6. KAPITEL

Ein Blick auf die

moderne Reiseliteratur

Seitdem Ende des 18. Jahrhunderts hat die Reiseliteratur aufgehért,
die Hauptquelle fir die westliche Yoga-Kenntnis zu sein. Aber sie
verschwand damit nicht und es wurden durch sie weiterhin Mittei-
Iungen uber Yoga verbreitet, die oft eine groRere Leserschaft er-
reichten als andere Werke, die sich zur selben Zeit mit Yoga befaR-
ten. Es ist daher lohnend, auch auf spitere Schriften aus diesem
Genre einzugehen. Die Reiseberichte der zweiten Hilfte des 19.
Jahrhunderts, in die ich Einsicht nehmen konnte, haben zum
Thema Yoga nichts Ergiebiges und Neues zu sagen. Das folgende
Kapitel beschrinkt sich deshalb auf drei Werke aus dem ersten Drit-
tel des 20. Jahrhunderts, in denen sich auRer der historischen Kon-
tinuitit dieses gattungsspezifischen Yoga-Diskurses auch weiterfiih-
rende Entwicklungen aufzeigen lassen.

1. H. H. Evers: »Indien und Ich«

Ein gutes Beispiel fir die Fortschreibung von Klischees der frithen
neuzeitlichen Reiseberichte bis ins 20. Jahrhundert hinein ist das In-
dien-Buch des Schriftstellers Hans Heinz Evers, das laut Geleit-
wort im April 1911 nach einem Aufenthalt des Autors in Indien fer-
tiggestellt wurde, aber erst 1928 in Druck ging.

Es zeichnet sich durch einen nonchalant-ironischen Plauderton
aus, derzu erkennen gibt, daB hier ein neuer Typus von Indien-Rei-
sendem, der sein Ich besonders groff schreibt, die literarische
Bithne betritt. Nicht mehr der sich grolen Gefahren und Miithen
aussetzende Forscher, Geschiftsmann oder Missionar, sondern ein
Tourist greift hier zur Feder, der im Unterschied zu den fritheren In-
dien-Reisenden keine Opfer und Gefahren und auch wesentlich
weniger Unbequemlichkeiten auf sich nehmen muR. Seit der Er-
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offnung des Suez-Kanals 1869 war Indien mit dem Dampfschiff in
nur drei Wochen erreichbar geworden und um die Jahrhundert-
wende stand dem Reisenden bereits ein imposantes Eisenbahnnetz
zur Verﬁ'igung, das die Fortbewegung in Indien selbst wesentlich
erleichterte.

Launig und oft von oben herab auf Indien blickend, gibt sich
Evers in der Pose des niichternen, aufgekl'}irten Reisenden, der
den falschen, mirchenhaft-mystischen Nimbus Indiens in Frage
stelltund dem Leser Einblicke in die prosaische Wirklichkeit dieses
»Wunderlandes« gewihrt, ohne doch dem Faszinosum seiner
Fremdheit ganz zu entkommen.

Ein Kapitel seines Buches handelt »Von Fakiren, Yogin, Sam-
nyasi, Gosain und anderen Heiligen.« Es beginnt mit einer harschen
Kritik am Okkultismus, setzt also die im vorigen Kapitel behan-
delte okkultistisch-theosophische Yoga-Rezeption des 19. Jahrhun-
derts voraus. Evers vergleicht die Okkultisten mit kleinen Kna-
ben, die sich, von einem Irrlicht genarrt, im Sumpf verlaufen.
Selbst wenn man sie dazu bringe, ihre Irrtiimer zu einzusehen, so
hielten sie doch an einem Weg, der ganz gewiR zu den geheimsten
Zielen fiihre, fest:

»Indien! Wie oft habe ich das Wort gehort von allen Okkultisten,
Spiritisten, Theosophen, Mystikern und Spiritualisten! Es ist
die letzte Rettung, die letzte Zuflucht gegen die schlimmen An-
griffe der Vernunft und Logik. Indien - da gibt es die Geheim-
nisse, die allen Menschenwitz iber den Haufen werfen, da
blihen Wunder, deren tiefe Mysterien geradeaus in das Land
des Uebersinnlichen fithren!«*7°

Es folgt eine Abrechnung mit der esoterischen Indien-Literatur, die
fir Halbgebildete den Eindruck erwecke hochst wissenschaftlich zu
sein, realiter sich aber fast stets als plumper Schwindel erweise. Das
Verborgene und Geheimnisvolle, das die Esoteriker fasziniert, wird
von Evers in aufklirerischer Manier wegerklirt als das bloR noch
nicht Erkannte, das sobald es zum GewuRten wird, sein Geheimnis
verliert.

»Und was gar die Yogin und ihre Wunder anbetrifft, so wird man

270 H.H. EvERs, Indien und Ich, 80-81.
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neben manchem Betrug wohl viel Seltsames, viel Entsetzliches

und noch mehr Ekelerregendes finden - nie aber Uebernatiirli-

ches.«27!
Evers macht sich gleichsam als Epigone der Indologie und Philo-
sophie in der ersten Hilfte des 1 9.Jahrhunderts Gedanken dartiber,
wie man »die schénen Worte Fakir, Yogin, Samnyasi, Gosain ...
ibersetzen soll«27*. Obwohl er weil, daR fast keiner von ihnen fiir
etwas biift, »ja daR der Gedanke der ,,BuBe® iiberhaupt diesen selt-
samen Leuten durchweg fremd ist«, hilt er sich dann doch an die
»gemeinigliche« Bezeichnung »Biifer«. Die indischen BiiRer wiir-
den, so meint er, je nach Zugehérigkeit zum Islam, Hinduismus
oder Jainismus entweder Fakir, Yogin oder Samnyasi genannt. Er
schildert dann eine lange Reihe von Praktiken, bei denen er die Yo-
gins angetroffen hitte, darunter viele schon aus ilteren Beschrei-
bungen bekannte, wie das Hochhalten eines Arms bis dieser ver-
dorrt, das Stehen in der sengenden Sonne, das Sitzen auf einem
Nagelbett usw. Sein abschlieRendes Urteil lautet:

»Ganz gewill, sie alle zeigen einen ungeheuerlichen Willen, eine
grandiose Ueberwindung alles menschlichen Empﬁndens. Aber
alles das, was sie tun und zeigen, fithrt nicht nach oben - viel-
mehr tief hinab auf eine elende, jimmerliche Stufe menschlicher
Entwicklung. Die Seelenerlebnisse der indischen BiiRer sind
kindlich im Vergleich zu dem, was die christliche Mystik hier ge-
leistet hat.«273

Als hitte es die Errungenschaften von einem Jahrhundert Ausein-
andersetzung mit dem Yoga in Philosophie und Indologie nicht ge-
geben hitte, wiederholt Evers also den Stand der Yoga-Rezeption,
der bereits in der hundert Jahre frither erschienenen Reiseliteratur,
etwa bei EHRMANN erreicht worden war. Die Auseinandersetzung
mit dem esoterisch-okkulten Indien-Bild kommt neu dazu, ohne
daB Evers von dem in der Theosophie erreichten Yoga-Verstind-
nis etwas lernen wiirde, das allen Schwichen, die es auch hat, zum
Trotz, doch Verglichen mit der alten Reise-Literatur einen Fort-
schritt bedeutete.

271 A.a. 0., 83.

272 Ebd.
273 A.a. 0,89
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Wirklich neue Sichtweisen des Yoga in der Gattung der Reiselitera-
tur tauchen erst nach dem ersten Weltkrieg auf, als die Zeitstim-
mung eine positiven Auseinandersetzung mit Indien begiinstigte.
Ein Beispiel hierfiir ist J. A. SauTeRrs Reisebericht, der 1923 ver-
offentlicht wurde.

2. J. A. SauTeRr: Unter Brabminen und Parias

SAUTER fiigt seine Darlegungen zum Yoga in die Erzihlung von
seiner Begegnung mit einem gewissen »Suami Sri Devanand« in
Bengalen ein. Die Geschichte ist von eindringlichen, detailreichen
Landschaftsschilderungen eingerahmt und durchsetzt, die nicht
nur den Leser beeindrucken und in das ferne Indien versetzen sol-
len, sondern auch den Eindruck der Authentizitit erwecken. Man
glaubt dem Autor, daR er wirklich »dort« gewesen ist, wenn er etwa
schreibt:

»Vom Dorfe her erklang im schwermiitigen Alt des indischen
Volksliedes der Gesang der Frauen, und manchmal ténte dazwi-
schen der Klang des Tamtam. Ein leichter Zephir, beladen mit
dem Dufte der Dschungelblumen, wehte durch die Biume um
meine Hiitte, als der Suami mit seinem Schiiler im Lichtkreis des
offenen Feuers erschien, das ich vor meiner Klause zum Kochen
des einfachen Abendmahls entfacht hatte.«274

Durch das Stichwort »Abendmahl« wird die biblisch-christliche
Welt herbeizitiert, die dann im ganzen folgenden Text prisent
bleibt. Die Beschreibung des Svamis, mit der er seine Erzihlung
fortsetzt, beginnt folgendermaﬁen:

»So muR das Antlitz des Menschensohnes Meister Tizian vorge-
schwebt haben, ein blaRgelbes Gesicht, umrahmt von schwarz-
blauen Locken und Bart.« Der Leser wird also nicht nur nach Indien,
sondern auch in die biblische Welt versetzt. Das Ausschen des
Svimi wird nach der Art europiischer Jesus-Darstellungen be-
schrieben und der Autor liRt ihn auRerdem eine Art Bibeldeutsch

274 J. A. Sauter, Unter Brabminen und Parias, 67.
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sprechen, etwa wenn er seine Schiiler auffordert »Bleibet hier und
esset.« oder »Folget mirl«.

Es handeltsich insgesamt um ein sehr romantisches Szenario, das
Indien als Land des Ursprungs beschwért, wo esnoch eine einfache,
naturnahe Lebensweise und echte Religiositit gibt, in der das, was
Jesus lehrte und war, in Gestalt eines Svami lebendige Gegenwart
ist. Der SvAm1 wird zudem als Lehrer von Yogins geschildert, die
allabendlich aus umliegenden Einsiedeleien herbeikommen, um
ihm zuzuhéren, was dem Autor AnlaR gibt, zur Darstellung des
Yoga iiberzugehen.,,.

Der Yogin erreiche durch »strenge Selbstzucht und asketische
Ubungen« auRergewshnliche Fihigkeiten, wie sie auch die Fakire
besitzen. Doch das sei noch nicht alles. Der Besitz solcher Krifte al-
lein sei nidmlich noch kein Garant fiir die sittliche Integritit, die
auch zum Yogin gehdrt.

»Die Geschichte z. B. und die Theosophie bieten uns genugsam
Beispiele, dal die neugewonnenen Krifte solcher geistig asketi-
schen Zucht zu gemeinem Betruge genutzt wurden.«275

Wiederum also die kritische Auseinandersetzung mit dem okkult-
theosophischen Yoga-Verstindnis, das SAuTER aber nicht véllig ab-
lehnt, sondern nur fur unvoﬂstéindig hilt. Yoga sei mehr als nur ein
sorgfiltiges Training okkulter Fihigkeiten. Der Yogin strebe viel-
mehr nach »Vereinigung mit dem groflen »All-Ich®, in dem wir we-
ben, leben und sind.«*76 In dieser Vereinigung mit dem gottlichen
Ursprung lige die Bestimmung des Menschen. Sie hat Konsequen-
zen fur das Handeln, die der SvAm? vorlebt, wobei wiederum Bib-
lisches assoziiert wird:

»Als unser Suami eines Tages hinunterging in das kleine Sontali-
dorf am FuRe des Hugels, begegnete er einem lahmen, rﬁudigen
Pariahund. Er nahm ihn auf seine Schultern und trug ihn zur
nichsten Hiitte, wo er ihn wusch und pflegte. Wer gedenkt da
nicht des Gleichnisses vom guten Hirten ?«?77

Der Weg zum »All-Ich«, den der Yoga lehrt, besteht vor allem im

Ausléschen der Gedanken, meint SAUTER, offensichtlich in Anleh-
275 A.a. O, 81.

276 A.a. 0., 79.
277 A.a. O, 86.
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nung an PaTaNjALIs berihmte Bestimmung des Yogain YSI, 2. Die
Erliuterung der Bedeutung dieses Auslschens fithrt ihn zu einer
Kritik am Lebensstil des modernen Europa.

»Welch unsigliches Gliick wiire es fiir uns gedanken-iiberlastete,
gedanken-gehetzte und gedanken-gequilte Menschen, die in
der Nacht von den Gespenstern ihrer Geschifte verfolgt wer-
den, wenn jene Weisheit uns in der Schule gelehrt worden wire,
daR es eine Zuflucht gibt fir unsere Seele, eine wahrhafte Ruhe
n jenem LAusloschen der Gedanken®. Wir rithmen uns unserer
Errungenschaften auf allen Gebieten der Wissenschaft, Technik
und Kunst ... wir haben gleichsam die Natur uns unterjocht und
zur Sklavin gemacht und - sind selbst die jimmerlichsten Skla-
ven unserer eigenen Gedanken ge\vorden.«”8

Wihrend das abendlindische BewuRtsein sich auf die »Scheidung
zwischen Erkennendem und Erkannten« griinde, wiirde der seine
Gedanken beruhigende Yogin schlieRlich eine Art BewuBtsein er-
reichen, »in dem der Unterschied zwischen Ich und Welt, zwischen
Subjekt und Objekt, wegfillt«*79 erreichen. Die in der Versenkung
erfahrene Vereinigung mit der All-Seele sei ein Gliick, das alles Vor-
stellbare iibersteigt>®

Im Vergleich mit der Yoga-Rezeption in ilteren Reiseberichten
fillt zunichst auf, daf er den althergebrachten, aufklirerisch-ro-
mantischen Topos von Indien als dem Land der unverfilschten,
natiirlichen Religion tbernimmt und auf dieser Folie wie tiblich ein
Lamento iiber die europiische Kultur anstimmt. Da der Autor in
den ijbrigen Kapiteln seines Buches zeitgenéssische soziale Mik-
stinde, Krankheit, Armut und HiRlichkeiten aller Art, die ihm in
Indien begegneten, sehr wohl unverbliimt schildert, wirkt das Ka-
pitel iiber den Yoga wie ein wehmitiger Abgesang auf das alte In-
dien. Der Modernisierungsprozel, in dem Indien steht, wird in
einer nostalgischen Abschiedsstimmung wahrgenommen und the-
matisiert.

278 A.a. O., 84-8s.
279 A.a. O, 8o.
280 A.a. O, 89.
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»Mir war, als wire ich verzaubert, wire ein Mensch nicht mehr

des zwanzigsten Jahrhunderts, sondern jener lingst versunke-

nen Vergangenheit, deren Sohn der Suami war.«*8!
Der Yoga ist in diesem Reisebericht keine Kuriositit am Rande
mehr. Er wird als Weg zur Tiefendimension traditioneller indischer
Religiositéit gewirdigt. Die Unterschiedenheit von Yoga und Fa-
kirismus ist nun auch in die Reiseliteratur eingedrungen, die deren
Identiﬁkationja urspriinglich aufgebracht hatte. Es istauch spiirbar,
dal der Autor nicht mehr nur auf das angewiesen ist, was er »vor
Ort« tiber Yoga erfihrt. Die ganze Interpretation des Yoga ist
gegeniiber dem sonstigen Text in einem abweichenden Stil verfaRt,
der dozierend wirkt und auf die Verwendung von Sekundirliteratur
schliefen liRt. SauTER sicht den Yoga ganz im Licht der Vedanta-
Philosophie. Eine Differenzierung von verschiedenen Arten von
Yoga findet nicht statt.*$? Da ein stark vedantistisch gefirbtes Yoga-
Verstindnis im Hinduismus nicht untiblich war (und ist), kann sie
der Autor in Indien selbst, méglicherweise aus dem Gesprich mit
wirklichen SvAmis kennengelernt haben.

Die starke Tendenz zur »Christianisierung« der indischen Reli-
giositiit ist cher ungewohnlich, da die am Gegenbild Indien ent-
wickelte Kritik an Europa meist auch mit einer Ablehnung des
Christentums verbunden ist. SAuTERs Polemik gegen die Theoso-
phie liegt dagegen im Trend seiner Zeit.

3. P.BRUNTON: A Search in Secret India

Das Buch von Paur BRunToN (1898-1981)ist niveauvoller als die
bisher in diesem Kapitel besprochenen Schriften und verdient eine
ausfithrliche Behandlung. Uber die genauen biographischen Um-
stinde der Indienreise, die zu seinem Reisebericht fithrte, ist wenig
bekannt, da BRunToN hinsichtlich seiner Lebensgeschichte nicht

281 A.a. O, 90.

282 Typisch hierfiir ist, daR der Autor irrtiimlich meint, das kosmische BewuRtsein,
das das Ziel des Yoga sei, werde im Yoga-Sttra »Sat-cit-Anandac genannt, wih-
rend es sich aber bei dieser Bezeichnung um ein Grundwort der Advaita-Lehre
handelt.
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sehr mitteilsam war und dazu neigte, seine Person zu mystiﬁzieren.
Die Biographie, die sein Sohn K. TH.HursT verfalte, ist nicht sehr
ergiebig. Sie malt in der Art einer Heiligenlegende ein stark ver-
klirtes Bild BrRunToNs.283 Immerhin erfihrt man daraus, daR
BrRUNTON in seiner Jugend einem bohemehaften Zirkel angehorte,
der sich mit Esoterik und indischen Religionen beschéftigte. Er war
Mitglied der Britischen Spiritualistischen Gesellschaft und strebte
danach, okkult-magische Krifte zu erwerben. Seinen Lebensunter-
halt verdiente er vor dem literarischen Durchbruch mit A Search in
Secret India als Journalist, Publizist und Buchhindler.

Aufschlufreicher in Bezug auf den schillernden Charakter
BrunTons ist der autobiographische Bericht von dem Psychoana-
lytiker und Indologen J. M. Masson .28 Masson beschreibt darin
seine Erfahrungen mit BRUNTON, der von 1940 bis in die Mitte der
sechziger Jahre der erklirte Guru seines Vaters und der ganzen Fa-
milie war. Es stellt sich darin heraus, daR BrRunTON stirker esote-
risch ausgerichtet war, als A Search in Secret India vermuten liRt.
Astralreisen, okkulte Krifte, hohere Wesen von anderen Sternen,
die sich auf der Erde als Menschen inkarnieren (BRuNnTON selbst
hielt sich fiir so eines), oder sie in Ufos besuchen, dauernde Kimpfe
zwischen guten und bosen Geistern, sind esoterische Standardthe-
men, die fiir BRunTON anscheinend von grofer Bedeutung waren
und seinem Weltverhiltnis psychotisch-paranoide Ziige verlichen.

Das umfangreiche Werk BrunToNs, dessen Schriften meist
weltweite Verkaufserfolge erzielten, ist bisher noch kaum er-
forscht, obwohl es in Bezug auf die Popularisierung von indischer
Philosophie und Yoga eine betrichtliche Wirkungsgeschichte hat.
A Search in Secret India - sein Erstlingswerk - war in England sofort
ein durchschlagender Erfolg, wurde bald in mehrere Sprachen
tibersetzt und bis in die Gegenwart immer neu aufgelegt - zurecht,
denn diese Mischung aus gekonnter journalistischer Reportage und
Erzihlung einer mystischen Pilgerschaft stellte in der Reiseliteratur
eine beachtliche Neuerung dar und hat bis heute nichts von ihrem
Reiz verloren. Es ist aulerdem, wie ich unten zeigen werde, ein
eminent politisches Buch.

283 K. Th. HursT, Paul Brunton. A personal view.
284 J. M. Masson, My Father’s Guru. A Fourney through Sprituality and Disillusion.
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Sein Reisebericht geht auf einen zweijihrigen Indienaufenthalt
BrUNTONS zu Beginn der drei[ﬂiger Jahre zuriick und ist auch des-
halb ein Novum in der Reiseliteratur, weil BRunToN nicht wie
seine Vorginger mehr oder weniger zuféllig auf Yogins traf. Er tritt
seine Reise vielmehr einzig aus dem Grund an, Kenntnisse tiber
Yoga zu erwerben und herauszubringen, was denn Wahres an den
merkwiirdigen Geschichten sei, die frithere Indienfahrer von den
Fakiren und Yogins mit nach Hause brachten.?®5 »Ich wollte an Ort
und Stelle mit eigenen Augen sehen, wie die Yogis von heute le-
ben.«28¢ Er geht auch nicht unvorbereitet nach Indien, sondern reist
mit erheblichen Vorkenntnissen an.

»Bereits vor meiner ersten Reise hatte der Orient die Fithler nach
mir ausgestreckt und mich dazu getrieben, Asiens heilige
Bicher, die Auslegungen der gelehrten Brahmanen und die Auf-
zeichnungen der Weisen zu lesen, soweit ich mir englische Uber-
setzungen beschaffen konnte.«*%

Seine Grundhaltung beschreibt er als eine Verbindung von Skepsis
und seelischem Einfihlungsvermégen, wobei ihm sein Beruf als
Journalist die Kritikfihigkeit verliechen habe, die nétig sei, die Spreu
vom Weizen zu trennen. Die Darstellung seiner Bemiihung um ei-
nen differenzierenden Zugang zum Yoga, der weder bloR neutral
aus der Distanz beobachtet, noch auch pauschal verurteilt oder in
Begeisterung verfillt, sondern das wirklich Gute zu finden und zu
ibernehmen versucht, zicht sich demonstrativ durch das ganze
Buch. Sie erfiillt mehrere literarische Funktionen. Zum einen wird
der Autor und die von ihm mitgeteilte Erfahrung dadurch glaub-
wiirdiger. Man nimmt, was er zu sagen hat, ernster, wenn er be-
weist, daR er nicht aufjeden Humbug hereinfillt, andererseits aber
dennoch in der Lage ist, von bedeutsamen Begegnungen tief
bertihrt zu sein. Zugleich soll sich die Einstellung BRunTONS auch
auf den Leser iibertragen. Er fihrt vor, wie man sich seiner Mei-
nung der indischen Realitit gegeniiber verhalten sollte. Und drit-
tens unterliuft er die méglicherweise skeptisch-ablehnende Hal-

185 Siche P.BRUNTON, Logis. Ferborgene Wisheit Indiens, 9. Ich zitiere im folgenden aus
dieser guten Ubersetzung von A Search in Secret India.

286 A.a.O.,13.

287 A.a. O, 14.
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tung seiner Leser gegeniiber dem indischen »Mystizismus«, indem
er selbst in die Rolle des Skeptikers schh'ipft. Diese Rolle ist eine
Selbstilisierung, die seiner wirklichen Einstellung kaum entspro-
chen haben durfte, da er schon vor seinem Indienbesuch der Esote-
rik zugeneigt war und deshalb sicher nicht der reine faktengléiubige
Rationalist war, als der er sich im Buch gibt.

BrunTON ist sich bewult, daR ein Buch, das fir das »heutige In-
dien« Partet ergreift, zu einer Zeit, da England dort nicht nur als
Kolonialmacht herrscht, sondern tiberdies zunchmend bekimpft
wird, unausweichlich ein Politikum darstellt, auch wenn es von ei-
ner scheinbar so abgelegenen Sache wie dem Yoga handelt. Ganpu1
demonstrierte ja gerade, was fir ein politisches Potential in der in-
dischen Religiositit stecken kann. BRunTON ist deshalb bemiiht,
seine Sicht Indiens nicht dadurch vorschnell in MiRkredit zu brin-
gen, daB er direkt gegen den englischen Kolonialismus und seine
ideologische Rechtfertigung, das gesellschaftlich dominierende,
negative Indien-Bild, Front bezieht. Er gibt den herrschenden Vor-
urteilen tiber Indien zunichst einmal Vordergriindig recht,um dann
behutsam seine Kritik anzubringen.

In dem leicht ironisch »Verbeugung vor dem Leser« betitelten
Einleitungskapitel kommt er den Vorurteilen seines englischen Le-
sepublikums entgegen, indem er versichert, es trife den in Indien
als Soldat, Beamter oder Kaufmann lebenden und reisenden
Englinder kein Tadel, wenn er zu stolz sei, auf der Matte neben ei-
nem Yogin zu kauern. »Abgesehen davon, dal er das englische Pre-
stige erhalten muf - was zweifellos sehr wichtig ist - sind die soge-
nannten Heiligen meist eher abstoRend als anziehend.«*% Indien,
gesteht er zu, sei ein rickstindiges Land, das im 6konomischen, so-
zialen und wissenschaftlichen Bereich viel aufzuholen hat. Die
Mehrzahl der Bevélkerung sei ungebildet und in kindlichem Aber-
glauben befangen. Das rechtfertige die Prisenz Englands in Indien,
nicht jedoch eine ungerechte Zwangsherrschaft. Einen indischen
Astrologen und Yogin liRt er sagen:

»Das Volk ist trige und gleichgiiltig. Die englische Rasse hat ei-
nige sehr gute Eigenschaften, und ich glaube, dafl Gott sie zu un-

%88 A2 Oy 12
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serem Wohle hierher gefiihrt hat ... Ich hoffe, daf die Englinder

Indien nicht verlassen werden, denn wir brauchen ihre Hilfe.

Nur sollte uns diese in Frieden und Freundschaft gewihrt wer-

den und nicht durch Gewalt aufgezwungen werden.«289
Andererseits sei es bedauerlich, wenn Englinder selbst nach mehr-
jéihrigem Aufenthalt zurtickkehrten, ohne eine Ahnung davon zu
haben, was im Kopfeines indischen Weisen Vorgehe. Errit deshalb
dazu, den Indern statt Verachtung riicksichtsvolles Verstindnis ent-
gegenzubringen, damit sich »verschlossene Lippen und verschlos-
sene Tiiren 6ffnen«29°. Dies wiirde sich lohnen, denn Indien wiilte
von Dingen, die eines Tages wertvoller fir die Welt sein werden als
seine Perlen und Edelsteine. Das in fatalistische Untitigkeit verfal-
lene Land wiirde sich, so prophezeit BRunTON, eines Tages zu
neuer Tatkraft erheben, wihrend das von praktischer Ttchtigkeit
strotzende Abendland seinen Materialismus als Irrweg erkennen
werde. Dann sei die Zeitreif dafiir, daR die Philosophie und tiefe In-
nerlichkeit Indiens auch in Europa FuR fasse.

Den Abschnitten des Buches, die eine Kritik am indischen Fata-
lismus bringen, 1Bt er als Gegenbeispiel ein Kapitel tber eine
Kolonie der Reformbe\vegung Rapua Soamr folgen. Dort trifft er
Menschen, die zugleich modern und praktisch orientiert nach
européiischem Muster Industriebetriebe aufbauen, zugleich aber
Yoga und ein gemeinsames Gebetsleben pﬂegen. BruNTON ist
sichtlich von der Spielart eines religiésen Sozialismus angetan, die
er in der Kolonie findet.

»Vielleicht wird die Welt, die heute tiber asiatischer Weisheit und

westlicher Wissenschaft briitet, eines Tages eine Zivilisation

schaffen, die das Alte tiberholt, der Moderne spottet und die

Nachwelt in Staunen versetzt.«*91
Ersiechtden Untergang der traditionellen Gesellschaftsordnung In-
diens mit ihren religivsen Vorurteilen voraus und hilt, was ihm am
Beispiel der besprochenen Reformbewegung begegnet, fiir die
mogliche Keimzelle einer neuen Gesellschaft, die religiose Tradi-
tion mit européiischer Technik und Okonomie zu integrieren weill

289 A.a. O.,265-266.

290 A.a. O, 15.
291 A.a. O, 303.
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und dadurch auch fir die westliche Welt wegweisend werden
koénnte. Fir BRunTon ist die Riickstindigkeit und 6konomische
Unfihigkeit Indiens durch das Land selbst behebbar, wenn es bereit
ist, von seinen englischen Herrschern zu lernen und diese von sei-
ner Ausbeutung und Unterdriickung ablassen. Er vertritt so im
Grunde die Unabhingigkeit Indiens, wobei er groRe Hoffnungen in
die Zukunft, die daraus auch fir Europa erwachsen kénnte, setzt.
Von der Brisanz der damaligen politischen Lage in Indien, den Un-
ruhen und der wachsenden Feindseligkeit gegentiber den Briten,
die BrunToN auf seiner Reise nicht entgangen sein kénnen, erfihrt
man in seinem Buch nichts.

A Search in Secret India hat einen gut durchdachten Aufbau. Nach
der »Verbeugung vor dem Leser, die in das Vorhaben des ganzen
Werkes einfiihrt, begibt sich der Autor nicht sofort auf die Reise,
sondern schiebt ein »Vorspiel« ein, das noch in England stattfindet.
Er erzihlt darin von seiner schon in der Kindheit wachwerdenden
Liebe zu Asien und von der Beziehung zu einem geheimnisvollen
Inder, den er in einem Buchladen kennenlernt und dann 6fter zum
Gesprich aufsucht. Die Funktion dieser Gespriche (mdgen sie nun
erfunden sein oder nicht) im Gesamtkonzept des Buches besteht
darin, das Vorverstindnis von Indien und Yoga darzulegen, das er
zu seiner Reise mitbringt und das auch der Leser haben muR, um
das im Buch Berichtete verstehen zu kénnen. Wichtig - auch im
Vergleich mit der bisherigen Rezeptionsgeschichte innerhalb der
Gattung Reisebericht - ist, daB er von vorneherein um die Dehn-
barkeit des Begriffes »Yoga« weil. Es wird - durchwegs zutreffend -
eine Vielzahl von Méglichkeiten angegeben, wer aller in Indien Yo-
gin genannt werden kann:

1. Herumziehende Bettler, die meist vom Yoga keine Ahnung

haben, aber unter seinem Namen ihr Unwesen treiben.

2. Einsiedler, die besonders am FuR des Himéilaya und in der
Nihe Rishikesh in Hitten und Héhlen leben, wo sie sich ganz
dem Gebet und dem Studium der heiligen Schriften widmen.

3. Eine Mischung aus 1 und 2, also wohl eine Art von Wander-
pilgern.

4. Ebenfalls in der Einsamkeit lebende Menschen, die, nicht
unbedingt religiés motiviert, »bestrebt sind, der Natur die
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Herrschaft iiber unsichtbare, geheime Michte abzurin-
gen«*%*. Man konnte sie als eine Art Magier bezeichnen.

5. Der Rishi, dessen Lebensweise als hochste Form menschli-
chen Lebens bezeichnet wird; ein Heiliger, der die Vollen-
dung und zugleich Uberbietung des Yogins darstellt.>93

Diese Einteilung der verschiedenen Arten von Yogins bildet sozu-
sagen den Fahrplan fiir BRuntons Indien-Reise. Er komponiert
seinen Reisebericht als Voranschreiten von den oberflichlicheren
Formen des Yoga bis zur Begegnung mit einem wahrhaft erleuchte-
ten Rishi,nimlich SHrR1 Ramana ManArisHI. Er beschreibt seine
Begegnungsgeschichte mit den verschiedenen Yoga-Praktizieren-
den nach dem esoterisch-theosophischen Schema eines Fortschritts
vom kérperlichen zum geistigen Yoga. Immer wieder berichtet er
von Vorhersagen und Schicksalswinken und erweckt damit beim
Leser den Eindruck, daB seine Reise nichts Zufilliges enthilt,
sondern dem Plan einer geheimen Vorsehung entspricht. Seine Pil-
gerschaftist dennoch kein linearer Stufenweg zur Erleuchtung, son-
dern eine Rundreise, die zu ihrem Ausgangspunkt Bombay zu-
riickkehrt, wo er vor seiner Abfahrt eine Krise durchmacht, die ihn
am Sinn seines ganzen Indienbesuchs zweifeln liRt, bis er sich an
den MaHARISHI erinnert und, die Konsequenz aus seinen gesam-
melten Erfahrungen ziehend, zu ihm zurtickkehrt, um sein Schiiler
zu werden.

Nach diesem Uberblick soll nun auf die einzelnen Etappen seiner
Reise niher eingegangen werden.

Kaum in Bombay angekommen, begegnet er einem dgyptischen
Magier mit hellseherischen Fihigkeiten, dem chemaligen Vorsit-
zenden einer spiritistischen Gesellschaft in Kairo. BRuNTON inter-
viewt ihn und absolviert damit sozusagen die theosophische Phase
der Rezeptionsgeschichte des Yoga,noch bevor er seine eigenen Er-
fahrungen in Indien macht.

200 A.a.0.,29.

293 M. EL1aDE, Yoga, Unsterblichkeit und Freibeit, 367, kommt zu einem ihnlichen Er-
gebnis: »Der Gattungsname Yogin bezeichnet gleichermaRen Heilige und My-
stiker wie Zauberer, Orgiasten und die vulgéircn Fakire und Hexenmeister.«
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Auf seiner Reise ins Landesinnere besucht er zuerst MEHER Basa,
einen gré[ﬂenwahnsinnigen, parsischen Sektengriinder, der spiter
in Amerika und Europa Aufsehen erregte und als neuer Messias mit
dem Auftrag, die Vélker der Erde zu vereinen, auftrat. BRunTON
hilt nicht viel von den »tiberspannten Gedanken« dieses selbster-
nannten Meisters, nimmt sich aber vor, spiter nocheinmal zu ihm
zuriickzukehren. »Trotz des theatralischen Gebarens des heiligen
Parsen, trotz seiner phantastischen ,,Berufung“ will ich alles mit un-
wandelbarer Griindlichkeit priifen.«w‘* Es ist aber jetzt schon klar,
daR diese Art von Guru-Kult mit dem Yoga, den BRunTON sucht,
nichts zu tun hat.

In Madras trifft er den ersten Yogin, einen Vertreter des Hatha-
Yoga, der ihm eine Ahnung von den verschiedenen Kérper- und
Atemiibungen dieser Spielart des Yoga vermittelt und seine Fihig-
keit, den Herzschlag und die Atmung zum Stillstand kommen zu
lassen, demonstriert. BRuNTON ist fasziniert, doch dieser Weg ist
nicht der seine. »Welcher Westlinder hitte wohl Geduld und Zeit
genug, um alle diese schwierigen Ubungen zu erlernen?«95 Er
horchtauf, als ihm der Hatha-Yogin mitteilt, daR es auch einen Yoga
gibt, der mit Ubungen zur Beherrschung des Geistes beginnt.

Der nichste Yogin, dem er begegnet, kommt ebenfalls aus dem
Hatha-Yoga, aber befindet sich bereits in einem fortgeschrittenen
Ubungsstadium. Er verbringt den ganzen Tag meditierend in einer
Hiitte auRerhalb von Madras, hat keine Schiiler und nimmt keine
an, da er zu den »weltabgewandten Minnern gehért, die in der Ein-
samkeit ihre ,Seele befreien® wollen.«*9 In der Gegenwart dieses
Mannes nimmt eine seltsame Empfindung von BRunTon Besitz.
Es ist ihm, als ob ein unsichtbarer Kraftstrom von dem Weisen auf
ihn tiberginge.

Von dem hinduistischen Ordensoberhaupt SHrRI SHANKARA er-
hilt er im folgenden Kapitel den Rat, RaMana ManAr1sHI aufzu-
suchen, um einen Meister im hoheren Yoga kennenzulernen. Mit
seinem ersten Besuch beim ManAr1sar kommt die Beschreibung
seiner Pilgerreise zu einem vorliufigen Hohepunkt. Schon bei der

104 il Oy This
9595 A.2a.,/0.;106;
296 A.a.0.,138.
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ersten schweigenden Begegnung erfiillt ihn unendlicher Friede. Er
triumt wihrend seines Aufenthaltes von dem Weisen und spurt
beim Erwachen, daB Ramana von gréRter Bedeutung fir sein Le-
ben ist, kann aber noch nicht sagen, warum. Ramana erklirt ihm
den Unterschied zwischen seiner Lehre und dem Yoga:

»Der Yogi treibt seinen Geist zum Ziele, wie ein Hirte den Stier
mit dem Stocke vorwirtstreibt, aber auf diesem Wege lockt der
Suchende den Stier mit einer Handvoll Gras an. Thr miift Euch
fragen: ,» Wer bin ich ?“«97

Beim Abschiednehmen ist er zum ersten Mal mit dem Weisen allein
und erlebt eine Begegnung der anderen Art:

»Seine Augen verindern sich jetzt, sie werden klein wie zwei
Stecknadelképfe, wie die Linse einer Kamera stellen sie sich auf
mich ein. Der durch den Spalt zwischen den Lidern dringende
Glanz verstirkt sich. Pltzlich scheint sich mein Kérper aufzuls-
sen, ich schwebe mit dem Weisen irgendwo im leeren Raum.
Dies ist ein entscheidender Augenblick.«>98

Dennoch bleibt er nicht bei ManARrIsHI, sondern setzt seine Suche
nach einem Lehrer im Yoga fort.

Die nichsten zwei Kapitel bringen als retardierendes Moment
Geschichten von falschen Yogins, sprich Gauklern und wandernden
Sadhus, sowie BRunToNs Besuch in Benares, wo er die Bekannt-
schaft eines Pandit macht, der wiederum den Hatha-Yoga lehrt und
tber okkulte Krifte verfigt. Es folgen die Begegnungen mit dem
Astrologen und der Radha Soami Bruderschaft, die oben bereits er-
wihnt wurden. Das Hauptthema dieser Kapitel ist das Verhiltnis
von Yoga und sozialem Engagement. Trotz seiner Bewunderung fiar
den Leiter der Gemeinschaft, hellt der Yoga des inneren Klanges,
dener dort gelehrt bekommt, sein tritbes Inneres nicht auf. Er muR
auf seiner Suche nach einem Lehrer weiterziehen.

Nach einem erneuten Besuch bei MEuER BaBa, den er jetzt -
belehrt durch seine vorangegangenen Indienerfahrungen - scho-
nungsloser psychologisch analysiert und kritisiert, kehrt er schlieR-
lich nach Bombay zuriick. Eine Depression erfakt ihn, und er er-

297 A.a. O, 191.
298 A.a. 0., 198.
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krankt. SchlieRlich 16st er seine innere Krise, indem er erneut zu
RamaNa MaHARISHI reist, weil er nun erkennt, dal dieser ihn,
von allen Yogins, die er getroffen hat, am meisten beeindruckte.
Eines Tages erfihrt BRunToN beiihm endlich die lang ersehnte Er-
leuchtung, »die erhabenste innere Schau« seines Lebens.

»Ich habe alle Gedanken an die Welt, die mich bis jetzt beher-

bergt hat, hinter mir gelassen, ich bin in strahlendes Licht ge-

taucht. Mehr fihlend als wissend bin ich am Urgrund alles Seins
angelangt ... Unendlich weit reicht dies All, weit ins Unendliche
hinein, und ist mir doch so gegenwirtig.«299
Damit ist seine Reise, die eine Suche nach dem geheimen Indien
war, an ihr Ziel gelangt.

Insgesamt vermittelt das Buch ecine informative, wohl zum
GroRteil auf wirklichen Begegnungen beruhende Sicht der ver-
schiedenen Arten von Yoga, die im Indien der dreifiger Jahre anzu-
treffen waren, und wirbt zugleich dafiir, dem Yoga mit einer kri-
tisch-ntichternen, aber zugleich offenen Haltung zu begegnen.
Indem er beschreibt, was er von den Yogins in Indien lernte, erdr-
tert er zugleich, was Yoga tiberhaupt fiir den Westen bedeuten
kann: einen Weg zur religiésen Erfahrung selbst fiir rationalisti-
sche, faktenglﬁubige Skeptiker.

»Ich habe keins der 6stlichen Glaubensbekenntnisse tibernom-

men; die wichtigsten von ihnen kannte ich schon von meinen eif-

rigen Studien her. Neu fiir mich war das Erlebnis des Géttlichen.

Das klingt vielleicht recht unwichtig und scheint auf den ersten

Blick meine ganz personliche Sache zu sein. Ich betrachte dies

aber als eine sehr bedeutende Errungenschaft, denn ich bin ein

Kind unserer Zeit, die knappe Tatsachen und kithl abwigende

Vernunft hoch einschitzt und fir religiése Dinge keine Begei-

sterung auﬂ)ringt. Ich gewann meinen Glauben so wieder, wie

ihn nur der Zweifler \Viedergewinnen kann: nicht durch Uber-
redungskiinste, sondern durch iberwiltigende Erlebnisse.«3%

299 A.a. O., 374-375-
300 A.a. O, 17.
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7. KAPITEL

Die psychologische Rezeption des
Yoga vor der Tiefenpsychologie

Die folgenden Kapitel sind den verschiedenen Richtungen der psy-
chologischen Interpretation des Yoga gewidmet. Den Ausdruck
»Tiefenpsychologie« verwende ich als Oberbegriff fiir die Freud-
sche Psychoanalyse und die aus ihr hervorgegangenen Richtungen,
wovon die sogenannte komplexe Psychologie C. G. Junas fiir das
Thema dieser Arbeit eine iiberragende Steﬂung einnimmt. Bevor
ich auf die tiefenpsychologischen Zuginge zum Yoga eingehe,
maéchte ich einen Blick auf die Behandlung des Yoga durch die aka-
demische Psychologie des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts
werfen. Auch wenn die Ansitze von FrREup und seinen Schiilern
insgesamt interessanter und noch in ihren MiRverstindnissen er-
giebiger sind, so ist die Behandlung des Yoga in der ilteren Schul-
psychologie doch auch von grofler rezeptionsgeschichtlicher Be-
deutung, schon allein deshalb, weil die Tiefenpsychologen ihr
meist verhaftet bleiben. Sie ibernehmen in der Regel das schon be-
reitliegende psychologische Grundkonzept vom Yoga, legen es
aber auf ihre Weise neu aus.

Zuerst behandle ich die seit der Mitte des 19. Jahrhunderts ent-
stehende Erforschung des Yoga unter dem Gesichtspunkt von
Trance, Suggestion und Hypnose. Fiir die daraufhin zu Wort kom-
menden Autoren VivekANanDA und KevserrLiNG stehen nicht
Trance, Suggestion und Hypnose, sondern der Begriffder Konzen-
tration im Mittelpunkt. KEYSERLING integriert dariiberhinaus alle
psychologischen Ansitze seiner Zeit in sein Yogaverstindnis, denn
zusitzlich zum Yoga als Konzentrationsschulung baut er die Auto-
suggestion in sein Konzept ein und denkt erstmals iber die Bezie-
hung von Yoga und Tiefenpsychologie nach. Seine Besprechung ist
deshalb geeignet dieses Kapitel zu schlieRen und zum nichsten
iberzuleiten.
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1. Das rationalistische Yoga—Verstéindnis
der Schulpsychologie des 19. und

beginnenden 20. Jahrhunderts

Die im 19. Jahrhundert allmihlich als eigenstindige Wissenschaft
Profil annehmende Psychologie interessiert sich fir den Yoga im
Hinblick auf die durch Yoga-Praxis hervorgerufenen Bewulitseins-
zustinde und subsumiert sie unter die Begriffe des Somnambulis-
mus, der Trance, Hypnose und Suggestion. Die damit gemeinten
Phinomenbereiche werden in der einschléigigen Literatur als eng
benachbart dargestellt und sind nur unscharf von einander ab-
gegrenzt. Ob nun die Yogaiibungen als autosuggestiv, hypnotisch
oder tranceerzeugend beschrieben werden, stets haben diese Zu-
ordnungen dieselbe Funktion. Der Yoga soll im Rahmen einer ra-
tionalistischen und positivistischen Weltanschauung erklirt wer-
den.3°r

Es ist in dieser Periode der Geschichte der Psychologie nur ein
relativ kleiner Kreis von Forschern, der sich, in romantischer Tra-
dition stehend, mit diesen Themen beschéftigt, die einen als Rand-
gebiet gerade noch akzeptierten Bereich der wissenschaftlichen
Psychologie ausmachen. Hinter diesem Grenzbereich beginnt far
die damalige Wissenschaft der gefihrliche Dschungel des Mystizis-
mus und Okkultismus, der schon deshalb eher gemieden wird, weil
man um das Ansehen der Psychologie als seriéser Wissenschaft be-
sorgt ist. Andererseits kam man aber auch nicht darum herum, sich
mit den scheinbar irrationalen und tibernatiirlichen Vorgingen in
diesem Dschungel auseinanderzusetzen. Sie stellten eine Heraus-
forderung fiir das wissenschaftliche Weltbild dar, der man nur er-
folgreich entgegnen konnte, wenn es gelang, sie als Betriigereien zu
entlarfen oder eine wissenschaftliche Erklirung fiir sie zu finden.
Besonders groRes Interesse bestand an der méglichst objektiven
Beobachtung und Dokumentation von Fillen, in denen sich Yogins
fir lingere Zeit lebendig begraben lieRen, den Atem- und Herz-
stillstand herbeifithrten u. 4. Die in der frithen Neuzeit entstandene
Identifikation von Yogins und Fakiren, die wie oben ausgeftihrt, auf

301 Vgl. zu diesem Kapitel Cur. Fucwus, Yoga in Deutschland, 70-73.
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einer in Indien selbst anzutreffenden Grauzone beruht, in der
Gauklertum, Wanderménchstum und Yoga sich mischen, wirkt hier
nach. Man versucht u. a. durch psychologische Untersuchungen
natiirliche Ursachen fiir die vermeintlichen Wundertaten der Yo-
gins zu finden.

In dem 1907 erschienenen Artikel Fakire bt G. MEYRINK satiri-
sche Kritik an solcher Yoga—Forschung:

»Ist jemand unvorsichtig genug, in einer Gesellschaft das Wort

SFakir® fallen zu lassen, so entsteht sofort ein wildes Durchein-

ander, und alles ist emsig bemiiht, die bekannte dumme Ge-

schichte von dem indischen Yogi zu erzihlen, der ein Seil gen

Himmel geworfen habe und daran emporgeklettert sei.

Natiirlich weill jeder léingst, was dann folgte: drei Forscher
hitten nimlich das Phinomen beobachtet und geprﬁft, der eine
als Photograph, der zweite als Stenograph, der dritte als Zeich-
ner, und obwohl der Augenschein beiallen dreien der gleiche ge-
wesen, so hitten doch die lichtempfindlichen Platten des ersten
weder ein Seil, noch einen Kletterer, vielmehr nichts als einen
teilnahmslos auf dem Boden hockenden Fakir gezeigt.

Alle kennen, wie gesagt, die Geschichte und haben sie selber
xmal erzihlt, aber niemand wiirde es riskieren, den selbstgefil-
ligen Sprecher zu unterbrechen.

Ist der Redner am Schlusse angelangt, wickelt er - wie aus ei-
nem Knallbonbon den trefflichen Spruch - aus seiner Erzihlung
die geistreiche Pointe: ,Suggestion® «3°*

Hypnose und Suggestion werden nicht nur zur Erkléirung von
Randerscheinungen des Yoga, wie dem Seiltrick herangezogen, auf
die sich die Wissenschaftler des 19. Jahrhunderts mit derselben
Neugier stiirzen, wie schon die Verfasser der frihneuzeitlichen Rei-
seliteratur. Als allmihlich immer mehr Quellenwerke in Uberset-
zungen zuginglich werden, versucht man auch die verschiedenen
Formen und Stufen der Meditation, die in der klassischen Yoga-
Literatur seit jeher beschrieben und durchdacht wurden, darauf

300 G. MEYRINK, Gesammelte Werke, Bd.6, 290-291. Um ecine serivse wissenschaftli-
che Auseinandersetzung mit Berichten von Yogins, die sich lebendig begraben
lieRen, bemiihte sich damals R. GarBE mitder Arbeit Uber den willkiirlichen Schein-
tod indischer Fakirs.
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zuriickzufithren. Diese Richtung der psychologischen Yoga-Rezep-
tion beeinfluft die Indologie der Jahrhundertwende, wie unten an-
hand von R. ScumipT und F. HEILER gezeigt werden wird, und
setzt sich bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts fort.

Ein frither Prototyp dafiir ist der 1850 erschienene Aufsatz Obser-
vations on Trance or Human Hybernation des Arztes und Entdeckers der
Autohypnose James Braip. Die deutsche Ubersetzung seines Auf-
satzes erschien 1882 unter dem Titel Beobachtungen iiber die Katalepsie
und den Winterschlaf beim Menschen in dem Sammelwerk Der Hypnotismus,
das verschiedene Arbeiten Braips enthilt. BRarp bewundert in
seiner Arbeit die Leistungen indischer Fakire und vermutet, dal sie
sich durch Atemanhalten und fixieren der Geistestitigkeit in einen
»Zustand vortlbergehenden Winterschlafs oder Starrseins« brin-
gen.3°3

1896 trat der Wiener Theosoph CarL KeLLNER bei dem 3. In-
ternationalen Kongref§ fiir Psychologie in Miinchen zusammen mit
dem Yogin BuEEMA SENA PrATAPA aus Lahore auf, um die »Echt-
heit des Samadhi genannten Yogaschlafs« zu beweisen. Der Vortrag
»Eine Skizze iiber den psycho-physiologischen Teil der alten indi-
schen Yogalehre«, den er bei diesem KongreR hielt, beschreibt den
Yoga als »kiinstlichen Somnambulismuse, »Autosuggestion« und
»Autohypnose«.3°4

Bemerkenswert ist jedoch, daR KerLiner keine unkritische
Identifikation vornahm, sondern hervorhob, daR die Yogins durch
die Herrschaft, die sie tiber Kérper und Geist erlangen, eine Cha-
rakterstirke und Unabhingigkeit entwickeln wiirden, die man von
herkémmlichen Medien nicht erwarten konne. Kein geringerer als
Wirriam James, der ein Mitglied des Organisationskomitees die-
ses Psychologen—Kongresses war, hat spiter diese Differenzierung
zustimmend in seinen berithmten Farieties of Religious Experience (1902)
zitiert, wo er KELLNER als »European witness« des Yoga anfiihrt,
der die Ergebnisse des Yoga sorgfiltig mit kiinstlich produzierbaren
hypnotischen und traumartigen Zustinden Verglichen habe. Fur
JaMEs ist der Yoga»a training in mystical insight«, das zur Erfahrung

303 Zit. nach Cur. FucHus, loga in Deutschland, 7o.
304 Siche H. MoLLER/E. HowE, Merlin Peregrinus, 94 und 139.
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der Vereinigung des Individuums mit dem Géottlichen fithrt. Sein
Yoga-Verstindnis bewegt sich damit auf einem Niveau, an das die in
diesem Kapitel zu besprechenden psychologischen Theorien nicht
heranreichen.3°5

In dem 1904 in zweiter Auﬂage erschienen Werk von O. SToLL
Suggestion und Hypnotismus in der Vilkerpsychologie werden die besonde-
ren Fihigkeiten der Yogins als Suggestionserscheinungen interpre-
tiert. SToLL sicht im Yoga eine methodische Autosuggestion. Auch
R. RosEL geh'drt zu den vielen Autoren, die die Autosugge-
stionsthese beziiglich der Meditationserfahrungen des Yoga vertre-
ten. Sein Buch Die psychologischen Grundlagen der Yogapraxis aus dem Jahr
1928 verdient gleichwohl besondere Erwihnung, da es den damali-
gen Stand der psychologischen Literatur zum Thema diskutiert und
den achtgliedrigen Pfad ParaNjarts ausfiihrlich psychologisch
deutet.306

Der Indologe R. ScumipT iibernahm dieses von der Psycholo-
gie seiner Zeit angebotene Interpretationmuster. Er sieht in den
Yoga-Praktiken Methoden der Selbsthypnotisierung und Trance-
Induktion.

»Es ist wohl ganz sicher, daf viele der unter dem allgemeinen Be-
griff Hypnotismus zusammengefaBten Phinomene seit alters-
grauen Zeiten den Indern bekannt waren und daB die Frommen
unter ihnen, von méchtigen neurotischen Impulsen angetrie-
ben, die unbeschreiblichen Freuden des ekstatischen Zustandes
versuchten [...]und sich in der wundersamen Welt verloren, die
sie in ihren Trance-Visionen herzauberten. Ein recht indisches
Beginnen, ganz kongenial dem Charakter der Hindu-Triu-
mer!«3°7

Bei ScamipT kommt eine Grundtendenz der Yoga-Rezeption un-
ter dem Gesichtspunkt von Suggestion und Trance besonders deut-
lich zum Vorschein. Als Autosuggestion oder Erzeugung hypnoider
Zustinde begriffen, kommt der Yoga unweigerlich in den Geruch,
eine Selbsttiiuschung zu sein, eine methodische Erzeugung von

305 Siche W. JamEs, The Parieties of Religious Experience, 400-40T.

306 R. ROsEL, Die psychologischen Grundlagen der Togapraxis. Ausfithrlicheres zu RGsEL
bei Cur. Fucus, Yoga in Deutschland, 72-73.

307 R. ScumipT, Fakire und Fakirtum, 166. Zu ScumipT siche auch unten 80,84.

165



wirksamen Einbildungen aufgrund von Zustinden, die im Ver-
gleich zum Wachbewuftsein eingeschrinkter, ja krankhafter Art
sind. Trivialisierte aufklirerische Religionskritik stellt dann das
Denkschema zur Verfiigung, mit dem eine positivistisch denkende
Psychologie Phinomene, die in ihrer Weltanschauung schwer un-
terzubringen sind, wegerklirt. Die Frage nach dem Wahrheitsge-
halt des einmal als (Auto-) Suggestion Diskreditierten eriibrigt sich
von selbst. Wie man an ScamipT beobachten kann, kommt dieser
diffamierenden Sichtweise das Vorurteil vom vertriumten, rea-
litdtsfremden Orientalen zusitzlich entgegen.

Am radikalsten aber ist die Gleichsetzung von Yoga und Hyp-
nose bzw. Suggestion von S1cUrD LiNnquisT betrieben worden. Er
kommt zu dem Ergebnis,

»dafl Patafijalis Yogalehrbuch mit Kommentaren, ebenso wie die
Yogatechnik des Buddhismus eine bis zu den duflersten Konse-
quenzen getriebene Suggestionstechnik darstellt. Es gibt nicht
einen Punkt in dem ganzen System von Regeln, wo die Sugge-
stion nicht direkt oder indirekt durchscheint.«3°8,

1936, als die Dissertation LinquisTs erscheint, hat diese Art der In-
terpretation des Yoga ihren Hohepunkt bereits tiberschritten und
muf den neu entstandenen adiquateren Verstindnisweisen das
Feld riumen, bis sie sich um die Mitte des Jahrhunderts endgiiltig
totgelaufen hat. Von einem der Hypnose- und Suggestionsfor-
schung verpflichteten psychologischen Standpunkt aus diskutiert
DietricH LanGen die Gleichsetzung von Yoga und Hypnose im
Riickblick auf die Jahrzehnte wihrende Auseinandersetzung in ei-
nem 1963 erschienenen Buch3®?. Er glaubt, daB sich auf der Basis ei-
ner neueren Fassung des Hypnosebegriffes die Unterschiede zwi-
schen asiatischer Meditation und Hypnose zunehmend verwischen.
Dabei macht er allerdings zwei wichtige Einschrinkungen, die neue
Akzente in die Diskussion bringen. Er vermutet im Anschluff an
eine Hypothese Hauers3'°, dafl zwischen ilteren und jingeren

308 S.LinquisT, Die Methoden des Yoga, Diss. phil. Lund 1932, 165, zit. nach D. Lan-
GEN, Archaische Ekstase und asiatische Meditation mit ibren Beziehungen zum Abendland,
50.

309 D.LANGEN, Archaische Ekstase, 32-69.

310 A.a. O, 51.
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Formen des Yoga in Indien unterschieden werden miisse, und
schreibt (allerdings ohne jede praktische Erfahrung) nur den jiinge-
ren, besonders dem Hatha—Yoga solche Ubungen zu, die hypno-
seartigen Charakter hitten. Auferdem vertritt er die Ansicht, die
Verfechter der Hypnose-Theorie des Yoga hitten zu sehr versucht,
den Yoga ganz auf diesen einen Aspekt zu reduzieren. Dabei sei der
soziologische Raum, die indische Mentalitit, der philosophische
und religiése Hintergrund des Yoga zu kurz gekommen. Damit trifft
er zweifellos eine Schwachstelle, die z. T. auch bei der heute im Zug
der sogenannten transpersonalen Psychologie und der Erforschung
der »altered states of consciousness« wieder populéir ge\vordenen
wissenschaftlichen Beschéiftigung mit Trance, religiéser Ekstase
etc. zu beobachten ist. Schon die Rede von Trance, Hypnose, Eks-
tase etc. als BewulRtseinszustinden ist eine von der menschlichen
Wirklichkeit abstrahierende Umdeutung. Wenn zusitzlich zu die-
ser fiir die Psychologie vermutlich konstitutiven Abstraktion der
unterschiedliche soziale, kulturelle und religiése Kontext der zu
untersuchenden BewuRtseinszustinde unbeachtet bleibt, muR man
sich von der dulerst verengten Perspektive doppelt umsichtig Re-
chenschaft geben, will man nicht iibereilten Schliissen und anderen
Irrtiimern zum Opfer fallen.

Exemplarisch fur die sich durchsetzende differenziertere Sicht-
weise ist von religionswissenschaftlicher Seite MircEa ELIaDES
1954 erschienenes Buch Le Yoga, Immortalité et Liberté, das zu den Klas-
sikern der neueren Yoga-Literatur zihlt.

Evriape gelingt darin der Nachweis, daB bereits in der alten in-
dischen Literatur der Zustand der hypnotischen und somnambulen
Trance bekannt ist. Er wird, so EL1apE weiter, ausdriicklich als
voriibergehende Lihmung des BewuRtseinsfluRes, vikshipta, von
der fiir den Yoga charakteristischen ekdgrazd, Einspitzigkeit, Aufhe-
bung der Vielheit der inneren Zustinde und dem daraus folgenden
samadhbi, dem Einssein und Ganzsein, unterschieden.3* Eriape,
der, wie weiter unten ausgefiihrt werden wird, in Indien unter An-
leitung von Svim?i SuiviAnanpa Yoga iibte, bemerkt zu Linp-
QuisTs Versuch, den hypnotisch—suggestiven Charakter des Yoga

3u1 Vgl. M. Ev1apE, Yoga. Unsterblichkeit und Freibeit, 86-89.



nachzuweisen: »Ein Minimum an lebendigem Kontakt mit dem
Yoga hitte ihn vor einer so unklugen These bewahrt.«31

2. Das Autogene Training
als rationalisierter Yoga

Es bietet sich an im Anschluff an das vorige Kapitel nun auf die Yoga-
Rezeption beim Schépfer des Autogenen Trainings, JOHANNES
HeiNricH SCHULTZ, einzugehen, da ScHuLTZ seine Wurzeln in
der Hypnoseforschung hat und seine Methode als eine Weiterent-
wicklung der Autohypnose betrachtet.

ScuuLTz, der in den 30er Jahren in der nach heutigem Wissen
ersten deutschen Yogaschule Unterricht nahm3'3, bezeichnet in
einem 1932 erschienenen Artikel Oberstufe des Autogenen Trainings und
Raya-Toga die Ubungen in der Oberstufe des AT als »physiopsycho-
Iogisch rationalisierten, systematisierten Yoga«.3'4 Spiter hatersich
gegen die Unterstellung wehren mussen, er hitte das Autogene
Training (kiinftigabgekiirzt als AT) vom Yoga abgeschaut.3's Direk-
te Entlehnungen lassen sich meines Erachtens auch tatsichlich nicht
nachweisen.

Die Entstehung des AT datiert ScuHuLTz in die Jahre 1908-1912.
Der Yoga wurde, wie oben dargelegt, in dieser Zeit psychologisch
von der Hypnose und Suggestion aus interpretiert und findet auch
im diesbeztiglichen Schrifttum Erwihnung. ScuuLTzZ istalso wahr-
scheinlich schon wihrend der Entstehungszeit seiner Methode auf
den Yoga gestoRen.3'¢ Eine urspriingliche Inspiration durch Yoga

31z A.a. O, 88.

313 Siche Berufsverband deutscher Yogalehrer (Hg.), Der Weg des Toga, 352. Es han-
delte sich um die Yogaschule des Russen Bor1s SacHarow, die dieser 1937 in
Berlin griindete.

314 ].H.ScuuLTz, Die Oberstufe des Autogenen Trainings und der Raya-Yoga, in: Zeitschrift
fir die gesamte Neurologie und Psychiatrie (139) 1932, 34.zit. nach Cur. Fucus,
Toga in Deutschland,77.

315 »Es wird, besonders von Journalisten, schr oft behauptet, das autogene Training
kime vom Yoga. Das ist sachlich falsch; das autogene Training hat sich aus der
drztlichen europiischen Hypnose entwickelt.« (J. H. ScuurTz, Das autogene Trai-
ning und Toga, 166)

316 Aus]. H. Scuurtz, Das autogene Training (Konzentrative Selbstentspannung ). Versuch
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wire méglich. Allerdings wird dem Yoga in der psychologischen
Fachliteratur dieser Zeit keine praktische Relevanz fiir die Gegen-
wart beigemessen. Er gilt eher als (je nach dem primitives oder
groRartiges) Vorspiel zu der modernen wissenschaftlichen Beschif-
tigung mit Suggestion, eine Meinung, die ScHULTZ - wie gleich ge-
zeigt werden wird - teilt. Sein zu Beginn der 30er Jahre, also mitten
in der Welle tiefenpsychologischer Auseinandersetzung mit dem
Yoga verdftentlichtes Hauptwerk Das Autogene Training widmet dem
Yoga in dem Abschnitt iiber verwandte Verfahren ein umfangrei-
ches, immer noch lesenswertes Kapitel, das neben den Grundlagen
der Yoga-Philosophie (besonders dem achtfachen Pfad PaTafja-
L1s) auch einzelne Haltungen und Meditationsitbungen im Hin-
blick auf die Erfahrungen mit dem AT bespricht.

Interessant ist seine Kritik an der Geringschﬁtzung des Hatha-
Yoga, die das zu seiner Zeit erwachende Interesse an einer betont
leiblichen Yoga-Praxis dokumentiert:

»Da viele Bearbeiter des Yoga von europiisch-religivser Einstel-

lung ausgingen, finden wir oft die Anschauung vertreten, daRl

lediglich die Stufen des Raja Yoga ,,wertvoll“ seien, wihrend die

Unterstufen nur technische Vorarbeiten bedeuten sollen. Insbe-

sondere wird die Tradition des Hatha Yoga, des »gewaltsamenc

Yoga (Heiler) als gewissermaRen ,niedere“ Kunst abgetan, da in

ihr gerade technische Einzelheiten eine groRe Rolle spielen.

Dieser Yogarichtung ist in S’rimat Kuvalyinanda (J. G. Gune)

ein lebhafter Verteidiger entstanden, der in einer Spezialzeit—

schrift, der Yoga-Mimansa (Kaivalyadhima bei Lonavla Bom-
bay) ausfiihrliche physiologisch-klinische Beobachtungen an

Yoga-Trainierten mitteilt (1. Jhg. 1924), auf die wir noch zurtick-

kommen werden. Ist doch gerade fiir die Arbeit des autogenen

Trainings der Vergleich mit der Yogatechnik in ihren Einzelhei-

ten besonders lehrreich.«317
ScuuLTZ zeigt sich an dieser Stelle iiber die damals in Indien ge-
rade erst wenige Jahre alte systematische Erforschung des Hatha-

einer klinisch—praktischen Darstellung, 6, geht hervor, daR ScuurTz Schriften
von JAMES Brarp, der ja den Yoga behandelte, gekannt hat.
317 J. H.ScuuLtz, Das autogene Training, 2.89.
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Yoga mit Methoden der westlichen Medizin gut informiert, deren
Zentrum das von KuvaryAnanpa gegriindete Institut in Lonavla
war. Durch seine Erfahrungen mit dem autogenen Training sensibi-
lisiert, sind ihm die friiher als nebensichlich abgetanen Details der
leiblichen Ubung wichtig genug, um sie einer genauen Betrachtung
zu unterzichen. Der leitende Gesichtspunkt seiner Behandlung des
Yoga ist dabei aber nicht: Was kann das AT vom Yoga lernen? Er
fréigt vielmehr: Was hat der Yoga auch schon gewult? Es geht thm
also vor allem darum, seine Methode im Yoga wiederzufinden.
InBezug auf die diversen sittlichen und religivsen Observanzen,
die im achtfachen Pfad des PaTtafNjar1 der Haltungsiibung voran-
gestellt sind, sicht er keine Parallelen, dagegen »fithrt die Frage der
Asanas, der ,,Haltungen“ unmittelbar in unser Gebiet«318. Er zitiert
die Anleitung zuder yogischen Entspannungshaltung Shavisanaals
der Liegehaltung im AT am nichsten kommend und weist auf fol-
gende Ubereinstirnmungen hin: Entspannung der Atmung durch
allgemeine Relaxation, Relaxationsbeginn mit einem bestimmten
Korperteil. Die Sitzhaltung im AT entspricht seiner Meinung nach
den Asanas, die fur Inder ein bequemes Sitzen zur Meditation mit
sich brichten.3 Die vielen Stellungen, die auRer der liegenden Ru-
hehaltung und den Sitzhaltungen im Hatha-Yoga getibt werden,
kann Schultz genauso wie die Atemiibungen tibergehen, weil sich
dafiir keine Parallele in seiner Methode findet. Eine weitere Ent-
sprechung findet er aber hinsichtlich Blickrichtung im Yoga und in
der Oberstufe des AT: Blick nach innen-oben bzw. auf die Nasen-
spitze. Diese Blickrichtungen bringen nach Schultz »bei sonst ver-
senkt entspanntem Zustande eine vielfach ruckhaft einsetzende
yiberwiltigende® [...] Vertiefung der Selbstumschaltung.«32°
Pratyahara, das Zuriickholen der Sinne, versteht er als »Somati-
sierung«. Sie geschehe im AT durch »passive Hinwendung auf

318 A.a.O.,290.

319 De facto ist die zusammengcsackte Haltung, die als sogenannten Droschken-
kutschersitz oder angelehntes Sitzen im AT empfohlcn wird, von der im Yoga
eingeiibten aufrechten Sitzhaltung weit entfernt. Der Unterschied beziiglich der
Sitzhaltung deutetaufeine prinzipicllc Differenz des Zustandes, auf den sich der
Ubende im AT und im Yoga jeweils einstimmt.

120 A.a.0.,183.»Umschaltungc heiRe bei Scuur Tz der Ubergang in den far das AT
charakteristischen Entspannungszustz\nd.
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affektfreie Kérpererlebnisse«. Das bedeute keine Objektivierung
des Leibes, wie er aus Erfahrung sprechend gegen Réser geltend
macht, sondern einen Ubergang zur Tiefenentspannung durch Ver-
sinken im Strom der Entspannung.

Auch die verschiedenen Licht- und Tontibungen und dabei auf-
tretenden Erlebnisse in der yogischen Meditation, sind ihm aus der
Oberstufenarbeit des AT vertraut. Er weist ROSELs Meinung, das
Héren des inneren Klangs im Yoga sei bloRe Autosuggestion,
zuriick und versteht sie als echtes Horen bestimmter Vorginge im
Leib (Rauschen des Blutes etc.).

Die letzte Stufe des achtfachen Pfades, SamAdhi identifiziert er
mit Zustinden der »Alleserfiilltheit«und »Kosmischen Geléstheite,
die ebenfalls beim fortgeschrittenen AT vorkommen koénnen.
»Auch hier sehen wir die deutlichsten Parallelen mit den Oberstu-
fenphinomemen des AT ... nur daB in unserer Arbeit nicht Bilder
und Erlebnisse bestimmter konfessioneller Welten, sondern der
Ichtiefen sich auftun.«321

ScuurTz ist von dem Tiefsinn und der Feinheit des Yoga iiber-
rascht, die nach Abzug dessen, was seiner Meinung nach phantasti—
sches Beiwerk darstellt, zu Tage treten. Er distanziert sich von mo-
dischen, 8stliche Religiositit nachahmenden Alliiren und halt als
wichtig fest, dal

»die physio—psychologisch—rationale Methode des autogenen

Trainings gleiche Stufenbildung erkennen liRt, wie die alten Yo-

gatraditionen, und dariiber hinaus die richtige Einschitzung des

Haltungsfaktors. So diirfen wir hoffen, den Realbestand der Yo-

gatradition ebenso zu erobern, wie frithere Forschung aus dem

mystischen Magnetismus die rationale Hypnotherapie erstehen
lieR.«322
Er stellt also das AT als einen aus eigenen Quellen entstandenen
westlichen Ubungsweg dar, der den rationalen, wissenschaftlich
ausweisbaren Kern des Yoga enthalten soll, wobei die Lotosbliite
die meisten ihrer Blitter lassen muR, da sich die Gemeinsamkeiten
niichtern betrachtet in recht engen Grenzen halten. Der mystische

321 J. H.Scuuvtz, Das autogene Training, 295.
322 A.a. O, 300.
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Sinn der Yogaiibungen und seine an die Religionen Indiens gebun-
dene Bildwelt gehéren fiir ihn nicht zu dem Realbestand des Yoga,
den die westliche Wissenschaft zu erobern hofft, wie er kultur-im-
perialistisch formuliert.

Das AT setzt nicht die Teilnahme an einer bestimmten konfes-
sionellen Welt voraus (es sei denn, man nennt den Glauben an die
Wissenschaft eine Konfession), sondern wendet sich an das in keine
Religionsgenleinschaft mehr eingebundene europiiische Subjekt,
dessen Ich-Tiefe es auftun, zu dessen Selbsterleben und Ich-Erfiil-
lung es beitragen will. Vergleichbares zu dieser Ich-Zentriertheit
seines Ansatzes ist im Yoga nicht zu finden.

ScuurTz ist bemiiht gegeniiber seinen materialistischen Geg-
nern in der Arzteschaft, die er als Hirnmythologen beschimpft, den
Eindruck abzuwehren, das AT sei eine Pseudomystik. Und doch
1Rt er zugleich seinen grofen Respekt vor der religiésen Seite des
Yoga durchklingen, wenn er angesichts der yogischen Versenkung
zur besonnenen Ehrfurcht vor dem Unerforschlichen aufruft, was
etwas anderes sei, als albernem Aberglauben zu verfallen 3?3

3. Konzentrationstraining und Willensschulung:
Die psychotechnische Variante der Yoga-Rezeption
um die Jahrhundertwende

Die beiden in diesem Kapitel besprochenen Autoren haben ge-
meinsam, dal sie den Yoga nach dem Vorbild der modernen Natur-
wissenschaft und Technik verstehen. Es geht um die planméifiige
Beherrschung und Vcrf'ugbarkeit der seelischen Krifte. Viveka-
NANDA, der als indischer Denker im strengen Sinn nicht in eine Re-
zeptionsgeschichte des Yoga im Westen gehért, habe ich hier
aufgenornmen, da er mit enormer Wirkung fir den Yogaim Westen
ge\vorben hat und mit seiner von européiischem Positivismus be-
einflubten Relecture des traditionellen Yoga die westliche Rezep-
tion wesentlich beeinfluRte.

323 A.a. O.,296.
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Der Begriff»Psychotechnik«, der in diesem Zusammenhang immer
wieder fillt, ist um die Jahrhundertwende entstanden. Er steht
zunichst fir verschiedene Gebiete der angewandten Psychologie,
besonders fiir den von psychologischen Kenntnissen geleiteten
Umgang mit anderen Menschen. Spiter verengt sich der Sinn von
»Psychotechnik«auf Anwendung von Psychologie in Wirtschaft und
Industrie, etwa zur Anpassung der Arbeiter an die Anforderungen
der modernen rationalisierten Produktionsprozesse und zur Er-
héhung der Arbeitsleistung. Um die Jahrhundertmitte wird der Be-
griff schlieRlich ungebriuchlich. Als Psychotechnik wird Yoga zu
einem aufpsychologischen Einsichten beruhendem, die psychische
Verfassung methodisch verindernden Verfahren, das entweder zur
Erzeugung von erhéhten BewuRtseinszustinden dient (Yoga als
mystische Psychotechnik z. B. bei F. HE1LER) oder zur Erhéhung
der Leistungsfihigkeit durch Konzentrationssteigerung (Yoga als
vollstindig sikularisierte Psychotechnik bei H. KEysErLING ).324
ViveEkANANDAs Rija-Yoga ist ein Beispiel fiir mégliche Mischfor-
men aus beiden Varianten.

Das Verstindnis des Yoga als Psychotechnik vereint die fur die
damalige Rezeption und bis heute typischen Tendenzen der Psy-
chologisierung des Yoga und seiner Umdeutung zu einer Technik im
neuzeitlichen Sinn. Auf den Unterschied zwischen einem religidsen
Weg, wie er beim Yoga und verwandten Ubungsweisen vorliegt,
und einer Technik habe ich in dieser Arbeit bereits wiederholt hin-
gewiesen. VIvEKANANDA und KevserLING sind keine Psycholo-
gen. Dennoch macht sich bei ihnen die epochale Tendenz zur Psy-
chologisierung des Yoga geltend. Sie interpretieren nicht nur, wie
die im vorigen Kapitel behandelte akademische Psychologie, mit
psychologischen Kategorien, sondern entwerfen den Yoga selbst als
eine Form der angewandten Psychologie.

324 Vgl. dazu F. Giese, Psychotechnik, sowie R. RUEGSEGGER, Die ideellen Hintergriinde
der Psychotechniker.
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3.1 VIvEKANANDAs Rija-Yoga

NarENDRA NATH Datra (1863-1902), bekannt unter seinem
Ménchsnamen VIVEKANANDA, hat seinem spektakuliren Auftre-
ten als Redner beim Weltparlament der Religionen 1893, das ihn
schlagartig bertihmt machte, eine von einer professioneﬂen Werbe-
agentur geplante Vortragsreise in Amerika angeschlossen. »Im Zen-
trum der zahlreichen Vortrige, die VIVEKANANDA in ganz Amerika
hielt, stand seine Neu-Interpretation der traditionellen Yoga-
wege?S, mit der er scharenweise Anhiinger zunichst in den Staaten
und bald auch in Westeuropa gewann. Durch die Griindung meh-
rerer »Vedanta Societies« und der »Ramakrishna Mission Associa-
tion« war er der erste Inder, der mit Breitenwirkung hinduistische
Mission im Westen betrieb und dabei zugleich dem Yoga eine bis-
her nicht dagewesene Popularitit im Westen verschaffte.3*6 Wie
kam es zu seiner fiir die Yoga-Rezeption des ausgehenden 19. und
beginnenden 20. Jahrhunderts duferst wichtigen Auslegung des
Yoga?

325 Cur. Fucus, Die Geschichte des Toga, 13.

326 P. DEUssEN, der VivekANaNDA withrend dessen Europareise einige Tage bei
sich zu Gast hatte, und anschlieRend zusammen mit ihm nach England reiste,
zeichnet in seiner Autobiographie folgendes Portrait von ithm: »Er sprach schr
gut Sanskrit und ebensogut englisch, war von lebhaftem, gewandtem, etwas
stiirmischen Wesen, ein junger Mann, strotzend vor Gesundheit, mit vollen ro-
sigen Wangen, sehr verschieden von dem, wie wir uns einen Heiligen vorstel-
len. Und allerdings sind diese indischen Heiligen tiber alle Gebote der Kasten
erhaben, essen Fleisch, trinken Wein, und wenn wir am folgenden Tage cin Re-
staurant besuchten und wir andern bei den enormen Preisen uns mit einer Por-
tion begniigten, so nahm er deren wohl zwei, welches alles, da er als Heiliger
kein Geld haben durfte, von dem englischen Ehepaare fiir ihn bezahlt wurde.
»Sie sind mir ein schoner Heiliger«, sagte ich einmal zu thm, »Sie essen gut, trin-
ken gut, rauchen den ganzen Tag und lassen sich nichts abgehen.« Er erwiderte
in Sanskrit: »Ich halte mein Geliibde.« - »Und worin besteht ihr Geliibdec, fragte
ich. - »Es fordert von mir nur kama-kancana-viraha, Verzicht auf Liebe und
Gold.«Nun, auf Gold konnte er leicht verzichten, da alles von andern fiir ihn be-
zahlt wurde, und was die Licbe betrifft, so traue ich ihm wohl zu, daR er, wie so
mancher junge, von Gesundheit strotzende katholische Geistliche ehrlich be-
strebt war, den Kampfmit Fleisch und Blut tapfer zu bestehen, wiewohl er bei
unserm abendlichen Spaziergang durch die KilberstraRe fiir die voraberschwe-
benden und uns freundlich zulichelnden Sylphen ein etwas beunruhigendes In-
teresse bekundete.« (. DEUsSEN, Mein Leben, Leipzig 1922, 305f., zit. nach P.
HACKER, Schopenhauer und die Ethik des Hinduismus, 552.)
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Der »einflufreichste Gestalter und Propagandist des neuhinduisti-
schen Geistes«3?7 hatte als Sprofling der westlich orientierten
biirgerlichen Mittelschicht Bengalens am Presidency College in
Calcutta den klassischen europiischen Positivismus des 19. Jahr-
hunderts anhand von J. ST. Mirr, H. Spencer und A. ComTE
kennengelernt und sich daraufhin von der Religion, in der er auf-
wuchs, abgewendet. Erstudierte Juraund trat einer Freimaurerloge
bei. Durch die Schiilerschaft bei dem Mystiker RAMAKRISHNA
(1836-1886) fand er wieder Zugang zur Religion und vertrat von
nun an entschieden einen monistisch geférbten Advaita-Vedanta,
der, wiein dem Kapitel tiber P. Deussen schon erwihnt, von letz-
terem beeinfluRt war.

Die neuzeitlich—europiiische Philosophie blieb in seinem Den-
ken lebendig und gerade der Yoga wurde ihm zu einer Briicke, mit
deren Hilfe er positivistisches Gedankengut und die religivsen Leh-
ren seines Gurus RAMAKRISHNA zu einer im Westen durchschla-
gend erfolgreichen Einheit verband.3:8 Der Titel fiir diese Einheit
ist»Réja-Yoga«. In dem gleichnamigen Buch, das aus Vortrigen ent-
stand, die VIvEKANANDA in Amerika hielt, interpretiert er in einem
ersten Teil auf recht eigenwillige Weise den achtfachen Pfad des
PaTaNJALI, wobei Prina und PrindyAma im Mittelpunkt stehen,
die fiir ihn das Fundament des Réja-Yoga sind.329

Prina versteht er im Sinn eines neuzeitlichen Kraftbegriffs, als
die sich in allem manifestierende Energie, deren Wirken den Welt-
stoff formt. Priniyama ist die Erkenntnis und Beherrschung dieser
Energie:

»Was setzt die Dampfrnaschine in Bewegung? Der durch Dampf

aktiv werdende prina. Was sind diese Phinomene der Elektrizi-

317 P. HACKER, Der religidse Nationalismus Vivekanandas, 5.

328 Zur positivistischen Bildung und weiteren Entwicklung VivEkANaNDAs siche
W. Havsrass, Indien und Europa, 258; P. HACKER, Der religivse Nationalismus Vive-
kanandas, 1-1, sowie H.-P. MULLER, Die Ramakrishna-Bewegung. Studien zu ibrer Ent-
stehung, Verbreitung und Gestalt, 8-11, 70-86.

329 Seit dem Erscheinen von Raja Toga hat sich der Name Raja Yoga fiir den achtfa-
chen Pfad eingebiirgert. Diese Bezeichnung hat keinen Riickhalt in der Yoga-
Tradition. Bei PATANJALI ist nirgends von »R4ja Yoga« die Rede. In der Hatha-
pradipikd wird dieser Begriff fiir die Vollendung des Hatha-Yoga in der Erfah-

rung der Vereinigung mit dem héchsten Selbst verwendet. Siehe dazu oben 127.
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tit usw. denn anderes als prina? Was sind die Naturwissenschaf-

ten? Die Wissenschaft des prindyama, unter Zuhilfenahme

sichtbarer Mittel.«33°
Der Sinn dieser Wissenschaft liegt darin, Mittel zur Beherrschung
von Natur und Mensch bereitzustellen.

»Angenommen ein Mensch kennte z. B. den prina bis ins Letzte
und wiilte ihn zu beherrschen. Welche Kraft auf Erden stiinde
ihm nicht zu Gebote? Er wiirde imstande sein, Sonne und Sterne
aus ihrer Bahn zu werfen und alles im Weltall - von den Atomen
bis zur groRten Sonne - zu beherrschen, weil er den prana be-
herrschen wiirde. Dies ist das héchste Ziel des prandyama.« 33!

Wihrend die Naturwissenschaften sich mit den k'drperlichen Mani-
festationen der Energie beschéiftigen und sie durch ebenso kérper-
liche Mittel beherrschen, befafit sich der R4ja-Yoga mit den geisti-
gen Erscheinungsformen des Prina, die er durch geistige Mittel zu
meistern sucht. Wer diese Wissenschaft kennt, bekommt damit den
eigenen und den Geist aller anderen Menschen in seine Gewalt.33*

Er zieht bei der Erliuterung des psychischen Prina, das fiir ihn
eine Mittelstellung zwischen der kérperlichen und der geistigen
Energie innehat, auch Elemente aus der Tradition des Hatha~Yoga
und Tantrismus heran, wie z. B. die Lehre von den drei wichtigsten
Nidis und dem Erwachen der Kundalini. Hatha-Yoga ist fiir ihn auf
das Eintiben von Asanas reduziert, das nur den Zweck hat, dem
Kérper Kraft und Gesundheit zu geben. VivekAnanpa emphiehlt
lieber Gymnastik zu treiben, anstatt sich mit den schwer erlernba-
ren Stellungen, die das geistige Wachstum nur wenig férdern, ab-
zugeben. Er teilt also die zu seiner Zeit tibliche Geringschitzung
des Hatha-Yoga, ohne ihn strikt abzulehnen.

Der zweite Teil des Buches beinhaltet eine kommentierte Uber-
setzung des Yoga Sttra. VIVEKANANDA interpretiert die Yoga-
Sttren PaTafNjacLts als empirische Psychologie, welche analog zur
Naturwissenschaft, die auf die Erforschung der duleren Natur aus-
gerichtetist, durch konzentrierte Beobachtung der Vorginge derin-
neren Natur des Menschen, der sogenannten Denksubstanz, mit-

330 VIVEKANANDA, Rgja Toga,51.

131 A.a. O, 34.
332 A.a. O, 35.

176

tels Induktion Erkenntnis erlangt.333 Ziel dieser Wissenschaft ist es
u. a. eine Methode zur Erzeugung jener Wahrnehmungen zu ent-
wickeln, auf denen Religion griindet.33+ Das wichtigste Verfahren
im Rahmen dieser Methode ist die Schulung der Konzentration. In
seiner Gbersetzung der Yoga-Sttren geht er so weit, Yoga tiber-
haupt mit »Konzentration« zu ibersetzen.335 Die Bedeutung der
Konzentration und damit des Yoga fiir die Leistungsféihigkeit in je-
dem Bereich menschlicher Titigkeit wird dick unterstrichen:

»Die einzige Methode, Wissen zu erwerben, die sowohl der pri-
mitivste Mensch wie der hochste Yogin anwendet, ist Konzen-
tration. [... |[Wasimmer wir tun, sei es Geldverdienen oder Gott-
verehren, je grofer unsere Konzentrationskraft ist, desto besser
erfiillen wir unsere Aufgabe [...]R4ja-Yoga beschiftigt sich fast
ausschlieRflich mit diesem Gebiet.«336

Mit der Auffassung, dal Konzentrationstraining denKern des Yoga
ausmacht, steht VivEkANanNDA4 nicht allein da. Sie war damals eine
durchaus giingige Sichtweise, die sich auch in der indologischen
Fachliteratur findet. So meint etwa GarBE: »Die innerlichen Ubun-
gen der Concentration des Denkvermégens werden mit dem Aus-
druck rdja-yoga benannt [Herv. i. T.].«337 Und ]. H.Woobs betitelt
seine 1914 erschienene englische Ubersetzung der Yoga-Stitren The
Yoga-System of Pataiijali or the Ancient Doctrine of Concentration of Mind.338

333 Siehe a. a. O., 7. Wie auch J. H. Woobs (siche unten Anm. 338) iibersetzt er
»citta« mit »mind stuffe, »Denksubstanz«. Um die Jahrhundertwende wurde von
einigen westlichen Phi]osophen die sog. Mind Stuff-Theorie vertreten, die an-
nahm, daR den psychischen Erscheinungen ein Substrat zugrunde liegt, das ein
Gegenstiick zur Materie als Grundlage der physischen Erscheinungen bildet.

334 »Wurde in dieser Welt auf irgend einem besonderen Wissensgebiet eine Erfah-
rung gemacht, so fo]gt mit unbedingter Notwendigkeit daraus, daf diese Erfah-
rung schon vorher millionenfach mf)glich war und sich in alle E\vigkeit wieder-
holen wird. ... Deshalb erkliren die Lehrer der Wissenschaft des yoga, Religion
sei nicht nur auf Erfahrung fritherer Zeiten gegrﬂndet, sondern es konne kein
Mensch religiés sein, ohne die gleichen Wahrnehmungen gemachtzu haben. Die
Wissenschaft des yoga lehrt uns, wie wir zu diesen \Vahrnehmungen gelangen
[Herv. i. T.J.« (VIVEKANANDA, Raja Toga, 4,

335 Sichea.a. O., 119. Er iibersetzt dort »atha yoga anusisaname, das Eingangssiitra
mit»Jetzt wird Konzentration erklirt.«

336 VIVEKANANDA, Fnana Toga. Der Pfad zur Erkenntnis, 455-456.

337 R. GARBE, Samkhya und Yoga, 43.

338 J. H. Woonbs, The Yoga-System of Pataiijali or the Ancient Doctrine of Concentration of
Mind.
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Auch H. KEYSERLING vertritt, wie im nichsten Kapitel gezeigt
werden wird, dieselbe Auffassung, nur noch wesentlich reduktioni-
stischer als VivekAnanDa, weil bei ithm die religiése Dimension
des Yoga vollig wegfillt.

VivekAnanpas Konzept des R4ja-Yoga zeigt, dall ein dem da-
maligen Zeitgeist entsprechendes szientistisch-technisches Yoga-
Verstindnis nicht nur von européiischen Interpreten vertreten wor-
den ist, sondern auch von dem damals im Westen populirsten
Vertreter indischen Denkens. Allerdings muf der Gerechtigkeit
halber gesagt werden, da das Konzept von Yoga, das VivEkAn-
ANDA in Raja Toga vertritt, nichtalle Aspekte seiner Yogainterpreta-
tion deckt, da er auller dem Yoga PaTafNjaris auch noch die in der
epischen Literatur Indiens erstmals in Erscheinung getretene Tra-
dition des Trimarga-Yoga33? in seine Lehre einbaut und den Bhakti-
und Karmayoga in eigenen Biichern behandelt hat. Eine Auseinan-
dersetzung damit wiirde jedoch den Rahmen dieser Arbeit tiber-
schreiten.

RomaIN RoLranDp,der berithmte Schriftsteller und Schiiler Vive-
KANANDAS, legt den R4ja-Yoga im Sinne seines Meisters als Vorbe-
reitung fiir den héchsten Yoga der Erkenntnis aus und nenntihn den
»Yoga im eigentlichen Sinne«3#°. RorLaND bestimmt Yoga als »Ver-
einigung mit dem hochsten Objekt des Erkennens«. Der Réja-Yoga
stelle die »psycho-physiologische Methode, um unmittelbar dort-
hin zu gelangen« dar. Auch das szientistische Verstindnis des Yoga
ibernimmt er von ViveEkANANDA. Die Originalitit des R4ja-Yoga
besteht fiir RorLanp nimlich darin, aus der »Eroberung der Kon-
zentration und der Bemeisterung des Geistes« eine »auf Erfahrung
gegriindete Wissenschaft« gemacht zu haben 34!

Allerdings duBert RoLranp sich betont zuriickhaltend beziig-
lich der Krifte, die VivexkAnanDa dem Yogin zuschreibt und kriti-

339 Trimarga-Yoga meint den Drei-Wege-Yoga, bestehend aus Bhakti (Hingabe an
Gott), Jiidna (Erkennen Gottes als in allem gegenwirtiger Grund) und Karma
(selbstloses Handeln), der vor allem durch die Bhagavadgiti Verbreitung fand.

340 R. RoLLAND, Fivekdnanda, Zweiter Halbband, 62. Siche zu RoLranps Auffas-
sung des Yoga und ihrer Bedeutung fiir S. FREUD unten Kap. 8.2.3.

341 A.a. O, 64.
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siert seinen Meister wegen der mirchenhaften VerheiEungen, mit
denen er »die Begehrlichkeit fleischlichster Seelen geangelt« hit-
te.34>
»In seinem Rajayoga, der eines der ersten von ihm in Amerika
veroffentlichten Werke war, spricht er héchst unvorsichtig (Kap.
I) von den verschiedenen Gewalten tiber die Natur, welche in
verhéﬂtnismﬁ[@ig kurzer Zeit ... jenem zuteil werden, der mit
Ausdauer Rajayoga iibt.«343
Die Meditationen der damaligen Schiiler seien, motiviert von
VivekANanDas Unterweisungen, dementsprechend oft auf hochst
weltliche Dinge gerichtet gewesen. Doch wire er, im Unterschied
zu minder gewissenhaften Yogins, diesen MiRstinden, sobald er sie
entdeckt hatte, entgegengetreten.

342 A.a. O, 65.
343 A.a.0.,65-66 (Anm.2).
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EXKURS

Die Lebensreform—Bewegung
als Umfeld der Begegnung von
Yoga und Tiefenpsychologie

Die in den folgenden Kapiteln behandelten bzw. zitierten Autoren,
wie etwa H. Keyserring, O. A. H. Scamitz, C. G. Jung, R.
Rorranp, J.W. Hauer, H. Hesse und H. ZimMmER, haben mehr
miteinander zu tun als den Umstand, dal sie sich zur selben Zeit mit
Yoga auseinandersetzten. Man trifft hier auf ein dichtes Netz hin-
und herlaufender Beziechungen, das es erlaubt, von einem be-
stimmten sozialen Milieu der Yoga-Rezeption zu sprcchen, dasden
Hintergrund fiir die Begegnung von Yoga und Tiefenpsychologie
abgibt. Nur FReup und die Freudianer stehen etwas abseits. Sie bil-
den eine eigene Gruppe, deren Beschiftigung mit dem Thema Yoga
sich freilich auch der Berithrung mit jener Szene verdankt, die da-
mals Tiefenpsychologie und Yoga zugleich rezipierte und aufeinan-
der bezog.

Die GroRzahl der nach dem Ersten Weltkrieg im deutschen
Sprachraum dem Yoga zugetanen Menschen ist der Lebensreform-
bewegung und ihrem Umfeld zuzurechnen. Lebensreform ist etwa
seit 1900 ein Sammelbegriff fiir eine Anzahl von Protestbewegun-
gen, die auf eine Uberwindung der bestehenden Kultur durch Auf-
bau einer Gegenkultur abzielten. Die Lebensreformer entstamm-
ten nur zum geringerern Teil proletarischen Verhiltnissen, meist
handelte es sich um Aussteiger aus dem Mittelstand, biirgerliche
Boheme, Kiinstler und Intellektuelle sowie alternativ gesinnte Ari-
stokraten.

Begonnen hat diese Bewegung mit der Naturheilkunde. Im
Zuge der Industrialisierung und Verstidterung der mitteleuropii-
schen Staaten begannen sich biuerliche Strukturen aufzulésen und
eine Technisierung und Verwissenschafdichung anzubahnen, die
vor- und aulerwissenschaftliche Formen des Wissens ins Abseits
geraten lief, so z. B. auch die Volksmedizin und andere traditionelle
Heilkunden, die sich angesichts des Siegeszuges der naturwissen-
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schaftlichen Schulmedizin einerseits organisieren muften, um zu
tiberleben, andererseits gerade fiir Kritiker des materialistischen
Weltbildes der modernen Wissenschaften attraktiv wurden. So ent-
standen Mitte des 19. Jahrhunderts die ersten Naturheilsanatorien,
sowie Vegetarische und heilreformerische Vereinigungen. Man
hielt nach philosophisch und religiés fundierten Gesundheitsleh-
ren Ausschau und fand diese nicht nur bei PARACELsUS, sondern
auch in chinesischen Philosophien und im Yoga. Besonders die Re-
zeption des Hatha-Yoga, der, wie oben ausgefﬁhrt, wihrend der
Epoche der theosophis chen Yo ga—Vermittlung schlecht weg gekom—
men war, erhielt Aufwind, da seine Ubungen gutzu derlebensrefor-
merischen Neuentdeckung der Leiblichkeit durch alternative Heil-
kunden, Nacktkultur, Gymnastik, Rhythmik, die Entwicklung des

modernen Tanzes und der Atemtherapie paKte.

Das Christentum hat in den Kreisen der Lebensreformer bereits
aufgehort, der selbstverstindliche religivse Bezugsrahmen zu sein.
Es wird als erfahrungsfern und repressiv kritisiert und man sieht
sich in 6stlichen Religionen nach neuer religidser Orientierung um.

Die Devise der Reformer war: Auszug aus den dekadenten In-
dustriestidten, dem Kapitalismus und der erstarrten traditionellen
Religion; dafiir Wiedergewinnung eines urspriinglichen, naturver-
bundenen, den Leib bejahenden Lebens, sowie Riickkehr zu den
Quellen religidser Erfahrung durch verschiedene Meditationsprak-
tiken. Es ging dabei weniger um eine Revolutionierung des poli-
tisch-6konomischen Bereiches, weshalb es auch kaum Kontakt zur
sozialistischen bzw. kommunistischen Arbeiterbewegung gab ,cher
liefen Verbindungen zum Anarchismus. Man erwartete die Herauf-
kunft eines neuen Zeitalters, das die rationalistische Neuzeit ablo-
sen sollte, und strebte eine kulturelle Erneuerung an, die beim
Leben des Einzelnen ansetzte und zu Zusammenschliissen Gleich-
gesinnter fihrte, die in Wohngemeinschaften, auf Selbstversor-
gung basierenden Siedlungsgenossenschaften und Reformschul-
projekten alternative Lebensweisen erprobten. Viele Motive der
Lebensreformbewegung wurden spiter vom Nationalsozialismus
und verwandten faschistischen Bewegungen aufgenommen und fiir
ihre Zwecke milbraucht.
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Die grofte Berihmtheit erlangte die Siedlergemeinde »Monte Ve-
ritd« in Ascona. Sie war urspriinglich als vegetarische Kolonie ge-
grindet worden, entwickelte sich aber schon bald zu einem bedeu-
tenden kulturellen Zentrum, das von Anarchisten wie E. Mtizsam
und G. LANDAUER ebenso besucht wurde, wie von den Pionieren
des modernen Ausdruckstanzes R. von Lasan und M. Wicman,
dem Schriftsteller H. Hesse und vielen anderen Kiinstlern.

O. FroBe-KarTEYN, die Begriinderin der Eranos-Tagungen,
die noch heute am Monte Verita stattfinden, war eine Schlﬁsselﬁgur,
an der sich die Verwobenheit dieser Alternativ-Szene aufzeigen
liRt. Sie stand der Theosophie nahe und lernte in den zwanziger
Jahren in Keyserrings Schule der Weisheit C.G. Junc kennen.
Nachdem die Idee der Tagungen geboren war, steuerte R. OTTO
den Namen Eranos bei. Das Thema der 1933 stattfindenden ersten
Tagung lautete bezeichnenderweise »Yoga und Meditation im
Osten und Westenc. Einer der Teilnehmer war H. ZimMMER, dessen
Kunstform und Yoga im indischen Kultbild (1926), als erste ausfithrliche
Studie iiber Mandalas Junes Aufmerksamkeit auf sich gezogen
hatte, was zu einer persénlichen Bekanntschaft und einem intensi-
ven Dialog fithrte. ZimMER referierte nun tiber Tantra-Yoga, dane-
ben der Sinologe E. RouskrLe, C.G. Jung und F. HEILER.

Wir begegnen mit diesem auBergewéhnlichen Kreis einer Grup-
pe von Wissenschaftlern, die - anders als die vorhergehende Gene-
ration von Forschern - den 6stlichen Religionen, die sie untersu-
chen, nicht mehr professoral distanziert gegeniiberstehen oder sie
gar aus dem Gefiihl europiischer Uberlegenheit heraus abschéitzig
beurteilen. Vielmehr wird aus einem personlichen und oft auch
praktischen Interesse an die Sache herangegangen, das an die In-
dien-Begeisterung der Romantik und ScaorENHAUERs anschlieRt,
womit manche dieser Forscher ihren guten Ruf in der Fachwelt ris-
kieren. ZimmER beschrieb diese neue Haltung gegem’iber Indien in
folgender Weise:

»Ich mul gestehen, daR das Indien, das mir durch meine Lehrer

und die meisten verfiigharen Biicher dargeboten wurde, nicht

den Erwartungen und Vorstellungen entsprach, die ich selbst
allem gegeniiber hegte, was indisch war. Der landliufigen Auf-
fassung Indiens fehlte es an Farbe, Tiefe, Intensitit, Substanz
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Hermann Hesse, der das Reisetagebuch 1920 als das gescheiteste
deutsche Buch seit Jahren begriifte34%, konstatiert schon vier Jahre
spiter:»Grof war auch die Welle, welche sich vor einigen Jahren um
den Grafen Keyserling ... erhob, doch ist diese Welle rasch kleiner
geworden« 349,

Worin bestand die Faszination, die Keyserrings Werk aus-
tibte? Sicher war die gewihlte literarische Form einer eloquenten
Mischung von Reisebericht und theoretischer Reflexion eine Neu-
heit, die ebenso unterhaltend wie informativ war und deshalb gut
beim Lesepublikum ankam. Aber was brachte es den an 6stlicher
Weisheit Interessierten Neues? Fur Hessk, der in dieser Hinsicht
wohl als typischer Leser gelten kann, war das Entscheidende am
Reisetagebuch die Behandlung des Yoga. In einer Rezension
schreibt er:

»Keyserling ist, um die Hauptsache gleich zu sagen, zwar nicht-
der erste Europier, wohl aber der erste européiische Gelehrte
und Philosoph, derIndien wirklich verstanden hat. So schroff das
klingt, und so weh das tut, im Andenken an verehrte Minner wie
Oldenburgund Deussen das Wort auszusprechen, es ist dennoch
§0.«35°

KEeyserLING hatte diesen grofen Indologen nach Hesses Urteil
voraus, dal er den Yoga, der vordem unter den Gelehrten als ok-
kulter Aberglaube verachtet worden sei, erstmals als Praxis, die
auch fiir Europiéer sinnvoll ist, ernst genommen habe. »Keyserling,
dem die Verdringungen und Scheuklappen der akademischen
Zunftleute fehlen, ist mit allen Okkultisten darin einig, dafl er den
Yoga anerkennt und empfiehlt.«35* Indem ein bekannter Gelehrter,
der der Theosophie gegeniiber kritisch eingestellt war, dennoch die
Yoga-Praxis empfahl, wurde sie von der Anrtlchigkeit, die den eso-
terischen Richtungen anhaftete, befreit und salonfihig gemacht.

348 Brief an G. REINHART zit. nach V. MicuELs, Materialien zu Hermann Hesses Sidd-
harta, Bd 1, 105.

349 Briefan I. Zaratin vom Januar 1924, zit. nach a. a. O., 191.

350 Rezension des Reisetagebuches in »Vivos voco«, Nov. 1920, zit. nach a. a. O.,
112.

351 Aud Q5 113
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3.2.2 Das Verhiltnis zur Theosophie

Es war das Interesse am Okkultismus, das Keyserring zur Theo-
sophie brachte.35* Er kannte A. BEssanT personlich und verbrach-
te auf ihre Einladung hin wihrend seiner Weltreise einige Zeit in
der Zentrale der Theosophischen Gesellschaftin Adyar, einem Vor-
ort von Madras. Dort hatte er, wie oben bereits erwihnt, Gelegen—
heit OusreENsky kennenzulernen, und betrieb Yoga-Studien.353
Als Quellen, die ihm zuginglich waren, nennt er u. a. englische
Ubersetzungen der Yoga-Stitren und seiner Kommentare, eine Aus-
gabe der Hatha—Pradipikﬁ und, nebst theosophischer Yoga-Litera-
tur, vor allem VivexkAnanpa. In dieser Zeit begann er auch Yoga-
Ubungen zu praktizieren und kurierte damit nach eigenen Worten
seine Konzentrationsschwiche.354

Im Reisetagebuch ist seine Stellung zur Theosophischen Gesell-
schaft, was deren Rezeption indischer Lehren betrifft, bereits sehr
kritisch. Sie lege ihren Nachdruck vielfach auf das, was dem Osten
das Unwesentlichste sei, meint er zu Recht, z. B. verkiinde sie die
Wiedergeburtslehre als frohe Botschaft. Er wirft ihr vor, eine im
Grunde materialistische Lehre zu verkiinden und sich zu einer Kir-
che entwickelt zu haben, in der »Autorititsglauben, Dienstwillig-
keitund Gehorsam als Kardinaltugenden gelten«35s. Es komme den
Theosophen letztlich nicht auf Fortpflanzung der indischen Lehren
an, sondern auf den Sieg ihres personlichen Glaubens. Die Theoso-
phie werde, so KEYserLINGs niichternes Urteil, als Religion fort-
fahren, Einzelne gliicklich zu machen und beschriinkten Sekten
einen Inhalt zu geben, »als historische Bewegung wird sie keine
Rolle spielen.«356

Die Neigung zum Okkultismus, die lebensuntﬁchtig mache, so-
wie die abergliubische Wiedererweckung des antiken Polytheis-
mus sprichen gegen die Theosophie. Vor allem aber - und hier

352 Siche H. KEYSERLING, Reisetagebuch, 123.

353 »Ich benutzte die reichen Gelegenheiten der Adyar-Bibliothek, um meine
Kenntnisse, die Yoga [sic!] betreffend, zu vervollstindigen.« (H. KEYSERLING,
a.a.0.,129)

354 Siche H. KEYSERLING, Selbstdarstellung, 108.

355 H.KevsErLING, Reisetagebuch, 122.

356 A.a. 0., 168.



offenbart sich die chauvinistische Grundhaltung Keyserrings -
vertrete die Theosophische Gesellschaft die »iuRersten weiblichen
Tugenden«wie Demut, Gehorsam, sanftmiitige Liebe etc., wo doch
allein den minnlichen Tugenden bis auf weiteres die Zukunft
gehore. KEYSERLINGS oberste Maxime lautet: Nicht Mitleid, Dul-
den, Altruismus etc. als solche sind Werte, sondern nur das Pro-
duktive ist ethisch gerechtfertigt.357 Die Fortschrittlichkeit des We-
stens beruhe darauf, daR er zum ersten Mal das minnliche Prinzip
zur Alleinherrschaft gebracht habe. »Sintemalen wir nun fort-
schrittlich sind, kann es nicht fehlen, daR wir mehr und mehr zu
Herren werden dieser Welt«3s8.

3.2.3 Die Interpretation des Yoga

Von den Theosophen und Okkultisten iibernimmt Keyserring,
wie HEssE richtig bemerkte, das entschiedene Plidoyer fiir die
Yoga-Praxis. Er vertritt aber anders als die Theosophie und als er-
ster in der Geschichte der Yoga-Rezeption ein véllig sikularisiertes
Yoga-Verstindnis. Wihrend bei F. HerLeR noch die Rede von Yoga
als mystischer Psychotechnik ist, eskamottiert KEYSERLING das
Mystische und es bleibt vom Yoga eine Verfahrensweise zur Ver-
stéirkung der Willenskraft und Beherrschung der seelischen Regun-
gen iiber, eine methodische Anleitung zur Selbstinstrumentalisie-
rung. Der Yoga hat seiner Meinung nach einen dreifachen Sinn. Er
ist
1. Ausbildung des Konzentrationsvermégens,
2. Stillung der psychischen Selbsttitigkeit und
3. Vitalisierung der Seelenvorginge, deren Vorherrschen
erwiinscht ist.
»Die innere Wahrheit dieses Sinns springt nun dermalen in die
Augen, daf ich mich wundere, daR Yoga-Praxis nicht schon
léingst in den Plan jeder Erziehungsanstalt aufgenommen Wor-
den ist.«359

357 Vgl.A.a. O, 174.
358 A.a. O, 176.
359 Ebd.
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Konzentrationsschulung, Konzentrationskultur sind die Leitworte
seines Yoga-Verstindnisses. Die Konzentrationskultur des Yoga gilt
thm als das Interessanteste, das Indien zu bieten hat.3¢° Sie ist nicht
an die indischen Verhiltnisse gebunden, sondern ein dringendes
Erfordernis ﬁ'irjeden Menschen, denn um produktiv zu sein, wie es
dem tberlegenen minnlichen Prinzip der Lebensﬁihrung ent-
spricht, mul man sich konzentrieren kénnen. Nichts erhsht die
Leistungsfﬁhigkeit so sehr wie Konzentration.3¢! Stiﬂung der psy-
chischen Selbsttitigkeit, der zweite Punkt, wird bei ihm nicht be-
trieben, um still zu werden und sich zu sammeln, sondern um der
Okonomie der Krifte wegen.

»Mit jeder iiberfliissigen Bewegung wird Kraft vergeudet ... Nun
vertut jeder gewshnliche Mensch unverantwortlich viel Kraft
auf dem Weg automatischen Vorstellungsspiels; [...] Gelingt es
dies Geschehen aufzuhalten, so wird die Kraft erspart, die sonst
verschleudert wiirde; sie sammelt sich an.«36

Aus der Sammlung des ganzen Menschen in der Meditation wird
damit der bloRe Kriftestau, der zur Verstirkung des Agierenkdn-
nens eingesetzt wird. Das letzte Bestimmungsstﬂkk von KEYSER-
LINGs Yoga, die Vitalisierung erwinschter Seelenvorgﬁnge, meint
Selbstbeeinﬂussung durch Autosuggestion. Hier wendet er einen
Gedanken der psychologischen Yoga-Rezeption seiner Zeit, der
dortaber meistideologiekritisch gegen den Yoga vorgebracht wird,
ins Positive. Es geht um die Machbarkeit des Charakters im Sinn der
Verwirklichung eines imaginierten Ideals. Der Yoga vertritt nach
KeyserLiNG folgende Lehre:

»Man bilde sich nur fortwihrend ein, daR man eine bisher nicht
vorhandene, aber erwiinschte Eigenschaft besitzt, im starken
Verlangen, daR sie bald in einem entstehen werde, und sie wird
entstehen.«363

Vorbildlich am indischen Yoga ist fiir Kevserring allein die
Grundidee, nicht die Erscheinungform. Diese sei an die jeweiligen
kulturellen Umstinde anzupassen. Zum erstenmal deutet sich hier

360 A.a
361 A.
362 A.
363 A.

.0.,293.
.0.,283.
O.; 131,
Q51324
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die Idee eines eigenstindigen westlichen Yoga an. Der Vorrang der
Yogins gegentiber der ebenfalls hochentwickelten Konzentrations-
fﬁhigkeit amerikanischer Geldkénige, bestiinde darin, dak die Yo-
gins Sinn und Wert ihrer Konzentrationsschulung erfaflt hitten,
was von Vorteil sei, denn »erst eine erkannte Wahrheit wird ganz
produktiv.« Die Europier wiren Toren, meint KEYSERLING, wiir-
den sie sich den Yoga als Methode zur Steigerung der Produktivitit
nicht aneignen. »Wir sind so viel vitaler als die Inder, verfiigen iber
so viel mehr psychisches Kapital [sic!]- wer weill, wohin wir erst ge-
langen werden, wenn wir uns gem’igend ausbilden?«3%4 Die »vollen-
dete Rationalitit ihrer Methode« ist nach Keyserring fur den
modernen Menschen der groRe Vorteil der indischen Yogaarten
gegeniiber ihren christlichen Entsprechungen, »in allen Fillen be-
steht die prinzipielle Moglichkeit, die Exaktheit ihrer Behauptun-
gen an der Hand der Lehre selbst zu prﬁfen.« 365

Ebenso wie VIVEKANANDA glaubt er also im Yoga cine wissen-
schaftliche Methodik im neuzeitlichen Sinn erkennen zu kénnen.
Auf die eigentlichen Ziele der traditionellen Yoga-Ubungen gehter
gar nicht ein, auch kommt ihm nicht in den Sinn die Originaltexte
interpretierend aufzuschlieRen. Mit der herrscherlichen Attitiide,
die seinem ganzen Denken eigen ist, funktioniert er den Yoga zu
einem Mittel der Machtsteigerung um, das bei den europiischen
Herrenmenschen in besseren Hinden liegt, als im weniger lei-
stungsfihigen Ursprungsland.

Diese Linie des Yoga-Verstindnisses wird in den zwanziger und
dreifiger Jahren von der sogenannten Neugeist-Bewegung weiter-
gefuhrt, derKeyserLING im Reisetagebuch bereits den Vorzug vor
der Theosophie gibt, weil sie pragmatisch den »Nachdruck einzig
auf individuelle Selbstverwirklichung in diesem Leben«3%¢ lege.
Ein extremes Beispiel fir den neugeistigen Yoga aus den dreiliger
Jahren ist der oben wegen seiner rassistischen Interpretation des
Yoga bereits angefiihrte W. ApeLmanN-HuTTUuLa, der R4ja-Yoga
die »Athletik des geistigen Willens« bezeichnet, »das Ergebnis

364 A.a.0.,285.

365 A.a. 0., 602.

366 A.a.0O.,171. Die Neugeist-Bewegung (New Thought) geht auf den amerikani-
schen Heiler P. P. Quimsy (1802-1866) zuriick.
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langjihriger Schulung in straffer Selbstbeherrschung«3%7. Was das

»Vielgepr(ifte Volk« der Deutschen brauche sei ein sorgféiltig ge-

schulter geistiger Wille, den nichts erschiittern kann.
»Deshalb sollen wir den ,Ungefiihls-Yoga“ iben, um die Herr-
schaft tiber alle personliche Empfindelei zu erwerben. Dies ge-
schieht durch intensive Selbstkontrolle und Selbstbemeisterung
nach den Regeln des Yogasystems. Wir miissen uns mit einem
geistigen ,,Wiﬂenspanzer“ umgeben, der uns fur unangenehme
Einfliisse unverwundbar macht«368.

3.2.4 Die Beziehung von Yoga und Tiefenpsychologie
bei KEYSERLING

In seinem Buch Schipferische Erkenntnis, von dem KEYSERLING sagt,
es verkdrpere seinen ersten Schritt iiber das Reisetagebuch hinaus
und sei zugleich eine Einfithrung in die »Schule der Weisheite, die
er 1920 gegriindet hatte, kommt er auf den Bezugvon Yogaund Psy-
choanalyse zu sprechen. Fiir die Wissenschaft vom Menschen, so
KEYSERLING,»gebiihrt der analytischen Psychologie ein Verdienst,
welches die Nachwelt den grofiten aller Zeiten zuzihlen wird. Wir
wissen heute, daR die Natur des Menschen nach dem Kausalgesetz
genau so begriffen und gemeistert werden kann wie die Elektrizitit,
nur freilich gemil ihren eigenen Kategorien, die Seele ist weder ein
Mechanismus noch auch ein physischer Kérper. Dadurch erhalten
Asketik und Yoga einen neuen Sinn, eroffnet deren Ausgestaltung
neue Méglichkeiten.« 369
Es ist deutlich, daR sich an seiner Grundhaltung wenig geiindert
hat. So szientistisch und repressiv wie seine frithere Yoga-Rezep-
367 W. ADELMANN-HUTTULA, Feder Deutsche ein Togapraktiker!, 7. Aus dieser Richtung
sind aber auch relativ seriése, neueste Fachliteratur einbeziehende Yoga-Biicher
hervorgegangen, wie z. B. K. O. ScamipT, Die I/Vi:m/xc/mft der Seele - Nach dem
I'bgzt—]\’zzm/ﬂmm; des P/tlaﬁjﬂli. Zu Neugeist und Yoga siche Cur. Fucus, Toga in
Deutschland, 79-82 und unten 130.
368 W. ADELMANN-HUTTULA, Feder Deutsche ein Yogapraktiker?, 12. Der Ausdruck»Un-
gefiihls-Yoga« ist tibrigens keine Erfindung ApELmMaNN-HuTTuLas, sondern
gehtaufeine sprachliche Entgleisung von P. DEussEN zurtick. Vgl.P. DEusSsEN,

Sechzig Upanishads des Veda, 593.
369 H. KEYSERLING, Schipferische Erkenntnis, 273.
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tion klingtjetzt auch seine Auffassung von Tiefenpsychologie. Re-
zeptionsgeschichtlich wichtiger aber ist es, daR er, meines Wissens
als erster, einen Zusammenhang zwischen Tiefenpsychologie und
Yoga erkennt und zukiinftige Entwicklungsméglichkeiten fir den
Yoga durch die Einsichten der analytischen Psychologie vorher-
sicht.

Unter den analytischen Psychologen hat fiir Kevserring C. G.
Jung sden bisher weitestfithrenden Schritt in der Erfassung des gei-
stigen Grundes des Menschenwesens getan«.37° Sein Werk Psycholo-
gische Typen (1921) begriifit er als »den ersten monumentalen Ver-
such, auf wissenschaftlichem Weg zu einer Lehre von der Seele zu
gelangen, deren Gegenstand nicht die einzelnen Funktionen und
Teile dieser wiren, sondern deren lebendige Synthesis.«371

Zusammen mit anderen Erkenntnisfortschritten der Mensch-
heit bedeute die durch Tiefenpsychologie neu gestaltete Aszetik
und Yoga-Praxis, daR eine neue Stufe in der Entwicklung der
Menschheit erstiegen wird, die, wenn sie allgemein bewuBt werde,
das gesamte Weltbild der westlichen Menschheit verindern
kénne.37* Genau an diesen Gedanken kniipft dann der im folgen-
den Kapitel behandelte O. A. H. Scumrrz an. Ahnliche Hoffnun-
gen hegten zu dieser Zeit aber auch H. Hesse und C. G. June.

370 A.a. O., 406.
371 A.a. O, 407.
372 Ebd.
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