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Gott, Gotter und

Gottlichkeit 1n der
hinduistischen Tradition
des PAncaratra

Die Dimensionen gottlicher Prisenz werden
in den Traditionen des Hinduismus in unter-
schiedlicher theologisch-philosophischer Be-
grifflichkeit erliutert. Die Vielfalt der religiosen
Traditionen und theologischen Systeme er-
schwert eine systematisierende Darstellung.
Hinzu kommt, dafl der Begriff «<Hinduismus»
als religionswissenschaftliche oder theologische
Kategorie keineswegs gesichert ist. Er findet
sich nicht in den klassischen Texten und
Traditionen, die als Zeugnisse dieser Religion
angesehen werden. Er ist vielmehr im frihen
19. Jh. von den christlichen Missionaren und
der europdischen Wissenschaft zur Bezeich-
nung der verschiedenen indischen Religionen
gepragt worden!. Damit wurde eine Vielfalt
religioser Praktiken, philosophischer Traditio-
nen und regionaler Kulte unter einen Begriff
gebracht. Historische und systematische Diffe-
renzen wurden so oft vernachlissigt. Die Pro-
blematik dieser Vereinheitlichung zeigt sich
jedoch, wenn man z.B. versucht, das Gottes-
konzept, die Theologie oder die Ritualpraxis
des Hinduismus verallgemeinernd darzustel-
len: Die Darstellung verindert sich entspre-
chend der gewihlten Textgrundlage. Es gibt
keinen fiir alle Traditionen geltenden Grundtext
(wie etwa die Bibel), kein fiir alle Hindus
verbindliches «Glaubensbekenntnis» und kei-
ne «Kirche», die den Glauben insgesamt in-
stitutionell reprisentiert?. Der vollige Verzicht
auf den Begriff «Hinduismus» und die Be-
schrinkung auf eine isolierende Darstellung
einzelner Traditionen kann andererseits den
Nachteil haben, daf# grundlegende Gemein-
samkeiten zwischen den verschiedenen Tradi-

96

tionen ausgeblendet werden. Gemeinsamkei-
ten, die nicht zuletzt dadurch entstehen, dafd
sich die einzelnen religisen Gruppen auf
mehreren Ebenen miteinander auseinanderset-
zen. Diese Auseinandersetzungen dokumentie-
ren nicht allein die Differenzen, sondern z.B.
im theologischen Bereich auch einen Konsens
liber bestimmte Themen, die in einem theolo-
gischen Lehrsystem abgedeckt sein missen,
und iiber die Terminologie, die man fiir deren
Erklirung heranzieht. Dieser Sachverhalt er-
laubt den Versuch, Gott und Géttlichkeit in
hinduistischen Traditionen in einer systemati-
sierenden Hinsicht zu erortern. Die histori-
sche und regionale Eigenart der einzelnen
Traditionen mufl zu diesem Zweck in den
Hintergrund, ihr exemplarischer Wert jedoch
in den Vordergrund treten. Das gottliche Sein
wird in den verschiedenen hinduistischen
Schulen unter systematisierbaren Aspekten er-
ortert. Diese Aspekte sollen dargestellt und
anhand von Texten aus der vishnuitischen
Paficaratra-Tradition exemplarisch untersucht
werden3.

Zuvor soll jedoch der ideengeschichtliche Kon-
text angedeutet werden, der die Struktur des
Gotteskonzeptes geprigt hat, das als <hindui-
stisch» bezeichnet werden kann. Religions-
geschichtlich gesehen, kann mit dem Begrift
«Hinduismus» das Resultat der gesellschaft-
lichen und religiésen Entwicklungen bezeich-
net werden, die sich ca. ab dem 3. Jh. v. Chr.
in Abgrenzung zum Buddhismus und Jainis-
mus sowie zur altvedischen Opferreligion ab-
spielten. In dieser Zeit wurde ein Gotteskon-
zept entwickelt, dessen Elemente auch die
spatere Theologie prigen: Das Postulat der
Sorge um den Erhalt der rituell zu stiitzenden
Weltordnung wurde aus der vedischen Tradi-
tion ibernommen. Zugleich wird, wie z.B. im
Buddhismus, die Suche nach Erlosung vom
Kreislauf von Tod und Geburt (samsara) und
vom Zusammenhang von Handlung und Re-
sultat zum Ziel erhoben. Besonders wichtig
fir das Erlésungskonzept sind die in der
Literaturgattung der Upanishaden (ab dem 6.
Jh. v. Chr.) formulierten Lehren von der indi-
viduellen Seele, vom «Selbst» (dtman). Dieses
Selbst ist zwar in die Konsequenzen seiner
Handlungen (karman) verstrickt, aufgrund sei-
ner Teilhabe am Entstehungsgrund alles Sicht-
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baren (brahman) jedoch unsterblich und zu
erlésen. Gott wird nun als das «hdchste Selbst»
zum Garanten der Erlosung.

Frithe Zeugnisse dieser Entwicklung sind die
Bhagavadgita (ca. 1. Jh. v. Chr.) flir den Vish-
nuismus und die Shvetdshvatara-Upanishad
fiir den Sivaismus. Thn allein soll man rituell
verehren bzw. bei ihm die Erlésung suchen. In
den folgenden Jahrhunderten wird diese Got-
teslehre in ‘der Purdna-Literatur sowie ca. ab
dem 6. Jh. in den (vishnuitischen) Samhita-,
den (shivaitischen) Agama- und (shaktisti-
schen) Tantra-Texten entwickelt®. Der Gott ist
einerseits durch seine Erldstheit und die Ruhe
seines gottlichen Bewufitseins charakterisiert
und andererseits durch die Sorge um das
Wohlergehen der Wesen in der Welt. Das
gottliche Sein entfaltet sich somit in zweifa-
cher Hinsicht: Zum einen ist der Gott das
unwandelbare Sein, die héchste Seele und voll-
kommen frei. Zum anderen it er die Welt
entstehen, sorgt fir ihren Erhalt und bewirkt
ihren Untergang. Die Frage, warum ein un-
wandelbares Bewufltsein die sichtbare Vielfalt
der Welt verursacht bzw. warum eine von Gott
geschaffene Welt leidvoll ist, wurde von den
Kritikern der Gotteslehre immer wieder ge-
stellt. Die begrifflichen Spannungen, die in der
Charakterisierung gottlichen Seins impliziert
sind und die in der christlichen Theologie z.B.
in der Theodizee-Frage oder im Problem des
Verhiltnisses zwischen gottlicher Freiheit und
gottlicher Vollkommenheit erértert wurden,
werden auch in den hinduistischen Tradi-
tionen thematisiert.

1. Gott als das hachste Selbst (paramdtman)

Das gottliche Sein ist auf der hochsten Stufe
reines Bewufltsein und hat keine korperliche
Erscheinungsform (amfirta). Gott ist die im-
mer schon erloste Seele, frei von den Bedingt-
heiten, die die Existenz der Einzelseele charak-
terisieren. Auf dieser Ebene gibt es nur ein
einziges hochstes Bewufltsein, nur einen einzi-
gen alles umfassenden Gott. Da es eine Vielzahl
hinduistischer Traditionen gibt, wird der an
dieser hochsten Stelle angesiedelte Gott unter-
schiedlich benannt. Es kénnen, je nach der
héchsten Gottheit und der mit ihr verbunde-

97

nen Theologie, drei Haupttraditionen unter-
schieden werden: Fiir (1) die vishnuitischen
Schulen besetzt Vishnu, Krishna bzw.
Nérdyana die hochste Position, fur (2) die
Shivaiten ist Shiva bzw. Paramashiva der
héchste Gott, in (3) den shiktistischen Tradi-
tionen ist es die Gottin Shakti, Devi, Durga
oder Kili. Die einzelnen Schulen verwenden
zur Charakterisierung dieser hochsten Gott-
lichkeit eine dhnliche Terminologie: Sie ist
reines Bewufitsein (caitanya oder cit), wahres
Sein (sat), Gliickseligkeit (4nanda) und vollige
Unabhingigkeit (svitantrya):

«Gott (bhagavin) ist wie der wolkenlose
Himmel, wie das unbewegte Meer - er ist ein
grofles Meer aus reinem, vollig unabhingigem
Bewuftsein, aus (in Wahrheit) Seiendem und
aus Gliickseligkeit und vollig frei von allen
Begrenzungen durch Erscheinungsform, Ort
und Zeitpunkt - so soll man das hochste,
unwandelbare Selbst (paramatman) erkennen.»
(Lakshmi-Tantra 7.2-3).

Welcher Begriff oder welche Begriffsgruppe
fiir eine Schule besonders relevant wird und
welche Interpretation gegeben wird, hingt
meistens von der philosophischen Definition
des «Selbst» (itman) ab, die der theologischen
Systematik zugrunde liegt.

In der Beschreibung des «hichsten Selbst» in
einem Text aus der vishnuitischen Paficaritra-
Schule wird z.B. der Ubergang vom «unwan-
delbaren Sein» in ein Werden als Bewufit-
seinsprozef gedeutet’: «Das hochste Selbst,
dessen Erkennungsmerkmal in der Erfahrung
eines leidlosen, grenzenlosen Gliicks besteht,
ist - die jenseitige, ihm eigene Stitte sehen die
Weisen ... Das dch>, dessen Gestalt vollig un-
begrenzt 1st, wird als <hdchstes Selbst bezeich-
net. Dieses Alles - das, was bewufdt und was
unbewuft ist - wird von diesem umschlossen.»
(aaO. 2.1,4). Es wird dann beschrieben, wie
das «Ich» des Gottes zu dem «Selbst» wird, das
in allen Wesen erscheint. Das Werden der
Welt beginnt im Erscheinen des hochsten
Selbst als eines «Ich». Wird der Sachverhalt des
«Ich-Seins» realisiert, so entsteht gleichzeitig
ein «Dieses» (idam), und die erste grundlegen-
de Differenz ist im unwandelbaren Sein ent-
standen. Realisiert das «Ich» sein «Ich-Sein», so
erwacht die gottliche Schaffenskraft (shakti).
Im Lakshmi-Tantra ist die Gottin Lakshmi das
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«Ich-Sein» (ahamtd) und die Schaffenskraft des
Gottes Hari-Nardyana. «Ich» und «Ich-Sein»,
Schaffenskraft und das «Aufleuchten» des
Bewufitseins sind untrennbar miteinander ver-
bunden. Der Gott Nardyana und die Gottin
Lakshmi bilden ein Paar. Auf einer logischen
Ebene wird ihr Verhiltnis als eine Konko-
mitanz (avinidbhava) gedeutet: Sie konnen
nicht ohne einander sein. Auch in den shivai-
tischen Traditionen wird shakti oft in Form
einer Gottin als die weibliche Seite des Gottes
dargestellt. Im Vishnuismus kann sie auch
dem «brahman»® zugeordnet werden, einer ei-
genen kosmogonischen Sphire, die die gott-
lichen Konstituentien in sich vereint. Das
gottliche Bewufltsein ist somit awuf erne Schaf
fenskraft bezogen, in der alles Sichtbare bereits
potentiell prasent ist. Die Konzeption z.B.
einer «creatio ex nihilo» spielt von daher in
der hinduistischen Gotteslehre keine Rolle.

2. Gott als Urbeber der manifesten Welt

Die Schaffenskraft Gottes bzw. sein «Ich-Sein»
realisiert sich in der Entstehung, dem Beste-
hen und dem Vergehen der Welt. Dabei wird
die Erkenntniskraft der Einzelseele verhiillt,
der Gott jedoch zugleich zum Garanten ihrer
Erlésung. Wendet sich der Gott der Welt-
schopfung zu, so entstehen in einem Emana-
tionsprozefl die einzelnen kosmologischen In-

4. Die Stirke (bala) zeigt sich darin, daR sich
bei den welterschaffenden Aktivititen keine
Erschépfung einstelltd.

5. Standbaftigkeit (virya) ist die Unwandelbar-
keit des Gottes, auch bei der Weltschépfung.

6. Glanz (tejas) ist die Selbstgeniigsamkeit
des Gottes, seine Unabhingigkeit von unter-
stitzenden Faktoren (sahakéiryanapeksha).

Das «hochste Selbst» wird als Visudeva be-
zeichnet, wenn diese sechs Konstituentien un-
entfaltet in ihm ruhen. Die sechs guna bilden
drei Paare, die den Charakter von drei weite-
ren gottlichen Formen prigen: Wissen und

‘Starke werden zum Gott Samkarshana, Herr-

stanzen. Die Emanation der Welr ist in zwel .

(oder auch drei) Phasen unterteilt. In der
ersten Phase entfaltet die shakti ihr Potential

auf einer subtilen Ebene. Diese Phase wird als

»shuddha» (rein) oder «para» (jenseitig) be-
zeichnet. Sie besteht nach dem Péfcaritra in
der Entfaltung der sechs Konstituentien (shad-
guna) des gottlichen Seins”:

1. Die Erkenntnis (jhdna) ist die eigentliche
Wesensgestalt (svarlipa) des Gottes und prigt
die anderen Konstituentien: «Belebt, sich
selbst erkennend, ewig, alles in sich beschlie-
Rend - das trigt den Namen der Erkenntnis.»

2. Die Schaffenskraft (shakti) ist das, was zur
materiellen Grundlage und Urform (prakriti)
der sichtbaren Welt wird.

3. Die Herrschermacht (aishvarya) bezeichnet
die vollig uneingeschrinkte Handlungsmog-
lichkeit Gottes.
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schermacht und Standhaftigkeit werden zu
Pradyumna und Schaffenskraft und Glanz zu
Aniruddha. Die Gruppe der vier Gotter wird
als. «caturvytiha» bezeichnet, als die «vier For-
mationen». Jeder vyliha besitzt eine spezifische
Schaffenskraft, die durch eine Goéttin reprisen-
tiert wird. Erwacht in Vasudeva der Wunsch,
die Welt zu erschaffen, so entfaltet sich seine
shakti in den drei anderen vytiha weiter. Aus
Pradyumna entsteht dann das hochste,
unverinderliche Bewufitseinswesen (kitastha-
purusha), das allwissend ist und alle Einzelsee-
len (jiva) in sich enthilt. Auch die gesellschaft-
liche Ordnung, das aus vier Stinden bestehen-
de sog. «Kastensystem», ist bereits in ihm
beschlossen. Die auf diesen purusha bezogene
Schaffenskraft heift maya - die Schaffenskraft,
die die Seelen an der erlésenden Erkenntnis
hindert. Die maya aktiviert die drei potentiel-
len Begrenzungen der in die Welt eingehen-
den Einzelseelen: :

1. Niyati, d.h. Beschrankung bzw. Bestim-
mung: «Was fiir eine Gestalt es (fiir die Einzel-
seele) geben kann, was fiir ein Handeln (und)
von welcher Art seine spezifische Disposition
sein mag .. das wird alles von (Kraft) der
Bestimmung hervorgebracht» (Ahirbudhnya-
Samhita 6.48).

2. Die Zeit (kdla) als alle Handlungen bedin- -
gende Zeitlichkeit treibt die Einzelseelen ihrer
Bestimmung entgegen.

3. Die guna-mdyd. Diese Schaffenskraft be-
steht aus drei guna, die von den o.g. zu
unterscheiden sind. Sie bilden die materielle
Grundlage der sichtbaren Welt. Sie werden als
sattva, rajas und tamas bezeichnet. Das Bedeu-
tungsspektrum dieser Begriffe umfaflt Berei-
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che, die im abendlindischen Verstindnis von-
einander geschieden sind: Es werden damit
Naturphidnomene ebenso bezeichnet wie mora-
lische und geistige Qualititen.

Aus diesem Grund werden hier mehrere
Ubersetzungen gegeben: (1) sattva ist Licht,
Leichtigkeit, Klarheit, Glick, (2) rajas ist Un-
ruhe, Leidenschaft, Schmerz, Staub und (3)
tamas ist Dunkelheit, Dumpfheit, Schwere,
Apathie. Aus der bestindigen Transformation
dieser Konstituentien entstehen u.a. die geisti-
gen Vermogen, die Sinnesorgane und die Ele-
mente. In der Hierarchie der gottlichen Er-
scheinungsformen sind diese drei Konstituen-
tien Aspekte des vierten vytha Aniruddha. Sie
werden durch drei Gotter reprisentiert: Vish-
nu wacht tber das sattva und tber den Fortbe-
stand der Weltordnung (sthiti), Brahmi sorgt
fir alle weltschopfenden Aktivititen (srishti),
die in rajas beschlossen sind, und Rudra als
Herrscher tiber tamas ist fiir den Stillstand
und schlieRflich den Untergang der Welt
(samhdra) zustindig.

Mit Brahma beginnt die zweite Phase der
Weltschopfung, die als «unrein» (ashuddha) bzw.
niedrig (apara) bezeichnet wird. Diese Phase
besteht in der Emanation materieller kosmolo-
gischer Instanzen bis hin zu den Sinnes-
vermogen und den Elementen und wird in
den verschiedenen Schulen relativ homogen
beschrieben. Die Einzelseelen gehen in einen
Kérper ein, der ihrem Vorleben entspricht.
Die guten und schlechten Taten haben be-
stimmte Wirkungen zur Folge, die in Form
von sog. «Ablagerungen» (vdsana) bis ins nich-
ste Leben hineinreichen koénnen. Sind die
Seelen unwissend, d.h. haben sie ihre Teilhabe
am gottlichen Sein nicht erkannt, so werden
‘diese «Ablagerungen» wirksam. Die «Unwis-
senheit» ist ein unabdnderlicher, «anfangslo-
ser» Bestandteil jeder Weltschopfung: Die
«Verhiillung» des Wissens (tirobhava) ist Teil
des gottlichen. Handelns. Die gottliche Gnade
(anugraha) kann jedoch der einzelnen Seele
zur Erlosung verhelfen: durch die verschiede-
nen Erlésungswege und die damit verbunde-
nen Erscheinungsformen des Gottes in der

Welt.

" heifit es

HI. Gottliche Erscheinungsformen in der Welt

Es werden in den Texten verschiedene Motive
fiir die Manifestation der gottlichen Schaffens-
kraft als Welt angegeben: Die Wiinschbarkeit
emner gottlich geschiitzten Weltordnung, das
gottliche Spiel (1i14) oder das Gewihren einer
Erlésungsmoglichkeit fiir die Seelen. Im
Lakshmi-Tantra wird z.B. das Motiv der Hilfe-
stellung besonders akzentuiert: Die Schépfung
ist gewiinscht, um den Wesen zum Heil zu
verhelfen, d.h. ihre Unwissenheit zu beseiti-
gen. Die Unwissenheit ist «anfangslos» und
gehort zum gottlichen Handeln. Signum der
Unwissenheit (avidyd) ist die Verstrickung der
Wesen in die aus ihren Wiinschen resultieren-
den Handlungen. Um den Wesen eine
Erlosungsmoglichkeit zu erdffnen, erscheint
der Gott in bestimmten Erscheinungsformen.
Diese sorgen zum einen fiir den Fortbestand
der Weltordnung insgesamt und unterstiitzen
zum anderen die einzelne Seele auf ihrem
Weg zur Erlésung. Diese gottlichen Gestalten
werden in drei Gruppen unterteilt:

1. Die vier Erscheinungsformen (mirti) der o.g.
«catur-vylha»-Gruppe. Der  vylha-Gruppe
kommt somit neben ihrer kosmogonischen
Funktion noch eine soteriologische Aufgabe
zu: Die vier Erscheinungsformen helfen dem
einzelnen auf dem Weg zur Erlésung. Zu
diesem Zweck nehmen sie eine spezifische
Gestalt an (mirti), die ikonographisch eindeu-
tig charakterisiert 1ist. Sie konnen durch
meditative Praktiken visualisiert und evoziert
werden. Das ist jedoch nur méglich, wenn
man in die Praktiken (sidhani bzw. yoga) der
jeweiligen Tradition initiiert worden ist. So
im Lakshmi-Tantra (19.17): Die
hochste Form (parartipa) dieser vytiha-Gruppe
«verehren diejenigen, die in der Yoga-Praxis
gelibt sind, in ithrem Herzen».

2. Die 38 bzw. 39 «vibhavas» erscheinen zum
Wohle der Welt (jagat-hita) und haben eine
spezifische Aufgabe (kirya) zu erfiillen. In
diesen «Herabkiinften» (avatira) erscheint der
Gott entweder in einer Gotter- oder in einer
Menschengestalt. In der Liste der vibhava wird

“die Mythologie des Gottes erkennbar. So sind
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zahlreiche vibhava mit der Tétung von Dimo-
nen oder anderer Widersacher der gottlichen
Ordnung beauftragt. Diese Erscheinungsfor-
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men sind deshalb vor allem mit thren welter-
haltenden Taten verbunden. Ihre Verehrung
ist dementsprechend auf ihre innerweltlichen
Funktionen bezogen.

3. Die arcd-Formen sind die im Tempel behei-
mateten Gotterbilder, deren Verehrung sich
nach den rituellen Vorschriften der jeweiligen
Schule richtet. In diesen Gotterbildern ist ein
Teil der gottlichen Schaffenskraft (shakti) bzw.
des gottlichen Bewufitseins (caitanya, cit) pri-
sent. Deshalb koénnen die Gliubigen im
Tempelritual direkt mit diesen Gottern in
Kontakt treten, um zur Erfiillung ihrer Wiin-
sche zu kommen: «Die Gestalt Gottes, die
zum Wohl der Welten von Gottern, Weisen,
Ahnen, erfolgreichen Asketen usw. gebildet
wurde oder sich von sich selbst aus gebildet
hat, das ist das Tempelbild (arcd), das aus
reinem Bewufltsein besteht.» (aaO. 4.31). Die
Vielfalt der Gotter in den hinduistischen
Traditionen hat ihre Wurzel in der Aufteilung
der rituellen Zustindigkeiten. Auf dieser «nie-
deren» Ebene des einen gottlichen Seins kann
man von einem «Polytheismus» sprechen. Die-
se Aufteilung ritueller Zustindigkeiten unter
verschiedene Gotter erlaubte, historisch gese-
hen, auch die Integration von Géttern aus
anderen Traditionen oder regionalen Kulten.
Sowohl die ikonographisierten vytha-Formen
als auch die vibhava koénnen als Gotterbilder
im Tempel verehrt werden.

Die Bezogenheit der gottlichen Erschei-
nungsformen auf das Wohlergehen, aber auch
den Erkenntnisstand der einzelnen Seele wird
in folgendem Passus aus dem Lakshmi-Tantra
(11.41) deutlich:

«[Die Gottin Shri-Lakshmi sprach:] Die Er-
scheinungsformen des Gottes der Gotter ge-
mifl der Aufteilung in seine hochste vytiha-
Gestalt usw. entstehen als Gunsterweis gegen-
liber den Einzelseelen und aus dem Mitgefiihl
gegentiber denen, die ihn voll Zuneigung ver-
ehren. [Der Gotterkonig Indra sprach:] Vereh-
rung sei Dir, o Gottin, der Liebsten des Gottes
der Gotter, der Lotusgeborenen! Fiir die
Gunstbezeugung gegeniiber seinen Anhingern
sollte doch nur eine einzige Form Haris
(gentigen)! [Die Gottin Shri-Lakshmi sprach:]
Die Ansammlungen von Verdiensten sind bei
den Einzelseelen in unterschiedlicher Weise
zusammengetragen. Die Einzelseelen sammeln

[ithre Verdienste] keineswegs zur gleichen Zeit.

. Durch die Verdienstabstufungen gibt es
Unterschiede zwischen denen, die eine rituelle
Berechtigung? besitzen.»

Zudem sei die Erkenntnisfihigkeit bei den
einzelnen Menschen unterschiedlich. Um die-
sen Unterschieden gerecht zu werden, entste-
hen die verschiedenen Erscheinungsformen:
Diejenigen, die den Yogaweg erfolgreich be-
schritten haben, sind berechtigt, sich der
héchsten Form Gottes zuzuwenden. Wer
durch die Yogapraxis nicht nur der Erlésung
niher kommen will, sondern auch seine inner-
weltliche Situation verbessern méchte, soll
sich den vylha-Formen zuwenden. Ist die
erlosende Erkenntnis noch wenig entwickelt,
dann ist die Verehrung der vibhava- und arci-
Formen angeraten.

Die Vielfalt der gottlichen Erscheinungsfor-
men steht somit in keinem Widerspruch zur
Einheit und Einzigartigkeit Gottes und seiner
Schaffenskraft. Sie trigt vielmehr der gesell-
schaftlichen und soteriologischen Position der
einzelnen Menschen Rechnung. Die Verschie-
denheit ist fiir die vom Gott ausgehende Welt-
schopfung konstitutiv. In den Bereich der
weltzugewandten Dimension Gottes gehort so-
mit neben der Trias von Schopfung (srishti),
Erhalt (sthiti) und Zerstdrung (samhara) der
Welt auch die Verhiillung (tirobhava) der
erlosenden Erkenntnis bei den Einzelseelen
und die Gunstbezeugungen (anugraha), die
sowohl die Erlosung als auch innerweltliches
Wohl fordern konnen. Die fiinf gottlichen
Titigkeiten werden als «paficakarman» zusam-
mengefafit.

IV, Untergang der Welt in Gott

Die Existenz der Welt ist an einen zeitlichen
Rhythmus gebunden. Deshalb findet perio-
disch ein «Weltuntergang» statt, d.h. die stu-
fenweise Reabsorption (samhdira) der Welt.
Die Auflésung der Welt vollzieht sich in der
Umbkehrung des Stufenwegs der Weltschopfung.
Die einzelnen kosmologischen Instanzen keh-
ren wieder in den Ursprung zuriick: Die
Weltschopfung ist der kosmische «Tag», der
«Augenaufschlagr (unmesha) Gottes, der in
der kosmischen «Nacht» (ritri), dem Schliefen
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der Augen (nimesha), endet. Das Prinzip die-
ser Reabsorption wird in folgender Schilde-
rung der Auflésung der Elemente deutlich:

«Das Wasser verschlingt die Essenz der Erde,
thren Geruch... Ist die Erde ihres Geruchs
beraubt, verliert sie sofort ihren Namen und
Gestalt. Dann nimmt das Wasser die ganze
Welt in Besitz ... Das Feuer, als die Ursache
[des Wassers], verschlingt die Essenz des Was-
sers, den Geschmack ... Ist das Wasser seines
Geschmacks beraubt, verliert es sofort Namen
und Gestalt. Die Welt ist nur noch ein
aufflammendes Feuer.» (Ahirbudhnya-Samhiti
(4.151F.)10,

Die Auflésung der Bestandteile des Kosmos
geht jedoch nur bis zu einer bestimmten Stu-
fe, so dafl es niemals zu einem endgiiltigen
Ende der Welt kommen kann: Die Auflosung
endet mit dem Eingehen der o.g. drei vyitha
in Visudeva. Die Reabsorption betrifft also
nicht das hochste gottliche Sein, nicht den
Gott als das «hochste Selbst». Nur die Einzel-
seele kann mit diesem Bereich in Kontakt
treten, in 1thm erldst werden. Dabei durchliuft
sie jedoch genauso die Emanationsstufen in
umgekehrter Richtung. Fiir die Welt insgesamt
gibt es keine Erlosung oder einen endgiiltigen
Untergang im Sinne einer Apokalypse.

V. Gott als Ort der Erlosung

Weil die Wesensbestimmung des gottlichen
Seins und des Seins der einzelnen Seelen ein-
ander entsprechen, ist Erlosung tberhaupt
moglich. In den meistens der o.g. Traditionen
dienen die Durchfiihrung von Ritualen und
meditative bzw. asketische Praktiken als Mittel
(updya) zur Erlosung. So ist nach dem
Lakshmi-Tantra (15.17) die «wunschlose» Er-
fiilllung der rituellen Pflichten, die einem
durch die Zugehorigkeit zu einer bestimmten
gesellschaftlichen Schicht zukommen, ein sol-
ches Mittel. Die Rituale dienen ansonsten der
personlichen Wunscherfiillung und tragen zu-
gleich zum Erhalt der gesellschaftlichen Ord-
nung bei. Sie werden zu einer Erlésungsmog-
lichkeit, wenn man auf seine Wiinsche ver-
zichtet!!, Erst dann wird das Ritual zu einer
ausschlieflichen Verehrung des hochsten Got-
tes. Der meditative Weg besteht in einer stu-

fenweisen, den Weg der Kosmologie umkeh-
renden Anniherung an die verschiedenen
gottlichen Erscheinungsformen. Dabei wird
die Gottheit durch eine meditative Visualisie-
rung der Ikonographie des Gottes und durch
Evozierung der gottlichen Gestalt mit Hilfe
von sog. «mantra» vergegenwartigt. Ein «man-
tra» 1st eine Kombination von Lauten bzw.
Silben, die bestimmten Aspekten des gott-
lichen Seins oder auch einer ganzen Gottesge-
stalt entspricht!2. Durch die Rezitation dieser
Silbenformeln tritt man in Kontakt mit der
Gottheit und kann sich diese Dimension des
gottlichen Bewufitseins aneignen. Fiir diesen
Weg der «Realisierung» (sidhana) ist eine In-
itiation in die Lehrtradition der jeweiligen
Schule notwendig. Beide Mittel orientieren
sich an den verschiedenen o.g. géttlichen
Erscheinungsformen, die Zeichen der gottli-
chen Gnade gegeniiber den Einzelseelen sind.
Es gibt jedoch noch einen anderen «Gunst-
erweis», der auf einer persénlichen Beziehung
zwischen Gott und dem einzelnen basiert. Die
Gottesliebe (bhakti) ist ein Flement, das die
«hinduistische» Gotteslehre wesentlich konsti-

' tutert. Im Rahmen der bhakti ist die Zunei-
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gung eines Gliubigen zum Gott mit dessen
Anteilnahme am Schicksal seines Anhingers
verkntipft. Auf diesem Konzept basiert eine
weitere Erlosungsmoglichkeit, die Bestandteil
der hier zugrundegelegten Traditionen gewor-
den ist: Die Voraussetzung zur Erlésung kann
durch einen einmaligen Gnadenakt von seiten
des Gottes oder der Gottin geschaffen werden.
Das kann dadurch geschehen, daff die
gottliche Kraft spontan auf die Einzelseele
einstiirzt. Das «Herabfallen der g6ttlichen
Schaffenskraft» (shaktipita) wird meistens der
Gottin zugeordnet. Sie wird vom Mitgefiihl
fiir die im Kreislauf von Tod und Geburt
gequilten Seelen ergriffen und befreit sie
spontan von der Verhiillung ihrer Erkennt-
niskraft (Lakshmi-Tantra 13.3-11). Die Gottin
erklirt dazu: «Nur ich allein kenne den Mo-
ment des Herabstiirzens meiner gottlichen
Kraft. Nicht kann dieser Moment durch
menschliche Anstrengung oder irgendeinen
anderen Grund herbeigefiihrt werden.» In die-
sem Moment erkennt die Seele, daff sie in
Wahrheit reines Bewufitsein (cit) ist, und kann
sich von nun an um die Festigung dieser
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Erkenntnis bemithen. Wenn sich die Seele von
allen Befleckungen gereinigt hat, leuchtet sie
auf und wird mit dem goéttlichen Bewufitsein
identisch. Sie kehrt dann nicht mehr in die
Welt zurtick!3.

SchlufSbemerkung

Trotz der Vielfalt und Komplexitit der theolo-
gischen und religiosen Traditionen des Hin-
duismus gibt es einen Konsens dariiber, wel-
che Aspekte der Gottlichkeit Bestandteile der
jeweiligen Gotteslehre sein miissen. Aus die-
sem Grunde konnte eine systematisierende
Darstellung dieser Aspekte unternommen und
die vishnuitische Paficaritra-Tradition als Bei-
spiel fiir deren Auslegung herangezogen wer-
den. Die Einheit des goéttlichen Bewufitseins
und seine Freiheit als das «hochste Selbst»
konstituiert die hochste Sphire gottlichen

I Siche dazu W. Halbfass, Indien und Europa. Per-
spektiven ihrer geistigen Begegnung (Basel/Stuttgart
1981), und H. v. Stietencron, Hinduism: On the Proper
Use of a Deceptive Term, in: G.D. Sontheimer/H. Kulke
(Hg.), Hinduism Reconsidered (Delhi 1991), 11-27.

2 Der Veda, die ilteste Sammlung von Hymnen und
Ritualtexten, kann nicht als eine solche Textgrundlage
angesehen werden. Die vedische «Offenbarung» wird
nimlich auch dann von den spiteren Schulen zum
autoritativen Fundament der eigenen Theologie erhoben,
wenn sie sich in ihren Inhalten weit vom Veda entfernt
Die Akzeptanz des Veda als «Offenbarung» verbindet die
hinduistischen Schulen zwar gegentiber den Buddhisten.
die ihn nicht akzeptieren. Es ist daraus jedoch keine
theologische oder rituelle Einheit abzuleiten. Siche dazu
J.C. Heesterman, Die Autoritit des Veda, in: G. Ober-
hammer (Hg.), Offenbarung: Geistige Realitit des Men-
schen. Arbeitsdokumente eines Symposiums zum Offen-
barungsbegriff in Indien (Wien, Publications of the No-
bili Research Library, 1974).

3 Fiir einen Uberblick iiber die Texttradition siche
F.O. Schrader, Introduction to the Pifcaritra and the
Ahirbudhnya Samhiti (Madras 1916).

4 Fir einen Uberblick siche L. Rocher, The Puranas
(Wiesbaden 1986); T. Goudriaan/S. Gupta, Hindu Tan-
tric and Shéikta Literature (Wiesbaden 1981); M. Biar-
deau, L’Hindouisme. Anthropologie d’une civilization
(Paris 1971); dies., Etudes de mythologic hindoue (Paris
1981).

5 Das Lakshmi-Tantra ist ungefihr im 10. oder 11. Jh.
entstanden. Der Text weist in einigen Textschichten Ver-
bindungen zur Theologie der in Kashmir beheimateter
shivaitischen Schulen auf, die ihre Bliitezeit zwischen
dem 9. und 12. Jh. hatten. In anderen (bis in einen

Seins. In ihr allein ist Erlosung fiir die Einzel-
seele moglich. Wird das gottliche Bewufitsein
zum «Ich», so ist es notwendigerweise auf
seine Schaffenskraft (shakti) bezogen. Die
shakti entfaltet thr Handlungspotential zugun-
sten der einzelnen Seelen, indem sie fiir das
Entstehen, den Fortbestand und das Vergehen
der Welt sorgt. Die Einzelseele wird durch die
Verhiillung seiner Erkenntnisfihigkeit in die
gottliche Weltordnung verstrickt. In dieser
Welt ist aber zugleich die Gnade (anugraha)
Gottes in Gestalt seiner Erscheinungsformen
und durch die diversen Erlosungsmoglich-
keiten prasent. Das hochste Selbst, das reine
Bewufltsein wird nur erreicht, wenn die Einzel-
seele die Welt verlgft und sich als Teil des
gottlichen Seins erkennt. Gott ist jedoch nur
erkennbar, wenn die Seelen sich in der Welt
authalten und sich den gottlichen Erschei-
nungsformen als den Orientierungspunkten
fiir das eigene Heil zuwenden.

Dualismus fithrenden) Deutungen wird der Ubergang
von der Einheit des gottlichen Seins in eine Vielfalt als
Prozel des «ontologischen Verlusts» gedeutet, so dafd die
Vielfalt der Welt als Irrealitit angesechen werden mufi.

6 Der Begrift «brahman» weist auf die Verwurzelung
dieser Theologie in der upanishadischen Tradition hin,
wo an zahlreichen Stellen das «brahman» als Ursprungs-
ort der Welt genannt wird.

7 Vergleiche fiir das folgende Ahirbudhnyasamhita
2.54-61 und Lakshmi-Tantra 2.27-36.

8 Das steht im Gegensatzz.B. zur vedischen Tradition,
wonach der Schépfergott einem Kraftverlust ausgesetzt
ist, der eine rituelle Speisung erforderlich macht.

9 Das Wort «adhbikdra» bezeichnet die (rituelle) Berech-
tigung, die jedem aufgrund seines Standes oder seiner
Initiationsstufe zukommt. Die Form der Initiation und
der Zugang zum Tempelritual werden primir durch die
Kastenzugehorigkeit bestimmt.

10 Dem liegen folgende Emanationsstufen zugrunde:
Wind => Feuer => Wasser => Erde.

11 Diese Lehre vom «wunschlosen» Handeln wurde
zuerst in der o.g. Bhagavadgitd dargelegt. Sie diente vor
allem dazu, den Gegensatz zwischen Ritualtradition und
Erlésungslehre zu Gberbricken.

12 Siche dazu im einzelnen A. Padoux, Vic. The
Concept of the Word in Selected Hindu Tantras (New
York 1990) und G. Oberhammer, Strukturen yogischer
Meditation (Wien 1977).

13 Eine andere Deutung dieses Gnadenaktes wird an
einer anderen Stelle des Lakshmi-Tantra (Kap.17)
erwihnt: die sog. »sharanigati» (oder auch prapatti), die
«Zufluchtnahme zum Gott». Der Gott reagiert hier auf
die vollige Hingabe des Gliubigen. Vergleiche Lakshmi-
Tantra 17.60-62.
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Zen und die menschliche

Existenz

Es muf gleich zu Beginn erwihnt werden, daf}
der Zen-Buddhismus! nicht-theistisch ist, d.h.
dafl er sich iberhaupt nicht mit dem Begriff
Gottes oder der Frage nach Gottes Existenz
oder Nichtexistenz beschiftigt. Sein sowie des
Buddhismus allgemein zentrales Interesse gilt
der Losung der fundamentalen Probleme
menschlicher Existenz, die in dieser Tradition
als dukkba (das Unbefriedigende) charakteri-
siert werden.

Wir miissen daher klarstellen, daf unsere
Aufgabe in diesem Artikel nicht darin besteht,
aus dem Zen-Buddhismus irgendeinen Gottes-
begriff oder eine Gotteslehre abzuleiten. Es
geht vielmehr darum, mit dem Zen-Buddhis-
mus ins Gesprich zu kommen und sorgfiltig
und aufmerksam darauf zu horen, was er
hinsichtlich unserer menschlichen Existenz sagt.
Auf der Grundlage solch aufmerksamen
Hinhorens konnen wir dann einige Uber-
legungen fiir Christen, die sich an einem
theo-logischen Vorhaben beteiligen, anstellen?.

Dieser Aufsatz besteht aus zwei Abschnitten:
Der erste untersucht Schliisselelemente der
Praxis und Lebensweise des Zen-Buddhismus;

Verzicht. Studien zur Bhagavadgitd (erscheint 1995 in
Wiesbaden). Seit 1991 wissenschaftliche Assistentin am
Seminar fiir Indologie und vergleichende Religionswis-
senschaft in Tibingen. Forschungsschwerpunkte: Indi-
sche Philosophie, Geschichte des Hinduismus, Epos und
Purina-Literatur, neuere Hindi-Literatur. Anschrift: Semi-
nar fiir Indologie und vergleichende Religionswissen-

schaft, Miinzgasse 30, D-72070 Tiibingen.

der zweite bietet theo-logische Uberlegungen zu
den Implikationen des Zen-Lebens fiir ein
christliches Gottesverstindnis.

L Zen: Das erweckte Leben

Zen definiert sich selbst tiber einen vierfachen
Katalog von Merkmalen, die - so heiflt es -
von Bodhidharma stammen, jenem auf vielen
Zen-Gemilden dargestellten bartigen Asketen,
der diese Weise der Meditationspraxis um die
Zeit des sechsten Jahrhunderts unserer
tiblichen Zeitrechnung von Indien nach Chi-
na brachte. Diese Merkmale sind im folgen-
den Vers enthalten: _

«Nicht auf Worten oder Buchstaben beru-
hend, (ist es) eine besondere Mitteilung jen-
seits der Schriften, direkt auf den menschli-
chen Geist zielend, jemandes Wesen sehend,
erweckt seiend.»?

Es wird daher wiederholt betont, dafl Zen
keine Lehre oder Philosophie ist, die in verba-
ler und begrifflicher Weise dargestellt und
erklirt werden kann, sondern eher eine Praxis
und Lebensweise, die auf der Erfahrung griindet,
«jemandes (wahres) Wesen zu sehen» und da-
durch «erweckt zu sein (d.h. ein Buddha oder
Erweckter zu werden)».

1. Entleeren des Ich-BewufStseins

Die Mitte dieser Lebensweise ist die Praxis der
sitzenden Meditation, auch Zazen genannt.
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