva.” —“Wo kommst du her?”—
“Aus dem Ashram.” — “Was hast du unterwegs auf dem Markt gesehen?”
—*“Ich sah auf allen Seiten schon geschmiickte Zuckerwaren.” — *“Und
was hast du sonst noch gesehen?” — “Ich sah Zuckerpuppen gehen und
sprechen.” — “Und was sonst noch?’— “Um hierher zu kommen, gab
es feste Zuckerstufen.” —*“Was hast du noch gefunden?” —*‘Auch hier
sehe ich fiberall Zuckerbilder.” —“Was siehst du jetzt?’ —“Wie eine
Zuckerpuppe zur anderen spricht.” Da sagte Janaka: “Du kannst gehen,
du hast alle Weisheit erlangt.”

Suka erhielt, was er gewiinscht hatte: ein unterschriebenes Zeugnis von
Janaka. Das Bedeutsame ist, daB der Karma-Yogin Janaka den San-
nyasin Suka als Schiiler angenommen und fiir reif erkldrt hat. Suka war
ohne Zweifel ein Sannyasin, aber wie ergétzlich ist doch diese Situation!
Parikshit stand unter einem Fluch. Er sollte in sicben Tagen sterben. So
muBte er sich auf den Tod vorbereiten. Er bendtigte einen Guru, der
ihn das Sterben Iehren konnte. Er sandte nach Sukacharya, der kam
und mit gekreuzten Beinen 24 mal sieben Stunden = 168 Stunden lang
dasaB und die Bhagavata rezitierte. Er verinderte seine Positur nicht
ein einziges Mal und fuhr mit seiner Rezitation ununterbrochen fort.
Was ist denn da besonderes daran? Das Wunderbare ist dies: daB er
sieben Tage lang schwer arbeitete und doch nichts davon verspiirte.
Obwohl er unausgesetzt arbeitete, war es, als ob er gar nichts tue. Er
hatte nicht einmal das Gefiihl, daB er arbeite. Daraus ergibt sich, daB
Sannyasa und Karma-Yoga gar nicht zwei voneinander verschiedene
Dinge sind. Darum sagt der Erhabene:

“ekam sankhyam cha yogam cha yah pasyati sa pasyati.”
“Der sieht recht, der Sankhya und Yoga als eines sieht.” -

Wer erkennt, daB8 Sannyasa und Karma-Yoga eins sind, von dem kann
man sagen, er habe das wahre Geheimnis verstanden. Der eine handelt,
wihrend er nichts tut, und der andere tut nichts, obwohl er titig ist.
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Konnten wir einen wahren Sannyasin, einen, der sich in bestindigem
samadhi befindet und von allen Leidenschaften frei ist, flir zehn Tage
bei uns haben, wieviel Licht, wieviel Inspiration wiirden wir von ihm
erhalten! Was nicht durch wiederholtes, jahrelanges Bemiihen vollbracht
werden konnte, fillt jetzt leicht, weil wir auf ihn schauen. Wenn das
Gemiit durch einen Blick auf ein Foto gereinigt wird, wenn sich das Herz
mit Hingabe, mit Liebe und Weihe fiillt beim Blick auf Bilder von Toten,
— wieviel Inspiration wiirden wir empfangen beim Anblick eines lebenden
Sannyasin! .

Beide, der Sannyasin und der Yogin, fordern die Harmonie der Welt.
Scheint es auch bei dem einen nach auBen hin, als habe er auf alles Tun
verzichtet, so ist doch sein Verzicht auf Tatigkeit randvoll mit Tun ange-
fiillt. Er ist voll unermeBlicher schopferischer Kraft. Beide, der San-
nyasin und der Yogin, sind Weise und sitzen beide auf demselben Thron.
Wenn auch die Namen verschieden sind, die Substanz ist dieselbe. Es
sind zwei Formen derselben Wirklichkeit. Ein sich schnell drehendes
Rad scheint stillzustehen. Der Zustand des Sannyasin ist dhnlich. Aus
seinem Frieden und seiner Stetigkeit entspringt unendliche Kraft, endlose
Inspiration. Mahavira, Buddha und Nivrittinath waren solche erleuch-
teten Seelen. Obwohl alles Bemiihen des Sannyasin geendet hat und zur
Ruhe gekommen ist, vollbringt er méachtige Taten. In Wirklichkeit ist
der Yogin ein Sannyasin und der Sannyasin ein Yogin. Es besteht kein
Unterschied zwischen diesen beiden. Die Worte sind verschieden, doch
ihr Sinn ist derselbe. Wie Stein Fels und Fels Stein bedeutet, so bedeutet
“Sannyasin” “Karma-Yogin” und “Karma-Yogin” *‘Sannyasin”.

(24) UND DOCH GILT KARMA-YOGA ALS DEM

SANNYASA UBERLEGEN

Obwohl das alles stimmt, fiigt der Herr eine Qualifikation hinzu. Er
sagt: Karma-Yoga sei besser als Sannyasa. Wenn aber die beiden iden-
tisch sind, warum spricht dann der Herr solchermaBen? Ist das ein
Scherz? Wenn der Herr sagt, Karma-Yoga sei besser, tut er das aus der
Sicht des Wahrheitssuchenden (sadhaka). Nichts zu tun und doch alles
" zu tun, ist dem siddha moglich, dem Vollendeten, nicht aber dem sadhaka,
dem Suchenden. Doch sogar er kann in gewissem AusmaB die Methode
befolgen, zu handeln umd doch nichts zu tun. Die eine Methode ist dem
Suchenden unméglich, sie ist nur dem Vollendeten mdglich. Doch die
andere ist sogar fiir den Suchenden in gewissem MaBe anwendbar.
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Handeln durch Nichthandeln wird dem Suchenden ein Ritsel bleiben,
das sein Verstehen iibersteigt. Karma-Yoga ist sowohl der Weg als auch
das Ziel. Sannyasa ist nur das Ziel. Aus diesem Grunde ist fiir den
Suchenden Karma-Yoga besser als Sannyasa.

Nach demselben Prinzip betont der Erhabene im 12.Kapitel saguna
(Gott mit Form) mehr als nirguna (Gott ohne Form). Bei saguna werden
simtliche Sinne beschiftigt, nicht so bei nirguna. Nirguna hat keine
Verwendung fiir Hinde, FiiBe und Augen. Simtliche Sinne bleiben
untitig. Fiir den sadhaka ist dies einfach unméglich. Doch bei saguna -
ist es anders, und der Suchende kann mit den Augen des Herrn Form
sehen, er kann mit den Ohren Seinen Lobpreis hren, und mit den Handen
kann er ihm opfern und den Menschen dienen, mit den FiiBen kann er
auf Pilgerfahrt gehen. So ist es bei saguna méglich, daB man auf diese
Weise allen Sinneswerkzeugen Aufgaben zuweist und sie beschiftigt,
wodurch sie allmahlich ganz vom Géttlichen durchdrungen werden. Bei
nirguna aber bleibt all dies verschlossen. Der Mund ist verschlossen, die
Ohren sind zu, Hande und FiiBe sind gefesselt. Wenn der arme Wahr-
heitssucher (sadhaka) all diese Fesseln sieht, bekommt er es mit der Angst
zu tun. Wie konnte nirguna in seinem Herzen EinlaB finden? Wenn er
schweigend sitzen wiirde, wire sein Sinn bald mit einer Reihe zusammen-
hangloser Gedanken erfiillt. Es liegt einfach in der Natur der Sinne, daB
sie unweigerliqh das tun, was man ihnen verboten hat. Geschieht es
nicht genauso bei der Reklame? Wenn dariiber steht: *“Bitte nicht lesen!”
nimmt sich der Lesende sofort vor, genau das zuerst zu lesen. Durch die
Uberschrift “Bitte nicht lesen!” wird sichergestellt, daB es zweifellos
jedermann liest, und zwar mit groBter Aufmerksamkeit. In nirguna wird
man fortwahrend abgelenkt. Nicht aber in saguna-bhakti. Hier gibt es
arati und puja (ritueller Gottesdienst), Nichstenliebe und Dienst an den
Mitmenschen. Hier gibt es Arbeit fiir die Sinne. Hast du erst deine
Sinne beschiftigt, kannst du ruhig zu deinem Herzen sagen: “Nun magst
du gehen, wohin du willst!” Doch wird dein Herz nirgendwo hingehen.
Es bleibt dann gern, wo es ist. UnbewuBt hat es sich auf einen Punkt
konzentriert. Doch wolltest du bewuBt versuchen, es an einen Ort Zu
binden, so wiirde es weglaufen und entwischen. Beschiftige deine Sinne
mit edlen und schénen Aufgaben und gib dann deinem Herzen die Freiheit
zu wandern, es wiirde vorziehen zu bleiben. Offne ihm weit die Tiir, SO
wird es sagen: “Ich werde bleiben, wo ich bin.” Doch wenn du ihm
befichlst, still zu halten, so wird es sagen: “Ich gehe fort von hier.”
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Weil der Mensch einen Korper hat, ist saguna leichter und besser fiir ihn
als nirguna. Die Kunst, zu handeln und davon frei zu bleiben, ist dem
Handeln durch Nichthandeln vorzuziehen, weil es leichter ist. Bei Karma-
Yoga ist es méglich, sich zu bemiihen und zu iiben. Durch Karma-Yoga
kann man lernen, die Sinne zu beherrschen und nach und nach Geist
und Gemiit von allem Tun loszulésen. Und wenn diese Methode heute
keinen Erfolg hat, so muB sie doch eines Tages Erfolg zeigen. Leichtigkeit
in der Ausiibung unterscheidet Karma-Yoga von Sannyasa, doch im
Zustand der Vollkommenbheit sind beide gleich. Vollkommenes Sannyasa
und vollkommener Karma-Yoga sind sich beide gleich. Obwohl ver-
schieden im Namen und als zwei erscheinend, sind sie doch im Grunde
dasselbe. Bei dem einen tanzt duBerlich der Damon der Geschéftigkeit,
_ wahrend innen Friede herrscht. In dem anderen gibt es Kraft, die drei
Welten zu erschiittern, —obwohl nichts getan wird. In beiden Fillen
triigt der Anschein. Vollkommener Karma-Yoga ist Sannyasa. Voll-
kommenes Sannyasa ist Karma-Yoga. Es gibt keinen Unterschied, doch
fiir den Suchenden ist Karma-Yoga leichter. In vollkommenem Zustand
sind beide eins.

Changadev sandte an Jnanadev einen Brief. Es war nur ein Stiick leeres
Papier. Jnanadev war jiinger als Changadev, darum konnte er nicht
respektvoll mit ‘pujya...” beginnen. Er konnte auch nicht mit dem
Segen ‘‘chiranjivi..."” anfangen, weil Jnanadev an Weisheit liberlegen war.
Er konnte sich nicht entscheiden, wie er den Brief beginnen solite. Darum
schickte Changadev einfach das leere Papier ab. Es gelangte zuerst in
Nivrittinaths Hinde. Er las es und gab es an Jnanadev weiter. Auch
Jnanadev las es und gab es Muktabai. Muktabai las es und sagte: “‘Chan-
gadev ist so groB geworden, doch er ist noch immer kora, leer und hohl.”
Nivrittinath las eine andere Bedeutung darin. Er sagte: “Changadev ist
kora, rein. Er ist makellos und ohne Schuld und verdient es, belehrt zu
werden.” Er bat Jnanadev, diesen Brief zu beantworten. Jnanadev
sandte ihm einen Brief von 65 ovis (Marathi Strophen). Er ist noch immer
als “Changadev 65 bekannt. Das ist die entziickende Geschichte dieses
Briefes. Es ist leicht zu lesen, was geschrieben steht, doch sehr schwer zu
lesen, was nicht geschrieben steht, denn man wird nie fertig mit Lesen.
Gleicherwieise ist der Sannyasin, obwohl er hohl und leer erscheint,
doch voll grenzenlosen Tuns.

In ihrem vollkommenen Zustand sind Sannyasa und Karma-Yoga
gleichwertig. Aber der praktische Wert von Karma-Yoga ist groBer.
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Eine Banknote iiber 50 Rupien und eine 50-Rupien-Goldmiinze sind
gleichviel wert. Sie sind gleichwertig, solange die Regierung stabil ist,
gibt es aber eine neue Regierung, so ist die Banknote praktisch nichts
mehr wert, doch kannst du sicher etwas fiir den Wert der Goldmiinze
erhalten, denn sie ist schlieBlich aus Gold. Zuguterletzt sind der Verzicht
auf Handeln und der Yoga des Handelns gleichwertig, weil in beiden
dieselbe Erkenntnis enthalten ist, und ihr Wert ist unendlich. Es ist
gleichgiiltig, was du der Unendlichkeit hinzufiigst, der Wert bleibt doch
unendlich. Dies ist eine grundsitzliche Regel der Mathematik. Wenn
der Yoga des Handelns (Karma-Yoga) und der Verzicht auf das Handeln
(karma-tyaga) der vollkommenen und unendlichen Erkenntnis (jnana)
hinzugefiigt werden, werden sie gleichwertig. Doch wenn du auf beiden
Seiten jnana, Erkenntnis, wegnimmst, ist Karma-Yoga dem sadhaka, dem
Suchenden, wertvoller als karma-tyaga, Verzicht auf das Handeln. Nur
wenn wir solides, reines jnana beiden hinzufiigen, werden beide gleich-
wertig. Wenn das Ziel erreicht worden ist, sind jnana + karma = jnana
+ akarma. Wie man durch Nichtstun handelt, kann der sadhaka (Su-
chende) iiberhaupt nicht verstehen. Doch Nichthandeln im Handeln ist
ihm verstindlich. Karma-Yoga findet man sowohl auf dem Weg als
auch am Ziel, wihrend Sannyasa nur am Ziel und nicht auf dem Weg
zu finden ist. In der Terminologie der Heiligen Schriften ist Karma-Yoga
sowohl der Weg als auch das Ziel, sadhana und nishtha. Sannyasa ist
nur das Ziel (nishtha), und nishtha bedeutet: der Endzustand.
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6. KAPITEL

Ausléschen der Impulse des Wahrnehmungs-
und Denkvermdégens (chitta)

(25) DAS VERLANGEN NACH SELBSTENTFALTUNG

Im 5.Kapitel konnten wir mit Hilfe der Phantasie und durch. ernstes
Forschen erfahren, wie hoch der Mensch sich erheben kann. Durch das
Zusammenwirken von karma, vikarma und akarma entsteht das voll-
kommene sadhana, der vollkommene Pfad. Karma, das Handeln, ist
stofflich. In all unserem als svadharma ausgefiihrten Handeln bedarf es
der Mitwirkung der Gemiitskrifte. Das Bemiihen um die Veredlung des
Gemiits ist vikarma, ein besonderes und verfeinertes karma. Karma und
vikarma sind beide nétig, und indem wir beide unausgesetzt ausiiben,
bereiten wir den Weg fiir akarma. Im letzten Kapitel sahen wir, wie in
diesem Stadium karma und sannyasa einander gleich werden. Jetzt, am
Anfang des 6.Kapitels, sagt der Herr erneut, daB sich Karma-Yoga und
Sannyasa tatsichlich gleich sind, obwohl sie an ihrem Ausgangspunkt
verschieden erscheinen. Der Unterschied besteht nur in der Betrach-
tungsweise. Es ist das Ziel der spateren Kapitel, den Pfad zu entdecken,
auf dem der im 5.Kapitel beschriebene Zustand erreicht werden kann.
Viele Menschen stellen sich irrtiimlich vor, geistige Erkenntnis und
Biicher wie die Gita seien nur fiir Asketen da. Wenn jemand sagt: “Ich
bin kein Asket”, will er damit sagen, daB Asketen eine besondere Gattung
bilden wie Pferde, Lowen, Biren und Kiihe, zu der er selber nicht gehért,
und daB die Suche nach geistiger Erkenntnis nur fiir jene Gattung gedacht
ist. Es ist, als ob all diejenigen, die in der normalen alltdglichen Welt
leben, zu einer anderen Gattung gehdren mit anderen Gedanken und
anderen Gewohnheiten. Diese Auffassung hat die Menschheit in zwei
Arten von Wesen geteilt, in Asketen und weltliche Menschen. Loka-
manya Tilak hat uns in seinem Buch “Gita-Rahasya” (“Geheimnis der
Gita”) darauf aufmerksam gemacht. Ich teile seine Ansicht von ganzem
Herzen, daB die Gita eine Schrift ist, die fiir gewohnliche weltliche Men-
schen gedacht ist. Die Bhagavad Gita ist fiir die ganze Welt bestimmt.
Alle geistigen Ubungen sind fiir jedermann in der Welt. Paramartha,
die hohere Erkenntnis, lehrt uns, wie man inneres Gleichgewicht und
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seelischen Frieden erlangt, indem man ein reines Leben lebt. Die Gita
ist dazu da, uns zu lehren, wie wir unser Leben rein halten kénnen. Sie
hilft dir iiberall, wo du auch immer titig bist. Doch sie ist damit nicht
zufrieden. Sie nimmt dich bei der Hand und fiihrt dich bis zum Ziel.
Kennen wir da nicht das beriihmte Sprichwort: “Wenn der Berg nicht
zu Mohammed kommt, geht Mohammed zum Berg”? Mohammed
wiinschte, daB seine Botschaft sogar die leblosen Berge erreiche. Weil
der Berg leblos ist, erwartet Mohammed nicht, daB er zu ihm komme.
Dasselbe trifft auf die Gitazu. Sie geht auch zum niedrigsten, schwéchsten,
primitivsten Menschen. Aber nicht, um ihn dort zu lassen, wo er ist,
sondern um ihn bei der Hand zu nehmen und ihn voranzubringen, um
ihn aufwirts zu fithren. Die Gita méchte, daB der Mensch sein Handeln
reinigt und so den héchsten Zustand erreicht. Zu diesem Zweck wurde
die Gita geboren.
Errichte deshalb keinen Zaun um dich, indem du sagst: “Ich bin dumm,
ich bin ein gewohnlicher Mensch, ein weltlicher Mensch.” Sage nicht:
“Was kann ich denn tun? Mein ganzes Wesen ist in diesem Korper von
1,80 m Linge enthalten.” Umgebt euch nicht mit Mauern und Gittern,
um dann wie ein Tier zu leben! Seid kiithn genug! Habt doch den Mut,
vorwirts zu gehen und aufwirts zu steigen!

“Uddharet atmanaatmanam naatmaananavasaadayet."’

“Der Mensch soll das Selbst durch das Selbst erhdhen. Er soll sich

nicht erniedrigen.”
Hab den Mut zu sagen: “Ich werde zweifellos emporsteigen!” Ertote
nicht die Kraft deines Wesens, indem du denkst: “Ich bin ein wertloses
weltliches Geschopf.” Beschneide nicht die Fliigel deiner Vorstellungs-
kraft. Entfalte deine Phantasiekrifte ins Unendliche. Nimm dir den
Chandul zum Vorbild! Wenn er die aufgehende Sonne sieht, sagt er:
Ich will bis zur Sonne fliegen. So sollten auch wir sein. Wie kann der
arme Chandul jemals die Sonne erreichen, wenn er mit seinen schwachen
Fliigeln auch noch so hoch fliegt? Doch mit seinen Phantasiekriiften kann
er sie gewiB erreichen. Wir benehmen uns genau umgekehrt. Wir steigen
nicht einmal so hoch auf, wie wir kénnen, sondern verkrampfen unsere
Vorstellung und Phantasie und sinken noch tiefer als zuvor. Auch die
Kraft, die wir besitzen, verlieren wir durch unsere Verzagtheit. Wenn
die Vorstellungskraft verkriippelt ist, gibt es nichts anderes als zu sinken.
Die Vorstellungskraft muB immer aufwirts gerichetet sein. Da der
Mensch mit Hilfe der Vorstellungskrifte voranschreitet, diirfen sie nicht
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eingeengt werden. Jammere nicht: *“‘Bruder, verlasse nicht den ausge-
tretenen Pfad! Bleibe an deinem Platz in dieser Welt und wandere nicht
vergebens umher!” Erniedrige deine Seele nicht! Der Suchende kann
nur stetig sein, wenn er weitgespannte Vorstellungskraft und Selbst-
vertrauen hat. Nur dadurch kann er Befreiung erlangen. Gib die Vor-
stellung auf, dharma (Religion) sei nur fiir Sadhus und Sannyasins, und
gehe nicht zu Ménchen und Einsiedlern, nur um eine Bescheinigung von
ihnen zu holen, daB du deiner Lage entsprechend das Bestmogliche tust.
Lege dir nicht Fesseln an, indem du solche selbstzersetzenden Gedanken
hegst. Ohne hochgreifende’ Erwartungen kannst du nicht einen Schritt
vorwirtskommen.

Wenn diese Vision, diese Erwartung, dieses edle Vertrauen vorhanden
sind, ist es notig, die Mittel zu dndern und anzupassen, sonst fallt alles
in sich zusammen. Um das duBere Bemiihen zu unterstiitzen, wurde das
innere Bemiihen, vikarma, genannt. Um das karma zu unterstiitzen, ist °
ununterbrochenes vikarma vonndten. Im 5.Kapitel sahen wir, wie mit
Hilfe dieser beiden der gottliche Zustand von akarma und seine Varia-
tionen erreicht wurden. Vom 6.Kapitel an werden die verschiedenen
Formen von vikarma beschrieben. Das Mittel inneren Wachstums
(sadhana) wird erklart. Doch vor dem Erldutern dieses inneren sadhana
sagt die Gita: “Bruder Seele, du kannst selbst Gott gleich werden. Halte
an dieser gottlichen Hoffnung fest! Befreie Verstand und Gemiit und
stirke ihre Fligel!” Es :ibt viele verschiedene Arten von sadhana und
vikarma, so Bhakti-Yoga (Yoga der Hingabe), dhyana (Meditation),
Jjnana-vijnana (Erkenntnis und Wissen), guna-vikasa (Entwicklung der
Personlichkeit) und atma-anatma (Unterscheiden zwischen Selbst und
Nichtselbst) und andere.

Im 6.Kapitel wird das sadhana des Dhyana-Yoga (Weg der Meditation)

besphrieben.

(26) VOLLE KONZENTRATION DES WAHRNEHMUNGS-
UND DENKVERMOGENS (CHITTA)

Im Dhyana-Yoga (dem Weg der Meditation) gibt es drei wichtige Aspekte:
1. volle Konzentration des Wahrnehmungsvermdgens. 2. die zur Erlan-
gung dieser Konzentration von chitta notwendige MéBigung im Leben.
3. den Zustand der Ausgeglichenheit oder das EbenmaB der Vision.
Ohne diese drei Aspekte gibt es kein wirkliches sadhana. Konzentration
des Wahmehmungsvermdgens (chitta) bedeutet Bandigen der Bewegungen
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in chitta. MaBigung im Leben bedeutet Handeln nach reiflicher Uber-
legung. EbenmaB der Vision bedeutet, den Adel universalen Denkens
zu haben. Aus diesen drei zusammen entsteht Dhyana-Yoga. Um diese
drei zu erlangen, braucht man die Hilfe von abhyasa (Ubung) und vairagya
(Entsagung). Wir wollen nun diese fiinf betrachten.

Zuerst wollen wir die Konzentration des Wahrnehmungsvermdgens
(chitta) vornehmen. Bei allem, was man tut, ist die Konzentration von
chitta notwendig. Auch in weltlichen Dingen ist solche Konzentration
erforderlich. Die Eigenschaften (guna), die man in weltlichen Geschiften
braucht, sind nicht verschieden von denjenigen, die auf geistigem Gebiet
erforderlich sind. Das Bemiihen, weltliche Titigkeit zu reinigen, ist
schon geistiges Bemiihen. Wo man auch titig ist, in Handwerk, Handel,
Forschung, Politik oder Diplomatie, hingen Erfolg oder MiBerfolg von
der darauf verwendeten Konzentration ab. Man sagt von Napoleon,
daB er sich mitten auf dem Schlachtfeld, sobald er die Schlachtordnung
organisiert hatte, mit mathematischen Problemen befaite. Mitten im
Kugelregen, zwischen sterbenden Soldaten versenkte sich Napoleon ganz
in seine Mathematik. Ich will damit nicht sagen, daB Napoleons Kon-
zentration besonders groB war. Man konnte Beispiele héherer Kon-
zéntration anfiihren, doch wolite ich euch seine Konzentration zeigen.
Auch vom Kalifen Omar erzihlt man sich eine dhnliche Geschichte.
Mitten in der Schlacht, wenn es Zeit war fiir namaz, sammelte er seine
Gedanken und begann, auf dem Schlachtfeld kniend zu beten. Seine
Konzentration war so stark, daB er nicht einmal wuBte, wessen Manner
niedergeméht wurden. Nur durch eine solche Hingabe an Gott, durch
eine derartige Konzentration der friihen Moslems, konnte sich die Reli-
gion des Islam ausbreiten.

Neulich hérte ich folgende Geschichte: Einem Fakir drang ein Pfeil in
den Korper. Der Schmerz war unertriglich, doch bei jedem Versuch,
den Pfeil herauszuziehen, wurde der Schmerz noch schlimmer. Damals
kannte man noch kein Chloroform oder andere Betiubungsmittel. ES
war eine schwierige Situation. Einige Menschen, die ihn kannten, traten
vor und sagten: “Versucht jetzt nicht, ihm den Pfeil herauszuziehen.
Wenn er sich setzt, um das Gebet zu sprechen, werden wir den Pfeil
herausziehen.” Es wurde Zeit fiir das Abendgebet.' Der Fakir begann
mit der Rezitation des mamaz. Binnen kurzem war sein chitta derart

konzentriert, daB er gar nicht merkte, wie der Pfeil herausgezogen wurde.
Da seht ihr die Kraft der Konzentration!
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Damit soll gesagt werden: ob in weltlichen oder geistigen Dingen, Erfolg
ist schwerlich zu erringen ohne Konzentration von chitta. Wenn wir
chitta konzentrieren, wird es uns nie an Fahigkeit mangeln. Auch wenn
du ein 60 Jahre alter Mann bist, wirst du die Begeisterung und Energie
eines Jugendlichen haben. Mit dem Alterwerden sollte eigentlich der
Verstand klarer werden. Schaut euch eine Frucht an! Zuerst ist sie griin,
dann reift sie, verfault und verwest schlieBlich ginzlich, doch der Same
in ihrem Innern wird immer stirker. Der duBere Korper wird dahin-
welken und herabfallen, doch ist er nicht der wesentliche Teil der Frucht.
Thr wichtiger Teil, ihre Seele, ist der Same. So ist es auch mit unserem
Korper. Es macht nichts, wenn der Korper ilter wird, doch sollte die
Gedichtniskraft zunehmen und der Verstand immer klarer werden. Aber
das trifft nicht zu. Der Mensch sagt: “Mein Gedéchtnis hat nachge-
lassen.” Warum? “Ich werde ilter.” Deine Weisheit, dein Wissen und
Gedichtnis sind dein Same. So wie der Korper mit dem Alter gebrech-
licher wird, so sollte die Seele entsprechend stirker werden. Doch dafiir

ist Konzentration erforderlich.

(27) WIE ERLANGT MAN KONZENTRATION?

Konzentration ist natiirlich nétig, aber wie kommt man zu ihr? Was
sollte man tun, um sie zu erlangen? Der Géttliche sagt: Man solle Ver-
stand und Gemiit im Selbst verankern und “an nichts anderes denken”
(na kinchidapi chintayet). :

Aber wie ist das moglich? Verstand und Gemiit vollkommen zur Ruhe
zu bringen, ist eine groBe Aufgabe. Solange man nicht mit Gewalt das
sich drehende Rad der Gedanken anhilt, kann man keine Konzentration
erlangen. Auch wenn das duBere Rad irgendwie zum Stehen gebracht
wird, wird sich das innere immer weiter drehen. Je mehr duBere Mittel
wir anwenden, um chitta zu konzentrieren, umso schneller dreht sich
das innere Rad. Du magst deine Beine iiberkreuzen, aufrecht sitzen und
deinen Blick auf einem Punkt ruhen lassen, so fiihrt dies doch nicht zur
Konzentration deines BewubBtseins. Das wichtigste ist, ein Mittel zum
Anhalten der Rider des BewuBtseins zu finden.

Tatsichlich ist Konzentration unmdglich, solange wir nicht das gren-
zenlose samsara (die sichtbare Welt), das unser BewuBtsein iiberflutet,
in Grenzen halten. Wir sollten nicht, wie wir es jetzt tun, die unbegrenzte
Erkenntniskraft der Seele fir triviale duBere Objekte einsetzen. So wie
der Mensch, der nicht durch Berauben anderer, sondern_durch schwere
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Arbeit zu Wohlstand kam, sein Geld nicht verschleudern wiirde, so
soliten auch wir unsere Erkenntniskraft nicht in Gedanken an triviale
Dinge verschwenden. Diese Erkenntniskraft ist ein unbezahlbarer Scl?atz,
und doch verschwenden wir sie fiir gemeine, nichtige Dinge. ““Dieses
Gemiise ist nicht gar gekocht, es braucht mehr Salz.” Was liegt daran,
wenn ihm eine Prise Salz fehlt, Bruder? Uber eine so geringfiigige Sache
wird soviel Erkenntniskraft verschleudert! Wir unterrichten die Kinder
in den vier Winden des Klassenzimmers, weil wir meinen, daB sie draulen,
unter den Biumen, durch die Krihen und Spatzen zu sehr abgelenkt
wiirden und sich nicht auf den Stoff konzentrieren kénnten. Es sind ja
noch Kinder. Solange sie die Vogel nicht sehen, kénnen sie sich kon-
zentrieren. Wir aber sind groB geworden wie Pferde und haben sogar
Hémner bekommen. Darum ist fiir uns absolute Konzentration un-
mbglich, selbst wenn wir in einer Stadt mit sieben Mauern eingeschlossen
wiren, denn wir fahren fort, all die trivialen kleinen Angelegenheiten
der Welt zu besprechen. Wir sind damit zufrieden, die Gedankenkraft,
die uns zu Gott fiihren konnte, in Gesprichen iiber den Geschmack
des Gemiises zu verschleudern.

Dieses gefiirchtete samsara wiitet Tag und Nacht um uns her, innen und
auBen. Sogar wenn wir beten und singen, tun wir es zum duBeren Nutzen.
Wir sind nicht gewillt, samsara auch nur fiir einen Augenblick zu ver-
gessen, um uns in Gott zu versenken. Selbst das Gebet ist ein dubBer-
liches Gehabe. In diesem Zustand sind Positur und geschlossene Augen
umsonst.” Weil sich seine Aufmerksamkeit dauernd nach auBen richtet,
ist des Menschen Starke dahin. In ihm ist keinerlei Disziplin oder Selbst-
kontrolle. Wir sehen es auf Schritt und Tritt in unserem Land. In Wirk-
lichkeit ist Indien ein Hort geistiger Erkenntnis. Schon immer glaubte
man von unserem Volk, daB es fahig sei, in die héheren Regionen auf-
zusteigen. Doch was ist dein und mein Zustand in einem solchen Land?
Es ist schmerzlich zu sehen, mit wieviel Anteilnahme all die kleinen
Angelegenheiten besprochen und immer erneut diskutiert werden. Unser
Wahrnehmungsvermégen (chitta) ertrinkt in lauter Bagatellen.

“Heilige Geschichten schlifern uns ein,
Sorge hilt uns im Bett wach,

Dunkel ist der Weg des Karmas.

Was niitzt es zu weinen?”

Wenn wir die Erzihlung heiliger Geschichten anhdren wollen, beféllt
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uns der Schlaf, und wenn wir uns schlafen legen, befallen uns Sorgen,
und das Rad der Gedanken setzt sich in Bewegung. Auf der einen Seite
haben wir Leere, auf der anderen Seite Zerstreuung. Nirgends sehen wir
wahre Konzentration. So sehr ist der Mensch ein Sklave seiner Sinne!
Einst fragte jemand: “Warum heiBt es, die Augen sollen halb gedffnet
sein?” Ich erwiderte: “Die Antwort ist leicht. Wenn du die Augen
ganz zumachst, schlifst du ein. Wenn du sie ganz offen hast, wendet
sich der Blick in alle Richtungen und verhindert so die Konzentration.
Der Schlaf, der iiber die geschlossenen Augen kommt, ist tamas. Das
Umbherschweifen der gedffneten Augen ist rajas. Darum wird der Zwi-
schenzustand verschrieben.” ‘

Es bedeutet, daB keine Konzentration méglich ist, bis sich unser Gemiits-
zustand gedndert hat. Der Zustand von Verstand und Gemiit muB rein
sein, und das kann nicht allein durch aufrechte Haltung erreicht werden.
Dafiir muB unser gesamtes Handeln rein sein. Zur Reinigung des Han-
delns miissen die Motive transformiert werden. Handeln sollte nicht
zum persénlichen Vorteil, noch zur Befriedigung von Instinkten oder
um duBerer Objekte willen durchgefiihrt werden.

Den ganzen Tag sind wir titig. Was ist der Zweck dieses Schaffens?

“Es ist Zweck all meiner Miihen, .
meinen letzten Tag schon zu machen.”

Alles Herumlaufen, dieses endlose Miihen und Plagen,—dient es nicht
dazu, unseren letzten Lebenstag gliicklich zu machen? Wofiir kimpfen
wir uns durch all die bitteren Leiden unseres Lebens? Um den letzten
Augenblick, den Augenblick des Todes zu heiligen. Der Abend kommt
am Ende des Tages. Wenn wir alle Tagesarbeit mit reinem Herzen getan
haben, so wird das Abendgebet siiB sein. Wenn der letzte Augenblick
des Tages siiB ist, hat das Tagewerk seinen Lohn gefunden. Dann wird
fiir Verstand und Gemiit die Konzentration mdglich sein.

Zur Konzentration ist solche Reinheit des Lebens erforderlich. Gedanken
an auBere Objekte miissen vermieden werden. Das Menschenleben
ist nicht lang, doch ist es moglich, sogar in dieser kurzen Spanne die
Seligkeit Gottes zu erfahren. Zwei Menschen scheinen in der gleichen
Form gegossen—zwei Augen, dazwischen eine Nase mit zwei Nasen-
lchern. Auf diese Weise sind sich die beiden Menschen dhnlich, und
doch ist der eine wie ein Gott und der andere wie ein Tier. Und warum?
Beide sind Kinder desselben Gottes—alles Topfe aus demselben Ton.
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Warum dann dieser Unterschied? Man kann kaum glauben, daB sie
zur selben Art gehéren. Wihrend der eine ein Gott in Menschengestalt
ist, ist der andere ein Affe. )
Es gab schon immer Menschen und gibt sie auch unter uns, die uns zeigen
konnen, zu welchen Hohen sich der Mensch erheben kann. Es ist dies
Ubungssache. Schon zu allen Zeiten gab es Heilige, die uns zeigten,
welche Kraft im menschlichen Korper verborgen ist. Wenn Menschen,
solange sie im Ké&rper leben, solche Wunder vollbringen konnen, warum
kann ich das nicht auch? Warum sollte ich meine Vorstellungskraft
begrenzen? Ich habe denselben menschlichen Kérper, mit dem andefe
zu Helden der Menschheit wurden. Warum befinde ich mich dann I1n
dieser miBlichen Lage? Ich mache irgendetwas falsch. Mein Wah}'-
nehmungsvermégen (chitta) irrt stets umher. Es ist eifrig dabei, die
guten und schlechten Eigenschaften anderer zu begutachten. Warum
muB ich mich um die guten und schlechten Eigenschaften anderer kiim-
mern?

“Warum auf das Gute und Béose in anderen schauen?

Habe ich etwa selbst weniger Fehler?”’
Wenn ich dauernd damit beschiftigt bin, die winzig kleinen Dinge in
anderen zu sehen, wie kann ich dann Konzentration meines Wahrneh-
mungsvermbgens erlangen? Unter diesen Umstinden gibt es fiir mich
nur zwei Mdglichkeiten: ich befinde mich in einem Zustand der Leere,
d.h. im Schlafzustand oder in einem Zustand der Zerstreuung. Ich bin
in tamas oder rajas gefangen. Gott gab uns keine Anweisungen, wie wir
sitzen, wie wir die Augen schlieBen und welche Haltung wir einnchmen
miissen, um die volle Konzentration unseres Wahrnehmungsvermogens
zu erlangen. Doch all das wird uns von Nutzen sein, wenn wir erst ein-
mal iiberzeugt sind von der Notwendigkeit dieser Konzentration von
chitta. Wenn der Mensch erst einmal von der Notwendigkeit der Kon-
zentration iiberzeugt ist, wird er selbst die Mittel und den Weg (sadhana
und marg) zu deren Erlangung suchen.

(28) MASSIGUNG IM LEBEN

Eine weitere Hilfe zur Konzentration ist MaBigung im Leben. All unsere
Handlungen sollten sorgfiltig abgewogen sein. Genauigkeit, das Ge-
heimnis der Mathematik, sollte in all unserem Handeln angetrol’fﬂn
werden. So wie wir jede Dosis Medizin abmessen, bevor wir sie einnehmen,
so sollten auch Schlaf und Essen bemessen werden. In allen Dingen sollte
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man MaB halten. All unsere Sinne sollten streng bewacht werden. Man
sollte ununterbrochen und sorgfiltig {iberwachen, daB man nicht zu
lange schlift oder zu viel iBt oder gar nach zu vielen Dingen ausschaut.
Fin Mann sagte einmal von einem anderen: “Wenn er einen Raum
betritt, merkt er sich in einer einzigen Minute sofort, was darin steht
und wo.” Ich sagte bei mir: *O mein Gott, moge ich nie diese Fahigkeit
haben!” Bin ich denn sein Sekretdr, daB ich mir eine Liste von 50 oder
mehr Gegenstinden Inventar scines Besitzes merken soll? Oder will
ich auf Diebstahl gehen? Was geht es mich an, wo er seine Uhr und
seine Seife aufbewahrt? Was niitzt mich diese Kenntnis? Wir miissen
aufhéren, unsere Augen solchermaBen sinnlos umherschweifen zu lassen.
Auch unsere Ohren sollten wir bewachen. Manche Leute meinen, es
wire herrlich, Ohren wie ein Hund zu haben, dann kdnnte man sie flink
nach jeder gewiinschten Richtung bewegen. Gott gab dem Menschen
Ohren mit diesem Defekt. Denn wir brauchen nicht diese unniitze
Beweglichkeit. Das Wahrnehmungsvermdgen ist sowieso viel zu be-
schaftigt. Das leiseste Gerdusch und die geringste Storung erregen
unsere Aufmerksamkeit. Darum sage ich, bringt Ordnung und MaBi-
gung in euer Leben. Wir wollen nicht nach Schlechtem schauen und
keine schlechten Biicher lesen. Wir wollen dem Lob oder der Verleum-
dung anderer nicht lauschen. Wir wollen uns vom Schlechten abwenden,
doch auch den unschuldigen Dingen nicht unmiBig fronen. Gier jeder
Art sollte vermieden werden. Selbstverstindlich sollte man auf Wein,
Pakoras oder Rasagullas (Backwerk und SiiBigkeiten) verzichten. Aber
auch Bananen oder Orangen sollte man nicht zu viel essen. Obst ist ja
gesunde, reine Nahrung, aber auch damit sollte man sich nicht voll-
stopfen. Der Meister im Innern sollte UnmaBigkeit der Zunge nicht
dulden. Die Sinne sollten erkennen, daB das innere Wesen sie gewil
bestrafen wird, wenn sie sich undiszipliniert auffiihren. Unter diszipli-
niertem Verhalten versteht man MaBigung im Leben.

(29) FROHLICHES WESEN _
Das Dritte ist Ausgeglichenheit, was soviel heiit wie frohliches Wesen.
Ohne dieses kann sich chitra nicht konzentrieren. Der Lowe ist ein
michtiger Konig des Urwalds, und doch macht er keine vier Schritte
vorwirts, ohne sich umzuschauen. Wie wire dem Lowen, der von Ge-
walt lebt, jemals Konzentration moglich? Die Augen des Lowen, des
Raben und der Katze schweifen bestindig umher. Ihr Blick ist voll
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von Furcht und MiBtrauen. So geht es allen gewalttitigen Wesen. Man
muB Ausgeglichenheit entwickeln. Die ganze Schépfung sollte uns gliick-
verheiBend erscheinen. Ich sollte allen Geschopfen vertrauen, so wie
ich mir selbst vertraue. Was gibt es da zu fiirchten? Alles ist rein, alles
ist heilig.

Visuam tat bhadram yadavanti devaah.

Diese Welt ist voll Gliickseligkeit, weil Gott sie behiitet.
Wie Browning sagt:

“Gott ist im Himmel,

Die Welt ist in Ordnung!”
Nichts ist verkehrt in dieser Welt. Wenn aber etwas verkehrt ist, dann
nur in meiner Einstellung, in meinem Wesen. So wie meine Einstellung
ist, so ist auch die Welt. Wenn ich eine rote Brille trage, erscheint auch
die ganze Welt rot und so, als stinde sie in Flammen.
Als Ramdas sein Ramayana schrieb, las er es seinen Schiilern vor. Un-
bemerkt war auch Hanuman gekommen und saB unter ihnen, um zu-
zuhéren. Samarth Ramdas hatte geschrieben: “Hanuman kam zu
der Ashoka-Héhle und sah dort die weiBen Blumen.” Als Hanuman
das hérte, machte er sich plotzlich sichtbar und sagte: “Ich sah keine
weifen Blumen. Die Blumen, die ich sah, waren rot. Was du da ge-
schrieben hast, ist falsch. Berichtige es!” Samarth antwortete: “Ich
habe es richtig geschrieben. Die Blumen, die du sahst, waren weiB.”
Hanuman erwiderte: “Ich war es doch, der dahin ging. Wiirde ich
ligen?” Der Disput wurde schlieBlich vor Sri Ramachandra gebracht.
“Die Blumen waren natiirlich weiB”, sagte er, “doch Hanumans Augen
waren rot vor Zorn, und so sah fiir ihn das reine WeiB der Blumen rot
aus.” Der Kern dieser charmanten Geschichte ist, daB das, was die
Welt fiir uns zu sein scheint, von der Art und Weise abhingt, wie wir
sie betrachten.
Solange wir nicht davon iiberzeugt sind, daB die ganze Schopfung voller
Freude ist, kénnen wir unser Wahrnehmungs- und Denkvermdgen
(chitza) nicht konzentrieren. Solange ich meine, es sei etwas verkehrt
mit der Welt, betrachte ich alles mit Furcht und Argwohn. Dichter
singen von der gliicklichen Freiheit der Vogel. Man sollte sie auffordern,
doch einmal ein Weilchen ein Vogel zu sein, dann wiiBten sie, was di¢
Freiheit eines Vogels wirklich wert ist. Der Hals des Vogels tanzt unent-
wegt vor und zuriick. Fortwihrend fiirchtet er sich vor anderen Lebe-
wesen. Wenn du deinen Vogel auf den Meditationsteppich setzest,—wird
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er sich da konzentrieren konnen? Wenn wir uns ihm nur ein wenig ndhern,
fliegt er sofort weg aus Angst, wir kimen, um ihn zu téten. Wie kénnen
jene, deren Gehirn von der schrecklichen Vorstellung erfiillt ist, alle Welt
zerstdre und verschlinge, von Frieden wissen? Solange die Idee, daB ich
selbst mein einziger Schutz und alle anderen Angreifer sind, nicht aus
meinem Gehirn entweicht, ist Konzentration nicht moglich. Das Be-
miihen um innere Ausgeglichenheit ist hierfiir der beste Weg. Wenn du
erst anfangst, iiberall Glick und Freude zu sehen, wirst du ganz von
selbst inneren Frieden erlangen.

Nimm einen Ungliicklichen mit an das Ufer eines ruhig flieBenden Stro-
mes. Beim Anblick des reinen, friedlich dahinflieBenden Wassers wird
seine Ruhelosigkeit nachlassen, und er wird sein Leid vergessen. Woher
nimmt das flieBende Wasser—der Strom—solche Macht? Die giitige
Kraft Gottes hat sich darin offenbart. In den Veden finden sich sehr
schéne Beschreibungen von Strémen—

“atishthantiinaam anivesanaanaam’".

Derart sind diese Flisse. Der Strom flieBt pausenlos. Er hat keinen
Ruheplatz, kein Heim. Er ist ein Sannyasin. Solch ein reiner Strom
schenkt mir augenblicklich inneren Frieden (Konzentration). Entquillt
nicht meinem Herzen beim Anblick eines solchen herrlichen Flusses
ein Strom der Liebe und der Erkenntnis?

Wenn schon dieses leblose Wasser da draulen meinem Gemiit solche
Ruhe vermitteln kann, um wieviel tiefer wire der Friede, wenn im Tal
meines inneren Wesens der lebendige Strom der Hingabe und der Er-
kenntnis zu flieBen begdnne.

Einst wanderte einer meiner Freunde in den Himalayas in Kashmir.
Er schickte mir von dort Beschreibungen der heiligen Berge und schonen
Fliisse. Ich schrieb ihm in meiner Antwort: “Diese Biche und Strome, die
heiligen Berge und die herrliche Luft, die dich so erfreuen, kann ich
allesamt in meinem Herzen erleben. Ich sehe diese schonen Ansichten
bestandig in meiner inneren Welt. Darum werde ich diese herrlichen,
gottlichen Himalayas in meinem Herzen nicht verlassen und zu dir
kommen, obwohl du mich einlddst.”

“sthaavaraanaam himaalayah.”

“Unter den Bergen bin ich der Himalaya™ (sprach der Géttliche).
Hitte ich beim Anhoren der Beschreibung der Himalayas, die man als
Symbol des Unwandelbaren verehrt, um selbst unwandelbar zu werden,
meine Pflichten verlassen, welchen Nutzen hétte man davon?
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Damit soll gesagt sein, daB ihr euer chitta ein wenig beruhigen sollt.
Wenn man die Welt mit freundlichen Augen betrachtet, wird ein immer-
wahrender Strom im Herzen aufbrechen, und géttliche Sterne werden am
inneren Firmament des Herzens aufleuchten. Wenn chitta durch .das
Betrachten geheiligter Gegenstinde, die aus Stein und Ton gemacht sind,
Frieden erlangt, warum solite dann nicht auch dasselbe beim Betrachten
der inneren Welt der Fall sein? Einmal saB ich in Trivandrum am Mee-
resstrand. Die endlose See, ihr majestitisches Rauschen in den Abend-
stunden iberwiltigten mich, und ich saB regungslos da. Mein Freund
sandte mir Friichte und dhnliches, um sie dort am Strand zu essen. Doch
zu der Stunde schien mir selbst diese reine (satvik) Nahrung wie Gift.
Das Rauschen “Om, Om” der See erinnerte mich an den Satz aus der
Gita: “maamanusmara yuddhya cha’, “‘Gedenke meiner und kiampfe
weiter!” Das Meer gedachte unaufhorlich des Herrn und verrichtete
zur selben Zeit sein Werk. Eine Welle kam und ging zuriick, dann kam
eine andere. Die See ruhte sich keinen Augenblick aus. Bei diesem
Anblick waren mir Hunger und Durst vergangen. Was hatte es eigentlich
auf sich mit dem Meer? Wenn mir der Anblick des Auf- und Nieder-
gehens der salzigen Wogen das Herz hoher schlagen lieB, wie wiirde ich
erst vor Freude tanzen, wenn der unergriindliche Ozean meines Herzens
Wellen der Weisheit und Liebe schliige! Im Herzen der vedischen Seher
gab es solche Meereswogen.

“antah samudre bridi antaraayushi

ghritasya dhaaraa abhichaakasiimi

samudraa uurmir madhumaan udaarat.”
Die Kommentatoren kamen in Schwierigkeiten, als sie diese gottliche
Sprache erkliren wollten. Was sind das fiir Stréme aus Butter und

Honig? Das Meer meines Herzens schligt Wellen von Milch, von Honig
und von Butter.

(30) DAS KIND ALS LEHRER

Lerne dieses Meer des Herzens sehen! Schaue auf zum wolkenlosen
blauen Himmel drauBen und mache auch das Herz klar und rein! Um
die Wahrheit zu sagen: Konzentration des Wahrnehmungsvermogens
(chitta) ist ein Kinderspiel, etwas sehr Einfaches. Es ist die Zerstreuung
von chitta, die unnatiirlich und kiinstlich ist. Schaue stetig in die Augen
eines kleinen Kindes. Wihrend es dich unverwandt anschaut, hast du
ein Dutzend mal geblinkt. Das Kind konzentriert sich leicht. Zeige

84



einem kleinen Kind von vier bis fiinf Monaten das satte Griin der Natur
drauBen. Es wird unverwandt darauf schauen. Die Frauen glauben
sogar, wenn das Kind auf all das Griine drauien schaut, werde selbst
sein Stuhlgang griin. Es ist, als ob es all seine Sinne zu Augen mache und
damit hinausschaue. Jedes kleine Geschehen macht einen gewaltigen
Eindruck auf das Gemiit des Kindes. Erzieher halten die ersten drei bis
vier Jahre in der Erziehung des Kindes fiir den wichtigsten Teil der Er-
ziehung. Gleichgiiltig, wie viele Universitaten, Oberschulen oder Kultur-
zentren du errichtest, die Erziehung der ersten Jahre kann man spiter
niemals nachholen. Ich habe selbst mit Erziehung zu tun, und tiglich
wichst in mir die Uberzeugung, daB die Wirkung dieser formalen Er-
ziehung gleich Null ist. Die frithen Eindriicke werden hart wie eine
Mauer. Spitere Erziehung ist wie ein #duBerlicher Farbanstrich, ein
oberflichlicher Uberzug. Mit Wasser und Seife kann man den Schmutz
vom Korper abwaschen, doch kann man die schwarze Hautfarbe weg-
waschen? Ebenso schwierig ist es, die ersten Eindriicke zu entfernen.
Wie kommt es, daB die ersten Eindriicke so stark sind und die spéteren
schwach? Weil in der Kindheit die Konzentration ganz natiirlich ist.
Auf Grund dieser starken Konzentration sind die empfangenen Ein-
driicke unausldschlich. Von solch groBer Bedeutung ist wahre Konzen-
tration. Nichts ist denen unméglich, die sie erlangt haben.

Heutzutage ist unser ganzes Leben hohl und leer. Unser kindliches
Wesen ist uns verloren gegangen. Es gibt keine Fiille, keine wahre Freude
mehr im Leben, alles ist ausgetrocknet. Unser Leben verlduft unordent-
lich und sinnlos. Nicht Darwin sondern wir selbst beweisen es durch
unser Handeln, daB der Mensch vom Affen abstammt.

Das kleine Kind ist voll Vertrauen. Die Worte seiner Mutter sind ihm
lautere Wahrheit. Es kommt ihm nie in den Sinn, an den Geschichten,
die es von der Mutter hort, zu zweifeln. “Die Kréhe sagte”, *“der Vogel
sprach”, —das alles klingt dem Kind wirklich. Auf Grund dieser freund-
lichen Einstellung kann sich das Kind leicht konzentrieren.

(31) UBUNG, ENTSAGUNG UND GLAUBEN

(ABHYASA, VAIRAGYA, SHRADDHA)

Daraus ersehen wir, daB fiir Dhyana-Yoga (Weg der Meditation) Kon-
zentration des Wahrnehmungsvermogens, Ausgeglichenheit des Lebens
und eine freundliche, positive Einstellung nétig sind. AuBerdem werden
noch zwei weitere Mittel erwihnt: Entsagung und Ubung. Die erste ist
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eine negative, zerstorende Methode, die zweite eine positive ur'ld a}lf-
bauende. Das Unkraut auf dem Feld ausreiBen und wegwerfen ist eine
zerstorende Arbeit,—das nennt man vairagya (Entsagen). Samen auf
den Acker sihen ist aufbauendes Tun. Immer und immer wieder gute
Gedanken denken ist abhyasa, Ubung. Vairagya ist negative und abhya.s:a
positive Handlung. Wie kann man vairagya erlangen? Wir sagen, d!C
Mangofrucht sei siiB. Doch ist diese Siife nur in der Frucht? Nein, sie
ist nicht allein in der Frucht. Wir gieBen die SiiBigkeit unseres Selbs}es
(unserer Seele) in die Gegenstinde, und dann schmecken diese siiB.
Lernt darum, die innere SiiBigkeit zu schmecken. Die SiiBigkeit duBerer
Dinge liegt nicht nur in diesen selbst, sondern die SiiBigkeit alles S-iiBen,
“rasaanaam rasathamah’, das Meer des Siiflen ist das Selbst in mir, a.ms
dem alle siiBen Dinge ihren siiBen Geschmack erhalten. Wenn man sich
diese Vorstellung immer vor Augen hilt, dann fiillt sich das ganze Wesen
mit vairagya. Mutter Sita schenkte Hanuman ein Perlenhalsband als
Belohung. Hanuman zerbiB die Perlen, untersuchte sie und warf sie weg.
In keiner von ihnen konnte er Rama finden. Rama war in seinem Herzen.
Fir diese selben Perlen geben die Leute Tausende von Rupien aus.

Mit der Beschreibung des Dhyana-Yoga hat uns der Herr gleich am
Anfang eine bedeutende Lehre erteilt, daB namlich der Mensch den festen
EntschluB fassen soll: “Ich muB mich selbst erretten. Ich werde vorwarts
kommen. Ich werde weit emporsteigen. Ich werde nicht hilflos in diesem
menschlichen Kérper liegen bleiben. Ich habe den Mut, mich Gott zu
néhern, und werde mich entsprechend anstrengen.” .
Arjuna kamen Zweifel, als er diesen Worten lauschte. Er sagte: “Meine
Tage sind gezihlt, o Géttlicher Herr. Was niitzt all dies sadhana, diese
Bemiihung, wenn ich in wenigen Tagen sterbe? Der Géttliche antwortete:
“Der Tod ist nur ein langer Schlaf. Taglich nach getaner Arbeit schlafen
wir sieben oder acht Stunden. Fiirchtet sich denn jemand vor diesem
Schlaf? Wir sind nur beunruhigt, wenn wir nicht schlafen kénnen. SO
wie der Schlaf ist auch der Tod notwendig. So wie wir vom Schlaf er-
wachen und mit unserer Arbeit weitermachen, wird uns auch unser
fritheres sadhana nach dem Tode niitzlich sein,

Jnanadev schrieb in seinem Jnanesvari einige Verse in diesem Zusam-
menhang, die den Zustand seiner Seele zu beschreiben scheinen. ““In der
Kindheit war er fiir alle Erkenntnis auserkoren, alles Wissen erklang von
selbst aus seinem Munde.” Diese Zeilen zeigen uns, wie uns das abhyasa
(Ubung) der friiheren Geburt vorwirts zieht. Einige Menschen werden
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iiberhaupt nicht von Sinnesobjekten angezogen. Sie wissen gar nicht,
was moha, Verblendung, ist. Denn sie haben in ihrem fritheren Leben
ihr sadhana, ihre Vorbereitung, vollendet. “Wer die gesegnete Strale
beschreitet, von dessen Miihen wird keine vergebens sein.” Dieser
Glaube wird uns am Ende dieses Kapitels vermittelt. Was unvollkom-
men ist, soll vollendet werden. Nimm diese Lehre des Herrn freudig an
und mache dein Leben fruchtbar!
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7. KAPITEL

Prapatti (hochste Hingabe) oder Zuflucht bei Gott

(32) DIE HERRLICHE VISION VON BHAKTI

(ANBETENDER HINGABE)

Briider, als Arjuna dem Problem der Erhaltung seines svadharma gegen-
iiberstand, entstand in seinem Gemiit die Illusion von “mein” und *‘nicht
mein”, und er versuchte, seinem svadharma zu entrinnen. Diese seine
sinnlose Illusion wurde im 1.Kapitel gezeigt. Das 2.Kapitel machte es
sich zur Aufgabe, diese Illusion zu entfernen. Folgende drei Prinzipien
wurden dort aufgefiihrt: 1. die Seele ist unzerstdrbar und alldurchdrin-
gend. 2.der Kdrper ist verginglich, und 3. man soll niemals das svadharma
aufgeben. Auch wurde die Technik zur Verwirklichung dieser Prinzipien
gelehrt, die Technik des Verzichts auf die Friichte des Handelns. Beim
Beschreiben' dieses Karma-Yoga ergaben sich drei Dinge: karma, vikarma
und akarma. Im 5.Kapitel sahen wir die zwei Arten von akarma, die
durch das Zusammenwirken von karma und vikarma entstehen. Im
6.Kapitel begann die Beschreibung verschiedener Arten von vikarma.
Im 6.Kapitel wurde die Bedeutung wahrer Konzentration fiir das sadhana
erklart.

Heute behandeln wir das 7.Kapitel. In diesem Kapitel 6ffnet sich uns
ein schones neues Haus von vikarma. Wenn man die Gita liest, gewinnt
man den Eindruck, im Tempel der Natur zu sein, durch einen groBen
Wald zu gehen und viele schéne Aussichten zu haben. Im 6.Kapitel

sahen wir das Haus der Konzentration. Nun werden wir ein weiteres
Haus betreten.

Bevor wir die Tiiren dieses Hauses offnen, erklirt uns der Herr das Ge-
heimnis der inneren Natur dieser bestrickenden Welt. Auf dem gleichen
Papier und mit demselben Pinsel malt der Kiinstler vielerlei Bilder. Aus
sieben Noten macht ein Sitar-Spieler viele verschiedene ragas (Melodien)-
Mit wenigen Buchstaben des Alphabets driicken wir eine Vielzahl von
Gedanken und Gefiihlen aus. So ist es auch mit dieser Schopfung. Es
gibt darin unzihlige Gegenstinde und vielerlei Arten des Seins. Und
doch besteht die gesamte innere und uBere Schépfung aus nur zwel
Dingen: dem unteilbaren atman und der achtfachen Form der Natur.
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Der Zorn des Zornigen, die Liebe des Liebenden, das Stéhnen des Lei-
denden, die Freude des Gliicklichen, die Miidigkeit und Schlaffheit des
MiiBigen, der FleiB und die Tatkraft des Arbeitenden, —sie alle sind das
Spiel derselben chaitanya-Kraft (hochsten Intelligenz). An der Wurzel
all dieser sich widersprechenden Eigenschaften ist dieselbe Intelligenz,
chaitanya. So wie die innere Intelligenz eins ist, so ist auch der auBere
Schleier in seiner Natur eins. Aus dem bewuBten Geist (ckaitanya atman)
und aus der leblosen Natur (prakriti)—aus diesen beiden ist die ganze
Schopfung geboren, so sagt uns der Géttliche zu Beginn.
Wenn iiberall Geist und Kérper, das Geistige und das Stoffliche eins sind,
warum ist dann der Mensch in Tduschung gefangen? Warum sieht er
Unterschiede? Wihrend uns das Gesicht des Liebenden angenehm
erscheint, erfiillt uns der Anblick eines anderen mit Abneigung. Warum
werden wir von dem einen angezogen und von dem anderen abgestoBen?
Derselbe Bleistift, dasselbe Papier, derselbe Kiinstler,—und doch ent-
hiilllen die verschiedenen Bilder verschiedene Empfindungen. Darin
liegt ja gerade das Talent des Kiinstlers. In den Fingern des Malers und
des Sitar-Spielers liegt eine Begabung, zum Lachen und Weinen zu brin-
gen. Die Fahigkeit liegt in ihren Fingern.
Der eine Mensch steht mir nahe, der andere steht mir fern; dies gehort
mir, jenes einem anderen. ‘Gedanken dieser Art, die dem Menschen in
den Sinn kommen und ihn bei Gelegenheit von seiner Pflicht ablenken,
werden durch Tiuschung verursacht. Wenn wir dieser Tauschung ent-
gehen wollen, miissen wir das Geheimnis der Zauberkraft verstehen
lernen, die in den Fingern des Schopfers verborgen ist. In der Briha-
daaranyaka Upanishad wird die Trommel als Beispiel angefiihrt. Die-
selbe Trommel gibt vielerlei Tone von sich. Einige erschrecken mich,
andere veranlassen mich zu tanzen. Wenn ich all diese Empfindungen
beherrschen will, muB ich den Trommler fassen. Wenn er erst in unseren
Handen ist, sind auch alle Tone in unserer Gewalt. In wenigen Worten
sagt der Herr: “Jene, die das Wasser der maya iberqueren wollen, mdgen
sich mir anvertrauen.”

“Nur die mit ganzer Seele meinen Namen lobpreisen,

werden dem Spiel der maya entrinnen. Fiir sie vertrocknen

die Wasser der maya am diesseitigen Ufer.”
Was ist denn diese maya? Die Kraft Gottes, seine Kunst, die Geschick-
lichkeit seiner Hinde —das nennen wir maya. Maya ist die Kraft oder
Kunst des Schopfers, der aus atman und prakriti (Geist und Natur) oder,
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in der Jain-Terminologie, aus jiva und adjiva (dem Lebenden und dem
Leblosen) diese vielfarbige Welt erschuf. So wie man im Gefangnis aus
denselben Kérnern Brot backt oder jene Linsensuppe von undefinier-
barem Geschmack kocht, so ist auch der unteilbare Geist und der acht-
gliedrige Leib zu verstehen. Aus diesen erschafft der Herr eine endlose
Vielfalt von Dingen, bei deren Betrachtung viele widerspriichliche, gute
und schlechte Empfindungen in uns aufsteigen. Wenn wir diese iiber-
winden und wahren Frieden erlangen wollen, miissen wir den Schopfer
all dieser Dinge erfassen und kennenlernen. Erst wenn wir mit ihm
vertraut werden, kdnnen wir der Tauschung (moha), die Unterschiede
und Bindungen verursacht, entrinnen.

Im 7.Kapitel wurde uns der Tempel liebender Hingabe (bhaksi) erdfinet,
um uns eine hervorragende Methode, ein vorziigliches vikarma zu zeigen,
mit dessen Hilfe wir Gott erkennen kénnen. Zur Reinigung des Wahrneh-
mungsvermdgens (chitta) werden viele vikarma angegeben, wie yajna und
dana (Opfer und Gaben), japa und tapa (Gebet und BuB), dhyana und
dharana (Meditation und Konzentration). Aber ich wiirde diese Mittel
mit Waschpulver und Seife vergleichen, demgegeniiber wiirde ich bhakti
als das Wasser bezeichnen. Waschpulver und Seife kénnen zwar reinigen,
doch ohne Wasser konnen sie ihre Funktion nicht erfiillen. Welchen
Wert haben sie ohne Wasser? Auch wenn kein Waschpulver und keine
Seife da wiren sondern nur Wasser, so kénnte dieses doch ailein reinigen.
Wenn wir zusitzlich zum Wasser auch diese Dinge hétten, konnte man
sagen

“adhikasya adhikam phalam”’
“Mehr als nétig ist das Ergebnis.”

Es ist, als ob Zucker in die Milch gekommen wire. Wenn bei yajna,
yaga, dhyana und tapa das Herz nicht beteiligt ist, wie kann dann chitta
gereinigt werden? Bhakti ist ganz einfach die Beteiligung des Herzens.
Bhakti ist bei jeder Art von sadhana notwendig. Bhakti ist ein Universal-
mittel. Wenn jemand mit der Ausbildung eines Krankenpflegers ginge,
um die Kranken zu pflegen, aber nicht die innere Einstellung (bhavana)
zum Dienen hitte, —sagt mir, wie kdnnte dieser wirklich dienen? Wenn
auch ein Ochse groB und stark ist, aber den Wagen nicht ziehen will,
wird er mit seinem Kopf schiitteln, sich hinlegen oder gar den Wagen in

einen Graben werfen. Eine Arbeit ohne innere Beteiligung ist kraft- und
freudlos.
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(33) REINE FREUDE DURCH BHAKTI, HINGABE

Wenn wir von Hingabe erfiillt sind, konnen wir die Kunst des groBien
Kiinstlers, den Pinsel in seiner Hand, erkennen. Haben wir einmal an
einer Quelle getrunken und ihre herrliche Frische erfahren, werden uns
alle anderen Freuden seicht und fad erscheinen. Jemand, der echte Bana-
nen versucht hat, wird eine bemalte Holzbanane in die Hand nehmen
und sagen, sie sei sehr schén. Dann wird er sie wieder weglegen. Nach-
dem er echte Bananen versucht hat, hat er keine Freude mehr an den
kiinstlichen Bananen. Ebenso wird jemand, der die SiiBe eines Bergbaches
geschmeckt hat, sich nichts mehr aus Rosensirup machen.

Einst sagten die Leute zu einem Weisen: “In der Stadt ist heute grofes
Lampenfest. Wir wollen hingehen und zuschauen.” Der erwiderte: “Was
ist denn schon dieses Lichterfest? Eine Lampe, eine zweite, dann eine
dritte und so weiter, hunderttausend, eine Million, zehn Millionen, so
viele ihr wollt,—und das ist euer Fest!” In einer arithmetischen Reihe
wie 14243 und so fort bis ins Unendliche ist es nicht ndtig, die ganze
Folge aufzuschreiben, wenn wir den Abstand kennen, der zwischen den
verschiedenen Zahlen bestehen soll. So sind auch diese Lampen eine
nach der anderen aufgestellt. Was sollte daran so Aufregendes sein?
Aber der Mensch liebt diese Art von Vergniigen. Er bringt eine Zitrone,
er bringt Zucker und vermischt beides mit Wasser. Dann trinkt er davon
und ruft aus: “Was fiir ein kostliches Getrank!” Was hat die Zunge sonst
zu tun, als zu schmecken? Wir mischen alle moglichen Dinge, und das
ganze Vergniigen liegt darin, es zu schmecken. Als Junge ging ich einmal
ins Kino. Ich nahm mir fiir den Fall, daB ich miide wiirde und schlafen
wollte, ein Stiick Sackleinen mit. Auf der Leinwand sah ich feurige
Bilder, die in wenigen Minuten meine Augen ermiideten. Ich schlief auf
meinem Sackleinen ein und bat vorher meinen Nachbarn, mich aufzu-
wecken, wenn das Stiick zu Ende sei. Warum dréngen sich die Menschen
in den Theatern, um den Tanz dieser feurigen Figuren zu sehen, anstatt
abends hinauszugehen an die frische Luft und zum Mond und den Sternen
am Himmel aufzuschauen und sich am Frieden der Natur zu erfreuen?
Ich konnte das nie verstehen. _

Warum ist der Mensch so freudlos? Der arme Kerl hat doch ein wenig
Freude beim Ansehen dieser leblosen Figuren. Wenn das Leben ohne
Freude ist, suchen sich die Menschen solche kiinstlichen Freuden. Einst
hérte ich Trommelschlag in der Nachbarschaft. Ich fragte, was das zu
bedeuten habe, und man sagte mir, ein Knabe sei geboren worden. Ist
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es etwas so Besonderes, einen Sohn zu haben, daB du es durch Trom-
melschlag der Welt verkiinden muBt? Ist es nicht kindisch, die Geburt
eines Sohnes mit Tanzen, Springen und Singen zu feiern? Es ist, als ob
die Welt an Freude Hunger leide. Wie in einer Hungersnot die Menschen
beim Anblick von Getreidekérnern fast verriickt werden, so machen die
nach Freude hungernden und diirstenden Menschen ein groBes Getue,
wenn ein Kind geboren ist oder ein Kino oder Zirkus kommt.

Ist das wahre Freude? Musikwellen dringen in die Ohren ein und ver-
setzen dem Gehirn einen StoB. Formen dringen in die Augen ein und
riitteln an dem Gehirn. Fiir diese armen Leute besteht die Freude aus
solchen StoBen. Wihrend der eine Tabakpulver in die Nase stopft, rollt
es ein anderer zu einer Zigarre und nimmt es in den Mund. Wenn sie
dann die Wirkung des Schnupftabaks oder des Rauchs spiiren, ist ihnen,
als hitten sie eine Wagenladung voll Freude. IThre Freude kennt keine
Grenze, wenn sie einen Zigarettenrest finden. Tolstoi schreibt: “Unter
dem EinfluB von Zigaretten kann jemand sogar einen Mord begehen.”
Es ist eine Art von Berauschung.

Warum verliert sich der Mensch in solchen Vergniigungen? Weil er
nicht weiB, was wahre Freude ist. Der Mensch wird durch Schatten
bet6rt. Nur durch die fiinf Sinne schafft er sich Freuden. Wenn er den
Gesichtssinn nicht hitte, wiirde er meinen, die Welt biete nur vier Arten
von Sinnenfreuden. Wenn morgen ein Marsmensch mit sechs Sinnen
e}uftauchte, wéren die armen Erdbewohner mit nur fiinf Sinnen ungliick-
lich und wiirden kummervoll ausrufen : “Wie armselig sind wir, verglichen
mit ihm!”

Wie kann die volle Bedeutung der Schopfung durch diese finf Sinne
e-rfaBt werden? Selbst unter diesen fiinf Arten von Sinnenfreuden wiihlt
sich der Mensch nur einige aus und verliert sich darin. Wenn des Esels
Schrei das Ohr des Menschen erreicht, sagt er: “Woher kam dieses unan-
genehme Gerdusch?” Doch ist dein Anblick dem Esel nicht auch unan-
genehm? Angenommen, der Schrej des Esels ist tatsichlich unangenchm
und.. tut dir weh, —bist du selbst niemals anderen ein Argernis? Wenn
es dich schmerzt, tust duyniemals anderen weh? Als ich am College von
Baltoda studierte, besuchten einige beriihmte europdische Sanger die
Umv.ersnﬁt. Sie waren hervorragende Sédnger und sangen zweifellos
herrl.lch, ich aber iiberlegte, wie ich von dort entfliechen konnte, da ich
an diese Art von Gesang nicht gewdhnt war. Bei mir waren sie durch-
gefallen. Und wenn unsere Sénger ins Ausland gingen, wiirden sie viel-
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leicht dort ebenso durchfallen. Der eine hat Freude an Musik, der andere
nicht. Das bedeutet, daB es keine wirkliche, sondern eine vermeintliche
Freude ist. Solange wir nicht wahre Freude kennen, werden wir auf
diesen triigerischen Freuden hin und her schaukeln. Solange Asvatthama
keine echte Milch erhalten hatte, trank er ein Gemisch aus Wasser und
Mehl und meinte, es sei Milch. Ebenso wird euch alles andere langweilig
sein, wenn ihr erst die echte Wirklichkeit erkannt und ihre Freude ge-
schmeckt habt.

Der beste Weg, diese Freude zu entdecken, ist bhakti (Hingabe). Wenn
man diesen Pfad geht, wird einem die Kunstfertigkeit des Herrn offenbar.
Wenn wir dieses gottliche Bild erreichen, verschwinden alle anderen
Bilder von selbst. Dann wird es keine unniitzen Vergniigungen mehr
geben. Dann wird offenbar sein, daB die ganze Welt voll reiner Freude
ist. Obwohl es Hunderte von SiiBwaren-Liden gibt, sind sie doch alle
mit den gleichen Zuckerwaren gefullt. Solange nicht die echte Ware in
unsere Hinde gelangt, futtern wir wie ruhelose Vgel ein wenig hier, ein
wenig dort. Ich las eines Morgens im Tulasi-Ramayana. Unzihlige
Motten umflogen die Lampe, und plotzlich erschien eine Eidechse. Sie
hatte kein Interesse an meinem Ramayana, aber der Anblick der Motten
bereitete ihr reine Freude. Als sie sich eben iiber die Insekten hermachen
wollte, bewegte ich meine Hand, und sie rannte davon. Doch ihre Auf-
merksamkeit war einzig auf die Motten gerichtet. Ich dachte bei mir:
Wiirdest du diese Insekten essen? Lauft dir bei ihrem Anblick das Wasser
im Munde zusammen? Nein, mich geliistete nicht mach ihnen. Wie
konnte die arme Eidechse von der Freude wissen, die ich mir eroberte?
Sie konnte die SiiBe des Ramayana nicht kosten. Unser Zustand ist
shnlich dem der Eidechse. Wir sind von mannigfachen Vergniigen be-
rauscht. Doch finden wir wahre Freude, —wie gliicklich wiirde sie uns
machen. Gott zeigt uns in bhakti einen Weg, auf dem wir diese wahre
Freude erlangen und kosten konnen.

(34) AUCH DIE MIT WUNSCHEN VERBUNDENE

GLAUBIGE HINGABE (SAKAMA BHAKTI) HAT IHREN WERT
Der Géttliche spricht von drei Arten von Gliubigen (bhakta), 1. dem
sakama bhakta, dessen Anbetung voller Wiinsche ist, 2. dem nishkama
bhakta, dessen Anbetung wunschlos aber unvollkommen ist, und 3. dem
jnani oder Erleuchteten, dessen Anbetung vollkommen ist. Vom nishkama
bhakta, dessen Anbetung frei von Wiinschen aber unvollkommen ist,
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gibt es drei Arten: 1. den Leidenden, 2. den nach Erkenntnis Sl_x.chenden
und 3. den nach Sinn und Zweck Suchenden. Dies sind die Aste und
Zweige des Baumes von bhakti.

Was ist ein sakama bhakta? Es ist ein Glaubiger, der mit einem Wunsch
im Herzen vor Gott hintritt. Ich verachte solche Anbetung nicht als
eine niedere Form von bhakti. Viele Leute helfen den Bediirftigen um
des Namens und des Ruhmes willen. Was ist Schlechtes daran? Gebt
ihnen alle Ehre! Indem wir sie ehren, schaden wir niemandem. Durch
die Ehre fiihlen sie sich bestitigt und zu weiterem Dienst ermuntert.
Und schlieflich werden sie gar an dieser Arbeit Freude haben. Was
bedeutet letztlich dieses Verlangen nach Anerkennung? Nichts weiter,
als daB uns diese Anerkennung das Vertrauen gibt, daB unsere Bemiihun-
gen gut sind. Jemand, der keine inneren Mittel hat, um zu entscheiden,
ob sein Dienst gut oder schlecht ist, nimmt diese duBeren Mittel zu Hilfe.
Wenn die Mutter das Kind auf dem Riicken streichelt und sagt: “Recht
so, mein Kind!”, entsteht in dem Kind der Wunsch, noch mehr zu helfen.
So ist es auch mit dem sakama bhakta. Er wird sich direkt an Gott wenden
und sagen: “Gib mir!” Die Gewohnheit, sich alles von Gott zu erbitten,
ist nichts Kleinliches. Es ist etwas AuBerordentliches.

Jnanadev fragte Namadev: “Sollen wir zusammen auf Wallfahrt gehen?”
Namadev fragte: “Wozu denn?” Darauf erwiderte Jnanadev: “Wir
werden heilige und gute Menschen treffen.” Namadev meinte: “So will
ich gehen und den Herrn fragen.” Namadev ging zum Tempel und stand
vor dem Herrn. Trinen flossen aus seinen Augen, die auf die FiiBe seines
Gottes gerichtet waren. SchlieBlich fragte er schluchzend: “Herr, soll
ich gehen?” Jnanadev stand neben ihm. Wiirdest du Namadev fir
verriickt halten? Es gibt viele Minner, die jammern, weil ihre Frau fort
is;. Doch der bhakta, der vor Gott tritt und weint, sei es auch nur, weil
er etwas will, ist auBergewohnlich. DaB er nicht erbittet, was es wert
wire, erbeten zu werden, muB man seiner Unwissenheit zuschreiben.
Doch kénnen wir nicht deshalb einfach sein sakama bhakti, seinen hoff-
nungsvollen Glauben, als wertlos erachten.

Wenn die Frauen morgens aufstehen, erfiillen sie eine Anzahl von Ge-
liibden, sie ziinden Lampen an, gehen um die Tulsipflanze herum und so
weiter. Wozu? Damit ihnen nach dem Tode die Gnade Gottes zuteil
werde. Dieser Glaube mag einfiltig sein, doch um seinetwillen beten
und fasten sie und beachten viele andere Geliibde. Unter solchen got-
tesflirchtigen Menschen werden groBe Seelen geboren. Ramatirtha wurde
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im Geschlecht des Tulasidas geboren. Er war Gelehrter der persischen
Sprache. Einmal sagte jemand zu ihm: “Du bist im Geschlecht des
Tulasidas geboren und kannst kein Sanskrit?” Ramatirtha nahm sich
dies sehr zu Herzen. Welch groBe Wirkung hatte die Erinnerung an
seine Vorfahren! Dadurch angestachelt, begann er Sanskrit zu studieren.
Wir sollten iiber die Frommigkeit der Frauen nicht scherzen. Wo sich
diese kleinen Tropfen der Frommigkeit sammeln, werden hochbegabte
Kinder geboren. Darum sagt der gottliche Krishna: “Selbst der Hingabe
jenes Glaubigen, der sich mir mit Wiinschen naht, werde ich Starke ver-
leihen. Ich werde ihn nicht verwirren. Wenn er mich aus tiefstem Herzen
darum bittet, daB ich seine Krankheit von ihm nehme, werde ich seinen
Wunsch nach Gesundheit anerkennen und ihn von seiner Krankheit
heilen. Ganz gleich, aus welchem Anla8 er zu mir kommt, ich werde ihn
liebevoll begriiBen.” Denkt an Dhruva! Als man ihm einen Platz auf
seines Vaters SchoB verweigerte, sagte ihm seine Mutter: “Bitte Gott
um einen Platz!” Dhruva versenkte sich ins Gebet, und Gott gab ihm
einen festen Platz als Polarstern. Auch wenn das Gemiit nicht wunschlos
ist, was macht das aus! Wichtig ist nur, an wen der Mensch sich wendet
und worum er bittet. Es liegt Gré8e darin, von Gott zu erbitten anstatt
von der Welt.

Aus welchem Grund auch immer, tritt ein in den Tempel von bhakti!
Betrittst du ihn auch anfinglich mit einem Wunsch, so wirst du doch
spiter von Wiinschen frei werden. Die Leiter von Khadi-Ausstellungen
fordern die Leute auf: “Kommt doch herein und schaut euch um! Seht
nur die guten handgewebten Stoffe, ihre schonen kraftigen Farben, das
feine Gewebe!” Wenn die Leute nur erst kommen, werden sie auch
beeindruckt. So ist es auch mit bhakti. Tretet nur erst ein in den Tempel
von bhakti, so werdet ihr ganz von selbst seine Schénheit und Kraft
entdecken.

Als Dharmaraj zum Paradies emporstieg, war zuletzt nur noch ein
Hund bei ihm. Bhima, Arjuna und die anderen waren am Wege nieder-
en. Am Himmelstor wurde ihm gesagt: “Du darfst hereinkom-
aber dein Hund darf nicht mit herein. Darauf erwiderte Dhar-
«Wenn mein Hund nicht hinein kann, kann auch ich nicht
kommen.” Einer, der hingebend dient, und sei er nur ein Hund, ist
denen, die immer nur an sich denken, iiberlegen. Der Hund erwies sich
als iiberlegen, sogar gegeniiber Bhima und Arjuna. Selbst ein Wurm,
der sich zu Gott hinbewegt, ist groBer als die GroBten der Menschen,

gefall
men,
maraj:
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die sich ihm nicht zuwenden. Im Tempel gibt es Bilder von der Schild-
krdte und dem Stier “Nandi”, und jedermann verneigt sich vor dem Stier.
Denn er ist kein gewdhnlicher Stier. Er steht vor dem Herrn. Wenn er
auch ein Stier ist, darf man doch nicht vergessen, daB er ein Stier Gottes
ist. Er ist groBer als der intelligenteste Mensch. Selbst die kleinste Krea-
tur, die des Schopfers gedenkt, verdient die Ehrerbietung des Weltalls.
Einmal reiste ich im Zug. Als der Zug iiber die Jamuna-Briicke fuhr,
warf ein Mitreisender neben mir mit groBer Begeisterung eine Miinze
in den FluB. In der Néhe saB ein Rationalist, der bemerkte: “Das Land
ist ohnehin verarmt, und da gibt es Leute, die Miinzen aus dem Fenster
werfen.” “Du hast nicht verstanden, warum er das tut”, sagte ich.
“Das bhavana, das Gefiihl, mit dem er die Miinze hinauswarf, ist es nicht
mindestens zwei oder drei solcher Miinzen wert? Wire das Geld fir
ein anderes gutes Werk gegeben worden, so wire ein solches Geschenk
zweifellos noch besser gewesen. Doch dariiber wollen wir spater nach-
denken. Unser gefiihlvoller Freund wurde durch das Empfinden, da
dies kein gewdhnlicher FluB sondern der Strom gottlicher Barmherzig-
keit sei, zu seinem Opfer veranlaBt. Gibt es in deiner Volkswirtschaft
Raum fiir dieses Gefiihl? Als er einen der Fliisse seines Landes sah, da
. schmolz sein Herz. Wenn du den Wert dieses Gefiihls in Geld ausdriicken
kannst, dann werde ich deinen Patriotismus zu schitzen wissen.” Be-
deutet Liebe zum Heimatland nichts weiter als Brot? Wenn beim An-
blick eines der groBen Fliisse des Landes im Innern der Drang erwacht,
allen Reichtum dahinein zu versenken und ihm zu opfern, —wie groB
muB die Liebe zum Heimatland sein! Alle Schitze, all die weiBen, roten
und gelben Steine, die aus den Ausscheidungen der Auster gefertigten
Perlen, die Korallen,—all dieser Reichtum ist tatsdichlich wert, ins
Wasser geworfen zu werden. Betrachte sie als Staub zu den FiiBen des
Herrn. Thr werdet fragen: Welcher Zusammenhang besteht zwischen
dem FluB und den FiiBen Gottes? Steht denn der Herr in irgendeinem
Zusammenhang mit eurer Welt? Der FluB besteht aus Wasserstoff und
Sauerstoff. Die Sonne ist eine Art groBer Gaslampe. Warum sollte man
sich vor dieser verneigen? Man miiBte sich eigentlich nur vor dem Brot
verneigen. Doch was ist eigentlich so besonderes an diesem Brot? Auch
das Brot ist letztlich nichts weiter als weiBe Erde. Warum zieht sich dir
bei ihrem Anblick das Wasser im Munde zusammen? Hier ist die groSe
leuchtende Sonne aufgegangen, hier flieBt der schéne FluB vorbei. Wenn
du Gott nicht in ihnen siehst, wo kannst du ihn dann sehen?
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Wordsworth spricht mit groBer Trauer:

“Der Regenbogen kommt und geht,

Und hiibsch ist die Rose.

Der Sonnenschein ist eine herrliche Geburt.

Und doch weiB ich, woimmer ich wandle,

DaB ein Glanz von der Erde hinweggegangen ist.”
Er sagt tieftraurig: “Ich tanzte sonst, wenn ich den Regenbogen am
Himmel sah, und mein Herz hiipfte. Warum tanze ich heute nicht mehr?
Habe ich denn die frithere SiiBe des Lebens verloren und bin zu Stein
geworden?”’
Die Wahrheit ist, daB das von Wiinschen erfiillte bhakti, die Anbetung
des einfiltigen Menschen, von hohem Wert ist. SchlieBlich entspringt
daraus groBe Kraft. Es ist gleich, welcher Art Person man ist; sobald
man sich in die Gegenwart Gottes begibt, wird man ein besserer Mensch.
Gleichgiiltig, welches Holz ins Feuer geworfen wird,—es wird schon
brennen. Glaubige Hingabe an Gott, bhakti, ist ein unvergleichliches
sadhana (Weg zur Erkenntnis). Gott freut sich auch iiber sakama bhakti,
die Hingabe, die von Wiinschen begleitet ist. Allmidhlich wird solches
bhakti immer mehr wunschlos und vollkommen werden.

(35) NISHKAMA BHAKTI (WUNSCHLOSE HINGABE), IHRE
VIELFALT UND VOLLKOMMENHEIT

Wir haben den sakama bhakta gesehen. Jetzt wollen wir uns dem nishkama
bhakta, dem wunschlos Frommen, zuwenden. Auch davon gibt es zwei
Arten, den einseitigen und den vollkommenen bhakta. Von dem ein-
seitigen gibt es drei Arten: Der erste ist der Leidende. Er erfleht die
Barmherzigkeit des Herrn, er schluchzt, weint und schreit nach Ihm so
wie Namadev. Er ist begierig, ungeduldig, verzweifelt und erregt durch
den Gedanken: “Wann werde ich den Nektar der Liebe Gottes trinken?
Wann werde ich Thn umarmen und den Zweck meines Lebens erfiillen?
Wann kann ich mich zu Seinen FiiBen werfen, um einer der Gesegneten
zu sein? In all ihrem Tun legen sie Wert auf Wabhrhaftigkeit, Ernst-
haftigkeit, Sehnsucht und Liebe.

Der zweite ist der nach Erkenntnis Suchende. Davon gibt es in unserem
Land heute nicht viele. Ein solcher Jiinger der Erkenntnis wird immer
wieder versuchen, einen Gipfel wie den Gaurisankar zu besteigen, und
dabei umkommen. Ein anderer wird ausziehen, um den Nordpol zu

suchen, wird seine Forschungsergebnisse auf ein Stilck Papier schreiben,
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wird es in einer Flasche versiegelt dem Wasser iibergeben und dann ster-
-ben, oder er wird in den Krater eines Vulkans hinabsteigen. Doch heut-
zutage fiirchten sich die Inder schrecklich vor dem Tod. Sie haben im
Leben kein hoheres Ziel, als ihre Familien zu versorgen. In dem Jiinger
der Erkenntnis ist ein ununterdriickbarer Hunger nach Wissen. Er
sucht die Natur und die Eigenschaften aller Dinge. So wie man schlieB-
lich zum Meer kommt, wenn man dem FluB folgt, so wird der nach Er-
kenntnis Suchende letzten Endes den Herrn erreichen.

Der dritte sucht in allem Sinn und .Zweck (artha). Artha bedeutet hier
nicht Geld sondern Wohlfahrt und Gliick. Jede Angelegenheit wird er
daraufhin priifen, inwieweit sic zum Wohle der Gesellschft beitragen
wird. Bei allem, was er spricht, schreibt oder tut, wird er sich versichern,
ob es fiir die Welt gut ist oder nicht. Er wird niemals einer Sache zustim-
men, die nutzlos oder schidlich ist. Welch Mahatma, welch groBe
Seele ist jener, der immer an die Wohlfahrt der Welt denkt! Sein ganzes
Gliick liegt in der Wohlfahrt der Welt.

Der Leidende schaut die Welt mit den Augen der Liebe an, der nach
Erkenntnis Suchende betrachtet alles im Hinblick auf Erkenntnis, der
nach Sind und Zweck Suchende sieht alles in Bezug auf Wohlfahrt und
Wohlbefinden der Welt.

Zwar sind diese drei Arten von bhakta alle wunschlos, aber sie sind
einseitig. Der eine erreicht Gott durch Liebe, der zweite durch Erkennt-
nis, der dritte durch Handeln (karma). Nun fehlt noch der vollkommene
bhakta, den man einen Erleuchteten bhakta nennen sollte. Dieser Gliu-
bige sieht in allem die Gestalt Gottes. Im HaBlichen wie im Schonen,
im K&nig wie im Bettler, in der Frau und im Mann, in den Tieren, in den
Végeln, in allem sieht er die heilige Gestalt Gottes. Tukaram betet:
“O Herr, mache meinen Geist so, daB er in allem, in Mannern, Frauen
und Kindern, nur Narayana (Gott) sieht.” Im Hinduismus haben wir
so verriickte Riten wie die Verehrung der Schlange, die Verehrung des
elefantenképfigen Gottes, die Verehrung der Biume und andere. Doch
noch viel verriickter ist der Erleuchtete Glaubige. In allem, was er sieht,
von der Ameise bis zu Sonne und Mond, iiberall sieht er nur den einen
Gott, und sein Herz quillt iiber vor Freude. “Es wird ihm unendliche
Freude zuteil. Das Meer seines Herzens schligt hohe Wellen vor Freude.”
Pu magst diese gottliche und schéne Vision eine Illusion nennen. Doch
ist diese Illusion eine Quelle des Trostes, eine Fundgrube der Freude.
In der majestitischen See sieht er die Erhabenheit des Herrn, in der
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Mutter Kuh erscheint ihm die innige Liebe Gottes, in der Erde sicht er
Seine Nachsicht, im klaren Himmel Seine Reinheit, in Sonne, Mond und
Sternen Seine Leuchtkraft und GréBe. In der Blume sieht er Seine Zart-
heit und in bosen Menschen den Herrn, der uns priift und wigt. Auf
diese Weise iibt sich der jmani-bhakta darin, in allen Dingen das Spiel
des einen gottlichen Geistes zu sehen, und in diesem Bemithen wird er

eines Tages eins werden mit Gott.
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8. KAPITEL

Der Weg zum Ziel — Der Yoga der Ausdauer

(36) GUTE SAMSKARA SAMMELN

Das Menschenleben ist voll von samskara, jener Neigungen, die sich
durch wiederholtes Handeln entwickeln. Immerfort werden von uns
unzdhlige Handlungen ausgefiihrt. Wenn wir sie zihlen wollten, kdmen
wir nie ans Ende. Auch wenn wir nur die Handlungen im Verlauf von
24 Stunden betrachten, erhalten wir eine riesige Zahl. Essen, Trinken,
Sitzen, Schlafen, Gehen, Wandern, Arbeiten, Schreiben, Reden, Lesen,
auBerdem vielerlei Triume, Anzichung und Abneigung, Ehre und
Schande, Leid und Freude — diese und andere in endloser Vielfalt wiir-
den wir sehen. Und sie alle hinterlassen samskara (Neigungen und Ein-
driicke) in unserem Gemiit. Wenn mich darum jemand fragt, was ist
Leben, wiirde ich és als die Summe der samskara bezeichnen.

Samskara kénnen sowohl gut wie schlecht sein. Sie haben beide ihre
Wirkung auf das Menschenleben. Wir konnen uns noch nicht einmal
der Handlungen unserer Kindheit erinnern. Die ganze Kindheit wird
ausgeldscht, als ware sie auf eine Schiefertafel geschrieben und wieder
weggewischt worden. Die samskarqg von fritheren Geburten werden so
g_rﬁndlich ausgeldscht, daB man gar daran zweifelt, ob es iiberhaupt je
eu.xe frithere Geburt gab oder nicht. Wenn wir uns nicht einmal unserer
Kindheit in diesem Leben erinnern, warum dann von vergangenen
Geburten sprechen? Doch lassen wir die frilheren Leben beiseite, und
befassen wir uns mit dem jetzigen Leben! Es ist nicht so, als ob nur die
Handlungen, deren wir uns erinnern, stattgefunden haben. Vieles wird
getan, und vieles wird erkannt, doch all dies Tun und Wissen wird aus-

geléscht und 148t nur eine Spur von samskara zuriick. Wollten wir uns

am Abend beim Schlafengehen all der Handlungen des Tages erinnern,

so kdnnten wir das nicht. An welche Handlungen werden wir uns erin-
nern? Nur jene Handlungen treten vor unser inneres Auge, die bedeut-
sam und deutlich waren. Wenn wir mit jemandem einen groBen Streit
hatten, so werden wir uns daran erinnern, denn es war die wichtigste

Beschiffigung. des T?ges. Wichtige und deutliche Handlungen hinter-
lassen einen tiefen Eindruck (samskara) im Gemiit, Bedeutende Hand-
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lungen bleiben im Gedichtnis, alle anderen verblassen. Wenn wir ein
Tagebuch schreiben, erwihnen wir nur zwei oder drei hervorstechende
Ereignisse. Wollten wir solchermaBen von den téglichen Eindriicken
(samskara) einen wochentlichen Bericht machen, wiirden davon noch
viele ausscheiden, und nur die bedeutendsten Geschehnisse wiirden
iibrig bleiben. Wollten wir vom vorhergegangenen Monat einen Bericht
anfertigen, wiirden uns nur solche Begebenheiten in den Sinn kommen,
die in jenem Monat von Bedeutung waren. Gleicherweise bleiben nach
sechs Monaten, nach einem Jahr oder nach finf Jahren nur sehr wenige
auBerordentliche Ereignisse im Gedachtnis, und aus diesen entstehen dann
unsere samskara. Obwohl unzihlige Handlungen stattfinden und endloses
Wissen erworben wird, bleibt am Ende nur sehr wenig von all dem im
Innern haften. All die verschiedenen Handlungen und Erfahrungen
kamen, erledigten ihre Aufgabe und verschwanden dann. Von all diesen
Handlungen bleiben nur wenige unumst6Bliche samskara haften. Und
eben diese samskara bilden unser Kapital. Wir erledigen die Geschifte
des Lebens und hiufen den Gewinn in Form von samskara an. Wie der
Hindler taglich, wéchentlich, monatlich und jahrlich Buch fiihrt iiber
Einnahmen und Ausgaben und schlieBlich eine einzige Zahl von Verlust
oder Gewinn herausbekommt, genauso verhilt es sich mit dem Leben.
Im Verlauf unseres Lebens tragen wir auf der Habenseite vielerlei samskara
ein, doch am SchluB bleibt nur eine einzige, auBerordentlich klare und
kleine Zahl im Guthaben stehen. Wenn der letzte Augenblick des Lebens
gekommen ist, erinnert sich die Seele an diese endgiiltige Abrechnung
des Lebens. Indem sie zuriickschaut auf alles im Leben Vollbrachte,
zeigt es sich, daB nur zwei oder drei Dinge als Gewinn zu verzeichnen
sind. Das soll nicht heiBen, daB all jene Handlungen und alle Erfahrun-
gen umsonst waren. Sie haben ihre Aufgabe erfiillt. Nach Tausenden
von Geschiften hat der Geschiftsmann als Endergebnis einen Verlust
von 5000 Rupien oder einen Gewinn von 10 000 Rupien in der Hand.
Bei Verlust sinkt ihm das Herz, bei Gewinn hiipft es vor Freude.

Wir sind in der gleichen Lage. Wenn man in der Sterbestunde nach Essen
Verlangen hat, so beweist das, daB man sich das ganze Leben lang nur
darin geiibt hat, den Gaumen zu ergdtzen. Eine Vorliebe (vasana) fur
Essen oder GaumengenuB ist dann das Ergebnis eines ganzen Lebens.
Wenn eine Mutter im Sterben an ihr Kind denkt, diirfen wir annehmen,
daB ihr stirkstes samskara die Liebe zu ihrem Kind ist. All ihre anderen
unzihligen Handlungen sind zweitrangig. In der Mathematik gibt es

101



Aufgaben mit echten Briichen. Wie groB auch die Zahlen sein moégen,
wenn wir sie immer wieder kiirzen, liegt das Endergebnis zwischen Eins
und Null. So scheiden auch im Leben unzihlige samskara aus, bis schlieB-
lich als Endergebnis ein einziges, kraftiges samskara iibrig bleibt. Dies
ist die Antwort auf die Rechenaufgabe des Lebens. Der im Sterben
aufsteigende Gedanke ist die Frucht des Lebensganzen.

Alles Bemiihen des Lebens sollte darauf ausgerichtet sein, dieser end-
giiltigen Lebensfrucht SiiBe zu verleihen, den Augenblick des Sterbens
gliicklich zu machen. Wenn das Ende siif, ist alles siiB. Beim Losen aller
Lebensprobleme sollten wir stets dieses Endresultat im Sinn behalten.
Plane dein ganzes Leben mit dieser Vorstellung vor Augen. Wenn beim
Rechnen ein spezielles Problem gestellt worden ist, muB man es bei der
Beantwortung stets im Auge behalten. Immer sollte man nach dieser
Methode handeln. Man muB den Lauf des Lebens jn Ubereinstimmung
mit demjenigen samskara lenken, das man fiir den Zeitpunkt des Sterbens

festigen will. Tag und Nacht muB dje ganze Aufmerksamkeit darauf
gerichtet sein.

(37) GEDENKE STETS DES TODES

In diesem 8.Kapitel wird die Theorie aufgestellt, daB der im Sterben
vqrherrschende Gedanke in der nachfolgenden Geburt bestimmend sein
wird. Mit dieser Wegzehrung macht sich die Seele auf ihren Weg. Mit
dem Verdienst des heutigen Tages legen wir uns schlafen und beginnen
dann damit den morgigen Tag. Ebenso nehmen wir die Wegzehrung
aus diesem Leben mit uns und beginnen dann nach dem tiefen Schlaf
des Todes erneut unsere Reise. Das Ende des jetzigen Lebens ist der
Anfang des nichsten Lebens. Gedenkt deshalb stets des Todes auf
euerm Weg! Stets des Todes zu gedenken, ist auch deshalb notig, damit

wir die Furcht vor dem Tode besiegen kénnen und so die StraBe frei
mach?n. Man erzihlt sich iiber Eknath

mit jemandem argerlich, du streitest mit niemande
m.anden. Wie friedvoll, wie liebevoll, wie rein bist du!” Eknath er-
widerte: “Kiimmere dich jetzt nicht um mich! I

" ; ch habe aber etwas
iiber dich erfahren. Innerhalb von sieben Tagen wirst du sterben.” Wer
wiirde an Eknaths Worten

zweifeln? In sieben Tagen tot? Nur noch 168
Stunden leben? O Gott, welch ein Ungliick! Dieser Mensch rannte

m, du hassest nie-

102



eilends heim. Er war ganz verwirrt. Er sprach davon, all seine Angele-
genheiten in Ordnung zu bringen und sich aufs Ende vorzubereiten.
Dann wurde er krank. Er legte sich auf sein Bett. Sechs Tage vergingen.
Am siebten Tag kam Eknath ihn besuchen. Der Kranke griiBite ihn.
Eknath erkundigte sich, wie es ihm gehe. Er sagte: “Alles ist vorbei.
Ich gehe jetzt.” Eknath fragte weiter: “Wieviele Siinden hast du in
diesen sechs Tagen begangen? Wieviele siindhafte Gedanken kamen dir
in den Sinn?” Der den Tod erwartende Mann sagte: “Herr, ich hatte
keine Zeit fiir siindige Gedanken. Der Tod stand mir immer vor Augen.”
Eknath erwiderte: “Jetzt weiBt du, warum mein Leben so frei von Siinde
ist, nicht wahr?’ Wenn der Tod, wie ein Léwe, immer vor uns steht,
—wie kénnten da schlechte Gedanken aufkommen? Um zu siindigen,
bedarf es der Sorglosigkeit. Der unaufhorliche Gedanke an den Tod ist
ein Mittel, um sich von Siinde frei zu halten. Wenn ihm der Tod immer
ins Gesicht starrt, woher nihme der Mensch die Kraft zu siindigen?

Aber der Mensch vermeidet den Gedanken an den Tod. Es gibt einen
franz6sischen Philosophen namens Pascal. Von ihm gibt es ein Buch
mit dem Titel “Pensées™. “Pensées” heiBt “Gedanken”. In diesem Buch
hat Pascal viele klare Gedanken aufgezeichnet. Er schreibt darin an
eciner Stelle: “Der Tod steht immer hinter uns, doch der Mensch ist
dauvernd darum bemiiht, ihn zu vergessen. Er schaut nicht der Mog-
lichkeit ins Auge, wie er mit dem Tod weiterleben konnte.” Der Mensch
kann nicht einmal das Wort “Tod™ ertragen. Wenn es jemand wihrend
des Essens ausgesprochen hat, sagen wir: “Was sagst du Unheilvolles!™
Trotz alledem bringt uns jeder Schritt dem Tod ndher. Wenn du dir eine
Fahrkarte nach Bombay gekauft hast und dich erst einmal in den Zug
gesetzt hast, magst du ruhig sitzen bleiben. Der Zug wird dich zweifellos
nach Bombay bringen und dich dort absetzen. Schon bei der Geburt
haben wir uns eine Fahrkarte nach der Station “Tod” genommen. Ob
wir stillsitzen oder herumlaufen, der Tod kommt gewiB. Ob ihr an den
Tod denkt oder nicht, er wird nicht ausbleiben. Der Tod ist uns sicher,
so ungewiB auch andere Dinge sein mdgen. Wenn die Sonne hinter den
westlichen Hiigeln untergegangen ist, hat sie ein Stiick unseres Lebens
verschlungen. Dauernd verringern sich unsere Tage, das Leben wird
immer kiirzer, und Tropfen um Tropfen wird geleert. Doch all dies
beachtet der Mensch nicht. Jnaneswar sagt: “Wie seltsam!” Er wundert
sich, wie der Mensch so gedankenlos sein kann. Der Mensch fiirchtet
sich so sehr vor dem Tod, daB er nicht einmal den Gedanken daran er-
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tragen kann. Immer schiebt er diesen Gedanken von sich.' Er setzt. sich
mit verbundenen Augen hin. Soldaten, die in den Kampf ziehen, spielen,
tanzen, singen und rauchen, um nicht an den Tod zu dtenken. Pas::al
schreibt: “Obwohl er iiberall und unmittelbar den Tod sieht, vergn}lgt
sich der Soldat mit Essen und Trinken, mit Sang und Klang, nur um ihn
Zu vergessen.” :

Wir sind wie dieser Soldat. Wir bemiihen uns, ein rundes, lachendes
Gesicht zu behalten. Wenn es vertrocknet, wenden wir Puder und Salbe
an. Wenn unser Haar grau geworden ist, firben wir es. Solcherart be-
miiht sich der Mensch. Der Tod tanzt uns auf der Brust, und trotzdem
versuchen wir unaufhérlich, ihn zu vergessen. Wir sind bereit, iiber alles
andere zu sprechen, nur nicht iiber den Tod. Wenn du einen Jungen
fragst, der eben sein Abitur gemacht hat, was er nun fiir Pline hab?:
erwidert er: “Fragt mich jetzt noch nicht, jetzt bin ich im ersten Semester.
Wenn wir ihn im néchsten Jahr wieder fragten, wiirde er sagen: “LaBE
mich meine Zwischenprﬁfung beenden, dann werden wir weitersehen.’
Und so geht es immer weiter. Sollte man nicht im voraus an die Zukunft
denken? Man sollte im voraus den nichsten Schritt iiberlegen, sonst
konnte man in den Graben stirzen. Doch der Student schiebt dies alles
von sich. Das Studium des armen Kerls ist so sehr in Dunkelheit be-
fangen, daB er dadurch seinen Weg in die Zukunft nicht erkennen kann.

So driickt er sich vor der Frage, was er weiter zu tun hat, da er sich auf
allen vier Seiten von Dunkelheit

Zukunft nicht hinwegschieben. Si
schen wie der Reiter das Pferd.

An der Universitit lehrt der Professor Logik: “Der Mensch ist sterblich.

Sokrates ist ein Mensch. Also ist Sokrates sterblich.” Das ist die Theorie,
die er lehrt. Er gibt das Beispiel des Sokrates. Warum nimmt er nicht
sich selbst als Beispiel? Auch der Professor ist sterblich. Warum lehrt
er nicht: “Alle Menschen sind sterblich. Darum bin ich, der Professor,
und seid ihr, die Studenten, auch sterblich.” Er reicht das Sterben an
Sokrates weiter, denn Sokrates ist bereits tot. Er ist nicht da, um zu
protestieren. So iiberlassen Lehrer und Schiiler die Sterblichkeit dem
Sokrates und einigen sich, iiber sich selbst zu schweigen. Sie bilden sich
ein, so in bester Sicherheit Zu sein.
So bemiihen sich die Menschen fortwahrend, Tag und Nacht und von
ganzem Herzen, den Tod zu vergessen, Kann man dadurch jemals den
Tod loswerden? Gestern starb meine Mutter, und so war mir der Tod

e wird uns iiberrumpeln und beherr-
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vor Augen. Der Mensch hat nicht einmal den Mut, einen Ausweg zu
suchen, indem er furchtlos an den Tod denkt. Ein Lowe verfolgt ein
Reh. Das Reh fliichtet in schnellem Lauf, doch seine Kraft 148t nach,
und schlieBlich ermiidet es. Der Léwe, Sendbote des Todes, kommt
hinter ihm hergerannt. Was ist jetzt der Zustand des Rehs? Es wagt
nicht einmal, den Léwen anzusehen. Es hilt an und vergribt Geweih
und Gesicht in der Erde, als sage es zum Lowen in seiner Hilflosigkeit:
Komm jetzt und verschlinge mich! Auch wir wagen nicht, dem Tod ins
Angesicht zu sehen. Um ihm zu entgehen, wenden wir zahllose Tricks
an. Doch seine Macht ist so groB, daB er uns schlieBlich am Genick
packt.

Erst wenn der Tod kommt, iiberpriift der Mensch die Gewinn- und
Verlustrechnung seines Lebens. Der dumme und faule Priifungskandidat
taucht seine Feder in das TintenfaB, nimmt sie heraus, bringt aber nicht
den Mut auf, das weiBe Papier zu beschreiben. Ach, mein Lieber, wirst
du etwas schreiben oder nicht? Saraswati (die Gottin der Weisheit)
wird dir wohl kaum die Antwort schreiben. Drei Stunden gehen zu
Ende. Er gibt das leere Papier ab oder kritzelt darauf am Schlu8 nur
wenige Zeilen. Es kommt ihm nicht einmal in den Sinn, da8 er die Fragen
verstehen und beantworten sollte. Er schaut hierhin und dorthin. So
ist auch unser Zustand. Eingedenk der Tatsache, daB der Tod die Krone
des Lebens ist, ist es deshalb notwendig, uns stindig darin zu iiben,
unseren letzten Augenblick heilig, vollkommen, rein und angnenehm
zu machen. Ab heute sollten wir uns dauernd iberlegen, wie wir unserem
innersten Wesen die edelsten samskara vermitteln konnen. Doch wer
kiimmert sich schon um den Erwerb guter samskara? Stattdessen iibt
man sich auf Schritt und Tritt in schlechten Gewohnheiten. Wir lehren
Zunge, Augen und Ohren, gierig zu sein. Wir sollten chitta, Geist und
Gemiit, eine ganz andere Schulung geben. Wir sollten chitta auf gute
Dinge lenken und darin firben und eintauchen. Sobald wir einen Fehler
an uns entdecken, sollten wir darangehen, ihn zu beseitigen. Oder wollen
wir den Fehler auch weiterhin begehen, nachdem wir ihn als solchen
erkannt haben? In dem Augenblick, da wir einen Fehler erkennen, sind
wir neu geboren. Wir konnen dies als eine neue Kindheit, als ein neues
Morgenrot in unserem Leben betrachten. Jetzt erst bist du wahrhaft
wach. Von jetzt ab solitest du dein Leben Tag und Nacht priifen und
immer wachsam sein. Andernfalls wirst du ausgleiten und erneut in

iible Gewohnheiten zuriickfallen.
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Vor vielen Jahren besuchte ich meine GroBmutter. Sie war schon sehr
alt. Sie sagte zu mir: “Vinya, ich kann mir nichts mehr merken. Ich
geke, um den Buttertopf zu holen, und komme leer zuriick.” Doch
erzihlte sie mir von einer Angelegenheit mit einem Schmuckstiick, die
sich vor 50 Jahren zugetragen hatte. Sie konnte sich an das, was sich
vor fiinf Minuten ereignet hatte, nicht erinnern, doch das 50 Jahre alte
kréftige samskara bleibt frisch bis zum Ende. Was ist der Grund dafiir?
Sie hat wohl diese Juwelenangelegenheit jedem erzihlt, hat sie immer
wieder beschrieben, und darum ist sie zu einem Teil ihres Lebens ge-
worden. Ich sagte im stillen: “Q Gott, hilf, daB meiner GroBmutter nicht
im Sterben dieses Schmuckstiick in den Sinn kommt!”

(38) SEID STETS DARIN EINGETAUCHT

W'fls wir Tag und Nacht liben, warum sollte es nicht an uns haften bleiben?
Wir wollen uns nicht durch die Geschichte von Ajamila tiuschen lassen.
Er war duBerlich ein Siinder, doch aus der Tiefe seines Seins sprudelte



und zu etwas Gutes sprichen, so erwiichsen uns daraus sogar Halt und
Stiitze. Eine gute Tat ist nie vergeudet, sie wird dir zum Rettungsring.
Es sollte nicht die leiseste Spur eines schlechten samskara geben. Mache
es dir zur steten Gewohnheit, die Augen rein zu halten, mit den Ohren
nichts Schlechtes zu horen und mit dem Mund nur Gutes zu reden. Wenn
du in dieser Weise vorsichtig bist, wirst du zum Zeitpunkt des Sterbens
Gliick haben. Du wirst zum Meister iiber Leben und Tod werden.

Um reine samskara zu schaffen, miissen edle Gedanken durch deinen
Sinn ziehen. Die Hinde miissen dauernd mit guten Taten beschaftigt
sein. Im Innern Gottes gedenken und duBerlich das svadharma erfiillen,
mit den Handen das karma des Dienens, im Innern vikarma (innere
Beteiligung), —darin sollte man sich bestindig iben. Schaut euch
Gandhi an. Taglich sitzt er am Spinnrad und spinnt. Er legt groBen
Wert auf tigliches Spinnen. Warum jeden Tag spinnen? Geniigt es nicht,
wenn wir hin und wieder spinnen fiir unsere Kleidung? Dann wiére es
jedoch nur eine duBerliche Handlung. Tagliches Spinnen hat eine geistige
Qualitiit. Es ist der innere Wunsch, etwas fur unser Land zu tun. Der
Faden, den wir spinnen, verbindet uns Tag fiir Tag mit Daridranarayan
(Gott in Gestalt der Armen). Es wird zu einem unumst&8lichen samskara
werden.

Der Arzt hat uns angewiesen, tiglich eine Arznei einzunehmen. Was
geschihe, wenn wir die gesamte Arznei auf einmal leer trinken wiirden?
Es wire verriickt, und die Arznei wiirde ihren Zweck nicht erfiillen.
Durch die tagtigliche gute Wirkung (samskara) einer Medizin sollen die
Fehler der Natur beseitigt werden. Ebenso ist es mit dem Leben. Abhis-
heka (das zeremonielle Bad von Shiva) muBl ganz langsam erfolgen.
Ich liebe dieses Beispiel. Als Kind sah ich diese Handlung. Insgesamt
verbraucht man dabei in 14 Stunden vielleicht zwei Eimer voll Wasser.
Warum dann nicht die zwei Eimer Wasser auf einmal iiber Shivas Kopf
ausgieBen? Die Antwort darauf fand ich schon als Kind. Wenn wir den
Eimer in einem Zug ausgieBen, kann das karma keine Friichte tragen.
Das tropfenweise FlieBen des Wassers ist Gottesdienst. Ebenso gleich-
miBig und ununterbrochen sollte das Rinnsal unserer samskara flieSlen.
Dasselbe samskara am Morgen, am Mittag, am Abend, bei Tag und bei
Nacht, gestern und heute, wie heute so auch morgen, dasselbe in diesem
Jahr wie im néchsten Jahr, in diesem Leben und auch im néchsten Leben,
im Leben und im Sterben, —so soll der gottliche Strom reiner samskara
ununterbrochen flieBen. Nur wenn dieser Strom ununterbrochen fliefit,
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kdnnen wir letzten Endes siegreich sein. Dann konnen wir an der End-
station unsere Fahne hissen. Der Strom der samskara muB immer in
derselben Richtung flieBen. Sonst wire er gleich dem Wasser, das auf
den Felsen fillt und in zwslf Richtungen auseinanderliuft und so niemals
zu einem FluB werden kann. Das Gegenstiick wire, wenn sich das ganze
Wasser in einer Richtung ergésse. So wird der Quell zum Bach, der
Bach zum FluB, der FluB zum Strom und der Strom zum méchtigen
Ganges und erreicht so schlieBlich das Meer. Das in einer Richtung
flieBende Wasser erreicht das Meer., Das Wasser, das in vielen Richtun-
gen lauft, muB vertrocknen. Dasselbe gilt fir die samskara. Welchen
Nutzen bringen sie, wenn sie kommen und gehen? Nur wenn der reine
Strom der samskara ununterbrochen durchs Leben flieBt, wird der Tod
héchste Gliickseligkeit bringen. Wer kénnte die Gliickseligkeit des
Wanderers ermessen, der sich unterwegs nicht aufhielt, der den Tiu-
schungen und Versuchungen am Wege entrann, der Schritt um Schritt
den steilen Berghang erklomm, der den Gipfel erreichte, dort oben die
ganze Last von seinem Riicken abwirft und die frische Luft und den

freien Blick genieBt. Die Sonne wird nicht stillstehen fiir den Wanderer,
der unterwegs verweilte,

(39) KAMPFEN BEI TAG UND NACHT

All dief bedt.'.utet, daB der Tod hochste Gliickseligkeit schenken wird,

dauernd flieBt. Darum sagt der Herr:
“Gedenke mein zu allen Zeiten und kimpfe.”
“tasmaat sarveshy kaaleshu maamanuswara yuddhya cha.”

“Tauche immer in Ihn ein!” Sei immer eins mit Gott, Wenn dich innen

gute Taten getan,

Es stimmt wohl, dag 8anz spontan gute Taten getan werden, wenn man

?mmer des Herrn gedenkt, Doch lautet der Befeh] des Herm: “Kampfe



“Tag und Nacht befinden wir uns im Kriegszustand. Auf der einen Seite

ist unser Gemiit und auf der anderen die innere und dulere Welt.”
Drinnen und drauBen breitet sich eine grenzenlose Schopfung aus. Mit
dieser Schopfung befindet sich unser Gemiit in dauerndem Kampf. Es
ist nicht so, als ob wir in diesem Kampf jedesmal siegreich waren. Doch
wer am Ende gewinnt, ist der wahre Sieger. Die SchluBentscheidung ist
maBgebend. Wird einem auch oftmals Ehrung zuteil, so wird man doch
ebenso oft geschmiht. Schmach ist kein Grund zur Hoffnungslosigkeit.
Waren die ersten neunzehn Schlige umsonst, wenn der Stein erst beim
zwanzigsten Schlag zerbricht? Sie haben den Erfolg des zwanzigsten
Schlages vorbereitet.
Die Hoffnung verlieren heiBt zum Atheisten werden. Habt das Vertrauen
darauf, daB der Herr unser Beschiitzer ist. Um den Mut des Kindes zu
stirken, erlaubt ihm die Mutter, hierhin und dorthin zu laufen. Aber
sie 1aBt es nicht fallen. Ist es in Gefahr zu fallen, eilt sie hin und hilft
ihm liebevoll. Auch Gott hilt iiber dir Wacht. In seinen Hénden halt
er die Schnur vom Drachen deines Lebens. Manchmal zieht er die
Schnur fest an, zuweilen 1dBt er sie locker. Du aber vertraue darauf,
daB die Schnur immer in Seiner Hand ist. An den Ghats am Ganges
lehrt man Schwimmen. Man befestigt ein Seil an einem Baum am Ufer.
Dann legt man das andere Ende dem Schiiler um den Leib und wirft
ihn ins Wasser. Aber auch der Lehrer steht im Wasser. Der Neuling
taucht einige Male unter, doch schlieBlich lernt er die Kunst des Schwim-
mens. Auf dieselbe Weise lehrt uns Gott die Kunst zu leben.

(40) DER HELLE UND DER DUNKLE PFAD

Wenn du darum im Vertrauen auf den Herrn Tag und Nacht in Gedanken,
Worten und Taten kimpfst, wird die letzte Stunde wunderbar vollkom-
men sein. Alle géttlichen Krifte werden dich dann begiinstigen. Ebendies
wird am Ende des 8.Kapitels in Form einer Metapher gelehrt. Diese
Metapher sollt ihr richtig verstehen: Wenn zum Zeitpunkt des Sterbens
das Feuer brennt, die Sonne scheint, der Mond im Zunehmen ist und die
Sonne durch einen schénen und wolkenlosen Himmel nordwirts zieht,
wird der Gestorbene einssein mit Brahman. Wenn sich aber Rauch
auftiirmt und es innen und auBen dunkelt, wenn der Mond abnimmt und
die Sonne durch einen triiben, bedeckten Himmel nach Siiden zieht, wird
die verstorbene Seele erneut im Strudel von Geburt und Tod gefangen.
Viele Menschen werden beim Lesen dieser Metapher verwirrt. Wenn du
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mdchtest, daB dein Tod selig sei, muBt du die Gnade des Feuers, der
Sonne, des Mondes und des Himmels suchen. Feuer ist das Symbol fiir
karma und yajna, Arbeit und Opfer. Auch am Ende sollten die Flammen
der Opferhandlung weiterbrennen. Der Richter Ranade pflegte zu sagen:
“Gliicklich ist jener, der in Pflichterfiillung stirbt. Es wird mir Erfiillung
sein, beim Lesen, Schreiben oder Arbeiten zu sterben.” Das ist gemeint,
wenn man vom “Brennen des Feuers” spricht. Wenn man noch im
Sterben arbeitet, so ist das die Gnade des Feuers (agni). Es ist die Gnade
der Sonne, wenn der Intellekt bis zum Ende hell und klar ist. Durch die
Gnade des Mondes nehmen in der Sterbestunde reine bhavana (Gefiihle
und Neigungen) zu. Der Mond ist der Gott des Gemiits, der Gefiihle.
Wie der zunehmende Mond soliten sich Hingabe, Liebe, Tatkraft,
Mildherzigkeit, Mitgefiihl und dhnliche reine bhavana im Gemiit voll
entfalten. Durch die Gnade des Himmels wird das Firmament des
Geistes vollkommen frei sein von den Wolken des Verlangens. Gandhi
sagte einmal: “Tag und Nacht ereifere ich mich fiir das charkha (Spinn-
rad). Ich betrachte das charkha als etwas Ehrwiirdiges. Und doch solite
in der Sterbestunde auch dieses vasana, dieses Interesse, verschwinden.
Der mich fiir das charkhq begeisterte, ist zweifellos am besten in der Lage,
sich um es zu kiimmern. Das charkha ist nun von vielen anderen guten
Menschen angenommen worden. Ich muB jetzt aufhéren, mich um das
- charkha zu sorgen, und muB bereijt sein, vor Gott hinzutreten.” Mit

fier Reise gen Norden wird angedeutet, daB das Herz von den Wolken
irdischer Bindungen frej sein muB,
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9. KAPITEL

Die konigliche Erkenntnis (raja-vidya) — der Dienst
am Menschen: Yoga der Aufopferung

(41) ERKENNTNIS DURCH UNMITTELBARE ERFAHRUNG
Diese meine Gespriche haben nicht das Ziel, andere zu belehren. Die-
jenigen, die davon profitieren mdchten, werden zweifellos einen Gewinn
davontragen. Ich betrachte es jedoch als ramanama, Wiederholen des
gottlichen Namens, wenn ich iiber die Gita spreche. Denn wenn ich das
tue, ist es fiir mich dasselbe Erlebnis, wie wenn ich die Namen Gottes
rezitiere.
Zwischen dem, was ich soeben sagte, und dem heutigen 9.Kapitel gibt
es eine enge Beziehung. In diesem Kapitel wird die wunderbare Kraft
des gottlichen Namens beschrieben. Dieses Kapitel befindet sich im
Zentrum-der Gita, wie sich die Gita selbst im Zentrum des Mahabharata
befindet. Aus verschiedenen Griinden gilt dieses Kapitel als heilig.
Man sagt, Jnanadev habe in seinem letzten samadhi dieses Kapitel ge-
sprochen und dabei sein Leben ausgehaucht. Beim bloBen Gedanken
an dieses Kapitel kommen mir Trénen in die Augen, und mein Herz ist
voll. Welch groBe Wohltat hat uns Vyasdev hiermit erwiesen! Nicht
nur Indien allein, sondern der ganzen Menschheit. Was der Herr Arjuna
Waunderbares lehrte, konnte nicht in Worte gekleidet werden. Doch
Vyasa, von Mitleid bewegt, hat es in der Sanskrit-Sprache ausgedriickt.
Er hat diese verborgene Wahrheit in Worte gekleidet. Gleich am Anfang
dieses Kapitels sagt Krishna:

“raajavidyaa raajaguhyam havitram idam uttanam.”

“Dies ist die hochste Erkenntnis, das erhabenste Geheimnis, das

Héchste und Heiligste.”
Diese konigliche Erkenntnis, dieses einzigartige Geheimnis ist etwas,
das man unmittelbar erfahren muB. Krishna nennt es pratyakshaavagama
(= Erkenntnis, die durch unmittelbare Erfahrung gewonnen werden
muB). Eine Erkenntnis, die nicht in Worten erfaBbar, jedoch auf dem
Priifstein eigener Erfahrung erprobt ist, wurde in diesem Kapitel dar-
gelegt. Dadurch ist dieses Kapitel so begliickend. Tulasidas sagte:
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“Wer weiB, wer zu Yamas Wohnung und wer zu der héheren Welt,

dem Heim der Gotter geht?

Fiir Tulasi scheint es das beste, auf dieser Welt als Ramas Sklave zu

leben.”
Nach dem Tod wird uns das Paradies zuteil und dhnliche Geschichten,.—
was sollen wir damit? Wer kann sagen, wer wohl ins Paradies und wer in
die Unterwelt kommt? Wenn ich auch nur vier Tage in dieser Welt
leben muB, wird mein ganzes Gliick darin bestehen, Ramas Sklave zu
sein, so sagt es Tulsidas. Die Gliickseligkeit, als Sklave von Rama zu
leben, ist in diesem Kapitel enthalten. Es wird hier beschrieben, was
unmittelbar in diesem Korper erlebt, was mit diesen Augen gesehen
und was noch in diesem Leben erfahren werden kann. Wenn wir Zucker
essen, wird uns sein siiBer Geschmack ein unmittelbares Erlebnis. Und
hier wird die Gliickseligkeit eines Lebens als Ramas Sklave auf dieselbe
unmittelbare Art erlebt. Das konigliche Wissen (raja-vidya), das uns

die Gliickseligkeit dieses irdischen Lebens unmittelbar enthiillt, ist der

Gegenstand dieses Kapitels. Obwohl diese Erkenntnis ein verborgenes
Geheimnis ist, macht

es der Herr offenbar und allen leicht zuginglich.

(42) DER LEICHTE WEG
Die Gita ist die Essenz des vedischen
versteht man das Gesetz, das aus d
Veden werden fiir die friihesten aller

dharma. Unter vedischem dharnfa
en Veden hervorgegangen ist. Die

uralten Schriften der Welt gehalten.
Darum gelten sie den bhaktas (Glaubigen) als anadi, ohne Anfang. Des-

halb wird den Veden besondere Verehrung zuteil. Auch wenn man sie
i betrachtet, sind sie der ilteste Aus-

in den Veden nur als Same veranlagt
und brachte zuletzt die gottlich-siiBe:
t kénnen wir vom Baum essen als die

um Friichte trigt, bekommen wir etwas
Zu essen. Die Gita ist dje zweifach destillierte Essenz des vedischen
dharma,

In diesem vedischen dharma, das seit Urzeiten gewachsen ist, werden
verschiedene yagas und Yajnas, Riten und Rituale, viele BuBiibungen
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und unzihlige sadhanas erwihnt. Obwohl all diese religidsen Riten
nicht unniitz sind, verlangen sie doch eine gewisse Fihigkeit. Nicht
jeder konnte diese Fahigkeit erlangen. Wer klettert auf die hohe Kokos-
palme und pfliickt die Frucht? Wer entfernt die Hiille, und wer bricht
sie auf? Wie hungrig ich auch sein mag,—wie soll ich mir die Frucht
da oben im Baum beschaffen? Ich schaue von unten zur Kokosnufl
hinauf, und sie schaut zu mir herunter. Wie kann sie das Feuer meines
Hungers stillen? Solange sie nicht in meine Hinde gelangt, ist alles um-
sonst. Diese verschiedenen Riten waren voll komplizierter Gedanken.
Wie konnte das einfache Volk sie verstehen? Es gibt nicht moksha (Be-
freiung) auBer durch den Pfad der Veden. Doch es fehlt die Fihigkeit
zum Verstindnis der Veden. Was soll dann mit den anderen geschehen?
Darum lieBen sich die Heiligen von Mitleid bewegen und sagten: “Kommt,
wir wollen aus den Veden Saft auspressen. Wir wollen die Essenz der
Veden in vereinfachter Form der Welt geben!” Deshalb singt Tukaram:
»Unendliches wird in den Veden gelehrt, doch ihr eigentlicher Sinn ist
nur dieses!”
Was ist dieser Sinn? Der Name des Herrn. Der Name des Herrn ist die
Essenz der Veden. Es wird auBer Zweifel gestellt, daB durch ramanama,
die Wiederholung des Namens des géttlichen Ram, moksha, d.h. Be-
freiung des Selbsts, moglich ist. Fiir alle, fir Frauen und Kinder, fir
Kastenlose und Kaufleute, fiir Bauern und Arme, fiir die Schwachen,
Kranken und Lahmen, ja fiir jedermann ist moksha leicht erreichbar
geworden. Der Herr hat moksha, das in den Veden wie in einem festen
Schrank verschlossen lag, herausgebracht und auf die Konigs-Allee
gestellt. Wie unmittelbar und leicht ist der Zugang zu moksha! Kann
man nicht sogar im einfachsten Leben, aus der Tétigkeit des svadharma,
aus jedem Dienst am Mitmenschen ein ygjna, ein Opfer machen? Was
bedarf es dann noch anderer Opfer und Rituale? Betrachte dein tig-
liches Dienen als eine Opfer-Handlung und erfiille es als solches. Das
ist die Konigs-Allee, der konigliche Pfad.

“Yan aasthaaya naro raajan na pramaadyeta karhichit

dhaavan nimiilya vaa netre na skhalet na patet iha.”

“Auf dem es, selbst bei geschlossenen Augen, keine

Gefahr des Strauchelns oder Fallens gibt.”
Der andere Pfad ist “wie eines Messers Schneide, scharf und schwierig
zu begehen”: ‘“kshurasya dharaa nishitaa duratyayaa”. Der Weg der
Veden ist so schwierig, daB selbst die Schneide eines Schwertes daneben
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einen mag. Wieviel leichter ist dagegen der Weg des Dienens
?Eu:mkit;?%er Ingen?eur 1aBt die StraBe ganz allmﬁhlict% ansteigen und
fuhrt uns auf den hohen Gipfel. Es kommt uns gar nicht ref:ht zum
BewuBtsein, wie hoch wir hinaufsteigen. Dies ist auch das Verdienst des
koniglichen Pfads. Woimmer der Mensch titig ist, dort kann er .durch
seine normale Titigkeit die hchste Wirklichkeit (das Selbst) erreichen.
Von solcher Art ist dieser Pfad. - )
Verbirgt sich denn der Erhabene irgendwo? Ist er in irgendeiner Hol}le
oder einer Felsspalte, in einem Fluf oder im Paradies versteckt? Dia-
manten und Rubine, Gold und Silber liegen im SchoB der Erde verborgen,
Perlen und Korallen in den Tiefen der See, Ist so auch der funkelnde
Edelstein, unser Gott, irgendwo versteckt? Miissen wir ihn erst aus-
graben? Nein, er steht immer und iiberall vor uns allen. Jeder hier he_lt
eine Manifestation des Herrn, Er sagt: “Beleidige nicht das Bildn'ls
(murti) des Herrn, wie er sich in menschlicher Gestalt offenbart, mein
Bruder!” Es ist der Herr, der sich in allen Dingen, den beweglichen und
den unbeweglichen, offenbart. Was bedarf es da kiinstlicher Hilfsmittel,
um ihn zu suchen? Der Weg zu ihm ist gerade und leicht. Opfere dem
Herm all dein Dienen, das ist genug! Werde Ramas Sklave! Sicher
werden wir auf dem schwierigen Pfad der Veden—durch yajna, svadha,
ana (vedische Rituale)— moksha (der Befreiung des
Selbsts) naherkommen. Doch erhebt sich dabei die Frage, ob man
dazu befahigt ist oder nicht. Wir brauchen dies gar nicht. Tut nur dieses:
Was immer ihr tut, opfert es dem Herm! All euer Tun sollt ihr ihm

weihen. Das ist die Lehre des 9.Kapitels. Deshalb lieben es die bhaktas,
die Glaubigen, ganz besonderes,

(43) HIER HANDELT ES SICH NICHT UM EIN VORRECHT
(ADHIKAR) .

Der entziickendste Teil von Krishnas Leben ist seine Kindheit. Es ist
vor allem dieser Bala-Krishna, das Kind Krishna,

Weide, er iBt und trinkt, lacht und spielt mit ihnen. Als die Hirtenjungen

Indra anbeten wollten, sagt er zu ihnen: “Wer hat eigentlich Indra ge-
sehen? Was hat er fiir uns getan? Dieser Govardhan-Berg aber steht



mit denen er lachte und sich unterhielt, den Kiihen und Kilbern, die er
weidete, —ihnen allen offnete er die Tiir zu moksha. Der Erhabene
Krishna zeigte uns durch sein eigenes Erleben diesen leichten Weg.
In seiner Kindheit beschiftigte er sich mit Kiihen und Kélbern, als Er-
wachsener mit Pferden. Die Kiihe freuten sich, wenn sie den Klang seiner
Flote horten. Die Pferde zitterten vor Freude, wenn er ihnen mit seiner
Hand iiber den Leib rieb. Diese Kiihe und Kilber und die Wagenpferde
wurden ganz von Krishna durchdrungen. Auch diese angeblich siindig
geborenen Geschépfe erlangten moksha. Sri Krishna hat es klar gemacht,
daB nicht nur Menschen, sondern auch Tiere und Vogel ein Recht auf
moksha haben. Er bewies es durch die Erfahrungen seines eigenen
Lebens. Vyasa machte dieselbe Erfahrung wie Krishna. Krishna und
Vyasa sind in Wirklichkeit eins. Auch der Sinn des Lebens ist bei beiden
identisch. Moksha hingt nicht vom erworbenen Wissen oder von der
Vielzahl der Riten ab. Dafiir geniigt aufrichtiges und einfaches bhakiti.
Wihrend Gelehrte, die stets “ich, ich” sagen, zuriickbleiben, werden sie
von einfiltigen und frommen Frauen iiberholt. Wenn der Sinn lauter
und das Herz voll unverfilschter Einfalt und rein ist, ist moksha nicht
schwer zu erlangen. Es gibt im Mahabharata ein Kapitel mit der Be-
zeichnung *“Das Gesprach zwischen Janaka und Sulabha”. Dort schafft
Vyasa eine Situation, in der sich Janaka an eine Frau wandte, um héchste
Erkenntnis zu erlangen. Ihr moégt ruhig weiter dariiber diskutieren, ob
Frauen das Recht haben, die Veden zu studieren. Hier aber lehrt Sulabha
ganz offensichtlich den Konig Janaka géttliche Weisheit. Sie ist eine
einfache Frau und Janaka ein groBer Herrscher, dazu auBerordentlich
gelehrt. Doch der weise Janaka hatte noch nicht moksha erlangt. Deshalb
veranlaBte ihn Vyasa, sich vor Sulabha in Demut zu verneigen. Die
Geschichte des Hiindlers Tulaadhar ist dhnlich: Der Brahmane Jaapali
geht zu ihm auf der Suche nach Erkenntnis (jnana). Tulaadhar sagt:
“Meine ganze Weisheit besteht darin, dic Waage gerade zu halten.”
Ahnlich ist auch die Geschichte von Vyadha. Er war ein Metzger, titete
Tiere und diente so der Gesellschaft. Ein arroganter asketischer Brah-
mane wurde von seinem Guru aufgefordert, zu diesem Vyadha zu gehen.
Der Brahmane wunderte sich: welche Weisheit kann mich dieser Metzger
lehren? Doch er ging zu Vyadha. Was machte Vyadha? Er zerschnitt
das Fleisch, wusch es und machte es bereit zum Verkauf. Er sagte zu
dem Brahmanen: “Schau, ich verrichte meine Arbeit so gut wie moglich
nach dem Gesetz des dharma. Ich verrichte diese Arbeit mit ganzer Seele
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und diene meinen Eltern.” So hat der groBe Vyasa in Gestalt des Vyadha
den idealen Menschen dargestellt.

Diese Geschichten im Mahabharata iiber eine Frau, einen Handler,
einen Metzger und andere wurden erzihlt, um es allen absolut klar zu
machen, daB die Tore zu moksha allen offen stehen. Die Essenz dieser
Erzahlungen wird im 9.Kapitel dargelegt. Dieses Kapitel driickt jenen
Erzdhlungen das Siegel auf. Die Freude, die einem zuteil wird, wenn
man als Diener Gottes lebt, sehen wir im Leben des Vyadha. Der Heilige
Tukaram war ein Anhinger von ahimsa (Gewaltlosigkeit), doch voll
Begeisterung beschreibt er, wie Sajan, der Metzger, durch seine Metzger-
Tatigkeit moksha fand. Tukaram fragt anderswo: “Herr, welche Rettung
gibt es fiir jene, die Tiere schlachten?” Doch er schreibt die Strophe:
“Mit dem Fleischer Sajan verkauft er Fleisch” und bringt dadurch zum
Ausdruck, daB der Herr dem Metzger hilft. Der Herr, der Narsi Mehtas
Scheck honorierte, der fiir Eknath Wasser trug, der fir Damaji Schuhe
macht, der Janabai—von allen in Maharashtra geliebt — dabei half, das
Korn zu stampfen und zu mahlen, dieser selbe Gott hilft auch dem Metzger
Sajan ebenso liebevoll, sagt Tukaram. Die Moral davon ist, wir sollten
all unser Tun dem Herrn widmen. Wenn das Tun mit reinem Gefiihl

(bhavana) und dem Geiste des Dienens erfiillt ist, wird es selbst zum
Opfer, yajna.

(44) WEIHE DEM HERRN DIE FRUCHTE DES TUNS

pr 9.Kapitel finden wir diese besondere Beschreibung. In ihm finden
wir die schone Verbindung von Karma-Yoga und Bhakti-Yoga. Karma-
Yoga bedeutet Handeln, aber auf die Friichte verzichten. Handle mit
solchem Geschick, daB der Duft der Frucht, das Verlangen nach Be-
19hnung, dein BewuBtsein (chitta) nicht beriihrt. Es ist wie beim Pflanzen
eines EBkastanienbaumes. Dieser Baum tragt erst nach 25 Jahren Friich-
te. Der ihn pflanzte, hat wenig Aussicht, zu seinen Lebzeiten von seinen

Friichten zu essen. Und doch muB der Baum gepflanzt und liebevoll

ge%ossen werden. Karma-Yoga bedeutet: den Baum pflanzen und keine
Friichte erwarten. Und

. . was ist Bhakti-Yoga? Es bedeutet, durch gliu-
bige Hingabe mit dem Herrn eins zu werden. In Raja-Yoga sind Karma-
Yoga l_md Bhakti-Yoga vereint, Raja-Yoga ist von verschiedenen Leuten
verschieden beschrieben worden. Doch ich moéchte Raja-Yoga als eine
schdne Verbindung von Karma-Yoga und Bhakti-Yoga bezeichnen.
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Man muB handeln und nicht die Friichte wegwerfen, sondern sie Gott
weihen. Die Friichte wegwerfen bedeutet, sie abzulehnen. Sie weihen
ist etwas anderes. Welch schéne Vereinbarung! Es ist etwas Faszinie-
rendes. Auf die Friichte verzichten bedeutet nicht, daB niemand die
Friichte bekommen wird. Irgendjemand wird gewiB die Friichte nehmen,
der eine oder andere wird sie gewiB bekommen. Dann steigt vielleicht
die Frage auf, ob der, der sie erhilt, sie auch verdient. Wenn ein Bettler
an unsere Tiir kommt, sagen wir gleich: “Du bist stark und kréftig. Es
ziemt sich nicht fiir dich zu betteln. Geh weg von hier!” Wir iiberlegen
uns, ob ihm das Betteln zusteht oder nicht. Der arme Bettler schdmt
sich und geht fort. Es ist keine Spur von Mitgefiihl in unserem Herzen.
Wie koénnen wir auBerdem die Bediirftigkeit eines Bettlers feststellen?
In meiner Kindheit duBerte ich einmal meiner Mutter gegeniiber &hnliche
Zweifel hinsichtlich eines Bettlers. IThre Antwort klingt mir bis heute in
den Ohren. Ich sagte zu ihr: “Dieser Bettler sieht gesund und munter
aus. Wenn wir ihm Almosen geben, ermutigen wir nur Faulheit und
iible Gewohnheit.” Und ich sagte ihr auch folgenden Vers aus der Gita
auf: “deese kaale cha paatre cha’ (am rechten Ort, zur rechten Zeit, dem
Bediirftigen). Sie antwortete mir: “Der da kam, um zu betteln, war
niemand anders als Gott selbst. Du magst nun iiberlegen, ob er der
Almosen wiirdig war oder nicht. Ist Gott etwa unwiirdig? Welches
Recht hast du und habe ich, zu iiberlegen, wer eines Almosens wiirdig
ist? Ich sehe nicht, warum ich weiter fragen sollte. Fiir mich ist er einfach
Gott.” Bis zum heutigen Tage ist mir auf diese Antwort der Mutter
keine gecignete Erwiderung eingefallen.

Ich iiberlege, ob er es verdient, wenn es um das Essen eines anderen geht.
Doch wenn es Zeit ist, meinen eigenen Bauch zu fiillen, kommt es mir
nicht in den Sinn zu fragen, ob ich ein Recht darauf habe oder nicht.
Warum betrachten wir den, der an unsere Tir klopft, als ungliickseligen
‘Bettler? Der, dem wir etwas geben, ist piemand anders als Gott, — warum
kdnnen wir es nicht so ansehen? Im Raja-Yoga heiBt es: Irgendjemand
wird gewiBlich die Friichte deines Handelns ernten, nicht wahr? Deshalb
{ibergib sie dem Herrn, weihe sie Ihm! Raja-Yoga zeigt uns den wiirdi-
gen Empfanger. Im Raja-Yoga gibt es iiberhaupt keine negative Handlung
des Verzichts auf die Friichte, und alles wird dem Herrn geweiht. Deshalb
erledigt sich auch die Frage, ob jemand der Gabe wiirdig ist oder nicht.
Die dem Herrn geopferte Gabe ist immer rein. Auch wenn es Unreines
in deinem Handeln gibt, wird es rein werden, sobald es in Seine Hande
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gelangt. Wie sehr wir uns auch bemiihen, Unzulinglichkeiten zu be-
seitigen, wird es doch immer Maingel geben. Dennoch wollen wir so gut
wie moglich mit reinem Herzen handeln. Die Intelligenz ist eine Gabe
Gottes. Es ist unsere Pflicht, sie so unverdorben wie moglich in unserem
Handeln anzuwenden. Dies nicht zu tun, wére ein Vergehen. Darum
miissen wir wohl auch unterscheiden zwischen wiirdig und unwiirdig.
Doch fillt uns dies leicht, wenn wir Gott ergeben sind.
Um das BewuBtsein (chitta) zu reinigen, sollten wir die Friichte verschen-
ken. Widme dem Herrn alles Tun, gerade so, wie es eben ist. Jedesmal,
wenn ein Werk vollendet ist, ob gut oder schlecht, weihe es unverziiglich
dem Herrn und gib dich zufrieden! Nicht auf die Friichte verzichten soll
man, sondern sie dem Herrn opfern. Doch nicht nur das. Auch die
vasanas, die Neigungen im Gemiit und Schwichen wie Gier und Zorn
(kama— krodha) soll man dem Herrn weihen und dann frei sein.

“Meine Gier und meinen Zorn habe ich Gott geopfert.”
So braucht man sich nicht im Feuer der Enthaltsamkeit zu quélen. Bringe
alles unverziiglich als Opfer dar und sei frei! Kein Unterdriicken, kein
Abtéten!

“Wenn die Krankheit mit Milch und Zucker geheilt werden kann,

warum dann den bitteren Saft von neem trinken?”’
Auch die Sinne sind Mittel zur Selbstverwirklichung (sadhana). Weihe
si¢ dem Herrn! Die Leute sagen: “Meine Ohren wollen nicht héren.”
Soll man also die Ohren verschlieBen? O, nein, man soll sie selbstver-
stégdlich offen halten, jedoch nur, um iiber das Wirken Gottes zu héren.
Es ist sehr schwierig, nichts zu héren, Doch ist es leichter, angenehmer
und vorteilhafter, die Ohren dadurch zu beschiftigen, daB man ihnen

henke Rama die Aufmerksamkeit deiner Ohren!

keine Feinde. Sie sind gut. Thre Fahigkeiten sind grenzenlos. Daher

alle unsere Sinne gebrauchen mit Hilfe unserer Intelligenz, die wir Gott
geweiht haben, das nennt man Raja-Yoga.

“45) BESONDERE TATIGKEIT IST NICHT NOTIG

Wir sollten dem Herrn nicht nur besondere Handlungen widmen. All
unser Tun sollten wir ihm weihen. Seht die Gabe der Sabari! Mit wieviel
Liebe wurde sie von Rama angenommen! Man braucht nicht in einer
Héhle zu sitzen, um Gott zu verehren. Was du auch tun und woimmer du
€s tun magst, weihe es dem Herrn. Dije Mutter, die jhrem Kind dient,
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dient Gott. Wenn sie ihr Kind badet, so ist dies rudra-abisheka, das
rituelle Bad Gottes. Wenn die Mutter ihr Kind als eine Gabe Gottes
betrachtet, mochte sie es auch mit frommer Hingabe pflegen. Mit wieviel
Liebe versorgten Kausalya das Kind Rama und Yasoda das Kind Krishna.
Suka, Valmiki und Tulasidas schitzen sich gliicklich, dies beschreiben
zu diirfen, und sie empfinden dabei unermeBliche Freude. Dieses hin-
gebende Dienen der Mutter ist etwas Wunderbares. Welch groBeres
Gliick konnte ihr zuteil werden, als ihrem Kind, dem Ebenbild Gottes,
zu dienen? Wenn wir in unserem gegenseitigen Dienen nur auch diese
Einstellung hitten, wie wiirde sich da unser ganzes Handeln verwandeln!
Wir sollten uns die Einstellung zu eigen machen, daB jegliche Arbeit,

die uns zufillt, Dienst an Gott selbst ist.
Der Bauer dient seinem Stier. Ist ein Stier etwas Wertloses, Verdcht-

liches? Nein, der Stier,'den Vamadeva in den Veden beschreibt als die
das Weltall durchdringende Energie (shakti), ist auch im Stier des Bauern
gegenwartig.

“chatvaari shringaa trayo asya paadaa

dve shiirshe sapta hastaaso asya

tridhaa baddho vrishabho roraviiti

maho devo martyaam aavivesha.”
“Der Stier, der vier Horner, drei Beine, zwei Kopfe und sieben Hénde
hat, der dreifach angebunden ist, der in seiner Herrlichkeit alle vergéng-
lichen Dinge durchdringt, diesen briillenden und das ganze Weltall
durchdringenden Stier verehrt der Bauer.” Die Kommentatoren haben
diesen einen Abschnitt sehr verschieden ausgelegt. Dieser Stier ist ja
auch wunderbar. Der Stier, der am Himmel briillt und den Regen herab-
schiittet, ist im Stier des Bauern gegenwirtig, der Dung und Urin spendet
und die Felder fruchtbar macht. Wenn der Bauer seinem Vieh mit dieser
edlen Haltung dient, wird selbst diese bescheidene Arbeit z7um Got-
tesdienst.
GileichermaBen, wenn die Hausfrau die Kochstelle bereitet, die Kiiche
sauber und in Ordnung hilt, das Feuer macht, gesundes und bekémm-
liches Essen bereitet, wenn sie all dieses tut mit dem Wunsch, durch ihre
Kochkunst allen Menschen im Haus Kraft und Freude zu spenden,
wird ihre ganze Arbeit zur Opferhandlung. Was sprechen wir von Herd-
feuer, es ist ein kleines Opferfeuer, das die Mutter entziindet hat. Stellt
euch vor, wie rein und bekommlich das Essen sein wird, wenn es gekocht
wird, um den Hunger Gottes zu stillen. Wenn unsere Grihalakshmi
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(Géttin des Haushalts) von solchen edlen Gedanken (bhavanfls) erfiillt
ist, miissen wir sie den rishipatnis (Ehefrauen der rishis) glelchste.!len,
wie sie in der Bhagavata beschrieben werden. Wie viele Miitter mf)gen
durch Dienen das andere Ufer erreicht haben, wihrend ungezihlte

Studierte und Gelehrte, die immerzu nur an sich denken, in einem Winkel
zuriickbleiben.

(46) DAS GANZE LEBEN KANN VON GOTT ERFULLT Sl:’.IN
Die Augenblicke unseres tiglichen Lebens mogen gewdhnlich erschemegl,
doch sie sind es in Wirklichkeit nicht. Sie tragen enorme Bedeutung in
sich. Das ganze Leben ist ein groBes yajna-karma, eine fortdauerpde
Opferhandlung. Was ist Schlaf? Es ist eine Art von samadhi (Eins-
werden). Wenn wir all unsere Freude und Leid dem Herrn weihen, ehe'
wir einschlafen, was anders ist dann der Schlaf als samadhi? Es gibt bt.tl
uns einen Brauch, die Hymnen des Purushasukta beim Baden zu rezi-
tieren. Welche Beziehung besteht zwischen Purushasukta und einem Bad?
~ Wenn du sie sehen willst, wirst du sie gewiB erkennen. Welche Beziehung
besteht zwischen virar purusha, dem kosmischen Menschen mit tauseqd
Hinden und tausend Augen, und diessm meinem Bad? Hier ist die
Beziehung: In dem Krug mit Wasser, das du dir iiber deinen Kopf schiit-
test, gibt es Tausende von Tropfen. Diese Tropfen waschen deinen Kopf,
sie waschen dich rein von Siinden. Es ist, als ob der Segen des Herrn auf

deinen Kopf herabregnete. Von den tausend Hénden des Herrn flieBen

tausend Rinnsale auf deinen Kopf herab. Es ist, als ob Gott selbst dir
durch diese Tropfen den Unrat

aus deinem Kopf entfernte. Wenn du
solch gottliches bhavana in dein Bad gibst, so wird es mehr als ein Bad
und von unermeBlicher Kraft erfiillt sein.

Jedes Handeln, das aus der Haltung heraus geschieht, daB es fiir Gott
getan wird, und sei es auch noch so bescheiden, wird geheiligt, das hat
die Erfahrung gelehrt. Wir wollen einmal annehmen, daB der Besucher
in unserem Haus Gott selbst ist. Fiir gewohnlich, wenn ein wichtiger
Gast in unserem Haus erwartet wird, wie wird dann geputzt und welch
herrliche Mahlzeit wird bereitet! Und wenn wir nun annchmen wiirden,
daB Gott selbst zu Besuch kidme, wie sehr wiirde sich dies auf unsere

innere Haltung auswirken? Kabir war eifrig beim Weben. Ganz in
dieser Arbeit versunken, sang er:

Jhiini jhiini biini chadarya (“Ich webe ein feines, feines Tuch”).
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Er sang und schleuderte das Weber-Schiffchen hin und her in dem Glau-
ben, daB er fiir Gott selbst den Umbhang webe. Der Rishi des Rig Veda
sagt:

vastreva bhadraa sukritaa supaanii.

Ich opfere meine Hymne Gott wie ein von zarter Hand kunstvoll

gewebtes Gewand.
Der Dichter komponiert seine Lieder fiir Gott. Und auch wer da webt
und Gewinder macht, tut es fiir Gott. Welch erhebender Gedanke!
Wie reinigt uns diese Vorstellung den Sinn (chitta), wie begeistert sie
unser Herz! Wenn erst einmal diese Vorstellung in unser Leben kommt,
wie makellos wird dann unser Leben sein. Wenn ein Blitz in der Dun-
kelheit aufleuchtet, wird die Dunkelheit sofort zu Licht. Wird die Dun-
kelheit nur allmahlich zu Licht? Nein, in einem Augenblick wird alles
durch und durch verwandelt. Ebenso kommt augenblicklich eine wun-
derbar neue Kraft in unser Leben, sobald wir alles Tun Gott widmen.
Jede Tat wird rein. Wir werden erfiillt von Begeisterung. Wo gibt es
denn heute noch Begeisterung in unserem Leben? Wir leben, weil wir
noch nicht tot sind. Auf allen -Seiten herrscht Mangel an Begeisterung.
Vollkommen schmuck- und freudlos schleppt sich unser Leben dahin.
Doch sobald du innerlich, wenn auch zaghaft zu der Uberzeugung
kommst, daB all dein Tun Gott geweiht werden muB, wirst du erkennen,
wie dein Leben an Schonheit und Wert gewinnt.
Ohne Zweifel bringt schon allein der Name Gottes eine plotzliche Wand-
lung zustande. Frage nicht, was denn das Sprechen des gottlichen Na-
mens “Rama” bewirke. Sprich diesen Namen, dann wirst du schon
sehen! Stell dir vor, wie am Abend, nach seinem Tagwerk der Bauer
nach Hause geht. Unterwegs trifft er einen Wanderer und sagt zu ihm:

“Die Nacht bricht an, o Narayana. Komm mit mir heim nach Hause.”
Sobald der Bauer sagt: “Bruder Wanderer, o Narayana, verweile ein
wenig. Es ist Nacht geworden, Herr, kommt in mein Haus.” —ver-
wandeln seine Worte den Wanderer. Und wire er ein Dieb oder ein
Riuber, er wiirde geldutert werden. Diese Verwandlung wird durch das
bhavana, die innere Einstellung, bewirkt. Alles wird durch diese innere
Haltung vollbracht. Bhavana ist die Lebenssubstanz. Ein fremder junger
Mann von 20 Jahren kommt ins Haus. Der Vater gibt ihm seine Tochter
zur Frau. Der junge Mann ist nur 20 Jahre alt, aber der 50 Jahre alte
Vater verneigt sich tief vor ihm. Wie ist das zu verstehen? Das Weggeben
der Tochter ist eine auBerordentlich heilige Handlung. Der die Gabe
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empféngt, wird als Gott geehrt. Wir wollen dieses bhavana, das wir dem
Schwiegersohn entgegenbringen, noch héher und weiter tragen.

Mancher wird einwenden: “Was niitzen uns solche unwahren Vorstel-
lungen?” Ich aber sage: “Beginnt nicht mit Reden von wahr oder unwahr.
Erprobt es zuerst durch die Tat und macht selbst die Erfahrung, dann
werdet ihr erkennen, was wirklich und was unwirklich ist.”” Wenn du es
bei dieser Vermahlung nicht nur in Worten sagst, sondern von ganzem
Herzen empfindest, daB der Brautigam Gott selbst ist, wirst du erkennen,
wieviel dies ausmacht. Durch diese innere Einstellung wird sich die
urspriingliche Gestalt des Objekts so sehr von dessen spiterer Gestalt
unterscheiden wie der Himmel von der Erde. Der Unwiirdige wird
wiirdig und der Bbse wird gut. Wurde nicht Balya (Valmiki), der Einge-
borene (Bhil), auf diese Weise bekehrt? Dort im Wald tanzen die Finger
des Weisen Narada auf den Saiten der Vina, und er singt den gottlichen
Namen Narayanas. Da kommt der Rauber Balya gelaufen, um ihn zu
toten. Selbst dann verweilt der Weise in ungestortem Frieden und schaut
ihn mit Augen voller Liebe an. Nie zuvor hatte Balya dergleichen gesehen.
Er hatte bisher nur zwei Arten von Lebewesen gesehen: die eine Art,
f.iie beim Anblick seiner Axt entfloh, und die entgegengesetzte Art, die
ihn angriff. Narada jedoch entfloh nicht und griff ihn nicht an, sondern
verweilte einfach, das Wesen voller Frieden. Balyas Axt stand still.
Narada zog weder seine Brauen hoch, noch bewegte er seine Augen. Er
sang die schone Hymne weiter wie zuvor. Dann fragte er den Riuber:
“Warum steht deine Axt still?” Balya erwiderte: “Wegen des Anblicks
deines Friedens.” Narada hat Balya verwandelt. War diese Verwandlung
wirklich oder unwirklich?
Wer soll in dieser Welt entscheiden, ob ein Mensch bése ist oder nicht?
Selbst wenn du einem wirklich bisen Menschen begegnest, sei erfiillt
von dem Gedanken, daB es Gott selber ist. Und wire er ein Béosewicht,
er wirde zum Heiligen werden, Sollen wir uns also etwas Unwahres
einreden? Doch ich sage: wer kann es denn wissen, ob dieser Mensch
schlef:ht ist? Manche meinen: Weil gute Menschen selber gut sind, sieht
fir sie alles gut aus. Wenn nun dies nicht der Wirklichkeit entspricht,
sollen wi; dann annehmen, daB das, was du siehst, die Wirklichkeit ist?
Sf)llen wir annehmen, daB nur die schiechten Menschen befihigt sind,
die Welt wirklich zu verstehen? Warum kénnen wir nicht sagen, daB die
Sf:hﬁpfung gut ist; du aber bist schlecht und deshalb erscheint auch sie
dir schlecht? Schau, die Schopfung ist nur ein Spiegel. Von dem, was du

122



selber bist, wirst du in deiner Umwelt das Spiegelbild sehen. Das Auge
des Betrachtenden bestimmt die Gestalt der Welt. Wir wollen deshalb
annehmen, daB die Schépfung gut ist, daB sie rein ist. Bringt diese Vor-
stellung auch zu all euern gewdhnlichen Handlungen. Dann werdet ihr
ein groBes Wunder erlebea. Ebendies mochte uns der Gottliche erkléren,
wenn er sagt:

“yatkaroshi yadeshnaasi yajjuhoshi dadaasi yat

yat tapasyasi kaunteya tat kurushva madarpanam.”

“Was du auch tust, was du auch iBt, welche Rituale oder BuBiibungen

du auch ausfiihrst, was du auch gibst,—tue es, 0 Sohn des Kunti, als

Opfergabe an mich.”
Was immer du tun magst, opfere, weihe es dem Herrn. In meiner Kindheit
erzihlte mir meine Mutter eine Geschichte. Es ist eine lustige Geschichte,
doch sie hat einen tiefen Sinn. Es war einmal eine Frau. Sie beschloB,
alles, was sie tat, dem gottlichen Krishna zu weihen. Nachdem sie die
Kochstelle mit einer Mischung aus Ton und Kuhmist bestrichen hatte,
formte sie aus dem Ubriggebliebenen eine Kugel und warf sie aus dem
Fenster mit den Worten: “Krishnaarpanamastu’’, *“‘moge Krishna .es
annehmen”. Es geschah, daB die Kugel aus Kuhdung und Ton em-
porflog bis in den Tempel hinein und dort auf dem Gesicht der Statue von
Krishna haften blicb. Nachdem der Priester, der arme, unzihlige Male die
Statue gereinigt hatte, wurde es ihm zuviel, doch wuBte er sich nicht zu .
helfen. SchlieBlich entdeckte er, daB die. Frau dieses Wunder bewirkte.
Solange die Frau lebte, konnte die Statue niemals sauber gehalten werden.
Fines Tages wurde die Frau krank. Ihre Sterbestunde war ganz nahe
geriickt. Da brachte sie auch ihren Tod Krishna zum Opfer. Im selben
Augenblick zerfiel im Tempel die Statue in Stiicke. Da kam von oben
das Himmelsgeféhrt, um die Frau abzuholen, doch auch dieses opferte
sie Krishna. Da schlug das Gefahrt gegen den Tempel und zerbrach in
Stiicke. Selbst der Himmel ist machtlos vor der Konzentration auf den
Namen Krishnas.
Dies alles bedeutet, daB jede Tat, die wir tun, ob gut oder schlecht, von
neuer Kraft durchdrungen wird, wenn wir sie Gott opfern. Die Mais-
korner sind gelblich und rotlich, doch wenn sie gerdstet werden, wie
schon springen sie dann auf, wie weiBe Bliiten. Wenn du nun das strah-
lend weiBe, schone, vielgestaltige Gebilde neben die harten Maiskorner
legst, siehst du einen grofen Unterschied. Doch zweifellos ist das eine

aus dem anderen entstanden, und allein das Feuer verursachte diese
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Verwandlung. Gleicherweise kann man das harte Korn in der Miihle
mahlen, dann wird es zu weichem Mehl. Durch die Beriihrung mit dem
Feuer wurde es zur Bliite und durch das Mahlen in der Miihle zu weichem
Mehl. So werden auch unsere einfachsten Handlungen veredelt, wenn
wir sie Gott weihen. Durch bhavana steigt ihr Wert. Verachte nicht die
kleine Blume, das bescheidene Blatt, den zarten K eim und den Grashalm —
“Tukaram sagt, was sich mit Gott verbindet, wird wohlschmeckend.‘"
Weihe Gott jedes Ding und priife es von neuem. Wo ist eine Wiirze, le
Rama gleicht? Fiige diese gottliche Wiirze allen deinen Handlungen bei,
so werden sie schén und wohlschmeckend werden.
Wenn um acht Uhr abends im Tempel geopfert wird, wenn der Weihrauch
aufsteigt, wenn die Lampen angeziindet werden und der brennende
Kampfer vor der Statue bewegt wird, bemichtigt sich unser das Gefiihl,
daB Gott sich offenbart. Den ganzen Tag war Er wach, nun ist es Zeit
fir Thn, schlafen zu gehen, so singt der Gliubige, -
“schlafe wohl, mein Gopala, mein SiiBer, schlafe.”
Aber der Skeptiker fragt: “Schlift denn Gott auch?” Lieber Freund,
Wwas tut denn Gott nicht? Wenn Gott nicht wacht und schlift, ist es der
Stein, der wacht und schlift? Mein Freund, der Herr selbst schlift und
wacht, iBt und trinkt. In der Morgendimmerung weckt Tulasidas Bha-
gavan auf, indem er singt: “Wache auf, o Raghunatha, mein Kind, die
Vogel singen in den Wildern!”
In all seinen Briidern und Schwestern, in allen Minnern und Frauen sieht
er Ramachandra und sagt: “Meine Ramachandras, erhebt euch!” Welch
schone Idee! Schaut euch dagegen ein Schiiler-Wohnheim an, wo man
die Jungen schon beim Aufwecken schilt: “Wollt ihr endlich aufstehen

oder nicht?” Der Morgen ist eine seligmachende Zeit. Passen zu dieser
Stunde rauhe, scheltende

chandra. Vishvamitra weckt ihn auf, Gemif
Valmiki tut er es mit folgenden Worten:
“raama iti madhuraam vaaniim vismaamitro abhyabhaashata
uttishtha narashaarduula puurvaa sandhyaa pravariate.”
Vishvamitra sagt mit sanfter Stimme: “Rama, mein Kind, der Himmel
erstrahlt im Osten, Steh auf, o Tiger unter den Menschen!” Wie an-
genehm ist diese Art deg Weckens, und wie lieblos geschieht das Wecken
im heutigen Wohnheim! Der schlaftrunkene Bursche muB ja meinen,
sein Erbfeind sej gekommen, ihn aufzuwecken. Rufe ihn zuerst leise,
doch vermeide grobe und bsse Worte. Wenn er nicht aufwacht, gehe
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nach zehn Minuten wieder zu ihm. Wenn er heute nicht zur rechten Zeit
aufsteht, sei sicher, daB er es morgen tut. Um ihn zu wecken, singe ihm
schone Lieder, Morgenhymnen und Psalmen (stotra). Das Aufwecken
eines Schlifers ist eine unscheinbare Beschéftigung, doch wie schén
konnen wir sie gestalten mit Hilfe von Poesie und Herzenswirme. Es
sollte sein, als ob wir Gott selbst aufwecken wollten. Das Ebenbild
Gottes sollte man behutsam wecken. Jemanden richtig aus dem Schlaf
zu wecken, ist auch eine Kunst.

Durchdringe all dein Handeln mit dieser Vorstellung. In der Erziehungs-
kunst ist diese Grundhaltung ganz besonders wichtig. Wer sind denn
die Kinder? Sie sind Gottes Ebenbild. Der Lehrer muB von dem Ge-
danken erfiillt sein, daB er diesen gottlichen Wesen dienen will. Dann
wird er die Kinder niemals anknurren: “Geh sofort nach Hause! Bleibe
eine Stunde stehen! Strecke deine Hand aus! Wie schmutzig sind deine
Kleider! Geh und putze deine Nase!” Stattdessen wiirde er zart dem
Kind die Nase putzen, wiirde ihm seine schmutzigen Kleider waschen
und alles Zerrissene flicken. Wie wunderbar wird es sich auswirken,
wenn der Lehrer so handelt! K6nnen Schlige jemals etwas Gutes bewir-
ken? Auch die Schiiler sollten zu ihren Lehrern dieselbe innere Einstellung
haben. Der Lehrer sollte in seinen Schiilern und die Schiiler sollten in
ihrem Lehrer Gott sechen. Wenn sich beide gegenseitig in ihrem Verhalten
von diesem bhavana leiten lassen, wird ihnen herrliches Wissen zuteil.
Sowohl in den Schiilern als auch in dem Lehrer offenbart sich Gott.
Wenn die Schiiler erfiillt sind von der Uberzeugung “dies ist kein Schul-
meister, sondern Lord Shiva selbst, der uns den Nektar des Wissens
einschenkt; durch Dienst an ihm wird uns Erkenntnis zuteil”’, konnt ihr
euch vorstellen, wie sie sich ihrem Lehrer gegeniiber verhalten werden.

(47) KEINE FURCHT VOR SUNDE
Wenn unser Wesen (chitta) von der Uberzeugung durchdrungen ist, daB
Gott in seinem Glanz allgegenwirtig ist, wird das Ethos unseres gegen-
seitigen Verhaltens von selbst aus unserem innersten Seinsgrund ent-
springen. Wir brauchen nicht in Biichern danach zu suchen. Alle Méngel
werden verschwinden, die Siinde wird uns fliehen und das Dunkel des
Bosen entschwinden. Tukaram hat gesagt:
“Gehe jetzt! Ich mache dich frei. Mit jedem Atemzug wiederhole den
Namen Gottes! Frei wirst du sein von Siinde, da Er bei dir ist, wenn

du Ihn rufst.”
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Also gut, du magst ruhig siindigen. Ich will sehen, ob du zuerst der
Siinde iiberdriissig wirst oder ob zuerst der gottliche Name beim Vertrei-
ben deiner Siinde erlahmt. Welche Siinde wire stark und ausdauernd
genug, sich vor dem Namen Gottes zu behaupten? “Siindige ruhig,
soviel du magst!” Dir ist absolute Freiheit gegeben. Der gottliche Name
und deine Siinden sollen es miteinander ausfechten. Der Name Gottes
hat die Kraft, in einem Augenblick alle Siinden nicht nur des gegen-
wartigen Lebens, sondern auch zahlloser vorheriger Leben zu Asche zu
verwandeln. Und wiére eine Hohle von jahrtausendalter Dunkelheit
erfillt, die Dunkelheit miiBte flichen beim Entziinden eines einzigen
Streichholzes. Dunkelheit wird zu Licht. Je #lter die Siinde, umso
schneller ist sie zerstort, denn sie ist zum Sterben bestimmt. Schnell
verbrennt das alte Holz zy Asche. In der Nihe von ramanama kann
keine Siinde verweilen, Sagen nicht sogar die Kinder, daB Gespenster
entfliehen, wenn man den Namen Rams ausspricht? In meiner Kindheit
gingen wir bei Nacht zum Verbrennungsplatz (Friedhof). Wir waren
ein_e Wette emgegangen, dort ejnen Holzpflock in die Erde zu schlagen.

1 . sich die ganze Welt umkehrte. Welcher
Démon kann ihn verschlingen? Der Dimon vermag wohl den Korper

» doch die Wahrheit kann er nicht an-
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(48) AUCH DAS WENIGE IST VOLL SUSSIGKEIT

“Patram pushpam phalam toyam”, ein Blatt, eine Blume, eine Frucht,
ein wenig Wasser, was immer es sei, fromme Hingabe macht das Opfer
vollstindig. Die Frage ist nicht, wieviel du gibst, sondern mit welchem
bhavana. Einmal unterhielt ich mich mit einem Professor. Dabei handelte
es sich um Padagogik. Wir wurden uns nicht einig. SchlieBlich sagte der
Professor: “Mein Freund, ich arbeite seit 18 Jahren auf diesem Gebiet.”
Er hitte mich iiberzeugen sollen. Als er stattdessen davon sprach, daB
er seit vielen Jahren in der Erziehung tatig ist, antwortete ich ihm scher-
zend: “Wenn ein Ochse 18 Jahre lang an einer Olmiihle im Kreise geht,
wird er dadurch zum Ingenieur?” Ingenieur zu sein, ist etwas ganz
anderes, als wie ein Ochse mit geschlossenen Augen im Kreise zu gehen.
Erzieher zu sein, ist etwas ganz anderes, als die Last des Lehrberufs zu
tragen. Die Erfahrung, die sich ein Wissenschaftler in sechs Monaten
erwerben kann, wird ein Gepécktriger nicht einmal in 18 Jahren be-
greifen. Der Professor wies darauf hin, daB er in langjahrigem Lehrdienst
ergraut war. Doch ein grauer Bart ist kein Wahrheitsbeweis. In gleicher
Weise ist es nicht von Bedeutung, wieviel man dem Hermn opfert. Es
geht dabei nicht um GréBe oder Form oder Preis, sondern nur um das
bhavana. Nicht was oder wieviel geopfert wurde, ist von Bedeutung,
sondern in welchem Geist es geschah. In der Gita gibt es nur 700 Verse
(slokas). Es gibt andere Werke mit mehr als 10 000 Versen. Doch wir
konnen nicht sagen, daB etwas niitzlicher sei, weil es groBer ist. Wir
sollten vielmehr auf das AusmaB von Kraft und Wirksamkeit achten.
Die Anzahl der Handlungen im Leben ist nicht wichtig. Schon eine
einzige Tat, im Geiste der Opferbereitschaft gegeniiber Gott getan, wird
uns die ganze Fiille der Erfahrung schenken. Manchmal wird uns in
einem einzigen seligen Augenblick eine Erfahrung zuteil, die uns sonst
iiber viele Jahre hin nicht zuteil wird.

Wenn wir Gott alles Tun, alle Handlungen weihen, wird das Leben
kraftvoll, und moksha wird greifbar. Das ist der Sinn des Ganzen. Zu
handeln, ohne auf Friichte zu verzichten, sondern sie Gott weihen, das
ist Raja-Yoga. Dies fihrt uns einen Schritt weiter als Karma-Yoga.
Karma-Yoga sagt: Handle und verzichte auf Friichte! Erwarte nicht
die Friichte! Damit hért Karma-Yoga auf. Raja-Yoga sagt: “Gib die
Friichte nicht auf, doch opfere Gott samtliche Handlungen! Sie sind
Blumen, sie sind die Mittel, die dich voranbringen. Opfere sie am Altar
des Herrn! Verbinde Handeln (karma) mit Hingabe (bhakti) und gestalte
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so dein Leben immer schéner! Verzichte nicht auf die Friichte. Sie sollen
nicht weggeworfen, sondern dem Herrn iibereignet werden.” Die Frucht,
die im Karma-Yoga verworfen wird, bleibt im Raja-Yoga mit der Hand-
lung vereint. Es besteht ein eindeutiger Unterschied zwischen sien und
wegwerfen. Was man sit — und sei es noch so wenig —, wird sich vielfach
vermehren. Was man wegwirft, geht verloren. Das dem Herrn geopferte
Tun ist gleich’ einer Aussaat. Es erfiillt unser Leben mit unendlicher
Freude und heiligt es.
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10. KAPITEL

Kontemplation der géttlichen Herrlichkeit

(49) DIE ERSTE HALFTE DER GITA. EIN RUCKBLICK
Freunde, wir haben nun die erste Hilfte der Gita beendet. Bevor wir
an die zweite Hilfte gehen, wiére es gut, wenn wir uns noch einmal kurz
den Inhalt des Besprochenen vor Augen fithrten. Im 1.Kapitel wurde
uns klar gemacht, daB es das Ziel der Gita ist, Verblendung zu zerstreuen
und Treue zum eigenen svadharma zu wecken. Im 2.Kapitel sahen wir
die Grundwahrheiten des Lebens, den Weg des Handelns (Karma-Yoga)
und das Bild des “Im-Geist-Gefestigten” (sthitaprajna). Im 3., 4. und
_ 5.Kapitel wurden karma, vikarma und akarma erliutert. Karma be-
deutet: am eigenen svadharma festhalten. Vikarma bedeutet: innere Be-
teiligung zur Unterstiitzung der iuBeren Handlung in Erfiillung des
svadharma. Wenn karma und vikarma eins werden und dadurch chitta
(das Wahrnehmungsvermdgen) geldutert ist und samtliche Unreinheiten
weggewaschen sind, wenn die erworbenen Begierden abgeschwicht sind,
die Leidenschaften zur Ruhe kommen und Diskriminierung aufhort,
dann wird der Zustand von akarma erreicht. Danach erfuhren wir, daB
es zwei Formen von akarma gibt. Bei der einen Form scheint es, daB
man gar nichts tut, obwohl man Tag und Nacht titig ist. Bei der entge-
gengesetzten Form wirkt man unaufhérlich, obwohl man nichts tut.
SolchermaBen erscheint akarma in zweierlei Form. Sie sind dem Anschein
nach verschieden, in ihrer vollkommenen Form sind sie sich gleich. Man
nennt sie mit den zwei Namen Karma-Yoga und Sannyasa, doch ihr
innerer Wesensgehalt ist derselbe. Der Zustand von akarma ist das
Endziel, die letzte Stufe. Diesen Zustand nennt man moksha. Derart
wurde in den ersten fiinf Kapiteln der Gita die ganze Philosophie des
Lebens dargelegt.
Danach, vom 6.Kapitel an, werden aus der Vielzahl der verschiedenen
Formen von vikarma, von den verschiedenen Methoden zur innerlichen
Lauterung des Gemiits zwecks Erlangung des Endzustandes von akarma
die bedeutendsten Formen beschrieben. Im 6.Kapitel wird zur Erlangung
innerer Konzentration Dhyana-Yoga (Weg der Meditation) beschrieben
und als Hilfsmittel abhyasa (Ubung) und vairagya (Entsagung) empfohlen.
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Im 7.Kapitel wird der groBe und erhabene Weg der Hingabe (bhakti)
erlutert. Gehe zu Gott aus Liebe, gehe zu ihm auf der Suche nach
Erkenntnis, gehe zu ihm zur Forderung des Guten in der Welt, gehe mit
persdnlichem Anliegen, gehe aus jedwedem AnlaB, doch versiume nicht,
wenigstens einmal vor ihn zu treten! Diesem Kapitel gab ich die Be-
zeichnung Prapatti-Yoga, Yoga, der dich veranlaBt, bei Gott Zuflucht
zu suchen. Nachdem im 7.Kapitel Prapatti-Yoga (Weg der Zuflucht bei
Gott) erklart worden ist, wird im 8.Kapitel “Satatya-Yoga™, Yoga der
Bestindigkeit, erldutert. Diese von mir verwendeten Bezeichnungen
werdet ihr im Buch nicht finden. Ich gebe hier Bezeichnungen, wie sie
mir geeignet erschienen. Satatya-Yoga bedeutet, sein sadhana (seinen
Weg) bis ans Ende des Lebens einzuhalten, auf der StraBe, die man einmal
eingeschlagen hat, unaufhérlich weiterzuschreiten. Es besteht keine
Hoffnung, jemals ans Ziel zu gelangen, wenn wir mal gehen und dann
wieder nicht. Wir sollten niemals verzagen oder aus Verzweiflung fragen:
“Wie lange sollen wir noch mit diesem sadhana weitermachen?” Solange
wir nicht die Frucht erlangt haben, muB das sadhana fortgesetzt werden.
Nachdem uns der Erhabene mit Satatya-Yoga, dem Yoga der Bestin-
digkeit, vertraut gemacht hat, lehrt er uns im 9.Kapitel etwas sehr Un-
scheinbares, das jedoch den gesamten Lebensgehalt umzuwandeln ver-
mag, und das ist Raja-Yoga. Das 9.Kapitel fordert dazu auf, alles, was
man jemals tut, Gott zu weihen. In dieser einen Forderung konzen-
trieren sich alle Wissenschaft und alle Methoden, alles karma und vikarma.
Alle Methoden des Handelns (des Karma-Yoga) verschmelzen im Yoga
der Aufopferung (Samarpan-Yoga). Dieser Yoga wird Raja-Yoga ge-
Dannt. In ihn miinden simtliche Methoden (sadhanas). Das umfassende
und allmichtige sadhana der Aufopferung an Gott erscheint leicht und
einfach, ist jedoch in Wirklichkeit sehr schwierig. Dieses sadhana ist

“Indem ich mich in der Tugend iibte, lernte ich, Vitthal zu lieben.”

Erst wenn sich die Verdienste vieler Leben anhdufen, fiihlen wir uns

hingezogen zu Gott. Beim kleinsten AnlaB vergieBen wir ganze Strome

von leﬁnen, aber beim Aussprechen des Namens Gottes flieBen noch
nicht einmal zwei Tropfen. Was

_ kann man da tun? Einesteils ist dieses
sadhana nach Ansicht der Heiligen auBerordentlich leicht. Andererseits
1st es auch auBerordentlich schwer, insbesondere in der heutigen Zeit.
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Heutzutage sind unsere Augen verhingt mit dem Schleier des Materia-
lismus. Wenn man heute iiberhaupt Ganeshas gedenkt, so nur mit der
Frage, ob Gott eigentlich existiert. Und niemand glaubt recht daran.
Das Leben ist voll von Leidenschaft und GenuBsucht, voll von HaB und
. Neid. In unserer Zeit vermdgen es selbst groBe Denker und Philosophen
nicht, sich mit ihren Gedanken emporzuschwingen iiber das Problem,
Nahrung fiir alle zu finden. Das ist nicht ihre Schuld, denn tatséchlich
stehen die Dinge heute so, daB viele nicht einmal geniigend zu essen haben.
Das groBte Gegenwartsproblem ist die Nahrungsbeschaffung. Unser
ganzes Denken ist darauf gerichtet, es zu losen. Sayanaacharya, der
Kommentator der Veden, sagt: »
“bubhukshamaanab rudraupena avatishibate”
“hungrig erscheint Er in Gestalt von Rudra”.

Hungrige Menschen sind die Verkérperung von Rudra. Um ihren Hunger
zu stillen, entstanden zahlreiche philosophische Theorien, Kontroversen
und politische Systeme. In unseren Tagen haben wir gar keine Zeit,
unseren Kopf iiber dieses Problem zu erheben. All unser eifriges Be-
miihen liuft heute darauf hinaus, wie die Menschen, ohne sich gegenseitig
zu bekampfen, gliicklich und zufrieden ihren Magen fiillen kénnen. Wen
soll es wundern, wenn in einer Epoche derartig sonderbarer gesellschaft-
licher Struktur selbst etwas so Einfaches und Leichtes wie das Aufopfern
an Gott auBerordentlich schwierig wird? Wie kann man hier einen
Ausweg finden? Wie man den Yoga der Aufopferung an Gott verwirk-
lichen, wie man ihn leicht machen kann, das erfahren wir heute im 10.

Kapitel.

(50) EIN LEICHTER WEG, GOTT ZU SCHAUEN

Dieselben Methoden, die wir anwenden, um kleine Kinder Lesen zu
lehren, werden im 10.Kapitel genannt, um uns zu lehren, Gott iiberall
zu sehen. Wir lehren Kinder das Alphabet auf zweierlei Weise. Die
eine Methode ist, die Buchstaben zuerst durch groBe Schrift einzufiihren
und sie danach in kleiner Schrift zu erkliren. Es ist dasselbe A und
dasselbe B, nur waren die Buchstaben zuerst groB, und jetzt sind sie
klein. Das ist das eine Verfahren. Bei der anderen Methode werden
zuerst die leichten Buchstaben gelehrt, spiter die schwierigen. Auf eben
diese Weise sollten wir lernen, Gott zu schauen. Zuerst sollten wir Gott
in klaren groBen Formen sehen. In herrlichen Offenbarungen wie dem
Meer und den Bergen werden unsere Augen sofort Gott erkennen. Wenn
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wir erst gelernt haben, das paramatman, den Weltengeist, in dieser groB-
artigen Form zu erkennen, werden wir auch erkennen, daB jeder Wasser-
tropfen und jedes Sandkorn von demselben géttlichen Geist (paramatman)
erfillt ist. Zwischen dem groB geschriebenen A und dem kleingeschrie-
benen a gibt es keinen Unterschied. Und doch erscheint Gott dem Kind
zuallererst in seiner héchsten Offenbarung, in Gestalt der Mutter. Was
sich in der groBartigen Form verkorpert, ist auch in der kleinen Form
enthalten. Das ist der eine Weg. Bei dem anderen Weg betrachten wir
zuerst die einfachen, leichten Formen und danach die komplizierten.
Wenn sich Gott in seiner reinen Offenbarung, auf einfache Weise in
einem Menschen manifestiert, kann man ihn sehr leicht erkennen, wie
sich unserem Gemiit zum Beispiel ganz leicht die in Rama offenbarte
gottliche Form einprigt. Rama ist ein “einfacher Buchstabe”. Er ist
Gott ohne Verhiillungen. Doch wie ist es bei Ravana? Er ist ein “zu-
sammengesetzter Buchstabe”, er besteht aus einer Mischung. Ravanas
BuBe und Verdienste sind groB, doch sind sie mit Grausamkeit vermischt.
Erlernt zuerst den “einfachen Buchstaben” Rama. Den mitfiihlenden,
zértlichen und liebevollen Rama kann man leicht als Gott erkennen und
akzeptieren. Doch den Gott, der in Ravana wohnt, zu erkennen, wird
langer dauern. Zuerst den einfachen, dann den komplizierten Buchstaben.
Nachdem wir Gott zunichst in guten Menschen erkannt haben, miissen
Wwir uns darin iiben, ihn auch in bésen Menschen zu sehen. Der gewaltige
Gott, der sich im Ozean offenbart, ist auch in jedem kleinen Wasser-
tropfen gegenwirtig. Der Géttliche, der in Ramachandra wohnt, ist
auch in Ravana. Was im Groben enthalten ist, befindet sich auch im
Subtilen. Was sich im Einfachen findet, finden wir auch im Kompli-
zierten. Mit Hilfe dieser beiden Methoden sollten wir lernen, das Buch
des irdischen Lebens zu lesen, :

Diese grenzenlose Schopfung kann man als Buch des Allmichtigen be-
trachten. Weil ein dichter Schiejer unsere Augen bedeckt, scheint es uns,
fxls ob das Buch geschlossen sei. In diesem Buch der Schépfung ist iiberall
in schoner Schrift Gott abgebildet. Doch ist uns dies nicht sichtbar.
Den} Erkennen Gottes steht ein groBes Hindernis im Wege: In den un-
-scheinbaren, einfachen, naheliegenden Formen erkennt der Mensch Gott
mch.t, und in den fernen, groBartigen Formen ist er ihm unfaBbar. Wenn
du ihm sagst: “Sieh Gott in deiner Mutter!” wird er antworten: “Ist
Gott so unscheinbar und einfach?” Wenn aber der Allmachtige in seiner
iiberwiltigenden Form erscheint, —kannst du dann seinen Glanz er-
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tragen? Kunti wiinschte sich, daB ihr die ferne Sonne unmittelbar ge-
genﬁﬁer trete. Doch als ihr die Sonne ndher kam, fing sie an zu brennen.
Sie konnte ihre Hitze nicht ertragen. Wenn Gott in der Fiille seiner
Allmacht vor uns erscheint, kénnen wir es nicht ertragen. Wenn er sich
uns in der sanften Gestalt unserer Mutter zeigt, ist es uns nicht genug.
Schwere SiiBigkeiten sind unverdaulich, und einfache Milch schmeckt
nicht. Dieses sind Merkmale von Ungliick und Tod. Ein in dieser Weise
erkranktes Gemiit hindert uns daran, den Herrn zu schauen. Diesen
Gemiitszustand miissen wir iiberwinden. Wir wollen zuerst Gott erken-
nen, wie er sich in unsere Nihe und in konkreter, einfacher Form offen-
bart, und danach das Géttliche in seinen subtilen und komplizierten
Formen erforschen.

(51) GOTT IN MENSCHLICHER GESTALT

Die allererste Gestalt, in der Gott vor uns erscheint, ist die Gestalt unserer
Mutter. Die Heiligen Schriften sagen: “matri devo bhava”, *‘deine Mutter
sei dein Gott”. Wen sieht das Neugeborene bei seiner Geburt auer der
Mutter? So erscheint ihm das Gottliche in der Verkorperung der Zirt-
lichkeit. Diese gottliche Allgegenwart in der Mutter wollen wir erweitern
bis hin zur Mutter Heimat, wenn wir singen: “‘vande mataram’’, und dann
hin zur universalen Mutter Erde, indem wir sie alle verehren. Und doch
erscheint Gott dem Kind zuallererst in seiner hochsten Offenbarung, in
Gestalt der Mutter. Es ist durchaus méglich, durch Verehrung der
Mutter moksha zu erlangen. Was ist Verehrung der Mutter anderes als
Verehrung Gottes? Die Mautter ist nur Vorwand und Symbol. Der Herr
erfiillt sie mit seiner zirtlichen Liebe und treibt sie an. Die arme Frau
weiB nicht einmal, warum diese Leidenschaft und Liebe aus ihrem Inneren
hervorquillt. Versorgt sie etwa ihr Kind mit dem Gedanken, da8 ihr
dies im Alter von Nutzen sein mége? Ganz und gar nicht. Sie hat das
Kind geboren. Sie erlitt die Qual des Gebirens. Durch diese Schmerzen
wurde sie ganz vernarrt in das Kind. Diese Schmerzen erfiillen sie mit
Zirtlicher Liebe. Sie kann nicht leben, ohne das Kind zu lieben. Sie ist
dazu geradezu gezwungen. Die Mutter ist die Verkorperung grenzenlosen
Dienens. Wenn es so etwas wie eine edelste Form der Gottesverehrung
gibt, so ist es zweifellos die Verehrung der Mutter. Rufe Gott mit dem
Namen der “Mutter”. Wo gibt es ein Wort, das erhabener wire als
“Mutter”? Mutter ist der erste einfache Buchstabe. Lerne Gott in ihr
zu sehen. Dann sieh ihn in Vater und Lehrer! Der Lehrer vermittelt
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uns Kenntnis, er wandelt uns vom Tier zum Menschen. Wie groB ist
sein Verdienst! Zuerst die Mutter, dann der Vater, dann der Lehrer und
dann die groBherzigen Heiligen. Zuerst erkenne den Herrn, wie er in
seiner einfachen Form vor dir steht. Wenn der Herr so nicht gesehen
werden kann, wo dann sonst?

In Mutter, Vater, Lehrer, Heiligen erkenne den géttlichen Geist! Wie
wunderbar ist es, wenn wir in derselben Weise das Géttliche in kleinen
Kindern erkennen kénnen! Dhruva, Prahlada, Nachiketa, Sanaka,
Sanandana, Sanatkumara—sie alle waren kleine Kinder. Doch die
Autoren der Puranas, Vyasa und die iibrigen, wuBten nicht, wie sie sie
einordnen und was sic mit ihnen anfangen sollten. Shukadeva und
Shankaracharya waren von Kindheit an frei von Verlangen. Bei Jnanadev
war es nicht anders. Sie alle waren Kinder. Doch nirgendwo ist der
Herr in so reiner Form offenbar wie in ihnen. Jesus liebte Kinder au-
Berog'dentlich. Einmal fragten ihn seine Jiinger: “Ihr sprecht so viel vom
Konigreich Gottes. Wer kann in dieses Konigreich Gottes hineinge-
langen?” In der Nahe stand ein Kind. Jesus stellte es auf einen Tisch
llild sagte: “Die da werden wie dieses Kind, sie werden dort eingehen
kgnnen.” Was Jesus sagte, war die absolute Wahrheit. Swami Ramdasa
s;?lelte eines Tages mit Kindern. Einige Erwachsene und iltere Leute,
die sahen, wie der Meister mit den Kindern spielte, waren iiberrascht,

und einer fragte: “Was ist es, das du heute treibst?”” Samartha ant-
wortete:

“Jene, die klein blieben, wurden gro8,

:Iene, d{g groB wurden, wurden zy Schurken.”
Mit dem Alterwerden wachsen einem Horner. Wie kann man dann noch
c}es allmichtigen Gottes gedenken? Die Herzen kleiner Kinder sind nicht
\tbertiincht, ihr Verstand ist rein. Wir lehren ein Kind: “Du darfst nicht
lugen”!” Es fragt uns: “Was ist denn ligen?” Dann erkldren wir ihm
utpsta}ndhf:h das Prinzip, daB man die Dinge so beschreiben muB, wie sie
wirklich sind. Das Kind wird verwirrt und fragt sich: “Ist es moglich,
etwas anders zu beschreiben, als es in Wirklichkeit ist?” Wie kann man
etyvas sagen, das nicht stimmt? Das ist, als ob man sagte: Bezeichne ein
Viereck als Viereck und nicht ajs Kreis! Was sind Kinder? Sie sind das
unverfélschte Abbild des Géttlichen. Die Erwachsenen unterrichten sie
ganz falsch. Die Wahrheit ist dieses: Wenn wir Gott nicht in Mutter,
Vater, I.iehrer, Heiligen und Kindern sehen konnen, in welcher anderen
Form kénnen wir Ihn dann sehen? Es gibt keine edlere Offenbarung des
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Géttlichen als diese. Erkenne zuerst diese einfachen, milden Formen
Gottes. In ihnen ist Gott in klaren und groBen Buchstaben abgebildet.

(52) GOTT IN DER SCHOPFUNG. EINIGE BESONDERE
BEISPIELE
Zuerst wollen wir lernen, Gott in milden und heiligen menschlichen
Formen zu schauen. Ebenso wollen wir Ihn zuerst in den groBartigen
und schonen Aspekten der Natur erkennen. Denkt nur an den herauf-
ziehenden Morgen, das géttliche Morgenrot vor dem Sonnenaufgang!
Die Rishis, die der Géttin der Morgenrdte Loblieder singen, werden ganz
trunken und beginnen zu tanzen: “O Morgenrdte (usha), du bist es, die
uns Gottes Botschaft bringt. Du hast dich in Schnee und Eis gebadet.
Du bist das Banner der Unsterblichkeit.” In solch schonen und aus dem
Herzen kommenden Worten schilderten die Rishis die Morgenrdte. Ein
vedischer Rishi sagt: “Du bist uns die Botin des Allméchtigen. Wenn
ich Ihn in dir nicht sehe und erkenne, wer wird mir dann géttliche Er-
kenntnis geben?” In solche Schonheit gekleidet und geschmiickt erscheint
uns die Morgenréte, doch haben wir denn Augen fiir sie?
Schau dir ebenso die Sonne an. Sie zu sehen, bedeutet Gott zu schauen.
Sie malt unzihlige farbenprichtige Bilder an den Himmel. Monatelang
fiihrt der Maler seinen Pinsel die Leinwand auf und ab und malt den
Sonnenaufgang in vielen Farben. Doch stehe du frihmorgens auf und
schaue dir Gottes Kunst an! Womit kdnnen wir diese gottliche Kunst,
diese grenzenlose Schonheit vergleichen? Aber wer sicht sie schon?
DrauBen erscheint Gott in seiner Schonheit, und drinnen zieht sich der
Mensch die Decke iiber den Kopf und schlift und schnarcht. Die Sonne
sagt: “Du faules Geschopf, du wiirdest immerzu schlafen, doch ich
werde dich aufwecken.” Mit diesen Worten schickt sie ihre lebenspen-
_ denden Strahlen durch das Fenster und weckt den Faulpelz auf.

“suurya aatmaa jagatah tasthushah cha.”

“Die Sonne ist das Selbst, der Grund all dessen, was sich bewegt, und

all dessen, was ruhig ist.”
Der Rishi nennt sie mitra, Freund.

“mitro janaan yaatayati bruvaano

mitro daadhaara prithiviim uta dyaam. "

“Dieser Freund ruft die Menschen und Bt sie titig sein.

Auf ihm ruben Himmel und Erde.”
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Die Sonne ist wahrlich das Fundament des Lebens. Erkenne in ihr das
Géttliche! Und dann der heilige Ganges! Als ich in Kasi (Benares)
lebte, saB ich oft an seinen Ufern. Ich ging und saB dort in der Einsarr}kelt
der Nacht. Welche Schénheit, welcher Glanz in diesem Strom! Dle§es
liebliche und tiefe Wasser und die zahllosen Sterne des Himmels, die sgch
darin spiegeln! Ich saB sprachlos da. Grenzenloser Friede erfiillte mich
beim Anblick des Ganges, der aus den verfilzten Locken Shivas, aus den
Himalayas herabflieBt, der FluB, an dessen Ufern Konige, die ihrem ’Ijhom
entsagten, ihre BuBiibungen durchfiihrten. Wie soll ich diesen Frieden
schildern? Dort ist dem Laut seine Grenze gesetzt. Ich begann zu ver-
stehen, warum der Hindu sich wiinscht, daB nach dem Tod wenigstens
seine Gebeine dem Ganges anvertraut werden. Ihr mogt lachen, doch
wird dies nichts an der Tatsache dndern. Mir erscheint dieses bhavana,
dieser Wunsch heilig und nachahmenswert. Man gibt dem Sterbenden
in seiner Todesstunde zwei Tropfen Gangeswasser in den Mund. Was
sind diese beiden Tropfen? Mit ihnen geht Gott selbst in den Korper ein.
Sieh das Géttliche im Ganges! Sein géttliches Mitgefiihl (karuna) flieBt
in diesem Wasser. Diese Mutter Ganga wischt dich rein von allem
inneren und duBeren Unrat und tragt ihn fort in ihrem Lauf, Wenn sich
Gott nicht durch Mutter Ganga offenbart, wo soll er sich dann offenbaren?
Die Sonne, die Fliisse, der méchtige Ozean, der brausend seine Wogen
aufschiumen 14Bt, sie alle sind Offenbarungen Gottes.

Und der Wind! Man weiB nicht, woher er kommt und wohin er geht.
Er ist der Bote des Herrn. Bej uns in Indien blist der Wind von den
festgegriindeten Himalayas herab und vom unermeBlichen Ozean her.
Dieser geheiligte Wind beriihrt unser Herz. Er weckt uns auf. Er fliistert
in unsere Ohren. Doch wer lauscht der Botschaft dieses Windes? Wenn

Verehrung des Feuers:

“agnimiile purobitam Yajnasya devam ritvijam
hotaaram ratnadhaatamam.”’

136



Schau dir nur das Feuer an, mit dessen Verehrung die Veden beginnen.
Wenn ich seine Flammen sehe, werde ich an das ungeduldige und auf-
geregte Wesen unserer menschlichen Seele erinnert. O diese Flammen,
diese Glut, sei es das Feuer im hauslichen Herd oder ein Waldbrand!
Der Asket hat kein Heim. Woimmer diese Flammen auftauchen, bringen
sie Aufregung mit sich. Sie befinden sich stets in einem Zustand der
Erregung, immer streben sie ungeduldig nach oben. Wissenschaftler
wiirden sagen, daB sie des Athers oder des Luftzugs wegen flackern.
Doch meine Auslegung ist ungefahr folgende: Unaufhérlich hiipfen und
flackern die Flammen, um sich mit Gott hoch oben, mit dem Ozean von
Licht, mit dem Sonnengott zu vereinen. Pausenlos, von der Geburt bis
zum Tod, ist es in Bewegung. Die Sonne ist der Ursprung, die Flammen
sind Teile davon. Das Teil ist ruhelos bemiht, sich mit seinem Ursprung
zu vereinen. Erst wenn die Flammen ausgeloscht werden, endet ihre
Aufregung, andernfalls nie. Der Gedanke: “Wir sind weit weg von der
Sonne” kommt ihnen gar nicht in den Sinn. Sie kennen nur den einen
Gedanken, sich nach bestem Vermdgen von der Erde hinweg nach oben
zu erheben. Ist dies denn nichts weiter als Feuer? Nein, in ihm nahm
feurige Askese (vairagya) sichtbare Gestalt an. Darum ist das erste Wort
in den Veden “agnimiile”’.

(53) GOTT IN DER SCHOPFUNG. EINIGE WEITERE
BEISPIELE
Und unsere Haustiere! Unsere Mutter Kuh, wie ist sie voll Zirtlichkeit,
so anhinglich und voll der Liebe! Wie flink laufen die Kiihe zwei, drei
Meilen weit zu ihren Kilbern nach Hause! Die Rishis der Veden werden
durch den Anblick der schnell herabrauschenden Fliisse, die reines Wasser
aus den Bergen bringen, an die Kiihe erinnert, die mit schwerem Euter
zu ihren Kilbern heimkehren. Der Rishi sagt zum FluB: “O Géttin, die
du heiliges, klares, siiBes Wasser bringst, bist wie die Kuh, die ihrem Kalb
Milch bringt. Wie die Kuh nicht im Wald bleiben kann, so kannst du
nicht in den Bergen bleiben. Du kommst eiligst zu deinen durstigen
Kindern gelaufen. :

“vaashraa iva dhenavah syandamaanaah.”

In Gestalt der liebevollen Kuh steht der Herr vor unserer Tiir.
Und dann das Pferd! Wie schon, wie ehrlich, wie treu! Wie innig lieben
die Araber ihre Pferde! Ihr kennt doch die Geschichte des Arabers?
Dieser von Ungliick heimgesuchte Araber will einem Héndler sein Pferd
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verkaufen. Mit dem Beutel voll Golddukaten in der Hand betritt er den
Stall. Aber als er die sanften und liebevollen Augen des Pferdes sieht,
wirft er den Beutel hin und ruft aus: “Und miiBte ich sterben, so wiirde
ich doch mein Pferd nicht verkaufen. Moége mit mir geschehen, was ge-
schehen mu8, und wenn ich verhungern solite! Gott wird mir helfen.”
Welch freudiges Zittern liuft durch seinen Leib, wenn wir das Pfel:d
streicheln! Wie schén ist seine Mihne! Wabhrhaftig, endlos sind d}e
Verdienste des Pferdes. Was ist schon an einem Fahrrad? Striegle ein
Pferd, und es ist bereit, sein Leben fiir dich hinzugeben. Es wird dein
Freund sein und bei dir bleiben. Einer meiner Freunde lernte das Reiten.
Das Pferd warf ihn immer ab. Er sagte zu mir: “Das Pferd 148t mich
nicht einmal oben sitzen.” Ich sagte zu ihm: “Gehst du nur zu dem
Pferd, um es zu reiten, oder versorgst du es auch? Versorgt wird es von
einem anderen, du aber willst auf seinem Riicken sitzen, wie reimt sich
das? Reiche ihm selber Wasser und Futter, biirste ihm das Fell und
besteige dann seinen Riicken!” Mein Freund befolgte meinen Rat. Nach
einigen Tagen kam er und sagte zu mir, daB ihn das Pferd jetzt nicht
mehr abwerfe. Das Pferd ist Gott. Wiirde Gott diejenigen von sich
stoBen, die ihm dienen? Als es seine Hingabe sah, beugte sich das Pferd
seinem Willen. Das Pferd méchte wissen, ob du ihm mit Hingabe dienst
oder nicht. Der géttliche Krishna striegelte selbst sein Pferd und reichte
ihm Futter aus seinem seidenen Gewand. Kommt man zu einem Hiigel,
zu einem Graben oder zu einer Schlammpfiitze, so muB das Fahrrad
anhalten, doch das Pferd springt dariiber hinweg. Dieses schéne und
warmherzige Pferd ist eine Verkérperung Gottes.

Und gar der Lowe! Als ich in Baroda wohnte, drang friih morgens der
Klang seines majestitischen Gebriills an mein Ohr, Seine Stimme war
so eindrucksvoll und préchtig, daB mir davon das Herz erbebte. Dieses
Briillen, das aus seinem Innersten hervorbrach, war herrlich wie der
Klang, der aus dem innersten Schrein des Tempels widerhallt. Seine
majestitische, schéne und furchtlose Haltung, sein konigliches Gebaren
und sein herrlicher Anblick! Seine wallende Mibhne ist das chamara, das
Kénigszeichen, das dem Konig der Wildnis verliehen ist. Dieser Lowe
befand sich in einem Tiergarten in Baroda. Er war nicht frei, er schritt
immer rundherum in seinem Kifig. In seinen Augen war nicht die ge-
ringste Spur von Grausamkeit. Seine ganze Haltung und sein Blick waren
voll Mitgefiihl (karuna). Man konnte meinen, er habe keinen Gedanken
fiir die Welt. Er schien ganz in seine eigene Meditation vertieft. Es tritt
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ganz klar zutage, daB der Lowe eine erhabene Manifestation Gottes ist.
Als Kind las ich die Erzahlung von “Androkles und dem Léwen™. Was
fiir eine wunderbare Geschichte! Der hungrige und durstige Lowe erin-
nert sich an die Hilfe, die er von Androkles vormals empfangen hatte,
wird sein Freund und leckt ihm die FiiBe. Was bedeutet das? Androkles
erkannte Gott, wie er sich in dem Lowen offenbart. In der Nihe von
Gott Shiva finden wir immer einen Lowen. Er ist eine Offenbarung
gottlicher Herrlichkeit.

Ist der Tiger weniger groBartig? Die Kraft des Herrn ist in ihm offenbar.
Es ist nicht unmoglich, Freundschaft mit ihm zu schlieBen. Meister
Panini saB im Wald und unterwies seine Schiiler. Da ndherte sich ein
Tiger. Die Jungen erschraken und schrien: “vyaaghra, vyaaghra” (“Tiger,
Tiger!”) Panini sagte: “Nun, was bedeutet vyaaghra (Tiger)? Vyaajighrati
iti vyaaghrah. Der ist ein vyaaghra, dessen Geruchsinn ausgeprigt ist.”
Verstindlicherweise fiirchteten sich die Schiiler vor dem Tiger, aber fiir
Panini war er nur ein harmloses, kostliches Wort. Als er den Tiger sah,
begann er die Etymologie dieses Wortes zu erkliren. Der Tiger fraB
Panini auf. Docli was macht es aus, daB er von ihm gefressen wurde?
Dem Tiger stieg der siie Geruch seines Korpers in die Nase, und er
zerriB und verschlang ihn. Aber Panini rannte nicht fort, denn er war ein
Verehrer von shabda-brahman (Gott als Wort). Fiir ihn waren alle Dinge
eins geworden. Auchim Tiger erkannte er das gdttliche Wort. Um dieser
GroBe willen wird er in den Kommentaren, die seinen Namen bringen,
ehrfiirchtig “Meister Panini” genanat, und voller Ehrfurcht wird tber

ihn berichtet.

“ajnaanaadhasya lokasya jnaanaanjana shalaakayaa

chakshurunmiilitam yena tasmai paaninaya namah.”

So erkennt Bhagavan Panini im Tiger die Offenbarung Gottes. Jnanadev:

“Moge der Himmel iiber unserm Haus zusammenfallen,

M@oge uns der Tiger anfallen,

Wenn nur unsere innere Selbsterkenntnis ungestort bleibt!”
Solcherart war der Zustand von Maharishi Panini. Er hatte erkannt,
daB der Tiger eine gottliche Manifestation ist.

So auch verhilt es sich mit der Schlange. Die Menschen fiirchten sie sehr.
Doch die Schlange ist in ihrer strengen Vorliebe fiir Sauberkeit wie ein
chén! Sie kann nicht den geringsten

Brahmane. Wie reinlich, wie s
Schmutz ertragen. Es gibt unzihlige schmutzige Brahmanen, doch hat "

man je eine schmutzige Schlange gesehen? Sie ist wie ein als Einsiedler
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lebender Rishi. Sie gleicht einer reinen, leuchtenden, herrlichen Girlande.
Warum sollte man sie fiirchten? Unsere Vorfahren entwickelten eine
Form der Schlangen-Verehrung. Ihr mogt ruhig sagen, der Hinduismus
sei voller Aberglauben, doch die Schlangen-Verehrung ist ein wesentlicher
Bestandteil von ihm. Als Kind malte ich oft mit Kreide die Figur einer
Schlange fiir meine Mutter. Ich sagte zu meiner Mutter: “Auf dem
Markt gibt es schone Bilder von Schlangen zu kaufen.” Sie aber ant-
wortete: “Die sind schlecht, und ich will sie nicht haben. Das Bild, das
mein Kind gemalt hat, ist gut.” Sie verehrte dieses Bild. Ist das nun
verriickt? Denkt doch ein wenig nach: Im Monat des shravan (Regenzeit)
kommt die Schlange als Gast in unser Haus. Durch den Regen ist das
Haus der armen Kreatur voll Wasser. Was soll sie tun? Dieser Weise,
der in der Einsamkeit seine Wohnstatt hat, kommt und verkriecht sich
unter einem Dach zwischen den Holzbalken, um uns nicht zu beléstigen.
Die Schlange beansprucht moglichst wenig Platz, wir aber jagen sie mit
einem Stock in der Hand. Wenn ein vom Ungliick heimgesuchter Gast
Zu unserem Haus kommt, ist es dann richtig, ihn zu schiagen? Vom
Heiligen Franziskus wird erzihlt, er habe, wenn er einer Schlange im
Wald begegnete, ihr zugerufen: “Komm, Bruder, komm!” Und die
Schlange habe auf seinem SchoB gespielt und sei ihm auf dem ganzen
Korper herumgekrochen. Bitte, haltet dies nicht fiir eine Liige. In der
Liebe verbirgt sich wirklich solche Kraft. Von der Schlange heiBt es,
sie sei giftig, doch sind die Menschen weniger giftig? Die Schlange beiBt
hin und wieder, doch ohne AnlaB tut sie es nie. Neunzig von hundert
Schlangen sind nicht giftig. Die Schlange bewacht deine Felder und
vertilgt unzihliges-Ungeziefer und Getier, das deiner Ernte schidlich ist.
Deshalb ist dieses hilfreiche, reinliche, edle Geschépf, das die Einsamkeit
liebt, ein Ebenbild Gottes. All unsere Gottheiten sind auf die eirie oder
andere Art mit Schlangen in Verbindung gebracht. Dem Ganesha haben
wir eine Schlange als Giirtel umgelegt. Dem Shiva haben wir eine Schlange
um den Hals geschlungen, und den Vishnu haben wir gar auf einer Schlange
hingebettet. Wir sollten dessen verborgenen Sinn, das Reizvolle daran
verstehen. Die tiefere Bedeutung des Ganzen ist, daB sich in der Schlange
da§ Géttliche offenbart. Erkenne den Herrn, der in der Schlange wohnt!
Wie viele solcher Beispiele soll ich geben? Ich gebrauche lediglich meine
Vorstellungskraft. Die ganze Essenz des Ramayana ist auf dieser wunder-
bar.en Vorstellungskraft gegriindet. Die Liebe zwischen Vater und Sohn,
zwischen Mutter und Kind, die Liebe unter Geschwistern, zwischen Frau
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und Mann, all dies finden wir im Ramayana. Doch nicht deswegen ist
mir das Ramayana so teuer, sondern weil Rama mit den Affen Freund-
schaft schloB. Heute sagt man, daB es sich bei diesen Affen um Ange-
horige des Naga-Stammes handelte. Es ist Aufgabe der Historiker, die
Vergangenheit zu erforschen. Ich habe nichts gegen ihre Bemiihungen
einzuwenden. Doch wenn sich nun Rama tatsichlich mit den Affen
anfreundete, was ist so Unmogliches daran? Das Ramatva, die Eigenart
Ramas, sein Zauber, besteht ganz speziell darin, daB er sich mit den
Affen anfreundete. Genauso verhalt es sich mit dem besonderen Ver-
hiltnis zwischen Krishna und den Kiihen. Der ganze Kult der Krishna-
Verehrung ist auf dieser Vorstellung gegriindet. Schau dir irgendein
Bild von Krishna an, und du wirst ihn stets rings von Kiihen umgeben
finden. Gopala Krishna, Krishna der Kuhhirte! Wenn man von Krishna
die Kiihe wegnimmt, was bleibt iibrig? Wenn wir von Rama die Affen
entfernen, was bleibt dann noch von Rama iibrig? Rama erkannte das
Géttliche auch in den Affen und schloB herzliche und enge Freundschaft
mit ihnen. Dies ist der Schliissel zum Ramayana. Wenn du diesen
Schliissel wegwirfst, geht dir die Eigenart des Ramayana verloren. Die
Liebe zwischen Vater und Sohn, zwischen Mutter und Kind wirst du auch
anderswo beschrieben finden, doch diese entziickende Freundschaft
zwischen Mensch und Affen wirst du sonst nirgendwo finden auBer im
Ramayana. Die Vorstellung von Gott in der Gestalt des Affen ist eine
Eigenart des Ramayana.

Der Anblick der Affen war fiir die Rishis ein groBes Vergniigen. Vom
Ramtek (Berg bei Nagpur) bis zum Ufer des Krishna-Flusses sprangen
und bewegten sich diese Affen von Baum zu Baum und vergniigten sich
dabei, ohne den Boden zu beriihren. Beim Anblick der dichten Walder
und der Affen, die sich darin vergniigten, wurde im Herzen der sanft-
miitigen Rishis Dichtung geboren, und sie fithlten sich begliickt. In den
Upanishaden werden die Augen von Gott Brahman, dem Erhalter, mit
den Augen der Affen verglichen. Die Augen der Affen sind sehr ruhelos.
Ihr Blick schweift dauernd nach allen Seiten. Die Augen von Brahman
miissen ebenso sein. Es geht nicht, daB der Allméachtige seine Augen nur
auf einem Punkt ruhen 1aBt. Far dich und fiir mich mag es angehen, dafl
wir uns in Meditation versenken. Wenn aber Gott in Meditation versdnke,
was geschihe dann mit der Welt? So sehen die Rishis in den Augen der
Affen die Augen des Allméchtigen, der iiber allen Dingen wacht. Lerne

Gott in den Affen erkennen!
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Und dann der Pfau! In Maharashtra sind Pfauen selten, doch sehr hiufig
sind sie in Gujarat. Als ich in Gujarat lebte, pflegte ich tiglich zehn,
zwdlf Meilen zu wandern. Dabei sah ich viele Pfauen. Wenn sich der
Himmel mit Wolken bedeckt, bereitet sich der Pfau auf den Regen vor.
Und wenn der Himmel tief schwarz geworden ist, dann beginnt der Pfau
zu rufen. Erst wenn du einmal selbst den scharfen, aus der Tiefe des
Herzens kommenden Schrei gehort hast, kannst du es verstehen. Unsere
gesamte Musikwissenschaft ist auf diesem Schrei des Pfaus aufgebaut.
Die Stimme des Pfaus ist der Grundton unserer Musik. Diesen ersten
Ton erhielten wir vom Pfau und entwickelten daraus andere T6éne. Wenn
der Pfau seinen Blick zu den Wolken erhebt, wenn er seine Schwanz-
federn ausbreitet wie einen Schirm, sobald sich sein durchdringender
Schrei in das dunkle Grollen der Gewitterwolken mischt,—wie herrlich
ist das! Was ist der Menschen ganzer Putz vor der Schénheit des Pfauel:l-
rads? Auch Kénige und Kaiser schmiicken sich, doch wie k'c'onnten. sie
sich mit der Schonheit eines Pfauenrades vergleichen! Wie unvergleich-
lich schon ist es! Die tausend Augen, die unzihligen Farben, der wunder-
bare Glanz, die zauberhaft schone, weiche und liebliche Komposition,
das prichtige Muster! Schau dir doch nur dieses Rad ein wenig an u1_1d
erkenne auch in ihm die Gegenwart Gottes! Die ganze Schopfung ist
in dieser Weise geschmiickt. Uberall offenbart sich uns das Géttliche,
doch wir Ungliickseligen erkennen es nicht. Tukaram sagte:

“Fiir Gott herrscht iiberall UberfluB,

Fir die Ungliickseligen herrscht allerorts Hungersnot.”
Die Heiligen finden iiberall Uberflug vor, aber wir Ungliicklichen sehen
allerorts nur Knappheit.
Wie konnte ich den Kuckuck vergessen? Wen ruft er denn? Im Sommer,
wenn Fliisse und Tiimpel ausgetrocknet sind, sprieBen zarte junge Blatter
an den Biumen. Fragt er nicht vielleicht: “Wer verlich den Baumen
diese Schénheit? Wo ist der Spender dieser Schénheit?” Wie unsiglich
siiBist sein Ruf! Inder Hindu-Tradition gibt es den Brauch des Kuckucks-
Geliibdes (vrata). Die Frauen geloben, nichts zu essen, bis sie den Ruf
des Kuckucks gehért heben. Dieses Geliibde lehrt uns, den Allmichtigen
in seiner Offenbarung als Kuckuck zu erkennen. Der Kuckuck ruft so
siib, als ob er eine Upanishad vorsinge. Sein Ruf dringt an unser Ohr,
doch er zeigt sich uns nicht. Der englische Dichter Wordsworth ist ver-
narrt in den Kuckuck und sucht ihn in den Wildern:
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“0 Kuckuck? Soll ich dich Vogel nennen,

Oder nur eine wandernde Stimme?...

Um dich zu suchen, bin ich oft

Durch Wilder und Wiesen gestreift.

Du warst immer nur eine Hoffnung, eine Liebe,

Stets ersehnt, doch nie geschaut.” :
Zwar sucht der groBe englische Dichter den Kuckuck, doch in Indien
verzichten die einfachen Hausfrauen auf das Essen, solange sie ihn nicht
horen. Dieses Kuckucks-Geliibde verleiht den indischen Frauen den
Status eines Dichters. In dem siiBen, einschmeichelnden Kuckucksruf
zeigt sich uns Gott in seiner Schénheit. ,
Wenn der Kuckuck schon ist, ist dann der Rabe hiBlich? Nein, auch
der Rabe verdient unsere Achtung. Mir ist er sehr teuer mit seiner tief-
schwarzen Farbe und seiner kréftigen Stimme. Ist seine Stimme haBlich?
Nein, auch sie ist sii8. Wenn der Rabe mit starkem Fliigelschlag herbei-
kommt, wie schon sieht er dann aus! Er stiehlt sich in das Herz kleiner
Kinder. Das kleine Kind weigert sich, drinnen im Haus zu essen. Man
muB es zum Essen in den Hof hinaus nehmen und ihm das Essen in den
Mund schieben, indem man ihm die Vogel und die Raben zeigt. Ist das
Kind dumm, weil es den Raben so liebt? Nein, es ist nicht dumm, sondern
voller Weisheit. Sofort wird das Kind eins mit Gott, der sich in Form
des Raben offenbart. Die Mutter mag Milch oder Yoghurt oder gar
Zucker auf den Reis geben, daran hat das Kind keine Freude. Es hat nur
Freude daran, wie der Rabe mit den Fliigeln schldgt und seinen Kopf
hin und herreckt.
Alle Fabeln von Asop griinden in dem lebhaften Interesse aller kleinen
Kinder fiir die Schopfung. In allem sah Asop die Gegenwart Gottes.
Unter meinen liebsten Biichern kidmen Asops Fabeln an erster Stelle,
nie werde ich sie vergessen. In Asops Reich gibt es nicht nur Menschen
mit zwei Handen und zwei FiiBen. Dort sprechen und lachen auch
Fiichse, Hunde, Raben, Rehe, Hasen, Schildkréten, Schlangen und
Wiirmer. Ihr miiBt es euch wie eine groBe Versammlung vorstellen.

Die ganze Schopfung spricht mit Asop. Er hatte die gottliche Vision.

Auch das Ramayana ist auf dieser Wahrheit, auf dieser Erkenntnis auf-

gebaut. Tulsidas beschreibt das kindliche Spiel des jungen Rama. Rama
spielt im Hof. Da kommt ein Rabe herbei, und Rama md&chte ihn vor-
sichtig fangen. Doch der Rabe hiipft stindig zuriick. SchlieBlich wird
Rama miide. Aber nun kommt ihm eine verniinftige Idee. Er nimmt
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ein Stiick Zuckerwerk in die Hand und nihert sich dem Raben. Ram
streckt das Zuckerwerk entgegen, und auch der Rabe kommt naher herbei.
Tulsidas widmet dieser Beschreibung mehrere Zeilen, denn in der Gestalt
des Raben erscheint uns Gott. Etwas von der gottlichen Gegenwart in
Rama offenbart sich auch in dem Raben. Das Zusammenkommen von
Rama und dem Raben ist in Wirklichkeit das Zusammentreffen von Gott
mit dem Géttlichen.

(54) AUCH IN DEM BOSEWICHT OFFENBART SICH GOTT
Die Wabhrheit ist, daB Gott in der gesamten Schépfung in vielfaltiger
Gestalt gegenwirtig ist: in den heiligen Strémen, in den michtigen Bergen,
im unermeBlichen Ozean, in der sanften Mutter Kuh, im edlen Pferd, im
stolzen Léwen, im sanften Kuckuck, im prichtigen Pfau, in der rein-
lichen Schlange, die die Einsamkeit liebt, im fliigelschlagenden Raben,
in den rastlosen Flammen, in den schweigenden Sternen,—in all diesem
ist Gott gegenwartig. Man muB die Augen schulen, um das zu erkennen.
Man muB zuerst groBe und einfache Buchstaben erlernen und danach
kleine und komplizierte. Solange wir nicht die schwierigen Buchstaben
erlernt haben, ist beim Lesen kein Fortschritt moglich. Mit jedem Schritt
werden wir den schwierigen Buchstaben begegnen. Wir miissen auch
lernen, Gott zu erkennen, wenn er in bésen Menschen lebt. Wir verstehen
Rama, doch wir miissen auch Ravana verstehen. Wir akzeptieren Prah-
lada, doch wir miissen auch Hiranjasiku akzeptieren. In den Veden
heiBt es:
“namonamah stenaanaam pataya namah namah punjishthebhyo namo
nish_aadebhyah brahma daashaa brahmaq daasa bramaiva ime kitavaah.”
“Wir griiBen den Réuberhauptmann! Wir griiBen den Grausamen,
den Gewalttitigen! Diese Ubeltéter, diese Diebe, diese Riuber,—
sie alle sind Brahman. Sie alle griiBen wir!”
Was soll das bedeuten? Es bedeutet, daB wir inzwischen die leichten
Buchstaben gemeistert haben und nun auch die schwierigen erlernen
sollefn. Carlyle hat ein Buch iiber “Heldenverehrung” geschrieben.
Dann. beschreibt er auch Napoleon als einen Helden, als géttliche Mani-
festation. Wir haben hier nicht das rein Géttliche, sondern eine Mischung.
Doc!l auch diese Form des Géttlichen miissen wir verstehen. Deshalb
bezeichnete Tulsidas Ravana als den Feind-Bhakta von Rama. Ja, das
Wesen und Benehmen dieses Bhakta ist etwas sonderbar. Wenn der
FuB durch Feuer geht, schwillt er an, Aber eine Schwellung verschwindet,
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wenn man sie mit heiBen Wickeln behandelt. Es ist beidesmal dieselbe
Hitze, doch ihre Auswirkung ist zu verschieden. Obwohl sie sich in Rama
und Ravana verschieden auswirkt, ist es doch die Offenbarung derselben
gottlichen Allmacht.

Grob oder subtil, einfach oder komplex, leichte oder schwierige Buch-
staben, lerne sie alle kennen und erkenne zuletzt, daB es kein Ding gibt,
das nicht Gott selbst in sich beherbergt. In jedem Atom ist er anwesend.
Uberall, von der Ameise bis hin zum Weltall, ist Gott gegenwartig. Der
Barmherzige, der Allwissende, der Sanfte, der Michtige, der Heilige und
Leuchtende, der sich gleicherweise um alle kiimmert, — dieser hochste
Gott ist allgegenwartig. '
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11. KAPITEL

Die Kosmische Schau

(55) ARJUNAS VERLANGEN NACH DER KOSMISCHEN
SCHAU

Briider, wir lernten beim letzten Mal, wie wir Gott in seinen unzihligen
Offenbarungen im Weltall erkennen kénnen und wie wir diesen unseren
Augen sichtbaren, iiberwiltigenden Anblick uns auch innerlich zu eigen
machen konnen. Wie wir Gott zuerst im Groben, dann im Subtilen,
zuerst im Einfachen, dann im Komplizierten und schlieBlich in allen
Dingen erkennen, mit unseren Augen schauen kénnen, wie wir auch
durch unentwegtes Uben lernen konnen, das ganze Weltall als unser
eigenes Selbst (atman) zu erkennen, all dies sahen wir im letzten Kapitel.
Heute wollen wir uns mit dem 11.Kapitel befassen. Im 11.Kapitel zeigte
sich Gott vor Arjuna in seiner sichtbaren Form und erwies ihm so seine
héchste Gnade. Arjuna sprach zu Krishna: “Herr, ich méchte Deine
vollkommene Gestalt sehen, in der sich Deine ganze unendliche Herrlich-
keit offenbart. Diese Gestalt mdchte ich mit diesen meinen eigenen Augen
schauen.” In Arjunas Bitte ging es ihm um vishvarupa-darshana, die
Vision der kosmischen Form.,

Wir gebrauchen Worte wie vishva und jagat, Universum und Welt. Diese
Welt ist ein kleiner Teil des Universums, und nicht einmal diesen kleinen
Teil kénnen wir richtig verstehen. Wenn wir uns das ganze Weltall vor-
stellen, erscheint uns diese Welt, die so groB zu sein scheint, unsagbar
unbedeutend. Wenn wir einmal ein wenig zum Nachthimmel aufschauen,
sehen wir zahllose Himmelsk6rper. Kennt ihr die wahre Natur dieser
Lichtgirlanden, dieser hiibschen kleinen Blumen, dieser Millionen blin-
kender Sterne am Himmelsgewélbe? Diese kleinen Sterne sind ungeheuer
groB. Sie konnten zahllose Sonnen enthalten. Sie sind Sphiren aus
fllissigen, leuchtenden, brennenden Elementen. Wer kann diese unzih-
ligen Sphéren zihlen? Sie sind zahllos und ohne Ende. Selbst mit dem
bloBen Auge sieht man Tausende davon. Wenn wir durch ein Fernrohr
schauen, werden Millionen sichtbar. Mit einem stiirkeren Fernrohr
konnen doppelt soviel gesehen werden, und man kann sich nur schwer
eine Vorstellung davon machen, wo und wie das schlieBlich endet. Von
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dieser unendlichen Schépfung, die sich oben und unten und zu allen
Seiten ausbreitet, bezeichnen wir ein winziges Stiickchen als unsere Welt.
Und wie groB erscheint uns selbst noch diese Welt!

Diese gewaltige Schopfung ist nur ein Aspekt der wirklichen Gestalt
Gottes. Wir wollen uns nun einen anderen Aspekt anschauen, und zwar
die Zeit. Wenn wir die Vergangenheit betrachten, so erlauben uns die
Grenzen der Geschichtsschreibung hochstens einen Riickblick &ber
10 000 Jahre. Uber die vor uns liegende Zeit, die Zukunft, kénnen wir
uns iiberhaupt keine Vorstellung machen. Die erfaBbare Geschichte
erstreckt sich also tiber 10 000 Jahre, wihrend die Spanne unseres eigenen
Lebens bestenfalls 100 Jahre umfaBt. In Wahrheit ist die Zeit ohne An-
fangund Ende. Es ist unméglich, auszurechnen, vieviel Zeit schon ver-
gangen ist. Auch kann man sich unméglich eine Vorstellung davon
machen, wieviel Zeit noch in der Zukunft liegt. Geradeso wie unsere
Welt winzig klein ist, verglichen mit dem Universum, so sind auch die
10 600 Jahre Geschichte ein Nichts, verglichen mit der Unendlichkeit
der Zeit. Die Vergangenheit ist ohne Anfang, und die Zukunft ist ohne
Ende. Und die kurze Gegenwart wird schon, wihrend wir jetzt sprechen,
zu einem Teil der Vergangenheit. Noch wihrend wir erklaren, wo sich
die Gegenwart befindet, hat sie sich schon in der Vergangenheit aufge-
16st. Uns gehort nichts weiter als diese auBerordentlich unbestindige
Gegenwart. Ich spreche jetzt, doch sobald die Worte von meinem Munde
gesprochen sind, haben sie sich der Vergangenheit verbunden. So flieBt
dieser groBe Strom der Zeit ununterbrochen fort. Wir kennen weder
seinen Ursprung noch sein Ende. Nur dazwischen sehen wir eine kleine
Strecke weit seinen Lauf.

Wenn wir die Schopfung von diesen beiden Gesichtspunkten aus be-
trachten, einerseits als ungeheure Ausdehnung des Raumes und anderer-
seits als méchtigen Zeitstrom, so werden wir verstehen, daB wir ihre
Grenzen niemals ermessen kdnnen, wie sehr wir auch unsere Vorstelluhgs-
kraft anstrengen mégen. In Arjunas Herz erwachte das Verlangen, den
Allmichtigen Gott auf einmal und allumfassend so zu schauen, wie er
gleichzeitig in den drei Dimensionen der Zeit und des Raumes— Ver-
gangenheit, Zukunft, Gegenwart —sowie oben, unten und hier— iiberall
und allzeit gegenwirtig ist. Die Schau dieser Gestalt Gottes wiinschte
er sich. Aus diesem Verlangen entstand das 11.Kapitel.

Gott Krishna liebte Arjuna sehr. Wie sehr liebte er ihn? So sehr, daB
Krishna im 10.Kapitel, als er aufzihlte, in welchen Formen man seiner
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gedenken solle, sagte: “Unter den Pandavas denke an mich als Arjuna.”
Sri Krishna sagt: “paandavaanaam dhananjayah.” Wo fande sich wohl
groBere Tollheit der Liebe? Dies ist ein Beispiel dafiir, wie sehr Liebe
betoren kann. Krishnas Liebe zu Arjuna war grenzenlos. Das 11.Kapitel
ist das Gnadengeschenk dieser Liebe. Arjunas Verlangen, die gottliche
(kosmische) Gestalt zu sehen, erfiillte Krishna, indem er ihn mit gott-
licher Vision begabte. Er gab Arjuna ein Gnadengeschenk (prasad)
der Liebe.

(56) AUCH DAS KLEINE ABBILD ENTHALT DIE GESAMTE
SCHAU

In diesem Kapitel findet sich eine schéne und zauberhafte Beschreibung
dieser gottlichen Gestalt. Obwohl all dies wahr ist, bin ich nicht sonder-
lich begierig auf diese kosmische Schau (vishvarupa). Ich bin ganz zu-
frieden mit dem Abbild im kleinen. Ich habe gelernt, mich der Késtlich-
keit der kleinen, einfachen und schénen Form, wie sie sich mir bietet,
zu erfreuen. Gott ist nicht in kleine Teile zerlegt. Ich habe nicht den
Eindruck, daB die uns sichtbare Form Gottes nur ein Teil seiner selbst
ist, wihrend der andere Teil von Gott weggelassen wurde. Andererseits
sehe ich, daB das Géttliche, das im gesamten unermeBlichen Weltall
gegenwirtig ist, in seiner ganzen Fiille auch im kleinen Bild, selbst in
jedem kleinen Sandkorn gegenwartig ist. Dieses ist keineswegs geringer.
Die Késtlichkeit eines Ozeans von Nektar (amrita) findet sich auch in
jedem Tropfen Nektar. Ich meine, wenn ich einen kleinen Tropfen
amrita (Nektar der Unsterblichkeit) erhalten habe, werde ich die K6st-
lichkeit dieses einen Tropfens genieBen. Ich wihle absichtlich amrita
als Beispiel und nicht Milch oder Wasser. Eine Tasse Milch ist ebenso
wohlschmeckend wie eine ganze Kanne voll Milch, aber obwohl der
Geschmack derselbe ist, ist doch ihr Nihrwert nicht gleich. Eine Tasse
voll Milch hat einen hheren Nihrwert als ein Tropfen Milch. Beim
Beispiel des Nektars der Unsterblichkeit ist dies nicht der Fall. Beim
Nektar ist der Wohlgeschmack des ganzen Ozeans auch im einzelnen
Tropfen enthalten, und mit seinem Nahrwert verhilt es sich ebenso.
Wenn du nur einen einzigen Tropfen Nektar getrunken hast, so wirst
du dadurch der Unsterblichkeit teilhaftig,

GleichermaBen offenbart sich die himmliche Schénheit und Reinheit,
die der groBartigen Gestalt Gottes eigen ist, auch im kleinsten Bild.
Wenn mir jemand eine Handvoll Weizen gegeben hat und ich ihn nicht
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als Weizen erkenne, was niitzt es dann, wenn man mir einen ganzen Sack
voll davon hinstellt? Wenn ich Gott nicht in den kleinen Modellen vor
mir erkennen kann, wie kann ich ihn dann erkennen, wenn er in seiner
herrlichen GréBe erscheint? Hat man die kleine Form erkannt, so er-
kennt man auch die groBe Form. Was ist schon der Unterschied zwischen
groB und klein? Darum fihle ich kein Verlangen danach, daB sich Gott
mir in seiner groBartigen Gestalt offenbare. Auch bin ich nicht berechtigt,
wie Arjuna um die Offenbarung der kosmischen Form zu bitten. AuBer-
dem ist es nicht etwa so, daB das von mir Geschaute nur ein kleiner Teil
der kosmischen Form wire. Wenn uns jemand das Bruchstiick eines
Bildes brichte, kénnten wir uns danach keine Vorstellung vom ganzen
Bild machen. Doch Gott ist nicht solcherart aus Teilen zusammen-
gesetzt. Das Géttliche ist nicht zerschnitten und in Fragmente aufgeteilt.
Selbst im kleinsten Ebenbild ist der ewige Gott in seiner Ganzheit ent-
halten. Was ist der Unterschied zwischen einer kleinen und einer grofBen
Fotografie? Alles, was auf der groBen Fotografie abgebildet ist, findet
sich auch auf dem kleinen Bild. Die kleine Fotografie ist nicht nur ein
Bruchteil des groBen Bildes. Wenn etwas in kleiner Schrift gedruckt ist,
so bedeutet es doch dasselbe, als wenn es in groBer Schrift gedruckt ist.
GroBe Bedeutung fiir die groBe Schrift und kleine Bedeutung fir die
kleine Schrift,—so etwas gibt es nicht.

Dieser Gedankengarig ist auch Grundlage der Bilderverehrung. Bisher
haben stets viele Menschen die Bilderverehrung als Gétzendienst ange-
griffen. Auslindische und sogar indische Denker haben den Gdtzen-
dienst verurteilt. Doch je mehr ich dariiber nachdenke, umso klarer
erkenne ich ihre Schonheit. Was ist eigentlich der Sinn" von Bilderan-
betung? Sie ist die Kunst, in einem kleinen Gegenstand das gesamte
Weltall zu erkennen. Ist es denn falsch, die Kunst zu erlernen, die uns
befdhigt, in einem kleinen Dorf das ganze Universum zu erkennen?
Hier geht es nicht nur um eine Idee, sondern um direkte praktische Er-
fahrung. Was in der erhabenen Offenbarung enthalten ist, findet sich
alles auch in einer kleinen Form, sogar in einem Sandkorn. In dieser
Erdscholle ist alles enthalten, die Mangofrucht, die Banane, der Weizen,
Gold, Kupfer und Silber. Die ganze Welt ist in jedem Atom enthalten.
So wie in einer kleinen Schauspieltruppe dieselben Schauspieler in ver-
schiedenen Rollen immer wieder auf der Biihne erscheinen, so konnen
wir uns Gott im Weltall vorstellen. Wie ein Dramaturg, der seine eigenen
Stiicke schreibt und darin selbst alle Rollen spielt, so schreibt auch der
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Schopfer unzihlige Dramen und erscheint selbst in zahllosen Rollen,
die er auf der groBen Weltenbiihne darstellt. Wenn wir in diesem unend-
lichen Drama nur eine Rolle begreifen, so werden uns auch alle anderen
Rollen begreiflich werden.

Bilderverehrung ist auf derselben Grundlage aufgebaut wie die Ver-
wendung von Metaphern und Gleichnissen in der Dichtung. Der Anblick
einer Kugel erfiillt uns mit Freude, denn darin offenbart sich ein har-
monischer Aufbau. Harmonischer Aufbau ist die wahre Natur des
Géttlichen. Die géttliche Schopfung ist durch und durch schén. Sie
besteht aus vollkommener Harmonie. Die Kugel verkorpert die géttliche
Harmonie. Aber auch im knorrigen krummen Baum des Urwalds ist
Gott offenbar. In ihm offenbart sich die Unabhingigkeit Gottes. Dieser
Baum ist nirgends festgebunden. Wer konnte dem Allmichtigen Fesseln
anlegen? Das iiber alle Bindungen erhabene Géttliche ist in jenem krum-
men, knorrigen Baum offenbar. Auch in einer einfachen geraden Sdule
erscheint uns Gott. Und in der verzierten Saule zeigt sich uns die gott-
liche Kraft, die den Himmel mit den herrlichen Sternen verziert. In
einem gut gepflegten Garten sehen wir die Enthaltsamkeit Gottes, und
in einem riesigen Urwald sehen wir seine Pracht und Unabhingigkeit.
Wir finden Gefallen am Urwald ebenso wie am gepflegten Garten. Sind
wir darum verriickt? Natiirlich nicht, denn beide sind voll Schénheit,
weil sich in beiden eine Eigenschaft Gottes offenbart. Die Kraft, die in
dem glatten Shalagram (schwarzer Vishnu-Stein) enthalten ist, ruht auch
in dem rauhen Kieselstein des Flusses Narmada (Shiva Lingam). Darum
bin ich unbesorgt, auch wenn mir die kosmische Schau nicht zuteil wird.
Weil Gott iiberall, in allen Dingen und durch seine vielen verschiedenen
Eigenschaften gegenwirtig ist, sind sie uns AnlaB zur Freude, und wir
fihlen uns mit ihnen verbunden. Diese Freude ist nicht ohne Ursache.
Warum freuen wir uns? Wir fithlen uns irgendwie mit den Dingen ver-
bunden und daher die Freude. Der Mutter hiipft das Herz in der Brust
beim Anblick ihres Kindes, weil sie sich der Seelenverwandtschaft be-
wuBt ist. In derselben Weise sollst du in jedem Ding den gbttlichen
Geist erkennen. Der géttliche Geist in mir ist auch in jenem Ding ent-
halten. Diese innere Verwandtschaft zu stirken, bedeutet Freude zu
mehren. Es gibt keinen anderen Weg zur Freude. Versuche, allen Dingen
mit Liebe zu begegnen, und beobachte dann, welche Wunder dadurch
geschehen! Du wirst dann in jedem Korn und jedem Tropfen das Gott-
liche erkennen, das auch das grenzenlose Weltall durchdringt. Was
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brauchen wir noch mehr, wenn uns dafir der Blick gedffnet ist? Dazu
ist jedoch Schulung und Disziplin der Sinne wesentlich. Wenn wir uns
von unseren Begierden und Neigungen befreien und in uns die edlen
Liebeskrifte erwacht sind, dann werden wir Gott in allen Dingen erken-
nen. In den Upanishaden finden wir diesbeziiglich eine sehr schone
Illustration: Was ist die Farbe des atman? Wie konnen wir die Farbe
des atman beschreiben? Der Rishi spricht voll Liebe:
“yathaa ayam indragopah.”

Das atman gleicht diesem schachlachroten, seidenweichen Insekt, dem
Indragopa oder Marienkifer. Wie freut man sich beim bloBen Anblick
des kleinen Kifers! Woran freuen wir uns? Weil wir in unserem inneren
Wesen eins sind. Wenn zwischen uns keine innere Verwandtschaft be-
stiinde, wie konnten wir uns aneinander freuen? Das leuchtende atman,
der Geist in mir, ist auch im Indragopa gegenwirtig. Daher das Gleichnis.
Warum gebrauchen wir Gleichnisse? Warum haben wir Freude daran?
Wir gebrauchen sie, weil zwischen den Dingen eine Ahnlichkeit besteht
und wir an der Ahnlichkeit Freude haben. Wenn die verglichenen Dinge
ganz voneinander verschieden sind, finden wir keine Freude an dem
Vergleich. Wollte jemand sagen, Salz sei wie Pfeffer, so wiirden wir ihn
fiir verriickt halten. Doch wenn jemand sagt, Sterne seien wie Blumen,
so freuen wir uns dariiber, weil die Ahnlichkeit offensichtlich ist. Wenn
man sagt, Salz sei wie Pfeffer, erkennen wir nicht die Ahnlichkeit, doch
derjenige, dessen Blick so weit geschult ist, daB er im Salz wie im Pfeffer
dasselbe gottliche Wesen erkennt, wird an der Parabel “Wem gleicht
das Salz? Es gleicht dem Pfeffer!” viel Freude haben. Wichtig ist, daB
alle Dinge vom gbttlichen Geist durchdrungen sind. Daher bedarf es
nicht der Vision der kosmischen Gestalt.

(57) DIE UBERWALTIGENDE KOSMISCHE FORM.

WER KONNTE SIE ERTRAGEN!

Wie konnte ich {iberhaupt die kosmische Vision ertragen? Die Liebe,
die Zugehorigkeit, die Glickseligkeit, die ich empfinde beim Anblick
jeder kleinen, interessanten, schonen Form, sie wire mir beim Schauen
der kosmischen Form ganz unmdglich. Arjuna befand sich genau in
derselben Lage. Er zittert und bebt und bittet schlieBlich: “O Krishna,
erscheine mir wieder in Deiner vertrauten, bezaubernden Gestalt.”
Arjuna spricht aus eigener Erfahrung, wenn er sagt: “Begehre nicht,
die kosmische Gestalt des Herrn zu sehen!” Es ist genug, daB sich Gott
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in den drei Dimensionen der Zeit und des Raumes offenbart. Wenn er
dies alles zu Feuer verwandelte und als feuriger Ball vor mir erschiene,
was wére dann mein Zustand? Der Anblick dieser Sterne ist voller
Friede. Sie scheinen aus dieser weiten Ferne zu mir zu sprechen. Doch
wenn nun dieser Stern, der das Auge beruhigt, nahe herbei kime, was
dann? Er ist in Wirklichkeit loderndes Feuer und wiirde mich zu Asche
verwandeln. LaB alle Dinge, wie und wo sie sind. Wir wollen in dieser
grenzenlosen Schopfung des Herrn alles so lassen, wie es ist. Welchen
Vorteil hitten wir davon, wenn wir das Universum in einem einzigen
Raum zusammendriangen wiirden? Im Taubenhaus von Bombay be-
finden sich Tausende von Tauben. Wo ist ihre Bewegungsfreiheit? Es
ist ein bedriickender Anblick. Das Schéne ist ja gerade, daB sich die
Schopfung auf die drei Ebenen hier, oben und unten verteilt. Und das-
selbe trifft auch zu fiir die Dimensionen der Zeit. An die Vergangenheit
konnen wir uns nicht erinnern, und die Zukunft kénnen wir nicht vor-
aussehen, das ist ein Gliick fiir uns. Im heiligen Koran werden fiinf
Dinge erwihnt, iiber die nur Gott allein gebietet und iiber die der Mensch
keine Macht hat. Eines davon ist die Kenntnis der Zukunft. Zwar ver-
suchen wir, diese zu erraten, aber raten ist nicht dasselbe wie wissen. Es
ist ein Gliick fiir uns, daB wir die Zukunft nicht voraussehen kénnen.
Ebenso ist es eindeutig zu unserem Vorteil, daB wir uns der Vergan-
genheit nicht erinnern kénnen. Wenn mir ein Mensch begegnet, der sich
von einem schlechten zu einem guten Menschen gewandelt hat, so habe
ich doch keine Achtung vor ihm, wenn ich seine Vergangenheit kenne.
Gleichgiiltig, was er mir auch sagt, ich kann seine alten Siinden nicht
plotzlich vergessen. Nur indem er stirbt und in anderer Gestalt wieder
vor uns tritt, kann die Welt seine Siinden vergessen.

Erinnerung an die Vergangenheit verstirkt unsere Vorurteile und Neigun-
gen (vikara). Wenn alles vergangene Wissen vergessen wird, dann findet
alles seinen AbschluB. Es muB eine Méglichkeit geben, Siinden und
Tugenden zu vergessen. Diese Maéglichkeit ist durch den Tod gegeben.
Wenn uns schon die Miihsal des gegenwirtigen Lebens unertriglich ist,
warum wollen wir dann auch noch die Abfallhaufen vergangener Leben
ausgraben? Gibt es nicht schon in der kurzen Spanne des jetzigen Lebens
geniigend Abfall? Schon aus unserer Kindheit gerit vieles in Vergessen-
heit. Es ist gut zu vergessen. Das einzige Mittel, das Hindu-Moslem-
Einheit herbeifithren kann, ist das Vergessen der Vergangenheit. Aurang-
zeb war ein Tyrann, doch wie lange wollen wir uns diese Tatsache stets
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erneut ins Gedichtnis rufen? Es gibt ein Gujarati-Volkslied von Rang-
Bai, das man hier hiufig hért. Am SchluB heiit es darin: “Nur der Ruhm
bleibt zuriick auf dieser Welt, die Siinden werden vergessen.” Die Zeit
wirkt wie ein Sieb. Nur was gut in der Geschichte war, sollten wir uns
behalten und das Schlechte von uns werfen. Wenn die Menschen alles
Schlechte vergessen wiirden und sich nur alles Gute merkten, wie wun-
derbar wire das? Aber so geschieht es nicht. Darum ist das Vergessen
sehr notwendig. Zu diesem Zweck hat uns Gott den Tod gegeben.

In Wahrheit ist die Welt gerade so, wie sie ist, gut und schon. Es besteht
keine Notwendigkeit, diese Welt von Zeit und Raum an einem Ort zu
sammeln. Allzu groBe Vertraulichkeit fiihrt nicht zum Gliick. Es ist
angebracht, daB man mit manchen Dingen ein intimes Verhiltnis pflegt
und anderen gegeniiber Abstand einhilt. Vor unserem Lehrer sitzen wir
voll demiitiger Bescheidenheit in einiger Entfernung. Doch unserer
Mutter sitzen wir auf dem SchoB. Wie es jedem Ding angemessen ist,
so sollte man sich zu ihm verhalten. Einer Blume nahern wir uns freudig,
doch vom Feuer halten wir uns fern. Die Sterne sind nur aus der Ent-
fernung schon. Wahre Freude liegt im Belassen der Dinge, woimmer sie
sich befinden. Es ist falsch, anzunehmen, daB Dinge, die aus der Ferne
schén sind, uns dadurch mehr erfreuen, daB wir sie nahe herbeiholen.
Man sollte sie dort in der Ferne belassen und sich von weitem daran
erfreuen. Es hat keinen Zweck, eine Verbundenheit und ein vertrau-
liches Verhiltnis zu erzwingen.

Bedeutsam ist, daB die drei zeitlichen Dimensionen nicht vor uns ausge-
breitet sind und daB es gut so ist. Man kann nicht behaupten, allein die
Kenntnis der drei Zeiten— Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft—
gebe zu Freude AnlaB. Arjuna, von Liebe {iberwiltigt, duBerte seinen
eindringlichen Wunsch, und der Herr gewihrte ihm dessen Erfiillung
und offenbarte sich ihm in seiner kosmischen Gestalt. Doch mir geniigt
die Offenbarung des Herrn im kleinen. Dieses kleine Abbild ist wahrlich
nicht nur ein Bruchteil des Gottlichen. Und selbst wenn es ein solches
wire, wenn mir auch nur ein FuB oder eine FuBzehe seiner groBméchtigen
Form erschienen wire, so wollte ich sagen: “Wie reich gesegnet ist mein
Schicksal!” Solches lernte ich durch Erfahrung. Als Sri Jammalal Bajaj
den Harijans (Kaste der Unberithrbaren) den Lakshminarayan-Tempel
in Wardha &ffnete, ging auch ich hinein, Woht 20 Minuten lang stand
ich vor dem Bild Gottes und schaute es an. Ich versank in einen samadhi-
shnlichen Zustand. Ich blickte auf das Gesicht, auf die Brust, auf die
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Hande der Statue, und schlieBlich blieb mein Blick auf seinen FiiBen
haften. Zuletzt hatte ich nur das eine Gefiihl: “Wahrhaft késtlich ist
die Verehrung Deiner FiiBe.” Auch wenn der allmachtige Gott im kleinen
Bild nicht enthalten wire, so wire es doch genug, wenn wir nichts weiter
als die FiiBe seiner unermeBlichen Gestalt sehen kénnten. Arjuna richtete
eine Bitte an Gott. Er hatte ein besonderes Anrecht auf Krishna. Wie
innig war seine Freundschaft, wie groB seine Liebe und seine Zuneigung!
Welchen Anspruch habe ich? Mir geniigen seine FiiBe. Auf mehr habe
ich keinen Anspruch.

(58) DIE QUINTESSENZ
Ich machte diese Beschreibung der gottlichen Form des Weltenschopfers
nicht linger mit intellektuellem Scharfsinn untersuchen. Es ist eine

wenden, die géttliche Gestalt in Einzeltejle Zu zerschneiden. Das wire
ja Aghora-Ritual. Dije Aghora-Anhinger gehen zum Verbrennungsplatz,

sezieren dort Leichen und fihren Tantra-Rituale durch. Die géttliche
Form des Herrn—

vishvataschakshurutq vishvatomuicho

vishvato baahurutq vishvataspaat —
ist unermeBlich und unendlich. Wir wollen dje Verse, die sie beschreiben,
-singen und dadurch unser Gemiit von Siinden reinigen und liutern,

ertdnen? Meine Stimme jst rauh. Ich bin ein grobes Wesen. Ich bin
voll von ahamkarq (Ich-Gefiihl). Ich mug mich vom Ich-Gefiihl freima-
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chen. Erst wenn ich vollig frei und ganz leer werde, wird Gott auf mir
musizieren. Doch ist es ein groBes Wagnis, in den Hianden Gottes eine
Flote zu werden. Und wollte ich auch nur zu Sandalen an seinen FiiBen
werden, so wire das nicht leicht. Die Sandalen an den FiiBen des Gétt-
lichen miissen so weich sein, daB sie keinerlei Blasen verursachen kénnen.
Ich miiBte mich zwischen seine FiiBe und die Dornen und Steine legen.
Ich miiBte mir das Fell abziehen, es unermiidlich priparieren und weich
machen. Daraus sicht man, daB selbst das nicht leicht wire, die Fiile
Gottes in der Form von Schuhen zu bekleiden. Wenn ich in der Hand
Gottes zur Waffe werden will, darf ich nicht etwa ein zehn Kilo schwerer
Eisenklumpen sein. Ich miiBte mich auf den Schleifstein der BuBe (tapas)
begeben, um eine scharfe Schneide zu erlangen. Als glinzendes Schwert
miiBte mein Leben in der Hand Gottes liegen. So schwingt dieser Gedanke
fort in meinem Inneren. Ich werde besessen von dem Wunsch, zu einem
Werkzeug in der Hand Gottes zu werden.
Wie dies zu verwirklichen ist, sagt uns der Géttliche selbst im letzten Vers
dieses Kapitels. Shankaracharya bezeichnet diesen Vers in seinem Kom-
mentar als die Quintessenz (sarvathasara) der Gita. Er lautet:
“matkarmakrn matparamo madbhaktah sangavarjitah
nirvairassarvabhuteshu yah sa maameti paandava.”
“Wer in dieser Welt niemandem Feind ist, wer unparteiisch ist und selbst-
los dient, wer all sein Tun mir weiht, wer von glidubiger Hingabe an
mich erfiillt ist, der Fromme, der stets verzeiht, der frei ist von Leiden-
schaft und Verlangen, doch voller Liebe, er wird zum Werkzeug in der
Hand Gottes.” Das ist die besagte Quintessenz der Gita.
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12. KAPITEL

Saguna und Nirguna — Bhakti

(59) VON DER KONZENTRATION ZUM UNIVERSALEN
BEWUSSTSEIN. KAPITEL 6 BIS 11

Die Wasser des Ganges sind iiberall rein und heilig, doch an Orten wie
Haridwar, Kashi und Prayag sind sie ganz besonders heilig. Sie haben
die ganze Welt geheiligt. Mit der Bhagavad Gita verhilt es sich genauso.
Vom Anfang bis zum Ende ist sie heilig. Aber einige ihrer Kapitel sind
zu heiligen Wallfahrtsorten geworden. Bei dem 12.Kapitel, iiber das
wir heute sprechen wollen, handelt es sich um einen sehr heiligen Wall-
fahrtsort. Der Géttliche Krishna selber nennt es einen “Strom von
Nektar” — “ye tu dharmyaamritam idam yathoktam paryupaasate”. Zwar
ist es ein kleines Kapitel mit nur 20 Versen (slokas). Doch ist es ein Strom
von Nektar. Es ist kdstlich wie Nektar und schenkt neues Leben. In
diesem Kapitel besingt Gott selbst mit seinem gottlichen Mund die
Herrlichkeit und das innerste Wesen von bhakti, gliubiger Hingabe.
Tatséachlich wurde schon im 6.Kapitel damit begonnen, das Wesen von
bhakti, der glaubigen Hingabe, zu erldutern. Bis zum Ende des 5.Kapitels
wurde die Wissenschaft oder Philosophie des Lebens erliutert. Karma,
das Handeln gemiB dem inneren Lebensgesetz (svadharma), dessen
Helfer, vikarma, die innere Mitarbeit (inneres sadhana) und die Bedeutung
von akarma, das durch die beiden genannten sadhanas— karma und
vikarma— entsteht und alles karma zu Asche verwandelt, — diese Ideen
wurden in den ersten fiinf Kapiteln erklirt. Damit wurde die Philosophie
des Lebens zu einem Abschluff gebracht. Dann beschiftigten wir uns
vom 6. bis zum Ende des 11.Kapitels einerseits mit dem Wesen von
bhakti, glaubiger Hingabe oder Frommigkeit. Es begann mit ekagrataa,
wahrer Konzentration. Im 6.Kapitel werden beschrieben, wie chitta, das
Wahrnehmungsvermégen, zur Konzentration gefiihrt werden kann, die
Mittel (sadhana) zu diesem Ziel und warum es notwendig ist. Das 11.
Kapitel beschreibt samagrataa, integrales, universales BewuBtsein. Wir

wollen nun sehen, wie wir den langen Weg von ekagrataa hin zu sama-
grataa zuriickgelegt haben.
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Es begann mit der Konzentration von chitta (Denk- und Wahrnehmungs-
vermégen). Wenn einmal Konzentration erlangt ist, kann sich der Mensch
mit jeder Angelegenheit befassen. Man kann zum Beispiel die innere
Konzentration auf das Studium der Mathematik anwenden, ein Fach,
das mir persdnlich lieb ist. Zweifellos ist uns dies niitzlich. Doch ist es
nicht der hochste Gewinn, der uns durch innere Konzentration zuteil
werden kann. Der volle Wert innerer Konzentration fiithrt sowohl in
der Mathematik als auch beim Studium anderer Facher zu guten Resul-
taten, doch sind sie kein echter MaBstab fiir die Bedeutung dieser Kon-
zentration. -Darum heiBt es im 7.Kapitel, daB wir unsere Aufmerksamkeit
den FiiBen Gottes zuwenden sollen. Im 8 Kapitel heiBt es dann, da
wir uns ununterbrochen auf die géttlichen FiiBe des Herrn konzentrieren
sollen, unsere Stimme, Ohren und Augen stets nur zu diesem Zweck
gebrauchen und uns bis ans Lebensende immer nur um eine solche Kon-
zentration bemiihen sollen. All unsere Sinne miissen entsprechend ge-

schult werden.
“Die Sinne sind nun alle so geschult. Sie kennen dementsprechend

keinen anderen Gedanken.”
So sollte es sein. Alle Sinne sollten auf die Tonart Gottes gestimmt sein.
Gleichgiiltig, ob in unserer Nihe jemand jammert oder ob jemand Gottes
Loblied singt, ob jemand ein Netz kniipft aus vasanas (Neigungen) oder
ob wir mit Heiligen und wunschlosen Menschen zusammen sind, ob die
Sonne scheint oder Dunkelheit herrscht—immerzu, bis zum Tode, die
Sinne so zu schulen, daB im Augenblick des Sterbens Gott vor unserem
BewuBtsein (chitta) stehen moge, dieser Pfad der Bestindigkeit wird im
8.Kapitel gelehrt. So wurden erldutert: im 6.Kapitel innere Konzentra-
tion (ekagrataa), im 7.Kapitel Konzentration auf Gott, d.h. prapatti
oder glaubige Hingabe, im 8.Kapitel Satatya-Yoga oder Yoga der Be-
standigkeit und im 9.Kapitel vollstindige Ubereignung (samarpan). Im
10.Kapitel wird der fortschreitende Pfad beschrieben: wie man sich
Schritt fiir Schritt vorwirts arbeitet, um sich so das Bild des Herrn tief
im Herzen einzuprigen, wie man das Gattliche, das in allen Dingen ge-
genwirtig ist —angefangen von der kleinen Ameise bis zum Brahmadeva
— allmidhlich im eigenen Selbst erkennen kann. Das 11.Kapitel beschreibt
samagrataa, kosmisches BewuBtsein. Visvarupa-darshan—kosmische
Schau — bezeichne ich als Samagrataa-Yoga. Die kosmische Schau
bedeutet von dem Gefiihl erfiillt sein, daB sich die gesamte Schopfung im
kleinen Sandkorn offenbart. Das ist die erhabene Vision, virat darshan.
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Auf diese Weise wurde vom 6. bis zum 11.Kapitel das Wesen von bhakti
auf verschiedene Weise immer wieder gefiltert.

(60) DER SAGUNA-VEREHRER UND DER NIRGUNA-
VEREHRER — ZWEI SOHNE DERSELBEN MUTTER

Im 12.Kapitel wird nun die Erlauterung der Bhakti-Philosophie zum
AbschluB gebracht. Arjuna fragt nach dem Zustand der Vollendung.
Wie er zuvor, am Ende des 5.Kapitels, nach der Erlduterung der gesamten
Philosophie des Lebens fragte, so fragt Arjuna auch hier: “O Krishna,
einige verehren Dich als Saguna— mit Form — (persoénlicher Gott),
andere als Nirguna — ohne Form — (unpersénlicher Gott, das Absolute).
Sage mir nun, welche dieser beiden ist Dir lieber?”

Wie konnte Gott darauf antworten? Es ist, als befrage man eine Mutter
iiber ihre zwei Séhne. Das eine der Kinder ist noch klein, liebt seine
Mutter innig, freut sich bei ihrem Anblick und ist ungliicklich, wenn sich
die Mutter einen Augenblick entfernt. Es kann gar nicht von der Mutter
fortgehen, kann sie nicht verlassen, kann eine Trennung von ihr einfach
nicht ertragen. Ohne die Mutter erscheint ihm die Welt éde und leer.
So ist der kleine Sohn. Der andere Sohn ist schon groB. Auch er ist voll
inniger Liebe, aber er ist schon verstandig geworden. Er kann die Tren-
nung von der Mutter ertragen. Auch wenn er sie fiinf oder sechs Monate
lang nicht trifft, kann er es ertragen. Er dient seiner Mutter, Er iiber-
nimmt selbst die volle Verantwortung und arbeitet. Weil er mit seiner
Arbeit beschiftigt ist, kann er die Abwesenheit der Mutter ertragen. Die
Menschen achten ihn, und seine Mutter freut sich, wenn man fiiberall
von ihm spricht. So also ist der zweite Sohn. Wiirde man nun zu der
Mutter solcher Sdhne sagen: “Mutter, nur einen deiner beiden Sohne
kannst du behalten. Sage uns, welchen du haben méchtest?” —was
wiirde sie antworten? Welchen Sohn wiirde sie wahlen? Wiirde sie die
beiden auf eine Waage legen und abwiegen? Stellt euch die Lage der
Mutter vor! Was ware ihre natiirliche Antwort? In jhrer Hilflosigkeit
wiirde sie sagen: “Wenn ich einen von ihnen verlieren muB, so will ich
die Trennung vom ilteren Sohn auf mich nehmen.” Sie umarmt den
- Kleinen Sohn, sie kann ihn nicht hergeben. Angesichts der iibergrofen
Anhinglichkeit des kleinen Sohnes wiirde sie vielleicht folgendermafen
antworten: “Es ist nicht so schlimm, wenn mein groBer Sohn fortgeht.”
Doch ist das nicht die Antwort auf die Frage, welchen der beiden Sohne
sie mehr liebt. Weil sie irgendetwas antworten muB, wird sie eben einige
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Worte sagen. Aber es wire nicht recht, bei der Auslegung ihrer Worte
nach einem tieferen Sinn zu suchen.

Auch Gott befand sich in derselben schwierigen Lage wie diese Mutter,
als sie eine solche Frage beantworten sollte. Arjuna fragt ihn: “Herr,
Du hast zwei Arten von Verehrern (bhakta). Der eine liebt Dich innig
und denkt immerzu an Dich. Seine Augen diirsten nach Dir, seine Ohren
sehnen sich nach Deinem Lied, seine Hande und FiiBe sind begierig, Dir
zu dienen und zu opfern. Der andere ist selbstbewuBt, ziigelt seine Sinne,
ist um die Wohlfahrt aller Geschopfe besorgt, ist Tag und Nacht so sehr
mit selbstlosem Dienst an seinen Mitmenschen beschiftigt, daB es scheint,
als ob er sich iiberhaupt nicht an Gott erinnere. Er ist Dein anderer
Verehrer, erfiillt von advaita, dem Grfiihl der Einheit. Sage mir npun,
welchen dieser beiden bhaktas Du am meisten liebst!” Diese Frage
richtet Arjuna an den gottlichen Krishna. Genau wie jene Mutter ant-
wortete, so antwortete ihm auch Krishna: “Ich liebe den Saguna-Bhakta.
Auch der andere Bhakta, der von advaita erfillte, ist mir teuer.” So
befindet sich auch Krishna in einem Dilemma. Da etwas gesagt werden
muBte, gibt er eben eine unbestimmte Antwort.

Tatséchlich sind sich die beiden bhaktas genau gleich. Beide sind sich
ebenbiirtig. Sie miteinander zu vergleichen, ist ein unmogliches Unter-
fangen. Wie Arjuna im 5.Kapitel iiber karma Fragen stellte, so fragt er
nun hier in Bezug auf bhakti. Im 5.Kapitel erlangt der Mensch mit Hilfe
von karma und vikarma den Zustand von akarma. Dieser Zustand von
akarma erscheint in zwei Formen: in dem einen Fall arbeitet der Mensch
Tag und Nacht und ist doch frei von Handeln, in dem anderen arbeitet
er 24 Stunden lang gar nichts und stellt doch die ganze Welt auf den Kopf.
Der Zustand von akarma erscheint uns in diesen beiden Formen. Wie
soll man sie miteinander vergleichen? Vergleiche die eine Seite eines
Kreises mit der anderen Seite desselben Kreises. Die beiden Seiten eines
Kreises—wie kann man sie miteinander vergleichen? Beide Seiten
haben gleiche Bedeutung und gleiche Eigenschaften, ihre Form ist gleich.
Als Gott die Grundlage von akarma beschrieb, unterschied er zwischen
sannyasa und yoga. Es sind zwei verschiedene Namen, doch in ihrer
Bedeutung sind sie sich gleich. Letzten Endes richtete sich die Entschei-
dung zwischen sannyasa und yoga danach, welches der beiden leichter

und einfacher ist.
Mit dem Problem von saguna und nirguna steht es genauso. Der saguna-
Verehrer dient dem Herrn mit Hilfe der Sinne, der nirguna-Verehrer
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befaBt sich innerlich standig mit dem Wohlergehen der Welt. Ersterer
scheint ganz im duBeren. Dienen versunken, doch er meditiert fortwih-
rend im Innern. Der andere scheint duBerlich Uberhaupt nicht im eigent-
lichen Sinne zu dienen, doch innerlich leistet er unausgesetzt grofle
Dienste. Welcher von diesen beiden bhaktas ist der bessere? Derjenige,
der Tag und Nacht tétig ist und doch nichts tut, ist der saguna-bhakta.
Der nirguna-bhakta beschiftigt sich innerlich mit dem Wohl der Allge-
meinheit und macht sich Gedanken dariiber. Diese beiden bhaktas sind
sich innerlich gleich, auch wenn sie nach auBen hin verschieden scheinen.
Beide sind sich gleich, beide werden von Gott geliebt. Doch von beiden
ist saguna-bhakti (saguna-Verehrung) das leichtere. Deshalb gibt der
Géttliche auch hier wieder dieselbe Antwort wie schon im 5.Kapitel.

(61) SAGUNA IST LEICHT UND SICHER

Im Yoga des saguna-bhakti konnen wir unmittelbar unsere Sinne an-
wenden. Sie konnen entweder eine Hilfe oder ein Hindernis oder beides
gleichzeitig sein. ODb sie sich behindernd oder fordernd erweisen, hangt
von unserer Einstellung ab. Stellt euch vor, die Mutter eines Mannes
liegt im Sterben, und er méchte sie besuchen, doch bis zu ihr ist eine
Entfernung von 15 Meilen zuriickzulegen. Das ist mit dem Auto nicht
mbglich, denn es ist ein holpriger, unebener FuBweg. Ist nun in dieser
Lage der Weg eine Hilfe oder ein Hindernis? Der eine wiirde vielleicht
sagen: “Lige nicht dieser ungliickselige Weg zwischen uns, kénnte ich
schon lingst bei meiner Mutter sein!” Einem solchen Menschen erscheint -
der Pfad als Feind. Doch irgendwie bringt er es fertig, den Weg zuriick-
legen. Er verflucht den Pfad. Doch wenn er seine Mutter noch antreffen
will, muB er unter allen Umstanden ohne Zégern vorwirtseilen. Wenn
er in dem Weg einen Feind sieht und sich am Rande niedersetzt, wird der
Weg, der ihm als Feind erscheint, den Sieg davontragen. Er kann diesen
Feind nur besiegen, indem er schnell luft.

Ein anderer wiirde vielleicht sagen: “Welch ein Gliick ist es, daB es in
dieser Wildnis wenigstens diesen Weg gibt. So werde ich schon irgendwie
meine kranke Mutter erreichen kdnnen. Wenn er nicht da wire, wie
konnte ich dann dieses schwer zugangliche Hiigelgelinde durchqueren?”
So spricht er und sieht in dem FuBpfad ein Hilfsmittel. Schnell eilt er
den Pfad entlang. Er betrachtet den Weg voll Dankbarkeit und sieht in
ihm einen Freund. Du magst in ihm nun Freund oder Feind sehen, ein
Instrument zur VergréBerung oder’ Verminderung der Entfernung, in
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jedem Fall muBt du flink ausschreiten. Ob der Pfad Hilfe oder Hindernis
ist, hingt von der inneren Verfassung, von der Einstellung des Betrof-
fenen ab. Dasselbe gilt auch fir die Sinne (indriyas). Ob sie eine Hilfe
oder ein Hindernis darstellen, hingt von deiner Einstellung ab.

Dem saguna-Verehrer sind die Sinneswerkzeuge eine Hilfe. Sie sind ihm
wie Blumen, die man Gott opfert. Mit den Augen schaut er Gottes
Form, mit den Ohren lauscht er inspirierten Predigten, mit seinem Mund
spricht er Gottes heilige Namen, mit den FiiBen macht er Wallfahrten
und mit den Hinden dient er Ihm. Auf diese Weise widmet er all seine
Sinneswerkzeuge dem Herrn. Die Sinne sind nicht zu unserem Vergniigen
da. Blumen sind dazu da, daB sie Gott dargebracht werden, und nicht,
damit wir sie als Blumengirlanden tragen. Auf diese Weise sollen wir
unsere Sinneswerkzeuge im Dienste des Hochsten gebrauchen. Das ist
die Einstellung des saguna-bhakta.

Der nirguna-Verehrer sieht in den Sinnen ein Hindernis. Er hilt sie unter
Kontrolle und sperrt sie ein. Er verweigert ihnen Nahrung und bewacht
sie. Fiir den saguna-bhakta sind alle diese Dinge nicht notig. Er legt alle
seine Sinne dem Allmichtigen zu FiiBen. Beides sind Methoden, um die
Sinne unter Kontrolle zu halten, zwei Moglichkeiten, sie zu zihmen.
Wir kénnen uns fiir die eine oder andere Methode entscheiden, doch auf
jeden Fall miissen wir die Sinne in der Gewalt haben. Beide Methoden
haben dasselbe Ziel: zu verhindern, daB die Sinne in weltlichen Geniissen
schwelgen. Die eine Methode ist leicht, die andere ist schwierig.

Der nirguna-Verehrer bemiiht sich um das Wohl aller Wesen. Das ist
keine Kleinigkeit. “Sich um das Wohl der ganzen Welt zu bemiihen”,
ist leicht gesagt, aber schwer getan. Jemand, der immer nur an das
Wohlergehen der ganzen Welt denkt, kann sich daneben um nichts
anderes kiimmern. Deshalb ist nirguna-Verehrung schwierig. Saguna-
Verehrung hingegen kann auf vielerlei Weise dargebracht werden, ent-
sprechend der vorhandenen Kraft und Fahigkeiten. Dem kleinen Dorf,
in dem wir geboren wurden, oder den Eltern zu dienen, das ist saguna-puja
(saguna-Gottesdienst). Man muB sich dabei nur vergewissern, daB das
eigene pyja nicht dem Wohl der Welt entgegenwirkt. Wie unbedeutend
dein Dienst auch sein mag, solange er andere nicht schidigt, wird er als
bhakti (Hingabe an Gott) gewertet werden. Andernfalls wiirde dieser
Dienst zu einer Form der inneren Bindung. Ob es sich um unsere Eltern
handelt oder um unsere Freunde, um ungliickliche Verwandte oder um
Moénche und Heilige, ihnen allen soll man dienen, indem man Gott in
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ihnen sieht. Man sollte sich an der Vorstellung genug sein lassen, daB
sie alle das Ebenbild Gottes sind. Diese saguna-Verehrung des Gott-
lichen ist leicht, dagegen ist nirguna-Verehrung immer schwierig. In Sinn
und Substanz sind sich beide gleich. Doch weil es leichter ist, hat saguna
groBere Bedeutung, das ist alles!

Abgesehen davon, daB es leichter ist, bietet es noch einen weiteren Vorteil.
Nirguna-puja birgt eine Gefahr. Nirguna ist ganz Jjnana, Erkenntnis.
Saguna aber ist voll Liebe, voll Gefiihl. Es ist voller Herzenswirme und
bietet dem bhakta groBere Sicherheit. Nirguna hingegen birgt auch
Gefahr. Es gab eine Zeit, da ich vor allem auf jnana (Erkenntnis, Wissen)
baute. Doch nun hat mich die Erfahrung gelehrt, daB bloBes Wissen
nicht geniigt. Zwar kann Wissen die groben Unvollkommenheiten von
Herz und Gemiit verbrennen und zu Asche verwandeln, doch hat es
nicht die Macht, die subtilen Unreinheiten zu beseitigen. Auch mit
Hilfsmitteln wie Selbstvertrauen, Vernunft, Unterscheidungskraft, fleiBi-
gem Uben und der Kraft zum Entsagen wird es uns doch nicht gelingen,
die subtilen Unreinheiten unseres Gemiits zu entfernen. Ohne das Wasser
von bhakti (glaubiger Hingabe) kdnnen diese Unreinheiten nicht weg-
geschwemmt werden. Nur der Strom glaubiger Hingabe hat diese Kraft.
Wenn man will, mag man es ‘para-avalambana, ‘‘sich stiitzen auf das
andere” nennen, doch sollte man dann para nicht als “ein anderer”
verstehen sondern als “das Hochste Wesen”, woraus sich der Sinn “stiit-
zen auf das Hochste Wesen” ergibt. AuBer mit Hilfe Gottes kann chitfa
nicht von seinen Unreinheiten befreit werden.

Manche werden sagen: “Hier wurde das Wort jnana in einem engen Sinne
ausgelegt. Wenn durch jnana chitta (das Wahrnehmungs- und BewuBt-
seinsvermdgen) nicht gereinigt werden kann, degradiert man jnana in
seiner Bedeutung.” Ich akzeptiere diesen Einwand, méchte aber sagen:
Solange man in diesem Erdenleib wohnt, ist es sehr schwierig, sich reines
Wissen zu erwerben. Das Wissen, das in diesem Leib erworben wird,
muf} zwangsldufig begrenzt sein. Ich bezweifle nicht im geringsten, daB
durch jnana, wenn es in seiner Reinheit auftritt, simtliche Verunreini-
gungen zu Asche verwandelt werden. Wissen hat die Kraft, simtliche
Unreinheiten, auch in chitta, in Asche zu verwandeln, Doch in diesem
verworrenen Leib hat jnana weniger Kraft und ist deshalb nicht in der
Lage, die feineren Unreinheiten zu beseitigen. Ohne zu gliubiger Hingabe
(bhakti) Zuflucht zu nehmen, wird es deshalb nicht moglich sein, diese
feinen Unreinheiten zu entfernen. Deshalb ist der Mensch durch bhakti
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besser geschiitzt. Wenn ich sage “besser”, so ist das Wort aus meiner
Sicht zu verstehen. Saguna-bhakti ist leicht. Es bedeutet, auf Gott zu
vertrauen, wihrend sich nirguna-bhakti auf Selbstvertrauen griindet.
Doch was ist mit diesem “‘Selbst” eigentlich gemeint? Vertrauen auf den
innewohnenden gottlichen Geist, das ist die Bedeutung von “Selbstver-
trauen”. Ein solcher Mensch 148t sich nicht finden, der nur durch seinen
Verstand (buddhi) Reinheit erlangt hitte. Durch Vertrauen auf das
Selbst, das heiBt durch innere Selbsterkenntnis wird reines Wissen erlangt.
Mit anderen Worten: auch im Selbstvertrauen des nirguna-bhakti ist

atman, das Selbst, die Grundlage.

(62) OHNE NIRGUNA IST AUCH SAGUNA

.UNVOLLKOMMEN
So wie ich zugunsten von saguna-Verehrung erklérte, daB es leichter und

sicherer sei, kann ich auch zugunsten von nirguna-bhakti Vorteile auf-
zeigen. Nirguna hat eine eindimmende Wirkung. Zum Beispiel griinden
wir Institutionen fiir verschiedene Zwecke im Dienste der Allgemeinheit.
Jede dieser Institutionen wird anfinglich von einer Personlichkeit auf-
gebaut. Diese Person ist die Hauptstiitze. Zu Beginn ruht die Institution
auf einer Personlichkeit. Doch in dem MabBe, in dem sie sich entwickelt,
sollte sie sich immer weniger auf eine Person und mehr und mehr auf
eine Idee stiitzen. Wenn die Institution nicht eine solche ideelle Grund-
lage entwickelt, versinkt sie in Dunkelheit, sobald der Griinder und Inspi-
rator abtritt. Ich mochte ein mir sehr liebes Beispiel anfithren: Wenn
der Riemen des Spinnrads entzwei geht, kann man nicht mehr weiter-
spinnen, und auch der schon gesponnene Faden kann nicht aufgewickelt
werden. So geschieht es auch mit der Institution. Wenn der Griinder
nicht mehr da ist, befindet sich die Institution in derselben Lage. Sie
verwaist. Doch wenn die Treue zu einer Person durch Treue zu einem
Ideal ersetzt wird, kann eine solche Situation nicht eintreten. Saguna,
das Persdnliche, braucht die Hilfe von nirguna, dem Unpersonlichen.
Hin und wieder sollten wir uns darin iiben, uns vom Personlichen, Sicht-
baren zu befreien und wegzukommen. Der Ganges entsprang aus den
Himalayas, aus den verfilzten Locken von Shiva, doch machte er dort
nicht Halt. Erst als er das Haar von Shiva verlassen hatte, die Berge und
Schluchten der Himalayas, Siimpfe und Wilder durchquert hatte und
glucksend und murmelnd durch die Wiesen in der Ebene floB, konnte
er den Menschen niitzlich werden. Gleicherweise sollte eine Institution

163



nach dem Abgang der tragenden Persénlichkeit bereit sein, sich auf die
kraftigen Pfeiler eines Ideals zu stiitzen. Wenn man bei einem Haus.l.)au
einen Bogen errichtet, gibt man ihm anfanglich eine Stiitze, doch spiter
wird dann diese Stiitze entfernt. Erst wenn die Stiitze entfernt wurde und
der Bogen frei dasteht, weiB man, daB die Stiitze ihre Funktion erfiillt
hat. Es ist gut, wenn der Strom der Inspiration von saguna (dem Oﬂ"ep-
baren) ausgeht, aber er sollte zuletzt in der Treue zu einem Ideal, in
nirguna (dem Unsichtbaren) seine Erfillung finden. Aus dem Schof von.
bhakti sollte jnana geboren werden. An der Schlingpflanze von bhakti
sollten die Bliiten von jnana hervorbrechen.
Buddha hatte dies erkannt. Darum schrieb er drei verschiedene Geliibde
von Treue. Am Anfang mag die Treue zu einer Person stehen, doch so!lte
daraus die Treue zu einem Ideal, und sofern dies nicht sogleich mﬁgllc_h
ist, so doch mindestens die Treue zur Institution hervorgehen. .Dle
Verehrung, die man zuerst einem Einzelnen entgegenbrachte, bringe
man nun etwa 10 bis 15 Menschen entgegen. Wenn fiir die Gemeinschgft
keine liebevolle Hingabe empfunden wird, kommt es unter den Mit-
gliedern zu Disharmonien und Streitigkeiten. Hingabe an eine Person
soll ersetzt werden durch Hingabe an eine Gemeinschaft und mu8 schlieB-
lich dazu fhren, daB man ginzlich in einer erhabenen Idee Zuflucht
nimmt. Darum haben die Buddhisten drei Gelobnisse der Hingabe:

buddham sharanam gachhaami  Ich nehme Zuflucht in Buddha

sangham sharanam gachhaami  Ich nehme Zuflucht in der

Gemeinschaft

dhammam sharanam gachhaami Ich nehme Zuflucht im Gesetz
Zuerst Liebe zur Person, dann Liebe zum sangha. Doch beides ist zu
schwach. Erst wenn Hingabe an ein Ideal in Erscheinung tritt, kann
der Institution Erfolg beschieden sein. Wenn auch der Strom der Inspt-
ration bei saguna seinen Ursprung hat, muB er doch zum Meer des nirguna
flieBen und sich mit diesem vereinen. In Ermangelung von nirguna ist
saguna unvollkommen. Durch den miBigenden EinfluB von nirguna
behélt saguna das Gleichgewicht. Deshalb steht saguna in der Schuld
von nirguna.
Sowoh!l im Hinduismus wie in Christentum, Islam und allen anderen
Religionen findet man Bilderverehrung in der einen oder anderen Form.
Wenn diese auch als die niedrigste Form der Verehrung angesehen wird,
kommt ihr doch zweifellos groBe Bedeutung und Anerkennung zu.
Solange sich Bilderverehrung innerhalb der Grenzen von nirguna be-
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findet, ist sie makellos. Wenn sie jedoch diese Grenzen iiberschreitet,
treten in saguna Mingel auf. Wo der miBigende Einflu von nirguna
fehlt, ist die Entartung der saguna-Verehrung einer Religion nicht auf-
zuhalten. In den alten Opferfeiern wurden Tiere geopfert. Auch heute
noch werden der Géttin Shakti Tiere geopfert. Das ist eine Entartung
des Bilderkultes. Hier hat er seine Grenzen iberschritten und eine
falsche Richtung eingeschlagen. Doch wenn nirguna als maBigender
EinfluB vorhanden ist, ist dies nicht zu befiirchten.

(63) BEIDE ERGANZEN EINANDER: BEISPIEL AUS DEM
RAMAYANA

Saguna ist leicht und gefahrlos, aber es braucht nirguna. Bei der Ent-
faltung von saguna sollen auch die Knospen von nirguna, die Knospen
der Treue zum Ideal aufbliihen. Nirguna und saguna erginzen einander,
sie widersprechen sich nicht. Wenn man bei saguna anfingt, muB man
nirguna als Ziel vor Augen haben. Andererseits muB8 nirguna durch
saguna bereichert werden, um so die feinen Unreinheiten aus chitta zu
entfernen. Das eine erhilt vom anderen seinen Glanz. Diese beiden
Arten von bhakti sind im Ramayana in sehr schner Weise geschildert
worden. Insbesondere im Ajodhya Kanda findet sich ihre ausfiihrliche
Beschreibung. Das bhakti von Bharat ist von der einen Art, das bhakti
von Lakshman ist von der anderen Art. Durch ibr Beispiel wird uns das
Wesen von saguna-Hingabe und nirguna-Hingabe verstandlich.

Als sich Rama auf den Weg machte, um in die Wilder zu gehen, hatte
er nicht die Absicht, Lakshmana mitzunehmen. Rama sah keine Not-
wendigkeit dazu. Er sagte zu Lakshman: “Lakshmana, ich gehe in die
Wilder. Unser Vater hat es mir so aufgetragen. Bleibe du zu Hause!
Vermehre nicht den Schmerz unserer Eltern, indem du mitgehst. Diene
unseren Eltern und unserem Volk! Wenn du bei ihnen bleibst, werde ich
ohne Sorge sein. Bleibe hier, um mich zu vertreten! DaB ich in die
Wilder gehe, heiBt nicht, daB ich mich in Gefahr begebe. Ich besuche
nur die Ashrams der Rishis.” So versuchte Rama Lakshmana zu iiber-
zeugen. Doch Lakshmana fegte mit einem Wort alle Argumente Ramas
hinweg. Mit einem Schlag zerbrach er sie. Tulsidas beschreibt diesen”
Vorfall sehr plastisch. Lakshmana antwortet: “Du hast mir den edelsten
Weg gezeigt. Wahrhaftig, ich sollte deinen Rat befolgen. Aber ich kann
die Last der Staatsgeschifte nicht tragen. Ich habe nicht die Kraft, dich
zu vertreten. Ich bin noch ein Knabe.”
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“diinhi mohi sikh niiki gosaa(n)yi

laagi agam apni kadaraaii’

narvar dhiir dharam-dhur-dhaari

nigam-niitike te adhikaari

mai(n) sisu prabhu-saneh-pratipaalah

mandar-meru ki lehi(n) maraalaa.”

“Kann der Schwan das Gewicht des Berges Meru emporheben?

O Bruder Rama, bis heute bin ich durch deine Liebe gewachsen.

Lehre die Regierungsgeschifte einen anderen,

Ich bin doch noch ein Knabe!”
Mit diesen Worten machte Lakshmana der Diskussion ein Ende.
Wie der Fisch nicht ohne Wasser leben kann, so war es auch mit Laksh-
mana. Er hatte nicht die Kraft, ohne Rama zu leben. Sein ganzes Wesen
war erfiillt von Rama. Wenn Rama schlief, war ihm héchstes Gliick,
selber zu wachen, ihm zu dienen. So wie unsere Hand blitzartig hoch-
fahrt und sich vor das Auge legt, um den Stof aufzufangen, wenn das
Auge von einem Steinschlag bedroht ist, so war Lakshmana zu Ramas
eigener Hand geworden. Wenn sich ein Schlag gegen Rama richtete,
fing ihn Lakshmana auf, Tulsidas gibt fiir Lakshmana ein schones
Gleichnis: Die Fahne fliegt hoch oben und wird in Liedern besungen.
Ihre Farben, ihr Aussehen und ihr Ursprung sind Gegenstand vieler
Lieder. Doch wer denkt an die Fahnenstange? Wie die Stange die Fahne
hochhilt, so hilt Lakshmana Ramas Ruhm, der hochfliegt gleich einem
Drachen im Herbst. Er steht aufrecht und unbeweglich. Wie sich die
Fahnenstange niemals herabbeugen kann, so beugt sich auch die Stange,
die die Fahne von Ramas Ruhm hiBt, niemals herab. Wessen ist der
Ruhm? Der Ruhm ist Ramas. Die Welt sieht die Fahne, an die Fahnen-
stange denkt sie nicht. Die Kuppel sticht ins Auge,—das Fundament,
die Stiitzen werden nicht beachtet. Rams Herrlichkeit erfiillt die Welt,
doch niemand denkt an Lakshmana. 14 Jahre lang stand dieser Pfeiler
gerade und ungebeugt. Er blieb bewust im Hintergrund und verbreitete
Ramas Ruhm. Rama lieB einige der Taten, die am schwersten zu ver-
stehen sind, durch Lakshmana vollbringen. SchlieBlich wurde Lakshmana
auch noch mit der Aufgabe betraut, Sita in den Wald zu fithren und dort
zuriickzulassen. Auch diese Aufgabe erfiillte der arme Lakshmana. Fr
hatte iiberhaupt keine unabhéngige Exstenz mehr. Er war zu Ramas
Augen, Ramas Hinden und FiiBen und zu Ramas Verstandesorgan
geworden. Wie der FluB mit dem Meer eins wird, so war Lakshmanas
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Dienen eins geworden mit Rama. Er war zu Ramas Schatten geworden.
Diese Hingabe des Lakshmana war saguna-bhakiti.

Bharata aber befolgt nirguna-bhakti, auch dies hat Tulsidas herrlich
dargestellt. Als Rama in die Wilder ging, war Bharata nicht in Ayodha.
Als Bharata kam, war Dashharata bereits gestorben. Guru Vasishtha
riet Bharata, die Regierung zu iibernechmen. Doch Bharata antwortete:
“Ich muB Rama schen.” Innerlich dringte es ihn, Rama zu treffen.
Aber gleichzeitig traf er auch Vorsorge fiir die Verwaltung des Reiches.
Seine innere Einstellung sah so aus: “Dies ist Ramas Reich. Es zu ver-
walten, bedeutet nichts anderes, als im Auftrag von Rama zu handeln.
Der ganze Besitz gehort dem Eigentlimer; ihn zu verwalten, ist meine
Pflicht.” Bharata konnte sich nicht so frei fithlen wie Lakshmana.
Daraus ist Bharatas Standpunkt ersichtlich. Fiir ihn bedeutete Ver-
ehrung (bhakti) gegeniiber Rama, daB er Ramas Aufgaben ibernimmt.
Welchen Sinn hitte sonst seine Hingabe, sein bhakti? Nachdem er fir
alle Angelegenheiten des Reiches Vorsorge getroffen hatte, ging er in
den Wald, um mit Rama zu sprechen, und sagte zu ihm: “Lieber Bruder,
dies ist euer Konigreich. Ihr...” Doch ehe er den Satz beenden kann,
unterbricht ihn Rama und sagt: “Bharata, kiimmere du dich um die Re-
gierung des Landes!” Bharata bleibt verlegen stehen und sagt schlieB-
lich: “Ich beuge mich euerm Befehl!” Was ihm Rama antrug, war for
ihn Pflicht. Alles, was sein Eigen war, hatte er bereits Rama iibertragen.
Nun ging er zuriick und verwaltete das Reich. Lobenswert daran ist,
daB er in einem zwei Meilen von Ayodha entfernten Ort BuBe tat und
als BiiBer das Reich regierte. Als sich schlieflich Rama und Bharata
wieder treffen, ist es schwierig zu erkennen, wer von ihnen der wirk-
liche BiiBer ist, der in den Wildern hauste und biiite. Beide Gesichter
sind sich gleich, im Alter sind sie nur wenig verschieden, und ihre Ge-
sichter tragen denselben Stempel der Askese. Beim Anblick der beiden
14Bt sich nicht sagen, welcher Rama und welcher Bharata ist. Wenn ein
Kiinstler von dieser Situation ein Bild malen konnte, wie wunderbar
miiBte es werden. Wir erkennen daraus: Obwohl Bharata physisch von
Rama getrennt war, war er innerlich keinen Augenblick von ihm getrennt.
Obwohl er sich einerseits den Staatsgeschiften widmete, war er innerlich
doch immerzu bei Rama. Nirguna-bhakti ist bis zum Rand angefillt
mit saguna. Wie hitte man also von Trennung reden kénnen? Deshalb
empfand Bharata keinerlei Trennung von Rama. Er tat das Werk seines

Meisters.
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Die jungen Leute von heute sagen: “Wir konnen all das Gerede i'xbe:r
Ramanama, Rama-bhakti und Rama-Verehrung nicht verstehen.' er
wollen einfach Gottes Werk tun.” Bharata hat uns durch sein Beispiel
gezeigt, wie Gottes Werk getan werden muB. Wihrend er Gottes Werke
tat, wurde das Gefiihl der Trennung von Rama in seiner Seele aufge-
saugt. Gottes Werk zu tun und dabei keine Zeit zu haben, sich der Tl:en-
nung bewuBt zu sein, ist eine Moglichkeit. Sich um Gott iiberhaupt mcl‘ll
zu kiimmern, ist jedoch etwas anderes. Gottes Werk zu tun und ein
Leben der Selbstdisziplin zu leben, ist sehr selten. Obwohl Bharata
bemiiht war, im Geist von nirguna zu wirken, war bei ihm doch niema-ls
der zugrundeliegende saguna-Impuls zerstért worden. ‘“‘Rama, mein
Herr,” sagte er, “ich respektiere euern Befehl. Was immer ihr sagt, daran
werde ich niemals Zweifel hegen.” Nachdem er so gesprochen hatte,
trat Bharata den Heimweg an, wandte sich jedoch noch einmal um,
blickte auf Rama und sagte: “Herr, mein Herz ist noch unbefriedl'gt-
Es ist mir, als hitte ich etwas vergessen.” Rama erkannte sofort seine
Sehnsucht und sagte: “Hier, nimm diese Sandalen mit!” Am SchluB
stand auch hier wieder saguna-Verehrung. Zuguterletzt wurde nirguna
von saguna benetzt und belebt. Lakshmana wire mit Ramas Sandalen
nicht zufrieden gewesen. Fiir ihn wire es so gewesen, wie wenn man das
Verlangen nach Milch befriedigt, indem man Buttermilch trinkt. Bharatas
Einstellung ist anders. Zwar war er duBerlich getrennt von Rama und tat
seine Pflicht, aber innerlich war er erfiillt von Rama. Obwohl Bharata
der Auffassung war, seine Hingabe an Rama sei Rama-bhakti, bestehe
in der Erfiillung seiner Pflicht, fiihlte er doch ein Verlangen nach Ramas
Sandalen. Ohne sie konnte er die Last der Regierungsgeschifte nicht
tragen. Die Sandalen verliechen ihm die Autoritit zur Ausiibung seiner
Aufgabe. Wie Lakshmana so war auch Bharata voll gldubiger Hingabe
an Rama. Nur dem Anschein nach waren sie verschieden. Obwohl
Bharata voll Pflichttreue und Idealismus war, verlangte er doch nach
der lebendigen Wirme des Symbols in Form der Sandalen.

(64) BEIDE SIND SICH GEGENSEITIGE ERGANZUNG.

EIN BEISPIEL AUS DER KRISHNA-LEGENDE

Es bedarf des lebenspendenden Stroms der Hingabe an Gott. Deshalb
ermahnt der Herr Arjuna immer wieder: “mayyaasaktamanaah paartha,”
—“Arjuna, sei mir verbunden, vertraue meiner Liebe— dann aber
handle!” Die Bhagavad Gita, die das Wort asaksi (Bindung, Neigung)
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ablehnt und vermeidet, die mehrmals dazu auffordert, daB man frei von
innerer Bindung handle, daB man im Handeln frei sein soll von HaB und
Liebe, daB man beim Handeln auf jeden Gewinn verzichte, deren Refrain
auf “anasakti” (frei von Bindung) und ‘“nissangata” (frei von Banden
der Liebe) lautet, —dieselbe Bhagavad Gita sagt nun: “Arjuna, sei mir
verbunden!” Doch muB man dabei bedenken, daB Bindung an Gott
etwas Erhabenes ist. Sie ist anders als die Bindung an irgendeinen welt-
lichen Gegenstand. Saguna und nirguna sind eng miteinander verwoben.
Saguna kann nie aus seinem nirguna-Fundament herausgerissen werden.
Ein Mensch, der stets pflichtbewuBt handelt, dient Gott durch seine
Arbeit. Doch muB dieser Gottesdienst von Liebe durchdrungen sein,
“maamanusmara yuddhya cha”. *‘Gedenke meiner bei deiner Arbeit!” Ja,
Handeln ist Gottesdienst, puja. Doch muB im Innern bhavana, Gefiihl,
lebendig sein. Das Opfern von Blumen allein ist noch kein Gottes-
dienst. Es bedarf dazu auch der inneren Beteiligung, des bhavana.
Blumen-Opfer ist eine Art von puja, gute Werke tun ist eine andere Art
von puja. Doch bei beiden ist belebendes bhavana notwendig. Wenn man
Blumen opfert, innerlich aber nicht gefiihlsmiBig beteiligt ist, dann ist
es nicht anders, als ob man Blumen auf einen gewdhnlichen Stein gehiuft
hatte. Wichtig ist daher die innere Beteiligung. Saguna und nirguna,
Handeln und liebevolle Hingabe, jnana und bhakti, sie alle sind sich in
ihrem Wesen gleich. Sie alle fithren zum selben Ziel.

Schaut euch Uddhava und Arjuna an! Vom Ramayana zum Maha-
bharata habe ich einen groen Sprung getan. Doch habe ich dazu guten
Grund, denn Rama und Krishna sind beide eins. Arjuna und Uddhava
sind genau wie Bharata und Lakshmana. Da wo Krishna ist, ist auch
Uddhava. Er kann es nicht ertragen, auch nur einen Augenblick von
Krishna getrennt zu sein. Unausgesetzt ist er damit beschiftigt, Sri
Krishna zu dienen. Ohne Krishna erscheint ihm die ganze Welt ode
und farblos. Auch Arjuna war Krishnas Freund, doch er lebte weit weg
von ihm. Arjuna handelte im Auftrag von Krishna. Aber Krishna war
in Dwaraka und Arjuna in Hastinapura. Solcherart war die Freund-
schaft der beiden.

Als Krishna erkannte, daB er bald seinen Kérper verlassen miisse, sagte
er zu Uddhava: “Uddho, ich muB jetzt gehen.” Uddhava sagte: “Kannst
du mich nicht mitnehmen? Komm, wir wollen zusammen gehen!”
Aber Krishna antwortete: “Das gefllt mir nicht. Die Sonne 1aBt ihr
Leuchten im Feuer zuriick. So will auch ich mein Licht in dir zuriick-
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lassen.” So traf Krishna seine letzten Vorbereitungen, verlieh Uddhava
Jnana, hichste Erkenntnis, und schickte ihn fort. Spiter erfuhr Uddhava
unterwegs von Rishi Maitreya, daB Krishna in seine Heimat zuriickge-
kehrt war. Doch machte diese Nachricht keinerlei Eindruck auf ihn, so
als ob nichts geschehen wire. “Der Meister starb, und der Schiiler weinte.
Lehren und Lernen war beides umsonst.” So stand es nicht um Uddhava.
Er empfand iiberhaupt keine Trennung. Sein Leben lang hatte er saguna-
Verehrung praktiziert. Immer war er in der Nihe von Krishna gewesen.
Doch nun hatte er angefangen, auch die Gliickseligkeit von nirguna zu
kosten. Auf diese Weise war er auf der Stufe von nirguna angelangt.
Am Anfang darf saguna stehen, doch als nichste Stufe muBl nirguna
kommen, andernfalls gibt es keine absolute Erfiillung,

Arjunas Zustand ist genau entgegengesetzt. Welchen Auftrag hatte ihm
Krishna gegeben? Er hatte ihn damit betraut, nach ihm alle Frauen zu
beschiitzen. Arjuna kam von Delhi nach Dwaraka und kehrte mit den
Frauen aus dem Hause Krishnas zuriick. Unterwegs, in der Nihe von
Hissar, wurden sie von Raubern des Punjab ausgepliindert. Arjuna, der
als der tapferste Mann seiner Zeit galt, der als Held beriihmt war, der
nie besiegt worden war und deshalb als der Siegreiche gefeiert wurde,
der sogar Shiva iiberwunden hatte, so daB sich dieser vor ihm beugen
mubBte, dieser Arjuna entfloh nun in die Nihe von Ajmer. Die Trennung
von Krishna hatte sich sehr stark auf seinen Gemiitszustand ausgewirkt.
Es war, als ob das Leben selber aus ihm entwichen wiire, so daB nur €in
haltloser und lebloser Leib zuriickblieb. Tatsichlich fand Arjuna, der
nirguna-Verehrer, der immerzy tatig war, der weit von Krishna entfernt
lebte, diese Trennung schlieBlich unertraglich. Sein nirguna zerbrach
zuletzt unter dieser Belastung. All sein karma, Handeln, horte auf.
Nach all seinem nirguna erlebte er schlieBlich saguna. Das heiBt, daB

saguna in nirguna und nirgung in saguna einmiinden muB. Auf diese
Weise vollendet eines das andere.

(65) SAGUNA UND NIRGUNA SIND SICH GLEICH.
AUS PERSONLICHER ERFAHRUNG

Wenn man den Unterschied zwischen einem saguna-Verehrer und einem

nirguna-Verehrer beschreiben soll, fallt es schwer, die rechten Worte zu

finden. Am Ende werden saguna und nirguna eins. Obwohl der Strom

fler Hingabe zu Beginn aus Saguna entspringt, miindet er doch am Ende
In nirguna. Hier eine alte Begebenheit: Ich war nach Vaikom gegangen,
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um dort das satyagraha zu sehen. Ich erinnerte mich der geographischen
Tatsache, daB an der Malabar-Kiiste Shankaracharyas Geburtsort liegt.
" Ich hatte das Gefiihl, daB Shankaracharyas Dorf, Kaladi, irgendwo in
der Gegend liege, in der ich mich befand. Deshalb befragte ich den Ein-
heimischen, der mich begleitete. Er sagte mir: “Es ist etwa zehn oder
Zwolf Meilen. weit bis zu diesem Dorf. Wollt ihr hingehen?” Ich ver-
neinte. Ich wollte das satyagraha sehen, und es schien mir nicht richtig,
nun woanders hinzugehen. So ging ich bei dieser Gelegenheit nicht in
jenes Dorf. Auch heute noch scheint es mir, daB ich damals richtig
handelte. Doch an jenem Abend, als ich schiafen wollte, erschienen mir
mehrmals das Dorf Kaladi und das Bild Shankaracharyas vor Augen.
All mein Schlaf war verflogen. Jenes Erlebnis ist mir auch heute noch
ganz frisch im Gedichtnis. Shankaracharyas Erkenntniskraft, seine
wunderbare advaita-Uberzeugung, sein phdnomenales, gliithendes vairagya
(Entsagung), das ihn von der Unwirklichkeit dieser sichtbaren Welt
iiberzeugte, die Majestét seiner Sprache und die vielseitige Hilfe, die mir
durch ihn zuteil wurde,—all dies kam mir ins Gedichtnis. Die ganze
Nacht hindurch standen diese Vorstellungen lebhaft vor mir. SchlieBlich
erkannte ich dadurch, wie nirguna bis zum Rande mit saguna angefiillt
ist. Hitte ich personlich mit ihm gesprochen, hitte ich keine groBere
Liebe empfinden konnen. Auch nirguna ist randvoll mit der Verziickung
von saguna angefiillt. Ich schreibe selten Briefe an meine Freunde. Doch
auch wenn ich einem Freund lange nicht schreibe, denke ich stets an ihn.
Auch wenn ich ihm keinen Brief schreibe, ist mir doch sein Bild immer
im Gedichtnis. Ebenso ist in nirguna immer saguna verborgen. Saguna
und nirguna sind sich wirklich gleich. Ein Bild vor sich hinzustellen und
zu verehren und sichtbar zu dienen oder andererseits sich innerlich be-
stindig mit dem Wohl der Welt zu beschiftigen, wiahrend man duBerlich
keine Opferhandlung abhilt, —beides hat gleichen Wert und gleiche

Bedeutung.

(66) SAGUNA UND NIRGUNA SIND NUR DEM ANSCHEIN
NACH VERSCHIEDEN: DARUM WOLLEN WIR DIE
EIGENSCHAFTEN DES BHAKTA ERWERBEN!

Zum SchluB muB ich sagen, daB es nicht leicht ist, zwischen saguna und
nirguna zu unterscheiden. Was in der einen Sicht wie saguna aussieht,
mag sich aus einer anderen Sicht als nirguna erweisen. Man verehrt zum
Beispiel einen Stein im Sinne von saguna. In diesem Stein erleben wir die
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Gegenwart Gottes. Auch in unserer Mutter und in den Heiligen c?ﬂ'en-
bart sich chaitanya, der géttliche Geist. In ihnen offenbaren sich Wissen,
Liebe und Herzenswirme. Wir aber verehren sie nicht als paramatman,
den géttlichen Geist. Jedermann kann solche Menschen sehen, die. vom
lebendigen gottlichen Geist erfiillt sind. Deshalb soll man ihnen dienen,
in ihnen den offenbaren Gottesgeist erkennen (saguna). Doch stattd?ssen
sehen die Menschen Gott lieber in einem Stein. Gott in einem Stel.n zu
sehen, ist in gewisser Hinsicht der héchste Grad von nirguna. In Heiligen,
Eltern und Nachbarn offenbaren sich Liebe, Erkenntnis und Hilfsl?e-
reitschaft. Es ist leicht, in ihnen Gott zu erkennen, aber es ist schwierig,
sich Gott in einem Stein vorzustellen. In dem Stein, der aus dem Nar-
mada-FluB kommt, verehren wir Shiva. Ist das etwa nicht nirguna-
Verehrung? Wenn wir aber andererseits Gott in dem Stein nicht erken-
nen kénnen, wo sonst wollen wir ihn dann erkennen? Eigentlich ist nuf
der Stein wiirdig, ein Abbild Gottes zu sein. Er ist unverinderlich und
voll Frieden. In Licht und Dunkelheit, Hitze und Kilte bleibt sich d_ef
Stein immer gleich. Deshalb eignet sich dieser unverinderliche Stein
am besten als Symbol Gottes. Vater, Mutter, die Nachbarn, die Men-
schen, —sie alle sind voll von vikara, von Neigungen und Abneigungen;
in allen begegnen uns irgendwelche Schwichen. Deshalb ist es in g6
wisser Hinsicht schwerer, sie zu verehren als einen Stein anzubeten.

Das Wesentliche ist, daB sich saguna und nirguna gegenseitig vervoll-
Standigen. Saguna ist leicht und nirguna schwierig. Doch aus anderer
Sicht kann nirguna leicht und saguna schwierig sein. Beide Mittel fiihr ef‘
zum gleichen Ziel. Wie uns im 5.Kapitel gesagt wurde, daB der Yogi
der 24 Stunden am Tag titig ist und doch untitig ist, dem Sannyasi, der
den ganzen Tag nichts tut und doch alles bewirkt, gleich ist, so ist es auch
hier. Der saguna-Zustand des Handelns und der nirguna-yoga der Entsa-

gung sind einander gleich. Wie es fiir den Géttlichen schwierig war, die

Frage zu beantworten, ob Entsagung oder Handeln besser ist, so ist auch
hier die Antwort nicht leicht. Schi

ieBlich muB sich die Antwort danach
richten, welches leichter und welc]

i hes schwieriger ist. Ansonsten sind
sich Handeln und Entsagen, sagunq

Har und nirguna gleich. .
SchlieBlich sagt Krishna: “Arjuna, ob du ein saguna-bhakta oder ein
nirguna-bhak!ta bist, bleibt

sich gleich. Wichtig ist nur, daB du ein bhak(a
(ein Verehrer Gottes) bist und kein wesenloser Stein.” Nachdem er sO
gesprochen hatte, beschrieb Krishna Zum SchluB die Merkmale eines
bhakta. Nektar mag siiB sein, doch haben wir keine Moglichkeit, ihn zu
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versuchen. Diese Merkmale jedoch haben einen unmittelbaren Wohl-
geschmack. Dafiir bedarf es keiner Vorstellungskraft. Wir wollen diese
Merkmale selber erleben. Wir sollten uns tiglich die Merkmale des
bhakta, wie sie im 12.Kapitel beschrieben sind, ebenso wie die Merkmale
des sthitaprajna im 2.Kapitel, vor Augen fithren, dariiber nachdenken
und sie aliméchlich in unserem Leben verwirklichen und ihm dadurch
Kraft schenken. Auf diese Weise sollten wir allmahlich unser Leben

Gott zuwenden.
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13. KAPITEL

Unterscheiden zwischen Selbst und Nicht-Selbst
" (atman und anatman)

(67) KARMA-YOGA WIRD GEFORDERT, INDEM MAN
UNTERSCHEIDET ZWISCHEN KORPER UND SEELE
Vyasadev versenkte den Wesensgehalt seines Lebens in die Bhagavad
Gita. Er hat auch sonst noch manches ausfithrliche Werk geschrieben.
Schon allein das Mahabharata enthalt 160 000 bis 125 000 slokas. Im
Sanskrit wird das Wort “Vyasa” als Synonym fiir Ausfiihrlichkeit be-
nutzt. Doch in der Gita verzichtet er auf Ausfiihrlichkeit. Wie in der
Geometrie Euklid Theorien und Grundséitze formuliert hat, so beschrieb
Vyasa in der Gita auf das Leben anwendbare grundlegende Wahrheiten.
In der Bhagavad Gita gibt es keine lange Diskussion, kéine ausfiihrliche
Besprechung” Der Hauptgrund dafiir st : jeder Mensch kann in seinem
eigenen Leben erproben, was in der Gita gesagt worden ist. Es wurde
speziell ausgesprochen, um von den Menschen erprobt zu werden. Nur
was im Leben niitzlich ist, wurde in der Gita niedergelegt. Dies allein
war Vyasas Absicht, und deshalb war er damit zufrieden. Diese seine
,Zun“xckhaltung zeigt uns, wie groB sein Vertrauen in Wahrheit und
Selbsterkenntnis war, Wenn etwas wahr ist, bedarf es keiner groBen
Argumente, um es Zu beweisen,

Wir h:.ilten uns vor allem deshalb stets an die Gita, weil sie uns helfen
ka_mn, lmmer wenn wir im Leben irgendwie Hilfe brauchen. Diese Hilfe
wird uns unfehlbar zuteil. Wejl sie sich in ihrer Lehre mit dem Leben



Schonheit zu verleiben und sie mit Erfolg zu kronen, ist es notwendig,
ihr jegliche erforderliche Hilfe und Unterstiitzung zukommen zu lassen.
Deshalb haben wir uns bislang vielerlei solcher Hilfsmittel angesehen.
Viele von ihnen waren eine Form von bhakti. Was wir uns heute im
13.Kapitel ansehen werden, ist ebenfalls sehr niitzlich bei der Ausiibung
des svadharma. Es handelt sich hier um die Unterstiitzung durch den
Verstand.

Uberall in der Gita wurde betont, da3 ein Mensch, der an seinem sva-
dharma festhilt, auf die Friichte verzichten soll. Man soll handeln,
jedoch auf die Friichte verzichten. BegieBe den Baum, pflege ihn sorgsam,
mache dir jedoch keine Hoffnung auf seinen Schatten, seine Bliiten, seine
Friichte. Das ist Karma-Yoga, die Erfiillung des svadharma. Karma-
Yoga heiBt nicht einfach, unausgesetzt titig zu sein. In dieser Schépfung
gibt es immer und iiberall geschiftiges Treiben. Das brauchen wir gar
nicht zu erwihnen. Aber in Ausiibung des svadharma Vorziigliches
leisten, nicht einfach handeln, und dann auf die Friichte verzichten,
das 148t sich leicht sagen und verstehen, ist aber schwer zu verwirklichen.
Denn es wird angenommen, daB die treibende Kraft hinter jeder Handlung
das Verlangen nach Gewinn ist. Handeln, ohne nach den Friichten zu
verlangen, heiBt alles auf den Kopf stellen. So zu handeln, widerspricht
dem Brauch der Welt. Wenn ein Mensch sehr fleiBig arbeitet, dann sagt
man gern, er verwirkliche in seinem Leben den Karma-Yoga der Gita.
Man sagt, das Leben eines fleiBigen Menschen sei von Karma-Yoga
erfiillt. Doch ist das ein ungenauer Sprachgebrauch. Es handelt sich
hier nicht um Karma-Yoga, wie er in der Gita beschrieben wird. Unter
Hunderttausenden von Menschen, die handeln —nicht einfach handeln,
sondern in Ausiibung ihres svadharma titig sind — wird man nur wenige
finden, die den Karma-Yoga der Gita ausiiben. Wenn man Karma-Yoga
gemiaB seiner subtilen und korrekten Bedeutung interpretiert, wird man
einen solchen perfekten Karma-Yogi wohl iiberhaupt kaum irgendwo
finden. Man soll zwar handeln, jedoch auf die Friichte verzichten. Dies
ist etwas hochst Ungewdhnliches. In der Gita wurde bisher stets zwischen
diesen beiden differenziert.

Zur Verdeutlichung dieser Unterscheidung wurde im 13.Kapitel noch in
anderer Hinsicht differenziert. Die Unterscheidung zwischen Handeln
und dem Verlangen nach den Friichten des Handelns wird durch die
Unterscheidung zwischen Korper und Geist begreiflich gemacht. Das
wird im 13.Kapitel erldutert. Was wir mit unseren Augen sehen, nennen
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wir ein Bild, eine Form, einen Kérper. Doch wenn wir {nit unseren Augen
die duBere Form gesehen haben, miissen wir auch in dz?s Innere ges
Objekts eindringen. Wir miissen den duBeren Panzer, die Schale er
Frucht entfernen und das Fruchtfleisch im Innern versuchet.l. Auch dlls
KokosnuB muB man aufbrechen, um zu sehen, was drinnen ist. Ob”WO

ihr AuBeres rauh und dornig ist, ist die Katahal-Frucht doch voll siiBen,
saftigen Fleisches. Ob wir nun uns selber oder andere betrachten,.not—
gedrungen miissen wir stets zwischen innen und auBen unterscheiden.
Welche Bedeutung hat denn nun das Entfernen der Schale? Es bedeutet,
daB bei jedem Ding zwischen dem Kern im Innern und der dueren Form
unterschieden werden muB. AuBen der Leib und innen die St?elti,—-so
hat jedes Ding zweierlei Form. So ist es auch bei karma. Die au'Bere
Frucht ist der Leib von karma, die innere Reinheit des Gemiits (chitta),
die durch karma bewirkt wird, ist die Seele des Tuns. Auf den duBeren
Leib, die duBere Frucht der in Ausiibung des svadharma erfolgten P'Ian‘!'
lung wollen wir verzichten und die innere wirkliche Seele, die Reinheit
von chitta festhalten und in unserem Herzen bewahren. Wir wollet? uns
angewohnen, in diesem Sinne zu schauen, das innere Wesen eines jeden
Dinges zu sehen und den Korper zu ignorieren. Einen solchen, dfs
Wesentliche erfassenden Blick wollen wir erwerben. Augen, Herz, Gemiit
und Verstand sollten zu diesem Zweck geschult und trainiert werden.
In jeder Situation sollten wir den Korper beiseite schieben und die Seele

verehren. Auf diese Unterscheidung wurde im 13.Kapitel hingewiesen,
damit wir dariiber nachdenken,

(68) VORAUSSETZUNGEN ECHTER REFORM )

Der EntschluB, in allen Dingen das innere Wesen zu erfassen, ist groBartig.
Wie gut wire es, wenn wir uns dies schon von Kindheit an angewﬁhlfe”
kdnnten! Dazu sollte man sich entschlieBen und darauf sollte man sich
einstellen. Viele Leute meinen, adhyatmavidya, Geisteswissenschaft, habe
keine Bezichung zum gewshnlichen Leben. Andere wieder sind der
Ansicht, daB eine solche Beziehung, sofern sie existiert, nicht wiinschens-
wert ist. Wie gut wire es, wenn man dafiir sorgen konnte, daB es den
Menschen von Kindheit an begreiflich gemacht wird, daB Kérper und
Seele voneinander verschieden sind, Hier geht es um Erziehung. Als
Ergebnis falscher Erzichung sind die Kinder heutzutage voll iibler sams-
kara, voll falscher Tendenzen. Diese Erziehung fiihrt uns nicht iiber
die Vorstellung hinaus: “Ich bin nur der Korper.” Alle Bemiithungen
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konzentrieren sich nur auf den Kérper, und doch fehlt jegliche Vorstellung
dessen, wie dieser Korper geformt werden soll, welche Gestalt man ihm
geben will. So wird der Korper unniitz verehrt. Man denkt {iberhaupt
nicht an die Schénheit der Seele. Diesen Zustand verdanken wir dem
gegenwirtigen Erziehungssystem. Tag und Nacht wird man darin unter-
wiesen, den physischen Leib zu verehren.

Von friihester Kindheit an wird uns beigebracht, die Gottheit unseres
Leibes zu verehren. Wenn man sich den FufB irgendwo gestoBen hat,
geniigt es, ein wenig Erde aufzulegen. Das Kind wire damit zufrieden
und finde womoglich auch diese Behandlung unnétig. Um eine Kkleine
Verletzung oder Schiirfung wiirde es sich gar nicht kiimmern. Diejenigen
aber, die fiir das Kind verantwortlich sind, geben sich damit nicht zu-
frieden. Sie rufen das Kind zu sich und jammern: “O, du hast dich ver-
letzt! Wie ist das passiert? Wie geschah das? Du hast dich schwer
verletzt! Schau, es blutet ja!”” Wenn das Kind nicht ohnehin weint, dann
bringen sie es durch solches Gerede gewiB dazu. Was soll man zu solchen
Methoden sagen, durch die das Kind zum Weinen gebracht wird? Man
weist die Kinder an: “Springe nicht und hiipfe nicht, geh nicht zum
Spielen, denn du kénntest fallen oder dir weh tun!” So werden sie ganz
einseitig dahin erzogen, daB sie an nichts anderes als ihren K6rper denken.
Auch wenn wir das Kind loben, tun wir das im Hinblick auf seinen K 6rper,
ebenso, wenn wir es tadeln. Wir sagen: “O, wie schmutzig bist du!”
Wie verletzen wir dadurch das Kind, wie falsch ist diese Anschuldigung!
Natiirlich trifft es zu, daB Schmutz da ist. Und es stimmt auch, daB er
entfernt werden muB. Doch warum beleidigen wir das Kind, statt ohne
viel Worte den Schmutz zu entfernen? Es kann das nicht ertragen und
fiihlt sich bis ins Innerste ungliicklich. Sein Inneres, seine Seele strahlt
doch von Sauberkeit und Reinheit. Wozu dann die unwahre Anschuldi-
gung, es sei schmutzig? In Wirklichkeit ist das Kind gar nicht schmutzig.
Das Kind ist nichts anderes als unbeschreiblich schéner, wunderbarer,
heiliger Gottesgeist. Auch in diesem Kind ist Gott offenbar, wir aber
sagen zu dem Kind, es sei schmutzig. Was haben Schmutz und Kind
eigentlich miteinander zu tun? Eben das ist dem Kind unverstindlich,
deshalb ist ihm diese Anschuldigung unertriglich. Tief im Innern ist es
beunruhigt, und angesichts dieser Unruhe ist eine Besserung nicht mog-
lich. Wir sollten ihm daher alles erkliren und es dann sauber und ordent-

lich herrichten.
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Stattdessen bemiihen wir uns. dem Kind einzupragen. daB es nichts ist
als nur der Korper. In der Erziehungskunst sollte man sich einen sehr
bedeutenden Grundsatz zu eigen machen. Der Lehrer sollte folgende
Uberzeugungen in sich wachrufen: “*Das Kind. das ich unterrichte. ist
in jeder Hinsicht schon!” Fiir eine falsche Antwort bekommt der Schiiler
Schiage. Welcher Zusammenhang besteht zwischen den Schldgen und
einer falschen Antwort? Kommt er zu spit zur Schule, setzt es wieder
Schliage. Durch die Schldge steigt ihm das Blut schneller ins Gesicht.
doch kommt er dadurch schneller zur Schule? Wird ihm dicse raschere
Blutzirkulation sagen konnen, wie spit es ist? In Wirklichkeit stirken
wir durch solches Schlagen nur die tierische Natur in ihm. Wir befestigen
das Gefiihl in ihm, daB er nur der Korper ist. Wir bauen sein Leben auf
dem Fundament der Furcht auf. Wenn wir wirklich zu seiner Besserung
beitragen mochten, kénnen wir dies sicher nicht durch Gewalt und indem
wir ihn stirker an seinen Korper fesseln. Erst wenn ich erkenne, daB
ich etwas anderes bin als der Korper, kann ich mich bessern.

Sich irgendeines Defekts an Koérper oder Gemiit bewuBt zu werden.
schadet nicht. Vielmehr werde ich dadurch in die Lage versetzt, diesen
Defekt zu beseitigen. Doch muB ich einwandfrei begreifen, daB ich nicht
der Korper bin. “Dieses mein Ich ist ganz und gar vom Korper verschie-
den, unabhingig, auBerordentlich schén, heilig, fehlerfrei. Wenn jemand
sich selbst priift, um mégliche Miéngel zu beseitigen, $o unterscheidet
auch er zwischen sich und seinem Korper. Infolgedessen wird er sich
auch nicht aufregen, wenn ihn andere auf seine Fehler aufmerksam
machen. Stattdessen priift er, welche Schiden im Mechanismus seines
Kérpers und seiner Wahrnehmungsorgane aufgetreten sind, und versucht,
sie zu beseitigen. Im Gegensatz dazu ist jemand, der nicht zwischen sich
und seinem K rper unterscheidet, gar nicht fihig, sich zu bessern. *Dieser
Kérper, dieser Klumpen, dicses Spielzeug aus Lehm, das bin ich.” Wer
so denkt. wie kann er sich bessern? Besserung wird erst moglich. wenn
wir davon iiberzeugt sind. daB uns der Kérper als Mittel. als Werkzeug
gegeben wurde. Wenn mich jemand darauf hinweist. daB an meinem
Spinnrad etwas nicht stimmt. werde ich dann zornig? Ganzim Gegemeil’
wenn ein Defckt auftritt. beseitige ich ihn. Beim Korper ist es genauso-
Man kann ihn mit einem landwirtschaftlichen Gerdt vergleichen. Der
physische Leib ist ein Ackerbaugerit auf dem Feld Gottes. Wenn an
diesem Geriit etwas defekt wird, so muB man es selbstverstindlich wieder
in Ordnung bringen und reparieren. Der Korper erfiillt die Aufgabe
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eines Werkzeugs. Deshalb sollen wir uns als von ihm verschieden erken-
nen und versuchen, seine Méangel zu beseitigen. Ich bin etwas anderes
als dieses leibliche Instrument. Ich bin sein Herr und Meister. Ich sorge
fiir seine zweckgeméiBe Verwendung und mache ihn mir nutzbar. Von'
Kindheit an sollte man diese Einstellung, daB man etwas vom Kérper
Verschiedenes ist, lehren.

Wie die Zuschauer, die sich auBerhalb des Spiels befinden, dessen gute
und schlechte Seiten deutlich sehen konnen, so konnen auch wir nur,
wenn wir uns von Korper, Gemiit und Verstand distanzieren, deren
gute und schlechte Eigenschaften erkennen. Jemand sagt: “Mein Ge-
dichtnis hat nachgelassen, was kann ich dagegen tun?” Wenn ein Mensch
so spricht, ist klar, daB er sich als von seinem Gedichtnis verschieden
betrachtet. Er sagt: “Mein Gedichtnis ist stumpf geworden”, was soviel
heiBt wie, daB eines seiner Werkzeuge fehlerhaft geworden ist. Man
kann das eigene Kind verlieren oder ein Buch verlieren, aber sich selber
kann man nicht verlieren. Und am Ende, wenn der Mensch stirbt, wird
der Leib vollig verseucht und zerfallt, aber er selber, sein wahres Selbst,

bleibt unveriandert. Es ist unverletzt und kennt keine Krankheit. Das

ist es, was man verstehen mub. Und wenn man €s verstanden hat, wird

man frei von vielerlei Konflikten und Miihsal.

(69) BINDUNG AN DEN KORPER IST EIN HINDERNIS
IM LEBEN
Als Ergebnis der weit verbreiteten Auffassung, “‘ich selbst bin nichts als

der Korper”, hat der Mensch uniiberlegterweise die verschiedensten

Mittel erfunden zur Pflege des Korpers. Man erschrickt schon bei ihrem

Anblick. Der Mensch ist fortwihrend besessen von dem Gedanken, daB
der Korper alt wird, daB er dem Verfall und der Verwesung preisgegeben
ist, und doch soll er irgendwie susammengehalten werden. Aber wie
lange kannst du letzten Endes diesen Leib, diese Hiille am Leben halten?
Nur bis zum Tode, nicht wahr? Wenn der Tod mit seiner Vollmacht
erscheint, kénnen wir den Korper keinen Augenblick ldnger am Leben
erhalten. In der Gegenwart des Todes erfriert uns aller Stolz. Und doch,
um dieses gebrechlichen Korpers willen hauft der Mensch unzéhlige
Hilfsmittel an. Tag und Nacht sorgt e sich um diesen Korper. So sagt
man, es schade nicht, wenn man Fleisch esse zur Erhaltung des Korpers.
hliche Korper sei s0 kostbar, daB man zu seiner

Das soll heiBen, der mensc C aabv i
Erhaltung Fleisch essen soll. Der Korper des Tieres se1 weniget kostbar.
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Wie kommt man dazu? Wie erlangte der menschliche Kérper einen sol-
chen Wert? Was ist die Ursache? Natiirlich, das Tier iBt, was es will.
Uber die Befriedigung seiner eigenen Bediirfnisse hinaus macht es sich
keinerlei Gedanken. Der Mensch ist nicht so. Er beschiitzt die Geschopfe
um sich herum. Darum ist der menschliche Korper wertvoll, darum ist
er kostbar. Doch indem er Fleisch iBt, zerstort er gerade das, was den
menschlichen Korper wertvoll macht. Mein Freund, griindet sich nicht
deine GroBe eben darauf, daB du dich selbst bezihmst, daB du um die
Sicherheit aller Wesen bemiiht bist, daB dir das Wohlergehen aller Kreatur
am Herzen liegt? Gilt nicht der Mensch gerade um dieser Eigenschaft
willen, die ibn vom Tier unterscheidet, als erhaben? Deshalb heiB3t es,
die menschliche Geburt sei schwer zu erlangen. Doch wenn wir das
Fundament der GroBe und Uberlegenheit des Menschen zerstoren, wie
kann dann das Gebiude seiner Wiirde stehen bleiben? Wenn der Mensch
ohne Zuriickhaltung ebenso handelt wie jedes Tier, das vom Fleisch
anderer Tiere lebt, zerstort er sich dadurch selber die Grundlage seiner
GréBe. Es ist dann, als ob er den Zweig, auf dem er sitzt, absigen wollte.
Die medizinische Wissenschaft vollbringt heutzutage vielerlei Wunder.
Den Korper eines Tieres, eines lebenden Tieres, impft man mit Krank-
heitserregern und beobachtet, wie sich die Krankheit auswirkt. Das
Wissen, das man erlangt, indem man in solcher Weise lebendige Tiere
quilt, wird dann angewandt, um diesen erbarmlichen menschlichen Leib
zuretten. Und all das geschicht im Namen des *“Mitleids mit der Kreatur”.
Im Korper des Tieres produziert man Krankheiten, entnimmt dann das
Serum und spritzt es in den menschlichen Kérper. In dieser Weise werden
vielerlei schreckliche Taten begangen. Dieser Korper, um dessentwillen
wir dies alles tun, ist wie zerbrechliches Glas, das jeden Augenblick zer-
springen kann. Niemand wei8, wann er zerfallen wird. Was ist letzten
Endes das Ergebnis all dieser Bemithungen zum Wohl des menschlichen
Korpers? Wie sehr wir uns auch bemiihen, diesen empfindlichen Korper
zu erhalten, der Verfall nimmt doch unweigerlich seinen Lauf. Obwohl
wir dies wissen, gehen die Bemiihungen weiter, diesen Korper groB und
gesund zu machen, ihm immer grofiere Bedeutung zu verleihen.

Wir denken niemals dariiber nach, welche Art von Erndhrung unseren
Verstand saatvik (rein und frei von Leidenschaft) machen wird. Der
Mensch iiberlegt sich noch nicht einmal, was er tun muf, welche MaBnah-
men zu ergreifen sind, um sein Gemiit zu reinigen und den Intellekt Zu
lautern. Er iiberlegt sich, wie er das Gewicht seiner Korpers vergrofern
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kann. Er scheint sich unausgesetzt Zu {iberlegen, wie er das Erdreich vom
Boden aufheben und an seinem Korper befestigen, wie er sich die Lehm-
klumpen am Leib ankleben kdnne. Doch wie die Scheiben von Kuhmist
V9n der Wand abfallen, wenn sie trocken sind, sO zerfallt schlieBlich auch
_dlese'r Lehmverputz, diese Fettschicht auf unserem Korper, und er bleibt
in seinem urspriinglichen Zustand zuriick. Was niitzt €s uns im Grunde,
wenn wir dem Korper so viel hinzufiigen, sein Gewicht derart erhéhen,
daB er es nicht mehr tragen kann! Warum mésten wir den Korper so
m.:al}los? Dieser Korper ist mein Werkzeug, und ich sollte alles tun, was
n.otlg ist, um es in Ordnung zu halten. Eine Maschine soll Arbeit tun,
sie soll gut geniitzt werden. Doch kann man sich je auf eine Maschine
etwas einbilden? Sollten wir nicht auch zu unserem Korper, dieser
Maschine, dieselbe Einstellung haben?

Wabhrlich, dieser Korper ist nicht das Ziel, sondern das Mittel zum Ziel.
Wenn sich erst einmal diese Auffassung in uns festigt, hort auch all das
Getue um den Korper auf. Das Leben wird sich uns von einer anderen
uns das Schmiicken des Korpers nicht mehr

Seite zeigen. Dann wird

wichtig erscheinen. Wahrhaftig, ein einfaches Stiick Tuch ist genug fur
diesen Leib. Aber nein, wir wollen, daB das Tuch weich sei, daB es glatt
sei, aufs schonste gefarbt, mit schonen Mustern und reizvoller Bordiire
versehen. Zu diesem Zweck miissen eine ganze Anzahl Leute fur uns
arbeiten. Wofiir denn das? Hatte der Schopfer denn keinen Verstand?
Wenn all diese Verzierungen fiir unseren Korper notig waren, hatte er
dann nicht selber deinen und meinen Korper geschmiickt, wie er den
Tiger mit Streifen Zierte? Was ware ihm unméglich! Er hatte uns, ahn-
lich wie dem Pfau, einen prachtvollen Schwanz geben konnen. Doch der

Herr schuf den Menschen einfarbig. Der geringste Fleck darauf verdirbt

seine Schonheit. Der Mensch ist schon so, wie er ist. Esist nicht Gottes

Absicht, daB der Mensch seinen Leib noch zusitzlich verschont. Wie

auBerordentlich schon ist doch die Schopfung! Der Mensch braucht
nichts weiter zu tun, als sie fortwihrend mit seinen Augen anzuschauen.
Doch er hat den rechten Weg vergessen. Man sagt, Deutschland habe
unsere Farben verdorben. Aber hor doch, Freund, die Farben deines
Herzens waren bereits tot- Danach fandest du Geschmack an diesen
kiinstlichen Farben. Dadurch bist du von anderen abhangig geworden.
Unnétigerweise bist du in diesem Strudel der Verschonerung des Korpers
gefangen. Das Verschonen des Genmiits, die Entfaltung der Intelligenz
und das Schmiicken des Herzens sind in Vergessenheit geraten.
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(70) “DAS BIST DU” — “TAT TWAM ASI”

Deshalb ist der Hinweis, den uns Krishna im 13.Kapitel gegeben hat,
auBerordentlich wertvoll. “Du bist nicht der Kérper, du bist das Selbst.”
Tat twam asi— **du bist ausschlieBlich das Selbst™. Dies ist ein erhabener,
edler Gedanke, ein groBartiges, heiliges Wort. “Du bist nicht diese
duBere Hiille, diese Schale, du bist die wahre, unzerstérbare Frucht!”
—dieser groBartige Gedanke hat einen bedeutenden Platz in der Sanskrit-
Literatur. In dem Augenblick, da im Herzen des Menschen dieser Ge-
danke aufsteigt —“das bist du” —, sobald in ihm die Vorstellung Wurzel
faBt, “ich bin nicht dieser Kérper, ich bin das héchste Selbst”, in dem-
selben Augenblick quillt eine neue, noch nie erlebte Freude in seinem
Innern auf. “Nichts in der Welt hat die Macht, diese meine Form zu
zerstoren, auszul$schen, niemand hat dazu die F. dhigkeit.” Dieser subtile
Gedanke ist in diesem Spruch enthalten. Dieses die kérperlichen Grenzen
libersteigende, unzerstorbare und unbefleckte geistige Selbst—das bin
ich (atma-tatwa). Den Kérper erhielt ich um dieses geistigen Selbstes
willen. Immer wenn die Méglichkeit eintritt, daB dieses géttliche Selbst
verunglimpft werden konnte, werde ich diesen Korper abwerfen, um €s
Zu retten. Ich werde immer bereit sein, diesen K&rper zu opfern, um das
gottliche Selbst hell leuchtend zu erhalten. Bin ich gekommen, diesen
Kérper zu bewohnen, um mein eigenes Ungliick heraufzubeschworen?
Ich muB diesen Korper in meiner Gewalt haben. Ich will mich seiner
bedienen, und durch ihn will ich die Freude und das Gute vermehren.
“Die drei Welten werde ich mit Freude filllen.” Um der erhabenen Wahr-
heit willen werde ich den Kérper wegwerfen und rufen: “Sieg dem Hoch-
sten!” Wie der Reiche sein Kleidungsstiick wegwirft, wenn es ein wenig
schmutzig ist, und ein anderes anzieht, so will ich es auch machen. Der
Kérper wird zur Arbeit benétigt. Doch wenn er zur Arbeit nicht mehr
taugt, wie kénnte ich dann noch zbgern, ihn abzulegen?

Dasselbe lernen wir auch aus satyagraha. Der Kérper und das.Selbst
sind zwei verschiedene Dinge. An dem Tag, da der Mensch dieses Ge-
heimnis versteht, beginnt seine wahre Erziehung, sein wirkliches Wachs-
tum. Erst dann wird unser satyagraha Erfolg haben. Deshalb sollte ein
jeder von uns diese Uberzeugung im Herzen tragen. Der Kérper ist nur
ein Mittel zum Zweck, ein Werkzeug, das uns von Gott verliechen wurde.
An dem Tag, da seine Aufgabe erfiillt ist, muB man ijhn wegwerfen. Im
Sommer legen wir unsere warme Winterkleidung ab. Die Decken, mit
denen wir uns in der Nacht bedeckten, legen wir am Morgen beiseite.
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Die Kleider des Morgens ziehen wir mittags aus. Ebenso verhalte dich
zu deinem Korper! Solange er uns niitzlich ist, wollen wir ihn behalten.
Doch wenn er nichts mehr niitzt, wollen wir dieses Kleidungsstiick, den
Leib, wegtun. Gott lehrt uns dies, um das Wachstum unserer Seele zu
fordern.

(71) DIE MACHT DES TYRANNEN IST GEBROCHEN

Solange wir nicht erkennen, daB wir vom Korper verschieden sind,
werden uns tyrannische Menschen ausbeuten und versklaven. Niemand
weiB, was sie uns noch alles antun werden. Nur durch Furcht wird Unter-
driickung méglich. Ein Ddmon hatte einen alten Mann gefangen und lieB -
ihn unaufhérlich arbeiten. Sobald er im Arbeiten innehielt, sagte er zu
ihm: “Ich werde dich fressen. Ich werde dich zerschmettern.” Natiirlich
hatte der Mann anfangs Angst. Doch als ihm die Drohung unertraglich
wurde, sagte er: “Gut, friB mich auf! Wenn du fressen willst, dann friB!”
Doch wie konnte der Rakshasa ihn aufessen? Er wollte doch einen
Diener, einen Sklaven. Wenn er ihn aufessen wiirde, wer wiirde dann
seine Arbeit tun? Der Rakshasa hatte ihm nur damit gedroht, daB er
ihn fressen wolle. Doch sobald er die Antwort erhielt: “Gut, so iB mich
auf!”, war seine Macht zu Ende. Tyrannen wissen, daB die Menschen
am Korper hingen. Sobald man jhrem K&rper Schmerz zufiigt, werden
sie zu Sklaven. Doch sobald man die Liebe zum Korper aufgibt, wird
man zum Herrscher und erlangt die Freiheit. Alle Macht gelangt dann
in deine Hinde. Niemand kann dir dann noch befehlen. Das ganze
Fundament der Tyrannei zerbricht. Denn Tyrannei stiitzt sich auf die
Uberzeugung (das bhavana): Ich bin der Korper. Die Tyrannen wissen,
daB sie die Menschen in ihre Macht bekommen, wenn sie ihren Korper
foltern. Deshalb drohen sie ihnen.

“Ich bin der Korper™ —diese Uberzeugung in mir weckt in den anderen
das Verlangen. mich zu tyrannisieren, mir Schmerz zuzufiigen. Doch
wie sagte der groBe englische Martyrer Cranmer? “Ihr wollt mich ver-
brennen? Gut, so verbrennt mich! Hier, verbrennt zuerst diese rechte
Hand!” Ebenso sprachen Latimer und Ridley: “Ihr wollt uns verbrennen?
Wer kann uns verbrennen? Wir entziinden jd eine solche Flamme der
Gerechtigkeit (dharma), die niemand l6schen kann. Die Lampe der
ewigen Wahrheit zu entziinden, indem wir diese Kerze, den sterblichen
Leib, dieses Talglicht anziinden, —das ist unsere Aufgabe. Der Leib

wird vergehen, er ist ja doch verganglich!”

183



Sokrates wurde zum Tod durch Gift verur.teilt. Er sagte daiu: ;‘\:1';1:;1:
alt geworden. Dieser Korper wire in vier Tagen gestorben. b
Heldentat vollbringt ihr, indem ihr totet, was nahe d'aran war, zu SB Was';
Bedenkt doch, daB dieser Korper eines Tages gewiB sterben muf. o
niitzt es, wenn ihr totet, was sterblich ist?” In der"NachF, bevor el:l'ch-
Gift trinken sollte, belehrte Sokrates seine Schiiler ub.er die Upst_er icl i
keit der Seele. Ausfiihrlich beschrieb er die Qualen, dle. das Gift im Kor:
per verursachen werde. Er machte sich nicht im geringsten destwefef:
Sorge. Nach Beendigung seines Gesprichs iiber dle. Upsterbllch el
der Seele fragte ihn einer seiner Schiiler: “Wie sollen wir dich begra'besl_l,
wenn du gestorben bist?” Er erwiderte darauf: “Wie wunderbar! Sie

» und niemand kann mich begraben. Was habe ich euch
denn immer gelehrt? Die Seele jst unsterblich. Wer kann sie toten, wer
kann sie begraben?” Und wahrhaftig, noch heute, nach 2500 Jahren,
lebt der grofie Sokrates, wahrend die anderen begraben sind.

(72) VERTRAUEN IN DIE GOTTLICHE ALLMACHT
Solange sich der Mensch an seinen

Ein Mann schiaft mi¢ einem Stock neben sich. Auf die Frage “Wal"}m
das?” antwortet er- “Es ist gut, ihn be; sich zu haben. Es kénnte sich
ein Dieb einschleichen.” Aber mein Freund, wenn nun ein Dieb den
Stock nihme und djr damit iiber dep Kopf schliige, was dann? Du haltst

inen Stock bereit fiir dep Fall, daB der Dieb seinen Stock
rtraust du, wenp du schlifst? Solange du schlafst,
usgeliefert. Nur wenn du wach bist, kannst du dich
schiitzt dich, wahrend du schizfsg?
m Vertrauen ayf irgendeine Macht. Auf welche? Ich
uen auf dieselbe Macht, der aych der Tiger, die Kuh und

’

Tauen, wenn sie schlafey,_ Auch der Tiger schlft. Selbst

- vergiBt. Worauf ve,
bist du der Welt a
verteidigen. Wer
Ich schlafe ejpn i
schlafe im Vertra



der Léwe, der alle Augenblicke hinter sich schaut, weil :r mit der ganzen
Welt in Feindschaft lebt, schlift ein. Wenn sie nicht Vertrauen hiitten
in jene Macht, miiBten sich die Tiger so untereinander verstindigen,
daB jeweils einige wachen, wihrend die anderen schlafen. Die Macht,
auf die Wolf, Tiger, Léwe und andere wilde Tiere vertrauen, wenn sie
schlafen, im SchoBe dieser Macht, die die ganze Welt durchdringt, schlafe
auch ich. Das Kind schlift sorglos auf dem Scho8 der Mutter. Wahrend
dieser Zeit gleicht es einem Weltenbeherrscher. Ihr und ich, wir alle
sollten uns darin iiben, voll Liebe, Vertrauen und erleuchtet von Er-
kenntnis im SchoB der universalen Mutter zu ruhen. Ich sollte vertraut
werden mit der Macht, auf der sich mein ganzes Leben aufbaut. Ich
sollte mehr und mehr auf sie vertrauen. Je mehr ich dieser Macht ver-
traue, umso sicherer bin ich in ihrem Schutz. Je intensiver ich diese
Kraft erlebe, umso intensiver wird auch mein Wachstum sein. Im 13.Kapi-
tel wurde auch ein kurzer Uberblick iiber diese Entwicklung gegeben.

(73) ZUNEHMENDES ERKENNEN DER GOTTLICHEN
MACHT

Solange er sich mit keinem Gedanken an das dem Korper innewohnende
Selbst (atman) erinnert, 13Bt sich der Mensch vollig von gewohnlichen
Beschiftigungen in Anspruch nehmen. Fiihlt er sich hungrig, dann iBt
er, spiirt er Durst, so trinkt er, ist er miide, dann schldft er. Dariiber
hinaus denkt er an nichts. Fiir diese Dinge wird er kampfen. Er ist
fortwihrend darauf bedacht, wie er sich diese Dinge beschaffen kann.
Dadurch ist er dauernd von Bemiihungen in Anspruch genommen, die
sich auf den Korper beziehen. Evolution, Wachstum beginnt erst spater.
Wihrend dieser Zeit ist das Selbst nur Beobachter. Wie die Mutter
unermiidlich mit wachsamen Augen dem Kind folgt, das sich auf den
Knien dem Brunnen nihert, genauso unermiidlich wacht der atman,
der gottliche Geist iiber uns. Ganz unbeweglich sieht er all unser Tun.
Man bezeichnet diesen Zustand als upadrashtaa, in dem das atman einem
Zeugen gleich alles sieht.

In diesem Stadium beobachtet das Selbst, verhilt sich jedoch neutral.
Jiva, die Seele aber, die sich bisher als leiblich betrachtet hatte und des-
halb in jeder Handlung titig war, kommt einen Schritt weiter und wacht
auf. Sie erkennt: “O je, ich lebe dahin wie ein Tier.” Wenn der Seele
dieser Gedanke kommt, beginnt die sittliche Entwicklung. Sie priift
nun bei jedem Schritt: “Ist es recht? Ist es falsch?” Sie beginnt, sich
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in Unterscheidungskraft zu iiben. Ihr analytischer Verstand erwacht.
Sie verzichtet auf eigenniitzige Beschiftigungen. Eigenliebe wird ersetzt
durch Enthaltsamkeit. Wenn die Seele die ethische Sphire betritt, steht
das Selbst nicht mehr nur schweigsam beobachtend dahinter, sondern
gibt von innen seine Zustimmung. “Recht so, sehr schon!” ertont eine
Stimme aus dem Innern. Das atman hért auf, nur upadrashtaa, beob-
achtender Zeuge zu sein, und wird anumantaa, zustimmend, anerkennend.
Ein Hungriger kommt an deine Tiir, und du gibst ihm das Essen, das
dir gerade serviert wurde. Wenn du dich in der Nacht dieser guten Tat
erinnerst, fihlst du dich sehr gliicklich. Von innen hérst du die stille
kleine Stimme des Selbsts, die sagt: “Das hast du recht getan.” Wenn
die Mutter dem Kind auf den Riicken klopft und sagt: “Recht so, mein
Kind!”, dann ist ihm, als ob man ihm die ganze Welt geschenkt hitte.
So gibt uns auch das “gut so, mein Kind” des innersten Selbsts Ansporn
und Kraft. Jetzt gibt die Seele das Leben von Lust und Vergniigen auf
und beginnt ein Leben nach ethischen Gesetzen.

Nun wollen wir uns das niichste Stadium ansehen! Im Leben der ethi-
schen Werte bemiiht sich der Mensch, durch Pflichterfiillung sein Wesen
von Unrat zu reinigen. Doch wenn dann der Mensch im Verlauf dieser
Anstrengungen ermiidet, beginnt die Seele zu beten: “O Gott, ich bin
am }inde meiner Krifte. Gib mir mehr Starke, mehr Kraft!” Solange
es ein Mensch nicht selbst erfihrt, daB er trotz aller Anstrengung allein
keinen Erfolg haben kann, kann er auch das Geheimnis des Gebets nicht
verstehen. Wenn er trotz Aufwendung all seiner Kraft erfolglos bleibt,
sc:llte er, wie einstmals Draupadi, aus tiefster Verzweiflung heraus den
h(?chstefl Gott anrufen. Der Quell gottlichen Erbarmens und gottlicher
H}Ife flieBt ux.laufhiirlich. Wer durstig ist, hat das Recht, daraus zu
trinken. Wer in der Not ist, kann dort um Hilfe bitten, Das ist die

lSE,siFu:;ion“g.ntn d r;tten Stadium. Das géttliche Selbst kommt nun naher.
gaugt sich nun nicht mehr mit Wort, d It
herbei, um zu heifen, en des Lobes, sondern eil

Zuerst stand Gott abseits. Wie ein Lehrer, der seinem Schiiler aufge-

- tragen hat,"eixg Problem zu 16sen, sich entfernt und wartet, so verharrt
?,u?h das gottllche Selbst abseits, solange sich jiva, die Seele, dem Leben
irdischer Geniisse widmet, und sagt: “Nun ;

YRR " gut, mach nur deine Possen!”
Dann b?mtt Jiva die Sphire der .Ethik. Nun kann sich das gottliche
Selbst nicht linger neutral verhalten, W

enn es sieht, daB durch jiva
gute Werke getan werden, nahert sich Gott unbemerkt und sagt: “Recht
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so!” Wenn auf diese Weise durch gute Werke die groben Fehler aus
chitta (BewuBtsein und Wahrnehmungsvermogen) entfernt wurden und
es Zeit wird, die subtilen Unreinheiten zu beseitigen, jiva aber durch all
seine Anstrengungen ermiidet ist, ruft es zu Gott um Hilfe, worauf dieser
herbeieilt mit den Worten: “Hier bin ich!” Sobald die Begeisterung
des bhakta nachliBt, kommt er und steht ihm bei. Surya-narayana, der
Sonnengott, Diener der Welt, steht immer vor deiner Tiir. Er wird nicht
eintreten, indem er die verschlossene Tiir aufbricht, denn er ist ein Diener.
Er respektiert die Wiirde des Meisters. Er wird nicht an die Tiir klopfen.
Drinnen schlift der Meister, deshalb wartet sein Diener, die Sonne,
drauBen. Doch &ffne die Tiir nur ein wenig, dann kommt er herein mit
all seinem Licht und vertreibt die Dunkelheit. Genauso ist es mit Gott.
Wenn du seine Hilfe erflehst, kommt er mit weit ausgebreiteten Armen.
An den Ufern des Flusses Bhima in Pandharpur hielt er sich immer be-

reit mit den Hinden an den Hiiften. So beschreiben Tukaram und

. andere Vithala im Tempel von Pandharpur. Durch die geoffneten

Nasenfliigel kommt die Luft herein. Durch die geoffnete Tir dringt
das Licht herein. Mir jedoch erscheint dieser Vergleich mit Licht und
Luft unzulinglich. Gott ist uns niher und enger verbunden als diese.
Er ist upadrashtaa, der zuschauende Zeuge, und anumantaa, der ermu-

tigende Freund, und wird nun zum bhartaa, der Stiitze in jeder Lage.

Wenn wir beim Reinigen unseres Gemiits in Verzweiflung geraten und

nach Gott schreien: “Mein Leben ist in Deinen Hinden, o Gott, errette
mich!”, wenn wir beten: “Du bist meine einzige Rettung. Ich brauche
 Deine Unterstiitzung!”, wie konnte er, der reich ist an Erbarmen, fern
bleiben? Gott, der Helfer der bhaktas, der alles Unfertige vollendet,
er eilt herbei. Dann wischt er Felle fiir den Gerber Naidas, verkauft

Fleisch fiir den Metzger Sajan, webt Tuch fiir Kabir und mahit Komn.
mit Janabai. _ ) o
Auf der nichste Stufe geht es darum, die Friichte des Handelns, die wir

durch Gottes Gnade empfangen haben, ihm zu opfern. In fli&sem Sta-
«Die Frucht ist Dein. Erfreue Dich daran!”

dium sagt jiva zu Gott: in. | cl
Namadev setzte sich hin und bestand hartndckig darauf: “Herr, Du
muBt diese Milch trinken!” Wie reizvoll ist diese Situation! Diese

Milch, das gesamte Ergebnis seines Tuns, opfert er Gott! So weiht er
Gott allen Reichtum und alle Verdienste, die ihm durch dessen Gnade
in seinem Leben zuteil wurden. Als Dharmaraj eben in den Himmel
eintreten wollte, verweigerte man seinem Hund, der bei ihm war, den
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i verzichtete Dharmaraj augenblicklich auf die Verfiienste
il;ntgtéal:?;en Lebens, namlich auf das Recht auf einen Platz im Himmel.
Gleicherweise opfert der bhakta, der Glaubige, Gott den GenuB der
Friichte seines Handelns. Der géttliche Geist, der als upadrashtaa, als
anumantaa und als bhartaa erschienen war, wird jetzt zum bhqktaa, Zum
GenieBenden. Jiva erlangt nun den Zustand, in dem das géttliche Selbst
in diesem irdischen Leib die irdischen Freuden genieBt.

Danach mu8 man auch damit aufhéren, Entschliisse (samkalpa) zu
fassen. Beim Handeln gibt es drei Stufen: Zuerst fassen wir einen Ent-
schiuB, dann handeln wir, und zuletzt zeigt sich der Gewinn, die Frucht.
Auch der Gewinn, der uns durch Gottes Hilfe fiir unsere Arbeit Zl'IHOBs
ist Gott selbst geopfert worden. Der Handelnde ist Gott, auch ist es
Gott, der die Frucht genieft. Mége nun Gott auch zur Arbeit den Ent-
schluB fassen. So wollen wir Anfang, Mitte und Ende des Tuns Gott
Giberlassen. Jnanadev sagte: “Wir wollen werden wie das Wasser, das
widerspruchslos hinflieBt, wohin der Gartner es leitet.” Ohne Ein-
spruch zu erheben, flieBt das Wasser dorthin, wohin es der Gértner lenke'n
méchte. Das Wasser nihrt und erhalt die Blumen und Obstbiume, die
der Girtner wachsen lassen méchte. Moége Gott in derselben Weise
dariiber entscheiden, was meine Hinde tun sollen. Die Verantwortung
fiir all meine Entschliisse will ich ihm anvertrauen. Wenn ich dem Pferd
mein ganzes Gewicht aufgeladen habe, wozu soll ich dann die iibrige
Last auf meinem Kopf tragen? Warum ihm dann nicht gleich die ganze
Last auf den Riicken schnallen? Auf diese Weise gehoren letzten Endes
alle Aufregungen des Lebens, der Tanz und das Spiel, alles Pflanzen
und Ernten nur Gott allein. Er wird Zum maheshvara, dem erhabenen
Meister meines Lebens. Wenn man auf diese Weise wichst, ist letztlich

das ganze Leben erfiillt von Gott, nur noch der Schleier des Korpers
verbleibt. Wenn dieser entweicht, werden Jjiva und Shiva, atman und
Paramatman, die Seele und

das gottliche Selbst, vereint. Also

“upadrashtaa anumantaa chq bhartaa bhoktaa maheshvara.”

“Gott ist der Zeuge, der Zustimmende, der Helfer, der GenieBende.”
Immer mehr und immer Klarer sollten wir das Géttliche in dieser Form
erleben. Zuerst beobachtet Gott vollig unbeteiligt. Dann, wenn sitt-
liches Leben erwacht und

durch unsere Hinde Gutes getan wird, lobt
eruns. Wenn dann der bhak

r ! ta entdeckt, daB seine eigenen Anstrengungen
nicht ausreichen, um die subtilen Verunreinigungen seines Wesens
(chitta) wegzuwaschen, und er um Hilfe ruft, kommt ihm dieser Gott
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de:: Vemyeifelten eiligst zu Hilfe. Danach miissen wir Gott die Friichte
welh“en, ihn zum GenieBenden machen, ihm schlieBlich simtliche Ent-
scplus'se opfern und so unser ganzes Leben von Gott erfiillt sein lassen
Dies 1sf das hochste Ziel des Menschen. Der sadhaka, der Suchende.
muB dieses hochste Ziel erreichen mit Hilfe der Zwillingsfligel von;
Karma-Yoga und Bhakti-Yoga, dem Yoga des Handelns und dem
Yoga der gliubigen Hingabe.

74) DEMUT,AUFRICHTIGKEIT UND ANDERE GRUNDSATZ-
LICHE ELEMENTE AUF DEM PFAD DER ERKENNTNIS

l_Jm all dies zu erreichen, brauchen wir das feste Fundament eines sitt-
lichen Lebens. Wir miissen zwischen Wabhrheit und Liige unterscheiden
und immer nur an der Wahrheit festhalten. Wir miissen zwischen dem
Wesentlichen und dem Unwesentlichen unterscheiden und nur das
Wesentliche herausgreifen. Wir missen die Muschel wegwerfen und die
P.erle festhalten. So muf man das Leben beginnen. Dann mufi man durch
eigenes Bemiihen und mit Hilfe gottlicher Gnade jmmer weiter empor-

steigen. Wenn wir uns wihrend dieses sadhanas, dieser Bemiihungen,
unterscheiden, wird

darin iiben, den Geist (das Selbst) vom Kdrper zu
uns das eine groBe Hilfe sein. In diesem Zusammenhang kommt mir
das Opfer Jesu in den Sinn. Sie schlugen Nagel in seinen Leib. Es heiBt,
daB er damals folgenden Schrei ausstieB: “Mein Gott, warum quilst du

mich so?’ Doch bald sammelte sich Jesus wieder und sprach: “Dein
Wille geschehe! Herr, vergib ihnen, denn sie wissen nicht, was sie tun!”
Bes Geheimnis enthalten. Es zeigt

In diesen Worten Jesu ist ein gr0

symbolhaft an, wie klar man den Geist vom Leib getrennt sehen muB.

Wir lernen aus dem Leben Jesu, was man sich als Ziel setzen muB und
Man muB soweit kommen,

wie nahe man diesem Ziel kommen kann.
Schale einer Frucht

daB der Korper gleich einem Ppanzer, gleich der
abgenommen wird. Wenn ich dariiber nachdenke, wie der Geist vom
scheint vor meinen Augen dieses

Kérper unterschieden werden soll, er

Leben Jesu. Es ist ein Beispiel dafiir, wie man sich vollig vom Korper
absondern, wie man sich vollig davon losen kann. _
Solange wir nicht zwischen Wahrheit und Liige unterscheiden konnen,

ist auch nicht méglich, zwischen Korper und Geist (arman) zu unter-
scheiden. Diese Unterscheidung, diese Erkenntnis sollte jede Faser
unseres Wesens durchdringen. Das Wort jnana bedeutet «wissen”’, doch
“mit dem Verstand wissen” bedeutet nicht jnana. Sich Essen in den Mund
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stopfen ist noch keine Erndhrung. Die Nahrung im Mund muB zerkaut
in die Speiserdhre gelangen und von dort in den Magen, wo sie verdaut
werden muB, um dann in Form von Lymphe im ganzen Korper zu zirku-
lieren und ihn zu erndhren. Erst dann kann man von Ernahrung sprechen.
Genauso ist bloBes Verstandeswissen nicht genug. Dieses Wissen, diese
Erkenntnis muB unser ganzes Leben durchdringen, muB das Herz er-
fillen. Dieses Wissen muB durch unsere Hinde und FiiBe, durch unsere
Augen und durch alle Sinne offenbar sein. Man sollte einen Zustand
erreichen, wo alle Wahrnehmungs- und Titigkeitsorgane aus Erkenntnis
heraus handeln. Darum gab Krishna in diesem 13.Kapitel eine schone
Beschreibung von jnana. Die Merkmale wahrer Erkenntnis (jnana) glei-
chen denen des sthitaprajna: amanitvam, adambhitvam, ahimsa, kshantih,
qjavam—-Demut, Nicht-Tauschen, Gewaltlosigkeit, Geduld, Aufrich-
tl.gkeit. Krishna nannte zwanzig solcher Eigenschaften. Er begniigte
sich nicht damit, diese Eigenschaften als jnana zu bezeichnen, sondern
sagte ganz deutlich, daB ihr Gegenteil ajnana— Unwissenheit —ist. Der
Weg zur Erkenntnis, jnana, ist selber Jnana. Sokrates sagte, gute Eigen-
sc!la&en sind schon jnana. Mittel, Weg und Ziel sind sich gleich.
Diese zwanzig in der Gita genannten Mittel (sadhana) macht Jnanadev
zu achtzehn. Er beschrieb sie mit sehr viel Liebe. In der Bhagavad Gita
werden diese Eigenschaften (gunas) in nur fiinf slokas beschrieben. Aber
Jnanadev widmete ihnen in seinem Jnaneswari 700 Verse. Er war ruhelos
dar}Jm betpiiht, diese guten Eigenschaften unter den Menschen zu ver-
brelten,.dxe M'acht Gottes als Liebe zur Wahrheit auszubreiten. Zur
Beschrelb.ung dieser Eigenschaften legte er all seine Erfahrungen in diesen
Versela nieder. Fur alle Marathi sprechenden Menschen sind sie eine
;?s:::ct;:;re H\:llfe. Jna_nade_vs ganzes Wesen war erfiillt von .diesen
g en. Wurde ein Biiffe] geschlagen, erschien dadurch ein Mal



14. KAPITEL

Entfaltung der Gunas und ihre Uberwindung

(75) ANALYSE DER SCHOPFUNG

Briider, dieses 14.Kapitel ist in gewisser Hinsicht nur die Vervollstindi-
gung des 13.Kapitels. Eigentlich ist es fir das atman, das Selbst, gar
nicht ndtig, etwas zu tun. Es ist in sich selbst vollkommen. Seiner Natur
gemiB bewegt sich das atman stets aufwirts: Doch wie ein Gegenstand
durch schweres Gewicht heruntergezogen wird, so wird das atman durch
die Last des Korpers abwdrts gezogen. Im letzten Kapitel sahen wir, daB

wir uns vorwirts entwickeln konnen, wenn wir auf irgendeine Art und

Weise Korper und atman zu trennen verstehen. Dieses Unterfangen mag
8. Wenn wir nur die Fesseln

sehr schwierig sein, doch der Gewinn ist gro
sprengen konnten, mit denen der Korper das atman bindet, wéren uns
herrliche Freuden gewiB. Dann ware der Mensch nicht ungliicklich dber
die Leiden des Korpers. Er wire frei. Wenn jemand seinen Korper
besiegte, wer in der Welt kénnte dann noch Macht iiber ihn haben? Wer
sich selbst beherrscht, beherrscht die ganze Welt. Beseitige deshalb die
Macht des Korpers iiber das atman! Die Freuden und Leiden des Korpers
sind Fremdlinge und gehoren nicht zu uns. Sie haben nicht die geringste

Beziechung zum Selbst.
Bis zu welchem Grad man all diese Schmerzen als etwas vom Selbst

Getrenntes betrachten soll, davon gab ich eine Vorstellung am Beispiel
Jesu. Er hat gezeigt: auch wenn der Korper serbricht, kann man den
Geist friedlich und gliicklich erhalten. Doch diese Trennung des Korpers
vom wahren Selbst ist nicht nur das Ergebnis von viveka, der Unter-
scheidungskraft, sondern andererseits auch das Ergebnis von nigraha,

Selbstkontrolle. Tukaram spricht: Vairagya (Entsagung) hat Kraft in
Verbindung mit viveka (Unterscheidung).——Beides ist notig, viveka und
vairagya. Vairagya, Entsagung, ist selbst schon eine Art der Selbstkon-
trolle, der Seelenstirke. Im 14.Kapitel werden die Richtungen beschrie-
ben, in denen Selbstkontrolle geiibt werden soll. ‘Die Ruder treiben das

Sowoh! Ruder wie Steuer sind

Schiff voran, doch das Steuer lenkt es. . .
notwendig. In gleicher Weise sind sowohl Unterscheidung wie Selbst-
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kontrolle notwendig, um das atman von den Freuden und Schmerzen des
6 nt zu halten.

&l(i);p g:- g;tt;.etnden Korper des Kranken untersucht und .Medizin ver-
schreibt, so untersucht und analysiert der gottliche Krishna im 14.Kaplt§|
die gesamte Schopfung und stellt ihre Krankheiten fest. Hier wurﬁie die
Natur fein sduberlich aufgeteilt. In der Politik gibt es das beriihmte
Prinzip der Teilung. Wenn man das Lager der Feinde teilen, wenn man
einen Keil zwischen sie treiben kann, konnen sie schnellstens besiegt
werden. Genau das hat Gott hier getan.

In dir und mir, in allen Lebewesen, in der gesamten beweglichen und
unbeweglichen Natur gibt es drei gunas (Eigenschaften, Tendenze_n).
Wie es im Ayurveda, der indischen Medizin, kapha (Schleim), puuf
(Gallensaft) und vata (Wind) gibt, so liegen der gesamten Natur die dr.el
gunas sattva, rajas und tamas (Ausgeglichenheit, I.;eidenschaftlichkglt,
Tragheit) zugrunde. Uberall findet man eine Mischung dieser drei. Hier
ein wenig mehr vom einen und dort etwas mehr vom anderen, das ist <:.ler
ganze Unterschied. Wenn wir das arman (Selbst) von diesen dreien
trennen, dann kénnen wir es vom Kérper trennen. Die drei gunas zu
priifen und dann zu besiegen, ist der Weg zur Trennung des Selbsts vom
Korper. Durch Selbstkontrolle sollte man eines nach dem anderen be-
siegen, bis man sich zuletzt dem Wichtigsten nihert.

(76) TAMAS (TRAGHEIT): ZU UBERWINDEN DURCH
KORPERLICHE ARBEIT
Wir wollen uns zuerst tamas vornehmen. In der heutigen Gesellschaft

sehen wir schreckliche Auswirkungen von tamas. Es offenbart sich in

der Hauptsache als Faulheit, Daraus entstehen Schlaf, Unachtsamkeit
und Gleichgiiltigkeit. Wenn di

ese drei {iberwunden sind, kann man sagen,
daB tamas besiegt ist. Besonders schlimm unter diesen ist die Faulheit.
Auch der beste Mensch wird dadurch ruiniert. Sie ist ein Feind, der
Gliick und Frieden der me

( ) nschlichen Geselischaft zerstort. Sie verdirbt
Jjeden, vom geringsten bis zum héchsten. Dieser Feind hilt alle umzingelt.
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um uns dann das ganze Leben lang gemiitlich auszuruhen. Man will
viel Geld verdienen, um dadurch spater das Faulenzen zu ermdglichen.
Wir Menschen sind allgemein der Ansicht, es sei notig, im Alter aus-
zuruhen. Doch dies ist eine irrige Auffassung. Wenn man richtig gelebt
hat, wird man auch im Alter weiterarbeiten. AuBerdem wird man durch
groBere Erfahrung im Alter zu besserer Leistung fahig sein. Ausgerechnet
dann sagt man, man wolle ausruhen! )

Wir miissen dafiir sorgen, daB es zum Faulsein gar keine Gelegenheit
gibt. Konig Nala war ein sehr groBer Mann. Doch als er sich die FiiBe
wusch, blieb eine kleine Stelle ungewaschen, und es heiBt, daB der bdse
Geist Kali an dieser Stelle in ihn eindrang. Konig Nala war absolut rein,
in jeder Beziehung sauber, doch ein kleiner Teil seines Korpers blieb
ungewaschen. Auf Grund dieser geringflgigen Nachlassigkeit konnte
Kali sofort in ihn eindringen. Wir aber setzen der Faulheit den ganzen
Korper aus. Uberall kann sie eindringen. Wenn der Korper faul ist,
werden auch Gemiit und Verstand trage. Die gesamte beutige Gesell-
schaftsstruktur ist auf Faulheit aufgebaut. Dies hat zu viel Elend gefiihrt.
Wenn man diese Faulheit beseitigen kénnte, wére es zweifellos moglich,
sehr viel, wenn auch nicht alles, Elend zu beseitigen.

Heutzutage wird iiberall von einer Reform der Gesellschaftsordnung
geredet. Man spricht davon, daB auch der einfache Mann ein Mindest-
maB an Komfort erhalten muB und daB eine entsprechende Gesellschafts-
ordnung geschaffen werden muB. Auf der cinen Seite gibt es fibertrie-
benen Komfort und auf der anderen Seite duBerste Not. Auf der einen
Seite hiuft sich der Reichtum, und auf der anderen Seite herrscht boden-
lose Armut. Wie kann man diese groBe Ungleichheit in der Gesellschaft
beseitigen? Es gibt nur ein einfaches Mittel, um allen Menschen den
notwendigen Komfort im Leben zu verschaffen, das darin besteht, daB
alle die Trigheit abschiitteln und bereit sind zu arbeiten. Das meiste
Elend wird durch unsere Faulheit verursacht. Wenn alle Menschen be-
schlieBen wiirden, kérperlich zu arbeiten, dann wiirde dieses Elend ver-

schwinden.
Doch was sehen wir in der heutigen Gesellschaft? Auf der einen Seite

sehen wir Menschen, die allmahlich vollig verrosten und dadurch unniitz

geworden sind. Die Sinne (indriyas) der Reichen zerfrift der Rost. Sie

machen keinen Gebrauch von ihrem Korper. Auf der anderen Seite
miissen die Menschen so schwer arbeiten, daB ihr Korper durch stindige

Uberanstrengung vollig abgemagert ist. In der gesamten Gesellschaft
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besteht die Tendenz, vor kérperlicher Arbeit zu flichen. Dicjfmiigen, flle
schwer arbeiten, haben keine Freude daran. Sie arbeiten, weil sie keme'
andere Wahl haben. Die Gebildeten und Intelligenten erfinden v1el.e1:le1
Entschuldigungen, um sich vor kérperlicher Arbeit zu driicfken. Elmg.e
sagen: “Warum sollen wir unniitz unsere Zeit mit korperlicher Arbeit
vergeuden?” Doch niemand fragt: “Warum sollte ich schlafen? Waru.m
mit Essen Zeit verschwenden?” Wenn wir hungrig werden, essen wir.
Wenn wir milde werden, schlafen wir. Doch wenn es sich um korper-
liche Arbeit handelt, sagen wir: “Warum unniitz die Zeit vergeuden?
Warum unseren Kérper so sehr anstrengen? Wir leisten doch schlieBlich
intellektuelle Arbeit!” Mein Herr, da Ihr intellektuelle Arbeit tut, kénnt
Thr Euch auch mit intellektuellem Essen erndhren und intellektuell schla-
fen. Entwickelt einen Plan fiir intellektuelles Essen und Schlafen! )

So gibt es zwei Arten von Menschen in der Gesellschaft — die einen, die
sich Tag und Nacht abmiihen, und die anderen, die keine Hand riihn.:n.
Einer meiner Freunde sagte einmal: “Einige rumpflose Kopfe und einige

kopflose Riimpfe. Die einen haben nur Korper, und die anderen haben

nur Kdpfe. Der Rumpf arbeitet nur, und der Kopf denkt nur. So besteht
die Gesellschaft jetzt

nur aus Rahu und Ketu (gegensitzliche mythische
Damonen), aus Kdpfen und aus Riimpfen.” Wenn sie tatsichlich nur
Kdpfe und Rimpfe wiéren, wiirde es nichts ausmachen. Dann konnten
sie sich gegenseitig unterstiitzen wie im Fall des Blinden und des Lahmen.
Der Lahme konnte dem Blinden den Weg sagen, und der Blinde konnte
den Lahmen auf seinen Schultern tragen. Aber in Wirklichkeit gibt es
nicht zwei verschiedene Gruppen — K épfe einerseits und Leiber anderer-
seits. Jeder hat sowohl Kopf als auch Rumpf. Uberall findet sich diese
Kombination von Kopf und Rumpf. Was ist da zu machen? Sie alle
miissen die Trégheit abschiitteln.

Um Trégheit zu liberwinden, muB man kérperlich arbeiten. Dies ist
das einzige Mittel, um Faulheit zy besiegen. Sofern dieses Mittel nicht

s die Strafe der Natur nicht erspart bleiben.

ihre Magenkrimpfe und Kopfschmerzen. Wenn diese Intellektuellen
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drauBen im Sonnenschein, in der frischen Luft, in der Gegenwart der
Natur arbeiten wiirden, wéren auch ihre Ideen klar und hell. Wie phy-
sische Krankheit auf den Geist EinfluB ausiibt, so hat auch leibliche
G_esundheit einen EinfluB darauf, das lehrt uns die Erfahrung. Wire es
nicht besser, von vornherein draufien im Freien mit dem Spaten die Erde
umgraben, im Garten die Pflanzen zu begieBen, Holz zu hacken, anstatt
hinterher nach Bhuwali oder sonstwohin in die Berge zu fahren auf der
Suche nach reiner Luft und Sonnenschein, weil man an Lungentuber-

kulose erkrankt ist?

(77) EIN WEITERES MITTEL GEGEN TAMAS

Trigheit zu besiegen, ist eines, den Schlaf zu besiegen etwas anderes.
Schiaf ist in Wirklichkeit etwas Heiliges. Der Schlaf der Ménche und
em sie durch Dienen miide geworden sind, ist schon eine
tigten werden mit tiefem und friedlichem
f und fest sein. Der Wert des Schlafes ist
der Breite. Schlaf hingt nicht davon
e lange man darauf gelegen hat. Je
d siifer ist sein Wasser. So tut auch

Heiligen, nachd
Art von Yoga. Nur die Begiins
Schlaf gesegnet. Schlaf muB tie
nicht abhingig von seiner Lénge o
ab, wie groB das Bett war oder wi

tiefer der Brunnen ist, umso reiner un
ein kurzer Schlaf gut, wenn er nur tief war. Eine halbe Stunde konzen-

triertes Studium ist nitzlicher, als drei Stunden lang unkonzentriert zu
lernen. So ist es auch mit dem Schlaf. Man kann nicht sagen, daB ein
langer Schlaf letzten Endes immer wohltuend sei. Der Kranke liegt den
ganzen Tag im Bett. Er liegt ununterbrochen, aber er findet keinen
Schlaf. Nur tiefer, traumloser Schlaf ist wahrer Schiaf. Die Foltern des
Yama (Gott der Unterwelt) nach dem Tode mgen schlimm sein, doch
fragt nicht nach den Qualen dessen, der nicht gut schlafen kann und von
schlechten Triumen beldstigt wird. In den Veden betet der Rishi in

seiner Angst:
“paraa duhsvapnyam suva”
“Verschone mich mit diesem schrecklichen Schlaf!”
Man schiaft, um sich auszuruhen, doch wenn selbst noch im Schiaf alle
méglichen Traume und Vorstellungen keine Ruhe geben, wo soll man

dann Ruhe finden? N
Wie sollen wir dann zu tiefem, ungestortem Schiaf kommen? Das Mittel,
wird auch fiir den Schlaf niitzlich

das gegen die Faulheit erwihnt wurde,
sein. Wir sollten dem Korper ijmmerzu Arbeit geben. Dann wird man,
sobald man sich aufs Bett legt, wie ein Toter schlafen. Schlaf ist ein
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. Um dieses schonen Todes teilhaftig zu werden, muB man
1;1:1:232: ;:nzen Tag iiber darauf vorbereiten. Der Korper mlzl% grtl:nd;;cmh
ermiidet werden. Der englische Dichter Shakeipe:are sagte: “Un ;qh]af
liegt der Kopf, der eine Krone trigt.” Der Konig ﬁnfiet 'kemef C ]icl;
Dies wird verursacht durch den Umstand, daB der Konig mcl.lt korpell’) ey
arbeitet. Wer am Tag schlift, wird zu nachtschlafender Zeit wach ble
ben. Ist es etwas anderes als Schlafen, wenn Kérper 1}nd Verstand ar;:
Tag nicht arbeiten? Spiter, zur Schlafenszeit, ist d'er Geist rege, und auch
der Kérper kommt nicht in den GenuB wirklichen $chlafs. sznac
schlaft er bis spit in den Tag hinein. Wenn die Zeit, die zum Erringen
des hochsten Lebenszieles des Menschen bestimmit ist, von Schlaf ver-
zehrt wird, wie werden wir dann dieses Ziel erreichen? Welchen Nutzen
haben wir davon, wenn das halbe Leben verschlafen wird?

Wenn zu viel Zeit mit Schlafen zugebracht wird, taucht ganz von selbst
das dritte Ubel von tamas auf: pramaad, Gleichgiiltigkeit. Das Be-
wuBtsein (chitza) des schlafrigen Menschen kann nicht klar unq auf-
merksam sein. Daraus entsteht Gleichgiiltigkeit. Zuviel Schlaf fbl:d(?rt
dann Faulheit, und Faulheit fiihrt zu VergeBlichkeit. VergeBlichkeit ist
ein Feind der héchsten Wirklichkeit, Auch in weltlichen Angelegen‘
heiten stiftet VergeBlichkeit viel Schaden. Doch in unserer heutigen

Gesellschaft gilt VergeBlichkeit als etwas ganz Natiirlicht.zs.-Niemand
betrachtet sie als einen groBen Fehler. Wir vereinbaren mit jemandem
eine Unterredung,

gehen aber nicht rechtzeitig hin. Deshalb befragt,
antworten wir: “Du liebe Zeit, ich hatte €s ganz vergessen!” Der so
spricht, macht sich nicht viel aus seiner VergeBlichkeit, und auch der
Angesprochene gibt sich zufrieden. Die Menschen scheinen der Ansicht
zu sein, ddB es gegen VergeBlichkeit gar kein Mittel gibt. Doch dieser
Leichtsinn ist schadlich in weltlichen wie in spirituellen Angelegenheiten.
VergeBlichkeit ist in Wirklichkeit eine bise Krankheit. Sie friBt sich

wie ein nagender Holzwurm hinein in unseren Verstand (buddhi), und
unser Leben wird hohl und leer,

Intellektuelle Trigheit ist die Ursache
intellektuell rege ist, gibt es keine Ve
stand kann gar nicht von der Krank
bleiben. Deshalb sagt Lord Buddha:
“pamaado macchuno padam.”
Gleichgiiltigkeit (pramaad) ist selbst
giiltigkeit zu liberwinden, muB man

der VergeBlichkeit. Wenn man
rgeBlichkeit. Der schlafende Ver-
heit der VergeBlichkeit verschont

schon der Tod. Um diese Gleich-
Trégheit und Schlfrigkeit besiegen.
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Leiste korperliche Arbeit und sei immer in Bereitschaft! Jede Handlung
muB gut durchdacht sein. Nichts sollte ohne Nachdenken getan werden.
Uberlege vor dér Arbeit und iiberlege auch hinterher! Uberall, vorn
und hinten, sollte Gott in Form des Gedankens gegenwirtig sein. Wenn
man sich iiber jeden Augenblick Rechenschaft ablegt, kann sich keinerlei
Trigheit in das Leben einschleichen. Solcherart muB man sich bemiihen,

tamas (Tendenz zur Lethargie) zu iiberwinden.

(7§) RAJAS (LEIDENSCHAFI‘LICHKEIT ODER MASSLOSER
TATIGKEITSDRANG): ZU UBERWINDEN DURCH
FESTHALTEN AM SVADHARMA

Nun wollen wir uns mit rajas auseinandersetzen. Auch rajas-guna ist ein
schrecklicher Feind. Es ist lediglich ein anderer Aspekt von famas, und
man sollte eigentlich beide Worte als Synonyme bezeichnen. Wenn der
Kérper lange geschlafen hat, wird er unruhig, und wenn er schwer gear-
beitet hat, verlangt er nach Ruhe. Tamas fithrt zu rajas, und rajas fihrt
zu tamas. Wo das eine ist, findet sich auch das andere, —so kann man ¢s
sich vorstellen. Wie das Brot im Ofen zwischen Flammen und glithender

Asche gefangen ist, so ist der Mensch gefangen zwischen rajas und tamas.
Rajas sagt: “Komm hierher, ich werde dich tamas zuwerfen!” Tamas -
sagt: “Komm zu mir her, ich werde dich rajas zuwerfen 1” So unterstiit-
zen sich rajas und tamas gegenseitig und ruinieren den Menschen. So
wie der FuBball dazu bestimmt ist, von allen Seiten FuBtritte zu emp-

fangen, so verbringt der Mensch sein Leben damit, daB er von rajas und

tamas FuBtritte empfangt.

Das Hauptmerkmal von rajas ist der unbindige Drang, alle moglichen

Arbeiten zu tun, das unmaBige Verlangen, iibermenschliche Taten zu
vollbringen. Durch rajas entsteht ein grenzenloses Verlangen nach
Handlung, ein verzehrender Titigkeitsdrang. Danach wird es uns un-
moglich, das Tempo unserer Wiinsche (vasanas) und Neigungen (vikaras)
zu ziigeln. Wir mochten einen Berg von hier nach dort versetzen, um eine
Mulde aufzufiillen. Wir fithlen den Drang, hier das Meer mit Erdmassen
aufzufillen und dort die Saharawiiste unter Wasser zu setzen und in ein
Meer zu verwandein. Hier wollen wir den Suez-Kanal graben, dort den
Panama-Kanal bauen, solcherart Uberlegungen kommen in Gang. Wir
sind nicht zufrieden, solange wir nicht bauen und zerbrechen. Wie bei
einem Kind, das ein Stiick Abfall zerschneidet und etwas anderes daraus
macht, so ist es mit diesem Tatigkeitsdrang. Dies und das vermischen,
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das eine in das andere versenken, das eine durch das anflere z'um F;izizr;
bringen, aus einem Ding ein anderes bauen,—das smf_i die egr ol
Spiele von rdjas. Der Vogel fliegt in der .Luft. Warum konnelr:“m ot
auch in der Luft fliegen? Der Fisch lebt im Wasser. Warum onn.r pie
nicht ein U-Boot bauen und auch im Wasser leben? So _ﬁnfien WId’rin
wir in einen menschlichen Kérper geboren wurden, Befnec.llgung a‘ch:
im Wettstreit mit Vogeln und Fischen es den Végeln und Fischen glei o
zutun. Das menschliche Wesen méchte andere Formen anneh{nen, o
[Eigenart anderer Lebewesen erleben. Jemand sagt: “Komm, wir wo i .
den Mars besuchen und sehen, wie man dort lebt.” So schwelfen" unse
Gedanken unausgesetzt umher, als ob unser Leib von d.en Déamonen
unzihliger Wiinsche wie besessen wire. Wir konnen es nicht ertragen,
die Dinge zu lassen, wo sie sind. Wir brauchen Bewegung um.i Ax'l.fregun'g.
Der Mensch denkt: “Da ich in all meiner GraBe hier bin, wie kon“nte die
Schopfung bleiben, so wie sie ist?” Man stelle sich einen Ringkampfer
vor, der zu viel Fett angesetzt hat und nun, um es loszuwerden, 'mal gegen
eine Wand rennt und mal an einem Baum riittelt. Solche Lexc!en§chaft
entspringt aus rajas. Unter seinem Einflu grabt der Mensch tief in d{e
Erde hinein. Aus der Tiefe bringt er einige Steine herauf und nennt sie
Diamant, Rubin und Smaragd. Vom selben Wahn besessen, taucht er
hinunter ins Meer, bringt Abfall aus der Tiefe und nennt es Perlen, und
weil die Perle kein Loch hat, macht er ein Loch hinein. Und wo soll er
sie nun tragen? So 148t er sich vom Goldschmied Nase und Ohren durcf_l-
bohren. Warum hat der Mensch solch ein Getue? Dies alles ist die
Auswirkung von rajas.

Rajas bewirkt auBerdem, daB es dem Menschen an Stetigkeit fehit.
Rajas verlangt sofortigen Gewinn. Sobald sich das geringste Hindernis
in den Weg stellt, gibt der Mensch sofort den gewihlten Pfad auf. Fort-
wiahrend greift er etwas auf, 138t etwas anderes fallen,—so verhilt sich
ein von rajas getriebener Mensch, Jeden Tag will er etwas anderes. Das

Ergebnis davon ist, daB er am Ende mit leeren Hinden dasteht.
raajasam chalam adhruvam.

Alles Tun des rajas-Menschen ist unbesténdig und ungewiB. Er gleicht

dem Kind, das ein Weizenkorn pflanzt und wenig spiter wieder 3}15’ _
grabt, um zu sehen, ob es gekeimt hat. Im selben Zustand befindet sich
der rajas-Typ eines Menschen. Er erwart,

et auf der Stelle Ergebnisse.
Er hat weder Geduld noch Gelassenheit.

Er versteht es nicht, irgendwo
fest Wurzel zu fassen, Er arbeitet hier ein wenig, erntet dort etwas Ruhm,
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und schon geht er weiter an einen anderen Ort. Heute eine Ehrung in
Madras, morgen in Calcutta und iibermorgen in Bombay und Nagpur.
Von jeder Stadt mochte er eine Ehrenurkunde bekommen. Uberall
mochte er geehrt werden. Doch an einem Ort zu verweilen und stetig
zu arbeiten, ist iiberhaupt nicht seine Art. Der Zustand des rajas-Men-
schen ist also wirklich schrecklich.

Unter dem EinfluB von rajas schwelgt der Mensch in allen moglichen
Titigkeiten. Er kennt kein svadharma. Wirkliche Ausiibung des sva-
dharma (Lebensaufgabe) bedeutet Verzicht auf andere Tatigkeiten. Der
Karma-Yoga (Yoga des Handelns) der Gita ist ein sicheres Mittel ge-
gen rajas. Alles um rajas ist unbestindig. Wenn der auf einen Berg-
gipfel fallende Regen in verschiedene Richtungen auseinanderlauft, ver-
schwindet er. Das Wasser wird verspritht und vergeudet. Doch wenn das-
selbe Wasser in eine Richtung flieBt, wird es allmichlich zu einem FluB.
Daraus entsteht eine Kraft. Sie wird dem Land zum Segen. So auch,
wenn der Mensch seine Krfte nicht fir vielerlei Unternehmungen ver-
wendet, sondern sammelt und wirksam einer einzigen Aufgabe zuwendet.
Nur dann kann er etwas Nennenswertes Jeisten. Deshalb ist svadharma

von grofer Bedeutung.
Wir sollten stindig iiber unser svadharma nachdenken und ihm all unsere

Kriifte widmen. Etwas anderes sollte uns gar nicht in den Sinn kommen.

Dies ist der Priifstein von svadharma. Karma-Yoga ist nicht etwa eine

sehr groBe oder schwere Aufgabe. Karma-Yoga ist nicht die Bezeichnung

fir ein sehr groBes Werk: Der Karma-Yoga der Gita ist etwas ganz
anderes. Das Besondere an Karma-Yoga ist, da man ohne Zogern das

eigene unumstoBliche svadharma erfiillt, ohne an den Gewinn (die Friichte)
zu denken, und dadurch an der Reinigung des BewuBtseins (chitta) ar-
beitet. In der gesamten Schopfung herrscht endlose Geschftigkeit.
Karma-Yoga bedeutet, mit einer besonderen inneren Einstellung zu

irgendwo eine Handvoll Korner

arbeiten. Auf dem Felde sden oder I .
ausstreuen sind zwei ganz verschiedene Dinge. Zwischen beidem besteht
viel man durch das Sden des

ein groBer Unterschied. Man sieht ja, wie
Korns gewinnt und wieviel Schaden entsteht durch das Wegwerfen des -

Samens. Das karma, das die Gita lehrt, ist mit der Aussaat zu yerglcichc?n.
In der Ausiibung des svadharma liegt unermeBliche Kraft. Hier erscheint
jede Anstrengung noch zu gering. Hier gibt es gar keine Moglichkeit

fiir das Umbherflattern.
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(79) WIE LASST SICH DAS SVADHARMA FESTSTELLEN?

“Wie kann man das svadharma erkennen?’ Wiirde jemand diese Frage
stellen, konnte man ganz einfach antworten: “Es ergibt sich ganz von
selbst.” Es ist uns angeboren. Schon die Idee, danach zu suchen, ist
sonderbar. Wenn ein Mensch geboren wird, wird sein svadharma mit
ihm geboren. So wie ein Kind nicht nach seiner Mutter zu suchen braucht,
braucht niemand sein svadharma zu suchen, Es ist von Anfang an unser
Eigen. Die Welt war da, schon ehe wir geboren wurden, und wird auch
nach uns da sein. Vor uns floB ein méchtiger Strom, und er flieBt auch
nach uns. In diesen Strom hinein wurden wir geboren. Der Dienst an

meinen Eltern, denen ich geboren wurde, der Dienst an den Nachbarn,
in deren Mitte ich geboren bin, dieses sind meine natiirlichen Pflichten.
Meine anderen Aufgaben ergeben sich aus meinen alltaglichen Erfahrun-
gen. Ich habe Hunger und habe Durst, Infolgedessen wird es mir zum
natiirlichen dharma, zur natiirlichen Pflicht, den Hungrigen Nahrung
und den Durstigen Trank zy geben. In dieser Weise haben wir es nie
nétig, dieses svadharma — die Plicht zu dienen und zu helfen — zu suchen.
Wo nach dem svadharma gesucht wird, kann man mit Sicherheit anneh-
men, daB sich paradharma (fremdes dharma) und adharma (falsches
dharma) eingesch]ic[xen haben,

Der Dienende braucht nicht nach Tatigkeit zu suchen, sie findet sich ganz
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anpassen kénnten. Heutzutage vergehen die ersten 25 bis 30 Jahre mit
dem Erlernen eines neuen Berufs. Nachdem einer einen Beruf erlernt
h'at, sucht sich der Mensch ein Betitigungsfeld, einen Arbeitsplatz. Auf
diese Weise verbringt er die ersten 25 Jahre mit Lernen. Seine Ausbildung
steht in keiner Beziehung zu seinem Leben. Man sagt, er bereite sich
auf das Leben vor. Dies besagt, daB er iiberhaupt nicht lebt, wihrend er
lernt. Das Leben kommt erst spater. Es heiBt, man solle zuerst lernen
und danach leben. Man hat also Leben und Lemen véllig voneinander
getrennt. Doch das, was keine Beziehung hat zum Leben, muB man es
nicht als Tod bezeichnen? Die durchschnittliche Lebenserwartung in
Indien betriigt 23 Jahre, doch man verbringt hier 25 Jahre in bloBer Vor-
bereitung. Auf diese Weise vergeht die Zeit mit dem Erlernen eines neuen
Berufs. Danach beginnt die Ausiibung des neuen Berufs. So verstreichen
die kraftvollsten und besten Jahre des Lebens ungeniitzt. Die Energie
und Begeisterung, die im Dienst am Menschen eingesetzt werden sollten
und zur Bereicherung des Lebens beitragen konnten, verrinnen nutzlos.

Das Leben ist kein Spiel. Es ist wahrhaftig traurig, daB der erste und

wertvollste Teil des Lebens in der Suche nach Beruf und Lebensaufgabe
fiir uns das

verbracht wird. Aus diessm Grunde hat der Hinduismus
a-dharma (Aufteilung nach Berufen) entwickelt.

r vier varnas oder Kasten beiseite lassen.
dieses System nicht iiblich ist, hat jeder
Mensch scin eigenes svadharma oder Lebensgesetz. Wir alle werden in
diesen Strom hineingeboren, ein jeder den eigenen mitgebrachten Um-
stinden entsprechend. Deshalb tritt die dem Gesetz des svadharma
entsprechende Aufgabe ganz von selbst an uns heran. Man darf sich
darum keine fernliegende Pflicht, die man eigentlich gar nicht als Pflicht
bezeichnen darf, aneignen, wie vorziiglich sie auch scheinen mag. Oft
erscheint sie nur durch die Entfernung angenehm und anziehend. Der

Mensch verliebt sich in entfernt gelegene Dinge. Zum Beispiel liegt
dichter Nebel um jemanden ausgebreitet. Doch den Nebel in seiner
dem Finger in die Ferne und sagt:

Nahe sieht er nicht. Er zeigt mit
“Seht nur den Nebel, der dort ausgebreitet liegt!” Von dort zeigt ein
“Dort liegt dichter Nebel.” Uberall

Mann nach hier heriiber und sagt:
liegt Nebel ausgebreitet, doch den Nebel in der Néhe sieht man nicht.
Die Entfernung hat etwas Anziehendes fiir den Menschen. Das Nahelie-

gende ruht verlassen in einer Ecke, und in Trdumen sieht man das Ent-
fernte. Doch das ist Verblendung. Man muB damit SchluB machen.

System des varn
Wir wollen jedoch das System de
In allen Lindern, auch dort, wo
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Scheint auch mein eigenes svadharma alitiglich, unvollkommen u.nd
uninteressant zu sein, ist es doch fiir mich gut, weil es mein eigenes ist.
Nur-dieses ist fiir mich schén. Wenn ein Mensch im Meer zu ertrinken
droht und einen krummen, haBlichen Holzbalken findet, der neben i}lm
treibt, kann ihn dieser erretten, auch wenn er nicht schén und glatt poliert
ist. Mag sein, daB es in der Werkstatt des Schreiners viele schone polierte
und verzierte Holzer gibt. Aber sie sind ja in der Werkstatt, wﬁhrend- er
im Meer am Ertrinken ist. Deshalb kann ihn nur dieser unférmige
Holzklotz retten; an ihm muB er sich festhalten. .

In derselben Weise hat nur die mir zugeteilte Aufgabe, auch wenn sie
unbedeutend erscheint, einen Sinn fur mich. Mich ihr ganz zu widmen,
gereicht mir zum Vorteil, In jhr liegt die Méglichkeit meines Wachstums.
Wenn ich mich nun damit befasse, eine andere Aufgabe zu suchen, geht
mir sowohl die alte wie auch die neue Aufgabe verloren. So kommt
dem Menschen die Neigung zum Dienen iberhaupt abhanden. Darum

sollten wir uns ganz der Aufgabe widmen, die unserem svadharma ent-
spricht.

Wenn wir ung

'(1§'0) SATTVA (AUSGEGLICHENHEIT ODER MASSVOLLE

ATIGKEIT) UND DER WEG ZU SEINER UBERWINDUNG
Nun bleibt noch sattva-guna iibrig. Fiir sattva ist besondere Sorgfalt
nétig. Wie kann man das Sejpst von sattva trennen? Hierzu bedarf es
sorgfaltiger Uberlegung, Sasryq sollte nicht vollstandig vernichtet werden.
IFajds und tamas miissen véllig ausgerottet werden, der Fall von sattva
liegt etwas anders. Wenn sich ejne groBe Menschenmenge angesammelt
hat und diese zerstreut werden muB, erhlt die Polizej den Befehl, nicht
oberhalb der Giirtellinie sondern in Richtung der Beine zu schieBen.
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Auf: diese Weise werden die Menschen nicht getGtet sondern nur verletzt.
Glfalcherweise sollte sattva getroffen, aber nicht getdtet werden. Wem;
rajas und tamas verschwunden sind, bleibt reines sattva zuriick. Solange
unser Korper existiert, brauchen wir eine feste Grundlage. Welchen
Sinn hitte es also, wenn wir uns von sattva abwenden wollten, nachdem
rajas und tamas beseitigt wurden?

W_enn man auf sattva stolz ist, zerrt man das Selbst (atman) herab aus
seiner reinen, wahren Natur. Wenn sich das Licht der Laterne hell und
Klar ausbreiten soll, muB aller RuB im Innern der Lampe abgewischt
werden. Wenn sich drauBen auf dem Glas Staub angesammelt hat, muB
auch dieser abgewaschen werden. So muB auch der RuB von tamas, der
sich um das Licht des Selbsts ansammelt, sorgfiltig entfernt werden.
Dann muB auch der Staub von rajas beseitigt werden. Wenn so tamas
abgewaschen und rajas entfernt wurde, bleibt schlieBlich nur das Glas
von sattva iibrig. Nun auch dieses saffva zu entfernen, hiefe das Glas
zu zerbrechen. Wenn wir das Glas zerbrechen, kann die Lampe nicht
mehr leuchten. Das Glas ist notwendig, um das Licht zu verteilen.
Darum sollten wir dieses saubere, glinzende Glas nicht zerbrechen.
Doch damit unsere Augen nicht geblendet werden, soliten wir auf jeden

Fall ein Stiick Papier vor das Glas schieben. Dies nur, um die Augen vor

dem grellen Licht zu schiitzen. Sattva zu besiegen, heiit nur all unseren

Stolz zu beseitigen, uns nicht daran zu hingen. Wir miissen sartva ver-
wenden, jedoch auf sorgfaltige, wohliiberlegte Weise. Wir miissen sattva
von ahamkara, Ichbezogenheit, befreien. -

Wie kann man dieses ahamkara, diesen Egoismus des sattva iiberwinden?

Dafiir gibt es ein Mittel: Man muB sattva fest in seinem Innern verankern.

Indem man sich bestindig darin iibt, hért man auf, stolz darauf zu sein.
it sattva titig sein.

Wir miissen unausgesetzt in Ubereinstimmung mi

Sattva sollte uns zur eigenen Natur werden. Sattva-guna darf nicht nur
Gast fir kurze Zeit sein, sondern muB zum Familienmitglied werden.
Wir sind eingebildet auf gewisse Werke, die wir dann und wann tun. Wir
schlafen tiglich, doch dariiber sprechen wir mit niemandem. Aber wenn
ein Kranker zwei Wochen lang nicht schlafen konnte und dann fiir kurze
Zeit schiief, erzihlt er jedem: “Gestern konnte ich ein wenig schlafen.”
Fiir ihn ist es von grofer Bedeutung. Als besseres Beispiel konnen wir
unseren Atem betrachten. Wir atmen alle 24 Stunden des Tages, doch
machen wir kein Aufheben davon. Niemand bristet sich damit, ein
atmendes Lebewesen zu sein. Angenommen ein bei Haridwar in den
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Ganges geworfener Strohhalm schwimmt 1500 Meilen weit und erreicht
schlieBlich Calcutta, ist er dann stolz darauf? Er wurde ja nur auf natiir-
liche Weise durch die Strémung abwartsgetrieben. Doch wenn jemand
im Hochwasser zehn oder 20 Meter gegen den Strom schwimmt, bildet
er sich wunder was darauf ein. Darays ergibt sich, daB eine Handlung,
die naturgemaB ist, kein ahamkara, keinen Hochmut hervorruft.

Wenn wir etwas Gutes leisten, sind wir stolz darauf. Warum? Weil es
nicht als etwas Natiirliches und Selbstverstandliches getan wurde. Wenn
ein Kind eine Aufgabe gut erledigt, hat, klopft ihm die Mutter anerken-

ni::hts exn Wenn ihr jemand dafiir ein Dankschreiben geben wollte,
wiirde sie sagen: ““Wag habe ich denn Ausgefallenes getan? Ich spende
Licht, Was tue ich sonst? Meip Leben besteht darin, Licht zy spenden.
Wenn lCh. nicht leuchte, werde ich sterben, 7y etwas anderem bin ich
nicht fihig” Der Zustand des Sattva-Menschen sollte genauso sein.
Sattva sollte .jede Pore seines Wesens durchdringen. Wenn sattva solcher-



?;:fg‘f{k;l:tgfzm:&ih%b& ist mﬁgﬁch, den Atem auch nur fiir

: . Obwohl sich die Nase auf das Atmen nichts

einbildet, zieht sie gleichwohl unausgesetzt Luft ein. Uber Sokrates gibt

es eine lustige Geschichte. Seine Nase war flach, und die Leute lachten

dariiber. Doch der witzige Philosoph sagte: “Meine Nase ist die einzig

schone aller Nasen. Die Nase, die groBe Nasenlocher hat, kann reichlich

L.uft einatmen, und darum ist sie die schonste Nase.” Das heiBt, da

die Nase zwar nicht stolz ist auf das Atmen, jedoch ein Bediirfnis danach

hat. Auf dieselbe Weise entsteht in uns eine Abhangigkeit (asakti) von

sattva-guna. Nehmen wir zum Beispiel das Mitgefihl fiir andere Ge-

schopfe. Zwar ist dies eine auBerordentlich lobenswerte Eigenschaft,

trotzdem sollte man nicht von ihr abhingig werden. Erbarmen fir alle

Geschopfe ist notwendig, doch sollte man sich nicht innerlich daran

binden.

Mit Hilfe dieses sattva-guna zeigen Heilige den anderen Menschen klar

den Weg. Durch ihr Mitgefiihl fur alle Geschopfe wird ihr Korper zum

Allgemeinbesitz. Wie Fliegen den Zuckerklumpen bedecken, hillt die
Welt den Heiligen in das Gewebe ihrer Liebe. Im Herzen des Heiligen

wird die Liebe so stark, daB ihn die ganze Welt jhrerseits zu lieben be-

ginnt. Der Heilige 18st sich von der Bindung, von der Sorge (asakti)

um seinen Korper, und darum iibernimmt die ganze Welt diese Sorge

um ihn und kiimmert sich um das Wohl seines Leibes. Doch auch von

dieser Bindung muB sich der Heilige befreien. Er muB das atman auch

von dieser Liebe der Welt, von diesem erhabenen Geschenk, frei und

selbstindig halten. Ich bin eine ganz besondere Personlichkeit,—so

etwas darf er niemals fiihlen. So muB} sattva-guna im Korper verdaut

werden,
Uberwinde zuerst die Ichbezogenheit, ahamkara, und danach die Abhén-
gigkeit, asakti. Die Ichbezogenheit wird durch Bestindigkeit besiegt
und durch Uberwinden des Verlangens pach den Friichten. Indem man
auch noch den durch sattva-guna erlangten Gewinn Gott weiht, wird
asakti, Abhangigkeit, iiberwunden. Wenn sattva in unserem Leben fest
verankert ist, wird uns die Frucht zukommen, manchmal als Erfolg,
manchmal als Ruhm. Aber auch dieser Frucht sollte man keine Bedeu-
tung beimessen. Der Mangobaum verzehrt selber nicht eine einzige
seiner Friichte. Wie gut, wie sib, wie saftig die Mangofrucht auch sein
mag, sie nicht zu essen ist siiBer, als sie zu essen. Verzicht ist siiBer als

das GenieBen.
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Dharmaraja verwarf letzten Endes die Freuden des Himmelreichs, den
Lohn fiir die Bemiihungen seines ganzen Lebens. Damit kronte er al!e
Opfer, allen Verzicht seines Lebens. Er hatte ein Recht darauf, die
siie Frucht zu genieBen. Doch hitte er sie gekostet, wire aller Wohlge-
schmack verschwunden. “Kshiine punye martyalokam vishanti.”” ‘““Wenn
die Verdienste erschépft sind, kehrt man zuriick in die Welt der Sterb-
lichen.” Dann dreht sich das Rad von neuem. Wie erhaben war der Ve{-
zicht von Dharmaraja! Er steht mir immer vor Augen. So sollten wir
durch bestindiges Festhalten-an sastvq unsere Ichbezogenheit iiberwinden.
Indem wir abseits stehen und alle Friichte Gott opfern, miissen wir der
Abhangigkeit von sartva entflichen. Erst dann kann man sagen, daB
man sattva-guna besiegt hat.

(81) DAS ENDSTADIUM. SELBSTERKENNTNIS UND
ZUFLUCHT IN GLKUBIGER‘HINGABE, BHAKTI

Nun zum letzten Punkt. Auch wenn du dich ganz erfiillst mit sattva
und die Ichbezogenheit iberwindest und auBerdem das Verlangen nach
den Friichten aufgibst, wirst du doch, solange du an diesem Korper
haftest, immer wieder dem Angriff von rajas und tamas ausgesetzt sein.

Es mag uns eine Zeitlang scheinen, daB wir diese gunas iiberwunden
haben. Doch sie kommen immer wieder mit aller Kraft zuriick. Darum
miissen wir stets wa,

chsam sein. Wie die Fluten des Meeres hereinbrechen
und groBe Buchten in das Land fressen, so dringen auch die michtigen

Fluten von rgjas und lamas ein in unser Wesen und schaffen dort tiefe
Griben. Man darf deshalb nich¢ den kleinsten Spalt zulassen. Man
muB sich bestindig darum kiimmern und wachsam sein. Es ist gleich-
giiltig, wieviel Sorgfalt und Geschick wir darayf verwenden, solange man
nicht Selbsterkenntnis, die Schau des atman, erlangt hat, ist die Gefahr
stets gegenwirtig. Deshalh muB man sich mit allen Mitteln Selbster-
kenntnis erwerben.

Selbsterkenntnis erlangt man nicht durch bloBe Wachsamkeit. Wie

ung? Nein. Dafiir gibt es immer nur ein



kein anderes Mittel. Am Ende dieses Kapitels stellt Arjuna genau diese
Frage, und Krishna antwortet ihm: “Glaube an mich, ohne zu wanken
und frei von Verlangen, und diene mir. Wer mir auf diese Weise dient,
kann maya, die vergingliche Schépfung, {iberqueren. Andernfalls wird
man durch diese dichte maya nicht hindurchdringen.” Das ist die einfache
Methode von bhakti, gliubiger Hingabe. Es ist der einzige Weg.
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15. KAPITEL

Integraler Yoga (Purna-Yoga): Uberall
Purushottama, das Hochste Wesen, schauen

"(82) BHAKTI UNTERSCHEIDET SICH NICHT VOM PFAD
DER BEMUHUNG (PRAJATNA)
Wir haben heute gewissermaBen das andere Ufer der Gita erreicht. Im
15.Kapitel erfahren alle Ideen der Gita ihre Vollendung. Das 16. u.nd
17.Kapitel sind mehr erginzender Natur, und das 18.Kapitel ist eine
Zusammenfassung. Deshalb bezeichnet es der Herr am Ende dieses
Kapitel als shastra, als Lehre oder Wissenschaft. Er sagt:
“iti guhyatamam shastram idam uktam mayanagha.”
“So habe ich dich, o Schuldloser, diese Wissenschaft gelehrt, das
groBte Geheimnis.”
So sprach der Erhabene am SchiuB nicht etwa, weil es das letzte Kapitel
ware, sondern weil darin die bisher gelehrte Lebensweisheit und Philo-
sophie ihre Vollendung finden. In diesem Kapitel wird paramartha, die
hochste Wahrheit, vollstindig offenbar. Der vollstindige Wesensgehalt
der Veden ist in ihm enthalten. Im Menschen ein Verstindnis fiir die
hochste Wahrheit (paramartha) zu erwecken, ist die Aufgabe der Veden.
Weil das in diesem Kapitel geschieht, erhielt es die ehrenvolle Bezeich-
nung “Vedasara”, “Essenz der Veden”,
Im 13.Kapitel sahen wir die Notwendigkeit, das Selbst vom Korper zu
unterscheiden. Im 14.Kapitel untersuchten wir die dafitr erforderlichen
Bemiihungen. Durch Selbstkontrolle soll man rajas und tamas iiber-
winden. Man soll sartva entwickeln und gleichzeitig die Abhingigkeit
von sattva besiegen und auf dessen Friichte verzichten. In dieser Weise
soll man sich bemiihen. Am Ende heift es: Um bei diesen Bemiihungen
absolut erfolgreich zu sein, ist Selbsterkenntnis erforderlich. Selbster-
kenntnis wiederum ist ohne bhakti, Hingabe, unerreichbar.
Doch unterscheidet sich der Weg glaubiger Hingabe nicht vom Pfad des
Bemiih(?ns. Um das zu zeigen, wird gleich zu Beginn des 15.Kapitels die
Welt mit einem miéchtigen Baum verglichen. Dieser Baum bringt méch-
tige Zweige hervor, die von den drei gunas ernihrt werden. Ganz zu
Anfang heiBt es, daB dieser Baum mit der Axt der Bindungs- und Wunsch-
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losng'keit gefillt werden muB. Es ist klar, daB der im vorhergehenden
Kflpltel beschriebene Weg (sadhana) zu Beginn dieses Kapitels wiederholt
wird. Wir miissen in unserer Entwicklung fortschreiten, indem wir rajas
und tamas beseitigen und sartva fordern. Das eine ist eine abbauende
u.nd das andere eine aufbauende Tatigkeit. Beide zusammen ergeben
einen cinzigen Pfad. Unkraut entfernen und Samen aussden sind zwei
Teile derselben Aufgabe. So ist es auch hier.

Ravana, Kumbhakarna und Vibhishana sind drei Briider im Ramayana.
Kumbhakarna ist tamas (Tragheit), Ravana ist rajas (ungeziigelte Tétig-
keit), Vibhishana ist sattva (ausgeglichene Tatigkeit). Auch in unserem
Kérper spielt sich das Ramayana dieser Dreiheit ab. Und im Ramayana
ist bekanntlich Ravana und Kumbhakarna der Untergang beschieden.
Nur das Vibhishana-Prinzip bleibt bestehen. Wenn dieses in den Fiien
Gottes Zuflucht nimmt, kann es dir in deiner Entwicklung Helfer und

Stiitze sein. Darum sollten wir es uns zu eigen machen. Dies wurde uns

im 14.Kapitel der Gita verstindlich gemacht. Auch zu Beginn des
hlage mit der Axt der Bin-

15.Kapitels wird es erneut behandelt. Zersc!
dungslosigkeit die Welt von sattva, rajas und tamas. Zihme rajas und
tamas. Werde rein, indem du sattva entwickelst, und mache dich frei,
indem du die Abhangigkeit von sattva {iberwindest. Die Gita gibt uns
hier als Vorbild die Lotosblume.

In der indischen Kultur werden die
des Lebens mit dem Lotos verglich
Kultur. Man nimmt den Lotos al

beispielhaften und erhabenen Aspekte
en. Der Lotos ist das Symbol unserer
s Gleichnis, um die erhabensten Ge-

danken zu vermitteln. - Er ist voll Sauberkeit und Reinheit und doch frei
von diesen. Reinheit und Freiheit, diese zweifache Kraft ist im Lotos
enthalten. Jeden Teil der gottlichen Gestalt vergleichen wir mit dem
Lotos. Wir sprechen von seinen Lotos-Augen, Lotos-FiiBen, Lotos-
Hinden, von seinem Lotos-Antlitz, Lotos-Nabel, Lotos-Herz und Lotos-

he hat sich unseren Herzen die Uber-

Haupt, und durch diese Vergleic
zeugung eingepragt, dab {iberall Ungebundensein mit Schonheit und

und Heiligkeit Hand in Hand geht.
sicht, den im vorherigen

Dieses Kapitel wurde geschrieben mit der Ab

Kapitel erlduterten Entwicklungsgang (sadhana) zu vervollkommnen.
Wenn in unserem Bemiihen Selbsterkenntnis und glaubige Hingabe zu-
sammenkommen, wird Vollkommenheit erlangt. Bhakti ist nur ein Teil
des Wegs der Bemithung. Selbsterkenntnis und bhakti sind die Glieder

dieses sadhanas. In den Veden spricht der Rishi:
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“yo jaagaara tam richah kaamayante

Yo jaagaara tamu saamaani yanti."

“Die Veden lieben den, der wach ist.

Sie kommen zu ihm, um mit ihm zu sprechen.”
Das heift: zu dem Wachen kommt Vedanarayana, Gott in Form der
Veden. Zu ihm kommen jnana (Wissen) und bhakti (Hingabe). Beide
unterscheiden sich nicht vom Weg des Bemiihens. In diesem Kapitel
soll gezeigt werden, daB diese beiden Prinzipien das Bemiihen verschénen.

Hort deshalb mit hochster Konzentration iiber die Wesensmerkmale
von bhakti und jnana!

(83) DURCH BHAKTI WIRD ANSTRENGUNG LEICHT

Ich kann das Leben nicht in Stiicke zerschneiden. Ich kann karma,
Jnana und bhakti nicht voneinander trennen, sie sind auch nicht unter-
cinander getrennt. Als Beispiel wollen wir uns das Kochen in unserem
Geféngnis hier ansehen. Einige von uns bereiten das Essen fiir etwa
500 bis 700 Leute hier zu. Wenn sich darunter einige Leute befinden, die
die Kochkunst nicht gentigend beherrschen, werden sie das Essen ver-
derben. Die Fladen (rotis) wiren nicht gar oder aber verbrannt. Wir
wollen jedoch annehmen, daB sie eine gute Kenntnis der Kochkunst
ha'ben. Wenn sie aber diese Arbeit nicht gern tun, wenn in ihrem Herzen
k.em bhakti ist, wenn sie nicht von dem Gefiihl erfiillt sind: “Diese Brote
sind fiir meine Briider, also fiir Gott; sie miissen gut geknetet und ge-
backen \{verde.n, dies ist ein Dienst fiir Gott”, wenn sie solches nicht
fithlen, and sie untauglich fir diese Aufgabe trotz all jhrer Kenntnisse.
Ebenso wie fiir das Kochen Kenntnisse erforderlich sind, so bedarf es
.auch lder Liebe. Solange nicht die Kraft der Hingabe, bhakti, im Herzen
|st: wird auch das Essen geschmacklos zubereitet sein. Deshalb ist auch
ktim Essf_en so gut wie das der Mutter. Denn wer anders als die Mutter
konnte sich mit so viel Hingabe und Liebe dieser Arbeit widmen? Auch
tapasya, Opferbereitschaft, ist dabei erforderlich. Wie konnte man diese

Arbeit n'm, ohne Hitze zu ertragen, ohne Miihsal auf sich zu nehmen?
Qaraus ist ersi?htlich, daB zur erfolgreichen Erledigung jeglicher Arbeit
Liebe, uK.enn'tm‘s und Anstrengung (prema, jnana, karma) nétig sind.
Jede'Tatlgkelt_lm Leben stiitzt sich auf diese dre; Eigenschaften. Wenn
an einem DreifuB ein einziger FuB gebrochen ist, kann er nicht mehr
stehen: Alle. drei Beine sind erforderlich, Schon in seinem Namen offen-
bart sich seine Form. Ebenso ist es mit dem Leben, Jnana, bhakti und
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karma— Wissen, Hingabe und Handeln—sind diese drei Stiitzen des
Lebens. Auf diesen drei Saulen miissen wir unser Dwaraka, unsere Stadt
erbauen. Diese drei Beine ergeben zusammen ein Ding. Das Bild des
DreifuBes paBSt genau. Auch wenn du logisch zwischen bhakti, jnana
und karma unterscheidest, kannst du sie in der Praxis nicht trennen. Die
drei zusammen bilden eine groBe Einheit.

Das soll jedoch nicht heiBen, daB bhakti keine besondere Eigenschaft
habe. Jegliche Arbeit erscheint leicht, wenn sich das bhakti-Prinzip mit
ihr verbindet. Leicht erscheinen heiBt nicht, daB sie nicht schwierig sein
wird. Es heiBt vielmehr, daB sie nicht als schwierig empfunden wird,
sondern ganz im Gegenteil Freude bereitet. Dornen werden wie Blumen
erscheinen. Der Pfad der Hingabe (bhakti) ist leicht,—was soll das
bedeuten? Es bedeutet, daB man durch die innere Haltung liebevoller
Hingabe der Last des Handelns nicht gewahr wird. Das Beschwerliche
der Handlung verschwindet. Wieviel man auch arbeitet, ist es doch, als
ob man nichts getan hatte. Christus sagt einmal: “Und wenn ihr fastet,
seid nicht wie die Heuchler von traurigem AuBeren, denn sie entstellen
ihr Gesicht, damit sie den Leuten als enthaltsam erscheinen. Wabhrlich
ich sage euch: sie haben ihren Lohn dahin. Doch du, wenn du fastest,
salbe dein Haupt und wasche dein Gesicht, damit die Leute nichts merken
von deinem Fasten!” Das heiBt, man soll so vollstindig von glaubiger
Hingabe erfiillt sein, daB man es nicht mehr als beschwerlich empfindet.
Sagen wir nicht, jener Held, jener Patriot sei lachelnd zum Galgen hinauf-
gestiegen? Sudhanva lichelte in dem Kessel mit kochendem Ol. Von
seinen Lippen erklangen die Namen von Krishna, Vishnu, Hari und
Govinda. Damit soll nur gesagt werden, daB mit Hilfe von bhakti auch
die schrecklichste Qual nicht als solche empfunden wird. Es ist nicht
schwierig, im Wasser ein Boot voranzuschieben. Doch wie beschwer-
lich ist es, dasselbe Boot auf dem Erdboden und iiber Gestein voranzu-
bringen! Wenn unter dem Boot Wasser ist, konnen wir miihelos zur
anderen Seite iibersetzen. So auch, wenn unser Lebensschiff vom Wasser
licbevoller Hingabe getragen wird, kdnnen wir fréhlich darin segeln.
Doch wenn unser Leben vertrocknet ist, wenn der Weg staubig und steinig
ist und voller Unebenheiten, wire es sehr schwierig, das Boot weiterzu-
ziehen. Gliubige liebevolle Hingabe, bhakti, erleichtert wie das Wasser
dem Schiff unseres Lebens die Fahrt.

Bhakti macht den Pfad leicht. Doch ohne Selbsterkenntnis gibt es keine
Hoffnung, die drei gunas fir immer zu iiberwinden. Was ist dann das
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sadhana, das Mittel zur Erlangung von Selbsterkenntnis? Es besteht
darin, daB man sich bemiiht, sich saztva durch Bestindigkeit anzueignen,
seine Ichbezogenheit zu iiberwinden und durch bhakti das Verlangen
nach den Friichten von sattva zu besiegen. Wenn wir uns auf diesem
Pfad unaufhérlich und ernsthaft bemiihen, wird uns sicherlich ei'nes
Tages Selbsterkenntnis zuteil werden. Vorher kdnnen wir noch nicht
das Ende unserer Bemiihungen erreichen. Es handelt sich hier um d:.:ls
héchste Ziel des menschlichen Lebens, Das Selbst zu schauen, ist kein
bloBes Spiel. Man darf nicht erwarten, die Selbsterkenntnis einfach
nebenher am Weg zu finden. Zu diesem Zweck miissen wir einen an-
dauernden Strom unseres Bemiihen aufrechterhalten. Die Voraussetzung
auf dem Pfad zu héchster geistiger Erkenntnis ist der EntschluB: “Ich
werde niemals im geringsten der Verzweiflung nachgeben. Niemals
werde ich auch nur einen Augenblick hoffnungslos innehalten, Es gibt
keinen anderen Weg zum Erlangen héchster Wahrheit, Manchmal
ermiidet der Suchende und sagt: “Um deinetwillen habe ich mich in
Askese (tapas) und Enthaltsamkeit (samyam) geiibt. Sage mir, o Gott,
wie lange noch soll ich dieses tun?” Doch dieser Ausruf ist sinnlos.
Selbstbeherrschung und Enthaltsamkeit miissen wir iiben, bis sie uns
zur eigenen Natur geworden sind. Die Frage: “Wie lange noch soll
ich mich in diesem sadhana iben?” ist auf dem Pfad gliubiger Hingabe

(84) DIE DREIHEIT DES DIENENS: HERR, DIENENDER,
MITTEL DES DIENENS

In dieser Welt sehen wir zahllose Dinge. Wir konnen sie in drei Gruppen
aufteilen. Wenn ein Glaubiger am Morgen erwacht, sieht er nur drei
Dinge vor sich. Zuerst richtet sich sein

Sinn auf Gott. Dann trifft er
Vorbereitungen, um jhm zu opfern. “Ich bin der gliubige Diener. Er
ist der Herr, mein Gott und Meiste

: r.” Diese beiden sind stets gegen-
wirtig. Nun fehlt noch die Schopfung, das Instrument der Opferhand-

lung. In Blumen, Bliitenduft, Weihrauch und Lampen sieht er die ganze
Schépfung. Es gibt nur drei Dinge: den gliubig Dienenden, Gott, den
Herrn, und die Schépfung als Mitte] fir den Gottesdienst, Solches
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wird in diesem Kapitel gelehrt. Doch wenn nun jemand vor einem
Bildnis Gottes ein Opfer darbringt, sieht er nicht in allen Gegenstinden
der Schopfung geeignete Mittel fiir den Gottesdienst. Er geht und holt
einige Blumen aus dem Garten, legt einige Raucherstibchen bereit und
richtet ein Speiseopfer her. Er méchte einige Dinge aussuchen und aus-
wihlen. Doch laut den Ausfithrungen des 15.Kapitels ist es nicht nétig,
in dieser Weise eine Auswahl zu treffen. Jede Form von tapas, Askese,
oder karma, Handeln, ist Mittel im Dienste Gottes. Einige mag man
als Blumen, einige als Weihrauch und einige als Speiseopfer bezeichnen.
Auf diese Weise sollte man samtliche Handlungen als Gottesdienst be-
trachten. Diese Einstellung ist hier gemeint. Nur diese drei Dinge gibt
es in der Welt. Den Weg wunschlosen Bemiihens, den uns die Gita
einprigen méchte, prisentiert sie uns als Pfad liebender Hingabe. Da-
durch wird das Handeln vom Gefiihl der Anstrengung befreit und leicht
gemacht,

Wenn in einem Ashram jemand sehr viel arbeiten muB, wird ihm niemals
der Gedanke kommen zu klagen: “Warum soll nur ich allein so viel
arbeiten?” Dadurch wird etwas sehr Bedeutungsvolles ausgedriickt.
Wenn es einem Gliubigen zufiele, statt zwei Stunden lang diesmal vier
Stunden lang Gottesdienst zu halten, wiirde er dann verzweifelt aus-
rufen: “O Rama, heute muBte ich vier Stunden lang am Altar opfern™?
Im Gegenteil, er wiirde sich dariiber freuen. Ein derartiges Erlebnis
ist in einem Ashram moglich. Es sollte auch allenthalben im Leben
moglich sein. Das Leben soll dem Dienen geweiht werden. Es ist Puru-
shottama, das Hichste Wesen, das den Dienst empfingt, und ich bin
akshara-purusha, ein unvergingliches Wesen, das unausgesetzt dem
Héchsten dient. Akshara-purusha bedeutet niemals zu ermiiden, der
unermiidlich Dienende, der seit Anbeginn der Schopfung dient, wie
Hanuman, der Affenmensch, der fortwihrend mit gefalteten Hinden
vor Rama steht. Niemals wiirde er von Trigheit befallen. Wie Hanuman
hilt er sich fiir die Dauer seines langen Lebens stets zum Dienen bereit.
Einen solchen lebenslangen Diener nennt man akshara-purusha, das
unvergingliche Wesen. Paramatman, das Hoéchste Selbst, ist lebendige
Wirklichkeit, und auch ich, sein immerwihrender Diener, bin unver-
ginglich. Wenn Gott ewige Dauer hat, bin auch ich ohne Ende. Wir
wollen sehen, wer zuerst miide wird: Er im Empfangen des Dienstes
oder ich im Dienen. Wurde er zehnmal als Avatar geboren, habe auch
ich mich zehnmal verkorpert. War er Rama, dann war ich Hanuman.
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War er Krishna, so war ich Uddhava. Wie oft er geboren wird, so oft
werde auch ich geboren. Moge diese begliickende Rivalitit immer so
weitergehen. Wer dem allmichtigen Gott in dieser Weise Zeitalter um
Zeitalter (yuga um yuga) dient und niemals untergeht, diese Seele, jiva,
ist ein akshara-purusha. Er ist Purushottama, das Hochste Wesen, der
Meister, und ich bin Sein Sklave, Sein Diener. Dieses bhavana, diese
Einstellung sollte man unverriickbar im Herzen bewahren. Diese ewig
veranderliche, sich in unzihligen Formen offenbarende Schopfung
wollen wir zum Instrument unserer Verehrung, zum Werkzeug unseres
Dienens machen. Jede Handlung soll uns Gottesdienst sein.

Derjenige, dem’ gedient wird, ist paramatman, das héchste Selbst, Puru-
shottama, das Hochste Wesen, Der Dienende ist jiva, die Seele, akshara-
purusha, das unvergingliche Wesen. Doch das Mittel des Dienens, die
Schépfung, ist kshara, verginglich. In ihrer Verginglichkeit liegt eine
tiefe Bedeutung. Sie ist kein Mangel der Schépfung sondern ein Vorzug.
Dadurch ist die Schopfung ewig neu. Die Blumen von gestern kann
man heute nicht mehr gebrauchen. Sie sind nun wertlos als Opfer. Die
Schépfung ist vergénglich, und das ist ein groBes Gliick. Dies ist das
Beste am Dienen. Jeden Tag findet man frische Blumen fiir den Gottes-
dienst. In derselben Weise will ja auch ich mich immer wieder mit einem
neuen Leib bekleiden und Gott dienen. Tiglich werde ich meinem
sadhana, meinem Dienen, neue Formen geben und durch sie Gott ver-
ehren. Auf Grund jhrer Verginglichkeit ist die Schopfung schén.
Morgen ist die Sichel des Mondes anders als heute. Jeden Tag erstrahlt.

der Mond in neuer Schonheit. Wie begliickend ist der Anblick des



bereiten. Die Gestalt des Mondes ist verginglich und verdnderlich.
Doch durch alle seine verschiedenen Formen spendet er Freude.

Auf dieser Verginglichkeit der Schépfung beruht ihre Unsterblichkeit.
Die Formen der Schépfung flieBen wie ein gurgelnder Strom. Wenn
dieser Ganges der Erscheinungsformen nicht immer weiter fldsse, wiirde
er zum stagnierenden Teich werden. Das Wasser des Flusses stromt
ununterbrochen. Es verindert sich immerzu. Ein Tropfen folgt dem
anderen. Ein solches Wasser lebt. Ein Ding erfreut, weil es neu ist.
Im Sommer bringen wir Gott Blumen als Opfer. In der Regenzeit opfern
wir das zarte Dub-Gras. Im Herbst opfern wir die herrlichen Bliiten
des Lotos. Man bereitet Gott das Opfer mit den Blumen und Friichten
der jeweiligen Jahreszeit. So ist das Opfer stets frisch und neu. So be-
kommt man niemals Langeweile. Wenn man einem Kind den Buch-
staben K vorschreibt und ihm sagt: “iibe diesen Buchstaben, male ihn
schon dick aus!”, so findet es diese Arbeit langweilig. Es versteht nicht,
warum es die’ Linien so dick machen soll. Doch danach sieht es neue
Buchstaben und ihre Zusammenstellungen. Es fangt an, vielerlei Biicher
zu lesen. Es erlebt die vielseitigen Meisterwerke der Literatur, und dies
vermittelt ihm grenzenlose Freude. So verhilt es sich auch mit dem
Dienen. Wenn die Mittel und Instrumente tdglich neu sind, wird das
Interesse, die Begeisterung fiir das Dienen geschiirt. Es entwickelt sich
vritti, eine Gewohnheit zum Dienen.

Die Verginglichkeit der Schopfung ruft tiglich neue Blumen hervor.
Nahe beim Dorf ist der Verbrennungsplatz. Dadurch wird das Dorf
angenehm. Die alten Leute gehen, und neue Kinder werden geboren.
Taglich erneuert sich die Schépfung. Wenn du den Verbrennungsplatz
da drauBen entfernst, kommt er herein und la8t sich nieder in deinem
Haus. Es wiirde dir langweilig werden, Tag fiir Tag dieselben Leute
zu sehen. Im Sommer ist es heiB, und die Erde ist verbrannt. Doch mach
dir deshalb keine Sorgen, alles wird sich wandeln. Diese Hitze ist ndtig,
damit man sich danach iiber die Regenzeit freuen kann. Wenn die Erde
nicht glithend heiB gebrannt wire, wiirde sie der Regen in Morast ver-
wandeln. Weder Gras noch Getreide konnten sie danach zieren. Ich
ging einmal im heiBen Sommer spazieren. Mein Kopf gliihte, und ich
fiihlte mich sehr gliicklich. Ein Freund sagte zu mir: “Dein Kopf wird
zu sehr erhitzt werden, und das kann dir schlecht bekommen.” Ich
erwiderte: “Die Erde unter mir gliiht, so 1aB auch diese Puppe aus Lehm
ein wenig heiB werden!” Wenn zuvor der Kopf erhitzt wurde, wie herr-
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lich ist dann ein Bad am Brunnen dort. Doch wer nicht die Hitie. ver-
spiirt hat, wird, auch wenn es dann regnet, seinen Kopf in seine Biicher
vergraben. Er wird sich in seinem Zimmer, in seinem Grab vemtihangen.
Er wird nicht hinauseilen und vor Freude tanzen unter diesen machtlggn
heiligen Strémen von Regen. Doch unser Maharishi Man_u war ein
groBer Freund und Bewunderer der Natur. Er schreibt in seinen STntl
(Anweisungen): “Wenn es regnet, erkldre einen Feiertag!” Wer wiirde
im Ashram sitzen bleiben und sich mit Lektionen plagen, wenn Regen
fallt? Im Regen soll man singen und tanzen und sich mit der Natur
verbinden. In der Regenzeit treffen Erde und Himmel zusammen. Dieser
schéne Anblick erfreut uns sehr. Die Natur unterrichtet uns selbst.
Wahrlich, die Unbestindigkeit und Verginglichkeit der Schﬁpfunlg -
bedeutet, daB das sadhana, der Pfad, stindig erneuert wird. So haben wir
die unaufhérlich neue Mittel hervorbringende Schépfung, den uner-
miidlich arbeitenden ewigen Diener und das Hdochste Selbst (paramatmany),
das den Dienst empfingt. M&ge nun das Spiel so weitergehen. Der all-
méchtige hochste Gott gibt mir immer neue und wunderbare Méglich-
keiten zum Dienen und empfingt von mir lauter Dienst, der aus Liepe
geboren ist. Er gibt mir vielerlei Maéglichkeiten und 148t mich dann spie-
len. Er bedient sich meiner auf vielfache Weise. Wenn wir uns diese
Haltung im Leben aneignen konnten,—wie gliicklich wiren wir dann!

(85) SELBSTLOSES DIENEN IST BHAKTI

Die Gita méchte, daB jede unserer Handlungen von bhakiti erfiillt sei.
Wenn wir hin und wieder eine oder eine halbe Stunde lang zu Gott beten,
ist das schon recht. Es ist eine ausgezeichnete Idee, morgens und abends,

wenn das schéne Sonnenlicht seine Farben ausbreitet, unser Wahr-

nehmungs-und Denkvermégen (chitta) zur Ruhe zu bringen, eine ganze
oder halbe Stunde lang die

Welt zu vergessen und iiber das Unverging-
liche zu meditieren. Wir sollten solche guten Gewohnbheiten nicht auf-
geben. Aber die Gita ist damit nicht zufrieden. All unser Tun, von
morgens bis abends, soll Gottesdienst sein. Ob wir baden, essen oder
putzen, sollen wir immerzu Seiner gedenken. Man sollte saubermachen
mit dem Gefiihl, daB man den Hof des Allméchtigen und Meisters alles
Lebens reinigt. All unser Tun sollte so zur Opferhandlung werden.
Du wirst sehen, wie sich dein ganzes Leben verdndert, wenn du dir diese
Einstellung angeeignet hast. Wie sorgfaltig werden wir die Blumen fiir
das Opfer aussuchen, wie vorsichtig sie in den Korb legen, damit sie
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nicht beschidigt, zerdriickt oder welk werden, wieviel Mithe werden wir
darauf verwenden! Wir halten sie nicht an unsere Nase, um ihnen ihre
Frische nicht zu nehmen. Diese Einstellung, dieses Gefiihl sollte tiglich
in all unseren Handlungen gegenwirtig sein. In meinem Dorf hier lebt
mein narayana, mein Gott, in der Gestalt meines Nachbars. Dieses
Dorf werde ich sauber und rein halten. Diese Haltung mochte uns die
Gita vermitteln. Es ist das groBe Anliegen der Gita, daB all unsere Arbeit
zu einer Art von Gottesdienst wird. Eine Konigin der Heiligen Schriften
wie die Gita ist nicht zufrieden mit einer halbstiindigen Andacht. Es ist
ihr sehnsiichtiger Wunsch, daB unser ganzes Leben gotterfiillt und zur
Andacht wird.

Die Gita lehrt den Purushottama-Yoga und fiihrt das arbeitsreiche Leben
zur Vollendung. Dies ist Purushottama, der allmichtige Gott, der den
Dienst empfangt. Ich bin sein Diener. Und diese ganze Schopfung ist
das Werkzeug, sadhana, fir meinen Dienst. Wenn uns erst solches zur
Erkenntnis, zur Uberzeugung wird, was braucht es dann noch mehr?
Tukaram sagt:

“Da ich diese Erkenntnis erlangt habe, werde ich dienen.
Ich habe keinen anderen Wunsch, o Gott!”

Danach wird man ununterbrochen dienen. Es wird iberhaupt kein “ich”
mehr geben. “Ich” und “mein” werden hinweggefegt, und alles wird
nur noch Gott gehdren. Etwas anderes als ausschlieBlich zum Wohl
anderer zu leben, wird es gar nicht mehr geben. Die Gita sagt immer
wieder: “Ich werde alle Ichbezogenheit aus mir entfernen und mein
Leben vollkommen Gott weihen und es mit liebevoller Hingabe (bhakti)
erfiillen. Gott, der Herr, dem ich diene, ich, der Diener, und die Schop-
fung als Instrument, als sadhana!” Wo gibt es nun noch den Begriff
von Besitz? Nun ist das Leben frei von allen Sorgen.

(86) DAS MERKMAL VON JNANA (WAHRER ERKENNTNIS).
ICH BIN DAS SELBST, ER IST DAS SELBST, AUCH ES IST
DAS SELBST

Bisher haben wir gesehen, daB in dieser Weise karma, das Handeln, mit
bhakti erfiillt sein soll. Doch soll es auch mit jnana, Erkenntnis, erfiillt
sein, sonst gibt sich die Gita nicht zufrieden. Das bedeutet jedoch nicht,
daB diese drei voneinander verschieden sind. Wir unterscheiden sie nur
beim Sprechen. Das Wesen von karma ist bhakti. Es ist nicht so, als
ob man bhakti von anderswo herbringen und es karma beimischen miifite.
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Ebenso ist es mit jnana. Wie kann man dieses jrana, diese Erkenntnis
erlangen? Die Gita sagt: “Indem du iiberall purusha, das Selbst, sichst.
Du bist der dienende unvergingliche Diener, das dienende Selbst; der
Allmiéchtige, Purushottama, ist das Selbst, das den Dienst empfangt,
und auch diese vielgestaltige, unzihlige Mittel der Verehrung spendende,
endlos stromende Schopfung ist das Selbst.

Was soll eine solche Einstellung bezwecken? Sie bezweckt, daB man
bereit ist, iiberall rein und fehlerlos zu dienen. Wenn die Sandalen an
deinen FiiBen quietschen, so gib ihnen etwas . Auch in ihnen ist etwas
von Gott. Darum behandle sie mit Sorgfalt. Ole auch das Spinnrad,
dieses Werkzeug des Dienens. Hére nur, wie es spricht! Es sagt: “neti,
neti, nein, nein, ich werde nicht spinnen.” Auch dieses Spinnrad, dieses
Werkzeug des Dienens, ist purusha, das Selbst. Behandle seinen Riemen,
seine heilige Schnur mit Sorgfalt. Betrachte die ganze Schopfung als
lebendig und von Geist erfiillt (chaitanya). Erachte sie nicht als leblos.
Wie konnte charkha, das Spinnrad, das unablissig “om’’ singt, leblos
sein! Es ist ein Bild des Allerhdchsten. Am Neumondstag von Sravan
legen wir unseren Stolz ab und verehren den Ochsen. Das ist etwas sehr
Bedeutsames. Man sollte tiglich dieses Festes gedenken und dann den
Ochsen gut versorgen und ihm angemessene Arbeit geben. Die liebevolle
Andacht, bhakti, die in diesem Fest in unserem Herzen lebendig ist,
sollte nicht mit jenem Tag zuende gehen. Auch das Rind ist ein Ebenbild
Qottw. Erhalte den Pflug und all die anderen landwirtschaftlichen Gerite
mn gutem Zustand. Alle Werkzeuge des Dienens sind heilig. Welche
el.'habene Weite erdffnet uns dieser Standpunkt! Gottesdienst besteht
nicht einfach darin, da man Blumen, duftendes Parfum und rotes Kum-
kum-Pulver verstreut. Indem man die Topfe glasklar und sauber hilt,
verehrt man diese Tépfe. Man verehrt die Lampe, indem man sie sauber
hf“alt. Die Sense wetzen und zum Mihen bereithalten, auch das ist Gottes-
dienst. Die rostige Tiirangel schmieren, ist Andacht.’ Alle Dinge im
Leben soll man aus dieser Haltung heraus verwenden. Simtliche Gegen-
stinde des Dienens sollen sauber und in einwandfreiem Zustand gehalten
werden. In'Wahrheit bin ich der akshara-purusha, das unvergéngliche
Selbst. Er ist Purushottama, das héchste Selbst, und diese Schépfung,
das sadhana oder Werkzeug des Dienens, ist ebenfalls purusha, das Selbst,
fias héchste Wesen. Wenn wir erst einmal erkannt haben, daB sich iiberall,
in allen Dingen, dasselbe chaitanya, g6

ottliche BewuBtsein, offenbart,
dann kommt auch Erkenntnis, jnana, in unser Handeln.
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Zuerst erfiillten wir unser Handeln mit Andacht (bhakti), und nun fligten
wir Erkenntnis, jnana, hinzu, und so entstand ein wunderbares gottliches
Lebenselixier. Die Gita hat uns schlieBlich zum Weg des Dienens ge;
bracht, der von advaita, der Erkenntnis der All-Einheit, erfiillt ist. Wohin
man auch schaut in dieser Schopfung, sicht man drei purusha, drei Wesen.
Der eine Purushottama, das hochste Selbst, nimmt diese drei Formen an.
In Wirklichkeit sind diese drei zusammen nur ein einziges Wesen, ein
purusha. Es gibt nur advaita, All-Einheit. Hier hat uns die Gita zum
hochsten Gipfel gefithrt. Karma, bhakti und jnana sind alle eins ge-
worden. Mensch, Gott und Schépfung sind eins. Nun gibt es keinen
Widerspruch mehr zwischen karma, bhakti und jnana. In seinem Amrita-
;lubhava fiihrt Jnanadev ein Gleichnis an, das man in Maharashtra sehr
iebt:

“Aus dem Felsen meiseln wir Gott, Seinen Tempel und Seine Gemeinde.

Warum kann man es mit bhakti nicht ebenso machen?”

Aus einem einzigen Felsen arbeitet man den Tempel, im Tempel den
Thron und die Statue Gottes und vor dieser den Anbetenden, bhakta,
und daneben, ebenfalls aus Stein, die Blumen. So wie man aus einem
Felsmassiv all dies heraushaut, wie in einen einzigen Felsen all diese ver-
schiedenen Formen hineingemeiselt werden,—Kkann es nicht bei der
Ausiibung von bhakti ebenso geschehen? Warum konnen nicht Meister
und Diener zu einer Einheit verschmelzen? Diese sichtbare Schopfung,
dieses Material zur Verwendung beim Gottesdienst, wie vielgestaltig sie
auch ist, warum kann nicht auch sie ein Ausdruck des hochsten Selbsts,
des atman, sein? Alle drei purusha sind ja doch eine Einheit. Jnana,
karma und bhakti, diese drei zu einem miichtigen Lebensstrom zu vereinen,
das ist der vollkommene Purushottama-Yoga. Der Herr, der Diener und
das Werkzeug zum Dienen sind alle eins. Nun wollen wir das Spiel
liebevoller Hingabe, bhakti, spielen!

Er, in dessen Herz sich dieser Purushottama-Yoga eingeprigt hat, er
allein ist fahig zu wahrem bhakti, wahrer Hingabe.

“sa sarvavid bhajati maam sarvabhaavena bharaata.”

“Allerkennend verehrt er mich, o Bharata, mit seinem ganzen Wesen.”
Ein solcher Mensch, obwohl ein jnani, bleibt ein reiner bhakta. Wo
Erkenntnis ist, ist auch Liebe. Gott erkennen und ihn lieben ist ein und
dasselbe. Wenn wir wissen, daB karela (Bitter-Gurke) bitter ist, finden
wir keinen Geschmack daran. Abgesehen von wenigen Ausnahmen
haben wir keine Liebe fiir etwas, das wir als bitter erkannt haben. Aber
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sobald wir von SiiBigkeiten hoéren, lauft uns das Wasser im Munde zu-
sammen, und eine iiberquellende Liebe dafiir steigt in uns auf. Den
Hochsten Gott erkennen und ihn lieben ist eins. Doch kann man die
Lieblichkeit der gottlichen Form mit gewdhnlichem Zucker vergleichen?
In dem Augenblick, da man die Herrlichkeit Gottes erkennt, wird auch
die Liecbe zu Thm geboren. Das Empfangen von Erkenntnis und das
Erwachen von Liebe sind nicht zwei verschiedene Ereignisse. Ob es in
advaita Raum gibt fiir bhakti, ist eine sinnlose Streitfrage. Jnanadev sagt:
“Einzig Vitthal sollst du erkennen.
Das ist bhakti, das ist jnana.”

Bhakti und jnana sind zwei Bezeichnungen fiir dieselbe Sache.

Das Werk, das getan wird, wenn das Leben mit erhabener Frommigkeit,
bhakti, erfiillt ist, kann man nicht von bhakti und jnana unterscheiden.
Karma, bhakti und jnana, das Werk, die glaubige Hingabe und die Er-
kenntnis vereinen sich zu einem einzigen schénen Wesen. Aus diesem
zauberhaften Wesen geht ganz natiirlich wunderbares Dienen voll Liebe
und Erkenntnis hervor. Ich liebe meine Mutter, aber diese Liebe sollte
sich durch Handeln offenbaren. Liebe verausgabt sich stindig und duBert
sich im Dienen. Die duBere, sichtbare Form von Liebe ist das Dienen.
Die Liebe schmiickt sich mit unzihligen dienenden Handlungen und
dreht sich im Tanz. Wo Liebe ist, gesellt sich Erkenntnis hinzu. Wenn
ich jemandem dienen will, mu8 ich wissen, was ihm Freude macht, sonst
wiirde ich etwas Falsches oder Nachteiliges fiir ihn tun. Liebe muBl
kennen, wem sie dienen will. Um die Kraft der Liebe durch Handeln
zu verl?reiten, ist Erkenntnis erforderlich, doch an der Wurzel derselben
muB Liebe sein. Ohne Liebe wire Wissen nutzlos. Eine mit Liebe ausge-
fihrte Handlung unterscheidet sich deutlich von einer gewohnlichen
Handlung: Wenn der Sohn miide vom Feld heimkommt, schaut ihn die
Ml{tter mit einem Blick voll echter Liebe an und sagt: “Du bist miide,
mein Sohn!” Seht ihr, wieviel Kraft in dieser kleinen Handlung ver-

borgt_en ist? Verwebe bhakti und jnana mit allen Werken deines Lebens!
Das ist Purushottama-Yoga, Gottlicher Yoga.

(87) DIE ESSENZ DER GANZEN VEDEN LIEGT I
MEINER HAND N

All dies ist die Essenz der Veden. Die Veden sind unendlich. Doch das
]?estﬂlat der unendlichen Veden ist der Purushottama-Yoga. Wo sind
diese Veden? Merkwiirdig sind ihre Lehren. Wo findet man ihre Essenz?
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Ganz am Anfang dieses Kapitels heiit es: “Er, dessen Blitter die Veden
sind.” Freunde, die Veden erfillen ja jedes Blatt dieses Baumes. Die
Veden sind nicht in den Samhitas (Sammlungen von mantras) oder in
euern Biichern oder Abhandlungen versteckt. Sie durchdringen das
ganze Weltall. Shakespeare spricht von

“Zungen im Baum, Biicher im rauschenden Bach, Predigten in Stein...”
Das soll heiBen, daB die Veden weder in Sanskrit noch in den Samhitas
sondern in der ganzen Schopfung gegenwirtig sind. Wenn du dienst,
werden sie vor dir erscheinen. Man sagt: “prabhaate karadarsanam’’
—“gleich am Morgen soll man sich die Handflachen anschauen”. Die
ganzen Veden sind in dieser Handflache enthalten. Sie sagen “diene!”.
Priife, ob deine Hinde gestern tatig waren oder nicht, ob sie tauglich
sind, heute zu arbeiten oder nicht, ob sie von der Arbeit gezeichnet sind
oder nicht. Wenn die Hinde vom Dienen abgenutzt sind, dann wird das
Wort Gottes, werden seine Richtlinien offenbar. Das ist der Sinn von
“sich am Morgen die Handflachen anschauen”.
Die Menschen fragen: “Wo sind die Veden?” Bruder, sie sind doch in
deinen Hiinden. Sie sind dir und mir angeboren. Ich selbst bin die Veden,
lebendig und wach. Die ganze bisherige Tradition ist mit mir eins ge-
worden. Ich bin die Frucht dieser Tradition. Die Frucht, die aus dem
Samen der Veden entstand, das bin ich. In meine Frucht habe ich die
Samen endloser Veden eingesammelt. In mir haben sich die Veden wohl
fiinffach und fiinfzigfach vermehrt. Wichtig ist, daB sich die Essenz der
Veden in unseren Hinden befindet. Wir miissen unser Leben auf der
Grundlage des Dienens, der Liebe und der Erkenntnis aufbauen. Das
soll ausgedriickt werden durch die Worte: Die Veden sind in unseren
Hinden. Die Veden sind so, wie ich sie auslege, sie sind nicht irgendwo
auBerhalb von mir. Die Heiligen, die den Geist des Dienens verkdrpern,
erkliren: “Wir kennen nichts als den Inhalt der Veden.” Der gottliche
Krishna sagt: “Mich allein kennen die gesamten Veden. Ich bin der
Inhalt der Veden, ihre Essenz, der Purushottama, das Hochste Wesen.”
Wenn wir uns diese Essenz der Veden, den Purushottama-Yoga zu eigen
machen konnten, wire es Anlafi zu groBer Freude. Die Gita zeigt uns,
wie sich in allem Handeln eines solchen Menschen stets die Veden offen-
baren. In diesem Kapitel finden wir die ganze Essenz der Gita. Die
gesamte Lehre der Gita ist hier enthiillt. Wir alle sollten uns Tag und
Nacht darum bemiihen, sie in unserem Leben zu verwirklichen. Was

braucht es mehr?
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16. KAPITEL

Erste Erginzung: Der Konflikt zwischen
gottlichen (daivi) und ddmonischen (asuri)
Neigungen (vrittis)

(88) MORGENROTE DES PURUSHOTTAMA-YOGA:
GOTTLICHE EIGENSCHAFTEN

In den ersten fiinf Kapiteln der Gita sahen wir den ganzen Lebensplan
und wie wir den Zweck unserer Geburt erfiillen konnen. Vom 6. bis
11.Kapitel befaBten wir uns dann auf verschiedene Weise mit bhakti.
Im 11.Kapitel wurde uns bhakti offenbart. Im 12.Kapitel verglichen wir
die saguna- und nirguna-Formen und sahen die erhabenen Eigenschaften
des bhakta. Bis zum Ende dieses Kapitels untersuchten wir die zwei
Prinzipien von karma und bhakti. Es blieb noch das dritte Prinzip iibrig,
nimlich jnana, das wir im 13., 14. und 15.Kapitel studierten. Wir er-
fuhren, wie man das Selbst vom K&rper unterscheidet, wie man die
drei gunas iberwindet und zuletzt in allen Dingen Gott schaut. Im 15.
Kapitel wurde uns die vollkommene Wissenschaft des Lebens vermittelt.
Im Purushottama-Yoga erlangt das Leben seine Erfiillung. Danach
bleibt nichts mehr iibrig. :

Ich kann es nicht ertragen, karma, jnana und bhakti voneinander zu
trennen. Manche Sucher (sadhakas) sind iiberzeugt davon, daB nur
karma, Hz}ndeln, von Bedeutung ist. Andere betrachten bhakti als einen
unabhingigen Weg und geben ihm hochste Bedeutung. Wieder andere
neigen {nehr zu jnana hin. Der Sinn des Lebens sei ausschlieBlich karma,
aus.sc.hheﬁlich bhakti, ausschlieBlich jnana. Diese ausschlieBliche Philo-
sophie kann ich nicht akzeptieren. Und ich akzeptiere auch nicht die
entgegengesetzte Vorstellung, die karma, bhakti und Jnana als Yoga zu-
smenfaBt. Ein wenig bhakti, ein wenig jnana und ein wenig karma,
—eine §olche praktische Losung gefillt mir nicht. Und auch das Anein-
anden:exheq—zuerst karma, dann bhakti und schlieBlich jnana—ist
far mich nicht akzeptabel. Auch geféllt es mir nicht, wenn diese drei

zweckn}iBigerweise vermischt werden. Ich mochte erleben, daB das, was
karma ist, auch bhakti und jnana ist.
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Wohlgeschmack, Form und Gewicht eines Stiickes Kuchen kann man
nicht voneinander trennen. Wenn wir den Kuchen in den Mund nehmen,
verspeisen wir seine Form, verdauen sein Gewicht und kosten seinen
Wohlgeschmack. Die drei sind ineinander verstrickt. Jedes Teilchen des
Kuchens ist zugleich Form, Gewicht und Wohlgeschmack. Es ist nicht
etwa so, daB ein Teil nur Form, ein anderer nur Gewicht und ein dritter
nur Wohlgeschmack hat. So soll auch hochste Wabhrheit jede Handlung
im Leben durchdringen. Alle Werke sollen vom Geist des Dienens, von
Liebe und Erkenntnis erfiillt sein. Jeder Bruchteil des Lebens soll zum
UberflieBen mit karma, bhakti und jnana ausgefiillt sein. Das bezeichnet
man als Purushottama-Yoga.

Es 1Bt sich leicht sagen, daB das ganze Leben von gottlicher Wahrheit
erfiillt sein soll. Aber wenn man {iber den Sinn dieser Worte nachdenkt,
dann erkennt man, daB es nur einen Weg gibt, einwandfreien Dienst zu
leisten, indem man akzeptiert, dab in unserem inneren Wesen reines
jnana und reines bhakti harmonisch vereint sind. Darum sind karma,
bhakti und jnanain Wirklichkeit ein und dasselbe. Dieser héchste Zustand
wird Purushottama-Yoga genannt. Hiermit erreichen wir das hochste
Lebensziel.

Was wird nun im 16.Kapitel gesagt? So wie sich vor Sonnenaufgang
die Morgenrote ausbreitet, so wird im Leben vor dem Aufblithen des
Purushottama-Yoga voll bhakti, karma und jnana die Morgenrdte guter
Eigenschaften nach aufien sichtbar. Im 16.Kapitel wird dieses bevor-
stehende Licht, das im vollkommenen Leben leuchten wird, beschrieben.
Auch die Dunkelheit wird beschrieben, aus der dieses Licht hervorbrechen
wird. Um etwas Unsichtbares zu beweisen, brauchen wir ein sichtbares
Symbol. Wie konnen wir wissen, ob wahres Dienen, Liebe und Erkennt-
nis (sewa, bhakti, jnana) in unser Leben gekommen sind? Wenn wir auf
dem Feld gearbeitet haben, ernten wir die Friichte und das Getreide,
messen und wiegen sie und bringen sie nach Hause. Dieses Kapitel
weist darauf hin, wie wir in derselben Weise priifen konnen, inwieweit
wir in unserem sadhana, in unseren Bemiihungen praktische Erfahrungen
gesammelt haben, wie weit wir unsere guten Eigenschaften vertieft haben,
wieviele gute Gewohnheiten wir angenommen haben, inwieweit unser
Leben dem Dienen gewidmet war. Es ist. die Aufgabe dieses Kapitels,
uns zu zeigen, wie man beurteilen kann, welche Fortschritte man in der
Kunst des Lebens gemacht hat. Die Gita kennzeichnet diese zunehmende
Kunst des Lebens als daivi sampati, gottliche Errungenschaften oder
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Tugenden. Die entgegengesetzten Neigungen bezeichnet sie al§ asuri
sampati, dimonische Errungenschaften. Das 16.Kapitel beschreibt den
" Konflikt zwischen den géttlichen und den dimonischen Eigenschaften.

(89) DIE ARMEEN VON GEWALT UND GEWALTLOSIGKEIT
Wie im 1.Kapitel der Gita die Kaurava-Armee der Pandava-Armee
gegeniiberstand, so steht hier die gottliche Armee guter Eigenschaftcfn
der damonischen Armee schlechter Eigenschaften gegeniiber. Schon in
uralter Zeit war es iiblich, den Kampf zwischen Gut und Bése im Herzen
des Menschen symbolisch darzustellen. In den Veden Indra gegen Vritra,
in den Puranas die Devas (Géttlichen) gegen die Danawas (Damonen),
in dhnlicher Weise Rama gegen Ravana, in den persischen Schriften
Ahuramazda gegen Ahriman, in der christlichen Religion Gott gegen
Satan, im Islam Allah gegen Iblis,—ein solcher Kampf findet sich in
allen religiésen Traditionen. Wihrend in der Dichtung gewéhnliche und
materielle Dinge metaphorisch beschrieben werden, werden in religiosen
Werken subtile innere Erlebnisse durch duBerliche Vergleiche beschrieben.
Im Gedicht wird Grobes durch Subtiles und in den heiligen Schriften wird
Subtiles durch Grobes ausgedriickt. Damit soll nicht gesagt werden,
daB die am Anfang der Gita beschriebene Schlacht nur sinnbildlich war.
Es ist moglich, daB sie ein historisches Ereignis war. Doch der Dichter
gebraucht sie hier, um sein personliches Anliegen zu erliutern. An Hand
der Beschreibung einer Schlacht wurde erkldrt, was der Mensch tun soll,
wenn er sich innerlich iiber seine Pflicht im unklaren ist. Im 16.Kapitel
wird der Konflikt zwischen Gut und Bose beschrieben. Die Gita benutzt
auch das Beispiel des Krieges.

Kurukshetra, das Schlacht
Wenn wir genau hinsehen,
abspielende Kampf von
Feind, der uns duBerlich gegeniibersteht, i

feld, ist sowohl ZuBerlich als auch in uns.
erkennen wir, daB der in unserm Innern sich

nterschied. Um die Wahrheit zu sagen:

der wirkliche Kampf tobt nur in unserem Innern.
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Es gibt in unserem Wesen einerseits gute und andererseits schlechte
Eigenschaften. Und beide Seiten sind strategisch wohlorganisiert. So
wie eine Armee einen Befehlshaber braucht, ebenso haben die guten
Eigenschaften ihren Oberbefehlshaber. Er heiBt abhaya, Furchtlosigkeit.
In diesem Kapitel ist der Furchtlosigkeit der erste Platz eingerdumt. Das
ist kein bloSer Zufall. Zweifellos erhielt der Begriff der Furchtlosigkeit
absichtlich den ersten Platz. Ohne Furchtlosigkeit kann sich keine gute
Eigenschaft entwickeln. Ohne Wahrhaftigkeit sind gute Eigenschaften
wertlos. Doch zur Wahrhaftigkeit ist Furchtlosigkeit erforderlich. In
einer furchtgeladenen Atmosphidre kénnen gute Eigenschaften nicht
gedeihen. Andererseits werden auch sie hier zu schlechten Eigenschaften,
und positive Tendenzen werden schwach. Furchtlosigkeit ist der Anfihrer
aller guten Eigenschaften. Doch die Armee muB von vorn und hinten,
von beiden Seiten bewacht werden. Der direkte Angriff erfolgt natiirlich
von vorn, doch kann von hinten ein heimlicher Angriff erfolgen. Wahrend
vor den guten Eigenschaften die Furchtlosigkeit Wache steht, steht hinten
die Demut zur Verteidigung bereit. Auf diese Weise wurde eine ausge-
zeichnete Anordnung getroffen. Es werden hier insgesamt 26 Eigen-
schaften aufgezihlt. Wenn davon 25 vorhanden sind, sich aber ahamkara,
Einbildung, dazugesellt, besteht die Gefahr, daB durch einen pl6tzlichen
heimlichen Angriff von hinten alles schon Erworbene verloren geht.
Darum wurde die Tugend, die Demut heiBt, hinten aufgestellt. Wenn
es an Demut fehlt, wird man nicht einmal erkennen, wann sich Sieg in
Niederlage verwandelt. Daher konnen sich alle guten Eigenschaften
entwickeln, wenn wir vorn Furchtlosigkeit und hinten Demut aufstellen.
Es ist sicher nicht falsch zu sagen, daB die 24 guten Eigenschaften, die
zwischen diesen beiden groBen Tugenden aufgereiht sind, meistenteils
Synonyme von ahimsa, Gewaltlosigkeit, sind. Mitleid, Giite, Verzeihen,
Gelassenheit, Geduld, Gewaltlosigkeit, Gutwilligkeit, —sie alle sind nur
andere Bezeichnungen fiir ahimsa, Gewaltlosigkeit. Alle guten Eigen-
schaften sind in den zwei Eigenschaften von ahimsa und satya, Gewalt-
losigkeit und Wahrheit, enthalten. Wiirde man alle guten Eigenschaften
kurz zusammenfassen, dann wiirden zuletzt nur diese zwei, nur ahimsa
und satya, iibrigbleiben. Letzten Endes wiren alle Tugenden durch diese
beiden erfaBt. Doch mit Furchtlosigkeit und Demut ist es anders. Furcht-
losigkeit erméglicht Fortschritt, und Demut garantiert Sicherheit. Mit
unserem Guthaben von satya und ahimsa sollten wir furchtlos voran-
schreiten. Das Leben ist unermeBlich. Wir sollten uns véllig unbehindert
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darin vorwirtsbewegen. Wenn wir stets demiitig bemiiht sind, lielnen
falschen Schritt zu tun, gibt es weiter keine Gefahr fiir uns.. Da.nn koénnen
wir frohlich voranschreiten, indem wir iiberall Wahrhaftl.gkel.t und Ge-
waltlosigkeit anwenden. Tatsichlich lassen .sich Wamhaftlgkelt unq Ge.;
waltlosigkeit —satya und ahimsa—nur mit Hilfe von Furchtlosigkei
d Demut entwickeln. .

\l;Vniihrend so auf der einen Seite die Armee der guten Elgenschafter'l be-
reitsteht, steht auf der anderen Seite die Armee der schlechten l_i‘lgen-
schaften bereit. Es ist nicht nétig, viel iiber Eitelkeit, Unwissenheit und
andere schlechte Eigenschaften zu sagen. Wir kennen sie aus unserem
taglichen Leben. Eitelkeit und Einbildung ist uns der Anfang alle.r Dmg?.
Unser ganzes Leben griindet sich auf Einbildung. Uber Unw1ssenh.elt
ist zu sagen, daB sie uns zu einer hervorragenden Ausrede gewor(.ien'lst,
die wir bei jeder Gelegenheit vorschiitzen. Als wire UnwissenhenE mch’f
ein groBes Vergehen! Gott jedoch sagt: “Unwissenheit ist Stfnde.
Sokrates sagt das Gegenteil. Im Verlauf seiner Verteidigung erklar.t er:
“Was ihr fiir Siinde haltet, ist nur Unwissenheit, und Unwissenheit ist
verzeihlich. Wie wire Siinde moglich ohne Unwissenheit, und wie k6n}1t
ihr Unwissenheit bestrafen?” Doch Gott sagt: “Auch Unwissenheit ist
Siinde.” Nach dem Gesetz gilt Unwissenheit nicht als Beweis fiir Schuld-
losigkeit. Auch Unkenntnis der gottlichen Gesetze ist ein groBes Ver-
gehen. Gott und Sokrates wollten im Grunde beide dasselbe zum Aus-
druck bringen. Gott sagt uns, wie wir unsere eigene Unwissenheit be-
werten sollen, und Sokrates sagt uns, wie wir die Siinde anderer beur-
teilen sollen. Die Siinden anderer soll man vergeben. Dagegen ist es
Siinde, auch die eigene Unwissenkeit zu entschuldigen. Wir sollten nicht
die geringste Spur von Unkenntnis in uns dulden.

(90) DIE VIER STUFEN D
(GEWALTLOSIGKEIT)

Géttliche Eigenschaften auf der einen und déimonische Eigenschaften
auf der anderen Seite, —so steh

en sich die zwei Armeen gegeniiber. Wir
sollten davon die dimonischen Eigenschaften zuriicklassen und die gott-
lichen Tugenden ergreifen. Schon seit Urzeiten entwickeln sich die gott-
lichen Eigenschaften ahimsq und satya, Gewaltlosigkeit und Wahrhaftig-
keit.” Auch in der Zwischenzeit sind groBe Fortschritte gemacht worden.
Aber auch heute ist noch viel

Fortschritt moglich. Man sollte nicht an-
nchmen, daB die Grenze der Entwicklungsméglichkeiten erreicht ist.

ER EVOLUTION VON AHIMSA
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Solange wir zu einem sozialen Organismus gehéren, haben wir endlose
Moglichkeiten zur Weiterentwicklung. Und wenn die individuelle Ent-
wicklung abgeschlossen ist, verbleibt immer noch das Wachstum der
Gesellschaft, der Nation, der Welt. Indem er das Diingemittel seiner
eigenen Entwicklung dazugibt, soll der Einzelne der Gesellschaft, den
Millionen Menschen seines Volkes zum Wachstum verhelfen. Obwohl
der Mensch schon seit Urzeiten an der Evolution von ahimsa arbeitet,
geht auch heute noch dieser EntwicklungsprozeB weiter.

Es lohnt sich zu untersuchen, wie sich ahimsa entwickelt hat. Es wird
uns dadurch verstindlich werden, wie sich religidses Leben Schritt fir
Schritt entwickelt und inwiefern weiteres Wachstum mdglich ist. Am
Anfang muBte sich der gewaltlose Mensch iiberlegen, wie er sich vor den
Angriffen der gewalttitigen Menschen schiitzen konnte. So wurde zum
Schutz der Gesellschaft zuerst die Kshatriya-Kaste, die Kaste der Krieger,
begriindet. Doch diese ging zu weit und begann, die Gesellschaft selbst
zu verschlingen. Dann fingen die gewaltlosen Brahmanen an, sich zu
iiberlegen, wie man die Gesellschaft vor diesen wahnsinnigen Kshatriyas
retten kénne. Parashumara selbst verschrieb sich der Gewalt, obwohl er
ein Anhinger der Gewaltlosigkeit war. Er begann, die Kshatriyas zu
vernichten. Um die Gewalt der Kshatriyas zu beseitigen, nahm er selbst
Gewalt an. Obwohl es darum ging, ehimsa (Gewaltlosigkeit) zu retten,
war der Versuch erfolglos. Einundzwanzigmal zerstorte er die Kshatriyas,
doch sie iiberlebten, weil die Methode von Grund auf falsch war. Der
auszog, um die Kshatriyas zu vernichten, wurde selbst zu einem weiteren
Kshatriya. Wie sollte dann die Kshatriya-Kaste vernichtet werden? Er
selbst war zu einem gewaltsamen Kshatriya geworden. Dieser Same
iiberlebte. Wenn man einen Busch oder Baum abhaut, aber den Samen
behilt, so wird der Baum immer wieder ausschlagen. Parashumara war
zweifellos ein ausgezeichneter Mensch, aber er bediente sich einer selt-
samen Methode. Indem er selbst zum Kshatriya wurde, versuchte er,
die Welt von den Kshatriyas zu befreien. Genau genommen hitte er bei
sich selber anfangen sollen. Er hitte zuerst seinen eigenen Kopf abhauen
sollen. Wenn ich hier Parashumaras Fehler aufzeige, soll das nicht heiBen,
ich sei kliiger als er. Ich bin nur ein Kind. Aber ich stehe auf seinen
Schultern und kann darum miihelos sehr viel weiter sehen. Parashumaras
Experiment war falsch fundiert. Es ist nicht mdglich, Gewalt zu be-
seitigen, indem man selber Gewalt anwendet. Im Gegenteil, man vermehrt
nur die Zahl der Gewalttitigen. Doch daran dachte man damals gar
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nicht. Die groBen Minner jener Zeit, erhabene Anhinger der Gewalt-
losigkeit, handelten so, wie sie es verstanden. Parashumara war ein groBer
Exponent der Gewaltlosigkeit fiir seine Zeit. Er iibte Gewalt nicht um
der Gewalt willen aus. Er wandte Gewalt an, um Gewaltlosigkeit ein-
zufiihren.

Doch dieses Experiment schlug fehl. Dann kam das Zeitalter von Rama.
Wieder begannen die Brahmanen zu iiberlegen. Sie hatten bereits Gewalt
aufgegeben und beschlossen, selbst nie wieder Gewalt anzuwenden. Wie
sollten sie aber den Angriffen der Rakshasas, der Dimonen, entgehen?
Sie uiberlegten, daB die Kshatriyas ja sowieso Gewalt ausiibten. “Wir
sollten durch sie die Rakshasas vernichten lassen. Einen Dorn soll man
mit Hilfe eines Dorns entfernen. Wir selbst wollen nichts damit zu tun
haben.” Darum holte Vishvamitra Rama und Lakshmana, um sein
Yyajna, seine Opferhandlung, zu schiitzen und lieB durch sie die Rakshasas
vernichten. Heute denken wir: Ein ahimsa, das sich nicht selber schiitzen
kann, das nicht auf eigenen FiiBen zu stehen vermag,—wie kann ein
solches lahmes ahimsa standhalten? Doch Mianner wie Vashishtha und
Vishvamitra sahen nichts Schlechtes oder Falsches darin, in der Kraft
der Kshatriyas Schutz zu suchen. Hitte es aber keinen Kshatriya wie
Rama gegeben, was dann? Dann hatte Vishvamitra gesagt: “Ich will
lieber sterben, als Gewalt anzuwenden.” Denn der Versuch, Gewalt
durch Gewalt zu beseitigen, war bereits unternommen worden. So viel
war schon klar geworden, daB sie ihre eigene Gewaltlosigkeit nicht auf-

geben wiirden. Wenn sie keinen Kshatriya finden konnten, wollten sie
licber sterben. So weit war der Boden v

X orbereitet. Im Aranyakanda
—dem Buch der Wildnis— des Ramayana findet sich folgende Bege-
benheit: Rama frag

. t: “Was sind das fiir Haufen?” Die Rishis antworten:
“Dles_e Haufen bestehen aus den Gebeinen der Brahmanen, aus den
GFbelnen der gewaltlosen Brahmanen. Die gewaltlosen Brahmanen
le_:steten dem Angriff der gewalttitigen Rakshasas keinen Widerstand.
Slt.? kamen um. IThre Gebeine sind hier aufgehiuft.” Diese Gewaltlosig-
keit, dieses ahimsa enthielt zwar den Verzicht der Brahmanen, aber

gleichzeitig hofften sie, durch andere beschiitzt zu werden. Angesichts

solcher Schwiche konnte Gewaltlosigkeit nicht den Grad der Vollkom-
menheit erreichen.

Indem sie immer weiter voranschritten, erprobten die Heiligen eine dritte
Methode. Sie beschlossen: Wir wollen niemals von anderen Hilfe an-
nehmen, um uns zu verteidigen. Allein unser ahimsa wird uns schiitzen.
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Ein solcher Schutz ist die einzig wahre Verteidigung. Dieses Experiment
der Heiligen war auf einzelne Personen beschrinkt. Sie entwickelten
diese individuellen Bemiihungen bis zur Vollkommenheit. Gleichwohl
blieben diese Bemiihungen auf einzelne Personen beschrinkt. Wenn bei
einem gewaltamen Angriff auf die Gesellschaft die Menschen zu jenen
Heiligen gegangen wiiren und gefragt hétten: “Was sollen wir jetzt tun?”,
dann hitten vielleicht diese Heiligen darauf keine bestimmte Antwort
geben konnen. Diese Heiligen, die in ihrem Leben ahimsa zur Vollkom-
menheit brachten, hitten nur gesagt: “Briider, wir sind hilflos.” Es ist
kindliche Uberheblichkeit meinerseits, in dieser Weise abfallig iiber die
Heiligen zu sprechen, aber ich beschreibe nur einfach das, was ich, auf
ihren Schultern sitzend, erblicke. Mogen sie mir dies verzeihen! Das
werden sie zweifellos tun, denn sie sind groB im Verzeihen. Man darf
nicht sagen, daB sie nie den Drang verspiirten, Gewaltlosigkeit als eine
Methode auf breiter gesellschaftlicher Ebene anzuwenden, aber die Be-
dingungen jener Zeit erschienen ihnen vielleicht nicht giinstig. Sie mach-
ten fiir sich individuell verschiedene Versuche. Doch aus solchen getrennt
von Einzelnen durchgefiihrten Versuchen entsteht eine Wissenschaft.
Wissenschaft entsteht aus einer Kombination von Erfahrungen.

Nach diesen individuellen Bemiihungen der Heiligen fithren wir heute
das vierte Experiment durch: Die ganze Gesellschaft eint sich, um mit
den Methoden von ahimsa— Gewaltlosigkeit —, der Gewalt — himsa—
zu begegnen. So wurden bisher vier Methoden erprobt. Jede dieser
Methoden wies und weist noch Mingel auf. Das ist im Lauf der Entwick-
lung unvermeidbar. Es muB aber gesagt werden, daB jede dieser Metho-
den zu ihrer Zeit vollkommen war, und nach zehntausend Jahren wird
man auch in unserem heutigen gewaltlosen Kampf ein ausgepragtes
Element von Gewalt sehen. Es werden noch viele weitere Experimente
in reinem ahimsa stattfinden. Nicht nur jrana, karma und bhakti, sondern
alle guten Eigenschaften entwickeln sich. Nur eines ist vollkommen. Das
ist paramatman, das hochste Selbst. Der Purushottama-Yoga der Bha- °
gavad Gita ist vollkommen, aber er mufl sich erst noch auf individueller
und gesellschaftlicher Ebene voll entwickeln.

Auch Worte wachsen weiter. Die Rishis galten als die Seher der mantras,
nicht als ihre Schépfer. Es ist nicht so, als ob ihre Deutung der mantras
die einzig mogliche Auslegung wire. Sie konnten sie auf Grund ihrer
Erkenntnis deuten. Uns, die wir nach ihnen kommen, mag eine mehr
fortgeschrittene Auslegung moglich sein. Wenn wir etwas mehr sehen

229



konnen als sie, ist das nicht unser besonderes Verdienst, denn wir kénnen
nur auf dem von ihnen geschaffenen Fundament weiterbauen. Wenn ich
hier nur iiber das Wachstum von ahimsa, Gewaltlosigkeit, spreche, so
deshalb, weil wir nichts als ahimsa erhalten wiirden, wenn wir aus allen
Tugenden das gemeinsame Element hervorholten. Dariiber hinaus stehen
wir heute in einem gewaltlosen Kampf. Infolgedessen verfolgten wir die
Entwicklung dieses Prinzips.

(91) EIN GROSSES EXPERIMENT DER GEWALTLOSIGKEIT:
AUFGEBEN DES FLEISCHGENUSSES
Bis jetzt sahen wir einen Aspekt von ahimsa, namlich wie sich gewaltlose
Menschen verteidigen, wenn sie von Anhiingern der Gewalt angegriffen
werden. Wir haben gesehen, wie sich ahimsa im wechselseitigen Kampf
verschiedener Menschen entwickelt. Aber es gibt ja auch einen Konflikt
zwischen Mensch und Tier. Der Mensch konnte bis heute noch nicht
den Konflikt mit seinen Artgenossen beenden. Er lebt, indem er sich
~den Bauch mit dem Fleisch von Tieren fiillt. Die Menschen kdnnen bis
heute noch nicht ihre gegenseitigen Feindseligkeiten einstellen, noch
konnen sie leben, ohne zahllose hilflose Tiere, die auch leben, zu essen.
Obwohl er schon seit Jahrtausenden lebt, hat der Mensch noch nicht
erkannt, wie er leben soll. Der Mensch versteht noch nicht, wie ein
Mensch zu leben. Jetzt aber gibt es sogar diesbeziiglich einen Fortschritt.
Es gab eine Zeit, da der Mensch nur von Tieren lebte. Aber die Edleren,
Intelligenteren fanden keinen Gefallen daran. Sie fiihrten die Beschrin-
kung ein, daB nur das Fleisch von Tieren, die am Altar geopfert worden
waren, gegessen werden diirfte. Dadurch sollte Gewaltanwendung ein-
_ges;hrénkt werden. Viele gaben den FleischgenuB ganz auf. Doch den-
Jenigen, die nicht véllig auf Fleisch verzichten konnten, erlaubte man, €8
am Altar Gott zu opfern, BuBe zu tun und dann davon zu essen. Man
glaubte da}mals, der Gewalt Einhalt bieten zu kénnen, indem man das
Gesetz erlieB: “Nur anlaBlich eines yajna, eines Opfers, darf Fleisch ge-
gessen werden!” Aber spiter wurde yajna zu einer alltaglichen Handlung.
Sch!1eBllch kam es so, daB jeder, dem es danach zumute war, ein Opfer
abl'ne]t und das Fleisch aB. Dann ging der géttliche Buddha einen Schritt
weiter. Er sagte: “Wenn du Fleisch essen willst, so iB es, jedoch bringe
den Namen Gottes nicht damit in Verbindung!™ Das Ziel dieser beiden
Anorc!nungen war dasselbe: Gewaltanwendung einzudimmen, das Fahr-
zeug irgendwie auf den Pfad der Enthaltsamkeit zu bringen. Durch
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beides, durch Opfern und Nichtopfern, lernten wir, auf den Fleischgenul3
zu verzichten. So haben wir ganz allmahlich das Fleischessen aufge-
geben.

In der Menschheitsgeschichte wurde nur allein in Indien dieser groBe
Versuch unternommen. Hier haben Millionen von Menschen das Fleisch-
essen aufgegeben. Wenn wir heute kein Fleisch essen, so ist dies micht
unser Verdienst. Durch das Verdienst unserer Vorfahren haben wir uns
daran gewohnt. Jedoch die Rishis der Vergangenheit aBen Fleisch. Wenn
wir dies horen oder lesen, sind wir iiberrascht. “Was redest du da, die
Rishis aBen Fleisch? Niemals!” Andererseits besteht gerade darin ihre
GroBe, daB sie zwar an Fleisch gewdhnt waren, sich dann aber zur Ent-
haltsamkeit entschlossen und es aufgaben. Wir brauchen heute nicht erst
diese Schwierigkeiten durchzumachen. Thre Verdienste sind uns umsonst
zugefallen.

Da8 sie in alten Zeiten Fleisch aBen und wir es heute nicht tun, bedeutet
nicht, daB wir heute besser sind als sie. Die Frucht ihrer Erfahrung ist
uns miihelos zugefallen. Wir sollten nun diese Erfahrungen weiterent-
wickeln. Wir sollten uns auch bemiihen, das Milchtrinken ganz aufzu-
geben. Es ist etwas Erniedrigendes, daB der Mensch die Milch anderer
Lebewesen trinkt. Nach zehntausend Jahren wird man iiber uns sagen:
“Warum muBten unsere Vorfahren ein Gelébnis ablegen, keine Milch
zu trinken? O Gott, wie ist es moglich, daB sie Milch getrunken haben?
Sie miissen wahre Wilde gewesen sein!” Der Sinn der Sache ist der, da8
wir uns furchtlos und demiitig bemiihen und stetig vorwirtsschreiten
sollen. Der Baum der Wahrheit muB gro8 und michtig werden. Es gibt
genug Mbglichkeit zur Entwicklung. Keine einzige Tugend konnte sich
bis heute voll entwickeln.

(92) DAMONISCHE EIGENSCHAFTEN. IHR DREIFACHES
ZIEL: MACHT, KULTUR, REICHTUM

Wir sollen géttliche Eigenschaften entwickeln und uns von ddmonischen
fernhalten. Der gottliche Krishna beschreibt die dimonischen Eigen-
schaften, damit wir uns davon fernhalten konnen. Dabei stehen drei
Dinge an erster Stelle. Die grundlegenden Wesensziige des dimonischen
Charakters richten sich auf “Macht, Kultur und Reichtum”. Menschen
dieser Art behaupten, daf ihre Kultur die hervarragendste sei und es ihr
erhabenes Ziel ist, sie in der ganzen Welt zu verbreiten. “Warum sie
{iberall verbreiten?’ *“Weil sie die beste ist.” “Wieso ist si¢ die beste?”
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“Weil sie unsere ist.” So sprechen sie. Fiir den dimonischeq Menschen
wie fiir das ddmonische Reich sind diese drei Dinge notwendlg.. .
Auch die Brahmanen glauben ja, daB ihre Kultur die beste ist. “Alle
Weisheit ist in unseren Veden enthalten. Die Kultur der Veden sollte
sich in der ganzen Welt siegreich ausbreiten!” "Agratasc:haturo vedan
prishthatah sasharam dhanuh”—“die vier Veden vorn, Pfeil und Bogen
im Riicken bereit”. So ausgeriistet, hiBt die Fahne eurer Kultur auf der
ganzen Erde! Doch wo im Riicken Pfeil und Bogen bereitgehalten \.verden.
sind die armen Veden in den Hinden so gut wie erledigt. Auch d.le MO§-
lems meinen, daB nur das, was im Koran steht, die Wahrheit 1st..D1e
Christen denken ebenso. Sie meinen, gleichviel wie tugendsam ein _Nncht-
christ sein mag, kann er doch ohne Glauben an Christus nicht in den
Himmel kommen. Sie haben am Tempel Gottes nur eine Tiir angebre}cht,
namlich die Tiir von Jesus. Die Menschen bauen sich Hauser mit ylelen.
Tiiren und Fenstern, aber am Tempel ihres armen Herrn bringen sie nur
eine Tiir an.
“Ich bin der Edelste, mein Reichtum ist groB.
Es gibt niemand meinesgleichen.”

Alle meinen dasselbe: Wer bin ich? Ich bin ein Nachfahre von Bharad-
vaja. Ohne Unterbrechung kann ich meine Abstammung von diesem
grofen Rishi herleiten. Auch die Menschen des Westens empfinden so.
Sie sagen: “Edles Normannenblut rinnt durch meine Adern.” Haben
Wir nicht in unserem Land hier eine guru-shishya-(Meister-Schiiler-)
Ahnen-Reihe? Sie beginnt bei Shiva, dem adiguru, dem ersten Meister.
Dann kommt Brahma oder sonst jemand, danach Narada, Vyasa und
noch ein anderer Rishi, darauf folgen noch zehn oder 15 andere Namen,
schlieBlich der Name meines Gurus und zuletzt ich selber. So dhnlich
sieht die Ahnenreihe aus. An Hand dieses Stammbaums wird die eigene
GrdBe und die Uberlegenheit unserer Kultur bewiesen. Mein Freund,

wenn deine Kultur wirklich so hervorragend ist, so zeige dies durch dein
Verhalten. LaB jhr Licht dein Leben d

ig ist, liber die ganze Welt auszubreiten,
—dieser Gedankengang ist dimonisch,

So wie man die eigene Kultur fiir die edelste halt, bildet man sich auch
ein, als einziger wiirdig zy sein, allen Reichtum der Welt zu verwahren.
“Ich méchte den Reichtum der ganzen Welt besitzen, und ich werde ihn
auch bekommen.” Und wozu willst du diesen Reichtum besitzen? “Um
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ihn unter alle gleichmaBig zu verteilen. Zu diesem Zweck werde ich mich
zuerst in diesem Reichtum vergraben.” Auch Akbar sagte: “Warum
schlieBen sich diese Rajputs nicht meinem Reich an? Wenn wir ein groes
Reich schaffen, wird es Frieden geben.” Davon war er ernstlich iiber-
zeugt. Auch die heutigen Menschen mit damonischen Tendenzen glau-
Pen, den Reichtum der ganzen Welt sammeln zu miissen. Wieso? Um
ihn wieder unter alle zu verteilen.
D'«.lzu brauche ich Macht. Alle Macht mu8 in einer Hand konzentriert
setq. Die ganze Welt muf in meiner Gewalt sein. Wir brauchen **Selbst-
regierung” (Unabhingigkeit), d.h. meine Regierung. Mir untertan sein,
meinen Angaben gehorchen, —das ist Freiheit. Auf Kultur. Macht und
Reichtum, auf diese drei Dinge wird beim dimonischen Temperament
also groBer Wert gelegt.
Es gab eine Zeit, in der die Brahmanen in der Gesellschaft die Vorherr-
schaft hatten. Sie schrieben die Biicher der Wissenschaft, sie machten
die Gesetze. Konige neigten sich vor ihnen. Dieses Zeitalter verging.
Es folgte das Zeitalter der Kshatriyas, der Konige und Krieger. Ihre
Pferde erhielten freien Lauf, und sie zogen aus, die Welt zu erobern.
Auch diese Kshatriya-Kultur kam und ging. Der Brahmane sagte: “Ich
gebe Wissen, die anderen empfangen es. Gibt es noch Lehrer auBer mir?”
Der Brahmane war stolz auf seine Kultur. Der Kshatriya legte groBen
Wert auf seine Macht: “Heute erschlug ich diesen, und morgen werde
ich jenen erschlagen.” Nur daran war ihnen gelegen. Dann kam das
Zeitalter der Vaishyas, Kaufleute. “Schlage auf den Riicken, aber schlage
nicht auf den Bauch!” Darauf beruht die ganze Lebensweisheit des
Vaishya. Sein ganzer Verstand ist im Magen. “Dieser Reichtum gehdrt
mir, und jener wird auch mein werden!” so lautet sein Gebet und sein
EntschluB. Sagen uns nicht die Englinder: “Wenn ihr Unabhingigkeit
(swaraj) wollt, so nehmt sie euch! Aber gebt uns das Recht und die
Maéglichkeit, unsere Fertigprodukte hier zu verkaufen! Danach mdgt
ihr euch ruhig dem Studium eurer Kultur widmen. Behaltet euer Len-
“ dentuch und haltet fest an eurer Kultur!” Die heutigen Kriege werden
um des Handels willen gefiihrt. Auch dieses Zeitalter wird vergehen.
Sein Zerfall hat bereits begonnen. All das sind Formen der ddmonischen
Tendenz.
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(93) DER TRADITIONELLE PFAD DER ENTHALTSAMKEIT
ZUR UBERWINDUNG VON WOLLUST UND ZORN

Wir miissen uns von dimonischen Neigungen befreien. Kurz ausge-
driickt bedeutet asuri sampat (dimonische Tendenz) ganz einfach Wollust,
Zorn und Gier (kama, krodha, lobha). Durch diese drei dreht sich die
ganze Welt im Kreise. LaBt uns diesem Tanz ein Ende setzen! Wir
miissen uns davon befreien. Zorn und Gier werden aus Wollust geboren.
Wenn die Umstinde die Wollust (kama) begiinstigen, entsteht Habgier,
und wenn die Umstinde der Leidenschaft im Wege stehen, entsteht
Zom. Die Gita sagt uns immer wieder: Hiite dich vor diesen dreien!
Am Ende des 16.Kapitels heiBt es: Wollust, Zorn und Gier sind die drei
groBen Pforten zur Hélle. Bei ihnen herrscht reger Betrieb. Unzihlige
Menschen kommen und gehen. Die StraBen zur Hélle sind herrlich breit.
Es fahren darauf zahllose Autos. Auch trifft man dort unterwegs viele
Bekannte. Der Pfad der Wahrheit aber ist schmal.

Wie konnen wir nun aber der Wollust, dem Zorn und der Gier ent-
flichen? Indem wir uns in Enthaltsamkeit iiben, wie es die Shastras
(Biicher des Wissens) lehren. Die Shastras sind ganz einfach die Erfah-
rungen der Heiligen. Haltet fest an diesem Prinzip der Enthaltsamkeit.
Hflbt Feinerlei Angst oder Befiirchtung, es kénnte fehlschlagen. Kommt
" mir bitte nicht mit Argumenten und Zweifeln wie: “Was soll aus der
Welt werden, wenn Wollust und Zorn beseitigt sind! SchlieBlich soll
die Welt d?ch. weitergehen. MuB nicht wenigstens ein wenig Wollust
und Zorn iibrigbleiben?” Briider, es gibt ohnehin genug Wollust und
Zorm, se'hr viel mehr, als ihr braucht. Warum sich also unnétigerweise
beunrul‘}lgen? Es gibt ein wenig mehr Wollust, Zorn und Gier, als ihr
euf:h wiinscht. Macht euch keine Sorgen dariiber, wie sich die Mensch-
helt' for'_tpf?anzen wird, wenn es keine Leidenschaft (kama) mehr gibt!
Gleichgiiltig, wie fleiBig ihr fiir Nachkommenschaft sorgt, wird doch der
Tag kamm;n, an dem der Name des Menschen von der Erde verschwun-
den sein wird. Das sagen uns die Wissenschaftler. Die Erde wird ganz
allpahhch kilter. Einst war die Erde unermeBlich heiB, Damals gab es
keine Lebewesen auf ihr. Das Leben war noch nicht geboren. Es wird
eine Zeit kommen', da die Erde unermeBlich kalt sein wird und alles Leben
ZUSI_’UHQG 8eh.t. Bis c.iahin werden Hunderttausende von Jahren vergehen.
Gle{chwel, Me.sehr 11}r euch vermehrt, ist doch die letztliche Vernichtung
gewiB. Gott nimmt immer wieder Gestalt an als Avatar (Inkarnation
Gottes) zur Erhaltung von dharma, dem ewigen Gesetz, und nicht zur
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Erhaltung der Zahl. Solange es auch nur einen Menschen gibt, der dem
dharma treu ergeben ist, einen Menschen, der die Siinde fiirchtet und an
der Wahrheit festhalt, gibt es nichts zu fiirchten. Gott wird sich stets um
ihn kiimmern. Ob Tausende von Menschen leben oder sterben, spielt
keine Rolle, wenn ihr dharma, ihr Gesetz tot ist.

Haltet euch dies stets vor Augen und fiihrt dann in dieser Schopfung ein
vorbildliches Leben und ziigelt euere Sinne! Folgt nicht einfach eueren
Einfallen. Lok-sangraha, Welterhaltung—bedeutet nicht, das zu tun,
was die Leute sagen. Die Menschheit zu vergrofern, Reichtum anzu-
sammeln, das ist kein Fortschritt. Entwicklung bezieht sich nicht auf
Zahlen. Wenn sich die Menschheit ins Unendliche vergroBern wiirde,
wiirden sich schlieBlich die Menschen gegenseitig umbringen. Der
Mensch wiirde zuerst Tiere und Vogel essen und verriickt werden, dann
wiirde er seine eigenen Kinder essen. Wenn sich die Menschen einbilden,
daB Wollust und Zorn (kama und krodha) notwendig sind, werden sie
sich letzten Endes gegenseitig in Stiicke reiBen und aufessen, daran gibt
es nicht den geringsten Zweifel. Lok-sangraha—die Welt erhalten—
heiBt: den Menschen den schonen und reinen Pfad der Tugend zeigen.
Wenn die Menschen dadurch, daB sie sich von Wollust und Zorn be-
freien, von der Erde verschwinden, werden sie auf dem Mars wiederer-
scheinen. Es besteht kein AnlaB zur Sorge. Der unsichtbare Gott ist
iiberall gegenwartig. Er wird sich um uns kiimmern. Darum wollen wir
uns zuerst befreien. Es ist nicht notig, daB wir sehr weit in die Zukunft
schauen. Sorge dich nicht um die ganze Schépfung und um die mensch-
liche Rasse! Entwickle deine moralischen Krifte! Befreie dich von Wol-
lust und Zorn und wirf sie von dir! “Rette zuerst deinen eigenen Nacken
aus der Schlinge!” Bringst du so viel fertig, dann hast du GroBes ge-
leistet.

An der Kiiste zu stehen und von weitem die Wogen des Meeres Zu be-
trachten, macht SpaB. Aber der Mensch, der im Meer ertrinkt, dessen
Augen und Nase sich mit Wasser fiillen, —hat er noch Freude am Meer?
Die Heiligen stehen an der Kiiste und erfreuen sich am Anblick des
Meeres. Solange wir uns nicht von dieser Gewohnheit der Heiligen,
samsara, das weltliche Leben, aus der Ferne zu betrachten, anstecken
lassen, gibt es kein ananda, keine wahre Freude. Seid rein und unberiihrt
wie das Lotosblatt! Buddha sagte: «Dje Heiligen stehen auf dem Gipfel
eines hohen Berges und schauen auf samsara, das weltliche Leben, herab.
Von dort sieht es unscheinbar aus.” Steigt auch ihr hinauf in die Héhe,
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so wird auch euch diese ungeheuere Ausdehnung verichtlich erscheinen.
Dann wird sich euer Wesen nicht mehr mit samsara einlassen.

In diesem Kapitel ermahnt uns Krishna sehr dringend, ddmonische
(asuri) Eigenschaften zu iiberwinden und uns géttliche (daivi) Eigenschaf-
ten anzueignen. So wollen wir uns also darum bemiihen!
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17. KAPITEL

Zweite Erginzung: Arbeits-Einteilung fiir den
Suchenden

(94) INTELLIGENTES VERHALTEN FUHRT ZUR
BEFREIUNG DES INNEREN WESENS

Liebe Briider, wir kommen allmachlich ans Ende unserer Studien. Im
15.Kapitel bekamen wir einen Uberblick iiber die vollstindige Wissen-
schaft des Lebens. Das 16.Kapitel war eine Erginzung. Im inneren
Wesen des Menschen und in der menschlichen Gesellschaft, dem Abbild
dieses Wesens, bekriegen sich zweierlei Tendenzen (vritti), zweierlei
Lebensarten, zweierlei Eigenschaften. Von diesen sollten wir die gott-
lichen Eigenschaften entwickeln, so wurde uns im 16.Kapitel gelehrt.
Heute, im 17.Kapitel, werden wir die zweite Erginzung sehen. In ge-
wisser Hinsicht konnte man sagen, daB darin der Yoga des ‘“karya-
krama” —der Arbeitseinteilung—erlautert wird. Die Gita gibt uns in
diesem Kapitel Hinweise fiir die tagliche Arbeitseinteilung. Im heutigen
Kapitel werden wir uns iiber das tdgliche Programm Gedanken machen.
Wenn unser Wesen unbeschwert und froh sein soll, miissen wir unsere
Gewohnheiten ordnen. Unser tagliches Leben sollte nach einer festge-
legten Ordnung verlaufen. Nur wenn unser Leben innerhalb dieser
Grenzen und in regelmiBiger, bestimmter Weise verlduft, kann der Geist
frei sein. Der Strom flieBt unbehindert, aber seine Flut wird innerhalb
der beiden Ufer gehalten. Wiren ihm nicht diese Grenzen gesetzt, wiirde
er seine Freiheit nutzlos verschwenden. Halte dir das Beispiel des jnani,
des Weisen, vor Augen. Die Sonne ist der Lehrmeister der Weisen.
Karma-Yoga (Yoga des Handelns) wurde von Gott zuerst die Sonne
gelehrt, die Sonne gab es weiter an Manu, das heiBt an den denkenden
Menschen. Die Sonne ist unabhingig und frei. Sie ist regelmiBig, darauf
beruht ihre Freiheit. Die Erfahrung lehrt uns, daB man beim Gehen iiber
andere Dinge nachdenken kann, ohne auf den Weg zu achten, wenn man
regelmiBig dieselbe StraBe nimmt. Wenn wir uns fiir den Spaziergang
jeden Tag eine neue StraBe aussuchen, miissen wir unsere ganze Auf-
merksamkeit der StraBe zuwenden, und unser Geist kann nicht frei sein.

237



Daran sicht man, daB wir unsere Gewohnheiten ordnen miissen, damit
unser Leben nicht voller Miihsal sondern voll Freude sein moge.
Darum gibt uns der Erhabene in diesem Kapitel einen Plan. Schon durch
unsere Geburt werden wir in drei Ordnungen oder Einrichtungen hinein-
gestellt. In der Gita wird nun ein Programm vorgeschlagen, damit der
Mensch seine Aufgaben innerhalb dieser drei Einrichtungen gut erfiillen
kann und sich dadurch sein Leben gliicklich gestaltet. Was sind diese
drei Einrichtungen? Die erste ist der uns umhiillende Korper. Die zweite
ist das uns umgebende riesige Weltall, die unermeBliche Schopfung, von
der wir selber ein Teil sind. Die Gesellschaft, in die wir hineingeboren
wurden, unsere Eltern, Geschwister und Nachbarn, die unserer Geburt
entgegensahen, bilden die dritte Einrichtung. Téglich bedienen wir uns
dieser drei Einrichtungen. Wir nutzen sie ab. Die Gita mochte, daB
wir uns unaufhérlich bemiihen, in diesen Einrichtungen all das wieder-
gutzumachen, was wir verbraucht haben, und so unser Leben fruchtbar
machen. Die Aufgaben, die uns durch unsere Geburt im Rahmen dieser
drei Einrichtungen zufallen, sollen wir ohne Egoismus erfiillen.
Natiirlich miissen wir diese Pflichten erfiillen, aber auf welche Weise
konnen wir das tun? Yajna, dana und tapas— Opfern, Schenken und
Askese (BuBe)—eine Verbindung dieser drei ist der rechte Weg. Zwar
kennen wir diese Worte, aber ihr Sinn jst uns nicht klar. Konnten wir
ihren Sinn verstehen und ihn auf unser Leben anwenden, so wiirde dies

allen drei Einrichtungen zugute kommen, und auBerdem wiirde dadurch
unser Leben frei und gliicklich werden,

(95) DER YOGA DES HANDELNS — DREI ARTEN

Um ihren Sinn zu verstehen, wollen wir zuerst sehen, was yajna bedeutet.
Jeden Tag machen wir Gebrauch von der Schopfung. Wenn irgendwo
hundert Menschen zusammenkommen, macht dieser Ort am nichsten
Tag einen verwahrlosten Eindruck. Wir verpesten die Luft und ver-
schmutzen den Ort. Auch ernihreri wir uns und schidigen so die Schop-
fung. Diese Ausnutzung der Natur miissen wir wiedergutmachen. Zu
diesem Zweck wurde Yajna, Opfer, eingefiihrt. Was ist das Ziel der Opfer?
Den der Schépfung zugefiigten Schaden wiedergutzumachen, das ist
).vajna, Opfer. Seit Jahrtausenden bebauen wir das Land. Dadurch ver-
liert es an Kraft. Yajna bedeutet: “Gib dem Boden seine Kraft zuriick.
Pliige die Erde und nihre sie mit Sonnenlicht, diinge sie!”
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Den Schaden wiedergutzumachen, ist der eine Zweck von yajna. Ein
anderer Zweck ist die Reinigung der von uns benutzten Gegensténde.
Wir benutzen den Brunnen, wodurch die Umgebung schmutzig wird,
weil sich Wasser ansammelt. Diesen Teil der Schopfung, die Umgebung
des Brunnens, die verdorben worden ist, miissen wir sauber machen. Wir
miissen das schmutzige Wasser von dort entfernen, den Schlamm beseiti-
gen. AuBer der Wiedergutmachung des Schadens und neben der Reini-
gung sollten wir auch selber einen konstruktiven Beitrag leisten. Auch
dieser dritte Punkt ist in yajna miteinbegriffen. Wenn wir uns mit Stoff
bekleiden, sollten wir téglich ein wenig spinnen und etwas Neues produ-
zieren. Baumwolle und Getreide anbauen, Spinnen und Weben, sie alle
sind yajna, Opferhandlungen. Alles, was wir an konstruktiver Arbeit als
Opfer darbringen, soll uns nicht zu unserem eigenen Vorteil gereichen,
sondern soll aus dem Gefiihl heraus getan werden, daB es unsere Pflicht
ist, den verursachten Schaden wiedergutzumachen. Das ist nicht etwa
Altruismus. Wir sind schlieBlich von Anfang an Schuldner. Wir werden
schon mit einer Schuldenlast auf unseren Schultern geboren. Was immer
wir zur Begleichung dieser Schuld an konstruktiver Arbeit leisten, ist
yajna oder Dienen, nicht Altruismus. Durch diesen Dienst miissen wir
uns unsere Schuld abzahlen. Bei jedem Schritt machen wir Gebrauch
von der Schopfung. Um diesen Verlust zu ersetzen, zum Zweck der
Sauberhaltung und um einen positiven Beitrag zu leisten, ist yajna fur
uns eine Pflicht.

Die zweite Einrichtung ist unsere menschliche Gesellschaft. Vater,
Mutter, Lehrer, Freund, sie alle miihen sich ab um unseretwillen. “Dana”,
die Pflicht zu Schenken, wurde eingeftihrt, damit wir den Mitmenschen
diese Schuld zuriickerstatten kénnen. Schenken ist das Bemiihen, der
Gesellschaft die Schuld zuriickzuzahlen. Schenken ist nicht Altruismus.
Die Gesellschaft hat mir unendlich viel Gutes getan. Als ich zur Welt
kam, war ich schwach und hilflos. Diese Gesellschaft hat mich groB-
werden lassen. Darum muB ich meinerseits der Gesellschaft dienen.
Altruismus ist, wenn man jemandem, von dem man selbst nichts emp-
fangen hat, eine Hilfe leistet. Aber in diesem Fall haben wir ja von der
Gesellschaft vorher schon unendlich viel empfangen. Alles, was wir tun,
um uns von dieser Schuld gegeniiber der Gesellschaft zu befreien, das
ist dana. Der menschlichen Gesellschaft in ihrem Entwicklungsgang be-
hilflich zu sein, das ist dana. Alle Bemiihungen, die Schaden der Schdp-
fung auszubessern, das ist yajna, und jegliche Bemithung, mit Hilfe von
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Korper, Geist, Reichtum und anderen Mitteln der Gesellschaft die
Schuld zuriickzuzahlen, —das ist dana.

AuBerdem gibt es noch eine dritte Einrichtung, den physischen Leib.
Auch dieser wird Tag fiir Tag abgenutzt. Wir bedienen uns unseres
Gemiits, unseres Verstandes und unserer Sinneswerkzeuge und nutzen
sie ab. Tapas, Askese, ist uns gelehrt worden, um Mingel und Defekte,
die am Korper aufgetreten sind, zu beseitigen.

Es ist unsere Pflicht, dafiir zu sorgen, daB diese drei Einrichtungen—
Schépfung, Gesellschaft und physischer Leib—ihre Aufgaben einwand-
frei erfiillen kénnen. Wir schaffen unzihlige niitzliche und unniitze Ein-
richtungen, doch diese drei Einrichtungen wurden nicht von uns er-
schaffen, sie wurden uns von selbst zuteil. Sie wurden nicht kiinstlich
erschaffen. Darum ist es unser angeborenes dharma (Lebensgesetz), mit
Hilfe von yajna, dana und tapas (Opfern, Schenken, Askese) die Schiden,
die an diesen drei Einrichtungen auftreten, auszubessern. Wenn wir nach
diesem Grundsatz handeln, werden wir alle unsere Krifte fiir diesen
Zweck verwenden. Fiir andere Dinge wird gar keine Kraft iibrig bleiben.
Wir werden all unsere Krifte aufwenden miissen, um diese drei Einrich-
tungen —Schépfung, Gesellschaft und Kérper—schon zu erhalten.
Wenn wir wie Kabir sagen konnten: “Herr, ich gebe dir den Schal ge-
nauso zuriick, wie du ihn mir gegeben hast. Bitte priife es selbst!”, so
ware das Belohnung genug. Doch um diese Belohnung zu verdienen,
muB das dreifache Programm von yajna, dana und tapas praktische
Anwendung finden.

W'ir h.aben hier zwischen yajna, dana und tapas unterschieden, aber in
erlfllchkeit gibt es zwischen ihnen keinen Unterschied, denn die drei
Empchtungen—Schﬁpfung, Gesellschaft und Kérper—sind gar nicht
v.c")lhg voneinander getrennte Einrichtungen. Die Gesellschaft befindet
sich nicht auBerhalb der Schépfung, ebensowenig wie sich der Korper
auBefhalb der Schopfung befindet. Diese drei ergeben zusammen die
het:rhche Einrichtung der Schopfung. Darum kann man unsere schép-
fensche Titigkeit, die dargebrachten Geschenke und unsere BuBiibungen
im urrffassenden Sinne als yajna, Opfer, bezeichnen. Im 4 Kapitel spricht
die Gita von dravya-yajna (gegenstindlichem Opfer), tapas-yajna (Opfer
del: Askese) und anderen Opfern. Die Gita hat dem Begriff yajna eine sehr
weite Auslegung gegeben.
Alles, was wir fiir diese drei Einrichtungen tun, ist eine Form von yajna,
Opferhandlung. Aber es ist notwendig, daf solche Titigkeit frei ist von
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Verlangen. Wir konnen ja dabei {iberhaupt keine Friichte erwarten, denn
die Friichte haben wir ja bereits erhalten. Es lastet doch von vornherein
eine Schuldenlast auf uns. Was wir genommen haben, miissen wir zu-
riickgeben. Durch yajna erhalten wir das Gleichgewicht in der Schop-
fung oder Natur. Durch dana wird in der Gesellschaft und durch tapas
im Korper das Gleichgewicht erhalten. Durch dieses Programm soll in
allen drei Einrichtungen das Gleichgewicht erhalten werden. Dadurch
wird Reinheit erlangt, und bose Gedanken werden ausgemerzt.

Um unsere Aufgabe erfiillen zu konnen, missen wir auch gewisse Sin-
nenfreuden in Kauf nehmen. SinnengenuB ist auch nur ein Teil von
yajna. Diesen SinnengenuB bezeichnet die Gita als aahaara, Nahrung.
Den Korper, diese Maschine, muB man mit Nahrung, Brennmaterial,
versorgen. Obwohl Nahrung an sich nicht selber yajna ist, ist sie doch
zweifellos Bestandteil bei der Durchfiihrung von yajna. Man sagt des-
halb: “Betrachte es nicht als Anfiillen des Bauches. Sieh darin einen
Bestandteil der Opferhandlung, yajna!” Eine Blume aus dem Garten zu
holen und sie auf die Gottesstatue zu legen, ist Gottesdienst, aber auch
die Bemithungen, im Garten Blumen zu ziehen, sind Gottesdienst. Alles,
was getan wird, um das yajna, die Opferhandlung, zu ermbglichen, ist
eine Art von Gottesdienst. Nur wenn wir ihm Nahrung geben, wird der
Korper unserem Zweck dienen konnen. Jegliche Handlung, die yajna
erméglicht, ist selbst yajna. Die Gita nennt solche Handlungen “zweck-
gebundene Handlungen”, “Opferhandlungen”. Was ich dem Korper
gebe, damit er stets fahig ist zu dienen, ist yajna, Opfer. Nahrung, die
eingenommen wurde, um dienen zu konnen, ist heilig.

Alle diese Dinge miissen auf shraddha— Glauben und Hingabe —ge-
griindet sein. Es muB im Innern der Wunsch bestehen, alles Dienen Gott
zu weihen. Das ist etwas Grofes, Erhabenes. Ohne die Bereitschaft,
alles Gott zu weihen, kann man nicht ganz vom Geist des Dienens erfiillt
sein. Wenn wir das wichtigste vergessen, innerlich alles Gott zu weihen,
werden wir keinen Erfolg haben.

(96) DIE MITTEL LAUTERN, SIE MIT SATTVA

DURCHDRINGEN
Wann aber konnen wir all unser Tun Gott weihen? Erst wenn es rein,

voll von sattva ist. Erst wenn all unsere Anstrengungen geldutert sind,
kénnen wir sie Gott weihen. Yajna, dana und tapas, sie alle miissen von
sattva erfiillt sein. Im 14.Kapitel der Gita erhielten wir die Lehre, wie
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wir unsere Handlungen mit sattva durchdringen kénnen. In diesem
Kapitel erklart die Gita die Anwendung dieser Lehre.

Mit diesem Plan der Gita zur Durchdringung mit sattva verfolgt die Gita
zweierlei Ziele: Wenn ich auBerlich durch yajna, dana und tapas der
Welt diene, so kann dies, aus innerer Sicht betrachtet, als geistige Ubung,
als spirituelles sadhana bezeichnet werden. Um der Schopfung zu dienen,
um den Geist zu entwickeln, brauchen wir nicht zwei véllig verschiedene
Handlungsweisen. Seva und sadhana, Dienen und Mittel zu geistigem
Wachstum sind nicht zwei verschiedene Dinge. Denn fiir beide bedarf
es derselben Bemiihungen, derselben Tatigkeit. Auch simtliche diesbe-
ziiglichen Bemiihungen miissen sschlieBlich auch Gott geopfert werden.
Dienen innerhalb der Gesellschaft und geistiges Bemiihen und Opfer-
willigkeit—dieser Yoga muB das Ergebnis derselben Handlung sein.
Zwei Dinge sind notwendig, um yajna mit sartva zu erfiillen:.das Ver-
meiden sinnloser Tatigkeit und das Vermeiden von Verlangen nach den
Friichten. Diese beiden Dinge sind erforderlich fiir yajna. Wenn es im
yajna Verlangen nach Gewinn gibt, wird das yajna voll von rajas, voll
Leidenschaft sein. Wenn das Tun sinnlos ist, wird das yajna voll von
tamas, Tragheit, sein.

Spinnen ist yajna, Opferhandlung. Aber wenn wir es nicht mit Geist
erfiillen, wenn unser BewuBtsein (chitta) nicht konzentriert ist, dann ist
das Spinn-Opfer leblos. Wenn sich das innere Wesen nicht an dem be-
teiligt, was die Hand in der duBeren Welt arbeitet, wird das Handeln
unordentlich. Unordentliches Handeln aber wird leblos. Unordentliches
Tun ist erfiillt von tamas (Trigheit). Durch solches Handeln kann nichts
Nennenswertes geleistet werden. Es wird keine Friichte hervorbringen.
Obwohl es bei einem yajna kein Verlangen nach Friichten gibt, soll dieses
gleichwohl edle Frucht hervorbringen. Wenn man -nicht innerlich—mit
der Seele—an einer Handlung teilnimmt, wird diese zur Last. Wie kann
sie also kostliche Friichte hervorbringen? Wenn es bei der duBeren
Tatigkeit nicht klappte, dann sicher nur, weil sich das innere Wesen nicht
daran beteiligte. LaB darum deine Seele an deinem Tun teilnehmen.
Verbinde dein inneres Wesen mit dem Tun. Um unsere Schuld bei der
Sf:hﬁpfung zu tilgen, miissen wir edle Friichte hervorbringen. Wir diirfen
nicht zulassen, daB unser Tun fruchtlos ist. Und deshalb ist diese innere
Beteiligung unbedingt notwendig.

Wenn wir auf diese Weise in unserem Innern frei werden von Verlangen
und ordnungsgemaB und nutzbringend titig sind, dann wird chitta, unser
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Wahrnehmungs- und BewuBtseinsorgan, gereinigt werden. Was ist der
Priifstein innerer Reinheit? Priife das duBere Tun! Wenn es nicht rein
und schén ist, ist es sicher nicht falsch, anzunehmen, daB auch das Innere
unrein ist. Wann 148t sich im Handeln Schonheit erkennen? Derjenigen
Leistung, die mit reinem Herzen und unter Anstrengung zustande kam,
driickt Gott das Siegel seiner Zustimmung, seiner Zufriedenheit auf.
Wenn Gott befriedigt das Werk mit seiner Hand voller Liebe beriihrt,
entsteht dort Schénheit. Schénheit ist die Gnade des Herrn, die dem
reinen selbstlosen Bemiihen zuteil wird. Wenn sich der Bildhauer voll-
kommen in seiner Arbeit versenkt, dann hat er das Gefiihl, daB dieses
schone Bildnis nicht von seinen Handen gemacht wird. Wahrend er all-
mahlich die Form der Statue heraushaut, legt sich ganz zuletzt, man
weiB nicht wie und woher, der Zauber der Schonheit dariiber. Kann sich
ohne chitta-suddhi, ohne innere Reinheit, gottliche Kunst offenbaren?
In Wirklichkeit ist das Kunstwerk schén und lieblich, weil ihm der Kiinst-
ler die ganze Schonheit seiner Seele eingehaucht hat. Das Kunstwerk ist
ein Portrit des verborgenen Wesens (chitta). Alle unsere Handlungen
sind Abbilder unseres inneren Wesens. Ist unser inneres Wesen schon,
dann werden auch die Bilder, unsere Werke, schon sein. Wir miissen die
Reinheit duBeren Handelns nach der Reinheit des inneren Wesens und
die Reinheit des inneren Wesens nach der Reinheit der duBeren Werke
beurteilen. .

Es gibt da noch etwas! DaBl namlich bei allem Tun auch ein Mantra, ein
Zauberwort, notig ist. Handeln ohne Mantra ist sinnlos. Beim Spinnen
muBt du folgendes Mantra im Herzen tragen: “Mit diesem Faden ver-
binde ich mich den Armen dieses Landes!” Auch wenn wir stundenlang
arbeiten, aber ohne dieses Mantra im Herzen zu tragen, wird alles um-
sonst sein. Durch diese Tatigkeit wird chitta, das innere Wesen, nicht
gereinigt werden. Gib in deine Arbeit die Zauberformel (Mantra), damit
der in der Baumwolle verborgene gttliche Geist im Faden offenbar wird,
und betrachte dann diese Arbeit: sie wird voll Reinheit (sattva) und
Schénheit sein. Solche Arbeit wird zum Gottesdienst, zur Opferhandlung.
Durch diesen kleinen Faden verbinden wir uns der Gesellschaft, den
Menschen, dem Allmachtigen Gott. In dem winzigen Mund des Kindes
Krishna sah Mutter Yashoda die ganze Schopfung. Auch in diesem
verzauberten handgesponnenen Faden wirst du das ganze Weltall schauen.
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(97) REINHEIT DER NAHRUNG

Zu solchem Dienen und Handeln ist auch Reinheit der Nahrung not-
wendig. Wie die Nahrung, so das innere Wesen. Unsere Ernidhrung
sollte wohl ausgewogen sein. Dabei ist es von groBerer Bedeutung,
wieviel wir essen, als was wir essen. Das soll nicht heiBen, daB die Aus-
wahl der Nahrung keine Rolle spielt, aber daB sie recht bemessen ist, ist
wichtiger. Was wir essen, muB notwendigerweise eine Wirkung haben.
Wozu essen wir? Um zu besten Leistungen fahig zu sein. Sich erndhren
ist auch Teil eines yajna, einer Opferhandlung. Nahrung muB man von
dem Gesichtspunkt aus betrachten, daB sie erforderlich ist, wenn das
yajna des Dienens Friichte tragen soll. Nahrung muB rein und sauber
sein. In wieweit der Einzelne in seinem Leben auf die Reinheit der Nah-
rung achten soll, dem sind keine Grenzen gesetzt. Aber in unserer Ge-
sellschaft haben sich die Menschen zur Geniige um die Reinheit der
Nahrung bemiiht. In Indien gab es diesbeziiglich sehr eindrucksvolle
Bemiihungen. Jahrtausende vergingen mit solchen Experimenten. Es
1aBt sich nicht sagen, wieviel tapas dafiir erforderlich war. Auf dieser
Erde ist Indien das einzige Land, in dem ganze Gesellschaftsschichten
(Kasten) kein Fleisch essen. Und auch fiir diejenigen, die Fleisch essen,
gilt es nicht als wichtigstes und tagliches Nahrungsmittel. Und die es
essen, empfinden es sogar selber als etwas Minderwertiges. Innerlich
haben auch sie bereits auf Fleisch verzichtet. Um die Gewohnheit des
Fleischessens abzuschaffen, wurde yajna, Opfer, eingefiihrt, und aus dem-
selben Grund wurde es auch wieder aufgegeben. Der gottliche Krishna
gab dem Begriff yajna eine andere Auslegung. Krishna verlieh der Milch
gréBere Bedeutung. Krishna hat viele auBerordentliche Dinge vollbracht,
doch welcher Krishna hat den indischen Menschen vollig den Kopf
verdreht? Das indische Volk liebt den Namen “Gopal-Krishna”,
“Krishna der Kuhhirte”, vor allen anderen. Jenen Krishna, der von
K'iihen umringt ist, der eine Fléte an seine Lippen hilt, der den Kiihen
dient, —diesen Kuhhirten Krishna kennen jung und alt. Das Beschiitzen
der Kuh war vor allem insofern von Bedeutung, als es zum Verzicht auf
den FleischgenuB fiihrte. Die Milch wurde immer wichtiger, und das
Fleisch verlor an Bedeutung.

Und doch ist beileibe noch nicht vollkommene Reinheit der Erndhrung
erlangt worden. Wir miissen diese nun noch weiter entwickeln. DaB die
B.engalf:n Fisch essen, dariiber wundern sich viele Leute. Doch ist es
nicht richtig, sie deswegen zu kritisieren. In Bengalen wiichst nur Reis.
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Dieser kann den Korper nicht ausreichend mit Nahrstoffen versorgen.
Man wird diesbeziiglich Experimente durchfiihren miissen. Die Menschen
werden sich iiberlegen, welche Gemiise ebenso nahrhaft sind wie Fisch.
Zu diesem Zweck werden Menschen mit auBergewShnlicher Opferbreit-
schaft geboren werden, die entsprechend Versuche anstellen werden.
Nur solche Menschen werden die Gesellschaft voranbringen. Die Sonne
glitht unaufhérlich, und darum kénnen wir stets die Korpertemperatur
von 37 Grad Celsius, die wir brauchen, um zu leben, aufrechterhalten,
wohin wir auch gehen. Wenn in einer Gesellschaft leuchtende Sonnen
von Entsagung (vairagya) geboren werden, die mit Hilfe groBer Glau-
benskrifte die Fesseln der Umwelt sprengen und sich ohne Fliigel in den
Himmel ihrer Meditation erheben, dann erlangen auch wir die beschei-
dene Entsagungskraft, die die Welt bendtigt. So manchesmal denke ich
daran, wieviele BuBiibungen (tapas) die Rishis wohl tun muBten und
wieviele Leben wohl geopfert werden muBten, bis der Verzicht auf Fleisch-
nahrung moglich wurde.

Wichtig ist, daB unsere Gesellschaft bis heute diesen Grad an Reinheit
der Nahrung erlangt hat. Dieses Verdienst, das sich unsere Vorfahren
durch endlose Opfer erworben haben, wollen wir nicht verschleudern.
LaBt uns diese Eigenart in der indischen Kultur nicht verlieren. Es
geniigt nicht, daB wir nur irgendwie am Leben bleiben. Wem es nur um
die bloBe Existenz geht, der hat leichte Arbeit. Auch die Tiere fristen
eben irgendwie ihr Leben. Nun, sind wir denn genau wie Tiere? Zwi-
schen uns und den Tieren besteht ein Unterschied. Das VergroBern
dieses Unterschieds bezeichnet man als kulturelles Wachstum. Unser
Land hat sich in groBartigen Experimenten um den Verzicht auf das
Fleischessen bemiiht. Wir wollen diese Versuche fortsetzen. Zumindest
wollen wir an unserem gegenwirtigen Entwicklungsstand festhalten und
uns nicht riickwartsbewegen.

Auf diesen Umstand habe ich besonders hingewiesen, weil heutzutage
in vielen Menschen ein Verlangen nach Fleisch erwacht ist. Gegenwirtig
beeinflussen sich die &stlichen und westlichen Kulturen gegenseitig. Ich
bin davon iiberzeugt, daB dies letzten Endes zu einem guten Resultat
fiihren wird. Durch den EinfluB der westlichen Kultur wird unser stag-
nierender Glaube aufgeriittelt. Es schadet nicht, wenn blinder Glaube
erschiittert wird. Was gut ist, wird standhalten, und was schlecht ist,
wird zerstort werden. Doch darf blinder Glaube nicht durch blinden
Unglauben ersetzt werden. Es gibt nicht nur blinden Glauben. Glaube
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hat “Blindheit” nicht allein fiir sich gemietet. Auch Unglaube kann
blind sein.

Man hat jetzt wieder damit angefangen, sich iiber das Fleischessen Ge-
danken zu machen. Ich freue mich sehr, wenn neue Ideen, welcher Art
auch immer, auftauchen. Es sind Anzeichen dafiir, da die Menschen
aufwachen und sich aufriitteln. Ich sehe gerne Zeichen des Erwachens.
Doch wenn man nach dem Erwachen umhergeht, wihrend man sich
noch die Augen reibt, besteht die Gefahr, daB man fallt. Darum ist es
gut, Hande und FiiBe unter Kontrolle zu halten, solange man noch nicht
voll erwacht ist, solange man noch nicht mit offenen Augen sehen kann.
Uberlegt es euch gut, priift es mit eueren Gedanken von allen Seiten, von
vorn und hinten, von innen und auBen! Priift das dharma eurer Religion
mit der Schere der Vernunft! Der Glaube, der durch Nachdenken zer-
schnitten werden kann, ist wertlos. LaB die Stiicke, die auf diese Weise
abgeschnitten werden, fahren! Aber das, was deine Schere nicht zer-
schneiden kann und was andererseits deine Schere schartig macht, das
ist wahres dharma, echter Glaube. Nachdenken bedeutet keine Gefahr
fur das dharma. Darum denke nach, aber stiirze dich nicht in Handlun-
gen. Wenn du handelst, solange du nur halbwach bist, wirst du fallen.
Selbst nach sorgfaltigem Nachdenken sollst du dich noch in Zuriickhal-

tung Gben. Ube Disziplin in deinem Handeln! Verschleudere nicht die
bereits erworbenen Verdienste!

(98) DAS PROGRAMM DER GITA FUR EIN

HARMONISCHES LEBEN

RFinheit der Nahrung hilt das innere Wesen (chitta) rein. AuBerdem
W}rd der Kérper kriftig. So kann man fiir die Gesellschaft gute Dienste
le!sten. Man wird innerlich zufrieden sein, und auch in der Gesellschaft
wird sich Zufriedenheit ausbreiten. In einer Gesellschaft, in der die
Aufgaben von yajna, dana und tapas (Opfern, Schenken und BuBe) vor-
scl.mftsmiBi.g und erfiillt vom Mantra durchgefiihrt werden, gibt es
keme'l.(onﬁlkte. Wie sich zwei einander gegeniibergestellte Spiegel ge-
gf:nseltlg—der eine im anderen — reflektieren, so werden auch das Indi-
v1duum und die Gesellschaft nach dem Gesetz der Reflexion das gegen-
seitige Wohlbefinden férdern. Mein Gliick ist das Gliick der Gesell-
schaft, und das Gliick der Gesellschaft ist das meine. Wir konnen das
eine und das andere Glick priifen und werden herausfinden, daB sie ein
und dasselbe sind. Allenthalben werden wir advaita, All-Einheit, erleben.
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Dualitit und Feindseligkeit werden verschwinden. Die Gita zeigt uns,
auf welchem Weg eine solche Ordnung verwirklicht werden kann. Wie
gut wire es, wenn wir in unserem tiglichen Handeln den Plan der Gita
befolgen konnten. .

Heutzutage besteht jedoch ein Zwiespalt zwischen Individuum und Ge-
sellschaft. Allenthalben berit man dariiber, wie dieser Zwiespalt beseitigt
werden konnte. Wo liegt die Grenze zwischen dem Einzelnen und der
Gesellschaft? Was ist untergeordnet, Individuum oder Gesellschaft?
Welches von beiden ist iiberlegen? Den Anhdngern des Individualismus
gilt die Gesellschaft als etwas Lebloses. Wenn ein Soldat zu seinem Be-
fehlshaber kommt, dann spricht dieser auf hofliche Weise mit ihm. Er
wird ihn sogar mit “Sie” anreden. Doch fiir das Regiment bedient er
sich ausschlieBlich der Befehlsform, als wire das Regiment ohne jedes
Gefiihl, ein Holzbalken, den er hierhin und dorthin befordert. Wir sehen
hier die Einstellung, da8 das Individuum mit Intelligenz begabt ist, das
Kollektiv aber leblos ist. Seht nur, es sitzen hier wohl 200 bis 300 Men-
schen vor mir. Ich spreche zu ihnen, ob es ihnen paBt oder nicht. Ich
sage zu ihnen alles, was mir gerade einfallt, Ich behandle sie, als wéren
sie gefiihllos. Kommt jedoch ein Einzelner zu mir, muB ich ihn zuerst
anhéren und ihm dann eine wohliiberlegte Antwort geben. Jetzt aber
lasse ich euch hier stundenlang stillsitzen.

“Die Gesellschaft ist wesenlos, der Einzelne aber hat BewuBtsein,” so
verteidigen einige die Uberlegenheit des intelligenzbegabten Einzelwe-
sens. Andere wiederum verherrlichen das gesellschaftliche Kollektiv.
Meine Haare sind ausgefallen, meine Hand ist gebrochen, meine Augen
sind erblindet, und meine Zihne sind ausgefallen. AuBerdem ist auch
noch eine Lunge unbrauchbar geworden. Trotzdem lebe ich, weil jeder
Kaérperteil fur sich allein leblos ist. Der Zerfall des einen bedeutet nicht
den Zerfall des Ganzen. Das Kollektiv, der Korper, lebt weiter. So
haben wir diese zwei sich widersprechenden Denkrichtungen. Unsere
SchiuBfolgerung ist abhiingig von unserer Betrachtungsweise. Die Farbe
der Brille bestimmt die Farbe der Umwelt.

Die einen erachten das Individuum als wichtiger, die anderen die Gesell-
schaft. Dies beruht darauf, daB sich in der menschlichen Gesellschaft
die Idee des Existenzkampfes breit gemacht hat. Ist denn Kampf und
Konflikt der Sinn des Lebens? Warum sterben wir nicht lieber? Ziel des
Kampfes ist doch schlieBlich der Tod! Eben deshalb unterscheiden wir
zwischen svartha und paramartha, zwischen dem, was der eigenen Person
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dienlich ist, und dem, was fiir die hochste Wirklichkeit am besten ist.
Gott segne den, der als erster die Idee hatte, zu unterscheiden zwischen
svartha und paramartha. Miissen wir ihn nicht ehren, dessen Verstand
etwas als wirklich darstellen konnte, das es gar nicht gibt? Es ist er-
staunlich, wie er einen Unterschied, den es gar nicht gibt, feststellen und
die Menschen lehren konnte. Es ist dabei dhnlich wie bei der groBen
chinesischen Mauer. Es ist so, als ob man am Horizont einen Grenzwall
baute und sich dann einbildete, dahinter existiere nichts weiter. Das ist
alles darauf zuriickzufiihren, daB es heutzutage keine Menschen gibt,
die vom Geist der Opferbereitschaft erfiillt sind. Dadurch entstand eine
Kluft zwischen Individuum und Gesellschaft.

Doch zwischen dem Einzelnen und der Gesellschaft kann es keine wirk-
liche Trennung geben. Wenn in irgendeinem Zimmer ein Vorhang auf-
gehdngt wird, um es in zwei Hilften aufzuteilen, und der Vorhang durch
die Luft hin- und herbewegt wird, erscheint einmal der eine Teil, das
andere Mal der andere Teil groBer. Die Aufteilung des Zimmers ist
abhingig vom Luftzug, sie ist nicht fest und dauerhaft. Die Gita ist iiber
diese Streitigkeiten erhaben. Sie existieren nur in der Einbildung. Die
Gita aber sagt: “Haltet euch an den Grundsatz innerer Reinheit! Dann
wird es zwischen den Interessen des Einzelnen und den Interessen der
Gesellschaft keinen Widerspruch geben, beide werden sich nicht gegen-
seitig in ihren Interessen behindern,” Die Gita befaBt sich ganz besonders
damit, dieses Hindernis, diesen Gegensatz zu beseitigen. Gibe es auch
nur einen einzigen Menschen, der die Vorschriften der Gita befolgte,
wiirde schon allein dadurch das ganze Land aufbliithen. Ein Volk setzt
sich zusammen aus einzelnen Menschen. Ein Volk ohne Menschen, die
Weisheit und edlen Charakter besitzen,— wie konnte man es als Nation
bezeichnen? Was ist Indien? Indien ist Rabindranath, Indien ist Gandhi
und fiinf bis zehn solcher Namen. Die Vorstellung, die sich die iibrige
Welt von Indien macht, wird von diesen wenigen Persdnlichkeiten ge-
prigt. Nimm drei oder vier Namen des Altertums, vier oder fiinf Namen
des Mittelalters und neun oder zehn aus der Gegenwart, fiige noch die
Hima.layas, den Ganges und dergleichen hinzu, und schon hast du Indien!
Sf’ w'1rd Indien beschrieben. Alles andere ist nur Erlauterung, eine aus-
t“uhrhchc? Auslegung. Aus Milch macht man Sauermilch und daraus dann
Butternylch und Butter. Es besteht kein Konflikt zwischen Milch und
Sauefmllch einerseits und Buttermilch und Butter andererseits. Um die
Qualitit der Milch zu bestimmen, stellen wir fest, wieviel Butter sie ent-
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hilt. GleichermaBen erkennt man die Qualitdt einer Gesellschaft an
ihren Gliedern. Es gibt keinen Widerspruch zwischen den Individuen
und der Gesellschaft. Wie kénnte es auch einen solchen geben? Selbst
zwischen den einzelnen Individuen darf es keinen Konflikt geben. Was
macht es, wenn der eine wohlhabender ist als der andere? Jawohl, keiner
soll Not leiden, und der Reichtum der Wohlhabenden soll zum Woh! der
Aligemeinheit verwendet werden, mehr braucht es nicht. Ist es nicht
gleichgiiltig, ob das Geld in meiner rechten oder in meiner linken Tasche
ist? Letztlich sind beides meine Taschen. Wenn eine Person reich ist,
dann bin auch ich reich, das ganze Volk ist reich. Eine solche Methode
ist praktisch durchfiihrbar.

Wir aber lassen Gegensitze aufkommen. Wenn Rumpf und Kopf vonein-
ander getrennt werden, miissen beide sterben. Darum soll man den
Einzelnen nicht von der Allgemeinheit trennen. Die Gita lehrt uns, wie
eine einzige Handlung den Widerspruch zwischen svartha und paramartha,
dem Eigeninteresse und dem Interesse des Absoluten, iberwindet. Zwi-
schen der Luft in meinem Zimmer hier und dem unermeBlichen Luftraum
da drauBen gibt es keinen Unterschied. Wenn ich mir einen solchen
Unterschied einbilde und Tiiren und Fenster verschlieBe, werde ich er-
sticken und sterben. Wenn ich akzeptiere, daB es keinen Unterschied
gibt, und das Zimmer weit &ffne, kommt unbegrenzt viel Luft herein.
Mit dem Augenblick, da ich mein Stiick Land und mein Haus von den
anderen abgrenze, werde ich um unendlichen Reichtum betrogen. Wenn
mir mein eigenes kleines Haus abbrennt und zusammenstiirzt, weine ich
und raufe mir die Haare in der Meinung, alles verloren zu haben. Aber
warum das? Weshalb weinen und jammern? Zuerst eine engstirnige
Vorstellung haben und dann weinen! Indem ich sage, daB diese 500
Rupien mir gehdren, verscherze ich den unendlichen Reichtum der
Schopfung. Wenn ich sage, daB diese beiden meine Briider sind, sage
ich mich los von den anderen zahllosen Britddern in der Welt. Daran
denken wir nicht. Wie sehr engt sich doch der Mensch ein! In Wirklich-
keit muB svarhta gleich parartha sein — der eigene Vorteil muB auch der
Vorteil des anderen sein. Die Gita zeigt uns einen solchen leichten und
schonen Weg, auf dem hervorragende Zusammenarbeit zwischen dem
Finzelnen und der Gesellschaft erreicht werden kann. Welche Gegen-
sitzlichkeit besteht zwischen Zunge und Magen? Wir miissen der Zunge
soviel Nahrung geben, wie der Magen braucht. Wenn der Magen genug
hat, soll man aufhdren, die Zunge zu fiittern. Der Magen ist ein Organ,
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die Zunge ist ein anderes. Ich bin Herrscher iiber beide. All diese Organe
sind voll von advaita, Einssein. Woher brachtet ihr sie, diese ungliickse-
ligen Gegensitze? Wie es zwischen den verschiedenen GliedmaBen und
Organen des Korpers keine wirklichen Gegensitze gibt sondern nur
Zusammenarbeit, so ist es auch in der Gesellschaft. Speziell um diese
Zusammenarbeit in der Gesellschaft zu fordern, lehrt uns die Gita das
System des von innerer Reinheit erfiillten Handelns in Form von yajna,
dana und tapas. Solches Handeln férdert das Wohlbefinden des Einzelnen
ebenso wie das der Allgemeinheit.

Der Mensch, der ein aufopferndes Leben lebt, gehért allen. Jedes Kind
fiihlt, daB seine Mutter es liebt. Ebenso geschieht es bei einem solchen
Menschen, da8 sich ein jeder ihm verbunden fiihit. Alle Welt liebt und
akzeptiert jhn. Allen ist er Stiitze, Freund und Kamerad. *“Gliicklich
ist der Mensch, den alle Welt liebt,” so sagte Samartha Ramdas. Die
Gita lehrt uns, wie man ein solches Leben fiihrt.

(99) DAS MANTRA DER AUFOPFERUNG

Die Gita sagt auch, daB man das Leben, nachdem man es véllig in den
Dienst der Allgemeinheit gestellt hat, Gott weihen soll. Doch wozu das
Leben auch noch Gott opfern, nachdem es reines Dienen geworden ist.
Wir sagen leichthin, daB das Leben unausgesetztes Dienen sein soll,
doch ist es sehr schwierig, dies in die Tat umzusetzen. Es mag schlieBlich
einigermaBen moglich sein, nachdem man unzihlige Male geboren wurde.
Und wenn auch alles Tun vom Geist des Dienens erfiillt, im wahren Sinne
des Wortes zu reinem Dienen geworden ist, kann man noch immer nicht
sagen, daB es von Anbetung erfiillt sei. Darum miissen wir mit dem
Mantra Om tat sat alles Tun Gott opfern.

Es ist schwierig, Handlungen des Dienens vollstindig mit dem Geist des
Dienens zu erfiillen. Denn selbst in parartha dringt svartha ein,— Liebe
zum Nachsten enthilt immer auch Liebe zu sich selbst. Absolutes parar-
tha, ausschlieBliche Liebe fiir den Anderen, ist nicht méglich. Handeln,
das absolut frei ist von svartha, Eigenliebe, gibt es {iberhaupt nicht.
Darum miissen wir uns vornehmen, von Tag zu Tag mehr und mehr
uneigenniitzigen, selbstlosen Dienst zu tun, Wenn wir wollen, daB unser
Dienen immer reiner werde, miissen wir all unser Handeln Gott weihen.
Jnanadev sagte: “Die Bhaktas (Glaubigen) empfingen den siiBen Nektar
des gottlichen Namens, die Yogis meisterten die Kunst des Lebens.”
Aber der siie Nektar des gottlichen Namens und die Kunst des Lebens
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sind nicht voneinander verschieden. Der Klang des gottlichen Namens
im Innern und die duBere Kunst des Lebens sind eine Einheit. Der Yogi
und der Bhakta sind eins miteinander. Wenn wir all unser Handeln Gott
weihen, werden svartha, parartha und paramartha— Eigenliebe, Nach-
stenliebe und die Liebe zum Hochsten Selbst—eins. “Du” und “ich”,
die anfinglich voneinander getrennt sind, miissen eins werden. Durch
das Verbinden von “du” und “ich” entstand “wir”, Jetzt miissen “wir”
und “er” zusammengebracht werden. Zuerst muB ich mit dieser Schép-
fung eins werden, danach mit Gott. Diese Vorstellung wird durch das
Mantra Om tat sat ausgedrickt.
Gott hat unzihlige Namen. Vyasa hat diese Namen in ‘‘Vishnusahasr-
anaama’ (“Die tausend Namen Vishnus™) zusammengetragen. Alle
Namen, die wir uns ausdenken, sind seine Namen. Wir wollen Gott so
in der Schopfung sehen, wie uns sein Name in den Sinn kommt, und
unser Leben entsprechend gestalten. LaBt uns den Namen Gottes, der
uns am liebsten ist, in der Schopfung schauen und uns selbst danach
formen. Ich nenne dies “tripadaa gaayatri”, das Drei-Stufen-Mantra.
Wir wollen den Namen dayaamaya, der Barmherzige, als Beispeil neh-
men. Wir wollen uns vorstellen, daB er reine Barmherzigkeit— rahim—
ist. Nun wollen wir mit offenen Augen den gottlichen Ozean der Barm-
herzigkeit in der Schopfung erblicken. Gott gab jedem Kind eine Mutter,
um ihm zu dienen, und die Luft, die ihm Leben spendet. Wenn wir
erkennen, wie der barmherzige Gott diese Welt voller Barmherzigkeit
geplant hat, wollen wir auch unser eigenes Leben mit Barmbherzigkeit
erfilllen. Die Gita schligt als Namen Gottes denjenigen Namen vor, der
in jener Zeit geldufig war, namlich Om tat sat.
Om bedeutet: “Ja!” Gott existiert. Auch in diesem 20. Jahrhundert
existiert Gott.

“Sa eva adya sa u shvah.”
Er ist heute, Er war gestern und Er wird morgen sein. Er ist unverging-
lich. Die Schopfung ist unverginglich. Und auch ich gurte mir die
Lenden und bin bereit zu dienen. Ich bin der sadhaka, der Suchende. Er
ist der Allmichtige Gott, und diese Schopfung ist das Material und Mittel
fiir meine Verehrung Gottes. Erst wenn unser Herz von diesem Gefiihl
erfiillt ist, kann man sagen: «Om ist Teil meines Wesens geworden. Er
ist, ich bin, und ich bringe meine Anbetung dar. Auf diese Weise soll
die Auffassung Om in unserem Wesen Wurzel schiagen und sich durch
unser sadhana, durch unser Bemiihen, offenbaren. Wenn wir die Sonne
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sehen, sehen wir sie stets vereint mit ihren Strahlen. Sie kann ohne diese
iiberhaupt nicht existieren. Nie vergiBt sie ihre Strahlen. So sollen auch
wir jederzeit fiir jedermann im Verein mit unserem sadhana, unseren
Bemithungen, zu sehen sein. Erst dann haben wir uns Om zu eigen
gemacht.
Dann kommt sat. “Gott ist sar” heiBt, Er ist das Gute, Er ist seligma-
chend. Sei ganz erfiillt von diesem Gefiihl und erfahre seine seligmachende
Eigenschaft in der Schopfung. Schau dir die Wasseroberfliche an! Fiille
daraus einen Tonkrug mit Wasser! Die dadurch entstehende Mulde
fiillt sich sofort wieder auf. Wie begliickend das ist! Wie voller Giite!
Der FluB kann die Mulde nicht ertragen. Er eilt herbei, sie aufzufiillen.
“nadii vegena shuddhyati."”’
Der Strom der Schopfung reinigt sich durch seine Schnelligkeit. In diesem
Universum ist alles gut und seligmachend.. Mége auch unser Handeln
dem gleich sein. Um uns sat, diesen Namen des Herrn, auzueignen,
miissen alle unsere Handlungen rein und voll von bhakti, gliubiger
Hingabe, sein. Wie der Soma-Saft aus der Heilpflanze gewonnen und
gefiltert wurde, so miissen wir all unser Tun und Bemiihen taglich priifen
. und sie von allen Mingeln befreien.
Nun bleibt uns noch tar. Tat bedeutet “dieses”, etwas Unabhingiges,
etwas, das von der Schépfung verschieden ist. Der Héchste Gott unter-
scheidet sich von der Schopfung, Er ist von ihr unabhingig. Wenn die
Sonne aufgeht, erbliiht der Lotos, die Végel beginnen ihren Flug, und
die Dunkelheit weicht. Aber die Sonne ist noch weit entfernt. Sie wird
nicht beriihrt von all diesen Wirkungen. Wenn unser Handeln frei ge-
worden ist von Bindung, wenn es unabhéngig geworden ist, dann diirfen
wir annehmen, daB ta Bestandteil unseres Lebens geworden ist.
So lehrte die Gita, wie man den vedischen Namen Om tat sat verstehen
soll, um dann Gott alles Tun zu opfern. Zuvor handelte das 9.Kapitel
davon, wie man alles Tun Gott weiht. Dies wurde in dem Sloka ‘“yat
karoshi yadashnaasi”—“Was immer du tust, was immer du it ..”
(Ver. 27) ausgesprochen. Im 17 Kapitel wird dieser Gedanke ausfiihrlich
erlautert. Nur wenn die Handlung, die man Gott weihen will, rein—

voller sattva—ist, kann sie Gott geopfert werden. Darauf wird hier
besonders hingewiesen.
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(100) DER NAME GOTTES TILGT DIE SUNDEN

Das ist alles schon und gut. Doch erhebt sich nun die Frage: Wenn dieser
Name Om rat sat nur fir die Reinen da ist, was soll dann der Siinder tun?
Gibt es einen Namen, der auch im Munde des Siinders schén ist? Der
Name Om tat sat hat auch diese Fahigkeit. Jeder Name Gottes hat die
Fihigkeit, uns von der Unwahrheit zur Wahrheit zu fihren. Er kann
uns von Siinde zur Siindlosigkeit fihren. Ganz allmihlich miissen wir
unser Leben rein machen. Der Allmichtige wird uns gewil dabei helfen.
Wenn-du schwach wirst, wird er dich stiitzen.

Wenn jemand zu mir sagte: Auf der einen Seite ist ein reines aber stolzes
Leben, auf der anderen Seite ist ein siindiges aber demiitiges Leben,
—_wihle dir eines dieser beiden! Und kénnte ich es auch nicht aus-
sprechen, so wiirde ich doch in meinem innersten Wesen sagen: “Die
Siinde, durch die ich Gottes gedenke, gib mir diese Siinde!” In meinem
Innersten wiirde ich sagen: Wenn ein tugendsames Leben dazu fiihrt,
daB man Gott vergiBt, so wahle ich ein siindiges Leben, durch das mir
Gott immer im Gedichtnis bleibt. Das soll nicht heiBen, daB ich fiir
ein siindhaftes Leben pladiere. Aber keine Siinde ist so siindig wie der
Stolz auf die eigene Tugendhaftigkeit. —*“Ich fiirchte, all dieses Wissen
k&nnte Gott von mir fernhalten.” So sprach Tukaram. Wir wollen uns
nicht in dieser Weise auszeichnen. Es ist besser, siindig und von Leid
geplagt zu sein. “‘Auch eine Mutter schiebt das kluge Kind von sich
hinweg.” Aber das unkluge Kind nimmt die Mutter auf ihren SchoB.
Ich will kein selbstzufriedener tugendsamer Mensch sein. Ich méchte
lieber ein Siinder sein, der Gott vertraut. Die Heiligkeit des Herrn hat
Raum fiir alle meine Siinden, ohne dadurch Schaden zu nchmen. Wir
wollen uns bemiihen, nicht mehr zu siindigen. Wenn uns dies nicht
gelingt, werden wir aus tiefstem Herzen weinen. Wir werden zittern und
zagen. Dann werden wir uns an Gott erinnern. Er steht ja dabei und
sieht das ganze Spiel. Schreie nach ijhm: “Ich bin ein Siinder, darum bin
ich an deine Tiir gekommen.” Der Tugendsame hat das Recht, an Gott
zu denken, weil er gut ist. Der Siinder hat das Recht, an Gott zu denken,

weil er siindig ist.
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18. KAPITEL

Zusammenfassung: Die Kronung des Verzichts
auf die Friichte—die Gnade Gottes

(101) ARJUNAS LETZTE FRAGE , )
Meine Briider, durch die Gnade Gottes sind wir heute beim 18.Kapitel
angelangt. In dieser sich stets wandelnden Welt hingt die Durchfithrung
eines jeden Entschlusses vom Willen Gottes ab. Im Gefdngnis erlebt
man bei jedem Schritt UngewiBheit. Man darf kaum erwarten, etwa:%
das man hier im Gefingnis beginnt, auch hier zu vollenden. Als wir
damit begannen, erwarteten wir nicht, unser Studium der Gita auch hier
beenden zu konnen. Aber durch Gottes Willen sind wir nun am Ende
angelangt.

Im 14.Kapitel wurde das Leben, vielmehr das Handeln in dreierlei Art
aufgeteilt: in sattva, rajas und tamas,— Ausgeglichenheit, Leidenschaft-
lichkeit, Tragheit. Wir erfuhren, daB wir von diesen dreien rajas und
tamas aufgeben und uns satrva, Ausgeglichenheit, aneignen sollen. Im
17.Kapitel wurde dann dasselbe auf andere Weise ausgedriickt. Yajna,
dana und tapas— Opfern, Schenken und Biien — oder, um es mit einem
Wort zu sagen, yajna, Opfer, ist der Sinn des Lebens. Im 17.Kapitel
horten wir auch, daB Handlungen wie Essen und dhnliche, die yajna,
dem Opfer, dienen, nur als Opferhandlung und in gelduterter Form
— voller sattva— akzeptiert werden sollen. Nur zu solchen Handlungen
sollen wir bereit sein, die ihrem Wesen nach Opferhandlungen und von
sattva erfiillt sind. Auf alle anderen Handlungen sollte man verzichten.
Wir erfuhren auch, warum man das Mantra Om tar sat stets im Sinn
behalten soll. Om bedeutet Bestdndigkeit, rat bedeutet Freisein von
Bindung, und sar bedeutet Lauterkeit, Reinheit. Unser sadhana, Be-
mithen, muB bestéindig, ungebunden und rein sein. Nur so kénnen wir
es Gott weihen. All dies erweckt den Eindruck, da8 manche Handlungen
getan und andere unterlassen werden sollen.

Wenn man die Lehre der Gita in ihrer Gesamtheit iiberpriift, wird einem
immer aufs neue klar, daB man nicht auf Tatigkeit verzichten soll. Die
Gita spricht vom Verzicht auf die Friichte des Handelns. Uberall in
der Gita wird gelehrt: Sei unentwegt titig, aber verzichte stets auf die
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Friichte des Tuns. Dies ist aber nur die eine Seite. Auf der anderen Seite
wird der Eindruck erweckt, daB man einige Handlungen durchfiihren,
auf andere verzichten soll. Darum fragt Arjuna zu Beginn des 18.Kapitels
schlieBlich: *“Einerseits heiBt es, man soll bei allem Tun auf die Friichte
verzichten. Andererseits heiBt es, auf manche Handlungen solle man
verzichten, wihrend man andere Handlungen ausfiihren soll. Wie ist
beides miteinander zu vereinbaren?” Durch diese Frage sollen wir die
Richtung unseres Lebens klar verstehen lernen. Durch sie soll uns der
tiefere Sinn des Verzichts auf die Friichte verstindlich gemacht werden.
Was in den Heiligen Schriften (shastras) sannyasa, Entsagung, genannt
wird, verlangt, daB man das eigentliche Handeln, das Tun an sich, aufgibt,
das heiBt, man muB8 auf das Handeln selber verzichten. Doch in phala-
tyaga, im Verzicht auf die Friichte, wird lediglich auf die Friichte des
Handelns verzichtet. Nun ist die Frage: Ist es fiir den Verzicht auf die
Friichte, wie ihn die Gita uns lehrt, notig, auf die Handlung selbst zu
verzichten? Ist nach Durchfiihrung des Verzichts auf die Friichte san-
nyasa sinnvoll? Wo liegen die Grenzen von sannyasa? Was sind die
Grenzen dieser beiden, phala-tyaga und sannyasa (Verzicht auf Friichte
und Entsagung) und wo liegen sie? Das ist Arjunas Frage.

(102) VERZICHT AUF DIE FRUCHTE —DER
UNUBERTREFFLICHE PRUFSTEIN

In seiner Antwort hat der gottliche Krishna ganz klar zum Ausdruck
gebracht, daB der Priifstein des Verzichts auf die Friichte von universaler
Bedeutung ist. Der Grundsatz des Verzichts auf Friichte kann {iberall
angewandt werden. Zwischen dem Verzicht auf die Friichte allen Tuns
und dem Verzicht auf Handlungen, erfiillt von rajas und tamas (Leiden-
schaft und Triigheit), besteht kein Widerspruch. Manche Handlungen
sind in ihrem Wesen so veranlagt, daB sie bei Anwendung der Methode
des Verzichts auf die Friichte in sich zusammenfallen. Zu handeln und
auf die Friichte zu verzichten bedeutet, daB man gewisse Handlungen
aufgeben muB. Der unmittelbare Verzicht auf manche Handlungen ist
naturgemaf in dem Grundsatz, zu handeln unter Verzicht auf die Friichte,
enthalten.

Wir wollen diese Sache etwas genauer betrachten. Handlungen, die von
Verlangen erfiillt sind, die aus Verlangen geboren werden, fallen in sich
zusammen, wenn man nur den Gedanken ausspricht, sie sollten unter
Verzicht auf die Friichte getan werden. Vor dem Prinzip des Verzichts
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auf Friichte kénnen Handlungen, die von Verlangen erfiillt und ver-
boten sind, nicht bestehen. Zu handeln unter Verzicht auf die Friichte,
ist nicht einfach ein kiinstliches, ausgedachtes, mechanisches Verhalten.
Durch Anwendung dieses Tests erkennen wir von selbst, welche Hand-
lung wir tun und welche wir lassen sollen. Manche Leute sagen: “Die
Gita lehrt nur, in unserem Tun auf die Friichte zu verzichten. Aber sie
-sagt uns nicht, was wir tun sollen.” Das scheint nur so, trifft aber in
Wirklichkeit nicht zu. Denn wenn erst einmal gesagt ist: “Handle unter
Verzicht auf die Friichte!”, wird uns klar, was wir tun und was wir lassen
sollen. Gewalttaten, Unwahrheiten und Diebstahl kénnen niemals unter
Verzicht auf die Friichte ausgefiihrt werden. Sobald solche Handlungen -
auf dem Priifstein des Verzichts auf die Friichte getestet werden, ver-
fliichtigen sie sich. Wenn sich das Sonnenlicht ausbreitet, sehen alle
Qegemtﬁnde hell aus. Doch erscheint auch die Dunkelheit hell? Nein,
sie verschwindet einfach. In derselben Lage befinden sich verbotene und -
von Verlangen geprigte Handlungen. Wir miissen all unser Tun auf dem
Prﬁt:stein des Verzichts auf die Friichte testen. Zuerst mu8 man sehen,
ob eine Handlung, die man tun méchte, iiberhaupt méglich ist, wenn man
vollig frei ist von jeglicher Bindung und keinerlei Gewinn erwartet.
Verzicht auf die Friichte ist der Priifstein fiir alle Handlungen. Im Ver-
lauf einer solchen Priifung erweist sich alles Handeln, das von Verlangen
ert“ul!t ist, von selbst als wertlos. Es eignet sich nur fiir sannyasa, zum
Vef'z:cht. Ubrig bleibt das reine, von sattva erfillte Handeln. Es soll
frei von aller Bindung und Einbildung durchgefiihrt werden. Aber auch
de.ns Verzichten auf eine von Verlangen erfiillte Titigkeit ist selbst schon
wnedef eine Handlung. Verwende auch dafiir die Schere des Verzichts
auf die Friichte! So muB auch der Verzicht auf das von Verlangen er-
fillte .Handeln etwas Natiirliches, Selbstverstindliches werden.

Auf diese Weise erfuhren wir drei Dinge: 1. Was wir auch tun, wir sollen
es unter Verzicht auf die Friichte tun. 2. Handlungen voll rajas und
rt.zmas, verbotene Handlungen und solche, die von Verlangen erfiilit
smd,‘ fallen von selbst in sich zusammen, wenn sie nach dem Prinzip des
Verzichts auf die Friichte gepriift werden. 3. Auch der Verzicht auf
solch? Ha?dlungen muB mit der Schere des phala-tyaga, des Verzichts
auf die Friichte, gepriift werden. Wir diirfen der egoistischen Einbildung

(ahbczmkara)—“Auf wie vieles habe ich verzichtet!” —keinen Raum
geben.
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Warum soll man Handlungen, die von rajas und tamas erfiillt sind, auf-
geben? Weil sie nicht rein sind! Da sie unrein sind, hinterlassen sie
Eindriicke (samskara) im Wesen (chitta) des Handelnden. Doch bei
weiterer Uberlegung findet man, daB auch von sartva erfilltes—ge-
Jiutertes— Handeln nicht makellos ist. Jegliches Tun weist Mangel
auf. Sehen wir uns zum Beispiel das svadharma des Ackerbaus an. Es
ist eine reine und von sattva erfillte Tatigkeit. Aber auch Ackerbau,
der ein yajna, eine Opferhandlung, und wahres svadharma ist, ist nicht
frei von himsa, Gewalt. Wie viele Lebewesen miissen sterben beim
Pfliigen und anderen Arbeiten! Und wie viele Lebewesen miissen ihr
Leben lassen, wenn der Boden rund um einen Brunnen gestampft und
zementiert wird, damit er nicht sumpfig bleibt. Auch wenn wir am
Morgen Tiiren und Fenster 5ffnen und das Sonnenlicht das Haus erfillt,
werden unzihlige Lebewesen zerstort. Was wir Saubermachen nennen,
erweist sich schlieBlich als grenzenloses Morden. Wenn also selbst
Handlungen, die von sativa erfiillt sind, die reines svadharma sind, mit
Schuld befleckt werden, was ist dann zu tun?

Ich sagte bereits, daB wir simtliche Tugenden oder guten Eigenschaften
erst noch voll entwickeln miissen. Bislang sind wir nur in gewissem
MaBe mit Eigenschaften wie jnana, bhakti, seva, ahimsa— Wissen,
Hingabe, Dienen, Gewaltlosigkeit— vertraut geworden. Es ist nicht
so, als ob sie uns schon vollig geldufig waren. Durch Erfahrung gibt es
Fortschritt im Leben. Im Mittelalter gab es einen Grundsatz, demzu-
folge ein der Gewaltlosigkeit Ergebener keinen Ackerbau betreiben
sollte, da dieser nicht frei ist von Gewaltanwendung. Er sollte sich dem
Handel widmen. Nahrung zu erzeugen, galt als Siinde, nicht aber das
Verkaufen von Nahrungsmitteln. Doch bringt es uns keinen Nutzen,
wenn wir in dieser Weise einer Tatigkeit ausweichen. Wenn jemand auf
diese Weise seine Titigkeit einschrénkt, fihrt dies zulétzt zum Unter-
gang seines Selbsté. Je mehr der Mensch auf Wege sinnt, dem Handeln
zu entgehen, umso mehr wird das AusmaB seines Handelns anwachsen.
MuB nicht ein anderer das Feld bebauen, damit du mit dem Getreide
handeln kannst? Bist du dann nicht auch beteiligt an der mit der Feld-
arbeit verbundenen Gewaltanwendung? Wenn das Anbauen von Baum-
wolle Siinde ist, dann ist es auch Siinde, diese vom Feld geerntete Baum-
wolle zu verkaufen. Den Anbau von Baumwolle aufzugeben, weil er nicht
frei ist von Schuld, ist falsche Logik. Alles Tun zu vermeiden — weder
diese Arbeit noch jene Arbeit; iberhaupt nicht handeln —diese Haltung

257



enthilt kein wahres Mitgefiihl, vielmehr ist die Barmherzigkeit gestorben.
Der Baum stirbt nicht, wenn man seine Blitter pfliickt. Im Gegentc.:il,
er bringt neue frische Blitter hervor. Wenn man sich im Handeln ein-
schriankt, beschrinkt man auch die Seele.

(103) DIE RECHTE WEISE, SICH VOM HANDELN ZU
BEFREIEN

Wir stehen nun vor der Frage: “Wenn alles Handeln mit Schuld behaftet
ist, warum kann man dann nicht einfach alles Handeln aufgeben?”’
Diese Frage wurde vorher schon einmal beantwortet. Auf alles Handeln
zu verzichten, ist eine sehr schéne Idee. Es ist ein faszinierender Gedanke.
Wie aber kann man diese zahllosen Handlungen aufgeben? Ist die Art
und Weise, nach der man Handlungen aufgibt, die von famas erfiillt
sind, auch fir Handlungen geeignet, die von sattva erfllt sind? Wie
kann man solchen mit Mingeln behafteten sattva-Handlungen ent-
. gehen? Es wire dann, als wollte ein Mensch in dieser Welt gleichzeitig
dem Schlangenkénig Takshaka und dem Gott Indra opfern. *“‘Sen-
draaya takshakaaya svaahaa.” Das Schéne daran ist, daB weder Indra
sterben wiirde, weil er unsterblich ist, noch Takshaka dem Tod anheim-
fiele, sondern im Gegenteil noch stirker wiirde. Handlungen, die von
sattva erfiillt sind, sind reich an Tugend und weisen daneben auch kleine
Fehler auf. Aber wenn man nun der kleinen Fehler wegen das Gute
zusammen mit den Fehlern aufopfern wollte, so wiirde einerseits das
Gute nicht untergehen, weil es stirker ist, und andererseits wiirden die
Mingel dabei noch zunehmen. Durch ein solches unkluges gemischtes
Opfer wird Indra in Form der Tugend nicht untergehen und auch der
sterbliche Takshaka in Form des Ubels nicht sterben. Was also ist die
richtige Form des Verzichts? Wenn wir auf die Katze verzichten, weil
sie gewalttdtig ist, werden sich die Mause durch Gewalt behaupten.
Wenn wir die Schlangen vernichten, weil sie gewalttitig sind, werden
unzihlige andere Tiere die Felder verwiisten. Wenn das Getreide auf den
Feldern vernichtet ist, miissen Tausende von Menschen sterben. Darum
muB Verzicht von Klugheit (viveka) begleitet sein.

Machindranath sagte zu Gorakhnath: “Wasche diesen Jungen und
bringe ihn her.” Gorakhnath packte den Jungen an den FiiBen, schlug
ihn wie Wische gegen die steinerne Wischeplatte und héngte ihn Gber
einen Zaun zum Trocknen. Machindranath fragte ihn: “Hast du den
Jungen gewaschen und zuriickgebracht?” Gorakhnath erwiderte: “Ich
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habe ihn gewaschen und zum Trocknen aufgehingt.” Wascht man je
einen Jungen auf diese Weise? Kleider und Kinder wascht man nicht
auf dieselbe Weise. Sie werden auf sehr verschiedene Weise gewaschen.
So ist afich der Verzicht auf Handlungen voller rgjas und tamas ganz
verschieden vom Verzicht auf Handlungen voll sattva. Die Methode,
durch die man auf Handlungen verzichtet, die von sartva erfullt sind,
ist besonderer Art.

Aus uniiberlegtem Handeln wird Verwirrung entstehen. Tukaram hat
gesagt: “Wenn der Verzicht in meinem Innern Entziicken und Befriedi-
gung hervorruft, o Herr, was soll ich dann tun?’ Ein kleiner Verzicht
filhrt dazu, daB sich eine groBe Befriedigung unserer bemichtigt. Da-
durch wird auch noch dieses kleine Opfer wertlos. Als Anerkennung
fir ein kleines Opfer wird ein imposanter Palast errichtet. Die kleine
Hiitte war besser als dieser. Sie war gut genug. Es ist besser, weiterhin
Rock und Turban zu tragen, als nur ein Lendentuch umzutun und sich
mit Reichtum und Freuden zu umgeben. Deshalb gab uns Gott eine
besondere Methode, -um auf sartva-Handlungen zu verzichten. Ge-
lauterte (sarrva-)Handlungen sollen zwar simtlich stattfinden, doch
ihre Friichte soll man pfliicken und wegwerfen. Manche Handlungen
verdienen, vollstindig verworfen zu werden, wihrend man bei anderen
nur auf die Friichte zu verzichten braucht. Wenn am Korper irgendein
Schmutzfleck entsteht, so kann man ihn abwaschen, aber wenn die
Hautfarbe selber dunkel ist, welchen Sinn hat es, sie weiB anzustreichen?
LaB diese dunkle Farbe, so wie sie ist! Warum kiimmerst du dich darum?
Sie soll dir nicht als Zeichen des Ungliicks gelten!

Es war einmal ein Mann. Weil er glaubte, daf auf seinem Haus kein
Segen liege, ging er fort in ein anderes Dorf. Da ihm dieses Dorf zu
schmutzig schien, begab er sich in die Wildnis. Als er sich dort unter
einem Mangobaum niedergelassen hatte, lieB ihm ein Vogel Kot auf
den Kopf fallen. Er sagte sich=*“Auch in diesem Wald ist kein Segen.”
Und er ging fort und stellte sich in einen FluB. Im FluB sah er, wie die
groBen Fische die kleineren auffraBen, was ihn mit Abscheu erfiillte.
“Ach, die gesamte Schopfung ist voll des Ubels, es gibt hier keine Rettung
fiir mich!” So dachte er bei sich, verlieB das Wasser und machte ein
Feuer an. Da kam ein Mann des Wegs und fragte: “Mein Bruder, warum
bereitest du dich vor zu streben?” Der andere erwiderte: “Weil diese
ganze Welt voll des Ubels ist.” Da sagte der andere Mann: “Wenn
dieser dein unreiner Korper, dieser Fettklumpen hier verbrennt, welch
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schrecklichen Gestank wird er verbreiten! Wir wohnen hier ganz in dfar
Nahe. Wohin sollen wir gehen? Wie stinkt es schon, wenn nur ein
einziges Haar verbrennt! Und wenn nun dein ganzer Leib verbrennt,
wie wird es stinken! Konntest du nicht auch das bedenken?’ Da rief
der erste Mann voll Verzweiflung aus: “Wenn man auf dieser Welt
weder leben noch sterben kann, was soll ich dann tun?”
Das soll besagen, daB man einfach nicht weiterkommt, wenn man alles
als schlecht und unheilvoll bezeichnet und sich davor hiitet. Versuchst
du, kleine Handlungen zu vermeiden, so werden dir andere tiefgreifendere
Handlungen zufallen. Es liegt im Wesen des Handelns, daB wir uns nicht
davon befreien, indem wir duBerlich darauf verzichten. Wenn jemand
seine ganze Kraft aufbietet, um dem Handeln zu widerstehen, das ihm
naturgemaB zukommt, wenn er versucht, gegen den Strom zu schwimmen,
wird er schlieBlich ermiiden und mit dem Strom hinweggeschwemmt
werden. Er sollte in den Aufgaben, die ihm der Strom bringt, ein Mittel
sehen, um damit denselben zu iiberqueren. Dadurch werden Verstand
und Gemiit von Belastung befreit, und das innerste BewuBtsein wird
gereinigt. Dann wird die Titigkeit allmdhlich ganz von selbst aufhéren.
Auch ohne daB man auf die Tat (karma) verzichtet, wird die Tatigkeit
(kriya) aufhoren. Taten horen nicht auf, aber es wird keine Tatigkeit
mehr geben. '
Zwischen Tat und Tatigkeit besteht ein Unterschied. Stellen wir uns
vor, daB irgendwo ein groBer Aufruhr entstanden ist, der geschlichtet
werden muB. Ein Polizist schreit selbst, so laut er kann: “Hoért auf mit
diesem Larm!” Um dem Larm dort ein Ende zu machen, muBte er sich
selber durch lautes Schreien heftig betitigen. Ein anderer kommt daher,
steht ruhig da und hebt nur seinen Finger. Allein dadurch werden die
Leute ruhig. Bei einem dritten geniigt seine bloBe Anwesenheit, um
Ruhe zu schaffen. Der eine muBte sich auf angestrengte Weise betitigen,
beim zweiten geniigte eine milde Geste, und die Handlung des dritten
war subtil. Das Handeln nahm immer mehr ab, aber alle drei bewirkten
gleichermafBen, daB sich die Menschenmenge beruhigte. In dem MaBe,
in dem die innere Reinheit zunimmt, wird die Anstrengung im Handeln
abnehmen. Es schreitet fort von Anstrengung zu Sanftheit, von Sanft-
heit zu Subtilem, vom Subtilen zum Nichts. Die Tat (das Vollbringen)
ist eines und die Tatigkeit etwas anderes. Die Tat ist das, was dem Han-
delnden am Herzen liegt, — das ist die Definition fiir Tat. So kann karma,
die Tat, im Nominativ und Akkusativ dekliniert werden. Aber kriya,
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Handeln oder Titigkeit, braucht ein unabhingiges Verb (kriya-pada).
Man muB den Unterschied zwischen karma und kriya, Tat und Titig-
keit, verstehen. Der eine gibt seinem Zorn in lauten Worten Ausdruck,
der andere driickt seinen Zorn aus, ohne ein Wort zu reden. Der jnani,
der Weise, handelt nicht im geringsten, aber er vollbringt endlose Taten.
Die bloBe Tatsache seines Seins kann der Welt von groBem Nutzen sein.
Schon allein seine Anwesenheit geniigt. Obwohl seine Hinde, Fiile
und andere Organe nicht arbeiten, wirkt er doch unaufhérlich. I dem
MaB, in dem kriya, Handeln, immer subtiler wird, werden andererseits
immer groBere Taten vollbracht. Wenn man diesen Gedanken weiter-
spinnt, kommt man zu folgender Erkenntnis: Wenn das innere Wesen
(chitta) absolut rein wird, zerrinnt das Handeln zuletzt zu einem Nichts,
und die erreichte Wirkung wichst ins Unendliche. Zuerst Anstrengung,
dann Sanftheit, dann das Subtile und nach dem Subtilen das Nichts
(shunja), — auf diese Weise wird ganz von allein der Zustand des Nicht-
handelns erreicht. Aber jetzt wird ganz von selbst Unendliches erreicht.
Inden wir die duBeren Handlungen beiseiteschieben, werden wir vom
Handeln nicht befreit. Diese Erfahrung wird uns allmihlich zuteil,
wenn wir wunschlos handeln. Der Dichter Browning schrieb ein Ge-
dicht unter dem Titel: “Der ungldubige Pope”. Ein Mann sagte zum
Popen: “Was putzt ihr euch so heraus? Wozu dieses Gewand? Warum
diese duBere Verkleidung? Fiir wen diese ernsthafte Gebirde?” Er
gab zur Antwort: “Wozu ich all das tue? Hor mir zu: Es ist moglich,
daB eines Tags ganz unerwartet echter Glaube in mir erwacht, wenn ich
fortwihrend dieses Drama, diese Rolle spiele.” Darum miissen wir
unaufhérlich frei von Verlangen titig sein. So werden wir allméhlich

den Zustand des Nichthandelns erlangen.

(104) DIE ANTWORT DES SUCHERS: SVADHARMA

Wichtig ist, daB man Handlungen, erfillt von rajas und tamas, voll-
stindig aufgeben und Handlungen, erfiillt von sattva, tun soll. Gleich-
zeitig muB man sich die Einsicht bewahren, daB Handlungen, die von
sattva erfullt sind, soWeit sie uns leicht und auf natiirliche Weise zufallen,
auch dann nicht aufgeben soll, wenn sie mit Mingeln behaftet sind.
Sofern Mingel vorhanden sind, laB sie eben bestehen! Versuchst du,
ihnen den Riicken zu kehren, werden dich andere Mingel einholen.
LaB deine krumme Nase, so wie sie ist. Wenn du versuchst, an ihr herum-
zuschneiden, um sie zu verschonern, wird sie nur noch schrecklicher
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und haBlicher werden. Sie ist gut so, wie sie ist. Auch wenn sie nicht
makellos sind, sollen satfva-Handlungen nicht aufgegeben werden, weil
sie uns auf natiirliche Weise zufallen. Man soll diese Aufgaben erfiillen,
aber auf ihre Friichte soll man verzichten.

Noch etwas muB gesagt werden: Aufgaben, die dir nicht auf leichte und
natiirliche Weise zufallen, sollst du nicht ausfiihren, auch wenn es dir
erscheinen will, daB sie bestens getan werden konnten. Erledige nur
solche Aufgaben, die dir natiirlicherweise zufallen. LaB dich nicht in
den Strudel anderer, neuer Handlungen hineinreiBen, indem du ruhelos
iiberall umherirrst. Halte dich fern von Handlungen, die besonders zu-
sammengesucht werden miissen, und wiren sie noch so hervorragend.
LaB dich durch sie nicht tiuschen. Nur bei Handlungen, die uns miihelos
zufallen, ist es moglich, auf die Friichte zu verzichten. Wenn ein Mensch
iiberall herumjagt, weil er von der gierigen Einbildung erfaBt ist, daB
diese Aufgabe gut ist und jene Arbeit gut ist, — wie kann er dann auf die
Friichte verzichten? Auf diese Weise wird sein ganzes Leben zuschanden.
Wihrend er sich in der Hoffnung auf die Friichte mit paradharma, mit
den Aufgaben anderer, abgibt, werden ihm auch noch die Friichte ent-
schliipfen. In seinem Leben wird jegliche Standhaftigkeit fehlen. Sein
Verlangen nach Handlung wird seinem inneren Wesen anhaften. Wenn
sogar Begierde nach sasrva-Handlungen erwacht ist, miissen auch diese
aufgegeben werden. Wenn du dich darum bemiihst, eine Vielfalt von
sattva-Aufgaben zu erfiillen, werden sich auch in diese rajas und tamas
einschleichen. Kiimmere dich daher nur um jene Aufgaben, die von
sattva erfiillt sind und dir als natiirliches und selbstverstindliches sva-
dharma zufallen.

Svadeshi dharma, das nationale dharma, svajatiya dharma, das dharma
d_er Gemeinde, svakalina dharma, das dharma des Zeitalters, —sie alle
sind in svadharma, dem persénlichen dharma enthalten. Diese drei zu-
sammen ergeben svadharma. Um mein eigenes svadharma zu erkennen,
muB ich priifen, was meiner eigenen Neigung und Natur entspricht und
welche Pflicht mir schon von selbst zugefallen ist. Du trigst in dir etwas
Besonderes, das nur dir eigen ist, und eben darum bist du “du”. Jede
'Person trdgt eine Besonderheit in sich. Die volle Entfaltung der Ziege
ist nur moglich, wenn sie wirklich Ziege bleibt. Nur als Ziege soll sie
si.ch entfalten. Wollte die Ziege zur Kuh werden, so wire dies unméglich.
Sie kann nicht ihre Eigenart, ihre Ziegen-Natur aufgeben. Zu diesem
Zweck miifite sie ihren Kérper verlassen. Sie miiBte ein neues dharma
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und eine neue Geburt annehmen. Aber in ihrer jetzigen Geburt muB
ihr die Ziegen-Natur heilig sein. Ihr kennt doch die Geschichte vom
Ochsen und vom Frosch? Der Frosch kann nur begrenzt wachsen.
Wollte er versuchen, so groB wie ein Ochse zu werden, wiirde er sterben.
Es ist nicht gut, die Gestalt anderer nachzuahmen. Deshalb sagt man,
paradharma, das dharma anderer, ist furchterregend.

Das svadharma besteht wiederum aus zwei Teilen. Das eine ist veran-
derlich, das andere unverinderlich. Was ich heute bin, werde ich morgen
nicht mehr sein, und was ich morgen bin, werde ich iibermorgen nicht
mehr sein. Ich verindere mich stindig. Das svadharma der Kindheit
besteht darin zu wachsen. In der Jugend bin ich voll Tatendrang und
werde ihn in den Dienst meiner Umwelt stellen. Und wenn ich erwachsen
bin, sollen meine Kenntnisse anderen zugute kommen. In dieser Weise
verindert sich also ein Teil des svadharma, des personlichen Lebensge-
setzes, wihrend der andere Teil unverinderlich ist. Wollten wir es in
den Worten der alten Schriften (Shastras) ausdriicken, wiirden wir sagen:
“Der Mensch hat ein varna-dharma (Lebensgesetz der Kaste) und ein
ashrama-dharma (das dem Lebensalter entsprechende Lebensgesetz).”
Varna-dharma verindert sich nicht, aber das ashrama-dharma andert
sich unaufhérlich.

Das ashrama-dharma verandert sich, —das soll heiBen, daB man nach
Beendigung des Stadiums des brahmacharya (des Schiilers) in das Stadium
des grihastha (des Familienvaters) eintritt, danach in das Stadium des
vanaprastha (des Sichzuriickziehens) und letztlich in das Stadium des
sannyasa (der vollkommenen Entsagung). Wahrend sich ashrama-dharma
solcherart verindert, kann sich das varna-dharma nicht verindern. Ich
kann die mir von der Natur gesetzten Grenzen nicht fiberschreiten.
Schon ein diesbeziigliches Bemiihen wire falsch. Du kannst deine Eigen-
art nicht aufgeben. Diese Vorstellung ist die Grundlage des varna-
dharma-Systems. Die Idee hinter varna-dharma ist ausgezeichnet. Ist
varna-dharma vollkommen unabinderlich? Ist das Brahmanentum fiir
den Brahmanen und die Kshatriya-Natur fir den Kshatriya dasselbe wie
die Ziegennatur fiir die Ziege und die Kuhnatur fiir die Kuh? Ich gebe
zu, daB varna-dharma nicht so starr ist. Doch wir sollten seine verbor-
gene Bedeutung verstehen. Wenn der Begriff varna-dharma (Kasten-
dharma) als ein Mittel zur Erhaltung sozialer Ordnung verwendet wird,
muB es notwendigerweise Ausnahmen geben. Wir miissen solche Aus-
nahmen anerkennen. Auch die Gita anerkennt solche Ausnahmen. In
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Kiirze heiBt dies also: Wenn man diese beiden Arten von dharma erkannt
hat, soll man jedes andere dharma von sich weisen, mag es auch noch so
schon und verlockend sein.

(105) DIE VOLLE BEDEUTUNG DES VERZICHTS AUF DIE

FRUCHTE -

Auf Grund unserer bisherigen Entwicklung der Idee des Verzichts auf

die Friichte zeichnen sich folgende grundlegende Prinzipien ab: _

1. Vélliger Verzicht auf Handlungen, die von rajas und tamas erfullt sind.

2. Verzicht auf die Frucht dieses Verzichts. Auch diesbeziiglich soll es
keinen Stolz (ahamkara) geben.

3. Ohne auf die eigentlichen sattva-Handlungen zu verzichten, soll nur
auf deren Friichte verzichtet werden.

4, Jene sattva-Handlungen, die unter Verzicht auf die Friichte auszu-
fiihren sind, sollen trotz etwaiger Mangel ausgefiihrt werden.

5. Durch andauernde Durchfiihrung solcher sattva-Handlungen unter
Verzicht auf die Friichte wird das innere Wesen (chitta) immer reiner,
und so— von Intensitit iiber Sanftheit zum Subtilen bis hin zum Nichts
—hort Tatigkeit schlieBlich véllig auf.

6. Die Tiatigkeit weicht, aber die Tat—die Taten zum Wohle der Welt—
werden weiterhin vollbracht.

. Auch von den sattva-Handlungen sollen wir nur jene ausiiben, die uns
ganz natiirlich zukommen. Von Handlungen, die uns nicht von Natur
zufallen, sollten wir absehen, wie gut sie uns auch scheinen. Wir sollen
uns durch sie nicht verleiten lassen.

8. Auch das svadharma, das uns naturgemiB zukommt, ist von zweierlei
Art. Das eine ist verinderlich, das andere unverinderlich. Varna-
dharma verindert sich nicht, aber ashrama-dharma verindert sich
stindig. Das verdnderliche svadharma muB sich stindig indern. Es
erhilt die Natur rein.

Die Natur muB stindig weiterflieBen. Wenn ein FluB aufhért zu flieBen,

beginnt er zu stinken. Mit ashrama-dharma ist es dasselbe. Der Mensch

begegnet zuerst seiner Familie. Um seines Wachstums willen unterstellt
er sich den Bindungen der Familie. Dabei sammelt er vielerlei Erfahrun-
gen. Doch wenn er sich als Teil der Familie auf ewig fesseln 1aBt, ist dies
sein Untergang. In einer Familie zu leben, war zuerst sein dharma, aber
nun wird es zu adharma, denn nun ist jenes dharma zu einer Fessel ge-
worden. Wenn man es aus Anhinglichkeit nicht aufgibt, entsteht eine
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schreckliche Situation. Man darf sich auch nicht an gute Dinge binden.
Aus Bindung entsteht schreckliches Ungliick. Wenn Tuberkuloseer-
reger unbemerkt in unsere Lungen eindringen, zehren sie unser ganzes
Leben von innen her auf. Und wenn nun die Bazillen der Bindung durch
Nachlissigkeit in die von sattva erfiillten Handlungen eindringen, wird
svadharma in derselben Weise von innen her faulen. Dann wird sich
auch in diesem sattva-svadharma der iible Geruch von rajas und tamas
ausbreiten. Deshalb muB man sich zur rechten Zeit von dem verinder-
lichen svadharma der Familie befreien. Dasselbe gilt auch fiir das natio-
nale dharma. Wenn auch im Zusammenhang mit dem nationalen dharma
engherzige Bindung auftritt und wir uns nur um das Wohl unserer Nation
kiimmern, dann nimmt auch dieses rashtra-bhakti, dieser Patriotismus,
schreckliche Formen an. Die seelische Entwicklung wird dadurch auf-
gehalten. Das innere Wesen (chitta) verfillt den Fesseln der Bindungen,

und das Ergebnis ist volliger Zerfall.

(106) SELBSTVERWIRKLICHUNG IST DER HOHEPUNKT
ALLER BEMUHUNGEN (SADHANA)

Wenn du also dein Leben fruchtbar machen willst, muBt du dir “chanta-
mani” beschaffen, den Stein der Weisen, das Juwel des Verzichts auf die
Friichte. Es wird dir den Weg weisen. Dieses Prinzip des Verzichts auf
die Friichte offenbart uns auch unsere Grenzen. Wenn uns dieses Licht
nahe ist, wird uns ganz von selbst klar werden, was wir tun und was wir
unterlassen sollen und wann eine Anderung erforderlich ist. Aber jetzt
wollen wir uns noch mit einer ganz anderen Angelegenheit befassen.
Soll sich der Suchende mit dem Endzustand, der eintritt, wenn alle Tatig-
keit aufhort, befassen oder nicht? Soll sich der Suchende den Zustand
des jnani, des Weisen vor Augen halten, in dem trotz volligem Nicht-
handeln zahllose Werke vollbracht werden?

Nein! Auch hier soll der Priifstein des Verzichts auf die Friichte ange-
wendet werden. Unser Leben ist so schon geplant, daB wir all das, was’
wir brauchen, auch ohne unser Dazutun erhalten werden. Die erhabenste
Frucht des Lebens ist moksha, héchste Befreiung. Aber auch nach dieser
Befreiung, nach diesem Zustand des Nichthandelns, sollen wir kein Ver-
langen in uns tragen, denn dieser Zustand wird uns ganz von selbst und
unversehens zuteil werden. Sannyasa—Entsagung—ist nicht etwas, das
sich ganz plotzlich, fiinf Minuten nach zwei Uhr, einstellt. Sannyasa ist

keine mechanische Angelegenheit. Du kannst nicht einmal wissen, auf

265



welche Art und Weise es sich in deinem Leben entfalten wird. Unterlasse
es daher iiberhaupt, an moksha, Befreiung, zu denken! )
Der Glaubige (bhakta) sagt fortwahrend zu Gott: Die Hingabt? an ]?lCh
ist mir genug. Moksha, die Frucht am Ende des Pfads, will ich nicht.
Auch die Befreiung ist eine Art weltlicher Freude, ein GenuB —eine Art
von Frucht. Auch auf diese Frucht der Befreiung soll man die Schere
des Verzichts auf die Friichte anwenden. Dadurch geht uns makslfa
—Befreiung—nicht verloren. Die Schere wird zerbrechen, und die
Frucht wird noch schéner ausreifen. Indem wir uns von dem Verlangen
nach moksha befreien, werden wir uns ganz von selbst moksha nihern.
Du muBt dich so intensiv mit dem sadhana befassen, daB du darob moksha
vollig vergiBt und sich moksha dann nach dir auf die Suche macht und
selber vor dir erscheint. Der sadhaka, der Suchende, soll sich véllig
seinem sadhana, seinem Erkenntnis-Pfad, widmen.

“maa te sango astu akarmani.,”

*““Sei nicht dem Nichtstun verhaftet!” :
Schon ganz am Anfang sagte der Géttliche: “Verschreibe dich nicht
dem Zustand des Nichttuns, der Befreiung!” Jetzt, am Ende, sagt Er
wieder:

“aham tva sarvapaapebhyo mokshayishyaami maa suchah.”

“Ich werde dich von allen Siinden befreien, kiimmere dich nicht.”
“Ich bin der Herrscher, der moksha schenkt. Mache dir keine Sorgen um
moksha! Kiimmere dich ausschlieBlich um das sadhana!”

Indem man iiberhaupt nicht an moksha denkt, wird das sadhana (Be-
miihen) verbessert, und schlieBlich kommt moksha voller Liebe von selber
zudir. Um den Hals des Suchenden, der frei vom Verlangen nach moksha,
véllig in sein sadhana versunken ist, wird Moksha-Lakshmi, die Géttin
der Befreiung, den Siegeskranz legen.

An der duBersten Grenze des sadhana erwartet uns die hochste Erfiillung
(siddhi) mit gefalteten Hinden. Wenn jemand, der nach Hause méchte,
im Wald unter einem Baum stehen bleibt und ausruft: “Nach Hause!
Nach Hause!”, so wird ihm dadurch sein Heim nicht ndherriicken. Ganz
im Gegenteil verzogert er sich auf diese Weise im Walde. Wenn du dich
in Gedanken an dein Zuhause unterwegs aufhiltst und ausruhst, wirst
du dem endgiiltigen Ruheplatz fern bleiben. Es ist besser, unermiidlich
weiterzugehen. So kommt man dem Ziel ganz nahe. Wenn man sich
lediglich auf lissige Weise mit moksha befaBt, schleicht sich Triigheit
ein in das sadhana, und moksha weicht zuriick in die Ferne. Sich nicht
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um moksha kiimmern und sich unausgesetzt dem sadhana widmen ist
das beste Mittel, moksha herbeizurufen. Verlange nicht nach dem Zustand
des Nichthandelns, der Ruhe! Verhalte dich liebevoll zu deinem sadhana,
dann wird dir moksha gewiB zuteil werden.

Man erhilt nicht die Antwort auf eine Frage, indem man nach der Ant-
wort schreit. Nur indem man Schritt fiir Schritt die geeignete Methode
befolgt, wird man eine Antwort erhalten. Wenn die gesamte Prozedur
beendet ist, findet sich die Antwort. Wie konnte man vor der Beendigung
das Ende erreichen! Wie kann man, ohne sich an die Regeln zu halten,
die Antwort erhalten? Wie kann man den Zustand der hochsten Erful-
lung erreichen, solange man sich noch im Zustand des Suchens befindet?
Was niitzt es, an das Gliick und die Freude am anderen Ufer zu denken,
wenn man dabei ist, im Wasser zu ertrinken? Vielmehr muB man in einer
solchen Situation die gesamte Aufmerksamkeit und alle Energien darauf
verwenden, Schlag um Schlag voranzukommen. Vollende zuerst dein
sadhana und iiberquere das Meer, so wird dir moksha, Befreiung, von

selbst zufallen. '

(107) DIE VERFASSUNG EINES VOLLENDETEN.

IHRE DREI VARIANTEN
Wenn der jnani, der Weise, den hochsten Zustand erreicht, verschwindet

jegliche Tatigkeit. Sie fillt in sich zusammen. Das bedeutet jedoch nicht,
daB es in diesem letzten Stadium iiberhaupt keine Tatigkeit geben wird.
Er kann handeln oder auch nicht handeln. Dieses letzte Stadium ist
auBerordentlich schon und edel. Was in diesem Zustand getan wird,
geschieht, ohne daB man daran denkt. Und was auch getan wird, ist
wohltuend und schén. Der Suchende steht jetzt auf dem hochsten Gipfel
seines sadhana. Obwohl er alles tut, tut er doch nichts. Selbst wenn er
tétet, totet er nicht. Und wenn er Gutes tut, tut er nichts Gutes.

Dieser Endzustand der Befreiung (moksha) ist auch der Gipfel allen
Bemiihens (sadhana). Der Hohepunkt eines sadhana ist erreicht, wenn
das sadhana natiirlich und leicht wird. Man ist sich dann nicht einmal
mehr dessen bewuBt, daB man etwas tut. Ich wiirde diesen Zustand das
amoralische Stadium im sadhana des Suchenden nennen. Der Zustand
der Vollendung ist kein moralischer Zustand. Das kleine Kind spricht
die Wahrheit, doch ist dies nicht von moralischer Bedeutung, denn das
Kind weiB gar nicht, was Liige ist. Die Liige zu kennen und doch die
Wabhrheit zu sprechen,—das ist eine moralische Tat. Im Zustand der
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Vollendung gibt es iiberhaupt keine Unwahrheit, es gibt dort nur Wahr-
heit. Deshalb hat dies mit Moral nichts zu tun. Etwas Verbotenes kann
sich dort gar nicht einschleichen. Was man nicht hdren soll, wird gar
nicht zum Ohr dringen. Was man nicht sehen soll, werden die Augen
nicht sehen. Was zu tun ist, werden die Hande tun, ohne daB es dafiir
einer Anstrengung bedarf. Das, was vermieden werden soll, braucht
man nicht zu vermeiden, denn es verschwindet von selbst. Das ist der
Zustand, der frei ist von Moralitdt. Dieser Gipfel des sadhana—nenne
es amoralisch oder jenseits aller Moral liegend —, dieser Zustand jenseits
aller Moral ist der Hohepunkt aller Ethik. Der Ausdruck “jenseits aller
Moral” gefillt mir sehr. Wir kénnen dieses Endstadium des sattva-
Pfades auch den sattva-freien Zustand nennen.

Wie soll man diesen Zustand beschreiben? So wie sich eine Sonnenfin-
sternis in Phasen ausbreitet, verbreitet sich am Lebensende allmihlich der
Abglanz von moksha (Befreiung), noch ehe der Korper zerfilit. Noch
solange man in diesem Kdrper lebt, beginnt die Erfahrung des Zustands
von moksha. Wenn wir versuchen, diesen Zustand zu beschreiben, fehlen
uns die Worte. Und wendet man auch grausame Gewalt an, wenn man
sich in diesem Zustand befindet, so tut man doch nichts. Mit welchem
Ma8 konnen wir hier das Handeln messen? Alles, was man tun wird,
wird von sattvg erfiillt sein. Auch wenn alles Handeln aufhért, wird man
der Welt dienen. Ich weiB keine Sprache, die dies beschreiben kénnte.
In diesem Endzustand sind drei Haltungen méglich. Eine davon ist die
Einstellung von Vamadeva. Sein beriihmter Ausspruch lautet: “Alles,
was in der Welt existiert, das bin ich.” Der Jnani, der Weise, ist frei von
Egoismus. Er ist frei von Einbildung auf seinen Karper; Handeln als
solches hdrt auf. Er erlangt jetzt den Zustand reinen Erlebens. Dieser
Zustand 14t sich nicht auf einen Kérper beschrinken. Es ist kein Zustand
des Handelns. Der Zustand reinen Erlebens ist der Zustand intensiven
bhavanas, intensiven Erlebens oder BewuBtseins, Dieser Zustand reinen
Erlebens kann bis zu einem gewissen Grad von uns erfahren werden.
Die Mutter fiihlt sich schuldig aufgrund der Schuld ihres Kindes. Durch
seine Tugenden fiihlt sie sich tugendhaft. Sein Leid macht sie traurig,
und sein Gliick macht sie gliicklich. Im Falle der Mutter ist dieser Zustand
auf ihr Kind begrenzt. Fiir sie ist die Schuld ihres Kindes ihre eigene
Schuld. So nimmt auch der Weise durch die Kraft intensiven Erlebens
die Schuld der ganzen Welt auf sich,
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Obwohl er auf Grund der Siinden der drei Welten ein Siinder und auf
Grund der Tugenden der drei Welten voller Tugend ist, kénnen ihn doch
weder die Siinden noch die Tugenden der drei Welten beriihren. Im
Rudra-Sukta sagt der Rishi:

“yavaascha me tilaascha me godhuumaascha me."”

“Gib mir Hirse, gib mir Sesam, gib mir Weizen!”
Wie groB muB der Magen dieses Rishi sein, der all das verlangt. Doch
der all das fordert, ist nicht der 1,80 m groBe Korper. Es ist sein Selbst
(atman), das die Gestalt des ganzen Weltalls annimmt, welches hier
spricht. Ich nenne das “vaidika vishvatmabhava", die vedische Identitét
mit dem Universum. Die Veden zeigen uns die hochste Form dieses
bhavana.
Narsi Mehta, der Gujarati Heilige, sagt beim Singen seiner frommen
Lieder: “O Gott, welche Siinde habe ich begangen, daB ich sogar beim
Singen frommer Lieder miide werde!” War es Narsi Mehta, der miide
wurde? Nein, es waren seine Zuhorer, die schlifrig wurden. Doch Narsi
Mehta stellte diese Frage, weil er sich mit seinen Zuhorern identifizierte.
Solcherart war der Zustand seines Seins. Es ist der Seinszustand aller
Seher. In diesem Zustand reinen Erlebens scheint es, daB alle Siinden
und alle Tugenden der Welt nur durch ihn geschehen. Auch er selber
wiirde dasselbe sagen. Sagt doch auch jener Rishi: “Viele Dinge, die
man nicht tun sollte, habe ich getan, tue ich und werde ich tun!” Wenn
dieser Seinszustand erreicht ist, erhebt sich die Seele in die Liifte wie ein
Vogel. Sie erhebt sich iiber das Irdische.
Ahnlich diesem Zustand reinen Erlebens gibt es unter den Weisen auch
einen Zustand reinen Handelns. Was wiirde der Weise spontan tun?
Was er auch tut, wird von sartva erfilllt sein. Obwohl er noch an die
Grenzen des menschlichen Leibes gebunden ist, sind doch sein ganzer
Korper und alle seine Sinne von sattva erfiillt. Dadurch sind auch alle
seine Handlungen von sattva erfillt. Aus weltlicher Sicht wird in seinem
Handeln das HochstmaB an sattva sichtbar. Wenn man es aus der Sicht
universeller Identitit betrachtet, ergibt sich, daB er zwar die Siinden und
guten Taten der drei Welten tut, aber doch unberiihrt bleibt, denn er hat
das enganliegende Gewand des Korpers abgelegt und weggeworfen. Erst
wenn man diesen verginglichen Korper entfernt und wegwirft, erlangt
man die universale Gestalt.
AuBer dem Zustand reinen Erlebens und dem Zustand des Handelns
gibt es bei den Weisen noch einen dritten Zustand. Das ist der Zustand

269



der Erkenntnis. In diesem Zustand hat er weder mit Siinde noch m}t
Tugend etwas zu tun. Er schleudert alles weit von sich. Er ist‘ bert?lt,
das ganze Weltall anzuziinden. Er ist nicht bereit, auch nur fiir eine ein-
zige Tat die Verantwortung zu iibernehmen. Selbst die Berithrung damit
ist ihm unertriglich. Diese drei Verfassungen werden méoglich, wenn der
Weise den Zustand von moksha (Befreiung), den Hohepunkt seines
sadhana, erreicht hat.

Wie kann man diesen Zustand des Nichthandelns, diesen Endzustand,
erlangen? Man muB sich darin iiben, sich fiir keine der durchgefiihrten
Handlungen verantwortlich zu fiihlen. Man muB zu sich selber sagen:
“Ich bin nur der AnlaB, auf mir lastet keine Verantwortung fiir das Tun.”
Halte demiitig an der Uberzeugung fest, daB du nicht der Handelnde
bist. Aber man wird nicht schon allein dadurch von dem Gefiihl, selber
zu handeln, befreit. Ganz allmihlich wird dieses Gefiihl zunehmen.
Man muB es zuerst so empfinden: “Ich bin ein ganz unbedeutendes
Wesen —ein Spielzeug in seinen Hinden, eine Marionette, die er tanzen
1aBt.” Danach muB man sich um folgende Haltung bemiihen: ‘“‘Alles,
was getan wird, wird durch den Kérper getan. Ich habe damit nichts zu
tun. Dies alles wird durch diesen Leichnam bewerkstelligt. Ich aber bin
kein Leichnam. Ich bin nicht shava (Leichnam) sondern shiva (Gott).”
Das muB unsere Einstellung sein. Wir wollen uns nicht im geringsten
in den Verstrickungen des Kéorpers verfangen. Wenn man diesen Zustand
erreicht, besteht keinerlei Bindung an den Kérper, und man erlangt die
Stufe eines jnani, cines Weisen. Auf dieser Stufe gibt es dann die drei
Verfassungen, wie schon beschrieben. Als erstes haben wir den Zustand
des Tuns, in dem der Weise reine und vollkommene Handlungen voll-
bringt. Als zweites gibt es den Zustand reinen Erlebens, in dem man das
Gefiihl hat, daB man die Siinden und Tugenden aller drei Welten begeht
und doch -von diesen véllig unberiihrt bleibt. Als drittes haben wir den
~ Zustand der Erkenntnis (jnana), in dem der Jnani nicht das geringste Tun
an sich heranliBt. Er verwandelt alles Tun zu Asche. Mit Hilfe dieser
drei Verfassungen kann man einen Jnani (Weisen) beschreiben.

(108) DU, DU, DU ALLEIN!

Nachdem er alles dies gesprochen hat, sagt der Gottliche zu Arjuna:
“Arjuna, du hast dir doch alles aufmerksam angehort, was ich dir gesagt
habe. Denke nun sorgfiltig dariiber nach und dann tue das, was du fiir
richtig hiltst.” So schenkte Gott groBmiitig Arjuna seine Freiheit. Das
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ist die Eigenart der Gita. Doch danach iiberkam ihn wieder das Mitleid.
Er nahm die Freiheit des Entschlusses, die er Arjuna gegeben hatte,
wieder zuriick. Er sagte: “Arjuna, verzichte auf deine Willensfreiheit,
auf dein sadhana, gib alles auf und nimm Zuflucht in mir!” Indem er ihn
auf diese Weise aufforderte, Zuflucht in Thm zu nehmen, nahm Gott die
Willensfreiheit zuriick, die Er ihm gewihrt hatte. Das soll heiBen: “La
iiberhaupt keinen unabhangigen Wunsch in deinem Innern aufsteigen.”
Sage dir immer: Nicht mein Wille sondern Sein Wille geschehe! Ich will
aus freiem Willen zu der Einsicht gelangen, daB ich diese Unabhangigkeit
nicht wiinsche. Nicht ich sondern Du allein bist! *So soll es sein. Solange
sie lebt, meckert die Ziege: mih, méih, mih, was heilen soll: ich, ich, ich!
(Hindi: mah = ich). Doch wenn sie tot ist und ihre Darme zu Saiten
verarbeitet und auf den Bogen gespannt sind, um die Baumwolle zu
zupfen, singt sie, wie Dadu sagte: “tuhi, tuhi, twhi”’—“Du, Du, Du
allein!” (Hindi: t« = Du, hi = nur, allein). Alles endet in: “Du, Du,
Du allein!”
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Vinoba Bhave

Dritte Macht

Aus dem Englischen iibertragen von Rolf Hinder
128 Seiten, Paperback DM 18,-

Es ist kein Wunder, daB gerade aus dem engeren Kreis um Mahatma
Gandhi der Mann hervortrat, der das Erbe der gewaltlosen Revolution
in die konkrete Sozialreform fiir Indien weiterentwickelte und prophe-
tisch die Leitlinien einer kiinftigen Welt-Gesellschaft umriB — einer klas-
senlosen Gesellschaft, in der Wohlistand fiir alle (Sarvodaya) und die
Teilnahme aller an der Macht gewihrleistet sind.
Seiner Stimme auch hier im Westen Gehér zu verschaffen, ist das be-
wuBte Anliegen dieses Buches. Dabei ist die Tatsache, daB Vinoba zu
indischen Hérern spricht, kein Hindernis, sondern AnlaB, beim Lesen
zugleich die Prinzipien zu transponieren und sich mit der Situation des
indischen Bruders vertraut zu machen. Wer hier hellhérig ist, erfaBt
die revolutionire Tragweite des Gesagten und wird zum Mitstreiter einer
Bewegung, in der es um nicht weniger als eine neue Welt geht.
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Der Leser, der sich auf einen Indienaufenthalt vorbereitet oder asiatische
Kultur studiert, erht hier nicht nur einen hervorragenden Kommentar
zur Bhagava}d Gita, sondern ejne Anleitung zur Selbsterziehung, die sehr
wohl als Teil einer Friedenspolitik betrachtet werden kann.
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Aus dem Inhalt:

Manche Leute sagen: ,Die Gita lehrt nur, in unserem Tun auf die Friichte zu
verzichten. Aber sie sagt uns nicht, was wir tun sollen.” Das scheint nur so,
trifft aber in Wirklichkeit nicht zu. Denn wenn erst einmal gesagt ist: ,Handle
unter Verzicht auf die Friichte!, wird uns klar, was wir tun und was wir
lassen sollen. Gewalttaten, Unwahrheiten und Diebstahl kénnen niemals unter
Verzicht auf die Friichte ausgefiihrt werden. Sobald solche Handlungen auf
dem Priifstein des Verzichts auf die Friichte getestet werden, verfliichtigen
sie sich. Wenn sich das Sonnenlicht ausbreitet, sehen alle Gegenstande hell
aus. Doch erscheint auch die Dunkelheit hell? Nein, sie verschwindet einfach.
In derselben Lage befinden sich verbotene und von Verlangen geprégte Hand-
lungen. Wir miissen all unser Tun auf dem Priifstein des Verzichts auf die
Friichte testen. Zuerst muB man sehen, ob eine Handlung, die man tun mochte,
iiberhaupt maglich ist, wenn man véliig frei ist von jeglicher Bindung und
keinerlei Gewinn erwartet. Verzicht auf die Friichte ist der Priifstein fiir alle
Handlungen. Im Verlauf einer solchen Priifung erweist sich alles Handeln, das
von Verlangen erfiillt ist, von selbst als wertlos. Es eignet sich nur fiir Sann-
yasa, zum Verzicht. Ubrig bleibt das reine, von Sattva erfiillte Handeln. Es
soll frei von aller Bindung und Einbildung durchgefithrt werden. Aber auch
das Verzichten auf eine von Verlangen erfiillte Tétigkeit ist selbst schon
wieder eine Handlung. Verwende auch dafiir die Schere des Verzichts auf
die Friichte. So muB auch der Verzicht auf das von Verlangen erfiillte Handeln
etwas Natiirliches, Selbstverstandliches werden.



