3. KAPITEL

Heﬂiger Gaukler, Fakir und Buler
Das Bild des Yogin in den friihen neuzeitlichen Reiseberichten

1497/98 brach durch Vasco Da Gamas Entdeckung eines See-
weges nach Indien, der um Afrika herum fiihrte, eine neue Epoche
des curopiischen Verhiltnisses zu Indien an. Man war nun in der
Lage die Blockade des Orienthandels durch das Osmanische Reich
zu umschiffen. Schon bald darauf gehodrte Indien zu den Lindern,
die fiir den aufblithenden Kolonialismus der europiischen GroR-
michte von Interesse waren.

Seit Beginn des 17. Jahrhunderts unterhielten die britische und
niederlindische Ostindiengesellschaft Niederlassungen in Indien.
Ein wachsender Reiseverkehr war die Folge. Mehr und mehr Be-
richte von Reisenden und Missionaren wurden publiziert, die ne-
ben all den anderen Erstaunlichkeiten und Kuriosititen, die Indien
zu bieten hatte, bald auch den Yoga erwihnten.

Diese Phase der Rezeptionsgeschichte zeichnet sich dadurch aus,
daR der Yoga tiber die anonyme Rezeption hinausgelangt und na-
mentlich erwiihnt und besprochen wird. Genauer gesagt ist es mehr
eine Rezeption der Yogins bzw. derer, die man daftr halt, nicht so
sehr eine Auseinandersetzung mit dem Yoga in Lehre und Praxis.
Kenntnis des Sanskrit und Belesenheit in Yoga-Literatur, wie sie
etwa AL Brirunt aufwies, kénnen durchwegs nicht vorausgesetzt
werden. Hauptmotiv fir die Befassung mit den Yogins scheint die
Befriedigung der Neugier der Reisenden selbst und ihres Lesepub-
likums gewesen zu sein, auch wollte man kﬂnftigen Reisenden,
Missionaren und Kolonisatoren ein Orientierungswissen bezﬁglich
dessen bieten, was sie in Indien erwartete. Durch eine negative
Darsteﬂung der indischen Verhiltnisse als »halbzivilisierte« wurde
die Kolonialherrschaft und Christianisierung gerechtfertigt. Der
Wunsch nach philosophischem und religisen Dialog, bzw. das
Image Indiens als Heimatland uralter Weisheit, traten zunichst in
den Hintergrund. Der ferne Garten Eden, von dem das Mittelalter
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triumte, sollte nun von Kaufleuten und Missionaren erobert wer-
den.

»Das Interesse Vasco da Gamas und seiner Zeitgenossen, die um
1500 den Seeweg nach Indien wiedereréffnen, ist nicht auf Do-
kumente ursprtmglicher Weisheit, sondern auf ,,Christen und
Gewtirze“ gerichtet.«‘ 13

Die bisher ausfithrlichste Zusammenstellung von Zitaten aus Rei-
seberichten der frithen Neuzeit, die den Yoga bzw. die Yogins zum
Thema haben, ist immer noch die von Ricuarp ScumipT.!™ Die
von ihm zitierten Stellen erzihlen v. a. von Menschen, die nach der
Art von Gauklern auf den Stralen durch allerhand Zaubertricks
und Kunststiicke Aufsehen erregen und dadurch bzw. durch Betteln
zu Geld kommen, zugleich aber ein religi('js motiviertes Asketenle-
ben fihren oder zumindest vorgeben, dies zu tun. Diese Leute wer-
den Fakire genannt. Die Yogins werden in den Reiseberichten
durchschnittlich mit den Fakiren in einem Atemzug genannt
und/oder véllig mit ihnen identifiziert.

Das Wort fagir stammt aus dem Arabischen. Es entspricht dem
persischen darvish und bedeutet wértlich »Armer«. Gemeint ist ur-
sprijnglich ein besitzloser Mensch, der »aber ganz von Gott beses-
sen wird und so an Gottes ewigem Reichtum teilnimmt«!'5. Der
Name stand fiir Mitglieder der 47 shar“Bruderschaften, besitz- und
heimatlose Sufis, die - von Spenden lebend - als Wanderménche
durch die Lande zogen und als mogliche Vermittler des Yoga nach
Westen oben schon mehrfach Erwihnung fanden.

A.ScuiMMEL beschreibt, wie der in Teilen dieser Armen-From-
migkeitsbewegung alsbald einsetzende Niedergang nicht nur den
Sufismus, sondern auch das Wort fagir in Verruf geraten lief:

»Harmlosere Typen, die von der Milde der Frommen lebten,
konnten die Sufi-Bewegung nicht wirklich gefihrden; doch die
Degeneration der Wanderderwische oder faqirs, der Armen, die

113 W. Havsrass, Indien und die Geschichtsschreibung der Philosophie, 106.

114 R.ScuMmIDT, Fakire und Fakirtum im alten und modernen Indien. Yoga-Lehre und Yoga-
Praxis nach den indischen Originalquellen, 110-146. Eine gute Zusammenfas-
sung davon bringt Cur. Fucus, Toga in Deutschland, 23-27.

115 A. ScuimMMEL, Mystische Dimensionen des Islam, 52.. Auf die beeindruckende islami-
sche Spiritualitéit und Theologie der Armut kann hier nicht niher cingegangen
werden. Siche dazu auch a. a. O., 178-183.
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Whunder taten und sich jenseits des Gesetzes fiihlten (b1 shar®),
hat viel dazu beigetragen, den Sufismus in Verruf zu bringen.
Denn die europiischen Reisenden im Orient trafen zuerst Per-
sonen solcher Art, und so konnte einer der urspringlichen Eh-
rennamen fur den Wanderer auf dem mystischen Pfad, faqir,
»arm®, im Deutschen als Fakir zur Bezeichnung eines Betriigers
und Taschenspielers werden.«116

Man kann annehmen, daR das Fakirtum als eine im Vorderen Ori-
ent anzutreffende Randerscheinung des Sufismus schon friiher in
Europa bekannt geworden war und dann dhnliche Erscheinungen in
Indien von den europ;"iischen Reisenden damit gleichgesetzt wur-
den. Bestirkt wurde die Tendenz zur Identifikation noch durch den
Umstand, daf man die muslimischen Fakire auch in Indien selber
antraf und sie leicht mit ihren im Auftreten ganz ihnlichen hindui-
stischen Gegenspielem, herumzichenden Sidhus etc., in einen
Topfwerfen konnte, zumal sie oft stark vom Hinduismus beeinfluft
waren. TAVERNIER (1681) berichtet:

»Man erzehlet, daR in dem Orientalischen Indien auf achtmal
hundert tausend Mahometanische, und zw6lff mal hundert tau-
send abgbttische [d. h. hinduistische] Fakirs seyen, welches eine
entsetzliche Menge ist. Es seynd lauter Landstreicher und Fau-
lentzer, welche das Werck durch falschen Eifer verblenden, und
sie bereden, daR was auR ihrem mund gehe, eine Gotter-Ant-
wort seye.«'7

Die Yogin-Fakire werden des 6fteren auch als BtiRer beschrieben,
wobei man die Extremformen der Selbstkasteiung im europiischen
Biifertum vor Augen hatte und sie in Indien noch tiberboten fand.

»Endelich haben die Indier auch noch die Ménche, BiiRer ge-
nannt, mit deren Beschreibung ich dieses Kapitel enden wille,
schreibt SonNERAT. »Diesselben sind unter diesem Volk das,
was bei den Mogolen die Fakirs. Aus Schwirmerei verlassen sie
Gditer, Familie, kurz alles, um nur ein recht elendes Leben zu

fithren.«'18

116 A.a. 0., 40.
117 ‘Zit. nach R. ScumipT, Fakire und Fakirtum, 113.
118 Zit. nach R. ScamipT, Fakire und Fakirtum, 12.1.
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Auch an der Gleichsetzung von Yogin und Buer diirfte eine Ver-
wechslung schuld sein. Denn bei den sogenannten indischen
BiiRern handelte es sich sehr wahrscheinlich nicht um Yogins, son-
dern um Asketen vom Shramana-Typus*9, bei dem jene Verhal-
tensweisen anzutreffen sind, die in den Reiseberichten regelmé[ﬂig
den BiiRern zugeschrieben werden, wie z. B. die Fiuste geschlossen
halten bis die Fingernigel durch die Hinde wachsen, oder das Ab-
toten der Arme durch bestindiges Nachobenhalten u. 4.12° In der
Yoga—Tradition wird dergleichen nirgendwo empfohlen.

Die Identifikation von Shramanas, Yogins, Fakiren, Landstrei-
chern und Gauklern entbehrt allerdings nicht jeden Wahrheitsge-
haltes. Denn in der Gesellschaft Indiens existiert bis auf den heuti-
gen Tag ein Stratum, in dem es zur Vermischung dieser Gruppen
kommt. Menschen dieser Schicht leben als sogenannte Peripateti-
ker, womit in der Ethnologie zigeunerihnliche, nomadische Grup-
pen bezeichnet werden, die keine Nahrung produzieren. IThren
Lebensunterhalt verdienen diese Leute als Bettler, Gaukler, Hand-
leser, Heiler, Schausteller etc. Nach J. FREMDGEN nutzten die
Wanderderwische diese soziodkonomische Nische:

»Zwar ist ihr Gauklertum durch den Weg der Mystik und Askese
vertieft und geprigt, doch dient es auch dazu, Menschen, die zu-
meist aus unteren und armen Bevélkerungsschichten kommen,
ein einfaches Auskommen zu gewéihren.« i

Vertreter dieses Typus des herumziehenden »heiligen Gauklers,
von denen einige wohl Kenntnisse von yogischen Praktiken besit-
zen, trifft man noch heute auf Indiens Stralen. Durch ihr oft grel-
les, schon aus beruflichen Griinden auf die Erregung von Aufsehen
abzielendes Gehabe ziehen sie seit jeher den Blick der damit nicht
vertrauten Fremden besonders an, sodaR es kein Wunder ist, daR in
Reiseberichten immer wieder von ihnen die Rede ist.

Nicht nur von auslindischen Reisenden, auch von der einheimi-
schen Bevélkerung wurden sie als Yogins bezeichnet. Eine Unter-
suchung aus dem Jahr 1883 zitierend meint G.W. Bricas, dal im

119 Siche dazu Cur. Fucwus, Yoga in Deutschland, 25 (bes. Anm. 14).
120 Vgl. dazu: K. Rtv1NG, Zur Askese in indischen Religionen, 81-98.
121 J. FREMDGEN, Derwische, 126.

82

Panjab der Begriff Yogi nicht nur zur Bezeichnung der Mitglieder
des Hatha-Yoga praktizierenden auf Goraknith zurtickgehenden
Ordens dient, sondern als Name fir eine umfangreichere Perso-
nengruppe gebraucht wird, die sich aus Fakiren und VVahrsagern der
unteren Kasten zusammensetzt und zu der nicht nur Hindus, son-
dern mehrheitlich Muslims gehéren.

»Jeder betriigerische Bettler, der vorgibt wahrsagen zu kénnen,
oder die Kunst der Astrologie und Geisterbeschwérung zu be-
herrschen, ... nennt sich selbst Yogi und wird auch von den An-
deren so genannt.«'**

Es ist anzunehmen, dal dieser Sprachgebrauch nicht nur im Panjab
des 19. Jahrhunderts tiblich gewesen ist. Bevor seriése Yoga-Schu-
len im 20. Jahrhundert einen Aufschwung nahmen und die Hoch-
schitzung des Yoga im Westen auch in Indien selbst das Image des
Yoga verbesserte, war die Meinung, bei den Yogins handle es sich
um Wahrsager, Magier und halbverriickte AuRenseiter, die ihr
Geld auf der StraRe verdienen, in der indischen Offentlichkeit weit
verbreitet.

Immerhin dringen nicht einzig und allein kurios erscheinende
Formen des Peripatetikertums, sondern da und dort auch wesentli-
chere Mitteilungen tber den Yoga nach Europa durch. Es finden
sich erste Ansitze einer Differenzierung zwischen Peripatetikern
bzw. Vertretern der extremen Askese und echten Yogins. MaN-
DELSLO (1669) etwa berichtet, daf die echten Yogins nicht wie die
Inder sonst an die Wiedergeburt glauben, sondern an die Méglich-
keit der Erlangung des unmittelbaren Heils. Damit ist zumindest
das soteriologische Anliegen des Yoga gctroffen und ein Verstind-
nis, das tiber das Niveau von Skandalgeschichten iber asketische
Exzesse und Schwindeleien hinaus geht, erreicht.’*3 In Uber die
Stimme in Hindustan (1672) unterscheidet BERNIER zwei Arten von
Yogins. Solche, die religiése Ekstase erfahren, nachdem sie Askese,
die seiner Meinung nach alles in Europa Bekannte hinter sich liRt,
auf sich genommen haben, und solche Yogins, die nur magische
Tricks auffihren. BErNIER ist offensichtlich in der Lage, den Yogin

12 G. W.BRriGGs, Goraknath and the Kanpatha Togis, ..
123 Siche J. DREW, India and the Romantic Imagination, 107.



vom Fakir im Sinn des oben beschriebenen Peripatetikers zu unter-
scheiden. Auch scheint seine Sicht des Yogin tiber die BiiRerversion,
an die er ankndpft, hinauszuweisen.’#* Ein Zeitgenosse von BERr-
N1ER schlieflich, PieTro pELLA VALLA sieht in den Yogins die Nach-
fahren jener Gymnosophisten, von denen die alten Griechen be-
richten.’ Noch HegEer wird derselben Meinung sein.

Die zuletzt genannten Aussagen zeigen, daR eine erneute Durch-
forstung der Reiseberichte vielleicht zu tiberraschenden Ergebnis-
sen fihren kénnte, die iber das bei ScamipT Zusammengetragene
hinausgehen. Es scheint, daf Scamipr, fir den der Yoga »ein be-
sonders rares Kapitel menschlicher Narrheit«? ist, nur das gefun—
den hat, was er suchte, nimlich Belege fir die Gleichsetzung von
Yogin und betriigerischem Fakir.

Eine Unterscheidung zwischen Yogin und Fakir bahnt sich in der
deutschen Literatur erstmals bei Ta. F. EHrRMANN (1806) an, der
weil, daf beide Worte urspriinglich Mitglieder verschiedener Re-
ligionsgemeinschaften meinten. In seiner Beurteilung gelten thm
Yogins und Fakire aber gleich gering und er wiederholt die tiblichen
Klischees der frithneuzeitlichen Reiseliteratur:

»Die Joghi und die Fakire werden gewéhnlich mit einander ver-
wechselt. Jene sind eigentlich buRfertige Siinder und Bettel-
ménche vom Volk der Hinduer, letztere hingegen Muhamme-
daner. In Ansehung der Sitten, der Verstellungskunst, und der
unverschimtesten Dreistigkeit, haben sie aber freilich einander
nichts vorzuwerfen.«™7

Zusammenfassend liRt sich sagen, daB die in den frithen neuzeitli-
chen Reiseberichten vorherrschende Identifikation der Yogins mit
Fakiren und einer Art von radikalen BiiRern die europiische Vor-
stellung vom Yoga bis ins 20. Jahrhundert entscheidend geprigt hat.
Bis zum ersten Weltkrieg war es in der Literatur iiblich Yoga unter
dem Stichwort des Fakirismus abzuhandeln, woftir R. ScaMID TS in

124 Siehe]. DrREw, ebd.

125 Vgl.J. DrEw, ebd.

126 R.Scumipt, Fakire und Fakirtum, I11.

127 Tu. F. EHRMANN, Neueste Beitrdge zur Kunde von Indien, Weimar 1806, I11, 215 ff.,
zit. nach R. ScuM1DT, Fakire und Fakirtum,142..

84

diesem Kapitel oft zitiertes Buch ein gutes Beispiel ist. Diese Sicht
des Yoga beruht nicht gﬁnzlich auf der Unkenntnis der Verfasser der
Reiseberichte, sondern spiegelt auch vulgarisierte Formen des Yoga
und des Yoga-Verstindnisses in Indien selbst wieder.



4. KAPITEL

Yoga und
die deutsche Philosophie
des 19. Jahrhunderts

Nach dem Morgenlande, an die Ufer des Ganges und des Indus hin,
da fithlt unser Gemiit von einem geheimen Zuge sich hingezogen, da-
hin deuten die dunkeln Ahndungen, die in seinen Tiefen liegen, und
dahin gelangen wir, wenn wir dem stillen Strome, der in Sagen und

Gesiingen durch die Zeiten flieRt, bis zur Quelle folgen. J. GorRES

1. Das Interesse an Indien
zwischen Auﬂ(léirung und Romantik

Gegen Ende des 18. ]ahrhunderts wuchs in Europa das Interesse an
Indien erstmals zu einer richtiggehenden Mode unter den Intellek-
tuellen und Kiinstlern heran. Die »Weisheit aus dem Osten« wurde
Gegenstand aufklirerischer Religionsphilosophie aber auch ro-
mantischer Sehnsiichte und Triume. Doch bei Triumereien ist es
nicht geblieben. Aus der Indienbegeisterung der Romantik sind die
Anféinge der deutschen Sanskritphilologie und damit der wissen-
schaftlichen Erforschung indischer Texte erwachsen.™8 An dieser
ersten Phase der Indologie nahmen auch bedeutende Philosophen
lebhaft Anteil.

Die Kultur Indiens wurde zunichst durch die Brille der Auf-
klirungsphilosophie gesehen. Ein Rechtfertigungszwang fiir Kolo-
nialherrschaft war in Deutschland nicht vorhanden. Das war wohl
mit ein Grund dafir, daR sich firs erste der positive Typus des eu-

128 In England hatte die Erforschung des indischen Schrifttums und die Sanskrit-
philologie schon einige Jahrzehnte frither begonnen und wurde zunichst nicht
von Gelehrten, sondern von Arzten, Richtern, Vcrwaltungsbeamten etc.,dieim
Dienstder EastIndia Company standen, getragen. Das Motiv dafiir, daR die Ost-
indien-Kompanie sich fir Sanskrit interessierte, war in erster Linie praktisch.
Man wollte die in Sanskrit verfaRten, der Rechtsprechung zugrundc liegenden
Kodizes verstehen, um von den einheimischen Rechtsspezialisten unabhiingig
zusein. Vgl. dazu R. LEvuzE, Die auflerchristlichen Religionen bei Hegel, 77-78.
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ropiischen Klischees von Indien durchsetzen konnte, der bereits in
der griechischen Indien-Rezeption zu Tage getreten ist: Indien als
die von urspriinglicher Weisheit geprigte Idealkultur, die noch mit
der Natur im Einklang steht. Auch Nachklinge des mittelalterli-
chen Mythos von Indien als Garten Eden mégen spiter im Hinter-
grund der romantischen Verklirung Indiens mitgeschwungen ha-
ben. Erst bei HEGeL wird dann die Hochschitzung Indiens in ihr
Gegenteil umschlagen.

Das Bild, das man sich von der indischen Religion machte,
diente der Kritik an der europiisch-christlichen Gegenwart. Sie galt
als Beispiel einer noch nicht degenerierten Religion, die der
Verfinsterung der natiirlichen Vernunft durch Aberglauben, Prie-
sterbetrug und Ritualismus wenigstens zum Teil entgangen war.
Kant etwa fand zwar einerseits allerhand Aberglidubisches in Indien,
aber doch auch »Spuren von einem reinen Begriff der Gottheit, die
man nicht leicht anderswo findet«. Noch ein zweites Motiv aufkli-
rerischer Hochschéitzung Indiens liRt sich bei KanT nachweisen: Er
lobte in einer erhaltenen Kollegnachschrift die Toleranz, die in In-
dien gegeniiber den verschiedenen Religionen herrsche.’*? Die
neohinduistische Mission wird gegen Ende des 19. Jahrhunderts
diese Meinung aufnehmen und fiir den Hinduismus als Religion
der Toleranz im Westen werben.

In den von ihm selber zum Druck bestimmten Schriften kam
KanT weniger wohlmeinend auf Indien und die Inder zu sprechen.
Auch der Fakir hatte dabei gelegentlich einen Auftritt. Ganz im Stil
der Reiseberichte fungierte er als Beispiel fiir die abstrusen Seiten
der indischen Religion:

»Ihre Religion besteht aus Fratzen. Gétzenbilder von ungeheue-
rer Gestalt, der unschitzbare Zahn des michtigen Affen Hanu-
man, die unnatiirlichen Bifungen des Fakirs (heidnischer Bet-
telménche) usw. sind in diesem Geschmacke.«'3°

Die Romantik setzte die Befassung mit Indien unter dem Vorzei-
chen von westeuropiischer Selbstkritik und Besinnung auf den Ur-

129 Zit.nach H.Havsrass, Indien und Europa, 76. Harsrass beruftsich auf eine Kol-
lcgnachscln‘ift, die in H. v. GLasenarr, Kant und die Religionen des Ostens zitiert
wird.

130 1. KANT, Werke in 12 Binden, Bd 2, 879.
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sprung fort. Bereits in den siebziger Jahren des 18. Jahrhunderts
hatte HERDER, der Wegbereiter der romantischen Indien—Rezep—
tion, den politisch-6konomischen und religivsen Weltherrschafts-
anspruch Europas und die Ausbeutung der sogenannten Wilden in
den Kolonien in Frage gestellt. Nur eines hitten die Europier sich
erlaubt, sagt er, nimlich »drei Weltteile als Sklaven zu verhandeln,
in Silbergruben und Zuckermiihlen zu verbannen; aber das sind
nicht Europier, nicht Christen« 3" und meint sarkastisch:

»Uberall werden die Wilden, je mehr sie unsern Branntwein und
Uppigkeit liebgewinnen, auch unserer Bekehrung reif! Nihern
sich zumal durch Branntwein und Uppigkeit iiberall unserer
Kultur - werden bald, hilf Gott, alle Menschen wie wir sein«?32.

Das Morgenland war fiir ihn die unverdorbene Wiege der ganzen
Menschheit. Er idealisierte es zum verlorenen Paradies aller Reli-
gion und Philosophie und erwartete sich von der Begegnung mit der
indischen Kultur eine Verjiingung und N eubelebung der un-
menschlich gewordenen europiischen Verhiltnisse. Ganz ihnlich
war fiir J.v. GorrEs Indien »das Land, wo die jugendliche Mensch-
heit ihre frohen Kinderjahre lebte« und F. ScHLEGEL, einer der er-
griffensten Verkiinder dieses Ursprungsmythos schrieb: »Alles,
alles stammt aus Indien« 133,

2. A.ScHOPENHAUER und K. CurR. KRAUSE

1801-1802 erschien unter dem Titel Oupnek’hat die lateinische Uber-
tragung einer persischen Ausgabe der Upanishaden und wurde, wie
alles Indische, von der damaligen Gelehrtenwelt sofort mit grofem
Interesse studiert. SCcHOPENHAUER lernte dieses Buch 1814 kennen
und war davon so angetan, dal er noch Jahre spiter bekannte:
»Alles atmet hier indische Luft und urspriingliches, naturver-
wandtes Dasein. Und wie wird der Geist reingewaschen von al-
lem ihm frih eingeimpften jiidischen Aberglauben und aller

131 Herders Werke, Bd. 3, ausgew. und eingel. von REGiNE OTTO, Berlin 1982, 104,
zit. nach: V. DaLM1A-LUDERITZ, Die Aneignung der vedischen Vergangenbeit: Aspekte
der friihen deutschen Indienforschung, 435.

132 Herders Werke, Bd. 3, 101.

133 Zit. nach W. Havsrass, Hegel, Schelling, Schopenhaner und Indien, 42.4..



diesem fronenden Philosophie! Es ist die belohnenste und erhe-

benste Lektiire, die ... auf der Welt méglich ist: sie ist der Trost
meines Lebens gewesen und wird der meines Sterbens sein.«?34

Unschwer lassen sich in dieser Aussage die Motive aufklirerischer
und romantischer Indien-Rezeption wiedererkennen. Hinzu
kommt noch ein Antijudaismus, der sich in der Folgezeit - popula—
risiert durch die Theosophie - aber auch von Indologen und Philo-
sophen vertreten, noch oft im Zusammenhang mit der Hochschit-
zung indischer (d. h. in diesem Kontext immer auch arischer)
Religion artikulieren wird. ScHoPENHAUER hoffte, daf durch das
Bekanntwerden von Hinduismus und Buddhismus Europa von
raller judischen Mythologie« gereinigt werde. Er vermutete, daf§
das Jahrhundert herangeriickt sei, in dem die aus Asien stammen-
den arischen Vélker nach langer Verirrung die Religionen ihrer Hei-
mat wiedererlangen werden. Uber diese Sichtweise der Bedeutung
indischer Religion fiir den Westen wird in dem Kapitel iiber J. W.
HauEer noch mehr zu sagen sein.

Im Umkreis ScnorENHAUERs und von philosophischer Seite
kam es vielleicht zu dem ersten Versuch Yoga zu praktizieren und
zu lehren. Jedenfalls verhilt es sich so, wenn stimmt, was R. Sa-
FRANSKI in seiner SCHOPENHAUER-Biographie tiber den Philoso-
phen K. Cur. Krause mitteilt, der in den Jahren 1815-1817 mit
SCHOPENHAUER zusammen im selben Haus lebte.

»Krause beherrschte, anders als Schopenhauer das Sanskrit und
fertigte eigene Ubersetzungen an. Von diesem indiengelehrten
Nachbarn holte sich Schopenhauer fachlichen Rat und pﬂegte
auch sonst Umgang mit ihm. Von Krause konnte er auch einiges
iber Meditationstechniken erfahren. Krause selbst betrieb me-
thodische Ubungen und regte seine Schiiler dazu an, durch ,In-
lebnisse“ und ,,Ingeistnisse® zur ,Wesenseinigung® zu gelangen.
Krause war damals wahrscheinlich der erste, der nicht nur wie
die Romantiker, indische Philosophie- und Religionsfragmente
den eigenen kithnen Spekulationen einverleibte, sondern der
versuchte, die indische Tradition einer existentiellen Praxis zu-
zufithren.« 35

134 A.SCHOPENHAUER, Werke in sechs Binden, 418.
135 R.SAFRANSKI, Schopenhauer und die Wilden Fabre der Philosophie, 303.
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Man wird die Aussagen SarraNskis allerdings mit Vorsicht ge-
nieBen miissen. Seine Quelle ist offenbar H. v. GLasexares Das In-
dienbild deutscher Denker, wo bereits die Meinung vertreten wird,
Krause hitte nach Art der indischen Mystiker meditiert. »Er be-
trieb methodische Kontemplationsiibungen (sogar unter Einnahme
bestimmter Kérperhaltungen) und regte seine Schiiler dazu an,
durch ,Inlebnisse, Ingeistnisse® zur ,Wesenseinigung® zu ge-
langen, heilt es dort.’36

In der bisher einzigen, recht ausfiihrlichen Biographie zu
Krause von E. M. URENA ist zwar anhand eines Briefes Krauses
belegt, daf dieser wihrend der infragestehenden Zeit Sanskrit-Stu-
dien betrieb, mit ScHoPENHAUER verkehrte und thm im Gesprich
die epochale Bedeutung der »Wiedervereinigung« Europas und In-
diens darlegte; von Experimenten mit Yoga-Praktiken erfihrt man
aber nichts.’37 Zwar hat Krause versucht den Inhalt seiner philo-
sophischen »Schauungen«in Sprachlauten mit symbolischer Bedeu-
tung wiederzugeben, ein Verfahren, das duBerliche Ahnlichkeiten
mit der aus dem Yoga bekannten Mantra-Meditation aufweist. Er
kommt auch selbst in diesem Zusammenhang wiederholt auf die
heilige Silbe oM zu sprechen, betont aber, den spekulativen Um-
gang mit Sprachlauten selbstindig entwickelt zu haben. Die Paral-
lelen zum Yoga sind denn auch zu oberflichlich, als daR eine Ent-
lehnung wahrscheinlich wire. Auch erwihnt er den Yoga in seinen
Schriften eher beiliufig und keine Stelle gibt AnlaR zu vermuten,
da er ihm irgendeine praktische Bedeutung beimaR.

136 H.v. GLasenarr, Das Indienbild deutscher Denker, 65.

137 Siehe E. M. UreR4, K. C. F. Krause. Philosoph, Freimaurer, Weltbiirger. Eine Biogra-
phie, 419 und 530. Krausk hat die Ubertragung der Upanishaden bereits 1807
teilweise gelesen und meint: »Es ist merkwerth, wie viele Bilder und Rednisse
und Lehrsitze, die ich zuvor selbst gefunden, und zum groflen Theil klarer und
besser, ich in den Mystikern wieder finde, z. B. in Oupnekhat« (zit. nach E. M.
URENA,a.a. 0., 456). In den 1823 in Dresden gehaltenen Vorlesungen referiert
er iiber den Veda und die philosophischen Systeme der Inder nach den damals
verfiigharen Quellen (TayLor, CoLEBROOKE u. a.) und kommt zu dem ab-
schlieRenden Urteil: »Eine pl;11111lﬁ[§ig durchgefﬁhrte analytischc Sammlung und
Erhebung des Geistes zu der Erkenntnis Gottes, das ist, zu der \Vesensclmuung
ist in keinem dieser Systeme, soweit wir sie kennen, enthalten.« (K. C. F.
KRrAUSE, Porlesungen idiber die Grundwabrbeiten der Wissenschaften, 289) Auch dies
spricht nicht fir eine praktische Yoga-Rezeption.
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Bei ScnorENHAUER selbst ist wenig zum Yoga zu finden. Die ein-
zige mir bekannte Stelle steht in den Parerga und Paralipomena. Am
Ende einer kritischen Anmerkung zu den »brahmanistischen Dog-
men und Distinktionen« ergreift er fir den auf solche »mythologi—
schen Fiktionen« verzichtenden Yogin Partei:

»Am besten versteht es der Yogui oder Saniassi, welcher metho-
disch sich zurechtsetzend, alle seine Sinne in sich zuriickzieht,
die ganze Welt vergifit und sich selbst dazu: - was alsdann noch
in seinem BewulRtsein iibrigbleibt ist das Urwesen. Nur daR die
Sache leichter gesagt, als getan ist.« 138

Eine im Geiste ScuoPENHAUERS erfolgende ausfithrliche Interpre-
tation des Yoga wird erst P. DEUSSEN liefern, dessen Yoga-Ver-
stindnis in einem spiteren Kapitel ausfihrlich dargesteﬂt wird.
Dort wird sich zeigen, daB in ScHorENHAUERS Denken der Ver-
such einer vorsitzlichen Eim’ibung meditativer Vollziige keine
Rolle spielt, ja letztlich als unméglich betrachtet wird, was die ge-
ringe Aufmerksambkeit, die ScHOPENHAUER dem Yoga widmet, we-
nigstens teilweise zu erkliren vermag.

3. G.W.F. Hegers Philosophie des Yoga

3.1 Das Verhiltnis der hegelschen Yoga-Rezeption
zur Epoche der Reiseberichte

1818 wurde A. W. ScuHLEGEL, der Bruder des bereits erwihnten F.
ScHLEGEL, Inhaber des ersten deutschen Lehrstuhls fir Indologie
in Bonn. Finf Jahre spiter versffentlichte er eine deutsche Uber-
setzung der Bhagavadgitd. WiLaeLMm voN HumBoLpT schrieb,
angeregt von dieser Ubersetzung, Aufsitze iber die Gita und pries
sie als »ndas schonste, vielleicht das einzig wahrhaft philosophische
Gedicht«.’39 G.W. F. HEGEL antwortete 1827 mit zwei umfangrei-
138 A.SCHOPENHAUER, Hirke, Bd. V, 422-423.
139 Zit. nach B/J(zgawzdgim/drc/)mvakmgim. Indiens beilige Gesinge, 7. Um die Jahrhun-
dertmitte wird sich die fritheste amerikanische Yoga-Rezeption beiR. W.EMER-
son und H. D. THorEAU ebenfalls auf die Bhagavadgiti stiitzen. Vgl. dazu R.

RovLLAND, Fivekananda. Erster Halbband, 41-42 und R. LEviToN, Celebrating 100
Years of Toga in America.
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chen Rezensionsartikeln in den Fabrbiichern fiir wissenschaftliche Kritik
auf HumBoLpTs Interpretation, die nun eingehender behandelt
werden miissen.!4°

HeGEL war ein guter Kenner der seinerzeit zugéinglichen In-
dien-Literatur und legte in den genannten Artikeln als erster und
fir lange Zeit einziger deutschsprachiger Philos oph eine relativ aus-
fihrliche Darstellung und Deutung des Yoga vor, die das zu seiner
Zeit mogliche Wissen widerspiegelt und philosophisch durch-
denkt.™# Es ist dabei zu beachten, daR nicht der Yoga der Upani-
shaden, auch nicht die Yoga-Sttren die Rezeption bestimmen,
sondern der Yoga des Epos in der Ausprigung, die er in der Bhaga—
Vadgité erfuhr. HEGeL kannte nur eine kurze Zusammenfassung
der Lehren des PaTaNjar1 durch Coresro0OKE.™* Eine historisch
differenzierende Betrachtung der verschiedenen Formen des Yoga
war beim damaligen Stand der Indologie noch nicht méglich.

Die rasch fortschreitende ErschlieRung des Sanskrit-Schrifttums
und das neue, speziﬁsch philosophische Interesse hatte aber die Re-
zeptionssituation gegenﬂber der Epoche der Reiseberichte bereits
einschneidend verindert. Die Vielzahl bekannt gewordener Mate-
rialien fihre, so HEGEL, von selbst darauf, »den Grundlinien des
Gemeinsamen, den Prinzipien des indischen BewuBtseins nachzu-
forschen und nachzugehen.<<‘43 Die Zeit der naiven Ubertragung
von Denkweisen der eigenen Kultur auf indische Verhiltnisse sei
vorbei, da deren Andersheit durch die vermehrten Kenntnisse nicht
mehr tibersehen werden konne:

»Je mehr aber bereits jener Reichtum zugleich in der Original-
farbe sich uns darbietet, desto mehr miissen die oberflichlichen

Vorstellungen von indischer Religiositit und deren Inhalt, die

aus der Anwendung teils der nichsten besten Kategorien unse-

140 Die Rezension ist betitelt Uber die unter dem Namen Bhagavad- Gita bekannte Episode des
Mahabbarata. Von Wilbelm von Humboldr. Man findet sie in G. W. F. HEGEL, Wirke
in zwanzig Binden, Bd. 11, 131-204.

141 Die Quellen zu HeEGELs Indienkenntnissen behandelt ausfiihrlich R. Levuze,
Die auferchristlichen Religionen bei HEGEL, 61-110. Zur Interpretation der
Bhagavadgitd durch HeGeL und HumsoLpT siche F. KrEts, Hegels Interpretation
der indischen Geisteswelt.

142 H. Th. CoLEBROOKE, On the Philosophy of Hindus.

143 A.a. O.,203.
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rer Bildung, teils einer europiischen, oft selbst verworrenen
Philosophie entsprangen, aufgegeben werden. Sie mussen der
immer mehr sich dokumentierenden Eigentiimlichkeit indi-
schen Geistes weichen .« 44
Einer Sensibilitit fiir die Andersartigkeit der indischen Kultur hatte
vor HeGer schonF. ScuLeGEL das Wort gegeben.’#s HeGEL tiber-
nimmt den aus romantischer Hochschéitzung stammenden An-
spruch, die Eigentiimlichkeit Indiens zu respektieren, doch leider
bleibt von ihr, nachdem sie durch die Miihle seines Systems gedreht
wurde, nicht mehr viel tibrig.

Ein deutlicher Fortschritt gegentiber den fritheren Reiseberichten
besteht darin, daf HecEer aufgrund seiner Kenntnis der Bhagavad-
gitd die Meditationsiibung als grundlegendes Element des Yoga er-
kennt und die Bezeichnung Btfler fir den Yogin als unsachgemil}
ablehnt. Die Disziplin des Yogin entspricht nicht
»der Strengigkeit der Biilungen des Fastens, Geilelns, Kreuztra-
gens, stupiden Gehorchens in Handlungen und duferlichem
Tun usf., als womit wenigstens noch immer eine Mannigfaltig—
keit von kérperlicher Bewegung wie von Empfindungen, Vor-
stellungen und geistigen Erregungen verbunden ist. Auch wer-
den jene Ubungen nicht zur BuRe auferlegt, sondern direkt
allein um die Vollendung zu erreichen; der Ausdruck BiiRungen,
fir jene Ubungen gebraucht, bringt eine Bestimmung herein,
die nicht in ihnen liegt und daher an ihrem Sinn éndert.« 146

Die Fakirs-Geschichten mit den Schilderungen abstruser Formen
der Askese fehlen zwar nicht; HeceL will ausdriicklich »das Merk-
wiirdigste« aus den Reiseberichten anfithren. Doch beschrinkt sich

144 Ebd.

145 SCHLEGEL meinte: »Die Ancrkennung cines anders konstruierten BewuRtseins
wie das unsrige ist eben so wichtig als die Unvollendung der Welt.« (F. Scurs-
GEL, Kritische Ausgabe seiner Werke, hrsg. von ERNsT BEHLER. Paderborn 1959 ff.
Bd. 18, VI. Fragment 78, zit. nach P. TALGERT, Friedrich Schlegels Indien-Bild - For-
derung nach einer Epiphanie des Anderen, 420-42.3)

146 G.W.F.HEGEL, Werke, Bd. 11, 158. Von den Yogins sei auch schon zu den Grie-
chen Kunde gekommen, heift es an dieser Stelle weiter, »es fillt das hierher, was
sie von den Gymnosophisten berichten .«
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seine Blitenlese auf knappe zwei Seiten, die im Gesamt der Ab-
handlungen nicht besonders ins Gewicht fallen.’# Der Schwer-
punkt liegt auf dem Versuch, das Wesen der yogischen Meditation
zu erfassen.

3.2 Die Aporien der abstrakten Andacht

Gleichzu Beginn seines ersten Aufsatzes kommt HEGEL zu der Ein-
sicht, da die zwei Gesicbtspunkte des Theoretischen und des Prak-
tischen, die seiner Meinung nach die beiden grolen Interessen des
europiischen Geistes, Erkennen und Handeln, betreffen und die
Humboldt seiner Darstellung des Inhalts der Bhagavadgita zugrun-
delegt, zur Bestimmung des Yoga nicht hinreichen.148
»Der hohere Schwung oder vielmehr die erhabene Tiefe,« die
sich auftue, wenn das indische Lehrgedicht vom Yoga zu reden
beginnt, fithre »sogleich tiber den europiischen Gegensatz [,...,]
von dem Praktischen und Theoretischen hinaus, das Handeln
wird im Erkennen oder vielmehr in der abstrakten Vertiefung
des Bewultseins in sich absorbiert.«149
Auch wenn HeGEL, wie darzustellen sein wird, letztlich mit der
rabstrakten Vertiefung« nur ein grobes Zerrbild der yogischen Me-
ditation entwirft, so leuchtet hier doch die Einsicht auf, dafl die
Grundweise des Daseins, die im Mittelpunkt des Yoga steht, weder
ein theoretisches noch ein praktisches Verhalten darstellt. Es wird
sich zeigen, dal die Verfassung des Meditierenden jenseits von
Theorie und Praxis, der evagrianische »nackte Geist«, oder in der
Sprache des PaTaNjaL1, das citta, dessen Bewegungen zur Ruhe ge-
kommen sind, im Rahmen einer neuzeitlichen Bewultseinsphilo-
sophie, wie HEGEL sie vertritt, nicht gefaﬁt werden kann.

Der zweite Artikel ist ganz der deutenden Darstellung des Yoga ge-
widmet, den HeGEr als das die GitAd beherrschende Thema er-
kennt. Die Yoga-Lehre kennzeichnet er als von dem entwickelten

147 Siche G.W. F. HEGEL, Werke, Bd. 11, 161-163.

148 A.a. O.,136.
149 A.a. O, 142
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System einer Wissenschaft unterschiedene mystische Lehre, nicht
auf Argumente und Beweise gesteﬂt, sondern »vornehmlich erbau-
end, zur geforderten Erhebung ermahnend und aufregend.«'se
Yoga gilt ihm als das Innerste der Religion der Inder, als allgemei-
ner Mittelpunkt indischer Religion und Philosophie. In ithm zeige
sich die Natur der Religiositit der Inder und ihr héchster Begriff
von Gott. Der Yoga ist daher kein Nebenthema in der Behandlung
Indiens, sondern seine Auslegung fiihrt direkt in die zentrale Auf-
gabe, vor die sich HeGeLs denkerische Auseinandersetzung mit In-
dien, wie oben bereits erwihnt, gestellt sicht: die Erforschung der
Grundlinien und Prinzipien des indischen BewuRtseins.

DieFragenachdem Wesen des Yoga entwickelteranhand des Pro-
blems einer angemessenen Ubersetzung des Ausdrucks »Yoga« Ins
Deutsche. Das Ubersetzungsproblem stellte sich HEGeLs Genera-
tion als erste in der Rezeptionsgeschichte des Yoga. Die Intensitit,
mit der um eine Eindeutschung gerungen wird, ist bemerkenswert.
Doch verliefen sich die Ubersetzungsbemiihungen schlieBlich im
Sand, vermutlich aus dem Grund, daf es kein deutsches Wort gibt,
das der Bedeutung von »Yoga« hinreichend entspricht. Nicht nur im
deutschen Sprachbereich, sondern weltweit wird »Yoga« schlieBlich
als Fremdwort in die jeweilige Sprache integriert.

Hecer schlielt sich zunichst HumBoLpTs Auslegung an. Die-
ser beschreibt den Yoga als »beharrliche Richtung des Gemiits auf
die Gottheit, wodurch es sich von allen anderen Gegenstinden,
selbst von den inneren Gedanken zuriickzicht, jede Bewegung und
Kérperverrichtung méglichst hemmt, sich allein und ausschlieflich
in das Wesen der Gottheit versenkt und sich mit demselben zu ver-
binden strebt.«?5* Die Insichgekehrtheit ist firHumsoLpT das auf-
fallendste Merkmal des im Yoga begriffenen Menschen und er
schligt als Ubersetzung fiir »Yoga« das deutsche »Vertiefung« vor.
Hecer findet diesen Ausdruck passend, meint aber, die religiose
Sinndimension von Yoga kime dabei zu kurz. Die Beschreibung des
Wesens des Yoga, die er selbst formuliert, lautet wie folgt:

150 A.a.O. 145.
151 Zit.nach HEGEL,a.a. O., 148.
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»Joga in jener Eigentiimlichkeit ist weder Vertiefung in einen
Gegenstand L'iberhaupt, wie man sich in die Anschauung eines
Gemildes oder in einen wissenschaftlichen Gegenstand vertieft,
noch Vertiefung in sich selbst, d. i. in seinen konkreten Geist, in
die Empﬁndungen oder Wiinsche desselben usf. Joga ist viel-
mehr eine Vertiefung ohne allen Inhalt, ein Aufgeben jeder Auf-
merksamkeit auf duRere Gegenstinde, der Geschéiftigkeit der
Sinne ebensoschr als das Schweigen jeder inneren Empﬁndung,
der Regung eines Wunsches oder der Hoffnung oder Furcht, die
Stille aller Neigungen und Leidenschaften wie Abwesenheit al-
ler Bilder, Vorstellungen und aller bestimmten Gedanken.«'s?
Zweifellos cine beeindruckende Beschreibung der Gelassenheit
und des Stillwerdens, die wesentlich zur yogischen Meditation
gehéren. Umso erstaunlicher, daR HecerL mit dem von ihm be-
schriebenen Zustand tiberhaupt nichts anfangen kann. »Solcher Zu-
stand aber ist uns ein durchaus Fremdartiges und Jenseitiges«'s3,
gestehter offen. Ernennt ihn eine Erhebung, die man Andacht nen-
nen kénne. Diese Andacht sei aber von dem inhaltsvollen christli-
chen Gebet, das an einen inhaltsvollen Gott gerichtet sei, unter-
schieden. Deshalb schligt er schlieRlich vor »Yoga« mit »abstrakte
Andacht« zu tibersetzen. 154

Damit ist auch schon das im Grunde vernichtende Urteil gefal-
len. Im weiteren Text spricht er von »Einf'drmigkeit eines tat- und
gedankenlosen Zustandes«, von »der Strengigkeit, in leerer Sinnlo-
sigkeit sich zu erhalten« und einer »Anstrengung zur duleren und
inneren Leblosigkeit«. Er nennt die »stiere indische Beschauung«
cine »Vereinsamung des SelbstbewuRtseins mit sich«’55. In der My-
stik der anderen Vélker ergeht sich seiner Meinung nach die duBer-
lich stille Seele in sich und entwickelt den reichen Gegenstand, zu
dem sie sich verhilt und ihre Bezichungen zu ihm. »Das indische
Vereinsamen der Seele in die Leerheit« dagegen sei »eine Ver-

152 A.a. O., 150-151.

153 A.a.0.,183.

154 A.a. 0., 151. In der etwa zur selben Zeit entstandenen Rezension von SOLGERs
nachgelassenen Schriften und Briefen definiert Heger Andacht als »eine Erhe-
bung zu Gott aus der Beschiiftigung des Geistes mit den zeitlichen Interessen

und Sorgen und aus dem Unreinen des Gemiites.« (A.a. 0., 258)
155 A.a.O.,181.
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stumpfung, die vielleicht selbst den Namen Mystizismus gar nicht
verdient und die auf keine Entdeckung von Wahrheiten fihren
kann, weil sie ohne Inhalt ist.« 756

Hecers Deutung ist meiner Meinung nach auch heute noch von
einiger Aktualitit, da sie in pointierter Form Einwinde und Vorur-
teile, die spiter von den Gegnern der sogenannten ungegensténd-
lichen Meditation Vorgebracht wurden und die z. T. immer noch zu
finden sind, vorwegnimmt. Es sind es zwei MiRverstindnisse, die
ihm den Zugang zu einem Verstindnis der yogischen Meditation
verbauen: Er denkt das Schweigen der Geschéiftigkeit der Sinne und
inneren Regungen als Abstraktionsvorgang nach Art der Begriffs—
bildung. Eine solche Abstraktion fithrt von der Vielheit des sinnlich
Konkreten, inhaltlich Bestimmten, zum Unsinnlichen und unbe-
stimmt Allgemeinen, das die eintonige Identitit des mit sich gleich-
bleibenden abstrakten Begriffs hat, der allen konkreten Inhalts ent-
leert ist. Wenn er von Leere spricht, denkt er die Leere in diesem
logischen Sinn, und nicht etwa vom Phinomen einer gegenstands-
losen Offenheit her, in der der Mensch mit allem, was ist, eins wird.
Weil fiir ihn Sein der oberste und inhaltsleerste Begriffist, kann er
die Universalitit der Seinserfahrung nicht von der logischen Allge-
meinheit des Denkens in Begriffen unterscheiden.

Das zweite MiRverstindnis beruht darin, daR er die Andacht und
deren begriffslogisch bestimmte Leerheit, also abstrakte Allge-
meinheit, als einen Zustand des Subjekts ansetzt. Das heilt aber, sie
mul die Struktur des Bei-sich-seins des SelbstbewuRtseins erfullen.
Das BewuBtsein kommt fiir HEGEL aber erst im Objektbezug zu
sich selbst, dadurch, daR es im Anderen seiner selbst sich selbst er-
kenntund so beisich ist. Die»reine Leerheit seiner in sich selbst« 157,
in die die Seele durch die abstrakte Andacht eingeht, kann, so iiber-
legt HEGEL, kein Denken mehr sein, denn selbst bei noch so ab-
strakten Denken haben wir immer noch die Vorstellung, daR etwas
gedacht werde, daR wir einen Gedanken haben. Noch weniger
kénne man von Anschauung sprechen, denn diese ist immer auf
Konkretes gerichtet.!s
156 A.a.O., 161.

157 A.a. 0., 181
158 A.a. 0., 183.
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Wir haben es hier mit einer absoluten Unmittelbarkeit zu tun, in der
Subjekt und Objekt in keiner Weise mehr einander vermitteln. Der
Mensch, das bewuRtseiende Wesen, ist aber fir HEGEL nur wirk-
lich im Geschehen dieser Vermittlung.’s9 Ein Wachsein, in dem der
Mensch auf nicht subjekthafte Weise anwesend ist, stellt fiir ihn
eine Unméglichkeit dar. Die Entleerung des Subjekts von sich und
seinen Objekten, wie sie im Yoga geschieht, kann deshalb fir He-
GEL nurin geistlos-stumpfem Wegsein, in blanker Bewu[ﬁdosigkeit
enden.’® Die Leere der abstrakten Andacht entpuppt sich als vél-
lige Sinnlosigkeit, im Grunde als eine Art von schleichendem
Selbstmord, weil sie zu immer groferer innerer und dulerer Le-
blosigkeit fithrt.?6r

Aus dieser Fehlinterpretation der yogischen Meditation leitet
HeGeL das Grundprinzip der indischen Religion und Philosophie,
damit des indischen BewuRtseins (iberhaupt, ab: Indien sei durch
abstrakte Geistigkeit geprigt, worunter er ein negatives Denken
versteht, das alles Besondere und alle Naturmacht zu einem Ohn-
michtigen, Unselbstindigen herabsetzt.’> Als Folgerung daraus
ergibt sich das Ziel, zu dem die abstrakte Andacht hinfiihren will.
Der dem indischen Geist gemile Begriff Gottes ist das abstrakte
Sein, »in welches die indische Vorstellung alles Besondere sich auf-
losen laRt« 163,

HEGEL entwickelte mit seiner Interpretation des Yoga eine re-
zeptionsgeschichtlich einflufreiche Variante jener nihilistischen
Mineutung von indischer Religion und Philosophie, die dann v. a.
durch ScHorENHAUER im deutschen Sprachraum groRe Breiten-
wirksamkeit erlangte. Wie fiir die Romantik war auch fiir ihn Indien
das Land des Anfangs. »Wihrend jedoch die Romantiker im Gang
der Weltgeschichte von Ost nach West einen Abstieg im Sinn einer
wachsenden Distanz zum «Goldenen Zeitalter» erblickten, gelangt
Hecer zu der genau entgegengesetzten Bewertung.«'%4 Damit

159 A.a. O.,181-182.

160 A.a. O, 151.

161 A.a. O, 159.

162 Siehea.a. 0., 171.

163 A.a.O.,190.

164 G.KocH, Deutschlands literarisches Indienbild, 42.0.
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wurde nicht nur die Ausbeutung und Unterwerfung Indiens durch
Europa geschichtsphilosophisch legitimiert; das philosophische In-
teresse an Indien und besonders auch am Yoga bekam einen Damp-
fer aufgesetzt, der nachhaltig wirkte.

4. Innigkeit
Zum Yoga in SCHELLINGS Philosophie der Mythologie

Die beiden Artikel HEGELs waren fir die Yoga-Rezeption auf lange
Zeit hin einfluRreich. Das zeigt sich nicht nur an der Ubersetzung
der Bhagavadgitd durch L. von ScHRODER, der noch zu Beginn des
zwanzigsten Jahrhunderts »Yoga« mit »Andacht« iibersetzt 65, son-
dern auch an ScueLLING, der in seiner 1854 - also 27 Jahre spiter -
herausgegebenen Philosophie der Mythologie (als Vorlesung zuletzt
1845/46 vorgetragen) den Yoga, ohne neue Quellen heranzuziehen,
ganz vom Stand der Diskussion bei HEGEL aus behandelt.

ScuerLiNGs Deutung ist aber von einem im Vergleich zu He-
GEL tieferen Verstindnis des Yoga getragen. Bei HEGEL taumelt der
Yogin aufgrund seiner abstrakten Geistigkeit, die sich nicht mit dem
Konkreten zu vermitteln vermag, zwischen seiner leeren inneren
Weltund der AuRenwelt hin und her. Sein Selbstbezug und sein Be-
zug zur Welt sind unvermittelt voneinander abgetrennt und je fiir
sich sinnlos. In der Versenkung sondert er sich von aller Welt ab,
zieht sich auf die stumpfsinnige Einsamkeit seines isolierten Ich
zurtick. Wenn er sich dagegen dem Karma-Yoga, dem Yoga des Tuns
widmet, dann vollzieht er gleichgiiltig und nicht weniger stumpf-
sinnig die von der Kastenordnung vorgeschriebenen Handlungen.
Ubrig bleibt letztlich nur »die Ungliickseligkeit, die Seligkeit nur als
Vernichtung der Persénlichkeit [...] zu wissen«'%. SCHELLING in-
terpretiert genau gegenteilig. Fiir ihn fithrt der Yoga der Bhagavad-
gita nicht in das beschriebene Dilemma, sondern bietet einen wirk-
lichen Auswegaus dem Widerspruch zwischen der »iza activaund vita
contemplativa, dem titigen und beschaulichen Leben.

165 Siche L.v. SCHRODER, Bhagavadgita in: Bhagavadgita/ Aschtavakragita. Indiens hei-
lige Gesiinge, 48 u. 6.
166 Hegel, Werke Bd. 11, 183.
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Auch seine Deutung geht von dem Problem einer angemessenen
Ubersetzung aus. »Es fragt sich vor allem, was das Wort Yo gaan sich
bedeutet. Es ist auf verschiedene Weise tibersetzt worden. Der all-
gemeine Begriff ergibt sich dadurch, daB es mit einem Wort zusam-
menhingt, das dem lateinischen jungere entspricht. Einheit ist auf
jeden Fall das Vorherrschende im Begriff.« 167 Er geht dann kurz auf
ScureGers, HEGeLs und HumsoLpTs Ubersetzungsvorschlige
(devotio, Andacht, Vertiefung) ein.

»Mich wundert«, setzt er den eigenen Vorschlag prisentierend
fort, »daR noch niemand auf das deutsche Wort Innigkeit gefal—
len ist, das zugleich den Begriff der Inheit, des in-Sich, in seiner
Tiefe - nicht in der Peripherie, in der Welt der getrennten Ei-
genschaften Seyn, und zugleich den Begriff der Einheit und der
Einigkeit in sich schlieRt.«1¢8

Das Wort »Innigkeit«, das ScarLLING heranzieht, kommt aus der
mittelalterlichen Mystik und hat iiber den Pietismus Eingang in den
Sprachschatz des deutschen Idealismus gefunden.’? Im Pietismus
meint es das Gegenteil von Zerstreuung, steht also fur die Samm-
lung, die eine Voraussetzung fiir das Gewahrwerden der Gegenwart
Gottes bildet. sWer innig ist hat Licht, wer sich zerstreuet nicht«
heiBtesbei G. TersTEEGEN. Auch G. ArRNoLD schépft offensicht-
lich aus dem Traditionsstrom der mittelalterlichen Mystik und des
ostlichen Ménchstums, wenn er sagt, daR es der »aHerinnigsten
Wachsamkeit, Reinigkeit und Abgeschiedenheit des Herzens« be-
darf, um das ganze Leben in die Innigkeit zu erheben und dort zu
erhalten.’7° SCHELLINGS Interpretation des Yoga kniipft an dieses
pietistische Verstindnis der Innigkeit an.7!

167 F.W.]. SCHELLING, Philosophie der Mythologie, Bd. 2, 488.

168 Ebd.

169 Vgl. P. HEiNrRICH/R. PIEPMEIER, Artikel Innigkeit, 388-301.

170 TERSTEEGEN und ARNOLD zit. nach P. HEiNrRICcH/R. PIEPMEIER, A. 2. O.,
389.

171 HEGEL dagegen romantisiert den Gedanken der Innigkeitund spannt ihn auf die
subjektive Innerlichkeit hin ab, wenn er in den Vorlesungen tiber die Asthetik
meint, daR fur die Gegenwart des Absoluten in der Andacht dessen innere
Gegenwart in der Vorstellung und die Innigkeit der Empﬁndung das Wesentli-
che sei. Vgl. HEGEL, Wrke, 13, 143.
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Das Wort»Innigkeit«bietet sich fiir ScueLLiNG als Ubersetzung fir
Yoga vor allem auch deshalb an, weil sich mit ihm der Karma-Yoga,
der Yoga des Tuns bezeichnen liRt, den HEGELs Bestimmung des
Yoga als »abstrakte Andacht« nicht mehr fassen kann. »Es gibt eine
Tat-Innigkeit, Innigkeit die auch im Handeln besteht«?7*. Gemeint
ist ein Handeln, das in seinem Vollzug »die Ruhe, in der allein die
Gottgleichheitbesteht«'73, nicht verliert. Dies ist méglich durch die
fir den Karma-Yoga charakteristische Haltung, deren Grundinten-
tion SCHELLING so wiedergibt:

»Nicht die Friichte der Thaten begehren, sondern alle Taten und
Handlungen in den Schol der Gottheit niederlegen, als von ihr
und durch sie geschehene, - wer sohandeltist mitten im tétigsten
Leben als ein nicht Handelnder; er bleibt im Handeln vom Han-
deln unbefleckt, wie das auf dem Wasser schwimmende Lotos-
blatt mitten im Wasser vom Wasser unbenetzt bleibt.«174

Was bei dieser, die Intention des Karma-Yoga in der Bhagavadgita
zutreffend wiedergebenden Auslegung allerdings unter den Tisch
fillt, wofiir aber wiederum HeGEL sehr wohl Gespiir hatte, ist die
problematische sozialphilosophische Dimension der Gita, die das
gottgeféillige Handeln fraglos mit dem Verhaltenskodex einer be-
stimmten Stindeordnung identifiziert.

\Vichtig gegcnﬂbcr der HEGELschen Interpretation des Yoga als
eine Art der Selbstzerstérung ist schlieflich noch ScueLLiNGs Ein-
sicht, daR die véllige Befreiung, die der Yoga anstrebe, das Erls-
schen in Gott, »keineswegs als eine substantielle Absorbtion und
Vernichtung des menschlichen Wesens«175 zu denken sei. ScHEL-
Ling versteht sie vielmehrals eine Vereinigung, beiderder Mensch
sein Selbstsein nicht siindhaft verschwendet, sondern bewahrt, in-
dem er es Gott tiberantwortet.

172 SCHELLING, Philosophie der Mythologie, ebd.
173 Ebd.

174 A.a. 0., 489.

175 A.a.O., 574.
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5. Der Yogain P. DEUSSENS
Allgemeine Geschichte der Philosophie

5.1 Ein Denken im Schnittpunkt von
Philosophie und Indologie

Den AbschluR dieses Abschnittes tber die Rolle des Yoga in der
deutschen Philosophie des 19. Jahrhunderts soll die Allgemeine Ge-
schichte der Philosophie des Indologen und Philosophen Paur DEus-
sEN (1845-1919)bilden. Dieses auf sicben Binde angelegte Werk ist
zwischen 1894 und 1917 verfalt worden. Es reicht also schon in das
zwanzigste Jahrhundert herein, bleibt aber durch seinen philo—
sophischen, an SCHOPENHAUER orientierten Standpunkt ein Pro-
dukt des 19. Jahrhunderts.

Es spricht ja Vieles dafir, daR das 19. Jahrhundert erst mit dem
Ersten Weltkrieg zu Ende ging. Auch fiir die Yoga-Rezeption wird
erst nach dem Krieg eine entschieden neue Epoche anbrechen. Der
Yoga wird dann, wie in spiteren Kapiteln noch aufzuzeigen sein
wird, vor dem Hintergrund einer Krisen-, aber auch Aufbruchs-
stimmung (Stichworte »Untergang des Abendlandes«, »Lebensre-
form«) und von tiefenpsychologischen Theorien aus thematisiert
werden. Von beidem ist in Deussens Werk noch nichts zu splren.
W. Ross zeichnet DEussEN prignant mit wenigen Federstrichen
als typischen Vertreter der saturierten wilhelminischen Gelehrten-
zunft. Er war

»ein deutscher Professor, wie er im Buche steht, mit Schlapphut

und Gehrock, weikem Bart und Goldbrille, und er starb nach er-

fulltem Leben 1918 [Sic! Ganz so pinktlich wie Ross es gerne
hitte, ist Deussen, der 1919 das Zeitliche segnete, doch nicht
verstorben!], piinktlich am Ende des Wilhelminischen Reiches,
das ihn hatte aufsteigen lassen.«76
Doch immerhin wetterleuchtet der schopenhauerische Traum von
einer geistigen Revolution, die durch die Verbreitung indischer
Lehren im Abendland eintreten kénnte, auch bei DEusseN, wenn
er an einer Stelle vorsichtig meint, es sei abzuwarten

176 W.Ross, Der angstliche Adler. Friedrich Nietzsches Leben, 2.32..
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»und ist bis jetzt in keiner Weise vorauszusehen, ob und inwie-
weit nicht ein vollstindiges und zureichendes Bekanntwerden
indischer Weisheit in dem religiésen und philosophischen Den-
ken des Abendlandes nach und nach eine nicht so sehr die
Oberfliche wie gerade die letzten Tiefen berithrende Umwil-
zung zur Folge haben wird.«177

DEussEN war eine zeitlang im Zweifel, ob er sich ganz der Philoso-
phie oder dem Studium der Sanskrit-Literatur widmen sollte, bis
ihm 1873 »plétzlich wie durch eine Eingebung von oben, der Ge-
danke kamg, die »Hiitte seines Lebens« da zu bauen, »wo sich die Li-
nien von Philosophie und Indologie schneiden« 178, Diese Intuition
erwies sich als duRerst fruchtbar. Er hinterlieR ein umfangreiches
Werk, das einige hervorragende indologische Pionierleistungen
enthilt. Bis heute ist er der

»einzige Inhaber eines Lehrstuhls fiir Philosophie in Deutschland
(seit 1889 in Kiel) ..., der zugleich ein hervorragender Sanskritist
war und seine Zeit und Energie hauptsichlich der indischen Phi-
losophie gewidmet hat.«179

Er betrachtete das Vorhaben, durch eine Gesamtdarstellung der in-
dischenPhilosophie diese der westasiatisch-europiischen als gleich-
berechtigt gegentiberzustellen, als seine Lebensaufgabe, deren
Ausfihrung er 35 Jahre lang »die beste Kraft jedes Jahres und jedes
Tages« 180 widmete. Seit 1891 erweiterte sich dieser Plan zu dem Ent-
schlul,

»die Philosophie der Inder als integrierenden Teil einer allge-
meinen Geschichte der Philosophie darzustellen und dadurch
erfolgreicher in den Kreis der philosophischen Disziplinen ein-
zufithren.« 18!

Kein westlicher Philosophiehistoriker vor und nach ihm hat dem in-
dischen Denken eine vergleichbar griindliche und sachkundige
Darstellung zu geben vermocht. Die Behandlung des Yoga in die-

177 P. DEUssEN, Allgemeine Geschichte der Philosophie 1.1, IX-X.

178 P. DEUSSEN, Mein Leben, Leipzig 1922, 165, zit. nach W. Havsrass, Indien und
Europa, 146.

179 W.HaLBFass, Indien und Europa, 145-146.

180 P. DeusseN, Allgemeine Geschichte der Philosophie 1.3, V.

181 P. Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophie 11.3, VIL.
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sem Werk stellt nicht nur eine wichtige philosophische Interpreta-
tion des Yoga dar, sondern hilt sich auch in Bezug auf den indologi-
schen Forschungsstand auf der Hohe seiner Zeit.

Drussens Einsatz fiir das indische Denken ist in dessen Ur-
sprungsland nicht unbedankt geblieben. Durch englische Uberset-
zungen seiner Werke ist er in Indien zu einem bekannten und be-
liebten Autor geworden. Seine »Elemente der Metaphysik« wurden
sogar ins Sanskrit tibersetzt. VIvEKANANDA nannte DEUssEN »den
grolten lebenden deutschen Philosophen«. P. Hacker hat den
EinfluR Deussens auf sein Denken nacl'lgewiesen.181

Neben der sachkundigen Einbeziehung des indischen Denkens
in die westliche Philosophiegeschichtsschreibung hatte DEussENs
Lebensaufgabe noch eine andere Seite. Er war 1869 von seinem
Freund NieTzscHE zu ScHoPENHAUERs Philosophie, man muR
schon sagen, bekehrt worden. Er sah in ScHoPENHAUER »das allein
seligmachende Evangelium, den Messias der kommenden Jahrhun-
derte«'$3 und profilierte sich durch die Begrindung der kritischen
Schopenhauer-Ausgabe und die Herausgabe des Jahrbuches der
Schopenhauer—Gesellschaf’c als fihrender Schopenhauerianer. Fiir
DEusseN ist der transzendentale Idealismus, der von KanT be-
grindet wurde und seiner Meinung nach durch ScHoPENHAUER
erst voll erkannt und in seinen Konsequenzen durchdacht wurde,
ein einheitliches, philosophisch wie religiés voll befriedigendes
Lehrsystem. Er sicht nur zwei Méglichkeiten an diesem System
weiterzubauen, einmal durch weitere Integration der Ergebnisse
naturwissenschaftlicher Forschung und zum anderen durch histori-
sche Untersuchungen.

»Ich wihlte als meine Lebensaufgabe das Letztere und hoffe auf
diej enigen, welchen es gegeben sein wird, die kantisch—schopen—
hauerschen Anschauungen ebenso in den weiten Gebieten der

182 »Vom Herbst 1896 an hat Vivekananda dann, ohne freilich seine fritheren Ge-
danken zur Ethik preiszugeben, wenn er auf Ethik zu sprechen kam, in Europa,
Indien und Amerika gern den Schopenhauer-Deussenschen Pseudo-Vedanta
vorgetragen, gelegentlich mit Modifikationen und \Veiterbildungen, ... aber
doch immer mit deutlichen Anzeichen der Abhingigkeit von seinem Kieler Leh-
rer.« (P. HACKER, Schopenbaner und die Ethik des Hinduismus, 389)

183 Brief an N1ETZSCHE vom 8. Januar 1870, zit. nach W. Ross, Der dangstliche Adler,
228.
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Naturwissenschaften durchzuftihren, wie ich bestrebt gewesen

bin, mit dem von ihnen ausstrahlenden Licht «der Vorwelt sil-

berne Gestalten» zu durchleuchten.«'84
Das heifit in Bezug auf unser Thema: Deussen behandelt die indi-
sche Philosophie und den Yoga bewufit aus der Sicht eines von
ScHoPENHAUER geprigten Denkens. KanT und ScHoPENHAUER
sind es, deren Licht DEussen auf die Vorwelt strahlen liRt. Er zieht
nicht in Betracht, daR diese etwa selbst leuchten und dadurch sei-
nem Denken ein Licht aufstecken kénnte. 85

5.2 P.Deussens Auslegung
der indischen Phﬂosophie

Drussens eigenes Philosophieren geht von dem Prinzip der Be-
wuBtseinsimmanenz aus, das fir die neuzeitliche Metaphysik, so-
weit sie sich an DEsSCARTES orientiert, charakteristisch ist. Dem-
nach weil ich von den Dingen immer nur, was sie fiir mich sind, »ftir
mich aber sind sie nie etwas anderes, konnen sie nie etwas anderes
werden, als eine Reihe von Eindriicken in meinem BewuRtsein, mit
anderen Worten als Vo1‘steﬂungen.«‘86 Diesen Gedanken, der das
seiner selbst bewulite Subjekt als Ausgangspunkt und MaR allen
Seins und Erkennens ansetzt, sicht DEUssSEN, wie schon sein phi-
losophischer Guru SCHOPENHAUER, auch der upanishadischen
Philosophie zu Grunde Iiegen. Die Perspektive, die sich aus dieser
Gleichsetzung ergibt, bestimmt DEUSSENs gesamte Interpretation
des indischen Denkens, sind doch die Upanishaden fir ihn der un-

184 D. DEusseN, Allgemeine Geschichre, 11.3, VL.

185 NIETZSCHE, dessen Verstindnis der indischen Philosophie im Sinn eines »me-
taphysischen Pessimismus« ebenfalls von SCHOPENHAUER geprigt ist, sieht in
den kantisch-schopenhauerschen Primissen von DEussENs Interpretationen
einen hermeneutischen Schlissel, der DEussens Uberlegenheit gegeniiber an-
deren Indologen ausmacht. In einem Briefan H. K6sELITZ vom 8. 9. 1887 meint
er DEUSSEN sei der erste Europier gewesen, der von Innen her der indischen
Philosophie nahegekommen sei. »Er ist«, heift es dort weiter, »eine Spezialitit;
auch die sprachgelehrtesten Englinder (wie Max Miiller) sind gegen D[eussen ]
Esel, weil ihnen «der Glaube fehlt, das Herkommen aus Schopenhauer-Kanti—
schen Voraussetzungen.« (F. N1ETZscHE, Samtliche Briefe, Bd. 8, 144.)

186 P. DEusseN, Allgemeine Geschichte, 1.3, 446.
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ubertroffene Kulminationspunkt derindischen Philos ophie. Sie bil-
den »die geistige Lebensluft, welche alle Erzeugnisse der spiteren
Literatur durchweht«.187

Wenn YAjNavarkya in der Bribadiranyaka Upanishad lehrt, da
alle Wesen, Gotter und Welten uns nur um des Atman willen teuer
seien, so wird damit nach DEUSSENS Auslegung gesagt,

»dald sie fiir uns nur existieren, sofern sie Teile unseres Atman, un-
seres BewulBtseins bilden. Dies erkannte auch Descartes, wenn

er alles bezweifelte, mit Ausnahme des eigenen Cogizo [Herv. i.

T ] 208
Der ursprﬁngliche Grundgedanke der Upanishaden und damit der
gesamten indischen Philosophie sei ein »schroffer Idealismus« der
im Atman, dem Subjekt des Erkennens in uns, das allein Reale sieht.
Dieses Subjekt ist eine absolute, unverinderliche Einheit, im Ver-
gleich zu der die mit Vielheit und Werden behaftete Welt eine nich-
tige Illusion ist.

Bei dieser metaphysischen Lehre hitte das indische Denken aber
nicht stehenbleiben kénnen, vielmehr wiren im Lauf der Zeit em-
pirische Vorstellungsformen und itberkommene Traditionen in den
Vordergrund geriickt, die die ursprfmgliche Intuition verdunkel-
ten. Der Idealismus sei dadurch zum Pantheismus, Kosmo gonis-
mus, Theismus, Atheismus und Deismus umgeformt worden. Erst
der Advaita-Vedanta hitte die urspriingliche metaphysische Ein-
sicht erncuert.

Wir haben es hier, wie frither schon bei HEGEL, mit einer Deu-
tung des indischen Denkens als weltverneinender, im Grunde nihi-
listischer Daseinsauffassung zu tun, die alle Vielfalt und allen Wan-
del in einer feststehenden, totalitiren Einheit untergehen liRt.
Diese Einheit wird bei DEusseN aber nicht, wie bei HEGEL, als das
abstrakte, Vermittlungslose Sein, sondern als absolutes Subjekt an-
gesetzt. Wird der groRartige upanishadische Gedanke des Atmanso
verstanden, dann ist er in der Tat, wie DEUSSEN sagt, eilnem kalten
Eishauch zu vergleichen, »welcher jede Ent\vicklung hemmt, jedes
Leben erstarren macht.«189

187 P. DEussEn,a.a. O.,1.2, V.
188 P. DEUssEN,a.a. 0., 1.3, 446.
189 P. DrussEN,a.a.0.,12, 325.
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DEUSSEN teilt im Prinzip das monistische Einheitsdenken, das er
aus den indischen Quellen herauslesen will. Er wirft ihm aber zwei-
erlei vor: Erstens, daR es nicht erklire, wie das allein wahrhaft sei-
ende Subjekt allen Erscheinungen innewohnen kann; und zweitens
lasse sich aus ihm keine Ethik ableiten.
»Wer sich als den Atman erkannt hat, der ist zwar allem Begehren
und damit der Méglichkeit eines unmoralischen Verhaltens fir
immer entriickt, aber zugleich ist thm jeder Ansporn zu irgend—
welchem Tun und Schaffen genommen ... Durch das erlangte
Atmanwissen wird jedes, und somit auch das moralische Han-
deln aus den Angeln gehoben.«1%°
Beide Schwachpunkte sind fiir DEusseN erst behebbar, wenn man
das absolute Subjekt nicht nur als erkennendes fakt, sondern es mit
ScuoreENHAUER als Wille durchschaut, der in sich die beiden Di-
mensionen der Bejahung und der Verneinung enthilt. Als das Le-
ben bejahend stellt der Wille sich »als die stindige, unfreie, hinfil-
lige Erscheinungswelt« dar. Als Prinzip der Verneinung des Willens
zum Leben ist er Prinzip einer verborgen bleibenden Uberwelt, die
»nur in den moralischen Handlungen wie das Morgenrot einer bes-
seren Welt in diese unsere Erscheinungswelt hereinbricht.«191

Seine Auffassung des Yoga entspricht seiner eben umrissenen
Grundkonzeption der indischen Philosophie. Der Yoga wird als
Praxis der Abwendung von der Illusion der Welt und Zuwendung
zu einem als absolut gesetzten, weltlosen Ich thematisiert.

5.3 Eine schopenhauerianische Sicht
des Yoga

Yoga stellt fiir DEussen die »originellste Erscheinung im indischen
Kulturleben«9* dar. Die Begabung zur Meditation ist fir ihn die
Wurzel der tiefgriindigen philosophischen Errungenschaften Indi-
ens.»Die Inder sind vermdge der ihnen mehr als irgendeinem Volke
der Erde verlichenen Gabe des Ioga [Herv. im Text], d. h. der Ver-

190 P. DEUSssEN,a.a. 0., 1.2, 325-326.
191 P.DEUssEN,a.a. O.,11.3,483.
192 P.DEUSSEN,a.a. O.,1.3,507.
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senkung in die Geheimnisse des eigenen Innern, schon friih bis zu
den letzten Tiefen vorgedrungen und haben Erkenntnisse zu Tage
geférdert und schon in den Upanishaden des Veda ausgesprochen,
welche auch noch heute und fiir uns ihren Wert behalten und ein
unverlierbares Besitztum der Menschheit bleiben.«*93 In dem all-
gemeinen Sinn, in dem DEussen an dieser Stelle vom Yoga spricht,
ist er gleichbedeutend mit dem Versuch, »das Prinzip aller Dinge
durch Einkehr in das eigene Innere zu ergreifen« 194 Dieser Versuch
ist fir DEusseN keine indische Spezialitit, sondern die einzig Er-
folg Versprechene Vorgangsweise allen Philosophierens, das der
Gesamtheit alles Seienden auf den Grund gehen will. Die Aufgabe
der Philosophie liRt sich seiner Meinung nach bestimmen »als die
Bemiihung, aus der Erforschung unseres eigenen Innern die Mittel
zu gewinnen, um das innere Wesen aller andern Erscheinungen der
Natur zu ergrﬁnden.« X5

Auf Grund dieser metaphysischen Konzeption des Yogalehnter
die Auffassung, der Yoga habe sich aus alten Zaubergebréiuchen ent-
wickelt, fiir die damals Indologen wie GarBE und OLDENBERG
eintraten, ab. Er hiltihn stattdessen fir eine Konsequenz derinden
Upanishaden enthaltenen Lehre. Ziel des Yoga seinimlich die »Ver-
nichtung des Wahnes der vielheitlichen Welt« durch »geﬂissentliche
Loslésung von der illusorischen Aussenwelt und durch Konzentra-
tion in dem eignen Selbste«?%, eine Loslosung, die schlieflich zur
Einswerdung mit dem Atman fiihren soll. Es geht um eine »bei vol-
lem Wachen eintretende Unterdriickung des BewuRtseins der Ob-
jekte und Einswerdung mit dem ewigen Subjekte des Erken-
nens«'”. Genauergesagt ist dieses Einswerden ein Innewerden des
schon immer gewesenen Einsseins mit dem Atman. Das Innewer-
den des ewigen Subjekts liRt »alle Welt, Kinder, Besitz und Wis-
senschaft in das Nichts versinken, welches sie in Wahrheit sind.«198
Der Yoga, jetzt nicht als spontane Versenkung, sondern als zur Me-

193 P.DEUSSEN,a.2.0.,11.3, 1.
194 P.DEUssEN,a.a2.0.,1.3,548.
195 P.DEUssEN,a.a2.0.,1.1,6.

196 P. DEUSSEN,a.a.0.,1.2, 343.
197 P. DEUSSEN,a.a. O.,[.2,278.
198 P. DEUSSEN,a.a.0.,1.2,153.
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thode ausgebauter spiritueller Weg verstanden, fillt fiir ihn inso-
fern hinter die urspr('mgliche Einsichtder upanishadischen Philoso-
phie zuriick, als die Erlésungslehre hier schon in empirische An-
schauungsformen gekleidet wird. Denn die Erlésung erscheint
seiner Meinung nach in den Lehren des Yoga als Geschehen im em-
pirischen Sinn,d.h.als Wirkung, die durch geeignete Ursachen her-
vorgebracht, oder doch geférdert werden kann. Es soll damit etwas
auf kiinstlichem Wege erreicht werden, »was nur dann ganz echtist,
wenn es von selbst und ohne Zutun unseres Willens erreicht
wird.«'99 Auch hierin folgt DEUSSEN SCHOPENHAUER, der u. a. im
§ 70 des ersten Bandes von Die W#2lt als Wille und Vorstellung darlegt,
daR die erlésende Verneinung des Willens, das Zerreiflen des
Schleiers der Maya*®° nicht vorsitzlich erreicht werden kann, son-
dern nach Art einer unverhofften Gnadenwirkung »plétzlich und
wie von Aufen angeflogen« kommt. Die Verwechslung eines reli-
givsen Ubungsweges mit einer Technik, die Ursache-Wirkungszu-
sammenhinge ausnutzt, von der schon im Kapitel iiber den Hesy-
chasmus die Rede war, kommt hier negativ zum Tragen.

Doch abgesehen von diesem Vorbehalt bemiiht er sich um eine
positive Sicht des Yoga, die bestehende Vorurteile entkriftet. Er
geht auf die psychologische Yoga-Rezeption seiner Zeit kurz ein
und stellt klar, daf die Phinomene, die bei der yogischen Medita-
tion auftreten, nicht ausschlieRlich krankhaften Zustinden wie dem
Hypnotismus und der Katalepsie gleichen. DEussen sieht viel-
mehr Berithrungspunkte mit der »durchaus gesunden und erfreuli-
chen Erscheinung der isthetischen Kontemplation«. Die beim An-
schauen des Schénen in Natur und Kunst empfundene Freude
»beruht auf einem dhnlichen Selbstvergcss ender eigenen Individu-

199 P.DEUSSEN,a.a.0.,1.2,278.

200 Der Begriff Mdyd wurde im AnschluB an ScHorENHAUER zum Schlagwort der
nihilistischen Auffassungcn von der indischen Philosophie. Das indische Ver-
stindnis der Welt als May4 bedeutete fiir viele Interpreten, daf sie als bloRer
Schein, als Trugbild gedacht werde, das Absolute verschleiernd, das allein wirk-
lich sei. Erst spiter u. a. durch H. ZimMmEr stellte die indologische Forschung
klar, daR May4 keineswegs nur eine weltverneinende Bedeutung hat. Vgl. dazu
auch die von J. W. Hauer betreute Dissertation von B. HAGER, Die Entwicklung
des Maya-Begriffes im Indo-Arischen, die 1938 vorgelegt wurde, aber erst 1983 in
Druck ging. Siehe auBerdem unten 8. Kap., 3.3.2.
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alitit und Einswerden von Subjekt und Objekt, wie es der Yoga
durch kiinstliche Mittel anstrebt«*°™. Die genannten Merkmale der
dsthetischen Kontemplation gehen auf ScnorennAUERs Beschrei-
bung des dsthetischen Bezugs zu den Dingen zuriick. Bei der Be-
sprechung der Yoga-Stitren greift DEeusseEN noch einmal auf sie
zuriick und findet, daR der bei PaTafjar: Samadhi genannte Zu-
stand mit dem zusammenstimmt, »was die neuere Philosophie als
das Wesen der idsthetischen Kontemplation schildert.«202

Noch in einer anderen Hinsicht tritt DEussen als Verteidiger
des Yoga auf. Die Beschreibung von magischen Féihigkeiten, die
man durch Yoga erwerben kann, nimmt in den Yoga-Stitren be-
kanntlich einen breiten Raum ein. Die auBergewdhnlichen Krifte,
tber die der Yogin angeblich verfiigt, haben ihm, so DeussEN, in
Indien beim einfachen Volk das Image eines Zauberers verlichen.
Im Abendland ist es seiner Meinung nach v. a. diese Seite des Yoga
gewesen, die AnstoR erregt hat. Er versucht der magischen Seite des
Yoga das AnstéRige wenigstens teilweise zu nehmen, indem er sie
auf einen, wie er meint, wahren Grundgedanken zuriickfithrt. Der
Riickzug des Yogin von der Erscheinungswelt in die eigene Tiefe
befreit ihn vom Kausalnexus der Natur, der fiir ihn bedeutungslos
wird. Volkstiimliche, mythische Vorstellungsweise fakt diese Erha-
benheit tiber die Natur als positive Herrschaft tiber die Naturge-
walten und lift den Yogin dadurch als Magier erscheinen.>°3

Die philosophische Interpretation des Yoga als Riickzug von der
AuBenwelt und Hinwendung zum (transzendentalen) Subjekt ist
die Artikulation eines Yoga-Verstindnisses, das nicht nur bei ihm zu
finden ist, sondern eine michtige Strémung innerhalb der neueren
Rezeptionsgeschichte darstellt. Verschiedene Abwandlungen da-
von werden in spiteren Abschnitten dieser Arbeit noch zur Sprache
kommen.

201 P.DEUSSEN,a.a.0., 1.2, 344.
200 P.DEUSsEN,a.a.0.,1.3,569.
203 P.DEUSSsEN,a.a.0.,1.3,575-576.



5.4 Deussens Entwurf der Geschichte des Yoga
im Vergleich mit R. GARBE

Am Ende des 19. Jahrhunderts war die Erschliefung der Quel-
lentexte des Yoga weit genug fortgeschritten, um daran gehen zu
kénnen, die Hauptziige der Geschichte des Yoga in Indien zu re-
konstruieren. Deussens Besprechung der verschiedenen Phasen
der Geschichte des Yoga folgt seinem Gesamtentwurf der indischen
Philosophie und ist von seinen philosophischen Priferenzen bela-
stet. Er entwickelt aber auch fiir die damalige Zeit neue Perspekti-
ven, wie man einem Vergleich mit der historischen Skizze, die R.
GARBE in Sdmkbya und Toga (1896) entwirft, entnehmen kann, das
den zu seiner Zeit international erreichten Forschungsstand biindig
zusammenfalt. Der Vergleich der beiden Arbeiten ist auch deshalb
interessant, weil er einen Einblick in die zur Jahrhundertwende ak-
tuellen indologischen Auseinandersetzungen beziiglich der Ge-
schichte des Yoga bietet.

Deussen teilt die indische Literatur- und Philosophiegeschich-
te in folgende Phasen ein:

A VepISCHE PERIODE
1. Altvedische Epoche, Hymnenzeit (1500-1000 v. Chr.)
2. Fungpedische Epoche, Brahmana-Zeit (1000-500 v. Chr.)
mit den Upanishaden als krénendem Abschluf
B NacuvepiscHE PERIODE
3. Epische Epoche (500-200 v. Chr.)
Ubergangszeit von den Upanishaden zum Simkhya
4. Zeit des Sanskrit, Epoche der philosophischen Systeme
(200 v. Chr.-1600 n. Chr.) mit Ausliufern bis in die Gegen-
wart; Fortbildung der Upanishad-Gedanken in orthodo-
xenund heterodoxen Systemen. Darunter ragt SHANKARA
heraus, der die Lehre der Upanishaden erneuerte.

Diesem Schema folgend gliedert Deussen die Geschichte des Yoga
in drei Phasen. Auf den Yogain den Upanishaden folgt der Yoga der
epischen Epoche, der zum Yoga des PaTaNjarr hintiberleitet. Még-
liche Vorstadien des Yoga in der altvedischen Zeit zieht DEussen
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nicht in Betracht, da er im Yoga ausschlieRlich eine Folgeerschei-
nung der upanishadischen Atman-Lehre sehen will und archaische
religiése Praktiken als mégliche Quelle des Yoga ausdriicklich ab-
lehnt.

Der Kenntnisstand bezﬂglich der Vorgeschichte des Yoga war da-
mals noch nicht sehr weit gedichen. Erst W. HauEgRs Die Anﬁinge der
Yogapraxis im alten Indien (1922) wird einen ernsthaften Versuch unter-
nehmen, die schwer zugénglichen Anfﬁnge der Yoga-Praxis in der
altvedischen Zeit fur die Forschung zu erschliefen. GarsE, der der
indologische Lehrer HauERs war, warnt aber bereits davor, das Al-
ter des Yoga zu unterschitzen und rechnet damit, daR sich die Ut-
spriinge des Yoga in die ilteste Zeit der indogermanischen Vergan-
genheit zuriickfihren lassen. Als altvedische Parallele zum spiteren
Yoga fithrt er die zapas genannten asketischen Ubungen an.2o+

Den Yoga in den Upanishaden, der bei GarBE nur recht knapp
zur Sprache kommt, behandelt DEusseN mit grofer Sachkenntnis
und Detailfreudigkeit. Er kann auf den Gesamtbestand der von ithm
ubersetzten sechzig Upanishaden, soweit er sie nicht als nachvedi-
scher Zeit entstammend ansetzt, zuriickgreifen und benutzt den
erst bei PaTafNjart vollentwickelten achtfachen Pfad als Gliede-
rungsschema fiir die synoptisch zusammengefalten Yoga-Anwei-
sungen aus den verschiedenen Upanishaden. Er bezieht dabei auch
die Yoga-Upanishaden des Atharvaveda mit ein, die GarsE fiir spi-
ter als die Yoga-Stitren hilt und deshalb an anderem Ort behandelt.
Die wichtigste Ubungsform des Yoga dieser Epoche ist fir Deus-
sEN die Meditation des Atman mittels der Silbe oM.

Die Behandlung des Yoga in der epischen Zeit widmet sich be-
sonders dem Verhiltnis von Sﬁmkhya und Yoga im Mahabharata. Er
stellt fest, daR an vielen Stellen die beiden Begriffe noch nicht zwei
eigenstéindige philosophische Systeme meinen, sondern »zwei Me-
thoden zur Ergreifung des einen Hochsten bedeuten, welche sich
zueinander verhalten wie AuRenerfahrung und Innenerfahrung,
wie Theorie und Praxis, oder etwa wie Philosophie und Reli-
gion.«>°5 Doch entsprechend der Ubergangsstellung der epischen

204 R.GARBE, Sdmkhya und Yoga, 34-35.
205 P. DEUsSEN, Allgemeine Geschichte, 1.3, 18.
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Philosophie sei bereits eine zunchmende Bedeutungsverschiebung
der beiden Begriﬂ:e in Richtung ihrer spiteren Verwendungsweise
bemerkbar.

Garbe vertritt demgegentiber noch die iltere, von DEUsseN kri-
tisierte und heute von niemand mehr vertretene Meinung, im Epos
wiirden die bereits voll entwickelten Lehren von Simkhya und
Yoga mit anderen Lehren vermischt und durch Umdeutung ent-
stellt. Deshalb behandelt GarBE auch den Yoga des Eposnach dem
Abschnitt iiber PATANJALI.

Deussens Darstellung der auf die epische Epoche folgenden
Zeit ist ganz von der Zusammenstellung der sechs als orthodox gel-
tenden, weil den Veda anerkennenden Systeme beherrscht, die in
relativ spiten indischen Doxographien zu finden ist. Dementspre-
chend wird nur der Yoga des PaTaNjALI, dieser aber ausfiihrlich ab-
gehandelt. Erste Schritte zur Ausbildung des Yoga zu einem formli-
chen System erkennt DEusseN schon in den jiingeren Upanishaden
(namentlich Kathaka, Shvetishvatara und Maitrdyani). Er sicht sie in
Verbindung mit einer Entwicklung, durch die der urspriingliche
Idealismus der Upanishaden zur realistischen Simkhya-Philoso-
phie erstarrt.

»Auf dieser, dem urspriinglichen Yogagedanken sehr wenig ange-

messenen Grundlage hat sich das Yogasystem aufgebaut.«2°6
Er bringt eine Vollsté'mdige, kommentierte Ubersetzung der Yoga-
Sttren,an die er eine Gesamtdarstellung der Theorie und Praxis des
in ihnen vertretenen Yoga anschlieRt. Dabei folgt er der schon
frither von P. MARKUS vertretenen Hypothese, daR die Stitren aus
ursprﬁnglich von einander unabhﬁngigen Texten zusammengefﬂgt
worden seien und prisentiert erstmals einen detailliert ausgear-
beiteten Vorschlag zur Unterteilung des Werkes in Subtexte. Die
ersten drei Kapitel zerteilt er in vier Texte, zu denen das vierte Ka-
pitel einen wiederum aus vier Stiicken zusammengesetzten Nach-
trag darstellen soll. GarBEs Ansicht, der gegen MarkUs an der
einheitlichen Komposition der Yoga-Stitren festhilt, hat sich nicht
durchsetzen kénnen. Seit DEusseNs Analyse sind in der Indologie
immer neue Anliufe unternommen worden, die verschiedenen

206 P. DEUSSEN, a.a. O, L2, 344.
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Textschichten der Stitren herauszuarbeiten. Erstin den letzten Jahr-
zehnten wurden wieder Stimmen laut, die dazu tendieren die Yoga-
Sttren eher als Einheit zu interpretieren.

Auf Entwicklungen aulerhalb der Yoga-Stitren und zeitlich spa-
tere Yoga-Formen geht DEeusseEN kaum ein. Der Yoga im Buddhis-
mus ist ihm nur einen knappen Hinweis wert. Vom Hatha—Yoga er-
fahrt man nur, daR er sich seiner Meinung nach aus dem Kriya-Yoga
der Yoga-Sttren entwickelt hat. Offensichtlich fithrte DEussens
Orientierung an den Upanishaden und den sechs orthodoxen hin-
duistischen Lehrsystemen zu einer im Vergleich mit dem damals er-
reichten Wissensstand verkiirzten Sicht der Geschichte des Yoga,
wodurch freilich die Leistungen, die er auch auf diesem Gebiet der
Forschung erbrachte, nicht geschmilert werden.

Demgegeniiber sind Garses Hinweise auf den theistischen
Yoga in den Purdnas und Tantras relativ ausfithrlich und die Rolle,
die der Yoga im Buddhismus und Jainismus spielt, wird hervorge-
hoben. Obwohl er den Hatha-Yoga wie Deussen als eine veriu-
Rerlichte Verfallsform des Yoga betrachtet, bespricht er doch
wenigstens einige der dort geliufigen Praktiken. Gedanken zum
EinfluR des Yoga auBerhalb Indiens, also erste Ansitze zu einer Re-
zeptionsgeschichte, sind in seiner Skizze von groler Bedeutung.
Wie bereits in dem Kapitel tber die antike Yoga-Rezeption er-
wihnt, vertritt er die Meinung, der Yoga hitte auf den Neuplato-
nismus eingewirkt. Er vermutet auch, dal Yoga-Lehren in die Gno-
sis und den Sufismus eingegangen seien und diskutiert Alberunis
Mitteilungen iiber den Yoga als ernstzunehmende Informations-
queﬂe. Von all dem ist bei DEusseN nichts zu finden, da er davon
ausgeht, daB dasindische Denken eine vélligisoliert dastehende ge-
schichtliche GroRe ist.

In der Zeit nach DEussen verschwindet der Yoga wieder aus der
deutschen Philosophie, wie denn iiberhaupt indisches Denken aus
der westlichen Philosophiegeschichtsschreibung mehr oder weni-
ger ausgeschlossen wird. Die Griinde fiir diese Entwicklung sind
mannigfaltig.w7 Durch die rasch fortschreitende Ent\vicklung der
Indologie, sowohl hinsichtlich der Quantitit der erschlossenen

207 Siche dazu W. HaLBFAss, Indien und Europa, 165-182.
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Quellen, wie auch des methodisch-philologischen Standards, wur-
de indische Literatur zunehmend zur Sache von Fachleuten. Der
unbefangen interpretierende Umgang mit den tbersetzten Quel-
len, wie er fur die Philosophen des 19. Jahrhunderts noch méglich
war, geriet in den Geruch von Dilettantismus.

Auf der anderen Seite wird auch die Philosophiegeschichts-
schreibung unter dem Zwang verschirfter methodologischer An-
spriiche immer mehr zu einer hoch spezialisierten Forschungsricl -
tung, in der man sich auf méglichst geschlossene und iiberschaubare
Zusammenhinge innerhalb der bei den Griechen einsetzenden,
westeuropiischen Tradition konzentriert. Weltgeschichtliche Ge-
samtentwiirfe sind nicht mehr gefragt und auch die Untersuchung
méglicher historischer Verbindungen z.B. zwischen griechischem
und indischem Denken tritt bei den Philosophen und Indologen in
den Hintergrund. Erst in jiingster Zeit entsteht durch das Aufkom-
men der interkulturellen Philosophie als eigenstindiger For-
schungsrichtung wieder ein Interesse fiir die Fragen wechselseitiger
Beeinﬂussung der verschiedenen Traditionen.

Die geschilderte Spezialisierung ist sicher ein Grund daftir, daf
es immer schwerer wurde, in Philosophie und Indologie zugleich so
zu Hause zu sein, wie das bei DEusseN der Fall war, zumal kaum
eine Richtung der Philosophie des 20. Jahrhunderts von sich aus
eine Affinitit zu indischem Denken verspirte und in einer mit
ScuoreNHAUERS Denken vergleichbaren Weise zur Beschiftigung
mit indischer Philosophie motivieren konnte. AuRerhalb der Indo-
logie findet die nm[&gebliche wissenschaftliche Auseinandersetzung
mit dem Yoga im ersten Drittel des 20. Jahrhunderts nicht mehr auf
dem Boden der Philosophie, sondern in der Psychologie und mit
deren begrifﬂichen Mitteln statt. Auch die Religionswissenschaften
und die Indologie selbst tibernehmen, wie unten gezeigt werden
wird, oft die von der Psychologie bereitgestellten Deutungsweisen.
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5. KAPITEL

Unter Magiern und Eingeweihten
Yoga im Rabmen von Okkultismus und Esoterik

1. Die Bedeutung von Esoterik und Okkultismus
in der modernen Geschichte der Religion

Nebender philosophischen, indologischen und der im nichsten Ka-
pitel zubehandelnden psychologischen Rezeption gab esim letzten
Drittel des 19. Jahrhunderts noch eine weitere Art der Beschifti-
gung mit Yoga, die von den Fachgelehrten, soweit sie sie tiberhaupt
zur Kenntnis nahmen, miftrauisch bedugt wurde. So schreibt etwa
GarsE in dem Kapitel »Der EinfluR des Yogasystems auf auBerin-
dische Gedankenkreise« aus »Sﬁmkhya und Yoga«:

»In welchem MaBe der moderne Spiritismus nicht nur in Indien
die Yogaphilosophie fiir seine Zwecke auszunutzen sucht, ist be-
kannt, die Phantastereien der Md. Blavatsky und ihrer theoso-
phistischen Gesinnungsgenossen miissen jedoch selbstverstind-
lich in diesem AbriR unberiicksichtigt bleiben.«2°8

Die an dieser Stelle angesprochene Theosophie - von GarsE als
Theosophistik verspottet - gchért zu einer, wenigstens in ithrer po-
puléiren Form neuen Art von Religiositﬁt, als deren unmittelbare
Wegbereiter im 18. und frithen 19. Jahrhundert EMaNUEL SwE-
pENBORG und Wrirriam Brake gelten konnen. Die geschicht-
lichen Wurzeln dieser Bewegung liegen in der Philosophie der Re-
naissance. Insbesonders am Hof der Mepicr in Florenz wurden
im 15. Jahrhundert Christentum, Neuplatonismus, hermetisches
Schrifttum und Kabbala zu einer okkulten Philosophie verbunden,
die Magie und Astrologie beinhaltete und als Synthese aller Philo-
sophien und Religionen auftrat. Diese Art des Denkens, die in Ita-
lien, Frankreich, Deutschland England zunichst in hohem Ansehen
stand und viele Anhﬁnger gewann, wurde seit dem Ende des 16. und

208 R. GARBE, Sdmkhya und Yoga, 40.
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besonders zu Anfang des 17. Jahrhunderts, als die Gegenreforma-
tion zur Herrschaft gelangte und die Zeit der grofen Hexenverfol-
gungen anbrach, diffamiert, verfolgt und in den gesellschaftlichen
Untergrund abgedringt.

Erstim Lauf des 19. Jahrhunderts trat sie wieder mehr und mehr
aus dem Schatten und erlangte einen unerwarteten EinfluR. Die
verschiedenartigsten Lehren (Astrologie, Geomantie, Magie, Spi-
ritismus, Kabbala, Rosenkreuzertum, Handlesekunst etc.), die
aulerhalb der neuzeitlichen Wissenschaften und der vorherrschen-
den Typen von Philosophie und Theologie angesiedelt waren und
sind, wurden nun unter den Titeln »Esoterik« und »Okkultismus«
zusammengefalt und mit asiatischen Uberlieferungen verbunden.
Es kam zu neureligivsen Bewegungen, in denen versucht wurde
diese und andere Traditionen, bzw. Versatzstiicke davon in umfas-
sende Weltanschauungen zu integrieren, die den Anspruch erho-
ben, die allen Religionen zugrundeliegende Einheit in reinster
Form zu prisentieren.?®? Die Religionsgeschichte fungiert in diesen
Ideologien bis heute meist als eine Art Selbstbedienungsladen, aus
dem man sich besorgt, was zu den eigenen Bediirfnissen und Spe-
kulationen palt.

»Schon im 19. Jahrhundert wird damit inhaltlich vorbereitet, was
Im gegenwirtigen ,Esoterik-Boom® zu beobachten ist: eine reli-
givse Zitatkultur, die scheinbar beliebige religiése Formen und
Lehrelemente aufnimmt, sie als Ausdrucksweisen einer in sich
ruhenden unverinderlichen Ur-religion versteht, aber gerade
dadurch - gewollt oder ungewollt - das Wesen dieser ,ewigen
Religion“ der subjektiven und zeitspeziﬁschen Variation zu-
génglich macht.«21°

209 J. F1GL, Die Mitte der Religionen: Idee und Praxis universalreligidser Bewegungen, 161-164,
u. 6. weist eindricklich darauf hin, daR es sich bei den esoterischen Entwiirfen
einer Universalreligion um einen neuen Typ von Religion handelt, der sich
durch den Anspruch, den inneren Sinn und die Mitte aller Religionen zu ver-
stehen und von dort her ihre Einheit zu erkennen, von herkémmlichen Synkre—
tismen unterscheidet.

210 CHR. BOCHINGER, »New Age« und moderne Religion, 292. E. RUNGGALDIER, Phi-
losophie der Esoterik macht den interessanten Versuch ontologische und anthropo-
logische Konstanten in der verwirrenden Vielfalt der esoterischen Praktiken und
Theorien herauszuarbeiten.
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Auch der Yoga wird von den Esoterikern und Okkultisten auf ihre
Art rezipiert und, was besonders von Bedeutung ist, erstmals als
ﬂbungspraxis empfohlen. Bevor ich die verschiedenen Sichtweisen
des Yoga in Esoterik und Okkultismus behandle, méchte ich aber
das Bedeutungsfeld dieser beiden schillernden Ausdriicke noch et-
was genauer umreilen .

Das Substantiv »Esoterik« leitet sich ab vom griechischen esdteros
dem Komparativ von ef50, innen. Das Adjektiv esoterikds ist seit dem
3. Jahrhundert n. Chr. fir Mitglieder von Philosophenschulen ge-
briuchlich, die tber ein besonderes, nicht angmein verbreitetes
Wissen verﬁigen. In der Religionswissenschaft versteht man unter
Esoterik zumeist Lehren und Praktiken, die innerhalb einer be-
stimmten Gemeinschaft iiberliefert und vermittelt werden und zu
deren Aneignung eine bestimmte Schulung und Lebensweise not-
wendig sind. Oft kommt es in esoterischen Gruppen zur Heraus-
bildung von verschiedenen Einweihungsgraden, die, nach einer
Zeit der Vorbereitung durch besondere Riten verlichen werden
und den sozialen Rang innerhalb der Gruppe bestimmen.

Der soziale Aspekt der Esoterik, der das Erlangen des »Insider-
wissens« an die Mitgliedschaft in einer Gruppe mit bestimmter
schulmiRig und /oder als Einweihungsweg organisierten Wissens-
tradition bindet, kann jedoch in den Hintergrund treten. Esoterik
steht dann allgemein fir Erfahrungen und Lehren die Geheimnis-
volles, dem gewéhnlichen, profanen Blick Entzogenes enthiil-
len. Der Erwerb esoterischen Wissens in diesem Sinn ist nicht an
die Mitgliedschaft an einer bestimmten Gruppe gebunden. Fir die
neuzeitliche und moderne Esoterik ist es charakteristisch, daR die
letztgenannte Bedeutung von Esoterik immer stirker in den Vor-
dergrund tritt.

Besonders in den letzten Jahrzehnten ist die in diesem Sinn ver-
standene Esoterik ein sehr populirer Begriff geworden, der fir ein
buntes Spektrum von Weltanschauungen, Meditationspraktiken
und alternativen Heilmethoden steht, mit denen sich verschieden-
ste Spielarten der oben angedeuteten universalistischen Neureli-
giositit verbinden.

211 Niheres dazu bei Cur. BocHINGER, A. a. O., 371-377; sowie M. EL1ADE, Das
Okkulte und die moderne Welt.
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Vermittelt wird Esoterik heute in Seminaren, Kursen und Ausbil-
dungsprogrammen, die an die Stelle der fritheren Initiationsriten
getreten sind und oft noch Elemente daraus enthalten. Sie ist lingst
keine marginale GroRe mehr, sondern eine weltweite religiése
Massenbewegung der Gegenwart. Thr Schrifttum fullt mittlerweile
die Regale von Spezialbuchhandlungen und eigene Wirtschafts-
zweige versorgen ihre Anhinger mit Astrologie-S oftware, Pendeln,
Tarotkarten, Duftslen und Riucherwerk, Kristallen, Klanginstru-
menten und Meditationsmusik.

Die Bezeichnung »Okkultismus« ist eine Ableitung des lateini-
schen Adj ektivs occultus, werb orgen, geheim«, das seit dem 16. ]ahr—
hundert zur Bezeichnung »geheimer Wissenschaften«, wie etwa der
Alchemie, Astrologie und Wahrsagekunst dient. Esoterik und Ok-
kultismus werden im 19. und frithen 20. Jahrhundert als Synonyme
gebraucht. Erst in jingerer Zeit kam es zu einer Dif‘ferenzierung
zwischen beiden, wobei der Begriff »Okkultismus« immer aus-
schlieRlicher mit schwarzer Magie, Satanskulten und Geisterbe-
sch\vérungen identifiziert wird und einen dunkel—bésartigen Nim-
bus erhilt, der urspringlich nur Teilbereichen des mit ihm
Gemeinten zukam.

Lange Zeit war nur der adjektivische und adverbielle Gebrauch
von »esoterisch« und »okkult« bekannt. Das Substantiv »Esoterik«
und vermutlich auch die Bezeichnung »Okkultismus« wurden erst
um 1870 von Er1pHas LEvr eingefithrt. CHR. BocHINGER hat auf
den ausgesprochen modernen Charakter dieser Begriffsbildungen
hingewiesen:

»Nattrlich gab esauch schon frither ,esoterische® Wissenschaften
und viele Varianten ,okkulter® Philosophie, aber das BewuRt-
sein darum, daf es sich bei Hermetizismus, Astrologie, Rosen-
kreuzertum, Theosophie, Illuminismus, Freimaurerei, spiriti-
stischen Lehren, verschiedenen magischen Kiinsten und dahin-
terstehenden Lehrgebiuden um einen zusammenhingenden

Komplex handele, entwickelte sich erst im Kontrast zu den ,mo-

dernen® Wissenschaften und zur aufgeklirten Philosophie:

JEsoterik® dient seit LEvr als Sammelbegriff fiir verschiedene

yalte“und ,geheime® Wissenstraditionen und daraus abgeleitete

Praktiken, die nur durch besondere Schulung und ,, Einweihung®
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zuginglich sind. Es handelt sich um solche »Wissenschaftenc, die
die Voraussetzungen des modernen naturwissenschaftlichen
Weltbildes und seiner philosophischen Grundlagen nicht tei-
len.«212
Der Yoga, dessen Schrifttum gerade zu dem Zeitpunkt publik
wurde, als Okkultismus und Esoterik im modernen Sinn aufkamen,
und der eine alte, damals noch besonders exotisch—geheimnisvoll
anmutende Wissenstradition und Praxis darstellte, in der zudem
magische Elemente enthalten waren, muRte das Interesse der Eso-
teriker erregen und es lag nahe, ihn in die esoterisch-okkulten Lehr-
gebéude einzubauen. Die folgenden Kapitel beschreiben, wie das
geschehen ist.

2. Der Beginn der okkultistischen Yoga-Rezeption
beiEviruas Livi

Die Yoga-Rezeption der Esoterik mit dem franzésischen Autor A .-
L. ConsTanT (1810-1875) zu beginnen, der unter dem Schriftstel-
lernamen Evriraas LEvi bekannt wurde, ist aus mehreren Griinden
naheliegend. Man hat diesen ehemaligen Priester, der, wie gesagt,
als erster die Begriffe »Esoterik« und »Okkultismus« prigte, zurecht
den »Spiritus rector der modernen Magie«*'3 genannt. LEvis Werk
trug wesentlich zu dem bald iiber die Grenzen Frankreichs hinaus-
gehenden Wiederaufleben magischer Zirkel und Praktiken sowie
zu einem verstirkten Interesse an den »Geheimwissenschaften« bei.
Er war fiir viele andere Begrinder esoterischer Lehren, wie etwa H.
Bravarsky und A. CRowLEY, eine wichtige Inspirationsquelle.
Bei LEvi finden die in der Renaissance—Philosophie wiederbeleb-

212 CHR. BOCHINGER, a. a. O, 373. Ahnlich E. RUNGGALDIER, a. a. O., 9: »Die
Esoterik scheint mit einer Art Reaktion auf etablierte weltanschauliche Einstel-
lungen sowohl in der sikularen als auch in der christlich religiésen Welt einher-
zugehen. Wer esoterische Praktiken vollzieht und mit esoterischen Lehren sym-
pathisiert, wird sich ... von einer extremen \Vissenschaftsgliubigkeit, vom
Materialismus oder den verfeinerten Formen des Naturalismus distanzieren.
Ebenso skeptisch wird er den normierten rituellen Abliufen und dogmatischen
Festlegungen der etablierten GroRkirchen gegeniiberstehen .«

213 C. WiLson, Das Okkulte, 464.
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ten, auf antike Vorbilder zurtickgehenden Spekulationen iiber eine
»,Ur“-Offenbarung, die sich nicht nur auf Moses und Plato bezieht,
sondern auch auf Magie und Kabbala und besonders auf die ge-
heimnisvollen Religionen Agyptens und Persiens«*14, die fir die
Moderne bestimmend gebliebene Form. Lvr lehrte die Existenz
einer Geheimlehre, die allen Religionen und magischen Riten zu-
grundeliegt. Die bekannten heiligen Schriften und religiésen Ge-
briuche der Menschheit spielen seiner Meinung nach zwar auf diese
Lehre an, direkt vermittelt werde sie aber nur von bestimmten,
ibermenschlich lange lebenden Adepten, die magische Krifte be-
sitzen.In der Theosophie und jiingerer Esoterik findetsich derselbe
Gedanke in Gestalt des Mythos von der»weilen Bruderschaft«und
verwandten Spekulationen.

In L’histoire de la magie (1859) behandelt L£v1 Indien in dem Ab-
schnitt tiber die Urspriinge der Magie. Sein Indien-Bild ist ambiva-
lent. Indien ist zwar der Ort uralter Uberlieferungen und nahe der
urspriinglichen Weisheit, andererseits wurde diese Weisheit dort
auch zu ihrem duRersten Gegenteil pervertiert.

»Man kann von Indien als der wissenden Mutter allen Gétzen-
dienstes sprechen. Die Dogmen der Gymnosophisten wiren die
Schliissel zur héchsten Weisheit, wiirden sie nicht noch besser
die Tiiren der Sittenverwilderung und des Todes 6ffnen.«*'5

Er schlieBt sich einer angeblich kabbalistischen Tradition an, nach
der die Bevolkerung Indiens auf Kain als ihren Stammvater zuriick-
gehe. Deshalb sei Indien »vor allem das Land der Zauberei und der
Waunder. Die schwarze Magie ist dort mit all den urspriinglichen
Uberlieferungen des durch die Michtigen tiber die Schwachen be-
triebenen, durch die unterdriickende Kaste fortgesetzten und
durch die Parias gesithnten Brudermordes erhalten.«*16 An dieser
Stelle fithrt LEvt die schwarze Magie mythisch auf einen Gewaltakt
zurtick und identifiziert sie mit sozialer Unterdriickung, was nicht
allzu verwunderlich ist, wenn man weil, daR er Sozialist gewesen
war und sich P. WASHINGTON zufolge erst nach dem Scheitern der
Revolution von 1848, die er unterstiitzt hatte, ganz dem Okkultis-

114 M. EL1ADE, Das Okkulte und die moderne Welt, 62..

115 E. LEv1, Geschichte der Magie, 72.
216 Ebd.
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mus verschrieb.2?7 Der Brudermord Kains ist bei thm in erster Linie
ein Vergehen gegen die ﬁzztemite’irn Sinn der franzésischen Revolu-
tion und seine Indienkritik ist dementsprechend vor allem sozial
motiviert.
»Indien pfercht durch die Starre seiner sozialen Hierarchie die
Anarchie in Kasten. Die Gesellschaft lebt nur im Wechsel. Auch
ist ein Austausch unméglich, wenn dem einen alles, dem andern
nichts gehért. Wozu die Stufenleitern einer angeblichen Zivili-
sation, wenn niemand auf ihnen weder auf- noch absteigen
kann?«218
Er sagt den Untergang Indiens durch eine »stolze und egoistische
Nation«als Stithne fiir den Brudermord voraus, wobei er vermutlich
die englische Kolonialherrschaft im Auge hat. Wihrend die wahre
Magie zu guten Werken und Freiheit fithre, ende die falsche Magie
Indiens in Unmoral, Fatalismus und tédlicher Erstarrung der ge-
sellschaftlichen Verhiltnisse. Als Grund fiir die vermeintliche mo-
ralische Verrohung Indiens gilt ihm die pantheistische Gleichset-
zung von Geist und Materie, ein absoluter Materialismus unter
dem Anschein einer absoluten Verneinung der Materie, der zu Un-
moral, Fatalismus und tédlichen Stillstand fithre. »Die Folge dieses
Pantheismus ist die Zersetzung der ganzen Moral: in einer Welt, wo
alles Gott ist, gibt es weder Verbrechen noch Tugend.«*19
Er nennt den Yoga nicht beim Namen, zitiert aber yogische
Ubungen, wie das Atemanhalten, Mantra-Rezitation oder das fixie-
ren des Blicks auf die Nasenspitze. Seine Quelle ist das Upnek’baz,
also die Upanishaden, die ernach DurerRONS schon erwihnter, la-
teinischer Ubersetzung einer persischen Ubertragung aus den Jah-
ren 1801-1802 benennt, auf die er sich wohl stitzt, allerdings ohne
seine Zitate auszuweisen. Das »Upnek’hat« ist fur ihn »das Buch des
indischen Okkultismus«, ein Vorbild aller spiteren Zauberbiicher
und das seltsamste Denkmal der Zauberei im Altertum.**° Die
Yoga—Ubungen versteht er als physische Mittel zur Vervollstindi-
gung der Verdummung der Inder »zu jenem rasenden Wahnsinn,

217 Siche P. WasHINGTON, Madame Blavatskys Baboon, 408.
218 E. LEv1, Geschichte der Magie, 8o.

219 E.LEvi,a.a. 0., 75.

220 Ebd.
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den ihre Zauberer den «gottlichen Zustand» nennenc. Sie stellen
eine Methode zum »Selbstmagnetisieren« dar, die »gleichzeitig
Blutandrang zum Gehirn schafft« und durch »Willensanspannung
und Ermitidung des Nervensystems«in Ekstase versetzt.**!

Diese Auslegung des Yoga von seiten des Pioniers des Okkultis-
mus steht den rationalistischen Ansitzen der akademischen Psy-
chologie seiner Zeit erstaunlich nahe. Er rekurriert auf physiologi-
sche Hypothesen (Blutandrang im Gehirn, Ermiidung des Nerven-
systems ) und auf das durch die Forschungen MesmEeRrs bekannt ge-
wordene Magnetisieren, das v. a. in den zwanziger Jahren des 19.
Jahrhunderts wiederentdeckt worden war und damals Okkultisten,
Arzte, Biologen und Philosophen gleichermalen faszinierte. Erst
spiter istin der Psychologie zur Erklérung des Yoga die Autosugge-
stion bzw. Selbsthypnose an die Stelle des biologischen Magnetis-
mus getreten, woriiber weiter unten noch ausfithrlicher zu handeln
sein wird. Auch beziiglich der Charakterisierung der yogischen Ek-
stase als Verdummung, die in lethargischer Ohnmacht gipfelt und
der Verbindung dieser Sicht des Yoga mit Sozialkritik am indischen
Kastenwesen befindet sich der Okkultist in respektabler Gesell-
schaft, ohne daf irgendein Grund bestiinde eine direkte Abhingig-
keit anzunehmen: Dieselbe Sichtweise des Yoga wurde im vorigen
Kapitel bei HEGEL aufgewiesen.

Die Subsumierung des Yoga unter Magie und Zauberei findet
ihre Fortsetzung in populiren Lehrbtichern der Magie, die zu Be-
ginn des 20. Jahrhunderts Yogatibungen, oder was sie dafiir halten,
zur Entwicklung okkulter Krifte, positiven Denkens, spirituellen
Bewultseins etc. empfehlen.“Z Von Empfehlung kann allerdings
bei LEvI noch keine Rede sein. Hier sein abschlieRendes Urteil:

»Zu all diesen ebenso schmerzhaften und gefihrlichen wie lie-
derlichen Ubungen raten wir niemand, zweifeln aber nicht, da}
sie je nach der Sensibilitit des Subjekts nach kiirzerer oder lin-
gerer Zeit Ekstase, Katalepsie, ja sogar lethargische Ohnmach-

ten hervorbringen.«“3

221 A.a. O, 77.

222 Uber dieses Genre hat Cur. FucHs bereits das Nétige gesagt; ich gche deshalb
nicht weiter darauf ein. Siche Cur. Fucus, Yoga in Deutschland, 55-65.

223 Ebd.

124

Erst die theosophische Bewegung brachte eine praktische Hinwen-
dung zu indischer Religiositit im Rahmen der Esoterik und des
Okkultismus. Damit wird ein neues Kapitel in der Rezeptionsge-
schichte des Yoga aufgeschlagen.

3. Yogain der Theosophie
3.1 Einfiihrendes zur Theosophie

Worum handelt es sich bei der Theosophie, dieser mittlerweile aus
dem offentlichen Leben fast verschwundenen Bewegung, die aber
doch durch ihre immer wieder aufgelegten Schriften in der heuti-
gen Esoterikszene immer noch lebendig ist?

1875 hatte die Russin HELENA BLAVATSKY mit dem amerikani-
schen Obersten HENrY OrcoTT in New York die »Theosophical
Society« gegriindet. BLavaTsky leitete davor einen spiritistischen
Zirkel. Einer spiter von ihr erzihlten Geschichte zufolge will sie
1851 dem angeblich in Tibet lebenden Mahatma Kut Humi begeg-
net sein, einem Mitglied der sogenannten »Weilen Bruderschaft«.
Durch ihn und andere Angehérige dieses Geheimbundes vollende-
ter Meister sei sie belehrt und vorbereitet worden, eine weltweite
Gesellschaft zu griinden. Das Interesse dieser Gesellschaft war
zunichst auf Magie und Spiritismus gerichtet. 1879 wurde ihr
Hauptsitz nach Adyar in Siidindien verlegt. M. EL1aDE, der 1928
dort zu Besuch war, gibt eine schéne Beschreibung dieses Ortes:

»Adyar befindet sich fiinf Kilometer von Madras entfernt, am

Ufer eines Flusses mit winzigen Inselchen ... Das Auto des Gast-

gebers fuhr auf ein grofes, weiles Haus zu, das man schon von

weitem sehen konnte. Die »Theosophische Gesellschaft* hat
sich hier den schonsten Sitz errichtet, den sich ihre Geisterseher,

Redner und Schatzmeister nur wiinschen konnten. Hier liegt ein

unvergleichlicher Park mit abgeschiedenen Hiusern und schat-

tigen Alleen, die zu Tempeln und Pagoden, Kirchen und Heilig-
tiimern fihren.«**4

124 M. EL1ADE, Indisches Tagebuch. Reisenotizen 1928-1931, 94.
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Wegen seiner ausgezeichneten Bibliothek war Adyar nicht nur ein
Zentrum fiir Esoteriker, sondern zog auch viele Fachgelehrte vor
und nach dem jungen ELIADE an, der tber sie ins Schwirmen ge-
riet:

»Wir traten in den gro[ﬂen Saal, die Vorhalle der ,,Gesellschaft®.
Die Biisten der Griinder, Madame Blavatsky und Oberst Olcott,
standen an Ehrenplitzen, geschmiickt mit frischen, wahrschein-
lich noch an diesem Tag gepﬂﬁckten Blumen. An den Winden
gemalte Symbole aus allen Religionen, vom Judaismus zum Ta-
oismus, vom Christentum zum Orphismus. Wir besichtigten ei-
nige Riume und anschliefend die Bibliothek. Diese erweckte
unseren Enthusiasmus: alle Ubersetzungen aus den Schriften
des Orients, eine vollstindige kritische Bibliographie, alle
grofien Klassiker in Vorzeigeausgaben, alle religiésen Texte und
alle Philosophen.

Das wire noch nichts AuBergewdhnliches. Die Bibliotheken
in Indien sind immer mit englischen und amerikanischen
Biichern versorgt ... Aber die Bedeutung von Adyar beruht auf
den orientalischen Originalmanuskripten, die hier gesammelt
wurden. Professor Rudolf Otto, der Verfasser des wohlbekann-
ten Werkes Das Heilige, hat hier mehrere Tage hintereinander fast
pausenlos am Tisch verbracht, um die sanskritischen Manus-
kripte zu untersuchen und zu kopieren.«“5

Die Griindung von Adyar markiert zugleich einen religisen Wen-
depunkt in der Geschichte der Theosophie. BravaTsky und
OvrcoTtT konvertierten in der Folge zum Buddhismus und die »Ge-
heimlehre« wurde nun zunehmend durch verballhornte buddhis-
tische und hinduistische Begriffe und Gedanken angereichert.>»6
Gegen Ende des 19. Jahrhunderts schlieflich erfolgte eine rasche
Ausbreitung der Theosophie indenusaund Europa, wobei sie eine
Schlisselrolle in der Vermittlung und Popularisierung von Bud-
dhismus, Hinduismus und Yoga im Abendland ubernahm.**7 Bis in
225 A2, Q.97
226 Zum fragwiirdigen und oft geradezu betriigerischen Umgang der Thcosophie
mit indischen Lehren siche A. BuaRATI, Mundus vult decipi: Falsche Lamas, ein Mr-
chentibet und vermischte Esoterika.

227 Vgl. zur Rolle der Theosophie in der Yoga-Rezeption auch die ausfiithrliche Be-
sprechung von CHR. Fucus, Yoga in Deutschland, 32-47.
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die dreiBiger Jahre des 20. Jahrhunderts bestimmte die theosophi-
sche Yoga-Rezeption das Bild vom Yoga in Europa wesentlich mit.
Ob nun ablehnend oder befiirwortend, wer sich in dieser Zeit mit
dem Thema Yoga-Praxis im Westen befafite, kam um eine Ausein-
andersetzung mit ihr nicht herum.

3.2 Charakteristika der theosophischen Yoga-Rezeption

In ihrem Hauptwerk The Secrez Doctrine (1888) empfiehlt BLavaTsky
den Yoga als hervorragendes, von den frihen Ariern erfundenes
Mittel zur geistigen Entwicklung. Er fihre zu einer positiv zu be-
wertenden selbstinduzierten Trance. Sie tritt allerdings nur fiir eine
bestimmte Form des Yoga ein, den sie »Rajayoga« (in der deutschen
Ubersetzung Radschayoga) nennt.
»Wer beide Systeme studiert hat, den Hatha und den Radscha
Yoga, findet einen enormen Unterschied zwischen beiden: das
eine ist rein psycho-physiologisch, das andere rein psycho-spiri—
tuell. [...] Der Radscha Yogi steigt auf den Plinen der Substanz
nicht unter Sukshma (feine Materie) herab, wihrend der Hatha
Yogi seine Krifte nur auf dem materiellen Plane entwickelt und
gebraucht.«“8
Die Charakterisierung des Yoga als selbstherbeigefiihrte Trance
entspricht der psychologischen Theorie des 19. Jahrhunderts. Bra-
vaTskys Unterscheidung zwischen Hatha- und Réja-Yoga und die
Empfehlung des letzteren sind in ihrer Herkunft unklar. Sie kann
sie noch nicht von VivekANaNDA (ibernommen haben, der erst
spiter Raja-Yoga mit dem Yoga des PaTaNjar1 identifizierte. Sie
entspricht mit ihrer strikten Trennung auch nicht der in der Hatha-
Pradipikﬁ getroffenen Unterscheidung. Letztere steht aber viel-
leicht bei BLavaTskYs Fassung der beiden Yoga-Arten Pate und
wird von ihr im Sinne ihrer dualistischen Weltanschauung umge-
deutet.
Ebenso wie sich die helleren Képfe unter den Anhingern eines
(ebenfalls aus der Theosophie kommenden) Rubporr STEINER

228 Zit. nach Cur. Fucns, Yoga in Deutschland, 32-33.
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oder GurpJIEFF bemiihten, die zum Teil recht wirren Gedanken
ihrer Meister in eine halbwegs plausible Ordnung zu bringen, las-
sensichauch die Arbeiten der zweiten Generation von Theosophen
m. E. besser lesen als die Schriften der Madame BravaTsky, wei-
ters fillt eine grindlichere Beschiftigung mit den indischen Texten
auf, die sorgféltiger zitiert und gedeutet werden, sodaR die theoso-
phische Weltanschauung nicht mehr véllig im Vordergrund steht.
Beispielhaft dafiir ist The Light of the Soul (1927) von A. BAILEY**?,
eine Sttra fiir Sttra durchgehende Interpretation des PaTaNjaLr,
die sich auf seriése Kommentare und Ubersetzungen stiitzt.

Der Theosoph W.Q. Jupce iibersetzt und kommentiert in sei-
nem 1904 erschienenen The Yoga Aphorisms of Pataiijali die Yoga-Sttren
ins Englische.23° Die deutsche Ubersetzung davon erschien 1904.
Schon 1900 war eine freilich keinen kritischen Anspriichen geni-
gende Verdeutschung der Yoga-Stitren in der theosophischen Neuen
Metaphysischen Rundschau erschienen. Damit gebtihrt der Theosophie
das Verdienst, dieses Grundlagenwerk des Yoga erstmals einem
breiteren Leserkreis in England und Deutschland zuginglich ge-
macht zu haben.?3!

Die theosophische Auffassung des Yoga spielt aus mehreren
Griinden in seiner Rechtionsgeschichte eine wichtige, wenn auch
zweifelhafte Rolle. Zunichst einmal hat sie einen Hauptanteil am
Bekanntwerden des Yoga in breiteren, tiber ein Fachpublikum von
Philosophen und Indologen hinausgehenden Kreisen und dies als
internationale Bewegung, die ihren Sitz in Indien hatte. Damit
offnete sie einen Raum der Kommunikation, Diskussion und Be-
gegnung, der an Bedeutung das, was sie selbst zum Yoga zu sagen
hatte, weit iiberstieg und einen vertieften Rezeptionsprozel ein-
leitete.

Die theosopische Auslegung riickt den Yoga zugleich in ein
neues und ziemlich schiefes Licht. Er wird jetzt im Horizont einer
Pseudophilosophie interpretiert, die mit einer Reihe phantasti—
229 Dt. Ubersetzung: A.BAILEY, Der Togﬂpfﬂd.

130 Dieerste englische Ubertragung der Yogastitren von . R. BALLANTYNE erschien

bereits 1852.

231 Die erste wissenschaftlichen Anspriichen geniigende Ubersetzung erschien 1908
in der Erstausgabe von P. DrusseN, Allgemeine Geschichte der Philosophie, 1.3,

SII-541.
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scher, gnostisch anmutender Mythen tiber die Entwicklung der Na-
tur und des Menschengeschlechts, hohere Welten und Geistwesen,
die von anderen Planeten kommen etc., versetzt ist.

Die Grundstruktur des theosophischen Denkens ist von einem
Dualismus zwischen Materie und Geist bestimmt, wobei das Mate-
rielle das Niedere, ja geradezu Didmonische ist, wihrend das Gei-
stige als das Héhere, Erstrebenswerte und Erlésung Verheilende
dargestellt wird. Durch mehrere \Viedergeburten auf verschiede-
nen Sternen soll ein Aufstieg von den niederen Existenzformen zu
den hoheren Ebenen stattfinden. Dem Dualismus von Geist und
Materie entsprechend wird Yoga in eine kérperliche und eine gei-
stige Form eingeteilt, Hatha-Yoga und R4ja-Yoga. Der Hatha-Yoga
wird als hinderlich und gefihrlich betrachtet, weil er sich mit dem
Leib, den man loswerden will, beschiftigt. Nur der geistige Yoga
trigt zur Héherentwicklung bei. Er wird mit dem achtfachen Pfad
der Yoga-Satren identifiziert. Die Kérperhaltung und Atemiibun-
gen, die auch bei PaTaNjaL1 Erwihnung finden, werden herunter-
gespielt, wenn nicht ausgeblendet. So unzutreffend die Charakteri-
sierung der beiden Yoga-Arten auch sein mag, sie stellt doch
gegem’iber ilterer Literatur insofern einen Fortschritt dar als die
Differenzierung verschiedener Formen des Yoga zum Thema wird.

Wie Cur. FucHs nachgewiesen hat, kommt es in der zweiten
Generation von Theosophen, dem Trend der Zeit folgend, allmah-
lich auch zu einer etwas positiveren Haltung gegentber leibbezo-
genen Yoga-Ubungen .23

Yoga wird aulerdem, auch dies ein Novum, dezidiert in einen
rassistischen Kontext gestellt. In The Secret Doctrine erscheinen die Se-
miten (Juden und Araber) als »entartet in Geistigkeit und vervoll-
kommnet in Stofflichkeit«>33. Das judische Volk wird als von den
indischen candalas abkiinftig beschrieben, die nach dem Gesetzbuch
des Manu die typischen Unberiithrbaren sind, also die sozial
geéchtete, unterste Gesellschaftsschicht reprisentieren. Es ist fir
BravaTsky ein aus Rassenvermischung hervorgegangenes Ba-
stard-Volk, das unrein und verachtet aulerhalb der Kastenordnung

2132 Siche Cur. FucHs, Yoga in Deutschland, 37, sowie 43 und 45.
233 Zit. nach J. Lrt, Indische Waurxeln des Nationalsozialismus?, 474.
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der Arier steht. Uber Lans v. LigBenFELs und Guipo von LisTs
Ariosophie haben diese Ideen indirekt auf den Antisemitismus des
Dritten Reichs eingewirkt.?3+

Sie haben aber auch in der Yoga-Literatur Schule gemacht. Arice
BarLey etwa bettet — die Rassenlehre BLavaTskys varierend - ihre
Interpretation des Yoga in eine englische Variante des Glaubens an
ein arisches Herrenvolk ein. Der ersten, noch ganz dem Physischen
verhafteten Menschenrasse, der lemurischen, sei, so meint sie, der
Hatha—Yoga zur Beherrschung des Korpers gegeben worden. Die
Arier aber erreichten als die hochstentwickelte Rasse durch Aus-
ibung von Rija-Yoga die bewufite Kontrolle des Denkens, die alle
anderen Yoga-Arten tberflissig macht. Die fiinfte Zweigrasse der
arischen Stammrasse, nimlich die angelsichsische, ist wiederum die
hochstentwickelte unter den Ariern und darum auch berufen im
Raja-Yoga Vollendung zu erreichen 235

Der dem »Neugeist«, einer der Theosophie verwandten Grup-
pierung, zugehorige WirLy ApeLmanN-HuTTura lehntin seiner
Kampfschrift Feder Deutsche ein Yoga-Praktiker! auf der Linie von Bai-
LEY und Bravarsky den Hatha Yoga als eine rein kérperliche Pra-
xis ab. Fir die Deutschen empfehlenswert sei dagegen der arische
Raja-Yoga. Gestirkt durch dessen Konzentrationsschulung soll es
Deutschland gelingen, »in den kommenden Kimpfen« zu siegen
und sich gegen die anderen Nationen zu behaupten 236

In einem noch krasseren rassistischen Fahrwasser bewegt sich
Ende der zwanziger Jahre ERNsT IssBERNER-HALDANE, ein An-
hé’mger des L. v. LieBENFELS, der fiir einen ario-christlichen Yoga
eintritt und die theosophischen Yoga-Systeme wegen ithrer »rassen-
bewuRtlosen Verflachung«kritisiert.?s” Was IssBERNER-HALDANE
dann unter den Titeln Hatha-, R4ja-, Karma-, Bhakti-, und Jfiina-
Yoga entwickelt, ist eine selbstgestrickte ariosophische Lehre, die
nicht an indische Quellen ankniipft, weil sie sich von vorneherein
den in Indien entwickelten Formen des Yoga tiberlegen glaubt.

234 A.a. O., 472-478.

135 A.BAILEY, Der Togapfad, 9-11.

236 W. ADELMANN-HUTTULA, Feder Deutsche ein Yoga-Praktiker!, 12.

237 E.IsspERNER-HALDANE, Togha-Schulung fiir westliche Verbiltnisse, 10.
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Die rassistische Yoga-Theorie HauEkRs, die nicht dem Umfeld der
esoterischen Yoga-Rezeption entwachsen ist, wird unten in einem
cigenen Kapitel behandelt werden. Dort wird auch auf die Ge-
schichte der Entgegensetzung von Indogermanentum und semiti-
scher Rasse in Bezug auf die Rezeption indischer Religion ausfiihr-
licher einzugehen sein. Es wird sich zeigen, daB die Theosophie die
rassistische Interpretation indischer Religionen nicht erfunden hat,
sondern damitnur ein in der einschl'eigigen Literatur ihrer Zeit weit-
verbreitetes Klischee iibernimmt und popularisiert.

Wihrend vordem der Yoga nur theoretisch untersucht und von
Indologen wie GarBE und ScamipT, aber auch im frithen Okkul-
tismus eines ELiprAs LEvr als existentielle Praxis abschitzig beur-
teilt wurde, ist die Theosophie die erste neuzeitliche Bewegung, die
die Yoga—Ubungen zur Nachahmung empﬁehlt und auch zu vermit-
teln versucht. Eben dies, die praktische Vermittlung indischer
Weisheit, lockte zunichst viele Interessenten an, die sich oft schon
bald enttiuscht von der Theosophie abwandten, die Quellentexte
selbst studieren und sich auf die Suche nach seriéseren Vermittlern
des Yoga machten. Der spiter in einem eigenen Kapitel behandelte
P. BRunToN zihlt hierzu. Ein weiteres, gut dokumentiertes Bei-
spiel bietet GusTAv MEYRINKS Auseinandersetzung mit der theo-
sophischen Yoga-Rezeption.

MEYRINK, der von sich sagt, er habe als junger Mensch mit
Feuereifer alles ausgegraben, was nach Geheimnissen der Magie
und des Yoga aussah®38, schreibt beztiglich der theosophischen Ge-
sellschaft, der er um 1892 beitrat:

»Aber endlich glaubte ich dann gefunden zu haben, was ich so

lange gesucht hatte: eine Vereinigung von Menschen (Euro-

piern und Orientalen) in Zentralindien, die behaupteten, das
wahre Geheimnis des Yoga zu besitzen, jenes uralten asiatischen

Systems, das wohl den einzigen Weg angibt und weist zu Stufen,

die weit tiber alles Schwichliche, Unvollkommene, machtlose

Menschentum hinausfihren«?3.

238 Siche F. Smrt, Gustav Meyrink. Auf der Suche nach dem Ubersinnlichen, 154.
139 Zit. nach F. Smrt, Gustav Meyrink, 176.



Er grindete in Prag eine Loge und warb eifrig fiir Anhinger, wor-
auf er von ANNIE BEsanT, der Nachfolgerin von BravaTsky, in
den inneren Kreis der Theosophischen Gesellschaft aufgenommen
wurde.

»Ich erhielt von ihr nach und nach Lehrbriefe, den Yoga be-
treffend. Von diesem Augenblick an bis zu meinem etwa drei
Monate spiteren Austritt, fithrte ich das Leben eines beinahe
Wahnsinnigen. Lebte nur von Vegetabilien, schlief kaum mehr,
»genofl® zweimal té&glich, je einen in Suppe aufgelésten ERloffel
voll Gummi arabicum (dies wurde mir behufs Erweckung astra-
len Hellsehens von einem franzésischen okkultistischen Orden
wirmstens empfohlen), machte Nacht fiir Nacht acht Stunden
lang Asanaiibungen (asiatische Sitzstellungen mit untergeschla-
genen Beinen), dabei den Atem anhaltend, bis ich Todesschiit-
teln empfand.«24

Fiinfzehn Jahre spiter tibt er in dem Aufsatz Fakirpfade (1907)
itzende Kritik an der theosophischen Literatur, die »als ein Kubik-
kilometer faules Manna« vom Himmel gefallen sei. Aufler den halt-
losen Spekulationen der Theosophen nimmt er auch ihre nationali-
stische und rassistische Mentalitit aufs Korn:

»Und alles steht in diesen Biichern: - wo die verschwundenen
Weltteile Lemuria und Atlantis liegen, aus wieviel Seelenprinzi-
pien der Mensch besteht (wenn er sichs gefallen lift), auch die
frohe Botschaft, daf sich in Deutschland endlich unter dem gei-
stigen Schutze einiger semmelblonder Adepten eine ganz selbst-
indige reformierte vaterlindisch-theosophische Riege gebildet
habe, dringt ans Ohr - blof tiber den Anfang des wirklichen

Weges, [...] gibt keiner wahre Kunde.«*+!

Seine Yoga-Ubungen und die Lektiire von Yoga-Texten hat MEy-
rRINK mit der Abwendung von der Theosophie nicht aufgegeben,
wenn er den Yoga spiter auch nicht mehr so fanatisch wie in der er-
sten Zeit betrieb. An seinem Beispiel wird also die speziﬁsche Ver-
mittlerrolle der Theosophie deutlich, die auch HErmann Hesse

240 Zit.nacha.a. 0., 163.
141 G. MEYRINK, Gesammelte Werke, Bd. 6, 310.
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hervorhebt, wenn er in einer Briefstelle aus dem Jahr 1924 iiber
»manche frithere Anhinger der Theosophie« schreibt, sie hitten
sich schlieflich in die 6stlichen Quellen selbst vertieft und diese so
tief, kithl und schmackhaft gefunden, »daf sie jene daraus abge-
leiteten europiisierten Verdijnnungen nicht mehr schitzen konn-
ten.«*4*

MEeyRrINKs wilde Experimente waren keine Ausnahmeerschei-
nung, sondern diirften fir den Kreis derer, die mit dem Erwerb s0g.
okkulter Erfahrungen ernstmachen wollten, eher typisch gewesen
sein. Die Auswiichse der um sich greifenden, kaum verstandenen,
aber umso inbrijnstiger zelebrierten Yoga—Praktiken, wurden auch
von besonneneren Stimmen innerhalb der theosophischen Bewe-
gung selbst kritisiert, da sie geeignet waren, die ganze Bewegung in
Verruf zu bringen. In einem Artikel der theosophischen Zeitschrift
Neue Lotosbliiten zu »Yoga und Aberglaube« schrieb FrRanz HarT-
MANN, der damals beriihmteste deutsche Theosoph:

»Da bildet der eine sich ein, er kénne dadurch zur Anschauung
des himmlischen Paradieses gelangen, daR er sich eintibt, mit un-
tergeschlagenen Beinen auf seinen Fersen zu sitzen und stun-
denlang gedankenlos einen Fleck an der Wand anzustarren; ein
anderer meint, er kénne in den Besitz gottlicher Krifte ge-
langen, indem er sich abmiiht, bald durch das eine, bald durch
das andere Nasenloch zu atmen; wieder ein anderer sucht ein ge-
waltiger Ubermensch dadurch zu werden, daR er vor einem Spie-
gel Grimassen schneidet, um den »magnetischen Blick® einzu-
iiben.«243

Uberhshte Versprechungen, was die Wirksamkeit der Yoga-Prakti-
ken anlangt, gepaart mit seltsamen Ubungsanleitungen, wie man sie
in der Theosophie selber, besonders aber in verschiedenen Magie-
Handbiichern dieser Zeit findet, hatten zu den von HaArRTmMa NN be-
schriebenen und angegriﬁenen MiRstinden geﬁihrt.144

242 Zit. nach V.M1cHELs, Materialien zu Hermann Hesses Siddbarta, Bd. 1, 191.

243 F. HARTMANN, Yoga und Aberglaube, in: Neue Lotosbliiten (1909), 328 f. zit. nach
Cur. Fucus, 1oga in Deutschland, 41.

244 Vgl. dazu auch Crr. Fucas, ebd.
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und Leben. Jahre hindurch suchte ich nach dem wirklichen In-
dien, ,meinem® Indien, dem Indien Schopenhauers.«34
Das lebensreformerische geistige Klima, in dem nun auch ein Teil
der wissenschaftlichen Beschiftigung mit dem Yoga stattfindet,
kommt sehr deutlich in dem Vorwort des Herausgebers Heimut
Parmrg zur ersten Nummer der Zeitschrift Yogazum Vorschein, die
als internationales Publikationsforum fiir wissenschaftliche Yoga-
Forschung konzipiert war, aber leider schon nach der ersten Aus-
gabe wieder eingesteﬂt wurde. Er spricht von der »augenblicklichen
kulturellen und wirtschaftlichen N otlage«, der zum Trotz sich eine
Reihe hervorragender Gelehrter zur Griilndung dieser Zeitschrift
zusammengefunden hitte. Tatsichlich treten in der Zeitschrift eine
Reihe renommierter, um die Yoga-Forschung verdienter Autoren,
wie etwa ].W. Havuer, H. ZiMMER, | WooDROFFE,C.A. F. RuYs
Davips und J. Firrozat, aber auch J.H. ScHULTZ mit einem
Selbstbericht iiber sein Buch Auzogenes Training als Autoren auf. Ge-
meinsames Ziel dieser Forscher sei es, so der Herausgeber,
»in bewuflter Ankntipfung an die uralte Weisheit aller Linder
und Zeiten, neue Wege zur inneren Konzentration des Men-
schen als solchen, sowie der Erneuerung des gesamten Lebens-
stils zu finden.«345
Die Psychoanalyse wire bereits in diese Richtung gegangen, sei
aber durch ihre Uberbetonung des Geschlechtlichen in ihrer Wirk-
samkeit und Methode beschrinkt geblieben.
»Der Yoga ist einer solchen einseitigen Fundierung seiner Ge-
samteinstellung entgangen, er wendet sich an den ganzen Men-
schen und ist daher am besten geeignet, die Harmonie und
innere Erleuchtung des einzelnen Menschen sowie auch der
Menschheit in ihrer Gesamtheit herbeizufithren.«
Auch]. W. Hauer betont in seinem Beitrag, dak die streng wissen-
schaftliche Ausrichtung der Zeitschrift einem praktischen Ziel
dient. Die Mitarbeiter von »Yoga«seien aufgrund einiger Erfahrung
davon 'Liberzeugt, dal der Yoga in unserer heutigen seelischen Si-
tuation mithelfen kénne, die Mittel geistig seelischer Schulung zu

344 Zit. nach E. WiLHELM, Vorwort des Herausgebers, in: H. ZimmEeRr, Kunstform
und Toga im indischen Kultbild, 11.

345 Toga. Internationale Zeitschrift fir wissenschaftliche Yoga-Forschung, 3.
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finden, »mit Hilfe derer wir imstande sind, der ungeheuren Schwie-
rigkeiten Herr zu werden, die in jeder Moderne die Seele und den
Geist bedrohen.«34 Das sind neue Té6ne in der wissenschaftlichen
Yoga-Rezeption, die ohne den angedeuteten sozialen Kontext der
Lebensreformbewegung, undenkbar gewesen wiren.

3.2 KevserLING: Yoga fir den
abendlindischen Herrenmenschen

3.2.1 Zur Bedeutung KEYSERLINGS
fir die Yoga-Rezeption

HerMANN Graf KeyserLiNG (1880-1946), eine tiberaus fragwiir-
dige Gestalt, ist doch aus der Geschichte des Yoga im deutschem
Sprachraum nicht wegzudenken. »Als Gott der Atem leiser ging,
schuf er den Grafen Keyserlinge, spottete einst KARL Kraus. Im
Laufe dieses Kapitels wird sich zeigen, daR der streitbare Literat,
Philosoph und Griinder einer »Schule der Weisheit« wenn schon
nicht Spott, so doch eine gehérige Portion Kritik verdient.

Sein Reisetagebuch, das bereits vor dem Ersten Weltkrieg ent-
standen ist, aber wegen des Kriegsbeginns nicht sogleich veroffent-
licht wurde, erschien, um einige Abschnitte erweitert, erstmals
1919 und machte KEYSERLING fiir einige Jahre zu einem Modephi-
losophen. Im Vorwort zur achten Auflage (1932) schreibt er dazu:

»Ohne Wind kein Segeln, und keinem, welcher in die Weite

wirkte, blieb es erspart, zeitweilig modern zu sein. Aber meine

Modernitit entsprang einer allzu zufilligen Konjunktur: daR

sich das Nachkriegs-Deutschland fir den Osten interessierte.

Das habe ich eigentlich nie getan; d. h. mir war der Osten nur

Weg, niemals Ziel. So konnte ich, von dem Rabindranath Tagore

einmal sagte, von allen Okzidentalen, welchen er begegnete, sel

ich der extremste, nicht umhin, ein drgerliches Mifverstindnis
darin zu sehen, daR ich als Prophet des Ostens rubriziert
wurde.«347

346 A.a. O.,6.
347 H. KEYSERLING, Das Reisetagebuch eines Philosophen, 7.



Abschliefend sei erwihnt, dafl es im Umkreis der theosophischen
Bewegung auch erste, simpliﬁzierende Versuche gab, Yoga und
Christentum zu verbinden. Wiederum F. HaArRTMANN sieht 1894
MeisTer EckuarT als Wegbereiter eines christlichen Yoga und
stellt sich damit in eine mit ScHOPENHAUER begonnene und seit-
her nicht mehr abreifende Reihe von Ansitzen, die in ECKHARTS
Lehre ein Verbindungsglied zwischen West und Ost sechen 245

4. GUurDJIEFF und OUSPENSKY
Yoga und der Vierte Weg der russischen Esoterik

Dieses Kapitel befalt sich mit der Rolle des Yoga in der russischen
Esoterik. GEorg I. GurpjIEFF und PETER D. OUSPENSKY ent-
wickelten zu Beginn des 20. Jahrhunderts eine Lehre, die mit der
Theosophie und dem Okkultismus vergleichbar ist, aber dennoch
eigenstiindige Zige zeigt. Das gilt auch fiir ihren Zugang zum Yoga.
Die Feststellung P. WasuiNcTons, dafl in der Theosophie ide-
alistische Tendenzen des frithen zwanzigsten Jahrhunderts verkor-
pertseien, trifft etwas Wahres. Die Theosophen propagierten Frie-
den, Harmonie und Briiderlichkeit. Thr Streben ging darauf das
Materielle zu tiberwinden, und noch ihr Rassismus war, wenn man
so sagen darf, einer des Geistes. Die Arier waren als »Lichtrasse,
nicht als Verkérperung der »blonden Bestie«, den anderen Rassen
tiberlegen. Anders Gurpj1EFF. Er ist WasHINGTON zufolge
»Teil der gegenteiligen Fasziniertheit vom Barbarismus und Pri-
mitivismus, der die Politik des Faschismus ebenso firbt, wie die
Kunst von den Novellen eines Lawrence bis zu Stravinskys
frithen Balletten. Gurdjieffs Lehre war der Kriegund seine Lehr-
methode war es mit allen Mitteln, die thm zur Verfiigung stan-
den, schépferische Zwietracht zu erregen .«*4
Dennoch ist die Nihe der gurdjieffschen Lehre zur Theosophie
nicht zu ibersehen. Obwohl die Verbreitung theosopischen Schrift-
tums verboten war, blithte die Theosophie in RuRland zu der Zeit,

245 Siche dazu die Ubersicht von N. LARGIER, Meister Eckhart und der Osten.
246 P. WasHINGTON , Madame Blavatskys Baboon, 170.
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als GURDJIEFF seine Ansichten formulierte, und er war mit den
Werken BravaTskys gut vertraut. Er bot seinen Schiilern eine mit-
unter wie ein dadaistischer Witz anmutende, aber doch in sich ge-
schlossene, umfassende Weltsicht und Heilslehre, bei der, wie auch
in der Theosophie, die von einer Gruppe Verborgener Meister an
wenige Auserwihlte \Veitergegebene Geheimlehre, die den Kern
aller Religionen darstellen soll, im Zentrum stand.

Gurpjrerr wurde zwischen 1870 und 1886 in Alexandropol im
heutigen Armenien geboren und wuchs in Kars nahe der russisch-
tiirkischen Grenze auf. Er reiste in jungen Jahren viel herum, lernte
Lehrer des Sufismus kennen und schlug sich mit verschiedensten,
oft zwielichtigen Berufen durch. 1912 tauchte er in Moskau auf, wo
er mit Teppichen und Kunst aus Zentralasien handelte und zugleich
seine esoterische Lehre zu unterrichten begann. Dort begegnete
ihm 1915 OusreNsky und wird fiir einige Jahre sein Schiiler. Ous-
PENSKY (1878-1947), ein aus einer mittelstindischen Moskauer Fa-
milie abstammender Journalist, hatte sich einige Zeit lang autodi-
daktisch mit Biologie, Mathematik und Psychologie befalt, bevor
er durch die Theosophie einen entscheidendenAnstoR erhielt.

»1907 entdeckte ich die theosophische Literatur, die in RuRland
verboten war. Blavatsky, Olcott, A. Besant, Sinnett ... Sie rief in
mir einen sehr starken Eindruck hervor - obwohl ich sofort ihre
schwache Seite sah. ... Jedoch éffneten sie mir Tore in eine neue
und grofere Welt. Ich entdeckte die Idee der Esoterik und die

Méglichkeit, an das Studium der Religion und der Mystik von

einem gewissen Blickwinkel aus heranzugehen.«l‘ﬂ
Das Ergebnis war die Entwicklung einer cigenen Weltanschauung,
die sich auf KanT, N1eTZSsCHE, die Mathematik mehrdimensiona-
ler Riume und die Mystik verschiedener Religionen beruft. In die-
sen Jahren begann er sich auch mit Yoga zu beschiftigen.

»1908 endlich verlieR ich Moskau und lebte danach in St. Peters-
burg. Ich studierte die okkulte Literatur, machte alle méglichen
psychologischen Experimente anhand yogischer und 1nagischer

Methoden, veréffentlichte mehrere Biicher, darunter , Tertium

247 Das Zitat ist einem Lebenslauf OusreENskys entnommen, der angefiihrt ist bei
F. GrunwaLD, Einﬁibrng in das Werk P. D. Ouspenskys, 304-307, hier 305.
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Organum®, und hielt éffentliche Vortrige tiber Tarok, tiber Yoga
und den Ubermenschen.«*48

Seine Sehnsucht nach hoherer Weisheit hat ihn auf zwei Reisen in
den nahen und fernen Osten gefiihrt. 1913 hielt er sich in der theo-
sophischen Zentrale Adyar bei Madras auf, wo er mit Graf Key-
sERLING zusammentraf. Beiden wurde in Adyar klar, daR die theo-
sophische Bewegung nicht das bieten konnte, was sie von ihr erhofft
hatten, und standen nun vor der Notwendigkeit neue Wege zu su-
chen. OusPENSKY glaubte - wenigstens zeitweilig - sie bei GUrD-
JIEFF finden zu kénnen.*# Obwohl es 1924 zwischen den beiden
zum Bruch kam, hat er doch Zeit seines Lebens an den Grundge-
danken des gurdjieffschen Systems festgehalten und sie in eine kon-
zise Form gebracht. Im Folgenden gehe ich deshalb von seiner Dar-
stellung der Lehre GURDJIEFFS aus.

Unter dem Titel Auf der Suche nach dem Wunderbaren versffentlichte
Ousrensky Niederschriften von Gesprichen mit GURDJIEFF aus
der Zeit ihrer engsten Zusammenarbeit, die von GurDJIEFF selbst
autorisiert worden sind. GurpjIEFF stellt in diesen Gesprichen
seine Methode als den »Vierten Weg« drei anderen Wegen zur Ent-
wicklung der verborgenen Moglichkeiten des Menschen gegen-
tiber: dem Weg des Fakirs, des Ménchs und des Yogi.?5° Der Lehre
von den vier Wegen liegt ein einfaches anthropologisches Konzept
zugrunde. Das Wesen des Menschen wird zusammengesetzt ge-
dacht aus Kérper, Gefiihl, Denken und einer Wesensmitte, die
seine Einheit und Ganzheit konstituiert. Diese Wesensmitte ist
gleichbedeutend mit willensmiRiger Selbstbeherrschung, durch
die der Mensch sich tiber seinen gewdhnlichen Zustand der mecha-
nischen Determiniertheit von duleren und inneren Einfliissen er-
hebt. Anhand dieses anthropologischen Schemas unterscheidet
Gurpjierr die verschiedenen Typen von Erleuchtungssuchern.
Sie stellen jeweils einen bestimmten Wesenszug des Menschen in
die Mitte ihrer Bemiihungen.

248 Ebd.

249 Mehr zu seinem Verhiltnis zu GurDpIJEFF in: P. D. OQusreNSKY, Tertium Orga-
non, 157-162; zu seiner Begegnung mit KEYSERLING ebd. 162.

150 Die folgende Darstellung stiitzt sich auf P. D. OusreNsky, Auf der Suche nach dem
Whunderbaren, 63-74.
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Der Fakir versucht Herrschaft iiber seinen Kérper zu erlangen, in-
dem er regungslos in bestimmten Stellungen verharrt und andere
schwierige Kérperiibungen auf sich nimmt. Hat er Erfolg, so er-
wirbt er Willensstirke. Die anderen Funktionen aber bleiben un-
entwickelt, vor allem kann er seinen Willen nicht zur Erkenntnis-
und Selbstvervonommnung gebrauchen. GurDpJIEFF ist sich des
Unterschiedes zwischen Fakir und Yogin bewuRt und kritisiert ihre
héiuﬁge Verwechslung.
»In Persien heilt Fakir einfach Gaukler und in Indien bezeichnen
sich viele Gaukler als Fakire. Und Europier, vor allem gebildete
Europier, bezeichnen oft Yogis mit dem Namen Fakir, wie auch
Ménche verschiedener Wanderorden. Aber in Wirklichkeit sind
der Weg des Fakirs, der Weg des Monches und der Weg des Yo-
gls ganz getrennt.«*5?
Der Weg des Monches ist der des Glaubens und des religiésen Ge-
fihls. Durch sein Gebet erreicht er die Beherrschung seines Ge-
fihlslebens und kommt zur inneren Einheit, aber sein Kérper und
sein Denkvermégen bleiben unentwickelt. Der Yogin wiederum
bemiiht sich nach Ansicht GurbjiEFFs ausschlieRlich um die Ent-
wicklung der Denkfihigkeit. »Er weil alles, aber kann nichts tun.
Um etwas tun zu kénnen, mul er die Meisterschaft tiber Korper
und Gefiihle gewinnen«*s> AuRer ihrer Einseitigkeit haben die drei
Wege noch einen anderen Nachteil gemeinsam. »Sie beginnen alle
mit dem Schwersten: sein Leben vollstindig zu wandeln und allen
weltlichen Dingen zu entsagen.«?53

Wie es weiter geht, ist leicht zu erraten. Nach Gurpjierrs Mei-
nung tbertrifft seine eigene Methode - »Vierter Weg« oder auch
»Weg der schlauen Menschen« genannt - die drei anderen und um-
geht deren Schwichen. Der vierte Weg beansprucht, wie man heute
sagen wiirde, eine ganzheitliche Methode zu sein. Er zielt darauf ab,
eine Ubungsweise zu sein, die Korper, Gefiihl und Denken gleich-
zeitig schult und den jeweiligen Umstinden des Einzelnen ange-
pafSt ist, sodal er seine Lebensweise nicht aufgeben muf, um sich
weiterzuentwickeln. »Der ,schlaue Mensch® kennt das Geheimnis,

151 A.a.0.,65.

250 A.a. 0., 66.
253 A.a. 0., 67.
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und mit seiner Hilfe sticht er Fakir, Ménch und Yogi aus.«*5+ Die
Schlauheit des durchtriebenen Magiers wird als der Weisheit letz-
ter Schluf propagiert und an einer Stelle offenbart sich gar hinter
der Maske des geheimnisvollen Okkultisten ein platter Materialist,
der der Naivitit mancher Positivisten seiner Zeit in nichts nach-
steht:

»Ein Mensch, der den vierten Weg geht, weil ganz genau, was fir
Stoffe er fiir sein Ziel benétigt, und er weill, daR diese Substanz
im Kérper durch einen Monat physischen Leidens hervorgeru-
fen werden kann, durch eine Woche emotionaler Anstrengung
oder einen Tag geistiger Ubungen -und auch, daR sie von aulen
in den Organismus eingefiihrt werden kann, wenn man weik,
wie man dies tut. Und so, anstatt einen Tag mit geistigen Ubun-
gen zu Verbringen wie der Yogi, eine Woche im Gebet wie der
Ménch, oder einen Monat in Selbstfolterung wie der Fakir, be-
reitet er sich einfach eine gewisse Pille, die alles, was er will, ent-
hilt, und auf diese Weise erhilt er ohne Zeitverlust das ge-
wiinschte Ergebnis.«Zss

Von dieser Aussage ist es nur ein kleiner Schritt zu TiMoTHY
Learys Diktum, LSD sei der Yoga des Westens.*5¢ Bezeichnender-
weise fithrt der Kultautor der Hippie-Bewegung genauso wie
Gurpjierr die Schnelligkeit, mit der man zu den gewtinschten Er-
gebnissen gelangt, als Argument fir den Drogenkonsum ins Feld.
Er nennt den LsD-Genul in positivem Sinn »Instant Yogac.

In beiden Fillen handelt es sich um die konsequente funktiona-
listische Verkiirzung religiéser Praktiken auf moglichst effiziente,
das heilt rasch \Virkungen hervorbringende, zweckrationale Ver-
fahrensweisen. Anders als bei den ausgeflippten Kindern der Wohl-
standsgesellschaft in den sechziger Jahren, die den bequemen Weg
zum High—Sein suchten, stehen aber bei dem Uberlebenskiinstler
GurpJierF Techniken der Selbstdisziplinierung im Vordergrund.
Ein strenger Drill sollte dazu fithren sich gegeniiber duReren
Einfliissen, die die Selbstbeherrschung des Subjekts bedrohen, zu

254 A.a. 0., 71.
255 A.a. 0., 72.
156 Vgl. TimoTHY LEARY, Die Politik der Ekstase, 31.
Siche dazu].vom ScuEIDT, Rauschdrogen und Toga, 103-128.
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behaupten. Es ging GURDJIEFF, zicht man einmal die okkulten
Verbrimungen von seiner Lehre ab, darum, den Eigenwillen effek-
tiv und schlau einsetzen zu kénnen, indem man einen souverinen
Standpunkt gegentiber den leiblichen Bediirfnissen, Gefiihlen und
Gedanken gewinnt. Er steht in dieser Hinsicht der weiter unten am
Beispiel KEYSERLINGS besprochenen Rezeption des Yoga als Psy-
chotechnik nahe. Die instabile gesellschaftliche Lage im damaligen
Rulland und die vom Ersten Weltkrieg erschiitterte politische und
kulturelle Grofﬂwetterlage Europas diirfte zur Attraktivitit einer
solchen Lehre beigetragen haben.2s7

Eine Besonderheit von Gurpj1errs Yoga-Verstindnis, die sich
so nirgendwo anders finden iR, liegt darin, daR er den Yoga in sei-
ner Typologie der verschiedenen Wege ohne weitere Begri’mdung
auf rein theoretische Bemﬁhungen einschrinkt.

Durch eigenstindige Studien erarbeitete sich OuspPENsKY ein ver-
feinertes Verstindnis und korrigierte bzw. relativierte GURDJIEFFS
Ansichtentiber Yoga.Indem zwischen 1912 und 1934 entstandenen,
also z. T. noch in die Zeit vor seiner Begegnung mit GURDJIEFF
zuriickreichenden Aufsatz »Was ist Joga? Das Geheimnis des
Ostens« 58 will er eine kurze Zusammenfassung von dem, was tiber
Yoga aus der bestehenden und allgemein zugéinglichen Literatur in
européiischen Sprachen erlernt werden kann, geben. Yoga wird, so
referiert er dort, allgemein als »Anzahl von Systemen der Selbst-
Disziplin«*59 bestimmt. Unter Selbstdisziplin versteht Ouspensky
das Unterwerfen von geistigen, seelischen und leiblichen Funktio-
nen, die gewéhnlich ohne Kontrolle ablaufen. Hier begegnet also
der auch bei Gurpjierr, KEYSERLING und in VIVEKANANDAS
Rija-Yoga anzutreffende zweckrationale, voluntaristische Begriff

157 Auf einen Zusammenhang zwischen den Praktiken des russischen Esoterikers
und der gesellschaftspolitischen Situation deutet auch die Beobachtung Wasn-
inGTONs zum Unterrichtstil GurDITEFFs hin: »As the political situation worse-
ned, Gurdjieffs regime became tougher.« (P. WasuiNGTON, Madame Blavatskys
Baboon, 181.)

258 Veroffentlicht in P. D. OusreNsky, Ein neues Modell des Universums. Die Prinzipien
der Psychologischcn Methode in ihrer An\vendung auf Probleme der Wissen-
schaft, Religion und Kunst, 237-264.

159 P.D. OusrENSKY, Ein nenes Modell des Universums, 2.37.

139



von Yoga wieder, ebenso wie die Tendenz zu einer stark psycholo-
gisierenden Betrachtung, die damals allgemein tiblich war. Yoga
zieltauf die Féihigkeit, »in allen Lagen und allen Umstinden des Le-
bens zweckmilig und richtig zu handeln.«?% Er ist eine Hilfe im
Kampf gegen feindliche physische Bedingungen, die Natur und
selbstgestrickte Illusionen.

Gurpjierrs Verengung des Yoga auf eine bloRe Denkschulung
wird aber zuriickgenommen:
»Die Krifte, die Joga gibt, gehen tiber die Grenze ciner St:’irkung
der Verstindnisfihigkeit hinaus. Joga vergréRert die schopferi-
sche Fihigkeit des Menschen in allen Sphiren und Bereichen des
Lebens.«6!
Ousrensky versucht diese Behauptung durch eine Besprechung
der fiinf Einteilungen des Yoga, die fir ihn den Gesamtbereich die-
ser Disziplin umreilen, zu belegen. Es sind dies in der Reihenfolge,
in der sie behandelt werden: Hatha-Yoga, R4ja-Yoga, Karma-Yoga,
Bhakti-Yoga und Jfidna-Yoga.*s* Es wiirde zu weit fiihren, seine Er-
liuterung dieser Yoga-Arten im Einzelnen durchzugehen. Wichtig
erscheinen fiir den Vergleich mit Gurpj1EFF folgende Punkte:

Der Hatha—Yoga, der an erster Stelle steht, trigt zwar Ziige von
Gurpjierrs Weg des Fakirs, etwa wird die Schmerziiberwindung
als eines seiner Ziele ausgcgeben. Doch ist das Hauptanliegen die-
ses Weges fiir Ouspensky die Gesunderhaltung des Kérpers durch
Asanaund nicht Selbstverstimmelung durch das tiberzogene Aske-
tentum der Fakire, von denen er meint, sie wiirden die Hatha-Yo-
gins lediglich nachahmen.

Bei der Erliuterung des Karma-Yoga gerit OUSPENSKY in ge-
wisse Schwierigkeiten. Er definiert ihn als Yoga der Titigkeit, der

260 A.a.0.,238.

261 A.a.O.,240.

262 Threr Herkunft nach ist diese Unterteilung cine Erginzung des Drei-Wege-Yo-
gas der Bhagavadgitd durch den ungefihr im Sinn VivEk ANANDAs verstandenen
Rija-Yoga und Hatha-Yoga. Vermutlich standen die Werke des letzteren bei dem
ganzen Schema Pate, da er zu Beginn seines Buches Raja-Yoga kurz auf Hatha-
Yoga zu sprechen kommt und den anderen Yoga-Wegen jeweils eine Monogra-
phie widmete. Mit geringen Modifikationen liRtsich diese Typologieauchinan-
deren Yogabiichern finden. In identischer Reihenfolge z. B. bei E. IssBERNER-
HALDANE, Yogha-Schulung fiir westliche Verbdltnisse.
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dem Grundprinzip des»Nichtgebundenseins«durch das cigene Tun
folgt. Um diese Ungebundenheit zu erreichen, ist es nétig, »dal al-
les vollbracht werden muR, ohne sich um die Resultate zu kim-
mern.«*$3 Bis hierher ist seine Definition des Karma-Yoga an der
Bhagavadgitﬁ orientiert, wenn auch das bloRe »Sich-nicht-um-die
Resultate-kiimmern« mit der in der Bhagavadgitﬁ empfohlenen
Haltung gegenﬁber dem eigenen Tun nur entfernt ibereinstimmt.
Nun wird aber das Ziel von GURDJIEFFS Unterweisungen einge-
baut und bringt ein neues Motiv ins Spiel: »Karma-Joga lehrt den
Menschen, sein Schicksal zu wandeln, es willentlich zu lenken .« 264
Die nicht gerade iiberzeugende Vermittlung zwischen beiden An-
sitzen wird in dem Gedanken gesucht, daR ein Mensch, der seine
Einsteﬂung zu den Leuten und Ereignissen um ihn herum indert,
schlieBlich auch seine Umgebung beeinfluft und durch seine Un-
bekiimmertheit gerade das erreicht, was er will.

Das Bild vom Bhakti-Yoga, das der Aufsatz entwirft, entspricht
dem Weg des Monchs bei Gurpjierr. Am Beispiel von RAma-
kKR1SHNA versucht OusrENsKY nachzuweisen, daf dieser Yoga,
wenn er getrennt von den anderen Yoga-Arten praktiziert wird,
vollstindig aus der Welt hinausfiihrt, sodaf der Yogin die auf die-
sem Weg erlangten Krifte nicht mehr firirdische Zwecke einsetzen
kann.

Bhakti-Yoga wendet sich direkt an die Gefiihle und kennt, darin
vergleichbar dem Réja-Yoga, laut Ousrensky Methoden zur Kon-
zentration, Meditation und Kontemplation, die sich aber nicht wie
im Réja-Yoga auf das »Ich, sondern auf Gott, d. h. far Ousrensky
auf das All richten, in dem sich der kleine Funke des menschlichen
BewuRtseins auflésen soll. Er sicht eine Parallelitiit zwischen die-
sem Yoga und hesychastischen Ubungen der Ostkirche, wie sie in
der Philokalia und dem Buch »Die aufrichtigen Erzihlungen cines
Pilgers« beschrieben sind. Letzteres gibt seiner Meinung nach »eine
sehr klare Idee der Prinzipien der Arbeit an sich selbst, nach den
Methoden des Bhakti—]oga und ist in vieler Hinsicht eine einmalige
Schc')'pfung dieser Art.«*65 Einen Unterschied zwischen beiden sieht

263 P.D. OusrENSKY, Ein neues Modell des Universums, 253.

264 Ebd.
265 A.a. O.,259.

T41



er darin, daR der Bhakti-Yoga nicht auf ein Klosterleben angewiesen
ist, sondern »nur ein zeitweiliges Zuritickziehen vom Leben zur Er-

langung eines bestimmten Zieles«*66

verlangt.

Der Jfidna-Yoga schlieRlich wird so beschrieben, wie GURDJIEFF
den Yoga tiberhaupt charakterisiert:

»Jnana-Yoga fithrt den Menschen zur Vollkommenheit, indem er
sein Wissen in Bezichung zu sich selbst, als auch in Beziehung
zur Welt, die thn umgibt, wandelt. Er ist der Joga des Menschen
des intellektuellen Weges.«267

Somit sind nach Ousrensky die drei ersten Wege GURDJIEFFS
vollstindig im Yoga zu finden. Wie steht es aber mit dem Vierten
Weg? Am SchluB seines Aufsatzes erweist er sich als treuer Anhin-
ger des von seinem Lehrer zur Aufwertung der eigenen Lehre er-
fundenen Mythos, sein Vierter Weg sei die alle bekannten Wege
begriindende und tbertreffende Geheimlehre. GurpjiEFFs Me-
thode gilt OuspENsky als urspriinglichster Yoga, der allen anderen
Yoga-Wegen tiberlegen ist. Jeder der fiinf Yoga-Wege sei nimlich
»eine kurze Zusammenfassung und eine Bearbeitung fiir verschie-
dene menschliche Typen eines und desselben allgemeinen Systems [Herv. 1.
T.]«*68 das nur miindlich in besonderen Schulen gelehrt werde. Die
einzelnen Yoga-Arten entspringen alle dieser umfassenden Ge-
heimlehre und béten fiir sich genommen nur ein einseitiges Ver-
stindnis von ihr. Auch zusammengenommen reichen sie nicht an
diesen»Ur-Yoga«heran, da er Prinzipien und Methoden enthilt, die
in keiner bekannten Yoga-Art gelehrt werden wiirden.

In dem Buch Der Pierte Weg, das Gespriche enthilt, die Ouspen-
sk nach seiner Trennung von GURDJIEFF zwischen 1921 und 1946
mit eigenen Schiilern in London und New York fiihrte, wird die
Korrektur von GURDJIEFFS einseitigem Yoga-Verstindnis, die sein
Aufsatz tiber Yoga implizit enthilt, offen formuliert. Bei der Be-
sprechung der vier Wege, die ganz im Sinn GURDJIEFFs entwickelt
werden, heilt es differenzierend zum Weg der Yogins:

»Wenn wir von Yogis sprechen, beriicksichtigen wir in Wirklich-
keit nur Jnana-Yoga und Raja-Yoga. Jnana-Yoga ist der Yoga des

266 A.a.O.,260.
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Wissens, einer neuen Denkweise. ... Und Raja-Yoga ist Arbeit

am Sein, am Bewultsein.«*69
Zusammenfassend iRt sich sagen, daR OusrenskY zeitlebens an
der Grundstruktur der Lehre Gurpjierrs und der darin ent-
wickelten Yoga-Rezeption festhielt, sie aber durch seine umfassen-
dere Kenntnis des Yogavon ithren grébsten Einseitigkeiten befreite.
Er hat trotz seiner Indienaufenthalte offenbar mit Yoga keine prak—
tische Erfahrung gemacht. Die Ubungsweisen und Theorien, die er
bei GurpjierF kennenlernte, gelten ihm als Wurzel des ganzen
Yoga. Es zeigt sich bei ihm die Tendenz, jede Form religioser und
psychologischer Ubung als Yogazu bezeichnen, wobei das Uben bei
OusreNsky ebenso wie bei GurpjierF mehr oder weniger als psy-
chotechnisches Selbstbehauptungstraining verstanden wird. Dieses
Yoga—Verstéindnis ist, wie bereits angedeutet, keine Extravaganz der
russischen Esoteriker, sondern eine in ihrer Zeit durchaus tibliche
Variante der Yoga-Rezeption. Es wird daher an spiterer Stelle in
dem Abschnitt tiber die Behandlung des Yoga in der Psychologie
noch einmal zur Sprache kommen. Doch vorher wendet sich das fol-
gende Kapitel erneut den Reiseberichten zu und untersucht die
Kontinuitit und den Wandel des Yoga-Verstindnisses innerhalb
dieser literarischen Gattung.

269 P.D. OusrENSKY, Der Fierte Weg, 112.

143



