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1.7 Sprachstil

Der grofdte Teil des vorliegenden Prosa-Werkes wurde in einem knappen sirra-artigen
Nominalstil verfaft. Ein Grof3eil der Sitze oder Aussagen ist dullerst komprimiert oder
enthilt so spirliche, eigentlich nur fiir den Fingeweihten verstindliche Informationen und
Anleitungen, dal}, wie bereits im Vorwort angedeutet, ihre Entschliisselung haufig nur mit
Hilfe anderer Werke aus dem tantra und yoga moglich war. Ein weiteres auffilliges
stilistisches Merkmal ist die im VD hidufig und vielfdltig gebrauchte Bildersprache:
Vergleiche, Metaphern und Allegorien.

Was Per Kvaerne tiber die Metaphorik der Caryagiti sagt, gilt auch fiir die Bilder des VD: "No
one can fail to be attracted by the vivid imagery of the CG".” Die Vergleiche und Metaphern
des VD sind Bilder von poetischer Schonheit und starker suggestiver Kraft. Letzteres riihrt,
wie ich meine, von den darin enthaltenen Symbolen, iiber die C.G. Jung #ulert: "Die
kulturellen Symbole sind solche, die man bewult verwendet hat, um 'ewige Wahrheiten'
auszudriicken, sie werden immer noch in vielen Religionen gebraucht. Sie haben viele
Umformungen und sogar einen mehr oder weniger bewul3ten Entwicklungsprozess erlebt und
sind auf diese Weise zu kollektiven Bildern geworden... Solche kulturellen Symbole enthalten
trotzdem noch viel von ihrer urspriinglichen Numinositét, ihrem "Zauber'. Man weil3, daf3 sie

in manchen Menschen eine tiefe Gefiihlsreaktion auslosen konnen...".”® Um nun der
Gewichtigkeit der Bildersprache des VD gerecht zu werden, werde ich im folgenden jedes

einzelne Bild ausfiihrlich behandeln.

1.7.1 Einteilung der im VD verwendeten Bilder in Themengruppen

Die Unterscheidung von Vergleichen und Metaphern zunichst aufler Acht lassend, sind alle
im VD verwendeten Bilder in den nun folgenden Tabellen nach Themen aufgefiihrt. Die erste
Rubrik enthilt die einzelnen Bilder, und zwar in der Form, wie sie tatsdchlich im Text stehen.
In vielen Fillen war es notig, diese eingebettet in dem jeweiligen Kontext wiederzugeben,
insbesondere bei Vergleichen und Metaphern, die Bestandteil komplexerer Darstellungen
sind. In der zweiten Rubrik befindet sich das mit dem Bild jeweils verbundene Konzept, bzw.
das eigentlich Gemeinte, das sich hinter dem Bild verbirgt. Die dritte Spalte enthdlt die
Angaben iiber Kapitel und Abschnitt im Text.

"' P. Kvaerne, An Anthology of the Buddhist Tantric Songs, A Study of the Caryagiti, S. 37.
8 C.G. Jung, Die Rolle der Symbole, in: C.G. Jung, M.L. v. Franz, J.L.. Henderson, J. Jacobi, A. Jaffe, Der
Mensch und seine Symbole, S. 93.
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Das Absolute - brahman/ S iva/ arman und sein Verhiltnis zur Schépfung

Bild Gegenbild | Bedeutung Textstelle
leuchtende LLampe Siva L1
Sonne am Himmel - Kristall auf d. Erde Siva und Sakti I.3
bereits vorhandener Raum im Topf alldurchdringender arman II.2
Wasserloch, das durch in-die-Erde-Graben spontan, aus sich selbst 1. 2
von alleine entsteht heraus erschaffender und
alldurchdringender arman
durch ihre Erscheinung s. offenbarende durch den Korper offenbar IL. 3
Sonne werdender arman
durch Spiegel sichtbar werdendes Gesicht durch Verbindung mit dem IL. 3
Korper offenbar werdender
arman
durch Umgebung [scheinbar| geférbter durch d. Korper [scheinbar] II.4
Kristall zum Individuum (jiva) gewor-
dener arman
Glanz des Lichts im groféen wie im unterschiedslos in jedem II.4
kleinen Haus Korper befindlicher arman
an unterschiedlichen Orten der sich in den Menschen III. 6
unterschiedlich starkes Licht verschiedenartig offenbarende
aussendende LLampe arman
[Haupt-]Offnung d. Wassertanks arman VL. 6
Eisen bewegender Magnet arman als maf3gebliches VL. 6
Prinzip d. Korpers
neutral allen Menschen arman als unbeteiligtes VL. 6
Licht spendende Lampe Prinzip d. Korpers
Stadt der Einheit brahman X.6
von seinen Reflexionen im Wasser von seiner Schopfung XI. 3

unbeeintrichtigter Mond

unabhangiger arman
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Kristall nimmt scheinbar die die Welt ist eine Erscheinung  XI. 3
Farbe der Umgebung an in Gott, der unverinderlich ist
Spiegel reflektiert Gegenstand !
am Himmel zeigt sich (Wolken-) "
Erscheinung !
Blitter des Baumes fallen ab nicht die sichtbare Substanz XI. 3
und wachsen wieder nach d. Welt, sondern das ihr zu-
grundeliegende Lebensprinzip
(atman) st ewig
Lampe bringt bestindig Ruf3 aus ! XI. 3
ihrem Inneren hervor !
Wasser ist nicht ewig - ! XI. 3
sein Flief3en ist ewig !
Zucker, der dadurch, dal3 er als paficadhara der Schopfung innewohnendes, XI. 4
'fiinf enthaltend' bezeichnet wird, von allen Beschreibungen und
seinen siiflen Geschmack nicht verliert Vorstellungen unabhingiges
hochstes Prinzip (@man)
gekriimmte Zuckerrohrpflanze, doch der Schopfung innewohnendes XI. 4
nicht-gekriimmter Zuckerrohrsaft doch hiervon verschiedenes
hochstes Prinzip (@man)
schwarzer, doch wohlduftender " XI1.4
Moschus-Riechstoff !
Gold wird zu Schmuck gestaltet Welt ist dem Wesen nach XIIL. 5
mit d. brahman identisch
[Form einer] Hohle wird durch die " XIII. 5
Eigentiimlichkeit d. Berges gestaltet !
Die Schopfung / der samsara
Feuer Schopfung .3
nicht existierende Farben am Himmel spontane Entstehung des L4
samsara
Gandharva-Stadt am Himmel ! .4
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berggestaltige Wolken !
Blase im Wasser vergingliche Welt XI. 3
Welle " XL 3
Augenzwinkern ! XI. 3
Gewinn aus d. Duft einer Himmelsblume illusionére Natur des XL 3.
samsara
das Geniel3en der drei Welten durch " XL 3.
den Sohn einer nicht existierenden, "
unfruchtbaren [Frau]
Hormn eines Hasen " XL 4
wasserlose Fata Morgana ! X1. 4
nicht existierende [aus Wolken bestehende] " XI. 4
Blumengirlande !
Wahrnehmung von Silber statt Perlmutt ! XI. 4
Balanceakt Schopfung XI. 4
Ozean des samsara der gefahrliche, nahezu XIV.1
uniiberwindbare samsara
Der jiva [ das karman
unterschiedlich wachsende Baume spontan entstandene u. nicht I.5
in ein und derselben Pflanzung durch karman verursachte
Lebensumstinde d. jiva
Topfe mit unterschiedlich wertvollem ! IL. 5
Inhalt "
vom Himmel (gagana) herabfliel3endes jiva Iv.3

Wasser
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Gazelle [die auf die Fata Morgana herein- unwissender jiva der die XI. 4
fallt] Illusion d. samsara nicht

durchschaut
durch das Erbauen eines Tempels durch das eigene Handeln XIII. 4
wird ganz von selbst die Erdoberfliche verursacht man [ganz von
hoher selbst] Himmel oder Holle
das Graben eines Wasserlochs ist ! XIII. 4
gleichzeitig d. Ursache des Hinabgelangens !
das Blatt d. Betelpflanze 10st s. vom Stengel,  jivanmukta bleibt noch so XVI. 4
lebt aber noch sechs Monate lange in d. Welt, bis restliches

karman aufgebraucht ist
ein kraftvoll gedrehter Kreisel stellt s. auf ! XVIL 4
[und verbleibt so eine Weile] "
ein in d. Himmel geschossener Pfeil verbleibt ! XVI. 4
dort, so lange die Kraft [mit der er abge- !
schossen wurde] wirksam ist

Der Korper

[Baum mit] Asten unten und menschlicher Korper/ V.2
Wurzeln oben Mikrokosmos
Benares Korper X. 4
Wagen aus versch. Bestandteilen XVI. 3

zusammengesetzter,

verginglicher Korper

Die Unwissenheit

erhitzt erwigt jmd. sich im Schatten zum Scheitern verurteilte XVIIL 1
einer dahineilenden Wolke zu kiihlen Entsagung eines Unwissenden

von d. weltl. Freuden
wegen Kailte wirmt sich jmd. mit einem ! XVIIL 1

Feuer aus einer handvoll Gras

"
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das euterdhnliche Gebilde einer Ziege scheint ! XVIIL 1
gut zu melken zu sein, doch es gibt nicht !
einmal Buttermilchwasser her
das nur durch Wasser [und ohne Sonne] " XVIIL 1
gereifte Getreide sieht zwar gut aus, ist !
aber schlief3lich doch nicht gut
der Loffel hat Zugang zu allen Essenzen, Brahmane hat trotz Rezitation XVIL. 2
doch kennt er nicht ihren Geschmack des veda keine wahre Erkenntnis

vom Selbst
ein Schiff befordert wohlriechende der Gelehrte hat trotz des XVIL 3
Dinge und kostbare Juwelen, doch Studiums von Biichern
erkennt und erféhrt es diese Dinge nicht keine Erfahrung vom Selbst
den Termitenhiigel auf3en zu schlagen ausschlief3lich auf d. K&rper XVIIL 4
totet nicht die Schlange drinnen bezogene Askese diszipliniert

nicht das Denkorgan (und fiihrt

daher nicht zum Selbst)
der Hund rennt, um nach dem auf ihn falsche, rein kdrperbezogene XVIIL. 4
geworfenen Stein zu beillen Askese: Praktizierender erkennt

nicht wahre Ursache des Leids
den inneren Raum sammeln und nach dem gestaltlosen Gott Gestalt ~ XIX. 1
drauf3en werfen geben und ihn als Person

verehren
die dulere Leere in einen Korb schiitten ! XIX. 1
und hinein bringen !

Die illusionédre Wahrnehmung des Menschen

von einer Wolke teilweise bedeckte Sonne im Traumzustand scheinbar VIL 1

begrenztes Bewul3tsein
leeres Innere der Bananenstaude illusionére Freude im samsara XI. 3
Freude d. Traumes, die nur " XI1.3
im Traum existiert
Festkrallen des Papageis [llusion d. Verhaftung XIII. 5
an einen Ast im samsara
imaginére Fessel im Traum ! XIII. 5

"
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jemand betritt ein verdunkeltes Haus begrenzte u. illusiondre XVIL. 4
und sieht nur Dunkelheit subjektive Wahrnehmung

des Menschen
der Gelbsucht-Kranke sieht alles gelb begrenzte u. illusionire XVI. 4

subjektive Wahrnehmung

des Menschen
dreht man sich schnell im Kreis, glaubt ! XVIL. 4
man, dafd sich alles um einen herum dreht "

Die sadhana

die Diebe Stolz, Neid, Ego usw. iiberfallen der arman wird durch die XV.2
das Konigreich d. Korpers: der Konig Praktiken des rajayoga wieder
wendet diese Gefahr ab mit Unterstiitzung gliicklich (d.h. der r@jayogi
des Ministers u. des Offiziers und durch erreicht hierdurch den Zustand
Anordnungen an d. Wahrnehmungs- des Selbstes)
und Handlungsorgane.
der Lowe ertrigt den Stein oder Pfeil und wahrer Asket erkennt das XVIIL 4
trif3 den, der geworfen hat Denkorgan (manas) als wahren

Urheber seines Leids und

diszipliniert es
rettendes Boot im Ozean des samsara vogi, dessen prana durch XXI. 8

pranayama diszipliniert ist

Das Wissen

Schatz d. Perlentriade ratnatraya XIII. 9

(drei Hauptregeln der Jainas)

die von allen Essenzen wichtigste Essenz
[ist] die des Salzes

das gegeniiber allen Entsagun- XVIIL. 1
gen zu favorisierende Wissen

tiber den Herrn der Schpfung

einzigartige Heilpflanze
namens amrtasamjivani
'lebendig- bzw. unsterblich

machend'

wahre Unterweisung durch XVIL 3

den sadguru
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Die Befreiung (moksa)

zusammen mit dem Wasser durch die Gnade d. sadgurus VI.7
verschwindet die Reflexion darin und durch eigene Erkenntnis

verschwindet d. Illusion d. Welt
zerbricht ein Spiegel, ist das darin ! VL. 7
reflektierte Gesicht verzerrt [> man erkennt, "
dalRes sich um eine Reflektion handelt]
vom Wasser nicht beflecktes [otosblatt Wissender (jiiani) /im-Leben-  XI. 4 -

Befreiter (jivanmukta) XI5
das Wesen d. Garngableibt nach Vereinigung  Befreiung durch Vereinigung  XII. 4
d. Gangamit d. Ozean bestehen (sayojyata-mukti)
Milch vereinigt sich mit Milch ! XII. 4
in Ozean gefallene, kleine Menge Wasser ! XII. 4
wird zum Ozean !
Raum i. Topf, Raum i. Kloster und ghatakasa, mathakasa, XIII. 10
grofer Raum sind miteinander verschmolzen  mahadakasa (nach dem VD

(ein Lehrsatz d. Buddhisten)
[noch nicht brennende] Lampe wird Schiiler erlangt durch d. Gnade XIV. 1
entziindet durch [brennende] Lampe des gurus Zustand Guru-schaft
Welle ist nicht getrennt vom Wasser Denkorgan/Denken (manas) XIX. 3

des Wissenden ist niemals

von Gott getrennt
Sonnenstrahlen strahlen zusammen Denkorgan/Denken (manas) XIX. 3

mit der Sonne

des Wissenden ist immer eins
mit Gott
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1.7.2 Vergleiche und Metaphern im VD

Die Bilder, die im VD vorkommen, werden im folgenden im Kontext der Bildersprache
anderer regionalsprachlicher- und sanskritischer Werke des yoga, tantra und der bhakti
erortert. Zuvor erscheint es mir jedoch notwendig, eine Abgrenzung bzw. Bestimmung der
dabei von mir verwendeten Begriffe 'Metapher', 'Allegorie’, "Vergleich' vorzunehmen. Hierzu
beziehe ich mich hauptsichlich auf das Standardwerk von Gerhard Kurz Metapher, Allegorie,
Symbol (1982), da es in ausfuhrlicher Form die wichtigsten Sachverhalte zu den jeweiligen
Begriffen erldutert und an Beispielen aus verschiedenen Literaturen und Zeiten darstellt. Als
hilfreich erwies sich auch das Werk von Heidrun Briickner Zum Beweisverfahren Samkaras
(1979), da es wertvolle Informationen zu den Schwierigkeiten und MoOglichkeiten einer
solchen Begriffsabgrenzung liefert, indem z.B. die grundsitzliche Frage erortert wird:
"Inwiefern (lassen) sich diese abendlindischen Begriffe iiberhaupt auf die Verhiltnisse

indischer, philosophisch-theologischer, monistischer Texte anwenden".”’

Die Metapher (gr. metaphora, 'Ubertragung’) ist eine poetische rhetorische Figur oder ein
bildhafter Ausdruck fiir einen Gegenstand, eine Eigenschaft oder ein Geschehen zum Zwecke
der Verlebendigung und Veranschaulichung von abstrakten Begriffen oder schwer
verstandlichen Sachverhalten. Hierbei werden nach der Substitutionstheorie (dlteste und
verbreitetste Theorie, die auf Aristoteles zuriickgeht®™®) Worte oder Wortgruppen aus dem
eigentlichen Bedeutungszusammenhang durch einen anderen, im entscheidenden Punkt
vergleichbaren, aber urspriinglich fremden ersetzt. Nach der Interaktionstheorie hingegen gibt
es fuir den metaphorischen Ausdruck keinen ‘eigentlichen' Ausdruck, i.e. die Metapher ist nicht
ersetzbar. Zwischen der Metapher und ihrem Kontext besteht semantische Inkongruenz,
weshalb ein wechselseitiger Interpretationsprozef einsetzen muf (deshalb: Interaktion).® In
beiden Fillen jedoch ist eine Metapher eine "Ortsverdnderung eines Nomens" (G. Kurz) und
hat insofern 'uneigentliche' Bedeutung. Im Gegensatz zum Vergleich artikuliert die Metapher
nicht eine Ahnlichkeit, da keine vergleichende Beziehung (es fehlt die Vergleichspartikel
‘wie'), sondern, so G. Kurz, "eine Pradikationsstruktur zugrunde liegt: ein Element wird auf

das andere iibertragen”.® Die Metapher sagt also nicht 'dies ist wie das’, sondern 'dies ist das'.

Als Beispiel aus dem VD nenne ich den Satz '[§ iva ist] die hochste Identitdt. [Er ist] eine
leuchtende Lampe' (I.1). Hier ist leuchtende Lampe' eine Appositionsmetapher® fiir Siva. Es

wird nicht zum Ausdruck gebracht: 'Siva ist wie eine Lampe', sondern: 'Siva ist eine Lampe'.

9. Briickner, Zum Beweisverfahren gamkaras, S. 21.

80 G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 7.

# ibid, S. 9.

#ibid, S. 22.

8 Nach G. Kurz liegt diesem Metapherntypus, wie auch attributiven Metaphern, Kompositionsmetaphern und

Genetivmetaphern eine solche Pridikationsstruktur zugrunde.
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Dariiberhinaus unterscheiden sich nach G. Kurz Metaphern von Vergleichen hinsichtlich ihrer
"verschiedenen Sinnerwartungen”. Beim Vergleich warte man auf eine Vergleichshinsicht, auf
das tertium comparationis. Die Metapher hingegen "kOnnen wir erldutern, indem wir z.B.
Umschreibungen, Vergleiche bilden, die aber nie an den Punkt kommen, wo alles gesagt ist.
Die Metapher setzt einen nicht ganz festgelegten Spielraum an Bedeutungen frei. Sie gibt viel

n84

zu denken, ohne doch unverbindlich zu sein" (weshalb auch meine Erlduterungen zu den

Metaphern nicht erschopfend sind).

Die Metaphern des VD sind nach meiner Auffassung nochmals in drei verschiedene
Metapherntypen zu unterteilen, und zwar 1. in reine, bzw. implikative, 2. gemischte, bzw.
explikative Metaphern und 3. in Ex—Me‘[aphern.85 In der reinen Metapher wird die
metaphorische Bedeutung implizit zu verstehen gegeben, wie z.B. in den Metaphern Feuer' (=
Schopfung, 1. 3) oder 'Gazelle' (= unwissender jiva, der die Illusion des samsara nicht
durchschaut, XI. 4). In der gemischten Metapher hingegen wird explizit angegeben, was die
metaphorische Bedeutung ist, d.h. diese Metapher enthilt bereits die Auflosung, meistens in
karmadharaya-Form, wie z.B. in kayakasi: die Stadt Kasi, die der Korper ist (X. 4).*® Um die
Struktur dieser beiden Metapherntypen deutlicher zu kennzeichnen, nenne ich sie implikative
Metaphern und explikative Metaphern. Unter dem dritten Typus, der Ex-Metapher, sind
solche Metaphern zu verstehen, die mittlerweile zu einer bekannten und im yoga
gebriuchlichen Vokabel geworden sind, wie z.B. cakras, 'Rider’, fir die Energiezentren
entlang der Wirbelsdule, oder hamsa, '‘Gans' (IV. 5/6), fiir das im Korper befindliche Selbst

(XVL 1).Y

Die Allegorie (gr. allo agoreuein, 'etwas anderes sagen') ist ein Text mit zwei Bedeutungen,
eine 'Andersrede’ oder 'Verschiedenrede'®® Die bekannte Definition von Johann Jakob
Bodmer lautet: "Die Allegorie ist demnach eine doppelsinnige Schreibart, welche auf einmal
zween Sinne mit sich fiihret, einer ist geheim, verborgen, allegorisch, der andere ist blof3
duf3erlich und historisch. Fiir beyde muf3 der Allegorist auf einmal besorgt seyn, wenn er in

einem fehlt, ist das gantze Werck verdorben."® Es handelt sich also um die Parallelfiihrung

84G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 20.

8 Diese Unterscheidung in implikativ und explikativ wurde nach der Vorlage von G. Kurzs Ausfiihrungen iiber
"explikative Allegorien - implikative Allegorien” (Kap. II. 3) in Metapher, Allegorie, Symbol, S. 40-41
vorgenommen.

8 Diesen Metapherntyp nennt C. Kichnle "metaphers with explanation”; siche C. Kichnle, Metaphers in the
Jiidndev Gatha, Studies in South Asian Literature (1991), S. 302-305.

87 Siche J. Nieraad, Bildgesegnet und bildverflucht, S. 2ff. und C. Kichnle, Metaphers in the Jiandev Gatha,
Studies in South Asian Literature (1991), S. 313.

88 G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 31.

8 Dies ist im Zusammenhang mit der Begriffsbestimmung der Allegorie ein in der Literaturwissenschaft hiufig
verwendetes Zitat; Johann Jakob Bodmer, Critische Betrachtungen iiber die poetischen Gemdlde der Dichter
(1741), zitiert nach Soerensen, Allegorie und Symbol, S. 24.
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zweier Systeme. Dabei ist das darstellende System das untergeordnete, das aus Bildern
bestehende Referenzsystem das iibergeordnete.go Der Unterschied zwischen Metapher und
Allegorie besteht darin, dafd bei Metaphern wortliche und metaphorische Elemente syntaktisch
miteinander verkniipft sind. Bild und Gegenbild/Bedeutung sollen miteinander identifiziert
werden. Bei der Allegorie hingegen wird die allegorische Bedeutung nicht als eine mit der
initialen Bedeutung identische, sondern als zweite, zusitzliche konstruiert. Man kdnnte auch

sagen, die Metapher ist metaphorisch eindeutig, die Allegorie hingegen zweideu‘[ig.91

Damit zwei Bedeutungssysteme fiir sich entstchen kOnnen - dies ist ein weiteres
Unterscheidungsmerkmal zur Metapher - mufd die Allegorie aus einem ganzen Text oder
zumindest einem Segment eines Textes bestehen. Obwohl also Unterschiede zwischen
Metapher und Allegorie bestehen, kann einer Allegorie eine Metapher (oder auch mehrere)
zugrundeliegen, aber, so G. Kurz "die narrative oder deskriptive Durchfiihrung einer Metapher
hebt die Qualitit der metaphorischen Identifizierung auf und entwickelt zwei (relativ)

eigenstindige Bedeu‘[ungszusammenh'einge."92

Als Beispiel hierfiir nenne ich die in XV. 2
verwendete Allegorie des von Feinden bedrohten Konigreichs. Die der Allegorie
zugrundliegenden zentralen Metaphern sind der 'Konig' (= Selbst), das 'Konigreich' (=
Korper), die 'Diebe des Stolzes, Neides FEgos usw.' (explikative Metapher) die
‘Unterscheidung, der Hauptminister' (expl. Metapher) und die "Zufriedenheit, ein hoher
Beamter' (expl. Metapher). Auf der initialen, bildhaften Ebene wird die Situation eines von
duferen Feinden bedrohten Konigreichs beschrieben, dessen Konig durch geschicktes
Agieren, u.a. indem er die sieben Elemente seiner Herrschaft festigt, die Situation in den Griff
bekommt und den &ufferen Feind abwehrt. Nach allegorischer Lesart dreht es sich um einen
von schlechten Figenschaften (Stolz, Neid, Egoismus) beherrschten Menschen, der durch die

Praktik des r@jayoga seiner bedrohlichen lLL.age Herr wird und am Ende Gliick erlangt.

Der Vergleich ist ebenfalls eine Stilmittel zur Erhthung der Anschaulichkeit, bei dem jedoch,
im Gegensatz zur Metapher, durch ein tatsdchliches Gegeniiber von Bild und Gegenbild eine
verdeutlichende Analogie hergestellt wird. Konstitutiv ist dabei die Vergleichspartikel ("wie"

und das bereits erwihnte (ausgesprochene oder unausgesprochene) tertium comparationis, der
Vergleichs- oder Beriihrungspunkt zwischen den beiden Analogiesphiren.”” Bei den meisten
Vergleichen im VD ist das tertium comparationis ausgesprochen, wie z.B. in 'Das Zwinkern
des Auges dauert nicht lange. Ebenso dauert es nicht lange, [bis] die sichtbare Welt

verschwindet' (XI. 3), wo es in dem Hinweis auf die kurze Lebensdauer besteht, die die

90 pischer Lexikon Literatur, S. 279.

Y G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 33-34. Als Beispiel fiir die Parallelitit von initialer und
allegorischer Bedeutungsebene nennt G. Kurz den Roman die 'Briider Karamasow' von Dostojewski, der nach
realistischer Lesart von einem Verbrechen handele, in allegorischer Lesart vom Prozeld des Gewissens, wobei
die vier Briider Krifte in diesem Prozess darstellten.

92 G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 37.

93 Metzler Literatur Lexikon, Begriffe und Definitionen, S. 486.
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sichtbare Welt mit dem Augenzwinkern gemeinsam hat. Hiufig, wie auch im vorliegenden
Beispiel, ist der Vergleich formal nicht vollstindig, da das Relativpronomen 'wie' (Mar. jaisa)
fehlt.”* Ein stilistisches Charakteristikum des VD sind mehrteilige Vergleiche, die ich als
'Vergleichskomplexe' bezeichne. Bei diesen besteht der veranschaulichende Teil, bzw. das
Bild ('wie..."), aus mehreren, z.T. sehr umfangreichen Illustrationen. Das Gegenbild befindet

sich im zweiten Teil ('so/ebenso...."), der den eigentlichen Vergleich herstellt.

Die im folgenden erorterten Bilder des VD sind entsprechend der in 1.7.1 vorgenommenen
thematischen Finteilung aufgefiihrt, bei Bedarf zusammen mit dem jeweiligen Kontext, in den
sie eingebettet sind. Angegeben ist jeweils zuerst der Mardarhi-Text, dann die Ubersetzung des

Textabschnitts und nachfolgend die Ertrterung des jeweiligen Bildes, bzw. der Bilder.

% Auch im modernen Marithi (insbesondere in der Umgangssprache) wird das Relativpronomen hiufig

ausgelassen (siche Navalkar 8 555).
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Das Absolute - brahman/ S iva/ arman und sein Verhiltnis zur Schopfung

I.1

sohamtatva : dipu prakdasatu
[giva ist] die hochste Identitit. [Er ist] eine leuchtende Lampe.

S iva, das hochste Bewul¥sein, ist hier als leuchtende Lampe oder leuchtendes Licht
dargestellt. Was dieses Bild ausdriickt, ist: wie eine Lampe die Quelle eines Lichts ist - wobei
Lampe und Licht, d.h. Ursache und Wirkung, nicht voneinander verschieden sind - ebenso ist
Siva, die hchste Ursache, nicht verschieden von seiner Schopfung. Hieraus folgt, daf3 sich

dieses Licht des hochsten Bewul¥seins auch im Menschen befindet.

L3
akasim siryo : suryakamtamani bhutalim : karirtvem . . . [Text unvollstindig] ana

icharahita : dohicam meli agni upaje

Die Sonne [ist] am Himmel, der Kristall [ist] auf der Erde. [Sie sind beide] ohne
Handelnde zu sein und ohne Wunsch . . . [Text unvollstiindig]. Wenn sich die beiden

vereinigen entsteht Feuer.

Die vorliegende Allegorie bezieht sich auf den uranfinglichen Schopfungsakt durch Siva und
Sakri. Die Sonne am Himmel ist ein Bild fiir den transzendenten Siva und der Kristall auf der
Erde steht fiir die immanente Sakzi. Wie Licht, wenn es durch einen Kristall fillt, zu einem
intensiven Lichtstrahl gebiindelt wird, und dadurch Feuer entstehen kann, ebenso entsteht
durch die Vereinigung von Siva und Sakri die Schopfung. Die strahlende Sonne und der
Kristall, der das Licht biindelt, erinnern an prakasa und vimarsa, die beiden komplementiren
Aspekte des hchsten Bewulseins, nach der pratyabhijiia-Schule des Trika-Systems. Uber
prakasa und vimarsa und den Prozess der Schopfung heildt es bei M.S.G. Dyczkowski:
"Prakasa is the pure 'luminosity' (bhana) or 'self-showing' that constitutes the essence and
ultimate identity (a@rman) of phenomena. That things appear at all is due to the light of
consciousness,.. ... vimarsa is the power of consciousness by virtue of which it can understand
or perceive itself, feel, reflect on and examine the events that occur within it .... By
contemplating its own nature, consciousness assumes the form of all the planes of existence

from the subtlest to the most gross."95

9 Mark S.G. Dyczkowsky, The Doctrine of Vibration, S. 60, 69, 70.
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IL 2
kulalu nanavidha madakim ghadi : pari bhitarim sidha akdasa ase tem na ghadi : jetha
bhami khanije tetha sahajemci adata mandale ase : taisa atma sarvagatu paripirnii :

Jjethicam tetha sahaju mandatu ase

Der Topfer stellt verschiedenartige Topfe her, aber der Raum ist darin bereits
vorhanden, [er] stellt ihn nicht her. Wo immer in die Erde gegraben wird, dort ist auf
natiirliche Weise ein Brunnen geschaffen. Ebenso ist der atman alldurchdringend [und]

vollkommen. Uberall bildet [er] sich auf spontane Weise.

Bei den beiden Illustrationen dieses Vergleichs steht der Raum fiir den alldurchdringenden
arman. Die erste Illustration soll verdeutlichen, dal3 der Raum in einem Topf bereits
vorhanden ist und nur scheinbar eine vom #dufferen Raum getrennte Entitét darstellt. Bezogen
auf den aiman bedeutet dies: ein vom allumfassenden, hochsten Selbst getrenntes individuelles
Selbst existiert nur in der Vorstellung. Auch der leere Raum, der entsteht, wenn man in die
Erde gribt, ist bereits vorhanden. Man ‘erschafft’ daher kein Wasserloch, sondern nimmt nur
an einer bestimmten Stelle die Erde weg. Der Terminus sahaju (sahaja) 13dl% sich nur
unzureichend mit einem einzigen Wort iibersetzen. Panse nennt die Bedeutungen 'eingeboren,
angeboren, kongenital'. Als Adverb bedeutet es nach Molesworth 'grundlos, spontan, miihelos,
etc'. Mit sahaju mandatu dse ist vermutlich gemeint, dafd der arman (wie der Raum), spontan

entsteht.”®

II. 3

Jjem pragata pade tari bimba svabhavata umata : mukhdasamor vodavije arisa tari mukhdaca
thasa aniku pahaneci nalage : taisem deha jahalem : tari dehiya abhedaci ase : prakrifi
dehasarikha jala : tayatem jium aisem mhanije

Wenn [sie auch die Welt] hervorbringt/offenbar macht, so erscheint die Sonne doch
aufgrund ihrer eigenen Natur. [Wenn] der Spiegel in die Nihe des Gesichts gehalten
wird, ist nichts weiter notig, um die Form des Gesichts zu erblicken. Ebenso ist der
Korper entstanden und trotzdem vom Verkorperten (afman) keineswegs verschieden.

Durch die prakrti wurde [der atman] wie der Korper. Er wird jiva genannt.

Der vorliegende zweiteilige Vergleich behandelt das Verhiltnis von aman, jiva und Korper
zueinander. Die beiden Illustrationen sollen die Aussage unterstiitzen, dafd durch die Reflexion

des arman in der prakrti der jiva entsteht und dabei die Form des Korpers annimmt. Die

9 Zum Begriff sahja siche auch 'An Essay on the Concept of Sahaja' in P. Kvaerne, An Anthology of Buddhist
Tantric Songs, S. 611-64.
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Entsprechungen in der zweiten Illustration sind: Gesicht = aiman, Spiegel = prakrti, Reflexion
= jiva/Korper. Ein Vergleich mit nahezu identischen Bildern und dhnlicher Aussage findet
sich in Jii XII1. 1097:

arisam mukha jaisem | bimbaliya nama ase | dehim basanem taisem | atmatattvall

"Wie gesagt wird, dal3 das Gesicht im Spiegel reflektiert wird, so [ist] das Wohnen des
Selbstes (wortl. Selbstheit, armatarva) im Korper."

Der Spiegel ist ein hiufig und auf vielfdltige Weise verwendetes Bild. Auch in der Jiianesvari
und im Anubhavamrta wird hierfiir meistens das Wort arisad oder arasa gebraucht, manchmal

aber auch darpana. Hierzu einige Beispiele:
Jia XVII. 177ab
pari arisa apanapem | dolam jaisem ghepe

"Aber, wie man selber in einem Spiegel durch die Augen [wahr-]genommen wird..."

Ji XIII. 1018ab
darpanaciya javalika | dujepana jaisem ye mukha/

"Wie durch die Nihe eines Spiegels dem Gesicht Doppelheit widerfihrt [sich verdoppelt]..."

Anubhavamrta VII. 219

darpanem ani mukhem | mukha dise hem na cuke /

pari mukhim mukha satukem | darpanim nahim //

"Durch einen Spiegel und durch ein Gesicht erscheint ein Gesicht, dies ist nicht falsch. Aber

im Gesicht das Gesicht [ist] wahr, im Spiegel nicht."

II. 4

jaisa sphatiku : jaydjavald thevije tayasarikhdaci hoye : jaisa kam camdr gamgajalim
pratibimbe taisaci hine thilari bimba : dipa jotica prakasu dhavalgrhim taisaci hinegrhim :
taistya deha prakrii : jarhi bhind asafi para amtaratmeya bheda nahim : lenem jivapanaci
bumdhi [bumthi] gheuni jethicam teha dehasarikha mandala ase

Wie ein Kristall, [der] demjenigen [Gegenstand] dhnlich wird, zu dem er gestellt wird,
oder wie der Mond im Wasser der Ganga reflektiert wird, ebenso wie er sich in einem
unbedeutenden Teich spiegelt, oder [wie] der Glanz des Lichtes einer Lampe [sich] in
einem prichtigen Haus [befindet], wie auch in einem unbedeutenden Haus - so sind die

prakrti/Naturen der Korper. Auch wenn diese aufgespalten [sind], [so] hat der innere
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atman selbst keine Aufspaltung. Deshalb, wo immer er den Umhang der jiva-Natur

annimmt, dort ist [der afman] geformt wie der Korper.

Dieser dreiteilige Vergleich verweist auf zwei wichtige Aspekte des daman-Korper
Verhiltnisses: 1. Der arman befindet sich gleichermalen in jedem Korper - er gleicht dem
Mond, der sowohl in der Garnga, als auch in einem unbedeutenden Teich reflektiert wird. Er
ist das dem Korper Leben spendende und doch vom Korper unabhéngige, autonome Prinzip -
der arman gleicht dem Licht einer Lampe, das unterschiedslos in einem prichtigen Haus wie
auch in einem unbedeutenden Haus brennt. 2. Als jiva jedoch scheint der aman die
Eigenschaften des jeweiligen K&rpers anzunehmen. Dies wurde bereits im vorherigen
Vergleich in II. 3 gesagt ('Durch die prakrti wurde [der d@rman] wie der Korper'). Doch das
Bild des Kristalls weist darauf hin, daf3 die 'Einfarbung’, d.h. die Beeinflussung des arman
durch die Natur des jeweiligen Korper, nur eine scheinbare ist - der Kristall erscheint in der
jeweiligen Farbe seiner Umgebung, in Wirklichkeit jedoch ist er farblos. Jianesvar gebraucht
den Kristall z.B. in J7ii XIII. 1018 um zu illustrieren, wie der arman, so Strophe 1019, "so

erscheint, als sei er geboren durch den Kontakt mit den Eigenschaften':
Ja XHI. 1018

darpanaciya javalika | dujepan jaisem ye mukha //

kam kumkumem sphatika/ lohitatva ye //

"Wie dem Gesicht durch die Nihe eines Spiegels Verdopplung widerfahrt, oder dem Kristall

Rotheit durch rotes Pulver."

I11. 6

Jjaisa saniye kothala thevije dipii : to jaisa prabhahinu dise : toci thoraliye mamdirim
thevitakhevo : sarvatra tenemci prakasem ujivade pahe : taisem caitanya dehadi bhina riipa
Janave

Wie eine Lampe an irgendeinen winzigen Ort gestellt wird [und man so] ein glanzloses
Licht erblickt, wie man [jedoch] durch ihr Strahlen iuiberall Licht erblickt, sobald
dieselbe in einen prichtigen Tempel gestellt wird, ebenso sollte das Bewul3tsein [und] der

Korper usw. als verschiedengestaltig erkannt werden.

Ahnlich wie im Vergleich in II. 4 werden auch hier die unterschiedlichen K&rper der
Menschen mit verschiedenartigen Hausern verglichen und das Bewul3sein (caitanya), das sich
in den K&rpern befindet, mit einer Lampe, die je nach Umgebung unterschiedlich hell
erscheint. Da zuvor in Abschnitt III. 6 die altersbedingten korperlichen Einfliisse und

Verinderungen erdrtert werden, ist anzunechmen, dafd hier mit dem winzigen Ort ein alter,
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gebrechlicher und mit dem préachtigen Haus ein junger, starker und gesunder Korper gemeint
ist. In diesem Sinne ist auch das Wort 'verschiedengestaltig' aufzufassen: das Bewul3tsein
nimmt veschieden Gestalt (unterschiedliche Korper) an. Das heil3t, dafd sich das Bewul3tsein in
den Korpern verschieden manifestiert und nicht, dal3 es tatsdchlich unterschiedlicher Natur ist,
denn letzteres widersprache der Lehre der Narhas, wonach das Bewuldsein eins und

allumfassend ist.

VL 6

Jaisem panicoriyacem dara dharita khevo : yerem darem vaho rahalti : taisem imdriyaceni :
deha imdriyem ksetrajiiaceni : jaisem bhramaka manicyeni adharem loha svabhavata
bhamvo lage : yaya avaghaya samuccaya ana icharahita apana pramana : jaisem ratricam
visaim apuleni vicarem manuse rahato lagati : (o dipii aisem rahdaia mhanauni kai niropi
detii asa : taisem lem apanapem janavem

Wie die anderen Tiiren aufhoren zu flieRen, sobald man die [Haupt]Offnung des
Wassertanks zudriickt, ebenso [hort] mit den Sinnen der Korper [auf zu leben], [sobald]
mit dem Kenner des Feldes die Sinne [weggehen]. Wie sich Eisen mit Hilfe eines Magnets
auf natiirliche Weise zu bewegen beginnt, [so ist] das wunschlose Selbst das Mal3gebliche
dieser ganzen Ansammlung. Wie sich die Menschen zur Nachtzeit ihren eigenen
Vorstellungen gemiil3 zu verhalten beginnen - gibt die Lampe [etwa] Anweisung, [indem]

sie sagt 'Verhaltet Euch so'? - ebenso sollte das eigene Selbst verstanden werden.

Der vorliegende dreiteilige Vergleich behandelt das Verhiltnis von @man und Korper. Das
Selbst wird charakterisiert als das im Korper befindliche, dem Korper Leben gewihrende
"autonome Prinzip" (Mircea Eliade).97 Der Wassertank ist offenbar ein bekanntes Bild und ist
moglicherweise deshalb hier nur in gekiirzter Form dargestellt. Man findet dieses Bild sowohl

in Kesobasas Drstantapatha’®, als auch Mukundarajas Vivekasimdhu.
drstanta zu sitra 70 im Drstantapdtha:.

drstanta - panicoriya ase | tayacem eka dvara dharije tavam anika dvara vahe | tem dharije
tavam anika vahe | aght dharijati tavam varila vahe | mukhya dvara dharileya avaghim
harilim hoti //

9" M. Eliade, Yoga, S. 23

%8 Drstantapatha oder Drstantaprakarana ist eine Sammlung von Parabeln von Cakradhara, dem Griinder des
Mahanubhava-Sampradaya. Kesobasa verfafte dieses Werk auf der Grundlage von Erzihlungen Nagadevas,
dem Nachfolger Cakradharas, aus dem Leben Cakradharas; siche A. Feldhaus, The Religous System of the
Mahanubhava Sect, S. 10.
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"Erlduterung: Es gibt einen Wassertank. Wird eine seiner Offnungen verschlossen, dann flieft
es durch eine andere Offnung. Wird diese verschlossen, dann flieldt es durch eine andere, wird
diese verschlossen, fliel% es durch eine andere. Werden alle verschlossen, fliefdt es durch die

obere [Offnung]. Wird die Hauptoffnung verschlossen, [dann] sind alle verschlossen."

Vivekasimdhu I1. 67
panicoriyecem dvarim /varicile datije jari | yerem mokalimci pari | dharavim na lagatim //

"Wenn bei den Offnungen des Wassertanks die oberste Offnung dicht gemacht wird, miissen

die anderen, [ obwohl] offen gelassen, nicht verschlossen werden."

Der Wassertank steht hier fiir den menschlichen Korper, der gewissermalf3n durchflossen wird
von den Sinneseindriicken, bzw. seine Kraft durch die Sinne nach auf3en flief3en 1dfd. Die
eigentliche Kraftquelle der Sinne ist der Kenner des Feldes, der a@man. Verldl}t dieser den
Korper, versiegt der Flul der Sinne, so wie beim Wassertank die Nebenoffnungen versiegen,

wenn die Hauptoffnung verstopft wird.

Der Kenner des Feldes (ksetrajiia) ist aus der Bhagavadgita bekannt. Das Feld ist eine

Metapher fiir den Korper, der Kenner des Feldes ist der arman:

Bhg XIII. 1

idam Sariram kaunteya ksetram ity abhiyate /

etad yo vetti tam prahuh ksetrajiia iti tadvidah //

"Dieser Korper, oh Sohn der Kunti, wird das Feld genannt, und ihn, der dieses kennt, nennen

die Wissenden den Kenner des Feldes."

Der Magnet im zweiten Teil des Vergleichskomplexes ist ebenfalls ein hiufig gebrauchtes
Bild. Man findet es in der Jiianesvari vier mal. Wie hier im VD, so steht der Magnet auch in

der Jiianesvari fur das Selbst oder Bewul¥sein, dem hochsten Lebensprinzip:
Jii XII. 137 und [39ab

Jadajadim amsim | rahate je sarist |
te cetand ga tujasim | latikem nahim // 137 1/

nana bhramakacem sannidhana / loho kari sacetana | 139ab //

"[Es ist] dieses Bewul¥sein, welches sich gleichermal3n im belebten wie im unbelebten Teil
[der Schopfung] befindet. [Ich sage] dir nichts Falsches. (137) Die Nahe einiger Magneten
macht Fisen lebendig... (139ab)"

Was der dritte Vergleich vom Verhalten in der Nacht ausdriicken soll ist nicht ganz klar. Ich

vermute jedoch, dald es hier um die bereits im zweiten Bild angesprochene Wunschlosigkeit
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oder Unabhingigkeit des Selbstes geht: wie die Lampe, die zur Nachtzeit allen Menschen
gleichermal3n leuchtet, ohne hieran Bedingungen zu kniipfen, ebenso erstrahlt das Selbst in
allen Korpern, ohne dabei auf ihr Handeln einzuwirken oder in irgendeiner Weise involviert

Zu sein.

X.6
para ya dehdcem yeka vokhate : je sahajem safisad pacamgu kari : ani yekye gamvice
mhanaunu causatica cauhatim padilem

. , aber ein[e Eigenart] dieses Korpers [ist] schlecht, weil er ohne besonderen Grund 36
zu einem Fiinfgliedrigen macht, und [obwohl er] von der Stadt der Einheit [kommt], auf
den Platz der 64 gefallen [ist].

Die Auflosung der beiden Metaphern 'Stadt der Einheit' und 'Platz der 64" ist schwierig. Die
Stadt der Einheit (oder auch 'Stadt des Einsseins') steht moglichereise fiir das brahman bzw.
hochste Bewul3tsein. Bei der Metapher 'Platz der 64" ist einzig sicher, dald sich die Zahl auf die
Summe der zuvor im Text erwihnten 36 rattvas und der 28 kalas von Sonne und Mond

bezieht. Zu moglichen Losungen dieser Metapher siche die Erorterung von X. 6.

XL 3
Jjalim pratibimbala camdr to kai jalim liptu ase : jalaciye halicali arikha dise : para to leya
vegala : laisa atma janava

Wird der im Wasser reflektierte Mond im Wasser verunreinigt? In der Bewegung des
Wassers erscheint er verzerrt, aber er ist davon verschieden. Ebenso sollte das Selbst

verstanden werden.

Hier wird das hochste Selbst mit dem Mond verglichen: wie dieser sich im Wasser spiegelt, so
spiegelt bzw. manifestiert sich das Selbst als Schopfung. Wie der Mond unbeschadet bleibt,
was auch immer mit seiner Reflexion im Wasser geschieht, ebenso kann nichts von dem, was
in der Schopfung geschieht, das Selbst beeintrachtigen. In Jii XV. 348 erklirt Krsna Arjuna

seine wahre Natur, indem er eben dieses Bild gebraucht:
evamvidha jivalokim | tium matem aisa avalokim | jaisd camdra kam udakim | udakatita [/

"In der Welt der Lebewesen muf3t Du mich derartig sehen: wie der Mond im Wasser, [und

"

dennoch] tiber das Wasser hinausgegangen99 ist.

9 im Sinne von 'verschieden vom Wasser'.
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XL 3
Jjevi nirmala sphatikim hirave : pivale : varna upadhi bhedavina numatati : natari nirmalu
arisa pratibimbasarikha dise : natari nathiliya abhasasarikha akasa hoye : taisa drsya

prapamcu isvarim janava

Wie in einem reinen Kristall die Farben Griin [oder] Gelb ohne eine Art des Kontakts
nicht erscheinen, oder ein makelloser Spiegel wie die Reflexion erscheint, oder der
Himmel wie eine nicht existierende Erscheinung wird, ebenso sollte die sichtbare Welt

im Herrn erkannt werden.

In diesem dreiteiligen Vergleich geht es um das Verhiltnis von Gott und Schopfung. Das Bild
des von Natur aus farblosen Kristall, in dem sich je nach Umgebung verschiedene Farben
zeigen, erschien in &dhnlicher Form bereits in 1. 4 ('Wie ein Kristall, wo[-immer]| er
hingebracht wird, so wird er’). Hier in XI. 3 steht der Kristall fiir Gott, in dem die Welt mit all
ihren Phidnomenen erscheint, ohne daf er dabei irgendeiner Verdnderung unterworfen ist.
Auch das in der zweiten Illustration verwendete Bild des Spiegels steht fiir Gott, in dem sich
die Schopfung widerspiegelt. Wie der Kristall, so bleibt auch der Spiegel makellos
(nmirmala/mirmalu), was so zu verstehen ist, dafd sich durch die Schopfung an der Natur Gottes
nichts dndert. In der dritten Illustration ist von einer am Himmel auftauchenden 'nicht
existierenden Erscheinung' die Rede. Gemeint ist vermutlich eine optische TAuschung von der

Art, wie sie in L. 4 beschrieben ist (Gandharva-Stadt, etc.).

XL 3

vrksacim panem jhadati : magufi nighati : puna : temci mhano naiyeti kim : diveyapdasauni
nighali kajali : tydciye potim kai anika khani ase : maga nighata ahe : nadici udake anithe
pana pravahim tiye nilye janavi : aisa drsya padarthu anityu : tydca pravaha to nilyu janava

Die Blitter ecines Baumes werden abgeworfen, danach kommen sie wieder hervor. Aber
genau diese, [so] sagen wir, kommen nicht [wirklich wieder]. Aus einer Lampe kam Ruf}
hervor. Befindet sich in seinem (des Rul3¢s) Inneren [noch] eine andere Mine (aus der
noch mehr Ruf3 kommt)? Dann kommt er [aus der einen Lampe] hervor. Die Wasser
eines FluBes [sind] nicht ewig, aber in der flieRenden Bewegung sollten sie als ewig
verstanden werden. In dieser Weise [ist] die sichtbare Substanz nicht ewig. Ihr Fliel3en,

das sollte als ewig verstanden werden.

Wie die meisten Bilder des Abschnitts XI. 3 so stammen auch die Illustrationen des
vorliegenden Vergleichskomplexes aus den Erfahrungen des alltidglichen Leben: im Zyklus

des Jahres verliert ein Baum seine Blitter und bekommt wieder neue, der Baum bleibt
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derselbe; auch das Wasser im Fluf3 flief3 immer wieder neu nach, das Fliel3en als solches ist
jedoch immer dasselbe. Das Wasser und die Blitter stehen fiir die Welt, in der alles entsteht
und wieder vergeht. Der Baum und das Flief3en stehen fiir das ewige und unverinderliche
Prinzip - das hochste Bewuldsein bzw. der a@man - das dieser Welt des Werdens und
Vergehens zugrundeliegt. Rufd und Lampe in der zweiten Darstellung stehen vermutlich
ebenfalls fiir die Welt bzw. den Schopfer. Die Frage 'Befindet sich in seinem Inneren [noch]
eine andere Mine?' ist vermutlich rhetorisch aufzufassen, und zwar in dem Sinne, dald es fiir
den Rul3 keinen anderen Ursprung gibt, als nur das Innere der Lampe - im iibertragenen Sinne,

dal3 es nur einen Schopfungsursprung gibt, der immer weiter produziert.

XL 4

he sakhara : pamcadhara mhanatakhevo : fiye godiyect ruci samdini kai fikhata hota ahe :
ha usu vakuda dise : pana tyaca rasu godiyeci soye na damdi : taisem vakudepana rasim
nahim : kim he kasturi kali dise : pari fiyeciya parimalacem saurabhyapana : jaisem lem
agalem kim

Dies [ist] Zucker. Sobald man [ihn] als aus fiinf [Elementen] bestehend bezeichnet, wird
er, den Geschmack der SiiRe verlierend, scharf? Diese Zuckerrohrpflanze sieht
gekrimmt aus, aber ihr Saft verliert die Annehmlichkeit der Sii3¢ nicht. Ebenso
existiert keine Verkriimmung im Saft. Oder, dieser Moschus sieht schwarz aus, aber

[etwas] wie die kostliche Qualitit seines Duftes [ist] aul3ergewohnlich.

Die Aussage dieser drei Allegorien lautet: dieser Welt aus unzihligen Namen, Formen und
Eigenschaften liegt die eine, ewige, unverdnderliche Essenz zugrunde, der damman. Die
rhetorische Frage in der ersten Illustration ist wohl so zu interpretieren, daf3 der aman bleibt
was er ist, egal wie man ihn bezeichnet oder welche Eigenschaften man ihm zuschreibt. Auch
die zweite Illustration driickt aus, dal3 sich der @man (= siifler Saft der Zuckerrohrpflanze)
jenseits der Welt der Erscheinungen (= gekriimmte Zuckerrohrpflanze) befindet. Ahnlich ist
die dritte Tllustration so zu verstehen, dal3 die duf3ere Erscheinung des schwarzen Moschus im
Gegensatz zum darin befindlichen kostlichen Duft steht. Die Metaphern 'gekriimmte
Zuckerrohrpflanze - nicht-gekriimmter Saft' findet man auch in den abhangas der bhakii-
Heiligen von Maharastra, wie z.B. in einem abhanga des Unberiihrbaren (mahar) und
bekannten Dichterheiligen Cokhamela aus Mangalvedha, der sich nach R.D. Ranade'* unter
den Heiligen und bhaktas der von Jianesvar und Namdev ausgerichteten Wallfahrten (vari)
befand:

usu domgd pari rasu nohe domga/ kaya bhulalasi variliya ramga

nat domgi pari nira nohe domgem /| kaya bhulalasi variliya ramga

100R D. Ranade, Mysticism in Maharashtra, S. 189
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cokha domgd pari bhao nohe domga/ kaya bhulalasi variliva ramga

"The sugar-cane may be crooked, and yet its juice is not crooked. Why do you go by the outer
form? The river may have windings, and yet its water has no windings. Why do you go by the
outer form? Cokhd may be crooked (i.e., an untouchable), but his heart is not crooked. Why

should you go by the outer form?"'"

XIIL 5
vedamitiya mhanati yaisem : yekalem sonem : nand racand visekhem : vicuram vividham
alamkaratem pave : natari girivari lene race : tehi tyacici racana visekhem

Die Anhinger des Vedanta sagen: Ein [und dasselbe] Gold wird durch die
Differenzierung in vielerlei Gestaltungen zu verschiedenen, mannigfaltigen
Schmuckstiicken, oder man verfertigt Skulpturen-Schmuck in einem schonen Berg:

auch dieser [Schmuck ist] allein von ihm (dem Berg) unterschiedlich durch Gestaltung.

Die beiden hier verwendeten Allegorien veranschaulichen eine der grundlegenden Lehren des
Vedanta, nach der der vielfiltigen Erscheinungswelt ein ewig unverinderliches Prinzip, das
brahman, zugrunde liegt. Die erste Allegorie ist in dhnlicher Form in Chandogyopanisad V1.
[1]. 5/6 zu finden:

vatha, saumya, ekena lohamanind sarvam lohamayam vijiiatam syat, vacarambhanam vikaro

namadheyam loham ity eva satyam 1/ 5 1/ ... evam, saumya, sa adeso bhavatiti 1/ 6 //

"Mein Lieber, wie durch ein einziges Kupferkiigelchen alles erkannt wird, was aus Kupfer
besteht: [Es ist nur] eine Bezeichnung, eine Sonderform, eine Benennung. Die Wahrheit [ist]

schlechthin Kupfer.102 (5) ... Derartig, mein Lieber, geht diese Substitution vor sich.” (6)

Jhanesvar gebraucht die Illustration vom Goldschmuck und Gold in seinen Werken (z.B. in Jii
X1V. 124a, XV. 333; Anubhavamrta VII. 236; Camgadevapasasti 4), um die Lehre von der

Einheit in der Vielfalt zu veranschaulichen:
Camgadevapasasti 4

sonem sonepana unem | na yetamci jhalem lenem /

temvi na vecatam jaga honem | amgem java [/

101 $.G. Tulpule, OMR, Auszug Nr. 31, 3. Ein weiteres Beispiel fiir diese Metapher findet man in Jii XVIII.
842cd.
192 1 .oha bedeutet wortlich 'rotes Metal' (Monier Williams s.v.) und wird sowohl im Sinne von Eisen und

Kupfer, als auch von Gold verwendet.
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"[Auch wenn] Gold zum Schmuck geworden ist, wird [seine] 'Gold-heit' nicht geringer.
Ebenso erschopft sich [der paramdatman] nicht [dadurch, dal3 er] die Welt wird, die Teile

w103
hat.

Und auch in anderen Altmarathi-Werken ist diese Illustration zu finden, wie z.B. im

Vivekasim dhu***
VSII. [9]. 50

alamkaraciye kusari | sonemci bhase nanapari /

taisem pahatam tattvanirdharim | brahmaci visvakarem [/

"Durch die Kunst des Schmucks erscheint das Gold auf verschiedene Weise. Ebenso
[erscheint] das brahman durch die Aufspaltung in die fattvas (Elemente d. Samkhya) in der

Gestalt des Universums."

Die Schopfung / der samsara

.3

Zur Metapher Teuer', die fiir die Schopfung steht, siehe die Ausfiihrungen zur Allegorie 'Die
Sonne [ist] am Himmel, der Kristall [ist] auf der Erde. . . Wenn sich die beiden vereinigen
entsteht Feuer' unter der Rubrik 'Das Absolute - brahman/ S iva/ arman und sein Verhiltnis zur

Schopfung' auf Seite 44.

L4

Jaise akasim nanavidha nathilem : nanda varna upajati : natari gamdharvanagara :
gaganim svabhavata mamde kim meghamamdala : vyomim dise parvatakara : taisa
Jjagadabhasi jethimca tethem svabhavataci mamdila ge

Wie am Himmel verschiedene mannigfaltige, nicht [wirklich] existierende Farben
entstehen, oder [wie] sich am Himmel ganz von selbst eine Gandharva-Stadt bildet, oder
[ein anderes Mal] eine Ansammlung von Wolken berggestaltig aussieht, in ebensolcher

Weise [ist] die Erscheinung der Welt, so wie [sie ist], auf spontane Weise entstanden.

103 Wortlich: 'die Welt zu werden'.

Y4 Der Autor des Vivekasimdhu, Mukundaraja, ist nach eigenen Angaben ein advaita-vedantin, (Vivekasimdhu
VII. 47), siche hierzu auch G.D. Khanolakar, Marathi Vanmayakosa, Marathi Gramthakara, Vibhaga pahila
(i.s. 1050-1857).
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Die drei Illustrationen in diesem Vergleichskomplex sind sehr gebriuchlich. Sie driicken die
spontane Entstehung der Welt aus Maya oder Sakti aus. Das erste Bild beschreibt vermutlich
die Farben, die man je nach Tageszeit am oder im Himmel zu sehen glaubt, obwohl der
Luftraum im Grunde farblos ist. Ahnlich wie hier im VD wird in Anubhavamrta VI. 37ab die

optische Tauschung der Blaufirbung des Himmels gebraucht:

akasa kaya nilem | na dekhatu he dole /

tevi avidyece tavale | janoni gheim //

"Sehen diese Augen den Himmel nicht [als] blau? In dieser Weise sollte man die Unsissenheit

als illusorisch verstehen."

Mit Gandharva-Stadt ist wohl eine Wolkenansammlung gemeint, in der man, mit etwas
Phantasie, eine Stadt der himmlischen Wesen erblicken kann. Diesem Bild, das fiir etwas
steht, das nicht wirklich, sondern nur in der Phantasie existiert, begegnet man in der
Jianesvari mehrfach (z.B. [X. 173, XI. 53, 243, 464), und auch im Anubhavamrta wird es

einmal verwendet:
ABhVI. 27
sahe bolact valaghi | aisi avidya ase jagim | tari jalund kam agim | gamdharvanagarem //

"[Wenn] die Unwissenheit (avidya) eine solche [wire], [dald sie] in der Welt durch das Wort

105

vertrieben werden konnte —, warum verbrennt dann das Feuer nicht die Gandharva-Stadte?"

Auch in der Caryagiti (41. 3) findet man dieses Bild:
maru marici gandhaba nairi dapana paribimbu jaisa |

"[The world is] like a mirage in a dessert, like a city of the gandharvas, like an image in a

mirror 1106

XL 3

udakim upanala budabuda : tyaci cali pahatam kevhada velu : natari taramga udayelaci
dise : sevatim asta pavatam velu na lage : dolayaceni nimisanimisa halatam velu na lage :
laisa drsya prapamcu nasatam velu na lage

Eine Blase ist im Wasser entstanden. Betrachtet man ihren Gang (Lebensspanne) -

wieviel Zeit [besteht sie]? Oder eine Welle, [die] sich gerade erhoben hat, erscheint. [Um]

105 wrtlich: "[avidya] erfihrt Vertreibung des Wortes...".
106p Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, A Study of the Caryagiti, S. 234-235.
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schliel3lich unterzugehen dauert es nicht lange. Das Zwinkern des Auges dauert nicht

lange. Ebenso dauert es nicht lange, [bis] die sichtbare Welt verschwindet.

Dieser dreiteilige Vergleich illustriert die Verginglichkeit der Welt und des menschlichen
Lebens. Die einzelnen Bilder (Blase, Welle, Zwinkern des Auge) sind, vermutlich wegen ihrer
Eindringlichkeit, sehr gebrauchlich. So findet man z.B. die Blase, die jeden Augenblick zu
platzen droht, als Bild fiir die Verginglichkeit des Korpers oder des Lebens allgemein in Jii

VII. 76 und ebenso, wie die beiden nachfolgenden Beispiele zeigen, bei Kabir:

vahu tana jala ka budabuda, binasata namhim bara /! 17cd //

pammim keram budabuda, asa manusa ki jati /

dekhata hi chipi jaimge, jyaum tare parabhati /] 21 ad

"This body of yours is a bubble in water, which will vanish in no time!" (17¢,d)

"LLike bubbles born of water such is the race of men:

Before our very eyes they vanish, as stars that fade at dawn. (21)"'®

XL 3

akasakusumim jari parimala labha : natari nathiliye vamjheca kumaru tribhuvana bhogi :..

Wenn [man sagt], der Duft in einer Himmelsblume [sei] ein Gewinn, oder [dal3] der

Sohn einer nicht existierenden Unfruchtbaren die drei Welten genieR3t,'”. . .

XL 4

saseyasi simga likhata hem bolanem latike jaisem : taisa drsyaprapamcu asatamci latika
disataya : . . . : kusumamaleca nathila bhogi ya abhasem : sukficamihdaim jaisi
rajatabudhi latiki : taisa drsyaprapamcu latikdci para disaldya : hd@ samsaru visvariapi

yaisa tya kim jaya apuli volakhi nahi

[oder] das Horn fiir einen Hasen ist spitz, wie dieses Reden falsch [ist], ebenso ist die
sichtbare Welt als falsch wahrnehmbar, [obwohl sie] existiert . . . Die Nichtexistenz
einer Blumengirlande genie3t man aufgrund dieser (fatamorganahaften) Erscheinung.
Wie die Wahrnehmung von Silber anstelle Perlmutter falsch [ist], ebenso ist die
sichtbare Welt falsch, aber sie ist sichtbar. Der vielformige samsara [existiert] in dieser

Weise in der Tat fiir denjenigen, dem keine Kenntnis in bezug auf sich sich selbst [ist].

107 Ch. vaudeville, Kabir-Vani, S. 79.
108 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhis 17(c,d) und 21, S. 249.
109 Bhogi wurde hier als 3. Pers. Sing. von bhoganem iibersetzt, konnte von der Form her auch 'durch Genuf3

charakterisiert, Genielender' bedeuten.
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Bei diesen Vergleichen (ausgenommen 'die Nichtexistenz einer Blumengirlande. . ., hier
handelt es sich um eine Allegorie, denn es fehlt die Vergleichung), die die illusiondre Natur
der Welt veranschaulichen, werden hierfiir géngige Bilder verwendet. Der Duft in einer
Himmelsblume und der Sohn einer nicht existierenden Unfruchtbaren sind zwei von Jiiane$var
besonders héufig verwendeten Bildern, die fiir etwas vollig Unmogliches oder Illusorisches

stehen:
Jit XVI. 39ab
taisami gita vakhanim | he khapuspdci turambani /

"Ebenso [wie] ich die Gira darlege, [so ist] das Riechen [an] der Himmelsblume."

Anubhavamrta VI. 54b
gagandci phulem todii /

"Man mag die Blumen des Himmels pfliicken..."

Jit XV. 80cd
kam vamjhect samtati | vananem jaist [/

"[So unmdglich] zu beschreiben, wie die Nachkommenschaft einer unfruchtbaren [Frau]."

Anubhavamrta VI. 24b

avidya tamva svariipem | vamjhecem kira jaupem [

"Dann [ist] die Unwissenheit tatsdchlich durch [ihre] Natur [wie] das Kind einer
unfruchtbaren [Frau]."

7 fnden sind diese beiden Bilder auch in der Caryagiti (41. 3):

badhi sud jima keli karai khelat bahubiha khera /

balua tele sasara simge akasa phulila [/

"Like the son of a barren woman sports (and) plays games of many kinds; (like) oil from sand,
(like) the horn of a hare, (as if) the sky blossomed (with ﬂowers)."110

Auch das Horn eines Hasen ist ein sehr gebriuchliches Bild bei Jhane$var, z.B in J7ii XV. 215b:
kaya sasavisana modave /

"Mul3 man das Horn eines Hasen brechen?"

H1Op Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, A Study of the Caryagiti, S. 234-235.
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Ebenso finden sich Belege im Anubhavamrta, wie etwa in VI. 52cd:
sasiyacem modii | simga sukhem [

"Man mag mit Leichtigkeit das Horn eines Hasen brechen."”

Die aus Wolken gebildete Blumengirlande (kusumamala), die auch in IX. 3 verwendet wird,

steht ebenfalls fiir die illusionire Erscheinung der sichtbaren Welt.

Die auf optischer Tiuschung beruhende Verwechslung von 'Silber anstelle Perlmutter' ist
schon in der Sanskrit-Literatur zu finden. Es gehort zu den Standardbildern des
Advaitavedanta, wie z.B. auch die Verwechslung eines Seils mit einer Schlange''!, die, wie im

VD und in der Jiianesvari, die Illusion des samsara illustrieren:

Vivekacudamani 238a

bhrantasya yadyad bhramatah pratitam brahmaiva tat tad rajatam hi Suktih /

"Was immer von einem verwirrten [Menschen| durch die Illusion wahrgenommen wird, das
ist allein das brahman. Denn das Silber ist (in Wirklichkeit) Perlmutter."”

Ja XIII. 1133

kam Sukti te Sukti | he saca hoya pratiti /

rupeyaci bhramti | jauniyam [/

"Perlmutter [ist] in der Tat Perlmutter, die Wahrnehmung [hiervon] wird richtig, [wenn man]

die Illusion von Silber erkannt hat."”

XL 4
Zur Metapher 'Balanceakt der Schopfung' siche die Erlauterungen im Zusammenhang mit dem

Vergleich 'Lotosblatt im Wasser' unter der Rubrik 'Die Befreiung (moksa)' auf Seite 74.

XIV.1

ye samvasarisamudri sadguruparala taru sake aisa dusara nahim

In diesem Ozean des samsara [gibt es] keinen derartigen Zweiten auBler dem sadguru,

[der] hiniibergeleiten kann.

M Fine eingehende Untersuchung dieses Bildes in éamkaras Advaitavedanta findet man bei H. Briickner, Zum

Beweisverfahren Samkaras.
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Der Ozean des samsara ist eine explikative Metapher, die im Zusammenhang mit dem Thema
'‘Gefangenschaft und Befreiung' hiufig verwendet wird. Die Attraktivitit des Bildes liegt wohl
in seiner Anschaulichkeit: der samsara ist wie ein Ozean - grol3, gefdhrlich und nahezu
uniiberwindbar. Ein #hnliches Bild ist die Flut des samsdara (samsarapiiru, Jii 1. 22b). Hier in
XIV. 1 ist das Bild des Ozeans der Hintergrund zu einer (angedeuteten) allegorischen Szene,
in der der sadguru als der einzigartige Fahrmann figuriert, der die Seelen hiniibergeleitet. Der
Fahrmann ist ein altes mythisches und mystisches Sinnbild fiir den Retter oder Begleiter, der
den Menschen aus dieser Welt in eine jenseitige, bessere oder zur Erlosung fiihrt.''* Den
sadguru in der Metapher des Fahrmanns findet man in den Werken vieler indischer Mystiker,
so z.B. auch bei Lalla-Ded:

candas vuchum ta har na ate. nava-taras dima kyah boh.

"Searching my pocket I found not a penny. Alas! What shall I pay the boatmann to ferry me

across?"!?

Bei Kabir ist es neben dem sadguru auch Gott selbst, Hari, der iiber den sam sara fiihrt:

bhausdagara jala bikha bara, mana nahim bamdhaim dhira /

sabala sanehi hari mila, taba utara pari kabira /1"

"The Ocean of Existence is full of poisonous water
and the mind cannot be stabalized...
When the all powerfull, the merciful Hari came,

- w115
He took Kabir across!

InJii VII. 97d und 98a ist der guru nicht durch den Fahrmann sondern das Boot (sadgurutaru)
dargestellt, das iiber die "Wasser der maya' (maydjala)''® rettet. Bahina Bai sieht sogar in

jedem Heiligen (samta) so etwas wie ein rettendes Boot (abhamga 231[1]):
samta hoti khare bhavarnavim tarim / janati utari praniyacdall

"In this ocean of worldly existence the saints are the true vessels (for crossing). They

117
understand how to carry passengers across."

M2 Den 'Fihrman' findet man in der griechischen Mythologie in der Gestalt des Charon und teilweise auch in
der des Hermespsychopompos. Hermespsychopompos geleitet die Seelen aus dem Leib zum Wasser, das das
Reich der Lebenden von dem der Toten trennt. Charon, der eigentliche Fihrmann, setzt die Seelen hiniiber
(Odyssee 24. 99-100).

M3 B N. Parimoo, The Ascent of the Self, A Reinterpretation of the Mystical Poetry of Lalla-Ded, vikha 16a, S.
35.

114 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 65.

Y5 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 9, S. 197.

Y8 In Gurugita 182a ist es der mantra des gurus, der aus dem Ozean des samsdra rettet: samsara-sagara-

samudharanaika-mantram .
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Der jiva [ das karman

I.5
yekeci lavanici jhade yeka vadha yeka na (va)dhe : tenem kavana punya kelem : yekeci
matici racili madakim : yeke thaim ghalije diidha : yeke thaim pade kamji : tenem kavana

kavana papa kelem : taisem sadaiva nirdaiva bolanem : hem sahajem dehaci prapti

Unter Bidumen von ein [und derselben] Pflanzung wichst der eine, der andere nicht.
Was hat derjenige, [welcher wichst] Gutes getan? Aus eciner [und derselben] Erde
wurden Topfe gefertigt. In den einen wird Milch geschiittet, in dem anderen befindet
sich abgestandenes Reiswasser. Welches Ubel wurde durch den, [welcher Reiswasser
enthiilt] begangen? Derartig [ist] die Rede uber Gluck und Ungliick. Dies [ist] auf

natiirliche Weise der Erwerb allein des Korpers.

Die beiden Illustrationen des vorliegenden Vergleichs driicken folgende Auffassungen iiber

die Tatvergeltungslehre aus:

1. die Lebensumstinde des jiva sind von ihm selbst nicht verursacht. Die Baume und Topfe
stehen fir die verschiedenenartigen jivas. Die Fragen "Was hat derjenige, [welcher wuchs]
Gutes getan?' und 'Welches Ubel wurde durch den (Topf), [welcher Reiswasser enthielt]
begangen?' sind rhetorisch. Der Autor polemisiert hier gegen die Tatvergeltungslehre. Siehe
die Diskussion zu II. 5 im Haupttext. 'Reiswasser' ist vermutlich ein Ausdruck fiir etwas sehr
Minderwertiges. Man findet das Reiswasser z.B. auch in J7i XVI. [25¢d, wo es als qualitatives
Gegenstiick zur Milch gebraucht ist: kam mathiliva loni | kamji nedi, "oder, gequirltes

Reiswasser gibt keine Butter".

2. die dufferen Lebensumstinde betreffen ausschliefdlich den Korper und nicht den aman,

weshalb es heildt: 'Dies [ist] auf natiirliche Weise nur der Erwerb des Korpers.'

IV.3

sarva jiva pani : dravo gaganihuni pravaho aharnisi

Der ganze jiva [ist?] Wasser. Eine Fliissigkeit fliel3t vom gagana. Das Flie3en [geschieht]
Tag und Nacht.

Nach S.G. Tulpule (miindlich) ist der Satz 'Der ganze jiva [ist] Wasser' moglicherweise ein

Vergleich: Der jiva ist wie Wasser. Siehe Erorterung zu I'V. 3, S. 96-97 im Haupttext.

171 E. Abbott, Bahina Bai, samta bahinabdica gatha, abhanga 231[1].
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XL 4

.. . mrgajalim jala nahim pari mrgasi jalibhramu ase . . .

In einer Fata Morgana [gibt es] kein Wasser, aber fiir die Gazelle existiert die falsche

Vorstellung von Wasser.

Mrgajala, allgemein mit 'Fata Morgana' iibersetzt, bedeutet wortlich 'Gazellen-Wasser'. Die
Vorstellung ist vermutlich, dald Gazellen Luftspiegelungen allgemein fiir Wasser halten. Die
Gazelle steht hier im VD, wie auch in der Jaianesvari (Panse zufolge 26 mal), fiir den jiva, der

sich vom Trugbild der sichtbaren Welt tduschen 1403t
Jii XVIII. 389cd
kaya mrgimhi mrgajald | bhalavem nahim [/

"Ist die Gazelle nicht fasziniert von einer Fata Morgana?"”

Die Gazelle findet man auch bei Kabir. Im folgenden sakhi Kabirs allerdings steht nach Ch.
Vaudeville die Gazelle fiir den jiva, der inmitten weltlicher Vergniigungen lebt und sich

dennoch stindig auf der Flucht befindet:

kabira harinim dubari, isa harivarai tali /
lakha aheri eka jiu, ketika rarai bhali //*'®

"Kabir, the deer is lean,
despite the greenery round this pond:
For a single living being, there are many thousands of hunters,

how many times will he escape the arrowg"'"’

XIIL 4

Jaisem deula racita jaisi jaist bhumi ucavata : tenemci adharem to kalasotara kamavata kim
: kim amdhu khanatam khalute javam javam khane tavam tavam tyasi adhogatisi karana
hoye : taisem svarga : naraka : bhoganem tem apuleni karmem : tetha anikii karia navhe
aisem mhanafi

18 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 78.

119 Cp, Vaudeville, Kabir, sakhi 3, S. 246. Das gehetzte Reh als Metapher fiir den Menschen oder die Seele,
der/die sich durch triebbestimmtes Verhalten in eine miflliche Lebenssituation (= gefdhrliche Welt) bringt, ist
auch in dem altdeutschen Mirchen 'Briiderchen und Schwesterchen' (Marchensammlung der Briider Grimm) zu
finden. Nach Bruno Bettelheim symbolisiert in diesem Mirchen das in ein Reh verwandelte Briiderchen den
animalischen Teil unserer Seele, der mit dem Ich und Uber-Ich (= Schwesterchen) zusammenkommen muf3, um

zu einer "integrierten Personlichkeit” zu verschmelzen; Bruno Bettelheim, Kinder brauchen Mdrchen, S. 92-98.
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Wie beim Tempel errichten jeweils die Erde erhoht [wird, und der Tempel] auf dieser
Grundlage das Obere der Spitze erlangt'?’, oder [wie] beim Graben eines Wasserlochs,
wihrend jemand hinunter gribt, ihm [das] jeweils solange er gribt zur Ursache fur das
Hinabgelangen [wird], ebenso [kommt das] Erfahren von Himmel [oder] Holle durch

das eigene Handeln [zustande]. Dabei gibt es keinen anderen Urheber, so sagen sie.

In diesem zweiteiligen Vergleich geht es um die Auffassung der Mimamsakas, nach der kein
Gott die Geschicke der Menschen lenkt, sondern der Mensch selbst durch sein eigenes
Handeln sein Schicksal bestimmt. Die Aussage des vorliegenden Vergleichs ist daher: wie im
Aufschichten und Bauen die Ursache flir die Errichtung des Tempels liegt, oder im Graben die
Ursache fiir das Ausheben eines Lochs, so ist die Erfahrung von Himmel oder Holle das

Resultat des eigenen jeweiligen Handelns.

XVIL 4
nagavelicem pana dethithouni sute para sa masa jiye : kam datuni bhamvadila bhamvara
tya magilici nidhiya nidhi : natari akasamargi sodila bani : tya parvilici balobali ase tavam

Das Blatt der Betelpflanze 16st sich vom Stengel, aber es lebt [noch] sechs Monate, oder,
ein kraftvoll gedrehter Kreisel zieht sich durch das vorherige Rotieren zusammen, oder,
ein Pfeil [wurde] auf den Weg zum Himmel entlassen. Er verweilt [dort], solange die
vorherige Kraft existiert. Ebenso [existiert] der samsara des Wissenden [solange] die

vorherige Kraft [existiert], weiter nicht.

In dem vorliegenden dreiteiligen Vergleich geht es um die karmische Kraft, die den
Wissenden (vermutlich den jivanmukta, den 'im-Leben-Befreiten') noch solange im samsara
festhilt, bis auch sie verbraucht ist. Im yoga unterscheidet man zwischen drei verschiedenen
karman-Arten: 1. samcita-karman, 2. prarabdha-karman, 3. vartamana-/kriyamana- bzw.
agami-karman. Samcita-karman ist das noch nicht verbrauchte karman aus vergangenen
Leben. Dieses karman ist die Ursache fiir alles, was dem Menschen gegenwirtig widerfahrt
und in der Zukunft widerfahren wird. Das prarabdha-karman (pra-a-v rabh, 'beginnen') ist
derjenige Teil des samcita-karmans (samcita, 'aufgeschichtet’), der bereits begonnen hat zu
wirken. Vartamana-, krivamana- oder agami-karman ist dasjenige karman, das gegenwirtig
(vartamdana, 'ablaufend, existierend'; kriyamana, 'getan werdend') entsteht, bzw. in Zukunft

121

(agamin, 'herankommend') verursacht werden wird. K.H. Potter zufolge versteht man im

voga und advaita unter Erlosung (moksa) die Befreiung aus der Gefangenschaft des Kreislaufs

1207y Sinne von: 'bis zur Spitze wichst'.
12 Sehe R.K. Rai, Encyclopedia of Yoga, S. 61-63.
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der Wiedergeburten durch die Stilllegung des karmischen Prozesses. Der yogi, so Potter, ist
daher bestrebt, Handlungen so auszufiihren, dal3 dabei kein Same (karmabija) gebildet wird,
der irgendwelche zukiinftige Wirkung hat. Fiir den advaitin hingegen werde dasselbe Ziel
erreicht, indem er versteht, dal3 er in Wirklichkeit nicht handelt. Diese "Entdeckung"
verbrenne den Samen der Vergangenheit, i.e. das angesammelte karman (samcita-karma). Da
der advaitin nun nicht mehr handele, verursache er kein weiteres karman mehr. Ubrig bleibe
nur noch das prarabdha-karman, dasjenige karman, das bereits angefangen hat Friichte zu
tragen, hier in XVI. 4 die 'vorherige Kraft'. Hat der Befreite die Auswirkungen dieses karmans

122

erfahren, so K.H. Potter, werde er nach Sankara nicht wiedergeboren. ™ Diese Vorstellung

findet man in Astavakrasamhita XVIII. 21 folgendemal3en dargestellt:

nirvasano niralambah svacchando muktabandhanah [

ksiptah samskaravatena cestate Suskaparnavat [/

"Der frei von Neigungen (vasana) [ist], unabhingig, frei im Willen, frei von Bindung, bewegt
sich wie ein trockenes Blatt, [umher-]geworfen durch den Wind der vergangenen Eindriicke

(samskara)."

Von den drei vorliegenden Illustrationen ist die Aussage der ersten und dritten klar: das
losgeltste Blatt der Betelptlanze, das noch eine Weile lebt, sowie der abgeschossene Pfeil, der
noch eine Weile fliegt, stehen fiir die noch andauernde karmische Kraft. Die zweite
[llustration mit dem ‘'kraftvoll gedrehten Kreisel', der sich 'durch das vorherige Rotieren
zusammenzieht' scheint mir jedoch obskur. Fiir gewthnlich richtet sich ein Kreisel, den man
schnell dreht, auf und scheint dann nahezu bewegungslos auf einem Punkt zu stehen, da die
Rotation vom Auge nicht mehr wahrgenommen wird. Moglicherweise ist es dieses Aufrichten
und scheinbare Stehen des Kreisels, das hier als Zusammenziehen' des Kreisels, bzw. nach
S.G. Tulpule (miindlich) auch als 'Schlafen’ des Kreisels, bezeichnet wird.'® Jedenfalls steht
die Rotationskraft, die den Kreisel eine Weile stehen 1af¥, fiir die karmische Kraft, die den
Jivanmukta noch eine Weile im samsara hilt. In Jii XV. 136 wird das Bild des sich drehenden
Kreisel verwendet, um die Illusion der scheinbar unbeweglichen (bzw. unvergianglichen) Welt

zu illustrieren:
paim bhimgori nidhive padli | te game bhiamist jaisi jadli | aisa vegatisayo bhuli | hetu hoya //

"Ein in Rotation versetzter Kreisel scheint mit der Erde verkniipft zu sein. Ein solches

Ubermal? an Geschwindigkeit ist die Ursache fiir die[-se] Illusion."

122 W.D. O'Flaherty, Karma and Rebirth in Classical Indian Tradition: The Karma Theory and its
Interpretation in some Indian Philosophical Systems, Karl H. Potter, S. 263.
123 Siehe FulRnote 709.
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Der Korper

Iv.2

Im Korper [sind] die Aste unten, die Wurzeln oben.
Sarirthatim dala : upari miila

Die Vorstellung, daf? der menschliche Korper einem Baum gleicht, findet man bereits in den
Upanisads. So heil¥t es in Brhadaranyakopanisad I11. [9]. 28a:

yatha vrkso vanaspatih, tathaiva puruso mrsa |
tasya lomani parnani, tvag asyotpatika bahih [/

"Wie ein machtiger Baum, so [ist] in der Tat der Mensch. Seine Haare [sind] die Blitter, die

) " . w124
Haut ist dessen duffere Rinde.

Bei dem Bild in IV. 2 hat jedoch nicht irgendein Baum, sondern der asvartha-Baum, der
indische Ficus religiosa, Pate gestanden. Dieser auf dem Kopf stehende Weltenbaum findet

sich ebenfalls in den Upanisads beschrieben:
Kathopanisad I1. [3]. 1

ardhvamiilo vaksakha eso’ svatthas sanatanah, tad evam Sukram tad brahma, tad evamrtam
ucyate... [/

"Dieser ewige asvattha, dessen Wurzel oben und dessen Aste unten [sind], das in der Tat [ist]

das Reine, das [ist] das brahman. Das in der Tat wird das Unsterbliche genann‘[....”125

Was in der vorliegenden Textstelle des VD nur angedeutet wird, findet sich in der Jiianesvari
ausfiihrlich beschrieben. In Jii XV. 91-105 wird der asvattha-Baum in detaillierter Form,

Schritt fiir Schritt mit dem Mikrokosmos identifiziert, vom oben im Bereich des Kopfes
befindlichen arman (Jii XV. 91a) tiber das 'grolde Prinzip' (mahatattva, Jit XV. 94ab) bis zu den
Konstituenten des antahkarana und den grobstofflichen Elementen (J7i XV. 105ab).

X. 4

kayakasim atma visvesvaru

., im Kasi des Korpers [ist] der Visvesvara, [welcher] das Selbst [ist].

124 Nachfolgend in III. [9]. 28bc wird die Zuordnung der einzelnen Korperteile mit Bestandteilen des Baumes
fortgefiihrt.
125 Eine ausfiihrliche Darstellung des asvattha findet man auch in Jii XV. 72-143.
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Kayakasi ist eine explikative Metapher, die die Stadt Kasi/Benares mit dem Korper gleichsetzt.
Da Kasi/Benares nach traditioneller S$ivaitischer Auffassung das gesamte Universum
repr'eisentiertl%, werden durch diese Metapher Universum und Korper gleichgesetzt.
Entsprechend wird hier S ivavisvesvara, die in Kasi herrschende Gottheit, mit dem aman

identifiziert. Kasi als Metapher fiir den K&rper findet man z.B. auch bei Kabir:

—————— 127

"Know the mind is Mathura, and Dvaraka is the heart, know also the body is Kasi.."'

S.G. Tulpule (miindlich) nannte folgenden Vers, der ebenfalls die Metapher Kayakasi enthilt.

Den Verfasser dieses Verses konnte ich leider nicht ausfindig machen:
kayakasim gurapadesim | tarakamamtra dild amhasi [/

"Durch die Unterweisungen des gurus im Kasi des Korpers ist uns das

hiniibergeleitende/befreiende'*” mantra gegeben."

XVL 3

melaveyd namva rathu : to vighadata khevo : rathu aisem kavandatem mhanave

Wagen [ist] der Name fiir eine Ansammlung [von verschiedenen Dingen]. Sobald sich

diese [Ansammlung] auflost, wozu soll man [dann] also 'Wagen' sagen?

Den [Streit-]Wagen (rathu, Skt. ratha) als Metapher fiir den Korper findet man bereits in den
Upanisads:

Kathopanisad l. [3]. 3-4

atmanam rathinam viddhi, Sariram ratham eva tu:
buddhim tu sarathim viddhi, manah pragraham eva ca.
indriyani hayan ahur visayams tesu gocaran,

atmendriyamanoyuktam bhoktety ahur manisinah.

"Erkenne das Selbst als den Herrn des Wagens [und] den Wagen als den Korper. Erkenne den
Intellekt als den Wagenlenker [und] das Denkorgan als den Ziigel. Die Sinne nennen sie
Rosser, die [Sinnes-]Objekte bei ithnen Weideplitze. Das aus dem Selbst, den Sinnen [und]

dem Denkorgan Zusammengesetzte ist der Geniel3er, so sagen die Weisen."

126 A Michaels, Der Hinduismus, S. 319-320.
121 Ch. vVaudeville, Kabir-Vani, S. 90.
128 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 11(a,b), S. 287.

129 Takaka Monier Williams s.v.
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Als Metapher fiir der Korper findet man den Wagen auch in der Jiianesvari:
Jia XMl 151

rathamgamca melava | jevim rathu mhanije pandava/

kam adhordhva avevam | namva deho //

"Oh Pandava, wie die Gesamtheit der Teile des Wagens "Wagen' genannt werden, [ebenso ist]

'‘Korper' tatsdchlich [nur] der Name der unteren und oberen Glieder."

Die Unwissenheit

XVIL 1

dhamyvalaya abhaldciye sauliye unhem latala sukhem volhavo pahe : natari himvem
kakudala : mutht yeki trunagni tapem : aja yaudhe nikem vodavalem dise : sevatim
nikamkaru : paniceni kem pikalem pika : tydca vodauci barava : sevatim nikem navhe :
laisem ajianiyamcem vairagya pahilem baravem dise : pana nasata velu na lage

Durch die Hitze [der Sonnenstrahlen] erhitzt, erwigt [jemand,] sich einfach durch den
Schatten einer dahineilenden Wolke zu kiihlen, oder, durch die Kilte
zusammengezogen, wirmt sich [jemand] mit dem Feuer aus einer Handvoll Gras. Das
Euter einer Ziege scheint gut gemolken130 zu sein, [aber] am Ende [ist es] ohne
Buttermilchwasser. Wann ist das Getreide [je] durch [Regen-]Wasser gereift? Nur sein
Aussehen [ist] gut, [aber] am Ende [ist das Getreide doch] nicht gut. Ebenso erscheint
die Entsagung der Unwissenden anfiinglich gut, aber die Zerstorung [dieser Entsagung]

erfordert keine Zeit.

Dieser Vergleichskomplex enthilt vier Illustrationen, die fiir die Aussichtslosigkeit des
Strebens des unwissenden Menschen stehen, der versucht, den weltlichen Freuden zu
entsagen. Die ersten beiden Illustrationen bediirfen keiner weiteren Erkldrung. Die dritte
[llustration geht nach S.G. Tulpule (miindlich) moglicherweise auf ein Sprichwort oder eine
Redewendung zuriick, wonach etwas so wert- oder sinnlos ist, 'wie das am Hals befindlichen
Euter einer Ziege'. Dies hiingt vermutlich damit zusammen, dald sich bei einigen Ziegenarten
am Hals ein beutelartiges Gebilde befindet, das man fiir ein Euter halten kénnte. Erwahnt wird

es auch in der Jiianesvari:

Jialll. 142

130Eigentlich wiirde man hier 'melkbar’ erwarten.
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kam galam stana ajece | taisem jiyalem dekhem taydacem /
Jjaya anusthana svadharmacem | ghadecina [/

"Und wer seinen religidsen Pflichten nicht nachkommt, dessen Leben erachtet man [als so

131

wertlos] wie das Euter’™" am Hals einer Ziege."

Auch in Jii [X. 174cd werden, bezogen auf Bhagavadgita [X. 12, wo von Menschen mit
nutzlosen Hotfnungen (moghasa), nutzlosen Handlungen (moghakarmano), nutzlosem Wissen
(moghajiia) usw. die Rede ist, derartige Menschen mit dem Euter am Hals an der Ziege (kam
stana jale galam | Selive jaise) verglichen. Das beutelartige Gebilde als Ausdruck fiir etwas

Wertloses findet man auch in Anubhavamrta VI. 48.

Die vierte Ilustration ist vermutlich so zu verstehen, dald das Getreide oder der Reis durch viel

Wasser gut wichst und daher gut aussehen mag, ohne Sonne jedoch niemals zur Reife gelangt.

XVIL 2

caturvedacem supatha pathana : dharmasastrace vivarim Sravana : khatukarmacem
anudina acarana : jari budhisim nahim brahmajiiandcem vivarana : jaisem avagha rasim
catuvasim righavana ase : para kavana yesa nika rasu : ani tya rasaci godi to kaye janatu
ase : laisem te ghokhanem magila janavem

Richtige Rezitation der vier vedas, Horen der Auslegungen des dharmasastra, tigliche
Beachtung der sechs Handlungen: wenn dem Intellekt die Auslegung der Kenntnis des
brahman nicht [moglich] ist, [ist das] wie der Loffel [der] Zugang zu allen
Geschmacksrichtungen hat - aber erkennt er, welche derartige Geschmacksrichtung gut
[ist] und die Siil3e dieses Geschmacks? So sollte das Wiederholen des zuvor [genannten]

erachtet werden.

XVIL 3

Srikhamda : karpura : kasturi : adikaruni nikeya suparimalita vastu : anika thikathaula :
manika mofi vahata pravhana : bhareci date : pari tya suparimala vastu bhagavari jana : te
pravhana kai janata ase : laisem nikeya gramthamcam abhyasim talva nenata akhamda
yeka sramuci ase

Ein Gefihrt, [das] gute [und] sehr wohlriechende Dinge [wie] Sandelholz, Kampfer,
Moschus, usw. und Juwelenschmuck, Edelsteine, Perlen mit sich fiihrt, ist mit die[ser]

Ladung vollgefiillt. Aber, verstehe, kennt das Gefihrt die Dinge des Wohlgeruchs aus

131 Im Sanskrit und auch im Altmarathi (siche Panse) ist die Bedeutung von stana, 'Briiste einer Frau'.
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[eigener] Erfahrung? Ebenso ist fur einen, [der beim] Studium guter Bucher das

[hiochste] Prinzip nicht erkennt, [nur] ununterbrochene Miihsal.

Die beiden Vergleiche in XVII. 2 und 3.a bilden thematisch eine Einheit. In ihnen werden die
rituellen Handlungen und das ausschlief3lich theoretische Wissen kritisiert, da diese nicht zur
Erfahrung vom Selbst fihren. Den Loffel als Vergleich fiir den Brahmanen, der nur iber

theoretisches Wissen verfuigt, kennt auch das Kularnavatantra:
Kulal. 94

pathanti vedasastrani vivadanti parasparam /

na jananti param tattvam darvi pakarasam vatha !/

"Sie rezitieren die Doktrinen des veda [und] disputieren miteinander. [Aber] wie der Loffel

den Geschmack der Nahrung [nicht kennt, ebenso] erkennen sie nicht das hdchste [Prinzip]."

Auch das mit allerlei Pretiosen beladene Schiff steht fiir den ausschlielRlich von Biicherwissen
erfiillten Kenner der Schriften, der sich dem Studium der Schriften widmet, doch das

[hochste] Prinzip (tattva, hier vermutlich im Sinne von parama-tattva) nicht erfahrt.

XVIIL 4

baherila varula badavileya bhitarila sarpu kai marata dase : mokaliliyam gudeyasi siine
cavavaya dhamve : tavam anikii yekii gumda yeuni kapali baise : taisa simhii navhe : to
kada gumda sahonu jo mokali tyasici khaye : maga mokalanem apasayaci rahe : taisi

Jwvavrti damdanem samduni deha damdileya kai hoye

[Wenn] man den Termitenhiigel aul3en geschlagen hat, stirbt [dann] innen die Schlange?
Ein Hund rennt, um einen [auf ihn] geworfenen Stein zu beiflen. Dann [kommt] ein
weiterer Stein [und] landet auf [seinem] Kopf. Der Lowe ist nicht so. Er ertrigt den Pfeil
[oder] Stein und fri3t genau den, welcher [diese] wirft. Dann hort das Werfen ganz von
selbst auf. Ebenso, was geschiecht [wenn man] das Disziplinieren der Aktivitit des jiva

aufgibt und [statt dessen] den Korper diszipliniert?

Dieser dreiteilige Vergleich handelt davon, dal eine ausschlief3lich auf den K&rper bezogene
Askese letztendlich wirkungslos ist, da die wahre Ursache des Leids nicht im Korper sondern
im Denken/Denkorgan (manas) griindet. Fiir diese rein dulerliche Askese steht das Schlagen
auf den Termitenhiigel, denn hierdurch besiegt man ebenso wenig die im Inneren befindlichen
Schlange, wie man durch die Ziichtigung des Korpers des Denkorgans Herr wird. Der Hund,
der nach dem Stein schnappt, statt nach dem Menschen, der nach ihm geworfen hat, wird mit

dem Asketen verglichen, der unféhig ist, die wahre Ursache seines Leids zu erkennen, der
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Lowe hingegen mit dem Asketen, der die wahre Ursache seines lLeides erkennt und

erfolgreich bekimpft.

XIX. 1
amiirta devo mirtivamia karuni nika phulim pujila : taisem bhitarila akase bharuni vaheri
ghalije kim baherila sunya patauram ghalunu bhitarim anije

Indem man den gestaltlosen Gott zu einem gestalthaften machte, wurde er mit schonen
Blumen verehrt. [Das ist] wie wenn der innere Raum [eines Hauses] gesammelt [und]
nach draullen geschiittet wird, oder [wie] wenn die dullere Leere in einen Korb

geschiittet und nach drinnen gebracht wird.

In diesem zweiteiligen Vergleich nimmt der Autor die Gottesvorstellungen und
Verehrungspraktiken aufs Korn, die auf einen personifizierten und gestalthaften (sakara) Gott
gerichtet sind, denn nach Auffassung der Nathas ist Gott, S iva, das allumfassende, alles
durchdringende, gestaltlose Bewul¥sein. Gott wird hier mit dem allgegenwértigen, unteilbaren
Raum oder der Leere verglichen, die beide nur in unserer Vorstellung in ein 'Innen' und
'Auflen’ oder sonstwie abgegrenzt sind. Der unteilbare und allgegenwirtige Raum als Bild fiir

das Absolute findet man dhnlich auch in Astavakrasamhital. 20:

ekam sarvagatam vyoma bahir antar yathda ghate |

nityam nirantaram brahma sarvabhitagane tatha//

"Geradeso wie der eine alldurchdringende Raum innerhalb und auf3erhalb eines Gefaldes [ist],
ebenso [existiert] das ununterbrochen ewige brahman in der Ansammlung aller

Elemente/Wesen."

Die illusiondre Wahrnehmung des Menschen

VIL. 1
Jaisem siaryada sampirnii abhra thaye : siryo ekikade abhrem jhakolala dise : yekikade
prakase : laisem caitanya-bimba thokade dise : . . : he svapnavastha

Wie [wenn] eine volle Wolke vor der Sonne steht, [und so] die Sonne auf der einen Seite
durch die Wolke bedeckt erscheint [und] auf der anderen Seite erstrahlt, ebenso

erscheint die Sonne des Bewubitseins klein. . . . Dies wird Traumzustand genannt.
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Wie zu Beginn des VD das hochste Bewul3tsein, Siva, mit einer 'leuchtende(n) Lampe' (I. 1)
verglichen wird, so wird hier dhnlich das Bewul¥sein (caitanya) im K&rper mit der Sonne
verglichen ('Sonne des Bewul3tseins' ist eine explikative Metapher) und der Traumzustand mit
einer voriibergehenden, partiellen Verdunklung der Sonne: wie wenn sich vor die Sonne eine
Wolke schiebt, die Sonne verdeckt wird und von der Erde aus nicht mehr zu sehen ist, obwohl
sie hinter der Wolke unverindert hell erstrahlt, ebenso scheint das Bewulitsein wihrend des
Traumzustands nur noch schwach zu sein, obwohl das Bewul3tsein im Korper in Wirklichkeit

immer présent ist.

XL 3
kelica gabha ukalitam kai labha vase : anika phala panicyem nikem pikalem pika : tyaca
vodauci pahatam barava dise : svapnicem sukha svapnimci barave : maga nirdharitam kai

ase : laisem samvasaricem sukha nikem dise : sevalim surasu navhe : . ..

Welcher Gewinn ist [darin], [wenn man] das Innere einer Bananenstaude herauslost?
Und die Frucht des Blattes [ist] gut, [wenn] die Ernte reif ist. Betrachtet man ihr
(Frucht?)132 Aussehen, erscheint [sie] schon. Die Freude des Traumes [ist] nur im Traum
schon. Geht man dann [der Freude] auf den Grund, was ist [da]? In dieser Weise

erscheint die Freude des samsara gut, ist aber am Ende nicht wohlschmeckend.

Dieser zweiteilige Vergleich handelt von der Illusion des Menschen, in dieser Welt
dauerhaftes Gliick und wahren Gewinn zu finden. Die zweite Illustration spricht fiir sich, die
erste hingegen ist nicht ganz klar. Von der Logik her miif3e es so sein: das Herauslosen der
Bananenstaude ist nutzlos - und ebenso nutzlos ist die Frucht des Blattes, wenn die Ernte reif
ist. Moglicherweise ist diese Illustration so zu verstehen, dafd sich im samsara nichts von Wert
finden 1af3, wie sich im Inneren der Bananenstaude nur Luft befindet. Nach Molesworth ist
kelem khanem, wortlich 'Bananenstauden essen’, u.a. eine Bezeichnung fiir das "Verhalten
eines Menschen, der seine Zeit verplempert”. Die Illustration der Bananenstaude wird auch
von Jaane$var verwendet. Im Anubhavamrta finden sich Beispiele, in denen sie, wie auch im
VD, im negativem Sinn gebraucht ist; in der Jiianesvari finden sich hingegen hauptsichlich

Beispiele, in denen sie etwas Positives ausdriickt:
Anubhavamrta VI. 63
... khatd kelice gabhe | na khatam gele [/

"Das Innere einer Bananenstaude essend [bedeutet] nicht [wirklich] gegessen [haben]."”

132 Worauf sich 'sein Aussehen’ (tyacd vodauci) bezieht ist unklar. Der Form nach (Maskulin/Neutrum) konnte

es sich auf phala, 'Frucht' beziehen.
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Ja Xl 213

kelimcem dalavadem | halii pokala avade /

pari phaloniyam gadhem / rasala jaisem [/

"Die Ansammlung133 der Bananenstaude erscheint leicht [und] hohl, aber Frucht tragend [ist

diese] gleichsam siif3."

Jia XVIII. 925

phalanaya ailikade | kelitem pahatam asa mode |

aisi tyajili tari jode | taisem kem gomatem [/

"Sieht [man] die Bananenstaude bevor [sie] Frucht getragen hat, verliert man die Hoffnung.
Wie erlangt [man] dann, [die Bananenstaude] derartig aufgegeben habend, [ihre] siil3e
[Frucht]?"

XIIL §

nalikabamdhu sukhacem (Sukacem) bamdhana latikem : sace : tevo svapnicem amdhana
kai saca : taisa bamdhu to mithya

Die Verhaftung an einen Ast, [diese] Fessel des Papageis [ist] in Wirklichkeit falsch. [Ist]
in gleicher Weise die Fessel im Traum [etwa] wahr? Ebenso [ist] die Verhaftung [im

samsara] falsch.

Die erste der beiden Illustrationen im vorliegenden Vergleich ist sehr knapp formuliert,
moglicherweise weil sie hinldnglich bekannt war. Die vermeintliche Verhaftung des Papageis
an einen Ast, verursacht durch sein eigenes Festkrallen, steht hierbei fiir die illusorische
Verhaftung des jiva im samsara. Noch heute, wie mir in Bombay und Poona mitgeteilt wurde,
gibt es die Vorstellung, dafl3 ein Papagei deshalb am Ast hdngt und zappelt (ein Verhalten, das
ich bei Papageien in Indien tatsdchlich beobachten konnte), weil er sich gefangen wihnt,
obwohl er nur loslassen miiffte, um wieder freizukommen. Dieses Bild vom scheinbar
gefangenen Papagei findet man ausfiihrlich dargestellt in Jii VI. 76-79"** (siehe hierzu Kapitel
1.7.3). Entsprechend ist die aus einer rthetorischen Frage bestehende zweite Allegorie so zu
verstehen, dald der samsdara einem Traum gleicht, in dem man sich gefangen wihnt. Bei
beiden Illustrationen schwingt mit, dafd es in der Macht des Menschen selbst liegt, diesen
Zustand der scheinbaren Gefangenschaft zu beenden, indem er sich seiner Illusion bewul3t

wird.

133 Im Kommentar der Bhide-Edition der Jhanesvari (S. 462) steht hierfir das Wort sofa, 'langer

Mast/Stab/Stock’ (Molesworth s.v.).
134 Siehe hierzu auch Tukaram Gatha XXX. 52.
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XVL 4

atma to nitya janava : yekhadha amdharala gharamtu righata khevo amdharuci dekhe :
Jjaya kammala jalem sacem laya visva pitaleci dise : je garagaram bhavamia bhavai te Saila
: prthvt : kam vana : bhavamia mani : laisi praniyamci bhramti : apuleyam vasand
apuleyatem himputeya kari

Das Selbst sollte als unverginglich verstanden werden. Sobald jemand ein verdunkeltes
Haus betritt, sicht er nur Dunkelheit. Wer Gelbsucht bekommen hat, dem erscheint
tatsichlich alles gelb. Wenn man sich kreisformig drehend herumdreht, dann glaubt
man, [dal3] der Berg, die Erde, oder der Wald sich dreht. Derartig ist die Illusion der

Menschen. Durch die eigenen Neigungen macht er sich selbst traurig.

Dieser dreiteilige Vergleich handelt von der begrenzten bzw. falschen Identitit des Menschen,
die nach Ansicht des Autors des VD auf dem fehlenden Wissen vom Selbst und dem Einfluf3
der vasanas beruht. Wie das verdunkelte Haus, die Gelbsucht oder die schnelle Drehung um
die eigene Korperachse eine Veridnderung oder Verzerrung der optischen Wahrnehmung
erzeugen, so erzeugen vasanas (latente Neigungen durch Eindriicke aus vergangenen Leben)

eine verfiilschte Sicht des Menschen.'®

Die Verwendung von Gelbsucht als Sinnbild fiir
falsche Wahrnehmung geht auf die Vostellung zuriick, daf3 ein an ihr Erkrankter alles gelb
verfiarbt wahrmimmt."”® Auf diese Anschauung wird auch in der Jiianesvari an mehreren

Stellen zuriickgegriffen, z.B. in IX. 141; XIV. 131; XVIII. 389, 13393"":
Ji XIV. 131
kam kavalatem dole | prakasiani pimvalem | dekhati tehi kale | tayamsici //

"Oder [wie] der Gelbsucht (dem Gelbsiichtigen), nachdem die Augen [gelb] leuchten, sie

[alles] gelb sehen, ihnen eben das bewul3t wird."

135 7 vasana siche Erorterung zu XI. 2.

136 Wie man mir in der Augenklinik der Universitit Heidelberg versicherte, wird eine solche Verdinderung der
visuellen Wahrnehmung durch Gelbsucht (umgangssprachlich fiir Hepatitis und Ikterus, Pschyrembel,
Klinisches Worterbuch) tatsichlich jedoch nicht hervorgerufen.

137 Auch in gSam 1,42,
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Die sadhana

XV.2

adaphatieyam bhramatem phedi : kama-krodhatem marini davadi : mada-machara
ahamkaradikam taskaratem vibhamdi : maga deha rajya nrpopadrava: tavam sukhiya kari
: viveku pradhana : samtosiu adhikari : maga pamcaceni melem saptamga rajyadhatii drdha
: budhimdriyamtem mhane budhi asa : karma-imdriyamiem karma na samda mhanata :
apuli ajina jethicam tetha : maryada na samda mhanata : dehim prana ase tavam : atma

sukhem yeya sthifi ase : lo r@jayogu mhanije

[Rajayoga] beseitigt Hindernisse [und] Irrtum. Er beseitigt [sie], Verlangen und Zorn
zerstorend. Er besiegt die Diebe des Stolzes, Neides, Egos usw. [Wenn] dann dem Konig,
dessen Konigreich des Korpers ist, Ungliick [widerfihrt], dann macht er (rd@jayoga) [ihn
wieder] gliicklich. Die Unterscheidung [ist] der Hauptminister. Die Zufriedenheit [ist]
ein hoher Beamter. Dann [sind] die Elemente der siebengliedrigen Herrschaft durch die
Vereinigung der fiinf gefestigt. Er (Konig) sagt zu den Wahrnehmungsorganen: 'Seid
klug!' Zu den Handlungsorganen sagt [er]: 'Gebt das Handeln nicht auf”'. Sein eigener
Befehl lautet: 'Alles an seinem Platz, mil3achtet nicht die jeweilige Begrenzung'. Solange
sich Atem/Leben im Korper befindet, ist das individuelle Selbst in diesem Zustand

gliicklich. Dies wird rajayoga genannt.

Die vorliegende Allegorie veranschaulicht, wie sich der Mensch durch Anwendung des
rajayoga aus seinem Ungliick retten und Gliick erlangen kann. Das Konigreich des Korpers
(explikative Metapher) befindet sich in einer gefdhrlichen lage: es wird bedroht durch die
Diebe Stolz, Neid, Ego usw. Der Konig ist vermutlich eine Metapher fiir das Selbst, denn zu
Beginn der Allegorie heifdt es, dall wenn dem 'Konig, dessen Konigreich der Korper ist,
Ungliick [widerfahrt]', der rajayoga '[ihn wieder] gliicklich' macht und am Schluf3, dal3 das
‘Selbst in diesem Zustand gliicklich' ist. Er rettet sein Konigreich, indem er die sieben
Elemente seiner Herrschaft festigt. Die fiinf Wahrnehmungsorgane (buddhindriya) und die
funf Handlungsorgane (karmendriya), die er zu rechtem Verhalten und Handeln anhilt, stehen
moglicherweise fiir untergeordnete Flemente der Herrschaft oder Verwaltung. Saptamga
rajvadhatiic bezieht sich vermutlich auf das klassische Konzept der sieben Elemente der
Herrschaft, wie in Kautiliya Arthasastra VI. 1: Konig, Minister, Reich, Festung, Schatz, Heer,
Verbiindeter. Ein etwas anderes Konzept, das dem hier im VD nur unvollstindig dargestellten
(von den sieben Elementen werden nur die ersten drei genannt) noch dhnlicher ist, findet man
im Samketakosa®: raja (Konig), mameri (Minister), nyavadhipati (oberster Richter), meghesa

(Leiter des Wetteramtes), rasadhipati (Leiter des Gewisseramtes), agradhanyesa (Leiter des

138§, Hanamamte, Samketakosa, S. 252.
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Getreideamtes), pascaddhanyesa (7). Saptamga rajyadhati ist vermutlich auch ein Wortspiel,
das das Konzept der sieben Elemente der Herrschaft mit dem der sieben Korperkonstituenten

(sapladhdlu)139 verkniipft.

XVIIL 4

Zur Metapher des Lowen ('Der Lowe ist nicht so. Er ertrigt den Pfeil [oder] Stein und frift
genau den, welcher [diese] wirft. Dann hort das Werfen ganz von selbst auf’), die fiir den
wahren Asketen steht, der das Denkorgan (manas) als wahren Urheber seines Leids erkennt
und diszipliniert, siche die Erorterungen zum gesamten Vergleichskomplex unter der Rubrik

'die Unwissenheit' auf Seite 65.

XXI. 8
yaisa jayacam Saririm sarisa rahila@ ase : to samsarasagarice laritem laru : yaisa yekii

prandayamuci hoye

Bei wessen Korper ein solcher [prana] geblieben ist, der [ist] das rettende Boot im Ozean

des samsara. Derartig ist allein pranayama.

Die explikative Metapher 'Ozean des sam sara’ kommt auch in XIV. 1 vor, wo der sadguru als
Fahrmann den nach Befreiung Strebenden iiber den gefdhrlichen Ozean ans rettende,
jenseitige Ufer fiihrt. In der vorliegenden Passage wurde die Szene noch um ein Boot
erweitert. Das Boot steht fiir den vollkommenen yogi, der seinen prana unter Kontrolle
gebracht hat. Wie der sadguru, so vermag auch ein solcher yogi, den nach Befreiung

Strebenden iiber den Ozean des samsara zu fahren.

Das Wissen

XIIL. 9

Jainim nirvicalem : astadasa dosa vivarjitu : nirjanu ; jainu pavavaya ratnatrayaci sampati

Die Jainas erkliiren: Ein Jaina, befreit von den achzehn Makeln, ohne [die Gesellschaft

von]| Menschen, wird den Schatz der Triade der Perlen erlangen.

139 Siehe hierzu die Erorterung von IT1. 4 im Haupttext.
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Die drei Perlen (triratna) sind nach S. Radhakrishnan die drei Hauptregeln der Jainas, die
zum nirvana fihren: 1. der Glaube an Jina, 2. das Wissen von seinen Doktrinen und 3. die

140

rechte Lebensfiihrung.”™ Nach Monier Williams besteht die erste der drei Perlen (ratnatrava)

hingegen in samyagdarsana, der 'rechten Wahrnehmung' (siehe hierzu die Ausfiihrungen im
Haupttext, S. 222.).

XVIL 1
sarvahi rasa yekem lavanarasemvina jaise virasa holi laise yeke sarvesvarajiianevina
sarvehi vairagyahinem janavim

Wie alle Geschmacksrichtungen ohne den einen Geschmack des Salzes geschmacklos
werden, ebenso sollten alle Entsagungen, ohne das eine Wissen iiber den Herrn von

allem, als geringwertig erkannt werden.

Salz wurde von jeher von den Menschen als wichtigste Ingredienz bei der
Nahrungszubereitung erachtet. Wegen seines besonderen Wertes wird Salz daher in der Bibel
als Metapher fiir etwas Wertvolles verwendet, etwa in Matthdus V. 13 "Ihr seid das Salz der
Erde". Im vorliegenden Abschnitt XVIIL. 1 des VD wird lavanarasa, 'Geschmack des Salzes',
mit dem Wissen vom hochsten Gott verglichen: wie sich erst durch lavanarasa die anderen
rasas einer Speise entfalten konnen, ebenso erhalten Entsagungspraktiken erst ihren Wert

durch das Wissen iiber den hochsten Gott.'*!

XVIL 3

anika bahuta upadesu : upadesu to kim sadgurucaya thodeya vakyamtu dise : jaisem amria
samjivani mahaugadhicem miila : jenem jenem yekem miilem nirdosa hoije : amaratva
pavije : nata kiita vosadhi bahusala asati : fiyam kothejauni jati : ciirna hounu : taisi tem

amrta samjivani navhe

[Es gibt] viel verschieden[-artige] Unterweisung. [Wahre] Unterweisung [ist] niamlich
die, [welche] sich in den wenigen Worten des sadguru offenbart, wie die Wurzel der
grolBen Heilpflanze, amrtasafijivani, die einzige Wurzel, durch welche man frei von
Makel wird [und] Unsterblichkeit erlangt. Ungeeignete [und]falsche Heilpflanzen gibt

es viele. Sie vertrocknen, Pulver geworden. Derartig ist jene amriasaitjivani nicht.

1408, Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol I, Pluralistic Realism of the Jainas, S. 325.
141 Nach S. Hanamamtes Samketakosa (S. 219) ist der lavanarasa einer von sechs Geschmacksqualititen
(sadrasa): siild (Skt. madhura/Mar. goda), sauer (amlajambata), scharf (katuka/tikata), bitter (tiktalkadii), salzig

(lavanafkharata), adstringierend (kasaya/turata).
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Die wahre Unterweisung durch den sadguru wird hier mit der amriasamjivani verglichen.
Was ihren Namen betriftt, so gibt es nach meiner Auffassung zwei Moglichkeiten. Entweder

142
, oder er lautet

er lautet richtig mrtasamjivani, 'die Tote erweckt' (Molesworth s.v.)
tatsachlich amrtasamjivani und besteht aus den beiden Wortern amyrta und samjivani. Amrta
bedeutet sowohl unsterblich’, als auch 'Unsterblichkeitstrank, Ambrosia, Nektar'. Es ist in der
indischen Mythologie der Unsterblichkeitstrank der Gétter, das Antidoton gegen den Tod.
Samjivani (Skt. samjivini), ‘'lebendig-funsterblich machend', ist der Name -einer
aul3ergewohnlichen Heilpflanze, durch deren Wirkung man von Krankheiten geheilt bzw.
sogar vom Tode gerettet werden kann (Panse-, Molesworth s.v.) Moglicherweise wurden die
beiden Worter hier zu amrtasamjivani zusammengezogen (eventuell um die Wundertétigkeit
dieser Pflanze noch stirker hervorzuheben). In der Jiianesvari wird diese sagenumwobene
Heilpflanze samjivani-Wurzel (samjivanimitla) genannt und mit dem Wissen vom hdochsten

Selbst verglichen (wie sich aus J7i XI11. 838 ergibt):
Jii XIII. 837

Jjart paramanitevadhem | samjivanimitla jode |

tari bahu kaya gade | bharanem yerem [/

"Auch wenn man die samjivani-Wurzel in [nur] winzig kleiner Menge erwirbt, warum dann

einen grof%en Wagen mit anderen [Heilpflanzen] fiillen?"

Die Befreiung (moksa)

VL.7

Jjalasarisa dusarem bimba sare : darpana phedita khavo : abhdasalem mukha tem laftkem
hoya : taisem sadgurukrpa : apuleni anubhavem drsyaprapamcii mdaiku latika : jivakhyu
mhanije bhramti

Zusammen mit dem Spiegel des Wassers weicht das zweite Bild. [Wie] wenn ein Spiegel
zerbricht [und] das sichtbar gewordene Gesicht falsch wird, ebenso [erkennt man]
durch die Gnade des wahren guru [und] durch eigene Erfahrung die sichtbare Welt als

illusorisch [und] falsch. [Was] die Bezeichnung jiva trigt, [ist] eine Illusion.

Die sichtbare Welt ist nach Aussage dieses zweiteiligen Vergleichs ebenso eine Illusion, wie
die Reflexion im Wasser oder das im Spiegel reflektierte Gesicht. Wie durch das

Verschwinden des Wassers und das Zerbrechen des Spiegels diese Reflexionen ihrer

142 Sjehe auch Vettam Mani, Puranic Encyclopaedia, S. 505-506.
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Grundlage beraubt werden, ebenso wird durch die Gnade des gurus und die eigene Erfahrung
des yogi die Macht der Illusion (mdaya) gebrochen. Die Bewertung der Natur als ‘illusorisch

[und] falsch’ zeigt, dald hier Gedankengut des Advaitavedanta eingearbeitet wurde.

XL 4
evadhem Srusticem adhala : jayaceni cale tayatem jo volakhe to ya samsaramiu sukha

dukhem limpe na.. . .

So grol3 [ist] der Balanceakt der Schopfung. Wer den erkennt, durch welchen [er] in

Bewegung ist, der wird in diesem samsara durch Freude und Leid nicht befleckt, . . .

XL §

.. Jaisem padminicem paltra jalim asauni alipta

.. .wie das Blatt eines Lotos, [der, obwohl] im Wasser befindlich, unbefleckt ist.

Die vorliegende Passage enthilt zwei Bilder. Bei dem ersten, eine explikative Metapher, wird
die Schopfung als Balanceakt bezeichnet. Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet adhala,
'‘Balanceakt, Drahtseilakt'. Im Maratht Vyutpatti Kosa findet man zu adhala die Bedeutung 'a
pole used in keeping balance on a rope'. Denjenigen, der diesen Balanceakt ausfiihrt, gilt es zu
erkennen - den arman. Denn wer ihn kennt, ist, wie der gtman selbst (siche IV. 6, X1. 3, XI. 4),
trotz des Kontakts mit der Welt, von nichts beriihrt und bleibt frei von allen Verhaftungen des
samsara. Das zweite Bild Lotosblatt im Wasser' (oft auch die Lotospflanze im Wasser), das
unbefleckt bleibt, ist im Zusammenhang mit dem Thema 'Befreiung in/von der Welt' wohl

einer der bekanntsten Vergleiche und bereits in den Upanisads zu finden:
Chandogyopanisad 1V. [14]. 3

aham tu te tad vaksyami yathd puskarapalasa apo” na Slisyante, evam evamvidi papam karma

na slisyata iti

"Ich aber werde Dir dies sagen: wie Wasser nicht am Lotusblatt haftet, so haftet eine iible Tat

nicht an dem, der so weil3."

Hier in XI. 4/5 bezieht sich das 'Lotosblatt im Wasser' auf den Wissenden (jiiani), bzw. den

im-Leben-Befreiten (jivanmukta).
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XIL 4
Jaisem sagarim milana khevo gamgecem gamgapana vamcalase :@: natari ksirim ksira
milalem : kam thodeci udaka samudrim padilem : itukeni samudraci hoye : taisi te

sayojyata mukti bolije

Ebenso wie das Ganga-Wesen der Garnga weiterbesteht, wenn [sie] im Ozean verschmilzt,
oder [wie] Milch in Milch vermengt ist, oder [wie wenn] eine kleine Menge Wasser in
den Ozean gefallen ist, [und] durch soviel [Wasser] zum Ozean wird, so wird die

Befreiung durch Vereinigung beschrieben.

Die drei Bilder des vorliegenden Vergleichskomplexes veranschaulichen das Wesen der
Befreiung durch Vereinigung (sayujyata-mukii), die nach Auffassung des Autors des VD die
einzig wahre Form der Befreiung ist. Die anderen Formen der Befreiung - salokata, samipata,
svaritpata - werden als minderwertig erachtet (XII. 3). Im Gegensatz zu diesen besteht die
sayujyata-mukti in einem vollkommenen Verschmelzen mit dem hochsten Bewul3tsein, bzw.
mit dem Selbst. Wie hier im VD so wird auch in Jii VI. 307-308 die vollstindige Vereinigung
von individueller Seele und héchstem Selbst mit der Vereinigung des (Flul3-/Regen-)Wassers

mit dem Ozean verglichen:

paim meghdceni mukhim nivadala ! samudru kam voghim padila/
to magutd jaisa ala/ apanapayam /1 307 //
tevim pimdaceni misem | padim pada pravese /

tem ekatva hoya taisem | pandukumdara /! 308 //

"Oder wie der Ozean den Fingang zur Wolke findet und in den Strom herabgefallen wieder
zuriick zu sich kam, (307) in dieser Weise geht das individuelle Selbst, in der Verkleidung des
Korpers [lebend], in das (hochste) Selbst ein. Derartig ist jene Einheit oh Sohn des Pandu.
(308)"

Die Vereinigung des (Flul3-/Regen-)Wassers mit dem Ozean ist ein Bild, das man auch bei den
christlichen Mystikern des Mittelalters fiir die Vereinigung von Seele und Gott findet. So
schreibt die spanische Mystikerin Theresa von Avila: "Hier jedoch (bei der Vereinigung) ist
es, wie wenn Wasser vom Himmel in einen Fluld oder eine Quelle fallt, wo alles nichts als
Wasser ist, so dald man weder teilen noch sondern kann, was nun das Wasser des Flusses ist
und was das Wasser vom Himmel gefallen; oder es ist, wie wenn ein kleines Rinnsal ins Meer
flieRt, von dem es durch kein Mittel mehr zu unterscheiden ist."*** Im Gegensatz zu Theresas

Aufgehen oder Auflosen der Seele in Gott 16st sich jedoch nach Auffassung des VD-Autors

143 Theresa von Avila, Die innere Burg, S. 196.
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bei der sayujyata-mukti der 'Seele-Tropfen' nicht nur im Ozean des hochsten Bewul3tseins auf,

sondern wird selbst zum hchsten BewuRtsein.!**

XIIIL 10
tavam baudhim vicarilem : ghatakasa : mathakasa : mahadakasa ye finhim sinyem jetha
line hoti tem siinya cimtavem

Dann iiberlegten die Buddhisten: Der Raum im Topf, der Raum im Kloster, der grofie
Raum, wo diese drei Leeren zusammen verschmolzen sind, iiber diese Leere sollte

nachgesonnen werden.

Dieser Lehrsatz von den 'drei Leeren’ konnte sich auf die buddhistische Doktrin der drei kayas
- dharma-kaya, sambhoga-kaya, nirmana-kaya - beziehen. Zu den drei Leeren und den drei
kayas siehe die Erorterung von XIII. 10, S. 223.

XIV.1
Jjaisa diveyapasaini anika dipu lavileya tohi jaisa prabha agala dise taisa Sigyu
guruprasadem laghutva samdauni gurutva pave

[So], wie von einer Lampe eine andere Lampe angeziindet wird, [und] wie diese ebenso
als aulRerordentlichen Glanz sichbar ist, so gibt der Schiiler durch die Gnade des gurus

die Unbedeutendheit (laghutva) auf [und] erlangt Bedeutsamkeit/Guru-schaft (gurutva).

Das Ubertragen von Licht bzw. Feuer ist ein altes und vermutlich in vielen Kulturen
verbreitetes Motiv, das fir geistige Entwicklung steht. Hier im VD steht das Entziinden einer
(noch nicht brennenden) Lampe an einer bereits brennenden Lampe fiir die Ubertragung der
Gnade oder Segenskraft (guruprasdada) des gurus auf den Schiiler, der hierdurch den Zustand
eines gurus (gurutva) erlangt. Bei dieser diksa, die den Schiiler, wie hier beschrieben,
vollstandig transformiert und den Zustand der Vollkommenheit erreichen 1403, konnte es sich
um die auchbei den Narhas (SSP V. 61-62, 64, 66, 69) bekannte Saktipata-diksa oder
Saktinipata-diksa, wortl. 'Herabfallen der sakti (= Segenskraft des gurus) handeln. In
Kularnavatantra XIV. 61ff. heildt es, dald dem Schiiler durch Saktipata ein gottlicher (Bewul3t)-
Seinszustand ("divya bhava") zuteil wird. Eine dhnliche Darstellung wie hier in XIV. 1 findet
sich in Gurugita 109-110:

nityam brahma nirakaram nirgunam bodhayet param /

144 Sjehe hierzu J.M. Masson, The Oceanic Feeling und C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S.
161-164.
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sarvam brahma nirabhasam dipo dipantaram yatha/l 109//
guroh krpaprasadena atmaramam niriksayet /

anena gurumargena svatmajiianam pravartate // 110 //

"Wie eine Leuchte eine andere [entziindet], [so] macht [der guru] bewuldt, [dal3] alles das
erscheinungslose brahman [ist], das ewige brahman, gestaltlos, eigenschaftslos, das Hochste.
(109) Man moge durch die Gnade des Mitgefiihls des gurus den Ruheplatz des Selbstes'*’
wahrnehmen. Durch diesen Pfad des gurus kommt das Wissen iiber das eigene Selbst
zustande. (110)"

Auch in einigen sakhis von Kabir findet man im Zusammenhang der gurudiksa die Metapher
der Lampe. Im nachfolgenden Vers wird die Lampe zwar nicht entziindet, sondern vom guru
an den Schiiler ausgehiindigt, die Bedeutung ist vermutlich jedoch #hnlich. So vermerkt Ch.
Vaudeville zu dem Wort 'Lampe’ in sakhi 1. 14a, "The lamp here symbolizes paraca, the

mystical Experience given by the Satguru'146:

pachaim lagd jai tha, loka beda kai sathi /
paimde maim satagura mila, dipaka diya hahi /] 14 1/
dipaka diya tela bhari, bari dai aghatta |

pira kiya bischunam, bahuri na avaum hatta // 15 // 147

"I was just tagging along, in the wake of the world and the Veda,
Then the Satguru met me on the path and he put a lamp in my hand. (14)
A lamp full of oil He gave me, whose wick will never run dry:

All bartering is over, I will go to that market no more." (15)"*®

XIX. 3
Jjaisa jalavegala taramgu parald javo na sake : siuryarasmim sarya sarisiya pahifi : taisem
Jhiianiyamcem mana devavegalem kehimci na vace

Wie eine Welle nicht vom Wasser getrennt iiber [es] hinaus gelangen kann, [oder wie]
die Sonnenstrahlen zusammen mit der Sonne scheinen, ebenso geht das Denken der

Wissenden getrennt von Gott nirgendwohin.

Der vorliegende Vergleich bringt eine auch in der bhakti-Literatur bekannte Vorstellung zum

Ausdruck: der bhakta ist in seinem Denken mit Gott vollstindig vereint:

Y45 7w atmarama siehe C. Kiehnle, Jiidndev Studies [ and II, Songs on Yoga, S. 276 (FulRnote 885).
146 Ch. Vaudeville, Kabir, S. 155.

147 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 54.

148 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhis 14 und 15, S. 197.



1.7 Sprachstil 81

Sivastotravali XII. 24-25

vyavaharapade’ pi sarvada pratibharv arthakalapa esa mam /
bhavato vayavo yatha na tu svata evadaraniyatam gatah // 24 //
manasi svarasena yatra tatra pracaraty apy aham asya gocaresu /

prasrto’ py avilola eva yusmat paricarydacaturah sada bhaveyam // 25 //

"Let even my various worldly concerns always appear to me thus: As a part of you, and
therefore not worthy in and of themselves. (24) While my mind wanders of its own
inclinations here and there in the range of the senses, let me become in your worship, O Lord,

an adept unwavering. (25)" 149

Der Einklang zwischen dem Denken der Wissenden und dem géttlichen Bewul¥sein wird hier
in XIX. 3 verglichen mit der Einheit von Welle und Wasser bzw. von Sonnenstrahl und
Sonne. Derartige Paare wie 'Welle - Ozean' und 'Sonnenstrahl - Sonne' u.i., bei denen das
erste Glied jeweils fiir den Teil und das zweite Glied fiir das tibergeordnete Ganze steht,
werden auch von Jianesvar verwendet, um die Einheit und Wesensgleichheit von Individuum

und Gott bzw. dem géttlichem Bewul¥sein zu illustrieren:

Ji XIV. 305, 384

taim aikhya vicisagaram | jivesda hem // 305 //
tejacd tejauni nighala/ pari tejimci ase lagala/
taya rasmi aisa bhala | bodhu hoava !l 384 1/

"[Wenn] nun der Wind des Stolzes auf den Korper aufgehort hat zu blasen, oh Held, dann
[existiert] die Einheit von Seele und Gott [wie die] von Welle und Meer. (305) [Der Teil] des
Lichtes, [der] dem Licht entsprungen [und] dennoch im Licht verwurzelt ist, zu diesem [sagt
man]| Lichtstrahl. Derartig sollte das rechte Verstdndnis [von der Natur des Selbstes] sein.
(384)"

1.7.3 Bildersprache im VD und in der Jiianesvari

Obwohl es sich bei den im VD verwendeten Vergleichen und Metaphern vermutlich in erster
Linie um gebriuchliche Bilder handelt, die von den sadhus, Dichtern, Philosophen, etc. tiber
die Jahrhunderte vererbt wurden und die zeigen, wie sehr das VD eingebettet ist in das Corpus
der yoga- und tantra-Literatur, ist auffillig, da® die Bildersprache des VD zu der in den

Werken Jaanesvars, insbesondere in der Jiianesvari, eine starke Affinitit aufweist, wie bei der

149 R. Bailly, Shaiva Devotional Songs of Kashmir, A Translation and Study of Utpaladeva's Shivastotravali,
S. 74/144.
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Erorterung der Bilder in Kapitel 1.7.2 zu sehen war. Die im Vergleich zur Jiianesvari etwas
rohere, weniger elaborierte Diktion im VD - viele Bilder sind in der Jiianesvari und komplexer
als im VD" - gibt Anlal zur Vermutung, daf} das VD moglicherweise jiinger ist als die
Jiianesvari, obwohl sich ein direkter Zusammenhang zwischen diesen beiden Werken nicht
ausmachen 14f¥. Zum Vergleich hier ein Beispiel: in XIII. 5 heif¥ es 'Die Verhaftung an einen
Ast, [diese] Fessel des Papageis [ist] in Wirklichkeit falsch ... Ebenso [ist] die Verhaftung [im
samsara] falsch'. Dieser Vergleich beruht auf der Beobachtung und landldufigen Interpretation
eines typischen Verhaltens von Papageien: Papageien hingen manchmal zappelnd, flatternd
und kriachzend am Ast, dies fiihrt zur Vorstellung, dal3 sich der Papagei durch sein Festkrallen
selbst gefangenhailt, obgleich er eigentlich frei ist. Dieses Bild wird iibertragen auf die
Situation des Menschen: die Seele, obgleich frei und eins mit dem Hdochsten, wihnt sich aus
Unkenntnis ihrer wahren Natur im samsara gefangen. Wesentlich ausfiihrlicher findet man
dieses Bild in J7i VI. 76-79:

Jaist te Sukaceni amgabharem | nalikd bhovinnali eri mohare |
tene udavem pari na pure | manasamkall 76 //

vayamci mana pili | atuve hiyve amvali /

titamtu nali | dharini thake /1 77 1/

mhane bamdhala mi phuda | aisiya bhavaneciya pade khodam |
kim mokaliya pavamcd cavada ! gomvi adhikem /1 78 1/

aisa kajemvina amtudala/ to samga pam kaya anikem bamdhala/

maga na sodica jarhi nela/ todiani ardhall 79 1/

"Sie (die Nicht-Erleuchteten) [sind] wie [der Papagei]: Durch das Gewicht des Korpers des
Papageis wirbelt der Ast herum. Er sollte fliegen, aber durch die Verwirrung im Denken ist er
nicht fahig. (76) Vergeblich dreht er den Hals, zieht die Brust zusammen, die Klaue den Ast
ganz und gar festaltend. (77) Er sagt: 'Ich bin wirklich gefesselt'. Er verfillt einer derartigen
Vorstellung. [Obwohl] die Klaue der Fiil%e tatsachlich frei [ist], hilt er immer mehr fest. (78)
[Wenn] er derartig ohne Arbeit (oder: Miihe) in Kontakt gekommen ist, sagt man, dald er
durch einen anderen gefesselt ist? Auch dann, wenn gewaltsam [in] die Hélfte zertrennt [er]

weggezerrt wird, laf¥ er tiberhaupt nicht los. (79)"

150 Manche Darstellung, wie die des asvattha-Baumes (J7 XV. 72-143), umfassen mehrere ovis.



