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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
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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
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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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